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Teologia Praktyczna
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza ¢ Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

KAZIMIERZ MISIASZEK
Misja prorocka i jej realizacja w Kosciele w Polsce

Jezeli wiara rodzi sig ze slowa, a wigc z przepowiadania stowa Bozego za-
rowno wewnatrz Kosciota, jak i poza nim poprzez wypetnianie misji ad gentes,
tym samym Kosciot bierze na siebie odpowiedzialno$¢ za takie postugiwanie si¢
stowem, aby zawarty w nim przekaz oredzia zbawienia mdgt nie tylko docieraé
do jak najszerszych grup ludzkich, podobnie jak do pojedynczego cztowieka, ale
i stat sig sam w sobie skutecznie komunikatywny. W konteks$cie refleksji nad
aktualnym stanem wypelniania misji prorockiej przez Kosciét w Polsce', nalezy
pytaé, czy rzeczywiscie mamy do czynienia dzisiaj z taka wtasnie forma przepo-
wiadania, aby rzeczywiscie stawala si¢ ona sama w sobie rodzajem $§wiadectwa
nie tylko poprzez wierno$¢ oredziu Chrystusa, ale i $wiadectwa odznaczajacego
si¢ niejako ,,zawodowa kompetencja” tych, ktdrzy sa postani, aby wypetniaé
wspotczes$nie misj¢ prorocka?

I. Pozytywne aspekty realizacji misji prorockiej

Zaangazowanie Ko$ciota w Polsce w misj¢ nauczania ma swoja wlasna dy-
namike realizowana w wielu formach, w ktorych trudno nie dostrzec ogromnego
tworczego potencjatu, podobnie jak poczucia zaangazowania i odpowiedzialno-
$ci. Nieustanne gloszenie stowa w niedzielnych homiliach, w kazaniach, podczas
prowadzonych rekolekcji, misji, dni skupienia zastuguje na aprobate i wyrazy
uznania. Z podobnym rodzajem zaangazowania mamy do czynienia w obszarze
nauczania religii w szkole, w ktérym ofiarna postuga duzej szerzy nauczycieli
religii, zwanych potocznie katechetami szkolnymi, wydaje si¢ by¢ wielokrotnie

! Tekst powstat na potrzeby Komisji Duszpasterstwa Ogélnego przy Konferencji Episkopatu
Polski, stuzac jako pomoc do opracowania programu duszpasterskiego na lata 20072008 (Bgdzmy
uczniami Chrystusa).



niedoceniana, gdy tymczasem budzi w wielu przypadkach prawdziwy podziw.
Nie mozna tez nie dostrzega¢ obficie ofiarowanego slowa Bozego cztonkom
réznego typu grup, ruchow i stowarzyszen, jakie w Kosciele polskim juz zako-
rzenily si¢ i wydaja »blogostawione« owoce w postaci rodzacego si¢ i coraz bar-
dziej poglebiajacego poczucia bardziej aktywnego, tworczego i odpowiedzialne-
go uczestnictwa w zyciu Ko$ciota. Podobnie nie mozna z tej oceny wykluczy¢
wielkiego dzieta nauczania, takze w jakiej$ mierze ewangelizacji, jakie dokonuje
si¢ w teologicznych osrodkach uniwersyteckich, ktorych sie¢ w ostatnich czasach
znacznie si¢ powigkszyta. Sa one zarowno prawdziwymi szkotami teologiczny-
mi, ale i zarazem osrodkami ksztatcacymi i wychowujacymi przysztych glosicieli
stowa Bozego, wsrod ktorych wymieni¢ nalezy przede wszystkim katechetow i
nauczycieli religii, otrzymujacych wtasciwa im formacj¢, podobnie jak homile-
tow czy osoby przygotowywane do pracy w wielu osrodkach zycia koscielnego.

Nalezy jednak pytaé, czy ten wspomniany wielki potencjat tworczy znajduje
swoje przetozenie na rownie zadowalajacy stan w dziedzinie zamierzonych skut-
kéw? Czy 1 na ile nie niesie on ze soba jeszcze nie do konca zrealizowanych za-
mierzen i wciaz czekajace na wypetnienie potrzeby? Jakie by one byty?

II. W obszarze katechezy parafialnej

Jakkolwiek obecnos¢ religii w szkole znajduje swoje glebokie uzasadnienie
zaréwno od strony natury szkoty jako instytucji wprowadzajacej ucznia w kultu-
re, a tym samym majacej obowiazek odnies¢ sig takze do religii, jako najbardziej
w tej kulturze znaczacego faktu, jak 1 od strony potrzeby chrzescijanskiej forma-
cji uczniow, ktorzy maja prawo do jej otrzymywania, to jednak nalezy jasno po-
wiedzie¢, ze pelna chrzeécijanska formacja nie jest w szkole mozliwa. Potwier-
dza t¢ teze zardbwno natura szkoty jako instytucji nie begdacej z zatozenia wspol-
nota eklezjalna, jak i obserwowana praktyka — wielki naktad sit i $rodkéw nie
owocuje pozadanymi skutkami wychowawczymi. Tymczasem, aby mowic¢ sen-
sownie o petnej chrzescijanskiej formacji, takiej, w ktorej mysli si¢ rzeczywiscie
o formacji $wiadkéw Chrystusa, nalezy wciaz i niezmiennie przywotywac kate-
cheze (katechezeg parafialna), ktéra w Kosciele, od samego jego zarania, jest pod-
stawowa forma chrzescijanskiej wychowania, a Kos$ciot jej najbardziej funda-
mentalnym miejscem, gdyz jest ona z natury swojej, jak stwierdza si¢ w Dyrekto-
rium ogélnym o katechizacji, aktem eklezjalnym®. Jej nicobecno$é w strukturach
zycia parafialnego nalezy odczyta¢ jako jedna z przyczyn stabosci chrzescijan-
skiego wychowania, takze posrednio jako przyczyng stabnacej dynamiki zaanga-

% Zob. Kongregacja ds. Duchowienstwa: Dyrektorium ogélne o katechizacji. Rzym 1997
(wyd. polskie Pallottinum 1998) n. 78.



zowania w religijne ruchy, grupy, wspolnoty czy stowarzyszenia. Oczywiscie,
mam tu na uwadze katecheze w jej pelnym wymiarze, w ktérym powinien zostaé
najbardziej wydobyty i dowarto§ciowany jej wymiar inicjacyjny, wlasnie chrze-
$cijanskie wtajemniczenie, ktore nie jest mozliwe do zrealizowania w warunkach
szkolnej edukacji. Jezeli bowiem chrzescijanska formacja ma rzeczywiscie do-
prowadzac do petnego spotkania z Bogiem i glgbokiej z Nim zazytosci, moze si¢
to dokonywac¢ najbardziej poprzez wtajemniczenie, w ktéorym zdecydowanie nie
wystarczy ograniczanie si¢ do sfery poznawczej i wychowawcze] (wlasciwej
szkole), gdyz inna jest tegoz wtajemniczenia natura, domagajaca si¢ odpowied-
nich $rodkéw, wlasciwych religii, wyplywajacych z jej natury, aby proces inicja-
cji mogt by¢ w swoim charakterze skuteczny. Najogdlniej mowiac, sa nimi te
srodki, ktore wspomagaja proces otwierania si¢ czlowieka na transcendentny
wymiar istnienia, a znalez¢ je mozna w liturgii, w modlitwie, w jezyku symbo-
licznym, w obrzedach i rytach, w typach relacji istniejacych miedzy cztonkami
tej samej religii czy wyznania, w charakterze rodzacej si¢ wspdlnoty, w osobo-
wym $wiadectwie wiary itp. Taki rodzaj katechezy mozliwy jest do zrealizowa-
nia, gdy przyjmie ona katechumenalny charakter, ktoéry naszej katechezie nie jest
obcy: w swoich gtownych kierunkach zostal on opracowany przez ks. Franciszka
Blachnickiego’. Wystarczytoby wiec siggna¢ do tego nieco zapomnianego w
Polsce katechetyka, podobnie jak zapozna¢ si¢ z wypracowanymi juz programa-
mi katechezy zorientowanej katechumenalnie, nawet katechezy dla dzieci, z ob-
szaru np. Wloch czy Francji, aby dokonujac koniecznych adaptacji czy przysto-
sowan, wprowadza¢ ja w zycie. Nalezatoby przy tym zadbac o to, aby tam, gdzie
realizowane sa juz spotkania formacyjne o charakterze katechumenalnym, doko-
nywac ciagtej weryfikacji ich programu pod wzgledem wierno$ci oredziu, swo-
istego rodzaju ortodoksyjnej weryfikacji, ale i w jakiej§ mierze weryfikacji ist-
niejacej praktyki, gdyz zdarzaja si¢ przypadki nie zawsze odpowiedzialnego pod-
chodzenia w tychze wspolnotach do nauczania czy wskazan Kosciota.

ITI. W duszpasterstwie parafialnym

Katecheza parafialna nie wyczerpuje wszystkich mozliwo$ci gloszenia stowa
i nauczania w Kosciele. Formacja §wiadkow wiary i $wiadkéw Chrystusa doko-
nuje si¢ w szeroko rozumianym duszpasterstwie, ktéremu dzisiaj wyraznie bra-
kuje takich form, aby spetniaty one podstawowe kryteria wspolnoty—communio,
najbardziej fundamentalnej cesze Kosciola. To w niej najbardziej skutecznie
nastgpuje formacja $§wiadkow zycia ewangelicznego. Dlatego wydaje sig, ze

3 Zob. np. F. Blachnicki: Katechumenat na dzisiejszq godzine. W: ,,Biblioteczka anima-
tora”, z. 2: Katechumenat. Wspolnoty formacyjne we wspolnocie lokalnej [Kroscienko n. Dunajcem
1977] s. 30-47.



wciaz aktualnym postulatem pod adresem Kosciota polskiego jest przeksztatca-
nie parafii w rzeczywista wspolnote, co moze si¢ sta¢ wowczas, gdy przyjmie
ona posta¢ »wspolnoty wspolnot« (grupy, wspolnoty, ruchy, stowarzyszenia).
Bytaby ona rzeczywistym $wiadectwem rozumienia przez Kosciét w Polsce sa-
mego siebie jako wspolnoty, gdyz dominujacy w nim bardzo czgsto aspekt insty-
tucjonalny, rodzacy zwykle zjawiska uciazliwej biurokracji, nie wydaje sig przy-
czynia¢ do skutecznego wypetniania misji prorockiej. Tym samym doszloby
takze do wypetniania postulatow, jakie pojawity si¢ w dokumentach II Polskiego
Synodu Plenarnego odnos$nie do parafii, ktéry co prawda nie poswigcit jej odrgb-
nego dokumentu, jednak zawarl w nich szereg fundamentalnych kwestii z nia
zwiazanych, m.in. postulat przeksztalcania parafii we wspolnote wspolnot®. By¢é
moze czeka jeszcze Koscidot w Polsce praca nad pogltebieniem zagadnienia parafii
w ogole, aby na tle zmienionej i ciagle zmieniajacej si¢ sytuacji spolecznej moz-
na bylo bardziej globalnie przyjrze¢ si¢ w tym kontekscie jej funkcjom.

W odniesieniu do aspektow wychowawczych, bardzo istotnych dla zycia pa-
rafialnego, pomoca moze stuzy¢ Dyrektorium ogolne o katechizacji z 1997 r., w
ktérym konsekwentnie podkresla sig rolg wspolnoty w formacji chrzescijanskie;j.
Wydaje sig, ze dokument ten nie jest jeszcze do konca odczytany w tymze
wspolnotowym, komunijnym kluczu. I dopiero w tak rozumianej parafii naleza-
loby poszukiwac takze bardziej adekwatnych do dzisiejszych czasow i sytuacji
Kosciota form duszpasterstwa dzieci, mtodziezy i dorostych, takze ponadpara-
fialnych. Jest to tym bardziej konieczne, poniewaz wspotczesna sytuacja ekle-
zjalna, szczegdlnie w miastach, nie sprzyja rodzeniu si¢ poczucia przynaleznosci
do parafii. Pewnego typu rozwiazaniem mogtoby by¢ sprawdzone w duszpaster-
stwie wloskim, takze w salezjanskim, oratoria, otwarte na wszystkich, ktorzy by
chcieli w ich zyciu uczestniczy¢é. W tym kontekscie nalezaloby takze bardziej
dowartosciowaé i wykorzysta¢ w formacji swiadkow Chrystusa ten ruch mto-
dziezowy, ktory zrodzit si¢ w wyniku czy poprzez spotkania mlodziezy zaini-
cjowane przez Jana Pawla II. Jest on jakby w u$pieniu, a tymczasem prezentuje
niezwykle wielki potencjat, ktory czeka na rozbudzenie i wykorzystanie w for-
macji dzisiejszych swiadkow Ewangelii.

IV. W obszarze katechezy dorostych

Koscidt od poczatku swojego istnienia formowat przede wszystkim osoby
doroste, ktore nastepnie troszczyly si¢ o chrzescijanska fizjonomig calej rodziny,
dajac tym samym $§wiadectwo odpowiedzialnie i w petni podjetych zobowiazan

4 Zob. Potrzeby i zadania nowej ewangelizacji na przetomie II i Ill Tysigclecia ChrzeScijan-
stwa, n. 43—48. W: II Polski Synod Plenarny (1991-1999). Pallottinum 2001 s. 22-23.
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zycia chrzescijanskiego. Starozytno$¢ chrzescijanska jest pod tym wzgledem
przyktadem paradygmatycznym — katecheza, podobnie jak wczesniej instytucja
katechumenatu, byty skierowane do dorostych. Ta madros¢ starozytnego Koscio-
fa z pewnoscia wyptywala z faktu uznania cztowieka dorostego jako podstawo-
wego podmiotu zycia Kos$ciota, ktory z natury moze przyja¢ w petni chrzescijan-
skie oredzie zbawienia. Potwierdzit to Jan Pawel II w Adhortacji apostolskiej
Catechesi tradendae, jak rowniez ustalit pewien rodzaj priorytetow katechetycz-
nych: to katecheza dorostych jest najznakomitsza, a wigc pierwsza, podstawowa,
gdyz zwraca si¢ do 0sob wykonujacych najwigksze zadania, jak rowniez to ona
sprawia, ze wiara dorostych moze rzeczywiscie przenikaé cata dziatalno$¢ docze-
sna, za ktora osoby te sa odpowiedzialne. To ona réwniez stoi na strazy skutecz-
nosci zmagan formacyjnych, ktére mogtyby okaza¢ si¢ daremne, gdyby zostaty
zaniechane na samym progu wieku dojrzalego. To ona wreszcie decyduje, ze
proces katechetyczny posiada charakter ciagly’, o co od lat apeluje si¢ w doku-
mentach Kosciota. W czasach nowozytnych, gdy doszio do bardzo radykalnej
przemiany w tym wzgledzie, trwajacej w swoich skutkach do dzisiaj, Kosciot
odszedl od swojej pierwotnej praktyki, kierujac swoje zainteresowanie glownie
na formacj¢ dzieci i mtodziezy. Nie jest to jednak formacja w petni skuteczna,
wiasnie najbardziej z powodu braku katechezy dorostych czy katechezy rodziny
(rodzinnej, dla rodzin), a tymczasem to ona jest gwarantka skutecznej formacji
mtodego pokolenia, podobnie jak tylko ona moze w najwigkszej mierze przyczy-
ni¢ si¢ do rozwoju zycia religijnego dorostych i ich odpowiedzialnego uczestnic-
twa w zyciu KoS$ciota, takze w aspekcie wlasciwej dla nich roli w wypetnianiu
misji prorockie;’.

5Zob.JTan Pawel II: Adhortacja apostolska Catechesi tradendae. Rzym 1979 n. 43.

6 Na temat katechezy dorostych zob. — Katecheza dorostych we wspélnocie Kosciota. Red. K.
Misiaszek. Wydawnictwo Salezjanskie. Warszawa 2002; K. Misiaszek: Katecheza doro-
stych w Polsce — stan aktualny i najpilniejsze potrzeby. W: Przestanie dokumentow katechetycz-
nych Kosciola w Polsce. Red. S. Dziekonski. Verbinum. Warszawa 2003 s. 209-221; Ten -
z e: Katecheza dorostych. W: Katechetyka szczegétowa. Red. J. Stala. Biblos. Tarnow 2003 s.
218-254; T enze: Polityczno-spoteczny wymiar katechezy dorostych. W: Rada Naukowa Konfe-
rencji Episkopatu Polski: Kosciél w zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych
wyzwan. T. 1. Wykiady i wprowadzenia do dyskusji grupowych. Lublin 2004 s. 247-257; K. M i -
siaszek: Dorosty w ,,dojrzalej” wspolnocie Kosciota — ku koncepcji katechezy dorostych. W:
Katecheza w Kosciele i dla Kosciota. Red. R. Czekalski. Plocki Instytut Wydawniczy. Plock
2006 s. 119-132.

11



V. W katechezie inicjacyjnej

Natura katechezy dorostych uswiadamia nam, ze aktualna forma wtajemni-
czenia chrzescijanskiego dzieci i mlodziezy wymagatoby koniecznych przemian
czy przystosowan. Nie mozna bowiem nie zauwazy¢, ze funkcjonuje w naszym
Kosciele forma inicjacji chrzescijanskiej w gruncie rzeczy powielajaca schemat
inicjacji dorostych, w ktoérej zaklada si¢ proces nawrocenia, co w przypadku
dzieci i mtodziezy budzi uzasadnione watpliwosci — odbiorcy katechezy w tym
okresie rozwoju nie sg jeszcze w pelni zdolni odpowiedzie¢ na Boze wezwanie i
podja¢ proces nawrocenia, jak rowniez konsekwentnie postgpowaé drogami zba-
wienia, tak jak to ma miejsce w przypadku czlowieka dorostego. Stan ten kom-
plikuje si¢ takze z tej racji, ze proces inicjacji chrzescijanskiej nie jest poprze-
dzony ewangelizacja, ktora tez trudno zatozy¢ w przypadku adresata nieletniego,
jeszcze niedojrzatego ani w sensie emocjonalnym, ani osobowym, ani spotecz-
nym, ani religijnym, a to gléwnie z racji wspomnianego wczesniej nawrdcenia
jako naturalnego skutku procesu ewangelizowania. Tymczasem tradycja, prakty-
ka, a takze mys$l eklezjalna podpowiada nam, ze wlasciwe owoce inicjacji sa
uwarunkowane wczesniejszym przebiegiem pelnego procesu ewangelizacji. Dla-
tego nalezatoby przemysle¢ aktualne formy inicjacji, by¢ moze takze poprzez
podejmowanie prob wprowadzenia do nich oséb dorostych, rodzicow, tworzac
jaki$ rodzaj rodzinnego katechumenatu i rodzinnej katechezy wtajemniczenia.
Mozna w tym celu wykorzysta¢ w wigkszym stopniu istniejacy juz przeciez w
Polsce deuterokatechumenalny program Ruchu Swiatlo—Zycie, proponujacy
rozwéj wiary w ramach tzw. domowego Kosciota’. Byé moze ten kierunek po-
stgpowania przyczynitby si¢ do rodzenia si¢ wigkszego poczucia odpowiedzial-
nosci rodzicow za chrzescijanska formacje dzieci i mtodziezy, jak réwniez do-
prowadzil do bardziej Scistej wspotpracy trzech podstawowych srodowisk wy-
chowawczych: rodziny, szkoty i Ko$ciola. Wiele bowiem w tej kwestii jest trud-
nos$ci, problemoéw, ale i zaniedban zaré6wno ze strony nauczycieli przedmiotow
$wieckich, nauczycieli religii, wychowawcow szkolnych, jak i proboszczow,
ktorzy nie zawsze sa przekonani o swojej w tym wzgledzie istotnej roli, zosta-
wiajac troske o formacj¢ chrzescijanska dzieci i mlodziezy, podobnie jak i doro-
stych (tam, gdzie ona istnieje), tylko tzw. zawodowym katechetom (katechetom
szkolnym, nauczycielom religii).

" Zob. np. F. Blachnicki: Sympatycy czy chrzescijanie. Katechumenat na dzisiejszq go-
dzine. Wydawnictwo Swiatto—Zycie Instytutu im ks. Franciszka Blachnickiego. Krakéw 2003 s.
78-92; Tenze: Rodzina a katechumenat. ,,Domowy Kosciot”. R. 1975 nr 1 s. 11-12; Tenze:
Ewangelizacja i katechumenat w rodzinie, tamze, nr 9(1977) s. 31-35; T en z e: Triduum Paschal-
ne w domowym Kosciele, tamze, nr 4(1976) s. 13—16; takze M. M arc ze w s k i: Postuga zbawcza
Kosciola w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego. Polihymnia. Lublin 2000, szczeg6lnie s. 310-317,
368-373; B. Biela: Kosciol — wspolnota. Wspolnota jako zasada urzeczywistniania sie Kosciola
w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego (1921-1987). Katowice 1993.
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W przypadku katechezy dorostych wydaje si¢ rzecza logiczna, ze winna by¢
ona poprzedzona konieczna ewangelizacja, a nastgpnie prowadzona zgodnie z
zasadami, jakie zaktadane sa odnosnie do procesu chrzescijanskiego wtajemni-
czenia. Kosciot w Polsce zna juz ,,Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia
dorostych”, ktore nalezaloby konsekwentnie rozwijaé, przystosowywac i wpro-
wadzaé w zycie.

VI. W kontekscie potrzeby inkulturacji w przepowiadaniu
i katechezie

Przedmiot troski Ko$ciota w Polsce winien by¢ kierowany takze na to, co
mozna nazwaé wewngtrznym przystosowaniem czy doskonaleniem calego proce-
su przepowiadania slowa, podobnie zreszta jak i procesu nauczania, gdyz nie
zawsze okazuja si¢ one w swoim charakterze skuteczne. Wydaje sig, ze obok
wielorakich zaniedban, ignorancji, braku troski o formacje chrzeécijanska ze
strony glosicieli stowa, mamy do czynienia z taka formacja, takze podstawowa,
tychze stug stowa i Ewangelii, w ktorej nie zawsze ukazuje si¢ wielorakie uwa-
runkowania gloszenia stowa Bozego. Tymczasem w dzisiejszych czasach, nie-
zmiernie wyczulonych na kwestie ludzkie, zagadnienia zwiazane z godnoS$cia
osoby, na przestrzeganie praw cztowieka, takze niepokojonych aktami gwattow,
przemocy, wzrastajacej agresji we wzajemnym wspotzyciu, wojnami, terrory-
zmem, gloszenie stowa oraz nauczanie stana si¢ rzeczywiscie rodzajem chrzesci-
janskiego $wiadectwa, gdy w swoim charakterze beda bardziej »inkulturowane«.
Zreszta inkulturacji domaga si¢ takze sama natura stowa Bozego oraz nauczanie.
Nie mozna bowiem skutecznie naucza¢ i wychowywac, podobnie jak i glosi¢
stowo Boze, gdy stowo to nie dociera do catego cztowieka, gdy nie przenika ono
az do rozdzielenia jego duszy i ducha, stawow i szpiku, gdy nie osadza pragnien i
mysli serca (zob. Hbr 4, 12), a ogranicza si¢ do religijnego wymiaru zycia, ktore
zreszta samo w sobie nie istnieje, ale zawsze wyraza si¢ w zyciu konkretnego,
catego cztowieka i1 konkretnej ludzkiej wspolnoty, okreslonego srodowiska kultu-
rowego. Religia i kultura sg ze soba nierozdzielnie ztaczone, a kazdy rodzaj ich
rozdzielnia jest zawsze dramatem ludzkosci i Kosciota, o czym wspomniat juz
Pawet VI w Adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (Rozdzwiek miedzy
ewangeliq a kulturq jest bez wqtpienia dramatem naszych czasow, jak byt nim
takze w innych epokach®). Dlatego trzeba dzisiaj doglebnie poznaé te pragnienia i
mysli serca i tak podawac oredzie zbawienia, aby zainicjowac proces, ktory moz-
na nazwac¢ egzystencjalng interpretacja orgdzia zbawienia — dopiero wowczas,
gdy w $wietle tego orgdzia dojdzie do odczytania sensu i znaczenia zycia, po-
dobnie jak i sensu i znaczenia podejmowanych réznych aktywnosci czy dziatan

SPawel VI: Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi. Rzym 1975 n. 20.
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(dziet), Ewangelia moze skutecznie przemowi¢ do wspodlczesnego czlowieka.
Stad nalezatoby postawic teze, ze dzisiejsza katecheza o tyle bedzie skuteczna, o
ile bedzie w swoim charakterze inkulturowana’, podobnie zreszta jak i cate prze-
powiadanie stowa, nie wylaczajac z tego procesu dzialalnosci pasterzy Kosciota
w Polsce. Wielokrotnie bowiem pasterze sa przedmiotem krytyki z racji swoistej
»koscielnej nowomowy«, obecnej w wielu wydawanych przez nich dokumen-
tach, orgdziach czy listach — do$¢ czesto nie poruszaja one wewngtrznie, nie sa
oredziem inspirujacym, pobudzajacym do nowych dziatan, wewngtrznego do-
skonalenia, stajac si¢ najczgsciej sucha relacja, ktora znika wérdéd wielu podob-
nych, jakie pojawiaja si¢ w §rodkach spotecznego przekazu, lub tez sa wyrazem
swoistego utyskiwania na problemy, gdzie zamiast rzetelnej i doglebnej analizy
danej sytuacji, w ktorej chciatoby si¢ tez, aby byla przepojona »wewngtrznym
zarem Ewangelii«, spotyka si¢ jedynie ogdlne, a tym samym mato zobowiazujace
wezwania czy przestrogi. W tej sytuacji trudno si¢ dziwi¢, ze w wielu wspolno-
tach koscielnych (parafiach) listy pasterskie sa niech¢tnie widziane, poddawane
swoistej korekcie czy nawet pomijane.

VII. W obszarze jezyka religijnego

Wydaje sig, ze wspdlczesne przepowiadanie stowa Bozego, jak i cate na-
uczanie oraz wychowanie chrzescijanskie cierpi na jaki$ rodzaj »jezykowego
paralizu«, jezykowej niewydolno$ci, co sprawia, ze nawet najglebsze i najbar-
dziej wytrwale zaangazowanie nie zawsze jest w stanie przedstawic¢ calego bo-
gactwa oredzia zbawienia. Tymczasem to j¢zyk ma wielkie znaczenie dla rozu-
mienia cztowieka i kultury, jest jednym z fundamentalnych sposobow wyrazania
sig cztowieka, jego istnienia osobowego i spotecznego'’. To takze jezyk jest fun-
damentalna konstytucja egzystencji i czynnikiem determinujacym relacje migedzy
cztowiekiem i $wiatem. Zdolno$¢ jezykowa czlowieka zasadza si¢ na mozliwosci
bycia wobec $wiata, jest kolumna, podstawowym pilastrem kultury: kultura kaz-
dej spotecznosci ludzkiej odzwierciedla sie w jej jezyku (...). Co wigcej, typowe
dla danej spotecznosci sposoby mowienia (predzej czy pozniej zostawiajqce swoj
Slad w strukturze jezyka) same stanowiq waznq czes¢ kultury, wcielajqc i utrwa-
lajgc jej wartosci i normy''. Jezyk nie jest tylko prostym sposobem komunikacji

% Zob. np. K. Misiaszek: Inkulturacja w katechezie. ,Horyzonty Wiary”. R. 11: 2000 nr 2
s. 35-48.

1 Zob. H. Halbfas: Linguaggio ed esperienza nell’insegnamento della religione. Una
nuova linea per la catechesi. Roma—Brescia 1970 s. 72—73.

""A. Wierzbicka: Wschodnioeuropejska kultura zydowska w swietle zydowskiej ,, etno-
grafii mowy”. W: Komunikacja miedzykulturowa. Zderzenia i spotkania. Red. A. Kapciak, L.
Korporowicz, A. Tyszka. Warszawa 1996 s. 183. Zob. takze M. R. Mayenow a: Jezyk.
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stownej, ale miejscem, w ktérym spotykaja sig¢ bezposrednio zycie, jego sens i
wewnetrzne uzasadniajace go racje'>. Stowo natomiast, obecne w jezyku i na-
uczaniu, jest — jak twierdzi St. Chwin — medium niezmiernie czufym, ktore potrafi
dotknqé samego rdzenia duszy". Takze dzieki jezykowi jest mozliwa komunika-
cja rozumiana jako dialog i wspolne poszukiwanie prawdy.

Jest 1 inny motyw co do potrzeby zainteresowania si¢ jezykiem: coraz czeg-
Sciej pojawiajace si¢ problemy w dziedzinie komunikacji stownej, czy nawet
dewaluacja stowa i znaczen, jakie ono ze soba niesie. Swiadomy tego faktu Ry-
szard Kapuscinski wyrazit swego czasu opinig, z ktora trudno si¢ nie zgodzi¢ —
uznal mianowicie, ze przyczyna wspolczesnego poczucia niepewnosci i zagubie-
nia jest fakt pozbawienia stowa jego naturalnych, pierwotnych znaczen. Jgzyk
przestat by¢ oparciem, busola, instrumentem rozpoznania i orientacji, a stat si¢
tym, co myli i batamuci'®. Stwierdzit on tez, ze walka o przyszlos¢ $wiata, o
ksztalt przyszlej swiadomos$ci cztowieka, w sensie dostownym, rozegra si¢ w
sferze jezyka. Pisal: Wojny jezykowe, wojny na stowa, sq czesciq catej historii
ludzkosci. Nasilily sie one wraz z pojawieniem sie srodkow masowego przekazu i
powstaniem spoteczenstw masowych. Propaganda stata si¢ jednym z gtownych
narzedzi dziatania kazdej wiadzy wspotczesnej. Ktos uzyt na okreslenie propa-
gandy terminu — agresja. Jest on o tyle trafny, ze istotq propagandy jest nie-
ustanny atak i podbdj (Swiadomosci czlowieka). W tym kontekscie potrzeba
zainteresowania si¢ jezykiem, stowem, wydaje si¢ oczywista, wrgcz staje sig
wyzwaniem czasOw wspolczesnych.

Odnosénie do jezyka religijnego, jezyka przepowiadania i katechezy'®, mo-
zemy powiedzie¢, ze tylko w stowie ludzkim objawienie moze dotrze¢ do uszu i
umyshu czlowieka; i to wlasnie jezyk, nie za$ inne formy komunikacji, stanowi
istotne — jak twierdzi J. A. Kloczowski — medium Objawienia"’. Tymczasem
praktyka nauczania i przepowiadania podpowiada nam, ze nie radzimy sobie z
jezykiem religijnym, czasami zbyt hermetycznym, zbyt specjalistycznym, zbyt
dalekim od przezywanych przez czlowieka réznych sytuacji, czasami moze zbyt

W: Encyklopedia kultury polskiej XX wieku. Pojecia i problemy wiedzy o kulturze. Red. A. Kto -
skowska. Wroctaw 1991 s. 104-106.

12 7ob. G. Ambrosio: Comunicazione della fede e societi complessa. W: Comunicare la
fede. Milano 1992 s. 32.

3 Tajemnica jest warunkiem zycia. Ze Stefanem Chwinem rozmawia Remigiusz
Grzela. ,Literatura”. R. 1998 nr 10 s. 4.

" Zob.R.Kapuscinski: Lapidaria. Czytelnik. Warszawa 2006 s. 44.

15 Tamze, s. 44-45.

16 Zob. np. K. Misiaszek: W poszukiwaniu charakteru jezyka w katechezie. ,,Studia Pasto-
ralne”. R. 2: 2006 nr 2 s. 95-103; T e n z e: Jezyk w katechezie. ,,Seminare”. T. 17: 2001 s. 47-57.

1. A. Ktoczowski: Jezyk, ktérym mowi czlowiek religijny..., ,Znak”. R. 47: 1995 nr 12
s. 9.
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archaicznym, czy z drugiej strony — zbyt swobodnym, moze nawet w jakiej$ mie-
rze 1 aroganckim, zbyt »perforowanym«: przepuszczajacym bez zbytniej troski o
wiernos¢ oredziu wiele kategorii jezykowych czerpanych z ulicy, z mlodziezo-
wego slangu, z subkultur itp.

Nalezy przyznaé, ze kwestia jezyka i jego przystosowanie w procesach prze-
powiadania i nauczania nie jest pozbawione trudnos$ci. Mdwiac wprost, jest to
trudny problem. Niezaleznie jednak od stopnia trudnosci, nalezy dzisiaj pilnie
zajac si¢ praca nad jezykiem religijnym, gdyz zbyt wiele od niego zalezy w dzie-
dzinie wypetiania prorockiej misji przez Kosciot. By¢ moze w programach for-
macyjnych, w programach wyktadéw i1 ¢wiczen uniwersyteckich, w programach
spotkan, sympozjow, zjazdéw czy konferencji nalezatoby zwrdci¢ wigksza uwa-
ge¢ na to zagadnienie, a moze nawet uruchomic jaki$ rodzaj akademii jezyka reli-
gijnego — niekoniecznie od razu w formie instytucjonalnej, jako regularny rodzaj
szkoty, ale np. w formach dostosowanych do wydawanych czasopism religij-
nych, internetowych portali czy réznego rodzaju innych wydawnictw religijnych.
A juz z pewnoscia nalezatoby z wigkszym poczuciem odpowiedzialnosci podejsé
do jezyka obecnego w podrgcznikach religijnych czy katechizmach — pierwsze
spotkanie katechetykow, katechetow i lingwistow, jakie miato miejsce w Glogo-
wie w 2005 r., w jakiej$ mierze obnazyto nie tylko niedostatki, ale nawet i w
niektorych przypadkach nedze tegoz jezyka.

VIII. W formacji chrzescijanskiej, szczegolnie formacji
nauczycieli religii i katechetow

Kosciol w Polsce wypracowat juz wiele form spotkan o charakterze forma-
cyjnym, aby uprzystgpni¢ katechetom i nauczycielom religii mozliwos¢ zawo-
dowego awansu i doskonalenia. Dba o ten proces takze i wspoltczesna szkota, w
ktorej ma miejsce nauczanie religii katolickiej. Czasami jednak daje si¢ zauwa-
zy¢ ten sam, ciagle powtarzajacy sig, rutynowy schemat spotkan o charakterze
formacyjnym dla katechetow szkolnych lub tez przewaga tych samych, najcze-
$ciej dydaktycznych aspektow nauczania, co w wielu przypadkach doprowadza
do rodzenia si¢ w katechetach (nauczycielach religii) odruchu zniechgcenia, znu-
zenia, a nawet zniecierpliwienia i duchowej czy mentalnej nieobecno$ci podczas
odbywanych spotkan. Natomiast wcigz obecna, a czasami nawet wszechobecna
problematyka dydaktyczna, takze w czasopismach poswigconych katechezie i
nauczaniu religijnemu, doprowadza do zubozenia formacji. W tym kontekscie
rodzi si¢ pilna potrzeba zardwno zrdéznicowania, jak i przystosowania formacji
ciaglej, aby byla ona wyrazem catosciowego jej rozumienia, gdzie jest miejsce na
uwzglednienie zaréwno wszystkich probleméw i uwarunkowan dotyczacych
nauczania religii i katechezy parafialnej, jak i wszystkich aspektow katechezy:
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nauczania, wychowania i wtajemniczenia, oczywiscie przy zatozeniu, ze w Ko-
Sciele polskim pojawia si¢ takze katecheci parafialni obejmujacy swoim zasig-
giem wszystkich adresatow katechezy: dzieci, miodziez i dorostych. Bedzie to
zarazem okazja do przedstawienia bogactwa tresci, jakie kryja si¢ w katechezie,
przede wszystkim tresci biblijnych i teologicznych (katecheta jest przede wszyst-
kim teologiem: teologicznym specjalista od wychowania; nie jest, z cata pewno-
$cia, tylko dydaktykiem czy pedagogiem), takze metodycznego zréznicowania
(w odpowiedniej jednak proporcji), tworzenia bardziej przyjaznego czy wrecz
»rodzinnego« klimatu. Od formacji bowiem, od jej jakosci, zalezy bodaj w naj-
wyzszym stopniu skuteczno$¢ procesu przepowiadania stlowa, nauczania i wy-
chowania chrzescijanskiego.
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Teologia Praktyczna
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza ¢ Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

MAREK GRUBKA

Dominikanie dla Polakow w Dublinie.
Posluga duszpasterska w przestrzeni irlandzkiego
doswiadczenia wiary

W punkcie wyjscia niniejszego artykutu' odwotuje si¢ do pastoralnej reflek-
sji niemieckiego teologa, Paula M. Zulehnera, przedstawionej w jego podrgczni-
ku teologii pastoralnej’. Zgodnie z sugestia Zulehnera w problematyce pastoral-
nej wyroznia si¢ trzy odniesienia. Po pierwsze, kryterium teologiczne (kryterio-
logia), ktore jest podstawa w zrozumieniu zagadnienia i odnosi si¢ do nauczania
Kosciota. Po drugie kairos, czyli do§wiadczenie, wydarzenie i historia danego
zjawiska pastoralnego. W tym aspekcie waznym zadaniem jest przedstawienie
konkretnej sytuacji zaistniatej w przestrzeni i czasie. Na takiej podstawie mozna
dopiero przejs¢ do trzeciego etapu, czyli praxis. Beda to postulaty i wnioski,
czyli przechodzenie od historii do propozycji pastoralnych rozwiazan. Ten sche-
mat pozwala nie tylko na opis zjawiska, ale i na jego odniesienie do postulatow
teologicznych Kos$ciota oraz postawienie wnioskow na przysztos¢ w oparciu o
zaistniate juz wydarzenie.

! Tekst oparty na referacie wygloszonym podczas corocznego spotkania dla ksiezy zrzeszo-
nych w stowarzyszeniu National Conference of Priests of Ireland, ktore odbyto si¢ w Athlon w
dniach 16—-19 wrze$nia 2007 r.

2 Wstepny rozdziat tego podrecznika ukazat sie w j. polskim w roczniku ,,Teologia Praktycz-
na”, wydawanym przez Wydzial Teologiczny UAM w Poznaniu — zob. P. M. Zulehner: Od
biblijnego obrazu do koncepcji teologii pastoralnej fundamentalnej. ,,Teologia Praktyczna” . T. 4:
2003 s. 7-17.
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I. Kryterium teologiczne — podstawy duszpasterstwa imigrantow

Na poczatku zarysuje w zwigzlty sposob podstawy teologii duszpasterstwa
imigrantow, w tym charakterystyke ogdlnego duszpasterstwa Kosciota. Kolejny
aspekt tego artykulu odnosi problematyke duszpasterstwa imigrantoéw do zwy-
czajnej postugi w Kosciele. Na koncu czgsci teologicznej dokonam analizy dwu
dokumentoéw Kosciota (z 2004 i 2006 r.) na temat duszpasterstwa imigracji oraz
przemoéwienia papieza Benedykta X VI, skierowanego do kaptanow podczas jego
pielgrzymki apostolskiej do Polski w maju 2006 .

1. Duszpasterstwo ogolne Kosciola

Duszpasterstwo Kosciota polega przede wszystkim na prowadzeniu ludzi,
zyjacych w roéznych uwarunkowaniach i sytuacjach, do spotkania z Bogiem w
wierze 1 w mito$ci. W spetnianiu swej postugi Kosciot kieruje si¢ zasadami pty-
nacymi z Bozego Objawienia’.

W s$wietle podstawowego okre$lenia, duszpasterstwo, jest to zorganizowana
dziatalno$¢ zbawcza Kosciota, polegajaca na stuzbie czlowiekowi w urzeczy-
wistnianiu dziela Chrystusa. Dokonuje si¢ ono przez postuge gloszenia stowa
Bozego, sprawowanie Eucharystii i innych sakramentow oraz poprzez bezpo-
$redni miedzyosobowy kontakt, prowadzacy do spotkania z Bogiem zywym®.
Istota duszpasterstwa jest posrednictwo w zbawieniu cztowieka, poprzez umoz-
liwianie mu spotkania si¢ z osobowym Bogiem. Duszpasterstwo ma swoje zrodto
we wzorze i przykladzie zostawionym przez samego Chrystusa’.

Zasadniczo, duszpasterstwo KosSciota, dzieli si¢ na zwyczajne i nadzwyczaj-
ne®. Do zadan duszpasterstwa zwyczajnego zaliczamy gloszenie stowa Bozego,
postuge liturgiczna i pasterska dziatalnos¢ Kosciota skierowana do wszystkich
wiernych’. Papiez i biskupi sa w pierwszorzednym znaczeniu odpowiedzialni za
podstawowe duszpasterstwo Ko$ciota, ze wzgledu na nastepstwo kolegium Apo-

*R.K amin sk i: Wprowadzenie. W: Duszpasterstwo specjalne. Red. R. Kaminski, B.
Drozdz. Lublin 1998 s. 13.

*R.Nipark o: Duszpasterstwo. W: Encyklopedia katolicka. T. 4. KUL. Lublin 1973 s.
390-391; Por. R. Kaminski, W.Przy goda: Duszpasterstwo. W: Leksykon teologii pasto-
ralnej. Lublin 2006 s. 201-209.

SR.Nipark o: Duszpasterstwo, dz. cyt., s. 393.

®R.K aminski: Wprowadzenie, dz. cyt., s. 14.

" Tamze, s. 14.
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stolow (DB 2; 4)°. Duszpasterstwo zwyczajne ma zapewnié¢ podstawowe potrze-
by religijne i jest skierowane na ogét wiernych.

Natomiast duszpasterstwo nadzwyczajne ukierunkowane jest na specyficzne
wyselekcjonowane osoby lub grupy. Wyrdznia si¢ zatem ze wzgledu na zrdzni-
cowanie czlonkow ludu Bozego wedlug stanu i1 sposobu zycia, zaangazowania,
funkcji, wieku, plci, zaangazowania zawodowego, specyfike sytuacji, w jakich
moze znalez¢ sie cztowiek oraz wobec roznych organizacji i stowarzyszen’. Cha-
rakteryzuje to nauczanie Dekretu o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele
Christus Dominus:

Szczegodlng troska nalezy otoczy¢ wiernych, ktorzy z powodu sytuacji zyciowej nie mo-
ga w sposob zadowalajacy korzysta¢ z ogolnej, zwyklej opieki duszpasterskiej probosz-
czow albo zupetnie sa jej pozbawieni [...](DB 18)

Szczegblne warunki domagaja si¢ innych odpowiedzi, aby dotrze¢ z postuga
pasterska do tych, ktorzy jej potrzebuja. Za takie duszpasterstwo odpowiedzialni
sa biskupi w ramach danego kraju, takze biskup na obszarze swojej diecezji oraz
proboszczowie parafii, ktérych terenu to dotyczy. Nadzwyczajno$¢ sytuacji
cztowieka niesie z soba specjalne rodzaje postugi'’. I jeszcze jedno wazne roz-
roéznienie. Duszpasterstwo nadzwyczajne powinno pozostawa¢ w roli stuzebnej
wzgledem zwyczajnego duszpasterstwa Kosciota. Nie powinno go zastgpowac,
ale uzupetnia¢''.

2. Duszpasterstwo emigracyjne

Duszpasterstwo emigracyjne jest dziatalnos$cia Kos$ciota, zaspakajajaca reli-
gijne potrzeby szeroko pojgtych imigrantéw, spetniana przez wilasciwych dusz-
pasterzy etnicznych. Jezyk jest podstawowym czynnikiem okreslajacym przyna-
lezno$¢ do takiego duszpasterstwa'>. W innym znaczeniu moze to by¢ wspolnota
kulturowa, dla ktorej jezyk jest jednym z istotnych elementéw Osrodki duszpa-
sterskie emigrantow podlegaja normom prawa koscielnego powszechnego oraz

8 Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele. W: Sobor Watykanski II. Konstytucje.
Dekrety. Deklaracje. Tekst tacinsko-polski. Poznan 1967 s. 354-399; Por. R. N ip ar k o: Duszpa-
sterstwo, dz. cyt. s. 394.

® Tamze, s. 395.

" R. R a k: Duszpasterstwo w Kosciele po I Soborze Watykariskim. AK 78: 1986 nr 464 s.
102-111.

"R.Kaminski: Wprowadzenie, dz. cyt., s. 15.

2J.Szymansk i: Emigracyjne duszpasterstwo. W: Leksykon teologii pastorainej. Lublin
2006 s. 240-244; Por. B. K o t 0 d z i e j: Duszpasterstwo i zZycie religijne Polonii. W: Polonia w
Europie. Red. B.Szydtowska-Ceglowa. Poznan 1992.
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partykularnego i moga mie¢ roézny status prawny w zaleznosci od kraju i prze-
strzeni kulturowej"’.

Zgodnie z prawem, kazdy os$rodek duszpasterski dla emigrantéw przynalezy
do diecezji, na terenie ktorej si¢ znajduje. Wtadze¢ nad nimi sprawuje bezposred-
nio biskup ordynariusz i on okre$la ramy oraz formy organizacyjne takich osrod-
kéw. Kazdy kaptan postugujacy w takim osrodku otrzymuje misje i jurysdykcje
od biskupa diecezjalnego.

Struktura osrodka moze by¢ wielorako okreslona w roznych krajach. Wyni-
ka to z historycznych procesow ksztaltowania sig¢ osrodkéw w wielu krajach i na
roznych kontynentach. Wyrézni¢ tu mozna misje duszpasterskie, parafie
terytorialno-personalne oraz kapelanie.

Jesli chodzi o metody pastoralne to kazda z grup etnicznych tworzy wspol-
notg Kosciota, gromadzaca si¢ przede wszystkim przez sprawowanie sakramen-
tow 1 innych czynnosci prowadzacych do uswigcenia. W takim znaczeniu pod-
stawowa dziatalno$¢ Kosciota zmierza ku zbawieniu ludzi i budowaniu wspolno-
ty koscielnej, zgodnie z podstawowym celem uswigcajacej misji Kosciota. Dusz-
pasterstwo emigracji kieruje si¢ tutaj dwoma podstawowymi regutami: zasada
jednoczenia i zasada roznicujaca. Pierwsza z nich strzeze jednosci lokalnej
wspolnoty Kosciota. Przestanka teologiczna dla tej zasady jest uniwersalnosé
Koéciota, okreslajaca przynaleznos¢ ochrzczonych (w tym wypadku emigrantow)
do lokalnej wspdlnoty Ko$ciota, gdziekolwiek zdarzy im si¢ przebywac. Druga
zasada szanuje roznice wynikajace z innosci jezyka, kultury, ktore Kosciot po
prostu akceptuje i szanuje. W ich przestrzeni naturalnym prawem imigrantow jest
mozliwos$¢ organizowania odrgbnych form zycia zbiorowego, kulturowego oraz
religijnego, czyli tworzenia rowniez odrgbnego duszpasterstwa etnicznego. Jed-
nak obydwie zasady si¢ wzajemnie acza i uzupehniaja. Dlatego duszpasterstwo
emigracji jest eklezjalne, czyli jest jedna z czgsci duszpasterstwa danej diecezji i
zachowuje wiez z Ko$ciolem lokalnym i powszechnym'*.

3. Podstawowe przestanie dokumentu Erga migrantes caritas Christi

Migracja jest wspotczesnym fenomenem, zjawiskiem na skalg masowa i
znakiem czasu. Waznym jest stwierdzenie, ze emigrant to konkretna osoba czy
tez grupa 0sob pochodzacych z okreslonego narodu lub grupy etnicznej. To po-
zwala ujrze¢ w kazdym z emigrantdw, osobg poszukujaca wsparcia w wymiarze
religijnym i spoteczno-kulturowym.

B J.Szymanski: Emigracyjne duszpasterstwo, dz. cyt., s. 241.
14 Tamze, s. 244.
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Dokument Stolicy Apostolskiej Erga migrantes caritas Christi z 2004 r."°
przypomina i wskazuje na normy prawa kanonicznego, zwiazane z organizowa-
niem opieki duszpasterskiej dla imigrantéw. Jednocze$nie uwrazliwia na znak
inkulturacji, wielokulturowosci, ktory migracja niesie w sobie poprzez samo
zjawisko. Mamy tutaj do czynienia rowniez z zjawiskiem kulturowego oraz reli-
gijnego pluralizmu. A to niesie z soba zupelnie nowe wyzwania réwniez dla
wspolnot koscielnych.

Przypomniano takze wskazania Soboru Watykanskiego II na temat paster-
skiej postugi na poziomie komunii, misji i bycia Ludem Bozym. Dokonuje si¢ to
poprzez sakramenty oraz tajemnice Mistycznego Ciata Chrystusa i Ducha Swie-
tego. Dlatego bardzo wyraznie dokument ujmuje przestanie, w mysl ktorego
pasterska postuga imigrantom oznacza stuzenie réoznym grupom w ich wiasnym
jezyku. To bardzo wazne stwierdzenie, ktore jest fundamentem duszpasterstwa
emigracyjnego grup etnicznych.

Dopiero na takim gruncie rozwaza sig¢ problemy zwiazane z integracja z
miejscowa wspolnota. Nastgpuje przypomnienie o roli jednosci w roznorodnosci.
Jest to problem relacji wielu grup jezykowych do lokalnej wspodlnoty Kosciota,
aby zachowa¢ jedno$é koscielna tej wspolnoty'®.

4. Benedykt XVI — spotkanie z kaplanami w Warszawie

Podczas ostatniej pielgrzymki Benedykta XVI do Polski, w maju 2006 r.,
padty katedrze sw. Jana w Warszawie wazne slowa, skierowane do polskich ka-
ptanéw. Na szczegoblna uwage zastuguje nastepujacy fragment papieskiego prze-
moéwienia:

Dzisiaj Kos$ciot polski stoi przed wielkim wyzwaniem, jakim jest duszpasterska
troska o wiernych, ktorzy Polsk¢ opuscili. Plaga bezrobocia zmusza wiele 0sob
do wyjazdu za granicg. Jest to zjawisko o ogromnej skali. Gdy rodziny sa przez to roz-
dzielone, gdy rwa si¢ wigzi spoteczne, Koscidt nie moze by¢ obojgtny. Trzeba, aby wy-
jezdzajacym towarzyszyli kaptani, ktorzy w tacznosci z lokalnymi Kosciotami podejma
prace duszpasterska wsrdd emigracji. Kosciot w Polsce dat juz wielu ksigzy i wiele
siostr, ktorzy postuguja, nie tylko Polakom poza granicami kraju, ale rowniez
na misjach, nieraz w bardzo trudnych warunkach, w Afryce, w Azji, w Ameryce Lacin-
skiej i innych regionach. Nie zapominajcie, drodzy kaptani, o tych misjonarzach. Dar
licznych powotan, jakim Bog pobtogostawil wasz Kosciol, powinien by¢ przyjmowany
w duchu prawdziwie katolickim. Kaptani polscy, nie bojcie si¢ opusci¢ wasz bezpiecz-

'3 Pontifical Council for the Pastoral Care of Migrants and Itinerant People: Erga migrantes
caritas Christi (The love of Christ towards migrants), 2004; Por. Document of the Pontifical Coun-
cil for A Pastoral Care of Migrants and Itinerant Peoples: Guidelines for the pastoral care of the
road. 2007.

' Erga migrantes caritas Christi, dz. cyt., p. 37-38, 49-50, 93.
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ny iznany $wiat, by stuzy¢ tam, gdzie brak kaptanéw i gdzie wasza wielkoduszno$é
przyniesie wielokrotne owoce! !

Wydaje sig, ze Papiez, wypowiedzial w tym czasie wazne stowa o misyjno-
sci Kosciota w aktualnej sytuacji spoteczenstw. W XIX i XX w. posylalismy
kaptanéw na rézne kontynenty. Obecnie jednak, wobec skali zjawiska polskiej
emigracji w Europie, szczeg6lnie w odniesieniu do Wysp Brytyjskich i Irlandii,
Kosciot w Polsce jakby nieco zaspat. Duszpasterze bardzo powoli podazali za
rodakami przybywajacymi w ogromnej liczbie do Anglii, Szkocji i Irlandii. Dla-
tego te stowa byly wazne dla wielu kaptanéw noszacych w sobie pragnienie po-
stugi poza Polska.

I1. Historia oSrodka dominikanéw w Dublinie,
czyli doswiadczenie i wydarzenie

To wszystko co sktada si¢ na histori¢ osrodka w dominikanskiej parafii St.
Saviour’s w Dublinie warto przedstawi¢ w kilku gléwnych punktach, ktore sa
opisem roznych zjawisk, zaistnialych w minionym czasie. Jednak nalezy zazna-
czy¢, ze nie jest to przedstawienie wszystkiego, co si¢ wydarzyto w okresie od
lutego 2006 do wrzesnia 2007 roku, a jedynie charakterystyka pewnych aspek-
tow dominikanskiej obecnosci.

1. Zaproszenie do Dublina

Inicjatywa zaproszenia nalezata do naszych irlandzkich wspoétbraci, co nale-
zy mocno i wyraznie podkresli¢. Po akcesji Polski do Unii Europejskiej, ktora
dokonata si¢ 1 maja 2004 roku, wielu Polakow przybylto do Irlandii. Dalo si¢
dos¢ tatwo zauwazy¢, ze w niektorych parafiach zaczgto przybywac wiernych na
mszach $wigtych, wsrod nich bylo réwniez wielu Polakow, obok Stowakow i
Litwindéw. Nie ominglo to réwniez w dominikanskich parafii, w ktorych zaczgli
si¢ pojawia¢ przybysze z Polski. Sporo z nich szukato przede wszystkim mszy
swigtej, sakramentow oraz mozliwo$ci rozmowy. Czasami szukano migjsca na
spotkania, niekoniecznie religijne. Czgsto emigranci poszukiwali po prostu
wsparcia. Przychodzili i prosili takze o spowiedz. Niektorzy korzystali ze spo-
wiedzi po angielsku.

Juz na poczatku 2005 r., dominikanie irlandzcy skierowali do naszego pro-
wincjata w Polsce oficjalne zapytanie o mozliwo$¢ przystania kaptana i zataczyli

17 Tekst za KAI W: http://www.b16.pl/przemowienia/1202.papiez_kler.html [stan z dnia
15.11.2007 r.]
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zaproszenie z klasztoru w Limerick. Nie odpowiedzieli§my jednak na nie! Powo-
dy nie sa znane, a zaproszenie pozostato bez odzewu.

W sierpniu 2005 r., przeor klasztoru w Dublinie, 0. Adrian Farrelly OP, wy-
stat list do Polski. Poprosit w nim o przystanie dominikanskich kaptanow do
Dublina. List datowany byt na 17 sierpnia (czyli w §wigto sw. Jacka — zatozycie-
la polskich dominikandéw) i rozmys$lnie napisany w wersji angielskiej i polskie;.
Ale rowniez w tym wypadku polscy dominikanie nie odpowiedzieli od razu, lecz
z opdznieniem. Dopiero w pazdzierniku polski prowincjat, 0. Maciej Zigba OP,
podjat kroki, aby rozpozna¢ sytuacje w Dublinie. Zostalem poproszony o wyjazd
do Dublina i przygotowanie krdtkiego raportu na temat sytuacji Polakéw w Ir-
landii. Raport powstat jako relacja z podrozy, ktora odbyta si¢ na przetomie li-
stopada i grudnia 2005 r. Material, ktéry wowczas zostal przedstawiony prowin-
cjatowi, zawieral wiele waznych informacji opisujacych sytuacje Polakow w
Irlandii, orientacyjna liczbe polskich imigrantéw i analiz¢ sytuacji zastanej w
Dublinie oraz oczekiwania duszpasterskie wobec polskich kaptanéw'®. Raport
konczyt si¢ jednoznacznym stwierdzeniem, ze nalezy podja¢ natychmiastowa
odpowiedz z Polski ze wzgledu na dwa wazne punkty: oczekiwanie duzej grupy
Polakéw na przyjazd kaptanow oraz na konkretne zaproszenie i oczekiwanie
dominikanéw z Irlandii. Istotny wptyw na otwarcie polskiej misji mieli: d6wcze-
sny przeor klasztoru St. Saviour’s, o. Adrian Farrelly OP, oraz prowincjat ir-
landzkich dominikanéw, o. Pat Lucey OP. Spotkatem si¢ z ich zrozumieniem i
otwartos$cia oraz bezposrednim zaproszeniem, aby$Smy jako polscy dominikanie
podjeli nowe zadanie.

Decyzja wyjazdu zapadla na poczatku stycznia 2006 r. W potowie lutego
przyjechali$my razem z o. Marcinem Lisakiem OP do Dublina. 19 lutego 2006 r.
podjeliSmy normalna postuge pastoralna w parafii irlandzkiej St. Saviour’s przy
Dominick Street.

Dominikanom irlandzkim nalezy si¢ szczegdlne podzigkowanie za rozpo-
znanie sytuacji duszpasterskiej, ktora powstala na przetomie 2005 i 2006 roku.
To dzigki ich inicjatywie doszto do wigkszej wspotpracy pomigdzy dominikan-
skimi prowincjami z Polski i Irlandii (sama wspoétpraca trwa juz od poczatku
1983 roku, pomoc w kursach j¢zyka angielskiego organizowanych dla dominika-
néw w Polsce). Dzigki irlandzkiemu do$wiadczeniu misyjnemu moglismy podjaé
tg postuge 1 obecno$¢ posrod polskich imigrantow. Mamy $wiadomos¢, ze w
takiej wspotpracy, jak sadze dlugoletniej, chodzi o co$ wigcej niz tylko postuge
duszpasterska wprost dla Polakow obecnie przebywajacych w Irlandii. Docelowo
bedzie wazne postugiwanie zaréwno Polakom, jak i Irlandczykom.

'8 Archiwum Sekretariatu Prowincjala Polskiej Prowincji Dominikanow w Warszawie [gru-
dzief 2005].

25



Przy tej okazji warto wspomnie¢ o naszym, a wigc moim i o. Marcina, zdzi-
wieniu. Polegato ono na rodzacych sig pytaniach, czy bylibySmy w Polsce zdolni
do takiej postawy wobec imigrantow z dalekiego, nieznanego kraju, jaka wyka-
zali si¢ irlandzcy dominikanie? Czy sami z siebie zabiegalibysmy o duszpasterzy
dla grup imigrantow z innych krajow i przedstawicieli odlegtych kultur? To byto
bardzo ciekawe i wielce pouczajace doswiadczenie dla nas kaptandéw z katolic-
kiej Polski. Wydaje sig, ze podobne do§wiadczenia moga by¢ juz niedlugo udzia-
fem kaptandéw w Polsce.

Wspomniana wcze$niej przemowa Papieza Benedykta XVI, skierowana w
maju 2006 r. do ksigzy zgromadzonych w warszawskiej katedrze, stata si¢ po-
twierdzeniem naszej obecno$ci. Bylo to bardzo wazne réwniez dla naszej, pol-
skiej prowingcji. Mimo tego, ze odpowiedZ naszej prowincji rodzita si¢ powoli,
dostrzegamy z pewnej perspektywy plusy takiej sytuacji. Zwiazane to jest z do-
$wiadczeniami poszczegdlnych Koscioldow 1 wspdlnot dominikanskich. Sa to
zupehie inne $wiaty. Mimo podobienstwa mi¢dzy narodami polskim i irlandz-
kim, szczegdlnie w przestrzeni katolickiego do$wiadczenia i historycznych od-
niesien, sa to jednak zupelnie r6zne $wiaty, noszace w sobie inne doswiadczenia
pastoralne.

2. Poczatki postugi — tworzenie osrodka

Postuge duszpasterska rozpoczgliSmy 19 lutego 2006 r., dwa tygodnie przed
Wielkim Postem. Najpierw odprawialismy jedna msze $§wigta niedzielng o godz.
13.00. Na pierwszej mszy bylo okoto 50-60 osob. Postugiwalismy réwniez w
sakramencie pojednania w niedzielg. Dwa tygodnie p6zniej, w pierwsza niedzielg
Wielkiego Postu rozpoczglismy regularne odprawianie kolejnej mszy niedzielnej
0 godz. 19.00. Liczba uczestnikow mszy §wigtych na obydwu mszach wzrastata z
tygodnia w tydzien. Taki proces obserwowalismy przez nastgpne miesiace, az do
ustabilizowania si¢ stanu mniej wigcej na poziomie ok. 700 do 1000 uczestnikow
na obydwu mszach niedzielnych. Po kilku tygodniach wprowadziliSmy rowniez
jedna msze swigta w piatek. Odprawiana jest ona o godz. 19.30 w bocznej kapli-
cy $w. Katarzyny. Gromadzi si¢ na niej regularnie 1540 osob, zaleznie od tygo-
dnia i przypadajacego $wigta. Nie zdecydowalis$my si¢ na wigcej mszy w tygo-
dniu, czy tez na codzienne odprawianie mszy po polsku. Wynikalo to z faktu, ze
Polacy tutaj cigzko pracuja, aby sig¢ utrzymaé. Czasami do péznych godzin wie-
czornych sa zajgei w pracy. A poza tym, wydaje sig, ze w poczatkowym okresie
nalezato zapewni¢ podstawowy poziom poshugi duszpasterskiej i to dziato si¢
poprzez zaproponowany program minimum, czyli msze $wigte niedzielne, dyzu-
ry spowiedzi i podstawowe spotkania. MieliSmy réwniez glebokie przekonanie,
ze nie chodzi o skopiowanie duszpasterstwa z Polski. A byto takie niebezpie-
czenstwo, ktore zauwazaliémy w naszym mysleniu.
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Waznym elementem na poczatku byta nazwa osrodka, ktora brzmi ,,Na wa-
lizkach” czyli ,,Dominikanie dla Polakow”. Zwiazane to byto z artykutem zapo-
wiadajacym nasz przyjazd, ktory ukazat si¢ w styczniu 2006 r. w tygodniku
»Polska Gazeta”, wydawanym w Dublinie od konca 2005 r. Zaraz po przyjezdzie
nawiazali§my kontakt z redakcja, z ktora wspotpracowaliSmy bardzo owocnie
przez ponad rok. W artykule zapowiedziano, ze dominikanie niedtugo przyjada
do Dublina i siedza juz ,,na walizkach” w Polsce. Spodobato nam sig¢ to okresle-
nie, ktére dos¢ trafnie oddawalo nie tylko nasza sytuacje tutaj, ale i kazdego
przybywajacego do Irlandii imigranta. Zycie na walizkach jest stanem, ktorego
si¢ po prostu doswiadcza. Mimo wielkiej serdecznos$ci Irlandczykow, sytuacja
imigranta jest jednak w jakim$ sensie tymczasowa. Kaplani postugujacy tutaj tez
tego stanu doswiadczaja w wielu wymiarach. Do tego okreslenia dodalismy
zwrot, ktory sam si¢ narzucat w prowadzonych rozmowach, a wigc to, co czyni-
my jako ,,dominikanie dla Polakéw”. Bo tez taki wydawat si¢ sens naszego poby-
tu tutaj.

3. ,,Was there a big crowd?”

Krotko nalezy zarysowaé ciekawe zjawisko zawarte w pytaniu stawianym
przez wspétbraci, starszych i mtodszych. Brzmialo ono: ,,Was there a big
crowd?” Wielokrotnie na poczatku naszej obecnosci irlandzcy dominikanie wpa-
dali na chwil¢ do kosciota i z zaciekawieniem obserwowali, ile 0s6b jest na pol-
skiej liturgii. Kiedy na niedzielnej mszy o godz. 13:00 osiagnelismy stan ponad
300 osob, przestali juz tak intensywnie zadawaé to pytanie. Skonczylo si¢ row-
niez dyskretne podpatrywanie naszych mszy niedzielnych. Wynikato to z faktu,
ze jedna msza ,trzynastka” gromadzita wigcej 0sob niz wszystkie pozostate msze
niedzielne odprawiane po angielsku. I taka sytuacja stawala si¢ cieckawym zjawi-
skiem 1 wyzwaniem dla naszej wspdlnoty. Starsi ojcowie komentowali ten fakt
jedynie zwrotem, zZe ,,pamigtaja tak pelny kosciot z konca lat sze§¢dziesiatych”.

4. Magiczne stowo ,,integracja”

Wriasciwie od poczatku naszej obecnosci stowo ,.integracja” pojawiato sig¢ w
wielu rozmowach z Irlandczykami. Przez ponad pottoraroczny okres naszej
obecnosci wielokrotnie spotykaliSmy si¢ z troska i1 rozwazaniem, o roli i potrze-
bie integracji imigrantow ze spolecznos$cia irlandzka. Na poczatku bylismy bar-
dzo przejeci 1 otwarci na wage tego problemu. Obecnie jesteSmy réwniez tym
przejecei, ale troche inaczej. Moze spokojniej patrzymy na te potrzebg. Wymaga
ona zdystansowanej refleksji i zastanowienia, co tak naprawdg jest w tej materii
najbardziej istotne.

Przez ten okres podjeliSmy w naszym kosciele kilka ciekawych znakéw ta-
czenia liturgii czy tez wspolnych modlitw:
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* Modlitwa grupy Taizé. Bylo to na poczatku wazne odniesienie, bo na tych
spotkaniach gromadzili si¢ przedstawiciele roznych narodowos$ci. W duzej licz-
bie roéwniez Stlowacy i Polacy. To spotkanie zastalismy w momencie przyjazdu
do Dublina. Bardzo ciekawa inicjatywa zostata zapoczatkowana kilka lat wcze-
$niej przez Irlandczyka, br. Fergusa Ryana, dominikanskiego studenta, obecnie
przebywajacego w Lille. Bardzo prosta modlitwa, ktéra w srode¢ wieczorem gro-
madzi przedstawicieli r6znych narodowosci. Polacy pojawiali si¢ tutaj w duzej
liczbie. ByliSmy obecni na spotkaniach, aby towarzyszy¢ Polakom oraz wspot-
uczestniczy¢ w tej modlitwie.

* Wspdlna liturgia Triduum Paschalnego. Polegato to na taczonej liturgii w
jezyku angielskim, ktory byt jezykiem podstawowym dla wigkszosci uczestni-
kéw. Niektore czescei liturgii odprawiono w jezyku polskim, stowackim i hisz-
panskim. Ewangelia byla czytana po polsku i angielsku w Wielki Czwartek i
podczas Wigilii Paschalnej. Homilia byta gltoszona réwniez w dwu jezykach, po
angielsku i po polsku. Na liturgii pojawili si¢ przedstawiciele r6znych narodowo-
$ci. Irlandczycy podkreslali liczbe przybylych oraz cieszyli si¢ ze znaku, ktory
opisany zostat przez wielo$¢ jezykow.

* Modlitwa w pierwsza rocznic¢ $mierci Jana Pawla II. Chodzi o wieczor
modlitwy przygotowany wspoélnie i prowadzony w jezyku angielskim, polskim i
stowackim. Ciekawe do$wiadczenie integracji i taczenia modlitwy.

5. Duszpasterskie inicjatywy podjete przez ponad rok obecnos$ci

Od lutego 2006 r. podjeliSmy w St. Saviour’s mniej lub bardziej regularnie
szereg inicjatyw:

* rekolekcje adwentowe 1 wielkopostne. Rekolekcjoni$ci byli specjalnie
sprowadzani z Polski, organizatorom zalezalo, aby ten czas rekolekcji byt wyda-
rzeniem szczegdlnym w danym okresie liturgicznym. Rekolekcjom towarzyszyt
specjalny, codzienny dyzur w konfesjonale oraz spotkania z rekolekcjonista;

* wieczor pojednania w piatki Wielkiego Postu, na ktory sktadata si¢ msza
swigta z odprawiana po niej Droga Krzyzowa oraz dyzurem w konfesjonale;

* pielgrzymki na gor¢ Croagh Patrick i pielgrzymki narodowe dla Polakow
do sanktuarium w Knock i Clonmacnoise;

» wyktady cykliczne w ramach Dominikanskiej Szkoty Wiary — inicjatywa
adaptowana w oparciu o polskie do§wiadczenie. Tematy podejmowane z r6znych
dziedzin. Na kazde spotkanie sktada si¢ 40 minut wyktadu oraz dyskusja, z moz-
liwoscia zadawania pytan. Dotychczas odbylo si¢ juz kilkanascie takich spotkan;

* kursy dla narzeczonych przygotowujace do matzenstwa. Odbyly si¢ do-
tychczas cztery edycje tego kursu. Pierwsze dwie zorganizowane byly jako kursy
dialogowane i trwaly 8 tygodni. Uczestniczylo w nich 28 par narzeczonych.
Trzecia i czwarta edycja byta kursem tradycyjnym w ramach 4 spotkan niedziel-
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nych, uczestniczyto w nich tacznie 107 par narzeczonych. Kolejne kursy sa w
przygotowaniu,

» wydawanie informatora i funkcjonujaca w sposob staty strona internetowa,
gdzie podawane sa wszystkie biezace informacje. Oprocz tego przy wejsciu do
kos$ciota jest specjalna gablota informacyjna, a w kruchcie duza tablica oglosze-
niowa. W ramach tej drugiej funkcjonuje réwniez dziat ogloszen rdéznych: praca,
mieszkania, kursy jezykowe;

* uruchomienie dyzuru poradnictwa rodzinnego dla narzeczonych i dla mat-
Zenstw;

* staly dyzur kancelarii parafialnej raz w tygodniu, w celu udzielenia pomo-
cy w zatatwieniu wszystkich formalno$ci, szczeg6lnie dotyczacych sakramentu
chrztu i malzenstwa;

* $wigcenie pokarmu wielkanocnego, dyzur przez cata Wielka Sobote 1 jed-
noczesnie okazja do spowiedzi;

* Peace Corps — grupa, ktora dopiero rozpoczyna swa dziatalno$¢. Spotkania
tej grupy prowadzone byty przed wielu laty przy kosciele St. Saviour’s. Aktual-
nie jest reaktywowana. WartoS$cia tej grupy jest to, ze docelowo ma ona groma-
dzi¢ nie tylko Polakéw, ale takze Irlandczykow. Jest to swiadome dzialanie na
rzecz integracji, ktéra dokonywac si¢ bedzie na roznych poziomach spotkania;

» dwa bale — andrzejkowy i karnawatowy;

* szkolenie przeprowadzone przez Polskie Doradztwo Finansowe na temat
korzystnego inwestowania zarobionych pienigdzy.

6. TrudnoSci w dialogu z Irlandczykami

Z dotychczasowej relacji mozna by odnie$¢ wrazenie, ze to co robimy jest
bardzo prostym dziataniem i nieskomplikowana postuga wobec dos¢ klarownej i
przewidywalnej grupy Polakéw. Tym bardziej, ze dla wielu z nich poszukiwanie
miejsca do modlitwy oraz do spotkania si¢ z innymi wpisane jest jako fundament
zycia w Irlandii. Jednak tak nie jest. Oprocz bardzo otwartego przyjecia nas we
wspolnocie, spotykamy si¢ rowniez z trudno$ciami i niezrozumieniem. Wynika
to z roznicy do$wiadczenia wiary i kultury. Zasadnicza trudno$cia jest samo spo-
tkanie dwu roéznych nacji. Sklada si¢ na to mentalno$¢ oraz zwyczajne réznice,
ktore przeciez istnieja i nie da si¢ ich tatwo przekroczy¢. Tutaj niewatpliwie po-
trzebny jest czas i wzajemny dialog. A pierwszym sktadnikiem takiego procesu
jest wzajemna cierpliwo$¢ i poznawanie siebie nawzajem.

Niewatpliwie wielkim plusem jest odpowiednie miejsce i przestrzen dla tego
rodzaju duszpasterstwa. Klasztor St. Saviour’s jest jednoczesnie normalna parafia
irlandzka, dziatajaca w zwyczajnych strukturach Kosciota irlandzkiego. Probosz-
czem jest irlandzki dominikanin, a polscy dominikanie wspolpracuja z nim, nie
martwigc si¢ o formalne i materialne sprawy z tym zwiazane. Jednoczes$nie jest to
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klasztor formacji studentow dominikanskich, ktéry majac swoj rytm zycia, jest
do$¢ naturalna przestrzenia do prowadzenia jeszcze jednego duszpasterstwa w
centrum Dublina.

Problemem jak si¢ okazato, byta zwyczajna sala spotkan. Mingto poéttora ro-
ku, a ciagle nie mamy w pelni do dyspozycji sali na organizowanie spotkan, bo-
wiem jest ona jakby ciagle w remoncie, ktory nie zna konca. Ciekawym jest fakt,
ze najpierw sami rozpoczeliSmy adaptacje sali. Wiasnymi sitami starali$my si¢
przeprowadzi¢ remont i odnawianie pomieszczenia, ktore kiedy$ stuzyto skau-
tom. Jednak nie przyj¢to do konca naszego starania, ktore rozumieliémy troche
jak polskie pospolite ruszenie dla dobrej sprawy. OtrzymaliSmy propozycje
wsparcia finansowego na remont oraz adaptacje pomieszczenia, aby mogto stu-
zy¢ dla spotkan Polakéw. Jednak irlandzki klasztor — co byto zaskakujace - nie
przyjat takiej pomocy z niezrozumiatych dla nas wzgledow.

Inng trudnoscia jest odizolowanie klasztoru jako miejsca. Wspolnota domi-
nikandéw jest bardzo otwarta na nowe zjawiska: odbywa si¢ msza po hiszpansku,
stowacku i polsku. Jednoczesnie klasztor jako przestrzen i miejsce jest bardzo
zamknigtym obiektem. W Polsce takie os$rodki najczgsciej tetnig zyciem, sa
otwarte na przychodzacych ludzi. Tutaj osobom pukajacym trudno si¢ do niego
dostaé. To stwarza pewne trudnosci w rozwijaniu postugi wobec réznych osoéb,
ktore nas poszukuja. Inaczej postuguje si¢ wobec grupy 40 osob, a inaczej wobec
parafii personalnej liczacej okoto 1000 osob. I czgsto zdaje sig, ze irlandzcy ka-
ptani zapomnieli o takich réznicach, od czasu kiedy w wyniku kryzysu zawalito
im si¢ w wigkszo$ci duszpasterstwo ludzi mtodych".

Kolejnym problemem jest brak wspotdziatania Irlandczykéw w organizowa-
niu wspotpracy duszpasterskiej. To jest duze negatywne zaskoczenie. Nie ma
tutaj mtodego duszpasterza, ktéry zajmowalby si¢ duszpasterstwem miodych i
matzenstw. Niewatpliwie jest to réznica w podejéciu do rozumienia postugi wo-
bec réznych grup srodowiskowych. Polskie doswiadczenie mogloby ubogaci¢. A
i my jesteSmy otwarci, aby skorzysta¢ z miejscowych, bogatych doswiadczen
pastoralnych, ktore sa inne, ale przez to ubogacajace dla nas.

Niemniej waznym punktem jest rozwazanie w wspolnocie dominikanow
problemow pastoralnych, ktére najczesciej odbywa si¢ w formie tzw. kapitut
tematycznych, czyli zebran organizowanych jako refleksja nad okreslonym, no-

19 Zauwazalny jest tutaj wptyw skandali seksualnych na duszpasterskie dziatania Ko$ciota.
Obecnie kazda dzialalno$¢ wsrod mlodziezy zwiazana jest z konieczno$cia odbycia szkolenia
»~child protecti”, czyli ochrona nieletnich oraz bycia rejestrowanym, ze taka dzialalno$¢ moze dany
kaptan czy tez osoba §wiecka prowadzi¢. To zmienito formy dziatalno$ci i obecnosci Kosciota
wérod mlodziezy. Najczg$ciej nie ma zadnej poshugi w parafiach wobec dzieci i mlodziezy.
Wszystkie formy przygotowania religijnego odbywaja si¢ bezposrednio w szkotach.

30



wym problemem pastoralnym. Zdziwienie wywotuje brak takiej refleksji w ra-
mach wspoélnoty klasztornej. Dotyczy to szczegdlnie refleksji teologiczno-
pastoralnej na temat zjawiska, ktore tak szybko zaistnialo w ramach przestrzeni
parafii St. Saviour’s. Sporym zaskoczeniem jest brak takiej wewnetrznej dyskus;ji
i refleksji. Oprocz sporadycznych rozmoéw podczas positkow lub wspolnych re-
kreacji, brakuje powazniejszych rozwazan na temat przysziosci takiej postugi
wobec roznych grup jezykowych. Wydaje sig, ze ten klasztor mogltby petic rolg
centrum dla imigrantow z réznych krajow, gdzie mogtaby by¢ prowadzona po-
sluga w roznych jezykach. Ale to wymaga wytezonej pracy i wspolnego poszu-
kiwania rozwiazan stuzacych takiemu postugiwaniu oraz wypracowania modelu
funkcjonowania w nowej sytuacji.

7. Kwestia modelu duszpasterstwa dla Polakéw w Irlandii

Kiedy przybylismy do Irlandii w 2006 r., wiele os6b podkreslato, ze polska
imigracja w Irlandii znajduje si¢ wlasnie w fazie tworzenia. Do 2004 r. w samym
Dublinie, jak 1 w Irlandii przebywato niewielu Polakéw. Dopiero krétko przed
wejsciem Polski do obszaru Unii Europejskiej Polacy zaczgli przybywac tutaj w
coraz wigkszej liczbie. Po 1 maja 2005 r. lawinowo zaczeta rosnaé ich liczba.
Przebywali tutaj jako rezydenci lub na krotki okres czasu. Zreszta i dzisiaj trudno
jest powiedzie¢, jak wielka liczba Polakow przebywa w Irlandii. Liczby, ktore
przy tej okazji sa wymieniane trudno zweryfikowac. To moze by¢ od 150 tys. do
300 tys. w calej Irlandii, z tego ok. 60—100 tys. przebywajacych w Dublinie i
okolicach. Podobnie jak tworzyly si¢ struktury duszpasterskie, tak i zawigzywaly
si¢ struktury spoteczne, ktore opisuja obecnos¢ Polakow w Irlandii: sklepy, gaze-
ty, puby, polskie firmy, etc.

Wazniejsze jest jednak pytanie z tym zwigzane, a mianowicie: jaki model
duszpasterstwa przyjac, skoro rowniez struktury postugi pasterskiej tworza si¢ na
biezaco? Po przybyciu do Irlandii wydawalo sig, ze wszystko jest sprawa otwar-
ta. Mozna jednak byto odnie$¢ wrazenie, ze polscy biskupi bardziej sklaniaja si¢
ku tworzeniu polskich misji katolickich wedle modelu juz funkcjonujacego w
wielu miejscach polonijnych na $wiecie®®. Nam wydawato sie, ze nie jest to do
konca stuszne. Na dzien dzisiejszy wydaje sig, ze zmierza si¢ do tworzenia po-
stugi w réznych miejscach Irlandii, a koordynatorem wszystkich kaptanow jest
ks. Jarostaw Maszkiewicz, oficjalnie mianowany na to stanowisko dopiero w
maju 2007 r.?'. Jego rola sprowadza si¢ do funkcji reprezentacyjnej i informacyj-

2 A wigc Polskich Misji Katolickich.

2! Dokonato sie to po prawie trzech latach od wejscia do Unii Europejskiej. Irlandzka emigra-
cja Polakow jest zjawiskiem nowym, ktdre nie mialo wczesniej miejsca w tak duzej liczbie. Dlate-
go wczesniej nie bylo wlasciwie problemem duszpasterstwo dla Polakow, bowiem wigkszo$¢ z
polskich emigrantéw uczgszczata na liturgie w jezyku angielskim.
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nej oraz koordynowania spotkan kaptanow obecnych w réznych diecezjach Ir-
landii.

Wydaje sig, ze mamy do czynienia przynajmniej z trzema sposobami obec-
nosci polskich kaptanow. Pierwszym z nich jest Kosciot Duszpasterstwa Polskie-
go w Dublinie, troche nawiazujacy do polskiej misji katolickiej**, ale jednocze-
$nie kaptani polscy sa umocowani w ramach diecezji dublinskiej. Drugim typem
jest funkcjonowanie w ramach diecezji w bezposredniej zaleznosci od miejsco-
wego biskupa. Trzeci rodzaj obecnosci to bycie w strukturze parafii irlandzkiej i
spelianie postugi dla Polakow w ich ojczystym jezyku.

Nasza obecno$¢ miesci sig w trzecim obszarze. Zyjemy w irlandzkiej wspél-
nocie 1 jesteSmy do dyspozycji Polakéw szukajacych kaptana. Jednoczesnie sam
osrodek jest czgscia normalnie funkcjonujacej parafii irlandzkiej. Wydaje sig, ze
w obecnej, ciagle rozwijajacej si¢ sytuacji duszpasterstwa polskiego w Irlandii,
kazdy z tych sposobow obecnosci ma swoje zalety i wady.

8. Krotka charakterystyka obecnej sytuacji duszpasterstwa
dla Polakow w Dublinie i w Irlandii

Od chwili przystapienia Polski do Unii Europejskiej mingty ponad trzy lata.
Na poczatku byl w Dublinie i w Irlandii jedynie ks. Andrzej Pyka SDS*, salwa-
torianin, na co dzien petliacy funkcje¢ proboszcza irlandzkiej parafii w Sallyno-
gin, w jednej z dzielnic Dublina. Réwnolegle podjat postuge w Domu Polskim
oraz organizowal wszelkiego rodzaju pomoc dla Polakow. Obecnie, czyli we
wrzesniu 2007 r. mamy w Irlandii 29 polskich kaptanéw, diecezjalnych i zakon-
nych, postugujacych w wigkszosci irlandzkich diecezji (w szesnastu) oraz na
terenie Irlandii Potnocnej. W tej liczbie jest 13 kaptanow diecezjalnych oraz 16
kaptanow zakonnych (wsrod ktorych sa przedstawiciele zakondw i zgromadzen:
salwatorianin, dominikanie, jezuici, franciszkanie, werbisci, chrystusowcy oraz
sercanin) **.

W Dublinie funkcjonuja dzisiaj cztery miejsca, osrodki, w ktérych Polacy
moga spotka¢ kaptanéw i1 umocni¢ si¢ duchowo, a takze znalez¢ wsparcie w roz-
nych sprawach. Jest to wspomniane juz wczesniej Duszpasterstwo Polskie przy

2 Kardynat J6zef Glem p odprawil uroczysta msze $wigta 17 wrzesnia 2006 r. i tym sa-
mym potwierdzit wraz z abp. Diarmuidem Martinem, ordynariuszem diecezji w Dubli-
nie, ze Polskie Duszpasterstwo przy kosciele §w. Audoena przy High Street oficjalnie rozpoczeto
swoja dziatalnosc.

B Ks.Andrzej Pyka zmart w Dublinie w maju 2007 r., po przebytej ciezkiej chorobie
NOWOtworowe;.

* Dane z poczatku listopada, udostepnione przez koordynatora duszpasterstwa dla Polakow,
ks.Jarostawa Maszkiewicza.
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kosciele §w. Audoena na High Street, gdzie postuguje trzech kaptanow, w tym
ks. Jarostaw Maszkiewicz, bedacy jednoczes$nie koordynatorem polskiego dusz-
pasterstwa w Irlandii. Dominikanie postuguja od ponad péttora roku przy koscie-
le St. Saviour’s, w ramach irlandzkiej parafii, mieszczacym si¢ w samym cen-
trum Dublina oraz w kosciele St. Mary w Tallaght, gdzie rozpoczgli postugg od
listopada 2007 r. Lacznie postuguje 3 kaptanéw dominikanskich w Dublinie.
Salwatorianie postuguja w Sallynoggin i jest tam obecnie jeden kaptan, ktory
zastapit zmarlego ks. Andrzeja Pyke. Natomiast czwartym osrodkiem jest kosciot
ojcoOw jezuitow przy Gardiner Street, w ktorym dwoch kaptanow rozpoczglto
postuge od poczatku wrzesnia biezacego roku.

I11. Postulaty i wnioski duszpasterskie

W oparciu o powyzsze do§wiadczenia mozna sformutowac kilka wnioskow
uniwersalnych, waznych dla duszpasterskiej troski o przybywajacych do naszych
parafii migrantow, niosacych ze soba jezyk, kulturg i religijne doswiadczenie.

1. Otwarcie na przybywajacych do parafii

Pierwszy i podstawowy wniosek, to potrzeba otwarcia na przyjecie imigran-
tow, niezaleznie skad przybywaja, jakim moéwia jezykiem oraz jaki maja kolor
skory. Mozna si¢ tego nauczy¢ od Irlandczykow. Wydaje sig, ze szczegolnie
otwarto$¢ na ludzi mtodych i matzonkéw ma duze znaczenie. I to wymaga spe-
cjalnych warunkéw dla postugi. Skoro 60-80% stanowia ludzie mtodzi, a to
sprawia, ze wielu z nich szuka w r6zny sposdb pomocy: poczawszy od sakra-
mentalnej, a skonczywszy na wielu zwyczajnych pytaniach dotyczacych co-
dziennosci i1 zycia w Irlandii. Taka sytuacja wymaga réwniez od irlandzkich bi-
skupow i kaplanow powaznej refleksji pastoralnej oraz nowego otwarcia si¢ na
wielkos¢ tego zjawiska. Czym innym bylo posytanie misjonarzy do obcych kra-
joOw, a czym innym jest otwarcie si¢ na przybywajacych do istniejacego Kosciota
lokalnego. Doswiadczenie pastoralne w wielu krajach, w ktérych postugiwano,
byto inne od tego, ktore zrodzito si¢ tutaj na miejscu.

2. Integracja z miejscowymi

Integracja jest wazna. O tym mowia wszystkie dokumenty koscielne. Na po-
czatku jednak istotna jest podstawowa postuga sakramentalna wobec przybywa-
jacych. Wydaje sig, ze dopiero druga generacja bedzie si¢ bardziej integrowac z
Koéciotem lokalnym, o ile wielu z tych imigrantow bedzie chcialo tutaj pozostaé
na stale. Nikt z nas nie jest w stanie przewidzie¢ skali 1 skutkow tego zjawiska.
Nie mozna rozpoczyna¢ dziatan pastoralnych od ,,integracji” z ludzmi, ktorzy nie
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znaja jeszcze jezyka. Trzeba im stworzy¢ warunki do uczestnictwa w sakramen-
tach w ich wlasnym jezyku. Nie da si¢ tutaj wszystkiego starannie przewidziec.
Trudno réwniez rozwaza¢ integracje, jesli ze wzgledu na zamknigcie i barierg
jezykowa gubimy ludzi, bo nie jesteSmy w stanie ich wszystkich przyjac i ogar-
nac.

3. Wspolne modlitwy

Co jaki$ czas zalecane jest laczenie roznych grup imigrantow, szczegoélnie
wazne jest to podczas liturgii $wiatecznych. Takie dziatanie jednoczy wspdlnote
parafialna i jest okazja do wzajemnego poznania si¢ i nawiazywanie wzajemnych
kontaktow.

4. Model postugi

Chyba najtrudniejsza do uchwycenia kwestia, to znalezienie odpowiedzi, ja-
ki model postugiwania jest najbardziej odpowiedni. Nie tylko osrodki w postaci
polskich misji duszpasterskich i wydzielone ko$cioty, ale duszpasterstwo dla
Polakéw w ramach irlandzkich parafii, wydaje si¢ lepszym rozwigzaniem na
obecnym etapie dziatania. Moga natomiast istnie¢ pojedyncze koScioty, szcze-
goélnie w duzych miastach, na podobienstwo kosciota St. Audoen przy High Stre-
et, ktore beda jakby centrami postugi imigrantom. Mozna powiedzie¢, ze model
kilku sposobow postugiwania oraz kilku miejsc rozsianych na wigkszym obsza-
rze stwarza wiele mozliwo$ci dzialania. Powotanie wielu o$rodkdéw, zarowno
diecezjalnych jak i zakonnych bedzie owocowalo réznorodnos$cia oferowanych
postug wobec poszukujacych. Niewatpliwie waznym zadaniem jest tworzenie
parafii personalnych oraz kapelanii w ramach juz istniejacych parafii irlandzkich.
Irlandzkie doswiadczenie potwierdza wreszcie, ze kapelanie bardzo tatwo tworzy
si¢ w oparciu o parafie zakonne, czego przykladem jest postuga dominikanéw,
jezuitdw czy werbistow.
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Teologia Praktyczna
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza ¢ Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

BOGDAN BIELA

Parafia Srodowiskiem formacji uczniow

Temat programu duszpasterskiego Kosciota w Polsce na rok 2007-2008
,Badzmy uczniami Chrystusa™', opiera si¢ na fundamentalnej misji Kosciota,
jaka jest ewangelizacja. W artykule ks. prof. Henryka Seweryniaka, pt. Teologia
uczniostwa, opublikowanym w tegorocznym opracowaniu programu, czytamy
m.in.: Z zakorzenienia z Jezusem, z Jego nasladowania wynika obowiqzek niesie-
nia ludziom swiatla Ewangelii. Apostotowie, ich nastepcy — biskupi i prezbiterzy
sq przede wszystkim ewangelizatorami: podobnie jak On zwiastujq nadejscie
Krolestwa Bozego i gromadzq ludzi, ktorzy, przezywajqc wydarzenie spotkania z
Jezusem, bedq tworzy¢ nowq rodzine Bozq .

Posoborowa §wiadomos$¢ ewangelizacyjna KoS$ciota znalazta swoje najwaz-
niejsze odzwierciedlenie w Adhortacji apostolskiej Pawla VI Evangelii nuntian-
di. Obowiqzek ewangelizacji — przekonywal Pawel VI — nalezy uwazaé za taske i
wlasciwe powolanie Kosciota, wyraza on najprawdziwszq jego wiasciwosé. Ko-
Sciot jest dla ewangelizacji (EN 14). Termin ewangelizacja z nowa moca odzyt
za przyczyna Jana Pawla II, ktory od poczatku pontyfikatu wzywat do nowej
ewangelizacji’, czyli do gloszenia Ewangelii zawsze nowej i zawsze niosqcej

! Komisja Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu Polski: Kosci6f niosqcy Ewangelie nadzie-
i. Program duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2006-2010. Bqdzmy uczniami Chrystusa. Rok
2006/2007. Poznan 2007.

2 Tamze, s. 112.

3 Po raz pierwszy termin ,,nowa ewangelizacja” zostat uzyty przez Jana Pawta II pod-
czas pierwszej pielgrzymki do Polski, w homilii w Mogile — Nowej Hucie. Papiez stwierdzit, ze od
krzyza w Nowej Hucie zaczela sie nowa ewangelizacja: ewangelizacja drugiego Millennium (Ho-
milia podczas Mszy $w. w sanktuarium Krzyza Swietego w Mogile — Nowej Hucie (9.06.1979). W:
Pielgrzymka Jana Pawta 11do Polski. Poznan—Warszawa 1979 s. 195). Warto zauwazy¢, ze
autorzy dokumentow II Synodu Plenarnego uwazaja, ze homilia w 1979 r. w Gnieznie data pocza-
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nowos¢; do ewangelizacji, ktora musi by¢ prowadzona z nowq gorliwosciq, no-
wymi metodami i z zastosowaniem nowych srodkow wyrazu (VS 106). Ta nowa
ewangelizacja — czytamy w Adhortacji apostolskiej Christifideles laici — ma na
celu ksztattowanie dojrzatych wspolnot koscielnych, w ktorych wiara ujawnia sie
i urzeczywistnia w calym swoim pierwotnym znaczeniu jako przylgniecie do oso-
by Chrystusa i do Jego Ewangelii, jako spotkanie i sakramentalna komunia z
Chrystusem, jako zycie w duchu mitosci i stuzby (ChL 34). Z kolei w Adhortacji
apostolskiej Ecclesia in Europa papiez dopowiada, iz gloszenie Ewangelii ma
pobudzi¢ do przechodzenia od wiary podtrzymywanej spotecznq tradycjq, cho¢
Jjest ona godna szacunku, do wiary bardziej osobistej i dojrzalej, oswieconej i
phynqcej z przekonania (EiE 50). Ten imperatyw ewangelizacyjny posoborowego
Koéciota mozna stre$ci¢ jednym zdaniem Jezusa: IdZcie wiec i czyhcie uczniow
wsrod wszystkich narodow (Mt 28, 19a). Konsekwentnie 6w ,,wielki nakaz mi-
syjny Chrystusa” zostal zaproponowany jako pierwsze biblijne motto tegorocz-
nego programu duszpasterskiego.

Stad tez i wyznaczone cele duszpasterskie tego programu. Jest ich w sumie
siedemnascie. Trzy pierwsze brzmia nastgpujaco:

e Radosne przekazywanie wiary nowym pokoleniom oraz budowanie kultu-
ry chrzescijanskiej, zdolnej ewangelizowaé najszerzej pojeta kulture, w ktorej
zyjemy;

e Uswiadomienie pasterzom Kos$ciota wyraznej potrzeby zmiany mentalno-
Sci duszpasterskiej: z obstlugujacych wiernych winni stawaé si¢ formatorami
uczniow;

e Formowanie wiernych, by tworzyli wspdélnoty owocujace misyjnoscia i
$wiadectwem mitosci®.

Niniejszy artykul pragnie wypehi¢ swoista ,luke tematyczna” polskich
(zreszta nie tylko) programow duszpasterskich. Tym bardziej, ze — jak si¢ wyda-
je — od strony metodologicznej jest to zagadnienie podstawowe w realizacji nie
tylko celow obecnego programu duszpasterskiego, ale rowniez istotnych celow

tek nowej ewangelizacji, co tez potwierdzil wedtug nich sam papiez pozniejszymi wypowiedziami
(Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przetomie Il i Il Tysiqclecia Chrzescijanstwa. W: 11
Polski Synod Plenarny (1991-1999). Poznan 2001 nr 16). W tym samym roku wyrazenie ,,nowa
ewangelizacja” zostato uzyte w dokumencie koncowym Konferencji Episkopatu Latynoamerykan-
skiego w Puebla. Zwrot ten stat si¢ popularny w $wiecie od 9 czerwca 1983 r. W dniu tym, podczas
pielgrzymki do krajéow Ameryki Srodkowej, Jan Pawet 11 spotkat si¢ w Port-au-Prince na
Haiti z cztonkami Rady Konferencji Episkopatu Ameryki Lacinskiej, zgromadzonymi na XIX
Konferencji Plenarnej, do ktérych w swym przemdéwieniu powiedzial, ze przypadajace na 1992 rok
500-lecie ewangelizacji Ameryki Lacinskiej osiagnie swdj wymiar, jesli wszyscy biskupi, kaptani i
wierni zaangazuja si¢ w nowa ewangelizacjg. Por. W. Seremak: Mifosierdzie Boze a nowa
ewangelizacja. Lublin 2001 s. 175-180.

‘K.Kantowski, W.Przygoda, Sz. Sutkowski (opr.): Szczegétowy program dusz-
pasterski na rok 2007/2008. W: Bqdzmy uczniami Chrystusa. Rok 2006/2007 s. 15-16.
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dziatalno$ci pastoralnej parafii. Zasadniczy problem tkwi bowiem w tym, jak
realizowac¢ te wielkie cele w tradycyjnej, parafialnej rzeczywistosci? Wszak na-
wet najbardziej profesjonalne ,niesienie ludziom $wiatta Ewangelii” w ramach
tzw. duszpasterstwa zwyczajnego, czy to w homilii, w konfesjonale, na kateche-
zie, w kancelarii parafialnej, podczas koledy czy nawet w parafialnych grupach
modlitewnych, nie uformuje uczniow zdolnych tworzy¢ ,,wspolnoty owocujace
misyjnoscia i $wiadectwem mitosci”. Tym bardziej, ze zakres bezposredniego
oddzialywania duszpasterskiego jest de facto ograniczony do matej liczby wier-
nych. Chodzi wigc o odpowiedz na pytanie: Co robi¢ aby parafie stawaly si¢
srodowiskiem formacji uczniow? Co robié, aby parafie stawaly si¢ dla wiernych
miejscem ,,wiary bardziej osobistej i dojrzalej, oswieconej i ptynacej z przekona-
nia”, miejscem w ktérym wiara wyraza si¢ w $wiadectwie mitosci oraz w pode;j-
mowaniu réznorakich dziet apostolskich. Pytanie to wiaze si¢ $cisle z problemem
zaréwno modelu organizacji duszpasterstwa parafialnego, jak i modelu budowa-
nia parafii. Ostatecznie chodzi o to, czy parafie bgda wspolnotami zywego Ko-
Sciota czy tez martwymi strukturami, ulegajacymi coraz wigkszym wplywom
sekularyzacyjnym.

Aby uswiadomi¢ sobie wyrazisciej problem, w pierwszej czgsci artykutu zo-
stana przedstawione modele organizacji duszpasterstwa parafialnego, najczesciej
funkcjonujace w Polsce. W dalszej czgsci zostanie zarysowana ,,strategia” dzia-
fan pastoralnych parafii w $wietle posoborowej eklezjologii, calos¢ za§ zakon-
cza wnioski pastoralne.

I. Funkcjonujace modele organizacji duszpasterstwa parafialnego

Kiedy $ledzimy zycie Kos$ciota pod katem sposobow rozumienia i realizo-
wania jego misji, odkrywamy réznorodnos$¢ postaw oraz wielo§¢ modeli dziata-
nia. W przypadku duszpasterstwa trudno jest wskaza¢ na jego idealny czy uni-
wersalny model. Dlatego tez najcze$ciej mamy do czynienia z pewna mieszanka
cech, z ktorych jedne przewazaja nad drugimi, zdarza si¢ rowniez, ze innych cech
w ogole brakuje. Dla kazdego duszpasterza i dla kazdej parafii wazne jest uswia-
domienie sobie, jakie cechy dominujg w konkretnym $rodowisku, aby wyciagnac
odpowiednie wnioski dla organizacji duszpasterstwa w parafii.

Jednym z modeli, ktory nie tylko ciagle funkcjonuje w duszpasterstwie, ale
w sposob niekwestionowany w nim dominuje, to model duszpasterstwa kultycz-
nego. Bazuje on zwykle na jakiej$ konkretnej, czgsto nielicznej grupie wiernych,
W miarg systematycznie uczestniczacych w sprawowaniu obrzedow. Parafia zy-
jaca takim modelem duszpasterstwa, zabiega konsekwentnie o zachowanie trady-
cji kultycznych, przezywa je cyklicznie i realizuje si¢ wylacznie w obrgbie §wia-
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tyni’. Model ten bardzo czesto oparty jest na autokratycznym stylu kierowania
parafia przez proboszcza. W praktyce preferuja go duszpasterze, ktorzy tatwo i
chetnie identyfikuja si¢ z autorytetami spoleczno-politycznymi. Istotna role w
tym modelu duszpasterstwa odgrywa postuszenstwo i akceptacja autorytetu pa-
sterza przez wiernych®,

W warunkach, gdy istnieje przekonanie o koniecznos$ci interwencji Kosciota
w zycie srodowiska, majacej na celu wspieranie cztowieka i catych grup spotecz-
nych odnosnie do réznych rodzajow potrzeb, funkcjonuje takze model duszpa-
sterstwa, spelniajacego zastgpczo zadania $wieckie. Aktualnie, w warunkach
pluralizmu spoteczno-politycznego, kiedy Kosciol nie musi juz penic¢ dodatko-
wo funkcji jedynej instytucji zycia publicznego, wyrazajacej spoteczne aspiracje
narodu, duszpasterze powinni skoncentrowac si¢ na realizacji jego podstawowej
misji ewangelizacyjnej’. W $wietle eklezjologii komunii istota dziatalnosci
zbawczej Kosciota polega na uobecnianiu samooddania si¢ Boga w Chrystusie w
stowie 1 sakramencie oraz w warunkowaniu wolnego przyjecia tego oddania si¢
w Duchu Swietym przez wiare i mito§¢ dla urzeczywistniania wspélnoty (komu-
nii) z Bogiem i z braémi®. Dlatego tez po Vaticanum II pasterska dzialalnos¢
Kosciota ,,juz nie moze by¢ pojmowana — jak podkreslat ks. Franciszek Blachnic-
ki — jako to, co wyraza termin »duszpasterstwo«, bedqcy probq oddania w jezyku
polskim terminu »Seelsorge«czyli »troska o dusze«. W nim jest z gory jakis indy-
widualizm, troszczenie sie tylko o zbawienie pojedynczej duszy zagrozonej przez
grzech. Misterium KoSciota w ogdle jest nieobecne w takiej koncepcji »duszpa-
sterstwac, czy »duszstarownictwag, jak dostownie kiedys ttumaczono’.

Odnowiona koncepcja duszpasterstwa wiaze si¢ z pojeciem ewangelizacji
czy tez misji (por. ChL 32-35). Juz bowiem w samym pojgciu ,,ewangelizacja”
zawarta jest dynamika i misja, ktora kaze okresla¢ cele, zadania, §rodki, metody.
OczywiScie w jej ramach jest takze miejsce na dusz-pasterstwo, na troske o tych,
ktorzy juz uwierzyli, by im zapewni¢ systematyczng opiek¢ — podkreslat ks.
Blachnicki'®. Po 30 latach nadal sa aktualne jego stwierdzenia: ,,Nie dokonalismy
Jjeszcze ciqgle podstawowego przejscia od duszpasterstwa do ewangelizacji. A
tymczasem jest to zwrot kopernikanski, ktory musimy dokonac¢ w naszej swiado-
mosci (...). Termin »ewangelizacja« znalazt prawo obywatelstwa i ciqgle sie o
tym mowi (...). Ale gdy sie jednak przypatrzymy temu, co sie kryje pod tymi ha-

SA.Zadto: Parafia w trzecim tysigcleciu. Kielce 1999 s. 42-44.

® Tamze, s. 44-45.

" Por. R. Kaminski: Duszpasterstwo w spoleczenistwie pluralistycznym. Lublin 1997 s.
97-98.

8F.Blachnicki: Teologia pastoralna ogéina. Cz. I1. Lublin 1971 s. 454—455.

T en ze: Rekolekcje dla Wspélnoty Kaptanéw Chrystusa Stugi. Lublin 1991 s. 46.

10 Tamze, s. 14-15.
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stami, to zobaczymy, zZe dokladnie to samo, co dawniej nazywano duszpaster-
11
stwem .

Podsumowujac tg czgs¢ refleks;ji, trzeba powiedzieé, iz wymogiem obecnego
czasu jest realizowanie modelu duszpasterstwa ewangelizacyjno-katechumenal-
nego'’. Poszukiwanie nowych sposobow i metod ewangelizacyjnego dziatania
Kosciota powinno by¢ zatem priorytetem w opracowywaniu modelu organizacji
duszpasterstwa parafialnego. Pasterze parafii powinni by¢ $wiadomi, ze normal-
ng funkcja wspolnoty parafialnej jest ewangelizacja. Jej owocem z kolei jest
formacja typu katechumenalnego, ktéora wychowuje ludzi do dojrzatej wiary.
Temu modelowi duszpasterstwa z pewnoscia stuzy kolegialny styl kierowania
parafia. Laczy si¢ on $cisle z modelem duszpasterstwa opartego na wspotpracy z
parafialng rada duszpasterska. Jest ona wtedy nie tylko znakiem, ale i narzgdziem
wzigcia wspotodpowiedzialnosci za Zycie oraz postannictwo Kosciota w kon-
kretnym srodowisku. .

Rodzi si¢ wigc w tym miejscu istotne pytanie: jak model duszpasterstwa
ewangelizacyjno-katechumenalnego wdrazac¢ i realizowaé¢ w parafii? Jest to py-
tanie dotyczace strategii dzialania Kosciota na ,,niwie” parafialnej, gdzie wierni
nie tylko sa uczniami Chrystusa, ale wciaz na nowo nimi sig staja.

I1. Strategia dzialan pastoralnych parafii w Swietle
posoborowej eklezjologii

Strategia pastoralna polega na ,,wybieganiu w przyszlos¢” oraz na odnajdy-
waniu wlasciwego kierunku postgpowania. Stanowi ona skuteczny sposob zapo-
biegania duszpasterskiej improwizacji. Dlatego tez w kazdej parafii powinien

" Tamze, s. 11-12 . Swiadomie w tym momencie cytuje ks. Fr. Blachnickiego, gdyz
wlasnie on — obok Naj$wigtszej Maryi Panny i $w. Elzbiety z Turyngii — jest podany w nowym
programie duszpasterskim jako przyktad osoby godnej nasladowania, ktéra sama bgdac uczniem
Chrystusa, formowata uczniow (Bqdzmy uczniami Chrystusa, s. 28).

2Blachnickiten model duszpasterstwa uzasadnial nastepujaco: Skoro celem duszpaster-
stwa jest budowanie wspolnoty lokalnej, a celem katechumenatu wychowanie i prowadzenie do
Zycia w tej wspdlnocie, to mozna by w sposob zasadny mowic o takiej wtasnie koncepcji duszpa-
sterstwa. Zob. Formacja stuzby liturgicznej jako jedna z form miodziezowego deuterokatechume-
natu w parafii. W: Biblioteka Animatora (bmr.) z. 2 s. 59-60. Por. D. Z i m o n: Miejsce na mista-
gogie w roku liturgicznym W: A. Zad1to (red.): Mistagogia a duchowosé. Katowice 2004 s. 66—
68.

1 Aktualnie w Kosciele polskim takie rady funkcjonuja w 18% parafii, czyli w 82% polskich
parafii nie ma za bardzo ptaszczyzny wspolpracy proboszcza oraz innych kaptandw z wiernymi
swieckimi. Zob. A. Schulz: Ruchy i stowarzyszenia katolickie srodowiskiem formacji i dziatal-
nosci apostolskiej. W: Bqdzmy uczniami Chrystusa, dz. cyt., s. 224.
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istnie¢ ogodlny plan pastoralny, do ktoérego zmierzaja plany szczegotowe. Po
uswiadomieniu sobie celow dziatan duszpasterskich, ustala sig kierunki dziatania,
wybiera $rodki oraz okresla czas i sposoby dziatania. W ten sposob powstaje —
wieloletni, roczny, kwartalny, miesigczny lub tygodniowy plan dziatan duszpa-
sterskich podporzadkowany wizji budowania parafii'*. Tradycyjnie podstawowy
plan pastoralny w parafii opiera sig¢ na roku liturgicznym. On okre$la rytm i czas
dziatan pastoralnych w ramach tzw. duszpasterstwa zwyczajnego, obejmujacego
postuge stowa, poshuge uswigcania i postuge mitosci'’. Trzeba jednak zaznaczyé,
ze parafii misyjnej, ktora ma by¢ §rodowiskiem formacji uczniow, nie zbuduje
si¢ poprzez same praktyki poboznosciowe i dziatania duszpasterskie wynikajace
z cyklu roku ko$cielnego. Dlatego tez posoborowa eklezjologia pastoralna, po-
stulujac odnowe podstawowych funkcji parafii, domaga si¢ takze nowego spoj-
rzenia na model parafii. Ten z kolei wynika z eklezjologii komunii jako idei cen-
tralnej i podstawowej Vaticanum II (por. ChL 19)".

Potrydencki model parafii piramidalnej oczywiscie spetnia swoja rol¢ przy
realizacji duszpasterstwa kultycznego. Nie méwiac juz o tym, ze wrgcz pomaga
przy realizacji duszpasterstwa autokratycznego i zastgpczo spetniajacego zadania
swieckie. Cheac jednak realizowaé model duszpasterstwa ewangelizacyjno-kate-
chumenalnego, bazujacego na wspotpracy ze swieckimi, trzeba wdrazac¢ posobo-
rowy, czyli wspdlnotowy model parafii. Duszpasterz ogarnia wtedy cato$¢ proce-
su rozwojowego, ktory ma prowadzi¢ do urzeczywistnienia misterium komunii
Kosciota'’.

" Por. A. Michalik: Duszpasterz wezoraj, dzis i jutro. Cz. I1. Tarnéw 1997 s. 101-104;
M. Olszewski: Planowanie duszpasterskie. W: R. Kaminski, W.Przygoda, M.Fijat-
kowski(red.): Leksykon teologii pastoralnej. Lublin 2006 s. 619-622.

15 Por. R. Rak: Duszpasterstwo w Kosciele po II Soborze Watykariskim. W: E. Warchot
(opr.): Parafia jako podstawowa wspdlnota w duszpasterskiej dziatalnosci Kosciola. Sandomierz
1999 s. 226-230.

' Por. B. Bi el a: Kosciél-wspolnota. Katowice 1993 s. 20-120.

"7 Dzisiaj postuluje sie calosciowq koncepcje i mowi sie o »holistycznej koncepcji« duszpa-
sterstwa. Stowo to pochodzi od greckiego stowa »holos«, co znaczy »caly«, ale w specyficznym
znaczeniu: catos¢ ztozona z wielu czesci, wedtug jakiegos planu. (...) Dla porownania mozemy
postuzyc sie obrazem budowy domu. Jest caly szereg akcji: trzeba kopac, trzeba przywiez¢ mate-
rial, odwodni¢ teren, zalozy¢ instalacje, ale wiadomo, Ze jak przyjdzie wielu ludzi i kazdy wedtug
swojej specjalnosci bedzie cos robil, to z tego jeszcze dom nie powstanie. W zwiqzku z budowaniem
moze powstac tez taki problem, ktory trzeba rozwiqzac¢ kompleksowo, powiedzmy problem wilgoci
czy odwodnienia gruntu. Spec od tego wszechstronnie rozpatruje ten problem, jak ten dom zabez-
pieczy¢ od wphywow wilgoci, Zeby byt zdrowy. Jest wiec wtedy szereg czqstkowych problemow i
dziatan. Jednak przede wszystkim, Zeby dom zbudowac potrzebny jest architekt, ktory ma catoscio-
wq wizje. Potem dopiero robi sie plany i podejmuje dziatania, ale w jakiejs kolejnosci, ktorej nie
mozna dowolnie zmieniac. Poszczegdlni wprowadzani do akcji ludzie nie muszq zna¢ calego planu,
ale ktos jeden ogarnia catos¢ i wie, Ze teraz trzeba to robic, potem przyjdzie etap nastepny, trzeba
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Jan Pawet 11, wzywajac w Adhortacji apostolskiej Christifideles laici do bar-
dziej zdecydowanej odnowy parafii, podat dwa podstawowe warunki, aby parafie
mogly stanowi¢ prawdziwe, ewangelizacyjne wspolnoty uczniéw Chrystusa. Po
pierwsze, wladze lokalne powinny zadbal o przystosowanie struktur parafial-
nych z duzq elastycznosciq, jakq w tej dziedzinie dopuszcza Kodeks Prawa Kano-
nicznego, majqc na wzgledzie przede wszystkim udzial swieckich w odpowie-
dzialnosci duszpasterskiej. Po drugie, chodzi o tworzenie niewielkich podstawo-
wych wspdlnot koscielnych, zwanych takze wspolnotami zywymi, w ktorych wier-
ni mogq przekazywac sobie nawzajem Stowo Boze oraz stuzyc¢ innym i praktyko-
waé mitosé. Wspolnoty te sq prawdziwym wyrazem koscielnej komunii i osrod-
kami ewangelizacji, dziatajqcymi w tqcznosci ze swoimi pasterzami (ChL 26).

Na rolg podstawowych wspdlnot koscielnych w urzeczywistnianiu Kosciota
zwrocil szczegdlna uwage trzeci Synod Biskupoéw oraz Adhortacja apostoslka
Evangelii nuntiandi (por. EN 58)'®. Nie tworzac nowego ruchu religijnego, sta-
nowia one natomiast nowy sposob doswiadczania Ko$ciota, umozliwiajac prze-
zycie podziatu na mniejsze komorki, ktoére podejmuja si¢ odpowiedzialnosci za
mate odcinki parafialnego zycia'®. Wspolnoty podstawowe definiowane sa jako
grupy rodzin katolickich, ktore znajduja podstaweg w wierze Chrystusa oraz sta-
wiaja sobie cele eklezjalne i spoteczne®. Trzeba podkreslié, ze ta w sumie nowa,
posoborowa rzeczywisto$¢ kosScielna bardzo wyraznie ukazuje status ucznia
Chrystusa oraz miejsce i rol¢ rodziny w procesie ewangelizacji i budowania no-
wego spoteczenstwa. Takie wspdlnoty rodzin moga stac si¢ zywym $wiadectwem
oblubienczego oblicza Kosciota, co wida¢ chociazby na przyktadzie wspdlnot
rodzimego Domowego Kosciota®'.

pamietaé o tym i tamtym, i wtedy dopiero wyjdzie catos¢. — Fr. Blachnicki: Rekolekcje dla
kaplanow, dz. cyt., s. 19.

'8 Bezposredni wplyw na powstanie i rozwoj podstawowych wspélnot koscielnych wywarty
Konferencje Ogolne Rady Episkopatow Latynoamerykanskich z Medellin (1968), Puebla (1979) i
Santo Domingo (1992).

' Por. A. F allic o: Parrocchia missionaria nel quartiere, Catania 1987 s. 124—140.

P H.Szymiczek: Wspélnoty podstawowe w Ameryce Lacirskiej. ,,Pastores”. R. 2006 nr
4 (33)s. 124.

2 Por. tamze, s. 131-132: W wielu ludzkich sercach rozgrywa sie dramat pomiedzy formalng
przynaleznosciq do Kosciota jako wspdlnoty a ciqglym poszukiwaniem przynaleznosci do grupy
ludzi, ktorych wiqze ta sama wiara, te same ideaty oraz zasady moralne. Podstawowq wspdlnotq w
spoleczenstwie sq rodziny, ale i one w dzisiejszym wirze Swiata sq czesto anonimowe, zepchniete na
drugi plan. Rodziny rowniez potrzebujq przynaleznosci do wspolnoty wiekszej, liczniejszej, a przez
to mocniejszej i dajqcej wieksze poczucie bezpieczenstwa. Wspolnoty rodzin mogq sta¢ sie prekur-
sorem w budowaniu nowego, bardziej ludzkiego oblicza Kosciota. Bog jest mitosciq, a Kosciot jako
Oblubienica Boga jest przenikany tq mitosciq. Mitos¢ ta rodzi sie i dojrzewa takze w podstawo-
wych wspolnotach Kosciota. Nic tak nie przyciqga do Boga jak Jego mitos¢, ktora jest pragnieniem
ludzkiego serca. Nic tez jednak nie powoduje tak wielkiego kryzysu zycia jak brak doswiadczenia
tej mitosci we wspolnocie Kosciota .
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IT Nadzwyczajny Synod Biskupoéw z 1985 r. stwierdzit, ze wspolnoty pod-
stawowe, jesli naprawde zyja w jednosci Kosciota, sq prawdziwym wyrazem ko-
munii i narzedziem do budowania jej w postaci bardziej pogtebionej. Z tego po-
wodu stanowiq one wielkq nadzieje dla zycia Kosciota (11. C. 6). Roéwniez 11 Pol-
ski Synod Plenarny w dokumencie, pt. Potrzeby i zadania nowej ewangelizacji
podkresla, ze w ksztattowaniu modelu [parafii wspolnoty wspolnot] wielkq role
mogq odgrywac koscielne wspolnoty podstawowe, czyli wspdlnoty sqsiedzkie, w
ktérych z Pismem Swietym w reku ludzie glebiej poznajq swojq wiare i przezywa-
ja swoje chrzescijanstwo. W dobrze funkcjonujqcych parafiach wtasnie one
powinny stawaé sie najblizszq kazdemu katolikowi, najbardziej »«rodzinnq«
maltq wspolnotq koscielnq. We wspdlnotach podstawowych i poprzez nie swieccy
mogq realizowac swojq podmiotowosé¢ w Kosciele (nr 44).

Gtownym wnioskiem wyptywajacym z faktu, ze Kos$ciot urzeczywistnia sig
w konkretnych, lokalnych wspdlnotach jest postulat takiej przebudowy catej
dziatalno$ci duszpasterskiej, aby stuzyta ona formowaniu wspolnot zycia chrze-
$cijanskiego w parafii*®. Jesli chodzi o metode, czyli sposob przebudowywania
parafii, mozna si¢ wiele nauczy¢ z doswiadczen posoborowych ruchéw odnowy
Kosciota realizujacych wypracowane przez siebie projekty odnowy parafii, a
wigc posiadajacych konkretny sposéb budowania misyjnej wspolnoty wspolnot.
Do bardziej znanych zaliczy¢ mozna program ,Nowy Obraz Parafii”, system
~ewangelizacyjnych komoérek parafialnych”, projekt ,,parafia wspodlnota wspol-
not” oraz nasz rodzimy ,,Nowa Wspélnota™. Aby zilustrowa¢, jak w zarysie
wyglada proces budowania wspolnotowej parafii, zwro¢my uwage na projekt
»Nowy Obraz Parafii”, gdyz to on, jako przyktad, zostal wymieniony przez II
Polski Synod Plenarny™*.

2 Por. Fr. Blachnicki: Formacja stuzby liturgicznej jako jedna z form miodziezowego
deuterokatechumenatu w parafii. ,,Collectanea Theologica”. R. 46: 1976 fasc. 4 s. 51; R. Ka-
minski: Parafia. W: Leksykon teologii pastoralnej. Lublin 2006 s. 593; B. Biela: Wspdlnota
religijna, tamze, s. 912-916.

2 Oprocz wymienionych do bardziej znanych naleza jeszcze nastepujace projekty: projekt
»~Renew” powstaly i rozpowszechniony w Stanach Zjednoczonych — M. Gallagher: Participa-
tion in RENEW: Why and Why Not. ,,The Living Light”. R. 21: 1984 nr 4 5. 320-327,; C. M artin:
RENEW. Leadership Book. New York-Ramsey 1980; projekt ,,Lud podzielony na komorki ewan-
gelizacyjne (Popolo Articolato in Cellule Evangelizzatrci — PACE) powstaly we Wiloszech (N. D e
Martini: Parrocchia 2000. Una risposta concreta all’appello della nuova evangelizzazione.
Torino 1993); projekt ,,Mata wspoélnota stuzebna” (Piccola Comunita Ministeriale — PCM) pow-
staty we Wloszech (P. Vanzan, A. Auletta: La parrocchia per la nuova evangelizzazione; tra
corresponsabilita e partecipazione. Roma 1998). Zob. A. Z adto: Parafia w trzecim tysiqcleciu,
dz. cyt., s. 95-98; E. Alberich, A. Binz: Forme e modelli di catechesi con gli adulti. Torino
1995 s. 173-187.

2 Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przetomie II i IIl Tysiqclecia Chrzescijaristwa,
nr 44. Obszerny opis tych projektéw znajduje si¢ w ksiazce — B. Biela: Parafia miejscem urze-
czywistniania sie komunii Kosciota. Katowice 2006 s. 553-593.
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Projekt ,,Nowy Obraz Parafii” [NOP] powstat w 1970 r. we Wloszech na ba-
zie teologicznych przemyslen grupy promotoréw ,,Ruchu dla Lepszego §wiata”
(Movimento per il Mondo Migliore)”. Realizacja projektu NOP zaklada zasto-
sowanie okreslonej strategii postgpowania. W poczatkowej fazie jest ona ukie-
runkowana na stopniowe zapoznanie z projektem wszystkich mieszkancow para-
fii oraz na ich formacj¢ wstepna. Zaklada ona przebycie drogi prowadzacej do
pogtebienia duchowosci wspolnoty, a takze do zapoznania sig z taka metodologia
duszpasterskiego postgpowania, ktoéra zapewnia wszystkim wiernym, a nie tylko
poszczegdlnym grupom, mozliwo$¢ wlaczenia sig¢ w program ewangelizacji §ro-
dowiska. Etap wstepny powinien doprowadzi¢ do utworzenia w parafii struktur
komunikowania. Sa one konieczne do ozywienia i koordynacji duszpasterstwa w
parafii. Strukturami tymi sa m.in.: parafialny zespo6t koordynacyjny, rejony para-
fialne, rejonowe zespoty koordynacji, zgromadzenie duszpasterskie w rejonach,
sie¢ postancow.

Odpowiedzialnym za rozwoj projektu jest parafialny zespo6t koordynacyjny
zebrany wokoét kaptana. Rejony parafialne wydziela si¢ przez podziat parafii na
mnigjsze czgsci, liczace nie wigcej niz tysiac wiernych. Rejonowe zespotly koor-
dynacji to grupy osob odpowiednio uformowane do kierowania dziatalno$cia
duszpasterska danego rejonu. Sie¢ postancow obejmuje osoby (jeden postaniec
na 10—12 rodzin), ktére podejmuja si¢ odwiedzania przynajmniej raz w miesiacu
przydzielonych im rodzin i tworzenia w ten sposob jakby pomostu migdzy tymi
rodzinami i grupami koordynacji w regionach a centrum parafialnym. Wydawany
co miesigc list do rodzin zawiera i przekazuje treSci ewangeliczne, formulowane
na ogo6t w formie przestania. Redaguje go zespot redakcyjny, a dorgczany jest
wszystkim rodzinom przez postancow. Zgromadzenie duszpasterskie w rejonach
jest spotkaniem wiernych danego rejonu. Celem zgromadzenia duszpasterskiego
jest tworzenie okazji do rozmoéw na tematy duszpasterskie, dotykajace bezpo-
srednio spraw lokalnych, ktérymi uczestnicy zgromadzenia zyja na co dzien. Sie¢
komunikacji pomigdzy parafianami oraz czynne angazowanie wszystkich w

% Gtownym autorem projektu jest ks. Juan Bautista Capellar o. Projekt ten po raz pierw-
szy zastosowano w parafii Vajont w diecezji Pordenone na pélnocy Wtoch. Systematyczne prace
nad projektem doprowadzity w 1980 r. do poszerzenia go o propozycje duszpasterstwa rodzin i
mlodziezy, a od 1989 r. rozpoczgto dzielo szerzenia projektu odnowy duszpasterstwa diecezjalne-
g0, co juz w 1998 r. zaowocowalo jego obecnoscia w osiemdziesigeiu roznych diecezjach $wiata,
w ktorych odnowa duszpasterstwa parafialnego odnalazla integrujaca motywacj¢ w ogdlnym pla-
nie duszpasterskim diecezji (tamze, s. 16-19). Na grunt Polski projekt NOP zostal zaszczepiony w
1988 r. Jego promotorem zostat ks. Mieczystaw N owak. Obecnie projekt realizuje kilkana-
$cie parafii w Polsce — zob. J.B. Capellaro: Ewangelizowaé: zadanie dla wszystkich czy do-
Swiadczenie niektorych? Kielce 2000 s. 5—14; Zespot Animacji Projektu NOP: Nowy obraz parafii.
Realizacja soborowej wizji parafii (mat. pow. bmrw); M. Nowak: O nowq wizje parafii. War-
szawa 1994 s. 121; S. Czerminski: Dla lepszego swiata. ,,Gos¢ Niedzielny”. R. 70: 1992 nr 5
s. 6.
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sprawy zycia parafialnego i mobilizowanie ich do dialogu ufatwia kazdemu z
wiernych uaktywnienie si¢ w parafii.

Zasadniczy schemat ,.strategii” post¢gpowania polega zatem na stworzeniu
struktur w parafii przyblizajacych centrum parafialne do wiernych. Laczy si¢ to z
podzieleniem parafii na mniejsze sektory i powotanie ekipy koordynujacej pod
przewodnictwem proboszcza. Wszystko to ma doprowadzi¢ do zasadniczego
wydarzenia, jakim jest utworzenie koscielnych wspdlnot podstawowych, ktore
beda spotykaé si¢ raz w miesiacu. Kazdy etap pracy zaplanowany jest szczego-
towo na kazdy miesiac. W kazdym miesiacu parafia przezywa jakie$ wydarzenie,
ktore ma za zadanie ksztattowa¢ odpowiednia $wiadomos¢ wiernych. Po kazdym
wydarzeniu nast¢puje wspdolna ocena i zastanowienie si¢ nad tym, jak si¢ ono
udato, co wypadto dobrze, a jakie byty braki. Podobnie nastepuje podsumowanie
kazdego roku i zastanowienie sig, czy zadania tego roku zostaty wykonane i czy
mozna przejs¢ do nastgpnego etapu. Niekiedy jeden etap trwa dwa albo i trzy
lata. Etapy postgpowania przy wdrazaniu projektu po jego fazie wstepnej wyzna-
czone sa przez Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia dorostych. Droga tam
zaproponowana nadaje si¢ bowiem do realizacji zardowno wsrdd chrzescijan,
zwlaszcza dystansujacych si¢ od Kosciola, jak i niewierzacych, ktorzy kieruja si¢
w zyciu dobra wola. Cykl ten przewiduje trzy kolejne etapy. Pierwszym jest etap
»kerygmatyczny”, drugim jest etap ,,prekatechumenalny”, a trzecim jest etap
»katechumenalny” prowadzacy poprzez katechizacje do przezycia tajemnicy
Kosciota jako wspélnoty sakramentalne;j i stuzebnej™.

W swoich zatozeniach projekt NOP domaga si¢ duzego stopnia porozumie-
nia 1 umiejgtnosci wspoldziatania swieckich i duchownych. Domaga si¢ takze
jednosci duszpasterzy. Gdy beda oni podzieleni — za i przeciw projektowi — nie
ma sensu zaczynaé. Idealem jest dobranie si¢ odpowiedniej ekipy duszpaster-
skiej. To migdzy innymi jest powodem, ze nie mozna rozpoczynaé realizacji
projektu odnowy parafii bez powiadomienia o tym ordynariusza i bez pewnosci,
ze proboszcz bedzie petnit swoje obowiazki przynajmniej przez kilka lat*’.

Poréwnujac najwazniejsze wspélczesne koncepcje odnowy parafii, trzeba
stwierdzi¢, ze wszystkie one charakteryzuja si¢ wspolnymi zatozeniami i celami,
ktore zmierzaja przede wszystkim do tego, by przez realizowane dziatania do-
prowadzi¢ do uksztaltowania parafii jako wspolnoty ewangelizacyjnych, kate-
chumenalnych i diakonijnych wspolnot, z tym, ze drogi realizacji sg r6zne. Tym
co jest wspolne dla wszystkich projektow, to obecno$¢ w strukturze parafii pod-
stawowych wspolnot koscielnych. Metoda projektu ,,parafia wspolnota wspol-

2 JB.Capellaro: Ewangelizowaé: zadanie dla wszystkich czy doswiadczenie niektérych?,
dz. cyt., s. 26-27.
M. N ow ak: O nowq wizje parafii, dz. cyt., s. 126-128.
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not” jako punkt wyjscia przyjmuje podstawowe wspolnoty koscielne, ktorym od
samego poczatku zostaje powierzone zadanie misyjnego ozywienia parafii. Pro-
jekt ,,Nowy Obraz Parafii” wychodzi od og6lnej mobilizacji w parafii i zmierza —
po kilku latach prowadzonej w tym kierunku pracy — do utworzenia podstawo-
wych wspolnot koscielnych. Metoda ,,ewangelizacyjnych komoérek parafialnych”
stoi jakby posrodku wyzej wymienionych. Z kolei projekt wyrosly z inspiracji
Ruchu Swiatto—Zycie ,,Nowa Wspolnota” zmierza do tego, aby ewangelizacja i
formacja w matych grupach doprowadzita do tego, ze rodziny stana si¢ podsta-
wowymi wspolnotami w parafii. Decydujac si¢ na realizacj¢ jednego z powyz-
szych projektow trzeba dokona¢ wyboru. U jego podstaw musza tkwi¢ jednak nie
tylko preferencje pasterzy parafii, ale takze opinia wiernych, sytuacja spoteczno-
religijna parafii oraz zgodno$¢ z koncepcja duszpasterska diecezji.

Kluczowa rolg w tych projektach petni osoba proboszcza. Jego praca spraw-
dza si¢ jedynie w takiej parafii, w ktorej nie tylko si¢ na nia godzi, ale tez osobi-
Scie w nig si¢ zaangazuje. Konkretnie chodzi o podjecie si¢ przygotowania na-
uczania, prowadzenie spotkania komorki wykonawczej oraz o zachgcanie 1 mo-
tywowanie $wieckich do ewangelizacji. Proboszcz jest wigc de facto formatorem
formatoréw w parafii, czyli formuje grupg ucznidéw, ktorzy z kolei sa odpowie-
dzialnymi za formacje w poszczegdlnych sektorach parafii®. Warto takze pod-
kresli¢, ze w parafii pracujacej w oparciu o system wspdlnot podstawowych mo-
ga istnie¢ inne ruchy majace swoja formacjg i niezalezna od komorek strukture.
Miejscem ich wzajemnej wymiany sa spotkania rady parafialnej, a miejscem
wspotpracy rozne diakonie i sektory zycia parafialnego®.

I11. Rezultaty i wnioski pastoralne

Centralnym problemem pastoralnym Kos$ciota dnia dzisiejszego jest kryzys
srodowiska chrzescijanskiego jako wspolnoty zywej wiary i milosci. Dawnigj
zadanie wychowania nowych pokolen chrzescijan spelniala w gtéwnej mierze
rodzina wspierana przez $srodowisko spoleczne, przeniknigte w swych instytu-
cjach i zwyczajach atmosfera chrzescijanska. W tych warunkach duszpasterstwo,
ograniczajace si¢ do gloszenia stowa Bozego, szafarstwa sakramentow oraz stwa-
rzania kultycznych ram stuzby Bozej, moglo uchodzi¢ za wystarczajace. Dzisiaj
natomiast tego rodzaju minimalistyczne duszpasterstwo, nie wspierane praca i
oddzialywaniem $rodowiska wychowujacego, zawisto jakby w prozni i nie jest

B I Paluchniak: W centrum Kosciota. ,,Zeszyty Odnowy w Duchu Swietym”. R. 1996 nr
13s.57.
» Tamze, s. 58.
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zdolne samo osiagna¢ celu, jakim jest wychowanie chrzescijan zyjacych wiara i
ksztattujacych swoje zycie z wiary.

Podobny wniosek wyptywa z posoborowej eklezjologii pastoralnej, ktora
postuluje, aby cate duszpasterstwo bylo tak przebudowane, aby stuzyto formo-
waniu wspolnot zycia chrzescijanskiego w parafii. Sa one posrednimi etapami w
budowaniu parafialnej wigzi wspolnotowej. W nich jest mozliwe istnienie komu-
nikacji migdzyosobowej, stuzacej w efekcie budowaniu parafii jako misyjnej
wspolnoty wspolnot. Oprocz wspolnoty prezbiterium parafialnego, parafialnej
rady duszpasterskiej oraz matych wspoélnot religijnych, nalezy zwrdci¢ szczegol-
na uwage na rodziny, jako podstawowe wspélnoty parafii’’. Warto zaznaczy¢, ze
dopiero w perspektywie rozumienia parafii jako ,,wspdlnoty w misji” mozemy
petniej odczytac i zrozumieé rolg wspolnot podstawowych oraz ruchéw i stowa-
rzyszen w parafii’'.

IT Polski Synod Plenarny stwierdzit, iz nalezy usilnie stara¢ si¢ o ksztatto-
wanie modelu parafii jako wspolnoty wspdolnot. Wezwanie synodu jest powto-
rzeniem 1 aktualizacja nauki Soboru Watykanskiego II, by doprowadzi¢ do roz-
kwitu poczucie wspolnoty parafialnej (por. KL 42). Podstawowy problem polega
jednak na tym, ze rozumienie chrzescijanstwa jest wciaz zbyt zindywidualizowa-
ne. Parafia nie powinna by¢ przede wszystkim miejscem, w ktorym kazdy ,,zata-
twia” swoje sprawy z Bogiem, ale winna by¢ przestrzenia budowania komunii z
Bogiem i wzajemnych, tworczych relacji z innymi ludzmi. Méwiac o parafii
trzeba pamigtac, ze jej rola nie jest tylko opieka duszpasterska i postuga sakra-
mentalna wérod praktykujacych katolikow, czyli sprowadzenie jej jedynie do roli
tzw. ,stacji ustug religijnych”. Gdy parafia bedzie szkolaq wiary i szkota modli-
twy (por. NMI 16, 32, 34, ), to wtedy uczniowie beda pragnegli w niej by¢ i nigdy
takiej szkoty nie opuszcza!

Nie deprecjonujac bynajmniej dziatalnosci liturgiczno-sakramentalnej Ko-
Sciota, ktorej szczytowym punktem jest odpowiednie, tzn. objawiajace calg rze-
czywisto$¢ eklezjalna sprawowanie Eucharystii, nalezy podkresli¢, iz obecna
sytuacja chrze$cijanstwa — sytuacja misyjna — wymaga od parafii przede wszyst-
kim gloszenia Ewangelii Chrystusowej’>. Wobec istniejacego kryzysu wiary nie
mozna poprzestawaé na pielggnowaniu w parafii tylko dziatalnosci liturgiczno-

3 Por. Biela: Parafia miejscem urzeczywistniania sie komunii Kosciola, dz. cyt., s. 197
234.

3 Por. A. Schulz: Ruchy i stowarzyszenia katolickie Srodowiskiem formacji i dziatalnosci
apostolskiej, dz. cyt., s. 219.

32'W encyklice Ecclesiam suam Paw et V1 zwraca uwage na wielkie znaczenie gloszenia
stowa Bozego w pracy apostolskiej, szczegolnie w dzisiejszych czasach (...). W gruncie rzeczy
apostolstwo i gloszenie stowa Bozego sq tym samym. Postuga nasza zatem, Czcigodni Bracia, jest
przede wszystkim postuga stowa (ES 90).
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sakramentalnej, ktora bardziej suponuje wiarg niz ja budzi. Tutaj tez tkwi zrédto
ponaglen Jana Pawta Il do ,,nowej ewangelizacji”, w ramach ktorej postuga sto-
wa jako stuzba wierze stanowi pierwsza i najwazniejsza funkcje duszpasterzy
wobec wiernych (por. Dz 6, 4)**. Wiaze si¢ z tym postulat ewangelizacji w sensie
Scistym, czyli gloszenia kerygmatu. Chodzi wigc o czgstsze sprawowanie i do-
warto$ciowanie réznych form nabozenstw Stowa Bozego w parafii, rekolekcji
typu ewangelizacyjnego czy tez praktykowanych w Odnowie w Duchu Swietym
seminariow odnowy wiary (por. KL 9; 35). Wiaze sig to takze ze zmiana kon-
cepcji tradycyjnych misji parafialnych oraz z zakladaniem szko6l nowej ewange-
lizacji Redemptoris Missio, do czego zachgca nowy program duszpasterski’*.
Szkoty te dzigki wszechstronnym kursom nie tylko formuja uczniéw, ale ucza jak
w praktyce by¢ ewangelizatorem i $wiadkiem Chrystusa.

Proces przemiany duszpasterstwa parafialnego domaga si¢ glebokich prze-
myslen, najpierw ze strony samych duszpasterzy. W Liscie apostolskim Novo
millennio ineunte Jan Pawel Il wrecz wzywa, aby tzw. ,,nowy program” duszpa-
sterski koniecznie znalazt ,wyraz we wskazaniach duszpasterskich dostosowa-
nych do sytuacji kazdej wspolnoty (...). Wiasnie w Kosciotach lokalnych mozna
okresli¢ konkretne elementy programu — cele i metody pracy, zasady formacji i
doskonalenia duszpasterzy i ich wspolpracownikow, sposoby poszukiwania po-
trzebnych srodkow — dzieki ktorym oredzie Chrystusa moze docierac¢ do ludzi,
ksztattowac wspolnoty” (NMI 29). W gruncie rzeczy chodzi o jedno. Papiez ujat
to bardzo zwigzle: czyni¢ Kosciot domem i szkolq komunii” (NMI 43). Jest to
mozliwe — dodajmy — na bazie wspolnotowego modelu parafii.

W realizacji tego modelu moga stuzy¢ istniejace projekty odnowy parafii. W
tym celu warto takze organizowac tzw. ,,synody parafialne”, do czego zacheca II
Polski Synod Plenarny®’. Synody te gromadzac zaangazowanych parafian, doko-
nujac diagnozy sytuacji w parafii, okreslatyby cele oraz $rodki, jakimi chciatyby
dazy¢ do jej odnowy. Proces odnowy parafii to mozolne wdrazanie w zycie
przewidzianych dziatan oraz ich korygowanie w zalezno$ci od zmieniajacych si¢

33 Warto przytoczy¢ charakterystyczne stwierdzenie Y. C on g ar a, ktory pisze, iz w tradycji

koscielnej mozna znalez¢ cala serig tekstow mowiacych w ten sposob: jesli w jakims$ kraju odpra-
wiano by przez 30 lat mszg, nie mowiac kazan, a w innym kraju przez ten sam czas gloszono by
kazania bez odprawiania mszy — to ludzie byliby bardziej chrzescijanscy w tym kraju, w ktorym
gloszono kazania — zob. Das Verhdltnis zwischen Kult oder Sakrament und Verkiindigung des
Wortes. ,,Concilium®. Wydanie niemieckie. R. 4: 1968 z. 3 s. 181.
3 Zob. W. Szlachetka: Szkoly nowej ewangelizacji Redemptoris Misio w dziele formacji
uczniow. W: Bqdzmy uczniami Chrystusa. Rok 2007/2008, dz. cyt., s. 242-256. Szerzej nt. Szkot
nowej ewangelizacji — T e go z: Struktura i dzialalnosé¢ szkol nowej ewangelizacji »Redemptoris
Missio« w duszpasterstwie w Polsce. Studium socjologiczno-pastoralne. Praca doktorska. WT
UAM. Poznan 2006 [ss. 356 + aneksy: ss. 110, mps].

35 Zob. Zakoriczenie dokumentu — Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przetomie I i
11 Tysiqclecia Chrzescijanstwa.
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potrzeb. Nie nalezy tu oczywiscie oczekiwac szybkich i spektakularnych osia-
gnigé. Odnowa parafii to zadanie zamierzone na dtugie lata®®. W tym kontekscie
z jeszcze wigksza moca wybrzmiewa drugie biblijne motto tegorocznego pro-
gramu duszpasterskiego: Jesli kto chce is¢ za Mnq, niech si¢ zaprze samego sie-
bie, niech co dnia bierze krzyz swoj i niech mnie nasladuje! Bo kto chce zacho-

wac swoje zycie, straci je, a kto straci swe Zycie z mego powodu, ten je zachowa
(Lk 9, 23-24).

3% Swego czasu red. Zbigniew N o's o w s k i podat pie¢ przykazanh odnowy parafii: 1. Trzeba
chcieé. 2. Trzeba zaczal. 3. Trzeba kontynuowac. 4. Trzeba kontynuowac. 5. Trzeba nigdy nie
konczy¢, lecz stale kontynuowaé (zob. T en ze: Parafia ciqgle potrzebuje odnowy. W: Glosi¢
Ewangelie nadziei. Program duszpasterski na rok 2004/2005. Katowice 2004 s. 87-88.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza e Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

OLIVIER LANDRON

Dzialalnos¢ apostolska zenskich zgromadzen zakonnych
we francuskich wigzieniach (XIX-XX wiek)

We Francji na przestrzeni XIX 1 XX wieku Kosciot katolicki rozwinat apo-
stolat skierowany do wigzniow i wigzniarek. Wprawdzie juz w XVII w. zacze¢la
rozwijac si¢ misja kapelanéw dziatajacych z ramienia wspolnoty $w. Wincentego
a Paulo, jednak na uwagg zastuguja zjawiska znacznie bardziej specyficzne, takie
jak postuga siéstr zakonnych nalezacych do zgromadzen, ktorych zasadniczym
powotaniem bylo niesienie pomocy wigzniarkom. Interesowaé nas beda szcze-
golnie dwie wspolnoty zakonne: Sceurs de Marie-Joseph [Siostry Maryi-Jozefa]
oraz Dominicaines de Béthanie [Dominikanki z Betanii]. Najpierw poddamy
analizie apostolat wigznidow prowadzony przez Siostry Maryi-Jozefa, a nastgpnie
zobaczymy, w jaki sposob Dominikanki z Betanii zwrocity si¢ ku $rodowisku
wigziennemu.

I. Siostry Maryi-Jozefa. Apostolat w Srodowisku wig¢ziennym

Siostry Maryi-Jozefa', zwane rowniez siostrami wigziennymi, odegraly
istotng role w duszpasterstwie kobiet przebywajacych w wigzieniach. Ich wspol-
nota powstata na poczatku XIX w., stajac si¢ tym samym pierwszym we Francji
zgromadzeniem, ktore poswigcito si¢ wytacznie stuzbie wigzniarkom. W okresie
Terroru [1793—-1794 — przyp. thum.] pewien kanonik wraz ze swoja stuzaca zosta-
li uwigzieni w wigzieniu Saint-Joseph w Lyonie. Oskarzono ich o popularyzowa-
nie wizerunku Najswigtszego Serca Pana Jezusa. Bedac ofiara oraz $wiadkiem
wielu naduzy¢, stuzaca ztozyla §lub, ze jesli odzyska wolno$¢, poswigci si¢ nie-

' Seeurs de Marie-Joseph, seeurs des prisons et rééducatrices [Siostry Maryi-Jézefa, siostry
wiezienne i reedukatorki]. Lescuyer 1947.

49



sieniu pomocy wigzniom. Po uwolnieniu zaczeta wigc odwiedza¢ swoje dawne
wigzienie, wspierajac na duchu zatrzymanych; przynosita réwniez hostie uwig-
zionym kaptanom. Nastgpnie przylaczyta si¢ do grona chrzescijanek pomagaja-
cych wigzniom; jedna sposrod nich, Elisabeth Duplex, stangla na czele tworzacej
si¢ stopniowo grupy. Kobiety postanowily regularnie odwiedza¢ uwigzionych;
pierwsza taka wizyta miata miejsce w 1805 r. Dwa lata p6zniej grupa przyjeta
wlasny strdj na wzor ubioru wdowiego — z charakterystycznym duzym kapelu-
szem. Kobiety zredagowaty rowniez regule organizujaca ich zycie. Mieszkancy
Lyonu w swoim barwnym jezyku nazywali je ,.charlottes” [charlotte oznacza
miedzy innymi damski kapelusz z duzym rondem i wstazkami — przyp. thum.].
Nie znamy doktadnej genezy tego okreslenia; mogto ono mie¢ zwiazek z noszo-
nymi przez kobiety kapeluszami lub z imieniem wspomnianej stuzacej — Char-
lotte Dupin. Administracja wigzienna, zmagajaca si¢ z rozgoryczonymi i bun-
towniczo nastawionymi wigzniami, patrzyta dobrym okiem na pozytywne rezul-
taty, jakie przynosila dzialalno$¢ kobiet. Miata ona na celu tak poprawe warun-
kéw sanitarnych, w jakich zyli wigzniowie, jak réwniez niesienie im wsparcia
moralnego. Chcac przeto utatwi¢ kobietom ich postuge, administracja wigzienna
zaproponowata im zakwaterowanie w samym wigzieniu Saint-Joseph. W sposob
szczegolny powierzono im opieke nad chorymi. Réwniez arcybiskup Lyonu za-
interesowat si¢ grupa prowadzona przez Elisabeth Duplex i zasugerowat jej przy-
jecie zycia zakonnego.

Przyjmujac propozycje arcybiskupa Lyonu, kobiety odwiedzajace wigzienie
pragnely tym samym poglebi¢ swoje zaangazowanie chrzescijanskie. Dlatego
zwrocily si¢ one do Sidstr Swietego Jozefa — zgromadzenia zatozonego w XVII
w. przez ojca M¢édaille, jezuite i ucznia $wigtego Francois-Régis, jak réwniez
przez biskupa Maupas. Poswigcajac si¢ glownie stuzbie szpitalnej oraz naucza-
niu, zakonnice te kierowaly prowadzony przez siebie apostolat czgSciowo takze
do wigznidw. Na poczatku XIX w. — a wigc w czasie, gdy wokdt Elisabeth Du-
plex utworzyta si¢ niewielka grupka kobiet niosacych pomoc potrzebujacym —
zgromadzenie Siostr Swigtego Jozefa, po rozruchach rewolucyjnych, odradzato
si¢ wilasnie na terenie Lyonu. W 1819 r. Elisabeth Duplex zostata przyjeta do
nowicjatu, w ktorym spedzita trzy miesiace; pod koniec tego okresu wstapita do
zgromadzenia Siostr Swigtego Jozefa. Powracajac do lyonskiego wiezienia — juz
jako siostra Saint-Polycarpe — stangta na czele dawnych towarzyszek, ktore
obecnie rowniez staly sie zakonnicami, wstepujac do nowicjatu siostr Swictego
Jozefa. W tym wilasnie czasie mtoda, dziewigtnastoletnia, dziewczyna zdecydo-
wala si¢ pos§wigci¢ swoje zycie na stuzbe wigzniom. Nazywata si¢ Anne Quinon;
w przysztosci za$ miata przyja¢ imi¢ matki Saint-Augustin. Urodzita si¢ ona w
Saint-Priest koto Lyonu w rodzinie dwunastodzietnej. W 1820 r. wstapita do
zgromadzenia zakonnego, prowadzonego przez matke Saint-Polycarpe. Swiezo
powstata wspélnota rozwijata si¢ w cieniu zgromadzenia Sidstr Swigtego Jozefa.
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Decydujacy wpltyw na jej przysztos¢ wywart ojciec Léonard Petit z diecezji Li-
moges, ktory takze postanowil pos§wigci¢ swoje zycie wigzniom.

To wlasnie 6w proboszcz z Dorat w la Haute-Vienne zwro6cit si¢ do admini-
stratora diecezji Lyonu, Monseigneur de Pins’, z prosba, aby ten skierowat kilka
zakonnic do matego seminarium, znajdujacego si¢ na terenie jego parafii. Na
poczatku, w 1837 r., w Dorat zamieszkaly cztery siostry zakonne. Niejasng sytu-
acje, w jakiej znalazly si¢ zakonnice prowadzone przez matkg Saint-Augustin,
ostatecznie rozstrzygnat w 1839 r. kardynat Bonald, ktory zostal arcybiskupem
Lyonu. W istocie bowiem powolanie zakonnic pracujacych w wigzieniu okazy-
walo si¢ coraz trudniejsze do pogodzenia z postuga Sidstr Swictego Jozefa, zaj-
mujacych si¢ glownie nauczaniem. Dlatego arcybiskup Lyonu naktonit zakonni-
ce matki Saint-Augustin do przytaczenia si¢ do wspdlnoty w Dorat, gdzie mialy
pod swoja opieka mate seminarium. [ tak w 1841 r. siostry wigzienne utworzyty
osobne zgromadzenie. Ich dom macierzysty powstat w matym mie$cie Limousin,
jako ze dzialalno$¢ wspdlnoty — na prosbe panstwa — rozwinigta zostala na wig-
zienia centralne oraz departamentalne. Panstwo uznato ich status w 1852 r., a
Stolica Apostolska w 1864. Dnia 20 marca 1841 r. nowe zgromadzenie zakonne
przyjeto nazwe ,,Siostry Maryi-Jozefa”. Mloda wspodlnota oparta swoje zycie na
regule §wigtego Augustyna, zas Matka Siant-Augustin zostala wybrana na prze-
fozona zgromadzenia.

Dzialalno$¢ Siéstr Maryi-Jozefa

Aby ulatwi¢ resocjalizacje zatrzymanych, siostry Maryi-Jozefa otworzyly
dla nich przytutki mieszczace si¢ tuz przy wigzieniach centralnych. Przed wpro-
wadzeniem w zycie prawa z 1945 r. , w mys$l ktorego nieletni nie ponosza odpo-
wiedzialnosci karnej, mtodzi byli do takiej odpowiedzialno$ci pociagani. W la-
tach czterdziestych XIX w. siostry Maryi-Jozefa, kierujac si¢ checia niesienia
pomocy osobom opuszczajacym wigzienia oraz nieletnim przestgpczyniom,
otworzyly szwalni¢ oraz sierociniec w Sathonay, w 1’Ain, jak rowniez dom
ochronny w Saint-Symphorien-sur-Coise, w le Rhone, i, wreszcie, kolejna
szwalni¢ w Dorat. W drugiej potowie XIX w., a wigc u szczytu swojej dziatalno-
$ci apostolskiej, zakonnice Maryi-Jozefa obecne byly w trzydziestu pigciu wig-
zieniach we Francji. Jednak w 1886 r. oraz, w jeszcze wigkszym stopniu, w la-
tach 1906-1907, na skutek ustaw wprowadzajacych laicyzacje, siostry Maryi-
Jozefa zostaly wyparte z ogromnej wigkszoSci wigzien francuskich; zakonnice
musialy opusci¢ dwadziescia siedem zakladéw karnych. Siostrom pozostawiono
zaledwie dwa wigzienia w Paryzu: Saint-Lazare oraz, znajdujace si¢ przy Prefek-
turze, Dépot. Matka Agnés — obrana w 1920 r. Matka Generalng i pelniaca t¢

% Zastepowat on biskupa Fescha, ktory — jako wuj Napoleona — zostal wygnany do
Rzymu.
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funkcje az do 1938 r.— zgodzila sig, aby wigkszo$¢ z jej zakonnic opuscita wig-
zienie Saint-Lazare na rzecz postugi w dwodch innych osrodkach — Fresnes oraz la
Roquette. W roku 1961, gdy ostatnie siostry Maryi-Jozefa opuscity Saint-Lazare,
miejsce to catkowicie stracito swoj charakter karny. Podczas przewrotu w latach
piecdziesiatych i szes¢dziesiatych XX w. Matka Generalna siostr Maryi-Jozefa —
Matka od Aniota Str6za, doprowadzita do tego, ze zakonnice z jej zgromadzenia
podjety stuzbe w wigzieniu centralnym w Rennes.

Z powodu ustaw wprowadzajacych laicyzacje, ktore wydano pod koniec
XIX i na poczatku XX wieku, postuga siostr Maryi-Jozefa zaczgta ewoluowac,
obejmujac rowniez osoby opuszczajace wigzienia oraz nieletnich, ktorzy znalezli
si¢ w trudnej sytuacji zyciowej. Zakonnice pragnely uchroni¢ miodych przed
pobytem w areszcie; ich cel byl nastepujacy: nawracaé, edukowaé, reedukowac.
Poprzez t¢ potrojna misje siostry Maryi-Jozefa $cisle jednoczyty si¢ z Chrystu-
sem mitosiernym, ktoremu szczegdlnie drodzy byli najwigksi grzesznicy oraz ci,
najbardziej utomni. Wigzniarki, nad ktorymi siostry roztaczaty opieke, odbywaty
kary za przestgpstwa, kradzieze, zazywanie narkotykow lub prostytucje. Siostry
Maryi-Jozefa staraty si¢ zapewni¢ swoim podopiecznym solidng formacje¢. Dla-
tego tez ksztalcily je w zakresie szycia, haftowania, rolnictwa i pierwszej pomo-
cy, a takze uczyly je, jak nalezy wychowywaé dzieci oraz prowadzi¢ gospodar-
stwo domowe. Zakonnice umozliwialy rowniez wigzniarkom zdobywanie dy-
ploméw (patentow, matury etc.). Wreszcie, domy siostr Maryi-Jozefa — takie jak
les Petits Chatelets [Male Zameczki] w Alengon, la Solitude de Nazareth [Sa-
motnia Nazaretanska] w Montpellier oraz te, znajdujace si¢ w Bordeaux i w
Eindhoven (Holandia) — przyjmowaly byle wigzniarki, podejmujac ich systema-
tyczna resocjalizacje. Zdaniem siostr wigziennych, do gtownych przyczyn de-
prawacji oraz upadku mtodych dziewczyn, ktérymi zakonnice na co dzien si¢
opiekowaty, zaliczy¢ nalezy: zty przyktad domu i ulicy, alkoholizm ojca, zte
prowadzenie si¢ matki, brak czulosci, zetknigcie sig z drastycznymi scenami.

Poza tym na poczatku lat sze$édziesiatych zakonnice Maryi-Jozefa
zajmowaly si¢ setka zatrzymanych w Dépot przy Prefekturze Paryskiej. Jedna z
waznych postaci tego okresu byla Matka Rosine. W XX w. siostry Maryi-Jozefa
dzialaty szczegolnie aktywnie w trzech wigzieniach, mianowicie, w Saint-Lazare,
we Fresnes oraz w La Roquette. W Sainte-Lazare — miejscu uchodzacym za
okropny chlew — osiedlily si¢ one juz w 1849 r. Wigkszo$¢ zakonnic Maryi-
Jozefa opuscita to wigzienie w roku 1927 1 1932, a wigc w czasie, gdy aresztantki
zostaly przeniesione do wigzien we Fresnes i w La Roquette. W drugiej potowie
XIX w. dzigki ofiarnej postudze w wigzieniu Saint-Lazare, siostry przywrocity
tam spokdj i dotarly nawet do najbardziej krnabrnych wigzniarek; wszystko to
osiagnety na drodze tagodnosci i dialogu, w zadnym za$ razie za pomoca prze-
mocy! To wiasnie w polowie XIX w. panstwo francuskie za posrednictwem Mi-
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nistra Spraw Wewngtrznych powierzylo zakonnicom opiekg duchowa nad wig-
zieniem Saint-Lazare, gdzie panowaly straszne warunki sanitarne i kompletny
brak dyscypliny. Siostry stworzyty w zakladzie karnym trzy oddzialy: dla oskar-
zonych i skazanych, dla kobiet chorujacych oraz dla nieletnich przestgpczyn.
Dzigki swojej dziatalno$ci zgromadzenie doprowadzito do glebokich nawrdcen
wsrod zatrzymanych. Zakonnice pomagaly bylym wigzniarkom w zdobyciu ja-
kiego$ lokum lub posady; ulatwialy rowniez aresztantkom zawieranie matzenstw.
Wreszcie, siostry otworzyly liczne przytutki dla wigzniarek wypuszczonych na
wolnos¢. Fakt, iz w 1906 r. — pomimo rozdzialu Ko$ciota od panstwa — siostry
Maryi-Jozefa pozostawiono w wigzieniu Saint-Lazare, dowodzi, iz wladze pu-
bliczne dostrzegaty w tych kobietach osoby bez reszty oddane wigzniarkom.
Jednym stowem, panstwo francuskie uznato je za niezastapione w najcigzszych i
najbardziej niebezpiecznych zaktadach karnych. W 1932 r. w Saint-Lazare nadal
pracowato osiemnascie zakonnic.

W 1927 r. zakonnice Marii-Jo6zefa rozpoczely postuge w wigzieniu we Fres-
nes. W tym zakladzie karnym mieszczacym si¢ na paryskich przedmiesciach
siostry prowadzity zycie niezwykle proste, wrgcz surowe. Dwanascie zakonnic
Maryi-Jozefa, oddanych szczegodlnie stuzbie na rzecz zdrowia, zajmowato si¢
wigzniami cierpiacymi na powazne choroby, takie jak gruzlica czy dolegliwosci
sercowe. Jesli idzie o wymiar duchowy, siostry wywieraly na wigzniow dyskret-
ny i delikatny wptyw, zachg¢cajac ich do kontaktu z pracujacym we Fresnes kape-
lanem. Udalo im si¢ stworzy¢ wsrdd zatrzymanych prawdziwie ,,rodzinng” at-
mosferg. W ramach swojej dzialalno$ci przyczynily si¢ one rowniez do przy-
ozdobienia niektorych cel oraz do polepszenia jakoSci odzywiania w wigzieniu.
Podobnie jak w Saint-Lazare i w La Roquette, takze i tutaj siostry przede wszyst-
kim niosty wigzniom pocieszenie. Poza swoimi zwyktymi obowigzkami zakonni-
ce pracujace w wigzieniu we Fresnes uczyly dzieci personelu wigziennego kate-
chizmu oraz zapewnialy im opiek¢ medyczna. Doprowadzity one do kilku na-
wrocen w §rodowisku wigziennym, zwlaszcza wérdod mieszkancéw Potnocnej
Afryki.

Innym miejscem, gdzie siostry Maryi-Jozefa wykonywaty swoja postuge od
1932 r., jest wigzienie w La Roquette. W zaktadzie tym do pracy w ramach
warsztatow dopuszczane byly kobiety skazane; nie dotyczylo to jednak aresztan-
tek oskarzonych, chociaz te ostatnie bardzo chcialy pracowaé. Siostry Maryi-
Jozefa zachgcaly wigzniarki do pracy, doskonale zdajac sobie sprawe z wartosci
moralnej oraz z zalet finansowych, jakie niosta ze soba praca w srodowisku wig-
ziennym. Warsztaty w La Roquette prowadzone byly przez same zakonnice.
Zapewnialy one zatrzymanym lekture oraz dawaty im mozliwos$¢ stuchania au-
dycji radiowych. Z reguly siostry Maryi-Jozefa cieszyly si¢ powazaniem wsrod
odbywajacych kare kobiet; wynikato to z prostego faktu, ze zakonnice pozytyw-
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nie spogladaty na swoje podopieczne i po prostu interesowaly si¢ warunkami ich
zycia. Ponadto — na wzér Pomocy Katolickiej [francuska organizacja humanitar-
na — przyp. thum.], ktéra swoja dziatalnos¢ rozpoczeta po zakonczeniu drugiej
wojny $wiatowej — zakonnice przywiazywaly szczegdlnag wage do utrzymania
stosunkéw migdzy wigzniarkami i ich rodzinami. Jednak siostry Maryi-Jozefa nie
mogly w pehi zrealizowa¢ swoich wysitkéw apostolskich, jako ze aresztantki z
La Roquette zwykle przebywaly w zaktadzie tylko przez krotki okres. Dziatal-
no$¢ zakonnic okazata si¢ najbardziej owocna na polu intelektualnym oraz du-
chowym. Poniewaz siostry mialy piecz¢ nad wigzienna biblioteka, czgsto poleca-
ly wigzniarkom odpowiednie lektury.

Siostry podjety rowniez dziatalno$¢ nauczycielska, zajmujac sig¢ tak analfa-
betkami, jak i kobietami, ktore pragnety doskonali¢ swoje umiejgtnosei; dla tych
drugich przygotowano kursy na poziomie $rednim. Nauka ta miala takze znacze-
nie praktyczne, jako ze zakonnice zapewniaty wigzniarkom na przyktad zajecia z
pisania na maszynie, prowadzone na starym sprzecie, ktorego chetnie uzyczata
administracja wigzienna. Bez watpienia siostry Maryi-Jozefa moglyby zrobié¢
wigcej w dziedzinie nauczania, gdyby ich zgromadzenie bylo liczniejsze. Trzeba
wszak pamigtaé, ze warunki apostolatu w srodowisku wigziennym dawaty si¢ we
znaki pod wzgledem fizycznym, a jeszcze bardziej psychologicznym. Zatrzyma-
ne podziwialy organizowane przez zakonnice uroczystosci religijne. W tej kwe-
stii wiele wigzniarek pozostawato jednak na prymitywnym poziomie rozwoju
religijnego; na przyktad tabliczki z wigziennym numerem uchodzily za co$ na
ksztatt amuletow. W sercu zakladéw karnych naznaczonych obecnoscia sidstr
Maryi-Jozefa tylko nieliczne sposrod wigzniarek, ktore doznaly szczerego na-
wrocenia na chrzescijanstwo, zwrocily si¢ ku zyciu zakonnemu. Niektore z nich
wstapity do zgromadzenia Siostr z Betanii. W 1958 r. siostry Maryi-Jézefa poja-
wity si¢ w maison centrale [rodzaj francuskich wigzien przeznaczonych dla naj-
cigzszych przestgpcow — przyp. thum.] w Rennes; w tym czasie byto to jedyne
francuskie wigzienie dla kobiet odbywajacych dlugie wyroki. Administracja wig-
zienna powierzyta zakonnicom stanowiska psychologéw, pielggniarek, bieliznia-
rek oraz reedukatorek. Siostry Maryi-Jozefa postrzegaty prace jako skuteczny
srodek reedukacji wigzniarek. Zakonnice, ktore petnily funkcje psychologéw,
podejmowaly rowniez wspolpracg¢ z psychiatrami, dostarczajac im uzytecznych
wskazowek na temat zachowania zatrzymanych. Czy to w Saint-Lazare, w La
Roquette, czy w Dépot, siostry Maryi-Jozefa za gldéwna przyczyng amoralnosci
wigzniarek uwazaly postawe mezczyzn, ktorzy zmusili je w przesztosci do pro-
stytuowania si¢, mamiac je wczesniej ztudna obietnica matzenstwa. Zakonnice
byly nade wszystko wychowawczyniami w szerokim sensie; jedng z ich glow-
nych ambicji bylo wyeliminowanie z jgzyka podopiecznych szczegdlnie razacych
wulgaryzméw.
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II. Dominikanki z Betanii

Innym zgromadzeniem zakonnym, ktore swoje istnienie $cisle zwiazato ze
srodowiskiem wigziennym, sa Dominikanki z Betanii. Faktycznie powstato ono
w celu resocjalizowania bylych aresztantek i wlaczenia ich do wspolnoty zakon-
nej. Gléwna postacia oraz zatozycielem tego zgromadzenia jest dominikanin,
ojciec Alcide Lataste. Powotanie do kaptanstwa odczut on bardzo wczesnie, juz
w wieku dziesigciu lat; wtedy tez wstapit do nizszego seminarium duchownego w
Bordeaux. Tam wlasnie przystapit do | Komunii §w. oraz przyjat bierzmowanie.
Jego ojciec nie sprzeciwial si¢ religijnym poczynaniom syna, chociaz sam byt
cztowiekiem niewierzacym i liberalnym w dziedzinie filozofii. Jednak brak wy-
trwato$ci w nauce umocnit przelozonego nizszego seminarium duchownego w
Bordeaux w przekonaniu, iz mtodzieniec nie jest powotany do kaplanstwa. Z
tego tez powodu Alcide Lataste zwrocit si¢ ku karierze urzedniczej. Zdal egza-
min wstgpny do Urzedu Podatkowego, odbyt staz w Bordeaux, nastgpnie byt
nieetatowym pracownikiem w Privas oraz w Pau, aby wreszcie otrzymac posade
kontrolera w Nérac.

Wrodzona szlachetnos¢ i pragnienie niesienia pomocy najubozszym sktonity
Alcide’a do wstapienia do Konferencji Stowarzyszenia Sw. Wincentego 4 Paulo;
w 1856 r. sam zatozyl jeden o$rodek w Nérac. Gdy jego narzeczona zmarla na
tyfus, Alcide porzucit raz na zawsze mys$l o malzenstwie, odkrywajac powtdrnie
powotanie do kaptanstwa, ktore ozywiato go od dziecinstwa. Poswigcat stopnio-
WO coraz wigcej uwagi mezczyznom oraz kobietom odtaczonym od Kosciota. Ta
sktonnos¢ do niesienia pomocy najbardziej opuszczonym tlumaczy jego pdzniej-
sze zaangazowanie w dzieto resocjalizacji wigzniarek. Pragnac zosta¢ kaptanem,
interesowat si¢ on roznymi wspdlnotami zakonnymi, lecz ostatecznie zdecydowat
si¢ wstapi¢ do zakonu dominikanéw w Bordeaux. W 1857 r. zostal wystany do
nowicjatu Braci Glosicieli w Flavigny-sur-Ozerain, w Bourgogne. Dwa lata p6z-
niej ztozyl pierwsze §luby czasowe w klasztorze dominikanow w Tuluzie. Dzia-
talnos¢ apostolska zaprowadzita go do Chalais w 1’Isére, a nastgpnie w 1869 r. do
Saint-Maximin w le Var. Tutaj ojciec Lacordaire podjat trud odrestaurowania
dawnego prowansalskiego klasztoru dominikanow — zbudowanego juz w XIII w.
przez Charlesa d’Anjou w celu osadzenia w nim Braci Glosicieli — chcac w ten
sposdb odnowi¢ tradycj¢ zwiazana z opiekunami pielgrzymki do Marie-
Madeleine. Wiasnie w tym miejscu zatozyciel Betanii poswigcit si¢ intensywnej
pracy intelektualnej. W Saint-Maximin zostat on silnie naznaczony przez majaca
jeszcze antyczny rodowod pielgrzymke do Saint-Marie-Madeleine, nazywana
rowniez pielgrzymka do Sainte-Baume [Swietej Groty]. Wptyw wywarly na nie-
go takze spotkania z wieloma mlodymi ludzmi w réznej kondycji zyciowej, kto-
rzy przechodzac tamtedy, przybywali do klasztoru, aby odnowié¢ swoje sity du-
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chowe. To wilasnie w grocie la Sainte-Baume ojciec Lataste celebrowal swoja
pierwsza Eucharystig.

Historia Dominikanek z Betanii jest $cisle zwiazana z rekolekcjami, jakie —
we wrzesniu 1864 r. — dominikanin, ojciec Lataste glosit wigzniarkom przebywa-
jacym w Cadillac-sur-Garonne koto Bordeaux. Inicjatywa podj¢ta we wspomnia-
nym zaktadzie karnym poczatkowo rodzita w zakonniku wiele obaw. Tak wyra-
zit on swoje watpliwosci: Wchodzitem tam ze Scisnietym sercem, myslqc, iz jest
to przedsiewziecie z gory skazane na porazke lub, ze takim moze sie okazaé®. Sam
ojciec Lataste pochodzit z Cadillac, totez gdy zwracat si¢ do kobiet przebywaja-
cych w miejscowym wigzieniu, byt juz znanym kaznodzieja. Podczas rekolekcji
gloszonych we wrzeéniu 1864 r. utrafit on w odpowiedni ton, nawet jesli byt to
ton z lekka paternalistyczny. Przemawiajac do zatrzymanych, dominikanin pod-
kreslal, ze jakkolwiek ich sytuacja moze wydawac si¢ beznadziejna w oczach
spoteczenstwa, w zadnym razie nie jest taka ani dla Chrystusa, ani dla Kosciota.

Ojciec Lataste porownatl wigzniarki do zakonnic zamknigtych w klasztorze,
tlhumaczac, iz jedne i drugie zyja w celach za kratami. Dominikanin przypominat
takze czegsto o trudnych warunkach wigziennego zycia, takich jak stata izolacja
oraz oddzielenie od rodziny. Rekolekcje gloszone przez ojca Lataste wprawily
wigzniarki z Cadillac w prawdziwe ostlupienie; kobiety byly gleboko urzeczone
jego stowami. Zakonnik nie glosit im bowiem pieklta i nie naktaniat ich do rezy-
gnacji z nadziei. Jego przepowiadanie skupiato si¢ na Bozej mitosci, ktora po-
mimo popethionych przez cztowieka btedow, nigdy nie gasnie. Aby uwrazliwi¢
swoje shuchaczki na gloszone slowo, ojciec Lataste przedstawial obraz Boga
milosiernego, postugujac si¢ jezykiem wzbudzajacym zaufanie i sympatig. W
tym duchu pisat on poézniej: Jesli juz bylem zmuszony dotykaé waszych we-
wnetrznych ran, to nie chciatem tego robic¢ inaczej, jak tylko z zZywaq litosciq i
prawdziwg miloscig, aby ostatecznie moc je obmy¢, zlagodzié i zablizni¢*. Domi-
nikanin przypominal takze, iz wéroéd swigtych Kosciota katolickiego wielu byto
takich, ktorzy przed nawrdceniem zyli w sposob karygodny. Przywotywat przy-
ktad §wigtego Augustyna oraz Marii Magdaleny.

Zaktadajac zgromadzenie Dominikanek z Betanii, ojciec Lataste powierzyt
je opiece Najéwietszej Maryi Panny, Swigtego Jozefa, Swigtej Marii Magdaleny
i, ogodlnie, wszystkich aniotow i $wigtych Panskich. U Zrédet wspolnoty lezy
dokument zredagowany przez ojca Lataste w 1866 r., ktory nosi tytut ,,Dzieto
zresocjalizowanych”; samo to okreslenie wskazuje na ideg przyjgcia przez dawne
wigzniarki zycia zakonnego. Juz w 1866 r. pierwsze zakonnice dominikanki

> M-H. Lelong: Les Dominicaines des prisons [Dominikanki wiezienne]. Editions Alsatia
1947 s. 13.
*M-H.Lelong, dz cyt., s. 18.
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osiedlity si¢ w domu we Frasnes-le-Chateau, we Franche-Comté. W powolaniu
do istnienia Dominikanek z Betanii ojcu Lataste pomogto wsparcie matki Henri-
Dominique, ktora dotad byta zakonnica we wspolnocie Siostr Prezentek w Tours.
Chodzito o zgromadzenie apostolskie, podejmujace réznorodne dzieta mitosier-
dzia, takie jak troska o dzieci oraz o osoby starsze, pomoc ubogim i wychowanie
sierot. Szlachetno$¢ i zdolnosci organizacyjne matki Henri-Dominique oraz jej
silny charakter zaowocowaty zalozeniem kilku doméw, a takze powotaniem do
zycia dziet takich jak sierociniec, szwalnia, ztobek i schronisko. Zakonnica zaj¢ta
si¢ postawieniem na nogi podupadajacych domow, jak rowniez wzigta pod swoja
piecze chylaca sig ku upadkowi szkote z internatem w Bourret koto Montauban.

W 1865 r. zakonnica skontaktowata si¢ z dyrektorka wigzienia w Cadillac,
ktéra powiedziata jej o wptywie, jaki ojciec Lataste wywiera na zatrzymane z
miejscowego zakladu. Tego samego roku matka Henri-Dominique opuscita
zgromadzenie Sidstr Prezentek; uczynita to, majac czterdzieSci cztery lata, po
dwudziestu trzech latach zycia zakonnego, ktore wydawato si¢ ze wszech miar
owocne. Dato jej to swobodeg, dzigki ktorej mogla zaangazowac si¢ w wielki
projekt ojca Lataste, skierowany do bylych wigzniarek. Dnia 8 maja 1865 r. we
Flavigny-sur-Ozerain matka Henri-Dominique oraz inna ochotniczka spotkaty si¢
z ojcem Lataste. Owo pierwsze spotkanie przyniosto kobietom zawdd, gdyz spo-
dziewaty si¢ one zasta¢ klasztor wraz z juz istniejaca wspolnota; w istocie za$ nic
jeszcze nie byto gotowe. Poczatkowo kobiety nie zrozumiaty zamystu ojca Lata-
ste, sadzac, iz dzielo dominikanina ma polega¢ na wzigciu pod opieke dawnych
wigzniarek 1 umozliwieniu im wstapienia do przytultkéw, w ktorych panowataby
prawdziwie rodzinna atmosfera.

Rozwdéj wspolnoty Siéstr z Betanii

Matka Henri-Dominique i jej towarzyszka pragnety, aby dawne wigzniarki
przystepujace do wspdlnoty mialy status ,,si0str”; tymczasem ojciec Lataste z
cala sila podkreslal, iz nie powinny one by¢ jakimi$ siostrami, lecz ich siostrami
[dominikankami — przyp. thum]. Chciat w ten sposob zaznaczy¢, ze kobiety wy-
chodzace z wigzienia miaty, zgodnie jego zatozeniami, przyja¢ prawdziwe zycie
zakonne. Dawna zakonnica ze zgromadzenia Siéstr Prezentek z Tours zdawata
si¢ by¢ zbita z tropu pomystem dominikanina. Dopiero po odbytych rekolekcjach
przekonata si¢ do wizji ojca Lataste, okreslanej poczatkowo mianem L’Oeuvre
de Béthanie [Dzieta Betanii]. Matka Henri-Dominique oraz jej towarzyszka mia-
ly pewne trudno$ci z przystapieniem do wspdlnoty dominikanskiej, jako ze z
przyczyn kanonicznych przez pewien czas nie wolno im byto przyja¢ habitu za-
konnego tegoz zgromadzenia. Okres ten byt delikatny rowniez dla ojca Lataste,
ktory na skutek przeciwnosci, z jakimi spotkala si¢ matka Henri-Dominique,
zaczal watpi¢ w powodzenie powzigtego planu. Gdy tylko sytuacja kobiet si¢
wyjasnita, obie zakonnice zamieszkaly w domu we Frasnes-le-Chéteau, prowa-
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dzac bardzo ubogie zycie. Proboszcz tamtejszej parafii, ktory poczatkowo byt
przychylny osiedleniu si¢ wspodlnoty, zmienit zdanie, twierdzac, iz spodziewat si¢
obecnosci zakonnic, ktére zajmowalyby si¢ nauczaniem. W rzeczywistosci, kie-
dy zorientowat sig, ze chodzi o zgromadzenie sktadajace si¢ z bylych wigzniarek,
zaczal obawiac sig, czy ich przybycie nie ,,popsuje” miejscowej ludnosci. Matka
Henri-Dominique miata na to odrzec: Coz za wspaniata kraina!... Tyle, ze nie
trzeba jej psuc... To juz zostalo zrobione’.

Po dlugich wahaniach ojciec Lataste zadecydowat, ze siostry z Betanii nie
zostana przyltaczone do juz istniejacego zgromadzenia dominikanek. Z racji swe-
go szczegoOlnego pochodzenia mialy one utworzy¢ niezalezna wspdlnotg. Ojciec
Lataste poswigcit wiele wysitku propagowaniu Betanii, odwiedzajac wigzienia i
przytutki. Kobiety wywodzace si¢ ze srodowiska wigziennego, ktore mialy przy-
stapi¢ do wspolnoty z Betanii, musiaty przejs¢ przez dtugi etap postulatu oraz
nowicjatu. Dowodzi to roztropnosci ojca Lataste, ktory nie byt utopista, lecz miat
swiadomos¢, jak powazne trudnos$ci niesie ze soba zycie zakonne dla kobiet na-
znaczonych przesztoscia przestgpcza. Dlatego tez méwit on na temat potencjal-
nych cztonkin Betanii: Trzeba nam stanowczo stawiaé jakos¢ ponad ilosciq. Sq-
dze, ze tylko nieliczne siostry zresocjalizowane bedq mogly przystqpi¢ do petnego
zycia zakonnego, wystarczy jednak, ze bedq mialy szanse tam przybyé, ze ta per-
spektywa pozostanie dla nich otwarta, ze zachowajq nadzieje, ktora je podtrzyma
na duchu, ktora doda im odwagi i stanie sie dla nich bodzcem do dziatania. Wie-
rze, iz Bog da nam wiele wyjatkowych dusz. Biskup Nancy twierdzi, iz odnaj-
dziemy wiecej niz tylko dobro siostr®.

Ojciec Latste zalozyl, iz byte wiezniarki beda mialy do odbycia specyficzna
droge do petni zycia zakonnego w zgromadzeniu. Nawet jesli zewngtrznie kobie-
ty te nie wyroznialy si¢ niczym na tle innych zakonnic, musiaty one przej$¢ przez
poszczegblne etapy formacji — kolejno przez aspiranture i mate siostry — zanim
stawaly si¢ petnoprawnymi zakonnicami. Siostry, ktére nie miaty nigdy klopo-
tow z prawem, proszono o zachowanie dyskrecji co do przesztosci karnej tej lub
innej cztonkini zgromadzenia z Bétanie. Ojciec Lataste — ze wzgledu na swoje
obowiazki w zakonie dominikanskim, jak rowniez z powodu wrodzonej skrom-
nosci — nie poswigcat zbyt wiele czasu na dogladanie zatozonej przez siebie
wspolnoty. Pozostawit on matke Herni-Dominique sama na czele okretu. Fak-
tycznie dominikanin ograniczat si¢ do stosunkowo rzadkich wizyt sktadanych
siostrom z Betanii; sluzyt im jednak rada za posrednictwem korespondencji. Oj-
ciec Lataste zmarl w 1868 r. — w momencie, gdy zgromadzenie liczylo dwanascie
cztonkin. W 1872 r. ich liczba wzrosta, dochodzac do czterdziestu trzech; w tym
dwadziescia trzy siostry resocjalizujqce (siostry bez przeszlosci karnej) oraz

5 Chronique de la communauté [Kroniki wspélnoty], 31 sierpnia 1866.
®M-H.Lelong, dz. cyt., s. 87-88.
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dwadziescia sidstr zresocjalizowanych (byte wigzniarki). Wojna francusko-
pruska oraz dwa konflikty swiatowe nie zahamowaty wzrostu wspoélnoty.

W maju 1946 r. kapituta generalna Betanii zadecydowata o utworzeniu
,»S10str pomocniczek”, ktore zapewnily zwiazek migdzy zgromadzeniem i wig-
zieniami. Chodzito w tym przypadku nie tyle o nowos¢, co o powrot do zamystu
zatozyciela. Siostry pomocniczki sktadaty si¢ z sidstr chorowych oraz z siostr
konwersek [siostry zajmujace si¢ codziennymi pracami w klasztorze — przyp.
thum.]. Zgromadzenie szybko po swoim powstaniu zyskato duze znaczenie, jesli
idzie o odwiedzanie wigzniow. Zaleznie od postawy miejscowych wiadz dostep
siostr z Betanii do zaktadow karnych byl mniej lub bardziej utatwiony. W 1932
r., interweniujac na zmiang u Ministra Sprawiedliwosci 1 u Dyrektora do spraw
kryminalnych, uzyskaly one rézne pozwolenia, ktére umozliwity im wstep do
wigzien, a zwlaszcza odwiedziny podczas warsztatow. W latach trzydziestych
zakonnice zdobyty dostgp do zaktadu dla kobiet w Haguenau. Siostry z Betanii
majace przeszto$¢ karna — a wige te, okreslane wewnatrz zgromadzenia mianem
siostr zresocjalizowanych — pochodzily z wigzienia Saint-Lazare oraz z zaktadow
karnych w Auberive, w Rennes i zwlaszcza w Clermont. Wtasnie to ostatnie
wigzienie w latach 1870—1908 zapewnito Betanii osiemdziesiat trzy nowe czton-
kinie.

Zgromadzenie przywiazywato wielka wage do chrztu, jako ze w Kosciele
katolickim to wtasnie on zmywa grzech pierworodny, jak rowniez do sakramentu
pokuty, ktory prowadzi do odpuszczenia grzechoéw. Jeszcze w latach czterdzie-
stych, pod wplywem silnych tendencji moralizatorskich, wewnatrz wspdlnoty
panowato przeswiadczenie, iz utrata dziewictwa poza malzenstwem stanowi je-
den z elementéw burzacych zycie osobiste i spoteczne przyszltych wigzniarek.
Obecnos$¢ w zgromadzeniu kobiet o przesztoSci przestepczej oraz tych, ktore nie
miaty ktopotéw z prawem, powodowata pewien podziat, a nawet roztam w tonie
wspolnoty. Juz na poczatku jej istnienia zrodzito si¢ pytanie, czy nalezy wpro-
wadzaé rozroznienie migdzy siostrami, ktoére odsiadywaly kare, nie popelniwszy
zbrodni, a tymi, ktére zostaly skazane za morderstwo. Jednak w trosce o zacho-
wanie jedno$ci wspolnoty ten pomyst zostat szybko odrzucony. Na poczatku XX
w. niektore cztonkinie zresocjalizowane, okreslone przez przetozona generalna
jako ,,mierne”, musiaty opusci¢ zgromadzenie, poniewaz ich zachowanie uznano
za nieprzystajace do zycia zakonnego.

W 1931 r. konstytucje Betanii zostaly ostatecznie uznane przez Stolicg Apo-
stolska. Podstawowa rolg w zyciu wspélnoty odgrywac¢ miata praca, ktora nie
tylko stanowita §rodek utrzymania, lecz takze uznawana byta za fundamentalny
czynnik stuzacy uswigceniu zakonnic o przesztosci przestepczej. W zgromadze-
niu — tak u jego zrodet, jak i w XX w. — poszukiwano réwnowagi migdzy odpo-
wiedzialno$cia za upadek moralny osob trafiajacych do wigzienia spoczywajaca
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na spoteczenstwie oraz odpowiedzialnoscia indywidualna tychze jednostek. Prze-
lozone Betanii uwazaly, iz podkreslajac znaczenie odpowiedzialno$ci osobistej,
przywraca sig zakonnicom o przesztosci przestgpczej wigksze poczucie wolnosci
i godno$ci. W 1994 r. jedna z siostr z Betanii ostrzegata przed niebezpieczen-
stwem zwiazanym z obwinianiem spoleczenstwa za zte czyny popelniane przez
wigzniarki. Thumaczyta ona: Akcentowanie przyczyn zewnetrznych oraz lekcewa-
zenie znaczenia Swiadomosci wltasnych czynow czesto prowadzi jedynie do prze-
suniecia problemu; poteguje to wrazenie, iz jestesmy w swojej wolnosci kalecy,
co prowadzi z kolei do nasilenia owej zgubnej i niszczqcej agresywnosci. Nie
mozemy powstac, uderzajqc w innych. Musimy najpierw wybraé droge dzwignie-
cia sie z upadku, a dopiero pozniej mozemy, ewentualnie, iS¢ razem z innymi lub
przeciwko nim’.

skokok

Siostry Maryi-Jozefa oraz Dominikanki z Betanii to dwa zgromadzenia za-
konne, ktére w dziewigtnasto- i dwudziestowiecznej Francji wykazaly si¢ naj-
wigksza aktywnoscia w Srodowisku wigziennym. Zakres ich dziatalnos$ci w za-
ktadach karnych oraz wpltyw na zycie wigznidow zostaly znacznie zmniejszone
przez Ustawe o Rozdziale KosSciota od Panstwa Francuskiego, uchwalona w 1905
r. Pomimo wspomnianego prawa oraz niedawnej polemiki wywotanej przez ru-
chy skrajnie laickie, Siostry Maryi-Jozefa sa nadal obecne w kilku wigzieniach,
takich jak paryskie Dépot. W ten sposob administracja francuska nadal zdaje si¢
uznawaé postuge zakonnic za niezastapiona.

"Emmanuelle-Marie: Marie-Madeleine a encore quelque chose d nous dire [Maria
Magdalena wciqz ma nam cos do powiedzenia). Nouvelle Cité 1994 s. 42.
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Teologia Praktyczna
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza ¢ Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

GERNOT WEIRICH

Miegdzy duszpasterstwem umierajacych

a duszpasterstwem ludzi w zalobie.
Praca kapelana szpitalnego na oddziale
opieki paliatywnej

Problematyka umierania, duszpasterstwa osob umierajacych, zaloby i prze-
zwycigzania zaloby wywoluja opor. Zwykle staramy si¢ ja wyprze¢, chociaz
kazdy z nas bedzie musiat kiedy$ jej doswiadczyé: w relacji z ojcem, matka,
wujkiem, krewnymi; w tragicznych wypadkach z dzie¢mi, malzonkami, przyja-
ciotmi. Przeciez gdy kogos$ bardzo kocham, pozegnanie z nim staje si¢ wielkim
problemem.

Jednakze Zzatobg wywotuje rowniez wiele drobnych pozegnan naszego zycia,
ktore prowadza nas do naszego wielkiego, ostatecznego pozegnania z Zyciem:
utrata pracy, choroba, klgska tam, gdzie liczyliSmy na sukces; kres mitosci, osa-
motnienie, nieudane dzieci...

Badania zjawiska zatoby traktuja kwesti¢ jej przezwycig¢zania jako paradyg-
mat dla umiejetnosci przezwycigzania doswiadczen straty i przelomow zycio-
wych réznego rodzaju. Gdy ludzie w zatobie moéwia, ze ich zycie nie ma juz sen-
su — nie jest to po prostu wyraz apatii czy depresji, lecz raczej opis stanu, w kto-
rym po utracie bliskiego cztowieka, bedacego dla nas waznym i nadajacego sens
naszemu zyciu, nie potrafimy zrozumie¢ ani siebie ani $wiata, ktory si¢ dla nas
zawalil. | wlasnie w tym miejscu osoba w Zalobie potrzebuje pomocy.

Niestety, opieka duszpasterska nad ludzmi pograzonymi w zatobie zwykle
zaczyna si¢ zbyt pozno. Powinna ona nastapi¢ w miejscu, gdzie rzeczywiscie
wkracza $mier¢ i gdzie czlowiek moze ja juz wyczué, dostrzec, pojac, czyli przy
umierajacym, przy jego tozu $mierci.
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Duszpasterstwo osob w zatobie odbywajace si¢ w czasie i miejscu umierania
okreslane jest terminem technicznym perymortalny, co oznacza dostownie ,,wo-
kot $mierci”. Chodzi tutaj zatem o czas umierania, o minuty i godziny bezpo-
$rednio przed i po $Smierci.

Najwigksze zapotrzebowanie istnieje tam, gdzie w nowoczesnych, zachod-
nich spoleczenstwach umiera najwiecej ludzi: w szpitalach'. Jednakze tam dusz-
pasterz zwykle zajmuje si¢ pacjentem, a nie jego bliskimi. W wigkszos$ci przy-
padkow opieka nad osobami w zatobie rozpoczyna si¢ zbyt p6zno. Odnosi sig to
do wszystkich grup zawodowych zajmujacych si¢ problematyka zatoby: zatem w
tym samym stopniu do teologéow i Kosciota, jak rowniez do przedstawicieli psy-
chologii i psychiatrii. Praktycznie pierwszy kontakt z osoba pograzong w zatobie
ma miegjsce dopiero wowczas, gdy proces zatoby poszedt w niewltasciwym kie-
runku i stat si¢ przedmiotem terapii.

Powyzsze stwierdzenie nie odnosi si¢ jednak do opisywanego w niniejszym
artykule oddziatu opieki paliatywnej. Umieranie i $mieré¢ w sposob zamierzony
zostaja umieszczone w samym centrum staran duszpasterskich. W opieke¢ nad
osoba umierajaca wlaczani sa rowniez krewni — jednakze mniej ze wzgledu na
ich wlasne potrzeby, co raczej ze wzgledu na potrzeby umierajacych. Akcent w
obydwu przypadkach ktadziony jest na tym, by utatwi¢ umieranie — a nie zalobe.
Jakkolwiek jedno moze mie¢ jak najbardziej pozytywny wptyw na drugie.

Dlatego chcialbym zajaé si¢ zwiazkiem migdzy opieka nad umierajacymi a
opieka nad osobami w zatobie. Obydwie te kwestie w sytuacji perymortalnej sa
ze soba $cisle zwiazane. Zwykle bowiem przezycia krewnych w chwili $mierci
osoby bliskiej badZ tez w czasie ja poprzedzajacym lub nastgpujacym po niej, sa
zwykle w dalekim stopniu ignorowane.

Wedlug mnie przyczyny takiego stanu rzeczy nalezy szuka¢ w obszarze hi-
storii oddziatywania znanej teorii badan nad Zatoba autorstwa Kiibler-Ross. Mam
tu na mys$li rownie rozpowszechnione, co mylne zatozenie o tzw. ,,fazie szoku”.
Bez watpienia ,,szok” badz przypisywane mu symptomy sa pierwsza reakcja w
procesie zaloby. Sam jednak obserwowalem w szpitalu rowniez wszelkie inne
formy Zatoby begdace bezposrednia reakcja na informacjg¢ o $mierci, ktore model
fazowy zwykle przyporzadkowuje do pozniejszych faz zatoby. Rowniez co-
dzienne doswiadczenia ukazuja, ze wspomnienia chwili $mierci os6b bliskich,

! Autor artykutu — duchowny ewangelicki i psycholog pastoralny, oprocz pracy naukowej na
wydziale teologicznym, jest kapelanem w Zentralklinik Bad Berka w RFN. Dla polskiego czytel-
nika — jak podkresla recenzent tego artykulu — pewna trudno$¢ moze stanowi¢, niezaleznie od
nastawienia ekumenicznego, jego perspektywa niemiecka i protestancka. Uzywany za$ przez Auto-
ra w okreslonych przypadkach termin partner, partnerka, oddaje sytuacj¢ specyficznego stosunku
do matzenstwa w spoteczenstwach zachodnich.
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pamig¢ o uczuciach, z jakimi przyjeto wiadomo$¢ o ich $mierci, badz widok
zmartego, jeszcze przez lata pozostaja w zywej pamigci i obciazone sa silnymi
emocjami.

Juz to pozwala zauwazy¢, ze poziom uwagi 1 emocji 0sob dotknigtych
$miercia bliskich jest czgsto bardzo wysoki wlasnie w tej pierwszej fazie, nawet
jesli na zewnatrz tego nie uwidoczniaja. To, jakie do§wiadczenia staja si¢ naszym
udzialem, czy i jaka pomoc otrzymali$my (takze: czy i w jaki sposob byt w tym
obecny Kos$cidl), jest wazne nie tylko w tej sytuacji badz w pdzniejszym prze-
biegu procesu zatoby, lecz ma znaczenia roéwniez w dalszym zyciu, gdy patrzy-
my na te przezycia z retrospektywy.

Przejdg teraz pokrotce do zadan Kosciota: w kompleksie systemow i instytu-
cji spotecznych nowoczesnego spoteczenstwa Koscioty naleza do grupy instytu-
cji edukacyjnych wraz ze szkotami, uniwersytetami, muzeami, teatrami itp. We-
wnatrz tej grupy Kosciot stanowi system komunikowania chrzescijanskiego ro-
zumienia rzeczywistosci. Jak wszystkie systemy czy instytucje religijne Kosciot
w ramach komunikacji publicznej posiada m.in. zadanie prezentowania wiedzy
etycznej o celach dzialan, w konteks$cie wlasnych przekonan o przeznaczeniu
cztowieka. Religia, a nie konkretne, pojedyncze wyznanie, jest antropologiczna
wiasciwoscia dang cztowiekowi wraz z jego zdolnoscia do autorefleksji. Wszy-
scy ludzie sa religijni badz wyznaja religig, gdyz wyrazenie ,religia” nie oznacza
opinii na temat $wiata ponadzmystowego, opinii, ktore mozna posiada¢ lub nie;
religia to konstytutywne dla istnienia kazdej skonczonej osoby zrozumienie, ze
jest si¢ zwiazanym ze zrodtem i celem wlasnej egzystencji i to w taki sposob, ze
konieczne jest zrozumienie tych granic wlasnego istnienia, aby uwzglednia¢ je w
swoim zyciu.

Komunikowanie tych tresci to rzeczywiste zadanie wspdlnot religijnych.
Nawet jesli we wspotczesnym spoteczenstwie nie istnieje wigkszosciowa zgoda
co do specyficznych — np. chrzescijanskich, ewangelickich, katolickich itd. —
cech postawy religijnej wobec $mierci, to jednak Koscioty (oraz inne wspdlnoty
religijne) musza prowadzi¢ na ten temat dialog i komunikowac¢ swoje wlasne

poglady.

Smieré to ,,przypadek graniczny” wiary. Tam, gdzie pojawia sig $mieré, tam
cztowiek potrzebuje Kosciota wraz z jego zasadnicza misja. Dlatego Kosciot
musi by¢ obecny przy $mierci, dlatego powinien sta¢ po stronie ludzi w zatobie.
Instytucje pogrzebowe, zorientowane na cel humanistyczno-komercyjny, nie sa
w stanie sprosta¢ temu zapotrzebowaniu.
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W zyciu cztowieka mamy do czynienia z trzema rodzajami doswiadczenia: z
doswiadczeniem nieciaglosci, doswiadczeniem réznicy i doswiadczeniem trans-
cendencji.

Dos$wiadczenie nieciaglosci, czyli radzenie sobie z kryzysami zyciowymi, z
trudnymi przypadkami losu, zwraca uwage cztowieka na ograniczonos$¢ jego
zycia. Gdy dostrzegamy wiasna bezradnos$¢ i uswiadamiamy sobie, Ze ostatecznie
nie panujemy nad naszym zyciem, rodzi si¢ w nas pytanie o naturg naszego bytu,
a wraz z nim pytanie o byt przekraczajacy byt ludzki. I tak jeden z pacjentow
dotknigty cierpieniem mowi: ,,a jednak wierzg, ze potem musi przyjs¢ cos jesz-
cze”. Nie jest to wiara w zmartwychwstanie, lecz skutek stawiania tego typu py-
tan. | tak wlasnie $mier¢ staje si¢ nauczycielem zycia, jak moéwi o tym Psalm 90:
Naucz nas liczy¢ dni nasze, abysmy osiqgneli mqdrosé¢ serca [thum. polskie: Bi-
blia Tysiaclecia].

»,Doswiadczenie réznicy” ujawnia moralng ograniczono$¢ i ciemne strony
naszego zycia: naszym dazeniom towarzyszy klgska, mitosci — nienawi$¢, wspol-
nocie — samotnos¢, dobru — zlo, sile — bezsilnos¢. Biblia moéwi nam o grzechu;
teologia i filozofia o wyobcowaniu. Protestancka nauka o usprawiedliwieniu
stwierdza, ze czlowiek nie jest sprawiedliwy, ale moze zosta¢ usprawiedliwiony
przez Boga — i to nie ze wzgledu na swe dzieta i dokonania, rowniez nie ze
wzgledu na swa wiarg, lecz tylko 1 wytacznie z taski. Bogu niech beda dzigki, ze
osad naszego zycia brzmi: mitos¢ jest silniejsza od $mierci (por. Rz 8).

Doswiadczenie transcendencji, ,,wzniesienie si¢ ponad to, co tu i teraz”, za-
ufanie do ,,ducha boskiej natury” (Einstein) mozna by opisa¢ nastepujaco: Nikt
za$ z nas nie zyje dla siebie i nikt nie umiera dla siebie (...). I w Zyciu wiec i w
Smierci nalezymy do Pana (Rz 14, 7-8). Nasze niepelne zycie w rozumieniu
chrzesdcijanstwa zostaje dopetnione przez odniesienie oraz udziat w calosci zycia,
tzn. w zyciu wiecznym samego Boga. Jestesmy uczestnikami boskiego zycia. To
wlasnie tam swoj kres znajduje cierpienie wywotane tym, co niedoskonate i nie-
swigte, a cztowiek powraca do catosci, ktorej jest czescia.

Po tych wstepnych rozwazaniach na temat perymortalnego duszpasterstwa
0sO0b umierajacych i oséb w zatobie oraz po ukazaniu znaczenia komunikacji
religijnej chcialbym teraz, na podstawie kilku przykladow, opisa¢ wyniki tego
zwigzku.

Przypadek pierwszy

W szpitalu umiera pacjent z Jeny liczacy sobie ok. 70 lat. Smierci nie towa-
rzyszyto wielkie cierpienie. Przy $mierci obecny byt duszpasterz. W szpitalu
znane bylo nazwisko osoby krewnej, do ktorej zadzwoniono z oddzialu. Byta to
corka w wieku ok. 35 lat, z zawodu inzynier budownictwa. Przyjechata do szpita-
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la sama, gdyz nie mogt jej towarzyszy¢ partner zyciowy, co wyraznie wywoty-
walo jej smutek i zazenowanie. Na obecnos¢ osoby duchownej przy tozu $Smierci
ojca kobieta zareagowata bladym usmiechem. Duszpasterz przedstawit si¢ krotko
i zapytal, czy powinien zosta¢. Corka zgodzila si¢ i bardzo otwarcie opowiedzia-
fa 0 swoim ogromnym przywiazaniu do ojca. Nie ptakata, ale pocalowata ojca w
czoto. Dokonato si¢ wigc co$, co w ramach duszpasterstwa oséb w zatobie nazy-
wane jest rekonstrukcja historii zyciowej zmartego, wlasnej historii zycia i po-
wigzania ich ze soba.

Kobieta méwita cicho prawie godzing, a jej opowiadanie przypominato me-
dytacje. Wygladala potem na wyczerpana i... glosno burczato jej w brzuchu.
Duszpasterz zaproponowat, ze przyniesie jej ze szpitalnej kawiarni co$ do jedze-
nia. Kobieta chetnie na to przystata, zapewne chciata przez chwilg poby¢ sama z
ojcem. Duszpasterza nie bylo po6t godziny, wigc mogta w spokoju si¢ z nim po-
zegnac.

Kobieta zjadta positek przed drzwiami szpitalnego pokoju, pytajac o dalsze
formalnos$ci. Duszpasterz udzielit jej informacji, zawiadomil takze pielggniarki i
zaproponowatl kobiecie modlitwe i btogostawienstwo. Ta chetnie sig¢ zgodzita,
chociaz usprawiedliwiata sig, ze nie zostala wychowana po chrzescijansku. Byto
to zatem rytualne pozegnanie, ukierunkowanie na inna rzeczywistos¢, ktoéra w
gruncie rzeczy jest niewypowiadalna, a jednak obecna. Jest to bardzo odczuwal-
ne w takich chwilach. Kobieta byta wyraznie poruszona.

W migdzyczasie przyjechal samochod zaktadu pogrzebowego z Jeny. Dusz-
pasterz wraz z krewna odprowadzili trumng przez szpitalne korytarze. Nastgpnie
kobieta spakowata rzeczy ojca, a duszpasterz odprowadzil ja do samochodu.
Pozegnata si¢ z widoczna wdzigcznoscia. Towarzyszenie osobie w zatobie pole-
gato tutaj na okazaniu zainteresowania i serdecznosci, zaofiarowaniu swojej 0so-
by do dyspozycji. Dzigki temu kobieta mogta si¢ otworzy¢ i na swoj wlasny spo-
sob pozegnac z ojcem.

Przypadek drugi

Duszpasterz siedziat przy t6zku staruszki (1. 80) z Lasu Turynskiego. Rano
powiedziata pielegniarkom, ze oczekuje odwiedzin swojej ukochanej wnuczki.
Wnuczka (1. 17, sprzedawczyni) zostata zawiadomiona o stanie babci i pomimo
$nieznej zamieci przyjechata do szpitala ok. godz. 22:00. Objeta i pocalowata
babcig, ptakala i rozmawiala z nia. Ale babcia nie powiedziata juz ani stowa. Po
godzinie zmarta. Przed $miercia staruszka czekata na swoja ukochana wnuczke.
Potwierdzit to duszpasterz, gdy dziewczyna pytala, czy babcia o niej mowita.

Emocjonalne wsparcie ze strony duszpasterza mialo dobroczynny wptyw na
wnuczke i trochg ja pocieszyto. Duszpasterz ,,postuzyt si¢ istniejacymi relacjami
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ludzkimi i spotecznymi, aby zrekompensowa¢ zaistniaty brak ($mierc¢)”. Dziew-
czyna wrocita w nocy do domu.

Kroétko potem napisata do duszpasterza list, w ktérym opisywata swoje prze-
zycie w drodze powrotnej z kliniki. Jadac samochodem dwa razy catkiem wyraz-
nie poczuta na policzku lodowaty powiew, chociaz okno samochodu bylo za-
mknigte. Trochg ja to przestraszylo, ale wytlumaczyta sobie, ze bylo to ostatnie
dotknigcie jej babei. Od duszpasterza chciala otrzymaé odpowiedz, czy co$ ta-
kiego jest mozliwe. Ow w swoim licie odpowiedziat twierdzaco.

W literaturze fachowej pisze sig¢ o formie regresji: osoby w zatobie uciekaja
si¢ np. przez krotki czas do mniej skomplikowanych, irracjonalnych lub magicz-
nych wzorcéw myslowych (,,regresja formalna”). Inni méwia o ,.halucynacjach”,
ktorych osoby w zatobie zwykle si¢ boja, sadzac, ze to objawy szalenstwa. Czg-
sto nie maja odwagi o tym mowic, gdyz boja sig spotecznego naznaczenia.

W obliczu takich przypadkéw osobom w zalobie wielkg ulge moze przy-
nie$¢ poinformowanie ich o mozliwos$ci pojawienia si¢ takich symptoméw, a w
przypadku ich wystapienia zapewnienie, ze ich do§wiadczenia sa ,,normalne”.
Sam jestem zdania, Ze ostatecznie fenomenow tych nie da si¢ wyjasnic.

Przypadek trzeci

Megzczyzna cierpiacy na raka zotadka, wiek ok. 55-60 lat, byly profesor
marksistowskiej ekonomii politycznej, codziennie odwiedza go zona. Sama dok-
toryzowata si¢ w tej samej dziedzinie, z czego jest bardzo dumna. Maz nie chce
zadnych odwiedzin i wpuszcza do siebie tylko pielegniarki. Zona z kolei stale je
krytykuje i nieustannie podwaza ich kompetencje. Kobieta miata epizody agresji:
czasem wroga, czasem melancholijna byta wielkim wyzwaniem dla pielggniarek.

Duszpasterz zaproponowal malzenstwu swoja pomoc sadzac, ze i on zosta-
nie odrzucony. Tymczasem maz przywitat si¢ catkiem uprzejmie i konwencjo-
nalnie, jakby wrocit do swej dawnej roli. Zona zachowata dystans.

Duszpasterz kieruje si¢ w takich przypadkach przekonaniem, ze duszpaster-
stwo powinno by¢ zwyklym dos$wiadczeniem wzajemnej troski i duchowego
wsparcia, ze jest ono tak naprawde pozbawione zalozen wstepnych oraz konkret-
nego celu. Nie jest jednak bezzasadne, lecz ugruntowane w Pawlowej dewizie:
przygarniajcie siebie nawzajem, bo i Chrystus przygarngl was (Rz 15, 7). Owo
»przygarnianie” poprzedza jednak osobisty kontakt. Tylko ten, kto ma poczucie,
ze zostal dostrzezony i zrozumiany, kto zaznal wspodlczucia, moze czué sie

»przygarniety”.
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Profesor bardzo rzeczowo i doglebnie opowiadat o swojej pracy ze studen-
tami. Emocje zaczat okazywac dopiero, gdy zaczat mowic o zatamaniu si¢ swego
$wiatopogladu i utracie sensu zycia. W wielu rozmowach z duszpasterzem pro-
bowal uporzadkowa¢ swdj uczuciowy chaos. Doszto przy tym do pytan o naturze
religijnej w sensie opisanym powyzej: religia jako konstytutywne dla istnienia
kazdej skonczonej osoby zrozumienie, ze osoba ta zwigzana jest ze zrodtem i
celem swej egzystencji i to w taki sposob, ze musi zrozumie¢ granice swojego
istnienia, uwzglednia¢ je w swoim zyciu, a nie wypierac.

Rzecza nie bez znaczenia jest, ze swe pytania profesor kierowat do duszpa-
sterza, ktory spehnial tutaj funkcj¢ symboliczna, czyli reprezentowal wymiar
transcendencji. Negatywnym przykladem tego zjawiska jest strach niektorych
pacjentow, ktorzy widzac osobg¢ duchowna przy swoim 16zku pytaja: ,.czy to
juz?”, gdyz postrzegaja pastorow jako agentow zaswiatow, ktorzy wiasnie ogla-
szaja, ze wybila ich ostatnia godzina. Rzecza pozytywna jest jednak to, ze ludzie
w obecnosci duchownych dostrzegaja symbol obecnosci Bozej i prawdopodobnie
moga dzigki temu wierzy¢, ze Bog nie pozostawi ich samych w $mierci i w Za-
lobie. Literatura fachowa stwierdza w tym miejscu: ,,Moze to odgrywaé wazna
rol¢ w rozpoczeciu procesu zatoby oraz zrozumieniu i przyjgciu straty”.

Pewnego razu 6w profesor powiedziat: ,,Gdybym wcze$niej stuchat mojej
poboznej matki...” Jego zona przygladala si¢ tej przemianie z nieufno$cia powta-
rzajac: ,,Przeciez cale zycie byles marksista”. Gdy pacjent zmart, duszpasterz
zapytal, czy moze odméwié modlitwe lub udzieli¢ blogostawienstwa. Zona od-
powiedziata: ,,Wcze$niej nie byloby to po jego mysli, ale prosze tak zrobic”.
Duszpasterz nie byt w stanie zniwelowac tej uczuciowej ambiwalencji. Zapropo-
nowatl wdowie, ze bedzie towarzyszyt jej w drodze na cmentarz, ale odmowita.
Urng z prochami na cmentarz zaniosla wraz z synem sama — nie urzadzajac ja-
kiegokolwiek pogrzebu. Takze ona stracila tres¢ swojego zycia — swego mgza.
Chciata jednak uporac¢ si¢ z ta sytuacja po stoicku samodzielnie. I tak pozostata w
swoim nieprzepracowanym konflikcie wobec ,,obiektu” swoich uczu¢. To spo-
tkanie z osoba duchowna przy tozu $§mierci me¢za byto prawdopodobnie jedyna, a
moze i ostatnia interwencja osoby z zewnatrz, zanim wdowa pozostala ze swa
zaloba sam na sam.

Do specyfiki zaloby nalezy rowniez sytuacja, gdy zatobnicy wycofuja sig,
gdyz energi¢ zyciowa zuzywaja na procesy wewngtrzne i nie sa juz w stanie ak-
tywnie nawiazywaé kontaktow z innymi.

Przypadek czwarty

Pan P., w wieku nieco powyzej 40 lat, zostal przeniesiony do stacji opieki
paliatywnej z oddzialu neurochirurgii. Przeszedl wczesniej szereg operacji cza-
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szki. Cierpial na bole glowy oraz miat klopoty z mowieniem i chodzeniem. Re-
gularnie odwiedzala go jego partnerka mieszkajaca w Gerze. Pan P. byl przy
zdrowych zmystach i bardzo cierpiat z powodu swej bezradnosci. Kilka razy
doszto do wybuchéw wscieklosci, gdy jakajac sig, ostatkiem sit wykrzykiwat
swoja ztos¢.

Zadaniem duszpasterza bylo najpierw wytrzymaé jego agresje i nieufnosc.
Czasem udawato si¢ mu uspokoi¢ pacjenta. Chociaz pan P. nalezat wczesniej do
partii komunistycznej i nie byl czlonkiem Zzadnego KoS$ciota, wyraznie zyczyt
sobie wizyt duszpasterza. Ow poswiccal pacjentowi wiele czasu i z duza cierpli-
woscig — niemal jak logopeda — prébowat sktoni¢ pacjenta do moéwienia o swoim
zyciu: rozwodzie, utracie pracy, dobrych przyjaciotach, pragnieniu bycia dobrym
cztowiekiem, do pytan o zto w §wiecie i wreszcie o istnienie Boga. Dla pacjenta
wazna byla tez wspdlna modlitwa: zawsze wydawata mu si¢ zbyt krotka. W cza-
sie modlitwy zamykal oczy, a po blogostawienstwie jakby si¢ budzil, a jego
twarz promieniala. ,,Pigknie”, mowit po cichu.

Mimo to duszpasterz ciagle miat wrazenie, ze pacjenta cos$ trapito. Chory bat
si¢ ludzi, z ktorymi byt niegdy$ w konflikcie. Wygladato, jakby czekat na ich
wizyte. Duszpasterz porozmawial o tym z partnerka pacjenta, ktéra wiernie go
odwiedzata, chociaz poznali si¢ krotko przed jego choroba. Pewnego dnia zro-
zumiata, ze chory zatlowal swojej wspotpracy ze stuzba bezpieczenstwa, w wyni-
ku ktorej zaszkodzit pewnej kobiecie. Ciagle nawiedzal go strach zwiazany z tym
faktem. Partnerka na prosbg pacjenta opowiedziata o tym duszpasterzowi.

Pan P. poprosit duszpasterza, by ten uwolnit go od winy. Nie wystarczaty
mu zwykle zapewnienia o przebaczeniu. Dopiero gdy duszpasterz zaproponowat
formalna, liturgicznie poprawna spowiedz indywidualna zawierajaca pytania i
odpowiedzi, czytanie z Biblii, rozgrzeszenie, a potem wspdlne blogostawienstwo
dla niego i jego partnerki w szpitalnej kapliczce przed krucyfiksem, pacjent byt
w stanie przyjac przebaczenie. Byta to dla niego nie tylko proba poradzenia sobie
z fragmentem zycia, lecz rdwniez pozegnanie z dotychczasowym zyciem i spoj-
rzenie na perspektyweg wiecznosci.

W tym miejscu warto zauwazy¢, ze w niedalekiej przesztosci psychoterapia
oraz duszpasterstwo o orientacji psychologicznej, ukazaty ludziom zsekularyzo-
wanym znaczenie protestanckiej nauki o usprawiedliwieniu. Udato si¢ to, gdyz
psychoterapeuci i duszpasterze nie tyle glosili bezwarunkowa akceptacje dla
kazdego cztowieka, ktory sam nie moze zaakceptowac siebie i swojej sytuacji (w
jezyku tradycyjnym: usprawiedliwienie z taski przez wiarg), lecz akceptacje tg
praktykowali w spotkaniach z pacjentami. Oznacza to, ze juz przez sama struktu-
re relacji duszpasterskiej oraz przez jako$¢ postawy duszpasterza mozna przeka-
zywaé innym tresci teologiczne bez koniecznosci nazywania ich po imieniu. W
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tej postawie odzwierciedla si¢ troska Boga o cierpiacego czlowieka. Albowiem
jadrem wiary w usprawiedliwienie jest to, ze my, ktorzy sila rzeczy zawodzimy z
powodu naszych ograniczen, zyjemy wszyscy dzigki przebaczeniu i pojednaniu.
Pozwala to cztowiekowi, by — patrzac wstecz na swe zycie i relacje, pomimo
wszystkiego, co byto niedoskonale — doceni¢ mozliwe i rzeczywiste dobro, mi-
1os¢, poswigcenie, przywiazanie; pojednaé si¢ z tym, czego nie udato si¢ zreali-
zowaé oraz wybaczy¢ zaistniata wing.

Pan P. chcial wreez otrzymaé odpuszczenie win na pismie, by moc go ciagle
na nowo do$wiadczaé. Przepracowanie tych problemow oraz przezywanie zwia-
zanych z tym emocji zabierato mu wiele energii i czasu. Nastgpowato to rowno-
cze$nie z jego umieraniem: codziennym pozegnaniem z zyciem, rozmowami z
przyjaciotka, okresem, gdy nie mogt juz w ogodle mowié, a nastgpnie w fazie
perymortalnej — juz w hospicjum.

Przypadek piqty

Chociaz zwykle zaklada si¢, ze proces zaloby jest tym trudniejszy, im czto-
wiek jest mlodszy, to jednak duszpasterz ma w tym wzgledzie inne doswiadcze-
nia.

Pan W. (38 lat) trzy miesiace wczesniej poslubil swoja przyjaciotke (lat 27).
Trafila na stacj¢ opieki paliatywnej z choroba nowotworowa. Kobieta miata juz
siedmioletniego syna z pierwszego matzenstwa, ktorego pan W. bardzo kochat i
ktérym na zmiang opiekowali si¢ dziadkowie. Chociaz pacjentka byla szczego-
towo poinformowana przez lekarzy o swoim stanie, nigdy nie wymawiala przy
mezu stowa ,.$mier¢”. Malzonkowie postugiwali si¢ opisami. Maz czgsto zosta-
wat u niej na noc. Za dnia pacjentka duzo spata. Pan W. opuszczat pokoj co 2-3
godziny. Wowczas czekal na niego duszpasterz, z ktérym maz pacjentki mogt
porozmawia¢ o sytuacji. Pan W. (informatyk) tak naprawde wcale nie chciat si¢
zenié, ale cieszyt sig teraz z tej decyzji, bo oboje mieli wspaniale wspomnienia ze
swego uroczystego wesela. Pacjentka miata na szafce nocnej $lubne zdjecia. Maz
mowit o sobie, ze nie jest czlowiekiem religijnym, a tym bardziej cztowiekiem
zwiazanym z jakimkolwiek wyznaniem, ale doszedt do zdumiewajacego §wiato-
pogladu, w ktéorym $mier¢ odgrywata rolg niemalze oczywista, tak ze duszpa-
sterz chetnie rozmawiat z nim o tych dojrzatych myslach.

We wspdlnej rekonstrukcji sensu zycia maz pacjentki i duszpasterz byli so-
bie bardzo bliscy. Duszpasterstwo czerpiace z psychologii pastoralnej nie chce
dzieli¢ doswiadczen religijnych na ,bledne” i ,,wtasciwe”, lecz pragnie otwieraé
si¢ na specyficzne, osobiste do§wiadczenia wiary. Kazda rozmowa miedzy dusz-
pasterzem a panem W. stawatla si¢ utwierdzeniem w pewnosci, ze krotki czas
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wspolnego zycia jego i malzonki oznaczato ogromne szczgécie. Czasem duszpa-
sterz miat wrecz wrazenie, Ze to on byl pocieszany.

Czasem do umierajacej przychodzit réwniez synek — malzonkowie rozma-
wiali wtedy z dzieckiem. Mloda kobieta, skrajnie wycienczona, zmarta w ramio-
nach me¢za. Ten pod koniec zycia chronit swoja zong przed kontaktami z ze-
wnatrz — takze duszpasterz nigdy z nig dtuzej nie rozmawial — pacjentka oszczg-
dzata sity dla swojego meza.

Gdy duszpasterz zadzwonil do pana W. w $wigta Bozego Narodzenia, ten
byt wdzigczny za pomoc. Mowit, ze nie moze zapomnie¢ tego czasu. Mimo to od
niedawna ma przyjaciotke, ktora bez problemu akceptuje obecnos¢ zdjgcia jego
zmartej zony w mieszkaniu. Pan W. wrocit do swego codziennego zycia.

Przypadek szosty

Wytwornie wygladajaca pani okoto siedemdziesiatki zostala przywieziona
na oddziat ze swojego rodzimego szpitala. Cieszyta si¢ z odwiedzin duszpasterza
i opowiadata, ze przeprowadzita si¢ z potnocy Niemiec do Turyngii, gdyz to
wlasnie tutaj jej synowa pracowala jako pastor. Sama pacjentka miata zdystan-
sowany stosunek do Kosciota, ale w nowej parafii czuta si¢ jak w domu i cieszy-
Ia sig, ze ma taka dobra synowa. Synowa znalazta i umeblowata odrgbne miesz-
kanie, zeby tesciowa czula si¢ tam lepiej niz ,,na Zachodzie”.

Pacjentka opowiadata, jaka byla wczesniej elegancka sekretarka, jak mez-
czyzni uganiali si¢ za nia, ale ze przez m¢zczyzn przezyla rowniez wiele rozcza-
rowan, co do ktorych jednak rowniez ponosita wing. Ale zyczliwo$¢ duszpasterza
traktowala wrecz jak wyrazy uwielbienia. ..

W migdzyczasie w pokoju pacjentki zamieszkal jeden z dwojga synow.
Duszpasterzowi powiedzial, Ze jego Zzona jest pastorem, wigc matka nie potrzebu-
je wizyt duszpasterza. Ale synowa rzadko przychodzila z wizyta: miata wiele
pracy, dwojke matych dzieci, a do duszpasterza szpitalnego odnosita si¢ z rezer-
wa, niemal ze skrgpowaniem, chociaz wobec swojej tesciowej byta bardzo czuta.

Tymczasem bezrobotny syn na dobre zadomowit si¢ w pokoju pacjentki i
zaczal wrecz nadzorowaé swoja matke. Personel szpitalny przypuszczat, ze syn
pije. Na przyjazne proby nawiazania kontaktu ze strony duszpasterza syn zarea-
gowal obelgami, tak ze duszpasterz bardzo rzadko mogt odwiedzaé pacjentke w
jej pokoju.

Poniewaz jej stan coraz bardziej si¢ pogarszatl, rowniez rozmowa z pacjentka
byla coraz bardziej utrudniona. Gdy w odwiedziny przyjechat drugi syn, w poko-
ju matki doszto do bojki migdzy bra¢mi. Wezwano synowa. Gdy ta przyjechata,
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spotkata si¢ z duszpasterzem i zdradzita mu, ze ma duze trudnosci i zastanawia
si¢ nad rozwodem, ale nie chciala o tym dtuzej rozmawiac.

Nastepnego dnia pacjentka zmarta. Syn wyjechat zaskakujaco szybko i nikt z
rodziny si¢ nie zjawil. Duszpasterz zmoéwil modlitwe za zmarta i1 jej rodzing,
pobtogostawit zmarla i odprowadzit jej ciato do karawanu.

W tej przyjacielskiej, niemalze erotycznie zabarwionej relacji z duszpaste-
rzem pacjentka znalazta uznanie dla swego dawnego statusu badz tez mogta jesz-
cze cieszyc¢ sig rola, ktora odgrywata cate swoje zycie. Czasem mowita rowniez o
$mierci, ale traktowala ja jako swoja naturalng drogg. ,,Cieszytam si¢ moim zy-
ciem i zylam pelnia zycia — nawet w okresach straszliwych rozczarowan”.

Gdy w szpitalu pojawit si¢ syn, matka przestata si¢ z kimkolwiek komuni-
kowac. Wizyty pielggniarek i lekarzy traktowata z obojetnoscia i nie sprzeciwiala
si¢ synowi. Ona i synowa traktowaty syna jak chore dziecko. Syn nie mogt odna-
lez¢ si¢ w Niemczech wschodnich, nie odnidst tutaj zawodowego sukcesu, Zle
sobie radzit w $rodowisku parafialnym, a teraz jeszcze musial sobie poradzi¢ ze
$miercia matki. Ta sytuacja wywolywata w nim niewypowiedziany smutek. Wy-
razal si¢ on w napadach agresji i niekontrolowanych zachowaniach, w rozpaczli-
wym Ikaniu (styszanym przez pielggniarki), a na konicu w panicznej ucieczce.

By¢ moze stuszne jest tutaj nast¢pujace stwierdzenie: ,,im bardziej znaczaca
byta zmarta osoba jako zrodto emocjonalnego wsparcia, tym wigksza strata.
Matka jest zwykle pierwszym, a w decydujacych latach najbardziej znaczacym
zrodtem emocjonalnego wsparcia i pozytywnego wzmocnienia. Odgrywa ona
jako osoba odniesienia najwazniejsza rolg”.

W pdzniejszej rozmowie telefonicznej synowa zmarlej robita wrazenie oso-
by racjonalnej i uprzejmej. Mozna by to opisa¢ jako ,,rozdarcie migdzy odmowa
a akceptacja, regresem a postgpem, dezorganizacja a reorganizacja”’, moOwiac
inaczej byla to ,,spiralna droga zatoby”.

Przypadek siédmy

Na stacje opieki paliatywne;j trafit 76-letni pacjent z Coburga. Towarzyszyta
mu kobieta w wieku ok. 40 lat, ktéra byta jego partnerka zyciowa i wraz z nim
mieszkata w domu spokojnej starosci. Kobieta nie byla zbyt rozmowna, raczej
zamknigta w sobie, troszczyla si¢ o swego przyjaciela i nie miata zadnych zwiaz-
kow z Kosciolem. Chory jako katolik ucieszyt si¢ z wizyty osoby duchowne;.
Pozwolito mu to szybciej zadomowi¢ si¢ w obcym miejscu.
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Megzczyzna opowiedzial, ze poznat si¢ ze swa przyjaciotka przez ogloszenie
matrymonialne. Ona odeszla od swojego me¢za i dwojki dzieci i zamieszkata z
nim. Byli ze soba bardzo szcz¢sliwi.

Nocami kobieta spata w 16zku chorego 1 nie krgpowaty jej wizyty pielegnia-
rek. Bylta przekonana, ze chory wyzdrowieje. Troszczylta si¢ o niego i pielegno-
wala go z czutoscia. On byt wyksztalconym mezczyzna, pracowat w administra-
cji, nie miat dzieci i byl po rozwodzie. Ona pochodzita z Meklemburgii, gdzie
pracowata wczesniej w rolnictwie, chociaz jej delikatno$¢ wcale na to nie wska-
zywala.

Z czasem kobieta pojeta, ze mgzczyzna umiera, i zapytata duszpasterza, co
teraz bgdzie. Robila wrazenie catkowicie bezradnej. Wraz z reszta personelu
proébowaliSmy spojrze¢ na sytuacj¢ z jej perspektywy — takze we wspdlnych
rozmowach. Pytali$my, czy zechce wroci¢ do Meklemburgii czy do Coburga.

Kobieta nie rozmawiata z nikim o swej poprzedniej rodzinie. Jej partner
uznatl, ze jako katolik powinien zosta¢ pochowany w Coburgu, bo ,,tak si¢ nale-
zy”. Ona sama rowniez uznata, ze powinna wroci¢ do Coburga, nawet jesli oba-
wiala si¢ wptywow bylej zony chorego. Bylismy ich jedynymi rozméwcami. Nie
odwiedzali ich zadni krewni. A oni uparcie milczeli.

Gdy chory zmarl — spokojnie i bez udzialu §rodkdéw usmierzajacych, duszpa-
sterz trafit do pokoju troche pdzniej, proponujac modlitwe i blogostawienstwo.
Ta propozycja zdziwita kobiete, ale przystata na nia. Przyjaciotka zmartego byta
jak zwykle raczej ,,wycofana”, ale delikatnie gladzita rgce zmartego, wktadajac
kwiaty migdzy jego ztozone dlonie.

Gdy zaktad pogrzebowy odebrat ciato, kobieta pozegnala si¢ z nami bez
szczegolnego wzruszenia. Na pytanie duszpasterza, co ma zamiar zrobi¢, powie-
dziata spokojnie, ze wraca do Coburga, gdzie bedzie spoczywac jej przyjaciel.

W ramach opieki duszpasterskiej nie udato si¢ zrekonstruowac historii zy-
ciowej ani udzieli¢ wsparcia. Personel oferowat pomoc, ale w naszym odczuciu
nie udato si¢ nam prawidtowo dotrze¢ do obydwu osoéb, tzn. nie byli§my pomoc-
ni, nie udalo si¢ nam uporzadkowaé¢ doswiadczen zaloby. Dostrzegalne od po-
czatku ograniczenie jej mozliwosci postrzegania, by nie méwi¢ tu o zakloce-
niach, pozostato niezmienne, co musieliémy zaakceptowac. ROwniez pracownicy
spoleczni nie byli w stanie nic tu zdziatac.

Przypadek osmy

Jest to przyktad udanego duszpasterstwa perymortalnego, zawierajacego re-
konstrukcje historii zyciowej. Pan Z. z Weimaru trafil na stacjg¢ opieki paliatyw-
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nej z rozpoznaniem nieuleczalnego, ztosliwego nowotworu. Jego bliscy nie byli
zorientowani w powadze sytuacji 1 sprawiali wrazenie bezradnych. Nie wiedzieli
tez, czym jest stacja opieki paliatywne;.

W takim stanie ducha zastal ich duszpasterz. Pan Z. byt znanym przedsig-
biorca budowlanym, ktory nie chciat przyja¢ do wiadomosci nagtego wybuchu
choroby. Takze jego zona probowata ten fakt ignorowac. Pan Z. lezal w swoim
16zku jak patriarcha, nie okazywat zadnych uczu¢ (prawdopodobnie chcac
oszczedzi¢ zong) i probowal sprawiaé wrazenie osoby opanowanej. Z powodu
srodkow przeciwbolowych duzo spal, co jednak bylo konieczne, gdyz bardzo
cierpiat.

Zona czasem nie byla w stanie przygladaé sie jego cierpieniom i uciekata z
pokoju. I tak dochodzito do czgstych rozméw z duszpasterzem, ktory probowat
przekona¢ ja do zasadno$ci pobytu meza na oddziale. Dzigki tym rozmowom
kobieta troche si¢ uspokoita. Duszpasterz staral si¢ poczatkowo by¢ jedynie ,.re-
zonatorem”, ktory podaza za cierpiaca kobieta i wzmacnia jej emocje oraz reak-
cje. Dzigki temu stat si¢ wspierajacym, podtrzymujacym rozméwca, ktory wezu-
wa si¢ w sytuacje emocjonalng i reakcje zony chorego, dajac tym samym pocie-
szenie, ktorego ona sama nie byla w stanie sobie zapewnic.

Kobieta nie byta w stanie pojac, ze jej maz musi teraz umrzeé. Poniewaz by-
ta mtodsza (miata ok. 60 lat; maz: 78 lat), jej maz spetniat rolg ojca, ktory decy-
dowat o ich zyciu, rolg m¢za, ktory nosit ja na rekach, oraz rolg kochanka, ktore-
go kobieta znalazta czy tez zdobylta po wielu staraniach.

Megzczyzna pochodzit z pétnocy, gdzie mieszkat z pierwsza zona. Tam spo-
tkata go obecna Zzona. Byla to mito$¢ od pierwszego spojrzenia. Gdy obydwoje
chcieli ja urzeczywistni¢, do sprawy wiaczyla si¢ partia, ktora potgpita moralnosé
towarzysza Z. i zmusita obydwoje do wyprowadzki. Poniewaz megzczyzna jako
dziecko przezyt sytuacje, w ktorej jego ojciec zostal aresztowany przez nazistow
z powodu jakiej$ lekkomyslnej politycznej uwagi i nigdy juz nie wroécit, to na
nowo doswiadczyt starej traumy. Przez dwa dni nie wychodzil z domu i ptakat w
samotnos$ci. Doszto jednak do wewngtrznego rozstania z partig, mimo ze ze stra-
chu pozostat jej cztonkiem. To wydarzenie i wiele zmagan, by w nowym miejscu
stana¢ na nogi w swoim zawodzie i rozpocza¢ nowe zycie z druga zona, bardzo
zblizyty do siebie obydwu malzonkéw. Nie byli oni zwigzani z Kosciotem, ale
nie byli tez do niego nastawieni wrogo, wigc duszpasterz stat si¢ odpowiednim
partnerem, by porozmawia¢ o tych sprawach. W swym smutku kobieta bala sig,
ze oszaleje, gdyz przezywata paniczny strach przed przysztoscia — bez wsparcia
w ciagle jeszcze wrogim otoczeniu — oraz niewypowiedziany bol, gdyz maz sta-
nowit tresc jej catego zycia.

73



Emocjonalna troska i ludzkie ciepto, psychiczne wsparcie, jakiego udzielit
duszpasterz, mialy na nig zbawienny wptyw i staty si¢ podstawa jej psychicznego
zdrowia i poczucia wlasnej wartosci. Albowiem coraz silniej u§wiadamiana strata
wstrzasnela jej poczuciem wartosci i tozsamoscia spoteczna. Wida¢ bylo row-
niez, ze w tej sytuacji granicznej duszpasterz jako osoba duchowna byt o tyle
wazny, ze reprezentowatl ostateczny sens zycia i pomagat kobiecie zadawac pyta-
nia o ten sens.

Psychologia pastoralna zwraca uwage, ze w sytuacjach granicznych migdzy
zyciem a $miercia sama obecnos¢ i postawa osoby duchownej — bardziej jeszcze
niz jej dziatanie — wypetnia ,,funkcje podtrzymujaca” w ,,przestrzeni przej$cia”.

Z czasem do szpitala trafili obydwaj dorosli synowie, ktorzy studiowali w
odleglych miejscach. Dla nich umieranie ,,mocarnego” ojca i smutek matki byly
nie do pojecia. Siedzieli po obydwu stronach t6zka gorzko ptaczac.

Gdy duszpasterz wszedl pewnego razu do pokoju, mlodszy syn (27 1.) kle-
czal przy t6zku jakby modlac sig, zatopiony w mys$lach. Synowie nie byli przy-
zwyczajeni do kontaktow z Kosciotem i dlatego dziwita ich obecno$¢ osoby du-
chownej. Ale szybko to zaakceptowali, odczuwajac milczace wsparcie ze strony
duszpasterza: czynna opieka perymortalna czasem jest prawie niemozliwa, gdyz
przy tozku chorego znajduja si¢ liczni krewni, ale rowniez milczaca obecnos¢
duchownego przynosi dobry efekt i pozostaje zapamigtana.

Juz w rozmowach przed pokojem chorego, pomigdzy pania Z. a duszpaste-
rzem doszto do uswiadomienia faktu umierania i do rozwazan o krucho$ci wia-
snej konstrukcji rzeczywistosci oraz o interpretacji sensu wlasnego zycia wobec
spodziewanej straty: ,.kto pomoze mi w mojej samotnosci; zawsze czekalam na
meza, gdy wracatl z pracy; gdybym przynajmniej sama miata prace (wczesniej
pracowata na pot etatu w administracji miejskiej); moi synowie mieszkajg tak
daleko; kto utrzyma dom i ogrod; nie znam sig na sprawach urzedowych; ludzie
przestana mnie rozpoznawac, bo to moj maz dbat o kontakty, chociaz nie mamy
ich wiele, bo z powodu naszej wspolnej historii przezyliSmy odrzucenie i §wia-
domie wycofali$my si¢ z zycia towarzyskiego”...

Pewnym pocieszeniem byto to, ze synowie byli obecni w godzinie $mierci, a
ojciec mogt im przekazaé swoj testament: ,starajcie si¢ zawsze by¢ ludzmi”.
Przypomnialy mi si¢ tu stowa Exupery’ego: Czlowiek nie powinien dazy¢ do
szczescia, ale staraé sie byc¢ czlowiekiem.

Potem mezczyzna szybko zmarl. Na prosbe rodziny duszpasterz odmoéwit
modlitwe (za zmartego, zong. dzieci, oddziatl i szpital) oraz pobtogostawit pana
Z. Potem zmoéwiono ,,0Ojcze nasz”, co podkreslito sytuacja pozegnania. | tak Zona
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mogla juz da¢ zgode, by ciato mgza przewieziono do Weimaru. Nie§miato, ale
jednak serdecznie pani Z. poprosilta duszpasterza, by odprawit pogrzeb. Odczuta
ogromna ulge, gdy si¢ zgodzil. Nie chciala jakiego$ obcego mowcy na pogrzebie
— powiedziala, Ze tego by nie zniosta.

Powyzej mowa byta o ,,podtrzymujacej funkcji” duszpasterza w ,,przestrzeni
przejécia”. Oznacza to, ze duszpasterz jest wrecz predestynowany do tego, by w
kontekscie pogrzebu doszto do rekonstrukcji sensu zycia, niezbg¢dnej do prze-
zwycigzania zatoby. Oczywiscie chodzi tutaj rowniez o rekonstrukcje znaczenia,
jakie osoba zmarta miata dla swojej rodziny i przyjaciodt za zycia i jakie zachowa
po $mierci.

Poniewaz poprzez strukturg relacji duszpasterskiej badz przez jakos¢ posta-
wy duszpasterskiej mozna — w sposob milczacy — przekazywac teologiczne tre-
$ci, dlatego liturgiczne symbole, dzialania i teksty spotykaja si¢ w czasie pogrze-
bu ze szczegolnym oddzwigkiem.

Wdowa zebrata wiele materiatu potrzebnego do mowy pogrzebowej. Ta pra-
ca wywarla na niej podwodjny efekt. Z jednej strony odkrylta rzeczy, o ktérych juz
dawno zapomniata, a ktére wzmocnily smutek po utracie mgza; z drugiej strony
obudzito to jednak wdzigcznos$¢ za to wspdlne, cenne zycie. Zebrane dokumenty
rozumiata réwniez jako testament dla obydwu synéw. Teraz mozna bylo rowniez
powiedzie¢ publicznie rzeczy, ktore dotad z racji dawnych politycznych uwarun-
kowan traktowane byty jak tematy tabu. Dzigki temu wdowa dos$¢ szybko znala-
zta sity do przezwycigzenia bolu w sobie, nie mogac odwotac si¢ do wsparcia
przyjaciot. Mogta za to méwi¢ o swoich przezyciach wiasnie duszpasterzowi.

Wszystko to przyczynito si¢ do aktywnego ,,przepracowania” zatoby i do-
prowadzito do reorganizacji i ponownego odnalezienia si¢ w odmienionym oto-
czeniu prywatnym i spotecznym. Obok dni wielkiej rozpaczy i dlugich rozméw z
duszpasterzem pojawialy si¢ dni, w ktérych wdowa porzadkowata dokumenty po
mezu i przygotowywata si¢ do remontu domu. ,,M6j maz od dawna to planowat.
Spelniam teraz jego zyczenie”.

Nie postuchata rady duszpasterza, by teraz sama jako ochotnik wlaczyta si¢
w duszpasterstwo szpitalne, ale spotykala si¢ z innymi kobietami w Zatobie, ktore
wzmacnialy jej poczucie pozycji spotecznej, gdy prosity ja o wsparcie: rozmowe,
pomoc w ogrodzie czy przy zalatwianiu spraw urzedowych.

Teraz wdowa realizuje si¢ w tych dziataniach i powoli przezwycigza zatobg.
Jest rOwniez coraz bardziej gotowa powroci¢ do petni zycia. Wyrazem tego jest
stabilno$¢ psychiczna, silna swiadomos$¢ wlasnego ,,ja” oraz dzialalno$¢ spotecz-
na. Wdowa odkrywa w sobie wiedzg¢ i zdolnosci, ktore pozwalaja jej na samo-
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dzielne przejgcie zadan i funkcji, ktorymi wczesniej zajmowat si¢ wylacznie maz.
Jej zycie ponownie nabrato sensu.

W podsumowaniu chciatbym raz jeszcze wymieni¢ reguly duszpasterstwa
0sob w zatobie. Duszpasterze powinni:

* W sposoOb nieprzerwany pozostawac¢ w relacji z osobami w zatobie zapew-
niajac im swoja obecnos¢, zyczliwosc i troske;

* pomdc W rozpoznaniu i uznaniu znaczenia osoby zmarlej;

» wspiera¢ rekonstrukcje historii zyciowej zmartego — i wlasnej historii zy-
ciowej, umozliwiajac powiazanie tych dwdch historii;

* pomdc w uswiadomieniu straty (w obliczu $mierci);

* pozwoli¢ na uporanie si¢ i wyrazenie zwiazanych z tym uczug.

Jako duszpasterz osob umierajacych i przezywajacych zalobe w swym dzia-
faniu dzielg si¢ z nimi nastgpujacymi osobistymi przekonaniami:

Gdy konczy si¢ zycie doczesne cztowieka, nie pochtania go nicosé, lecz
cztowiek wkraczajac w petni¢ zycia osiaga wypetnienie swego zycia — jakkol-
wiek nie w sensie panteistycznym. Jego zycie zyskuje sens i warto$¢ nie na pod-
stawie tego, co osiagnal i uzyskat, lecz dzieki temu, ze Bog pragnat jego zycia i
dopehit go dzigki udzialowi w jego wlasnym wiecznym zyciu. JesteSmy uczest-
nikami zycia Bozego.

Dawny sekretarz generalny ONZ Dag Hammarskjold swoje wspomnienia
konczy tak:

,,Czym jest cate ziemskie szczgscie wobec obietnicy:
tam, gdzie ja jestem, wy rowniez bedziecie”.

Thimaczyla z j. niemieckiego: ELIZA PIECUL-KARMINSKA
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Tom 8, 2007

JERZY STEFANSKI

Liturgiczne obrzedy i zwyczaje inauguracji
pontyfikatu Benedykta XVI

Po raz pierwszy w dziejach Kosciola zostaly w roku 2005 oficjalnie opubli-
kowane i udostgpnione szerszemu kregowi odbiorcow obrzedy wprowadzajace
nowo wybranego papieza w jego apostolska postugg. Urzad Papieskich Nabo-
zenstw Liturgicznych, ktéremu przewodniczy od chwili jego powotania w 1986
r. Mons. Piero Marini, opublikowal ksigge Ordo rituum pro ministerii petrini
initio Romae Episcopi'. Ksiega ta w trzech zasadniczych rozdzialach (pomijajac
reskrypt z dnia 20 kwietnia 2005 r. Praenotanda oraz Appendices) podaje teksty
i obrzedy nastgpujace od uroczystego ogtoszenia elekcji nowego papieza i jego
pierwszego blogostawienstwa Urbi et Orbi (Rozdz. 1), poprzez celebracje eucha-
rystyczna inaugurujaca oficjalnie poczatek nowego pontyfikatu oraz stacjg w
Bazylice $w. Pawla za Murami (Rozdz. II), az po liturgi¢ objecia ,,Katedry” w
Bazylice na Lateranie i stacjg¢ w Bazylice Naj$wigtszej Matki Bozej Wigkszej
(Rozdz. III). Powyzsze Ordo zastapito stosowane w ostatnim wieku w czasie
kilku kolejnych inauguracji nowych pontyfikatow, drukowane ad hoc dla kazdo-
razowego zapotrzebowania Ordo ad incoronandum Summum Pontificem Roma-
num’. Ponizsze opracowanie zaprezentuje obrzedy towarzyszace wprowadzeniu
nowego papieza w jego pastoralna stuzbe Kosciotlowi zawarte w Ordo oraz pod-
kresli nowosci rytualne w poréwnaniu do liturgicznych zwyczajow dotad prakty-

! Officium de liturgicis celebrationibus Summi Pontificis: Ordo rituum pro ministerii petrini
initio Romae Episcopi. E Civitate Vaticana 2005, ss. 228 [odtad: Ordo]. Relatywnie duza objgtosé
ksiggi wyjasnia fakt, ze jest ona dwujezyczna. Lewe stronice zawieraja tekst wloski, prawe-
facinski. Ponadto znajdujemy tu takze dos¢ obszerny, prawie 90-stronicowy ,,.Dodatek” (4dppendi-
ces), ktory podaje calte Ordo Missae oraz wszystkie $§piewy gregorianskiej Mszy §w. Cum iubilo.

% Tekst w Archiwum Urzedu Papieskich Nabozenstw Liturgicznych.
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kowanych. Cato$¢ obrzedow zostanie ukazana na tle poczatku pontyfikatu Bene-
dykta XV

1. Habemus Papam!

W godzinach popotudniowych 19 kwietnia 2005 r., Conclave wybrato no-
wym papiezem dziekana Kolegium Kardynatow Jozefa Ratzingera, ktory zgodnie
z obowiazujacym obrzedem® i tradycja oglosil, ze przyjmuje imi¢ Benedykta
XVI. Po przebraniu si¢ w szaty papieskie w przylegajacej obok Kaplicy Sykstyn-
skiej zakrystii, papiez zajmuje miejsce na katedrze w centralnym miejscu Kapli-
cy. Wicedziekan Kolegium, kard. A. Sodano przekazuje przewidziana obrzedem
formul¢ pozdrowienia (Ordo Conclavis, n. 68). Nastepnie najstarszy z szeregu
kardynatéw—diakondw, kard. Jorge Arturo Medina Estévez odczytuje perykope
ewangelijna Mt 16, 13-19 (Ty jestes Piotrem i na tej skale zbuduje moj Ko-
sciot...). Z kolei najstarszy z szeregow kardynalow—prezbiteréw, kard. William
Wakefield Baum (poprzednio ordynariusz Bostonu w USA) odmawia modlitwe
W intencji nowego papieza, proszac Boga, aby stat si¢ on, jako nastgpca Piotra
widzialnym fundamentem jednosci w wierze i w mitosci (Ordo Conclavis, n. 70).
Conclave konczy uroczyste od$piewanie hymnu Te Deum laudamus zaintonowa-
ne przez samego papieza. Spiewowi hymnu, jak tez uprzednio, bezposrednio
przed hymnem zlozonego aktowi postuszenstwa przez kazdego z kardynatow,
towarzyszy (po raz pierwszy!) muzyka organowa z instrumentu zainstalowanego
tam na state pod koniec roku 2002°. W czasie formowania si¢ procesji opuszcza-
jacej Kaplice Sykstynska udajacej si¢ do balkonu centralnego Bazyliki Watykan-
skiej w celu ogloszenia wyboru papieza i udzielenia przez niego pierwszego uro-
czystego btogostawienstwa Urbi et Orbi, organista wykonywat stynne Hallelujah
z oratorium Messiah G. Fr. Handla®.

? Warto tutaj zauwazy¢, ze nowe Ordo bylo pierwszym dokumentem aprobowanym przez
Benedykta X VI Papieski bowiem podpis zostat ztozony juz nastgpnego dnia po zakonczo-
nym Conclave, czyli 20 kwietnia 2005 r. Wspomina o tym Mistrz Ceremonii Papieskich, abp P.
Marini: Introduzione. W: Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice, Inizio del
ministero petrino del Vescovo di Roma Benedetto XVI. Libreria Editrice Vaticana 2005 s. 4 [odtad:
Inizio].

* Chodzi tu o po raz pierwszy w dziejach Ko$ciota oficjalnie wydana ksiege liturgiczna i udo-
stepniona szerszemu kregowi zainteresowanych zawierajaca teksty i obrzedy zwiazane z wyborem
papieza — zob. Officium de liturgicis celebrationibus Summi Pontificis: Ordo rituum Conclavis. E
Civitate Vaticana 2000 [odtad: Ordo Conclavis]. Analizie zawartosci tej ksiggi dedykowalismy
osobne opracowanie — zob. J. Ste fanski: Stolica Apostolska Sede vacante. Wybor Benedykta
XVI. W: ID. Szczurek, St. Szczepaniec: Introibo ad altare Dei. Krakow [aktualnie w
druku].

> Informuje o tym P. P aul: Composizione musicale uditiva Il canto durante il Conclave. W:
Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice: Sede Apostolica vacante. Eventi e
celebrazioni. Aprile 2005. Libreria Editrice Vaticana 2007 s.486.

¢ Tamze.

78



Gdy na tle zachmurzonego nieba, wieczorem 19 kwietnia 2005 r. o godz.
17.50 ujrzano dym ulatujacy z dtugiego, prowizorycznego, metalowego komina
wychodzacego z Kaplicy Sykstynskiej, oczekujacy thum na Placu $w. Piotra w
Rzymie, liczne ekipy telewizyjne, watykanscy (liczni) dziennikarze nie byli jesz-
cze do konca przekonani o jego jednoznacznej barwie. Dopiero powolne, dostoj-
ne dzwigki gtéwnego dzwonu Bazyliki o godz. 18.05, do ktérego dotaczyly zaraz
wszystkie pomniejsze dzwony, rozwialy wszystkie watpliwosci: Habemus Pa-
pam. Wiadomos¢ t¢ o godz. 18.40 oglosit z balkony centralnego Bazyliki §w.
Piotra kard. protodiakon Jorge Arturo Medina Estévez (Chile), zgodnie z Ordo n.
30, gdy wypowiedziat t¢ oczekiwana i znana tacinska formule¢ obwieszczajaca
fakt wyboru oraz imie przybrane przez nowego papieza’. Formule t¢ Kardynat
poprzedzit nieobrzedowym pozdrowieniem: ,,Najdrozsi bracia i siostry”, wypo-
wiedzianym w 5 jezykach: po wlosku, hiszpansku, francusku, w jezyku niemiec-
kim i angielskim. O godz. 18.50, poprzedzony krzyzem procesyjnym w asyS$cie
Mistrza Ceremonii Papieskich abp. P. Marini’ego, ukazuje si¢ na balkonie papiez
Benedykt XVI. Bezposrednio za Nim stoja, zgodnie z ustaleniami Ordo, n. 31
trzej kardynatowie reprezentujacy trzy stany zaszeregowania Kolegium Kardyna-
tow (kardynatowie biskupi, prezbiterzy oraz diakoni). Benedykt XVI wyglasza,
zgodnie z tradycja swoich poprzednikow krotkie pozdrowienie skierowane do
zgromadzonego w tym czasie thumu na Placu $w. Piotra. Papiez powiedzial wte-
dy: Drodzy bracia i siostry! Po wielkim Papiezu Janie Pawle II, kardynatowie
wybrali mnie, prostego i zwyczajnego pracownika winnicy Panskiej. Pociesza
mnie jednak fakt, ze Chrystus Pan dziata i pracuje takze poprzez narzedzia nie-
doskonate. Polecam si¢ waszym modlitwom. W radosci Zmartwychwstatego
Chrystusa, petni ufnosci w Jego permanentng pomoc, pojdziemy naprzod. Pomo-
ze nam w tym Chrystus, a Maryja, Jego Najswietsza Matka bedzie po naszej
stronie. Dzickuje®. Uroczyste, pierwsze blogostawiefistwo Urbi et Orbi udzielone
przez Benedykta XVI zakonczyto wydarzenia pierwszych godzin nowego ponty-
fikatu. Na Placu §w. Piotra papieza zegnata orkiestra karabinierow wloskich
grajac hymn papieski kompozycji Ch. Gounoda.

Nastepnego dnia (we $rodg 20 kwietnia), zgodnie z decyzja Benedykta XVI,
w Kaplicy Sykstynskiej o godz. 9.00 miala miejsce (nie przewidziana przez Or-
do) koncelebrowana przez wszystkich kardynatéw msza $w. pod przewodnic-
twem papieza. Wybrano formularz mszalny Pro Ecclesia’. Chér wykonywat

" Formute Annuntio vobis...habemus papam... z okazji wyboru papieza Innocentego
V111 (1484) zawiera Liber caeremoniarum, opracowany przez ceremoniarza papieskiego A go -
stino Patrizi Piccolomini—zob. O. Pasquato: Il Conclave e I’elezione del Romano
Pontefice. Aspetto storico. W: Sede Apostolica vacante, dz. cyt., s. 364.

¥ Oryginalny tekst tego przemowienia — zob. AAS 97 (2005) s. 693.

° Formularz ten zostal umieszczony w ,,Dodatku”(4ppendix) do Ordo rituum Conclavis, dz.
cyt., s. 115-132. (posiadat go zatem kazdy z Kardynatow—elektorow).
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gregorianska Mszg §w. nr 9 (Cum iubilo). Msza $w. w catosci byta transmitowa-
na przekazem telewizyjnym. Z zyczliwa uwaga zauwazono, ze Ojciec Swigty w
czasie liturgii korzystat z feruli'® Jana Pawta II, jakoby symbolicznie chciat pod-
kresli¢, ze przejmuje i kontynuuje duchowe dziedzictwo swego Wielkiego Po-
przednika. Zreszta Benedykt XVI w przemowieniu po zakonczonej mszy $w.,
wygloszonym do kardynatéw w jezyku tacinskim, wielokrotnie odwolywat si¢
do nauki i dziatalnosci Jana Pawla II''. Stwierdzit wrecz, ze czuje, jakoby jego
mocna reka trzymata moja, ze stysze jego stowa: Nie Iekaj sie. Benedykt XVI w
swoim oredziu do kardynatéw odnowit catkowite i ufne zawierzenie Chrystuso-
wi. Podkreslit koniecznos¢ kolegialnej komunii w wierze wszystkich wierzacych,
gdyz od tego w znacznym stopniu zalezy skutecznos¢ dziela ewangelizacji we
wspolczesnym swiecie”.

W piatek 22 kwietnia papiez spotkat si¢ rano (o godz. 11.00) w Sali Klemen-
tynskiej Patacu Apostolskiego z wszystkimi kardynatami (takze nie-elektorami).
Miato to forme indywidualnej, osobistej rozmowy z papiezem potaczonej z oka-
zaniem homagium papiezowi. Nastgpnego dnia, w sobote 23 kwietnia szczegol-
nie wyroznieni i uradowani poczuli si¢ wszyscy akredytowani dziennikarze i
pracownicy mass mediow, w liczbie 6710 osob pochodzacych ze 106 panstw'?,
W Auli Pawla VI papiez podzigkowat dziennikarzom za ich postuge w tych
szczegblnych dniach, ktore spinaja wydarzenia zwiazane zarowno z koncem
ziemskiej egzystencji Jana Pawla II, jak tez wyborem jego nastgpcy. Przemowie-
nie swoje wygtosil Benedykt XVI w jezyku wtoskim i powtdrzyt je nastgpnie w
jezyku francuskim, angielskimi niemieckim.

Pod koniec tego paragrafu warto przypomniec, ze w dziejach Kosciota odno-
towano na pewno 6 papiezy narodowos$ci niemieckiej: Grzegorz V (996-999),
Klemens II (1046—1047), Damazjusz II (1048), Leon IX (1049-1054), Wiktor II
(1055-1057) oraz Stefan XI (1057—-1058). Niektorzy historycy rozpoznaja Niem-
ca rowniez w papiezu Hadrianie VI (1522—-1523), jakkolwiek byt on raczej Ho-
lendrem, pochodzit z Utrechtu, ktory wtedy nalezal do Swictego Cesarstwa
Rzymskiego Narodu Niemieckiego. Zaden zreszta z tych pontyfikatow nie
wniost niczego przelomowego do historii Kosciota, zapewne takze z tej racji, ze
byly to pontyfikaty przewaznie relatywnie bardzo krotkie.

1% Ferula — prosta laska metalowa zwieniczona krzyzem, uzywana przez papieza w czasie li-
turgii, symbol wladzy papieskiej. Papieze nigdy nie uzywali pastoratu biskupiego; przypomina o
tym P. M arini: Liturgia e bellezza. Nobilis pulchritudo. Libreria Editrice Vaticana 2005 s. 127.
Na temat feruli — zob. J. Ste fanski: Ferula. EK. Vol. 5 (1989) kol.146.

" Oryginat lacinski przeméwienia Benedykta X VI zob. AAS 97 (2005) s. 694—699.
Polski przektad przejety z KAI podaje ,,Przewodnik Katolicki” nr 18 z dnia 1 maja 2005 s. 22-25.

"2 Takie liczebne dane podaje M. Lessi Ariosto: Eventi e celebrazioni: Aprile 2005. W:
Sede Apostolica vacante, dz. cyt., s. 423.
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Niektorzy dziennikarze zauwazyli rowniez, ze Benedykt XVI majac w dniu
wyboru 78 lat, stal si¢ tym samym najstarszym wybranym papiezem od 275 lat.
Podobnym bowiem wiekiem (78 lat) cieszyt si¢ w dniu wyboru Klemens XII w
1730 r. (Jan XXIII w dniu wyboru w 1958 r. mial 76 lat).

Imig Benedictus, przybrane i wybrane przez kard. J. Ratzingera po swoim
wyborze na papieza, spina z pewnoscia praojca monastycyzmu Kosciota zachod-
niego, budujacego jednos¢ Kosciota na fundamencie doktryny chrzescijanskiej
$w. Benedykta (480—547) oraz ostatniego z papiezy o imieniu Benedykt, czyli
Benedykta XV (1914-1922), wielkiego i nie wystuchanego oredownika i me-
czennika sprawy pokoju na $wiecie, zwlaszcza w okresie wielkiej rzezi w czasie |
Wojny Swiatowe;.

I1. Uroczysta inauguracja nowego pontyfikatu 24 kwietnia 2005

Schemat papieskiej celebracji, zapowiedziane] tytutem paragrafu, ustala pre-
cyzyjnie Ordo nn. 34—67. Calo$¢ obrzedéw zgodnie z wewngtrznym podziatem
w samym Ordo, obejmuje cztery zasadnicze czgSci: obrzedy wstepne, Liturgia
Stowa, natozenie paliusza i PierScienia Rybaka oraz Liturgi¢ Eucharystyczna.

1. Obrzedy wstepne (Ordo nn. 34-43)

W dniu wyznaczonym przez Benedykta XVI, czyli w najblizsza niedzielg po
wyborze papieza, o godz. 10.00 poprzez uroczysta celebracj¢ eucharystyczna
rozpoczela sig inauguracja nowego pontyfikatu.

Najpierw w (pustej) Bazylice §w. Piotra, w poblizu Konfesji $w. Piotra ze-
brali si¢ wszyscy koncelebransi (czyli kardynatowie) ubrani w biate szaty. Ojciec
Swiety nosit na sobie zloty ornat — ten sam, w ktory przybrany byt Jan Pawet II
w roku Wielkiego Jubileuszu w czasie liturgii Bozego Narodzenia. Gléwny Ce-
lebrans, wraz z Patriarchami obrzadkéw wschodnich (katolickich!), schodza po-
nizej Konfesji do grobu §w. Piotra i tam przez moment modla si¢ w ciszy. Obec-
nos$¢ Patriarchéw Kosciolow Wschodnich (takze nie-kardynatow) symbolizuje
uniwersalno$¢ Kosciota katolickiego, obejmujacego zaréwno Wschdd, jak tez
Zachéd kuli ziemskiej. W tym samym czasie diakoni ztozyli (zgodnie z Ordo, n.
33) paliusz oraz Pier§cien Rybaka na grobie $w. Piotra. Gdy zaczyna formowac
si¢ procesja w celu dojscia do oltarza celebry znajdujacego si¢ przed Bazylika
Watykanska, chor wykonuje starozytny i tradycyjny $piew Laudes regiae (Ordo,
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n. 38), ktory ma forme litanii z aklamacjami. Tekst ten, siegajacy VIII w.", zo-
stal ubogacony o chrystologiczne i eklezjologiczne elementy teologii Soboru
Watykanskiego II (potwierdza to Ordo, n. 6). W procesji biora udzial takze dwaj
diakoni, ktorzy niosa paliusz oraz PierScien Rybaka. Zostang one ztozone na
ottarzu celebracyjnym. Fronton Bazyliki ozdobiony jest wielkim arrasem prezen-
tujacym cudowny potéw ryb wkomponowany w rozmoweg Chrystusa z Piotrem.
Do tej symboliki odwotuja si¢ przeciez bezposrednio teksty euchologiczne, a
zwlaszcza czytania Liturgii Stowa. Ekspozycje tego arrasu zaleca zreszta Ordo,
n. 5. Wykonanie Laudes regiae zastgpuje Spiew na wejscie (Introitus) oraz akt
pokutny.

W tym miejscu warto wspomnie¢ o wielowiekowym praktykowaniu symbo-
licznego rytualnego zwyczaju zwanego Sic transit, ktory zostat w nowym Ordo
zupetnie pominigty. Zwyczaj ten polegal na tym, ze procesyjny orszak z papie-
zem siedzacym na Sede gestatoria w drodze do oltarza eucharystycznego za-
trzymywal si¢ trzykrotnie. Wowczas za kazdym przystankiem, Mistrz Ceremonii
spalat kawatek waty spoczywajacej na wydtuzonej, poztacanej tulejce i Spiewem:
Sancte Pater, sit transit gloria mundi przypominal papiezowi o znikomosci
swieckiej godnos$ci urzedu papieskiego. Ten zwyczaj zanotowano ostatni raz w
czasie inauguracji pontyfikatu Pawta VI (1963 r.)'.

2. Liturgia Stowa (Ordo, nn. 44-49)

Pierwsze czytanie (Iz 26, 1-4) zwraca uwagg na symbolike ,,skaty”. Zacheca
zatem shuchajacych, aby ,,zlozyli nadziej¢” w Panu na zawsze, gdyz “Pan jest
wiekuista Skata”. Aklamacja psalmu responsoryjnego powtarza t¢ wlasnie mysl:
,»Chrystus jest nasza Skala na zawsze”. W okresie paschalnym stosuje sig alterna-
tywne czytanie z Dziejow Apostolskich (4, 8—-12), ktére wyraza t¢ sama mysl:
,»Chrystus jest kamieniem odrzuconym przez was budujacych, Tym, ktory stal si¢
glowica wegla”.

Drugie czytanie (1 P 5, 1-5)réwnie doskonale oddaje tenor sprawowane;j li-
turgii papieskiej. Swigty Piotr, jako ,,starszy”, prosi innych ,,starszych”, aby ,,pa-
$li stado Boze, strzegac go... z wlasnej woli, jak Bog chce... z oddaniem”.

Tekst Ewangelii (J 21, 15-19) stowami Chrystusa Pana okresla obowiazki i
zadania §w. Piotra: ,,Pas§ owce moje” oraz: ,,P0jdZ za mng”. Tekst Ewangelii zo-
stal proklamowany dwukrotnie: przez diakona obrzadku rzymskiego w jezyku

'3 Na temat historii tego tekstu zob. B. Op fermann: Laudes regiae. LThK2 Vol. 6 (1961)
kol. 825-826. Wspotczesny ksztalt Laudes regiae zawarty w Ordo n. 38 analizuje C. Militello:
Ecclesiologia dell’Ordo. W: Inizio, dz. cyt., s. 296-299.

' Wspomina o tym S. M. Maggiani: Dall’Ordo ad coronandum Summum Pontificem
Romanum all’Ordo Rituum pro Ministerii Petrini initio Romae Episcopi. W: Inizio, dz. cyt., s. 156.
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facinskim oraz w jezyku greckim przez diakona obrzadku wschodniego. To po-
dwdjne odczytanie perykopy ewangelijnej symbolizuje obydwa ,,ptuca” Koscio-
fa: Wschod 1 Zachod. Po ukonczonej proklamacji Ewangelii obydwaj diakoni
podchodza do papieza i oczekuja na pobtogostawienie wiernych przez papieza
ksiega Ewangeliarza, ktore bedzie mialo miejsce po natozeniu paliusza oraz Pier-
$cienia Rybaka.

3. Nalozenie paliusza i Pier§cienia Rybaka (Ordo, nn. 50-57)

Po podwdijnej proklamaciji perykopy ewangelijnej do tronu Ojca Swictego
podchodza trzej kardynatowie. W migdzyczasie dwaj diakoni podejmuja z ottarza
(ztozone tam na poczatku celebry) paliusz oraz Pier§cien Rybaka. Kardynat—
protodiakon (najstarszy ze stanu kardynatéw zaszeregowanych do ,,diakonéw”),
a byl nim w dniu Inauguracji kard. Jorge Arturo Medina Estévez z Chile (ten
sam, ktory oglaszat Habemus Papam), wypowiada w calo$ci nowozredagowana
formul¢ o trynitarnej treSci odwotujaca si¢ najpierw do Chrystusa — ,,wielkiego
pasterza swoich owiec”, aby On byt tym, ktéry przekazuje ten paliusz, spoczywa-
jacy uprzednio na grobie Piotra Apostota. Formuta ta w dalszych zdaniach wy-
prasza taski dla nowego pasterza Kos$ciola, nastgpcy Piotra, pierwszego wsrod
biskupéw 1 ozywionego wiarg $w. Pawla apostola. Postuge za§ nowego papieza
niechaj inspiruje Duch prawdy, ktéry od Ojca pochodzi, aby mdgt on umacniaé
swoich braci w wierze (zob. Ordo, n. 51). Po tej modlitewnej adhortacji kardy-
nal—protodiakon podchodzi do tronu papieza i naktada mu paliusz, czyli wstege z
bialej welny, ozdobionej haftowanymi krzyzami. Tym razem nie byl to jednak
tradycyjnie znany i wspdlny wszystkim arcybiskupom paliusz w ksztalcie na-
szyjnika o dwoch dodanych zakonczeniach (jeden opada na piersi, drugi na ple-
cy), z wyszytymi sze§cioma czarnymi krzyzykami. Nowos¢ paliusza Benedykta
XVI polega na tym, ze powrdcono do tradycji pierwszego tysiaclecia, do okresu
sprzed Wielkiej Schizmy (1054), gdy Kosciot byt jeden, niepodzielony. Warto tu
przypomnie¢, ze paliusz byl w Kosciele pierwotnie wytacznie zarezerwowany
papiezowi jako insygnium jego pasterskiej wiadzy. Potwierdzaja to $swiadectwa
znane juz w VI wieku". Paliusz Benedykta XVI ma laczna dhugo$¢ 4 metrow,
szerokos¢ 10 cm, wykonany z jednej dlugiej welnianej (owczej) materii, bez

15 potwierdza to zwiezte i dobrze udokumentowane studium M. G. Valenziano: //
pallium papale. W: Inizio, dz. cyt., s. 360-379. Opracowanie to informuje, ze paliusz Bene -
dykta X VI zostal wykonany przez benedyktynki ze starozytnego (z XI w.) opactwa $w. Cecy-
lii w Rzymie. W absydzie Bazyliki §$w. Cecylii rozpoznajemy bowiem prawzor starozytnego paliu-
sza noszonego przez papieza Paschalisa I(817-824), przedstawionego w mozaice jako funda-
tor $wiatyni. O tym, ze paliusz jako plenitudo pontificalis officii byt uzywany przez papiezy juz w
VI w. po$wiadcza takze A. R o th: Evoluzione del Rito di insediamento del Vescovo di Roma (11—
XV sec.). W: Inizio, dz. cyt., s. 92n. Dokumentuje to takze zachowany obrzed objgcia pontyfikatu
przez Grzegorza Wielkiego (3 wrzesnia 590 r.) — zob. P. Jounel: Des funérailles de
Paul VI a celles de Jean-Paul I “'. W : LMD 135 (1978) s. 185.
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zadnych zszywan. Zamiast dotychczasowych czarnych, ma wyszyte czerwone
krzyze. Ich liczba — pig¢, symbolizuje rany Chrystusa. Ksztalt uformowanego
paliusza, spigtego trzema zlotymi iglami i przerzuconego przez lewe ramig,
przywotuje Dobrego Pasterza dzwigajacego na swym ramieniu zagubiong owce
(zob. Lk 15, 4-7) oraz pasterza gotowego oddac¢ swe zycie za swoje owce (zob. J
10, 11).

Po natozeniu paliusza, najstarszy z kardynatéw ze stanu ,,prezbiterow” (w
dniu 24 kwietnia, byt nim kard. Stephen Kim Sou-hwan) odczytuje przewidziana
obrzedem (Ordo, n. 53) modlitwe, w ktorej btaga si¢ Boga, aby zechcial wzmoc-
ni¢ Darem Ducha Swictego postuge papieza (Benedykta), ktérego ustanowil
glowa swego Kosciota.

Nastepnym elementem obrzedu jest wreczenie papiezowi Pierscienia Rybaka
(Ordo, n. 54-55). Najpierw Dziekan Kolegium Kardynalow (tym razem funkcje
te spelnial Wicedziekan, gdyz Dziekan zostal wybrany papiezem), kard. A. So-
dano, odczytuje wprowadzajaca formute, w ktorej uprasza Boga, aby przekazat
papiezowi pierScien—piecz¢¢ Piotra—rybaka, ktory nad jeziorem Tyberiadzkim
przezywal swoja egzystencjeg, i ktoremu sam Chrystus przekazal klucze Krole-
stwa Niebieskiego. Forma Pierscienia Rybaka wreczona Benedyktowi XVI od-
biega nieco od tradycji ostatnich wiekow. Pier§cien papieski stal si¢ ponownie
pieczecia, jak to bylo za pontyfikatu Klemensa IV (1265-1268)'°, zachowujac
oczywiscie cata swa dotychczasowa symbolike i forme. Pierscien papieski pre-
zentuje rybaka z Galilei. Ma ponadto wyttoczone imig papieza.

Po wreczeni Pierscienia Rybaka, papiez zdejmuje mitre i zgodnie z tradycja
patriarchdw Wschodu blogostawi zgromadzenie (w milczeniu) ksigga Ewangelia-
rza. Chor rozpoczyna $piew (w jezyku greckim!) Ad multos annos (Ordo, n. 56).

Nastepna obrzedowa czynnoscia jest ztozenie papiezowi aktu postuszenstwa.
Sposob przeprowadzenia tego homagium byl nowy, odbiegajacy od poprzednich
inauguracji. Zgodnie z Ordo, n. 57 wyrazy postuszenstwa sktada symboliczna
reprezentacja Kosciota, sktadajaca si¢ z 12 oso6b. Byli to trzej kardynatowie,
najstarsi z trzech stanow ich zaszeregowania (kardynatowie biskupi, prezbiterzy i
diakoni), biskup, kaptan diecezjalny, zakonnik, zakonnica, diakon, para matzen-
ska oraz dwoje mtodych. Osoby te reprezentowaty wszystkie kontynenty $wiata.
Po raz pierwszy w liturgii Inauguracji pontyfikatu bezposrednio uczestniczyty
osoby $wieckie. Dotychczas bowiem homagium sktadali wytacznie kardynato-
wie. Przy Inauguracji pontyfikatu Jana Pawta II w 1979 r. akt ten trwat ponad
godzing. Benedykt XVI zmienil ten zwyczaj, gdyz kardynatowie juz dwukrotnie

'8 Historig pierécienia papieskiego prezentuje C. Franchi: L anulus piscatoris. W: Inizo,
dz. cyt., s. 378-393.
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sktadali mu oznaki postuszenstwa: bezposrednio po wyborze w ostatnim dniu
Conclave oraz trzy dni p6zniej (piatek 22 kwietnia) w Sali Klementynskiej Pata-
cu Apostolskiego. W tym bowiem dniu mogli ztozy¢ homagium takze kardyna-
lowie nie-elektorzy, czyli ci purpuraci, ktorzy przekroczyli 80 rok zycia.

Homilia Benedykta XVI'" w doskonalym potrojnym kontekscie (liturgicz-
nym, biblijnym, egzystencjalnym) prezentuje ,,piotrowa” postuge papieza. Ojciec
Swiety szeroko analizuje symbolike paliusza, znak i obraz Chrystusowego jarz-
ma, jakie Biskup Rzymu bierze na swoje ramiona. Na te ramiona bierze jak pa-
sterz kazda zagubiona owieczke 1 prowadzi ja do wdd zycia. Paliusz zatem staje
si¢ symbolem postugi pasterskiej, o ktorej w liturgii Inauguracji méwi drugie
czytanie oraz perykopa ewangelijna. Benedykt XVI goraco zacheca zarazem,
abysmy ,, nauczali si¢ nie$¢ jedni drugich”.

Interpretujac symbolike wreczania PierScienia Rybaka, papiez nawiazuje do
figury Piotra—Rybaka, do obrazu lowienia ryb na jeziorze Tyberiadzkim (Lk 5,
1-11: Nie boj sie, odtqd ludzi bedziesz towif). Dzisiejszym zatem zadaniem Ko-
Sciota to wyplynqc na glebie morza dziejow i zarzucic¢ sieci, by zdobywaé ludzi
dla Ewangelii, dla Boga, dla Chrystusa, dla prawdziwego zycia. Ko$ciot bowiem
istnieje, aby ukazywat Boga ludziom.

Benedykt XVI kilkakrotnie w homilii nawiazuje do dziedzictwa swego Po-
przednika Jana Pawla II. Powtorzyt Jego znane oredzie: Nie bojcie sie. Otworz-
cie, na osciez drzwi Chrystusowi (...). Nie obawiajcie si¢ Chrystusa. On niczego
nie zabiera, a daje wszystko.

Po homilii papieskiej, msza $w. az do konca, przebiega zgodnie ze schema-
tem mszy $w. pontyfikalnej. Najpierw zgromadzenie wraz z koncelebransami
wyznaje w jezyku tacinskim Credo nicejsko-konstantynopolitanskie. W Modli-
twie Powszechnej, w oparciu o teksty biblijne, wyeksponowany jest temat Chry-
stusa — odwiecznej skaly i opoki dla calego Kosciota'®.

4. Liturgia Eucharystyczna (Ordo, nn. 41-67)

W czasie procesji z darami przeznaczonymi dla celebracji eucharystycznej,
chor wykonuje hymn na cze$¢ sw. Pawla apostota. Przywotanie jego obecnosci

17 Peten tekst homilii Bened ykta XVI- zob.,Przewodnik Katolicki” nr 18 z dnia 1
maja 2005 s. 3-5. Oryginalna wersja w: AAS 97 (2005) s. 707-713.

'8 Redaktorzy ksiegi Ordo nie unikneli matego bledu rubrycystycznego. Praenotanda n.14
zapowiadaja, ze obrzed homagium 12 przedstawicieli Kosciota bedzie mial miejsce po homilii
papieskiej (Post homiliam ritus ,,oboedientiae” peragitur...), natomiast w Ordo n. 57 6w akt po-
stuszenstwa poprzedza homilig papieska (1). I taka zreszta byta kolejnosé tych czynnosci w dniu 24
kwietnia 2005 r.
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dobrze wpisuje sig¢ w apostolskie dziedzictwo $§w. apostotow Piotra i Pawla. Mo-
dlitwa nad darami, przejgta z formularza mszalnego ,,Za Kosciol” (,,C”), prosi
Boga, aby przez postluge Kosciota dzielo zbawienia bylo owocne dla calego
$wiata.

Z woli Ojca Swietego wybrano jako Modlitwe Eucharystyczna Kanon
Rzymski. Juz w tym fakcie rozpoznajemy, od dawna zreszta znane, przywiazanie
i szacunek dla liturgii przedsoborowej, do dziedzictwa duchowego Kosciota
pierwszych wiekow, ktore czesto deklarowat jako kardynat. Przy samym ottarzu
Ojcu Swigtemu towarzyszyli 4 kardynatowie: najstarsi z trzech grup ich zaszere-
gowania oraz patriarcha obrzadku maronickiego. Liczb¢ czterech uzasadniaja
poczworne interwencje koncelebransow w czasie recytacji Kanonu.

Ojciec Swiety udzielit Komunie $w. okoto 70 osobom dobranych ze wszyst-
kich kontynentow. Komuni¢ $w. rozdawato wiernym na Placu $w. Piotra 300
kaptanow.

Modlitwa pokomunijna (Ordo, n. 62) zostala oparta na oracji z formularza
,»Mszy za papieza” (podobnie zreszta jak kolekta w Ordo n. 43). Wyrazona jest w
niej prosba, aby papiez, ktéremu zostala powierzona postuga piotrowa, umacniat
wiarg 1 jedno$¢ Kosciota, i aby razem z ludem powierzonym jego trosce bez-
piecznie podazat na drodze zbawienia.

Nieco rozbudowana formuta btogostawienstwa koncowego, ubogacona o bi-
blijna metafor¢ winnicy i szczepu winnego — obrazu Kosciota, z prosba o Boza
pomoc, stanowi obrzegdowe zwienczenie liturgicznej inauguracji pontyfikatu
Benedykta XVI.

Warto w tym miejscu zauwazy¢, ze nowa ksiega Ordo zupehnie pomija dwa
elementy obrzedowe spotykane jeszcze w analogicznych celebracjach papiezy
XX w. Najpierw (nieistotny) szczegot dotyczacy Sede gestatoria. Ostatnim z
papiezy, ktory go uzywal byt Pawet VI (30 VI 1963). Natomiast druga kwestia,
naktadanie tiary, byla obrzgdowo bardziej (widowiskowo) rozbudowana. Row-
niez wraz z Pawlem VI ten dlugowieczny zwyczaj zakonczyt swoja tradycje 1
dalsze uzywanie.

Tiara, pochodzenia bizantynskiego, byta na pewno uzywana w liturgii przez
papieza Konstantyna [ (708-715). Pierwszym papiezem koronowanym podwdjna
tiarg (phrygium) byt Grzegorz VII (1227), natomiast termin thyara wystgpuje od
papieza Paschalisa II (1099—1118). Potrdojna forma tiary (friregnum) znana byta
(az do Pawta VI) od poczatku pontyfikatu Klemensa VI (1342—-1352). W 1964 r.
w czasie trwania Soboru Watykanskiego II, Pawel VI ogtlosil, ze rezygnuje z
uzywania tiary. Zostala ona zakupiona przez katolikow Stanow Zjednoczonych
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(USA) 1 umieszczona w Muzeum Basilica of the National Shrine of the Immacu-
late Conception w Waszyngtonie D.C.". Naleznoé¢ za tiare zostala w catosci
przeznaczona na cele charytatywne.

Natozenie tiary bylo osobnym obrzgdem zwanym [lncoronatio, opatrzonym
szeregiem modlitw, $§piewdéw 1 odpowiednich formul. Dokonywato si¢ ono na
balkonie centralnym Balkonu Blogostawienstw.

I11. Stacja w Bazylice §w. Pawla za Murami (Ordo, n. 64-76)

W celu podkreslenia w widzialny sposob wyjatkowej tacznosci Kosciota
opartego na ,,opoce piotrowej” z dziedzictwem nauczania Apostota Narodow —
sw. Pawla, papiez, zgodnie z zapowiedzia okreslona w Praenotanda do Ordo (n.
17), udaje si¢ do Bazyliki $w. Pawla przy Via Ostiense w celu modlitewnego
uczczenia grobu wspomnianego Apostota. Mialo to miejsce nastgpnego dnia po
uroczystej Inauguracji pontyfikatu, czyli w poniedziatek 25 kwietnia 2005 r. o
godz. 18.30. Bylo to zarazem pierwsze opuszczenie Watykanu przez Benedykta
XVL

O S$wiatyni ,,nagrobnej” zbudowanej nad grobem §w. Pawla apostota wspo-
mina juz w IV w. ,,Historia Kosciota” Euzebiusza z Cezarei. Od Leona Wielkie-
go (440-461) papieze taczyli kult $w. Piotra i Pawla we wspolnych obchodach
29 czerweca, i dlatego przez wieki papieze celebrowali poczatek swego pontyfika-
tu najpierw przy grobie $w. Piotra, a nastepnie $w. Pawta®'. Tym razem Benedykt
XVI zaproponowal zamiast celebracji eucharystycznej kréotkie nabozenstwo Sto-
wa Bozego.

W 1300 letniej Bazylice (nie biorac pod uwage licznych przebudowan w
ciagu wiekow) i wokot oczekiwato 25.000 wiernych. W portyku Bazyliki papie-
za powitali opat benedyktynski oraz wspodlnota zakonna. Papiezowi podazajace-
mu do marmurowej katedry towarzyszy 37 kardynalow, liczni biskupi, reprezen-
tanci duchowienstwa diecezjalnego i zakonnego. W tym czasie choér $piewa
hymn Janitor caeli przejety z 1 Nieszporow ku czci §w. Apostolow Piotra i Paw-
ta. Pozdrowienie Ojca Swigtego jest wiernym powtorzeniem stow $w. Pawla z
Listu Rzymian (1, 7): Do wszystkich przez Boga umitowanych, powotanych do
Swietosci, ktorzy mieszkajq w Rzymie, taska wam i pokdj od Boga, Ojca naszego i
Pana Jezusa Chrystusa (Ordo, n. 70). Z kolei Ojciec Swiety, korzystajac nadal z

' Wiadomosci te powtarzamy za A. R o t h: Evoluzione, dz. cyt., s. 98 n.

20 Detaliczne szczegdly podaje SM. Ma g gian i: Dall’Ordo, dz. cyt., s. 154.

2! Informuje o tym M. Lessi Ariosto: De Apostolorum liminibus ad pastoralem
Successoris Petri Cathedram. W: Inizio, dz. cyt., s. 347.
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tekstu Listu §w. Pawla do Rzymian (1, 1-6. 8-9. 11-12. 14-15) odczytuje t¢
biblijna zapowiedz przybycia apostota do Rzymu.

Po krotkiej modlitwie w milczeniu, Ojciec Swiety okadza grob $w. Pawta. W
tym czasie chor $piewa antyfong Egregie doctor Paule (1 zwrotka z hymnu na
Matutinum na $wigto ,,Nawrocenia §w. Pawla Apostota” z Brewiarza z roku
1961). Nastepnie Ojciec Swiety wypowiada oracje (Ordo, n. 73) przejeta z mszy
wotywnej o $w. Pawle Apostole (zob. Mszat Rzymski dla Diecezji Polskich 1985
s. 198”), w ktorej prosi Boga Ojca, aby wiara, ktora $w. Pawet glosit narodom,
przenikata caty $wiat, a Kosciot nieustannie si¢ rozwijal.

W nastepujacej teraz bardzo krotkiej alokucji Ojciec Swigty oméwit misjo-
narski wymiar dziatalno$ci Apostota Narodow.

Na zakonczenie obrzedu sktada si¢ krotka monicja do Modlitwy Panskiej
oraz papieskie btogostawienstwo. Monicja do ,,0jcze nasz” powtarza stowa §w.
Pawta z Listu do Rzymian (8, 26-27): Duch przychodzi z pomocq naszej stabo-
sci. Gdy bowiem nie umiemy sie modli¢ tak, jak trzeba, sam Duch przyczynia sie
za nami w blaganiach, ktérych nie mozna wyrazié¢ stowami...”

IV. Celebracja Eucharystyczna i objecie Katedry
przez Biskupa Rzymu (Ordo, nn. 77-101)

Bazylika lateranska pod wezwaniem Najswigtszego Zbawiciela, cho¢ bar-
dziej znana pod imieniem $w. Jana na Lateranie”, od poczatku uwazana byta za
Caput et Mater omnium Ecclesiarum Urbis et Orbis. Nie przypadkowo taki napis
wyryty jest po obu bokach gléwnego wejscia do Bazyliki. Byl to zarazem od
epoki Konstantyna Wielkiego (IV w.) tytularny Koscioét katedralny biskupa Rzy-
mu. Tam tez w Patacu Lateranskim az do Niewoli Awinionskiej mieszkali papie-
ze. Liturgia w Bazylice Lateranskiej sprawowana przez nowego papieza w ,,jego”
historycznej ,,wlasnej” katedrze, podkresla nieprzerwana, si¢gajaca starozytnosci
Kosciota §wiadomo$¢, ze katedra (miejsce zasiadania) jest naturalnym znakiem
nauczania i wladzy pasterskiej biskupa, i jest zarazem widzialnym obrazem
jednosci wszystkich wierzacych™.

22 Bardziej detaliczny opis liturgiczny spotkania Benedykta X V Iz wiernymi w Bazyli-
ce $w. Pawla za Murami zob. J. Castellano Cervera: L eucologia: tradizione e novitd. W:
Inizo, dz. cyt., 259-261. Tekst alokucji papieskiej: AAS 97 (2005) s.744-746.

2 Dodatkowy patronalny tytut Bazyliki pod wezwaniem $w. Jana Chrzciciela i $w. Jana Apo-
stota nadat bazylice papiez Grzegorz Wielki (590-604), zob. M. Lessi Ariosto: De
Apostolorum, dz. cyt., s. 340.

2 W tym duchu o katedrze wyraza si¢ Ceremoniale Episcoporum z roku 1984 art. 42.
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Benedykt XVI w celu objgcia swej historycznej katedry przybyt do Bazyliki
Lateranskiej Najswigtszego Zbawiciela w sobotg 7 maja 2005 r. W progach $§wia-
tyni powitat papieza Wikariusz diecezji rzymskiej kard. C. Ruini, wraz z 23 kar-
dynatami, 35 biskupami, Kapituta Bazyliki i przedstawicielami duchowienstwa.
Wymienieni duchowni razem z Ojcem Swigtym beda koncelebrowali mszg $w.
Cata msza $w. zachowuje klasyczna struktur¢ mszy pontyfikalnej, z jednym ob-
rzegdowym wyjatkiem, dotyczacym objecia katedry (/ncathedratio) potaczonym z
homagium. Po ods$piewaniu Kyrie eleison kard. Wikariusz Rzymu podchodzi do
Ojca Swietego i wypowiada przewidziana obrzedem (Ordo, n. 82) monicje, w
ktorej wyrazajac rados¢ z faktu objecia katedry piotrowej — fundamentu catego
Kosciola, przypomina zarazem, ze papiez staje tu jako pasterz catego Kosciota,
aby prowadzi¢ trzode Boza, aby rozwija¢ winnicg Panska, aby podtrzymywacé
kazdego z nas w wierze, gdyz papiez jest prawdziwym Stuga stug Bozych (... fu
es Serwus servorum Dei)”. Po wystuchaniu tej monicji Ojciec Sw. w mitrze i z
ferula w dloni (Ordo, n. 83) zasiada po raz pierwszy na katedrze lateranskiej
Najswigtszego Zbawiciela oraz swigtych Jana Chrzciciela i Jana Ewangelisty. Do
papieza podchodzi teraz dwunastuosobowa delegacja Ko$ciota Rzymu: kard.
Wikariusz dla diecezji rzymskiej, biskup pomocniczy, proboszcz i wicepro-
boszcz, diakon seminaryjny oraz diakon staty (§wiecki), zakonnica, zakonnik,
para malzenska oraz dwoje mtodych bierzmowanych.

W homilii, w oparciu o czytania (Dz 1, 1-8; 2 P 1, 1-8; 3, 14-15. 17-18; J
14, 16-17. 26-27; 16, 12—15) Ojciec Swiety przyblizyt teologiec Ducha Swictego,
przyobiecanego uczniom przez Chrystusa. Wérod tych uczniow znajduja sig tak-
ze wspoélczesni nastepcy Apostotdw. To na nich spoczywa publiczna odpowie-
dzialno$¢ dawania permanentnego $wiadectwa o Chrystusie®.

Dwanascie artykutéow Wyznania Wiary wypowiedziat jedynie Ojciec Swig-
ty, a wspoélnota na zakonczenie kazdego z tych sformutowan dopowiadat stowo
Credo.

Na zakonczenie niniejszego opisu liturgii papieskiej na Lateranie warto za-
uwazy¢, ze pominigto zupehie wielowiekowy zwyczaj symbolicznego wrgczania
papiezowi kluczy Bazyliki Lateranskiej. Miato to miejsce jeszcze podczas obej-
mowania , katedry” lateranskiej przez papieza Jana Pawta II*’. Redaktorom no-
wego Ordo chodzilo zapewne o wyeksponowanie obrazu i faktu, ze papiez

% Monicja ta czerpie z formut obecnych w pismach Ojcow Kosciota: §w. Cy priana, $w.
Augustyna oraz §w.Grzegorza Wielkiego. Informujac o tym Praenotanda do Ordo,
n. 22.

26 Tekst homilii w: AAS 97 (2007) s. 748-752.

7 Przypomina ten fakt SM. M a g giani: Dall’Ordo, dz. cyt., s. 158.
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»obejmuje” nie tylko katedre biskupa miasta Rzymu, lecz katedr¢ Kosciota po-
wszechnego.

V. Stacja w Bazylice Matki Bozej Wigkszej (Ordo, nn. 102-108)

Bezposrednio po liturgii na Lateranie, w drodze powrotnej do Watykanu,
Ojciec Swigty nawiedza czwarta, patriarchalna Bazylike usytuowana na wzgorzu
Esquilino, zgodnie z ustaleniami zaproponowanymi w Ordo-Praenotanda, n. 27.
Chodzi tu o Bazylik¢ Matki Bozej Wigkszej, a wlasciwie o ikong Santa Maria
Salus Populi Romani, od wieku wiekéw czczong jako Patronke Rzymu, zwlasz-
cza od uroczystej intronizacji tego obrazu dokonanej przez papieza Pawla V
(1605-1621). Polecit on wtedy wybudowa¢ w Bazylice specjalng kaplicg dla tej
Tkony*® (stad nazwa kaplicy: Paulinska, albo kaplica Borghese od nazwiska ro-
dowego Pawta V). Stawa lkony Salus Populi Romani oraz starozytnos¢ budowli
siggajacej IV w. sprawita, ze papieze w szczegodlny sposob wyrodzniali t¢ Bazyli-
ke (procesje z lkona, msza $w. na Boze Narodzenie, itd.). Od Benedykta XIV
(1740-1758) rozpoczal si¢ najpierw nieformalny, a od Piusa VII (1800-1823)
obrzedowy zwyczaj nawiedzenia tej Bazyliki na poczatku kazdego pontyfikatu®.

Benedykt XVI przy wejsciu do Bazyliki zostal powitany przez kardynata
pierwszego ze stanu prezbiteréw — kard. Fr. Bernarda Law (poprzednio ordyna-
riusza Bostonu w USA) oraz miejscowa kapitulg. Papiezowi podazajacemu przez
gtdwna nawe do kaplicy Borghese towarzyszy Spiew trzynastowiecznego hymnu
Ave maris stella. W kaplicy papiez modli si¢ najpierw prywatnie, w ciszy. Sktada
przed Ikong kwiaty. Nastgpnie otwiera krotka stacj¢ modlitewna Pozdrowieniem
Anielskim: Ave, Gratia Plena, Dominus tecum. Chor rozpoczyna $piew hymnu
Magnificat. Po jego od$piewaniu Ojciec Swiety kieruje do Madonny modlitwe
czci, uwielbienia oraz pro$by o macierzynska pomoc i obrong zaréwno dla Mia-
sta, jak tez wszystkich wierzacych. Tekst tej modlitwy zostat w znacznym stop-
niu przejety z pism Patriarchy Germana z Konstantynopola (+733), o czym in-
formuje Ordo-Praenotanda, n. 29. Tekst ten w posredni sposodb, w duchu eku-
menizmu, odwotuje si¢ do zrodel wspdlnego, niepodzielonego Kosciota pierw-
szego tysiaclecia.

Wprowadzeniem do koncowego, papieskiego btogostawienstwa (ma ono
miejsce w centralnym miejscu absydy Bazyliki) jest wspolna recytacja najstarszej
modlitwy maryjnej (siggajacej 11 wieku!): Sub Tuum praesidium confugimus.

% 70b.M.Lessi Ariosto: De Apostolorum, dz. cyt., s. 349.
» Tamze, s. 358.
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keskosk

Opublikowanie i udostgpnienia (po raz pierwszy!) ogotowi zainteresowa-
nych ksiag na temat liturgii papieskiej dotyczacej jego pogrzebu, wyboru (Conc-
lave) oraz obrzedowego poczatku pontyfikatu, to z pewnos$cia bardzo udana i
tworcza inicjatywa redakcyjna, ktérej autorem jest dtugoletni Mistrz Ceremonii
Papieskich, profesor Papieskiego Instytutu Liturgicznego, abp Piero Marini. Tek-
sty tych trzech ksiag zostaly przez nas w trzech roznych opracowaniach® prze-
analizowane zaledwie w aspekcie obrzedowym. WartoSciowym dopetnieniem
tych prac byloby wydobycie z tekstow obecnych w tychze ksiggach przestania
biblijnego, eklezjologicznego, orientalnego, chrystologicznego, pneumatologicz-
nego, ekumenicznego, maryjnego, patrystycznego, a zwlaszcza nauczania Vati-
canum II.

Liturgia zaprezentowana w analizowanym tutaj Ordo zespala w harmonijny
sposob symbolike i funkcjg czterech Bazylik, ktoére w poczatkach nowego ponty-
fikatu pozwalaja $wigtowac i widzie¢ w formie jakoby unicum festum podstawo-
we zadania misji pasterskiej papieza. Obchody te, poprzez swdj wilasny jezyk
stow i1 znakow, doskonale wspotbrzmia z religijna wrazliwoscia i mentalnos$cia
wspolczesnego cztowieka. Abp P. Marini streszcza to w ten sposob: teksty i ob-
rzgdy w swojej kompozycji teologicznej i rytualnej prezentuja przejscie od rytu
piotrowej postugi biskupa Rzymu, od podkreslania ,,rzeczy”, przedmiotow (tiara,
klucze, korona) do uwypuklenia roli ,,0soby”, od sacrum do sanctum, od wiadzy
papieskiej do stuzby piotrowej. Oméwiona ksigga taczy zarazem w harmonijny
sposob tradycje z dniem dzisiejszym’.

30 Zob. przyp. 4, a takze — I. Stefanski: Liturgia pogrzebu papieza. W rocznice Smierci
Jana Pawla II (1978-2005). W: M. Olczyk, P. Podeszwa (red): Evangelizare pauperibus.
Gniezno 2005 [w druku].

31 Zob. P. M arini: Introduzione, dz. cyt., s. 7. Dla pelnego obrazu zawarto$ci analizowanej
tutaj ksiegi Ordo, warto przesledzi¢ jej fazy redakcyjnego powstawania opisane przez jednego z jej
wspolredaktorow — zob. C. Valenziano: Per la “Editio typica” dell'Ordo pro ministerii
petrini initio Romani Episcopi. W: EL 121 (2007) s. 66-76.
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KRZYSZTOF STAWSKI
Sobor Trydencki a sprawa jezyka w liturgii

W chrzescijanstwie zachodnim od czasow Karolingdw upowszechnia sig li-
turgia rzymska, niosaca ze soba jezyk tacinski jako jezyk kultu. Narastanie z
czasem roznych niewtasciwych form duszpasterskich oraz inne naduzycia do-
prowadzily do reformacji, ktora dotknela takze jezyka oficjalnych modlitw i kul-
tu. Odpowiedzia na bledy reformacji byt Sobor Trydencki, ktérego klarowne
postanowienia staty si¢ podwaling funkcjonowania Ko$ciota az do czasow Sobo-
ru Watykanskiego II. Sobor Trydencki nie zablokowalt jednak catkowicie —
wbrew dos$¢ powszechnie panujacej opinii — mozliwosci uzywania innych anizeli
facinski jezykow w liturgii rzymskiej .

I. Nauka reformatorow w kwestii jezyka

W XVI wieku, pomimo rozwoju humanizmu, ktéry dazyt do odrodzenia
znajomosci literatury i jezykow klasycznych, daje si¢ zaobserwowaé coraz wigk-
sze poczucie odrgbnosci narodowej”. Niemate zastugi w tym wzgledzie potozyta
reformacja. Marcin Luter od poczatku gloszenia swoich religijnych nowinek
postugiwat sie jezykiem niemieckim®. Glosit zasade, ze nabozenstwa mozna od-

"G.Landotti: Le traduzioni del Messale in lingua italiana. Roma 1975 s. 81.

2 Jest faktem, ze jezyki narodowe osiagaja w tym czasie swoja dojrzatosé i coraz bardziej za-
stepuja tacing. M. Morganti: Dal latino alle lingue moderne. W: R. Falsini, M.
Morganti, A. Piacentini: Perché la riforma liturgica? Milano 1967 s. 92.

3 Nie znaczy to, ze Luter zupehie odrzucit jezyk tacinski. Wiele z jego dziel powstato i
zostato wydanych po tacinie, np.: De abroganda missa privata z 1521 r., Conclusiones de fide z
1520 1., De captivitate babylonica ecclesiae praeludium z 1520 r. i inne zawarte w zbiorze: M.
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prawiaé we wszystkich jezykach, bo Duch Swigty nie uprzywilejowat jednego
tylko jezyka, ale udzielil Apostotom daru réznych jezykow”. Luter pisal w For-
mula missae: Cantica velim etiam nobis esse vernacula quam plurima, quae
populus sub missa cantaret, vel iuxta gradualia, item iuxta Sanctus et Agnus
Dei. Quis enim dubitat, eas olim fuisse voces totius populi, quae nunc solus cho-
rus cantat’. Najwczesniejsze przepisy dotyczace liturgii protestanckiej podane
przez Lutra — jak to pokazuje Wiodzimierz Nast® — wcale nie byty tylko niemiec-
kie — wigkszo$¢ modlitw przewodniczacego bylo tacinskich. Pierwsze natomiast
zadanie jezyka narodowego w liturgii zostato sformutowane przez Lutra juz w
1523 r. w zwiazku z udzielaniem sakramentu chrztu’.

Kwestia jezykoéw dla reformatoréw nie byta sprawa pierwszoplanowsa, ale
wyplywata jako nastepstwo tego, co uznawali za istote¢ kultu chrzescijanskiego,
poniewaz na tym polu zarysowala si¢ znaczna rdéznica w stosunku do nauki teo-
logii katolickiej®. Wedlug Lutra to Duch Bozy poucza wierzacego, natomiast
sprawowanie kultu ma przyczynia¢ si¢ do rozszerzania wiary i formacji chrze$ci-
janskiej — w takim wujeciu nabozenstwo mialo jeden tylko cel misyjno-
formacyjny’. Podczas nabozenstwa nie chodzi o ludzka reakcje (dziatanie) w
stosunku do Boga, lecz chodzi o to, Zze to Bog chce mie¢ do czynienia z cztowie-
kiem, to On przychodzi do czlowieka ze swoim Objawieniem. Nie oznacza to tez
zaniechania kultu (Entkultung des Gottesdienstes), ale jest $rodkiem i sposobem

Luther: Alle Werke. Weinmar 1883-1939 czy zbiér: Opera Latina varii argumenti. Frank-
furt/Erlangen 1 (1865) — 7 (1873), a takze inne.

*M. Luther: Die deutsche Messe 1526. W: Ausgewdihite Werke. T. 3. Miinchen 1936 s.
243.

5 Cytuje za: P. Rad 6 (red.): Enchiridion Liturgicum, complectens theologiae sacramentalis
et dogma et leges. T. 1. Romae—Friburgi Brisg.—Barcinone 1966 s. 52.

®W. Nast: Liturgiczne rozprawy ks. dra Marcina Lutra. W: WY. Nowak (red.): Zycie litur-
giczne ewangelikow Prus Wschodnich w swietle ustaw i agent koscielnych 1525-1945. Olsztyn
2000s. 17.

"H. Schmidt: Liturgie et langue vulgaire. Le probléme de la langue liturgique chez les
premiers Réformateurs et au Concile de Trente. Roma 1950 s. 30.

¥ Anna Maria Burlini Calapaj pisze: L uso della lingua nazionale nella Riforma era
infatti correlato all'idea che [’ efficacia” del sacramento fosse in relazione diretta con la
comprensione spirituale e intelletuale di coloro che al sacramento partecipavano. Il latino veniva
abolito perché la comprensione delle parole del rito era condizionante per ['efficacia della sua
ricezione, oltre a questo, ['uso delle lingue nazionali nelle Chiese della Riforma era un modo per
sottolineare il distacco e I'autonomia da Roma. [AM. Burlini Calapaj: Il problema delle
traduzioni liturgiche dopo il Concilio di Trento. RiL 92 (2005) s. 247].

? Bei Luther selbst wirken mehrere nicht immer iibereinstimmene Gedanken vom Wesen des
Gottesdienstes: bald will er ihn, im Blick auf die zundchst beibehaltene Prunkform des Mittelalter-
lichen Gottesdienstes, missionarisch-erziehlich werten, bald sieht er in ihm ein Miteinander von
Gott und Gemeinde. (J. Pelc zar: Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch
fiir Theologie und Religionswissenschaft. Tiibingen 1927. T. 2 s. 1345).
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objawiania si¢ Boga'®. Dlatego reformatorzy przyznali centralne miejsce w litur-
gii przepowiadaniu — jako tajemniczemu dziataniu objawiajacego si¢ Boga. Stad
duzy nacisk potozono na gloszenie kazan, czytanie i egzegeze Pisma Swigtego
oraz $piew psalmow. Shusznie zauwaza Enrico Cattaneo: Essendo, per i
Protestanti, ['altare una cattedra e non ['ara del sacrificio, era logico per essi
che tutto vi fosse svolto nella lingua del popolo"'. Wszystko to ma shuzy¢ rozwo-
jowi i umocnieniu wiary, bo ona sama zbawia. Zatem cata liturgia u reformato-
row shuzy wierze usprawiedliwiajacej. Dlatego dazyli oni do oddzielenia wszyst-
kiego, co z biegiem wiekéw zostato ,,dodane” do mszy $w., uwazajac, ze w niej
jedynie autentyczne jest Stowo Boze i stowa ustanowienia Eucharystii. Ta czg$§¢
mszy, w ktorej wypowiadane sa modlitwy, jest tylko subiektywnym dziataniem,
a wszystko to, co dzieje si¢ na zewnatrz, to tylko prawa ceremonii (Zeremonial-
gesetz). W tym sensie pisal Luter:

Dicite, ubi scriptum sit, Missas esse sacrificia. Ubi docuit Christus Panem et vinum con-
secratum offere Deo? Auditisne? Cristus semel se ipsum obtulit, non potuit denuo ab
ullis offerri, sed memoriam sui sacrificii voliuit fieri. Et vobis unde haec audatia, ut
sacrificium ex ea memoria facereis? Nonne sic ex proprio cerebro citra et ultra
praescriptum divinum vos insanitis? Si autem ex memoria oblationis eius sacrificium
facitis et eum denuo offertis, cur non ex memoria nativitatis euis aliam nativitatem
quoque ei affingitis et denuo nasci faciatis? Ita, dum resurrectionis memoriam facitis,
novam, quaeso, resurrectionem ei parate et resuscitate eum denuo! Ita, dum caecos
illuminantis memores estis, facite, ut caecos denuo illuminet, et omnis opere eius
renovate, dum eorum memoriam facitis! Metuo autem, imo video, proh dolor, vestrum
sacrificare vere esse denuo Christum offere, sicut praedixit Heb. VI., Rursum
crucifigentes sibimet filium dei et ostentui habentes! Vere vestrum resacrificare est im-
piissimum recruciﬁgere12

Kiedy Luter w dziele De captivitate babylonica ecclesiae praeludium (1521)
sprzeciwia si¢ dotychczasowej formie mszy §w. to wyraza poglad, ze przyczyna
owej niewoli (captivitas) jest zaniedbanie nauczania wiary oraz ze ze mszy UcCzy-
niono guttes Werk, ktoremu przypisano taka sama moc jak wszystkim dziataniom
na mocy prawa, czyli dziatanie ex opere operato'. Msza $w. stata si¢ przez to
srodkiem, za pomoca ktorego mozna u Boga osiagnac to co si¢ chce. I w ten spo-
sob zostal zatracony charakter mszy §w. jako daru Boga, a zamiast tego msza $w.

V. Vajta: Die Theologie des Gottesdienstes bei Luther. Géttingen 1954 s. 26 [podaje za:
L.Lentner: Volkssprache und Sakralsprache Wien 1964 s. 282].

"E. Cattaneo: Lingua latina in liturgia. ,,Ambrosius” 25 (1949) s. 80.

2 M. Luther: De abroganda missa private 1521. W: M. Luther: Alle Werke. T. 8. Wei-
mar 1902 s. 421 [cytuje za: L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 284].

B P Borella: La lingua volgare nella liturgia. ,,Ambrosius” 44 (1968) s. 242.
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stata si¢ zrodlem utrzymania kosciotow i klasztoréw, ktére pobieraty oplaty za
14
msze .

Uzasadnieniem tezy o ,,niewoli mszy $w.” byt dla Lutra fakt, ze duchowni
zatrzymali dla siebie stowa ustanowienia (konsekracji), wypowiadajac je w ten
sposob, ze lud nie mogt ich stysze¢, co wigcej: dla samych duchownych niewiele
niosty korzysci. Luter zarzucit katolickim duchownym niezrozumienie prawdy,
ze stlowa ustanowienia byly obietnica lub testamentem i musza by¢ przyjmowane
z wiara. Zamiast w nie wierzy¢, Kosciot przybral przed nimi postawe obawy. I w
ten sposob uzycie jezyka ludu we mszy $w. otrzymalo u Lutra nowe znaczenie.
Chodzi tu nie tylko o thumaczenie i to, ze teksty mszalne beda tatwiejsze do zro-
zumienia, lecz o to, zeby stowo bylo wilasnoscia ludu, by lud je posiadat przez
rozumienie, poniewaz, dzigki poznanemu slowu pamiatka (memoria) staje si¢
rzeczywistoscia, a lud otrzymuje wiarg, ktora dziata. Testament Chrystusa jest
nie tylko przepisem ceremoniatu, lecz jest sama Ewangelia, ktora w czasie mszy
poglebia wiarg i strzeze jej prawowiernos$ci. Stad tez pochodzi zadanie Lutra, aby
stowa ustanowienia wypowiada¢ w jezyku narodowym i to w taki sposdb, zeby
byly styszane i dostepne dla wszystkich. Na jednej ptaszczyznie stawia on stowa
ustanowienia i kazania'>. Twierdzi tez, Ze nie moze istnie¢ msza bez przepowia-
dania, podobnie jak sacramentum nie moze istnie¢ bez testamentum. Zaniechanie
stowa w liturgii jest batwochwalstwem, gdyz Chrystus jest Stowem, a gdzie sto-
wo nie moze by¢ glosno wypowiedziane — tam Chrystus jest zniewolony. Kiedy
we mszy $w. ludowi odbiera si¢ stowo, ona sama staje si¢ balwochwalstwem, a
Chrystusa ogranicza si¢ w tym, by skutecznie docierat do swego ludu'®.

To, co wprowadzil Luter do liturgii protestanckiej, Swiadczy o tym, ze ze-
rwat on z tymi formami liturgicznymi, ktore wedtug jego uznania nie daty si¢
pogodzié z Pismem Swictym, a zawieraly w sobie jakiekolwiek powiazanie z
ofiara lub zastuga'’. Nowy porzadek mszy niemieckiej (mimo niecheci Lutra do
Kosciota katolickiego) w zewnetrznym wygladzie mogt przypomina¢ mszeg §w.
rzymska, ktora ,,oczyscil” z tych czgsci, ktore nie odpowiadaty przyjetej doktry-
nie, tj. usunat ofiarowanie i kanon. Pozostawit jednak to wszystko, co zawierato
chwate¢ Boza: Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus i Agnus, pozwalajac pierwotnie, by
wykonywano je w jezyku lacinskim'®. Pierwsze msze niemieckie zaczat odpra-

"“ M. Luther: De captiitate Babilonica ecclesiae praeludium 1521. W: M. Luther: Alle
Werke. T. 6. Weimar 1892 s. 521 [podajg za: L. Lentn er: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 285].

5V, Vajta: Die Theologie des Gottesdienstes, dz. cyt., s. 90. [podaje za: L. Lentner:
Volkssprache und..., dz. cyt., s. 286].

L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 286.

M. Luther: Die deutsche Messe 1526, W: Ausgewdhlite Werke. T. 3. Miinchen 1936 s.
148.

B L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 288. W czasie nicobecnosci Lutra w Wit-
tenberdze chciano wywrzeé na niego nacisk, by szybko wprowadzit nowosci. Georg Spalatin
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wia¢ w roku 1521 proboszcz Johannes Kirchhain w Neustadt'. Pigé lat pozniej
Luter wydat dzieto Die deutsche Messe, w ktorym przyjal jako jezyk kultu prote-
stanckiego jezyk narodowy. Fakt ten uwazany jest za jedna z przyczyn utatwiaja-
cych rozszerzanie sig protestantyzmu®’.

II. Sprawa jezykow narodowych i laciny
w obradach Soboru Trydenckiego

Istnieje do§¢ powszechna opinia, ze Sobor Trydencki unicestwil jakiekol-
wiek dazenia do odnowy liturgicznej, w tym takze dopuszczenie do uzycia jezy-
kow narodowych w kulcie publicznym. Zrodtem takiej opinii moze by¢ fakt nie-
znajomosci badz ztej interpretacji postanowien soborowych. Aby zaprzeczy¢ tej
opinii, spojrzmy na sprawe z szerszej perspektywy.

1. Przeklady i czytanie Pisma Swietego

Sprawa jezyka liturgicznego na Soborze Trydenckim pojawila si¢ dwa razy:
w latach 15511552 i w roku 1562*'. Odpowiednie kanony byty zatwierdzone
na XXII sesji 17.08.1562 r. Zagadnienie jezyka narodowego pojawito si¢ juz na
IV sesji w 1546 r., ale dotyczylo przektadu Biblii*>. Przyktadem swoistego
liberalizmu w dziedzinie tlumaczenia Pisma Swigtego na jezyk ojczysty dla
uzytku indywidualnego wiernych jest kardynal Christoforo Madruzzi, biskup
Trydentu®. Pogorszenie sytuacji przyniosty lata nastgpne. W 1559 roku Pawel
IV polecit opracowaé indeks ksiag zakazanych, ktory zabraniat drukowania,
czytania a nawet przechowywania Biblii przettumaczonych na jezyki narodowe
bez pozwolenia Stolicy Apostolskiej**. Pigé lat pozniej Pius IV dal biskupom
wladze, by oni mogli zezwala¢ na czytanie Biblii, ale indeksy Sykstusa V (1590)

uzmystowil mu jednak podstawy prawne i zwrécit uwagg, jak dalekosigzne skutki bedzie miato
zniesienie mszy, skoro ko$cioly i klasztory utrzymuja si¢ z niej, a jezeli one upadna, to tak samo z
nimi upadna dochody i profity, ktore z nich wptywaja. Dlatego L ut e r po powrocie do Wittenber-
gi znidst caly rzad wprowadzonych unowoczesnien przez dwor saksonski w tym m.in. jezyk nie-
miecki w liturgii. Zob.: I. H 6 B: Georg Spalatin 1484—1545. Ein Leben in der Zeit des Humanis-
mus und der Reformation. Weimar 1956 s. 212-228.

Y Ph.Hofmeister: Die Kultsprache der Kirche. Th] 1964 s. 391.

2 Tamze, s. 391.

! Dokumenty Soboréw Powszechnych [odtad: DSPow]. T. 4. Krakow 2005 s. 531, 627, 645 i
647; J. Froger:Le Concile de Trente a-t-il prescript de dinner des explications en langue vul-
gaire pendant les ceremonie liturgiques?. EL 73 (1959) s. 95 nn..

2 L.Lentner: Volkssprache und..., dz, cyt., s. 235. Po dos¢ burzliwej debacie Sobor nie
podjaﬂ deCyZJI merytorycznych, zostaw1ajqc kontrolg tlumaczen wtadzy lokalne;j.

3H. Schmidt: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 81-95; L. Lentner: Volksspra-

che und..., dz. cyt., s. 248-253.

%A Vaccari: Bibbia. W: Enciclopedia Italiana Treccani, t. 4 (1930) s. 901; DS 1851—
1861.
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mogli zezwala¢ na czytanie Biblii, ale indeksy Sykstusa V (1590) i Klemensa
VIII (1596) te wladze przyznaly wylacznie Rzymowi a sytuacja ta nie zmienita
si¢ w obszarze nas interesujacym do 1758 r.%°.

2. Instrumenti laboris Soboru i jego orzeczenia

Kwestia jezyka liturgicznego byta dyskutowana razem z innymi licznymi
zagadnieniami dotyczacymi mszy §w. a takze sakramentow. Zanim jednak doszto
do glosowan i ostatecznych postanowien zostaty przygotowane Tezy o ofierze
mszy sw., ktére otrzymali teolodzy soborowi 3.12.1551, aby je przebadali i za-
opiniowali. Teza mowiaca o jezyku w liturgii, zawierata btedna nauke reformato-
réw, za punkt wyjscia przyjmujac postulaty Kalwina®® domagajacego sie odpra-
wiania mszy wylacznie w ojczystym jezyku. Opatrzona ona byta numerem dzie-
wiatym i brzmiata:

Ecclesiac Romanae ritum, quo secreto et submissa voce verba consecrationis
proferuntur, damnandum esse; missamque nonnisi in lingua vulgari, quam omnes
intelligant, celebrari debere, imposturamque esse certas missas certis sanctis attribuere.

) R . .27
Asseritur a Calvino in libro de coena Domini”’.

Dnia 2 stycznia 1552 r. w czasie kongregacji generalnej wrgczono Ojcom te-
zy oraz przygotowany przez teologow projekt tekstu doktrynalnego:

Lingua enim latina, quae in titulo crucis Domini tanquam quoddam divmum
instrumentum est consecrata, mysteriis missae in occidentali ecclesia celebrandis,
maxime convenit, quae cum tot gentes magna diversitate sermonis distinctas et
frequentissime inter se communicantes brevi terrae spatio complectatur, uno hoc
profecto sermone, qui omnibus communis est, in peragendo hoc communionis sacrificio
uti debuit: praesertim cum hac ratione plurimis incomodis obviam eatur, quae ex tanta
evulgatione et tam varia translationum in mysteriis fidei diversitate nasci possunt. Quod
si quae intersint, omnibus esse nota (ut veteris et novi testamenti lectiones quae in missa
recitantur) et per concionatores debent saltem diebus festis populo declarari,
quemadmodum in illis omnibus ecclesiis fit, quarum pastores officiis suis non desunt®®.

Nastepnie w dniu 4 stycznia 1552 r. Ojcowie otrzymali odpis uwag teologow
dotyczacych tez o mszy $w., w ktorych uznano, ze wszystkie tezy o mszy nalezy

B G.Landotti: Le trauzioni del Messale..., dz. cyt., s. 82.

3. K alwin: Institutio religionis christianae, IV 17 [podaje za: DSPow, t. 4 s. 531, przyp.
13].

*’DSPow. T. 4 5. 530.

% Le Plat: Monumentorum ad historiam Concilii Tridentini spectantium amplissima
collectio. T. 4. Lovanii 1784 s. 394 [podaj¢ za: G. L and o tti:Le trauzioni del Messale..., dz. cyt.,
s. 83].
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potepi¢ bez zadnych szczegétowych uwag™. Odnos$nie do interesujacej nas tezy
dziewiatej stwierdzono:

Quidam non putat expedire damnare hunc articulum generaliter, sed tantum quoad ecc-
lesiam Romanam et latinam, cum Graeci, Aethiopes et quaedam aliae nationes contra-
rium observent, vel quod non damnetur sub censura aliorum articulorum. Et quidam
vellet statui a sancta synodo, quod in missis publicis semper aliqui interpraetarentur
epistolam et evangelium in lingua Vulgari30

Nad tymi tekstami kongregacje generalne obradowaty w dniach 7-13 stycz-
nia. Nastgpstwem tych obrad bylo ostateczne zredagowanie kanonow i doktryny
m.in. o mszy, ktdre po raz pierwszy zostaly przedstawione na Soborze 18 stycz-
nia a nastgpnie, po poprawieniu, 20 stycznia. Nie doszlo jednak do gtosowania
nad tym projektem. Prace Soboru nad tym zagadnieniem zostaty przerwane az do
1562 roku, kiedy to znow pojawilo si¢ pytanie o jezyk w sformutowanych
19.07.1562 roku Trzynastu pytaniach do teologow mniejszych o ofierze mszy sw.
Wsrod nich pytanie dziewiate dotyczy jezyka celebracji: An missa nonnisi in
linqua vulgari, quam omnes intelligant, celebrari debeat’. 21 lipca rozpoczeto
analiz¢ owych trzynastu pytan zakonczona 4 sierpnia. Dwa dni p6zniej zapropo-
nowano dokument o mszy $w. (cztery rozdziaty i dwanascie kanonow), nad kto-
rym dyskutowano do 27 sierpnia. Ostatecznie, omawiajac rOwniez i inne zagad-
nienia®”, dnia 17.09.1562 r. przyjeto przedtozenie doktrynalne i kanony o Naj-
swietszej Ofierze w nastepujacym brzmieniu:

Caput octavum:

Etsi missa magnam contineat populi fidelis eruditionem, non tamen expedire visum est
patribus, ut vulgari passim lingua celebraretur. Quamobrem, retento ubique cuiusque
ecclesiae antiquo et a sancta Romana ecclesia, omnium ecclesiarum matre et magistra,
probato ritu, ne oves Christi esuriant, neve parvuli petant panem et non sit, qui frangat
eis: mandat sancta Synodus pastoribus et singulis curam animarum gerentibus, ut
frequenter inter missarum celebrationem, vel per se, vel per alios, ex his, quae in missa
leguntur, aliquid exponant atque inter cetera Sanctissimi huius sacrificii mysterium
aliquod declarent, diebus praesertim dominicis et festis™.

Canon 9:

Si quis dixerit Ecclesiac Romanae ritum, quo submissa voce pars canonis et verba

consecrationis proferuntur, damnandum esse; aut lingua tantum vulgari Missam

celebrari debere; aut aquam non miscendam esse vino in calice offerendo, eo quod sit
NIRRT . 34

contra Christi institutiones: anathema sit™".

> DSPow, t. 4 5. 535.

3 Tamze, s. 534.

31 Tamze, s. 626.

32 Np. dopuszczenie Komunii pod dwiema postaciami i naduzycia w celebrowaniu mszy $w.
*DSPow, t. 4 5. 644.

3 Tamze, s. 646.
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Problem jegzyka pojawil si¢ raz jeszcze podczas obrad Tridentinum w
zwiazku z korpusem De reformatione. Dnia 5 wrzesnia 1563 r. przedstawiono
projekt kanonu noszacy nr 6smy i odnoszacy si¢ do konieczno$ci wyjasniania
warto$ci sakramentow i1 Pisma §w. w czasie uroczystych mszy. Oto tekst projek-
tu:

Ut fidelis populus caelestia dona cognoscat, quae sub sensibilibus sanctissimorum sa-
cramntorum signis continentur, ad eaque suscipienda maiori cum reverentia atque animi
devotione accedat: praecepit sancta synodus episcopis omnibus, ut non solum, cum ha-
ec per se ipsos erunt populo administranda, prius illorum vim et usum pro suscipien-
tium captu explicent, sed etiam idem a singulis sacerdotibus pie prudenterque, etiam
lingua vernacula, si opus sit, servari studeant iuxta formam a sancta synodo in cate-
chesi singulis sacramentis praescribendam, quam episcopi in vulgarem linguam fideli-
ter verti atque a parochis omnibus populo tradi curabunt; necnon ut inter missarum so-
lemnia aut divinorum celebrationem sacrum Evangelium eadem vernacula lingua singu-
lis diebus festis vel solemnibus explanent verbumque Domini praedicent idemque in
omnium cordibus (postpositis inutilibus questionibus) inserere atque eos in lege Domini

. 35
erudire studeant™.

Po wielu dniach dyskusji w czasie kongregacji generalnych (11.09—
2.10.1563) od 8 pazdziernika nad tekstem pracowala komisja, ktora 22 pazdzier-
nika zadecydowala, ze zostanie zmieniony numer kanonu — odtad bedzie to ka-
non 7. Dekret De reformatione trafit pod obrady kongregacji generalnej 3 listo-
pada i definitywnie zostat przyjety przez Sobor 11 listopada 1563 r. w brzmieniu:

Ut fidelis populus ad suscipienda sacramenta maiore cum reverentia atque animi devo-
tione accedat: praecipit sancta synodus episcopis omnibus, ut non solum, cum haec per
se ipsos erunt populo administranda, prius illorum vim et usum pro suscipientium captu
explicent, sed etiam idem a singulis parochis pie prudenterque, etiam lingua vernacula,
si opus sit et commode fieri poterit, servari studeant iuxta formam a sancta synodo in
cathechesi singulis sacramentis praescribendam, quam episcopi in vulgarem linguam fi-
deliter verti atque a parochis omnibus populo exponi curabunt necnon ut inter missa-
rum solemnia aut divinorum celebrationem sacra eloquia et salutis monita eadem ver-
nacula lingua singulis diebus festis vel solemnibus explanent, aedamque in omnium
cordibus (postpositis inutilibus quaestionibus) inserere, atque eos in lege Domini eru-

dire studeant’’.
3. Argumenty teologéw i Ojcow Soborowych na korzys$¢ taciny

Wydaje si¢ celowe zbadaé, jakimi argumentami postugiwali si¢ obroncy ta-
ciny w katolickim kulcie. Zanim teksty artykutow zostaty poddane dyskusji Oj-
coOw Soborowych, wczesniej byly przedmiotem badan komisji teologicznej. W
pierwszej czesci trwania Soboru (1551-1552) teolodzy, opiniujacy artykut IX,
wysungli nastgpujace argumenty za utrzymaniem taciny:

3J.Froger: Le Concile de..., dz. cyt., s. 111.
*° DSPow, t. 4 5. 746.
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« Kosciot tacinski celebruje w jezyku tacinskim®’,

* dla podkreslenia chwaty, godnosci i ze wzgledu na $wigta bojazn nalezy
zachowac jezyk tacinski®,

* W czasie mszy uczestnicza wszyscy (W przeciwienstwie do czaséw pier-
wotnych, gdy we Mszy uczestniczy? tylko lud $wigty) — rowniez niegodni i
z tego wzgledu stowa konsekracji winno sig¢ méwic¢ po cichu w jezyku ta-
cinskim, ktory nie uwlacza $wigtosci, a jego uzycie zabezpiecza przed
ewangelicznym rzucaniem perel przed swinie®®,

« facina posiada godna czci tradycje, ktérej nie nalezy pomijaé*’;

* z powodu wielkiej tajemnicy tacina winna by¢ uzywana przy wypowiada-
niu kanonu mszy $w.".

Po dyskusji soborowej, ktéra nie przyniosta nowych argumentéow, na zakon-
czenie przyjeto przedlozenie®, ktore (cho¢ nigdy nie nabralo mocy prawnej,
poniewaz nie zostatlo poddane pod glosowanie) zawieralo nowe argumenty
wskazujace na konieczno$¢ faciny. Oto one:

* facina uswigcona przez napis na krzyzu jest divinum instrumentum najbar-
dziej odpowiednia do celebrowania §wigtych misteriow,

* facina taczy r6zne narody podzielone przez roznice jezykowe,

» wyraza wspoélnotg Ko$ciota i zabezpiecza przed jego rozpadem,

* dzigki tacinie dobro wiary nie odniesie szkody przez btedne wyjasnienia.

Gdy chodzi o ostatnig fazg¢ Soboru (w czasie dyskusji na temat jezyka) znow
pojawil si¢ argument o trzech uswigconych na krzyzu jezykach. Hiszpanski teo-
log Franciszek de Sanctio zwrocit takze uwagg, ze w czasie ewangelizacji ludow
galijskich i germanskich msza $w. byta odprawiana w jezyku lacinskim oraz
znane juz twierdzenie zaczerpniete z Mt 7, 6 o nie rzucaniu peret przed $winie®.
Kolejny poglad uzasadniajacy konieczno$¢ zachowania tajemnicy — czemu ma
shuzy¢ uzywanie taciny — zostal wyciagnigty z tego faktu, ze Chrystus sam roz-

3. Arze: latina ecclesia latina lingua, quam omnes olim intelligebant [cytuje za: J.
Froger: Le Concile de.., dz. cyt., 98].

®J.Raveste y n: ...per sublimioris linguae majestatem sua reverentia, cujus rei ratonem
semper ab ecclesiae exordio maximam habuisse vetere patres perspicuum est [cytuje za: J.
Froger: Le Concile de.., dz, cyt., s. 99].

¥J.Gro p p erus: nunc autem cum omnes, etiam indiciplinati intersint, secreto proferuntur,
quia illi indigni sunt, ut ea verba audiant, propterea lingua latina celebrandum statutum est: neve
vilescerent sacra, et margarite spargerentur porcis [cytuje za: J. Froger: Le Concile de.., dz.
cyt., s. 100].

L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 277.

“"Bartholomaeus Miranda: licet canon semper debeat latina lingua et secreto dici,
ob mysteria magna [cytujg za: L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s.277].

21 e Plat: Monumentorum ad historiam..., dz. cyt., s. 394.

B L. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 292, J. Froger: Le Concile de..., dz. cyt., s.
105.
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mawial z Apostotami, kiedy przekazywat im $wigte tajemnice, natomiast z ludem
rozmawial inaczej, nie o samych tajemnicach. A poniewaz Chrystus przekazat
stowa konsekracji tylko Apostolom, a przez nich ksi¢zom, wigc nie powinni oni
stow konsekracji wypowiada¢ w jezyku zrozumialym dla ludu. Pojawita si¢ takze
czesto powtarzana opinia o dwoch czgsciach mszy: w pierwszej moéwia na prze-
mian ksieza i wierni, natomiast w drugiej moze méwi¢é tylko ksiadz po tacinie™.
Inny powdd zachowania taciny w Kosciele katolickim podaje Krzysztof z Pad-
wy, general augustiandw w sierpniu 1562 r., ktora przytacza H. Schmidt®.
Twierdzi on, ze odejscie od taciny wptynegtoby na obnizenie poziomu poboznosci
ludu. Kazdy moéglby naby¢ mszal, zapoznac si¢ z tekstami mszalnymi, a nastgp-
nie mniej uwaznie bra¢ w niej udziat.

4. Ewolucja idei zachowania laciny w liturgii podczas trwania Soboru

Pamigtaé nalezy, ze stanowisko reformatorow — jak juz zostalo powiedziane
— wyptywato z przestanek dogmatycznych: msza §w. ma warto$¢ jedynie dydak-
tyczna, stowno-przepowiadajaca, stad wigc koniecznie musi by¢ rozumiana przez
uczestnikow. Stanowisko katolickie natomiast — nie negujac waloru dydaktycz-
nego mszy — usilowalo uwydatni¢ jej pierwszorzedny charakter, a mianowicie
ofiarniczo-sakramentalny. Z niego nie wyptywa postulat, by jezyk w liturgii byt
zrozumiany przez wszystkich, poniewaz warto$¢ mszy lezy w niej samej, a nie w
jej rozumieniu badz nierozumieniu. Te dwie tezy, zawierajace cze¢s¢ prawdy,
staly si¢ zadaniem do rozstrzygnigcia dla Soboru, ktory stanal wyraznie na sta-
nowisku obrony przed nauka Protestantow, dla ktorych jezyk byt swego rodzaju
»koniem bitewnym” w walce z teologia katolicka. Co za$§ dotyczy tekstow sa-
mych w sobie mozna zaobserwowac, ze kanony dyscyplinarne nie zostaty zmie-
nione w swej istocie (dotyczacej aspektu dogmatycznego) od czasu dyskusji nad
tezami Kalwina do redakcji koncowej. Natomiast wyjasnienia doktrynalne, ktore
byly fundamentem teologicznym kanonow, zmienity si¢ znacznie od pierwszej
do ostatniej redakcji.

Daje sig zauwazy¢ stopniowe odchodzenie od poczatkowych argumentoéw na
poparcie tez Soboru (motyw lingua sacra, zalety jednego jezyka i niedogodnosci
wielu jezykow, niebezpieczenstwa nieuszanowania $wigtych misteriow przez
jezyki ludowe), az do ostatecznej redakcji, w ktorej pozostat nie wigcej jak ten
tylko argument, ktory wywodzil konieczno$¢ taciny z wielowiekowej tradycji —
retento ubique cuiusque ecclesiae antiquo et a sancta Romana ecclesia probato

“ 1. Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 292.
BH.Schmidt: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 126.
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ritu (...). Uznano go za wystarczajacy i ostateczny dla uzasadnienia jedynego i
wylacznego charakteru laciny jako jezyka liturgii Ko$ciota Zachodniego™.

Wigksze natomiast znaczenie w ciggu trwania Soboru nabrato zadanie wyja-
$niania wiernym mszy §w. Dlatego tez w czgsci doktrynalnej uzyto sformutowa-
nia mandat Sancta Synodus pastoribus(...), ut declarent, ktadac naciski nie tylko
na czytania mszalne, ale odnoszac to do wszystkiego tego quae in Missa legun-
tur, dodajac, by czyniono to diebus praesertim dominicis et festis.

Wszystko to bylo rezultatem debat, podczas ktérych nie bylo wcale jedno-
myslnosci co do odrzucenia jezykow narodowych. Granica przebiegata migdzy
pozytkiem duchowym a wymogami dogmatycznymi celebrowania po tacinie.
Nad tym wszystkim jednak pojawiat si¢ problem pogodzenia praktyki Kosciotow
Wschodnich i tacifisko-stowianskich?’. To stanowito sprzyjajaca okolicznoéé, by
unikna¢ zbyt tatwego i naiwnego odrzucenia jezyka narodowego. Wychodzono
ze stanowiska dos¢ kategorycznego i bezkompromisowego, ktore w toku dysku-
sji jednak ztagodzono. Nikt wlasciwie nie wypowiadal si¢ jednostronnie na ko-
rzy$¢ jezyka mowionego, wszyscy natomiast uznawali koniecznos¢ 1 uzytecznosé
taciny™. Trzeba jednak zaznaczyé, ze podczas gdy w czasie pierwszego posie-
dzenia (1551-1552) zdania odrzucajace jezyki narodowe byly czestsze i bardziej
radykalne, to w czasie drugiego posiedzenia (10 lat p6zniej) nikt nie wykazywat
tak daleko idacej surowos$ci. Wokot dwoch kwestii koncentrowata si¢ uwaga
Ojcow Soborowych:

* Jaka powinna by¢ tres¢ kazania — czy ma zawiera¢ thumaczenie Ewangelii?
» Co zrobi¢, by potepiajac jezyk ludowy, nie dotknaé anatema KosSciotow
Wschodnich?

Odnosnie do pierwszego zagadnienia nalezy zauwazy¢, ze Sobor juz w de-
krecie o nauczaniu i gloszeniu w czasie V sesji z 17.06.1546 r. nakazat: archi-
presbyteri quoque, plebani et quicunque parochiales vel alias curam animarum
habentes, (...) diebus saltem dominicis et festis solemnibus plebes sibi commissas
(...) pascant salutaribus verbis, docendo ea, quae scire omnibus necessarium est
ad salutem...*. Obowiazek gloszenia kazaf byt zatem przedmiotem szczegolnej

6 Warto przytoczy¢ tez spostrzezenie H. Schmidta — jak w kanonie 9. akcent przypada na
dwa stowa: tantum i debere, tak w rozdziale VIII jest mowa o non expedire (nie by¢ pozytecznym,
nie by¢ dobrym, nie wychodzi¢ na dobre), a do tego nie zawsze, lecz passim (w r6znych miejscach,
tu i 6wdzie, bez porzadku). Dlatego stusznym jest rozwaza¢ zagadnienie nie tylko pod wzgledem
doktrynalnym, ale — jak to uczynit Sobor — takze pod wzgledem praktycznym — non expedire (zob.
H. S chmidt: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 20-21).

47 Na temat jezyka stowianskiego w obradach Soboru oraz znacznej roli kardynata Ho zju -
sza—zob. G.MarinS§ek: La lingua glagolita nella liturgia romana. Roma 1949 s. 32-39.

®J.Froger: Le Concile de..., dz. cyt., s. 173.

* DSPow, t. 4 5. 246.
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troski Kosciota, skoro w jednym z pierwszych postanowien Soboru pojawiato si¢
powyzsze polecenie. Bardziej jednak interesujace wydaje si¢ by¢ to, co dziato si¢
w zwiazku z zatwierdzeniem Dekretu De reformatione®. Przyjrzyjmy sie jak
rozwijata si¢ mysl zwiazana z gloszeniem kazan. W projekcie przewidziano po-
dwdjny temat wyjasnienia: z jednej strony sacrum Evagelium (...) explanent, z
drugiej — verbum Domini praedicent. Komentowanie i wyjasnianie Ewangelii jest
to przywilej homilii. Co do verbum Domini praedicare — to koscielny termin
techniczny dla okreslenia przepowiadania o wiele bardziej szeroki niz tylko $ci-
ste komentowanie Ewangelii — jak to si¢ dzieje w homilii. Chodzi tu o kazanie,
ktorego tematem (obok wyjasnienia Ewangelii) jest rowniez wyjasnianie dogma-
tow, sakramentow, moralnosci i w ogole wszystkiego, co stuzy duchowemu po-
zytkowi wiernych. Porownujac tekst projektu z tekstem ostatecznym, mozna
zauwazyC¢, ze w kanonie siodmym (ktory w projekcie oznaczony byt numerem
6smym) w miejsce stowa evangelium pojawilty si¢ okreslenia: sacra eloquia et
salutis monita. W pierwszej formie wystapity dwie propozycje:

o sacrum Evagelium (...) explanent — homilia, ktorej temat jest wzicty z
Ewangelii,
* verbumque Domini praedicent — kazanie, ktdrego temat jest szeroki.

W nowej redakcji mamy juz jedna propozycje¢ — druga wtopita si¢ w pierw-
sza. Roznica pomigdzy tymi redakcjami nie jest duza, niemniej jednak wazna;
wskazuje bowiem, ze wszystko (i to, co w homilii i to, co w kazaniu) co jest
przedmiotem przepowiadania, dane jest dla dobra duchowego wiernych. Wszyst-
kie te wyjasnienia maja by¢ przedktadane ludowi w vernacula lingua.

Druga kwestia — dotyczaca ominigcia potepienia praktyki Kosciotow
Wschodnich zostanie oméwiona w zwiazku z postanowieniami Soboru.

5. Jezyk sprawowania sakramentow

Sprawa jgzyka uzywanego przy sprawowaniu sakramentéw zostata umiesz-
czona w ramach dekretu De reformatione zatwierdzonego w czasie sesji XXIV.
Obrady Ojcow Soborowych nie byly poprzedzone uwagami teologéow, poniewaz
w dekrecie tym zatwierdzane byly sprawy dyscypliny, a nie nauki, a w tej materii
tylko biskupi uprawnieni sa do wypowiadania swego zdania. Projekt tekstu naj-
pierw byt przedyskutowany przez Ojcéw Soborowych, a nastgpnie zrewidowany
przez Komisje.

Dla lepszego poznania zagadnienia nalezaloby przeanalizowaé projekt tek-
stu, ktory byt przedtozony do dyskusji’'. Przewiduje on wyjasnienie, ktore ma

). Fro ger: Le Concile de..., dz. cyt., s. 111; DSPow, t. 4 s. 746.
3! Tekst projektu powyzej.
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towarzyszy¢ sprawowaniu sakramentow. Kiedy owo wyjasnienie ma by¢ wygto-
szone? Jesli ma ono mie¢ miejsce przed (prius) — niezaleznie od tego, jaka
otrzyma nazwe — instrukcja, komentarz, wyjasnienie, nauka — to jest to tylko
kazanie, ktore nie stanowi nierozdzielnej czgsci celebrowane;j liturgii. Czego ma
dotyczy¢ owo ,.kazanie”, okresla pierwsze zdanie rozdziatu: Ut fidelis populus...
accedat. Mozna wyrdzni¢ dwa aspekty tego przepowiadania:

* najpierw wyktad dogmatyczny o istocie sakramentu: znaki, ktére go sta-
nowia i taska, ktorej udziela,

* nastgpnie nauka pomagajaca ,,wej$¢” wiernym we wilasciwa postawe — od-
powiednia do godnego przyjecia sakramentu — z poboznoscia’>.

Dyskusja soborowa zatem koncentrowala si¢ wokoét tresci owego wyjasnie-
nia”. Po rozpatrzeniu przez Komisje projektu, uwzgledniajac uwagi Ojcow, z
dyskusji zostaty usunigte stowa: caelestia dona cognoscat, quae sub sensibilibus
sanctissimorum sacramentorum signis continentur 1 tekst kanonu siodmego

dekretu De reformatione zostat zatwierdzony jako ostateczny 11 listopada 1563
54
r.”

II1. Ostateczne postanowienia Soboru Trydenckiego
w zakresie jezyka w liturgii

Sobér w sposob radykalny nie zabronit uzycia jezykow narodowych.
Wprawdzie pojawila si¢ w kanonie IX grozba klatwy, ale miata ona dotyczy¢
jedynie tych, ktorzy utrzymywaliby, Ze msza powinna by¢ celebrowana wylacz-
nie (fantum™) w jezyku narodowym. Wydaje sig, ze uzycie tego przystowka w
teksécie odnosito si¢ do sytuacji Kosciotow Wschodnich uzywajacych w sposob
zgodny z prawem je¢zykow nietacinskich. Podobng funkcje¢ miato uzycie innego
przystowka: passim (w réoznych miejscach, tu i 6wdzie) w przedtozeniu doktry-
nalnym. Powszechno$¢ i bezwzglednos¢ zarzadzenia soborowego podkresla ta-
cinskie ubique (wszedzie, w kazdym razie, w kazdym wypadku), odnoszac to

2 A.Bugnini: La liturgia dei Sacramenti al Concilio di Trento. EL 59 (1945) s. 44.

33 Nie brakowato glosow bardzo radykalnych i absurdalnych, jak np. biskupa z Arlés i Ter-
ralba, ktory zaproponowat, by w celu uniknigcia niebezpieczenstwa, jakie niesie ze soba ignorancja
teologiczna prostego duchowienstwa, odebra¢ mu mozliwo$¢ sprawowania sakramentéw przy
jednoczesnym zarezerwowaniu tego wylacznie biskupom. Inny glos w dyskusji — biskupa z Terni,
ktory postulowat, by nie podawaé¢ w ogdle wyjasnien dogmatycznych w jezyku potocznym, gdyz
stanowitoby to rozglaszanie postaci sakramentu, ktory zawsze utrzymywany byl w sekrecie —
bytby to krok w kierunku protestantyzacji liturgii sakramentoéw. (J. Fro ger: Le Concile de..., dz.
cyt., s. 192-193).

> DSPow, t. 4 5. 715.

55 To stowo zastapito nonnisi (jedynie tylko), ktorego uzyto we wezesniejszym projekcie z
roku 1552.
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postanowienie tak do Zachodu, jak i do Wschodu. Tak wigc Kosciot Rzymski,
zachowujac swoje ryty, pozostaje przy uzyciu laciny, a Koscioty Wschodnie
wraz ze swymi obrzedami zachowuja jezyki potoczne. Tym jednym zdaniem
zadania protestantow dotyczace Zachodu zostaty oddalone, a jednocze$nie unik-
nigto potegpienia Kosciolow Wschodnich. Potgpiono nie tyle uzywanie jezyka
potocznego, ale bardziej tezeg, ktora glosila, konieczno$¢ postugiwania sig wy-
lacznie jezykiem potocznym w liturgii. H. Schmidt zauwaza, ze wedlug zamiaru
Soboru, kto uzywalby jezyka narodowego jeszcze bez autoryzacji Kosciota, ale

nie z motywow protestanckich nie narazi si¢ na klatwe’ .

W orzeczeniu doktrynalnym (rozdziat VIII) podkreslajac prawde, ktora pro-
testanci uczynili jedna z glownych idei doktryny mszy $§w., ze missa magnam
contineat populi fidelis eruditionem’’, Ojcowie Soborowi nie uznali za pozytecz-
ne, by w réoznych momentach celebracji (passim) uzywacé jezyka rodzimego.
Utrzymanie taciny zepchngto na dalszy plan role dydaktyczna mszy $w. Sobor
musial wigc podja¢ kroki, by nie zaniedba¢ nauczania ludu. W zwiazku z tym
Sobér nakazal (mandat sancta synodus) pasterzom i wszystkim sprawujacym
opieke nad duszami, by czgsto w czasie mszy $w. wyjasniali czytane teksty. Jako
tematy przepowiadania Sobor wskazal dwa:

* To co jest czytane (leguntur) — w pierwszym rzgdzie chodzito o czytania
i Ewangelig. To one zwlaszcza przyciagaly uwage teologow i Ojcow. Nie
mniej jednak w czasie mszy czytano jeszcze inne teksty, ktore — zdaniem
niektorych — winny by¢ zrozumiate przez wiernych. By¢ moze wtasnie dla-
tego, by nie wyklucza¢ zadnej czg$ci mszy, Ojcowie zgodzili si¢ na wyraze-
nie dos¢ niejasne, ktore wprawdzie odnosito si¢ do Listow i Ewangelii, ale
mogto by¢ zastosowane do jakiejkolwiek formuty ceremonii: modlitw, ka-
nonu czy piesni.

* To, co dotyczy jakiej$ tajemnicy Najswigtszej Ofiary (aliquod sacrificii
mysterium). Uzycie w tym miejscu wyrazenia sacrificium wydaje si¢ bardzo
zasadne. Protestanci bowiem zaprzeczali istocie mszy, ktora dla katolikow
jest ofiara. Z tego wzgledu zagadnienie ofiary byto przedmiotem wielu dtu-
gich dyskusji soborowych. I dlatego ten wazny temat Sobor polecit thuma-
czy¢ ludowi: nie tylko znaczenie formul, ktére czyta si¢ podczas mszy, ale
takze jej teologig. Trudno z tekstu postanowienia soborowego: inter missa-

H.Schmidt: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 22. Biorac jednak pod uwage men-
talno$¢ tamtego czasu, mozna przypuszczaé, ze twierdzenie takie jest zbyt Smiate.

57 Nie byto to jakiekolwiek ustepstwo Kosciota katolickiego dla tez protestanckich, ale tylko
potwierdzenie dotychczasowej nauki — istota mszy jest ofiara a nie nauczanie, cho¢ msza pehi
takze funkcje dydaktyczna. Poniewaz msza w swej istocie nie jest nauka, stad nie jest niezbgdne,
by byta celebrowana w jezyku potocznym.
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rum celebrationem wywnioskowaé, czy ma to nastgpowa¢ w okreslonym
miejscu mszy (czyli w czasie homilii) czy w réznych jej momentach.

Nalezy zwroci¢ uwagg na jeszcze jeden szczegot — otdz w przedlozeniu dok-
trynalnym pominigto zupetnie argumenty przemawiajace za tacina lub przeciwko
jezykom narodowym®. Zaniechano tez rozréznienia na te cze$ci mszy, ktore
zawieraja nauke i te, ktore jej nie posiadaja. Rezygnujac z tego rozroznienia So-
bor, domyslnie stwierdza, ze cata msza §w. ma charakter dydaktyczny w kazdej
swej czesci.

W odniesieniu do udzielania sakramentdéw postanowienie byto takie, iz ka-
ptan moze tlumaczy¢ w jezyku potocznym formule i znaki sakramentalne — nie
zabrania si¢ tego, ale tez nie zobowiazuje si¢ do tego duszpasterzy. Wazne sa w
tym wzgledzie stowa dolozone przez Komisje: si opus sit et commode fieri pote-
rit.

Po uwaznym przebadaniu obrad Soboru i jego decyzji mozna stwierdzi¢, ze
nie ma w nich zadnej wzmianki na temat jezyka narodowego, ktory mialby by¢
uzyty w celebracji, za pomoca ktérego mialyby by¢ wypowiadane modlitwy
liturgiczne. Ojcowie przewiduja tylko kazanie, ktore przerywa ceremonie w
okreslonym momencie, za§ w sprawowaniu sakramentOw — objasnienia, ktore
poprzedzaja ich sprawowanie. Takze synody prowincjalne nast¢pujace po Sobo-
rze Trydenckim, w ktorych brali udziat Ojcowie Soborowi, nie zawieraja nic
wigcej poza to, co zarzadzono na Soborze w odniesieniu do wyjasnien 1 komenta-
rzy’’. Postanowienia Soboru Trydenckiego staly si¢ tez podstawa do tworzenia
norm prawnych, zwtaszcza Codex Iuris Canonici, w ktorym nie wspomina si¢ o
wyjasnieniach podczas mszy $w. Sobor nie nakazat zatem innych wyjasnien poza
kazaniem w czasie mszy i instrukcji przed sprawowaniem sakramentow.

Podsumowujac osiagnigcia Soboru w materii jgzyka, nalezy stwierdzi¢ tak-
ze, ze stworzyt on dogmatyczna jasno$¢; zostaly podjete konkretne kroki ku zro-
zumieniu liturgii przez wytlumaczenie i przepowiadanie jej istoty. Wydaje sig, ze
zbyt mocno Sobor skoncentrowal si¢ na zdecydowanej obronie tego, co bylo
tradycja. Obrady Soboru dos¢ wyraznie uwydatnity, ze kwestia jezyka ludowego
nie jest w pierwszej linii sprawa dogmatyczna, a jedynie sprawa dyscypliny i
$wiadomosci Kosciota®.

8 J. Froger podaje, ze byly one przedmiotem krytyki wielu Ojcoéw Soborowych (zob.: J.
Froger: Le Concile de..., dz. cyt., s. 177).

% Szerzej o synodach prowincjalnych i ich postanowieniach odnoscie do jezyka potocznego:
tamze, s. 198-202.

L Lentner: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 301.
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Zniszczenie kultury czy jej rozwoj?
Jezuickie redukcje Indian Moxo

Zagadnienie ewangelizacji autochtonéw Ameryki na ogoél wiaze sig z kry-
tyczna ocena skutkoéw jej przeprowadzenia. Wsrod wspotczesnych badaczy tej
problematyki powszechne jest przekonanie, ze chrystianizacja w Nowym Swiecie
dokonywata si¢ z uzyciem przemocy, a misjonarze wspotuczestniczyli w nisz-
czeniu kultur autochtonicznych. Niewatpliwie, w czasach kolonialnych okrutne
postgpowanie wobec Indian wystgpowato nie tylko ze strony konkwistadorow i
osadnikow, lecz takze czgéci osob duchownych. Z drugiej strony, to wtasnie mi-
sjonarze zaczgli zabiega¢ o godne traktowanie autochtonéw przez Europejczy-
kéw. Powraca jednak pytanie: czy kaptani i zakonnicy doprowadzili do zniszcze-
nia kulturowego dziedzictwa Indian? Odpowiedz nie jest jednoznaczna, gdyz
fenomen ewangelizacji plemion indianskich obejmuje rozlegle ramy czasowo-
przestrzenne oraz wielo$¢ dzialan prowadzonych przez misjonarzy nalezacych
zarowno do zgromadzen zakonnych jak i kleru diecezjalnego. W niniejszym ar-
tykule zaprezentowana zostanie aktywno$¢ misyjna Towarzystwa Jezusowego
wsrod Indian Moxo w latach 1667-1767'.

I. Motywy dzialania i postawa misjonarzy Towarzystwa Jezusowego

Dziatalnos¢ jezuitow wsréd amerykanskich plemion wyptywala z prze-
$wiadczenia, ze zostali powotani przez Boga, aby glosi¢ Ewangeli¢ wszystkim
ludziom na $wiecie. Misjonarze mieli gigbokie przekonanie, ze tylko wyznawcy
wiary chrzescijanskiej beda mogli dostapi¢ taski zabawienia. Wobec odkrycia

''W 1667 . jezuici rozpoczeli swoja aktywnosé na terenach Moxos. W 1767 r. zostali zmu-
szeni do opuszczenia zatozonych przez siebie redukcji.
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ogromnych obszarow Ameryki zamieszkanych przez ludzi nie znajacych nauki
Chrystusa, wielu z duchownych podjgto si¢ zadania ich nawrocenia. Kiedy przy-
byli do Nowego Swiata, zetkneli si¢ z okrutnym traktowaniem plemion indian-
skich przez europejskich konkwistadoréw i osadnikéw. Wielu misjonarzy wysta-
pito przeciwko przesladowaniu i wyzyskiwaniu Indian. Jako przykiad moze po-
sluzy¢ osoba jednego z najbardziej znaczacych mys§licieli-misjonarzy, jezuity
José de Acosta (1540-1600). Acosta sprzeciwial si¢ stosowaniu sity i przemocy
wobec Indian: potgpiat wojny prowadzone przeciwko autochtonom, rabunki ich
mienia, zniewalanie i zmuszanie ich do cigzkich prac. Wystgpowat przeciwko
okrutnemu traktowaniu ludno$ci autochtonicznej zaro6wno przez konkwistadorow
jak i kler’. Jezuita wskazywal, ze misjonarze powinni glosi¢ wiare w Chrystusa
nie tylko przez nauczanie, lecz przede wszystkim przez §wiadectwo swego zycia,
okazujac dobrodusznosé, cierpliwos¢ i mito§¢ wobec nawracanych. Stad tez po-
tepiat ksigzy i zakonnikéw, ktorzy uzywajac przemocy chceieli zmusi¢ Indian do
przyjecia wiary chrzescijanskiej’.

Poglady José de Acosta byty zbiezne z uchwatami synodéow prowincjalnych
odbywajacych si¢ w Ameryce. Nakladaty one na duchownych obowiazek trak-
towania autochtonéw z pelnym szacunkiem i mito$cig oraz zabranialy wymierza-
nia kar fizycznych. Dokumenty drugiego Synodu Prowincjalnego w Limie
(1567-1568) zarzadzaty:

Azeby wszyscy duchowni Kosciota traktowali godnie i z mitoscia Indian i z nakazem

zakazuje sig, zeby ktorykolwiek proboszcz czy wikariusz karat lub bit i chtostat swoja

reka jakiegokolwiek Indianina obwinionego za cokolwiek, z wyjatkiem, gdy okradt ko-
4

gos™.

Synod nakazywat tez kaptanom, aby nie pozwalali kolonizatorom na kra-
dziez mienia autochtonéw, profanowanie grobéw indianskich, zmuszanie Indian
do niewolniczej pracy czy do zawarcia matzenstwa. Z kolei III Synod Prowin-
cjalny w Limie (1582—1583) napigtnowatl przesladowanie Indian przez Europe;j-
czykow oraz skierowal prosbe i napomnienie do osob sprawujacych wtadzg na
terytorium amerykanskim w imieniu Korony, aby traktowali Indian jako ludzi
wolnych:

2 I. Vazquez Pensadores eclesidsticos americanos. W: Historia de la Iglesia
Hispanoamérica y Filipinas. Ed. P. Borges. Vol. 2. Madrid 1992 s. 411-412.

*R.Tomicha Charupé: La Primera Evangelizacion en las Reducciones de Chiquitos,
Bolivia (1691 —1767). Protagonistas y metodologia misional. Cochabamba 2002 s.126—129.

4 ,»Que todos los ministros de la Iglesia traten humanamente y con amor a los indios, y con
precepto se prohibe que ningun cura ni vicario ni visitador castigue o hiera y agote por su mano a
indio alguno por culpado que sea, y menos le trasquile o haga trasquilar”. Sumario del Concilio
Provincial..., dz. cyt., Parte segunda, Cap. 116 s. 177.
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Albowiem z wielkim ubolewaniem $wigty synod stwierdza, ze nie tylko w latach mi-
nionych wyrzadzono tym biednym [Indianom] tak wiele krzywd i zta, z tak duza prze-
sada, ale i obecnie wielu usituje czyni¢ to samo; [synod] wigc blaga przez Jezusa Chry-
stusa i napomina wszystkich s¢dziow i gubernatorow, aby okazywali milosierdzie In-
dianom i hamowali zuchwato$¢ swoich urzgdnikow, kiedy nalezy, i aby traktowali In-
dian nie jako niewolnikéw, lecz jako ludzi wolnych, ktoérzy sa poddani Majestatowi
Krolewskiemu z woli Boga i Jego Kosciota®.

Trzeci Synod Prowincjalny zajat si¢ tez sprawa ztego traktowania Indian
przez duchownych. Synod nakazywatl, aby biskupi odznaczali si¢ pokora, Swigto-
$cig 1 troskliwo$cia o nowo nawroconych, dali dobry przyktad zar6wno $wieckim
urzednikom jak i duchownym®. Przypadki ponizania czy maltretowania auto-
chtonoéw przez kaptanéw miaty by¢ doktadnie zbadane przez biskupoéw lub ich
wizytatoré6w i surowo ukarane:

I proboszczom i innym przetozonym koscielnym, nakazuje si¢ bardzo powaznie, aby
przypomnieli sobie, ze sa pasterzami a nie rzeznikami, i ze zostali powolani jako dla
dzieci i do ochrony ich w imig chrzescijanskiej mitosci. I jesli kto§ w jakikolwiek spo-
sob, ranigc lub ublizajac stowem lub inng metoda, bedzie poniewieraé jakiegokolwiek
Indianina, biskupi i ich wizytatorzy przeprowadza staranne dochodzenie i ukarza to su-
rowo, poniewaz bez watpienia jest rzecza nader odrazajaca, azeby duchowni Bozy sta-
wali si¢ oprawcami Indian’.

Wkrétce po swoim przybyciu do Ameryki w 1566 r., jezuici rozpoczeli pra-
ce ewangelizacyjna wsrod plemion autochtonicznych. Zaktadali wioski misyjne,
zwane redukcjami, ktore miaty stac si¢ dla autochtonow nie tylko miejscem na-
wracania na chrzescijanstwo, lecz rowniez ochrong przed wyzyskiem i zniewole-
niem. Mogli w nich zamieszka¢ wylacznie Indianie i misjonarze. Misje byly lo-
kowane z dala od osiedli Europejczykow, ktorym zostat prawnie zakazany dostep
do wiosek misyjnych. Wyjatek stanowity wizyty urzednikoéw cywilnych Iub ko-

5 (..) Y asi, doliéndose grandemente este santo sinodo de que no solamente en tiempos
pasados se les hayan hecho a estos pobres tantos agravios y fuercas con tanto exceso, sino también
el dia de oy muchos procuran hazer lo mismo; ruega por Jesucristo y amonesta a todas las justicias
y gobernadores, que se muestraen piadosos con los indios I enfrenen la insolencia de sus ministros
quando es menester, y que traten a estos indios no como a esclavos sino como hombres libres y
vasallos de la Magestad Real, a cuyo cargo los ha puesto Dios y su Iglesia. (...)” [Tercera accion,
Cap. 3°. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 87].

Por. J. Brzozowski: Ewangelizacja Indian wedlug trzech pierwszych synodoéw limskich
(wiek XVI). ,NURT SVD”. R. 37: 2003 z. 2 5. 150.

® Los decretos que se publicaron en la tercera accion, Cap. 1°, w: Tercer Concilio. .., dz .cyt.,
s. 85-86.

7Y alos curas y otros ministros eclesiasticos manda muy de veras que se acuerden que son
pastores y no carniceros, y que como a hijos los han de sustentar y abrigar en el seno de la caridad
cristiana. Y si alguno por alguna manera hiriendo o afrentando de palabra o por otra via maltratare
a algun indio, los obispos y sus visitadores hagan diligente pesquisa y castiguenlo con rigor, porque
cierto es cosa muy fea que los ministros de Dios se hagan verdugos de los indios.” [Tercer Concilio
Limense 1582—1583, Tercera accion, Cap. 3° s. 87].
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scielnych®. Jezuici troszczyli si o to, aby redukcje staly si¢ samowystarczalnymi
spolecznosciami. Droga do osiagnigcia tego zamierzenia bylo ksztatcenie Indian
w nowoczesnych sposobach uprawy ziemi, rzemios$le i budownictwie. Ojcowie 1
bracia przybywajacy na tereny Moxos sprowadzali ze soba narzedzia oraz zwie-
rzeta hodowlane z Europy, ktore pomagaty w rozwoju misji’. Jezuici nie tylko
organizowali system redukcyjny i czuwali nad jego rozwojem, lecz osobiscie
uczestniczyli w pracach nad jego fizycznym ksztattem jako architekci, murarze,
stolarze, itp. Duchowni przekazywali Indianom umiejgtnosci z dziedziny technik
budowlanych i rzemies$lniczych oraz zachgcali swoja postawa i wysitkiem do
wspolnej pracy. W utworzonych szkolach prowadzili dla dzieci lekcje w nauce
czytania, pisania, muzyki, $piewu i tanca'’. Wybudowane z ich inicjatywy szpita-
le oraz przytutki dla starcow i wdow byly wyrazem troski o osoby chore oraz
potrzebujace opieki i materialnego wsparcia. Misjonarze osobi$cie zajmowali si¢
chorymi, udzielajac im pomocy medycznej''. Duchowni nie byli utrzymywani
przez autochtondw, lecz sami zapewniali sobie $rodki do zycia'®.

Jezuici wykazywali wielkie poswigcenie dla osiagnigcia nawrocenia Indian.
Ewangelizacja i organizacja systemu redukcyjnego czgsto przebiegaly w warun-
kach bardzo uciazliwych dla Europejczykow i wiazala si¢ ze znacznym wyczer-
paniem fizycznym. Misjonarze dotkliwie cierpieli z powodu wysokich tempera-
tur, wilgotnosci oraz ukaszen insektoéw powodujacych zachorowania na $miertel-
ne choroby'. Ojcowie i bracia petili swoja dziatalno$é ofiarnie, najczesciej tak
dhugo az staro$é lub ciezka choroba czynily ja dtuzej niemozliwa'*.

8J.Gonzales Rodriguez: El sistema de reducciones, w: Historia de la Iglesia ..., dz.
cyt., s. 538-539.

°D. Block: Mission Culture on the Upper Amazon. Native Tradition. Jesuit Enterprise &
Secular Policy in Moxos, 1660—1880. Lincoln and London: University of Nebraska Press 1994 s.
55-57; A.J.De Jaureguizar: Organizacion socio-politica de las reducciones jesuiticas y su
espititualidad. W: Simposio sobre las Misiones Jesuitas en Bolivia. La Paz 1987 s. 85.

" PNawrot: Archivo Musical de Moxos. Antologia. Vol. 1. Evangelizacion y Misica en
las Reducciones de Moxos. Cochabamba 2004 s. 51.

"J. L. Saez América Hispdnica. Arquitectura y arte. W: Diccionario histérico de la
Campania de Jesus: Biogradfico-temdtico Ed. Ch. E. O’ Neill, J. M. Dominigues. Vol. 1.
Romea—Madrid 2001 s. 138; D. Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 120; P. Borges: La
metodologia misional americana. W: Historia de la Iglesia.., dz. cyt., vol. 1, s. 505.

2p Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 116.

BD. Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 36-37;

1 p. Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 50-51, D. Blo ck: Mission Culture..., dz. cyt., s.
112.
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I1. Wolno$¢ Indian podczas tworzenia redukcji

Dziatalnos¢ jezuitow cechowata si¢ stopniowym i powolnym wprowadza-
niem swej obecnosci, stylu zycia i religii w Srodowisko Indian. Czgsto przedsig-
wzigcia jednego pokolenia misjonarzy przynosily owoce dopiero ich nastgpcom.
Inicjatorem dzialan misyjnych na terenach zamieszkanych przed Indian Moxo"
byt brat Juan de Soto, ktéry po raz pierwszy dotarl na ich ziemie w 1667 r. Rok
p6zniej powrocit do Moxos wraz z ojcem Jos¢ Bermudo i ojcem Julian de Aller
w celu nawrocenia autochtonéw. Ich zamiary zostaty wrogo przyjete przez In-
dian, wiec po krotkim czasie pobytu jezuici opuscili ich osady'®. Dopiero sze$é
lat pozniej brat José del Castillo zdobyt przychylno§¢ mieszkancéw Moxos, w
czym pomogly mu podarunki dla autochtonéw. Dziatanie brata José sprawito, ze
w 1675 r. Indianie zgodzili sig, aby kolejni ojcowie: Pedro Marban i Cipriano
Barace zamieszkali w Moxos'’. Trojka misjonarzy miala na celu zatozenie re-
dukcji, w ktorej zamieszkataby wigksza liczba Amerykanow, dotad rozsianych w
wielu malych osadach. Skupienie ludnosci w jednej wiosce stanowilo warunek
systematycznego gloszenie im wiary chrzescijanskiej. Zamiar ten osiagngli do-
piero po dziewigciu latach pobytu wsréd Moxos.

Zanim powstata pierwsza stata redukcja, w Moxos miato miejsce wydarzenie
potwierdzajace, ze jezuici prowadzili pokojowa dzialalno$¢ wsrod autochtonow,
a powstanie redukcji byto wynikiem woli tych ostatnich. W 1678 r. dotarl tam
ojciec Luis Sotelo, ktory miat oceni¢ efekty dotychczasowej pracy i zasadnos¢
dalszych dziatan. Z obawy przed utrata misjonarzy, 600 Indian zgodzito si¢ za-
mieszka¢ w jednej osadzie, cho¢ po odjezdzie wizytatora wigkszo$¢ z nich po-
wrocila do wiosek tradycyjnych'®. Zatozenie pierwszej statej redukcji — Nuestra
Sefora de Loreto nastapito dopiero w 1682 r. i bylo wynikiem autonomicznej
decyzji autochtonéw. Znaczaca role w powstaniu misji odegraly czynniki poli-
tyczne — Indianie Moxo uznali, ze zamieszkanie w wioskach jezuickich uchroni
ich przed zniewoleniem przez hiszpanskich zolnierzy. Zatozenie kolejnej misji —
Santisima Trinidad — nastapito dopiero po czterech latach dziatan ojca Cipriano

15 Region Moxos obejmuje 200 000 km? nizin w gornym dorzeczu Amazonki na wschodnim
terytorium dzisiejszej Boliwii (Departament Beni).

' D, Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 35; R. Pinto Parada: El panorama
geografico que encontraron los jesuitas en Mojos. W: Simposio sobre las Misiones Jesuitas en
Bolivia. La Paz 1987 s. 55; T. Gisbert: Arte y arquitectura en Moxos. W: Simposio..., dz. cyt., s.
163—-164.

7' D. Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 35-36; P. Nawrot: Archivo Musical de
Moxos. Antologia, vol. 1, dz. cyt., s. 33; R. Pinto Parada, dz. cyt, s. 55; J. Vargas
Valenzuela: Misiones jesuitas en Bolivia. W: Simposio..., dz. cyt., s. 138.

8D.Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 37.
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Barace"’. Ostatecznie w systemie Misji Moxos powstato 27 redukcji w okresie od
1682 do 1767 .

Czynnikiem przekonujacym autochtonéw do zamieszkania w redukcjach
czgsto nie bylo zainteresowanie religia chrzescijanska, lecz materialny ksztatt
zycia w redukcjach i jego walory estetyczne, takie jak: budowle redukcyjne i ich
wyposazenie, splendor towarzyszacy procesjom i ceremoniom czy muzyka. Lo-
dovico Antonio Muratori daje temu $wiadectwo w swej relacji z misji:

[...] Gdy uda si¢ ich naméwi¢ do odwiedzenia redukcji chrzescijanskich, obejrzenia
wystroju kosciotéw, nabozenstw koscielnych, i jeszcze wystuchania melodyjnych $pie-
wow 1 muzyki tych niewinnych chtopcéw, sa tak zafascynowani tymi nowo$ciami, tymi
przepigknymi przedmiotami i cudownym pokojem, panujaca tu zgoda i szczera radoScia
nowych chrzescijan, to znaczy sposobem mieszkania i zycia, tak réznym od ich wlasne-
g0, ze wigkszo$¢ z nich pragnie tu pozostaé®.

Indianie, ktorzy zamieszkali w redukcjach, nie byli zobowiazani do przyjecia
wiary chrzescijanskiej. Zmuszanie autochtonéw do nawrocenia si¢ 1 przyjgcia
chrztu byto zabronione. Co wigcej, dobrowolno$¢ decyzji stanowita jeden z wa-
runkéw udzielenia tego sakramentu (obok znajomosci podstawowych prawd
wiary). Oficjalne zarzadzenie w niniejszej sprawie wydat pierwszy Synod Pro-
wincjalny w Limie, ktory odby? si¢ w latach 1551-1552:

Nikt nie moze by¢ zmuszony do przyjgcia naszej swigtej wiary katolickiej, lecz powi-
nien zosta¢ przekonany i przyciagnigty prawda i jej wolnoscia, i nagroda zbawienia: i
zostaliSmy poinformowani, ze pewni [kaptani] lekkomys$lnie chrzcza Indian, ktérzy po-
siadaja juz uzycie rozumu, bez zbadania najpierw czy przybywaja z wlasnej woli czy ze
strachu, czy tez [przystgpuja do chrztu,] by zadowoli¢ swoich dowddcow lub kacy-

kow?'.

Tre$¢ powyzszej uchwaty wskazuje, ze nie tylko wywieranie presji 1 zastra-
szanie autochtonow bylo traktowane jako naganne, lecz réwniez zaniedbanie
przez kaplanéw sprawdzenia rzeczywistych motywow przyjecia nowej wiary.
Wazne bylo, aby osoba wystepujaca z prosba o udzielanie sakramentu chrztu
czynila to wylacznie z powodow religijnych, a nie w celu osiagnigcia jaki§ ko-
rzys$ci czy tez zyskania przychylnosci dowddcow plemienia. Drugi Synod Pro-

¥D. Block: Mission Culture..., dz. cyt.,s.37-38; R.Pinto Parada, dz cyt., s. 57-59;
L.Sierra de Méndez: Los primeros jesuitas en Moxos. W: Simposio..., dz. cyt., s. 156—157.

L. A.Muratori: Il Cristianesimo Felice nelle Missioni de’ Padri della Compagnia de
Gesu nel Paraguai. Venezia: Gianbatista Pasquali, 1743 s. 60-61. W: P. Nawr o t: Indigenas y
Cultura Musical de las Reducciones Jesuiticas, vol. 1, dz. cyt., s. 97-98.

21 Ninguno ha de ser compelido a recibir nuestra santa fe catolica sino persuadido y atraido
con la verdad y libertad de ella, y con el premio de la bienaventuranza; y somos informados que
algunos inconsiderademente bautizan indios que tienen ya uso de razon, sin examinar primero si
vienen de su voluntad, o por temor, o por contentar a sus comenderos o caciques” [Const. 6. W: P.
Tineo: Los Concilios Limenses en la Evangelizacion Latinoamericana. Pamplona 1990 s. 118].
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wincjalny w Limie powtorzyt warunek wolnej decyzji osoby, ktora przyjmowata
chrzest. Natomiast dzieci mogly by¢ chrzczone tylko za zgoda swoich rodzicow
badz opiekundw, cho¢ istniat wyjatek od reguty:

Azeby zadnemu dorostemu nie udziela¢ chrztu, jesli nie poprosi o to z wlasnej woli.
Takze dzieci niewierzacych niech nie beda chrzczone przeciwko woli swoich rodzicow
lub opiekunow; co wigcej, jesli jeden z ich rodzicow pragnie tego, mozna udzieli¢
chrztu. I tak samo mozna to uczynié, w przypadku znalezienia umierajacego dziecka,
szczegoblnie, ze Indianie, jesli sa poganami, nie maja zwyczaju na to zwaza¢>.

Spisy ludnosci przeprowadzone przez jezuitow potwierdzaja, ze redukcje
Moxos zamieszkiwali nie tylko ochrzczeni autochtoni. Osoby, ktore nie przyjety
chrztu stanowity 40% ogotu ludnosci wiosek w 1692 r., 20% w 1713 1., 11% w
1736 r. i mniej niz 1% w 1764 r.”. Przypadki meczenskiej $mierci misjonarzy
stanowia §wiadectwo, ze to duchowni byli zalezni od Indian, a nie odwrotnie. W
1703 r. zginal ojciec Cipriano Barace prowadzacy dziatalno§¢ misyjna wsrod
Baures. Drugim meczennikiem w Moxos byt ojciec Baltasar de Espinoza w 1709,
ktory podjat wysitek chrystianizacji plemienia Mobima®*. Ponadto, w redukcjach
miaty miejsce bunty ludnosci przeciwko misjonarzom. W latach 1696-1697
mieszkancy San Borja wypedzili jezuitow ze swojej wioski®. Przeciwko syste-
mowi misyjnemu zbuntowali si¢ rowniez mieszkancy San Juan Bautista w 1718
r. i Patrocinio de Nuestra Sefiora w 1741 r.%.

II1. Kwestia jezykow autochtonicznych

Jezyk stanowi jeden z najwazniejszych elementow tozsamosci kulturowej
spotecznos$ci. Prowadzac dziatalno$¢ ewangelizacyjna wsrod Indian Moxos jezu-
ici uzywali jezykow autochtonicznych. Misjonarze nie uczyli autochtonéw mo-
dlitw w jezyku tacinskim czy hiszpanskim. Synody prowincjalne obradujace w
Ameryce zalecily, aby przepowiadanie Dobrej Nowiny i gloszenie katechez oraz
kazan dokonywato si¢ w jezykach lokalnych. Ponadto trzeci Synod Prowincajlny
w Limie nakazal opracowanie katechizmoéw w jezykach powszechnie uzywanych
w Archidiecezji Peruwianskiej, czyli quechua i aymara. Nastgpnie katechizmy te

2 Que a ningan adulto se dé el baptismo, si no le pidiere de su voluntad. Tampoco los nifios
hijos de infieles sean baptizados contra la voluntad de sus padres o tutores; mas, si el uno de sus
padres lo quisiere, podra baptizarse. Y lo mismo se podra hazer quando se halla el niflo ya para
morir, mayormente que los indios, aunque sean infieles, no les suele pesar de esto” [Sumario del
Concilio Provincial que se celebro en la ciudad de los Reyes el ailo de 1567, Parte secunda: De lo
que toca a los indios, Cap. 27. W: Tercer Concilio Limense 1582 —1583. Lima 1982 s. 160].

B D.Block: Mission Culture..., dz. cyt., s.80.

24TenZe, s.43,L.Sierra de Mendez dz cyt,s. 157.

B D. Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 39-40.

26 p. Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 36.
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mialy zosta¢ przetlumaczone na dialekty wiernych, ktérzy nie znali tych jezy-
kow:

Azeby taki sam rezultat osiagnaé¢ w pozostatych wioskach, w ktoérych [autochtoni] uzy-
waja innych jezykow niz wspomniane, zaleca si¢ i nakazuje wszystkim biskupom, aby
kazdy z nich postaral si¢ w swojej diecezji o dokonanie thumaczenia wspomnianego ka-
techizmu przez zdolne i pobozne osoby na pozostale jezyki [uzywane] w swojej diece-
zji, i aby w ten sposob wykonane i zaaprobowane przez biskupa thumaczenie lub obja-
$nienie zostato zgodnie przez wszystkich przyjgte, pomimo posiadania jakichkolwiek z
tym sprzecznych obyczajow?’.

Inna uchwala synodalna podkreslata wielkie znaczenie tego, aby Indianie
poznawali prawdy wiary i uczyli si¢ modli¢ w jezyku dla nich zrozumiatym:

Glownym celem katechizmu i doktryny chrzescijanskiej jest dostrzeganie tajemnic na-
szej wiary, poniewaz wierzymy wewngtrznie, ze przez tego ducha zostaniemy uspra-
wiedliwieni, dlatego wyznajemy je glosno, aby zosta¢ ocalonymi [zgodnie z Aposto-
tem]. Zatem, kazdy musi by¢ w taki sposdb pouczony, zeby zrozumiat doktryng, Hisz-
pan w jezyku hiszpanskim i Indianin w swoim jezyku, poniewaz w przeciwnym wypad-
ku, co to za korzy$¢, ze recytuje sprawy Boze, gdy takim sposobem nie przyniesie to
zadnych owocow dla jego rozumu [jak powiedzial ten sam Apostot]. Dlatego od dzisiaj
zaden Indianin nie bedzie zmuszany do nauki po lacinie modlitw lub katechizmu, po-
niewaz wystarczy [i nawet jest to dla nich lepsze], aby znali to i potrafili wyrazi¢ we
wilasnym jezyku. I jesli ktokolwiek z nich chcialby, moze nauczy¢ sig tego takze w jg-
zyku hiszpanskim, poniewaz wielu z nich go rozumie. Poza tym, nie ma powodu, aby
wymagaé jakiego$ innego jezyka od Indian®.

W jednej redukcji czgsto mieszkali Indianie wywodzacy si¢ z odrgbnych
grup plemiennych i uzywajacy roéznych dialektow. W celu ulatwienia porozu-
miewania si¢ Indian miedzy soba oraz z misjonarzami w kazdej wiosce ustalono
jeden jezyk (lingua franca), ktorym postugiwali sig jej mieszkancy. I tak w Mi-

27 Y para que el mismo fruto se consiga en los demés pueblos que usan diferente lengua de
las dichas, encarga y encomienda a todos los obispos, que procure cada uno en su dioceses hazer
traduzir el dicho catecismo por personas suficientes y pias en las demas lenguas de su didcesis, y
que la tal traduccion o interpretacion asi hecha y aprobada por el obispo se reciba sin contradiccion
por todos, sin embargo de qualquiera costumbre en contrario que haya.” [Los decretos de la se-
gunda accion, Cap. 3°. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 60-61. Takze P. Tine o, dz. cyt., s. 380—
383].

8 El principal fin del catecismo y doctrina cristiana es percibir los misterios de nuestra fe,
pues con el espiritu creemos interiormente para ser justificados, loque exteriormente confesamos
por la boca para ser salvos (conforme al Apdstol). Y asi, cada uno ha de ser de tal manera instruido
que entienda la doctrina, el espafiol en romance y el indio también en su lengua, pues de otra su-
erte, por muy bien que recite las cosas de Dios, con todo eso se quedara sin fruto su entendimiento
(como lo dize el mismo Apostol). Por tanto, ningtin indio sea de oy mas compelido a aprender en
latin las oraciones o cartilla, pues les basta (y aun les es muy major) saberlo y dezirlo en su lengua.
Y si algunos de ellos quisieren, podran también aprenderlo en romance, pues muchos lo entienden
entre ellos. Fuera de esto na hay para qué pedir otra lengua ninguna a los indios.” [Los decretos de
la segunda accion, Capitulo 6°. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 63].
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sjach Moxos, ktore zamieszkiwali autochtoni z ponad trzydziestu réznych ple-
mion, ustanowiono jako lingua franca sze$¢ jezykow uzywanych przez najwigk-
sze plemiona: moxo, bure, mobima, cayuvava, canichana, itonoma®. Choé jezu-
ici nie mieli na celu zniszczenie rodzimych jezykow, z praktycznych powodow
ograniczyli ich liczbg, co spowodowato stopniowy zanik tych, ktorymi poshugi-
waly si¢ mato liczne plemiona. Z drugiej strony dziatalno$¢ misjonarzy spowo-
dowata, ze jezyki najliczniejszych plemion mogly przetrwac nie tylko w mowie,
lecz réwniez w formie pisanej. Ojciec Marban zostat zobowiazany przez swoich
przetozonych do opracowania gramatyki i stownictwa w tym jezyku, a nastgpnie
do napisania katechizmu i podrgcznika uzywanego przez misjonarzy przy stu-
chaniu spowiedzi*’. Efektem podjetych prac byta opublikowana w 1701 r. grama-
tyka: Arte i vocabulario de la lengua Moxa. Nastgpnie opracowal w jezyku moxo
katechizm oraz podrecznik uzywany przez kaptanéw podczas spowiedzi. Grama-
tyka i stownictwo drugiej najwigkszej grupy mieszkancow Alto Mamore, jaka
stanowili Indianie Baure, zostala przygotowana przez Antonio Maggio w 1749 r.
i nosilgt1 tytul: Arte de la lengua de los indios Baures de la provincia de los
Moxos™".

IV. Eliminacja poganskiego kultu

Misjonarze, przeswiadczeni o tym, ze zbawienia dostapia tylko chrzescija-
nie, postrzegali religie autochtoniczne za wytwor szatana sprowadzajacy wieczne
potepienie na ich wyznawcow. Z tego powodu uwazali za konieczne usunigcie
indianskiego kultu. Likwidacja religii autochtonicznej byta realizowana za po-
mocg réoznych metod. Pierwsza z nich byto przekonanie Indian o nieprawdziwo-
$ci ich wierzen za pomoca teoretycznych argumentow. Misjonarze wskazywali
na bezsilno$¢ bostw wobec atakoéw kolonizatordéw, sprzeczno$é cech przypisy-
wanych béstwom, metafizyczna niemozliwo$é istnienia wielu bogdéw™. Inna
metoda polegala na usuwaniu ze spolecznosci redukcyjnej tradycyjnych przy-
wodcow religijnych, gdyz cieszyli si¢ oni wielkim autorytetem wsrdd pozosta-
tych Indian i wptywali na decyzje tych ostatnich. Jezuici postgpowali wedlug
ustalen II Synodu Prowincjalnego w Limie, ktéry w nastgpujacy sposob uzasad-
niat koniecznos$¢ odtaczenie wrozbitow i szamanéw od innych autochtonow:

Azeby czarownicy, wyznawcy i wrdzbici 1 pozostali kaptani szatana, ktoérzy zajmuja si¢
deprawowaniem pozostalych Indian i oddalaniem ich od religii chrzescijanskiej, byli

PP Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 181 38.

D, Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 42.

3 A. Menacho, J. Baptista: Bolivia. W: Diccionario histérico de la Campania de
Jesiis..., dz. cyt., vol. 1, 5. 479; D. B 1o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 118.

32p.Borges: Métodos de persuasion. W: Historia de la Iglesia..., dz. cyt., s. 576-577.
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wskazywani i odgradzani w miejscu odlegtym od pozostatych, znajdujacych si¢ blisko
Kosciota, to beda niewierni, to ochrzczeni [...]3 3,

Kolejny synod potwierdzit przekonanie o wielkiej sile oddziatywania religij-
nych przywo6dcow na pozostatych i nakazal zar6wno duchownym jak i urzedni-
kom $wieckim odseparowanie czarownikow od reszty plemienia®. Kaplani reli-
gii autochtonicznej mogli zamieszka¢ w misjach dopiero wtedy, gdy zaprzestali
wyznawaé dawne wierzenia i publicznie oglosili, ze byty one bledne™.

Ponadto, misjonarze dazyli do niszczenia miejsc czczonych przez autochto-
néw jako siedziby bostw i usunigcia przedmiotow kultu poganskiego. Drugi Sy-
nod Prowincjalny, oprocz eliminacji $wigtych obiektow, zarzadzit stawianie na
ich miejscu krzyzy. Podjgta na synodzie uchwata nakazywata:

Azeby kaptlani starali si¢ usuna¢ kaplice przy drogach, ktore Indianie nazywaja apachi-
tas, kazdy w swoim obwodzie, rozbierajac wszystko, i w tym miejscu wydaje si¢ im na-
kaz; i jesli wydaje im sig rzecza whasciwa, niech postawia krzyz na ich miejscu’®.

Brak zemsty indianskich bostw po zniszczeniu guacas stanowito potwier-
dzenie falszywosci wierzen autochtonicznych oraz dowod, ze czczone miejsca i
przedmioty nie posiadaja boskiej natury. Misjonarze traktowali usunigcie obiek-
tow dawnego kultu za bardzo wazny obowiazek. Byli przekonani, ze zostaty one
wytworzone przez sity diabelskie. Jezuici starali si¢ o to, aby likwidacja batwo-
chwalczych manifestacji dokonywala si¢ bez uzycia sity oraz za przyzwoleniem i

33 _Que los hechiceros y confesores y advinos y las demés ministros del demonio que tienen
de oficio pervertir a los demas indios i apartarlos de la religion cristiana, se pongan y encierren en
un lugar apartado de los demas cerca de la iglesia, ora sean infieles ora baptizados (...)” [Sumario
del concilio provincial..., Parte segunda., Cap. 107. W: Tercer Concilio..., dz cyt., s. 175].

3 W celu oczyszczenia z wszystkiego zepsucie wiary i religii chrzescijanskiej, ktore cza-
rownicy i odrazajacy ministrowie diabla nie przestaja powodowac stale w mtodej trzodzie Chrystu-
sa, czyniac niegodziwo$¢ i klamstwa takie, ze w jeden dzien niszcza wszystko, co kaptani Boga
budowali przez rok, miniony synod zarzadzil z wielkim rozsadkiem, aby wszyscy dawni czarowni-
cy zgromadzili si¢ na miejscu i tam pozostali odgrodzeni w sposob, ze nie beda mogli przez swoje
zachowanie i porozumiewanie si¢ deprawowaé pozostatych Indian, i aby tam dostarczono im tego,
co konieczne dla ich dusz i cial” (,,Para desterrar del todo la peste de la fe y religion cristiana que
los hechiceros y ministros abominables del demonio no cesan de causar continuamente a la tierna
grey de Cristo, siendo su maldad y embustes tales que en una dia destruyen todo quanto los sacer-
dotes de Dios han edificado en un aflo, proveyo con gran acuerdo de concilio el concilio pasado
que todos estos viejos hechiceros los juntasen en un lugar y los tuviesen alli encerrados de modo
que no pudiesen con su trato y comunicacion inficionar a los demads indios, y que alli se les
proveyese de lo necesario para sus almas y para sus cuerpos (...)” [Los decretos que se publicaron
en la segunda accion, Cap. 42. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 80]).

3 P.Bogres: Métodos de persuasion, dz. cyt., s. 577.

3% Que los adoratorios de los caminos que los indios llaman apachitas procure los sacerdotes
cada uno en su distrito quitarlos y deshazerlos del todo, y en esto se les pone precepto; y si les
pareciere cosa decente pongan una cruz en su lugar” [Sumario del concilio provincial..., Parte
segunda, Cap. 99. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 173].
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przy wspoéludziale autochtonow. Stad tez najpierw probowali przekona¢ Indian,
ze ich dawne wierzenia sa falszywe, a jedynie chrzescijanstwo jest prawdziwa
religia. Kiedy Indianie nawrocili si¢ na wiarg chrzescijanska, przystgpowano do
usuwania guacas, czesto z pomoca neofitow’’.

Kolejne dazenia misjonarzy zmierzaly do sktonienia Indian do rezygnacji z
praktykowania obrzedéw zwiazanych z religia autochtoniczna. Duchowni z po-
moca sadow $wieckich mieli ukroci¢ takie zwyczaje, jak np.: wykonywanie
przedmiotow kultowych (guacas), umieszczanie w grobach zmarlych jedzenia i
napojow, grzebanie osoby ochrzczonej w mogile, w ktoérej pochowana zostata
wczesniej osoba nie ochrzczona, upijanie si¢ oraz sktadanie ofiar w celu oddania
czci bostwom. Autochtoni sprawujacy dawne ceremonie i ryty najpierw spotykali
si¢ z napomnieniem ze strony duchownych sprawujacych nad nimi opieke. Jesli
upomnienia nie odnosily pozytywnego skutku, kaptan odsytat ich do biskupa.
Drugi Synod Prowincjalny w Limie nakazywat:

Azeby pozostale przesady i ceremonie i ryty szatanskie, ktore Indianie maja niezliczo-

ne, gltdwnie dla wrdzenia losow przedsigwzigC, ktore rozpoczynaja, i w sprawowaniu

tysiaca ceremonii podczas grzebania swoich umartych, udato si¢ wytgpi¢ wszystkie, za-

chowujac wspomniang regulg, aby z powaga udzieli¢ napomnienia trzy razy, i po upty-

wie terminu, tych ktdrzy pozostaja w tych samych rytach swojej niewiernosci, podaw-

szy informacjg, wysta¢ do biskupa lub jego wikariuszy. )

Azeby w ofiarach dla umartych, szczegélnie w dniu zadusznym po Wszystkich Swig-

tych, nie pozwalano Indianom sktada¢ rzeczy gotowanych lub pieczonych, ani by nie

dawano okazji do btgdnego myslenia, ze dusze to spozywaja. Ponadto, jezeli chcieliby
ztozy¢ ofiarg, niech przynosza swoje dary w taki sposob, jak praktykuja katoliccy
chrzescijanie>®.

Postgpowanie ewangelizatorow nie byto spowodowane zamiarem zniszcze-
nia wszystkich przejawow kulturowego dziedzictwa autochtonow. Ich celem
byto doprowadzenie Indian do zycia wedlug zasad odpowiadajacych godnosci
ludzkiej. Misjonarze uwazali za niegodne cztowieka takie zwyczaje, jak: sktada-
nie ofiar z ludzi, poligamia, kazirodztwo, pijanstwo, chodzenie nago, zabijanie
zon 1 shug zmartych mezczyzn; i dlatego dazyli do ich wyeliminowania. Cho¢
dazyli do usunigcia niektorych zwyczajow Indian, wiele przejawow kultury auto-
chtonicznej, jak np.: indianska organizacja spoteczna, zwyczaje zwiazane z za-

37 A.Nieto: Perii. W: Diccionario histérico..., dz. cyt., vol. 3, s. 3106.

¥ _Que los demas supersticiones y ceremonias y ritos diabolicos que tienen innumerables los
indios, mayormente para tomar agiiero de negocios que comiencan, y en hazer mil ceremonias en
los entierros de sus difuntos, se procure extirpar del todo, guardando el orden dicho de
amonestarles con solemnidad tres veces, y pasado el plazo, los que se hallaren permanecer en los
mismos ritos de su infidelidad, tomada informacion se envien al diocesano o a su vicarios.

Que en las ofrendas por los difuntos, especialmente el dia de las animas después de Todos
Santos, no se permita a los indios ofrecer cosas cocidas o asadas, ni se dé occasion para su error,
que piensan que las animas comen de aquello. Mas, si ellos quisieren ofrecer, traigan sus ofrendas
al modo que usan los catdlicos cristianos”.
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wieraniem matzenstw, jezyki, stroje, $piewy czy tance; uznali za dobre i starali
si¢ je zachowa¢™. Kwestie stosunku do zwyczajow i kultury plemion ewangeli-
zowanych w Nowym Swiecie regulowata ,,Instrukcja Kongregacji Rozkrzewiania
Wiary dla wikariuszy apostolskich” wydana w 1659 r.:

Nie usitujcie bynajmniej i zadng miara nie namawiajcie tamtych ludéw do zmiany ich
rytow, przyzwyczajen i obyczajow, byleby tylko nie byly one w sposob oczywisty
sprzeczne z religia i dobrymi obyczajami. [...] Nie to, lecz wiarg wnoscie, ktora nie od-
nosi si¢ z pogarda ani nie rani rytow czy zwyczajow zadnego ludu, jesli nie sa zdrozne,
a nawet chce, by byly nietknigte. A poniewaz jest w naturze wszystkich niemal ludzi, ze
to, co jest ich wlasne, a zwlaszcza wlasny swdj nardd przed wszystkimi innymi wyzej
cenia i wigksza darza milosci; nic bardziej nie $ciaga nienawisci i odstrgcza niz zmiana
ich zwyczajow ojczystych, tych zwlaszcza, do ktorych ludzie przywykli z dawien daw-
na, jak dalece sigga pamig¢ przodkow, tym bardziej za$, jezeli w miejsce usunigtych na-
rzucalibyscie i wprowadzili obyczaje swojego narodu. Dlatego nigdy nie pordwnujcie
ze soba obyczajow tamtych ludow ze zwyczajami Europejczykow, a nawet sami z wiel-
ka pilnoscia przyzwyczajajcie si¢ do tamtejszych®.

Powyzsze tresci podkreslaja, jak wazne znaczenie przypisywano traktowaniu
z szacunkiem dziedzictwa kulturowego innych narodéw. Przypomina tez, ze
niszczenie zwyczajow, ktore nie sprzeciwiaja si¢ zasadom chrzescijanskim, nie
pomoze szerzeniu Ewangelii, lecz przeciwnie — spowoduje nieche¢ do jej glosi-
cieli. Co wigcej, rozporzadzenie zalecat przystosowanie si¢ do obyczajow i kultu-
ry plemion, wsrdd ktorych misjonarze prowadzili dziatalnosc.

V. Powstanie kultury redukcji

Badajac fenomen dziatalnos$ci Jezuitow wsrod Indian Moxos nalezy zauwa-
zy¢, ze nie spowodowala ona prostej transplantacji wzorcow i wartosci kultury
europejsko-chrzescijanskiej na miejsce autochtonicznego dziedzictwa. Proces,
jaki zachodzil w konteks$cie redukcji Moxos, nalezy nazwa¢ transkulturacja, czyli
wzajemnym oddzialywaniem obu systemoéw kulturowych w sytuacji ich ciaglego
i bezposredniego kontaktu. Prowadzit on do stopniowych i trwalych przeksztal-
cen w kulturze Indian®'. Przeobrazenia te zawieraly element eliminacji tresci
rodzimych, lecz wazniejsza byla adaptacja wartosci europejskich do tych zasta-
nych w Moxos oraz modyfikacja obu modeli i tworzenie treSci synkretycznych.
Misjonarze Towarzystwa Jezusowego, majac na celu nawrdcenie autochtonow,

¥ P.Borges: Primero hombres, luego cristianos: la transculturacion. W: Historia de la
Iglesia..., dz. cyt., vol. 1, s. 525-526.

4 Instrukcja Kongregacji Rozkrzewiania Wiary dla wikariuszy apostolskich (1659 r.). W:
Breviarium Missionum. Wybor dokumentow Kosciota dotyczqcych dzieta misyjnego. Oprac. B.
Wodecki, FFWodecki[iin.]. T. 1. Warszawa [ATK] 1979 s. 52.

! Wielka encyklopedia PWN. Red. J. Wojnowsk.T. 1. Warszawa 2001 s. 293.
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co w ich przekonaniu bylo warunkiem zbawienia, podporzadkowywali mu kwe-
sti¢ kultury. Elementy dziedzictwa autochtonicznego zachowywali wowczas, gdy
uwazali, ze stuza, a przynajmniej nie przeszkadzaja, osiagnigciu prawdziwego
dobra przez Indian. Ostatecznie, spotkanie i interakcja migdzy kultura autochto-
néw i1 Europejczykéw doprowadzity do powstania nowej kultury, ktora nalezy
okre$li¢ mianem kultury redukcji®.

Po pierwsze, znaczace przeksztatcenia nastapity w sferze religijnej. Niektore
elementy religii chrzescijanskiej byly zbiezne z wcze$niejszymi wierzeniami
autochtonow. Indianie Moxo posiadali ide¢ boga niewidzialnego, ktorego nazy-
wali imieniem Maymona. Wierzyli, ze Maymona rzadzi $wiatem i troszczy si¢ o
niego oraz ma wptyw na przyszle wydarzenia. Ich pojecie byto zbiezne z takimi
atrybutami chrzescijanskiego Boga, jak: wladza nad Swiatem i opatrznos¢ Boza.
Moxos nie przypisywali jednak swojemu bogu aktu stworzenia oraz nie sprawo-
wali jego kultu™. Wyznawali tez wiar¢ w inne bostwa: stonce, ksigzyc, wiatr,
gwiazda poranna, tygrys; i oddawali im cze$¢**. W wigkszosci plemiona za-
mieszkujace region Moxos nie budowaty $wiatyn w celach sprawowania kultu.
Miejscami $wigtymi zamieszkatymi przez bostwa byly dla nich jeziora, wzgorza,
drzewa, kamienie, zwane huacas lub guacas. Indianie odwiedzali guacas w celu
sprawowania tam ceremonii i sktadania ofiar, aby wyjedna¢ taske czy tez uspo-
koi¢ gniew sit boskich. Celebracjom towarzyszylo spozywanie alkoholu i tance
kultyczne®. Misjonarze zatem mogli oprze¢ si¢ na idei niewidzialnego Mamona
w przepowiadaniu wiary w jednego Boga. Z drugiej strony dazyli do usunigcia
kultu innych béstw oraz zwiazanych z nim zwyczajow. W osiagnigciu tego celu
jezuitom pomogto wprowadzenie bogatej obrzedowosci religijnej, co odpowiada-
o wrazliwosci Indian i1 pociagato ich ku nowej religii. Eucharystie i nabozenstwa
odbywaty si¢ z wielkim splendorem i doniostoscia przy akompaniamencie $pie-
wu 1 instrumentdw. Wyposazenie kosciotdéw w oltarze, obrazy, rzezby, wspania-
1os¢ naczyn liturgicznych i ornatow, pigkno muzyki i pie$ni liturgicznych powo-
dowaly u Indian fascynacje¢ kultem chrzescijanskim Obchodom gtownych §wiat
roku liturgicznego towarzyszyly uroczyste procesje i sztuki teatralne, a nickiedy
nawet tance’®. Z kolei osoby uznane za $wigte przez chrzescijan mogly zastapi¢
panteon czczonych wczesniej przez autochtonow bostw.

2P Nawrot: Indigenas..., dz. cyt., s. 1.

4 APA, AC MI 6, Desripcion de las Provincias pertenecientes al obispado de Santa Cruz de
la Sierra, aiio de 1771, Provincia Moxos, f. 269. W: P. Naw r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s.
24.

4 APA, AC MI 6, Desripcion de las Provincias pertenecientes al obispado de Santa Cruz de
la Sierra, aiio de 1771, Provincia de Moxos, cap. 15. W: P. Naw r o t: Archivo Musical..., dz. cyt.,
s. 25.

P Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 241 26.

46 Tamze, s. 44.
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Wielka zmiang dla Indian staly si¢ przeksztatcenia w ich spotecznym funk-
cjonowaniu. Dotad prowadzili koczowniczy tryb zycia, zaktadajac rozproszone
wioski liczace od 100 do 200 mieszkancoéw i zmieniajac ich lokalizacje, gdy na
danym terenie pogarszaty si¢ warunki bytowe w zwiazku z pora roku. Natomiast
jezuici zaktadali state osady, gdzie mieszkato od 600 do 4000 osob*’. Co wigcej,
do tej samej misji zostali sprowadzeni przedstawiciele odmiennych plemion,
ktoére wczesniej zamieszkiwaly odregbne tereny i niekiedy prowadzity ze soba
walki**. Wybierajac miejsce utworzenia redukcji, misjonarze kierowali si¢ wcze-
$niejszymi lokacjami wiosek indianskich. Ojcowie i bracia uczynili niewielkie
zmiany w hierarchii plemiennej. Dotychczasowi przywddcy, kacykowie, zacho-
wali swoja pozycje, cho¢ sprawowali swoje urzedy na wzor europejski i wspot-
pracowali z duchownymi. Zakres ich kompetencji byl podobny do dawnych.
Dotad ich gtowne zadanie polegato na podejmowaniu waznych decyzji dotycza-
cych calej wspolnoty plemiennej, np.: ulokowanie wioski, podjecie wspolnych
dziatan na rzecz calej wspélnoty, rozpoczecie wojny*’. Podobnie w redukcjach
do ich obowiazkow nalezalo czuwanie nad prawidlowym funkcjonowaniem misji
przez przydzielanie zadan, zarzadzanie produkcja zywnos$ci i dobr materialnych,
nadzorowanie prac budowlanych, itp.”® Ponadto, ich kompetencje zostaly rozsze-
rzone o wladze policyjna i sadownicza®'. Natomiast jezuici usuneli ze spoteczno-
$ci redukcyjnej tradycyjnych przywodcow religijnych, ktorzy cieszyli sig¢ oni
wielkim autorytetem wsréd pozostatych Indian i przeszkadzali we wprowadzaniu
religii chrzescijanskiej. Miejsce szamanow i czarownikow zajeli misjonarze.

W zakresie ekonomii i gospodarki nastapit rozwdj dzigki wprowadzeniu
technologii i narzedzi dotad nieznanych Indianom. Rosliny przywiezione z Euro-
py wzbogacily uprawy rodzime, natomiast zapoczatkowana przez misjonarzy
hodowla bydta przyczynita si¢ do zwigkszenia zrodet utrzymania misji i po-
szczegolnych jej cztonkow. Dochdd uzyskany ze sprzedazy zwierzat i warzyw
pozwolit na zakup innych dobr materialnych. Narzedzia przywiezione z Europy
oraz umiejetnosci rzemieslnicze przekazywane przez ojcow 1 braci umozliwily
autochtonom samodzielna produkcje¢ dobr, ktore polepszaty jakos$¢ zycia i przy-
czynialy si¢ do postgpu gospodarczego. Rozwoj nastapit rowniez w budownic-
twie. Szalasy zostaly zastapione przez budynki wykonane z drewna, gliny, trzci-
ny i stomy. Kompleks misyjny i architektura budynkow byly wzorowane na mo-
delach europejskich. Jednakze podczas stawiania budowli ich budowniczy mu-
sieli rowniez uwzglednia¢ warunki klimatyczne panujace w Moxos. W misjach

47 AHSI, Perti 5, Cat. Annus 1700. W: P. N awr o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 35.

“D.Block: Mission Culture..., dz. cyt., s. 179.

49 AHPTSI, Desripcion de los Moxos..., dz. cyt., cap. 7. W: P. Nawr o t: Archivo Musical...,
dz. cyt., s. 20. Zob.: tamze, s. 19-20; D. B 1o ¢ k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 27.

D, Blo ck: Mission Culture..., dz. cyt, s. 88, 94-95, 179-180.

51 Tamze, s. 88.
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znajdowaly si¢ zaklady rzemie$lnicze, cukrownie, mlyny, magazyny, kuznie,
zagrody, systemy kanalow $ciekowych®. Sie¢ drog taczaca wioski umozliwiata
sprawna komunikacje miedzy wioskami™ .

Dzigki dziatalnos$ci jezuitow nastgpil rowniez rozwdj w zakresie edukacji.
Szkoly prowadzone przez ojcow i braci umozliwity Indianom ksztatcenie w za-
kresie pisania, czytania, muzyki, malarstwa czy rzezbiarstwa. Najzdolniejsi mo-
gli zostaé przyjeci do kolegiéw znajdujacych si¢ w miastach®. Dziatania misjo-
narzy utrwalaly réwniez uzywanie gtdownych jezykow rodzimych, ktore wyko-
rzystywali do gloszenia doktryny chrzescijanskiej, modlitwy, przy spowiedzi
oraz podczas $piewu towarzyszacego uroczystosciom. Co wigcej, dzigki pracy
cztonkow Towarzystwa Jezusowego zostaly opracowane gramatyki i stowniki
jezykow plemiennych, ktore umozliwily powstanie innych ksiazek, np. katechi-
zmoéw.

Proces transkulturacji objat takze kultur¢ muzyczna, ktora odgrywata wazna
role¢ w zyciu mieszkancoéw redukcji Jezuici szybko zauwazyli, ze tym, co powo-
duje wielkie zainteresowanie Indian, byta muzyka. Doktadali wiele staran, aby
$piew i gra na instrumentach towarzyszyta zaré6wno celebracjom liturgicznym w
niedziele, $wigta 1 dni powszednie jak rowniez codziennym zajgciom. W misjach
wykonywano wylacznie piesni liturgiczne i religijne. Jednakze repertuar stanowi-
Iy nie tylko pie$ni i melodie majace swoj rodowoéd w Europie. Misjonarze za-
chowali rowniez tradycyjne melodie, do ktoérych uktadali teksty o tematyce reli-
gijnej. Spiewy wykonywano w tacinie lub jezykach autochtonicznych, czasami
tez po hiszpansku®. Muzycy grali na instrumentach przywiezionych z Europy:
organach, harfach, gitarach, skrzypcach, kontrabasach, altowkach, kornetach,
fagotach, obojach; oraz tradycyjnych: fletach wykonanych z lici palmowych lub
trzciny, fagotach ze stomy, fujarkach, begbnach, bajones, dzwonkach z migdatow,
grzechotkach z kamykow lub ziaren ro$lin.’® Podczas obchodéw uroczystosci w
redukcjach organizowane byly tance. Zazwyczaj tanczyli tylko chtopcy, uprzed-
nio przygotowani przez ojcoOw, braci lub $wieckie osoby. Tance byly dwojakiego
rodzaju: hiszpanskie i autochtoniczne, z tymze te ostatnie zostatly pozbawione
elementéw zwiazanych z kultem indianskim. Danemu rodzajowi tanca odpowia-

2 Tamze, s. 56-57, 59-61; J. L. Sdez: América Hispanica. Arquitectura y arte. W:
Diccionario historico de la Campania de Jesus..., dz. cyt., vol. 1,s. 136 1 138.

3 J. L. Saez: América Hispanica. Arquitectura y arte. W: Diccionario histérico de la
Campania de Jesus..., dz. cyt., vol. 1, s. 137-138; D. B 1o ck: Mission Culture..., dz. cyt., s. 55—
57.

%P Nawrot: Archivo Musical..., dz cyt., s. 73-80.

3 Tamze, s. 48 1 50.

P Nawrot: Indigenas..., dz. cyt., s. 95-97.

123



daly swoiste stroje tancerzy oraz rekwizyty’’. W wioskach redukcyjnych mozna
wigc byto zobaczy¢ tradycyjne ozdoby indianskie — korony z piér papug, srebrne
obrecze, naszyjniki ze slimakow, zebow malp, kawatkow cyny lub srebra, bran-
solety z futra iguany i tusek wodnych zwierzat’®. Kultura muzyczna redukcji w
przekonujacy sposob swiadczy, ze jezuici zachowywali i podtrzymywali tradycje
autochtoniczne.

ek

Stowa tekstu zatozycielskiego redukcji: Ad vitam civilam et ad ecclesiam re-
ducti sunt wskazuja, ze zostaly one zalozone w celu sprowadzenia Indian do zy-
cia obywatelskiego i do Kosciola™. Zatozenia i praktyka pracy misyjnej Towa-
rzystwa Jezusowego nie prowadzily do likwidacji calo$ci przejawow kultury
autochtonicznej. Misjonarze, majac na celu nawracanie na wiarg chrzescijanska,
musieli wprowadzi¢ podstawy 1 normy zycia cywilizowanego, ktére utozsamiali
z kultura europejska. Wszystkie elementy dziedzictwa plemion autochtonicz-
nych, ktore nie byly sprzeczne z wartoSciami chrzescijanskimi, pozostawiali lub,
co wigcej, promowali, kierujac si¢ rozsadna zasada, ze zniszczenie rodzimych
obyczajow i wartosci bedzie powodowato opor ewangelizowanych. Jednakze, te
zwyczaje 1 zachowania, ktore jezuici uwazali za niedopuszczalne z punktu wi-
dzenia wiary chrzescijanskiej badz zasad cywilizacyjnych, probowali elimino-
wac. Duchowni dokonywali tez zmian w zakresie zycia spotecznego, gospo-
darczego, edukacyjnego, gdyz pragneli podnie$¢ poziom zycia autochtonow za-
rowno w sferze materialnej jak i obyczajow. Badania nad catoscia fenomenu
Misji Moxos pokazuje, ze staly sig one miejscem powstania nowej kultury, w
ktorej oddziatywatly elementy autochtoniczne i europejskie. Indianie Moxo nie
stali sig¢ biernymi odbiorcami dziatalno$ci misjonarzy, lecz stanowili ich wspot-
realizatorow. Aktywnos¢ jezuitow byly wprowadzane na drodze pokojowej, bez
stosowania $rodkow przymusu. Akceptacja i uczestnictwo Amerykandw w ini-
cjowanych przez ewangelizatoro6w dziataniach byty niezbgdnym warunkiem ich
realizacji. Rezultat wspotpracy misjonarzy i autochtondow tworzacych Misje
Moxos dowodzi, Ze nie staly si¢ one miejscem zniszczenia kultury autochtonicz-
nej, lecz przeciwnie — terenem jej rozwoju i przeobrazen w kulture redukcji.

STP.Nawrot: Kultura muzyczna w jezuickich redukcjach Indian Guarani. ,,Teologia Prak-
tyczna”. T. 3: 2002 s. 93-100.

8 Tamze, s. 109 1 120, P. Naw r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 19; ARSI, Carta de los
P.P. que residen en la Mision de los Moxos para el padre Hernando Cabero de la Campariia de
JHS. Provincial de esta Provincia del Peru en que se le da noticia de lo que han visto, oido y
experimentado en el tiempo que ha que estan en ella P.C. ett. a, Peru 20, Peruana Historia I, 1628—
11681, ff. 200-212. W: P. N aw r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 29.

¥J. Lacouture: Jezuici. T. 1. Zdobywcy. Warszawa 1998 s. 423.
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MARIAN Z. STEPULAK

Postawy mlodziezy wobec milosci, malzenstwa
i rodziny. Badania empiryczne maturzystow
z diecezji siedleckiej

Matzenstwo w kazdej kulturze stanowi doniosta instytucje o charakterze
spotecznym. Zwiazek migdzy mgzczyzna a kobieta wykracza bowiem poza sferg
spraw osobistych i prywatnych, zawsze ma naturg publiczng, podlega prawom i
zwyczajom wspolnoty. Mozna doda¢, ze zawsze i wszgdzie odroznia sig¢ zwiazki
nazywane matzenskimi od innych form wspétzycia ludzkiego. Juz w starozytno-
$ci Arystoteles zaliczyt moment zawarcia zwiazku malzenskiego do najwazniej-
szych decyzji podejmowanych tylko jeden raz w zyciu'.

Jan Pawet Il uwazat, ze w malzenstwie i rodzinie powstaje caty system in-
terpersonalnych odniesien, takich jak: oblubienczosé, ojcostwo — macierzynstwo,
synostwo, braterstwo, poprzez ktore kazda osoba wchodzi do ,,rodziny ludzkiej” i
do ,,rodziny Bozej”, ktora jest Kosciot.

Malzenstwo 1 rodzina chrzescijanska buduja Kosciot. W rodzinie bowiem
osoba ludzka nie tylko rodzi si¢ i stopniowo, poprzez wychowanie, wprowadzana
jest we wspolnote ludzka, ale takze poprzez odrodzenie chrzcielne i wychowanie
w wierze wprowadzana jest w rodzing Boza, jaka jest Kosciol.

Benedykt XVI dodaje, iz matzenstwo oparte na mitosci wylacznej i defini-

tywnej staje si¢ obrazem relacji Boga z jego ludem i odwrotnie: sposob, w jaki
mituje Bog, staje si¢ miarg ludzkiej mitosci. Ten $cisty zwiazek migdzy erosem i

'J.T.Jachy m: Stowo w czyn. £.6dz 1990 5. 158-159.
Jan Pawel II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio. Watykan 1981 nr 15.
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malzenstwem wystepujacy w Biblii prawie nie znajduje sobie podobnych w lite-
raturze pozabiblijnej’.

Swiadomos$é sakralnego charakteru matzefistwa jest uniwersalnym dorob-
kiem ludzkosci. We wszystkich bowiem znanych nam kulturach matzenstwo
nigdy nie bylo traktowane jako rzeczywisto$¢ wytacznie $wiecka, ale zawsze
dostrzegano w nim wartos$¢ religijna. Takie przekonanie swoj szczytowy poziom
osiaga w chrzescijanstwie, gdzie malzenstwo staje si¢ sakramentem sprawiaja-
cym oraz oznaczajacym bezposrednie wlaczenie nadprzyrodzonej energii do
ludzkiego zycia rodzinnego. Autentyczna mysl chrzescijanska od samego po-
czatku przeniknigta jest pewnoscia, ze rodzina pochodzi z ustanowienia samego
Stwoércy, 1 dostrzega w malzenstwie znak nadprzyrodzonego przymierza, a
zwlaszcza obrazu jednosci Chrystusa i Kosciota®.

Niniejsza prezentacja sktada si¢ z dwoch zasadniczych czesci. Pierwsza z
nich odnosi si¢ do teoretycznych podstaw badan, proponujac swoista triade za-
gadnien, a mianowicie: mito$¢ — matzenstwo — rodzina. Druga czg$¢ zawiera za$
opis strategii badawczej, prezentacje¢ metody, analizg¢ ilosciowa i jakosciowa
uzyskanych wynikow. Catos¢ zamyka si¢ podsumowaniem i wnioskami.

I. Teoretyczne podstawy badan

Badana mlodziez maturalna z diecezji siedleckiej opisywata swoje postawy
wobec trzech fundamentalnych wartosci takich jak: milto$¢, matzenstwo oraz
rodzina. Warto zatem przedstawi¢ w syntetyczny sposob rozumienie tych gtow-
nych pojec.

1. Chrzescijanskie rozumienie milo$ci

Pojecie ,,mito$¢” to termin niejednoznaczny w definiowaniu. Odnosi sig to
takze do chrzescijanskiego rozumienia mitosci. W tym kontekscie mozna zatem
mowi¢ o mitosci Boga do czlowieka i cztowieka do Boga. Wyrdznia si¢ takze
mito$¢ narzeczenska, matzenska, rodzinna, rodowa, plemienng i narodowa. Moz-
na rowniez wymieni¢ mito$¢ przyjacielska, i milos¢ do kazdego czlowieka jak
blizniego. Wreszcie milos¢ moze odnosi¢ si¢ do wymiaru naturalnego oraz nad-
przyrodzonego, ktérej zrodlem jest Duch Swiety °.

*Benedykt XVI:Encyklika Deus caritas est. Watykan 2005 nr 12.

4 J. Ktys: Matzeristwo drogq do swietosci. W: F. Adamski (red.): Mitosé, matzenstwo,
rodzina. Krakow 1981 s. 140.

> W. Stomka: Mifosé. W: M. Chmielewski (red.): Leksykon duchowosci katolickiej.
Lublin—Krakow 2002 s. 524.
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W jezyku greckim slowo ,,mito$¢” wyrazane jest przez cztery terminy:

* eros — mitos¢, pozadliwos¢ plciowa, zadza, pragnienie, sktonnos¢, ra-
dosne uniesienie;

* storge — mitos¢, czutos¢, przywiazanie;

* filia — przyjazn, zazytos¢, mitos¢ kochankdéw, przywiazanie do czegos,
zazyte z kim$ obcowanie;

* agape — miloé¢, uczta braterska®.

W terminologii tacinskiej mito$¢ mozna rozumie¢ jako:

* amor — mito$¢, mitos¢ zmystowa, zmystowos¢ oraz namigtnosc;

* caritas — wysoka cena, warto$¢, szacunek, uszanowanie, czynne spet-
nianie mitosci blizniego, mito$¢ najwyzsza, mito§¢ doskonata, mitosé
najwigksza i najgorgtsza;

* diligo — ceni¢, szanowac, mitowad’.

Pojecie mitosci chrzescijanskiej odwotuje si¢ przede wszystkim do mitosci,
ktorej zrodtem i wzorem jest Bog Trojjedyny. Pojecia tej mitosci nie dato sig
wyrazi¢ greckim stowem eros, gdyz taka mito$¢ oznacza mito$¢ pozadania i Bo-
ga sytuowala poza mitoscia jako tego, ktdry posiadajac wszystko nie moze ni-
czego pozadac, a wige nie moze mitowac. Oryginalno$¢ mitosci chrzescijanskiej
wyrazano zatem gr. terminem agape (lac. caritas), czyli takiej mitosci, ktora
polega na samodarowaniu si¢ kochajacego kochanemu. Dlatego tez §w. Jan Apo-
stot napisze: ,,Bog jest miloscia” (1 J 4, 16), a filozofia chrzescijanska okresli
Boga jako: bonum diffusivum sui — dobro udzielajace si¢”.

Bog bedac sama mitoscia ,,pierwszy nas umitowat” (1J 4,19), ale tez powotat
nas i uzdalnia do takiego mitowania, jakim On mituje i takiego, jaki ta milos¢
znalazta swoj doskonaly wyraz w mitosci Jezusa Chrystusa. To powotanie do
mitosci zna juz Stary Testament: dwa przykazania mitoséci, i poznat je Nowy
Testament w mito$ci, ktorej wzor i przykazanie zostawil Jezus Chrystus. W Jego
nauce doskonato$¢ mitosci, na podobienstwo Ojca niebieskiego oznacza mitos¢
uprzedzajaca, mito$¢ darujaca si¢ mitowanemu (Mt 5,44-45 A48)°.

Warto w przywota¢ stowa samego Jezusa Chrystusa, ktory tak mowit o swo-
jej mitosci: ,,To jest moje przykazanie, abyscie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja
was umitowatem. Nikt nie ma wigkszej mitosci od tej, gdy kto$ zycie swoje od-
daje za przyjaciot swoich” (J 15, 12-13). Stad tez w pojeciu mitosci chrzescijan-
skiej, ktora polega na samodarowaniu si¢ mitowanemu, miesci si¢ wigc Bog,

67 Abramicz6wna: Stownik grecko-polski. T.1. Warszawa 1958.
"J. Alojzy: Slownik koscielny lacirisko-polski. Poznan 1958 s. 197.
SW.Stomka, dz cyt., s. 524.

® Tamze, s. 524.
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ktory jest Mitoscia, w swym zyciu wewnatrztrynitarnym. On nas umitowat
pierwszy 1 szczegoOlnie obdarowat ta mitoscia w swym Jednorodzonym Synu
Jezusie Chrystusie. Termin mito$¢ obejmuje takze powotanie chrzescijanina do
takiego milowania Boga, innych i1 $wiata jak sam zostal umitlowany. Obejmuje
réwniez uzdolnienie do takiego mitowania dzieki darowi Ducha Swigtego i fak-
tyczna milos¢ do Boga Trojjedynego, do innych i calego $wiata stworzonego
przez Boga i zadanego cztowiekowi, by naznaczyt go cywilizacja mitosci '°.

Jan Pawetl II w Adhortacji apostolskiej Familiaris consortio tak méwi o mi-
losci:

Bog stworzyt cztowieka na swodj obraz i podobienstwo; powotujac go do istnienia z mi-
tosci, powotat go jednoczes$nie do mitosci. Bog jest mitoscia i w samym sobie przezywa
tajemnicg osobowej komunii mitosci. Stwarzajac cztowieka na swoj obraz i nieustannie
podtrzymujac go w istnieniu, Bég wpisuje w czlowieczenstwo me¢zczyzny i kobiety
powolanie, a wigc zdolno$¢ i odpowiedzialno$¢ za mitos¢ i wspdlnotg. Mitos¢é jest za-

tem podstawowym i wrodzonym powotaniem kazdej istoty ludzkiej''.

Czlowiek, ktory staje si¢ odpowiedzialny za swoja mito$¢ do innych, odpo-
wiedzialny jest tez za caty $§wiat, za mito$¢ jaka na tym $wiecie ma zaistniec.
Czlowiek dzicki mitosci jest §wiadkiem, to znaczy $wiadczy w uswigcaniu czasu.
Milo$¢ jest decyzja, przed ktora stajemy kazdego dnia i ktéra trzeba nieustannie
odnawia¢, poniewaz najszybciej rezygnuje si¢ z tak wielkiego daru. Aby mitos¢
mogta w czltowieku przybraé swoj petlny wyraz konieczne sa do tego pewne
uzdolnienia uksztattowane juz bardzo wczesnie, bo maja swdj poczatek w pierw-
szych latach zycia czlowieka i rozwijaja si¢ razem z cztowiekiem '.

Benedykt XVI w Encyklice Deus caritas est pisze m.in.:

Wspominamy przede wszystkim szerokie pole semantyczne stowa mito$¢: mowi sig¢ o
mitosci ojczyzny, o umitowaniu zawodu, o mitosci miedzy przyjaciéimi, o zamitowaniu
do pracy, o mitoéci pomigdzy rodzicami i dzie¢mi, pomigdzy rodzenstwem i krewnymi,
o milosci blizniego i o mitosci Boga. Jednak w calej tej wielo$ci znaczen mito$¢ mig-
dzy mezczyzna i kobieta, w ktorej ciato i dusza uczestnicza w sposob nierozerwalny i w
ktorej przed istota ludzka otwiera si¢ obietnica szczgscia, pozornie nie do odparcia, wy-
tania si¢ jako wzoér mitosci w catym tego stowa znaczeniu, w poréwnaniu z ktérym na
pierwszy rzut oka kazdy inny rodzaj milosci blednie'.

Mito$¢ matzenska zatem jest najdoskonalszym wypetianiem mitosci ludz-
kiej. Ona to bowiem ma swoje zrodto 1 wzor w samym Bogu, ktory bedac Mito-
Scia 1 Ojcem, stworzyt czlowieka na swoj obraz jako me¢zczyzng i kobietg, aby
przez nich realizowaé¢ swoj plan mitosci.

10 Tamze, s. 524.
UNr 1L
2F. A damski: Wychowanie w rodzinie chrzescijanskiej. Krakow 1982 s. 308.
13
Nr 2.
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2. Malzenstwo chrzescijanskie

Wyjatkowos¢ zycia malzenskiego polega na tym, aby mito$¢ dazyta do dal-
szego rozwoju zwiazku, do jego zwielokrotnienia. Matzonkowie bowiem nie zyja
juz dla siebie, lecz ich mito$¢ spotyka si¢ z pragnieniem wydania na $wiat po-
tomstwa. Jest ono naturalnym dopeltnieniem ich mitosci, jest ich owocem. Rodzi-
ce zatem staja przed wielkim zadaniem, a mianowicie: do przekazania mitosci
swojemu potomstwu. Mitos$¢, jaka daja swoim dzieciom jest bezinteresowna,
ofiarna, a takze stuzebna. Dlatego rodzice nie wychowuja dziecka, ani dla siebie,
ani dla niego samego, ale dla ludzi, a wigc do mitosci'®.

Matzonkowie, ojciec i matka ofiaruja dziecku najczesciej naczelna wartosc,
jaka jest stworzone przez nich $rodowisko rodzinne. W takim $rodowisku rodzi-
ce powinni troszczy¢ si¢ o wychowanie, rozw6j osobowy dziecka, a takze o roz-
woj umiejetnosci kochania. Taki jest adekwatny styl zycia chrzescijanskich, sa-
kramentalnych matzenstw. Jednakze istnieja takze zwiazki poza sakramentalne,
ktore opieraja si¢ na tzw. ,,wolnej mitoséci”. Katechizm Kosciota katolickiego
przypomina, iz:

Wolny zwiazek ma miejsce wowczas, gdy mezczyzna i kobieta odmawiaja nadania

formy prawnej i publicznej wspotzyciu zaktadajacemu intymno$é piciowa .

Dosy¢ czgsto spotykamy si¢ z opiniami mtodych ludzi, ktérzy twierdza: Je-
zeli si¢ naprawde kochamy, to slub nie jest nam potrzebny do Zycia w trwatym i
szczesliwym zwiqzku'®. Tego typu twierdzenie wyraza gleboka niedojrzatosé oso-
bowa mtodego cztowieka. Kryje si¢ w nie bowiem egzystencjalny lgk przed tym,
aby zawrze¢ sakramentalny zwiazek. Wtedy to bardzo czgsto mtodzi ludzie mu-
sza udawac, ze sa tak szczes$liwi. Dopiero w kontekscie nierozerwalnego matzen-
stwa wspotzycie seksualne staje sig¢ autentycznym i odpowiedzialnym wyraze-
niem oraz potwierdzeniem tego, co ludzka seksualnos¢ ze swej natury oznacza:
staje si¢ wyrazeniem i potwierdzeniem nieodwotalnej i odpowiedzialnej mitosci
malzenskiej i rodzicielskiej'’.

Postawa do zachowania czystosci wyraza si¢ w akceptacji wartosci, jaka jest
bezwarunkowa godnos$¢ osoby ludzkiej. Plciowos$¢ kazdego czlowieka jest pod-
porzadkowana mito$ci i staje si¢ znakiem komunii duchowe;j.

Z powyzszym zagadnieniem taczy si¢ kwestia stosowania antykoncepcji. Jan
Pawetl II pisat:

“F. Adamski,dz cyt,s. 309.

" Nr 2390.

M. Dziewiecki: Mifosé pozostaje. Czestochowa 2001 s. 58.
17 Tamze, s. 57.
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Matzonkowie uciekajac si¢ do antykoncepcji manipuluja ptciowoscia ludzka fatszujac
warto$¢ catkowitego daru z siebie. Tymczasem podstawowym zadaniem matzenstwa i
rodziny jest stuzba zyciu'®,

Pawetl VI za$ przypominal, iz nalezy obawia¢ si¢ tego, ze mezczyzni przy-
zwyczaiwszy si¢ do stosowania praktyk antykoncepcyjnych zatraca szacunek dla
kobiet i lekcewazac psychofizyczna rownowage sprowadza do roli narzedzia
stluzacego do zaspokajania swej egoistycznej zadzy, a w konsekwencji przestana
je uwazaé za godne szacunku i milosci towarzyszki zycia'”.

Tymczasem prawdziwa komunia i mito§¢ dwojga ludzi, m¢zczyzny i kobiety
prowadzi najpierw do przymierza matzenskiego, czyli nieodwotalne;j i statej zgo-
dy. Przymierze matzenskie, rozumiane jako nierozerwalna komunia wyrasta z
wzajemnego oddania si¢ dwojga 0sob, z ich potrzeby jednosci i trwalej tacznosci.
Trwato$¢ tego przymierza uwarunkowana jest rowniez dobrem dzieci. Milos¢
malzenska posiada nastgpujace wiasciwos$ci: jest to mitos¢ prawdziwie ludzka,
cielesna i duchowa, obejmujaca wszystkie poziomy i sfery istnienia cztowieka
(zmysty, instynkty, uczucia, akty rozumu i woli). Jest to réwniez mito$¢ peina,
poniewaz nie ogranicza sig¢ do czgsciowej relacji migdzy matzonkami, ale zmie-
rza do pelnego zjednoczenia osobowego, a jedynym miejscem umozliwiajacym
takie oddanie w calej swej prawdzie jest malzenstwo, czyli przymierze mitosci
malzenskiej”. To przymierze staje si¢ nierozerwalne, gdy zostaje przypieczeto-
wane sakramentem, a mito$¢ matzenska doznaje oczyszczenia i uswigcenia na
mocy S$mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Sakrament malzenstwa,
ktory podejmuje i rozwija laske otrzymana na chrzcie $wigtym jest wlasciwym
zrodtem uswigcenia matzonkéw. Jak Chrystus umitowat Kosciot podobnie i mat-
zonkowie przez obopolne oddanie si¢ sobie mitowali si¢ wzajemnie w trwalej
wiernosci, ktorej domaga si¢ wyrastajace z milosci poczucie bezpieczenstwa
petne wzajemnego szacunku i zaufania®'.

Wytacznos¢ jest warunkiem koniecznym mitosci osobowej i prawdziwe;.
Cztowiek jest zdolny zaangazowaé si¢ catkowicie tylko w $wiat jednej osoby,
oddajac siebie bez reszty, taczac si¢ z druga osoba w komunii.

Owa komunia malzenska ma swoje korzenie w naturalnym uzupetnianiu si¢
mezczyzny i kobiety, i jest wzmacniania przez osobista wole matzonkow dziele-
nia calego programu zycia, tego, co maja i tego, czym sa. Stad taka komunia jest
owocem i znakiem potrzeby gleboko ludzkiej. Jednakze w Chrystusie Panu, Bog
przyjmuje tg potrzebe ludzka, potwierdza ja, oczyszcza i podnosi, prowadzac ja

"®Jan Pawetl II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 28.
YPawel VI:Encyklika Humanie vitae.Watykan 1968 nr 17.

®Jan Pawelll: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 11.
A Tamze, nr 56.
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do doskonatosci w sakramencie matzenstwa. Duch Swigty, udzielony podczas
uroczysto$ci sakramentalnej, uzycza malzonkom chrzescijanskim daru nowe
komunii, komunii mito$ci, ktéra jest zywym i rzeczywistym obrazem tej naj-
szczegolniejszej jednosci, ktora czyni z Kosciota niepodzielne Ciato Mistyczne
Chrystusa Pana™.

Z psychologicznego punktu widzenia mozna powiedzie¢, ze mito$¢ matzen-
ska zaktada wytacznos$¢ i intymno$¢, na ktdra sktadaja si¢ nastepujace czynniki:

* pragnienie dbania o dobro partnera;

* przezywanie szczg$cia w obecnosci partnera i z jego powodu;

* szacunek do partnera;

* przekonanie, Ze mozna nan liczy¢ w potrzebie;

* Wzajemne zrozumienie;

* wzajemne dzielenie si¢ przezyciami i dobrami, zarowno duchowymi, jak i
materialnymi;

* dawanie i otrzymywanie uczuciowego wsparcia;

* wymiana intymnych informacji;

« uwazanie partnera za wazny element wlasnego zycia®.

R.J. Sternberg zaproponowat triangularny model mitosci**. Twierdzi on bo-
wiem, ze mito§¢ ma trzy wymiary: intymno$¢ (blisko$¢ emocjonalna i dzielenie
sig), namigtno$¢ (wraz z pozadaniem seksualnym) oraz zobowiazanie ( $wiadoma
decyzja odnosnie do pozostawania w zwiazku). Poszczegolne zwiazki migdzy-
osobowe odzwierciedlaja w réznych proporcjach kazdy z tych wymiarow, przy
czym proporcje te ulegaja zmianie w miar¢ uptywu czasu. Wedlug teorii Stern-
berga wigkszo$¢ zwiazkow mitosnych sktada si¢ z dwoch sposrdd tych trzech
komponentéw. Tylko ,,mito$¢ doskonata” sktada si¢ z namigtnosci, intymnosci 1
zobowiazan wzajemnych®.

Mozna zauwazy¢, iz psychologiczne rozumienie mitosci daje podstawy do
wchodzenia w komunig matzenska w perspektywie teologiczne;.

3. Rodzina chrzescijanska

Rodzina to malzenska wspolnota zycia i mito$ci (communio personarum)
ubogacona potomstwem. To najstarsza wspolnota na ziemi, ktora pochodzi od
Boga (Rdz 2, 24).

2 Tamze, nr 19.

B R.J.Sternberg: A triangular theory of love. , Psychological Review”. R. 1986 nr 93 s.
119-135; por. T e n z e: The triangle of love. New York 1988.

* Tamze.

S M.Kosslyn,RS.Rosenberg: Psychologia. Krakow 2006 s. 746-747.
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Idealnym wzorcem rodziny przyrodzonej jest Swigta Rodzina z Nazaretu,
za$ nadprzyrodzonej — Trojca Swieta. Rodzina zapewnia spotecznosci nie tylko
ciaglo$¢ istnienia, ale i stale zywy czynnik odnowy, szans¢ rozwoju fizycznego i
postepu duchowego. Jest ona bowiem ,,szkola bogatszego czlowieczenstwa’®,
Ma to zwiazek z jej specyficzna rola, jako nosicielki i przekazicielki podstawo-
wego w rozwoju cztowieka systemu wartosci. Jej misja jest przygotowanie ludzi
do zycia spotecznego. Spetnia podstawowa role w ksztattowaniu szerszych wigzi
spolecznych, narodowych, patriotycznych, obywatelskich i innych. Stanowi re-
alizacje stworczej mysli Bozej w odniesieniu do zycia ludzkiego w ogoble. Jest tez
ptodna w stosunku do Kosciota, przygotowuje mu bowiem ludzi, ktérzy przez
swe narodzenie w chrzcie staja si¢ przynaleznymi do Ludu Bozego®’. Jan Pawet
II w Encyklice Evangelium vitae®™ nazwat rodzing ,,sanktuarium zycia”. Dlatego
tez istotnym zadaniem i misja rodzicow, dawcow zycia, jest chroni¢ to zycie.
Stan matki oczekujacej urodzenia dziecka jest ,,btogostawiony” i ,,brzemienny”.
Dziecko ma prawo urodzi¢ si¢ w rodzinie. Kontynuacja rodzicielstwa, dalsza
prokreacja, jest wychowywanie potomstwa, jego rozwdj fizyczny, psychiczny i
duchowo — religijny, dokonujacy si¢ w rodzinie. Rodzicom przystuguje prawo i
obowiazek wychowania swych dzieci®.

Jan Pawet II twierdzil, iz rodzina w czasach wspoélczesnych przezywa wiele
probleméw zwiazanych z obowiazujaca obecnie kultura. Podkresla, ze wiele
rodzin przezywa ten stan rzeczy dochowujac wiernosci fundamentalnym podsta-
wom rodziny. Wiele jednak rodzin zapomina o znaczeniu rodziny i maltzenstwa.
Stad tez Kosciot, swiadomy tego, ze matzenstwo i rodzina stanowia jedno z naj-
cenniejszych dobr ludzkosci, pragnie nie§¢ swoja nauke i zaofiarowa¢ pomoc
tym, ktorzy znaja warto§¢ matzenstwa i rodziny (...) i tym, ktorzy niestusznie
napotykaja na przeszkody w realizowaniu wasnej wizji rodziny>’.

Zdaniem Jana Pawta II sytuacja rodziny w $swiecie wspotczesnym posiada
dwa wymiary: pozytywny i negatywny. Aspekty pozytywne sa znakiem zbawie-
nia Chrystusa dziatajacego w $wiecie. Mozna w tym kontekscie dostrzec takie
warto$ci jak: adekwatne relacje malzenskie, podnoszenie godnosci kobiety, czy
tez odpowiedzialne rodzicielstwo. Natomiast u podstaw negatywnego wymiaru
lezy btedne rozumienie wolnosci, przejawiajace si¢ w tym, ze utwierdzamy si¢ w
dazeniu do osiagnigcia wlasnego, egoistycznego dobra. Lek ten nie pozwala na
podjecie decyzji o rodzicielstwie. Matzonkowie raczej koncentruja si¢ na swojej

% Sobor Watykanski II: Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotczesnym
Gaudium et spes. W: Sobor Watykanski Il. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Poznan 1968 nr 52.

2T, Rerof: Rodzina. W: M. Chmielewski (red.): Leksykon duchowosci katolickiej. Lu-
blin—Krakow 2002 s. 753.

> Nr 92.

¥ Konstytucja Gaudium et spes, dz. cyt., nr 48.

®Jan Pawel II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 1.
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pracy i karierze. Nowe zycie jawi si¢ jako grozne niebezpieczenstwo, przed kto-
rym nalezatoby si¢ bronic.

Nalezy jednak pamigtaé, iz rodzina jest naturalnym obszarem, gdzie przy-
chodza na $wiat i wychowuja si¢ dzieci. Srodowisko rodzinne wywiera ogromny
wplyw na ksztaltowanie si¢ osobowosci cztlowieka. W rodzinie bowiem dziecko
uczy si¢ poznawac i ocenia¢ siebie, swoje wlasciwosci fizyczne, psychiczne, a
nawet duchowe. Pierwsza ocena w kategorii moralnie pozytywnej lub negatyw-
nej (jestem dobry Iub jestem zty) rodzi si¢ wlasnie w rodzinie, w niej bowiem
ksztaltuja si¢ fundamenty poziomu akceptacji siebie’'.

Dziecko doswiadczajac we wczesnym okresie rozwoju negatywnego usto-
sunkowania si¢ rodzicow do wtasnej osoby, nauczy si¢ nie akceptowac siebie,
ksztattuje obraz siebie o niskim poziomie samoakceptacji, charakteryzujacy si¢
duza rozbiezno$cia miedzy ,ja” realnym a ,ja” idealnym. C. Rogers®* uwaza, iz
w procesie wychowania dziecko powinno doswiadcza¢ akceptacji bezwarunko-
wej. Jest to przyznanie dziecku prawa uswiadomienia réznych doswiadczen i
wyrazania ich zgodnie z przezyta treScia. Akceptacja warunkowa za$ jest przez
dziecko przyjmowana jako dezaprobata jego osoby. Oddzialywanie rodziny na
dziecko jest wielostronne. Rodzice dostarczaja mu wzoréw zachowan i oczekuja
od niego okreslonych zachowan, stosujac kary i nagrody. Interioryzacja norm i
wzorow zachowania przebiega tatwiej, gdy dziecko ma pozytywny kontakt emo-
cjonalny z rodzicami. Identyfikuje si¢ z nimi, przyjmujac ich wzory i postawy,
ktore nastgpnie moga by¢ wkomponowane w struktur¢ obrazu siebie. Normy i
wzorce zachowan przekazywane sa z godnie z kultura spoteczna, wyznawanym
$wiatopogladem 1 przyjgta rola. W rodzinie, dzigki pewnym strategiom wycho-
wawczym dziecko uczy si¢ petnienia r6l wynikajacych z réznic ptciowych™.

W wychowaniu dziecka wazne znaczenie ma zgodnos¢ pogladow obojga ro-
dzicow. Dziecko bowiem moze mie¢ trudnosci w jednoznacznym okresleniu
siebie i tworzy mato stabilny obraz siebie, jesli kazde z rodzicow prezentuje od-
mienne przekonania wychowawcze, np. gdy jedno z rodzicow stawia wysokie
wymagania, a drugie odznacza si¢ nadmierng opiekunczos$cia.

Warto podkresli¢, iz rodzina jest specyficznym systemem, w ktorym jakas
zmiana pociaga kolejne zmiany w catym uktadzie. Jezeli zatem rodzina buduje
wlasna tozsamos¢, to rownocze$nie musi odpowiada¢ zmiang wewngtrzna na
nowe okoliczno$ci zewngtrzne. Tozsamos$¢ rodziny zatem jest zabezpieczona
przez dwa systemy podtrzymujace dany uktad regut rodzinnych. Jeden z nich to

'A. Tomkiewicz: Obraz siebie i partnera u matzonkéw. Lublin 2003 s. 17.
32 C.Rogers: La development de la personae. Paris 1966.
B A Tomkiewicz, dz. cyt., s. 18.
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system uniwersalnych zasad, dotyczacych tego, w jaki sposob rodzina ma by¢
zorganizowana. Drugi system utrzymujacy statos$¢ rodzinnych regut to zbior
przepisow dotyczacych postgpowania cztonkow rodziny. W kazdej rodzinie ist-
nieje potrzeba utrzymania jak najdtuzej ustalonych regut. Na znaczace zmiany
bowiem reaguje ona silnym oporem. Pewne zmiany wewnatrz rodziny sa tolero-
wane, lecz takie, ktore zagrazalyby rodzinnej tozsamosci, uruchamiaja mechani-
zmy przywracajace poprzedni uklad i stabilizujace zachwiana rownowage. Struk-
tura rodziny jednak musi by¢ zdolna do zmian, poniewaz wciaz pojawiaja si¢
nowe wydarzenia i zmuszaja ja do przystosowania si¢. Rodzina musi by¢ zdolna
do wytwarzania nowych wzorcoéw interakcji, nie trzymajac si¢ sztywno tego, co
obowiazywato dotad™.

Rodzina chrzescijanska wreszcie stanowi system religijnych i duchowych re-
lacji. Tutaj dziecko dostgpuje radosci sakramentalnej inicjacji. W tym tez aspek-
cie zwraca si¢ do wierzacych Benedykt XVI:

Szczegdlna zachete kieruje do rodzin, aby czerpaly natchnienie oraz moc z tego sakra-

mentu (Eucharystii). Mito$¢ migdzy mezczyzna i kobieta, przyjgcie zycia oraz zadania

wychowawcze jawia si¢ jako uprzywilejowana przestrzen, w ktorej dziatanie Euchary-

stii moze przemieniaé i prowadzi¢ do tego, aby nasze istnienie nabrato petnego sensu®.

Warto podkresli¢, ze wytrwalos¢ z jaka Kosciot glosi teologi¢ rodziny i ety-
ke malzenska oraz rodzinna, bywa mylnie interpretowane jako podejmowanie
przez wspdlnote chrzescijanska proby narzucenia catemu spoteczenstwu sposo-
bu myslenia wynikajacego zasad wiary specyficznych tylko dla chrzescijan.
Tymczasem matzenstwo jako trwaty zwiazek mezczyzny i kobiety, ktorzy ofia-
rowuja si¢ sobie nawzajem i przyjmuja wielkodusznie dar zycia nie jest jedynie
warto$cig chrzescijanska, ale wartoscia wpisang w pierwotny porzadek stworze-
nia®.

Rodzina zatem daje szans¢ na prawidlowy rozwoj cztowieka w aspekcie bio-
logicznym, psychologicznym, ale takze religijnym i duchowym.

I1. Badania empiryczne maturzystow

W tej czgSci prezentacji zostanie przedstawiona strategia badan, metoda ba-
dawcza oraz analiza ilosciowa i jako$ciowa uzyskanych wynikow.

3 B. Sidor: Psychospoleczne aspekty funkcjonowania mlodziezy majqcej rodzeristwo z nie-
petnosprawnosciq umystowq. Lublin 2005 s. 18-19.

33 Benedykt XVI: Adhortacja apostolska Sacramentum caritatis. Watykan 2007 nr 79.

¥J Kiljanczyk-Zieb a: Pytania do papieza. Krakow 2005 s. 117-118.
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1. Strategia badan

W badaniach uczestniczyto 1871 oséb, w tym 1075 dziewczat i 796 chtop-
cow. Badania odbywaly si¢ w nastepujacych szkotach srednich:

II LO Jana Pawta II w Lukowie.

Zesp6t Szkot Zawodowych nr 2, im. Zwirki i Wigury w Biatej Podlaskie;.

LO im. W. Zawadzkiego w Wisznicach.

Zespot Szkot Ponadgimnazjalnych im. I. Wysogoty Zakrzewskiego w Zelechowie.

Zespot Szkot im. A. Naruszewicza w Janowie Podlaskim.

Zespot Szkot nr 3 im. W.S. Reymonta w Mataszewiczach.

I LO im. T. Kosciuszki w Lukowie.

I LO im. J.I. Kraszewskiego w Bialej Podlaskie;j.

9. LO im. F. Kaminskiego w Adamowie.

10. Zespot Szkot im. K. hr. Kickiego w Sobieszynie — Brzozowa.

11. Zespot Szkot nr 1 im. H. Sienkiewicza w Lukowie.

12. Zespot Szkot Ponadgimnazjalnych nr 1, im. Jana Pawtla II w Radzyniu Podlaskim.

13. Zespot Szkot Ponadgimnazjalnych nr 5, im. gen. W. Sikorskiego w Siedlcach.

14. Zespot Szkot Ponadgimnazjalnych nr 4 w Siedlcach.

15. Zespot Szkot Ponadgimnazjalnych, im. S. Staszica w Parczewie.

16. Zespot Szkét Rolniczych Centrum Ksztatcenia Ustawicznego i Pratycznego im. S. Sta-
szica w Pigtnem.

17. LO im. J. Pitsudskiego w Garwolinie.

18. LO im. J. Pitsudskiego w Parczewie.

19. LO im. M. Kopernika w Parczewie.

e A ol e

Badania prowadzili alumni Il Wyzszego Seminarium Duchownego w Siedl-
cach — Opolu pod moim naukowym kierunkiem®’. Metode badan stanowita an-
kieta psychologiczna w nastepujacej formie:

Mitos¢ — Malzenstwo — Rodzina

INSTRUKCIJA: Ponizsza ankieta ma charakter anonimowy. Prosimy u udzielenie szczerych i
pelnych odpowiedzi na podane nizej pytania. Kolejnos¢ udzielania odpowiedzi jest dowolna (nale-
zy poda¢ numer pytania, na ktére odpowiadamy).

Typ szkoty (liceum, technikum, inne).........
Miejsce zamieszkania (miasto, osada, wies).............

1. Prosimy o okreslenie Swojej religijnosci wedtug podanych nizej kryteriéw, rozumiejac, iz
wyrazaja one zgodno$¢ Twojej deklarowanej wiary z praktyka codziennego zycia (wybierz
kategorig poprzez podkreslenie):

3 Michat Anusiewicz Radostaw Babicz Lukasz Bozek, Michal Burdach, Grze-
gorz Dotgga, Tomasz Gdula, Mateusz Gomotka, LukaszIwaniec, Radostaw Jawor-
ski, Marcin Kaczmarczyk, Krzysztof K¢pka, Marcin Komoszynski, Daniel La-
pinski, Piotr Lyczewski, Sebastian Mich, Adam Nowicki, Dawid Oklinski, Rado-
staw O sipacz, Marcin Ozygata, Arkadiusz Ro galski, Wojciech Stupski, Piotr Sledz,
Pawet Wojdat.
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. religijny;

. $rednio religijny;
. slabo religijny;

. poszukujacy;

. niereligijny — obojgtny;

f. niereligijny — walczacy.

0N L bW

Serdecznie dzigkujemy za udzial w badaniach. Dzigki Twojemu zaangazowaniu otrzymamy
informacje, ktére beda nam stuzyly pomoca w przygotowywaniu nowych duszpasterskich strategii
do naszej pracy kaptanskiej na rzecz matzenstwa i rodziny.

. Podaj wlasna definicj¢ mitosci.
. Jakimi kryteriami postugiwal(a)bys si¢ przy wyborze kandydata do matzenstwa ?
. Co sadzisz na temat zachowywania czysto$ci przedmalzenskiej ?

. Czym jest dla Ciebie sakrament matzenstwa ?
. Jakie znaczenie ma dla Ciebie rodzina chrzescijanska ?

. Jaka jest Twoja opinia na temat stosowania antykoncepcji ?
. Co sadzisz o zwiazkach poza sakramentalnych ?

2. Deklarowana religijno$¢ maturzystéw

Lp. Religijnos¢ Dz. (N) % Ch.(N) % Razem (N) %
1. | Religijny 341 31,72 150 18.86 491 26,24
2. | Srednio 599 55.72 398 50.00 997 53,29
religijny

3. | Stabo 94 8,74 173 21.72 267 14,28
religijny

4. Poszukujacy 28 2,61 48 6.03 76 4,06

5. | Niereligijny/ 6 0,56 24 3.01 30 1,60
obojetny

6. | Niereligijny/ 1 0,09 1 0,13 2 0,10
walczacy

7. | Brak 6 0,56 2 0,25 8 0,43
deklaracji

Razem 1075 100 796 100 1871 100

136

Najwigksza grupg stanowia osoby S$rednio religijne 55,7% dziewczat i
50.00% chtopcow. Na szczegolng uwage zashuguje tez grupa osob religijnych:
26, 24 %, ale w grupie tej bardziej religijne sa dziewczgta — 31,72%, a chtopcy
tylko 18,86 %. Mozna podejrzewac, iz dziewczeta tatwiej wyrazaja swoje uczu-




cia, w tym takze uczucia religijne. Tylko 14,28% o0sob uwaza sig za stabo religij-
nych, a ponad 4% za poszukujacych. Osoby niereligijne stanowia facznie 1,70%.
Mozna zatem powiedzie¢, iz badana grupa maturzystow generalnie deklaruje
swoja wysoka religijnos¢. Jednakze jakos¢ deklarowanej religijno$ci mozna bar-
dzie adekwatnie zinterpretowa¢ na podstawie odpowiedzi na kolejne pytania
ankietowe.

3. Podaj wlasng definicj¢ mitosci

Lp. Kategorie Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) %
odpowiedzi

1. | Uczucie 599 55,73 478 60,05 1077 57,57

2. | Po$wigcenie 319 29,67 151 18,97 470 25,12

3. | Wzajemne 46 4,28 54 6,78 100 5,34
zrozumienie

4. | Najwyzsza 15 1,39 8 1,00 23 1,23
warto$¢

5. | Szacunek 20 1,86 7 0,88 27 1,44
dla partnera

6. | Wiernos¢ 5 0,47 6 0,75 11 0,59

7. | Inne 64 5,95 59 7,41 123 6,57

8. | Brak 7 0,65 33 4,15 40 2,14
odpowiedzi

Razem 1075 100 796 100 1871 100

Pierwsze pytanie otwarte ankiety dotyczylo podania definicji mitosci. Matu-
rzy$ci definiuja mitos¢ w kategorii uczucia (57,57%), nie ma tutaj wielkiej pro-
centowej roéznicy pomigdzy piciami. Ciekawa jest druga kategoria mitosci, a
mianowicie ,,po§wigcenie” (25,12%). Cze$ciej mito$¢ jako poswiecenie definiuja
dziewczeta. Wynika to zapewne z bardziej odpowiedzialnego rozumienia macie-
rzynstwa i obowiazkéw rodzinnych. Mnigjsze znaczenie ma mito$¢ rozumiana
jako wzajemne zrozumienie. W aspekcie aksjologicznym, mito§¢ pojmowana
jako najwyzsza warto$¢ ma takze niewielkie znaczenie. By¢ moze dlatego, ze w
tym znaczeniu rozumiana jest nieco abstrakcyjnie.
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Mtodziezowa interpretacja mitosci wyrazona jest ponizej w kilku wybranych
przyktadach wypowiedzi:

DZzIEWCZYNA, lat 19: Mitos¢ to silny zwiqzek dwoch dusz oparty na ogromnym uczuciu, sza-
cunku, tolerancji i wzajemnej akceptacji. To przywiqzanie i zrozumienie. Gdy sie kogos kocha,
chce sie wylqcznie drugiej osoby. Moim zdaniem mitoS¢ nie oczekuje fizycznych przyjemnosci i nie
powinna by¢ od niej uzalezniona. Fakt cielesnosci nieodzownie wiqze sie z uczuciem, lecz przy-
jemnoS¢ nie powinna by¢ wyznacznikiem uczucia. Mitos¢ nie oczekuje dowodow, ani zapewnien.
Jest po prostu sama w sobie ogromnym darem trudnym do opisania.

CHLOPIEC, lat 18: Mitos¢ to nie tylko zaspokojenie potrzeb fizycznych (jak niektorzy myslg),
ale jest to potrzeba duchowa, bez ktorej cztowiek nie moze funkcjonowac.

DZzZIEWCZYNA, lat 18: Wediug mojej definicji mitos¢ jest zwiqzkiem dwojga ludzi, wieziq. Jest
braniem odpowiedzialnosci za kochang osobe. Jest powierzaniem siebie tej osobie, jest gotowosciq
wyrzekania sie siebie. Gotowosciq cierpienia za druga osobe. Mitos¢ jest radosciq i szczesciem.
Jest wspolnym patrzeniem w tym samym kierunku, jest ubogaceniem. Moim zdaniem powinna byc¢
oparta na Bogu — mamy kocha¢ Boga w tej drugiej osobie. Mitos¢ do Boga tqczy sie z mitosciq do
czlowieka.

DZzIEWCZYNA, lat 18: Mitos¢ to uczucie miedzy dwojgiem ludzi, ktore ich tqczy, przywiqzuje,
wiernos¢, lojalnosé, najsilniejsze z uczué, jakie mozna Zywic¢ do drugiej osoby. Osoba zakochana
nie wyobraza sobie bez tej drugiej osoby. Zycie bez niej jest puste. Mozna kocha¢ mitosciq rodzi-
cielskq, mitosciq dziecka do rodzicow, rodzenstwa, mezczyzny do kobiety i odwrotnie.

CHLOPIEC, lat 19: Mitos¢ to uczucie wiqzqce ludzi, wyrdzniajqce nas sposrod innych organi-
zmow. Mitos¢ wymaga walki, poswiecenia do pokochania, jak i czynienia dobra dla drugiego
cztowieka. Uczucie to jest bezinteresowne oraz jest jedynq podstawq do wybaczenia.

DZIEWCZYNA, lat 18: Mitos¢ jest checiq czynienia dobrze dla drugiej osoby, przywiqzanie do
drugiej osoby.

CHLOPIEC, lat 18: Mifos¢ to cheé dobra drugiego cztowieka, gotowosc do poswiecania siebie.

DZzZIEWCZYNA, lat 18: Mifos¢ to uczucie tqczqce ludzi, polegajace na bezgranicznym zaufaniu,
bezinteresownosci wobec tej drugiej osoby i che¢ spedzenia z niq wszystkich swoich dni, potrzeba
bycia z oblubienicem, ale takze 100% przyjazni.

4. Jakimi kryteriami postugiwal(a)bys si¢ przy wyborze
kandydata do malzenstwa?

Lp | Kategorie odpowiedzi Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) %

1. | Cechy osobowosci 417 38,81 310 38,95 727 38,87
2. | Uczucie 191 17,77 103 12,94 294 15,72
3. | Religijnos¢ 153 14,23 101 12,71 254 13,58
4. | Wyglad zewngtrzny 103 9,58 120 15,07 223 11,91
5. | Inteligencja 76 7,06 82 10,30 158 8,44
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6. | Wiernos¢ 46 4,28 31 2,88 77 4,11
7. | Pracowitos¢ 31 2,88 13 1,63 44 2,35
8. | Wolno$¢ od natogow 21 1,95 7 0,88 28 1,50
9. | Zamozno$¢ 18 1,67 15 1,88 33 1,76
10. | Dziewictwo - - 4 0,50 4 0,21
11. | Inne 8 0,75 5 0,63 13 0,70
12. | Brak odpowiedzi 11 1,02 5 0,63 16 0,85

Razem 1075 100 796 100 1871 100

Badani maturzysci (prawie 39%) uwazaja, iz najwazniejszym kryterium wy-
boru kandydata do matzenstwa sa jego cechy osobowosci. Do tej deklaracjo
mozna by doda¢ religijno$¢, ktora takze stanowi wazny skladnik osobowosci
(13,58%). Praktyka codziennego zycia jednak wskazuje, iz mtodzi ludzie nie
podejmuja adekwatnego wysitku, aby w okresie blizszej znajomos$ci poznaé si¢
glebiej od strony osobowosci. Dominuje raczej w tych relacjach zauroczenie i
powierzchowna fascynacja, ktora ma jednak bardzo ulotny charakter. Innym
wymienianych kryterium jest uczucie (prawie 16%). Jest ono jednakowo wazne
zaroéwno dla dziewczat, jak i chtopcow. Duze znaczenie ma wyglad zewngtrzny
(12%), bardzie znaczacy dla chtopcow. Jest to jednak kryterium bardzo subiek-
tywne i indywidualne. Inne kryterium to inteligencja (8,5%) oraz cnota moralna
— wierno$¢ (4,11%).

Ponizej podane sa odpowiedzi wyrazajace powyzsze kryteria osobowosci:

CHLOPIEC, lat 18: Szczerosé, inteligencja, wrazliwosé, system wartosci — mitosc.

DZIEWCZYNA, lat 18: Mezczyzna taki powinien byé odpowiedzialny i wierny. Nasz zwiqzek
powinien opiera¢ sie na zaufaniu. Chciatabym by zrozumial moje potrzeby, wazniejsza powinna
dla niego by¢ sfera uczuciowa n iz kontakt fizyczny.

CHLOPIEC, lat 19: Powinna by¢: inteligentna, religijna, znajqca swojq wartosé, powinna
przede wszystkim szanowaé samq siebie. Dojrzata do podejmowania odpowiedzialnych decyzji.
Powinna na pierwszym miejscu stawia¢ rodzine, a nie kariere.

DZIEWCZYNA, lat 18: Przy wyborze kandydata zwrocilabym uwage na jego cechy charakteru i
czy jest osobq odpowiedzialng, szczerq wobec mnie, czy naprawde mnie kocha. Rowniez zwrocita-
bym uwage na jego wyglad (mimo tego, ze ,, dobre widzi sie tylko sercem, najwazniejsze jest niewi-
dzialne dla oczu”). A takze na jego wyznanie.

CHLOPIEC, lat 19: Wedtug mnie kandydatkq powinna by¢ kobieta inteligentna, madra, potra-
fiaca sie odnalezé w kazdej sytuacji, wyrozumiata, kulturalna, bezinteresowna, nie patrzqca na
dobra materialne, pickna.
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DZIEWCZYNA, lat 18: Milos¢, wiernosé, uczuciowosé i dobro wewnetrzne.

CHLOPIEC, lat 19: Przy wyborze kandydatki do matzenstwa kierowatbym sie, co jest bardzo
wazne jej wygladem zewnetrznym, charakterem itp.

DZIEWCZYNA, lat 18: Przede wszystkim musiata by by¢ to osoba, ktorq dobrze znam, darze
mitosciq, zaufaniem, przy ktorej czuje sie bezpieczna, ktora dobrze mnie rozumie, potrafi pomoc w
trudnych chwilach, ktora jest dla mnie wsparciem.

5. Co sadzisz na temat zachowywania czystosci przedmalzenskiej?

Lp | Kategorie odpowiedzi Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) %

1. | Nalezy zachowa¢ czy- 712 66,23 350 44,20 1062 56,90
stos¢ przedmatzenska

2. | Nie zachowywa¢ 213 19,81 293 36,75 506 27,15
czystosci

3. | Warunkowo 38 3,53 29 3,56 67 3,58

4. | Nie mam zdania 82 7,63 82 10,36 164 8,87

5. | Inne 16 1,49 33 4,16 39 2,18

6. | Brak odpowiedzi 14 1,31 9 1,15 23 1,23
Razem 1075 100 796 100 1871 100

Powyzsze pytanie dotyczyto problemu zwiazanego z etyka chrzescijanska
odnoszaca si¢ do czystosci przedmalzenskiej. Mtodziez wyraznie opowiadata si¢
za zachowaniem czystosci przedmatzenskiej (57%), w tym 66,23% dziewczat i
44,20% co oznacza, ze wazne sa tutaj roznice ptciowe. Fakt ten mozna ttumaczy¢
tym, iz mtodziez inicjacj¢ seksualna rozpoczyna w wieku 19 lat. Potwierdzaja to
aktualne badania z tego roku B. Czarnoty i M. Boreczek pod kierunkiem prof.
Grzegorza Jakiela, kierownika Katedry i Kliniki Andrologii Rozrodczo$ci lubel-
skiej Akademii Medycznej. Zdecydowana wigkszo$¢ decyduje si¢ na inicjacje z
tzw. mitosci, drugi powod to ciekawosc¢, a trzeci to presja srodowiska rowiesni-
czego. W badaniach uczestniczylo 250 os6b*®. Badana mtodziez pochodzita z
Lublina i Lubartowa, a zatem jest to inna proba badawcza niz ta ktora poddawana
jest naszej interpretacji.

38 Do t6zka po maturze. ,,Dziennik Wschodni” (z dnia 13.07.2007) s. 2.
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Znamienne sa takze odpowiedzi odnoszace si¢ do tego, aby nie zachowywac
czystosci przedmalzenskiej. Ogolny procent odpowiedzi wynosi 27,15%. Jed-
nakze réznice procentowane sa charakterystyczne dla plci. Dziewczeta (prawie
20%), za$ chtopcy (37%). Jest to z pewnoscia uwarunkowane z ukierunkowa-
niem popedu seksualnego.

A oto wybrane odpowiedzi maturzystow na ten temat:

DZIEWCZYNA, lat 18: Zachowanie czystosci przedmatzenskiej jest zjawiskiem bardzo rzadko
spotykanym w dzisiejszym swiecie. Mlodzi ludzie pobierajq sie nie z mitosci, ale z koniecznosci.
Czystos¢ przedmatzenska moim zdaniem jest czyms niezwyklym i wyjqtkowym, wielkq tajemnicq,
ktorq odkrywamy w pewnym momencie zycia z osobq, ktorq bardzo kochamy.

CHLOPIEC, lat 18: Mysle, ze kazda para Zyjqca ze sobq, nie majqca sakramentu matzenstwa
powinna zachowywacé czystos¢. Argumentem do tego przedsiewziecia powinna by¢ mysl wspierajq-
ca, ze milos¢ jest to dar Bozy i, ze Bog obdarzyt cztowieka plodnosciq, ktora powinna by¢ uzyta w
maltzenstwie.

DZIEWCZYNA, lat 18: Czystosé przedmatzeriska to nie jest prosta sprawa. Zyjemy w XXI wieku
w ktorym szerzy sie brak kultury i wychowania. Duzo mlodziezy chodzi po dyskotekach, nie po to,
aby sie pobawié, tylko np. napic sie i zabawi¢ w inny sposob, wiec jest mato prawdopodobne, zZe
ktos zachowuje czystos¢ przedmatzenskq.

DZIEWCZYNA, lat 18: Gdybym miala pewnosc, ze zostang z moim chiopakiem i bede jego zo-
nq, to bym juz tak nie zwracata uwagi na czystosé¢ przedmatzenskq.

CHLOPIEC, lat 18: Jezeli dwoje ludzi kocha sie na tyle mocno, Ze nic nie jest w stanie ich roz-
dzieli¢. Jezeli wspolnie podejmq te decyzje, obydwoje tego cheq, to tak.

CHLOPIEC, lat 20: Nie nalezy traktowac drugiego czlowieka jak rzecz, ktora stuzy do zaspoka-
Jania swoich potrzeb.

CHLOPIEC, lat 18: Jesli dwoje ludzi naprawde sie kocha i jest to prawdziwa mitosc, mysle, zZe
powinno to by¢ dozwolone. Jest to pewnego rodzaju okazanie mitosci drugiej osobie. Gdy ktos robi
to dla wiasnej satysfakcji, dla sportu, jest to niedopuszczalne.

DZIEWCZYNA, lat 18: Sqdze, Ze zachowanie czystosci przedmatzenskiej to juz wyjqtek. Pary
rzadko zachowujq czystos¢ przedmatzenskq, a przyktadem tego mogq by¢ matzenstwa z obowiqzku.
Ale uwazam rowniez, ze zbyt wczesne rozpoczynanie zycia seksualnego nie jest dobre. Powinnismy
we wszystkim zachowac rozum i rozsqdek.

CHLOPAK, lat 18: Zachowanie czystosci przedmatzenskiej jest konieczne dla jak najblizszego
zwiqzania si¢ duchowego miedzy ludzmi, poznania samych siebie i pokonania silnego pociqgu
seksualnego. Drugim powodem jest ochrona zycia ludzkiego.

DZzIEWCZYNA, lat 18: Zachowywanie czystosci przedmalizenskiej moze ukaza¢ prawdziwe
uczucia zwiqzanych ze sobq ludzi.

CHLOPIEC, lat 19: Czystos¢ przedmatzenska, ciekawe, w tych czasach jest to rzadkie zjawisko,
lecz spotykane. Takie osoby bardzo szanuje, bo wiem, ze majq silna wole i nie dajq sie kusi¢ szata-
nowi.

DZIEWCZYNA, lat 18: Czystos¢ w dzisiejszych czasach bardzo trudno dotrzymac ze wzgledu na
duzy nacisk ze strony mediow. Ludzie mlodzi wspotzyjq ze sobq przed slubem coraz czesciej i
wydaje im sie, Ze to normalne, ale ja uwazam, Ze powinno si¢ utrzymac czystos¢ przedmatzenskq do
dnia Slubu.
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6. Czym jest dla Ciebie sakrament malzenstwa?

Lp. | Kategorie odpowiedzi | Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) %
1. Trwaty zwiazek 510 47,44 384 48,21 894 47,78
2. Potaczenie dwoch 210 19,53 158 19,86 368 19,66

0s6b w jedno
3. Odpowiedzialna 179 16,66 89 11,18 268 14,32
decyzja
4. Poczatek rodziny 54 5,02 41 5,15 95 5,08
5. Nie uznaj¢ tego 13 1,21 20 2,51 33 1,76
sakramentu
6. Brak odpowiedzi - - 8 1,00 8 0,43
7. Zwiazek malo istotny 41 3,81 41 5,15 82 4,39
8. Inne 68 6,33 55 6,90 123 6,58
Razem 1075 100 796 1871 100

Istotnym dla tych badan bylo pytanie dotyczace waznosci dla mtodych ludzi
sakramentu malzenstwa. Prawie 48% badanych o$§wiadczylto, ze malzenstwo jest
dla nich trwatym zwiazkiem, a dla prawie 20% potaczeniem dwoch osob w jed-
no. Wazna byta takze deklaracja, ze dla 14% badanych sakrament matzenstwa
jest odpowiedzialng decyzja. Mozna przy tym dodaé, iz te kategorie wypowiedzi
sa jednakowo wazne dla dziewczat i chlopcow. Sakramentalna instytucja mat-
zenstwa jest zatem nadal w deklaracji maturzystow czyms$ bardzo waznym i od-
powiedzialnym w kontek$cie planowania osobistego zycia.

Warto zwréci¢ uwage na charakterystyczne wypowiedzi:

CHLOPIEC, lat 19: Sakrament malzenstwa jest to zawarcie zwiqzku pomiedzy dwoma osobami
o przeciwnych piciach, osoby. Ktore zawarly zwiqzek powinny nawzajem sie wspierac, pomagac
sobie, ale najwazniejszym w tym wszystkim jest to, zeby sie kochaty i wzajemnie rozumiaty.

DZIEWCZYNA, lat 18: Dla mnie sakrament matzenistwa jest zwiqzkiem na smierc i Zycie, zwiqz-
kiem kochajqcych sie dwojga ludzi. Matzenstwo dla mnie powinno by¢ zawarte z wiasnej, nie
przymuszonej decyzji.

CHLOPIEC, lat 18: Maftzenstwo jest to zobowiqzanie przed Bogiem, czyli jednoczesnie jest
Swiete i nierozerwalne.
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DZIEWCZYNA, lat 18: Jest to dla mnie wazny sakrament, ze dzieki niemu czujemy sie pewni w
zwiqzku i wierzymy, ze ma nad nami opieke Bog. Moim zdaniem Zycie bez Slubu, lub ze slubem
cywilnym jest niczym, to znaczy jest bezsensowne.

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament maizenstwa jest to przysiega skladana drugiej osobie, w kto-
rej zobowiqzuje si¢ do milosci, wiernosci, do trwania ze sobq w szczesciu, nieszczesciu i chorobie.

CHLOPIEC, lat 18: Jest to uwienczenie okresu narzeczenstwa. Dla mnie ma on wielkq wage,
gdyz swobodnie bede mogt zatozy¢ rodzine, bedqc mezem pozwoli mi to na kochanie drugiej osoby
(Zony) i dzielenie z niq zycia, co jest zgodne z prawami Bozymi.

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament maizenstwa jest to sakrament, ktory jednoczy ludzi na cate
zycie. Slubujq oni sobie by¢ ze sobq i wspieraé sie w zdrowiu i chorobie. Malzerstwo to bardzo
odpowiedzialna rzecz i decyzja o podjeciu tego sakramentu powinna by¢ przemyslana i odpowie-
dzialna.

CHLOPAK, lat 19: Sakrament matzenstwa jest bardzo waznym sakramentem. Dla mnie jest ce-
lem zycia, spetnieniem szczescia, dzieki ktoremu codziennie wstajqc rano cztowiek bedzie szczesli-
wy, bo wie, Ze idzie przez zycie z drugq ukochanq osobq.

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament matzenstwa jest dla mnie czyms bardzo waznym. Nie wy-
obrazam sobie, zeby ludzie kochajqcy sie zyli bez tego sakramentu.

CHLOPIEC, lat 18: Sakrament matzenstwa jest to przymierze catego zycia pomiedzy mezczyzng
a kobietq skierowany ze swej natury dla zrodzenia i wychowania potomstwa.

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament matzenstwa jest to przyrzeczenie wiernosci i mitosci drugiej
osobie przed obliczem Boga i rodziny.

7. Jaka jest Twoja opinia na temat stosowania antykoncepcji?

Lp. Kategorie odpowiedzi Dz.(N) % Ch.(N) % Razem %
N)

1. Jestem za antykoncepcja 695 64,66 518 65,08 1213 64,84

2. | Nie uznaj¢ antykoncepcji 292 27,16 205 25,75 497 26,56

3. Mam obojgtny stosunek 29 2,70 31 3,90 60 3,20

4, Nie mam zdania 21 1,95 11 1,38 32 1,71

5. | Inne 10 0,93 4 0,50 14 0,75

6. Brak odpowiedzi 28 2,60 27 3,39 55 2,94
Razem 1075 100 796 100 1871 100

Odpowiedzi za to pytanie sa niejako mato konsekwentne w odniesieniu do
deklarowanej wczesniej religijnosci. Zachodzi tutaj bowiem pewien moralny
konflikt, a moze nawet kryzys natury etycznej i moralnej. Prawie 65% badanych
maturzystow opowiada si¢ za stosowaniem antykoncepcji. Zwolennikami tego
pogladu sa prawie w takim samym stopniu dziewczeta jako i chtopcy. Antykon-
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cepcji nie uznaje prawie 27% badanych. Podlozem takiego stanu rzeczy moze
by¢ wspomniany powyzej konflikt migdzy zasadami i normami gloszonymi przez
Kosciol, a pragmatycznym podejsciem do zycia mtodziezy. W imi¢ wolnosci i
rzekomego poszanowania dzieci, ktore rodza si¢ niechciane daje si¢ przyzwole-
nie na stosowanie antykoncepcji.

A oto wybrane odpowiedzi maturzystow:

DZIEWCZYNA, lat 19: Jezeli kogos nie sta¢ na dziecko, to lepiej, Zeby stosowat antykoncepcje,
niz pozniej dziecko miatoby chodzi¢ glodne lub nie ubrane, bo rodzicow nie stac.

DZIEWCZYNA, lat 18: Antykoncepcja jest w Zyciu potrzebna, trzeba si¢ zabezpieczal, jesli ktos
chce uniknq¢ niechcianej ciqzy, no i mozemy wspotzyé do woli (do bolu).

CHLOPIEC, lat 18: Jestem wrogiem antykoncepcji, gdyz w ten sposob udowadniamy, ze mitosé¢
traktujemy jako zwykiq, codzienng czynnosc.

DZIEWCZYNA, lat 20: Moim zdaniem stosowanie antykoncepcji jest niedobre, poniewaz stosu-
Jjac antykoncepcje, to tak jakbysmy pozbywali sie Zycia naszego dziecka.

DZIEWCZYNA, lat 18: Jestem przeciwko antykoncepcji. Bog dat nam zdolnosé do plodzenia
potomstwa, ktore ma by¢é owocem naszej mitosci, a nie ma by¢ to tylko przyjemnosé zwiqzana ze
stosunkiem seksualnym.

CHLOPIEC, lat 18: Antykoncepcja moim zdaniem jest potrzebna, poniewaz osoby, ktore sq ra-
zem chcq wspolzyé ze soba, a nie chcq mieé na razie potomstwa, wiec korzystanie z antykoncepcji
Jjest jak najbardziej na miejscu.

DZIEWCZYNA, lat 17: Moim zdaniem antykoncepcja musi by¢. Po co sq te wpadki, niszczenie
sobie zycia. Wiele mtodych matek zabija swoje dzieci. Gdyby wigkszos¢ par stosowata antykoncep-
cje, do tego by nie doszio.

CHLOPIEC, lat 19: Antykoncepcja tylko naktania do stosunkow przedmatzenskich. Kazdy mysli,
ze skoro nic sie nie stanie, to mozna sprobowac.

CHLOPIEC, lat 18: Antykoncepcja to wchodzenie w sprawy i plany Boze, ograniczanie moZzli-
wosci przyjscia na swiat nowego zZycia.

8. Co sadzisz o zwigzkach poza sakramentalnych?

Lp. Kategorie odpowiedzi Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) %
1. Uznajg takie zwiazki 338 31,44 341 42,84 679 36,30
2. | Nie uznajg tych 586 54,51 311 39,07 897 47,93

zwiazkoéw
4. | Nie mam zdania 89 8,28 79 9,92 168 8,98
5. | Inne 23 2,14 17 2,14 40 2,14
6. | Brak odpowiedzi 39 3,63 48 6,03 87 4,65
Razem 1075 100 796 100 1871 100
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Odpowiedzi na to pytanie nie sg juz tak jednoznacznie jak powyzej. 36,30%
badanej mlodziezy uznaje zwiazki poza sakramentalne. Bardziej ku takim pogla-
dom nachylaja sig¢ chlopcy. Taka liczba odpowiedzi moze nie dziwi¢, bowiem
dzisiaj mamy do czynienia z tzw. zjawiskiem kohabitacji. Oznacza to wspotzycie
mezezyzny z kobieta tak jak w matzenstwie. Zazwyczaj jednak bez legalnego
slubu®. Zjawisko to dotyczy zwlaszcza par studenckich, czesto za przyzwole-
niem ich rodzicoéw. Natomiast prawie 48% badanych nie uznaje zwiazkow poza
sakramentalnych, co $wiadczy jeszcze o przywiazaniu do takiej instytucji jaka
jest sakramentalne malzenstwo. W tym wzgledzie bardziej za takimi matzen-
stwami opowiadaja si¢ dziewczeta.

Potwierdzeniem tej analizy sa niektore wypowiedzi mtodych ludzi:

DZIEWCZYNA, lat 19: Zwiqzki poza sakramentalne tez sq dobre, poniewaz ludzie razem Zyjqcy
dobrze sig wtedy mogq poznaé, gdy mieszkajq ze sobq kilka lat wtedy dobrze mogq sie wyczud,
swoje dobre i zte strony. Gdy takie osoby Zyjace w takim zwiqzku nie pasujq do siebie rozchodzq
sig [ nie ma rozwodow, nie ma rozlgczenia wiezi matzenskiej. Matzenstwo powinno by¢ zawierane,
gdy osoby znajq si¢ dobrze i sq tego pewne w 100%.

DZIEWCZYNA, lat 18: Zwiqzki poza sakramentalne nie sq najlepszym sposobem na zZycie. My-
Sle, ze taki zwiqzki sq niedojrzale do matzenstwa, ale sq tacy ludzie, ktorzy sie kochajq, ale mimo
tego nie mogq zawrzec¢ sakramentu matzenstwa z roznych powodow.

CHLOPIEC, lat 18: Nie sq one dobrym rozwiqzaniem, matzenstwo scala zwiqzek. Ludziom po-
tqczonym matzenstwem trudniej sie rozstac i zostawic dzieci.

CHLOPIEC, lat 18: Uwazam, zZe zwiqzek poza sakramentalny na diuzszq mete nie jest dobry,
gdyz nie jest potwierdzony przez Boga i nie jest trwaly. Nie lqczy catkowicie kobiety i mezczyzny.

DZIEWCZYNA, lat 18: Nie powinno by¢ zwiqzkow poza sakramentalnych. Bo po to Bog dal sa-
krament matzenstwa, zeby zy¢ z drugim cztowiekiem w fasce Pana Boga. Przykazania Boze sq
najlepszym drogowskazem. Jezeli ktos zyje w zwiqzku poza sakramentalnym, to Bog wtedy nie jest
na pierwszym miejscu.

CHLOPIEC, lat 18: Zwiqzki poza sakramentalne nie powinny w ogole istniec. Jestem zwlaszcza
przeciwko zwiqzkom homoseksualnym. W zwiqzku poza sakramentalnym partnerow nie tqczy nic.

DZIEWCZYNA, lat 18: Uwazam, ze zwiqzek poza sakramentalny jest potrzebny, gtownie w
uczuciach nie do konca sprawdzonych. Jest to sprawdzenie samych siebie (dwojga ludzi), czy
umieliby zy¢ ze sobq przez reszte zycia, a gdy to si¢ potwierdzi, dopiero zawrzeé zwiqzek matzenski
przed Bogiem na cale zZycie.

CHLOPIEC, lat 18: Zwiqzki poza sakramentalne nie powinny istniec, przynoszq wiele zta lu-
dziom zyjacym w takich zwiqzkach, jedynie ludzie nieodpowiedzialni decydujq sie na cos takiego.
Jestem zdecydowanie przeciw. To rowniez forma gorszenia innych moralnie, a zycie na ,,kociq
tape” predzej, czy pozniej po prostu sie rozleci.

DZIEWCZYNA, lat 19: Zwiqzki poza sakramentalne nie powinny wystepowac, uwazam, ze jezeli
dwoje ludzi sie kocha, to powinni to poprze¢ zwiqzkiem maizenskim.

CHLOPIEC, lat 18: Zwiqzki poza sakramentalne potepiam. Jest to oszukiwanie samego siebie,
bo jesli si¢ kocha to dlaczego sie nie ozenic.

¥ W. Kopalinski: Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych. Warszawa 1989
s. 266.
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II1. Podsumowanie i wnioski

Zainteresowanie problematyka matzenstwa i rodziny od dawna inspirowato
badaczy z roznych dyscyplin nauki. Podstawowym terminem w odniesieniu do
powyzszej problematyki jest niewatpliwie ,,mito$¢”. W mojej prezentacji szcze-
golna uwaga zwrdcona jest na pojgcie mitosci chrzescijanskiej. Oryginalno$é
mitosci chrzescijanskiej wyrazano terminem agape, czyli takiej mitosci, ktora
polega na samodarowaniu si¢ kochajacego kochanemu. Bog sam bgdac sama
mitoscia powotuje nas i uzdalnia do takiego mitowania, jakim On mituje i takie-
go, jaki ta milo$¢ znalazta zwoj doskonaty wyraz w mitosci Jezusa Chrystusa.
Mozna powiedzie¢, iz w tym kontekscie wyjatkowos¢ zycia matzenskiego polega
na tym, aby mito$¢ dazyta do dalszego rozwoju zwiazku, do jego zwielokrotnie-
nia. Malzonkowie nie zyja juz dla siebie, lecz ich mito$¢ spotyka si¢ z pragnie-
niem wydania na §wiat potomstwa. Jest ono naturalnym dopelieniem ich mito-
$ci, jest ich owocem. Matzonkowie zaczynaja tworzy¢ rodzing. Idealnym wzo-
rem rodziny przyrodzonej jest Swieta Rodzina z Nazaretu, za$ nadprzyrodzonej —
Trojca Swieta. Rodzina zapewnia spotecznosci nie tylko ciagtos¢ istnienia, ale i
stale zywy czynnik odnowy, szans¢ rozwoju fizycznego i postgpu psychiczno —
duchowego. Jest ona bowiem ,,szkola bogatszego cztowieczenstwa”.

Powyzsze zagadnienia staly si¢ takze przedmiotem empirycznych badan. W
badaniach uczestniczylo 1871 o0séb — maturzystow z diecezji siedleckiej. Jako
metode badan zastosowano ankiete psychologiczna liczaca 8 pytan. Mlodziez
deklarowata dosy¢ wysoka religijnos¢. Kategorie religijny i $rednio religijny
wynosity tacznie okoto 79,5%. Definiujac pojecie mitosci, maturzysci uwazali, iz
jest to przede wszystkim uczucie (57,57%), a dopiero pdzniej poswigcenie
(25,12%). Najbardziej za$ pozadanymi kryteriami przypisywanymi kandydatowi
na meza byly cechy osobowosci (38,87%), uczucie (15,72%) oraz religijno$¢
(13,58%). Waznym kryterium byl takze wyglad zewnetrzny kandydata (11,91%).

Mtodziez wyrazala takze swoja postawe wobec czystosci przedmatzenskie;.
Prawie 57% ankietowanych stwierdzilo, iz nalezy zachowa¢ czysto$¢ przedmat-
zenska. Natomiast 27,15% uwazalo, ze mozna nie zachowywac czystosci przed-
malzenskiej.

Badaniach mozna zauwazy¢ przywiazanie mtodziezy do instytucji matzen-
stwa sakramentalnego, bowiem prawie 47% badanych uwaza, iz sakrament mat-
zefhstwa oznacza trwaly zwiazek mezczyzny i kobiety. Dla prawie 20% ankieto-
wanych matzenstwo jest potaczeniem dwoch os6b w jedno.

Jednoczesnie mozna zauwazy¢ w tym kontekscie dziwng tendencjg, ujawnia-
jaca si¢ w postawie mtodych ludzi wobec antykoncepcji. Prawie 65% badanych
odpowiedziato si¢ za stosowaniem antykoncepcji, a tylko 26,56% nie uznaje
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antykoncepcji. Pewien niepokoj budzi tez fakt, iz 36,30% maturzystow uznaje
zwiazki poza sakramentalne, chociaz prawie 48% ich nie uznaje.

Powyzsze wnioski wymagaja gl¢bokiego duszpasterskiego namystu. W po-
stawach wobec zycia malzenskiego, a zwlaszcza etyki seksualnej dochodzi do
swoistego rozszczepienia. Daje si¢ bowiem zauwazy¢ wyrazng sprzeczno$¢ po-
migdzy religijnymi deklaracjami mtodziezy, a odniesieniem do codziennego zy-
cia, ktore juz zyciem chrzescijanskim nie jest. Badania przeprowadzone na tak
duzej probie badawczej daja wyraznie do zrozumienia o pewnych trudnosci
swiatopogladowych ludzi, ktorzy wkraczaja w $wiat dorostych i maja tworzy¢
Kosciot XXI w.
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JERZY SZYMOLON
Religijnos¢ postkrytyczna jako nowa kategoria
w psychologii religii

Religijnos¢ jest ciekawym i jednocze$nie trudnym obiektem teoretycznych i
empirycznych analiz. Naukowa refleksja nad ta rzeczywistoscia napotyka pro-
blemy natury antropologicznej i watek egzystencjalny. Naklada si¢ na to splot
propozycji epistemologicznych i teoriopoznawczych, sugerujacych rozne (nie
zawsze spojne) mozliwe sposoby interpretacji zjawiska religijnosci'.

Wielu badaczy konstruujac swoje narzedzia wychodzi od empirii zamiast od
dobrze przemyslanej teorii. W efekcie uzyskane wyniki z trudem poddaja si¢
rzetelnej analizie jako$ciowej. Zmieniajaca si¢ kondycja religijna wspotczesnego
czlowieka wymusza tworzenie skal uwzgledniajacych rézne typy religijnosSci.
Wprawdzie tradycyjne skale pozwalaja sprawdza¢ adekwatno$¢ religijnosci ba-
danych os6b do przyjetego modelu jednak bardziej precyzyjna analiza zachodza-
cych w tej religijnosci przemian staje si¢ trudna lub wrecz niemozliwa.

Ciekawa propozycja narzedzia do badania fenomenu odniesien cztowieka do
Boga jest Skala Religijnosci Postkrytycznej (Post-Critical Belief Scale) Hutse-
bauta. Autor ten jest rowniez tworca znanej w Polsce Skali Relacji Religijnych?.
Przy okazji prowadzonych badan w Belgii dostrzegl on, Ze osoby wypetniajace
kwestionariusze maja problemy z udzielaniem odpowiedzi. Zawarte w nich pyta-
nia odwotywaly si¢ do rzeczywistosci majacej dla respondentow w pewnym
stopniu charakter archaiczny. Niejednokrotnie zwracali oni uwagg na to, ze
stwierdzenia zawarte w skalach pomiarowych sa zbyt katolickie i zbyt chrzesci-
janskie. Mimo faktu, ze byli to ludzie wierzacy pojawita si¢ dysproporcja pomig-

''J. Krol: Psychologiczne aspekty badania fenomenu religii: Podstawy teoretyczno-
metodologiczne. Opole 2002 s. 88.
D.Hutsebaut: Belief as lived relations. ,,Psychologica Belgica” 20 (1980) s. 33—47.
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dzy klasycznym wzorcem religijnosci a jej rzeczywistym obrazem®. D. Hutsebaut
postanowit wigc zbudowa¢ narzedzie pozwalajace ujmowac rozne typy religijno-
$ci. Zaprezentowal je po raz pierwszy na Szostym Europejskim Sympozjum Psy-
chologii Religii w Lundt. Bada ona trzy istotne wymiary religijnosci: ortodoksja,
historyczny relatywizm i krytyka zewngtrzna. Wymiary te odzwierciedlajg trzy
rozne style poznawcze, zwigzane z nadawaniem wierze specyficznej interpretacji.
Polska adaptacja tej skali przeprowadzona zostata w Katedrze Psychologii Spo-
fecznej i Psychologii Religii KUL pod kierunkiem W. Prezyny. Wyniki dotych-
czasowych badan z jej wykorzystaniem wskazuja na duza przydatno$¢ tego na-
rz¢dzia. Uwaga ta odnosi si¢ to zardowno do badan migdzykulturowych i prowa-
dzonych w ramach jednego kraju. R6zny poziom racjonalnosci wiary, oparty na
procesie interpretacji zdaje sig¢ by¢ czynnikiem dobrze réznicujacym dokonujace
si¢ przeobrazenia religijnosci.

I. Zalozenia teoretyczne

Ksztatt religijnosci wyznaczaja dwie fundamentalne zmienne — uznawanie
transcendencji i sposob interpretacji przekonan religijnych®. Otaczajaca rzeczy-
wistos¢ moze by¢ wiazana z Bogiem lub wyjasniana wylacznie w kategoriach
$wiata doczesnego. Interpretacja prawd religijnych moze przyjmowac charakter
dostowny (literalny) lub tylko symboliczny. Rézne kombinacj¢ tych dwoch
zmiennych opisuja cztery teoretycznie mozliwe style poznawcze.

SCHEMAT nr 1. Modele stylow poznawczych w religijnosci wg D.M. Wulff"'a

Wlacznie transcendencji

ORTODOKSJA HISTORYCZNY
RELATYWIZM
Interpretacja Interpretacja
literalna . ... . symboliczna
FUNDAMENTALIZM KRYTYKA
RACJONALNY ZEWNETRZNA

Wylaczanie transcendencji

Jak wynika ze schematu nr 1 uznawanie realno$ci rzeczywistosci transcen-
dentalnej i utrzymywanie opinii, ze na kazde religijne pytanie jest tylko jedna,
podzielana przez autorytety, prawdziwa odpowiedz wyznacza ortodoksyjny

> Tenze: Posteritical relief- a new approach of the religious attitude problem. ,,Journal of
Empirical Theology” 9 s. 48—66.
4D. M. Wo I ff: Psychologia religii klasyczna i wspélczesna. WsiP. Warszawa 1999 s. 532.
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typ religijnosci. Ortodoksja koreluje z duzym poziomem pewnosci co do religij-
nych przekonan i pozytywnymi relacjami z grupa religijna. Ten typ religijnosci
moze w obliczu nowych pytan wywotywac lek, poczucie rozpadu norm spotecz-
nych (anomia) i etnocentryzm. Elementy tej postawy sa obecne w fundamentali-
zmie religijnym, ale moga tez wystgpowac u o0sob, ktore nie sa szczegdlnie kon-
serwatywne5 .

Historyczny relatywizm oznacza obecno$¢ tendencji do wierzenia w
Boga przy jednoczesnym mysleniu i méwienie o wierze w aspekcie historycz-
nym. Rzeczywisto$¢ transcendentalna interpretowana jest jako realna, chociaz
nie w sensie absolutnym, lecz symbolicznym. Dla 0sdb reprezentujacych ten typ
religijnosci mowienie o Absolucie jest procesem poszukiwania réznych, moga-
cych si¢ zmienia¢ w czasie mozliwosci. W opinii R. Bellah’a ten styl religijnosci
pozytywnie koreluje z otwarto$cia na kompleksowe pytania®.

Krytyka zewnetrzna charakteryzuje tendencje¢ do niewiary, ale wykra-
czajaca poza wylacznie negatywne stanowisko. Jest to z jednej strony dazenie do
redukcji i demistyfikacji (w celu oczyszczenia symboli religijnych z iluzji), a z
drugiej strony dazenie do takiego odtworzenia znaczen, zeby obiekt podejrzen
mogt si¢ ponownie staé przedmiotem rozumienia i wiary’. Osoby o tym typie
religijnosci sa zbuntowane wobec Boga, chca by¢ bardziej autonomiczne i pole-
ga¢ na wlasnych normach. Ta postawa pozytywnie koreluje z lgkiem niepewno-
$ci i poczuciem anomii.

Fundamentalizm racjonalny charakteryzuje si¢ literalnym zaprze-
czaniem wszelkich twierdzen o prawdzie objawionej i odrzucaniem realnosci
transcendencji. Ten rodzaj postawy wobec religii odnalezé mozna u zwolenni-
kéw materializmu, socjobiologii i skrajnego behawioryzmu. Absolutyzuje ona
jedynie formalne zasady wiedzy racjonalnej i warto$¢ metody poznania nauko-
wego.

1. Konstrukcja skali

Nawiazujac do hermeneutyki P. Ricoeura, podkreslajacej komplementarnosé
demistyfikacji symboli religijnych oraz odtworzenia ich pierwotnego znaczenia,
Hutesebaut sformutowat szereg twierdzen, wyrazajacych rézne postawy wobec
religii. Robocza wersja skali przebadat 381 oséb w wieku 23—69 lat. Wigkszos¢ z
nich byta osobami wierzacymi i praktykujacymi. Z reguty byly to osoby z wyz-
szym wyksztalceniem. Reprezentowali oni religi¢ katolicka.

5 J. B arr: Fundamentalizm. Westminster Press. Philadelphia 1978 s. 315.

8 R. Bellah: Beyond Belief- Essays on Religion in Post-Traditional World. New York 1970
s. 93.

"P.Ricoer: The Atheism of Freudian Psychoanalysis. ,,Concilium” 16 (1966) s. 59-72.
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W wyniku zastosowania analizy czynnikowej wyodrgbniono najpierw pigc
czynnikow: ortodoksje (orthodoxy), krytyka zewnetrzna (external critique), rela-
tywizm historyczny (historical relativism), religijnos¢ jako pytanie (quest belief)
i wymiar biblijny (bible). Dalsze analizy statystyczne przekonaly autora skali, ze
istnieja przestanki za przyjeciem tylko trzech pierwszych wymiaréw. Obliczono
wystepujace pomigdzy nimi interkorelacje. Okazato sig, ze ortodoksja koreluje
ujemnie z krytyka zewnetrzna i z relatywizmem historycznym. Powiazania histo-
rycznego relatywizmu i zewnetrznej krytyki maja charakter dodatni.

Tres¢ twierdzen wchodzacych w zakres poszczegdlnych wymiaréw zgadzata
si¢ z charakterystyka typow zaproponowana przez D.M. Wulffa. W przekonaniu
autora skali zaden z wyodrebnionych wymiaréw nie ma charakteru absolutnie
ateistyczgnego. Nawet krytyka zewnetrzna wskazuje na istnienie jaki§ odniesien
do Boga”.

2. Polska adaptacja skali

Procedurg adaptacji skali rozpoczgto od thumaczenia twierdzen zawartych w
oryginalnej wersji flamandzkiej na jgzyk polski. Nastgpnie poproszono lektora
jezyka flamandzkiego o przettumaczenie wersji polskiej na jgzyk flamandzki.
Porownanie wersji oryginalnej i przettumaczonej z jezyka polskiego okazato si¢
na tyle zadowalajace, ze postanowiono wersj¢ polska uznac za satysfakcjonujaca.

Wyniki badan wersja polska poddane analizie czynnikowej pozwolity na
ponowne wyodrebnienie tych samych trzech wymiaréw. Podobnie jak w pier-
wotnej wersji do kazdego z nich przynalezy osiem twierdzen. Do podskali orto-
doksji weszly takie twierdzenia jak na przyktad: ,,Bog zostat okreslony raz na
zawsze 1 dlatego jest niezmienny”, ,,Ostatecznie istnieje tylko jedna poprawna
odpowiedz na kazde pytanie religijne”. Podskale relatywizmu reprezentuja
twierdzenia typu: ,,Kazde twierdzenie dotyczace Boga jest wynikiem czasow, w
ktorych zostalo sformutowane”, ,,Oficjalna doktryna Ko$ciota i inne oswiadcze-
nia na temat Absolutu pozostaja wzgledne, poniewaz oglaszane sa przez ludzi w
okreslonym czasie”. Takie pozycje jak: ,,Wiara jest bardziej jak sen, ktory okazu-
je si¢ iluzja, kiedy cztowiek konfrontuje si¢ z trudami zycia”, ,,Zbyt wielu ludzi
byto uciskanych w imi¢ Boga, aby nadal mozna byto wierzy¢”, zakwalifikowano
do wymiaru krytyki zewngtrzne;.

¥ D. Hutsebaut: Structure of religious in function of socialization pattern. Paper pre-
sented at the 6" symposium for European Psychologist of Religion. Barcelona (mps).
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I1. Religijnos¢ postkrytyczna a hierarchia wartoSci

Religijnos$¢ wiaze sig z aksjologia, z systemem wartosci. W celu sprawdze-
nia charakteru tych powigzan przebadano 137 osobowa grupg dorostych Polakow
(95 kobiet 1 42 mgzczyzn) w wieku 25-35 lat Skala Religijnosci Postkrytycznej
D. Hutsebauta i Skalg Wartosci M. Rokeach’a, badajaca uktad wartosci ostatecz-
nych (najwazniejszych celow zyciowych) i wartosci instrumentalnych (sposobow
realizacji tych celow)’. Uzyskane wyniki poddano procedurze korelacyjnej. Naj-
nizsze rangi przypisane warto§ciom w Skali Rokeach’a wskazuja na ich najwyz-
sza preferencje przez badanych. W efekcie ujemne wartosci wspotczynnika rho—
Spearmana wskazuja korelacje dodatnie, natomiast wartosci dodatnie wskazuja
na korelacje ujemne. Procedura korelacyjna przeprowadzona na wynikach catej
grupy ujawnita siedem statystycznie istotnych powiazan z wartosciami finalny-
mi, w wynikach kobiet takich powiazan bylo dwa, a w wynikach me¢zczyzn trzy
(por. tabela nr 1).

TABELA nr 1. Wspotczynniki korelacji (rho—Spearmana) wynikoéw w religijnosci ortodoksyjnej z
preferencja wartosci finalnych (n=137).

Religijno$¢ ortodoksyjna
Grupa zasadnicza Kobiety Mgzczyzni
Wartosci finalne K+M (n-137) n-95 n-42

rho p rho p Rho p
1. Bezpieczenstwo narodowe -.075 n. i. -.076 n. i -.107 n. i
2. Dojrzata mitos¢ .002 n. i .032 n. i -.106 n. i
3. Madro$¢ -.002 n. i. 014 n. i. .051 n.i
4. Piekno $wiata -.173 .044 -.141 n. i. -.247 n. i
5. Pokoj na $wiecie -.140 n. i. =117 n. i -.071 n. i
6. Prawdziwa przyjazn .025 n. i. 172 n. i -.071 n.i
7. Przyjemno$¢ zycia .077 n. i. .081 n. i .109 n.i
8. Rownos¢ ludzi -.154 n. i. -.147 n. i -.179 n.i
9. Sukcesy zyciowe 321 .000 265 .009 285 n. i
10. Szacunek dla siebie .004 n. i .062 n. i 212 n. i
11. Uznanie spoteczne -.063 n. i -.030 n. i -.049 n. i
12. Wewngtrzny spokoj i harmo-

nia 025 n. i .022 n. i 120 n. i.
13. Wolnos$¢ osobista 323 .000 .180 n. i. 334 .030
14. Wygodne zycie 275 .001 127 n. i 442 .003
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-
dziny 11 n. i 117 n. i -.232 n. i.

16. Zbawienie -.460 .000 -.383 .000 -.536 .000
17. Zdrowie 179 .037 162 n. i .288 n. i.
18. Zycie petne wrazen 247 .004 183 n. i .164 n. i.

? Badania te przeprowadzili w 2003 r. J. SliwakiJ. Szymoton.

153




Na poziomie wynikdéw wszystkich badanych os6b za wzrostem intensywno-
Sci religijno$ci ortodoksyjnej podaza wzrost preferencji warto$ci zbawienia
(p<0.001) i pigkna $wiata (p<0.04) oraz spadek preferencji wartosci sukcesow
zyciowych (p<0.001), wygodnego zycia (p<0.001), wolnosci osobistej
(p<0.001), zycia pelnego wrazen (p<0.004) oraz zdrowia (p<0.03). W grupie
kobiet ten typ religijnosci dodatnio koreluje z wartos$cig zbawienia (p<0.0001), a
ujemnie z preferencja sukceséw zyciowych (p<0.009). W wynikach mgzczyzn
odnotowano trzy statystycznie istotne zwiazki. Religijno$¢ ortodoksyjna koreluje
dodatnio z warto$cia zbawienia (p<0.0001) oraz ujemnie z wartoSciami wygod-
nego zycia (p<0.003) i wolnos$ci osobistej (p<0.03).

Religijno$¢ ortodoksyjna koreluje na poziomie statystycznie istotnym z pre-
ferencja wybranych wartosci instrumentalnych (por. tabela nr 2). W wynikach
catej grupy odnotowano sze$¢ takich zwiazkéw, w wynikach kobiet cztery, a w
wynikach mezczyzn trzy. Dla catej grupy respondentéw dodatnie powiazania
religijnosci ortodoksyjnej ujawnily si¢ w odniesieniu do takich wartosci instru-
mentalnych jak: czystos¢ (p<0.009), postuszenstwo (p<0.002) i gotowos¢ kocha-
nia (p<0.003). Ujemne korelacje mialy miejsce w stosunku do wartosci tolerancji
(p<0.0001), logicznosci myslenia (p<0.04) i samodzielnosci (p<0.01). Religij-
no$¢ ortodoksyjna kobiet taczy sig¢ dodatnio z preferencja warto$ci czystosci
(p<0.001) i1 opanowania (p<0.012) a ujemnie z wyborem wartosci samodzielno-
$ci (p<0.005) i refleksyjnosci (p<0.046). W grupie mgzczyzn ten typ religijnosci
koreluje dodatnio z preferencja wartosci postuszenstwa (p<0.05) i gotowosci
kochania (p<0.025). Ujemne powiazanie wystapito w odniesieniu do wartosci
tolerancji (p<<0.001).

TABELA nr 2. Wspotezynniki korelacji (tho—Spearmana) religijnosci ortodoksyjnej z preferencja
wartosciami instrumentalnych (n=137).

Religijno$¢ ortodoksyjna
Wartosci instrumentalne Grupa zasadnicza Kobiety Mezczyzni
K+M n=95 n=42
rho p Rho p rho p

1. Ambicja 139 n. i. .061 n. i 216 n. i
2. Czysto$é -222 .009 -334 .001 .047 n. i
3. Gotowo$¢ kochania -252 .003 -.179 n. i -.345 .025
4. Grzeczno$¢ -016 n. i -.194 n. i. 264 n. i.
5. Logiczno$¢ myslenia 171 .046 .096 n. i 130 n. i
6. Lojalno$¢ -.047 n. i -.084 n. i 117 n. i
7. Odpowiedzialno$¢ -.019 n. i. .049 n. i .044 n. i
8. Odwaga .138 n. i. .140 n. i .060 n. i
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9. Opanowanie -.160 n. i -.257 .012 -.091 n. i
10. Pomystowos¢ 137 n. i 175 n. i -.080 n. i
11. Postuszenstwo -.258 .002 -.164 n. i -.302 .050
12. Refleksyjnos¢ 120 n. i. .206 .046 -.077 n. i.
13. Samodzielno$¢ 214 .012 286 .005 .027 n. i
14. Tolerancja .307 .000 158 n. i. .506 .001
15. Uczciwo$é -.087 n. i -.041 n. i -.202 n. i
16. Uczynno$é -.089 n. i -.067 n. i -.056 n. i
17. Wyrozumiato$é -.123 n. i -.027 n. i -.070 n. i
18. Zdolno$¢ .049 n. i .099 n. i .059 n. i

W celu sprawdzenia ile procent zmienno$ci w wynikach religijno$ci orto-
doksyjnej thumacza w sumie preferowane warto$ci ostateczne i instrumentalne
zastosowano procedure krokowej regresji wielokrotnej (por. tabela nr 3). Z racji
na relatywnie niska reprezentacje podgrupy mezczyzn procedura ta odwoluje si¢
do wynikow catej grupy. Warto$ci finalne i instrumentalne ttumacza 39 procent
wariancji w wynikach religijnosci ortodoksyjnej. Ten typ religijnosci odwotuje
si¢ wyraznie do aksjologii, do akcentowania takich wartosci jak zbawienie, czy-
sto$¢ i uznanie oraz do obnizania znaczenia wolnosci osobistej i tolerancji.

TABELA nr 3. Krokowa regresja wielokrotna dla religijno$ci ortodoksyjnej (zm. zalezna — badana
Skalq Religijnosci — Hutsebauta) wzgledem wynikoéw w preferencji warto$ci finalnych i instrumen-
talnych (Inwentarz Wartosci Rokeacha ) (zm. niezalezne) (n= 137).

Religijnos¢ ortodoksyjna

Nazwa skali Beta t p<
Zbawienie (F) -452 -6.16 .000
Wolnos¢ osobista 187 2.61 .010
Tolerancja 183 2.57 011
Czystos¢ (I) -.189 -2.65 .009
Uznanie (I) -.150 -2.13 .035

Wspotezynnik korelacji wielokrotnej: R =.62,
Wspotezynnik wielokrotnej determinacji: R*= .39,
Istotno$¢ rownania: F = 16.64, p <.000

Religijnos¢ relatywistyczna koreluje istotnie z pigcioma wartosciami final-
nymi na poziomie wynikow calej grupy oraz z pigcioma warto§ciami w grupie
kobiet i czterema warto§ciami w grupie mezczyzn (por. tabela nr 4). W wynikach
catej grupy powiazania dodatnie odnosza si¢ do wartosci zdrowia (p<0.003),
pokoju na $§wiecie (p<0.04) i wygodnego zycia (p<0.03). Ujemne zwiazki z tym
typem religijnosci odnosza si¢ do wartosci dojrzatej mitosci (p<0.0001) i zba-
wienia (p<0.003). Ten styl religijnego poznania u kobiet koreluje dodatnio ze
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zdrowiem (p<0.005), wygodnym zyciem (p<0.03) i przyjemnoscia zycia
(p<0.03), a yjemnie z dojrzata mitoscia (p<0.0001) i zbawieniem (p<0.003).

TABELA nr 4. Wspotczynniki korelacji (rho—Spearmana) wynikow w religijno$ci relatywistycznej
z preferencja warto$ci finalnych (n=137).

Religijno$¢ relatywistyczna
Grupa zasadnicza Kobiety Mgzczyzni
Wartosci finalne K+M (n=137) n=95 n=42
Rho P rho P rho p
1. Bezpieczenstwo narodowe -.159 n. i -.094 n. i -.305 .049
2. Dojrzata mitos¢ 283 .001 378 .000 .066 n. i
3. Madros¢ 161 n. i .165 n. i. 141 n. i.
4. Pigkno $wiata -.047 n. i -.124 n. i .108 n. i.
5. Pokdj na $wiecie -.244 .004 -.152 n. i. -.518 .000
6. Prawdziwa przyjazn 137 n. i 122 n. i. .079 n. i.
7. Przyjemno$¢ zycia -.108 n. 1. -.223 .030 143 n. i
8. Rownos¢ ludzi .034 n. i .078 n. i. -.057 n. i
9. Sukcesy zyciowe -.081 n. i -.070 n. i -.009 n. i
10. Szacunek dla siebie .075 n.i -.095 n. i. 320 .039
11. Uznanie spoteczne .024 n.1 .001 n. i. .065 n. i
12. Wewngtrzny spokoj i harmo-
nia .036 n. i -.127 n. i. .385 012
13. Wolno$¢ osobista -.081 n. i -.072 n. i. -.020 n. i
14. Wygodne zycie -172 .045 -.222 .030 -.008 n. i
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-
dziny -.083 n. i -.072 n. i. -.016 n. i
16. Zbawienie 271 .001 .306 .003 153 n. i
17. Zdrowie -.251 .003 -.288 .005 -.116 n. i
18. Zycie petne wrazen. .041 n. i. 122 n. i. -.075 n. 1

W calej grupie religijno$¢ relatywistyczna wiaze si¢ istotnie z czterema war-
tosciami instrumentalnymi, w grupie kobiet z dwiema warto§ciami, a w grupie
mezezyzn z jedna wartoscia (por. tabela nr 5). Dodatnie korelacje wynikow
wszystkich badanych osob odnosza si¢ do wartosci pomystowosci (p<0.017) i
samodzielnosci (p<0.027), a ujemne korelacje do wartosci uczynnosci (p<0.012)
i wyrozumiatosci (p<0.027). U kobiet religijno$¢ ta wiaze si¢ dodatnio z pomy-
stowoscia (p<0.045) za$ ujemnie z uczynnoscia (p<0.001). Jedyna korelacja w
wynikach mgzczyzn odnosi si¢ do warto$ci samodzielnosci (p<0.012). Posiada
ona charakter dodatni.
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TABELA nr 5. Wspotczynniki korelacji (rho—Spearmana) wynikéw w religijno$ci relatywistycznej
z preferencja warto$ci instrumentalnych (n=137).

Religijnos¢ relatywistyczna
Wartosci instrumentalne Grupa zasadnicza Kobiety Mezczyzni
K+M (n=137) n=95 n=42
rho p rho p rho P

1. Ambicja -.162 n.i -.154 n. i -.176 n. i
2. Czystos¢ -.082 n. i -.171 n. i .053 n. i
3. Gotowo$¢ kochania 135 n. i 157 n. i .082 n. i
4. Grzeczno$¢ -.083 n. i .064 n. i -.085 n. i
5. Logiczno$¢ myslenia -.022 n. i. -.081 n. i 134 n. i
6. Lojalno$¢ -.006 n. i -.072 n. i 116 n. i
7. Odpowiedzialnosé¢ .069 n.i .023 n. i 141 n. i
8. Odwaga -.138 n. i -.079 n. i =217 n. i
9. Opanowanie 134 n. i 164 n. i 117 n. i
10. Pomystowosé -.203 .017 -.206 045 -.146 n. i
11. Postuszenstwo 138 n. i. 133 n. i .079 n. i
12. Refleksyjnosé .002 n. i. -.045 n. i .096 n. i
13. Samodzielnosé -.189 .027 -.126 n. i -384 012
14. Tolerancja -.010 n. i. .027 n. i -.018 n. i
15. Uczciwos¢ .055 n. i. .072 n. i .026 n. i
16. Uczynnosé 213 .012 343 .001 .033 n. i
17. Wyrozumiatos¢ .188 .028 136 n. i 223 n. i
18. Zdolnos¢ -.121 n. i. -.077 n. i -.237 n. i

Wartos$ci finalne i instrumentalne thumacza 33 procent zmiennosci wynikoéw
w religijnosci relatywistycznej wszystkich badanych osob (por. tabela nr 6).
Najwigkszy wplyw ujawnia preferencja zdrowia, pokoju na §wiecie i pomysto-
wosci oraz deprecjonowanie znaczenia uczynnosci.

TABELA nr 6. Krokowa regresja wielokrotna dla religijno$ci relatywistycznej (zm. zalezna —
badana Skalq Religijnosci — Hutsebauta) wzgledem wynikéw w preferencji wartosci finalnych i
instrumentalnych (Inwentarz Wartosci Rokeacha ) (zm. niezalezne) (n =137).

Religia relatywistyczna

Nazwa skali Beta t p<
Zdrowie (F) -253 -3.23 .002
Pokdj na swiecie (F) -.295 -3.71 .000
Pomystowos¢ -.225 -.284 .005
Uczynno$¢ .160 2.02 .046

Wspolezynnik korelacji wielokrotnej: R =.46,
Wspolczynnik wielokrotnej determinacji: R*= .22,
Istotno$¢ rownania: F =9.02, p <.000,
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Ostatni, trzeci wymiar — religijnos¢ krytycystyczna — koreluje z wybranymi
warto$ciami finalnymi (por. tabela nr 7). W wynikach catej grupy statystycznie
istotnych zwiazkoéw jest siedem. Dodatnie powiazania odnosza si¢ do wartosci
sukcesow zyciowych (p<0.0001), wygodnego zycia (p<0.0001), przyjemnego
zycia (p<0.002), zdrowia (p<0.001) i zabezpieczenia bytu dla rodziny (p<0.035),
za$ ujemne zwiazki odnosza si¢ do wartosci zbawienia (p<0.0001) i dojrzalej
mitosci (p<0.004). Ten typ religijnosci u badanych kobiet wiaze si¢ dodatnio z
takimi warto$ciami jak zdrowie (p<0.0001), przyjemnos$¢ zycia (p<0.003), sukce-
sy zyciowe (p<0.009), wygodne zycie (p<0.013) i zabezpieczenie bytu dla rodzi-
ny (p<0.026). Ujemne powiazania odnotowano z warto$ciami zbawienia
(p<0.0001) i madrosci (p<0.018). W wynikach mgzczyzn wystapity tylko dwie
korelacje. Religijno$¢ krytycystyczna wiaze si¢ w tej grupie dodatnio z wygod-
nym zyciem (p<0.05), a ujemnie ze zbawieniem (p<0.0001).

TABELA nr 7. Wspdtczynniki korelacji (rho—Spearmana) religijnoéci krytycystycznej z preferen-
cja wartosci finalnych (n=137).

Religijnos¢ krytycystyczna
Grupa zasadnicza Kobiety Mgzczyzni
Wartosci finalne K+M (n-137) n-95 n-42
Rho p rho P rho p

1. Bezpieczenstwo narodowe =117 n. i -.093 n. i -.150 n. i
2. Dojrzata mitos¢ 243 .004 .359 .000 .015 n.i
3. Madros¢ .148 n. i .243 .018 -.050 n. i
4. Pigkno $wiata .163 n. i 112 n. i 267 n. i
5. Pokdj na $wiecie -.084 n. i -.099 n. i. -.130 n.i
6. Prawdziwa przyjazn .026 n. i -.048 n. i. .049 n. i
7. Przyjemno$¢ zycia -.268 .002 -.301 .003 -.236 n.i
8. Rownos¢ ludzi .035 n. i -.013 n. i. .037 n. i
9. Sukcesy zyciowe -.329 .000 -.267 .009 =274 n. i
10. Szacunek dla siebie .031 n. i -.077 n. i. .078 n.i
11. Uznanie spoteczne -.023 n. i -.002 n. i. -.132 n.i
12. Wewngtrzny spokoj i harmo-

nia -.037 n. i -.150 n. i. 192 n. i.
13. Wolno$¢ osobista -.164 n. i -.086 n. i -.208 n. i
14. Wygodne zycie -.295 .000 -.253 .013 -.294 .050
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-

dziny -.181 .035 -.229 .026 .054 n. i.
16. Zbawienie .658 .000 .659 .000 .603 .000
17. Zdrowie -.283 .001 -.353 .000 -.090 n. i.
18. Zycie petne wrazen -.156 n. i. -.097 n. i. -.228 n. i
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Procedura korelacyjna przeprowadzona na wynikach wszystkich badanych
ujawnila osiem statystycznie istotnych zwiazkow religijnosci krytycystycznej z
warto$ciami instrumentalnymi (por. tabela nr 8). Dodatnie powiazania odnosza
si¢ do wartosci samodzielnosci (p<0.001), zdolnosci (p<0.03), ambicji (p<0.02) i
odwagi (p<0.04). Ujemne zwiazki tej religijnosci odnotowano w odniesieniu do
warto$ci gotowosci kochania (p<0.0001), postuszenstwa (p<0.005), uczynnosci
(p<0.008) i wyrozumiatosci (p<0.02). Ten typ religijno$ci u badanych kobiet
wiaze si¢ dodatnio z wartosciami samodzielnosci (p<0.002), zdolnosci (p<0.041)
i ambicji (p<0.05), a ujemnie z warto$ciami gotowosci kochania (p|<0.001) i
uczynnosci (p<0.003). W grupie megzczyzn odnotowano tylko dwie dodatnie
korelacje. Odnosza si¢ one do grzecznosci (p<0.03) i odwagi (p<0.044).

TABELA nr 8. Wspotczynniki korelacji (rho—Spearmana) religijno$ci krytycystycznej z preferen-
cja wartoéci instrumentalnych (n=137).

Religijnos¢ krytycystyczna
Wartosci instrumentalne Grupa zasadnicza Kobiety Mezczyzni
K+M n=95 n=42
rho p rho P rho p

1. Ambicja -.198 .020 -.201 .050 -.188 n. i.
2. Czystos¢ -.045 n. i. -.029 n. i. -.072 n. i.
3. Gotowo$¢ kochania 298 .000 337 .001 162 n. i
4. Grzeczno$¢ -.034 n.i 136 n. i -.335 .030
5. Logiczno$¢ myslenia -.025 n. i -.142 n. i 265 n. i
6. Lojalno$¢ .023 n. i -.086 n. i 136 n. i
7. Odpowiedzialnos¢ .080 n. i .023 n. i 188 n. i
8. Odwaga -.176 .040 -.128 n. i. =312 .044
9. Opanowanie .091 n. i .194 n. i -.054 n. i
10. Pomystowos$¢ -.122 n. i .060 n. i -.183 n. i
11. Postuszenstwo .240 .005 192 n. i 220 n.i
12. Refleksyjnosé .018 n. i -.059 n. i 203 n. i
13. Samodzielno$¢ -278 .001 =312 .002 -223 n. i
14. Tolerancja -.162 n. i -.104 n. i -.146 n. i
15. Uczciwosé .065 n. i. .023 n. i 105 n.i
16. Uczynnosé¢ 225 .008 .299 .003 152 n. i
17. Wyrozumiato$¢ 206 .016 151 n. i. 225 n. i
18. Zdolno$¢ -.181 .034 -210 .041 -.143 n. i

Wartoéci finalne i instrumentalne thumacza az 43 procent wariancji wynikow
w religijno$ci relatywistycznej wszystkich badanych osob (por. tabela nr 9).
Najwigkszy wpltyw ma tu deprecjonowanie wartosci zbawienia, zdolnosci kocha-
nia i odpowiedzialnosci.

159




TABELA nr 9. Krokowa regresja wielokrotna dla religijno$ci krytycystycznej (zm. zalezna — bada-
na Skalq Religijnosci — Hutsebauta) wzglgdem wynikéw w preferencji wartosci finalnych i instru-
mentalnych (Inwentarz Wartosci Rokeacha ) (zm. niezalezne) (n= 137).

Religijnos¢ relatywistyczna

Nazwa skali Beta t p<
Zbawienie 581 8.64 .000
Zdolno$¢ kochania 180 2.68 .008
Odpowiedzialno$¢ 147 2.25 .026

Wspotezynnik korelacji wielokrotnej: R =.66,
Wspotezynnik wielokrotnej determinacji: R*= .43,
Istotno$¢ rownania: F = 33.59, p <.000,

II1. Whnioski koncowe

Uzyskane wyniki wskazuja na uzytecznos$¢ Skali Religijnosci Postkrytycznej
do badan nad fenomenem religijnosci. Wyodrgbnione trzy typy religijnosci wiaza
si¢ z preferencja odmiennych wartosci finalnych i instrumentalnych. Religijnos¢
ortodoksyjna jest najsilniej powiazana z systemem warto$ci. Rozni si¢ ona wy-
raznie od dwoch pozostatych typow religijnosci rodzajem akceptowanych warto-
$ci. Potwierdza to tez¢ Hutsebaut’a o ujemnej korelacji ortodoksji z historycz-
nym relatywizmem i zewngtrzng krytyka. Nalezy podkresli¢, ze jako jedyna wia-
ze si¢ ona z preferencja wartosci centralnych dla religijnosci chrzescijanskiej -
zbawienia i dojrzatej mitosci. Uktad wartosci korelujacych z tym typem religij-
nosci stanowi dojs¢ spojny wzorzec, wskazujacy na orientacj¢ allocentryczna, a
wigc sprzyjajaca rozwojowi osobowosci. Religijno$¢ ta najwyrazniej ujawnia u
badanych oséb funkcje integrujacej filozofii Zycia. Przekonanie to potwierdzaja
rowniez wyniki badan J. Sliwaka nad zwiazkami stylow religijnego poznania z
postawa wobec $mierci'®. Ten typ religijnosci dodatnio koreluje z odkrywaniem
konieczno$ci i warto$ci $§mierci, a ujemnie z absurdalnoscia Smierci.

Ujemny zwiazek religijnosci ortodoksyjnej z wartoscia tolerancji mozna
tlhumaczy¢ etnocentrycznoscia lub brakiem akceptacji dla pewnych, wybranych
form tolerancji. Jednoznaczne rozstrzygnigcie tego problemu jest trudne. Dodat-
nia korelacja tej religijnosci z warto$cia wyrozumiatosci zdaje si¢ jednak wska-
zywac na otwartosc.

Literalna interpretacja prawd religijnych polaczona z uznawaniem obecnosci
transcendencji jawi si¢ w §wietle uzyskanych rezultatow jako dojrzaly typ reli-

1. Sliwak: Religijne style poznawcze a postawa wobec $mierci. W: Czlowiek wobec
Smierci: aspekty psychologiczno pastoralne. Red. J. Makselon. Krakow 2005 s. 317-336.
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gijnosci. Niestuszne wigc wydaja sie by¢ wnioski niektorych badaczy, nadajace
tej religijno$ci negatywna konotacjg. Problem zdaje sig leze¢ w tym, ze moze by¢
ona takze udziatem osob, ktore charakteryzuje fundamentalizm religijny. Wow-
czas rygorystyczne przestrzeganie norm i zasad wyznaczonych przez doktryng
religijna bywa polaczone z agresywnym narzucaniem tych zasad innym czlon-
kom spotecznosci, z uciekaniem si¢ do uzycia przemocy wiacznie. Uprzedzenia
do fundamentalizmu religijnego, ktory bywa reakcja na zanikajace poczucie
transcendencji, nie powinny jednak przenosi¢ si¢ na religijno$¢ ortodoksyjna, jest
ona bowiem takze wyrazem dojrzalej wiary''. Optymalna dla osob z tym typem
religijnosci jest sytuacja, kiedy tzw. autorytety wypowiadajac si¢ w sprawach
wiary, moralnosci i regut zZycia spolecznego mowia jednym glosem. Brak spojno-
$ci w tych wypowiedziach wywotuje u ludzi z religijnoscia ortodoksyjna poczu-
cie anomii.

Religijno$¢ relatywistyczna, kojarzona z wigksza otwartoscia, wykazuje re-
latywnie najmniejsze zwiazki z systemem wartosci. Unikanie utozsamiania idei 1
obiektow z transcendentna rzeczywisto$cia wiaze si¢ tu z poszukiwaniem ich
symbolicznego znaczenia, ktorego nie da si¢ zredukowaé wylacznie do terminéw
poznawczych, wyraza ono bowiem takze emocje i warto$ci oraz reguluje perso-
nalne interakcje'’. Jest to indywidualno-refleksyjny styl poznawczy'’. Koreluje
on dodatnio gléwnie z warto§ciami wskazujacymi na orientacj¢ egocentryczna.
Wyjatek stanowi pokoj na $wiecie i bezpieczenstwo narodowe. Brakuje zwiazku
z tolerancja. Jednoczesnie jest ona powiazana ujemnie z dojrzata mitoscia, co
moze $wiadczy¢ o watpliwosciach, co do mozliwosci realizowania idealu mitosci
i deprecjonowaniu jej uniwersalnego znaczenia. Ujemna korelacja z warto$cia
zbawienia wskazuje na przyjmowanie perspektywy temporalnej, nie wykraczaja-
cej poza doczesnosé. W badaniach Sliwaka religijnosé relatywistyczna koreluje
dodatnio z poczuciem absurdalnosci i destrukcyjnosci $mierci'”.

Religijnos¢ krytycystyczna, odrzucajaca obecno$¢ transcendencji i zmierza-
jaca do oczyszczenia symboli religijnych z iluzji, ujawnia znamiona fundamenta-
lizmu racjonalnego, bowiem reprezentujace ja osoby odrzucaja wszystkie twier-
dzenia o prawdzie objawionej. Jest to podejscie czgsto reprezentowane przez
ateistycznych badaczy religijnosci. To, do czego powinni zachowaé postawe
neutralng i co nie miesci si¢ w mozliwo$ciach empirycznego poznania, zostaje
przez nich uznane jako nieistniejace. W efekcie desakralizuja oni calg rzeczywi-

""'W.C. Smith: Transcedence: The Ingersoll Lecture. ,,Harvard Divinity School Bulletin”
18 (1988) s. 10-15.

2D.Hutsebaut: Personal communication. ,,June” 13 (1996) s. 67-81.

BD.Hutsebaut: Identity status, ego — integration, God representation and religious cog-
nitive styles. ,,Journal of Empirical Theology” 9 (1997) s. 39-54.

1. $1iwak: Religijnosé¢ a postawa ..., dz. cyt., s. 327.
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sto§¢'®. Brakuje w tym typie religijnego poznania pokory'®, pojawiaja si¢ nato-
miast Igki. Takie stanowisko jest czgsto motywowane jaka$ strata lub glebokim
rozczarowaniem we wczesnym okresie zycia' . Moze ono wiazaé si¢ z mato sa-
tysfakcjonujacymi relacjami z ojcem lub odtraceniem z jego strony potrzeby
mitosci. Religijno$¢ krytycystyczna charakteryzuje si¢ najmniej spojnym syste-
mem preferowanych wartos$ci. Obok orientacji egocentrycznej pojawia si¢ zaufa-
nie do sprawnosci intelektu. Promowane sa ambicje, odwaga i samodzielnosc,
przy jednoczesnym obnizaniu znaczenia wartosci typowo ludzkich (madrosc,
grzecznos¢, gotowos¢ kochania, uczynnosc¢). Pojawia si¢ tu tendencja do unieza-
lezniania si¢ od Boga i zachowania maksymalnie duzej wzgledem Niego auto-
nomii. Perspektywa czasowa, podobnie jak w przypadku religijnosci relatywi-
stycznej, zorientowana jest na doczesnos¢. Ten typ religijnosci koreluje ujemnie
z wartoscig $mierci, a dodatnio z jej destrukcyjnoscia i absurdalnoscia'®. Nie
wiaze sig on istotnie z tolerancja.

Powiazania systemu wartosci z religijnoscia relatywistyczna i religijnoscia
krytycystyczna wskazuja na ich czeSciowo popgdowo-emocjonalny charakter.
Heurystycznie owocnym okazat si¢ zabieg uwzglednienia struktury ptci w pro-
wadzonych analizach. Wyniki badan potwierdzaja przekonanie, ze religijnosé
mezezyzny i religijnos¢ kobiety charakteryzuja si¢ nieco odmiennym osadzeniem
W 0sobowosci.

Wyodrebnione w Skali Religijnosci Postkrytycznej typy religijno$ci uznac
mozna za przydatne w diagnozowaniu dokonujacych si¢ przemian religijno$ci.
Pozwalaja one nie tylko na $ledzenie kierunku tych przemian, ale rowniez umoz-
liwiaja ich jakoSciowa interpretacje. Kolejne badania z wykorzystaniem opisy-
wanego narze¢dzia moga z pewnoscia rzuci¢ wigcej $wiatla na dynamike dokonu-
jacego sig procesu sekularyzacji, ktéry powinien by¢ oceniany takze w katego-
riach kryzysu.

SE. Gellner: Postmodernism: Reason and Religion. London 1992.

"D.T.Campbell: On the Conflicts Between Biological and Social Evolution and Between
Psychology and Moral Tradition. ,,American Psychologist” 30 (1975) s. 1103—-1126.

"D. M. W ol £f: Psychologia religii. .., dz. cyt., s. 533.

1. $1iwak: Religijnosé¢ a postawa ..., dz. cyt., s. 330.
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EWA WYSOCKA

Religijnos¢ a zycie codzienne. Wychowawcze funkcje
sfery sacrum w percepcji i doSwiadczeniach
czlowieka wyksztalconego

Wspotczesnie czgsto (cho¢ nie zawsze) przyjmuje si¢ zatozenie o nieodwra-
calnosci 1 linearnym charakterze procesow majacych doprowadzi¢ do zaniku
religii, czego przestankg stanowi powolna utrata nie tylko jej funkcji w zyciu
publicznym, ale takze w zyciu codziennym, prywatnym jednostki'. Potwierdza to
czesto wskazywana teza, zakladajaca odrzucenie Boga w imig wlasnego cztowie-
czefistwa®, ktorej podstaw psychologicznych mozemy doszukiwaé sie w koncep-
cji religii, np. E. Fromma, gdzie podstawowym zagadnieniem religijnym jest
kwestia ludzkich postaw w zyciu codziennym i indywidualnej kreacji wtasnego
zycia, stad problem religii staje si¢ gtdwnie problemem cztowieka i jego zycia, a
nie Boga, za$ uznanie obiektywnosci religii jest mozliwe jedynie w konteksScie
realizacji jednej z podstawowych potrzeb psychicznych, czyli potrzeby posiada-
nia uktadu odniesienia i czci (orientacji). Erich Fromm definiujac religig jako [...]
kazdy system mysli i dzialan, podzielany przez pewnq grupe, ktory dostarcza
Jednostce uktadu orientacji i przedmiotu czci’, utozsamia w pewnym stopniu
Boga z dazeniem do doskonalosci i samorealizacji (wskazujac buddyzm jako
przyktad religii humanistycznej). Sprowadzajac pojgcie Boga do jednego z wielu
poetyckich sposoboéw wyrazania najwyzszej wartosci w humanizmie, jakim jest
cztowiek i jego rozwéj (samorealizacja)®, wskazuje jednoczesnie, iz w efekcie
prowadzi to do ,,ze$wiecczenia czlowieka”, czyli sprowadzenia jego istoty i eg-
zystencji do wymiaru horyzontalnego miast transcendentnego — wertykalnego.

"'J. Marianski: Religia i Kosciél miedzy tradycjq i ponowoczesnosciq. Studium socjolo-
giczne. Krakow 1997 s. 146.

2 Tamze, s. 145.

*E. Fromm: Szkice z psychologii religii. Warszawa 1966 s. 134.

*E. Fromm: You Shall Be as Gods. New York 1966 s. 18.
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Religia chrzescijanska sprowadzana jest w tym uktadzie jedynie do ,,wiedzy o
tym, jak dobrze zy¢™, by sig rozwijaé w sposob satysfakcjonujacy jednostke, a
zarazem nie powodujacy ,,szkod” dla ,,innego bytu”, co wiaze si¢ z traktowaniem
jednostki jako podmiotu, w ktorego tozsamos¢ wpisuje si¢ tzw. ,,poszerzone ego”
(pozbawione egocentryzmu i wlaczajace w jego istote obiekty ,,poza — ja”). Po-
dejscie to powoduje, iz koniecznym staje si¢ rozstrzygnigcie dylematu: powia-
zanie i wynikanie z siebie sfery religijnej i moralnej versus autonomiczno$¢ i
niezalezno$¢ religii i moralnosci, badz tez ich odmienne hierarchiczne usytuowa-
nie wzgledem siebie: moralnos¢ jako sfera pierwotna i nadrzedna wobec religii
(religijnos¢ nie wyznacza moralnosci, a jedynie moze petic¢ funkcje wspomaga-
jace nad nig kontrole) versus religia i religijno$¢ jako sfera pierwotna i nadrz¢dna
wobec moralno$ci (wowczas religia wyznacza i w pelni kontroluje moralne wy-
znaczniki ludzkiego dzialania). Wiaze si¢ to ostatecznie z konieczno$cig wykre-
owania innych instytucji odpowiedzialnych za formutowanie regut moralnych i
ich transmisj¢ migdzypokoleniowa, mogacych przeja¢ kontrolg nad moralnos$cia
(instytucje edukacyjne, sady), czyli instytucji zastgpujacych realizacje funkcji
tradycyjnie pelnionych przez instytucje religijne’. W tradycyjnej wersji religijno-
$ci moralnos¢ i religia sg ze soba $cisle powiazane, z zachowaniem nadrzednej w
stosunku do moralnosci roli religii, zas w religijnosci ,,wspotczesne;j”, czy pono-
woczesnej (pluralistycznej, synkretycznej), nie posiada religia funkcji legitymi-
zacji moralno$ci regulujacej zycie codzienne czlowieka, co widoczne staje si¢
szczegblnie wyraznie w zyciu cztowieka wyksztatconego. Swiat ponowoczesny
dotknat proces jego religijnego ,,odczarowania”, co wiaze si¢ z utrata funkcji go
wyjasniajacych i pozwalajacych go kontrolowac, a takze proces utraty funkcji
legitymujacej wtadzg polityczna i ustanawianie zasad moralnych, oraz zaspoka-
jania potrzeby bezpieczenstwa i schronienia we wspotczesnych spoteczenstwach
dobrobytu, co wzmacniaja dodatkowo procesy funkcjonalnego réznicowania i
indywidualizmu zachodzace w spoteczenstwie’. Generalnie za$ procesy przemian
w religijno$ci warunkowane sa czynnikami, ktore wyznaczane sa przez proces
globalizacji, ktéra wyznacza zmiany w zakresie indywidualnej tozsamosci — tak-
ze religijnej. Spoteczenstwo tradycyjne wyznaczato bowiem tozsamos¢ religijna
jako podstawowa dla kreacji siebie, majac przy tym charakter procesu oczywi-
stego i niezmiennego, bo odbywajacego si¢ bezposrednio przez spoleczne dzie-
dziczenie religii. Globalizacja za$ opisywana jako zmiany w zakresie postrzega-
nia przestrzeni i czasu, tworzy jednoczesnie nowe ,,uporzadkowanie” §wiata i
rzeczywistosci spoleczno-kulturowej, badz decyduje o jego rozchwianiu i de-
strukturalizacji, co wyznaczaja kategorie zmiennos$ci, a wigc nietrwalo$ci §wiata,
decentralizacji i zanikania granic, czyli jego rozproszenia. Swiadomo$¢ jednost-

SJan Pawel I1I: Encyklika Redemptoris missio. Watykan 1990 nr 11.

W.Jagodzinski: Pluralizm religijny w Europie Zachodniej. ,,Nomos. Kwartalnik Reli-
gioznawczy”. R. 1995 nr 9 s. 24.

"J.Marianski, dz cyt., s. 151.
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kowa naznaczona jest w tej rzeczywisto$ci poczuciem braku bezpieczenstwa,
niepokoju i leku, wyzwalanych przez poczucie braku stabilnos$ci, ktorej towarzy-
szy zniewalajace poczucie, ze rzeczywisto$¢ ,,wymyka si¢ cztowiekowi z rak”.
Paradoksalna konsekwencje¢ tych procesow stanowi dwoista i logiczna sprzecz-
no$¢ mechanizmow, ktore zostaja wlaczone dla ,,ochrony cztowieka”, ktore jed-
nak psychologicznie sa zrozumiate i oczywiste. Z jednej strony sa to tendencje
unifikacyjne, powodujace wtopienie si¢ jednostki w proponowane jej wersje
tozsamosciowe, co moze powodowaé efekt ciaglego poszukiwania i nie nadaza-
nia za szybko postgpujacymi zmianami, za$ z drugiej strony tendencje do ,,r6zni-
cowania” i ,,indywidualizowania”, w ktorej podstawa staje si¢ to co bezposrednio
dostepne i bliskie, powodujac zamykanie si¢ na zbyt spluralizowana rzeczywi-
sto$¢ 1 przyjmujac posta¢ dazenia do identyfikacji lokalnych. Dlatego tez czgsto
mowi sig o procesie ,,glokalizacji”, ktory w sensie psychologicznym jest efektem
dwu niezbywalnych potrzeb jednostki — dazenia do poczucia statosci, ciagtosci i
trwatosci oraz dazenia do zmiany, rozwoju, eksploracji otoczenia i indywidual-
nych wyboréw. Prosto rzecz ujmujac, jest to ciagly proces $cierania si¢ mechani-
zmow socjalizacji unifikujacej i indywidualizacji réznicujacej, co wynika stad, iz
cztowiek ma potrzebe posiadania uktadu odniesienia, ale tez i potrzebg zaznacza-
nia swego zréznicowania od innych. Znajduje to odzwierciedlenie takze w proce-
sach identyfikacji religijnej powodujac z pozoru tak sprzeczne tendencje w
przemianach religijno$ci — heterogenicznos$¢, deinstytucjonalizacje i bezwyzna-
niowos¢ versus tendencje fundamentalistyczne i mobilizacja religijna w sytuacji
zmiany tozsamosci religijnej (uprawomocnienie konwersji).

Kategoria zycia codziennego rdznie jest opisywana w literaturze przedmiotu,
ale zawsze wigzana jest z bezposrednim doswiadczeniem zycia przez cztowieka
traktowanego jako podmiot ,,w cato$ci”, a wigc nie podzielonego na to co we-
wngtrzne 1 zewngtrzne (,,poszerzone ja”), a z nim zjednoczonego (cztowiek przy-
nalezy do $wiata, ale Swiat 6w jest takze w nim zawarty — czlowiek jest jedno-
czesnie soba i $wiatem, ktory ma w sobie)’. Zycie codzienne stanowi potrdjna
kategori¢ znaczeniowa zwiazana z: a) definiowaniem codzienno$ci jako prze-
strzeni spotecznej, w ktorej ,,zatopiona” jest jednostka i w okreslony sposob zlo-
kalizowana (strukturalnie i funkcjonalnie), a takze przemieszczajaca si¢ w danej
jej przestrzeni, b) okreslaniem subiektywnego $wiata znaczen i1 wiedzy o §wiecie,
pozostajacych w ciagtym ruchu na skutek zmieniajacych si¢ kontekstow spotecz-
nych w jakich funkcjonuje jednostka, ¢) ujeciem metodologicznym, gdzie rdzni-
cuje si¢ opozycyjnie dwa typy badan — tradycyjne oparte na logicznym empiry-

1. Borowik: Charyzma a codziennosé. Studium wplywu religii na zycie codzienne. Kra-
kow 1990 s. 18-19.
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zmie i postpozytywistyczne — oparte na subiektywnym doswiadczaniv’. Z poje-
ciem zycia codziennego wiaze si¢ wigc immanentnie pojgcie sytuacji zyciowej
jednostki, do opisu ktorej mozna wykorzysta¢ ogo6lna teori¢ sytuacji T. Toma-
szewskiego'’. Sytuacja definiowana jest tu jako uklad wzajemnych stosunkow
cztowieka z elementami jego srodowiska, ktory zaistnial w okreslonym momen-
cie czasu. Sktadowe tej sytuacji stanowia cechy i stan w danym momencie oraz
wzajemne relacje, jakie zachodza migdzy tymi elementami. Sytuacja jest zawsze
subiektywnie czyja$, a wigc istnieje jej podmiot, ktérym jest badany (cztowiek),
jej uczestnik. Niepowtarzalno$¢ i subiektywna odmienno$¢ sytuacji zyciowej
kazdego indywidualnego podmiotu wynika z integralnosci bio-psycho-spotecznej
jednostki, a takze z obiektywno-subiektywnego wymiaru kazdego z elementow
charakteryzujacych tg sytuacje i wzajemnych relacji miedzy nimi. Innymi stowy,
obiektywnie §rodowisko zycia (wychowawcze, socjalizacyjne) tworza te same
elementy (wspolne dla wszystkich), jednak w indywidualnej percepcji jest to
zawsze Srodowisko odmiennie odbierane przez kazdy podmiot w nim funkcjonu-
jacy ($rodowisko subiektywne, czyje$), stad tez odmiennie nan oddziatlujace.
Innymi stlowy, mozna powiedzie¢, iz zycie codzienne cztowieka, pomimo wspol-
nych elementéw dla wszystkich ludzi, zawsze jest indywidualnie doswiadczane
(indywidualne wybory).

Kategoria zycia codziennego zawegzona zostala tu do badania codziennej
praktyki zyciowej w specyficznym jej ujeciu, a wigc wyznaczania jej przez sfere
sacrum i nadawania znaczenia r6znym aspektom zycia codziennego, sprowadzo-
nych jednakze jedynie do kwestii moralno$ci oraz jej potencjalnego i realnego
(deklaratywnie) przekazu migdzypokoleniowego (wychowanie, socjalizacja), a
takze uzasadnien zachowania moralnego lokowanych w religii.

I. Teoretyczno-metodologiczne podstawy badan funkcji religii
w zyciu codziennym czlowieka wyksztalconego

Zatozono, iz przedmiotem dokonywanych analiz bedzie charakter postrze-
ganych funkcji religii w zyciu codziennym cztowieka dorostego i posiadajacego
wyksztalcenie wyzsze, a wigc cztowieka w ktorego charakterystyke wpisuja si¢
wyraznie wyzsze kompetencje w zakresie swiadomego okreslania swojego sto-
sunku do wlasnego zycia i sposobu jego $wiadomego kreowania, takze z ,,wyko-
rzystaniem” religii, oraz §wiadomego nadawania znaczen sferze sacrum w zakre-

"M.Dziggielewska: Teorie zycia codziennego — poszukiwanie znaczeir W: Edukacja a
zycie codzienne. T. 1. Red. A. Radziewicz-Winnicki. Katowice 2002 s. 31; B. Smo-
linska-Theiss: Dziecinstwo w malym miescie. Warszawa 1993 s. 119.

T Tomaszewski: Czlowiek i otoczenie. W: Psychologia. Red. T. Tomaszewski.
Warszawa 1975.
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sie jej funkcji petnionych w jego zyciu. Ponadto stosunek do sfery sacrum doro-
stego 1 wyksztatconego cztowieka jest nie tylko w miarg ugruntowany, ale moze
by¢ w sposob bardziej §wiadomy identyfikowany, za$ podmiot posiadajacy takie
cechy jest w stanie dokona¢ pewnych generalizacji w zakresie oceny okreslonych
aspektow jego zycia.

W mysl wspoétczesnych pogladow, mentalnosé cztowieka — poddanego pro-
cesom modernizacji na skutek mechanizméw ,,zwigkszajacych” potencjalnie jego
$wiadomo$¢ co natury cztowieka i rzeczywistosci oraz ich kondycji — naznaczo-
na jest zanikiem znaczenia sacrum, za$ religia nie stanowi dlan instancji norma-
tywnej i aksjologicznej. Dlatego tez, dokonano proby analizy wybranych obsza-
row religijnych identyfikacji, majacych na celu sprawdzenie prawomocnos$ci
twierdzen o zaniku funkcji moralnych, a tym samym w czgsci wychowawczo-
socjalizacyjnych religii w zyciu codziennym czlowieka dorostego, posiadajacego
wyksztalcenie wyzsze. Przyj¢to zalozenie, iz procesy modernizacyjne, przez swoj
charakter stabilizujacy zycie spoteczne, wiaczaja tendencje sekularyzacyjne o
charakterze zaniku znaczenia religii w zyciu codziennym ludzi, za§ postmoder-
nizm i ponowoczesno$¢ jako jego ekwiwalent kulturowy, ktérego wyznaczni-
kiem jest swoista niestabilno$¢, gtownie w wymiarze normatywno-
aksjologicznym, wlaczaja zjawiska, ktore szeroko mozna okresli¢ jako pluralizm
religijny, a wigc wiaza si¢ z przemianami w zakresie funkcji religii (odmienne
znaczenie sfery religijnej i silnie indywidualizowane).

Przeprowadzone badania miaty charakter diagnostyczny, sondazowy (ankie-
towy, z elementami pomiaru — skalowania i pytaniami projekcyjnymi), za§ w
dokonywanych analizach przyjeto perspektywe psychospoteczna, oraz dwie per-
spektywy dokonywanych analiz: a) perspektywa ,,ja” — indywidualna, subiek-
tywna, wewngtrzna, gdzie analizowano sposob postrzegania znaczenia i funkcji
religii w wlasnym zyciu, b) perspektywa projektowania na obiekty ,,poza ja” —
zewnetrzna, zawezona do subiektywnych generalizacji i obiektywizacji znacze-
nia religii w zyciu spolecznym. Badania prowadzono w ramach zaje¢ z prosemi-
narium i czg$ciowo seminarium magisterskiego w 2005 r. (od marca do lipca)'',
za$ dobor proby miat charakter incydentalny warunkowany miejscem zamiesz-
kania os6b prowadzacych badania, jednakze do analiz wtaczono jedynie te wyni-
ki, ktore zebrano na terenie wojewodztwa §laskiego. Ogotem przebadano 236
0sOb o zréznicowanej charakterystyce spoleczno-demograficznej, jednakze ujed-
noliconej ze wzgledu na poziom wyksztatcenia (wyzsze) i wiek (mtody czlowiek

! Badania byly szerzej skonceptualizowane, za$ efekt ich analiz przedstawiony zostat innej
publikacji autorki: E. Wy socka: Religia w Zyciu codziennym cztowieka wyksztalconego — przy-
pisywane znaczenia, funkcje i doSwiadczanie sfery sacrum jako wyznaczniki charakteru przemian
w religijnosci. W: Sekularyzacja jako wyzwanie dla religii i Kosciota. Mity czy rzeczywistosc.
»Socjologia Religii”. T. 4: 2006 s. 157-176.
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dorosty — do 30 lat). Badanych réznicowaty: ple¢ (K — 64,83%, M — 35,17%),
miejsce zamieszkania (wielko$¢ skupisk terytorialnych: wies — 11,02%, male
miasto — 37,71%, duze miasto — 51,27%) i typ wyksztalcenia (nauki techniczne,
Sciste 1 przyrodnicze — inzynieria materialowa, matematyka, fizyka, chemia, me-
dycyna — 29,24%; nauki spoteczne — praca socjalna, socjologia, politologia, filo-
zofia, psychologia i pedagogika, prawo — 61,44%; nauki humanistyczne, filolo-
giczne — 9,32%). Analiza poziomu religijnosci wérod badanych ujmowana w
kategoriach stosunku do wiary i praktyk religijnych'> wskazuje na wyrazne ten-
dencje do odchodzenia od religii wystepujace wsrod grupy miodych, wyksztal-
conych dorostych (0séb do 30 lat), ktore sa zdecydowanie silniej widoczne niz w
badaniach ogoélnopolskich dotyczacych tej samej populacji wyodrebnionej ze
wzgledu na wiek i poziom wyksztatcenia (glgboko wierzacy i wierzacy — 59,7%,
niezdecydowani, oboj¢tni, niewierzacy i przeciwnicy religii — 40,3%). Znacznie
silniej zaznaczaja si¢ tez tendencje do zaniku znaczenia tradycyjnych praktyk
religijnych w zyciu jednostkowym (regularne praktyki — 22,5%, praktyki niere-
gularne — 24,15%, incydentalne praktyki i niepraktykujacy — 53,35%).

Przyjeto zatozenie, iz religijno$¢ cztowieka wyksztalconego spetnia specy-
ficzne funkcje, ktore maja swoja odrebnos¢ w stosunku do znaczenia przypisy-
wanego religii przez inne kategorie spoleczne (mniej wyksztatcone), jednakze nie
dokonano tu analiz porownawczych, ktore pozwolilyby te tez¢ zweryfikowaé,
zatem cele, ktore postawiono i zrealizowano w tym opracowaniu maja charakter
opisu znaczenia i funkcji religii w zyciu codziennym cztowieka wyksztatlconego
przekazu w procesie wychowania i socjalizacji. Wskaznikami funkcji religii, a
zarazem kategoriami analizy uczyniono: a) postrzeganie wptywu religii na zycie
codzienne — perspektywa aksjologiczna i normatywno-zachowaniowa, b) sposob
percepcji wybranych zroédet warunkujacych wilasna postawe religijna (wyksztat-
cenie, charakter socjalizacji religijnej), ¢) preferowany model wychowania reli-
gijnego wilasnych dzieci jako wyznacznik znaczenia religii w ksztatltowaniu toz-
samosci 1 formowaniu zycia codziennego.

I1. Postrzeganie wplywu religii na zycie codzienne — perspektywa
aksjologiczna i normatywno-zachowaniowa
Przyjeto zatozenie, iz wskaznikiem aksjologicznego wplywu religii na zycie
codzienne, ujete tu w kategoriach zyciowych planow i preferowanych aktywno-
$ci, mozna uczyni¢ deklaracj¢ wartosci waznych w zyciu czlowieka, gdyz system
warto$ci bezposrednio reguluje zachowania czlowieka, stanowiac swoiste moty-
watory, ukierunkowujace jego dziatalnos¢. Wyrdznione wartosci (Tab. 1, rys. 1),

12 Tamze, s. 163-166.
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stanowia egzemplifikacje¢ tzw. codziennych, zwyklych sfer zycia i sfer ludzkiej
dziatalnos$ci, a wigc uwzgledniono tu te wartosci, ktore immanentnie wpisuja si¢
w codziennos$¢: wartosci zwiazane z rodzina, wartosci zwiazane z aktywnoS$cia
zawodowa, wartosci okreslajace sposob spedzania wolnego czasu, wartosci
zwigzane z zyciem towarzyskim, wartosci zwigzane z zyciem spoteczno-
politycznym, wartosci materialne 1 wreszcie warto$ci zwigzane z zyciem religij-
nym. Generalnie mozna tu méwic¢ o szesciu ogdlnych sferach codziennosci: ro-
dzinnej, towarzyskiej, zawodowej i zwiazanej z zabezpieczeniem podstawowych
potrzeb, zwiazanej z wypoczynkiem i aktywnos$cia samorealizacyjna, oraz ze
sfera transcendentna i spoteczno-polityczng. Pozwala to dokona¢ uogoélnionej
kategoryzacji preferowanych wartosci na: allocentryczne (rodzinne i towarzy-
skie), socjocentryczne (zycie polityczne), perfekcjonistyczne (praca i zdobywa-
nie kompetencji waznych w tej sferze), hedonistyczne, przyjemnosciowe (czas
wolny, wypoczynek, zainteresowania i hobby), materialne (majatek, dostatnie
zycie), oraz religijne (wiara i wspolnota religijna).

TABELA 1. Religia i wiara wérod wartosci i aktywnosci zycia codziennego (N=236)

Kategoria wartos$ci Kategoria odpowiedzi N % Mo | Ranga
Calkowity brak znaczenia 4 1,69
Niewielkie znaczenie 16 6,78 3,68 2
Dzieci — posiadanie Duze znaczenie 95 40,25
dzieci Warto$¢ najwazniejsza 121 51,28
Razem 236 100,00 — —
Calkowity brak znaczenia 2 0,85
Niewielkie znaczenie 7 2,97 3,79 1
Rodzina — pochodzenia i | Duze znaczenie 84 35,59
zalozenie rodziny wlasnej | Warto§¢ najwazniejsza 143 60,59
Razem 236 100,00 — —
Calkowity brak znaczenia 2 0,85
Praca zawodowa, sukces | Niewielkie znaczenie 13 5,51 3,07 3
zawodowy, zdobywanie Duze znaczenie 175 74,15
kompetencji zawodowych | Wartoéé najwazniejsza 46 19,49
Razem 236 100,00 — —
Calkowity brak znaczenia 2 0,85
Niewielkie znaczenie 21 8,90 3,05 5
Czas wolny Duze znaczenie 164 69,49
1 wypoczynek Warto$¢ najwazniejsza 49 20,76
Razem 236 100,00 — —
Calkowity brak znaczenia 5 2,12
Przyjaciele, zycie Niewielkie znaczenie 20 8,47 3,06 4
towarzyskie Duze znaczenie 159 67,38
Warto$¢ najwazniejsza 52 22,03
Razem 236 100,00 — —
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Catkowity brak znaczenia 61 25,85

Niewielkie znaczenie 53 22,46 2,88 8
Wiara religijna Duze znaczenie 94 39,83
Wartos$¢ najwazniejsza 28 11,86

Razem 236 100,00 — —

Catkowity brak znaczenia 106 44,92

Uczestnictwo w zyciu Niewielkie znaczenie 71 30,08 1,25 10
wspolnoty religijnej Duze znaczenie 52 22,03
Wartos$¢ najwazniejsza 7 2,97

Razem 236 100,00 — —
Catkowity brak znaczenia 54 22,88

Niewielkie znaczenie 117 49,58 1,97 9
Polityka Duze znaczenie 46 19,49
Wartos$¢ najwazniejsza 19 8,05
Razem 236 100,00 — —
Catkowity brak znaczenia 6 2,54
Niewielkie znaczenie 62 26,27 2,90 7
Majatek, dostatnie Duze znaczenie 152 64,41
i wygodne zycie Wartos$¢ najwazniejsza 16 6,78
Razem 236 100,00 — —
Catkowity brak znaczenia 7 2,97
Rozwdj zainteresowan, Niewielkie znaczenie 42 17,79 2,99 6
hobby Duze znaczenie 149 63,14
Wartos$¢ najwazniejsza 38 16,10

Razem 236 100,00 — —

Nie budzi zdziwienia rozktad waznosci sfer zycia codziennego, ktore zdomi-
nowane sa przez wartosci allocentryczne o charakterze prorodzinnym (rodzina,
dzieci) i perfekcjonistyczne, zwiazane z ksztalceniem i praca zawodowa, ktora
pozwala zabezpieczy¢ realizacjg podstawowych potrzeb wlasnych i swojej rodzi-
ny, oraz warto$ci allocentryczne o charakterze towarzyskim (przyjazn, zycie
towarzyskie). Kolejna diada wartosci okreslajacych zycie codzienne badanych
wyznaczana jest przez kategorie hedonistyczne, przyjemnosciowe (czas wolny,
wypoczynek, rozwdj zainteresowan i osobistego hobby), ktore w czgsci wiaza si¢
tez z poczuciem szczegscia i samorealizacji, co dokonuje si¢ przez podejmowanie
aktywnosci tzw. nieobowiazkowych. Niewatpliwie znaczace w zyciu codzien-
nym badanych jest poszukiwanie wlasnego znaczenia i spelnienia przez zdoby-
wanie wartosci materialnych (wygodne zycie, dostatek, majatek), co zapewne
wynika z dosy¢ powszechnego nastawienia konsumpcjonistycznego, wzmacnia-
nego zreszta kulturowo ze wzgledow utylitarno-instrumentalnych. Najmniej
wazne w zyciu codziennym czlowieka okazaty si¢ by¢ dwie sfery, jakze jednak
rozne jakosciowo. Pierwsza wyznaczana przez warto$ci socjocentryczne zwiaza-
ne z zaangazowaniem w zycie polityczne i spoleczne. Mozna to thumaczy¢ tym,
iz psychologicznie s3 one dla badanych bardziej odlegte, gdyz nie przypisuje im
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si¢ znaczenia w zyciu osobistym i nie postrzega ich znaczenia dla formowania
wiasnej codziennosci zyciowej (dystans psychologiczny i fizyczny). Druga wy-
znaczana jest przez sferg transcendencji, czyli zycie religijne osoéb badanych
(wiara i wspolnota religijna). Wskazuje to posrednio na fakt, iz ani wiara nie
przektada si¢ w sposob bardziej znaczacy na zycie codzienne, ani funkcjonowa-
nie w obrebie wspodlnoty religijnej nie ma dla badanych wymiaru allocentryczne-
go (ocenianego jako wazny).

Rys. 1 Religia wsréd wartosci wybieranych przez respondentow (N=236)
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Ogolne znaczenie poszczegdlnych kategorii warto$ci wyznaczajacych zycie
codzienne wyksztatconego cztowieka dorostego zestawiono ponizej (Rys. 2). Dla
okreslenia poziomu ich znaczenia, postuzono si¢ tu wynikami ,,usrednionymi”,
czyli warto$cia mediany dla poszczegdlnych typoéw wartosci. Przypomnijmy, iz
warto$ci jako regulatory ludzkiego zachowania wystepuja tu w funkcji indywi-
dualnej autokreacji zycia codziennego (Rys. 2).
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Rys. 2 Kategorie wartosci wyznaczajgcych zycie codzinne badanych
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Jak wida¢ zycie codzienne czlowieka wyksztalconego wyznacza dosyc
oczywista triada warto$ci logicznie i funkcjonalnie ze soba powiazanych, czyli
allocentrycznych, perfekcjonistycznych i hedonistycznych, co oznacza, iz zycie
codzienne zdominowane jest przez potrzeby bycia z innymi, zabezpieczenia wa-
runkow wlasnego bytu i potrzebg ,,poczucia szczgscia”. Funkcjonowanie w obre-
bie wigkszych struktur spotecznych i zaangazowanie w ksztattowanie ogdlnych
warunkow wlasnego zycia stanowi dla badanych w zyciu codziennym najmniej
istotng sfere, zapewne z powodu niewielkiego poczucia sprawstwa i mozliwosci
kontrolowania tej sfery zycia. Niestety — w sensie znaczeniowym dla kreowania
wiasnej codzienno$ci — niewiele bardziej znaczaca jest dla wyksztatconych ludzi
dorostych sfera religijna, cho¢ — jak wspomniatam wczesniej — wiara religijna i
religia w sensie deklaracji zwiazania z nig jest bardziej znaczaca (autodeklara-
cje), ale juz uczestnictwo we wspolnocie Kosciota jest zdecydowanie mato istot-
ne. Wynika stad, iz religia w pewnym sensie stanowi dla jednostki instancj¢ od-
wotawcza, ktorej jednak znaczenie nie jest lokowane w zyciu codziennym, stad
zapewne w niewielkim stopniu wptywa na zachowania cztowieka ,tu i teraz”, ale
stanowi o ,potencjalnej mozliwo$ci” zaspokajania potrzeby bezpieczenstwa,
wystepujac jednoczesnie w funkcji eliminacji lgku przez skonczonoscia i niewia-
domym, lokowanych jednak ,,nie tu i nie teraz”.

Potwierdza to normatywno-moralny wymiar funkcji religii, gdyz analizujac
potencjalne zachowania cztowieka w jego zyciu codziennym, co prawda jedynie
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w aspekcie formutowanych przez osoby badane deklaracji, sa one sprzeczne z
zasadami religii. Zestawienie wybranych i najwazniejszych wskazan moralnych,
wynikajacych z religii chrzescijanskiej (katolicyzmu), ktére przejawiaja si¢ w
zyciu codziennym wskazuje na zdecydowane odrzucanie ich obowiazywalnosci,
co jednoczesnie jednak — co zaznaczam — nie stanowi o tym, iz badane osoby ich
nie realizuja w swoim zyciu (nie badano aspektu realizacyjnego), ale oznacza, iz
odrzucaja normotworcze funkcje religii, poszukujac innych instancji reguluja-
cych sfere moralna (Tab. 2).

TABELA 2. Poziom regulacji zachowan zycia codziennego — moralno$¢ religijna (N=236)

Kategoria zachowania | Kategoria odpowiedzi n % D:N | Ranga
Niedopuszczalne (N) 85 36,02
Wolna mitos¢, Dopuszczalne (D) 151 63,98 1,78 6
seks bez ograniczen Razem | 236 100,00
Niedopuszczalne (N) 23 9,75
Wspotzycie seksualne Dopuszczalne (D) 213 90,25 9,26 3
ze statym partnerem Razem | 236 100,00
Niedopuszczalne (N) 16 6,78
Zwiazki nieformalne Dopuszczalne (D) 220 93,22 13,75 2
(zycie bez slubu) Razem | 236 100,00
Niedopuszczalne (N) 19 8,05
Rozwod Dopuszczalne (D) 217 91,95 11,42 4
Razem 236 100,00
Niedopuszczalne (N) 88 37,29
Przerywanie ciazy Dopuszczalne (D) 148 62,71 1,68 7
Razem 236 100,00
Stosowanie srodkoéw Niedopuszczalne (N) 7 2,97
antykoncepcyjnych Dopuszczalne (D) 229 97,03 32,71 1
(bez ograniczen) Razem | 236 100,00
Niedopuszczalne (N) 47 19,92
Krotkotrwate zwiazki Dopuszczalne (D) 189 80,08 4,02 5
partnerskie Razem | 236 100,00

Wybrano tu kwestie z zakresu moralnosci, ktére budza najwigksze kontro-
wersje w spoteczenstwie, zas zwiazane z regulacja relacji partnerskich i regulacja
urodzin, ktérym potocznie przypisuje si¢ charakter intymnych, stad wskazuje si¢
na ograniczong mozliwo$¢ i prawomocno$¢ zewngetrznych ingerencji w te sfery
(takze umocowanych religijnie). Poziom odrzucenia moralno$ci wyznaczanej
zasadami religii w poszczegolnych sferach zobrazowano na ponizszym wykresie
(Rys. 3). Z rozkladu wynikéw wnioskowa¢ mozna z duzym prawdopodobien-
stwem, iz generalnie religia nie stanowi instancji odwotawczej i nadrzednej w
stosunku do zasad moralnych regulujacych zachowania cztowieka w zyciu co-

173



dziennym, gdyz w kazdej z wybranych sfer zdecydowanie przewaza uznawanie
za dopuszczalne zachowan, ktore religia zdecydowanie (w mniejszym lub wigk-
szym stopniu) sankcjonuje, uznajac je jako sprzeczne z zasadami religijnymi.
Idac dalej, widoczne jest tu takze poszukiwanie innych uzasadnien wtasnych
standardow normatywnych, ktore w pewnym sensie stanowia rezultat dziatania
okreslonych potrzeb cztowieka — gtownie bezpieczenstwa, ale tez i ochrony ,,do-
bra, czy interesu” drugiego cztowieka.

Rys. 3 Moralno$¢ wyzaczana religia w deklaracjach badanych (N=236)
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W najwigkszym stopniu relatywizm moralny (w odniesieniu do zasad reli-
gijnych) widoczny jest w zakresie dopuszczalno$ci stosowania wszelkich (natu-
ralnych i sztucznych) srodkow antykoncepcyjnych (stosunek D:N=32,71), co w
sensie psychologicznym tlumaczy zapewne przeswiadczenie, iz jest to dziatanie
wzglednie nie szkodzace nikomu (ochrona dobra ,,innego”). Nie przektada si¢ to
jednak na przekonanie o dopuszczalno$ci aborcji (D:N=1,68), ktore w najwigk-
szym stopniu jest z kolei odrzucane, co potwierdza, iz naczelna regula stanowia-
ca podstawg ludzkich zachowan w Zyciu codziennym stanowi ta o ochronie naj-
wyzszego ,,dobra” (zycia) innego czlowiecka. Wzglednie dopuszczalne, cho¢ na
réznym poziomie, sa w opinii badanych zachowania w relacjach partnerskich
majace charakter zwiazkow nieformalnych (D:N=13,75), zwiazane z mozliwo-
$cig przeprowadzenia rozwodu (D:N=11,42) oraz wspotzyciem seksualnym ze
statym partnerem (D:N=9,26). Wszystkie te zachowania — pomimo ich zréznico-
wania — maja pewien element wspolny, ktory wiaze si¢ zapewne ze zgoda obu
partneréw relacji na takie rozwiazania (dobrowolnos$¢) i ich swoista racjonalnos¢
(uzasadnienie wyzszymi ,,celami”), cho¢ ich motywacja moze by¢ rozna: np.
postrzeganie pewnych rozwiazan jako koniecznych, bo ,,uwalniajacych” od swo-
istych frustracji, wynikajacych z wzajemnego niezrozumienia i skonfliktowania
(rozwod), dewaloryzacja zwiazkéw formalnych i poszukiwaniem ,,glgbszych”,
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emocjonalnych, czyli pozaformalnych wigzi taczacych partneroéw, bez ,,zniewala-
jacego” charakteru rozwiazan prawnych, czy religijnych, co stanowi o pozareli-
gijnych zrédtach ksztattowania wlasnego zycia (zwiazki nieformalne), badz tez
realizacja naturalnych potrzeb seksualnych cztowieka, zwiazana tez z coraz bar-
dziej powszechnym przekonaniem o koniecznosci seksualnego dopasowania
partneréw zyciowych, organizujacych swoje zycie potencjalnie w przysztosci w
innych sferach (staty partner seksualny).

Generalnie jednak uprawnione jest wnioskowanie, iz religia juz nie tylko nie
stanowi instancji odwolawczej — jedynej i nadrzednej — wyznaczajacej standardy
moralne, ale dominujaca zaczyna by¢ tendencja do racjonalizacji i poszukiwania
pozareligijnych zrdodet je uzasadniajacych, ktére sprowadzi¢ mozna do ogodlnej
zasady ochrony dobra ,,innego cztowieka” (co niewatpliwie wynika takze z prze-
stanek religijnych), ale z dopuszczalnoscia zachowan, ktore pozwalaja realizo-
wac potrzeby ludzkie, jesli tylko nie szkodza innym, z relatywizacja pojecia ,,do-
bra innego”, ktora sprowadza sig¢ nierzadko do wyboru ,,mniejszego zta”.

I11. Percepcja wybranych Zrédel warunkujacych wlasng postawe
religijnga — przejawianie si¢ religii w zyciu codziennym

Analizujac obecnos¢ sfery religijnej w zyciu codziennym cztowieka wy-
ksztalconego dokonano proby okreslenia postrzeganych zrodet wiasnej religijno-
$ci w dwoch kontekstach — wychowania religijnego otrzymanego w rodzinie
pochodzenia, zderzonego z autodeklaracja wiary, co stanowi posrednio wskaznik
wychowawczo-socjalizujacych funkcji religii (Tab. 3, rys. 4) oraz postrzeganego
wplywu posiadanego wyksztatcenia na postawe religijna, czyli w pewnym sensie
poziomu jej §wiadomej i zracjonalizowanej internalizacji (Tab. 4, rys. 5).

TABELA 3. Charakter socjalizacji religijnej — postrzeganie religijnego wychowania (N=236)

Charakter socjalizacji Autodeklaracja
religijnej n % wiary N %

Wychowanie bardzo Gleboko wierzacy (A)

religijne (A) 27 11,44 18 7,6

Wychowanie do$¢ Wierzacy (B)

staranne religijnie (B) 94 39,83 123 52,1

Wychowanie Niezdecydowany,

przecigtnie religijne (C) 77 32,63 wahajacy sig (C) 45 19,1

Wychowanie mniej Obojgtny

religijne niz innych (D) 32 13,39 religijnie (D) 22 9,3

Wychowanie Niewierzacy

areligijne (E) 6 2,54 i przeciwnicy religii (E) 28 11,9
Razem 236 100,0 Razem | 236 100,0
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Zdecydowana wigkszos¢ badanych os6b wywodzi si¢ ze srodowisk, w kto-
rych religia i jej transmisja miedzypokoleniowa, a wigec wychowanie religijne
byto waznym dziataniem (Tab. 3), wpisujacym si¢ w codzienne zycie, cho¢ z
rézna intensywnoscia (n=198, 83,9%), za$ zdecydowanie mniej os6b wskazuje
pewne niedostatki w tym zakresie lub zdecydowanie areligijne oddzialywanie
rodziny pochodzenia (n=38,16,1%).

Widoczna jest pewna dosy¢ konsekwentna logicznie, ale tez i interesujaca
prawidlowo$¢ pozwalajaca sadzi¢, iz istnieje zwiazek migdzy wptywem wycho-
wawczym rodziny pochodzenia a obecna identyfikacja religijna (Rys. 4), co
zresztg jest wynikiem oczywistym. Sadzi¢ jednak mozna, iz tendencja do re-
strykcyjnego wychowania religijnego (11,44%) nie do konca przektada si¢ na
silng identyfikacj¢ proreligijna (7,6%), za§ umiarkowane, ale staranne wychowa-
nie religijne (39,83%) wydaje si¢ pozytywnie wptywac na identyfikacj¢ proreli-
gijna (52,1%), aczkolwiek widocznym jest, iz pozytywna identyfikacja religijna
moze by¢ wyjasniana takze innymi czynnikami, gdyz ponad 10% badanych ma
bardziej pozytywny stosunek do religii, niz potencjalnie byt on ,,wymagany” w
srodowisku rodziny pochodzenia. Wyjasnia to w pewnym stopniu mechanizm
opozycji wobec zbyt restrykcyjnie stawianych wymagan oraz mechanizm utrwa-
lania zachowan w sytuacji konsekwentnego, ale nie dominatywnego wpltywu
wychowawczego. Potwierdza to wnioskowanie analiza nastgpnych kategorii
oddziatywan wychowawczych majacych charakter niekonsekwentny, incydental-
ny i z tej racji nie osadzony w powszechnej praktyce zycia codziennego
(46,02%), ktore z jednej strony moga skutkowa¢ problemami w zakresie identy-
fikacji religijnej i stopniowym nasilaniem sig¢ braku zainteresowania sfera religij-
na (27,4%), ale tez z drugiej strony zapewne moga uaktywnia¢ indywidualne
poszukiwania w tym zakresie (czg¢§¢ 0sob w tej grupie potencjalnie silniej zaan-
gazowanych jest religijnie niz wskazywalby na to charakter ich socjalizacji reli-
gijnej). Ostatnia kategoria osob, ktore otrzymaly wychowanie zdecydowanie
areligijne jest niewielka (2,54%), za$ osob, ktore wskazuja zdecydowanie nega-
tywna postawg religijng jest znaczaco bardziej liczna (11,9%), co z kolei wskazu-
je, iz grupa ta samodzielnie dokonuje wyborow w zakresie wlasnego zycia reli-
gijnego niezaleznie od tego jakim oddziatywaniom wychowawczym w tym za-
kresie podlegata. Oznacza to, iz zdeterminowanie indywidualnej religijnosci,
cho¢ wydaje si¢ $cisle powiazane z charakterem socjalizacji religijnej, jednak
uzaleznione jest od wielu innych czynnikow, co zreszta stanowi — jak wskazano
juz wezesniej — oczywistosc.
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Rys. 4 Socjalizacja religijna a autodeklaracja wiary (N=236)
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Ponadto nalezy mie¢ na uwadze, iz dokonane tu spostrzezenia maja charak-
ter jedynie postulatywny, albowiem nie dokonano analizy korelacyjnej migdzy
obu zmiennymi, stad tez i proponowane wyjasnienia nie maja mocy obowiazuja-
cej, cho¢ potwierdzane sa wynikami badan innych autorow zajmujacych si¢ uwa-
runkowaniami ksztattowania si¢ indywidualnej religijnosci, a takze ogdlnymi
prawami dziedziczenia kulturowego (identyfikacja, nasladownictwo, kontrola
spoteczna) i mechanizmami wyznaczajacymi skutecznos¢ wptywu wycho-
wawczego (np. konsekwencja, umiarkowana restrykcyjnos¢ oddziatywan).

Codziennos¢ cztowieka wyksztatlconego wyznaczana jest niewatpliwie przez
zakres jego wiedzy, przekonan na temat $wiata i wlasnego w nim ulokowania,
ktore stanowia w duzym stopniu rezultat posiadanego wyksztatcenia, stad spraw-
dzono na ile zmienna ta ma w $wiadomosci badanych (ich deklaracjach) wplyw
na ich zycie religijne. Znéw nalezy tu poczynic¢ zastrzezenie zwiazane z tym, iz
pomimo zapewne wigkszej autorefleksyjnosci i samoswiadomosci ludzi wy-
ksztatconych, ich deklaracje w omawianym zakresie nie musza by¢ w pelni
prawdziwe, gdyz wptyw wyksztalcenia na zmiang jednostkowych postaw i prze-
konan (takze religijnych) zwykle nie dokonuje si¢ w sposob rewolucyjny (np.
konwersja), czego jednostka w takim przypadku z pewnoscia musi by¢ §wiado-
ma, ale ma charakter stopniowo i czgsto niezauwazalnie postgpujacego procesu
modyfikacji wlasnych wyobrazen i przekonan o $wiecie i sobie samym, stad
wlasna postawa religijna niekoniecznie musi by¢ identyfikowana jako pochodna i
rezultat osiagnigtego poziomu wyksztalcenia (wiedzy). Jednak przy pierwotnym
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zatozeniu dotyczacym wigkszej §wiadomosci wiasnych wyboréw i ich podstaw,
bedacej udzialem ludzi wyksztalconych, i biorac pod uwage przyjeta perspekty-
we widzenia wilasnego zycia (subiektywna, wewngtrzna, odwotujaca si¢ do in-
dywidualnej $§wiadomosci), pozyskane wyniki mozna traktowaé jako przynajm-
niej w czegsci trafne, takze w sensie obiektywnym.

Wyniki wskazuja (Tab. 4), iz znaczaca wigkszo§¢ badanych rozdziela wy-
ksztalcenie 1 ksztaltowanie si¢ postawy religijnej (n=161, 68,22%), za§ w §wia-
domosci pozostalych osob sa to zmienne od siebie zalezne (n=75, 31,88%), a
wigc postrzegaja oni zmiang wlasnego zaangazowania religijnego w miar¢ zdo-
bywania wyksztalcenia (wiedza o $wiecie, dostgp do innych wyjasnien i uzasad-
niania ksztaltu wlasnego zycia).

TABELA 4. Spostrzeganie wptywu wyksztalcenia na religijno$¢ indywidualna w kontekscie
socjalizacji religijnej (N=236)

Kategoria odpowie- n % Charakter socjalizacji n %
dzi religijnej

Bardzo duzy Wychowanie bardzo

wplyw (A) 27 11,44 | religijne i staranne (B) 121 51,27

Istotny Wychowanie przecigtnie

wplyw (A) 48 20,34 | religijne (A) 77 32,63

Nieznaczny Wychowanie mniej

wplyw (B) 32 13,56 | religijne niz innych (A) 32 13,39

Brak Wychowanie

wplywu (B) 129 54,66 | areligijne (A) 6 2,54
Razem 236 100,0 Razem 236 100,0

Dokonano takze analizy sposobu postrzegania wplywu wyksztatcenia na in-
dywidualng religijnos¢ w kontekscie charakteru socjalizacji religijnej (Tab. 4,
rys. 5), co prawda bez analizy korelacyjnej, jednakze widoczne sa tu pewne pra-
widlowosci. Na podstawie rozktadu wynikdw mozna bowiem twierdzi¢, iz w
prawidtowa lub intensywna socjalizacja religijna w domu rodzinnym niweluje w
czesci wplyw postrzegania wyksztatcenia jako czynnika istotnego w formowaniu
si¢ identyfikacji religijnej, natomiast ,,nieprawidtowe” lub bardzie incydentalne
wychowanie religijne wzmacnia znaczenie wyksztalcenia jako czynnika determi-
nujacego rozwoj indywidualnej religijnosci.
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Rys. 5 Spostrzegany wptyw wyksztatcenia na religijnosc
w kontekscie socjalizaciji religijnej (N=236)
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Sposob uzasadniania wptywu vs braku wptywu wyksztalcenia na religijnosé¢
jest roznorodny (Tab. 5).

TABELA 5. Charakter wplywu wyksztalcenia na religijno$¢ indywidualng (N=236)

Charakter wpltywu n %
Wyksztatcenie wptywa na religijnos¢, lecz nie w moim przypadku 14 5,93
Wyksztatcenie i wiara to sprawy regulowane odrgbnymi prawami 119 50,42
Dzigki wyksztatceniu lepiej rozumiem Biblig i nauki Kos$ciota 39 16,53
Wzrost poziomu wyksztatcenia zmniejsza religijno$é 33 13,98
Wyksztatcenie poszerza horyzonty mys$lowe i potwierdza nonsens religii 31 13,14
Razem 236 100,0

Generalnie dominuje w przekonaniach badanych, iz wiedza i religia rzadza
si¢ odrebnymi prawami (n=119, 50,52%), co wskazuje w pewnym stopniu na
proste dziedziczenie postaw religijnych i brak ich swiadomego potwierdzania. W
niewielu przypadkach mamy sytuacje¢ odwrotna, kiedy badani maja §wiadomos¢,
iz wiedza 1 wyksztatcenie wspomaga refleksyjne i ,,prawdziwe” uwewngtrznienie
wiary religijnej (n=39, 16,53%). Incydentalnie niemal badani dokonuja analizy
tej kwestii z perspektywy ,,poza ja”, czyli uciekaja w odpowiedz, ktora ich bez-
posrednio nie dotyczy, stwierdzajac, iz wyksztalcenie generalnie ma znaczenie
dla ksztaltowania si¢ tozsamosci religijnej, jednak nie ma to miejsca w ich przy-
padku (n=14, 5,93%). Pozostale osoby wskazuja bezposrednio, mniej Iub bar-
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dziej kategorycznie, iz wyksztalcenie jako synonim zwigkszonej §wiadomosci co
do natury czlowieka i $wiata, ogranicza znaczenie religii w jego zyciu codzien-
nym (n=64, 27,12%).

Konkludujac, religia w zyciu codziennym cztowieka wyksztatconego funk-
cjonuje jako sfera wazna, ale nie dominujaca, przy czym widoczna jest jej wigk-
sza obecnos¢ w ,,przesztosci”, czyli w zyciu codziennym rodziny pochodzenia, w
mniejszym za$ stopniu ujawnia si¢ w codziennosci jego dorostego zycia. Ponad-
to, sposob racjonalizowania wlasnego zaangazowania religijnego raczej oscyluje
w kierunku bezrefleksyjnego dziedziczenia niz potwierdzania wilasnej postawy
racjonalng refleksja, ugruntowana posiadang wiedzg. Obraz ten odzwierciedla
dosy¢ dobrze twierdzenie — religia jest czlowiekowi potrzebna, ale jej znaczenie
w zyciu codziennym jest relatywizowane przez inne czynniki.

IV. Preferowany model wychowania religijnego wlasnych dzieci
jako wyznacznik znaczenia religii w ksztaltowaniu
tozsamosci i formowaniu zycia codziennego

Poniewaz z dotychczasowych analiz wynika duze znaczenie wychowania i
socjalizacji religijnej dla ksztaltowania si¢ postaw wobec religii, sprawdzono na
ile model ich dziedziczenia z rodziny pochodzenia przeklada sig¢ na preferencje w
zakresie wychowania wiasnych dzieci, co ujgto w sposéb formalny (deklaracja
wychowania religijnego wlasnych dzieci) i nieformalny (wzor wychowania wta-
snych dzieci opisywany w kategoriach cech, ktore sa wazne w zyciu codzien-
nym).

TABELA 6. Preferowany model wychowania religijnego wlasnych dzieci w kontekscie

socjalizacji religijnej w rodzinie pochodzenia (N=236)

Kategoria odpowiedzi n % Charakter socjalizacji n %
religijnej

Wychowanie bardzo Wychowanie bardzo

religijne 55 23,31 religijne 27 11,44

Wychowanie raczej Wychowanie staranne

religijne 83 35,17 religijnie 94 39,83

Nie ma to dla mnie Wychowanie przecigtnie

wigkszego znaczenia 79 33,47 religijne 77 32,63

Wychowanie raczej Wychowanie mniej

laickie 11 4,66 religijne niz innych 32 13,39

Wychowanie areligijne 8 3,39 Wychowanie areligijne 6 2,54
Razem 236 100,0 Razem 236 100,0

Analizujac dane dotyczace preferencji w zakresie modelu wychowania reli-
gijnego w rodzinie wlasnej widoczna jest tendencja do nadawania znaczenia
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religii jako waznego elementu wychowania dzieci (n=138, 58,48%), za$§ zdecy-
dowanie mato wypowiedzi wskazuje na wychowanie laickie (n=19, 8,05%). W
znaczacej grupie osob widoczna jest obojgtnos¢ w tym zakresie (n=79, 33,47%),
co wskazuje na pewna ambiwalencjg, ktora w przypadku osob wyksztatconych
moze mie¢ ztozone zrodta, ale wynika¢ tez moze z dokonywanych ocen metod
dzialania wychowawczo-edukacyjnego Kosciota (powszechna w tej grupie de-
precjacja nauki religii w szkole w sensie jej form, nieprzygotowanie katechetow
do pracy z mtodzieza, negatywne postawy dzieci i mlodziezy wobec lekcji reli-
gii). Oczywiscie, sa to czyste spekulacje, wynikajace z innych wypowiedzi bada-
nych, w ktérych powszechnie pojawia si¢ kategoria niedopasowania nauki i me-
tod dzialania Kosciota do potrzeb wspotczesnego swiata. Refleksyjnosc i kryty-
cyzm, z pewnoscia relatywnie wigkszy w grupie osob wyksztatconych, pozwala
im dokonywac¢ oceny walorow wychowawczych religii, ktore jednak zaleznie od
osobistej religijnej identyfikacji i doswiadczen socjalizacyjnych moga by¢ réznie
ukierunkowane. Z jednej bowiem strony widoczna jest tendencja do przypisywa-
nia wigkszego znaczenia wychowaniu religijnemu mlodego pokolenia (bardzo
religijne — 23,31%), w stosunku do wlasnej identyfikacji religijnej (glgboko wie-
rzacy — 7,6%) i nawet otrzymanego wychowania religijnego (bardzo religijne —
11, 44%). Wnioskowa¢ posrednio mozna wigc, iz badani maja $wiadomo$¢ zna-
czenia religii w zyciu cztowieka, stad wlasnym dzieciom chca zapewnic ,,wiecej
niz sami posiadajq i wiecej niz otrzymali od innych”, co potwierdza tez fakt zna-
czaco mniej wyraznej preferencji wychowania w duchu laickim wlasnych dzieci
(8,05%) w stosunku do wlasnej tozsamos$ci religijnej (obojetni, niewierzacy i
przeciwnicy religii — 21,2%) i wlasnych doswiadczen socjalizacyjnych (wycho-
wanie mato religijne i areligijne — 15,93%). Mozna to skonkludowac nastgpujaco
— doswiadczane braki w sferze transcendencji, wiazace si¢ z niezaspokojona po-
trzeba uktadu odniesienia i czci®, skutkuja ,,gtodem transcendencji” i poczuciem
znaczenia sfery religijnej, wspomagajacej autokreacje i formowanie zycia co-
dziennego. Potwierdza to posrednio niezbywalnos$¢, naturalnos¢ i niezastgpowal-
no$¢ sfery religijnej w zyciu cztowieka, ktoéra wpisuje si¢ w katalog podstawo-
wych jego potrzeb.

Weryfikuje i uprawomocnia tego typu wnioskowanie sposob postrzegania
wzoru wychowania wilasnych dzieci przez badanych respondentow (Tab. 7).
Oczywistym bowiem jest, iz kazdy rodzic projektuje, planuje i wyobraza sobie
»~kim bedq lub kim powinny sie stac” jego dzieci, co generalnie jest postawa po-
zytywna, gdyz wyznacza $wiadome i refleksyjne oddziatywanie wychowawcze,
ale nierzadko przyjmuje tez zdecydowanie destrukcyjna wychowawczo opcje
»~Chronienia dzieci przed popetnianiem wiasnych bledow”, co ogranicza ich do-
$wiadczenia osobiste, a co wigcej przeksztalca si¢ czgsto w kompensacyjne

BE. Fromm: Szkice..., dz. cyt., s. 134.
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transponowanie ,niespetnionych oczekiwan wobec siebie na wlasne dzieci’.
Trudno zreszta cztowiekowi dorostemu, profesjonalnie nieprzygotowanemu,
réznicowac obie postawy wzgledem wiasnego postgpowania. Formutowany wzor
osobowy, ktory badani chca realizowa¢ w wychowaniu wlasnych dzieci ma wy-
razng specyfike, w ktorej kategoria znaczaca jest wychowanie religijne (19,92%,
ranga 4), aczkolwiek nie nalezy ona do priorytetowych, gdyz dzieli je od najbar-
dziej istotnych cech ogromny dystans. Priorytety bowiem maja charakter zarow-
no indywidualistyczny, utylitarno-kreatywny (rzetelno$¢ i pracowito$¢ — 71,19%,
niezalezno$¢ i nie uleganie opinii innych — 74,15%), jak i przede wszystkim pro-
spoleczny, o charakterze allocentrycznym (gotowos$¢ do pomagania innym —
85,17%). Religia zatem znow jest sfera wazna w kreowaniu wilasnego zycia
»przeniesionego” na miode pokolenie, ale zdecydowanie nie dominujaca, co
wskazuje na model wychowania, ktérego podstawy lokowane sa w innych dzie-
dzinach zycia.

TABELA 7. Preferowany wzor wychowania wlasnych dzieci (N=236)

Kategoria cech n % Ranga
Postuszenstwo 45 19,07 5
Wzbudzanie sympatii u innych 21 8,90 6
Religijnosé 47 19,92 4
Niezalezno$¢ i nie uleganie opinii innych 175 74,15 2
Rzetelnos¢ i pracowitosé 168 71,19 3
Gotowos¢ do pomagania innym 201 85,17 1
By¢ dobrym czlowiekiem 5 2,12 12
Prawdomdéwnosé 3 1,27 14
Zdolnos¢ do podejmowania decyzji 4 1,69 13
Swiadomo$¢ whasnej wartosci 13 5,51 9
Uczciwo$é 19 8,05 7
Samodzielnosé 6 2,54 11
Wyrozumiatoé¢ dla innych 12 5,08 10
Odpowiedzialnosé 17 7,20 8
Hok ok

Problem zmian w religijnosci w wymiarze jednostkowym musi by¢ podej-
mowany przez instytucje Kosciota, bez przyjmowania wobec tych naturalnych
procesow postawy fatalistycznej, ale ,,programistycznej”, zwiazanej z wyjsciem
naprzeciw oczekiwaniom i wymaganiom wspoétczesnosci i zmieniajacej si¢ co-
dziennosci zycia czlowieka. Zmiany te sa bowiem bardzo zlozone, wieloposta-
ciowe i r6znie ukierunkowane (zmianom charakteru religijnosci towarzysza takze
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procesy jej odnowy w roznych formach przezywania sacrum)'™®. Z poczynionych
tu wyrywkowych analiz wynika, ze czlowiek pozostat istota religijna, za$ potrze-
by transcendencji nie przestaja regulowac jego zachowan i znajduja odzwiercie-
dlenie w zyciu codziennym, stanowia wsparcie w autokreacji wlasnej osoby, sa
niezbywalnym elementem procesu wychowania i socjalizacji, a jednak, to co
niewatpliwie si¢ zmienia, to perspektywa jaka przyjmuje czlowiek wspolczesny
wobec religii, ktora nie ma juz dominujacego znaczenia i nie stanowi jedynego
zrodta formowania jego zycia. Waznym zadaniem Kosciola jest zatem znalezie-
nie w tej zlozonej rzeczywistosci takiego miejsca, w ktorym religia zawsze be-
dzie potrzebna i takich form dziatania, ktore sa adekwatne do oczekiwan ludzi.

“J Marianski,dz cyt., s. 150.
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HALINA JODZIO

Ruch pielgrzymkowy
w ujeciu socjologicznym a pielgrzymki
w starozytnym Izraelu (1 Sm 1, 1-2, 26)

Ruch pielgrzymkowy jest zjawiskiem charakterystycznym dla wszystkich re-
ligii §wiata tak starozytnego' jak i wspotczesnego®. Zjawisko pielgrzymowania
do wspoélczesnych osrodkow pielgrzymkowych buddyzmu, hinduizmu, islamu
czy chrzescijanstwa doczekalo si¢ wielu opracowan z punktu widzenia socjologii
religii’. Celem niniejszej pracy natomiast jest poréwnanie modelu ruchu piel-
grzymkowego w ujeciu socjologicznym z biblijnym opisem pielgrzymki na pod-
stawie 1 Sm 1,1-2,26.

Tak postawiony problem juz na wstegpie rodzi wiele trudnosci natury meto-
dologicznej. Przede wszystkim nalezy odpowiedzie¢ na pytanie jaki jest aktualny
status nauk spotecznych na polu biblistyki* oraz na ile przekaz biblijny odzwier-

! Tradycyjnymi miejscami pielgrzymek starozytnych Egipcjan byly m. in. $éwiatynia Ptaha w
Memfis, $wiatynia Amona w Karnaku, sanktuarium Hathor w Deir el-Bahari. Mimo Ze nie prowa-
dzono grupowych wypraw religijnych, a pielgrzymi przybywali indywidualnie, to najczgsciej
organizowano podrdz tak, aby trafi¢ na wielkie §wigto i zdarzalo sig, ze takie okazje gromadzity
wielotysigczne tlumy. Punktem kulminacyjnym obchodow byta uroczysta procesja, czyli tzw,
»Wyjscie boga” oraz odprawienie rytuatu zwiazanego z odgrywanym w tym miejscu mitem. Zob.
A Niwinski: Bostwa, kulty i rytualy Starozytnego Egiptu. Warszawa 1993 s. 195-201. Na temat
pielgrzymek i $wiat na terenie Starozytnego Bliskiego Wschodu zob. tez — G. R o u x: Mezopota-
mia. Warszawa 1998 s. 321-324; M. P o pk o: Wierzenia ludow starozytnej Azji Mniejszej. War-
szawa 1989 s. 112-115.

2 Zob. C. J 6 ck1e: Miejsca pielgrzymek. Warszwa 1999.

3 Zob. W. Piwowarski: Socjologia religii. Lublin 1996 s. 140-142; por. tez — E. Bil-
ska-Wodecka, I. Sotjan: Problemy rozwoju wybranych osrodkow pielgrzymkowych. Kra-
kow 2004.

* Socjologia biblijna jest nauka stosunkowo mtoda, poniewaz jej poczatki siegaja lat siedem-
dziesiatych XX w. Jednak pierwsze proby krytycznego spojrzenia na Bibli¢ pojawily sig juz w
XIX w. dzigki pionierskim badaniom J. Wellhausenai W. Robertson Smitha nad
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ciedla rzeczywisto$¢ historyczna wraz z opisywanymi przejawami zycia spotecz-
nego.

Proba rozstrzygnigcia tego dylematu stosowana przez czgs¢ polskich socjo-
logéw jest swoiste ,,uproszczenie” poprzez traktowanie tekstu Pisma Swictego
jako dokumentu historycznego’, a analize wybranych tekstow prowadzi si¢ w
oparciu o tlumaczenia Starego i Nowego Testamentu np., Biblie Tysigclecia®.
Biorac pod uwagg takie zatozenia pozostaje niezrozumiate, w jaki sposdb miatby
by¢ realizowany gloszony przez tychze socjologéw nastepujacy postulat metodo-
logiczny: Odczytujqc Biblie w dzisiejszych czasach, nalezy zdawaé sobie sprawe,
ze kategorie biblijne podlegaly regulom innej semantyki niz wspoiczesna, jako ze
Jezyki ksztaltowania sie Pisma Swietego funkcjonowaly w zupelnie innym kontek-
$cie spoleczno-kulturowym’. Znamienne dla polskich autoréow jest na przyktad
traktowanie wydarzen z zycia patriarchdw oraz ich samych jako postaci histo-
rycznych, czy tez ciagle odwotywanie si¢ do klasycznej teorii czterech zrodet
Pigcioksiggu (J, E, D, P), wedtug ktorej tradycjg jahwistyczng datuje sig na X w.
p.n.e., a elohistyczna na wiek IX. Powyzsze teorie zostaly poddane krytyce juz w
latach siedemdziesiatych ubieglego wieku w pracach m. in. J. Van Setersa, J. L.
Ska, F. V. Winneta, R. Rendorffa, E. Bluma, H.H. Shmida, M. Rose, Ch. Lewina,
E. Zengera i wielu innych®. Socjologiczne podejscie do tekstow biblijnych wy-
maga zatem chociazby minimum znajomosci aktualnego stanu badan nad po-
wstawaniem Pisma Swigtego oraz metod interpretacji tekstu biblijnego.

O ile zatozenie, ze pewne zjawiska spoteczne byly obecne w danym czasie i
obszarze kulturowym jest uzasadnione’, to traktowanie wydarzen biblijnych jako

strukturami spotecznymi ludéw nomadycznych. Duzy wplyw na rozwdj socjologii biblijnej wy-
warly prace M. Webera, E. Durkheim oraz K. Marksa. Kolejnym etapem rozwoju kry-
tycznego podejscia do tekstu biblijnego byty prace takich uczonych, jak H. Gunkel, M. Noth
oraz A. A1t z zakresu historii tradycji, historii form i historii redakcji. Obecnie nauki spoteczne w
Biblii rozwijaja si¢ w trzech zasadniczych kierunkach. Pierwszym z nich jest stosowanie metod,
danych oraz teorii zaczerpnigtych z antropologii, ekonomii, politologii i socjologii w celu wyja-
$nienia zwiazkow pomigdzy literatura biblijna a starozytnym spoteczenstwem. Druga ptaszczyzna
badan dotyczy form organizacji spoleczenstwa starozytnego Izraela w ujeciu synchronicznym
(statycznym) i diachronicznym (dynamicznym). Trzeci kierunek socjologii biblijnej zajmuje sig
identyfikacja wzoréw zycia spotecznego w Biblii, ktore z obecnego punktu widzenia moga by¢
traktowane jako wzory do nasladowania lub przyklady. Zob. N. K. Gottwald: Sociology of
Ancient Israel. W: D.N. Freedman (red.): The Anchor Bible Dictionary. T. 6. New York 1992
s. 79-80.

5 Zob. E. Bin ¢ zy k: Socjologia wiedzy w Biblii. Krakoéw 2003 s. 147—153.

6 Zob. Tamze, s. 11-13.

" Tamze, s. 13.

8 Por. J. Lemanski: Piecioksiqg. Proba syntezy wspolczesnych badan. ,,Slaskie Studia Hi-
storyczno-Teologiczne”. R. 38: 2005 s. 15-28.

% Dzigki odkryciom archeologicznym oraz badaniom poréwnawczym nad cywilizacjami sta-
rozytnymi biblistyka dysponuje obecnie bogatymi materiatlami pozabiblijnymi.
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faktow historycznych jest z gruntu bledne'®. Analizujac tekst biblijny nalezy
pamigtac, ze przeszedt on dluga droge edycji i podlegal wielu interwencjom re-
dakcyjnym. Stad zanim zastosujemy do tekstu biblijnego kryteria nauk spotecz-
nych nalezy podda¢ go rzetelnej egzegezie. Dopiero wowczas, probujac zestawic
wspoélczesne modele spoleczne z tymi funkcjonujacymi w cywilizacjach pier-
wotnych, mozemy uwzgledni¢ specyfike danego srodowiska w interesujacych
nas przejawach.

Podsumowujac, o ile podejscie socjologiczne przyczynia si¢ do lepszego
zrozumienia funkcjonowania ekonomicznego, kulturowego i religijnego $wiata
biblijnego, a korzystanie z modeli socjologicznych zapewnia badaniom history-
kéw biblijnych znaczna mozliwosé rekonstrukeji, to z drugiej strony rodzi ono
pewne ryzyko. Praca socjologii polega na badaniu zyjacych spotecznosci, stosu-
jac wiec jej metody do Srodowisk historycznych z odlegtej przesztosci nalezy
liczy¢ si¢ z trudno$ciami. Przede wszystkim teksty biblijne i pozabiblijne nie
dostarczaja wystarczajacej dokumentacji dajacej calosciowy oglad spolecznosci
tamtych epok. ''. Biora pod uwage wspomniane trudnosci metodologiczne, pro-
ponujemy nastgpujaca strukture niniejszej pracy. Czg$¢ pierwsza zostanie po-
swigcona omowieniu modelu ruchu pielgrzymkowego w oparciu o badania so-
cjologiczno-religijne prof. Wiadystawa Piwowarskiego. W czgsci drugiej prze-
prowadzimy analiz¢ egzegetyczna perykopy biblijnej 1 Sm 1,1-2,26. W czgsci
trzeciej dokonamy proby poréwnania socjologicznego modelu pielgrzymki ze
wzorcem biblijnym. W podejsciu do tekstu biblijnego proponujemy metode hi-
storyczno-krytyczna oparta na analizie synchronicznej, natomiast poréwnanie
obu modeli pielgrzymek zostanie oparte na analizie i syntezie.

I. Ruch pielgrzymkowy w ujeciu socjologii religii

Z punktu widzenia teologii pielgrzymka nazywamy podr6z w celach religijnych do
miejsc uznanych za $wigte 1 stynacych z task Bozych; jest to zatem podréz wynikajaca z
poboznosci lub dla odprawienia pokuty i uzyskania odpustu. Patnikiem wedtug tego
zatozenia jest osoba, ktora §wiadomie decyduje si¢ wedrowac indywidualnie lub zbioro-
wo, albo z checi zewngtrznego zamanifestowania swojej poboznosci, albo tez aby zastu-
zy¢ poprzez trud podrdzy na specjalna zaplatg, ktora jest taska nadprzyrodzonalz. Jednak
zdaniem E. Ciupaka wymiar religijny, ktory jest podstawa tworzenia si¢ grup patniczych,
z biegiem lat i w miarg ksztaltowania si¢ obyczajowosci integruje najrozniejsze przejawy

1 Zob. J. L e ma i s k i: Piecioksiqg dzisiaj. Kielce 2002 s. 143—149.

1 Zob. Papieska Komisja Biblijna: Interpretacja Biblii w Kosciele. Pallottinum Poznan 1994
s. 46—47.

12 Zob. E. Ciupak: Kult religijny i jego spoleczne podioze. Studia nad katolicyzmem pol-
skim. Warszawa 1965 s. 132.
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kultury $wieckiej B, Omawiajac ruch pielgrzymkowy w niniejszej pracy bedziemy korzy-
sta¢ modelu zaproponowanego przez Wtadystawa Piwowarskiego.

1. OSrodek pielgrzymkowy i peryferie

Badania socjologiczno-religijne nad ruchem pielgrzymkowym obejmuja naj-
czesciej zarowno centrum pielgrzymkowe (sanktuarium lub miejsce §wigte), jak i
samg pielgrzymke z uwzglednieniem jej celow, motywow, przezy¢ i zachowan
uczestnikow'*. Takie ujecie problemu, zdaniem W. Piwowarskiego, umozliwia
ukazanie ruchu pielgrzymkowego jako systemu spolecznego w kategoriach cen-
trum—peryferie”’. Centrum bedzie sam osrodek przyciagania pielgrzymow, ktory
traktowany jest przez nich jako miejsce hierofanii. Pielgrzymi wierza, ze sacrum
nie tylko objawia si¢ i przebywa w tym miejscu, ale rowniez oddziatluje na tych
ktorzy przebywaja w nim i poza nim. Peryferie, natomiast, to taka sytuacja piel-
grzymow, w ktorej podejmuja oni decyzje¢ o odbyciu indywidualnej Iub zbioro-
wej pielgrzymki do centrum, aby stac si¢ jego czescia.

2. Typy osrodkéw pielgrzymkowych

Mowiac o strukturze o$rodkow pielgrzymkowych w Polsce, W. Piwowarski
wyroznia osrodki przyciagajace wigksza lub mniejsza liczbg pielgrzymow (geo-
grafia ruchu patniczego). Dodatkowe kryteria uwzgledniaja wymiar poziomy
(terytorialny zasigg pielgrzymek do poszczegdlnych osrodkow) i pionowy (inten-
sywne oczekiwania pielgrzymow tj. duchowe i religijne oraz ekstensywne t;.
narodowe i spoteczne). Na podstawie powyzszych wskaznikow mozna, zdaniem
W. Piwowarskiego, wyr6zni¢ cztery podstawowe typy osrodkow: ogolnokrajo-
we, regionalne, lokalne i parafialne'.

W Piwowarski zauwaza ponadto, ze funkcje duchowe, religijne oraz pozare-
ligijne petnia osrodki ogdlnonarodowe i regionalne, funkcje religijne za$ osrodki
lokalne i parafialne'’.

3. Struktura i funkcje centrow pielgrzymkowych

Do elementdéw strukturalnych osrodkéw pielgrzymkowych naleza cztery
czynniki. Najwazniejszym z nich jest miejsce oraz jego odniesienie do terytorium
zamieszkatego przez potencjalnych pielgrzymow. Drugim elementem struktural-
nym jest wyposazenie osrodka pielgrzymkowego, czyli przedmioty kultu lub

13 Zob. Tamze, s. 133.

4 Zob. D.R. Bratcher: Pielgrzymka. W: P.J. Achtemeier (red.): Encyklopedia Bibli-
jna. Warszawa 2004 s. 927.

15 Zob. W. Piwowarski: Socjologia... dz. cyt., s. 139.

16 Zob. Tamze, s. 141.

17 Zob. Tamze, s. 142.
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srodki do jego sprawowania, np. obrazy figury, relikwie, stacje drogi krzyzowej,
zrodetka. Trzecim elementem strukturalnym jest ideologia osrodka, na ktora
sktada sig¢ zespot tresci religijnych i kulturowych, zwiazanych z jego typem i
charakterem. Czwartym elementem jest zespot duchownych i aktywnych $wiec-
kich skupionych wokoét osrodka oraz ich rola w wypehianiu jego zadan pod ka-
tem zaspokajania potrzeb i oczekiwan pielgrzymow.

Do aspektow funkcjonalnych osrodka pielgrzymkowego naleza mechanizmy
jego oddziatywania. Na uwage, zdaniem W Piwowarskiego, zasluguja dwa:
spontaniczny i nieukierunkowany przez przedmioty znajdujace si¢ w centrum
pielgrzymkowym oraz zamierzony i ukierunkowany przez zespot ludzi zwiaza-
nych z tym centrum'®. Ten drugi mechanizm wydaje si¢ wazniejszy, poniewaz za
jego posrednictwem dokonuje si¢ realizacja ideologii religijnej osrodka. Dziatal-
no$¢ duszpasterska i ewangelizacyjna obejmuje dwa nurty, nauczanie i kult, po-
przez ktore osrodek wywiera wpltyw na ksztattowanie postaw i zachowan religij-
nych pielgrzyméw. Czynnosci kultowe, ktore w osrodkach pielgrzymkowych
wydajg si¢ wazniejsze od nauczania, mozna podzieli¢ na liturgiczne, paralitur-
giczne (pobozno$¢ ludowa) oraz prywatne. W pielgrzymkach katolickich naj-
wazniejszy jest udzial we mszy $§w. poprzedzony przystapieniem do sakramentu
pokuty. Wielu patnikéw przywiazuje duze znaczenie do innych praktyk'®, np.
uczestnictwa w Drodze Krzyzowej oraz do praktyk prywatnych.

Przedstawione powyzej elementy strukturalne i funkcjonalne osrodka piel-
grzymkowego tworza jego statyczne i dynamiczne aspekty, ktore decyduja o sile
jego oddziatywania.

4. Rola centrum w $§wiadomosSci i zachowaniach pielgrzyméw—peryferie

Analizujac zjawisko pielgrzymek pod katem uczestnikéw, ich zachowania i
motywacji, literatura socjoreligijna wyrdznia dwa typy pielgrzymek®. Pierwszy,
to pielgrzymki o charakterze tradycyjno-ludowym: sa one grupowe, maja uroczy-
sta, widowiskowa i dekoracyjna forme, czasami maja tez charakter pokutny. Bio-
ra w nich udziat ludzie w starszym lub $rednim wieku, mieszkancy wsi i matych
miast. Mimo, ze s to pielgrzymki religijne, dominuja w nich cele zewngtrzne,
nastawienie na osiagni¢cie korzysci religijnych bez giebszej przemiany religijno-
moralnej uczestnikow. Drugi typ obejmuje pielgrzymki o charakterze Scisle reli-
gijnym, indywidualne lub grupowe. Dominuje w nich radosne podazanie do
»domu Ojca”, sa odmiang rekolekcji i opieraja si¢ na doswiadczeniu religijnym i

18 Zob. Tamze, s. 144.
19 Zob. Tamze, s. 145.
20 70b. Tamze, s. 147.
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przemianie religijno-moralnej uczestnikow. Poniewaz nie opieraja si¢ na tradycji
i utartych schematach sa preferowane we wspotczesnym spoleczenstwie.

Cele pielgrzymek okresla si¢ najcze$ciej jako przedmiotowe i podmiotowe®'.
Cele przedmiotowe sa zwiazane z uswiadomieniem religijnej wartosci i roli
osrodka pielgrzymkowego. Cele podmiotowe, natomiast, moga by¢ proste, gdy
dotycza jednej intencji, lub ztozone, jesli dotycza wielu. W obydwu zawiera si¢
cel gtowny, np. blaganie, uwielbienie, przeblaganie, dzigkczynienie. Towarzysza
mu cele uboczne, np. modlitwa za ojczyzng, prosba o pomoc w waznej sprawie
zyciowej. Cele podmiotowe, glowne 1 uboczne, wiaza si¢ zatem z religijnymi
potrzebami pielgrzymow (odnowienie wigzi z Bogiem poprzez poglebienie wia-
ry, otwarcie si¢ na wol¢ Boza). Cel gldéwny moze mie¢ jednak charakter pozare-
ligijny, np. poznawczy czy wrecz towarzyski.

Kolejnym elementem zwiazanym z ruchem pielgrzymkowym jest motywacja
pielgrzymow, czyli uzasadnienie dla uprzednio wybranych celéw i zaplanowa-
nych dziatan®. Motywacje uczestnikow pielgrzymek socjologia religii bada naj-
czesciej w sposob posredni poprzez typ i charakter religijnosci. Na tej podstawie
J. Majka w oparciu o prace E. Pin® wyroznia motywacje pierwszorzedna (o cha-
rakterze religijnym) i drugorzedna (o charakterze spoleczno kulturowym)*. Do
pierwszego typu motywacji mozemy zaliczy¢ motywacje biologiczno-
kosmologiczna, ktora wynika z poczucia fizycznej zaleznosci od Boga oraz szu-
kania Jego pomocy w sprawach materialnych (np. urodzaju), badz tez w zacho-
waniu egzystencji fizycznej. Ten typ motywacji ma charakter religijny, poniewaz
jest wyrazem zaleznosci od Boga, ale zarazem jest on pozbawiony implikacji
moralnych i wyraza postawy bliskie postawom magicznym®. Drugim typem
motywacji pierwszorzednej jest pragnienie osiagni¢cia wiecznego zbawienia oraz
poszukiwanie wspolnoty religijnej, ktora dysponuje srodkami soteriologicznymi.
Wiaze si¢ ono wigc z pragnieniem osiagnigcia wiecznego szczgscia. Czlowiek
chciatby korzysta¢ z zycia a jednoczesnie zbawi¢ sig¢ po $mierci. To pragnienie
prowadzi do pewnego rozdwojenia, ktére pomaga przezwyci¢zy¢ religia m.in.
przez odbywanie pielgrzymek. Pozwalaja one przezwycigzy¢ poczucie winy z
tytulu korzystania z grzesznego $wiata. Trzeci typ motywacji pierwszorzgdne;j,
okreslany jako motywacja mistyczna, jest zespolem motywow mitosci, petnienia
woli Boga i poszukiwania zjednoczenia w nim. W tym ujgciu uczestnictwo w
pielgrzymce staje si¢ dla patnikéw czynnos$cia religijna, ktéora umozliwia nawro-

2 Zob. Tamze, s. 148.

22 70b. Tamze, s. 149.

3 Zob. Tamze, s. 150; por. takze — J. Baniak: Pielgrzymka. W: M. Libiszowska-
Zo6ttkowska,J. Marianski (red.): Leksykon socjologii religii. Warszawa 2004 s. 290.

2 Zob.J.Marianski: Motywacje religijne. W: M. Libiszowska-Z6ttkowska,J.
Marianski (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 253-254.

3 70b. 1.G. Frazer: Zlota galqz. Warszawa 1962 s. 70-83.
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cenie do Boga, wewngtrzne odrodzenie moralne i sposobnos¢ budowania praw-
. . , . e 06
dziwej wspolnoty religijnej”.

Wsréd motywow drugorzednych wymienia sig trzy gldwne rodzaje. Pierw-
szy typ to spontaniczne uleganie zwyczajom, nie§wiadome identyfikowanie si¢ z
kultura otoczenia bez zastanawiania si¢ nad sensem i znaczeniem przyjmowa-
nych wzorcow kulturowych. Drugim typem motywow drugorzednych jest moty-
wacja kulturowa, ktéra polega na laczeniu elementéw narodowo-kulturowych z
religia. Ostatni typ stanowia motywacje spoteczno-religijne, dzigki ktorym
przyjmuje si¢ nakazy grup religijnych jako warunek realizacji religijnych celow
jednostek. Przedstawione typy motywacji religijnych nie wykluczaja si¢ wza-
jemnie lecz istnieja migedzy nimi liczne powiazania, dzigki czemu moga si¢ do-
petiaé lub wystepowaé sukcesywnie w jednym podmiocie.

Badania nad pierwszorzednymi motywacjami uczestnikow pielgrzymek do-
wodza, ze religijnos¢ ludowa jest najbardziej zwiazana z motywacja biologiczno-
kosmologiczna, mniej z pragnieniem osiagnigcia wiecznego zbawienia, a naj-
mniej z motywacja mistyczna®’. Dotyczy to przede wszystkim pielgrzymek tra-
dycyjno-ludowych. W pielgrzymkach $cisle religijnych, natomiast, coraz wigk-
szego znaczenia nabiera motywacja wewngtrznej przemiany moralne;j.

Podsumowujac, pielgrzymki odgrywaja wazna rol¢ w ozywianiu religijnosci
danej grupy spolecznej lub wyznaniowej. Zdaniem socjologow religii, piel-
grzymki wplywaja na zycie religijne patnikow w trzech sferach: $wiadomosci
religijnej, praktyk religijnych oraz zycia moralnego. Wplyw pielgrzymki jest
jednak najbardziej widoczny w sprawowaniu praktyk, ktore staja si¢ bardziej
systematyczne i intensywniej przezywane™.

5. Motywacje religijne pielgrzymoéw a motywy i intencje zloZenia ofiary

W rozwazaniach nad motywacjami uczestnikow pielgrzymek chcieliby$my
W niniejszej pracy zaproponowac inne jeszcze rozwigzanie. Wydaje sig, ze mo-
tywacje mozna w sposob posredni bada¢ réwniez poprzez czynnosci kultowe, a
w szczegoOlnosci przez typ skladanych ofiar. Powyzsza propozycja, mimo ze
wymaga skorzystania z osiagni¢¢ religioznawstwa, wydaje si¢ stuszna i obiecuja-
ca dla socjologii z kilku powodow. Po pierwsze, zdaniem wigkszo$ci socjologow
religii, sfera kultu w funkcjonowaniu osrodka pielgrzymkowego jest najwazniej-
sza”. Po drugie, modlitwa i ofiara zajmuja centralne miejsce w sprawowaniu

2 70b. W.Piwowarski: Socjologia..., dz. cyt., s. 150-151.

27 Zob. Tamze, s. 150.

% Zob.J. Baniak: Pielgrzymka. W: M. Libiszowska-Zo6ttkowska,J. Marian-
ski (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 290.

» 7ob. W.Piwowarski: Socjologia..., dz. cyt., s. 145.
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kultu®. Po trzecie, jednym z elementow strukturalnych ofiary sa motywy i inten-
cje jej ztozenia®'.

Mimo, ze badania nad teoria ofiary nie przyniosty dotad zadowalajacych
rozstrzygnieé co do jednej, powszechnie przyjetej ideologii ofiary’’, za R. L.
Faherty ofiar¢ mozemy zdefiniowac jako obrzed religijny, przez ktory ofiarowuje
si¢ jakas$ rzecz bostwu w celu ustanowienia, utrzymania lub przywrocenia wila-
$ciwego stosunku cztowieka do porzadku sakralnego. Analiza rytualnych czyn-
nosci ofiarniczych pozwala wyr6zni¢ nast¢pujace elementy strukturalne: dziata-
jace osoby, dar ofiarny, miejsce i czas ofiary, sposob ztozenia ofiary, adresata
oraz motywy i intencje zlozenia ofiary. Literatura religioznawcza® podaje dwa
glowne podziaty ofiar ze wzgledu na intencjg. Jeden z nich wyréznia ofiarg po-
chwalna, btagalna, dzigkczynna i przebtagalna. Ofiara pochwalna jest wyrazem
czci 1 uznania dla nadludzkiej istoty, adresata ofiary. Ofiary dzigkczynne (np.
pierwocin, wotywne) sa wyrazem zalezno$ci cztowieka od nadludzkiego zrodta
wszelkiego zycia. W ofiarach btagalnych cztowiek w swojej egzystencjalnej
potrzebie zwraca si¢ do mocy nadludzkiego $wiata, aby znalez¢ pomoc w kon-
kretnej trudnej sytuacji, badz uprosi¢ zachowanie porzadku kosmicznego lub,
gdy zostat zaklocony, jego przywrocenie. Ofiary przebtagalne maja na celu po-
jednanie z nadludzka sfera, gdy bledne czy zawinione postgpowanie cztowieka
zaktocilo istniejacy porzadek. Inny podziat ofiar wyrdznia trzy glowne kategorie.
Pierwsza z nich to ofiara majaca na celu nawigzanie kontaktu z ponadludzkim
$wiatem oraz ustanowienie i utrzymanie z nim wigzi. Druga kategoria ofiar to
takie, ktore maja za cel zachowanie porzadku kosmicznego. Do ostatniej katego-
rii nalezg ofiary, ktorych intencja jest otrzymanie jakiego$ daru od nadludzkiego
$wiata.

Wigkszos¢ socjologow przyznaje, ze badanie motywacji religijnych nalezy
do jednych z najtrudniejszych zadan, gdyz wymaga dotarcia do rzeczywistych
sil, ktore zmuszaja ludzi do podejmowania okreslonych dziatan, decyzji oraz

. . J .34 . . . . ,
przyjmowania opinii~ . W badaniach empirycznych czgsto sigga si¢ do badan nad
motywacjami praktyk religijnych, gdyz praktyki majac cechy rytuatu posiadaja
okreslona forme i strukture oraz uregulowane interakcje. Jedng w form praktyk
religijnych jest pielgrzymka, ktorej elementem kulminacyjnym jest ztozenie ofia-

3 7ob. K. Richter: Kult/Czes¢ oddawana Bogu. W: H. Waldenfels (red.): Leksykon
religii, dz. cyt., s. 199.

31 Zob. A. Quack: Ofiara. W: H. Waldenfels (red.): Leksykon religii, dz. cyt., s. 308.

32 Na temat redukcjonistyczno-ewolucjonistycznych teorii ofiary oraz wspotczesnych badan
zob. G.A. Anderson: Sacrifice and Sacrificial Offerings. W: DN. Freedman (red.): The
Anchor Bible Dictionary. T. 5, dz. cyt., s. 871-872.

3 7Zob. A.Quack: Ofiara. W: H. Waldenfels (red.): Leksykon religii, dz. cyt., s. 309.

3 Zob. J. Marianski: Motywacje religijne. W: M. Libiszowska-Zo6ttkowska, .
Marianski (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 253-254.
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ry. Powyzsza klasyfikacja ofiar moze by¢ zatem pomocna w dotarciu do moty-
wow, ktorymi kieruje si¢ osoba sktadajaca dar.

II. Pielgrzymki w Starozytnym Izraelu na podstawie 1 Sm 1, 1-2,26

Analizujac perykope 1 Sm 1,1-2,26 najpierw oméwiony zostanie kontekst
literacki, w ktorym wystepuje interesujacy nas fragment, nast¢pnie przedstawimy
strukture literacka oraz przeprowadzimy analiz¢ egzegetyczna. Na tej podstawie
wyciagnigte zostang wnioski.

1. Kontekst literacki 1 Sm 1, 1-2, 26

Pierwsza Ksigge Samuela rozpoczyna relacja narodzin Samuela, a konczy
opis $mierci Saula, ktorego prorok namascit na pierwszego wtadce Izraela. Roz-
dziaty 1-6 Pierwszej Ksiggi Samuela przedstawiaja koncowy okres epoki sg-
dziéw oraz poczatki monarchii (1 Sm 7—-12). Kolejne rozdziaty opisuja militarne
i polityczne dokonania Saula wraz z pierwszymi zapowiedziami schytku jego
panowania (1 Sm 13-15). Rozdziaty 16-31 stanowia pierwsza czgs¢ obszernego
cyklu opisujacego proces dojscia do wladzy Dawida, a ma on swoja kontynuacje
w 2 Ksiedze Samuela™.

Proces redakcji Ksiag Samuela jest obecnie bardzo trudny do odtworzenia.
Nawet pobiezna lektura zawartego w nich materiatu pozwala dostrzec wiele nie-
Scistosci, powtorzen, roznorodno§¢ gatunkow i stylow literackich, stownictwa i
koncepcji teologicznych. Stad wniosek, ze material zawarty w 1 1 2 Ksigdze Sa-
muela pochodzit z wielu niezaleznych zrodet i przeszedt przez co najmniej kilka
redakcyjnych etapow edycji. Wigkszos¢ egzegetow przyjmuje, ze ostateczny
ksztalt literacki i teologiczny Ksiggi Samuela zawdzigczaja tradycji deuteronomi-
stycznej*’. Uzupehnila ona istniejacy juz materiat, ktéry stanowily zebrane przez
redaktora predeuteronomistycznego cykle opowiadan o Samuelu, Saulu i Dawi-
dzie. Odtwarzajac proces redakcji czg¢§¢ egzegetow, w tym przedstawicieli szkoly
niemiecko-skandynawskiej’’, w obecnej wersji Historii Deuteronomistycznej
(Pwt-2 Krl) dopatruje sig pracy trzech niezaleznych redaktoréw, DtrH, DirN, i
DtrP. Ich zdaniem rozdziaty 1-3, ktorych bohaterem jest Samuel, nosza liczne
$lady interwencji redakcyjnych DtrP, wywodzacego si¢ z nurtu wezesnego (eks-

35 Zob. D. Dziadosz: Monarcha odrzucony przez Boga i lud. Proces redakcji biblijnych
tradycji o Saulu. Przemy$l 2006 s. 18.

% Zob. J. W. Flanagan: Samuel, Book of I-2. W: D. N. Freed man (red.): The Anchor
Bible Dictionary. T. 5, dz. cyt., s. 960.

37 Zob. S. L. Mc K enzie: Deuteronomistic History. W: DN. Freedman (red.): The An-
chor Bible Dictionary. T. 2, dz. cyt., s.163.
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tatycznego) profetyzmu izraelskiego™®. Dziatalnos¢ redaktora DtrP datowana jest
na lata pomigdzy rokiem 580 a 560, nalezy jednak pamigta¢ u podstaw tych
przekazow leza pierwotne tradycje siggajace prawdopodobnie czasow opisywa-
nych wydarzen.

2. Struktura literacka

W pierwszych trzech rozdziatach 1 Ksiggi Samuela, ktére stanowia blizszy
kontekst badanej perykopy, mozemy wyr6zni¢ nastepujaca strukture® :

WEIJSCIE SAMUELA NA SCENE HISTORII NARODOWE]

A.1Sm 1,1-2,11 — Pochodzenie Samuela (wprowadzenie, ww. 1-3);
1 Sm 1,4-2,10 — narodziny i konsekracja Samuela: narodziny (ww. 4-20),
konsekracja (ww. 21-28), piesn Anny (2,1-10), konkluzja (w. 11).

B. Przeciwstawienie: Samuel i Elidzi (2,12—4,1a) — Przeciwstawne zachowa-
nie: kontrast pierwszy (2,12-21), kontrast drugi (ww. 22-26); Przeciw-
stawne losy: Elidzi: Boze potgpienie poprzez proroctwo (2,27-36 [anoni-
mowy prorok, 2,27-36; Samuel, 3,1-18]), Samuel prorokiem narodowym
(3,19-4,1a).

Warto zauwazy¢, ze W. Dietrch klasyfikuje 1 Sm 1-3 jako rozbudowany
motyw znanej w Starym Testamencie sceny: problem bezdzietnej kobiety. Mo-
tyw ten mozemy réwniez odnalezé w Historii Deuteronomistycznej (1 Krl
17,17nn; 2 Krl 4,8nn)™.

Ze wzgledu na interesujacy nas temat pielgrzymki skupimy si¢ na fragmen-
cie 1,1-2,26, w ktorym autor biblijny opisuje coroczne pielgrzymki Elkany i jego
rodziny do sanktuarium w Szilo.

3. Analiza egzegetyczna
A. POCHODZENIE SAMUELA (1,1-2,11)

Wprowadzenie (ww. 1-3)

Wersety 1-3 stanowia swoisty wstep do opowiadania o Samuelu poprzez
wprowadzenie kluczowych postaci, Elkany i Anny, w konteks$cie ich corocznej
pielgrzymki do Szilo.

38 7Zob. PX.McCatrer: I Samuel (AB 8). New York 1980 s. 64.

3 Struktura tekstu za — A.F. Campbell: / Samuel (The Forms of the Old Testament Litera-
ture VII). Grand Rapids. Cambridge 2003 s. 34-36.

40 Zob. W.Dietrch: Samuel (Biblische Kommentar. Alten Testament VIII 1.1). Neukirchen-
Vluyn 2003 s. 1-2
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Wedhig w. 1 Elkana pochodzil z Ramataim. Nazwa ta pojawia si¢ w 1 Sm
tylko raz, natomiast w w. 19 miejsce pochodzenia Elkany autor biblijny nazywa
Rama. Na podstawie informacji pochodzacych od Euzebiusza z Cezarei i Hiero-
nima uczeni utozsamiaja Ramataim ze wspotczesnym Rentis (okoto 32 km na
wschod od Tel Awiwu) co potwierdzaloby jego lokalizacje na terenie Efraima.
Natomiast Rama to prawdopodobniej er-Ram, potozone okoto 10 km na potnoc
od Jerozolimy na terenie Benjamina. Mimo ze tradycja wiaze Samuela z Rama,
to dodatkowa informacja w w. 1, méwiaca o tym, ze Elkana byt Sufita®, taczy go
z pokoleniem Efraima. Na tej podstawie cze$¢ biblistow uwaza, ze wersety 11 19
prezentuja dwie odmienne tradycje, z ktorych pierwsza wydaje sig¢ autentyczna®,

Wedtug 1 Sm 1,1 przodkami Elkany byli Jerocham, Elihu, Tochu i Suf Efra-
tyta, tradycja ta taczy zatem Elkan¢ z plemieniem Efraima (por. Sdz 12,5; 1 Krl
11,26). Geneologia Elkany przekazana przez Kronikarza (1 Krn 6,11-12.19-90)
charakteryzuje go jako potomka rodu Lewiego. Wedtug tej tradycji Elkana i Sa-
muel nalezeli do lewickiego rodu Keheta, do ktérego obowiazkow nalezato
sprawowanie opieki nad arka (Lb 3,31). Przekaz Kronikarza mozemy jednak
uznaé za pozniejsza tradycje zwiazana z kotami kaptanskimi okresu powygna-
niowego.

Opisujac rodzing Elkany autor biblijny podkresla pierwszenstwo Anny nad
druga zona, Peninna, mimo Ze Anna nie mogla mie¢ dzieci. Prawdopodobnie
bezptodno§¢ Anny sklonita Elkang do ponownego ozenku (por. Pwt 21,15-17),
jednak to Anng Elkana kochat bardziej, czemu dat wyraz swoim troskliwym za-
chowaniem (ww. 51 8).

Wigkszos$¢ uczonych jest zgodna, ze Szilo (wspotczesne Khirbet Seilun) le-
zato okoto 36 km na potnoc od Jerozolimy, w sercu wzgorz Efraima, na wschod
od drogi taczacej Betel i Sychem®. Hebrajskie wyrazenie miyyamim yamimad
podkresla, ze pielgrzymki do Szilo odbywaly si¢ regularnie, co rok i byly naj-
prawdopodobniej indywidualna lub rodzinna (por. w. 21; 2,19; 20,6.29) podroza
w celu ztozenia ofiary™. W ksiedze Jozuego Szilo odgrywa wazna rolg centrum
religijno-politycznego. W Szilo wzniesiono Namiot Spotkania umieszczajac w

41 To okreslenie osoby pochodzi od nazwy krainy Suf polozonej pomiedzy gora Efraim a Gi-
bea (1 Sm 9,5), doktadna lokalizacja nie jest jednak znana, Suf znajdowalo si¢ prawdopodobnie w
okolicach Ramalla. Zob. Suf, A. Negev (red.): Encyklopedia archeologiczna Ziemi Swietej.
Warszawa 2002 s. 400.

42 70b. RW. Klein: I Samuel (WBC 10). Waco 1983 s. 5.

4 Zob. B. Helpern: Shiloh. W: D. N. Freedman (red.): The Anchor Bible Dictionary.
T.5s.1213.

*“ W odroznieniu pielgrzymek z okazji $wiat Paschy, Przasnikow i Tygodni, tzw. haggim,
ktorych obchody regulowaty przepisy prawne (Pwt 16,16; Wj 23,15-17; 34,18-24). Zob. P.K.
Mc Catrer: [ Samuel, dz. cyt., s. 58.
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nim Arke Przymierza Jahwe. Tutaj Jozue dokonal podziatu ziemi dla pozostatych
siedmiu plemion (Joz 18,8—10; 19,51) oraz wybrat miasta lewickie (Joz 21,1-3).
W Szilo zbudowano ottarz do skladania ofiar catopalnych oraz zertw (Joz 22,9-
34), a relacje o corocznych $wigtach (Sdz, 21,19; 1 Sm 1,3) sugeruja, ze w nie-
ktorych okresach do Szilo pielgrzymowato wielu Izraelitow®’. Sdz 18,31 méwi
nawet o ,,domu Boga”, ktory znajdowat si¢ w Szilo. W okresie walk z Filistyna-
mi Szilo stawato si¢ obozem wojskowym Izraelitow (Sdz 12,12; 1 Sm 4,12).
Wedlug relacji 1 Sm 4 zostato zniszczone w walce z Filistynami.

Powyzszy przekaz biblijny budzi jednak wiele watpliwo$ci. Przede wszyst-
kim nalezy odpowiedzie¢ na pytanie, w jakim okresie funkcjonowato sanktu-
arium w Szilo oraz jaki miato charakter. Swiadectwa archeologiczne potwierdza-
ja, ze Szilo byto aktywnym centrum religijnym juz w epoce Brazu, zwiazanym
najprawdopodobniej z kultem kananejskiego boga El. Odkrycia archeologiczne z
okresu Zelaza I (epoka Sedziow, walki z Filistynami) dowodza, ze Szilo nie od-
niosto Zadnych znaczacych zniszczen, natomiast w warstwie Zelaza II odnalezio-
no dowody zniszczen pochodzace z okresu upadku Krolestwa Potnocnego (722
1), kiedy zniszczeniu ulegto prawdopodobnie tylko sanktuarium. Cato$¢ zamiesz-
katego terenu zostata zniszczona pdzniej, okoto roku 600*. Badania archeolo-
giczne dostarczaja ponadto dowodow na to, ze Szilo przezywato swoj okres roz-
kwitu w XI w., czyli tuz przed ustanowieniem monarchii. By¢ moze miato to
zwiazek z rozwijajacym si¢ wowczas w Izraelu profetyzmem. Slady tradycji
profetycznej zwiazanej z Szilo*’ odnajdujemy w dziatalno$ci Samuela oraz pro-
roka Achiasza (1 Krl 11,29; 14,1).

Kolejny problem stanowi odpowiedz na pytanie, czy w Szilo znajdowata si¢
$wiatynia (,,dom Boga” Sdz 18,31), male sanktuarium zbudowane z kamieni, czy
tez miejsce kultu pod goty niebem. Przekaz biblijny nie rozstrzyga tego dylema-
tu. 1 Sm 1-3 podaje kilka szczegotéw architektonicznych: ,,nawa” hékal (1,9),
»odrzwia” meziizat (1,9; 3,15), ,,pomieszczenie” liskatd (1,18), uzyte jest rowniez
stowo ,,dom” bét yahweh (1,7) jednak nie zawsze odnosi si¢ ono do zamknigtej
przestrzeni. Z drugiej strony proroctwo z 2 Sm 7,6—7 mowi, ze od momentu wyj-
$cia z Egiptu az do chwili wybudowania przez Salomona $wiatyni w Jerozolimie,
Jahwe nie miat domu, przebywat w namiocie lub Przybytku. Psalm 78,60-61

, .. . ;. .48
rowniez nic wspomina o sw1qtyn1 .

4 Zob. R.F. Y oungblood: Shiloh. W: W. A. van Gemeren (red.): New Interna-
tional Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 4. Grand Rapids 1997 s. 1221.

46 70b. RW. Klein: I Samuel, dz. cyt., s. 7.

47 Z0b.S. Frolov:, Days of Shiloh” in the Kingdom of Israel. Bib 76 (1995) s. 210-218.

48 Zob. B. Helpern: Shiloh. W: D. N. Freedman (red.): The Anchor Bible Dictionary.
T.5,s. 1214.
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Jednak najnowsze badania archeologiczne potwierdzaja, ze w Szilo istniaty
zabudowania przeznaczone do sprawowania kultu, ktéore wyrdznialy si¢ bogata
architektura oraz wyposazeniem® . Rowniez wiekszo$¢ egzegetow jest zdania, ze
teksty, ktore moéwia o Szilo jako ,,domu Jahwe” naleza do najstarszej warstwy
Historii Deuteronomistycznej (DH) i zachowaly autentyczny przekaz z okresu
przedmonarchicznego. Na tej podstawie wigkszos¢ uczonych sktania si¢ do przy-
jecia pogladu, ze w Szilo znajdowala si¢ $wiatynia™. Cze$¢ egzegetow twierdzi
jednak, ze nie zbudowali jej Izraelici, lecz osiedlajac si¢ na terenie Kanaanu ko-
lejne plemiona izraelskie przejmowaly istniejace juz zabudowania wraz z wypo-
sazeniem oraz formami kultu®'. Nie mamy pewnosci jaki byt zasieg oddzialywa-
nia $wiatyni w Szilo. Wydaje sig, ze bylo to raczej sanktuarium o znaczeniu lo-
kalnym, podobnie jak w Betel czy Sychem, jednak znaczenie Szilo w pewnym
okresie wzrosto, najprawdopodobniej z powodu ustanowienia tam kultu Jahwe
Zastepow.

Celem pielgrzymki Elkany i jego rodziny byto oddanie czci Jahwe oraz zto-
zenie corocznej ofiary’>. Uzyty tu hebrajski czasownik histahawad® odnosi si¢ do
czynnos$ci badz nastawienia wobec cztowieka lub bostwa, ktore uwaza si¢ za
autorytet. W zaleznos$ci od sytuacji moze oznacza¢ gest pozdrowienia, poddan-
stwa lub oddania czci. Czgsto wiaze si¢ z oddaniem poktonu w pozycji klgczacej
z regkami opartymi o ziemi¢ i glowa dotykajaca ziemi (por. Rdz 19,1; 1 Sm
25,23.41; 1 Krl 18,42). Najczesciej czasownik histahawd wystepuje w kontekscie
oddawania czci Bogu lub innym bostwom indywidualnie badZ przez grupg osob.
Motywem sktaniajacym do oddania czci jest wdzigcznosé za to, co Bog uczynit
(Rdz 24,26 — stuga Abrahama; 1 Krl 1,47 — Dawid), otrzymane obietnice (W]
4,31 — Izrael w Egipcie) lub stowa (W] 33,19 — Izrael; 34,8 — Mojzesz; Sdz 7,15
— Gedeon). Przytoczone przyklady oddawania czci nie taczyly sig¢ z oficjalnym
kultem i najprawdopodobniej zaktadaty rowniez jakas form¢ modlitwy. Znane sa

4 7Zob. A. Kempinski, I. Finkelstein: Shiloh. W: E. Stern (red.): The New Ency-
clopedia of Archeological Excavation in the Holy Land. T. 4. New York i inne 1993 s. 1364-1370;
por. tez — D.G. Schley: Shiloh. A Biblical City in Tradition and History (JSOT.S 63). Sheffield
1989.

0 Zob. B. Helpern: Shiloh. W: D. N. Freedman (red.): The Anchor Bible Dictionary.
T. S, dz. cyt., s. 1214.

51 Zob. B. W. M atysiak: Izraelskie sanktuaria okresu przedkrélewskiego. Olsztyn 2003 s.
42.

52 Teksty akadyjskie: niqu — ofiara; zibu — pod wptywem zach. Pin. Sem. z/dbh_krwawa ofia-
ra; Ugarit bardzo zblizone do biblijnego sensu: krwawa ofiara. W fenicko-punickich, aramejskich i
potud. Arabskich tekstach ma sens bardziej ogdlny: ofiara, gdyz opisuje czasem takze ofiary w
formie placka/chleba lub z oliwy; Por. I. Cardellini: I sacrifici dell atica alleanza. Roma 2001
s. 63-64

3 Zob. T. E. Fretheim: Awh II. W: W. A. van Gemeren (red.): New International
Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 2, dz. cyt., s. 43.
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jednak przyktady oddawania poktonu (histahawad) przed Jahwe w powiazaniu z
wizyta w sanktuarium (1 Sm 1,3. 19.28; 2 Sm 12,20)

Na okreslenie czynnos$ci sktadania ofiary w literaturze deuteronomistycznej
dominuje tautologiczny zwrot zbh zebah, ktory oznacza czynno$¢ skladania
krwawej ofiary z owcy, kozta lub cielgcia w celu nawiazania komunii migdzy
Bogiem (bostwem) a cztowiekiem™. Warto zauwazy¢, ze zwrot zbh zebah wy-
stgpuje zawsze w kontekscie kultowym, jednak nie koniecznie prawowiernym.
Czesto rdzen zbh powiazany jest z jakims kwalifikatorem™ np. zebah hajjamim
»doroczna ofiara” (1 Sm 1,21; 2,19), ktora oznaczata obligatoryjna ofiarg sktada-
ng co roku przez gltowe rodziny (por. 1 Sm 20,29: ofiara rodzinna). W podob-
nym kontekscie rdzen zbh wystepuje takze literaturze fenickiej™®. Warto zauwa-
zy¢, ze w przypadku zebah hajjamim ztozenie ofiary wiazato si¢ nie tylko z uro-
czystym oddaniem czci Bogu ale takze ze spozyciem czg¢sci ofiary podczas ro-
dzinnej uczty’’. Najprawdopodobniej ten rodzaj wspolnotowej celebracji nie
wystepowal ani w starozytnym Egipcie ani w Mezopotamii. Wydaje si¢, ze miat
on swoje korzenie w konanejskim rytuale ofiarniczym™ skad zostat zaczerpnigty
przez plemiona izraelskie.

Inna motywacj¢ dla sktadanej przez Elkang ofiary (niz coroczne $wigto)
proponuje W. Dietrich®® Elkana ztozyt pierwszy raz ofiare, gdy byta jego kolej,
potem za$ po narodzinach syna. Dietrich sadzi wigc, ze akcent pada tu nie na
coroczng ofiarg, ale na t¢ szczeg6lna okazje: brak syna i narodziny syna. Werset
21 akcentuje wypehienie slubu (ndr), rdzen ten przywotuje sSlub Anny z w. 11
(co$ za co$)™. Powyzsza hipoteza zdaje si¢ nawiazywa¢ do teorii ofiary prezen-
towanej przez E.B. Tylora. Zredukowat on ofiar¢ do pewnej formy transakcji
handlowej (co$ za co$). Powyzsza hipoteza, mimo ze znajduje uzasadnienie w
teksie, ma jednak braki. Jezeli chodzi tu wytacznie o problem bezdzietnosci An-
ny, dlaczego Elkana zabiera do Szilo cala rodzing?. Ponadto opis sktadania ofiary

5% 7Zob.R.E. Averbeck: zbh. W: W. A. van Gemeren (red.): New International Dictionary
of Old Testament Theology and Exegesis. T. 1, dz. cyt., s. 1068.

55 W tekstach modlitewnych wystepuja: ofiara dziekczynna (Kpt 22,29; Ps 107,22) radosna
(Ps 27,6), sprawiedliwosci (Ps 4,6). Te ofiary sktadano w r6znych miejscach niekoniecznie uwaza-
nych za $wigte. Por. J. Le manski: Ofiary biesiadne jako przyktad rozwoju rytuatu ofiarniczego
w ST. ,,Verbum Vitae* 8 (2005) s. 15-30 (zwt. s. 18-19).

56 I brought slain offerings (zbh) to all of the images. As an annual slain offering (zbh ymm)-
large cattle, and in the season of ploughing- small cattle, and in the season of reaping- small cat-
tle.” Zob. KAI I, # 26, AIlI 1,6.

57 Zob.R.E. Averbeck: zbh. W: W. A.van Gemeren (red.): New International Dic-
tionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 1, dz. cyt., s. 1070.

% 7ob. HJ.Fabry: Ofiara. W: H. Waldenfels (red.): Leksykon religii, dz. cyt.,s. 310.

3 Zob. W.Dietrch: Samuel.., dz. cyt., s. 51-52.

0 Na temat powiazanie rdzenia ndr z zbh por. Kapt 7,15-16; 22,21; 23,37; Lb 15,3.8 Dtn
12,6.11; Jona 2,10; Ps 50,14; 116,17 Prz 7,14.
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wyraznie nawigzuje do radosnego, wspolnotowego charakteru corocznego §wig-
ta.

Bostwo, przed ktorym Elkana mial oddaé pokton oraz ztozy¢ ofiare, to Ja-
hwe Zastepow. Tytut yahweh sébaot, ktory wielu badaczy wiaze wlasnie z Szi-
10, wystepuje tutaj po raz pierwszy i pojawi si¢ 1 Samuela jeszcze pigé razy.
Uwaza sig, ze tytul séba’or thumaczony jako ,,Ten, ktory stwarza niebieskie za-
stgpy” poczatkowo nalezal do kultycznych okreslen kananejskiego boga El, wy-
stawiajacych go jako wojownika i stworce®. Zdaniem B. Janowskiego rdzen
s(z)b> ma w Biblii konotacje militarne® i oznacza w formie rzeczownikowej od-
dzial, armig, a gdy odnosi si¢ do innych (Sdz 5,14; 1 Krl 22,19; Dn 8,10) zastepy
aniotow, gwiazdy. Liczba mnoga (-ot) pojawia si¢ dopiero w tekstach deutero-
nomistycznych, natomiast wczes$niejsze tradycje zawsze maja liczbg pojedyncza i
kontekst wylacznie militarny. Na tej podstawie wigkszo$¢ egzegetow twierdzi, ze
tytul séba’ot nawiazywal do obrazu Boga jako wojownika prowadzacego swe
armie, w tym tez wojsko Izraela, do walki®. Zdaniem innych uczonych tytut
Jahwe Zastepow przypomina ideg krola—wojownika® zwiazana z kananejskimi
bogami: El i Baal. W mitologii ugaryckiej Baal zawsze zasiadal na tronie i aby
zdoby¢ prawo do budowy swego palacu (§wiatyni) musial najpierw odnie$¢ zwy-
cigstwo nad przeciwnikami (Jam i Mot). Zdaniem tych egzegetow Szilo moglo
mie¢ taki elohistyczno-baalistyczny model kultu .

Tytut Jahwe Zastepow po raz pierwszy pojawia si¢ dopiero w kiggach Samu-
lea (1 Sm 1,3.11. 4,4; 15,2; 17,45; 2 Sm 6,2.18; 7,8.26) i wydarzenia tam opisane
ukazuja Jahwe jako prawdziwego zwycigzcg, stad i Arka nosi takie okreslenie (1
Sm 4,4; 2 Sm 6,2) jednak polaczenie to wydaje si¢ wtorne i dokonato sig¢ naj-
prawdopodobniej w wyniku pracy redakcyjnej kolejnego redaktora deuteronomi-
styczneg067.

Wzrost znaczenia sanktuarium w Szilo wiaze si¢ tradycyjnie z umieszcze-
niem tam Arki Przymierza®. Jednak informacja o pobycie arki w Szilo (I Sm
3,3) budzi podejrzenia. Najprawdopodobniej chodzi tu o glosg, zwlaszcza ze w. 3

1 Zob. J. Lemanski: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego. Pomiedzy historia i
teologiq. Szczecin 2006 s. 72. Seria: Rozprawy i Studia. Vol. 9.

270b.PK.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 59.

8 Zob. I. Lemanski: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego, dz. cyt., s. 73.

4 Zob. IL Crenshow: YHWH Seba’ot Semo: A form Critical Analysis. ZAW 81 (1969)
s. 168.

8 Paralelne tytuly krol i gébaét w odniesieniu do Jahwe pojawiaja si¢ w Ps 24,7—10. Zob. J.
Lemanski: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego, dz. cyt., s. 102.

% Zob. Tamze, s. 106.

87 Zob. Tamze, s. 104.

% 7ob. B. W.Mat y siak: Izraelskie sanktuaria, dz. cyt., s. 41-44.
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mowi hekal — $wiatyni, co stoi w sprzecznosci z tradycja, iz arka nigdy dotad nie
byta w $wiatyni (por. 2 Sm 7,2—6). Teksty 1 Sm 4; Jr 7,12.14 26,6.9, Ps 78,60
mowig o koncu tego sanktuarium, ale tylko 1 Sm 4 wspomina o arce. Czgs¢ ba-
daczy sadzi zatem, ze uczynienie przez deuteronomiste z Szilo gtéwnego sanktu-
arium i powiazanie go z arka miato na celu jedynie stworzenie wrazenie teolo-
gicznego, ze splendor sanktuarium narodowego wraz arka zostat przeniesiony na
Jerozolime, a historycznie arka w ogole nie przebywata w tym sanktuarium®.

Werset 3 podaje rowniez informacje na temat personelu $wiatynnego. Ka-
ptanami w Szilo byli dawaj synowie Helego, Chofni i Pinchas. Ich imiona maja
egipskie pochodzenie i rzadko wystepuja w Biblii. Dom Helego (Elidzi) uwazano
za spadkobierce lewickiej tradycji kaptanskiej siegajacej samego Mojzesza’
(por. tez Wj 6,25; Lb 25,7; Joz 24,33; Sdz 20,18).

Narodziny Samuela (ww. 4—20)

W obecnym ksztalcie analizowanej perykopy mozemy wyrdznic pigc czesci.
Wersety 4-8 opisuja zachowanie Elkany, Anny i Peninny w czasie corocznych
pielgrzymek do Szilo. W wersetach 9—-11 Anna sktada $lub wobec Jahwe, jezeli
pomimo swojej nieptodnosci urodzi syna, poswigci go Bogu. Wersety 12—18
przedstawiaja spotkanie Anny z Helim, podczas rozmowy kaptan zapewnia ko-
biete, ze jej modlitwa zostanie wystuchana. Wersety 19-20 podsumowuja wyda-
rzenia z 1,1-18, po powrocie do domu Anna poczeta i urodzita dziecko.

Wersety 4-8

Wersety 4-8 opisuja zachowanie Elkany oraz jego dwoch zon podczas skta-
dania ofiary. Analizujac ten fragment pod katem literackim nalezy zwroci¢ uwa-
ge na uzyte tu dwa sposoby opisu czynnos$ci, narracj¢ w czasie przeszlym wyra-
zong czasownikami w formie niedokonanej: ,,sktadat ofiar¢” (1,4), ,plakata”,
,hie jadta” (1,7) oraz czynnosci regularnie powtarzajace si¢ w przesztosci: ,,on
(Elkana) zwykt dawac¢”, ona (Peninna) miata zwyczaj prowokowania/ zasmuca-
nia jej (Anny)”, ,,on (Elkana) zwykt robi¢”. Podczas sprawowania ofiary do
obowiazkéw FElkany nalezalo rozdzielanie porcji migsa wsrod biesiadnikow.
Mimo ze Anna byla bezdzietna, Elkana traktowat ja w szczegolny sposéb. Zda-
niem niektorych egzegetéw werset 5 nalezy rozumie¢ w ten sposéb, ze Anna
otrzymywala taka sama porcje jak cata rodzina Peninny’'. Autor biblijny opisuje
Peninng jako ,rywalke”, ,,wspotzawodnicze” (hebr. sara), podkresla roniez, ze
Peninna regularnie wykorzystywala coroczne pielgrzymki do Szilo jako okazje

8 7ob. G. W. Ahlstrém: The History of Ancient Palestine. Shefield 1994 s. 390; J. Le -
manski, dz. cyt., s. 66-68.

7Zob. W.Dietrch: Samuel, dz. cyt., s. 37-38.

7Zob.PX.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 60.
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do dokuczania Annie. Anna wpadata w coraz wigksza rozpacz, plakata i odma-
wiala jedzenia.

Wersety 9—11

Po jednym z takich incydentow, ktory mial miejsce najprawdopodobniej
podczas spozywania rytualnego positku Anna szuka pociechy w modlitwie. Wer-
set 9b informuje nas, ze miejscem modlitwy Anny musiata byé $wiatynia’®, po-
niewaz autor biblijny uzywa tu terminéw typowych dla trwatych budowli: ,,na-
wa” hékal, ,,odrzwia” meziizat, ,,przedsionek” *ilam. Autor wprowadza rowniez
posta¢ Helego, ktory obserwuje zachowanie Anny podczas modlitwy. Zrozpa-
czone kobieta decyduje si¢ na ztozenie przysiggi wobec Boga.

W tradycji semickiej przysiggi mialy charakter krétkich poetyckich wezwan,
ktore wypowiadano wedlug ustalonego ceremonialu. Wypowiedz Anny rozpo-
czyna si¢ wezwaniem Jahwe Zastgpow, zatem ponownie pojawia si¢ tutaj tytut
yahweh seba’ot. TreScia przysiegi jest obietnica, jezeli Bog obdarzy Anng po-
tomkiem, ona ofiaruje to dzieko Jahwe. Podobna przysiege odnajdujemy w Sdz
13,3-5 w wypowiedzi matki Samsona. Cz¢$¢ egzegetow twierdzi, ze Sdz 13,35
i1 Sm 1,11 zachowatly bardzo stara tradycje si¢gajaca poczatkéw Izraela, a zwia-
zang ze $lubami nazireatu”. Werset 11 nie méwi wprost o $lubie nazireatu, jed-
nak stwierdzenia, ze dziecko nie bedzie pi¢ wina ani piwa (hebr. sékar), nie bg-
dzie tez strzyc wlosow s obietnicami typowymi dla Nazirejczykow’".

Wersety 12—18

Dziwne zachowanie Anny zwrécito uwage Helego, ktory podejrzewat, ze
kobieta upita si¢ winem. Liczne teksty ST potwierdzaja zwyczaj picia wina w
trakcie uroczystosci religijnych” (por. Sdz 9,27; 21,2021, Iz 28,7). Uwaga He-
lego skierowana do Anny rozpoczyna seri¢ wymiany zdan, ktéra rozwija si¢ na-
stepujacy sposob: w. 14 — Heli upomina Anng sadzac, ze upila si¢ winem; w. 15—
16 — Anna tlumaczy, Ze nie jest pijana lecz modli si¢ na glos, wyrazenie ,,wyla¢
serce przed Jahwe” czesto przyjmuje w ST znaczenie ,,zaufa¢”. Zauwazmy, ze
Anna nie zdradza kaptanowi tresci modlitwy; w. 17 — odpowiedz Helego ma
charakter zapewnienia, ze Bog Izraela wystucha jej prosb; w. 18 — grzecznoscio-
wa formuta ,,Obys byt zyczliwy dla swojej stuzebnicy” konczy rozmowg migdzy
kaptanem i Anna. Kobieta wraca do pomieszczenia (hebr. /iskatd), ktore opuscita
w w. 9, jednak jej nastrdj diametralnie si¢ zmienit, o czym $wiadczy informacja,
ze kobieta zaczeta jesé, a jej twarz nie byta juz tak smutna.

2 70b. R. W. K lein: I Samuel, dz. cyt., s. 8.

B 7Zob.PXK.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 61.

" 7ob.P.Muchowski: Charakterystyka Nazireatu. ,,Euhemer” 152 (1989) s. 59-66.
5 7Zob. R. W.Klein: I Samuel, dz. cyt., s. 9.
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Wersety 19—20

Wersety 19-20 stanowia podsumowanie wydarzen z 1,1-18. Ostatnim ob-
rzedem pielgrzymow przed wyruszeniem w droge powrotna byto oddanie pokto-
nu Jahwe. Werset 19 podkresla ze poczecie dziecka Anny dokonato si¢ dzigki
temu, ze Bog o niej pamigtatl. Zakres semantyczny czasownika ,,pamigtac” w
wymiarze religijnym oznacza petne dobrodziejstw traktowanie osoby lub grupy,
czesto w odpowiedzi na ich prosby’®. Zgodnie z zapewnieniem Helego z w. 17
Bo6g wystuchat modlitwy Anny i obdarzyt ja synem, ktorego nazwata Samuel,
czyli ,,uproszony od Jahwe”.

Konsekracja Samuela (ww. 21-28)

W wersetach 21-28 powraca temat corocznych pielgrzymek Elkany i jego
rodziny do sanktuarium w Szilo. Tym razem jednak Anna pozostaje w domu z
matym dzieckiem. By¢ moze Elkana wyrusza w droge sam, poniewaz tekst nie
wspomina juz drugiej zony, Peninny ani jej dzieci. Anna deklaruje, ze wypetni
swoj $lub i odda chtopca na stuzbe Bogu jednak dopiero po odstawieniu dziecka
od piersi. Okres karmienia piersia w starozytnym Izraelu trwat okoto trzech lat
wigc najprawdopodobniej po uplywie tego czasu Anna wyruszyta do Szilo razem
z chlopcem oraz darami przeznaczonymi na ofiarg. Wiek zwierzecia, ,,trzyletnie
cielg”, moze oznaczaé, ze osiagnelo ono wiek przepisany prawem kiedy moze
byé ztozone jako ofiara’’. Zdaniem innych egzegetow, zwyczaj zabijania trzylet-
niego cielca mogt by¢ obrzedem typowym tylko dla sanktuarium w Szilo, ponie-
waz zgodnie z Kpt 1,14 na ofiare nalezato przeznaczaé jednoroczne zwierzeta’,
Pozostale dary to efa maki (okoto czterdziestu litréw) oraz buktak wina. Mimo ze
wymienione produkty czesto wystepuja w kontekscie sktadania ofiar, nie jest
jasne jaki maja zwiazek z podzigkowaniem za dar syna””. Po ztozeniu ofiary z
cielca Anna zaprowadzita chtopca do Helego, aby w obecnosci kaptana wypetnié
ztozony $lub i1 odda¢ Samuela na stuzbe Bogu. Spotkanie w $wiatyni konczy
znany juz z w. 19 obrzed, oddanie poktonu Jahwe.

Piesn Anny (2,1-10)

Piesn Anny tworzy autonomiczng jednostke literacka, ktora od poprzedzaja-
cej 1 kolejnej perykopy wyrdznia to, ze jest napisana wierszem. Mozemy wyroz-
ni¢ trzy czesci tego poematu®. Wersety 1-3 opisuja zwycigstwa Jahwe oraz
ostrzegaja przed wypowiadaniem lekcewazacych stow, poniewaz Bog wie
wszystko. Wersety 4-8 ukazuja dzieta Boze oraz Boga jako stworzyciela $wiata.

% Zob.PX.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 62.
7 Zob. Tamze, s. 63.

8 Zob. R. W. K lein: I Samuel, dz. cyt., s. 10.

" Zob. Tamze, s. 10.

80 7ob. Tamze, s. 14.
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Wersety 9—10 opisuja los sprawiedliwych oraz wystepnych. Poemat koficzy si¢
modlitwa o blogostawienstwo dla krola.

Uczeni uwazaja, ze hymn ten zanim zostat przypisany Annie i wlaczony do
sekcji 1 Sm 1-3 funkcjonowal samodzielnie jako psalm dzigkczynny®'. Podczas
gdy 1 Sm 2,21 méwi o Annie jako matce szesciorga dzieci, piesn opowiada o
bezptodnej kobiecie, ktora dzigki interwencji Jahwe urodzita siedmioro dzieci (w.
5). Hymn ma wymowg narodowq z nawiazaniem do wrogoéw i wojennych meta-
for (w. 4) co nie ma zwiazku z osoba Anny. Ponadto koficowa modlitwa za kréla
nie mogta pochodzi¢ od Anny, poniewaz jej syn Samuel byt przeciwny ustano-
wieniu monarchii w Izraelu. Z drugiej strony fakt, ze redaktor przypisat ta piesn
Annie znajduje swoje uzasadnienia. Utwor ten mowi o bezptodnej kobiecie (po-
dobnie Anna), ktora otaczaja wrogowie (Peninna). Prosba o blogostawienstwo
dla krola stanowi doskonate tto dla kolejnych wydarzen zwiazanych z ustano-
wieniem monarchii praz rzadami Saula i Dawida®.

Konkluzja (w. 11)

Werset 11 petni podwojna role¢ w obecnej formie teksu. Z jednej strony sta-
nowi podsumowanie wydarzen z 1,21-28, Samuel zostaje w Szilo aby stuzy¢
Jahwe. Z drugiej, wprowadza posta¢ kaplana Helego i jego synow, gtownych
bohaterow kolejnej perykopy.

B. PRZECIWSTAWIENIE: SAMUEL A SYNOWIE HELEGO (2,11-26)

Fragment 2,12-26 opisuje karygodne postegpowanie kaptanow synéw Hele-
go. Autor biblijny przedstawia ich jako chciwych, zdeprawowanych kaptanow,
ktérzy mimo napomnien ojca nie zmienili swego zachowania. Mozemy wyr6znié
tutaj trzy czesci®. Wersety 12—17 opisuja naduzycia kaptanow Chofni i Pinchas.
Synom Helego przeciwstawiona jest posta¢ mtodego Samuela (wersety 18-21),
ktory w przeciwienstwie do kaplanow,,wzrastat przy Jahwe”. We fragmencie tym
ponownie pojawiaja si¢ Elkana i Anna, ktérzy odwiedzaja syna przy okazji co-
rocznych pielgrzymek do Szilo. Wersety 22—-26 opisuje rozmowe Helego z sy-
nami. Kaptan upomina swoich synéw, ktérych wina polegata na tym, ze zniewa-
zajac ofiary Jahwe doprowadzali lud do przestepstwa.

81 Zob. Tamze, s. 14.
8270b.PX.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 76.
8 Zob. Tamze, s. 85-86.
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Wersety 12—17

Cze$¢ sktadanej ofiary zgodnie z przepisami Prawa nalezata do kaptanow
(Pwt 18,3). Wersety 13—14 opisuja w jaki sposéb wydzielano ta czes¢ podczas
sktadania krwawej ofiary. Czy proceder wytawiania kawalkow gotujacego si¢
migsa nalezal do oficjalnej praktyki, czy byl juz naduzyciem nie jest jasne™.
Tekst wspomina jednak rézne rodzaje naczyn uzywanych przez pomocnikdéw
kaptanow. Byly to tréjzebne widelki oraz kociot (hebr. sir), garnek (hebr. parir),
rondel (hebr. kiyyor) i misa (hebr. diid). Prawdopodobnie czg$¢ naczyn byta ce-
ramiczna, a czes¢ metalowa. Tych ostatnich czeg$ciej uzywano podczas sprawo-
wania kultu®. Krew i thuszcz zwierzecia przeznaczone byly dla bostwa. Krwia
zraszano ottarz natomiast thuszcz spalano razem z wonno$ciami. Proceder opisa-
ny w wersetach 15—-16 naruszat t¢ zasade, ofiary sktadane przez lud byly zatem
bezczeszczone. Autor biblijny podkresla, ze kaptani postgpowali w ten sposédb ze
wszystkimi Izraelitami, ktérzy przychodzili do Szilo. Byli to najprawdopodob-
niej pielgrzymi, ktorzy przybywali do §wiatyni aby zlozy¢ ofiar¢ Jahwe.

Wersety 1821

Samuel petnit stuzbe w $wiatyni ubrany w Iniany efod, ktéry co roku przy-
nosita mu matka. Rodzina Elkany kontynuowata zatem pielgrzymki do Szilo,
jednak autor nie wspomina juz drugiej zony, Peninny. W zamian za poswigcenie
pierworodnego syna shuzbie Jahwe, Hali blogostawi Annie i Elaknie proszac
Boga aby obdarzyt ich kolejnym potomstwem. Z wersetu 21 dowiadujemy sig, ze
modlitwa Helego byta skuteczna i Anna urodzita jeszcze pigcioro dzieci, trzech
synow i dwie corki.

Wersety 22-26

Postgpowanie synow Helego autor biblijny przedstawia w kategoriach grze-
chu wobec Jahwe. Jednak o ile ww. 13—17 mowia o naduzyciach zwiazanych ze
sktadaniem ofiar, to zarzuty Helego w wobec synow w ww.22-23 dotycza
wspotzycia z kobietami stuzacymi przy wejsciu do Namiotu Spotkania. Jednak
temat winy wobec Jahwe i doprowadzanie ludu do przestgpstwa pojawia si¢ po-
nownie w w. 24, Dlatego Bog sam ukarze niewiernych kaptanow wydajac na
nich wyrok $mierci®.

4. Whnioski

Z punktu widzenia historii narodu wybranego tematem wiodacym analizo-
wanej perykopy 1 Sm 1,1-2,26 sa narodziny Samuela. Podobnie jak inne znacza-
ce postacie ST i NT (Izaak, Jozef, Samson, Jan Chrzciciel) Samuel byt dziec-

8 Zob. Tamze, s. 83.
8 Zob. G. E. Wri ght: Biblical Archeology. Philadelphia 1957 s. 143.
8 70ob. PX.McCatrer: I Samuel, dz. cyt., s. 84.
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kiem bezptodnej kobiety (por. Sara, Rachela, zona Manoacha, Elzbieta), a jego
narodziny staly si¢ mozliwe dzigki interwencji Boga. Poniewaz dzieci te byly
szczegolnym darem Boga, zostaly przez z Niego wybrane do petnienia znacza-
cych funkcji, np. ojca dwunastu pokolen Izraela, proroka, sedziego®’. Dzieje Sa-
muela ukazane sg na tle wydarzen spoleczno-religijnych schytkowego okresu
sedziow, ktore w historii Izraela mozemy datowa¢ na XI w., tuz przed ustano-
wieniem monarchii. Interpretujac zjawiska spoteczno-religijne z punktu widzenia
socjologii nalezy postgpowac ostroznie, pamigtajac o wspomnianych juz postula-
tach natury metodologicznej. Mimo ze tekst biblijny 1 Sm 1,1-2,26 tworzy jed-
no$¢ logiczno-tekstualna, to mozna doszuka¢ si¢ w nim $ladow tradycji predeute-
ronomistycznej i deuteronomistycznej, jak rowniez licznych interwencji redakto-
row biblijnych. Stad trudno opowiada¢ si¢ za stuprocentowa historyczno$cia
powyzszego przekazu. Ponadto nalezy pamigtaé, ze teksty biblijne nie dostarcza-
ja wystarczajacej ilosci danych, ktore pozwalatyby na calosciowy oglad i oceng
spolecznosci tamtego czasu.

Wykorzystujac jednak wyniki analizy egzegetycznej tekstu biblijnego moz-
na dokona¢ proby zrekonstruowania interesujacych nas zjawisk spotecznych.
Porownaniem modelu pielgrzymki w ujgciu socjologii religii z biblijnym opisem
pielgrzymki (1 Sm 1,1-2,26) zajmiemy si¢ w kolejnym rozdziale.

I11. Model pielgrzymki w ujeciu socjologii religii a biblijny
opis pielgrzymki (1 Sm 1,1-2,26)

Szilo jako centrum pielgrzymkowe

W wyniku przeprowadzonej analizy egzegetycznej 1 Sm 1,1-2,26 mozemy
stwierdzi¢, ze Szilo spelniato kryteria centrum pielgrzymkowego. Poniewaz tra-
dycje o pobycie Arki Przymierza w Szilo budza szereg watpliwosci, wydaje sig,
ze wzrost znaczenia tego sanktuarium nalezy raczej wiazaé¢ z ustanowieniem tam
kultu Jahwe Zastgpow. Podobnie sadzi W. Dietrich®™, ktorego zdaniem to nie
Szilo jest wprost celem pielgrzymki Elkany i jego rodziny, gdyz wtedy kolejnosé¢
bytaby taka ,,is¢ do Szilo, by ztozy¢ tam ofiarg”, tymczasem jest : 1$¢ zlozy¢
ofiare dla Jahwe Zastepow, (ktory jest) w Szilo”. Swiatynia w Szilo byta zatem
dla pielgrzymow miejscem obecnosci Boga dzigki odbywajacemu si¢ tam kulto-
wi.

8 Zob. R. W.K lein: I Samuel, dz. cyt., s. 4.
8 7ob. W. Dietrch: Samuel, dz. cyt., s. 36.
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Peryferie

Powodem sktaniajacym Izraelitow do odbywania pielgrzymek do Szilo byto
coroczne $wigto. Zgodnie z panujacym obyczajem nalezato udac¢ si¢ do swiatyni
odda¢ pokton Jahwe oraz ztozy¢ krwawa ofiarg.

Typ osrodka

Biorac pod uwaga geografig¢ ruchu patniczego (inne sanktuaria w Betel — Sdz
20,26 i Sychem — Sdz 9), zasigg terytorialny oraz oczekiwania pielgrzymow wy-
daje sig, ze Szilo byto typem lokalnego centrum pielgrzymkowego, w ktorym
przewazaty funkcje religijne. Z drugiej strony Ksigga Jozuego i Sedziow opisuje
Szilo jako miejsce, w ktorym skupiato si¢ zycie spoteczno-religijne oraz militar-
ne Izraelitow. Poniewaz nie dysponujemy innymi danymi biblijnymi ani pozabi-
blijnymi, problem typu osrodka w Szilo pozostaje trudny do rozstrzygnigcia.

Struktura osrodka pielgrzymkowego

* Migjsce i odniesienie do terytorium zamieszkaltego przez potencjalnych
pielgrzymow

Szilo lezato na szlaku komunikacyjnym taczacym wszystkie wazniejsze
miasta na terenie Izraela. Podobnie, jak w przypadku typu osrodka, tak i tutaj
trudno stwierdzi¢ z cata pewnoscia jaki byt zasigg oddziatywania sanktuarium w
Szilo. Poniewaz nie mozemy tutaj moéwic¢ jeszcze, ani o monoteizmie ani o
uksztaltowanej narodowosci Izraela, wydaje sig, ze Jahwe Zastepow, byt poczat-
kowo béstwem lokalnym czczonym przez plemiona izraelskie osiedlajace si¢ na
terenie Efraima. Mimo, Ze znaczenie Szilo moglo wzrosnac¢ po ustanowieniu tak
kultu Jahwe Zastgpow, trudno zatozy¢, ze do Szilo przybywaty pielgrzymki z
terenu calego Izraela. Jezeli przyjmiemy, ze Elkana rzeczywiscie pochodzil z
Ramataim (wspotczesne Khirbet Seilun), to jego rodzina musiata odby¢ okoto
trzydziestokilometrowa podrdz, co moglo jej zaja¢ dwa do trzech dni.

* Wyposazenie

Tekst biblijny wymienia kilka przedmiotow wchodzacych w sktad wyposa-
zenia §wiatyni w Szilo. Byly to trojzebne widetki oraz ceramiczne lub metalowe
kotty, garnki rondle i misy. Ponadto na pewno znajdowat si¢ tam ottarz, na kto-
rym sktadano ofiary.

* Ideologia osrodka

Z analizy tekstu biblijnego wynika, ze ideologi¢ §wiatyni w Szilo moze pre-
zentowac tytut Boga jahweh seba ot oraz Piesn Anny. Ich mys$la przewodnia jest
przekonanie, ze Bog jest krolem i wojownikiem, ktory staje na czele wojsk Izra-
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ela, prowadzac go do zwycigstwa. Bog jest stworca, jest wszechwiedzacy, w jego
rekach lezy los kazdego cztowieka. Bog jest Panem zycia i Smierci. On nagradza
sprawiedliwych, w czasie wojny staje po ich stronie. Wystepnych za$§ czeka za-
glada.

* Personel §wiatynny

W 1 Sm 1,1-2,26 odnajdujemy wzmianki o dwoch typach personelu §wia-
tynnego, kaptanach oraz ich pomocnikach. Na podstawie analizowanego tekstu
trudno okresli¢ co nalezalo do obowiazkéw kaptanow. Wydaje sig, ze nie uczest-
niczyli w sktadaniu ofiary poniewaz robit to sam Elkana (1,4), [zraelici (2,13.14).
Wiemy, ze odbierali przeznaczong dla nich czgs¢ ofiary (w. 14), prawdopodobnie
petnili jaki$ rodzaj stuzby przy wejsciu do Przybytku (w. 9) oraz udzielali btogo-
stawienstwa patnikom (w. 17. 20), pehili zatem rol¢ mediatorow migdzy Bo-
giem a ludem. Do zadan pomocnikéw nalezato dopilnowanie, aby wilasciwa
czg$¢ ofiary trafita do kaptanow.

Funkcje osrodka

Trudno jednoznacznie zdefiniowa¢ mechanizmy oddziatywania sanktuarium
w Szilo. Niewatpliwie najbardziej rozwinigty byt aspekt kultowy. Na ofiarg prze-
znaczano przede wszystkim zwierzeta, chociaz tekst wspomina réwniez inne
produkty: make i wino. W rytual sktadania ofiar zaangazowana byta cata rodzina.
Czescia tego rytuatu byla uczta, na ktérej spozywano cze$¢ sktadanej ofiary.
Wspolne spozywanie positku umozliwiato tacznos¢ z bostwem.

Peryferie

* Typ pielgrzymek

Tekst biblijny podaje niewiele informacji na temat samej pielgrzymki, jed-
nak biorac pod uwage uczestnikow oraz cele, pielgrzymki do Szilo mozemy
scharakteryzowac jako $cisle religijne, indywidualne lub grupowe.

Cele

* Przedmiotowe

Trudno powiaza¢ pielgrzymki do Szilo z jakimkolwiek celem przedmioto-
wym, szczeg6lnie gdy uzna sig, przekaz o obecnosci arki w sanktuarium nalezy
do wtérnej tradycji.

* Podmiotowe — cel gtowny, cele uboczne

Celem glownym uczestnikow pielgrzymki byto zlozenie ofiary i oddanie po-
ktonu Jahwe. Prosb¢ Anny o dziecko (pomoc w zyciowej sprawie) mozemy
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uzna¢ za cel uboczny. Zachowanie Peninny natomiast spetnia kryteria celow
pozareligijnych. Wydaje sig, ze jej jedynym celem byto zdyskredytowanie Anny
oczach Elkany.

Motywacje

Dzigki informacjom na temat typu skladanej w Szilo ofiary wydaje si¢, ze
motywem uczestnikow pielgrzymek do Szilo bylo nawiazanie kontaktu z Bogiem
oraz ustanowienie i utrzymanie z Nim wigzi. Biora pod uwage typ religijnosci
pierwszorzedne motywacje uczestnikéw pielgrzymek mozemy powigzac z typem
biologiczno-kosmologicznym (egzystencjalne poczucie zaleznosci od Boga oraz
szukanie Jego pomocy). Motywy drugorzedne zdaja si¢ posiada¢ pewne cechy
zar6wno motywacji narodowo/plemienno-kulturowych (Izrael zwycigza pod
wodza Jahwe Zastepow) jak i spoteczno-religijnych (rola kaptanow w realizacji
religijnych celow jednostek).

Na postawie powyzszej proby poréownania modelu ruchu pielgrzymkowego
z opisem pielgrzymki z 1 Sm 1,1-2,26 mozemy stwierdzi¢, ze maja one wiele
wspolnych elementow. Nie wszystkie jednak elementy modelu wystapily w tek-
$cie biblijnym. Ponadto istotne réznice odnajdujemy w sferze form sprawowania
kultu. O ile wspodtczesne pielgrzymki ktada nacisk na ofiar¢ duchowa, to w cywi-
lizacjach starozytnych mamy do czynienia z rozbudowanym rytuatem zewnetrz-
nym. Pozostaje jednak wymiar wspdlnotowego celebrowania ofiary (spozywanie
wspolnego positku).
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Czynniki kryzysu tozsamosci kaplanskiej
wsrod ksiezy rzymskokatolickich w Polsce.
Studium socjologiczne

Kryzys tozsamosci kaptanskiej nie jest sprawa prosta, jak mozna by po-
$piesznie zaktada¢. Wrecz przeciwnie, kryzys ten, podobnie jak zatamanie w
kazdej innej sferze zycia, stanowi problem bardzo ztozony i niezmiernie skom-
plikowany, trudny do jednoznacznego wyjasnienia. Z tej racji wymaga on spoj-
rzenia wieloaspektowego, doktadnego wgladu w swoja istote i ewolucje, rozpo-
znania przyczyn, ktore najczesciej go wywotuja u ksigzy, a takze zbadania kon-
sekwencji, jakie on wywotuje w ich zyciu osobistym, zawodowym i spotecznym.
Inaczej nie zrozumiemy lub nie dowiemy sig, czym jest ten kryzys w swej istocie
i dlaczego przezywaja go niektérzy kaptani katoliccy; nie zrozumiemy takze,
dlaczego niektorzy ksigza pokonuja 6w kryzys, za$ innym nie udaje si¢ go prze-
zwycigzy¢, wiec rezygnuja z pelnienia postugi kaplanskiej w Kosciele i wracaja
do zycia w strukturach $wieckich.

Zdefiniowanie kryzysu tozsamosci kaptanskiej, poznanie jego istoty i dyna-
miki w konkretnych warunkach zyciowych ksigzy i w zréznicowanych warun-
kach koscielnych — diecezjalnych i zakonnych — wymaga uprzedniego, w miarg
doktadnego rozpoznania i wyjasnienia samej tozsamosci kaptana oraz jego roli w
Kosciele 1 w spoteczenstwie pluralistycznym. Taka procedura metodologiczna
jest tu niezbedna, poniewaz jedynie ona ulatwi znalezienie obiektywnej i ade-
kwatnej odpowiedzi na podstawowe pytania zwiazane ze specyfika i dynamika
kryzysu tozsamosci kaptanskiej ksigzy, jak i z konsekwencjami, jakie on (kryzys)
wywoluje w ich zyciu. Pytania te sa nastepujace: Dlaczego kaptanstwo stato si¢
celem i sensem zycia niektorych mezczyzn oraz taka wartoscia, ktora oni sami
utozsamili z wlasnym zyciem, a nastgpnie postanowili realizowa¢ zadania z nim
zwiazane przez cate zycie bez wzgledu na trudne warunki, jakie postawil im Ko-
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$ciot w dniu $wigcen kaptanskich? Dlaczego niektorzy ksigza katoliccy przezy-
waja kryzys wlasnego powotania kaptanskiego i co wywotuje ten kryzys w ich
usytuowaniu osobistym? Dlaczego niektorzy ksigza katoliccy, diecezjalni i za-
konni, przezyli tak silny kryzys swego kaptanstwa, kryzys wlasnej tozsamosci
kaptanskiej, iz w jego konsekwencji odrzucili kaptanstwo jako swdj cel i wartos¢
zyciowa, a zarazem ponownie wybrali Swiecki styl zycia, najczesciej we wspol-
nocie rodzinnej? Dlaczego za$ jeszcze inni ksigza zdotali przezwycigzy¢ swoj
kryzys 1 pozostali aktywnymi kaptanami w $srodowisku koscielnym, rezygnujac
jednoczesnie z wartosci niedostgpnych osobom duchownym? Jakie czynniki —
przyczyny i powody — najczesciej sklaniaja niektorych ksiezy do rewizji zasad-
nosci wlasnego powotania kaptanskiego i wywotuja kryzys ich tozsamosci ka-
ptanskiej, a niekiedy wymuszaja rezygnacje z ,,zawodu” kaptanskiego i powrot
ich do $wieckich warunkow zycia? Takie i podobne pytania stawiali juz duzo
wczesniej badacze powolan duchownych i stanu kaptanskiego, niezaleznie od
swego zwiazku z instytucja Kosciota i z religia, probujac znalez¢ wtasciwa od-
powiedz na kazde z nich i wyjasni¢ nurtujace ich problemy. Podobnie postepuja
tez dzisiejsi badacze powotan i staraja si¢ wyjasni¢ obiektywnie i rzeczowo pro-
blem kryzysu kaptanstwa w zyciu ksigzy, wykorzystujac w tym celu wiedzg na-
ukowa o zyciu i funkcjonowaniu ludzi w réznych, niekiedy ekstremalnych, wa-
runkach i okoliczno$ciach. Pytania te znajduja si¢ rowniez u podtoza moich stu-
diéw i1 badan empirycznych na ten temat. W tym wigc studium socjologicznym
ukaze te czynniki, ktére wywotaty kryzys tozsamosci kaptanskiej u badanych
ksiezy rzymskokatolickich w Polsce, a niektérych sklonity do porzucenia kaptan-
stwa i do powrotu do zycia $wieckiego.

I. Istota i cechy tozsamosci kaplanskiej ksiedza katolickiego

Problem tozsamosci kaptana katolickiego i jego roli w Kosciele jest ciagle
aktualny, nadal wywotuje pytania wsrod specjalistow z réznych dziedzin wiedzy
naukowej: teologdw, psychologdéw socjologdw i filozofow. Wszyscy oni pytaja —
kim w istocie jest kaptan? Co zasadniczo odr6znia i oddziela kaptana od osob i
zawodow (powotan) §wieckich, jak i od innych — duchownych i $wieckich —
cztonkéw Kosciota? Jakie sg podstawowe i zasadnicze czy istotne funkcje i za-
dania kaptana, tworzace w integralnosci jego role w Kosciele i w spoteczenstwie
pluralistycznym? Teologowie draza ten problem jeszcze glebiej i szukaja po-
czatkow kaptanstwa w konstrukcjach roznych religii, zwlaszcza religii bardziej
rozwinigtych strukturalnie i kulturowo. Pytaja oni tez, w jaki sposob ewoluowaty
podstawowe funkcje i zadania kaptana, i czy to one wilasnie (funkcje) wyrdzniaty
go zawsze sposrod $wieckich funkcjonariuszy religii 1 Kosciotow? Pytaja zara-
zem, jakie cechy wyrozniaty ,,profesj¢” kaptanska od innych zawodow uzytecz-
nych spotecznie i kulturowo w réznych systemach religijnych i spotecznych?

210



Znalezienie poprawnych odpowiedzi na te pytania jest wazne takze dla wy-
jasnienia istoty i celu kaptanstwa hierarchicznego w religii chrzescijanskiej i w
Kosciele katolickim, poniewaz utatwi ono zrozumienie istoty i dynamiki kryzysu
tozsamosci kaptanskiej, ktory dotykal w przesziosci i obejmuje obecnie niekto-
rych ksiezy. Ponadto, jak stwierdzaja teologowie, prawidlowa odpowiedz na te
pytania ulatwia Ko$ciotowi dziatania propagatorskie i organizacyjne, majace na
celu zdobycie i formacj¢ nowych powotan kaptanskich, czyli nowych, religijnych
mezezyzn, ktorym moglby zaproponowac przyjgcie urzedu kaptanskiego. W ten
bowiem tylko sposob Kosciot jako instytucja i wspolnota moze podejmowac i
kontynuowac¢ swoja misje religijna i spoteczna na $wiecie, posrod réznych kultur,
cywilizacji i ludow — bez powotan zadanie to bytoby nie wykonalne',

Fundamentem i odniesieniem dla tozsamosci kaptanskiej ksigdza katolickie-
go jest teologiczna koncepcja kaptanstwa urzedowego, ktdra wskazuje na zasad-
nicze jego cechy i podstawowe przeznaczenie. Koncepcje t¢ precyzyjnie uyjmuje i
doktadnie analizuje doktryna Soboru Watykanskiego II, biorac pod uwage
wszystkie aspekty i elementy strukturalne i funkcjonalne kaptanstwa, jak i sam
model kaptana®. W $wietle doktryny Soboru Watykanskiego II kaptafistwo stu-
zebne sprawowane w Kosciele oznacza w swej istocie swoiste zjednoczenie i
upodobnienie si¢ kaptana do Jezusa jako Kaptana, Proroka i Pasterza. Sobor ten
zatem ustalil 1 podtrzymat rownowage migdzy trzema gtéwnymi funkcjami urzg-
du kaptanskiego: funkcja gtoszenia i nauczania

Ewangelii (prorocka), funkcja u§wigcania i sktadania ofiary eucharystycznej
(kaptanska) oraz funkcje duszpasterska, czyli funkcje kierowania wspolnota wie-
rzacych, ich zyciem religijnym i moralno$cia. Te trzy elementy i wtadze sa waz-
ne na rowni w kaplanstwie, a zbytnie akcentowanie lub lekcewazenie kazdej z
nich zamazuje wlasciwe relacje migdzy nimi, za$ praktycznie moze wywotac u
ksiedza kryzys powotania i kryzys jego tozsamosci kaptanskiej. Inaczej mowiac,
zlekcewazenie tych relacji moze spowodowac ostabienie lub zatamanie si¢ samo-
identyfikacji ksigdza z wlasnym kaptanstwem, z urzedem kaplanskim, ktory
sprawuje on we wspolnocie Kosciola. Poza ta wspolnota sprawowanie kaptan-
stwa urzedowego staje si¢ absolutnie bezprzedmiotowe, traci swoj sens i cel pod-
stawowy. Odchodzenie od tego porzadku rél kaptanskich zawsze doprowadzato
w dziejach Kosciota (np. Reformacja) do pojawienia si¢ niewtasciwych interpre-
tacji istoty urzedu kaptanskiego i do kryzysu kaptanstwa w sytuacji wielkiego

' Zob. I. Ratzinger: La Chiesa. Ed. Paoline.; Milano 1991 s. 75-93; M. Thurian:
L’identita del sacerdoti. Ed. Piemme Spa. Milano 1993 s. 42-45; T en ze: Tozsamos¢ kaptana.
Thum.:J. Machnia., ,Wyd. ,,Znak”. Krakow 1996 s. 11-18.

2Zob. J. Baniak: Model kaptana diecezjalnego w Kosciele katolickim (analiza socjologicz-
no-teologiczna). ,,Cztowiek i Swiatopoglad”. R. 1987 nr 8 s. 72-85; B. T o m ¢ z a k: Model kapla-
na w swietle dokumentow Soboru Watykanskiego II. Lublin 1972 s. 32-34 (mps w KUL).
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odsetka ksigzy. Znajac ten problem, A. Gounelle stwierdza, ze w ujgciu reforma-
cji glownym zadaniem postugi kaptanskiej jest gloszenie Ewangelii — jej prze-
powiadanie i wyjasnianie wiernym, natomiast jest tu pomijany wyraznie ofiarni-
czy aspekt postugi kaptanskiej’. W tym miejscu zauwazamy roznice miedzy ka-
tolickim 1 protestanckim rozumieniem tozsamosci i funkcji kaptanskiej. W Ko-
Sciele katolickim kaptan posiada (jest wyposazony w) swoista charyzme kaptan-
ska, ktora spetnia si¢ w tych trzech funkcjach, aczkolwiek w funkcji sprawowa-
nia Eucharystii wyraza si¢ ona w najwyzszym stopniu. Z kolei w tradycji prote-
stanckiej pastor jako stuga nie ma godnosci i funkcji kaplanskiej, a uczestniczy
jedynie w prorockim i pasterskim dziataniu Jezusa, gloszac i wyjasniajac Jego
stowo oraz kierujac wspolnota parafialng (koscielna). Teologowie ekumeniczni
sa zdania, iz szukanie punktow zbieznych tyczacych kaptanstwa w obu konfe-
sjach jest wazne i potrzebne w perspektywie zjednoczenia chrzescijanstwa. Jed-
nakze, ich zdaniem, nie mozna zarazem pomija¢ aspektoéw rozniacych te koncep-
cje w tym wzgledzie, poniewaz odmienne ich podejscie do kaptanstwa jest nadal
widoczne i wazne teologicznie®.

Na Soborze Watykanskim II kaptanstwo stuzebne biskupdéw i prezbiterow
zestawiono takze z ,,powszechnym”(,.krolewskim™) kaptanstwem wiernych
($wieckich), jako cztonkow Kosciota. Z drugiej zas strony w Dekrecie o postudze
i zyciu kaptandéw Presbyterorum ordinis zauwazamy tendencje, ktora zmierza do
przywrdcenia rownowagi w soborowej doktrynie dotyczacej biskupow i 0soéb
swieckich. Jednakze, jak zaznacza G. Greshake, dekret ten nie stat si¢ bodzcem
do odnowienia autentycznej duchowosci kaptanskiej prezbiterow’. To podejscie
do kaptanstwa stuzebnego okazato si¢ problematyczne i wywotato pytania doty-
czace istoty tozsamosci kaptanskiej prezbiterow. Max Thurian pyta wprost, czy
tu wilasnie, czyli w hermeneutyce Soboru Watykanskiego II, nalezy dostrzegaé
poczatek kryzysu tozsamosci kaptlanskiej i zarazem przyczyne¢ zatamania si¢
duchowosci kaptanskiej u licznych ksigzy katolickich? Czy odejscie od tradycji i
stabe akcentowanie kaptanskiego charakteru prezbiterow spowodowato zbyt
spoteczne i funkcjonalne, czyli laickie i zawodowe, ujecie postugi kaptanskiej,
albo jej znaczne od-sakralizowanie (zeSwiecczenie)? Czy ta tendencja mogla
spowodowaé przesadne ,,uzawodowienie” kaplanstwa, a w dalszej kolejnosci

*A. Gounelle: Le sacerdoce universel. ,,Etudes Theologique et Religieuses”. R. 1988 nr
63 5. 430.

4Zob. IM. Tillard: La qualite sacerdotale du ministere chretien. ,,Nouvelle Revue The-
ologique”. R.1973 s. 481-514; B. Sesboue: Ministere et sacerdoce. W: Le ministere salon le Nou-
veau Testament. Le Seuil. Paris 1974 s. 474-483.

>G. Greshake: By¢ kaplanem — teologia i duchowo$é urzedu kaplarskiego. Thum. K.
Wojtowicz Wroctaw 1983 s. 17-20; zob. S. Dianich: Teologia del ministero ordinato. Ed.
Paoline. Roma 1984 s. 194-211; Ph. Rolland: Les ambassadeurs du Christ. Le Cerf. Paris 1991
s. 109-118.
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zmiang jego miejsca w hierarchii wartosci danego ksiedza?® Poshuga kaplanska
ksiedza, zdaniem tego teologa, moze by¢ przezywana w pelni swojej prawdy i
sprawowana autentycznie jedynie wtedy, kiedy zostanie zachowana rownowaga
tych trzech funkcji i zadan, ktore ja tworza: prorockiej, kaptanskiej i pasterskiej’.
Ztamanie tej rownowagi moze spowodowac u ksigdza kryzys tozsamosci kaptan-
skiej i subiektywizacje w jego podejéciu do zadan oraz do warunkow kaplanstwa
stawianych mu przez Kosciél. Max Thurian jest przekonany, ze kaptan w calej
peti stuzy Ewangelii (Stowu) i wspolnocie koscielnej, lecz jest on réwniez w
szczegolnosci kaptanem (czlowiekiem, mistrzem) modlitwy i kontemplacji, zyja-
cym w jednosci duchowej z Jezusem, Najwyzszym Kaptanem, uobecniajac sa-
kramentalnie Jego ofiare i nieustanne wstawiennictwo®. To w efekcie odréznia
zasadniczo kaptana od osob $wieckich i od ich rol i funkcji, jakie odgrywaja i
spetniaja w roznych spotecznosciach — religijnych, koscielnych i §wieckich.

Z kolei Gisbert Greshake wyraza poglad, ze tozsamo$¢ kaptana katolickiego
wyraza si¢ w specyficznym ,,wybraniu” go przez Boga i w akceptacji jego powo-
fania przez Kos$ciol. To wybranie, jeszcze wczesniej oznaczalo ,,powotanie bo-
ze”, poprzez ktoére mtody mezczyzna otrzymuje swoista ,,propozycje” od Boga,
zeby zechcial po§wigci¢ siebie i wlasne zycie kontemplacyjnej jednosci z Jezu-
sem 1 wigzi z Nim w wieloraki sposob przez cate zycie, cho¢ przede wszystkim
przez sktadanie ofiary eucharystycznej, a nastgpnie w liturgii stowa i w modli-
twie kontemplacyjnej; zeby stuzyé Chrystusowi Prorokowi przez gloszenie i
nauczanie Stlowa Bozego; zeby gromadzi¢ wspolnote koscielna w imi¢ Chrystusa
Pasterza, moca Ducha Swictego’. Jesli bedzie zachowana rownowaga tych trzech
podstawowych funkcji postugi kaptanskiej, wowczas kaptanski charakter prezbi-
tera pozostawia swoje znamig (pigtno) w jego swoistej, bo kaptanskiej duchowo-
$ci i osobowosci, wtedy kaptan ,,czuje si¢” w petni stuga ofiary eucharystycznej,
modlitwy liturgicznej i kontemplacyjnej; wtedy tez kaptan poprawnie, czyli
zgodnie z nauczaniem Kosciota, rozumie sens wlasnej postugi kaptanskiej i roli
we wspoélnocie koscielnej, jak i1 sens i1 cel warunkdéw stawianych mu przez Ko-
$ciot jako kaptanowi i studze wiernych. Kaptan, dzigki zintegrowaniu tych trzech
funkcji, jest nie tylko ,,pracownikiem” Kosciota instytucjonalnego, lecz ciagle
takze pozostaje — jak trafnie zaznacza Max Thurian — ,,stuga gotowym stuchac,
przyjmowac, spowiadac i prowadzi¢ tych, ktdrzy potrzebuja jego postugi duszpa-
sterskiej”'’. Psychologowie religii sa zdania, ze kaptan zawsze byt postrzegany
przez ludzi religijnych jako ,,wystannik nieba”, ktéry glosi im wol¢ Boga i uta-
twia pojednanie z Nim w roznych sytuacjach zyciowych. Tego zadania nikt nie

M. Thurian: L’identita del sacerdoti, dz. cyt., s. 16-18.
"Tamze, s. 16.

8 Tamze, s. 17.

°G. Greshake: Byé kaplanem..., s. 24-25.

M. Thurian: L'identita del sacerdoti, s. 78.
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jest w stanie wykona¢ oprocz kaptana. Kaptan winien by¢ do dyspozycji wszyst-
kich ludzi oczekujacych jego pomocy religijnej i moralnej, jednak na jego wspar-
cie licza w szczegdlnosci ludzie ,,zagubieni” i pozostawieni ,,na marginesie”
znaczen spotecznych, ludzie odepchnigci przez innych ludzi, zranieni przez moz-
nych i falszywie postulujacych autorytety i systemy wartosci. To oni wlasnie,
zdaniem psychologéw, chca usilnie, zeby kaptan utatwil im dostep do siebie jako
do cztowieka z autorytetem religijnym i moralnym, godnego zaufania, umiejace-
go shucha¢ i wyjasnia¢ problemy ich nurtujace na co dzien. Ludzie wierzacy
chca, zeby kaptan byt do ich dyspozycji niemal zawsze i wszedzie: w $wiatyni
parafialnej, przy ottarzu, w konfesjonale, w kaplicy, na ambonie, w sali szkolnej,
w kancelarii parafialnej, w ich domu rodzinnym, na cmentarzu, a nawet ... na
ulicy, jesli znajda sig tam w pilnej potrzebie, w ktorej on (jako kaptan) moze by¢
im pomocny lub potrzebny''. To trudne wymaganie i zadanie ma takze wymiar
teologiczny 1 wtedy oznacza w zyciu i postudze ksiedza rezygnacje ,,z siebie dla
siebie”, a jednoczes$nie oddanie siebie samego innym ludziom i Bogu w pokorne;j
i bezinteresownej mitosci i stuzbie. Kaptanski charakter zycia i postugi ksigdza
jest wigc istotnym czynnikiem przy definiowaniu tozsamosci i specyficznej du-
chowosci kaptana'?, a takze ulatwia nalezyte zrozumienie kryzysu tej tozsamosci
i duchowosci. W $wietle tych zalozen mozna zapytac, czy ten trudny i odpowie-
dzialny wymog sa w stanie przyjac i zrealizowac indywidualnie wszyscy kaptani,
mimo swego ,,wybrania”, czy tez tylko niektorzy sposrod nich, a pozostalych
przerasta on swoim poziomem i zakresem, i sktania w efekcie do rewizji wlasne-
go wyboru zwiazanego z kaplanstwem?

I1. Koncepcja kryzysu tozsamosci kaplanskiej ksiedza

Termin ,,kryzys” ma wiele znaczen i interpretacji swej tresci, a takze liczne
zastosowania. W potocznym rozumieniu oznacza on niebezpiecznie rozwijajaca
sig sytuacje w zyciu jednostki lub w potozeniu zbiorowosci ludzkiej'. Najszersze
zastosowanie pojecie to (kryzys) ma w psychologii i w psychiatrii'®. Zenomena
Phuzek jest zdania, ze jednak nadal nie skonstruowano jasnej i petnej teorii kry-
zysOW egzystencjalnych, w ktorej nie zabrakloby zadnego, waznego elementu
tego zjawiska'”. Fakt ten narzuca konieczno$¢ zwrocenia uwagi na okreslony typ

' Zob. S. Kuczkowski: Psychologia religii. WAM. Krakow 1993 s. 58-60; Tenze:
Niektore sugestie wspolczesnej psychologii pastoralnej dla duszpasterstwa. ,,Homo Dei”. R. 1974
nr 2 s. 123-130.

270b. G. Greshake: Byé kaplanem..., s. 26.

3 Zob. E. Arans on: Czlowiek — istota spoteczna. PWN. Warszawa 1978 s. 193-219.

4 Zob. ER. Hil gard: Wprowadzenie do psychologii. PNN. Warszawa 1967 s. 735-766; A.
Lewicki (red.): Psychologia kliniczna. PWN. Warszawa 1972 s. 157-220.

37.Ptuzek: Kryzysy psychologiczne. W: Psychologia pastoralna. Krakow 1994 s. 86-126.
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i odpowiedni zakres kryzysu, o ktérym chcemy moéwi¢ w konkretnej sytuacji lub
potrzebie'®.

Kryzys obejmuje takie sytuacje, ktdére wymagaja waznego rozstrzygnigcia
lub wyjasnienia. Sytuacje te wywotuja przejsciowy stan zachwiania rownowagi
psychicznej u jednostki, albo utratg rownowagi spotecznej w grupie ludzkie;j.
Psychologowie spoteczni i socjologowie wskazuja wiele zrodet i powodow, ktore
wywotuja kryzysy zyciowe u ludzi. Do zrédet czegsto wskazywanych i akcento-
wanych naleza: trudnos$ci pozycia w matzenstwie i rodzinie, napigcia polityczne,
wojny, rewolucje, bezrobocie, inflacje, katastrofy, terroryzm, problemy egzy-
stencjalne i emocjonalne, problemy zawodowe i edukacyjne, utrata subiektywne-
go systemu wartos$ci i poczucia sensu i celu zycia, trudnosci w relacjach z oso-
bami znaczacymi, ktopoty etyczne i moralne, bytowe, religijne i $wiatopoglado-
we.

W $wietle zasygnalizowanych trudnosci nalezy zastanowi¢ sig pokrotce nad
przyjeciem adekwatnej definicji kryzysu tozsamosci kaptanskiej ksiedza. Zapy-
tajmy wigc, czym jest kryzys tozsamosci kaptanskiej? W czym kryzys ten si¢
wyraza? Jak ewoluuje on w konkretnej sytuacji ksiedza — diecezjalnego i zakon-
nego — czy identycznie, czy tez odmiennie? Co wywotuje go najczesciej i co on
sam powoduje w zyciu i w pracy zawodowe;j ksiedza?

W tej analizie niezbedne jest jest takie rozumienie kryzysu, ktore umozliwi
diagnoze zachowania ksi¢dza jako zachowania nietypowego, kryzysu okreslane-
go jako ostry, zagrazajacy integralnosci osobowosci 1 tozsamosci kaptanskiej
ksiedza, jego pelnemu identyfikowaniu si¢ z urzedem kaptanskim i z rolg kaptan-
ska w Kosciele 1 w spoteczenstwie. Taka hermeneutyke kryzysu, adekwatng do
sytuacji bytowej i zawodowej ksiedza katolickiego, widzimy u wielu badaczy
jego genezy, dynamiki i ewolucji. Dalej zwrdce uwage na niektore z tych kon-
cepcji kryzysu egzystencjalnego, ktorym jest takze kryzys kaptanstwa czy kryzys
tozsamosci kaptanskie;j.

Takie wlasnie rozumienie kryzysu widzimy w psychologicznej koncepcji
kryzyséw Lindemanna i Caplana (1944, 1961, 1964), w ktoérej kryzys oznacza
reakcje czlowieka na trudna sytuacje, w ktorej nie mozna juz wykorzystaé swo-
ich umiejgtnosci w rozwiazywaniu problemoéw, gdyz sa one juz niewystarczaja-
ce. W zyciu jednostki, takze ksiedza, wystapila nowa sytuacja, ktora zaktocita
dotychczasowy (jego) tryb i styl zycia codziennego — osobistego, zawodowego,
rodzinnego, wspolnotowego. W efekcie tego procesu jednostka jest zmuszona
przez t¢ sytuacje do poszukiwania innych, nowych sposobow rozwiazywania lub
wyjasniania zaistniatych probleméw o charakterze kryzysowym. W praktyce za$

16TamZe, s. 86.
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wazna przeszkoda uniemozliwia jej (mu) realizowanie celow zyciowych'/. W
sytuacji zyciowej ksiedza kryzys oznacza zalamanie sig¢ osobistej identyfikacji z
wiasciwa (czyli katolicka) koncepcja kaptanstwa, a w praktyce — zahamowanie
realizacji poszczeg6lnych funkcji i zadan kaptanskich, zaréwno w parafii, jak i
we wspolnocie zakonnej. Takie rozumienie kryzysu utatwia w znacznym stopniu
poprawna interpretacje istoty i ewolucji kryzysu tozsamosci kaptanskiej ksigdza,
jak i wyjasnienie roznych komplikacji osobowych zwiazanych z tym kryzysem,
czy tez przez niego wywotanych.

Pomocna moze okazac¢ si¢ tu roéwniez Gordona W. Allporta definicja kryzy-
su'®. W jego ujeciu kryzys oznacza trudng i skomplikowana sytuacje w zyciu
cztowieka, ktora moze pojawi¢ si¢ nieoczekiwanie, wymaga od niego (jako prze-
zywajacego kryzys) duzych zmian w osobowosci i nowych sposobow adaptacji
do zaistniatej trudno$ci, a zarazem przypomina mu, ze dotychczasowe metody
rozwiazywania probleméw zyciowych sa juz zawodne i nieskuteczne, ze nie
pozwalaja mu one utozsami¢ si¢ w pelni z urzedem kaptanskim i z zadaniami z
niego wynikajacymi. W sytuacji ksigedza przezywajacego kryzys kaptanstwa to
rozumienie kryzysu zyciowego znajduje petlne zastosowanie, jesli chocby ztamie
on zasadg celibatu lub gdy popadnie w ostry konflikt z wtadza ko$cielna, czy tez,
kiedy zrewiduje autentyczno$¢ swego powotlania kaptanskiego. Wtedy zawsze
kryzys jego tozsamosci kaptanskiej jest nieunikniony.

Kryzys tozsamosci kaplanskiej wyjasnia takze w duzym zakresie definicja
kryzysu sformutowana przez S. Lazarusa'’. Badacz ten stwierdza, ze jednostka
ludzka (w tym ksiadz) lub grupa os6b w stanie kryzysu jest narazona na konkret-
ne wymagania, cho¢by instytucjonalne lub doktrynalne, ktérym nie potrafi sama
sprostac, albo znajduje si¢ na granicy swoich mozliwosci radzenia sobie w trud-
nej sytuacji. Problemem dla niej jest i to, iz sytuacja tej ,,niemocy” lub
,nieporadnosci” moze trwa¢ w limicie czasu trudnym do przewidzenia. W kryzy-
sie, jako swoistym stanie zalamania si¢ dotychczasowego systemu znaczen, od-
niesien, wartosci, legitymizacji nacisk jest polozony na ten okres zycia jednostki
»Zatamanej”, w ktorym najsilniej dziata zagrozenie i frustracja, uniemozliwiajace
jej w efekcie adaptacje do nowej rzeczywistosci zyciowej. W §wietle tej koncep-
cji kryzysu kaptan przezywajacy kryzys, to ksiadz kontestujacy wtasne kaptan-
stwo, to ksiadz, ktory stopniowo przestaje utozsamiac si¢ z instytucja (urzgdem)
kaptanstwa, z jego warunkami formalnymi, postawionymi mu przez wtadzg ko-

17TamZe, s. 87.

'8 Zob. G.W. Allport: The nature of prejudice. Reading, MA: Addison-Wesley 1954 s.
32-33; Tenze: The historical background of social psychology. W: G. Lindzey, E.
Aronson (ed.): The handbook of social psychology Reading, MA: Addison—Wesley 1985 Vol. 1
s. 1-46.

Z0ob. Z. Ptuzek: Kryzysy psychologiczne..., s. 87-89.
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$cielna, z warto$ciami i normami okreslajacymi kaptanstwo hierarchiczne, do
momentu, w ktorym je kwestionuje i odrzuca po to, zeby w zamian osiagnac te
warto$ci, ktorych dotad nie mogt mie¢ lub ktore byty mu zabronione, chocby z
powodu kaptanstwa opartego na obowigzkowym celibacie. W tym przypadku
takimi warto$ciami, dotad niedostgpnymi i zabronionymi, sa dla ksiedza mitos¢
do kobiety, matzenstwo, potomstwo i rodzina z kochana i kochajaca kobieta.
Brak dostepu do tych wartosci egzystencjalnych ma silne podtoze psychologicz-
ne i emocjonalne®, niezmiernie trudne do przezwyciezenia, budzace w ksiedzu
jego meskosc¢, dotad nieco ,,u$piona” wymaganiami bezzennosci planowej. Fru-
stracja ogarniajaca go z tego powodu moze (a najczesciej tak sig dzieje) wywotaé
w nim agresj¢ skierowana do instytucji Kosciota, do jego uregulowan prawnych
i doktrynalnych, narzucajacych mu bezzenno$¢ i samotnos¢ czy tez catkowita
uleglos¢ wlazy koscielnej (biskupowi, prowincjatowi), ideologizujaca jego wol-
no$¢ jednostkowa. Efektem takiej frustracji ksigdza jest podwazanie racjonalno-
$ci implikacji doktrynalnych i moralnych Kos$ciota, odrzucenie modelu i stylu
zycia samotnego kaptana i opowiedzenie si¢ za warto$ciami wynikajacymi z
mitosci interpersonalnej, jak i praktyczna decyzja na stabilny zwiazek emocjo-
nalny i matzenski z kobieta wcze$niej wybrana. Zwiazek z kobieta moze by¢ tez
jedynie czasowy, kiedy ksiadz ,,opanowuje” swdj kryzys emocjonalny i nie od-
rzuca kaptanstwa, lecz decyduje si¢ na nielegalny zwiazek z nia, najczesciej wte-
dy, kiedy kocha wybrankg bardzo silnie lub kiedy ma z nia juz dziecko, a jedno-
czesnie chece by¢ ksigdzem.

Kryzysy moga powtarzaé si¢ wielokrotnie u tej samej osoby, sa one bowiem
zjawiskami o silnie zréznicowanej dynamice, zaleznej od czynnikow, ktore je
wywotuja w zyciu jednostki. Osoby przezywajace kryzys, sa czgsto bezradne i
mato odporne, dlatego na ogot oczekuja pomocy od kogos zaufanego i bliskiego,
kto zrozumie ich potozenie osobiste, uwarunkowania, stan frustracji, apatii czy
nawet agresji i ulatwi im pokonanie problemoéow i trudnosci, a takze powolny
powr6t do normalnego funkcjonowania, czy tez osiagnigcie wartosci znaczacych
w ich usytuowaniu zyciowym. Nierzadko, a $ci§lej w ostrym stadium swego kry-
zysu, osoby te potrzebuja pomocy terapeutycznej psychologa, psychiatry Iub
kaptana®'. Bez watpienia, ta etiologia kryzysu egzystencjalnego jest adekwatna
do specyfiki kryzysu tozsamosci kaptanskiej ksigzy, zar6wno parafialnych, jak i
zakonnych, aczkolwiek kryzys ten moze by¢ wywotany przez zespot odmien-
nych czynnikéw w obu sytuacjach zycia koscielnego.

Psychologowie sa zdania, ze tylko niektore sytuacje i okolicznosci wywotuja
grozne kryzysy w zyciu ludzi, czyli takie kryzysy, ktorych osoby te nie potrafia

2 7Zob. B. Wojciszke: Psychologia milosci: intymnosé, namietno$é, zaangazowanie.
Gdansk 1999.
21 Zob. Z. Ptuz e k: Kryzysy psychologiczne..., s. 88.
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opanowac¢ samodzielnie i pokona¢ skutecznie. Sytuacje takie sa jednakze liczne,
a pojawiaja si¢ w nastgpujacych okoliczno$ciach czy mozliwosciach:

* kiedy wywotuja one w jednostce bardzo silne napigcie, utrudniajace jej w
konsekwencji normalne funkcjonowanie na co dzien i stycznosci z innymi
ludZzmi;

* kiedy problem, jako podioze kryzysu, jest bardzo wazny i zarazem skom-
plikowany, przynajmniej dla danej jednostki ludzkiej;

* kiedy jest catkiem bezradna wobec trudnego problemu i nie umie zachowacé
si¢ wlasciwie w okreslonej sytuacji, albo nie wie, co ma dalej robi¢ i jakie $rodki
zaradcze przedsiewzia¢ w danych warunkach;

* kiedy poczucie zatamania, niemocy i dyskomfortu emocjonalnego u jed-
nostki przedtuza si¢ niecoczekiwanie, a niekiedy w sposob dla niej niezrozumialy;

* kiedy jednostka nie otrzymuje pomocy, ani wsparcia duchowego w otocze-
niu oséb najblizszych i znaczacych dla siebie, czy tez we wlasnym $srodowisku
lokalnym lub zawodowym®.

W takich wlasnie sytuacjach i okoliczno$ciach moze pojawic si¢ rowniez
kryzys tozsamosci kaplanskiej u ksigzy zyjacych we wspolnotach diecezjalnych i
zakonnych, aczkolwiek przyczyny wywolujace i potegujace (dynamizujace) go
tu i tam moga (sa) by¢ catkiem odmienne, adekwatne do warunkow zycia ksiedza
w diecezji i1 parafii oraz we wspolnocie zakonnej. Bez watpienia, dotyczy to tak-
ze powodow radosnych, pozytywnych i konstruktywnych, ktére bywaja nierzad-
ko zrédtem kryzysow zyciowych ksigzy ulokowanych i funkcjonujacych w tych
odmiennych $rodowiskach koscielnych.

Wypowiadamy si¢ tu o kryzysach, czyli tym samym mamy $wiadomos$¢ ich
wielosci i roznorodnosci typologicznej. Badacze wskazuja, w oparciu o aktualna
wiedz¢ naukowa, na wystepowanie nastgpujacych rodzajow kryzysow osobowo-
Sciowych:

* kryzysy organiczne, ktore wywoluja w jednostkach silne bodzce zewnetrz-
ne (stresory) i dynamizuja wplyw na ich reakcje sytuacyjne;

* kryzysy zagrazajace wewnetrznej spojnosci i integralnosci osobowosciowe;j
jednostki; wazna jest tu zalezno$¢ migdzy typem sytuacji kryzysowej, a wola i
umiejetnoscia jednostki do jej opanowania, czyli radzenia sobie w sytuacjach
wywotujacych stresy, ekstremalnych;

* kryzysy wywolujace wazne zmiany w zyciu jednostki, w jej przestrzeni zy-
ciowej, w ktorej najwazniejsza jest ona sama, jej osoba, znaczace staje si¢ to
wszystko, co dzieje si¢ w jej wnetrzu, jak 1 poza nia, na zewnatrz jej oddziaty-
war;

2 Tamze, s. 88—89.

218



* kryzysy interpersonalne i socjo-kulturowe, wywotane w relacjach migdzy-
osobowych, spotecznych, kulturowych, religijnych itp.;

* kryzysy wywotane brakiem informacji (wiedzy) o nich samych (o ich ge-
nezie, ewolucji i dynamice) i o sposobach przeciwdzialania im, o sposobach ra-
dzenia sobie ludzi w trudnych sytuacjach zyciowych, traumatyzujacych ich co-
dziennos¢; kryzysy te dotycza zar6wno poszczegdlnych jednostek (subiektywne),
jak i zbiorowosci ludzkich (,,kolektywne”);

* kryzysy rozwojowe, zwigzane z naturalnym cyklem ewolucji osobowej i z
procesem przemian, jaki dokonuje si¢ w czlowieku podczas jego zycia, w catlej
jego biografii, silnie uwarunkowanej;

* kryzysy wieku $redniego, czyli ,, polowy zycia” lub ,,przelomu zycia”
(tzw. ,,zespot wypalenia” wedtug T. Brochera, albo tzw. ,,zenitu zycia” wedtug
C.G. Junga);

* kryzysy samobojcze (ostre i chroniczne), wystgpujace w sporadycznych,
lecz niezmiernie trudnych sytuacjach zyciowych jednostki ludzkiej™;

* kryzysy wywotane oslabieniem mechanizméw obronnych u jednostki,
ostabieniem lub wrecz zanikiem mozliwosci radzenia sobie w trudnych sytu-
acjach;

* kryzysy $§wiatopogladowe i religijne, ktore obejmuja wszystkie fazy rozwo-
ju wiary i religijnosci oraz §wiatopogladu u jednostki’*.

W typologii roznorodnych kryzysow egzystencjalnych wystepuja takze kry-
zysy dotyczace bezposrednio osob i srodowisk duchownych — ksigzy i zakonni-
kéw, u podstaw ktorych znajduja si¢ czynniki typowe dla tych srodowisk spo-
lecznych. Kryzysy tozsamosci kaptanskiej ujawniaja trudnosci, na ktére napoty-
kaja ksigza parafialni i zakonni w odnajdywaniu swojej odrebnosci osobowej i w
spelianiu wlasnych zadan kaptanskich w sytuacjach trudnych, niekiedy wrecz
ekstremalnych, nietypowych, w zetknigciu z ustalonymi regutami postgpowania i
formami zycia w strukturach Kosciota i spoteczenstwa. Niektore z tych trudnosci
udaje si¢ ksigzom przezwyciezy¢, a zarazem opanowac kryzys swej tozsamosci
kaptanskiej. Jednakze bywaja rowniez tak ostre stadia tego kryzysu, ktore prze-
kraczaja mozliwosci osobistej odpornosci ksigdza i jego walki z kryzysem, a w
efekcie tego kryzysu porzuca on kaptanstwo i powraca do zycia §wieckiego.

B Zob. M. Jarosz: Samobdjstwa. PWN. Warszawa 1997 s. 41-65; E. Durkheim: Le su-
icide. Etude de sociologie. Paris 1973; B. Hoty st: Samobdjstwo. Przypadek czy koniecznosé.
Warszawa 1983; C. Cekiera: Etiologia i motywacja usitowanych samobdjstw. Studium psycho-
logiczne. Warszawa 1975; K. Rosa: Proby samobdjcze. Charakterystyka socjologiczna. 1.6dz
1996; Z. Ptuzek: Psychologiczne aspekty samobdjstw. Warszawa 1972; M. Czyzewski, K.
R o s a: Samobdjstwa w okresie transformacji. Fakty i interpretacje. ,,Kultura i Spoteczenstwo”. R.
1996 nr 2.

#Zob. Z. Ptuzek: Kryzysy psychologiczne..., s. 97-126.
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II1. Zrédla kryzysu tozsamosci kaplanskiej u ksiezy

Probujac wyjasni¢ istote, ustali¢ dynamike i przyczyny kryzysu kaptanstwa
czy tez powody kryzysu tozsamosci kaptanskiej u wielu ksiezy, a w szerszym
kontekscie ukaza¢ czynniki kryzysu egzystencjalnego jednostki, najpierw trzeba
zapyta¢, co specyfikuje kazdego cztowieka jako odrebny byt ludzki? W uzyska-
niu odpowiedzi na to wazne poznawczo pytanie pomoze w szerokim zakresie
koncepcja osoby ludzkiej sformutowana przed laty przez amerykanskiego filozo-
fa i psychologa Williama Jamesa. Ten prekursor wspolczesnej psychologii jest
zdania, ze w kazdym konkretnym czlowieku jest jedynosé¢ (indywidualnosé), ktora
uchyla sie jakiemukolwiek definiowaniu. Mozemy odczuwac jej dotyk, mozemy
poczué jej smak, mozemy jq lubic lub jej nie lubié, lecz nie mozemy do konca jej
okresli¢, wiec pozostaje nam tylko jedno — po prostu zachwycaé sie Stwércq™ .
Definicja ta ma charakter personalistyczny i przypomina nam, iz mimo wzrasta-
jacej i poglebiajacej si¢ wiedzy o cztowieku, o r6znych sferach jego egzystencji,
z duchowa i religijna wiacznie, nadal pozostaje on dla siebie tajemnica, swoista
swigtoscia jest jego zycie, i trudno jest okresli¢ perspektywe, czy i kiedy czto-
wiek ,,zglebi” tajemnicg siebie samego, wlasnej istoty.

Zapytajmy wigc, gdzie znajduje sig (tkwi) zrodlo kryzysu egzystencjalnego
jednostki ludzkiej? Co najczgsciej wywotuje ten kryzys, a co powoduje albo jego
ostabienie, albo tez jego zaostrzenie lub nasilenie si¢ w okreslonych warunkach
zycia cztowieka?

William James jest zdania, ze zrodtem ,,kryzysu siebie” moze by¢ niemoz-
no$¢ znalezienia swojej tozsamosci, swojej jedynosci 1 niepowtarzalnosci, orygi-
nalnosci 1 odrgbnosci, ani tez sposobu czy stylu bycia soba. W konsekwencji
jednostka moze zagubic sig, czyli nie dostrzegaé siebie we wlasnej wylacznosci
w okre§lonych okolicznos$ciach miejsca i czasu, a wigc tam, gdzie ona jest i od-
dziatuje na otoczenie®. Widzimy wtedy typowy kryzys (zatamanie) wtasnej toz-
samosci, opisywany przez niektorych psychologéw, jak chocby przez C.G. Jun-
ga’’ i O.H. Mowrera™. Kryzys ten, ich zdaniem, cechuje z reguty okres mfo-
dzienczy jednostki, jednakze wystgpuje on takze w innych okresach jej zycia, w
tym na etapie jej dorostosci. Niekiedy czlowiek czuje si¢ zagubiony i wyobco-
wany z siebie samego, nie potrafi odnalez¢ wlasnego miejsca w zyciu, swojej roli
w grupie, wartosci siebie jako osoby wsrod innych oséb ludzkich. To zatamanie

BW. James: The varieties of religious experience. A study in human nature. New York
1968 s. 32-33.

2 Tamze, s. 42; T en ze: Principles of Psychology. New York 1890 s. 14—15.

21 C.G. Jun g: Modern man in search of a soul. Lodon 1993; T e n z e: Psychologia a religia.
Warszawa 1970.

® O0.H. Mowrer: The new group therapy. Nostrand Co Inc. d. Van. Princeton, New Jersy
1964.
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moze mie¢ réozne przyczyny u swego podloza, a takze moze obejmowac rézne
sfery zycia jednostki, wlacznie z sfera religijnosci. Zrodlem kryzysu tozsamosci
(siebie samego) bywa brak zaufania do ludzi, nadmiernie krytyczna postawa
wobec innych oso6b, nieufnos$¢, niemoznos¢ znalezienia cztowieka zyczliwego i
pomocnego osamotnienie i izolacja, a takze zbytnie liczenie na siebie samego,
duma i oschlo$¢, a zarazem lekcewazenie innych ludzi, ich serdeczno$ci, odda-
nia, zaufania, empatii, bezinteresownos$ci. Zenomena Ptuzek stwierdza, ze kryzy-
sy egzystencjalne z reguly tacza si¢ Scisle i bezposrednio z walka jednostki o
wlasna tozsamos$¢ i autentyczno$¢, o wlasna droge zycia, o mozliwosci realizo-
wania siebie w konkretnym Srodowisku, jak i o zaznaczenie w nim swojej inno-
$ci, odrebnosci i tozsamosci osobowej. Kryzysy te wynikaja w szczegolnosci z
nieokreslonosci ludzkiej osobowosci, z glebi jej samo§wiadomosci, z jej potrzeby
bycia soba wsrdd innych osob i zbiorowosci ludzkich, bycia z innymi i dla in-
nych ludzi soba®. Niemoznoé¢ uzyskania znaczenia i wartosci wynikajacych z
tej potrzeby ,,bycia soba”, wywotuje kryzys tozsamosci osobowej u takiej jed-
nostki.

W grupie kryzysoéw tozsamosci znajduja si¢ rowniez specyficzne kryzysy
powotan duchownych, kryzysy kaptanstwa i kryzysy tozsamosci kaptanskiej,
dotykajace niektorych ksigzy; znane sa takze odmienne kryzysy w Srodowisku
0sob zakonnych obojga pfici, czyli kryzysy zycia zakonnego i wspdlnotowego,
typowe dla wspdlnot zakonnych meskich i typowe dla wspolnot zakonnych zen-
skich — etiologia, ewolucja i dynamika tych kryzysow jest odmienna w obu $ro-
dowiskach zakonnych. Wziawszy pod uwage wielo$¢ i roznorodno$é czynnikow
wywotujacych kryzysy, mozna zapytac¢, co najczesciej powoduje kryzysy tozsa-
mosci kaptanskiej u ksigzy katolickich — diecezjalnych i zakonnych?

Liczni socjologowie religii i teologowie pastoralni stwierdzaja, ze w minio-
nym czterdziestoleciu (po II Soborze Watykanskim) Kosciot katolicki, zwlaszcza
w Zachodniej Europie i w USA, dotknal wieloraki kryzys, obejmujacy rozne
dziedziny jego Zycia i postugiwania®®. V. Gambino dodaje, Ze kryzys ten nie
pominal réwniez formacji seminaryjnej klerykéw i kaptanstwa ksigzy parafial-
nych i zakonnych®'. W konsekwencji zaczeto stawia¢ pytania o sens kaptanstwa
urzedowego w obecnym wieku, o sens celibatu kaptandw, jak i o sens istnienia i
,klasycznego” stylu funkcjonowania seminariow duchownych, nie pomijajac
samej formacji kaptanskiej, zwlaszcza w jej koncepcji tradycyjnej. L. Rubio
Parrado przypomina, iz pytania te sa aktualne i niezmiernie wazne, poniewaz

2 7. Ptuzek: Kryzysy psychologiczne..., s. 108-109.

3 Zob. J. Marianski: Kosciol w spoleczeristwie przemystowym. PAX. Warszawa 1983;
Tenze: Religia i KosSciol miedzy tradycjq i ponowoczesnosciq. Studium socjologiczne. ZW
,,Nomos”. Krakow 1997.

3'V. Gamb in o: Dimensioni della formazione presbiterale. Torino 1993 s. 20-25.
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uwrazliwiaja wladze Kosciota na dziejace si¢ zmiany w mentalnosci i w skali
potrzeb dzisiejszych ludzi wierzacych w Boga i religijnych, na zmiany w skali
globalnej $wiata, ktore zmuszaja Kosciot do dostosowywania wiasnych form
funkcjonowania zgodnie z oczekiwaniami nowych juz jego cztonkow*>. Kryzys
6w powodowal systematyczny spadek liczby alumnoéw i ciagly wzrost liczby
ksiezy porzucajacych stan kaplanski. Teologowie zachodni, powotujac si¢ na
dane Rocznika Statystycznego Watykanu, informuja szeroko, ze w latach sie-
demdziesiatych i osiemdziesiatych XX wieku fluktuacja powotan kaptanskich
byta silna, a apostazja ksiezy od kaptanstwa przybrata niespotykane dotad roz-
miary. Z ustalen tych badaczy wynika, ze w 1971 r. odeszto z kaptanstwa ogotem
az 3728 ksiezy, w tym 1894 diecezjalnych i 1834 zakonnych. W 1989 r. na ca-
lym $wiecie porzucito kaptanstwo 988 ksigzy, w tym 583 diecezjalnych i 405
zakonnych. W latach osiemdziesiatych odeszto z kaptanstwa w kazdym roku po
okoto 1000 ksigzy, w tym okoto 5% kaptanow, ktorzy nie osiagngli jeszcze 30
roku zycia. W latach 1979-1989 zauwazono wzrost liczby ksigzy upuszczaja-
cych kaplanstwo w krajach Europy Wschodniej — na Wegrzech (+ 6) i w Polsce
(+ 3), a odsetek ich wzrdst znaczniej w latach dziewigédziesiatych (o + 7). E.
Castellucci jest zdania, ze w okresie posoborowym, a zwlaszcza w latach dzie-
wigcdziesiatych, widzimy w Kosciele wyraznie zaznaczajacy si¢ kryzys tozsa-
mosci kaptanskiej u duzego odsetka ksigzy parafialnych i zakonnych. Kryzys ten
miatl wiele zrodel, jednakze jest on, jego zdaniem, w szczegodlnosci skutkiem
niezrozumienia lub znieksztalcenia teologicznego sensu i znaczenia kaptanstwa
urzedowego (stuzebnego)**. Kryzys tozsamosci kaptanskiej rzutuje bezposrednio
na duchowo$¢ ksiedza i na skuteczno$¢ formacji seminaryjnej alumnow. Po-
prawne zrozumienie istoty kaptanstwa i misji kaptana w §wietle zatozen teologii
duchowosci warunkuje $cisle tozsamo$é kaptanska ksiedza®. Brak wiary religij-
nej, albo wiara ostabiona, rowniez czgsto tkwi u podstaw wielu kryzysow tozsa-
mosci i rezygnacji kaplanskich ksiezy™®. Psychologowie religii: L.M. Rulla, F.

32 L. R. Parrado: La formation de los sacerdotes. Los seminarios desde el decreto
,,Optatam totius” (1965) al sinodo de 1990. ,,Seminarios”. R. 1990 vol. 36 s. 21-36.

3 Zob. P. Laghi: Causas de la crisis de los sacerdotes jovenes. ,,Seminarium”. R. 1991 nr
315s.530-539; LR. Parrado: La formacion de los sacerdotes ...,s.28-42; G.Scarvaglieri:
Vitalita sociodemografica degli Instituti religiosi oggi. ,,Vita Religiosa”. R. 1987 nr 23 s. 157-168;
C. Quaranta: Vocazioni sacerdotali: situazione, problemi, urgenze,. ,,Seminarium”. R. 1990 nr
1-25.69-91; J. Saraiva Martius: Le vocazioni nel mondo. ,,Seminarium”. R. 1995 nr 3 s.
604-618.

*E. Castellucci: Lidentita del presbitero in prospettiva cristologica ed ecclesiologica.
. Seminarium” 1990 nr 1-2 s. 91-139.

35 Zob. W. S to mk a: Duchowos¢ kaplanska. Lublin 1996 s. 30-32; T. Fity ¢ h: Nowy mo-
del kaptana. Uwagi o tozsamosci kaplanskiej w $wietle adhortacji apostolskiej Jana Pawla II
,,Pastores dabo vobis”. ,,Dobry Pasterz”. R. 1993 nr 13 s. 81-99.

3 Zob. E.C. Kennedy, V.J. Heckler: The catholic priest in the United States: psycho-
logical investigations. Washington 1972 s. 153-173.
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Imoda, J. Ridick, a takze C.W. Baars i A.A. Terruwe stwierdzaja na podstawie
wynikéw wilasnych badan, ze czynnikiem wywolujacym czgsto kryzys tozsamo-
$ci kaptanskiej jest niespojnos¢ psychiczna i niedojrzato$¢ uczuciowa wielu
alumnow i ksiezy. Duchowni ci maja wyrazne problemy z wlasna tozsamoscia
osobowa 1 ujawniaja staba wytrzymatos¢ (odpornos¢) na trudnosci zycia kaptan-
skiego, sa mato skuteczni w duszpasterstwie lub zupetnie zaniedbuja obowiazki
zawodowe. Problemy psychologiczne, emocjonalne i wolicjonalne warunkuja
wigc istotnie, jako czynniki wywotujace kryzys, wiernos¢ ksigzy swemu powota-
niu i trwalos$¢ ich zycia w kaptanstwie. Chcac udowodni¢ zasadno$¢ i trafnosé¢
wiasnych hipotez empirycznych, badacze ci wykazali, ze wsérod 1263 ksigzy
badanych metodami psychologicznymi w USA i w Europie 10%—15% to osoby
dojrzate psychicznie, 60%—70% to osoby niedojrzate emocjonalnie, a 20%—-25%
to ksieza, ktorzy maja powazne problemy psychiatryczne. Badacze ci stwierdza-
ja, ze ksigza niedojrzali psychicznie i emocjonalnie nie sa w stanie (nie potrafia)
sprosta¢ warunkom kaptanstwa realizowanego w Kosciele rzymskokatolickim,

\ . 3]
ktory stawia im bardzo surowe wymagania zyciowe™ .

Celibat obowiazkowy, samotnos$¢ i poczucie wyizolowania, to takze czgsto
wskazywane przez badaczy czynniki powodujace kryzysy tozsamosci kaplan-
skiej u ksigzy i rezygnacj¢ z kaptanstwa przez wielu z nich, zwlaszcza przez
ksigzy pracujacych w parafiach®. A. Bissoni powiada, ze niewtasciwe powody
lub motywy lezace u podstaw wyboru kaptanstwa i celibatu réwniez powoduja
nierzadko kryzysy tozsamosci kaptanskiej u licznych ksigzy, a nastgpnie odejscie
ich ze stanu duchownego. Ksigza ci juz wczesniej utrzymywali wigzi osobiste z
kobietami, a po rezygnacji z kaplanstwa zwiazali si¢ z nimi trwatym zwiazkiem
malzenskim®.

Wskazana juz wyzej niedojrzato$¢ uczuciowa i seksualna jest, w ocenie ba-
daczy powotan duchownych, czgstym powodem kryzysu kaptanstwa u wielu
ksiezy, kryzysu kaptanstwa realizowanego w obowiazkowym celibacie i w sa-
motno$ci. Tym za§ warunkom nie sa w stanie sprosta¢ wszyscy ksieza. A. Ma-
nenti wyjasnia ten fakt, iz niedojrzaly emocjonalnie i seksualnie alumn i ksiadz
ulega egoistycznie kaprysom chwili i wlasnym, nieuporzadkowanym pragnie-
niom, iz jest on niestaly w swych uczuciach i oczekiwaniach, w kontaktach z
innymi ludzmi, zwlaszcza z kobietami, w wyniku czego nie przezywa swej bez-

37 Zob. LM. Rulla, F. Imoda, J. Ridick: Entering and learing vocation: intrapsychic
dynamics. Rome 1976 s. 159-160; C.W. Baars, A.A. Terruwe: How to treat and prevent
crisis in the priesthood. Chicago 1972 s. 26-34.

3 Zob. A. Cencini: Nell’amore. Liberta e maturita affettiva nel celibato sacerdotale. Bo-
logna 1995 s. 106-112; SJ. Rosetti, G.D. Coleman: Psychology and the Church's teaching
on homosexuality. ,,America”. R. 1997 vol. 177 s. 6-23.

3 Zob. A. Bissoni: Motivazioni della vita religiosa: entrata, perseveranca, abbandono:
dinamica intrapsichica. ,,Vita Consacrata”. R. 21: 1985 nr 3 s. 316-321.
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zennosci 1 samotnos$ci jako catkowitego ,,daru z siebie” dla Boga i dla Kosciota
czy dla bliznich. Wrgcz przeciwnie, w warunku tym widzi on czynnik, ktory
utrudnia mu realizacj¢ innych, znaczacych zyciowo wartosci i wywotuje konflik-
ty w jego zyciu osobistym™.

Tymczasem — przypomina A. Manenti — Kos$ciot ciagle widzi w celibacie
wazny warunek kaptanstwa i mechanizm utatwiajacy skuteczno$¢ funkcjonowa-
nia swoich struktur i sp6jnos¢ organizacyjna. Zachowanie celibatu wymaga od
ksiedza dojrzatosci uczuciowej, fadu w sferze postaw i potrzeb seksualnych, sta-
bilnosci postaw i zachowan emocjonalnych. Brak tej stabilno$ci, jego zdaniem,
najczgsciej prowadzi do krytyki i kontestowania postulatow Kosciota oraz do
kryzysu tozsamosci kaptanskiej u ksiedza i do porzucenia stanu duchownego®'.
Wielu psychologéw jest zdania, iz to wlasnie niedojrzata uczuciowosc jest czgsto
juz w okresie seminaryjnym alumnéw powodem bolow, cierpien i problemow
zyciowych, a pozniej stanowi poczatek kryzysu kaptanstwa u mtodych ksigzy,
trudniej znoszacych napoér probleméw wywotanych celibatem i1 samotno$cia.
Niedojrzato$¢ uczuciowa ma $cisty zwiazek ze sfera seksualnosci i erotyki ludzi
obojga plci, a zwiazek ten jest widoczny rowniez w srodowisku osob duchow-
nych. Z badan zrealizowanych przez zespot L.M. Rulli w USA wynika m. in., Ze
59% zakonnikow, 26% zakonnic, 58% alumnoéw i 62% ksiezy doswiadczyto w
swoim zyciu rdéznego typu trudnosci w sferze seksualnej w wyniku niedorozwoju
(wadliwosci) swej uczuciowosci. Niedojrzatos¢ ta jest skutkiem oddziatywan na
ich osobowos¢ licznych czynnikoéw, przy czym metody wychowania i atmosfera
emocjonalna domu rodzinnego odegraty tu rol¢ podstawowa i pozostawity trwale
$lady w ich uczuciowosci i seksualnosci®’. A. Godin powiada, ze u podstaw kry-
zysu tozsamosci kaplanskiej ksigzy znajduje si¢ czgsto lgk przed kaptanstwem
niejasnym i niepewnym, poczucie bezradnosci wobec probleméw wynikajacych
z samotnosci 1 osamotnienia, konflikty z wtadza ko$cielna oraz poczucie bezuzy-
tecznosci w duszpasterstwie lub w misji wspolnoty zakonnej. Natomiast pragnie-
nie matzenstwa i ktopoty z wlasna seksualnoscia (celibatem) sa bardziej pochod-
na niz przyczyna rezygnacji z kaptanstwa. Z jego doswiadczen badawczych wy-
nika, Ze czg$ciej to inne czynniki wywotaty u ksigzy kryzys kaptanstwa niz ich
uczuciowos$¢ i seksualnos¢, a zwiazek matzenski stawat si¢ ich dazeniem dopiero
po wystapieniu ze stanu duchownego®. Niestety, poglad ten jest raczej odosob-
niony w literaturze przedmiotu, a dominujaca wigkszo$¢ badaczy zagadnienia

40 Zob. A. Manenti: Psichologia e spiritualita — questioni di metodo. W: La spiritualita —
inspirazione, ricerca, formazione. Ed. B. Secondin,J. Janssens. Roma 1984 s. 55-56.

41 Zob. A. M anenti: Appunti coclusivi. ,,Vita Consacrata”. R. 21: 1985 nr 3 s. 370.

“27ob. LM.Rulla, F.Imoda, J. Ridick: Antropologia della vocazione, 11, cyt. wyd., s.
204-206.

3 Zob. A. G o din: The psychology of religious vocations..., wyd. cyt,. s. 67-71.
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widzi inaczej bieg tych zdarzen, prowadzacych ksiedza do rezygnacji kaptanskiej
i do powrotu do zycia $wieckiego.

Z relacji licznych badaczy kryzysow kaptanstwa, zwlaszcza psychologow,
dowiadujemy sig, ze ksiadz niedojrzaty uczuciowo i emocjonalnie, przezywajacy
tez zaburzenia w swej erotyce i seksualnosci, to z reguly osoba (mgzczyzna) sfru-
strowana(y) zyciowo, lekliwa, z wieloma kompleksami, nieszczg¢sliwa, nie umie-
jaca zy¢ i by¢ dla innych ludzi, nie-empatyczna, nie umiejaca trwa¢ w samotno-
$ci 1 w bezzennos$ci, nie umiejaca kocha¢ dojrzale siebie sama i innych ludzi, a
znacznie czesciej potrafi traktowaé ich instrumentalnie, wykorzystywaé dla wia-
snych celow i potrzeb, w tym takze w sferze uczuciowej, emocjonalnej i seksual-
nej. Tu ,,bycie ksiedzem” nie zahamowuje jego potrzeb i dazen, ani tez nie
zmniejsza poziomu jego egoizmu i egocentryzmu. Ksiadz niedojrzaty uczuciowo,
mowia psychologowie pastoralni, o zranionej emocjonalnosci, najczgsciej teskni
za prawdziwa mitoscia i przyjaznia, ktérych nie doswiadczyt od wlasnych rodzi-
cOw w swej rodzinie, od swoich najblizszych 1 znaczacych osob i autorytetow.
Taki ksiadz, ich zdaniem, nie podota, nawet majac powotanie religijne i dobra
wole, trudom zycia w celibacie 1 w samotnosci, a z pewnoS$cig przezyje kryzys
swej tozsamosci kaptanskiej, zatamie si¢ uczuciowo i bedzie szukat trwalej wigzi
emocjonalnej z kobieta, a $cislej — stabilnej wigzi 1 mitosci matzenskiej i rodzin-
nej na potwierdzenie swej tozsamosci, swojej wartosci osobowej i1 spoleczne;.
Takiej mozliwos$ci nie dalo mu z pewnos$cia zycie kaptanskie w celibacie i w
samotnos$ci, bez zony i dzieci, bez wlasnej rodziny. Stad kaptanstwo oparte na
celibacie nie stanowito dla niego ostatecznej perspektywy zyciowej, jako warto-
$ci nadajacej sens i cel jego zyciu w dalszej perspektywie™.

Kryzys powotania i kryzys tozsamosci kaplanskiej badacze dostrzegaja czg-
sciej u tych alumnow i ksiezy, ktérzy wlasnie odznaczaja si¢ niedojrzaloscia
osobowa i uczuciowa, a zarazem maja trudno$ci natury seksualnej, z ktéorymi nie
umieja sobie poradzi¢ samodzielnie; dotyczy to zaréwno inklinacji heteroseksu-
alnych, jak i inklinacji homoseksualnych, ktore cze$ciej sprzyjaja postawom i
zachowaniom patologicznym, jak cho¢by pedofilii u oséb duchownych. Badacze
ci wyrazaja opinig, iz jedynie ksiadz dojrzaly psychicznie i emocjonalnie, o
zrownowazonej psychice, znajacy uwarunkowania wiasnej seksualno$ci i majacy
osobiste predyspozycje do bezinteresownego stuzenia innym ludziom w samot-
nosci, jest zdolny do pelnej akceptacji i dojrzatego przezywania celibatu i osa-
motnienia, a takze tatwiej pokonuje problemy wynikajace z bezzennosci, z zycia
samotnego bez kobiety i potomstwa. T. Anatrella stwierdza, ze ksiadz zawsze

“ Por. M. Rondet: Celibat ewangeliczny we wspélczesnym $wiecie. Thim. A. Kury .
Warszawa 1995; J. Strojnowski: Celibat w aspekcie psychologicznym. ,,Wigz”. R. 1974 nr 11
s. 87-89; W. Chromik: Antropologiczny i teologiczno- moralny sens czystosci konsekrowanej.
,,Questiones Selectae”. R. 1996 nr 4 s. 127-140.
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pozostaje mezczyzna i niezmiernie trudno jest mu catkowicie zrezygnowac wigzi
uczuciowych i seksualnych z kobieta. Sytuacje odwrotne, homoseksualne, sa
znacznie rzadsze, ale i one nie sg bezproblemowe zyciowo, w tym w okoliczno-
$ciach zyciowych ksigzy i os6b zakonnych obojga pici. Stad rezygnacja ze
zwiazkow interpersonalnych o charakterze emocjonalnym i seksualnym jest nie-
zmiernie trudna, natomiast staje si¢ autentycznie mozliwa u me¢zczyzny odporne-
go psychicznie i rozumiejacego sens i cel tej rezygnacji, w tym dla celow religij-
nych®. Z kolei A. Bissi, korzystajac z wynikow wiasnych badan, jak i z badan
innych autoréw zrealizowanych wsréd duchowienstwa, wyraza poglad, ze ple¢
rzutuje wprost i istotnie na niedojrzalos¢ lub dojrzalos¢ osobowa, uczuciowa i
seksualna 0s6b konsekrowanych, jak i na sposob przezywania przez nie trudnosci
w tej sferze zycia, zreszta w analogii do usytuowania osob swieckich. Stad megz-
czyzni duchowni (ksigza i bracia zakonni) sa bardziej egoistyczni zmystowo i
seksualnie (z wyrazna tendencja na swoiste uzycie czy wyzycie egoistyczne w
obu inklinacjach seksualnych), natomiast kobiety—duchowne (zakonnice) sg bar-
dziej egoistyczne uczuciowo i przejawiaja realnie zazdro$¢ o uczucia innych
siostr we wspolnocie zakonnej (tendencja homoseksualna) czy o uczucia religijne
lub do obiektow religijnych (,,mnie Pan Jezus bardziej kocha niz inne siostry, bo
ja bardziej Go kocham niz one to czynia”), a takze liczniej niz megzczyzni—
duchowni one mityzuja i reifikuja obiekty kultu religijnego™.

Wobec ksigzy przezywajacych kryzys swego powolania lub swej tozsamosci
kaptanskiej, jak i porzucajacych szeregi kaptanskie, dostrzega si¢ rozne postawy i
oceny w strukturach koscielnych i w spoteczenstwie, od pelnej akceptacji i zro-
zumienia, po krytyke i odrzucenie. Taka wlasnie negatywna oceng i krytyke
ksiezy przezywajacych kryzys i powracajacych do zycia swieckiego dostrzegamy
w koS$cielnym ,,Przewodniku do formacji kaptanskiej”, w ktérym czytamy, ze ci
ksigza ,,zranili 1 zawiedli Ko$ciol”, a Scislej mowiac, ze (...) historiq kaplanow,
ktorzy zawiedli, jest czesto historia ludzi, ktorzy zawiedli, historia osobowosci
nie-scalonych, nie-zintegrowanych, w ktorych na prozno szukatoby si¢ cztowieka
dojrzatego i zrownowazonego” (Przewodnik, 25). Obiektywnie mowiac, krytyka
ta jest zbyt surowa i nie do konca jasna i zrozumiata, a raczej stanowi ona jedynie
punkt widzenia Kos$ciota rzadzacego w tej trudnej sprawie. Krytyke t¢ mozna
zrozumie¢ i zaakceptowa¢ pod jednym warunkiem — jesli obowiazkowy celibat
ksiezy, ujawniajacy wole Kos$ciota instytucjonalnego, uczynimy jej podstawa i
potaczymy go (celibat) nierozerwalnie z kaptanstwem hierarchicznym. Natomiast
z niezaleznego i obiektywnego punktu widzenia krytyka ta jest niesluszna i
krzywdzaca wielu ksigzy. W ten wlasnie sposob krytyke t¢ odbiera zdecydowana

4 70b. T. Anatrella: Celibato sacerdotale e maturita della persona. ,,Sacrum Ministeri-
um”. R. 3: 1972 nr 2 s. 126-132.

4 Zob. A. Bissi: Maturita umana, cammino di transcendenza. Casale Monferrato 1991 s.
220-230.
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wigkszo$¢ ksigzy zonatych, pytanych w réznych badaniach o te¢ kwestig, w tym
takze w moich badaniach w Polsce.

Liczni badacze wskazuja, ze wsrod czynnikow wywotujacych i nasilajacych
kryzys powotania i kryzys kaptanstwa, a takze rezygnacj¢ ksigzy z roli kaptan-
skiej w Kosciele, wazne miejsce zajmuja bezposrednie i $ciste (nieodpowiednie i
zabronione) ich relacje z kobietami — zbytnio poufate, bez dystansu, z wyraznymi
oznakami flirtu i emocjonalne, zaangazowane uczuciowo. F. Arinze dodaje na
podstawie wilasnych badan Srodowiskowych, ze sytuacje takie, dwuznaczne i
niemoralne, czgsto maja miejsce juz w okresie studiow alumndéw w seminarium
duchownym, a obiektem ich ,,zalotow” sa mlode kobiety, studentki i licealistki.
Stycznosci te nierzadko sa kontynuowane po ukonczeniu studiow kaptanskich i
podjeciu pracy duszpasterskiej w strukturach ko$cielnych. Sytuacji tej nie sa
$wiadomi (na ogoét) wychowawcy seminaryjni, odpowiedzialni za petna formacje
alumnow, gdyz nie znaja w pelni wszystkich zachowan i kontaktow zewngtrz-
nych swoich podopiecznych®’. Celibat nie uwalnia ksigdza od stycznosci z kobie-
tami, poniewaz styka si¢ on z nimi na co dzien podczas wykonywania zadan
duszpasterskich w parafii czy w innych okoliczno$ciach. Majac wigc na wzgle-
dzie ten problem, psychologowie religii i teologowie pastoralni moéwia, ze kaptan
chcac wytrwaé w celibacie i w kaptanstwie, a zarazem nie doprowadzi¢ do kry-
zysu swego powotlania, winien patrze¢ na kobiety realistycznie i traktowac je
pozytywnie, w wymiarze ludzkim i religijnym. Roztropnos¢, gleboka ducho-
wos¢, dojrzatos¢ psychiczna, spdjna hierarchia wartosci i silna wola trwania w
kaptanstwie opartym na celibacie, uchronig ksigdza przed kryzysem powotania,
kryzysem tozsamos$ci kaplanskiej, a w efekcie uchronia go przed rezygnacja z
tego kaptanstwa®. Warunki te, cho¢ ostre i zdecydowane, naucza ksiedza pano-
wania nad swoimi reakcjami i potrzebami, utatwia mu zycie w samotnos$ci, bez
wigzi emocjonalnych i seksualnych z kobieta, lecz jednoczesnie uchronia go
przed poczuciem osamotnienia, izolacji, lgkiem przed kobieta i przed kryzysem
kaptanstwa. Wsrdod tych warunkow miejsce czotowe zajmuje autentyczna dojrza-
los¢ religijna 1 chrzescijanska ksigdza, motywujaca istotnie jego kaptanstwo i
suzbe ludziom w Kosciele”. Oczywiscie, warunek ten jest sensowny i realny
wtedy, kiedy ksiadz wybral kaptanstwo z powotania i miat wyrazne predyspozy-
cje osobowe do zycia w celibacie — bez wlasnej Zony i rodziny. W przeciwnym
razie jego powolanie i tozsamos$¢ kaplanska sa narazone na ostry kryzys i na jego
dalsze konsekwencje.

47 Zob. F. Arinze: Priestly celibacy and association with women. ,,Seminarium”. R. 33:
1993 nr 1 s. 90-92.

4 Zob. AM. Hoenkamp-Bisschops: Catholic priest and there experience of celi-
bacy. ,,Journal of Religion and Health”. R. 1992 vol. 31 s. 334-335.

49 Zob. AJ. N ow ak: Dojrzatos¢ chrzescijariska w Zyciu kaplariskim. W: Dojrzalosé¢ chrze-
Scijanska..., wyd. cyt., s. 58—63.
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IV. Kryzys tozsamos$ci kaplanskiej i rezygnacja z kaplanstwa
wsrod ksiezy w Polsce

We wiasnych badaniach socjologicznych na ten temat zwrocilem uwagg na
roézne czynniki i motywy kryzyséw powotania i kryzysow tozsamosci kaptanskiej
wsrod alumnéw 1 ksigzy diecezjalnych 1 zakonnych w Polsce. Problem ten bada-
tem zaréwno wsrdd tych ksigzy, ktorzy juz zrezygnowali definitywnie z kaptan-
stwa i powrocili do zycia $wieckiego, jak 1 wsrod ksiezy czynnych zawodowo w
Kosciele, czyli wsrod tych ksigzy, ktorzy czesto podlegali kryzysowi tozsamosci
kaptanskiej, lecz nie odeszli z szeregdéw kaptanskich. W kategoriach socjologicz-
nych patrzac, czynniki wywotujace stan kryzysu egzystencjalnego i doprowadza-
jace ksigzy do rezygnacji z kaptanstwa tacza si¢ w dwie grupy ogolne — religijno-
koscielne 1 $wieckie. Wedlug tej wlasnie typologii ukaz¢ je w dalszej analizie,
konfrontujac zarazem ich specyfike z ujeciem innych badaczy tej problematyki.
W ten sposéb mozna bedzie zorientowac sig, czy i w jakim stopniu kryzysy toz-
samosci kaptanskiej badanych ksigzy polskich maja swoja specyfike, a w jakim
zakresie sa one podobne do kryzysow ksiezy katolickich w innych krajach na
Swiecie.

Analiza ta ma u swych podstaw szerokie i wieloletnie badania socjologiczne,
jedyne w kraju, zrealizowane wsrod dwoch okreslonych grup ksigzy rzymskoka-
tolickich: a) wérdd ksigzy parafialnych i zakonnych, ktorzy przezyli ostry kryzys
swej tozsamosci kaptanskiej, a pdzniej zrezygnowali z kaptanstwa i powrdcili do
zycia $wieckiego w malzenstwie i rodzinie; b) wsrod ksiezy parafialnych i za-
konnych, ktorzy albo przezyli kryzys swego kaptanstwa i powotania, lecz nie
odeszli z ,,zawodu” kaptanskiego i pozostali mgzczyznami—duchownymi, albo
tez kryzysu takiego nie przezyli i ciagle funkcjonowali (do momentu badan) bez
przeszkod w kaptanstwie w parafiach i w zakonach, interesujac si¢ jednak tym
problemem w réznym stopniu.

Badania wtasne zrealizowatem po raz pierwszy w Polsce, nie majac zadnych
wzorcoOw metodologicznych i podstaw teoretycznych, dotyczacych problematyki
rezygnacji kaptanskiej. Badania te zrealizowatem z pomoca wieloproblemowego
kwestionariusza ankiety i metod dostgpnych socjologii, w tym metody sondazu
diagnostycznego 1 metody wywiadu pogigbionego. Odrgbnym metodom analizy
podlegaly wyniki tych badan, chociaz najprzydatniejsza okazala si¢ metoda kore-
lacji zmiennych 1 metoda poréwnawcza. Kwestionariusze ankiety zawieraly py-
tania dostosowane do sytuacji zawodowej 1 zyciowe] respondentow — albo do
sytuacji ksiezy, ktorzy odeszli juz z kaplanstwa w wyniku ostrego kryzysu swej
tozsamosci kaptanskiej, albo sytuacji ksiezy czynnych zawodowo w Kosciele,
cho¢ czesto rowniez przezywajacych kryzys w tej sferze swego zycia. W pierw-
szym przypadku (rezygnacja z kaptanstwa) kwestionariusz badawczy zawierat

228



pytania obejmujace cate zycie ksigdza — od okresu przedseminaryjnego, poprzez
formacje kaptanska w seminarium duchownym (diecezjalnym lub zakonnym),
poprzez zycie kaptanskie w parafii lub we wspolnocie zakonnej, a konczac na
motywach odejscia ksigdza ze stanu duchownego i motywach jego powrotu do
stanu §wieckiego. Natomiast w drugim przypadku (ksigza czynni zawodowo w
Kosciele) kwestionariusz badawczy, oprocz pytan identycznych z poprzednim
kwestionariuszem, zawieral takze pytania sondujace kryteria i motywy swoistego
,,oporu” ksiedza wobec czynnikow wywolujacych u niego kryzys powotania lub
kryzys kaptanstwa, jak i pytania sondujace wolg i troske ksigzy o trwatos¢ swego
powotania, mimo przeszkdd zewngtrznych i osobistych, w warunkach parafial-
nych i zakonnych. Badania w obu $rodowiskach kaptanskich daja w miarg grun-
towne rozeznanie co do poziomu i zakresu, jak i typologii kryzysow egzysten-
cjalnych ksigzy w Polsce, w tym kryzysu ich tozsamosci kaptanskiej i jego kon-
sekwencji praktycznych. Wyniki tych badan maja réwniez znaczenie heurystycz-
ne, ktore dla socjologa nie ma wigkszego znaczenia. Badania te maja charakter
ogolnopolski i zostaly zrealizowane w trzech terminach — w latach 19861989 i
1991-1994 (wsrdd ,,bytych” ksiezy) oraz w 1995-1999 (wsrod ksiezy czynnych
zawodowo), o czym zadecydowaty dwa typy czynnikéw: strategia i procedury
badan empirycznych oraz trudnosci w dotarciu do respondentow (zwlaszcza do
bytych ksigzy) i specyfika badanego zjawiska — kryzysow kaptanskich i porzuce-
nia kaptanstwa (albo hermetyczno$¢ samego srodowiska osob duchownych). W
pierwszych badaniach kontakt nawiagzatem z 319 ,,bylymi” ksigzmi diecezjalny-
mi i zakonnymi — w pierwszym terminie z 215 i w drugim terminie ze 104. W
badaniach tych wziglo udziat 287 ksigzy, czyli 89,9% proby kontaktowej, a po-
zostali (32 osoby = 10,1%) nie zechcieli uczestniczy¢ w nich z wielu réznych
powodoéw. Wsrod badanych ksigzy zonatych bylo 178 kaplanow diecezjalnych
(62%) 1 100 kaptandéw zakonnych (38%). Wszyscy oni wczesniej pracowali w 15
diecezjach (wedlug dawnego podzialu) i w 18 wspolnotach zakonnych. Jako
zbiorowos$¢ odznaczali si¢ réoznym wiekiem, stazem kaptanstwa, poziomem i
typem wyksztalcenia §wieckiego, funkcja sprawowana w parafii i w zakonie,
poziomem zaangazowania religijnego, pochodzeniem spotecznym i Srodowisko-
wym. Te cechy miaty bezposredni zwiazek z ich zyciem kaptanskim, z kryzysem
ich powotania i z kryzysem ich tozsamos$ci kaptanskiej oraz z ich odejSciem ze
stanu duchownego. Z kolei w drugich badaniach kontakt nawiazatem z 800
ksigzmi pracujacymi w Polsce w parafiach i w zakonach, lecz uczestniczytlo w
nich 744 ksigzy, czyli 93% proby kontaktowej, za$ pozostali ksigza nie zechcieli
uczestniczy¢ w nich z réznych powodow, chociaz najczesciej ,,bali si¢” swoiscie,
zeby ich wypowiedzi z badan ,,nie poznaly wiadze koscielne”. Wsrod ankieto-
wanych ksigzy byto 508 kaptanow diecezjalnych (68,3%) i 236 kaptanéw zakon-
nych (31,7%). Wszyscy oni pracowali w 19 diecezjach (obecny podzial teryto-
rialny Kos$ciota) i w 20 zgromadzeniach zakonnych. W licznych przypadkach
(56%) respondenci z obu badan (byli ksigza i ksigza czynni) mieli zwiazek za-
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wodowy z tymi samymi diecezjami i wspolnotami zakonnymi. Fakt ten ma duze
znaczenie dla procedury i wynikow zrealizowanych tam badan. W drugich bada-
niach takze wzialem pod uwage cechy demograficzne i spoteczne respondentow,
widzac w nich wazne zmienne korelacyjne w ich odporno$cia na kryzysy egzy-
stencjalne i z trwato$cia ich powotania kaptanskiego.

W koncepcji badan postawilem kilka trudnych, cho¢ zasadnych i waznych
poznawczo pytan, zeby w ten sposob znalez¢ podstawe do wyjasnienia problemu
gtdwnego i1 zagadnien szczegotowych z niego wyptywajacych. Pytania te sa na-
stgpujace: Z jakich powodow niektdrzy ksigza parafialni i zakonni zrezygnowali
z kaptanstwa i powrdcili do zycia §wieckiego? Jaki zwiazek z ta rezygnacja ma
kryzys ich powotania i kryzys ich tozsamosci kaptanskiej? Czy te kryzysy zawa-
zyly istotnie na ich zyciu osobistym i spolecznym? Dlaczego niektorzy ksigza
potrafili pokona¢ wtasny kryzys kaptanski i nie porzucili kaptanstwa? Czym
ksigza sami motywowali wlasna wierno$¢ powotaniu i che¢é trwania w kaptan-
stwie, w celibacie i w strukturach koscielnych? Czy wszyscy z nich posiadali w
swej osobowosci cechy (predyspozycje) uzdalniajace ich do zycia w celibacie i w
samotnos$ci, bez wilasnej rodziny? Jak oni sami postrzegaja i oceniaja ksigzy,
ktorzy w wyniku kryzysu tozsamosci zrezygnowali z kaptanstwa i powrdcili do
zycia $wieckiego? Pytania te mieszcza w sobie trudny i ztozony problem, ktory
zostanie wyjasniony w pewnym zakresie w dalszej analizie. W jego wyjasnieniu
bedzie pomocna stosowna ,,baza teoretyczna” i zasady metodologiczne, znane w
socjologii i psychologii spoteczne;.

Baza ta jest teoria potrzeb ludzkich i teoria wartosci™. Z teorii tej wynika, ze
kazdy cztowiek ma okreslone potrzeby, réznego rodzaju i charakteru. Cztowiek,
zaspokajajac swoje potrzeby, podejmuje réozne dzialania, wykonuje rézne zada-
nia, odgrywa rozne role zyciowe, majac na wzgledzie dobro wiasne lub dobro
innych ludzi. Taka potrzeba, wazna zyciowo dla niektorych jednostek, moze by¢
rowniez kaplanstwo ,,zawodowe” i zycie zakonne jako okre$lona forma bycia i
postgpowania. Teoria ta suponuje takze, iz potrzeby mozna rewidowac, weryfi-
kowa¢ i zmieniaé¢, zaspokaja¢ lub rezygnowac z ich zaspokajania, w zaleznosci
od sytuacji i okolicznosci zyciowych podwazajacych zasade schematyzmu i ru-
tyny, z mysla cho¢by o osiagnigciu innych wartosci lub o zaspokojeniu innej
potrzeby lub wielu potrzeb. Taka sytuacja moze wystapi¢ w zyciu ksigdza i oso-
by zakonnej — mgzczyzny i kobiety. W tej sytuacji potrzeba bgdzie stan psy-
chiczny i emocjonalny cztlowieka powodujacy jego aktywnos¢ i mobilnos¢, skie-
rowana na zdobycie okreslonych wartosci i zaspokojenie waznej wtedy potrzeby.
Stan ten obejmuje rowniez aktywnos¢ w kierunku zaspokojenia innej potrzeby,

0 Zob. K. Z a g 6 r sk i: Psychologiczne aspekty potrzeb ludzkich. ,,Studia Socjologiczne”. R.
1966 nr 2 s. 57-73; P. Taras: Spoleczne uwarunkowania i motywy wstqpienia do zakonnego
seminarium duchownego. Poznan—Warszawa 1972 s. 30-35.
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dotad niedostgpnej i nieznanej jednostce. W zyciu ksigdza katolickiego taka sy-
tuacja zmiany potrzeb wydaje si¢ by¢ absolutnie realna, a co najmniej mozliwa w
istnieniu; moze ona tez mie¢ miejsce wzyciu zakonnika i zakonnicy, cho¢ oko-
licznosci ja wywotujace i realizujace sa tu juz odmienne, niz okolicznosci ksig-
dza parafialnego. Rezygnacja z kaptanstwa, poprzedzona ostrym kryzysem toz-
samosci kaptanskiej i kryzysem powolania religijnego, jako wolny wybor i suwe-
renna decyzja ksigdza, moze oznacza¢ zmiang struktury potrzeb i zmiang w jego
hierarchii warto$ci. Mozna tu zapytac, jaka warto$¢ ma kaplanstwo dla tych ksie-
zy, ktorzy przezyli ostry kryzys swej tozsamosci zawodowej i w jego konse-
kwencji porzucili kaptanstwo i powroécili do stanu $wieckiego? Jaka potrzebeg
zaspokajato kaptanstwo w ich zyciu osobistym? Czy kaptanstwo spetniato ich
osobiste oczekiwania i plany zyciowe? Z kolei w odniesieniu do ksigzy, ktorzy
pokonali do pewnego stopnia kryzys swego powolania i kryzys wlasnej tozsamo-
$ci kaptanskiej, niejako ,,ratujac” w ten sposob trwatos¢ i funkcjonalnos¢ zawo-
dowa swego kaptanstwa, nasuwaja si¢ odmienne i takze wazne poznawczo pyta-
nia. Pytania te sa nastgpujace: Z pomoca jakich czynnikow ksigza ci pokonali
kryzys swej tozsamosci kaptanskiej 1 wytrwali w kaptanstwie? Jak ksigza ci uza-
sadniali ponowny wybor kaptanstwa opartego na celibacie, a zarazem rezygnacje
z wlasnego malzenstwa i swojej rodziny? Czy rezygnacja z malzenstwa i rodziny
zawsze oznaczala w zyciu tych ksiezy izolacje od kobiety, porzucenie mysli o
zwiazku z nig i rezygnacje¢ z jej mitosci? Trzeba tez zapytac, dlaczego niektorzy
ksigza w ogdle nie przezywaja kryzysu powotlania i kryzysu swej tozsamosci
kaptanskiej — jakie czynniki decyduja o stabilno$ci ich powotania kaptanskiego,
realizowanego biezaco w warunkach duszpasterstwa parafialnego i w okoliczno-
$ciach zycia zakonnego?

Teoria potrzeb i teoria wartosci pozwalaja wigc doktadnie okresli¢ i1 glebiej
zrozumie¢ trwato$¢ powotania kaptanskiego i jego uwarunkowan, a takze rozpo-
zna¢ 1 wyjasni¢ problem wartosci kaptanstwa i problem odrzucenia go przez nie-
ktorych ksiezy w celu osiagnigcia innych wartosci lub zaspokojenia innych po-
trzeb, bedacych w konflikcie (kolizji) z warunkami kaplanstwa opartego
,urzedowo” na celibacie. Potrzeba kaptanstwa (,,bycia ksiedzem”) jest potrzeba
drugoplanowa w religii, pochodng w odniesieniu do potrzeb i wartosci religij-
nych, na ktére istnieje szerokie zapotrzebowanie spoteczne. Zakres potrzeby
kaptanstwa jest waski i ekskluzywny, a spetienie jej wymaga uprzedniej (wcze-
$niejszej) koncesji (zgody) spotecznej. Zatem kaptanstwo nie ma charakteru in-
dywidualnego, lecz charakter wybitnie spoteczny. Mgzczyzna religijny (w Ko-
sciele rzymskokatolickim) nie wybiera wigc kaptanstwa dla samego siebie i dla
wlasnych potrzeb nawet z najbardziej szlachetnych pobudek, lecz czyni tak dla
Boga i dla Kosciota, dla dobra i potrzeb innych ludzi, dla wspolnoty ludzi religij-
nych, chociaz przyjete przezen kaptanstwo zaspokaja takze jego wlasne potrzeby
— religijne 1 §wieckie. W $wietle tej teorii mozna zapyta¢ zasadnie, czy wszyscy

231



badani tu ksigza Zonaci mieli wczesniej konieczna wiedze religijna dotyczaca
kaptanstwa i celibatu, czyli w momencie jego wyboru i przyjmowania? Jesli po-
siadali taka wiedzg, to co legto u podloza kryzysu ich tozsamosci kaptanskiej,
czy tez, jakie czynniki wywotaly i spotegowaty ten kryzys? Czy rezygnacja z
kaptanstwa oznaczala zawsze brak tej wiedzy i zwykla naiwnos¢ ludzka, ktora
pociaga w konsekwencji klopoty w ich zyciu kaptanskim i osobistym? Pojawia
si¢ tez watpliwo$¢, czy ci ksieza wybrali kaptanstwo oparte na celibacie rozwaz-
nie, w oparciu o znaczaca motywacje i o znajomo$¢ wtasnych potrzeb religijnych
i egzystencjalnych, jesli po jakims$ czasie doprowadzili do kryzysu swej tozsamo-
$ci kaptanskiej, do kryzysu swego powolania, a nast¢pnie odeszli ze stanu du-
chownego i powrodcili do stanu $§wieckiego? By¢ moze, iz u podstaw ich decyzji
dotyczacej wyboru kaptanstwa legly potrzeby konfliktowe, wtedy im zbyt stabo
znane 1 mato zrozumiate? By¢ moze, iz wtedy jeszcze zbyt stabo odczuwali lub
juz nie potrafili sthumi¢ w sobie potrzeby mitosci do kobiety, potrzeby mitosci
malzenskiej, ojcowskiej i rodzinnej, a zarazem falszywie (na zlych przestankach
opartej) rozumieli i interpretowali mito§¢ Boga? By¢ moze, iz wowczas ich hie-
rarchia wartosci 1 dazen zyciowych byla zbyt naiwna, stabo umotywowana, bez
silnych, logicznych podstaw egzystencjalnych i religijnych? By¢ moze, iz dopie-
ro w pozniejszym okresie zycia, cho¢by na parafii lub w zakonie, stali si¢ oni
mezezyznami w petni dojrzalymi i odpowiedzialnymi, ktoérzy zasadniczo zwery-
fikowali ujemnie wlasny celibat, osobista samotnos$¢, wlasna potrzebe posiadania
swojej rodziny, potrzebe kochania kobiety i potrzebg bycia kochanym przez nia
w malzenstwie i rodzinie, jako srodowisku gwarantujacym im potrzebe bezpie-
czenstwa i petna emisj¢ uczucia milosci i przyjazni? By¢ moze, iz dopiero silny
wstrzas zyciowy, nazwany wyzej kryzysem tozsamosci kaplanskiej, uswiadomit
im, ze wczesniej wybrali dla siebie nieodpowiednia ,,droge zycia”, lokujac ja w
kaptanstwie realizowanym stale w bezzennosci i samotnos$ci, wylacznie w ,,byciu
dla innych i dla Boga”? By¢ moze, iz w okresie swej mlodosci, jako alumni i
mtodzi mezczyzni, nie rozumieli w petni odpowiedzialno$ci za witasna zgode na
celibat, ktory warunkowat istotnie realizacj¢ ich powotania kaptanskiego? By¢
moze, iz ci ksigza, ktorzy pokonali kryzys kaptanski, posiadali cechy osobowe i
odpowiednia skalg potrzeb oraz hierarchig¢ wartosci, ktore utatwity im zycie w
celibacie i byli zdolni do trwania w kaptanstwie na warunkach, jakie postawil im
Kosciot w dniu $wigcen kaptanskich?

Pytania takie stawialem moim respondentom, ,,bylym” ksi¢zom diecezjal-
nym i zakonnym, ktorzy porzucili kaptanstwo, a wczesniej przezyli ostry kryzys
swej tozsamosci kaplanskiej, 1 powrdcili do $rodowiska $wieckiego. Od nich
samych chciatem si¢ dowiedzie¢, dlaczego wlasnie tak postapili — co wywotato
kryzys w ich kaptanstwie, co zniechgcito ich do trwania w kaptanstwie i do wy-
konywania swych zadan i obowiazkow kaptanskich w parafiach i we wspolno-
tach zakonnych, w réznych okresach ich stuzby w Kosciele? Z ich pomoca mo-
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glem wyjasni¢ ten problem w pewnym zakresie, lokujac go w stosownych ra-
mach teoretycznych i metodologicznych psychologii spotecznej i socjologii.
Wskazane przez nich powody i przyczyny ,,zalamania” tozsamosci i rezygnacji
kaptanskiej ukaze w dalszej analizie. Z kolei od ksigzy czynnych zawodowo
chciatem dowiedzie¢ si¢, w jaki sposob przetamali wlasny kryzys, wytrwali w
powolaniu i nie odeszli z kaptanstwa, albo tez o to, dlaczego kryzys taki w ogole
ich nie dotknat?

V. Religijne i koscielne czynniki kryzysu tozsamosci i rezygnacji
kaplanskiej wskazane przez ksiezy

Badani ksigza zonaci i ksigza czynni zawodowo w Kos$ciele w Polsce wska-
zali kilkanascie r6znych powoddw i przyczyn o charakterze religijnym i ko$ciel-
nym, pod wptywem ktérych sami przezyli ostry kryzys wtasnego powotania ka-
ptanskiego, kryzys wlasnej tozsamosci kaptanskiej, w wyniku ktérego ci pierwsi
zrezygnowali z wykonywania zawodu ksiedza i powrdcili do stanu §wieckiego,
natomiast ci drudzy opanowali swoj kryzys do tego stopnia, iz pokonali zatama-
nie i wytrwali w kaplanstwie. Z podobnych powodow jednak, w ich rozeznaniu,
zrezygnowali z kaptanskiej postugi wiernym takze inni ksi¢za, w tym ich przyja-
ciele i znajomi, czy tez dawni koledzy z seminarium duchownego lub ze zgroma-
dzenia zakonnego.

Tabela 1. Religijne i koscielne czynniki kryzysu tozsamosci i rezygnacji kaptanskiej
ksigzy katolickich w Polsce

Powody kryzysu toZsamosci Diecezjalni % Zakonni %
Eksksieza Ksieza Eksksieza Ksieza

Kryzys kaptanstwa celibatycznego 86,6 65,7 78 64,2
Lamanie $lubu czystosci seksualnej 84,5 63,2 76 61,4
Brak regularnej spowiedzi wlasnej 75,4 70,5 69 68,2
Zaniedbywania brewiarza i modlitwy
indywidualnej na co dzien 72,7 70 66 65,4
Krytyczne spojrzenie na wlasna rolg
kaptanska w Kosciele 66,3 61,4 57 52,6
Przesadna teatralizacja kultu religijnego
i zanikanie jego sakralnosci 65,2 59,6 60,3 50,6
Kryzys wiary religijnej i poboznosci
kaptanskiej 63,6 61,2 60 58,8
Watpienie w zapotrzebowanie ludzi
na poshugi religijne ksigdza 64,1 59,7 52 50,7
Ostre konflikty z wladzami ko$cielnymi 63,1 61,4 53 52
Liberalne podejscie do homilii i kazan
niedzielnych 54,9 52,4 66 63,7
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Powody kryzysu toZsamosci Diecezjalni % Zakonni %
Krytyka modelu kaptana i duszpasterza 55,6 53,8 51 49,6
Trudno$ci w katechezie z mtodzieza
szkolna 56,1 52,8 46 50,4
Brak powotania kaptanskiego 57,2 53,7 48 40,2
Spadek autorytetu ksigzy 58,3 60,8 36 524
Kryzys samopomocy i solidarnosci
kaptanskiej 50,3 56,4 44 54,8
Ostre konflikty ze §wieckimi w parafii 47 49,1 38 40,6
Utrata wiary w realna obecnos$¢ Jezusa
w Kosciele 41,2 32,4 33 31,6
Inne czynniki kryzysu 20,3 22 16 20,4
Srednia preferenciji 60,4 56 52 51

Powody ujgte ogolnie w tabeli 1 badani ksigza z obu grup srodowiskowych
uznali sami jako najistotniejsze dla wtasnego kryzysu kaptanskiego i dla wiasnej
rezygnacji kaptanskiej. Analizujac wskazniki z tabeli 1, zwréocimy uwage na
dwie wazne tendencje ogdlne: na preferencje religijnych czynnikow wywotuja-
cych kryzys, wskazanych wyraznie przez respondentéw z obu grup srodowisko-
wych, czyli przez ,,bytych” ksigzy i ksigzy czynnych zawodowo, oraz na rdznice
w lokacie rangowej tych czynnikow sporzadzonych w obu tych grupach respon-
dentow. Ponadto, w analizie mozna bedzie ukaza¢ r6éznice w ocenie religijnych
czynnikow wywolujacych kryzys, dokonanej w srodowisku ksi¢zy parafialnych i
ksigzy zakonnych. Postrzeganie i kwalifikacja czynnikow wywotujacych kryzys
tozsamosci kaptanskiej zaréwno przez bytych ksiezy, jak i przez ksigzy czyn-
nych w duszpasterstwie koscielnym, ma duze znaczenie w obiektywnym ukaza-
niu i wyjasnieniu badanego tu problemu rezygnacji niektorych ksigzy z kaptan-
stwa 1 ponownego instalowania si¢ ich w stanie $wieckim.

1. Celibat i samotno$¢ a kaplanstwo

Na pierwszym miejscu znajduja si¢ dwie grupy powoddéw i przyczyn o cha-
rakterze religijnym i koscielnym, ktore staty si¢ zrodtem watpliwosci u badanych
ksiezy w odniesieniu do sensu postugi kaptanskiej w Kosciele, a nastgpnie do-
prowadzily do ich rezygnacji z kaptanstwa. Do pierwszej grupy czynnikow reli-
gijnych ponad 4/5 respondentéw zaliczyly problemy zwiazane wprost z celiba-
tem i samotnoscia’', a do drugiej grupy problemy zwiazane z wkasna wiara i po-
boznoscia religijna. Okazuje si¢ wigc, iz dominujacy odsetek bytych ksiezy die-
cezjalnych i zakonnych stwierdzil, ze podtozem ich rezygnacji z kaptanstwa stat
si¢ ostry kryzys sensu i celu kaptanstwa opartego na celibacie. Kryzys ten nasilat
si¢ w ich zyciu kaptanskim w parafii i we wspolnocie zakonnej, cho¢ jego pocza-

1 Zob. I. Baniak: Postawy badanych ksiezy wobec celibatu ewangelicznego. W: Te g o z:
Rezygnacja z kaptanstwa i wybor zZycia matzensko-rodzinnego przez ksiezy rzymskokatolickich w
Polsce. Studium socjologiczne. ZW ,,Nomos”. Krakow 2001 s. 71-114.
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tek dostrzegali oni sami na r6znych etapach swego kaptanstwa. Okoto 1/5 bada-
nych przyznata otwarcie, ze kryzys idei kaptanstwa rozpoczat si¢ u nich jeszcze
w seminarium duchownym. Jednak wtedy zabrakto im odwagi do odejscia z se-
minarium i przerwania formacji kaptanskiej. Btad swoj rozpoznali p6zniej, po
kilku lub nawet po kilkunastu latach stazu kaptanskiego i dopiero wowczas, do-
$wiadczeni wieloma dramatycznymi niepowodzeniami w zyciu kaplanskim (i
zakonnym), postanowili opusci¢ szeregi duchowienstwa i powrdci¢ do zycia
swieckiego. Kaptanstwo oparte na celibacie okazato si¢ dla nich ,,zadaniem ” nie
do wykonania, trudem, ktory znacznie przerastat ich mozliwosci psychiczne i
emocjonalne i ukazywal jasno brak w ich osobowosci uzdolnien do zycia w do-
zgonnej bezzennosci i samotnos$ci. Idea kaptanskiej stuzby bliznim w Kosciele,
laczaca si¢ catkowitym oddaniem wiasnej osoby innym, stracita swa zasadnos¢ i
realnos¢ w sytuacji dla nich typowej. Silniejsza od tej idei okazata si¢ idea trwa-
lej wigzi emocjonalnej z kobieta w malzenstwie, ktorej dotad im brakowato jako
ksigzom zobligowanym przez Kosciot do celibatu. W konsekwencji, jak badani
sami wyjasniaja, juz wkrotce po objeciu parafii, a inni pdzniej, zorientowali sig,
iz beda mieli trudno$ci z dochowaniem wiernosci §lubowi czystosci seksualnej i
z unikaniem zwiazkéw uczuciowych i erotycznych z kobietami; u niektorych zas
ksiezy uaktywnity si¢ wtedy dazenia (inklinacje) homoseksualne. Watpliwos¢ ta
z biegiem czasu nabierata realnych, konkretnych ksztaltow, poniewaz $rodowi-
sko parafialne, jak i r6zne okolicznos$ci duszpasterstwa zakonnego, stworzyty im
wszystkim wiele dogodnych okazji do nawiazywania i utrwalania juz istnieja-
cych stycznosci 1 wigzi z kobietami. Stycznos$ci te czgsto prowokowaly same
kobiety, zachgcajac ksigzy do wiazania si¢ z nimi w r6znych uktadach. Kaptan-
stwo oparte na celibacie wyraznie sprzyja, cho¢ moze wydawac¢ si¢ to dziwne i
nieprawdopodobne, tamaniu §lubu czystosci seksualnej przez ksigzy diecezjal-
nych i zakonnych. Obietnicy tej, czy raczej zakazu, nie dochowuje takze pewien
odsetek alumnéw, utrzymujac czy pielegnujac wigzi z mlodymi kobietami i
dziewczgtami, nie zdajac sobie sprawy z konsekwencji wynikajacych dla nich i
dla ich formacji kaptanskiej z tych zwiazkéw i przyjazni. Wigzi te jedynie pozor-
nie wygladaja na obojetne emocjonalnie, do niczego nie zobowiazujace obie
strony, w praktyce stanowia powazne zagrozenie dla powotania kaptanskiego
alumna. Odosobnienie i ,,odmienny” czy ,,zamknigty” styl zycia codziennego w
seminarium duchownym, a tym bardziej w zakonie, silnie sprzyjaja tgsknocie
alumna za ,,normalnym” zyciem w §rodowisku $wieckim, za tam pozostawiona
dziewczyna i za jej uczuciem, a jednocze$nie zniechgcaja ich do trwania w wa-
runkach $rodowiska seminaryjnego, sprzyjaja rewizji dotychczasowych planow
zawodowych i ucza zasad podwojnej moralnosci, oklamywania siebie samego 1
srodowiska. Fakt ten ujawniaja badania moje dotad zrealizowane wsrod klery-
kéw diecezjalnych i zakonnych w Polsce, dotad jeszcze nie opublikowane. Po-
dobnie badani ksig¢za zonaci, zanim ostatecznie zrezygnowali z kaptanstwa i oze-
nili si¢ z wybranymi kobietami, wczesniej zyli z nimi przez rézny okres w
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zwiazkach nieformalnych, okazjonalnych lub pelnych™, czy tez w statych zwiaz-
kach konkubenckich®™. W zwiazkach okazjonalnych z reguly ksiezy taczyta z
kobietami jedynie silna wig¢z erotyczno-seksualna, jak sami stwierdzali, a w
zwiazkach konkubenckich niektore kobiety byly juz matkami dzieci tych ksigzy,
za$ zycie w tych zwiazkach stanowito namiastkg wspolnoty matzenskiej i ro-
dzinnej. Zwiazki konkubenckie byty trwalsze niz zwiazki okazjonalne i zobowia-
zywaly ksiedza i jego partnerke do wiernosci i odpowiedzialno$ci wzajemnej za
siebie i za wspolne potomstwo. Po odejsciu ksigdza z kaptanstwa, jego zwiazek
konkubencki z kobieta przeksztalcat si¢ najczesciej w formalny, swiecki zwiazek
matzenski i rodzinny o trwalym juz charakterze. Niektorzy ksigza, zwlaszcza
zakonni, utrzymywali stycznosci i1 wiezi seksualne z kilkoma kobietami w nie-
trwalych zwiazkach konsensualnych™, bez powazniejszych zobowiazan, lecz z
pelna aprobata swych partnerek. Problem za$ tkwi w tym, iz najczesciej kobiety
te nie wiedzialy o swoich rywalkach, czyli o tym, iz sa obiektem dazen seksual-
nych tego samego mezczyzny, w dodatku duchownego. Jesli w takim zwiazku
pojawila sig ciaza u kobiety, niekiedy przeksztatcal sig¢ on za zgoda partnerow w
uktad konkubencki, a po urodzeniu si¢ dziecka ksiadz rezygnowat z kaptanstwa i
zenil sig z ta kobieta i zaktadatl wlasna rodzing; oczywiscie, nie zawsze tak si¢
dzialo, znane sa mi sytuacje, kiedy ksiadz ,,odraczal” taka decyzj¢ przez dhugi
okres, narazajac zarazem swoja rodzing na rézne klopoty.

Matzenstwa badanych ksigzy miaty w dominujacym odsetku (87%) charak-
ter cywilny, $wiecki, natomiast do mniejszosci nalezaty zwiazki zawarte w ob-
rzadku religijnym. Sakramentalny charakter nadawali swemu matzenstwu tylko
ci ksigza, ktorzy wczesniej uzyskali zgode wtadz koscielnych na oficjalne przej-
scie do stanu $wieckiego. Wigkszo$¢ moich respondentow takiej szansy nigdy
nie otrzymata, niekiedy mimo usilnych staran i prosb.

W $wietle tych danych nasuwa si¢ ogélny wniosek, iz to obowiazkowy celi-
bat i samotno$¢ z nim $cisle zwiazana doprowadzity dominujacy odsetek bada-
nych ksigzy diecezjalnych i zakonnych do rezygnacji z kaptanstwa. Wszyscy oni
otwarcie stwierdzili, iz jako mezczyzni nie mieli odpowiednich uzdolnien do
trwatego zycia bez kobiety, wlasnych dzieci i swojej rodziny. Wyboér celibatu
uznali za gtéwny btad w swoim zyciu, cho¢ jednoczesnie potwierdzili autentycz-
no$¢ wlasnego powotania kaptanskiego. Powotanie to mogliby realizowa¢ nadal

2 Zob. A. Kwak: Nonmarital cohabitation in Law and public opinion in Poland.
,,International Jurnal of Law, Policy and the Family”. R. 1996 nr 1 s. 17-26; R.R. Rind fuss, A.
Van den Heeuvel: Cohabitation: Precursor mariage or alternative to being single?.
,,Population and Development Review”. R. 1990 nr 16 s. 703-736.

33 Zob. A. Szlezak: Konkubinat w $wietle prawa parnstw kapitalistycznych. ,,Studia Praw-
nicze”. R. 1987 nr 2 s. 8-19.

% Zob. K. Slany: Zwiqzki konsensualne — nowa forma malzernstw. ,,Problemy Rodziny”. R.
1990 nr 3 s. 28-32.
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wylacznie jako ksigza Zonaci, z wlasnymi rodzinami. Jesli Kosciot datby im taka
mozliwos¢, bez oporu podjeliby prace duszpasterska w jego strukturach; taka
deklaracjg ztozylo az 89% sposrod ich grupy.

2. Wiara religijna i pobozno$¢ a kaptanstwo

Na drugim miejscu, jako istotne powody rezygnacji kaptlanskiej, badani
ksigza zonaci wskazali osobiste trudnosci z wiara religijna i poboznos$cia kaptan-
ska. O tych wlasnie powodach wlasnego kryzysu kaptanskiego mowita 1/3 bada-
nych ksig¢zy diecezjalnych i zakonnych, a sa to w szczegdlnosci kryzysy wiary,
kryzysy $wiatopogladowe i kryzysy poboznosci (w modlitwie) osobistej danego
ksiedza. Ksigza przezywajacy kryzysy religijne, czgsto zaniedbuja wlasna po-
boznos¢ i modlitwe, a nierzadko zupelnie przestaja si¢ modli¢ indywidualnie, w
prywatnosci swego zycia kaptanskiego, odrzucaja rowniez modlitwe brewiarzo-
wa, nie klgkaja i nie modla si¢ przed tabernakulum w §wiatyni parafialnej lub w
kaplicy zakonnej, zaniedbuja lub catkiem zarzucaja codzienna medytacj¢ teolo-
giczna, odrzucaja tez modlitwe rozancowa. Konsekwencje negatywne takiej po-
stawy 1 takich zachowan sg szybsze, niz oni sami mogli je przewidzie¢. Bardzo
szybko laicyzuja swoje kaptanstwo, zaczynaja prowadzi¢ typowo $wiecki styl
zycia, w ktorym dokonali radykalnych zmian aksjologicznych, moralnych i reli-
gijnych. Hierarchia wartosci cennych w zyciu kaptanskim ulegla zburzeniu, a w
zmienionym systemie znaczen egzystencjalnych kaptanstwo lokuja juz na miej-
scu drugoplanowym, czesto widzac w nim jedynie ,,zawod” dajacy im codzienne
utrzymanie i niezbedne srodki finansowe. Uaktywnit si¢ juz takze ich egoizm,
ktory zacheca ich do samowystarczalno$ci i powatpiewania w milos¢ Boza, sami
chca rozwiazywaé wiasne trudnos$ci kaptanskie, a nie powierzaja ich opiece Bo-
ga. Waznym problemem stala si¢ dla nich spowiedz osobista, ktora Swiadomie
zaniedbuja, albo zupelie o niej zapominaja, zatracajac jej sens i cel w zyciu
kaptanskim. Zatem desakralizacja stylu zycia kaptanskiego, zanik duchowego
wymiaru religijnosci kaptanskiej, ten odsetek badanych ksi¢zy uznat za gléwny
powdd kryzysu wilasnej tozsamosci kaptanskiej i porzucenia kaptanstwa. Nie jest
wykluczone, iz ten czynnik laczyt si¢ w praktyce z innymi jeszcze powodami
kryzysu ich kaptanstwa.

3. Lekcewazenie obowigzkow duszpasterskich w parafii

Ptytko$¢ wiary i powierzchowno$¢ religijnosci taczyla sig zawsze $cisle z
podejsciem tych ksigzy do wilasnych zadan duszpasterskich w parafii lub spra-
wowanych w innych jeszcze okoliczno$ciach zycia koscielnego. W podejsciu ich
bylo widoczne zniechgcenie, lekcewazenie 1 podwazanie sensu wiasnych, ka-
ptanskich zobowiazan wobec parafian. Nabozenstwa religijne celebrowane przez
nich, zwtaszcza liturgia mszy, odznaczaly sig, jak sami mowili, zwykla rutyna
zawodowa, byly pozbawione elementarnej poboznosci religijnej i refleksji teolo-
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gicznej oraz mistycznej, czy splendoru liturgicznego. Sami badani ksigza mowili
mi podczas badan, iz niemal systematycznie zaniedbywali swoje obowiazki
duszpasterskie, lekcewazyli uwagi wiernych dotyczace tej kwestii, odmawiajac
im racji i prawa do wlasnych pogladow, a zarazem narzucali im osobisty punkt
widzenia. W szczegolnosci za§ zaniedbywali spowiedz $wieckich penitentow.
Niektorzy mlodzi ksigza spowiadali ludzi wtedy, kiedy proboszcz dat im takie
polecenie, lecz nie czynili tego z rado$cia. Spowiadali ich jednak niechetnie, bez
glebszej wiary w sens i cel spowiedzi indywidualnej. W ich ocenie ,,najlepszym
rozwigzaniem” jest spowiedz ogolna, gdyz i tak znikomy odsetek katolikow
swieckich spowiada si¢ regularnie w sposob indywidualny.

W analizie patologicznych zachowan duszpasterskich™ badanych ksigzy nie
mozna pomina¢ ich postawy wobec mszy §wigtej. Ponad 2/5 badanych ksigzy
diecezjalnych i okoto 1/3 ksigezy zakonnych celebrowato wczes$niej msze¢ bezide-
owo, czyli odprawiajac ja w réznych okolicznos$ciach nie wierzyli, méwiac o tym
podczas badan, osobiscie w sens przeistoczenia, a wigc odrzucali praktycznie
mys$] o realnej obecnosci Chrystusa w Kosciele pod postacia hostii konsekrowa-
nej™. Z osobistych wyjasnien tych ksiezy dowiadujemy sig, iz celebrowane wte-
dy przez nich nabozenstwa religijne spelnialy wylacznie funkcj¢ teatralno-
kultowa, przybierajac raz form¢ radosna, a kiedy indziej form¢ smutng i drama-
tyczna. Pewne czynnosci religijne i kultowe wykonywali oni dlatego, jak zazna-
czaja, iz (...) wchodzily one w zakres ich obowiqzkow zawodowych, ktorych wy-
konanie gwarantowato im srodki do zycia codziennego, (...) dlatego chcqc zaro-
bi¢ je, przyktadali wiekszq wage do splendoru liturgicznego i oprawy artystycz-
nej sprawowanych nabozenstw — jak czgsto styszalem w rozmowach z nimi lub
czytalem w ich ankietach badawczych. Niestety, w celebracji tej zabraklo cechy
najistotniejszej — wiary religijnej i kaptanskiej poboznosci u tych ksigzy, a brak
jej szybko dostrzegali wierni w $wiatyni parafialnej, uczestniczacy osobiscie w
tych nabozenstwach. Kaptani ci jedynie ,,odprawiali” swe nabozenstwa, lecz nie
modlili sig¢ z ich pomoca, ani tym bardziej nie zachgcali wiernych w ten sposob
do prawdziwej i gtebokiej duchowo modlitwy. Badani ksigza byli $wiadomi, jak
stwierdzali sami, w petni wlasnych wykroczen liturgicznych i wiedzieli, ze ,,grali
po $wiecku” swa rolg religijna w nabozenstwie, lecz nic nie czynili, zeby zmieni¢
wlasne gorszace nastawienie do teologicznego sensu liturgii i wigcej nie lekce-
wazy¢ wiernych. Postawa ta wptywala niekorzystnie na ich zycie kaptanskie,
zniechgcala ich do trwania w zawodzie ksigdza i zarazem zachgcata ich do zycia
$wieckiego. Z badan wynika wigc, iz wspomniane zaniedbania duszpasterskie,

5 Zob. I. Marianski: Patologia kierownictwa parafialnego. W: T e go z: Zy¢ parafig.
Wroctaw 1984 s. 185-222; W. O ffele: Pathologie der Gemeinde. W: Die neue Gemeinde. Fest-
schrift fur Th. Filthaut. Ed. A. Exeler. Mainz 1968 s. 183-202; S. P furtner: Pathologie der
katholischen Kirche. ,,Concilium”. R. 1972 nr 3 s. 163-171.

% Por. M. Turian: Tozsamosé kaplana. Krakow 1996 s. 45-55.

238



lekcewazenie teologicznych warunkow kultu religijnego w parafii, bezideowa
postawa wobec potrzeb religijnych ludzi, przyczynily si¢ istotnie do kryzysu
tozsamosci kaptanskiej i do porzucenia stanu duchownego, w potaczeniu z inny-
mi czynnikami, przez wielu moich respondentow.

4. Bledy w pracy katechetycznej z dzie€mi i mlodzieza szkolng

Z badan wynika, ze wielu moich respondentéw w okresie swego kaptanstwa
lekcewazylo takze wilasna pracg katechetyczna z dzie¢mi i mlodzieza szkolna.
Mtodziezy tej i pracy z nig nie lubili sami, poniewaz nie mieli w swej osobowo-
$ci uzdolnien pedagogicznych i empatycznego nastawienia do mtodych. Inaczej
moéwiac — zabraklo im swoistego ,,powotania nauczycielskiego”, wyrazajacego
si¢ w umitowaniu i zyczliwos$ci dla dzieci i mlodziezy. Niektorych ksiezy kate-
cheza denerwowala, gdyz nie potrafili nawiaza¢ i prowadzi¢ dialogu z uczniami i
wychowankami, obawiali si¢ pytan stawianych podczas katechezy, nierzadko
lekcewazyli je lub nie umieli da¢ adekwatnych odpowiedzi czy wyjasni¢ proble-
my nurtujace mtodziez. Jednoczesnie nie tolerowali krytyki uczniow dotyczacej
wlasnej pracy lub modelu katechezy i glownego jej celu’’. Zdarzato sie i tak, iz
niektorzy ksigza wykorzystywali lekcje religii jako okoliczno$¢ do nawiazania
styczno$ci osobistej z uczennicami szkoly sredniej, w ktorej pracowali dydak-
tycznie. Nierzadko stycznos$ci te przeksztatcaly si¢ z biegiem czasu w trwale
wigzi uczuciowe (ksiadz zakochat si¢ w uczennicy lub ona tak postapita), albo
seksualne. Kilkudziesigciu z nich w ten sposéb poznato swoje zony, a te sytuacje
mile wspominali podczas badan, zreszta podobnie ich zony. W gruncie rzeczy
ten odsetek ksigzy sam dostrzegal w razacych zaniedbaniach i btedach pedago-
gicznych i wychowawczych wobec swoich uczniéw glowny czynnik kryzysu
wlasnego kaptanstwa, jak i odejscia ze stanu duchownego.

5. Brak powolania kaplanskiego

Ponad potowa grupy badanych ksigzy diecezjalnych i ponad jedna trzecia
grupy ksigzy zakonnych gtowny powdd wilasnej rezygnacji z kaptanstwa do-
strzegta bezposrednio w braku u siebie powotania kaptanskiego, a niekiedy takze
powotania zakonnego. W ich sytuacji brak ten byt wyrazny i latwo zauwazalny.
Podczas badan sami wyznali, Zze pod presja réznych czynnikow zewngtrznych,
najczegsciej $wieckich, podjeli studia i formacje¢ kaptanska w seminarium du-
chownym, a nastgpnie przyjeli $wigcenia kaptanskie™. Z kolei inni wyraznie
watpili w tym czasie we wlasne uzdolnienia do kaptanstwa lub do (jednoczes$nie)

7 Zob. J. Baniak: Katecheza szkolna w opiniach i ocenach milodziezy i rodzicow.
,,Poznanskie Studia Teologiczne”. T. 9: 2000 s. 237-260; T enze: Katecheta widziany oczami
miodziezy katechizowanej. ,,Katecheta”. R. 1996 nr 4 s. 212-217.

8 Zob. P. Taras: Spofeczne uwarunkowania i motywy wstapienia do zakonnego seminarium
duchownego, ...wyd. cyt., s. 24-26.

239



zycia zakonnego, a mimo to nie przerwali formacji seminaryjnej, lecz kontynu-
owali ja skutecznie, az do momentu wiasnych $wigcen kaptanskich. Btad swoj
skorygowali dopiero w parafii lub we wspdlnocie zakonnej, kiedy zorientowali
si¢ sami, ze nie potrafig sprosta¢ diuzej wymaganiom kaplanstwa opartego na
celibacie i samotnosci, kiedy kobiety intrygowaty ich coraz bardziej i uznali, ze
wraz z nimi moga utozy¢ sobie zycie na nowo. Brak powolania religijnego, dotad
tuszowany, spowodowat szybko wpierw ostabienie, a nast¢pnie zanik zaintere-
sowania podstawowymi zadaniami kaptanskimi w parafii, odsunat ich od innych
ksiezy i skierowatl do $wieckich, zachecit do wigzi z kobietami i wywotal kryzys
identyczno$ci z kaptanstwem. Taka ,,diagnoze” wlasnego powotania pozornego i
jego skutkow podawali oni sami, widzac tej pozorno$ci zasadniczy czynnik swej
rezygnacji z kaptanstwa. Dla nich kaptanstwo oparte na celibacie nie mialo takiej
wartos$ci, dla ktorej byliby w stanie poswigci¢ inne warto$ci znaczace egzysten-
cjalnie™. Dlatego sami rozczarowali si¢ takim kaplafstwem i je whasnie poswie-
cili dla osiagnigcia innych wartosci, w tym mitosci matzenskiej, ojcowskiej i
rodzinne;j.

6. Wadliwy odbior roli i autorytetu kaptana w Kosciele i spoleczenstwie

Inna grupa religijnych i koscielnych powoddw i przyczyn rezygnacji ksiezy
z kaptanstwa, ktére moi respondenci uznali za gtdéwne i najistotniejsze, obejmuje
bezposrednio ich osobiste wadliwe podejscie do roli kaptanskiej i do autorytetu
ksigdza w KoSciele i w spoteczenstwie. To ich wadliwe nastawienie do wlasnej
roli kaptanskiej zostato spowodowane réoznymi czynnikami, wsroéd ktérych zna-
czace okazaly si¢ przemiany ustrojowe w kraju w tym okresie. Przemiany te wy-
woluja zmiany w nastawieniu ludzi do religii, Ko$ciota i kleru, z reguty z pozy-
tywnego 1 przyjaznego na negatywne i krytyczne, a niekiedy takze wrogie.
Zmiany takie wywoluja czesto stan frustracji i zniechgcenia u wielu ksigzy i od-
suwaja ich od wiernych i od ich spraw codziennych, utrudniajac im w efekcie
prace duszpasterska®. O tych whasnie uwarunkowaniach, jako istotnych dla swej
rezygnacji kaptanskiej, mowily az 3/5 badanych ksiezy diecezjalnych i ponad
potowa ksiezy zakonnych. Krytyczne nastawienie do kaptanstwa ulatwiato im
surowa samoocene wlasnej roli w Kosciele i w srodowisku $wieckim®', ujawnia-
jaca si¢ ujemnie choéby w ich zlym samopoczuciu jako kaptanéw w srodowisku
parafialnym i w watpieniu w sens i cel wlasnej misji religijnej wsrdd §wieckich.
To nastawienie zniechecito ich, jak sami stwierdzali, do trwania w shuzbie ka-

¥ Por. J. Baniak: Kaplaistwo hierarchiczne w swiadomosci licealistow i studentow (anali-
za socjologiczna). ,,Studia Gnesnensia”. T. 14: 2000 s. 285-304.

% Por. J. Baniak: Identyfikacja katolikéw miejskich z ksiezmi parafialnymi ( analiza socjo-
logiczna ). ,,Tarnowskie Studia Teologiczne”. T. 15: 1995-1996 s. 325-348.

81 Zob. W. G 0 dd i n: Rola kaplana w Kosciele i w spoleczeristwie. ,,Znak”. R. 1965 nr 18 s.
5-7.
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ptanskiej i zarazem zachecito do rezygnacji z niej i do powrotu do zycia $wiec-
kiego. Ponadto, nuda i swoiste ,,wypalenie zawodowe”, samotnos$¢ i zle samopo-
czucie w parafii lub w zakonie, konflikty na plebani i w klasztorze — na ogot
sprzyjaty utrwaleniu ich wadliwego spojrzenia na rolg kaptanska i na autorytet
ksiedza, a zarazem sktaniaty ich do postrzegania kaptanstwa w swietle aksjologii
swieckiej. Kaptanstwo pojmowane po §wiecku nie miato juz sensu, zwlaszcza w
potaczeniu z wymogiem celibatu i samotno$ci dozgonnej. Nastawienie to szybko
wywotywato kryzys identyfikacji z tak pojetym kaplanstwem oraz che¢ porzuce-
nia go dla innych wartosci. W ocenie tych ksigzy model kaptana i wzoér roli ka-
ptanskiej wyniesiony z obecnej formacji seminaryjnej zostaty zweryfikowane
negatywnie w rzeczywistosci parafialnej i $wieckiej, zniechgcajac ich ostatecznie
do wiernosci swemu powolaniu i do kontynuowania stuzby kaptanskiej w Ko-
sciele®. Wzorce te wywotaly kryzys ich tozsamosci kaplanskiej, zmiang w ich
hierarchii potrzeb i wartosci, eliminujac z niej zarowno celibat, jak i kaptanstwo
na nim oparte. Natomiast ich miejsce w tej hierarchii wartosci, jako znaczace
zyciowo, zajeta mito$¢ matzenska i rodzinna.

7. Odrzucenie obecnego modelu kaptana i typu duszpasterstwa parafialnego

Badani ksi¢za wysungli wiele zastrzezen pod adresem obecnego modelu ka-
ptana i modelu duszpasterstwa parafialnego.”’ Model kaptana ma, w ocenie 50%
badanych ksiezy, wiele wad i1 blteddéw, odznacza si¢ autorytaryzmem i arbitral-
nym podej$ciem ksiezy do katolikow swieckich i ich roli we wspolnocie kosciel-
nej, zbytnio akcentuje rolg¢ kaptanow w parafii i przesadna ingerencja ksiezy w
prywatne zycie ludzi, zwlaszcza w ich zycie matzenskie i rodzinne. Model ten
jest takze mocno schematyczny, nie daje kaptanom mozliwosci na innowacyj-
nos$¢ duszpasterska, a zaleca im raczej postawy zachowawcze i dziatania (postg-
powanie) konserwatywne wzgledem osob swieckich. Respondenci stwierdzaja,
ze idealne zatozenia tego modelu czgsto zniechecaly ich do systematycznej i
wydajnej pracy nad ulepszaniem wilasnej osobowosci kaptanskiej. Krytykujac ten
model, badani ksi¢za proponuja zarazem wlasne zmiany w systemie i organizacji
jego zadan i cech osobowych ksiedza parafialnego®. Niemal wszyscy badani
ksigza wskazywali na konieczno$¢ radykalnych zmian w formacji seminaryjnej i
zakonnej klerykow, w ktorej, ich zdaniem, gruntownej zmianie winno ulec wy-
chowanie do celibatu i wychowanie rodzinne alumnow, a takze spojrzenie Ko-
Sciota instytucjonalnego na seksualno$¢ czlowieka, na mozliwos¢ zycia matzen-

2 Por. . Baniak: Obraz kaplana w swiadomosci katolikow Swieckich. DW ,,Rebis”. Po-
znan 1994 s. 213-240; Tenze: Ksiqdz w oczach miodziezy. Studium socjologiczne. Wyd. ,,W
drodze”. Poznan 1993 s. 133-166.

8 Por. J. Baniak: Model kaplana diecezjalnego w Kosciele katolickim. ,,Cztowiek i Swia-
topoglad”. R. 1988 nr 8 s. 75-82.

8 Por. Cz. Podlewski: Model prezbitera diecezjalnego w opinii ksiezy i klerykow.
,,Collectanea Theologica”. A. 51: 1981 fasc. 3 s. 140-145.
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skiego i rodzinnego ksigzy, na $wigcenia kaptanskie zonatych megzczyzn. Obecna
formacja seksualna i do celibatu duchowienstwa katolickiego jest, w ich ocenie,
karykaturalna i $§mieszna, anachroniczna, anty-kobieca i anty-seksualna, anty-
malzenska i anty-rodzinna, a w sumie zaktamana i pruderyjna, a jednoczesnie
preferujaca zdecydowanie kaptanstwo sakramentalne nad malzenstwo sakramen-
talne i rodzing. Formacja ta w efekcie wypacza naturalne postawy alumnow i
nastawia ich negatywnie do sfery zycia seksualnego, do kobiet i do mitosci, a
niekiedy sprzyja tez postawom i zachowaniom patologicznym. W przekonaniu
badanych ksiezy zonatych, Koscidt instytucjonalny powinien wzia¢ pod uwage
takze poglady i postulaty duchowienstwa dotyczace tych problemow, poniewaz
wynikaja one z troski ksiezy o jego dobro, jak i z przemyslanej hierarchii potrzeb
i wartosci tego $rodowiska. W ich modelu kaplana parafialnego nie ma miejsca
na obowiazkowy celibat i na wymuszona nim samotno$¢ kazdego kaptana. Ksig-
7a ci sa przekonani, iz celibat winni wybiera¢ absolutnie dobrowolnie sami kan-
dydaci do §wigcen kaptanskich wtedy, kiedy bez watpliwosci uznaja, iz sa uzdol-
nieni osobowo do bezzennosci. Natomiast celibat nie moze by¢ podstawowym
warunkiem do uzyskania §wiecen kaptanskich. Ten odsetek badanych ksigzy
uznat obecny model kaptana za wazny czynnik wlasnego kryzysu kaptanskiego i
powdd odejscia ze stanu duchownego.

8. Polityka kadrowa w KoSciele i styl wladzy ko$cielnej

W ocenie 75% badanych ksigzy zonatych, waznym powodem kryzysu toz-
samosci kaptanskiej, a nastgpnie odejscia ich ze stanu duchownego, byta autory-
tarna polityka kadrowa kurii biskupich i kurii zakonnych, jak i styl (forma) spra-
wowania wladzy koscielnej na réznych szczeblach zarzadzania i kierownictwa w
Kosciele. W przekonaniu tych ksigzy, polityka ta wywotuje w prostej konse-
kwencji konflikty wtadzy koscielnej z ksigzmi, zar6wno w warunkach diecezjal-
nych, jak i w warunkach wspolnot zakonnych. Konflikty te sa zjawiskiem do$¢
czestym, a wywotuja je rozne sprawy i problemy typowe dla srodowiska kosciel-
nego i os6b duchownych. Liczni respondenci stwierdzali otwarcie, iz wing za
konflikty strukturalne w Kosciele czg$ciej ponosi wladza koscielna niz ksigza
podlegli jej wptywom i presji. Niektorzy wskazywali takze na swoista patologie
zarzadzania w strukturach koscielnych®, na wadliwe metody sprawowania tej
wladzy, na checi (woli) przetozonych do tzw. ,,rgcznego sterowania” losem pod-
legtych im ksiezy w diecezji lub w zgromadzeniu zakonnym. Ten styl zarzadza-
nia i kierowania kadrami nie daje ksi¢zom mozliwosci samoobrony, wypowie-
dzenia wlasnego punktu widzenia w okre§lonych sprawach, bedacych zrédiem

5 Zob. J. Marianski: Zyé parafiq ..., s. 185-220;J. Zieleniew sk i: Organizacja i za-
rzqdzanie. Warszawa 1969; W. W 6 jcik: Udzial kaptanéw w zarzqdzie Kosciolem. ,,Ateneum
Kaptanskie”. R. 1966 z. 4 s. 209-222; S. Tok ar sk i: Kierowanie ludzmi. Koszalin 1999 s. 109—
140.
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lub podtozem konfliktu, a zarazem wywoluje w nich poczucie ubezwlasnowol-
nienia, ponizenia, dyskomfortu psychicznego, niezadowolenia z kaptanstwa i
probe porzucenia go i powrotu do struktur $wieckich, bardziej zdemokratyzowa-
nych. Badani ksigza stwierdzali tez, iz czgstym powodem tych konfliktow sa
moralne problemy duchowienstwa, bezposrednio zwiazane z celibatem i z postu-
szenstwem wiadzy koscielnej. Te wtasnie konflikty, wespol z innymi jeszcze
czynnikami, doprowadzity ich samych do rezygnacji kaptanskiej i do powrotu do
zycia §wieckiego.

9. Kryzys solidarnosci i samopomocy wsrod duchowienstwa

Niespetna 50% badanych ksiezy wskazato na wyrazny kryzys solidarnosci i
samopomocy w §rodowisku kaptanskim w Polsce, widzac w nim istotny powod
odchodzenia z kaptanstwa tych ksiezy, ktérzy przezyli wezesniej ostry kryzys
swej tozsamosci kaptlanskiej. Kryzys solidarno$ci jest widoczny, zdaniem wielu
moich respondentéw, najwyrazniej w trudnych sytuacjach zyciowych ksiezy, w
momentach ich dyskomfortu psychicznego, zatamania nerwowego, moralnego i
egzystencjalnego. Wtedy ksi¢za w okresie kryzysu przezywaja osobiscie drama-
tyczne chwile w swoim zyciu, we wlasnym kaptanstwie, w zyciu zakonnym, a
jednoczesnie nie moga liczy¢ na zrozumienie i skuteczna pomoc od innych ka-
planéw w parafii, w dekanacie, czy tez we wlasnej wspdlnocie zakonnej®.
Ksiadz przezywajacy kryzys liczy na realne wsparcie innych ksig¢zy, na zrozu-
mienie i przyjazn z ich strony, niekiedy na wspolczucie i pocieszenie, a w prak-
tyce spotyka si¢ czesto z obojetnoscia, chtodem uczuciowym, wzgarda, z mysle-
niem stereotypowym i z uprzedzeniami, z wskazaniem, zeby sam poradzit sobie z
wlasnym problemem, jesli dopuscit do sytuacji dramatycznej w swoim zyciu. W
niektérych, trudnych sytuacjach, jak cho¢by zwiazanych z celibatem, ksi¢za nie
majacy takich probleméw, odsuwaja si¢ od nich, unikaja stycznos$ci z nimi, zry-
waja dotychczasowe wigzi, wstydza si¢ ich publicznie, albo tez obawiaja si¢ kry-
tyki wladzy kos$cielnej z tego powodu. Postawa ta, pelna bezdusznosci, pychy,
nieczulo$ci, wzgardy, tamiaca zasade¢ milosci ewangelicznej, zatamywala bada-
nych ksiezy, jak sami stwierdzali podczas badan, zniechgcata ich do zycia ka-
ptanskiego i w celibacie, w sSrodowisku obojetnym i niewrazliwym na problemy i
potrzeby cztowieka. W konsekwencji pomocy i zrozumienia szukali wsrdd przy-
jaciot swieckich, nierzadko u kobiet w parafii lub w innych okolicznosciach zy-
cia. Kobiety te czgsto stawaly si¢ ,,powiernicami” problemow i ktopotow zycio-
wych ksiezy przezywajacych kryzys, staraty si¢ je zrozumie¢ i pomoc im w ich
rozwigzaniu i wyjasnieniu, odgadywaty szybko ich pragnienia i potrzeby, trosz-
czyly si¢ o poprawe ich samopoczucia, a pozniej stawaty si¢ ich przyjacidtkami,

 Zob. M.H. Davis: Empatia. O umiejetosci wspolodczuwania. Gdansk 2001; N. M a -
crae,Ch. Stangor, M. He wston e: Stereotypy i uprzedzenia. Gdansk 2000.
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sympatiami, kochankami, konkubinami, zonami — kiedy juz porzucili kaptanstwo
1 stuzbe w Kosciele.

Z psychologicznego i spotecznego punktu widzenia problemy zyciowe ksig-
zy przezywajacych kryzys i kontestujacych kaptanstwo bgdace w ,,okowach”
obowiazkowego celibatu sa zrozumiate i wyjasnione wiedza naukowa. Trudnosci
pojawiaja si¢ wtedy, kiedy spojrzymy na nie z koscielnego i teologicznego punk-
tu widzenia. Niezaleznie rzecz ujmujac, ksiadz, jak kazdy inny mezczyzna i
czlowiek, potrzebuje zyczliwosci, zrozumienia, pomocy, serdecznosci i mitosci
od kobiety. Potrzeby tej nie moze spehic jako ksiadz zobowiazany do bezzenno-
$ci. Zrezygnowanie z niej jest tatwiejsze w przyjaznym srodowisku kaptanskim i
koscielnym, ktore moze uchroni¢ ksiedza od kryzysu kaptanskiego i zyciowego.
Jesli ksiadz taki nie ma zrozumienia i pomocy w swoim $rodowisku duchownym,
bedzie szukat ich w $rodowisku §wieckim. W ten sposob postapili moi respon-
denci, w rezultacie czego przestali by¢ kaptanami i powrocili do struktur $wiec-
kich, w ktorych mogli zrealizowac te wlasne potrzeby.

Religijne i koscielne powody i przyczyny kryzysu i rezygnacji z kaptanstwa,
jako zasadnicze 1 istotne dla siebie, wskazato ogdétem az 61% badanych ksigzy
diecezjalnych i 52% ksigzy zakonnych, a facznie w calej grupie 58%. Bez wat-
pienia, te wysokie ich odsetki wskazuja na wage i skale problemu, a jednocze$nie
uwrazliwiaja na sama ztozonos$¢ sytuacji zyciowej i kaptanskiej kazdego ksigdza
katolickiego. Problemy te sa trudne, skomplikowane i czgsto przerastaja soba
mozliwosci ksigdza do opanowania kryzysu kaptanstwa, kryzysu wtasnego po-
wotania, jak i powodoéw zachgcajacych go do odejscia z kaptanstwa. Te wlasnie
czynniki spowodowaty, ze badani ksigza nie pokonali wlasnego kryzysu i zrezy-
gnowali z kaptanstwa, porzucili je dla matzenstwa i rodziny.

VI. Swieckie powody i czynniki kryzysu i rezygnacji kaplanskiej

Wskazujac czynniki, ktore spowodowaty kryzys ich tozsamosci kaptanskie;j i
rezygnacje z kaptanstwa, badani ksi¢za zonaci wzigli pod uwagg takze powody i
przyczyny typowo $wieckie. Niektore z tych czynnikow §wieckich odegraty za-
sadnicza rolg w kryzysie powolania i kryzysie kaptanstwa znacznego odsetka
tych ksigzy. Powody te sa wazne dla nich samych, dlatego tez je wyszczego6lnili
podczas badan w ogdlnej typologii §wieckich czynnikéw sprzyjajacych kryzy-
sowi. Powody te, ujete w preferencji respondentow, zilustruje tabela 2.

Ksigza sa zwyczajnymi megzczyznami, cho¢ wyrdznionymi spolecznie i reli-

gijnie przez $wigcenia duchowne — kaptanskie. To ich wyrdznienie religijne ak-
ceptuja na ogo6t katolicy swieccy, znajac dostatecznie doktryng wiary katolickiej i
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nauczanie ko$cielne na temat kaptanstwa hierarchicznego. Z tej racji ksigza maja
wlasny styl zycia osobistego o charakterze $wieckim, znany takze osobom
swieckim. Z drugiej strony ta ,,§wiecko$¢” w zyciu ksiedza rozni si¢ znacznie od
zwyktej $wieckos$ci 0sob nieduchownych i ma wyrazne granice. Kiedy granice te
sa przekraczane przez ksigdza, spotyka si¢ on z ujemnymi ocenami lub krytyka
0sob §wieckich i wlasnego, duchownego srodowiska. Niektorzy ksigza angazuja
si¢ bezposrednio i szeroko w $wieckie sfery zycia swoich parafian, a kiedy in-
dziej znéw sami probuja zy¢ i postgpowac na co dzien identycznie jak katolicy
swieccy. To ,,nasladownictwo” §wieckich nie pozostaje obojetne dla stabilnosci 1
trwatosci zycia ksigdza w kaptanstwie i celibacie, zwlaszcza ksigdza zakonnego.
Wrecz przeciwnie, $wiecki styl zycia i wiele innych czynnikow laickich, utrud-
niaja wielu ksigzom wierno$¢ powotaniu kaptanskiemu, wywotuja kryzys ich
tozsamosci kaptanskiej 1 utatwiaja im odej$cie ze stanu duchownego do stanu
swieckiego. O takich powodach $wieckich mowili sami badani ksigza polscy.
Czynniki $wieckie, cho¢ tu sa analizowane odrgbnie, czgsto pozostaja jednak w
$cistym zwiazku z czynnikami religijnymi i ko$cielnymi, tacznie oddziatujac na
stabilno$¢ lub kryzys kaptanstwa u konkretnych ksigzy. W praktyce trudno jest
dostrzec je w pelni samodzielnie i bezproblemowo.

Tabela 2. Swieckie czynniki kryzysu tozsamosci i rezygnacji ksiezy katolickich
z kaptanstwa w Polsce

Powody kryzysu tozsamosci Diecezjalni Zakonni
i rezygnacji z kaplanstwa
% %
,,Byli” ksi¢za Ksigza | ,,Byli” ksigza | Ksigza

Pragnienie wlasnego matzenstwa
i rodziny 86,6 63,6 77 59,2
Poufne wigzi z kobietami 83,4 60,3 74 52,6
Brak predyspozycji do zycia w celibacie
i samotnosci 77 54,5 62 492
Materializm praktyczny i wygodnictwo
zyciowe 73,8 62,8 61 54,6
Liberalne podejscie do etyki katolickiej 67,4 58,2 59 46,4
Laicki styl i tryb zycia codziennego
i od$wigtnego 68,4 61,7 56 45,8
Osobista zamozno$¢ i pogon
za pienigdzem 62,6 62,5 56 41,7
Alkoholizm, pijanstwo 63,6 55,7 47 43,6
Problemy psychiczne i nerwowe,
poczucie bezsensu zycia 60,4 58,2 49 42,7
Zaangazowanie w sprawy polityczne 56,7 52,6 38 34,6
Konflikty w rodzinie pochodzenia 41,7 38,6 28 26
Konflikty z wtadzami $wieckimi i policja 35,3 31,7 23 19,3
Inne powody $wieckie 21,9 16,4 18 12,4
Srednia preferencji 57,2 52,1 46 40,6
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Analizujac tabele 2, widzimy, iz badani ksigza Zonaci wskazali na kilkana-
$cie §wieckich czynnikéw, ktore wywarty silny wplyw na ich kryzys kaptanski i
dopomogly im w rezygnacji z kaptanstwa. Czynniki te mozna umownie ujaé w
sze$¢ grup ogolniejszych, poniewaz tacza sig¢ one $cisle z soba zakresem proble-
matyki. W tych tez 6 grupach poddamy je dalej szczegdtowej analizie socjolo-
giczne;j.

1. Tesknota ksigdza za wlasna wspélnota malzenska i rodzinng

Tesknota mezczyzny heteroseksualnego za kobieta i za jej mitoscia, jak i
pragnienie kochania jej w miarg stabilnego i trwatego, jest zjawiskiem natural-
nym i wytlumaczalnym psychologicznie. Tgsknota ta poglebia si¢ wtedy, kiedy
rozne okoliczno$ci 1 uwarunkowania uniemozliwiaja lub oddalaja w czasie jej
realizacje, czyli wtedy, kiedy mezczyzna nie moze pokocha¢ wybranej kobiety,
ani tez by¢ pokochanym przez nig z réznych powodéw i przyczyn®’. Tesknota ta
jest widoczna rowniez, niekiedy w spotegowanej sile, u mezczyzny, ktéry z roz-
nych powodow znajduje si¢ w trwatej bezzennosci lub w okresowej wstrzemigz-
liwosci seksualnej i emocjonalnej. W takiej wtasnie sytuacji znajduje si¢ katolic-
ki kaptan, zobligowany przez swoj Koscidl do celibatu i samotnosci, czyli do
zycia bez kobiety i jej mitosci. Jednakze celibat nie uwalnia bynajmniej ksiedza
jako mezczyzng od tesknoty za kobieta, za mitosnym zwiazkiem z nia, za jej
mitoscia i za, co najwazniejsze, ich wspolnym potomstwem. Ta tesknota za tymi
wartosciami nie moze by¢ ,,ztamana” nawet najszlachetniejszymi celami religij-
nymi, je$li mezczyzna—duchowny, na etapie wlasnej formacji zawodowej i 0so-
bowej nie dostrzeze w sobie cech uzdalniajacych go do rezygnacji z tych warto-
$ci w sposob swiadomy i odpowiedzialny. Dlatego zobowiazanie to wywotuje
wsrdd pewnej liczby ksiezy kryzys egzystencjalny, kontestacje doktryny celibatu
i zadan Kosciota, kryzys ich powotania i kryzys identyfikacji z kaptanstwem, co
doprowadza do nasilenia si¢ tgsknoty za malzenstwem, ojcostwem i rodzina.
Tesknota ta sprzyja w prostej linii porzuceniu kaptanstwa opartego na celibacie i
wywoluje u ksigdza cheé trwatego zwiazku z kobieta. Moi respondenci, jak i
tysiace ksigzy na catym $wiecie od niepamigtnych czaséw, sa przykladem tej
wlasnie prawidlowosci a zarazem sytuacji konfliktowej w Kosciele. Dlatego tez,
jak wynika z moich badan i badan autoréw z krajow zachodnich, t¢sknota za
wilasnym matzenstwem z kochana i kochajaca kobieta oraz pragnienie posiadania
wiasnego potomstwa (rodziny), to najliczniej (81,8%) wskazany przez badanych
ksigzy zonatych §wiecki powdd kryzysu tozsamosci i rezygnacji kaptanskiej.

Z tym powodem taczy si¢ $cisle pragnienie trwatych wigzi uczuciowych i
seksualnych z kochana i kochajaca kobieta. Pragnienie to widoczne jest u
wszystkich ksigzy, cho¢ realizuja je jedynie niektorzy na roznych etapach wia-

7 Zob. B. W oj cis zk e: Psychologia milosci ..., wyd. cyt., s. 12—14.
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snego kaptanstwa, az do momentu odrzucenia go, zeby zawrze¢ zwiazek matzen-
ski, gwarantujacy stabilno$¢ uczu¢ i relacji interpersonalnych z druga osoba. Te
wlasnie dwa powody wskazaly az 4/5 badanych ksigzy diecezjalnych i 75% ksig-
zy zakonnych, ktorzy wczesniej zrezygnowali z kaplanstwa. Oni wszyscy, jak
sami zaznaczyli, nie potrafili zy¢ w samotnosci i celibacie, w ciaglej izolacji od
kobiety, bez jej mitosci, bez wlasnej rodziny. Brak tych wartosci odczuwali moc-
no w swym kaptanstwie, stad po pewnym okresie samotnosci sami dazyli do
wigzi z kobietami w parafii lub poza jej granicami, a nast¢pnie szukali takiej
kobiety, ktora zapewnitaby im stabilno$¢ uczuciowa. Jako kaptani wiedzieli, ze
postgpuja wbrew zyczeniom Kosciota, jednak wazniejsza wtedy byta dla nich
,odnaleziona” milo$¢, niz postulat wladzy koscielnej, nakazujacy im celibat.
Sytuacja ich byta trudna, gdyz z jednej strony zalezato im na zwiazku z kochana
kobieta, co naktadato na nich koniecznos$¢ prowadzenia zycia w stylu swieckim,
a z drugiej strony nadal ,,czuli si¢” kaptanami i chcieli wywiazywac si¢ prawi-
dltowo z wilasnych obowiazkow duchownych wobec parafian, co bylo skompli-
kowane praktycznie. Kiedy ludzie znali ,,cata prawde¢”, wtedy ksiadz byl zmu-
szony ukrywac swoje ,,drugie zycie”, niejako ,,maskowac” wlasne kaptanstwo w
takim zakresie, w jakim byto to konieczne lub mozliwe. Nierzadko taka sytuacja
wywotywata w ksigdzu poczucie zagubienia, niepewnosci, dyskomfortu emocjo-
nalnego, niepewnos$ci wlasnej przysztosci zawodowej, leku przed wiadza ko-
Scielna, jak i poczucie winy moralnej. Ten ,,podwojny” moralnie, cho¢ Scisle
laicki tryb i styl ich zycia wyrazat si¢ cho¢by w materializmie praktycznym, w
ciaglej trosce o zdobywanie i ,,odkladanie” pieniedzy, w zadaniu od $wieckich
wysokich optat za postugi religijne i ,,zlecenia kultowe”, czyli intencje specjalne,
w wygodnictwie zyciowym, w materializmie, w lekcewazeniu duchowosci ka-
ptanskiej, w zapobiegliwosci o sprawy wiasnej kobiety. Takie wlasnie postawy i
dziatania ujawnito 75% badanych ksigezy zonatych z wlasnego okresu kaptan-
skiego, analizujacych wiasna ,,przesztos¢ duchowna”, jak sami ja okreslali pod-
czas badan.

2. Materializm praktyczny i wygodnictwo Zyciowe

Ksigza katoliccy w Polsce sa czesto grupa zawodowa uprzywilejowana fi-
nansowo w porownaniu z reprezentantami innych zawodow, zwtaszcza wolnych
i wynikajacych z humanistycznego wyksztatcenia wyzszego. Zarobki regularne
ksiezy sa znacznie wyzsze, a w polaczeniu z ich celibatem i samotno$cia, stwa-
rzaja im realna szans¢ szybkiego wzbogacenia sig, jak i wyzszej stopy bytowe;j
na co dzien. Fakt ten jest znany na ogot katolikom §wieckim i innym ludziom,
poniewaz sami wiedza, nierzadko z wlasnego doswiadczenia, ile kosztuja ushugi
duszpasterskie w parafii, na przyktad zwykla intencja mszalna, czy tez uroczysta
msza $lubna lub msza pogrzebowa; wiedza tez parafianie w miescie i na wsi, ze
niejednokrotnie ksigza sa nieustepliwi w swych ,,decyzjach finansowych” i rzad-
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ko czy z wielkim zalem chca ,,co$ utargowaé na korzys$¢ parafianina”, a bywaja
rowniez tacy duszpasterze, ktorzy zupehie nie biora pod uwage trudnosci finan-
sowych parafian, ich potozenia bytowego, lecz chca wzbogaci¢ si¢ za wszelka
ceng, nawet za ceng zwyklego wyzysku. O tym wszystkim parafianie wiedza,
lecz nie zawsze sa wyrozumiali dla zadan ksigzy, a coraz cze$ciej potrafia upo-
mnie¢ si¢ o wlasne potrzeby i sprawy, nawet ryzykujac konflikt z proboszczem.
Roéznicy migdzy swymi zarobkami i dochodami osob $wieckich, czgsto lepiej
wyksztalconych, nie ukrywaja tez sami ksigza, a nierzadko sa zdania, ze zawod
kaptanski, ktory wybrali z powolania religijnego i z chegci poswigcenia si¢ dla
bliznich, wyroznia ich spolecznie takze pod tym wzgledem, a za wykonywane
postugi kultowe powinni ,,godziwie” zarabia¢, nie lekajac si¢ o wilasna przy-
sztos¢ 1 byt w ,,gorszych” warunkach zycia. Ksigza wiedza tez o tym, ze w ich
zawodzie nie ,,grozi” im bezrobocie, nawet w Polsce, jak nieco zartobliwie nie-
ktorzy opowiadali mi w czasie badan.

Fakt ten ma takze inne znaczenie, nierzadko niekorzystne dla samych ksigzy,
dla trwatosci ich powolania i kaptanstwa. Szybko osiagnigta zamoznos$¢ ekono-
miczna, wysoki poziom dobrobytu materialnego w parafii i we wspolnocie za-
konnej, sprzyjaja w prostej linii powstawaniu i pielggnowaniu u znacznego od-
setka ksigzy postaw typowo laickich, konsumpcyjnych i zyciowego wygodnic-
twa, a zarazem zycia odbiegajacego wyraznie od zasady ubdstwa ewangeliczne-
go. Zamozno$¢, materializm praktyczny i taczacy si¢ z nim konsumpcyjny styl
zycia, to te Swieckie czynniki, ktdre czgsto ulatwiaja ksiezom rezygnacje z ide-
atéw religijnych i rezygnacje¢ z kaptanstwa, jak i odrzucenie celibatu. W badanej
grupie wskazaly je az 3/5 ksigzy diecezjalnych i zakonnych. Ksi¢za ci stwierdzali
sami, ze dysponujac bogatymi zasobami pienigdzy, wieloscig réznych dobr mate-
rialnych, najcze$ciej zapominali szybko o wlasnym ubdstwie kaptanskim i o bie-
dzie licznych swoich parafian czy o ubdstwie realnym innych ludzi, nierzadko
liczacych jedynie na ,,taskg” 0s6b zamoznych i wrazliwych na ich nedzg i cigzkie
potozenie zyciowe, do grona ktérych zaliczali ksigzy parafialnych. Ksigza ci
jednak byli rzadko wrazliwi na potrzeby ludzi biednych, natomiast najczgsciej
,,obiecywali” pomodli¢ si¢ o polepszenie ich trudnego losu! Dzi$ wielu z nich
wstydzi sig tej postawy, zastanawiajac sig, jak mogli by¢ jako kaptani az tak nie-
czuli na biede zwyklych ludzi; cdz, ta glgboka mys$l zaczeta dreczyé ich zbyt
po6zno, kiedy sami, juz jako $wieccy mezczyzni, musieli troszczy¢ si¢ o los wila-
snych rodzin. Z drugiej jednak strony, niemal wszyscy wyrazili poglad, iz za-
mozno$¢ i wygodnictwo zyciowe oraz niewlasciwa interpretacja teologiczna
powotania kaptanskiego, dajaca poczucie swoistego ,,uprzywilejowania”, sprzy-
jaja wprost kryzysowi kaptanstwa u licznych ksigzy, jak i rezygnacji jego wyko-
nywania w obecnych warunkach zycia. Taka sytuacja miala miejsce w ich zyciu i
doprowadzita do powrotu do stanu $wieckiego.
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3. Budzet czasu wolnego ksiezy

Zadania zwiazane z religijnym wymiarem zawodu ksigdza nie sg zbyt liczne
i nie wymagaja od niego wigkszej ilosci czasu. Sprawy organizacyjne i admini-
stracyjne parafii najbardziej obciazaja budzet czasu proboszcza, natomiast kate-
chizacja zajmuja si¢ najliczniej wikariusze, wspomagajacy w tym zadaniu kate-
chetow $swieckich. W rezultacie tej sytuacji gros ksigzy parafialnych dysponuje
znaczng ilo$cia czasu wolnego od zaje¢ stuzbowych, ktéry przeznaczaja na cele
osobiste, nie majace zwiazku z kaptanstwem i duszpasterstwem. Budzet czasu
wolnego ksigzy jest wigc wigkszy niz podobny budzet reprezentantow innych
zawodow wolnych czy humanistycznych. Poglad ten wyrazaja zaré6wno sami
ksigza, jak i katolicy §wieccy, obserwujacy doktadnie Zycie codzienne wlasnych
kaptanow w parafii, rozktad ich dnia i zaje¢ typowo kaptlanskich czy zwiazanych
z potrzebami parafii. Katolicy pytani w badaniach o t¢ sprawg byli w stanie na-
kresli¢ doktadne scenariusze wydarzen na plebanii i powiedzie¢, co naprawdg ich
ksiadz lub ksigza ,,robia” po ,,odprawieniu” mszy w dzien powszedni i w nie-
dzielg czy inne §wigto. Roznice istotne w tym wzgledzie wystgpuja migdzy para-
fiami miejskimi i parafiami wiejskimi; im wigksza liczba ksi¢zy pracuje w para-
fii, tym wigcej czasu wolnego (,,dla siebie”) ma kazdy z nich, jesli wykona zada-
nia zawodowe. W najgorszym potozeniu czasowym znajduja, zdaniem parafian,
proboszczowie zarzadzajacy samodzielnie parafia, nie majacy wspotpracowni-
kow.

W ocenie wigkszo$ci moich respondentdw (70%) duzy limit czasu wolnego
nie sprzyja wiernosci powotaniu kaptanskiemu w sytuacji licznych ksiezy para-
fialnych i zakonnych, zwlaszcza ksigzy mtodych, tatwiej podatnych na wplyw
bodzcow swieckich. Wrecz przeciwnie, nadmiar czasu wolnego u ksi¢zy sprzyja
z reguly laickiemu stylowi i trybowi ich zycia codziennego, wywotuje znudzenie
i niewlasciwe ,,pomysty” na jego zagospodarowanie, sprzyja wigc wprost kryzy-
sowi ich powotania, tozsamosci kaptanstwa, kwestionowaniu i tamaniu zasady
celibatu, szukaniu zwiazkéw z kobietami, swoistemu poczuciu wolnosci i nie-
ograniczonosci wtasnych potrzeb. Czas wolny ksigdza, w polaczeniu z jego za-
moznoscia 1 rutyna zawodowa, z poczuciem osamotnienia, to bardzo niebez-
pieczny czynnik dla jego trwato$ci w kaptanstwie. Czas ten wigkszo$¢ ksiezy, w
ocenie moich respondentow, przeznacza na zaspokojenie wlasnych potrzeb oso-
bistych, w tym nierzadko dla utrwalenia wigzi z kobietami czy dla wlasnych
dzieci. Inni jeszcze wola wtedy podréozowac, tez w towarzystwie zaprzyjaznio-
nych kobiet, czy tez wykonywac¢ inne zadania, nie zwiazane z rola kaptanska w
parafii. Sytuacja ta wyglada jeszcze inaczej u ksiezy zakonnych, nie zatrudnio-
nych w duszpasterstwie parafialnym, stwarzajac im czg¢sto bardzo dogodne wa-
runki do realizacji osobistych potrzeb i planoéw. O takiej sytuacji mowili mi nie-
mal wszyscy badani ksi¢za zakonni. W $wietle tych relacji mozna powiedzie¢, iz
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zbyt duzy limit czasu wolnego i nieodpowiednie jego wykorzystanie stato si¢
wprost istotnym powodem w procesie odchodzenia moich respondentéow z ka-
planstwa. Proces ten trwat niekiedy wiele lat, niekiedy za$§ krocej, wywotujac
negatywne skutki w ich zyciu kaptanskim, zarowno w sferze postaw, jak i w
sferze dzialan i zachowan. W ostatecznej konsekwencji doprowadzit on ich
wszystkich do porzucenia kaptanstwa i utatwit im powrdt do zycia swieckiego w
malzenstwie i rodzinie.

4. Liberalne podejScie ksigzy do zasad etyki katolickiej

Do podstawowych zadan duszpasterskich ksi¢zy nalezy nauczanie i wyja-
$nianie wiernym w parafii elementarnych zasad moralnosci katolickiej, obejmu-
jacej wszystkie sfery ich zycia — osobistego, rodzinnego, spolecznego, zawodo-
wego itp. Z drugiej za$ strony kaptani wiedza, ze wdrazanie w czyn tych zasad
moralnych przysparza katolikom $§wieckim wielu trudnosci i klopotéw a nawet
zniecheca ich do aktywnego zycia religijnego w parafii i ostabia zwiazki z Ko-
Sciotem 1 z duchowienstwem. Inni jeszcze katolicy §wieccy kwestionuja otwarcie
sens tych norm etycznych, zwlaszcza dotyczacych seksualnosci, malzenstwa i
rodziny, i odrzucaja ich przydatnos¢ we wlasnym zyciu. Co wigcej, niemal wszy-
scy oni chca, zeby ksigza sami dali im dobry przyklad i prowadzili wlasne zycie
zgodnie z postulatami etyki katolickiej, ktore glosza oficjalnie w nauczaniu ko-
Scielnym. Jednakze przyktad taki jest trudnym zadaniem 1 wyzwaniem takze dla
wielu ksiezy, z ktoérego oni nie potrafia wywiazaé si¢ skutecznie, wedhug ocze-
kiwan swych wiernych. Gloszac im te zasady, ksi¢za sami postepuja czg¢sto
wbrew nim i w efekcie gorsza swieckich, zwlaszcza mtodziez, bardziej wrazliwa
na ideaty i warto$ci moralne. Fakt ten potwierdzaja wyniki badan naukowych,
poswigconych temu wiasnie tematowi®. Parafianie na ogot wiedza, ze niektorzy
ksigza lekcewaza norme celibatu i ,,maja swoje kobiety” jawnie lub ,,w ukry-
ciu”®, a inni wyraznie lekcewaza standardy etosu matzenskiego i rodzinnego’,
ktore wpajaja w $wiadomo$¢ wiernych jako podstawowe kryteria ich szczg$cia
rodzinnego. Takie postawy i dziatania ksiezy sa postrzegane przez wiernych
krytycznie i traktowane jako swoiscie ,,podwojna” moralno$¢ — inna dla osob
swieckich (rygorystyczna), a inna dla 0os6b duchownych (fagodniejsza). Badani
ksigza zonaci stwierdzili, iz wielu kaptanéw wlasnie w ten sposdb ciagle postg-
powato i postepuje, uwazajac zarazem, ze gloszone zasady etyczne i moralne ich
nie dotycza i nie obowiazuja, a jesli juz ,,dopuszczaja” wplyw tych norm na swo-

8 Zob. J. Baniak: Obraz kaplana ...wyd. cyt.,; Tenze: Ksiqdz w oczach miodziezy...,
wyd. cyt., s. 126—-130.

% Zob. J. Baniak: Celibat ksiezy w swiadomosci mlodziezy licealnej i akademickiej w Pol-
sce — analiza socjologiczna. ,,W drodze”. R. 1992 nr 3 s. §1-94.

" Zob. I. Baniak: Postawy badanych ksiezy wobec celibatu ewangelicznego. W: Te g o z:
Rezygnacja z matzenstwa ..., wyd. cyt., s. 71-114; T en z e: Katolicki etos malzensko-rodzinny w
Swiadomosci ,,byltych” ksigzy. ,,Problemy Rodziny”. R. 2000 nr 6 s. 23-30.
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je postepowanie i dziatania, to dokonuja swoistej ich selekcji i ostabiaja poziom
ich wplywu. Ten poglad ksigzy jest takze udziatem wigkszosci katolikéw $wiec-
kich, co czyni go bardziej przekonujacym i zasadnym. Badani ksigza nie ukrywa-
li, ze taka sytuacja miata miejsce w ich zyciu kaptanskim i w pracy duszpaster-
skiej, wskazujac na ich ,,moralne rozdwojenie”, ktére okazato si¢ niekorzystne
dla ich kaptanstwa i stuzby w Kosciele.

5. Naduzywanie alkoholu w Srodowisku ksi¢zy

Alkoholizm jest plaga spoteczna w Polsce od dawna, mimo licznych juz
prob obnizenia jego zakresu i poziomu w spoteczenstwie. Alkoholu naduzywaja
liczne jednostki i grupy zawodowe, jest on ,,podstawowa uzywka” w wielu pol-
skich rodzinach, powodujac czg¢sto ich rozbicie strukturalne i bezwtad funkcjo-
nalny, jak i demoralizacje mtodego pokolenia. Kosciot katolicki zwalcza tg plage
spoteczna i zachgca ludzi religijnych do tzw. ,kultury bezalkoholowej” w co-
dziennym zyciu, do ograniczonego spozywania alkoholu, zabrania podawania go
dzieciom pod kazda postacia i w kazdej okolicznosci i sytuacji. Nauczanie Ko-
Sciota jest jednak mato skuteczne, a wielu katolikow postepuje wbrew jego po-
stulatom tyczacym tej kwestii.

Z drugiej strony za$, co trzeba podkresli¢, alkohol jest niejako ,,wpisany”
czy ,,wdrukowany” w funkcjonalnos¢ zawodu ksigdza, poniewaz w postaci wina
jest on uzywany przez ksigzy niemal kazdego dnia podczas odprawiania mszy.
Sami ksigza mowia o ,,naturalnym” przyzwyczajeniu w ich srodowisku do alko-
holu, jak i przyznaja, ze naduzywa go pod réoznymi postaciami wigkszy odsetek
kaptanow diecezjalnych i zakonnych (ponad 70%). Oczywiscie, u podioza
,patologii alkoholowej” ksigzy leza rézne i liczne powody i przyczyny, a nie
wylacznie swoista konieczno$¢ rytualna mszy.

Naduzywanie alkoholu wsrod ksigzy parafialnych jest zjawiskiem znanym, a
faktu tego nie ukrywaja rowniez oni sami, cho¢ dobrze wiedza, ze ich postepo-
wanie spotyka si¢ z ostra krytyka §wieckich, zas im samym wyrzadza wiele trud-
nosci i1 klopotéw zyciowych, z utrata autorytetu wlacznie. Wielu moich respon-
dentow w okresie swego kaptanstwa (ponad 50%) naduzywato alkoholu, o czym
mowili z wielkim wstydem i zalem. Postepowali wtedy tak z réznych powodow,
jednak najczesciej pili alkohol po to, zeby sttumié poczucie ,,straconego czasu”
w kaptlanstwie opartym na samotno$ci i izolacji spolecznej, zeby zapomnie¢ o
osamotnieniu, zeby swoiscie ,,uciec” przed wlasnymi problemami Zyciowymi
czy zalagodzi¢ wyrzuty sumienia wywolane tamaniem norm etycznych i religij-
nych. Te wszystkie problemy wywotat, ich zdaniem, narzucony celibat i poczu-
cie osamotnienia, niedowartoSciowanie uczuciowe, brak wigzi seksualnych z
kobietami, poczucie oddalenia od zwyktych spraw ludzkich, charakteryzujacych
zycie matzenskie i rodzinne, brak zony i wlasnych dzieci. Ksig¢za ci pili tez alko-
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hol w wyniku konfliktow w swoim $rodowisku kaptanskim, czy tez pod wpty-
wem odrzucenia lub niezrozumienia przez wilasnych przelozonych w Kosciele —
w diecezji i w zakonie. Pili wigc ,,nad program”, jak sami mowili, zeby zaghi-
szy¢ samotno$¢, poczucie bezsensu swego zycia codziennego, zmniejszy¢ pro-
blemy zwiazane z wtasna ,,podwojna” moralnoscia. Wielu z nich pito juz
»Zzawodowo” (jako to okreslili) z byle powodu i okazji, nierzadko w towarzy-
stwie osob §wieckich, wlasnych konkubin i kochanek, nie zdajac sobie wtedy
sprawy z faktu zgorszenia ich wlasnym postgpowaniem. Wtedy zapominali tez o
wiasnym kaptlanstwie, watpili w jego religijny sens i cel, odmawiali mu znacze-
nia we wlasnym zyciu. Niektorym zdarzalo si¢ czgsto, ze pijani sprawowali swo-
je postugi religijne, liczac ,,po cichu” na wyrozumiato$¢ i tolerancj¢ wiernych,
zwlaszcza z okazji slubow w parafii lub innych uroczysto$ci rodzinnych parafian
czy uroczystosci kolegow kaptanow. Zreszta, okazji do naduzywania alkoholu
nie brakowalo w ich najblizszym otoczeniu, a na pewnym etapie tego procesu juz
nie potrafili odmowi¢ nikomu i pili bez waznego powodu. Byli wérod badanych i
tacy ksigza, ktorzy, nie majac towarzystwa ludzi, pili sami ,,do lustra”, ukazujac
w ten sposOb najgrozniejszy etap we wiasnym dramacie kaptanskim, we wia-
snym ,,zejSciu na manowce” swego czlowieczenstwa i kaptanstwa; te trafng i
wymowng oceng zjawiska zaczerpnatem takze z wypowiedzi mojego responden-
ta, ksiedza diecezjalnego, ktory nie poradzit sobie ze swoim alkoholizmem i
,Stoczyl si¢ na samo dno zycia”!

Alkoholizm skutkowat dramatycznie w zyciu osobistym i kaplanskim tych
ksigzy, wielu doprowadzit do nerwic i1 psychoz, do utraty wiary w sens i cel ka-
ptanstwa, a w ostatecznosci do porzucenia stanu duchownego. Wielu pilo tez po
rezygnacji kaptanskiej, jako ze ,,ich $wiat zawalit si¢ podwdjnie”, wszystko, co
dotad posiadali, utracili bezpowrotnie przestajac by¢ pracownikami Kosciota. W
nieco lepszej sytuacji byli ci z nich, ktorzy mieli juz kochajaca zong i rodzing
rozumiejaca ich trudny los, gdyz to oni dopomogli im w wyjsciu z choroby alko-
holowej i1 z depresji egzystencjalnej. Ci za$, ktorzy mieli ktopoty matzenskie i
rodzinne, nie potrafili walczy¢ skutecznie z wiasnym alkoholizmem i jeszcze
glebiej popadali w bezideowos¢ egzystencjalna. Istotne jest tu przede wszystkim
to, iz niemal wszyscy moi respondenci, starsi i mtodsi, ksigza diecezjalni i za-
konni, stwierdzali otwarcie i z naciskiem, ze alkoholizm ,,trawi” od dawna (nie-
pamigtnych czasoéw) srodowisko ksiezy, zabierajac sens ich zyciu kaptanskiemu i
osobistemu, niszczac ich powotanie kaptanskie i jednocze$nie wywolujac zgor-
szenie wsrod katolikow swieckich w parafiach. Ten dramat spotkat rowniez co
drugiego w ich grupie badawczej, przyspieszajac ich odejscie z kaptanstwa, a
nierzadko przysporzyt im nowych, trudnych problemoéw w zyciu matzenskim i
rodzinnym, kiedy powrocili do stanu $wieckiego.
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6. Uleglos¢ ksiezy Swieckiej wladzy cywilnej i politycznej

Niektorzy badani ksigza, szczegdlnie parafialni, angazowali si¢ osobiscie w
sprawy typowo $wieckie i polityczne, zapominajac zarazem o wilasnej przynalez-
nosci do stanu duchownego. Takie ich postgpowanie niepokoito wladze cywilne,
panstwowe i samorzadowe (lokalne), a jednoczes$nie bylo ostro krytykowane
przez katolikow $wieckich, ktorzy w ten sposob sprzeciwiali si¢ zaangazowaniu
$wieckiemu 1 politycznemu duchowienstwa i innych instytucji koscielnych, uwa-
zajac zarazem, iz w Polsce jest ono przesadne i zbyt szerokie’'. Angazujac sig
politycznie po stronie opozycyjnej i otwarcie krytykujac istniejacy wowczas
system polityczny i jego wladze, niemal 30% badanych ksi¢zy narazita si¢ wila-
dzy $wieckiej i przysporzyta sobie wielu kltopotéw zyciowych. Trudnosci te cze-
sto byly bardzo powazne, wigc zalamywaly ksigzy psychicznie, rujnowaty ich
system wartosci i plany zyciowe zwiazane z kaptanstwem, a nierzadko (co trzeci
z badanych) przyczyniaty si¢ w duzym stopniu do kryzysu w ich kaptanstwie, jak
i do jego porzucenia. W okresie realnego socjalizmu (PRL) niektorzy ksigza ba-
dani byli przesladowani przez policj¢ polityczna i funkcjonariuszy Polskiej Zjed-
noczonej Partii Robotniczej (PZPR), ktéra nazywano ,,przewodnia sita narodu”.
Inni jeszcze ksigza byli przymuszani przez wiadze §wieckie do kolaboracji prze-
ciwko religii i Kosciotowi i jego wiladzy duchownej. W razie odmowy tej
,,Wwspotpracy”, byli oni dekonspirowani i ukazywani jako ,,zdrajcy” wiary chrze-
Scijanskiej i Kosciota, niszczacy od srodka jego struktury i metody funkcjonowa-
nia w kraju ,,budujacym socjalizm”. Takie sytuacje utrudniaty ksigzom dziatal-
no$¢ duszpasterska, zycie osobiste i kaptanskie po obu stronach — swieckiej 1
koscielnej, a nadto znieczulaty ich sumienie osobiste, zamazywaly jasna granicg
miedzy dobrem i ztem, miedzy uczciwoscia i zaklamaniem moralnym. O tych
zdarzeniach i problemach wspominali oni niechgtnie i z bolem moralnym pod-
czas badan, widzac w nich czgsto zlo moralne wyrzadzone religii, Kosciotowi,
ludziom religijnym i sobie samym.

7. Klopoty w rodzinie macierzystej ksiedza

W zyciu kazdego dziecka, niezaleznie od jego wieku i pozycji spotecznej,
rol¢ glowna i wazne miejsce zajmuje najblizsza rodzina, czyli jego rodzice i ro-
dzenstwo. Srodowisko rodziny pochodzenia, zdaniem wszystkich jej badaczy,
atmosfera emocjonalna w niej panujaca, bezposredniosc¢ i bliskos¢ relacji zacho-
dzacych miedzy wszystkimi jej cztonkami, szczegdlnie migdzy rodzicami i
dzie¢mi, pozostawia niezatarte $lady na psychice kazdego dziecka, trwale pigtno

"' Zob. J. Baniak: Autorytet Kosciota rzymskokatolickiego w Polsce na tle przemian ustro-
jowych w Swietle wynikow badan z lat 1984-19940. ,Przeglad Religioznawczy”. R. 1997 nr 1 s.
165-181.
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w jego osobowosci — §lady pozytywne lub negatywne’. Szczesliwe matzenstwo
rodzicéw i mito$¢ w rodzinie przez nich zatozonej i utrzymywanej stanowia natu-
ralne i konieczne zrodlo mitosci i serdecznosci dla ich dzieci, sa gwarancja ich
bezpieczenstwa i pelnego rozwoju, lecz niekiedy staja si¢ one dla dzieci wzorem
do nasladowania. W swym zyciu dorostym dzieci beda chcialy mie¢ rowniez
szczgsliwe matzenstwo i kochajacy sig rodzing, jakich doswiadczyty wczesniej w
wigziach ze swoimi, kochajacymi si¢ rodzicami, w ich rolach matzenskich i ro-
dzicielskich”.

Rola rodzicéw i ich wzajemnej mito$ci matzenskiej, jak i znaczenie mitosci
rodzinnej, wzrastaja niepomiernie w sytuacji tych ich dzieci — corek i synow —
ktore wybraty zycie w stanie duchownym, kaptanskim lub zakonnym, w ktorym
sa zobligowane do bezzennosci i samotnosci. Zycie w celibacie, brak wlasnego
malzenstwa i wlasnej rodziny, ukierunkowuje wyrazniej i $cislej taczy ksigdza z
wlasnymi rodzicami i z wlasnym rodzenstwem. Atmosfera mito$ci w rodzinie, jej
religijnos¢ i zwiazki z Ko$ciotem 1 duchowienstwem, wyraznie sprzyjaja trwato-
$ci powotania kaplanskiego u ksigdza jako ich krewnego. Natomiast kryzysy
malzenskie rodzicow, tym bardziej rozpad ich matzenstwa i1 rozktad rodziny,
ktora wczesniej zbudowali, wptywa ujemnie na powotanie kaptanskie ich syna.
Te prawidlowos$¢ dostrzeglem zaréwno w sytuacji zyciowej badanych ksigzy
zonatych, jak 1 wérdéd alumnéw, a wspominali o niej takze ksigza czynni zawo-
dowo w Kosciele. Wszyscy oni stwierdzali, ze kryzysy w rodzinie pochodzenia,
dotyczace rodzicow i rodzenstwa, odbijaja si¢ negatywnie na powotaniu kaptan-
skim alumnow i ksigzy.

Okoto 1/3 badanych ksigezy zonatych jako wazny powod wlasnego kryzysu
kaptanskiego i jako przyczyne swej rezygnacji kaptanskiej wskazata wlasnie
trudnosci czy kryzysy w matzenstwie swoich rodzicow, wzglednie rozpad ich
malzenstwa, jak i rozne klopoty zyciowe w ich rodzinie pochodzenia. Trudnosci
te sprawily im jako kaptanom wiele bolu i rozpaczy, spowodowaty ostabienie lub
niekiedy zanik wiary w sens i cel wlasnej misji kaplanskiej, wywotlaly ostre kry-
zysy w ich zyciu osobistym, zniechecity ich do mitosci i przyjazni okazywanej
innym ludziom. W efekcie przyznali, ze gloszone wtedy wartosci religijne i mo-
ralne w kosciele czy podczas katechizacji, nie znajdowaly juz zastosowania w
srodowisku ich najblizszej rodziny, w zyciu matzenskim ich rodzicéw i rodzen-
stwa, siostr 1 braci. Fakty te zalamywaly ich i zmuszaly do rewizji wlasnego po-

2 Zob. J. Baniak: Rodzina a osobowosé¢ dziecka. ,,Problemy Rodziny”. R. 1996 nr 1 s. 18—
24; H. Liberska: Rola identyfikacji z rodzicami dla rozwoju dziecka w okresie dorastania.
,,Malzenstwo i Rodzina”. R. 2002 nr 1 s. 48-54.

3 Zob. A. Gatkowska: Zasieg oddziatywania jako$ci matzeristwa rodzicow na dzieci w
ich dorostym zZyciu ,,Matzefistwo i Rodzina”. R. 2002 nr 1 s. 38-43.
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wotania kaptanskiego, a czgsto podwazaly ich wiarg¢ w sens i cel zycia kaptan-
skiego.

Z badan tu prezentowanych wynika, ze czynniki $§wieckie utatwity czy wrecz
wywotaly rezygnacj¢ z postugi kaptanskiej u 57,2% ksigzy diecezjalnych i u
46,0% ksigzy zakonnych, a tacznie u 54,0% badanej ich zbiorowosci. Chociaz
odsetki te sa nieco mniejsze od odsetkow ksigzy preferujacych zdecydowanie
rol¢ czynnikow religijnych i koscielnych w swym kryzysie kaptanskim, to bez
watpienia czynniki $wieckie, same lub w powiazaniu z czynnikami religijnymi,
odegraly wazna rol¢ w procesie rezygnacji tych ksiezy z kaptanstwa, jak i w po-
wrocie ich do zycia §wieckiego. U podstaw tego wniosku znajduja si¢ wyjasnie-
nia badanych ksiezy zonatych, ktorzy juz przestali spelnia¢ rolg kaptanska w
Kosciele.

VII. Kryzysy powolania i rezygnacja kaplanska w Swietle
uwag i ocen ksi¢zy czynnych zawodowo

Badani przeze mnie ksigza zonaci w Polsce wskazali wiele r6znych czynni-
kéw o charakterze religijnym i §wieckim, ktore spowodowaty kryzys ich powo-
tania i kryzys ich tozsamosci kaptanskiej, w wyniku ktérego zrezygnowali z wy-
konywania zawodu kaptanskiego i powrocili ostatecznie do srodowiska $wiec-
kiego. Analizujac zakres wptywu tych czynnikéw na dynamike procesu wiasnej
apostazji kaptanskiej, badani ksi¢za zonaci preferowali wyraznie te powody reli-
gijne i $wieckie, ktore odegraly w nim rolg najwazniejsza. W grupie czynnikéw
religijnych, ktore miaty decydujacy wpltyw na porzucenie kaptanstwa, az 86,6%
ksigzy diecezjalnych i 78,0% ksigzy zakonnych wskazato jednoznacznie czynnik
,,Kryzys kaptanstwa opartego na celibacie”, a na miejscu drugim ulokowali czyn-
nik ,,tamanie $lubu czystosci seksualnej” (84,55 i 76,0%), bedacy niejako konse-
kwencja oddzialywania czynnika pierwszego. Preferencje czynnikow religijnych
acza sig Scisle z ekspozycja najsilniej oddzialujacych dwoch czynnikow $wiec-
kich, ktorymi w wyborach respondentow sa: ,,pragnienie wlasnego malzenstwa i
potomstwa” (86,6% i 77,0%) oraz ,,poufate wigzi z kobietami” (83,4% i 74,0%).
Badani ksigza zonaci wyrazili poglad, iz te czynniki, jak i czynniki tu analizowa-
ne, spowodowaty nie tylko kryzys w ich kaptanstwie, lecz wywotuja go rowniez
w zyciu wielu innych ksigzy, cho¢ nie kazdy z ksigzy dotknigtych kryzysem de-
cyduje si¢ na porzucenie kaptanstwa. Niektorzy ksigza pokonuja swoj kryzys i
zachowuja powolanie kaptanskie, a inni z kolei, cho¢ nadal sa duchownymi, zyja
po swiecku, tudzac sig, ze nikt nie zna ich ,,tajemnicy” zyciowe;.

Wyniki tych badan, jak i liczne kontakty z czynnymi zawodowo ksi¢zmi
diecezjalnym i zakonnymi, potaczone z wnikliwa obserwacja ich zycia kaptan-
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skiego, sklonily mnie do przetestowania wsrod nich pytan, ktore wezesniej po-
stawitem ksi¢zom zonatym. W ten sposéb chciatem dowiedzie¢ sig, czy czynniki
kryzysu kaptanstwa i apostazji kaptanskiej wskazane przez ,,bytych” ksiezy zo-
stana potwierdzone przez ksigzy czynnych zawodowo w Kosciele? Czy te czyn-
niki maja wptyw na zycie kaptanskie tych ksigzy i czy wywotuja one kryzysy w
ich kaptanstwie i zyciu osobistym? Czy wlasnie te czynniki, ich zdaniem, moga
doprowadzi¢ skutecznie do rezygnacji ksigzy z kaptanstwa? Chcac uzyska¢ wy-
powiedzi tych ksigzy na te pytania, poprositem wybrana ich grupe o ustosunko-
wanie si¢ do tego samego kwestionariusza probleméw, ktorym badalem wcze-
$niej poglady i zachowania ksiezy zonatych. Wypowiedzi ksi¢zy na ten kwestio-
nariusz w postaci wskaznikéw statystycznych ukaza dwie tabele zbiorcze,
uwzgledniajace oba typy czynnikow wywotujacych kryzys kaptanstwa. W tabe-
lach tych zestawi¢ wskazniki dotyczace preferencji czynnikéw, ktore wykonali
sami respondenci, zarowno ksig¢za zonaci, jak i ksigza czynni zawodowo w Ko-
Sciele, chcac w ten sposob ukaza¢ wiarygodno$¢ wskazan ,,bylych” ksigzy oraz
rzeczywisty wplyw kolejnych czynnikow na kryzys kaptanstwa w obu grupach
kaptanskich. Porownanie tych wskaznikéow zilustruje doktadniej aktualnos¢ ba-
danego problemu apostazji kaptanskiej w §rodowisku duchowienstwa rzymsko-
katolickiego w Polsce, jak i jej podstawowe uwarunkowania. Metoda analizy i
rangowe]j oceny preferowanych czynnikéw kryzysu kaplanskiego wskaze na
roéznice w podejsciu ksiezy zonatych i ksigzy czynnych zawodowo do kazdego z
nich, jak i do ich preferencji.

Analizujac tabele 3 i 4, dochodzimy do wniosku, iz wskazane przez ksigzy
zonatych religijne 1 $wieckie czynniki kryzysu tozsamos$ci 1 rezygnacji kaptan-
skiej sa realne i rzeczywiscie oddziatuja na zycie ksigzy, poniewaz wystgpowanie
ich potwierdzili takze badani ksigza czynni zawodowo. Wiele z tych czynnikow
wywotywato rézne kryzysy w zyciu znacznego odsetka tych ksigzy, czy tez po-
wodowaly kryzys powotania u ich kolegéw w parafiach lub w zakonach. Powody
te narzuca samo zycie, stwierdzali moi respondenci, stad trudno jest je wszystkie
przewidzie¢ doktadniej czy tez jako$ ,,zaplanowac”, a na pewno nie wolno ich
zlekcewazyé. Zycie ksiedza przebiega wedlug pewnego wzorca czy nawet sche-
matu, przez co czgsto znajduje si¢ on poza ramami zycia os6b $wieckich, nie
tolerujacego schematow w dtuzszej perspektywie. Powody i przyczyny kryzysu
kaptanstwa zwiazanego z celibatem, wskazane w kwestionariuszu badawczym,
ksigza uznali za czynniki typowe (,,klasyczne™) dla swego srodowiska, aczkol-
wiek zaznaczali, iz sami znaja inne jeszcze powody, ktore wywotaly klopoty w
zyciu kaptanskim ich kolegow, czy tez w ich zyciu osobistym.

Drugi wniosek dotyczy lokat, na ktorych respondenci z obu grup kaptan-

skich umiescili poszczegolne powody religijne i $wieckie. R6znice miedzy nimi
wskazuja na tendencje w podejsciu ksigzy zonatych i ksiezy czynnych zawodo-
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wo do tych czynnikow i tendencje w ocenie ich wplywu na dynamike wtasnego
kaptanstwa i dynamike kryzysé6w w nim wystepujacych i rozwijajacych si¢ pod
ich wptywem. Nie zachodzi jednak potrzeba szczegélowej analizy wszystkich
wskaznikéw ujetych w tabeli 3, poniewaz sa one czytelne i spojrzenie na nie
szybko wyjasnia odmienne podejscie respondentdw z obu grup do znaczenia
kolejnych czynnikow kryzysu kaplanstwa. Wystarczy wigc, dla zobrazowania
tych réznic, wzia¢ pod uwage w analizie pie¢ czynnikoéw najliczniej preferowa-
nych zaréwno przez ksigzy zonatych, jak i przez ksigzy czynnych zawodowo,
zeby dostrzec tendencje przewidywane hipotetycznie w badaniach. Hierarchie
miejsc (rang) przydanych tym pigciu czynnikom w obu grupach respondentéw sa
odmienne i oznaczaja, ze ich reprezentanci nieco inaczej oceniali wptyw tych
czynnikéw na wlasne kaptanstwo i na kryzysy w nim wystgpujace, jak i na sama
apostazje kaptanska niektorych ksiezy w diecezjach i w zakonach.

Tabela 3. Wptyw religijnych i koscielnych czynnikéw na kryzys tozsamosci
i rezygnacje ksigzy z kaptanstwa

Powody kryzysu tozsamosci kaptanskiej »Byli” ksi¢ia Ksieza
i rezygnacji ksiezy z kaplanstwa
% Ranga % Ranga
Kryzys kaptanstwa z celibatem 82,3 1 65 3
Famanie zasady celibatu 81,2 2 62,3 4
Zaniedbywanie spowiedzi wlasnej 72,2 3 69,3 1
Zaniedbywanie modlitwy i brewiarza 69,3 4 67,7 2
Krytyczna ocena wilasnej roli kaptanskiej
w Kosciele 61,6 7 57 7
Teatralizacja kultu religijnego i zanikanie
jego sakralnosci 62,7 5 55,1 12
Kryzys wiary religijnej i poboznosci
kaptanskiej 61,8 6 60 5
Watpienie w potrzebg pracy ksigdza
i w jego postugi religijne 58 10 55,4 11
Ostre konflikty z wladza koscielna 58,2 9 56,9 8
Zaniedbywanie homilii i kazan 60 8 58 6
Krytyka modelu kaptana i duszpasterstwa
parafialnego 53,3 11 51,7 13
Zaniedbywanie katechezy szkolnej 51 13 51,6 14
Brak powotania kaptanskiego. 52,6 12 47 15
Spadek autorytetu ksiezy w
spoteczenstwie 47 15 56,6 9
Kryzys samopomocy i solidarnosci
kaptanskiej 47,4 14 55,6 10
Ostre konflikty z osobami $wieckimi
w parafii 42,5 16 44,1 16
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Powody kryzysu tozsamosci kaptanskiej »Byli” ksi¢ia Ksieza
i rezygnacyji ksiezy z kaplanstwa

Utrata wiary w realng obecnos$¢ Jezusa

w Kosciele 37,1 17 32 17
Inne powody religijne 18 18 21,2 18
Srednia preferencji 57,5 — 53,7 —

Badani kaptani czynni zawodowo uznali, ze takie czynniki religijne i ko-
Scielne, jak: brak regularnej spowiedzi wtasnej (1 miejsce = 69,3%), zaniedby-
wanie modlitwy indywidualnej i brewiarza na co dzien (2 = 67,7%), kryzys ka-
planstwa opartego na celibacie (3 = 65,0%), tamanie zobowiazania (§lubu) czy-
stosci seksualnej (4 = 623%) oraz kryzys wiary religijnej i zanik poboznosci ka-
ptanskiej (5 = 60,0%) — najczesciej powoduja kryzys tozsamos$ci kaptanskiej u
ksiezy w parafiach i w zakonach, a takze doprowadzaja w efekcie do odejscia
ksiezy ze stanu duchownego. Ksi¢za ci w ten sposéb, mowili moi respondenci,
zaniedbuja wlasne zycie duchowe, lekcewaza obowiazkowa modlitwe, doprowa-
dzaja do laicyzacji stylu zycia kaptanskiego, a samo kaptanstwo postrzegaja w
wymiarze zawodowym 1 ekonomicznym. Proces ten sami nazwali ,,0d-
sakralizowaniem” kaptanstwa i uznali je za najbardziej niebezpieczny czynnik
zarowno dla trwalosSci powotania kaptanskiego, jak i dla porzucenia kaptanstwa
przez ksi¢zy przechodzacych kryzys egzystencjalny i kryzys wlasnej tozsamosci
kaptanskiej. Z kolei badani ksi¢za zonaci te same czynniki ulokowali juz na in-
nych miejscach, oznajmiajac w ten sposob, iz to wlasnie one miaty decydujace
znaczenie w ich rezygnacji kaptanskiej, jak i moga identycznie wptywaé na trwa-
los¢ powotania kaptanskiego kazdego ksiedza. By¢ moze, iz w klasyfikacji ksig-
zy zonatych jest wigcej realizmu wynikajacego z ich wlasnego doswiadczenia
zyciowego, jak i trafniejsza ocena (diagnoza) samego zjawiska kryzysu, anizeli u
ksiezy czynnych zawodowo. Dlatego ksi¢za zonaci na pierwszym miejscu w swej
klasyfikacji umiescili czynnik ,kryzys kaptanstwa z celibatem” (82,3%), na
miejscu drugim czynnik ,,tamanie celibatu” (81,2%), na miejscu trzecim czynnik
,,zanik spowiedzi wlasnej” (72,2%), na miejscu czwartym czynnik ,,zanik modli-
twy indywidualnej i brewiarzowej” (69,3%) i na miejscu piatym czynnik
,przesadna teatralizacja kultu religijnego i zanik jego sakralno$ci” (62,7%). Cho-
ciaz punkt cigzkosci w tej klasyfikacji spoczywa na innych czynnikach kryzysu
niz w klasyfikacji sporzadzonej przez ksiezy czynnych zawodowo, to i w niej
dostrzegamy niekiedy podobne podioze ,,catosciowe” kryzysu kaptanstwa i jego
odrzucenie przez badanych ksi¢zy zonatych, czyli powolne, lecz systematyczne i
skuteczne laicyzowanie zawodu kaptanskiego, polegajace na odrzucaniu lub lek-
cewazeniu jego sktadnikow religijnych, stanowiacych o istocie i celu podstawo-
wym kaptanstwa urzgdowego.

Wnhniosek ten wydaje si¢ bardziej zasadny i przekonujacy wtedy, kiedy skon-
frontujemy go z preferencja pigciu najczgséciej ukazywanych w obu grupach re-
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spondentéw $wieckich czynnikéw kryzysu kaptanstwa. Konfrontacja oby tych
wyborow zorientuje nas, ktore czynniki sa najwazniejsze dla kryzysu kaptanstwa
w ocenie ksigzy zonatych, a ktére w ocenie ksigzy czynnych zawodowo w Ko-
Sciele. Podobnie, jak wyzej, w tej analizie zwrocimy uwage na pie¢ czynnikow
ulokowanych na najwyzszych miejscach w obu grupach respondentow. Jednakze
preferencje czynnikéw sporzadzone przez ksigzy pracujacych w Kosciele maja tu
znaczenie podstawowe.

Tabela 4. Wplyw $wieckich czynnikow na kryzys tozsamosci i na rezygnacje

ksigzy z kaptanstwa
Powody kryzysu tozsamosci »Byli” ksigia Ksieia
i rezygnacji ksiezy z kaplanstwa
% Ranga % Ranga
Pragnienie wlasnego matzenstwa i 81,8 1 61,4 1
rodziny
Poufale wigzi z kobietami 78,7 2 56,4 3
Brak predyspozycji do zycia w celibacie
i samotnos$ci 69,5 3 51,8 7
Materializm praktyczny i wygodnictwo
zyciowe 67,4 4 58,7 2
Liberalne podejscie do etyki katolickiej 63,2 5 52,3 5
Laicki styl i tryb zycia codziennego
i od$wigtnego 62,2 6 53,7 4
Osobista zamozno$¢ i pogon za
pienigdzem 59,3 7 52,1 6
Naduzywanie alkoholu 55,3 8 49,6 9
Poczucie bezsensu zycia i problemy
psychiczne i nerwowe 54,7 9 50,4 8
Silne zaangazowanie w sprawy polityczne | 47,3 10 43,6 10
Konflikty w rodzinie pochodzenia 34,8 11 32,3 11
Konflikty z wtadzami $wieckimi i policja 29,1 12 25,5 12
Inne powody $wieckie 20 13 14,4 13
Srednia preferencji 55,6 — 46,3 —

Z analizy wynika, iz obie klasyfikacje czynnikéw sprzyjajacych kryzysowi
kaptanstwa wsrod ksiezy roznia si¢ znaczaco w ich ulokowaniu na kolejnych
pieciu pozycjach (rangach). Jesli bowiem ksi¢za czynni zawodowo ulokowali je
w nastepujacym porzadku: pierwsze miejsce ,,pragnienie wtasnej wspolnoty ro-
dzinnej” (61,4%), drugie miejsce ,,materializm praktyczny i wygodnictwo zy-
ciowe” (58,7%), trzecie miejsce ,,poufale wigzi z kobietami” (56,4%), czwarte
miejsce ,,laicki styl Zycia codziennego i od$wigtnego” (53,7%), piate miejsce
,liberalne podejscie do etyki katolickiej” (52,3%), widzac w nich niebezpieczne i
najbardziej realne powody i przyczyny kryzysu tozsamosci i rezygnacji kaptan-
skiej ksigzy, to z kolei ksigza zonaci w swej klasyfikacji ulokowali te czynniki
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juz inaczej, a nawet odmienne niz ksi¢za czynni zawodowo. Klasyfikacja ich jest
nastgpujaca: pragnienie wlasnego matzenstwa i potomstwa (1 miejsce = 81,8%),
poufate wigzi z kobietami (2 = 78,7%), brak predyspozycji do celibatu i samot-
nosci (3 = 69,5%), materializm praktyczny i wygodnictwo zyciowe (4 = 67,4%),
liberalne podejscie do etyki katolickiej (5 = 63,2%). Te wilasnie czynniki najcze-
Sciej wywolywaly kryzys kaptanstwa u tych ksigzy zonatych lub utatwialy im
odejscie ze stanu duchownego i powrot do stanu $wieckiego. W obu klasyfika-
cjach wystapita zbieznos¢ lokat i identycznej preferencji dwoch czynnikow wy-
wotujacych kryzys kaptanstwa: pragnienie wlasnej wspolnoty matzenskiej i ro-
dzinnej, ktory ksigza zonaci (81,8%) 1 ksigza pracujacy w Kosciele (61,4%) ulo-
kowali na pierwszym miejscu oraz liberalne podejscie ksigzy do etyki katolickiej,
ktory w obu grupach badanych znalazt si¢ na piatym miejscu (63,2% 1 52,3%).
Znaczenie pozostalych czynnikéw wywotywato juz wigksze roznice zdan w obu
grupach respondentéw, chociaz ,,brak predyspozycji do celibatu i samotnosci”
byl tu najbardziej spornym czynnikiem, powodujac rdéznicg czterech lokat i
17,7% wyboréw. Stad ksigza Zonaci ulokowali go na trzecim miejscu (69,5%), a
ksigza pracujacy w Kosciele dopiero na siodmym miejscu (51,8%). By¢ moze, iz
w grupie ksigzy czynnych zawodowo wigkszo$¢ respondentow odznaczala sig
autentycznym powolaniem kaplanskim i predyspozycjami do celibatu, wigc sami
przywiazywali mniejsza wage do roli tego czynnika w kryzysie kaptanstwa.

Zwroémy uwage jeszcze na podejscie badanych w obu grupach ksigzy do re-
ligijnego czynnika ,,ostre konflikty z wtadza koscielna”, ktéry rowniez odegrat
wazng rolg w rezygnacji jednych z kaptanstwa, a drudzy za$ widza w nim czgsty
i istotny czynnik kryzysu kaptanstwa. Wprawdzie czynnik ten ksigza zonaci ulo-
kowali dopiero na 9 pozycji (58,1%), a ksigza czynni zawodowo na 8 miejscu
(56,7%) posrod 18 innych czynnikdéw, to z drugiej strony mozna zauwazy¢, iz na
tg kwestie (konflikt z wladza koscielna) uwage zwrocito w obu grupach ponad
50% respondentéw. Problem ten jest wazny, jesli tak duzy odsetek ksigzy zona-
tych i ksigzy pracujacych w Kosciele stwierdzit, iz konflikty ksiezy z wiadzami
diecezjalnymi i zakonnymi, wikariuszy z proboszczami, sa bardzo czgstym i
silnym powodem ich kryzysu kaptanskiego, utraty wiary w koniecznos¢ poswig-
cenia swego zycia dla dobra Kos$ciota, watpienia w sens i cel zycia w celibacie i
sens apostazji kaptanskiej. Liczni ksigza czynni zawodowo odniesli si¢ z ostra
krytyka do obecnych form sprawowania wladzy wewngetrznej w Kosciele, zarzu-
cajac swoim przetozonym obojetnosé, brak zrozumienia i chgci wezucia si¢ w ich
problemy, skostniate i formalistyczne podejscie do mlodych kaptanow, konser-
watywne rozumienie kultu religijnego, autokratyzm, lekcewazenie dobr osobi-
stych ksigzy. Lista zarzutow stawianych wladzy koscielnej przez ksigzy jest
dtuzsza, co wigcej, w duzej czgsci zgodne z bledami i wadami wytknigtymi jej
réwniez przez ,,bytych” ksigzy. Ksigza ci chca doswiadczy¢ od wlasnych przeto-
zonych wigcej zrozumienia i przyjazni, mitosci 1 zyczliwosci, pomocy i ukierun-
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kowania, nawet w sytuacjach najbardziej skomplikowanych. Natomiast ksi¢za ci
obawiaja si¢ postawy lekcewazacej, agresywnej, odtracajacej, skazujacej ksigdza
bedacego w kryzysie lub w waznej potrzebie, zalamanego zyciowo, wylacznie na
wlasna zaradno$¢ i na osobiste mozliwosci jego rozwiazania. Postawa chtodna i
obojetna, odtracajaca i autorytarna ze strony przetozonych w Kosciele, utrudnia
zycie ksigzom majacym problemy z wlasna tozsamoscia kaptanska, zniechegca ich
do trwania w powotaniu, do zycia w samotnosci dla innych, a jednocze$nie za-
checa ich do szukania pomocy i wsparcia poza Kosciotem, w §rodowisku $wiec-
kim. Taka sytuacja oznacza juz swoista ,.kleske” w zyciu kaptanskim ksigdza.
Kleske taka odniesli badani ksigza Zonaci, a ich koledzy pracujacy w Kosciele
obawiaja si¢ jej bardzo, zwlaszcza ci, ktorzy przezyli ostry kryzys swego powo-
lania i sami wiedza najlepiej, jak niezbedna jest w takiej sytuacji zyczliwa pomoc
przetozonego. Badani ksigza sa §wiadomi w pelni powagi kryzysu we wlasnym
kaptanstwie, wiedza tez, jak liczne i r6znorodne czynniki moga wywotac i utrwa-
li¢ w nich 6w kryzys. Ksigza ci potwierdzili tez tezg, iz pewien odsetek kaptanow
zatamuje si¢ pod wplywem kryzysu swej tozsamosci kaptanskiej i rezygnuje
ostatecznie z kaptanstwa, wlaczajac si¢ zarazem w system uwarunkowan zycia
swieckiego.

skskok

Prezentowane tu badania socjologiczne upowazniaja do stwierdzenia, iz
wierno$¢ powotaniu kaptanskiemu jest problemem zlozonym i zadaniem trud-
nym dla kazdego ksigdza katolickiego, zarowno diecezjalnego, jak i zakonnego.
Dochowanie tej wiernosci jest sprawa trudna, natomiast sprzeniewierzenie sig jej
prowadzi z reguty do kryzysu tozsamosci kaptanskiej u ksigdza, do kryzysu sa-
mego kaptanstwa w wymiarze religijnym, duchowym i aksjologicznym, do od-
rzucenia modelu kaptana obowiazujacego obecnie w Kosciele. Proces ten wysta-
pit w zyciu kaptanskim badanych ksi¢zy zonatych w Polsce, jak i w innych kra-
jach katolickich, a sygnalizuja go réwniez ksi¢za czynni zawodowo w duszpa-
sterstwie. Kryzys tozsamosci kaptanskiej doprowadzit ksi¢zy zonatych do rezy-
gnacji z kaptanstwa, a ksigzom czynnym sprawil wiele trudnos$ci zyciowych i
zawodowych. Jednakze sam 6w kryzys wywolat (i ciagle wywotuje) wiele roz-
nych czynnikdéw, zaréwno religijnych i koscielnych, jak i typowo $wieckich.
Role szczegdlng wszakze odegraty tu, zdaniem badanych ksiezy, dwa powody:
wymog bezzennosci i1 taczacy si¢ z nim $cisle brak wyraznych predyspozycji do
celibatu u dominujacego odsetka ksigzy, a jednoczesnie silne ich pragnienie mi-
tosci kobiety (i do kobiety) w matzenstwie i rodzinie, jak i mitosci ojcowskie;j.
Kryzys wiary i religijnosci oraz ostre konflikty z wtadza ko$cielna na roznym tle
takze maja duze znaczenie w procesie odchodzenia ksi¢zy z kaptanstwa stuzeb-
nego. Wprawdzie u kazdego badanego ksiedza rolg gtowna odegrat jeden z anali-
zowanych powodow, jednakze gieboki kryzys jego tozsamosci kaptanskiej i osta-
teczne odejscie z kaplanstwa zostato spowodowane przez kilka réznych czynni-
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kéw, niekiedy religijnych i $wieckich. Odejscie to nastgpowato po diugiej i gle-
bokiej refleksji i po rozpatrzeniu niemal wszystkich szans ratowania powotania
kaptanskiego. Dla wszystkich ,bytych” ksiezy i dla znacznego odsetka ksigzy
pracujacych obecnie w duszpasterstwie i zyjacych we wspdlnotach zakonnych
obowiazkowy celibat stanowi problem podstawowy. Ksig¢za ci, gdyby mogli
zawrze¢ zwiazek malzenski 1 zalozy¢ wlasna rodzing, to w 90% przypadkow
chetnie powrdciliby do pracy duszpasterskiej w parafiach i w zakonach. Nato-
miast wielu czynnych ksiezy chciatoby mie¢ wlasne rodziny i jako zonaci mogli-
by wykonywa¢ zadania kaptanskie. Z kaptanstwa odeszli (i nadal odchodza)
przede wszystkim ksi¢za mlodzi, ktorzy pracowali w Kosciele do 10 lat, a nie-
kiedy krocej. W tej grupie sa ksigza diecezjalni (55,6%) 1 ksigza zakonni
(45,6%). Ksigza ci to mtodzi mezczyzni, liczacy 30-35 lat zycia, dojrzali psy-
chicznie i emocjonalnie, a zarazem odczuwajacy swoista pustke w swoim zyciu
osobistym, gleboka pustke egzystencjalna, ktoérej nie zdotalo wypemi¢ swoja
trescia kaptanstwo polaczone z celibatem. Pustkg t¢ wywotata w ich zyciu, jak
sami stwierdzili, samotnos$¢ i izolacja od ludzi, spowodowana celibatem. Wow-
czas postanowili nada¢ swemu zyciu inny wymiar, inny sens i cel, albo tez inny
kierunek, niejako ,,przewartosciowac” je i konsekwentnie zrezygnowali z ka-
planstwa. Proces ten dostrzegamy tez u pozostatych badanych ksigzy zonatych,
starszych wiekiem i bardziej doswiadczonych zyciowo mezczyzn i kaplanow.
Jednakze ich kryzys i rezygnacja z kaplanstwa przebiegaly w sposob bardziej
skomplikowany, bardziej dramatyczny niz u ksigzy mtodych, z krotszym stazem
kaplafiskim, z mniejszymi obciazeniami zyciowymi i zawodowymi’*. Warto za-
znaczy¢, iz wigkszo$¢ badanych ksigzy nie zalowata wlasnej rezygnacji kaptan-
skiej i ocenialo ja jako trafng i sluszna, a takze korzystna dla siebie z wielu
wzgledow. Ksigza ci nie odczuwali takze wyrzutoéw sumienia, a wlasnej rezygna-
cji nie postrzegali jako ,,zdrady” swego powolania kaptanskiego. Warto$cia cen-
na dla nich wszystkich byta mito$¢ matzenska i rodzinna, ktéra mogli osiagnaé
dopiero po rezygnacji z kaptanstwa potaczonego z celibatem. Jednak pozostato w
nich powotanie kaptanskie, ktérego nie mogli nadal realizowa¢ duszpastersko w
Kosciele jako ksigza zonaci, poniewaz mozliwosci takiej tu nie ma.

Badani ksigza zonaci i ksigza czynni zawodowo w Kosciele wskazali na
liczne powody i przyczyny kryzysu tozsamosci i rezygnacji kaptanskiej w swoim
srodowisku. Bez watpienia, racj¢ maja ci sposrod nich, ktérzy stwierdzili, ze
wielu kaptanow w Polsce ma trudno$ci z wykonywaniem swojej misji religijnej
w nowych warunkach zycia ludzi, zwtaszcza po 1989 r., czyli w warunkach gle-
bokich zmian cywilizacyjnych, politycznych i moralnych w kraju, jak i bytowych
ludzi. Zbyt stabe dostosowywanie si¢ do ulegajacych zmianie warunkéw i kon-

™ Zob. J. Baniak: Dlaczego ksieza w Polsce rezygnujq z kaplanstwa?. ,Przeglad Po-
wszechny”. T. 306: 2000 nr 5 s. 158—176 oraz nr 6 s. 317-324.
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tekstow zycia w nowej sytuacji zniechgca wielu ksigzy do odgrywania swojej roli
w strukturach spotecznych, ktore je wywotaty. W tym zjawisku mozna dostrzec,
zdaniem licznych respondentow, kumulacje¢ niemal wszystkich powodéw porzu-
cania kaptanstwa przez niektorych ksigzy, jak i przyczyn wywotujacych kryzys
tozsamosci u innych. Problem ten dostrzega trafnie jeden z polskich wspotcze-
snych teologéw pastoralnych, eksponujac jego istotg i zakres w nastgpujacym
stwierdzeniu: W narastajqcej i petnej napiecia dyskusji wokot sprawy pluralizmu,
ktora ostatnimi czasy ogarnia nasz kraj, zdaje sie pojawiacé pewne nieporozumie-
nie. Odnosi sie wrazenie, iz wspomniany pluralizm — takze w specyficznych struk-
turach koscielnych — bywa traktowany jako swoista darowizna, ktorej taskawie
udziela nam drugi cztowiek — przedstawiciel tej czy innej wladzy (...). Na tym tle
duzy niepokoj musi budzi¢ obserwowana w Polsce posrod miodych ksiezy nie-
zdolnos¢ do pracy w nowych warunkach. Nie potrafiq oni odnalez¢ swej kaptan-
skiej tozsamosci w coraz liczniejszych formach duszpasterstwa, ktore probuje
uwzgledniac¢ podmiotowos¢ Swieckich wiernych. Zaskakuje autokratyczny styl
duszpasterzowania i catkowita nieporadnosé¢ odnajdywania swego specyficznego
miejsca w coraz liczniejszych ciatach kolegialnych parafii”.

Wnhniosek ten jest trafny i w petni uzasadniony, nie wymaga odrgbnych ko-
mentarzy ze wzgledu na swoja trafnos¢ i zgodno$¢ ze stanem rzeczywistym. Jego
aktualno$¢ potwierdzaja rowniez prezentowane tu badania socjologiczne, w §wie-
tle ktorych ukazali$my pokrotce istote i czynniki powodujace kryzys tozsamosci
kaptanskiej i odchodzenie ksig¢zy z kaptanstwa w diecezjach i zakonach. Te same
czynniki, jak stwierdzali ksi¢za czynni zawodowo w Kosciele, moga nadal sprzy-
jac rezygnacji ksigzy z kaptanstwa. Nie ulega tez watpliwosci, iz potggujacy si¢
kryzys wspolczesnej rodziny polskiej, jej dysfunkcjonalnosé strukturalna i emo-
cjonalna, takze jest waznym czynnikiem, ktory wywoluje kryzys zyciowy i kry-
zys tozsamosci kaplanskiej u wielu ksigzy. Rodzina jest bowiem zrodtem i $ro-
dowiskiem, z ktérego wywodza si¢ kandydaci na ksigzy i zakonnikdw, wigc jej
charakter i atmosfera emocjonalna, rozktad mitosci migdzy domownikéw, po-
ziom religijnosci i moralnosci sprzyjaja zarowno prawidtowemu, jak wadliwemu
rozwojowi osobowemu tych synow, ktorzy wybieraja kaptanstwo. O wplywie
kryzysow rodzinnych i kryzysu matzenskiego rodzicéw na ,,przebieg” czy porzu-
cenie wlasnego kaptanstwa mowito wielu moich respondentow — ,bytych” i
czynnych zawodowo ksigzy. Problem ten wymaga jednak osobnych badan na-
ukowych z zakresu psychologii i socjologii religii. Fakt ten dostrzega i podejma
zapewne socjologowie religii i wskaza na jego specyfike i dynamike.

5 Zob. A. Przybecki: Kosciét a pluralizm [glos w dyskusji]. ,,Przeglad Powszechny”. T
264: 1989 nr 7-8 s. 19-20 (oméwienie tego fragmentu dyskusji) — ,,Zycie Chrzescijanskie w Pol-
sce”. R. 8: 1989 nr 11 s. 43.
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ANDRZEJ KASPEREK

Sposoby prezentacji figury ojca w prasie katolickiej
na przykladzie publicystyki ,,Goscia Niedzielnego”
i, Tygodnika Powszechnego”

Z racji funkcji pelnionych przez rodzing, instytucja ta stanowi wyjatkowy
przedmiot zainteresowania Ko$ciota instytucjonalnego, podobnie jak ma to miej-
sce w przypadku wszelkich innych instytucji spotecznych zywo zainteresowa-
nych kwestia tadu spotecznego. W wydanym przez Papieska Radg lustitia et Pax
w 2004 r. dokumencie Compendio della dottrina sociale della Chiesa (Kompen-
dium Nauki Spotecznej Kosciota) czytamy, ze Kosciol, oswiecony Swiattem bi-
blijnego oredzia, uwaza rodzine za pierwszq naturalng spotecznosé, posiadajqca
wlasne i pierwotne prawa, i stawia jq w centrum zycia spoiecznegol. Kwestia
rodziny stanowi zatem niezwykle wazny watek spotecznego nauczania Kosciota,
w ktorym rodzina traktowana jest jako ,,pierwsza naturalna spoleczno$¢”, jako
»haturalna wspoélnota”, majaca fundamentalne znaczenie zar6wno w perspekty-
wie rozwoju jednostkowego (osobowego), jak i w perspektywie zycia zbioro-
wego.

Spoteczne nauczanie Kosciola dotyczace rodziny zostaje zanurzone w lektu-
rze Pisma Swigtego, ktorego liczne passusy expressis verbis odnosza si¢ do kwe-
stii zycia rodzinnego. Lektura Starego i Nowego Testamentu stanowi asumpt do
swoistej sakralizacji samej instytucji rodziny, ktéora w ten sposob uzyskuje w
rozwazaniach teologow status wyjatkowy. Teksty biblijne stanowia zarazem
zrodto legitymizacji ,,wlasciwego” ksztaltu rodziny, ktérego fundamentem jest w
nauczaniu Kos$ciota matzenstwo monogamiczne pomigedzy mezczyzna i kobieta.
Te wizje $wigtosci i wyjatkowosci rodziny potwierdzaja tez liczne dokumenty
Kosciota, by wymieni¢ tylko Adhortacje apostolska Familiaris consortio, sy-

! Papieska Rada lustitia et Pax: Kompendium Nauki Spolecznej Kosciota. Tlum. D. Cho -
dyniecki, A.Dalach,J. Nowak. Kielce 2005 s. 144.
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gnowang przez Stolice Apostolska Karte Praw Rodziny, List do rodzin Gratissi-
mam sane, poswigcone rodzinie artykuly Katechizmu Kosciota katolickiego,
fragmenty Konstytucji duszpasterskiej Gaudium et Spes, fragmenty encyklik
podejmujacych kwestig zycia: Humanae vitae Pawta VI i Evangelium vitae Jana
Pawta 11, dokumenty publikowane przez Papieska Rade do Spraw Rodziny czy w
koncu liczne papieskie (oraz innych hierarchow Kos$ciota) przemowienia oko-
licznosciowe czy dziatalno$¢ naukows licznych wydziatéw teologicznych.

Innym sposobem upowszechniania nauczania Kosciota w kwestiach zycia
rodzinnego jest prasa katolicka, w ktorej omawiane sa oficjalne dokumenty ko-
Scielne, prezentuje si¢ oficjalne stanowisko hierarchii koscielnej, jak i prowadzi
dyskurs o ksztalcie rodziny w licznych artykutach czy felietonach. Zwiazek mig-
dzy Kosciolem instytucjonalnym a poszczegdlnymi tytutami prasowymi jest
jednak bardziej ztozony. Oczywiscie, dziataja mechanizmy autocenzury czy cen-
zury wewngtrznej, powoluje si¢ instytucje asystentow koscielnych, redaktorami
naczelnymi zostaja czgsto osoby duchowne. Stowem: hierarchowie Kosciota
instytucjonalnego zainteresowani sa kwestia zachowania ortodoksji w prasie
katolickiej. Niemniej niektore tytuty prasowe noszace w podtytule nazwg ,,kato-
licki” prezentuja takze odrgbne stanowiska w kwestiach Zzycia spoteczno-
politycznego, znane sa przypadki napigcia, ba, nawet konfliktu, pomigdzy
zwierzchnikami Ko$ciola a linig czasopisma (przykladowo przypadek powaznej
roéznicy zdan pomigdzy prymasem Stefanem Wyszynskim a redakcja ,,Tygodnika
Powszechnego” po opublikowaniu w 1969 r. na jego tamach artykutu Jerzego
Turowicza Kryzys w Kosciele). Sytuacje¢ relacji pomigdzy hierarchia koscielng a
prasa katolicka dodatkowo komplikuje zréznicowanie pogladoéw reprezentantow
Episkopatu. Koscidt instytucjonalny w spoteczenstwie pluralistycznym nie jest
Koéciolem monolitycznym, zachowujacym jednos¢ pogladow. Jest tajemnica
poliszynela, ze biskupi maja swoje prasowe predylekcje, publikuja i wypowiada-
ja si¢ na tamach wybranych czasopism. Zroznicowanie wewngtrzne KosSciota
katolickiego w Polsce, rozmaicie nazywane i charakteryzowane?, znajduje swoje
odzwierciedlenie takze na rynku prasy katolickie;.

2 Przyktadowo Maria Libiszowska-Z6ttkowska wymienia cztery wyraznie zazna-
czajace si¢ nurty obecne w polskim katolicyzmie: 1) religijnos¢ skupiona wokot Radia Maryja, 2)
inteligencja katolicka spod znaku ksiedza Jozefa Tischnera, 3) uczestnicy ponad 100 ruchéw
religijnych wewnatrz katolicyzmu, 4) ,katolicy niedzielni” (M. Libiszowska-Zott-
kowska: Typy religijnosci w spoleczenstwie polskim w poczqtkach XXI w. — trwalo$¢ i zmiana.
W: Katolicyzm polski w warunkach Unii Europejskiej: szanse i zagrozenia, obawy i nadzieje. Red.
J. Baniak. Poznan 2004 s. 94). Ksiadz Edward Jarm o ch wspomina z kolei o istnieniu trzech
typow religijnosci we wspotczesnym spoteczenstwie polskim: 1) religijno$é ludowa, 2) religijnosé
spoteczenstwa industrialnego, 3) religijno$¢ katolicyzmu otwartego (E. Jarmoch: Globalne
postawy Polakow wobec religii. W: Religijnos¢ Polakéw 1991-1998. Red. W. Zdaniewicz.
Warszawa 2001 s. 17). Jarostaw G o win natomiast w swojej ksiazce Kosciol po komunizmie
wyrdznia nastgpujace stanowiska obecne w Kosciele katolickim w Polsce: 1) katolicyzm tradycji,
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Przyktadu takiego zréznicowania dostarcza publicystyka dwoch wybranych
przeze mnie do analizy tresci tygodnikow katolickich: ,,Goscia Niedzielnego™ i
. Tygodnika Powszechnego™. Spotykamy si¢ tutaj niewatpliwie z odmiennymi
wyobrazeniami na temat potencjalnego czytelnika. Te roznice znajduja swoj
wyraz w doborze tematéw oraz w sposobie prezentowania poszczegdlnych za-
gadnien. Czasopisma te roznia si¢ od siebie takze szata graficzna, dtugoscia arty-
kutow, jak i zakladanymi kompetencjami odbiorczymi czytelnika. Nie zmienia to
faktu, ze publicystyke ,,Goscia Niedzielnego” oraz ,,Tygodnika Powszechnego”
mozemy potraktowac jako glos Kos$ciota instytucjonalnego, ktorego elity maja
$wiadomosé spoteczno-kulturalnego zroznicowania samego katolicyzmu®.

Skoro rodzina jest tak istotnym watkiem nauczania Kos$ciota, to mamy pra-
wo zalozy¢, ze bedzie tez czestym tematem pojawiajacym si¢ w publicystyce
katolickich gazet i czasopism. W dalszej czgSci artykulu zajmiemy sig ta kwestia.
Najpierw jednak chce poswigei¢ uwage tytutowej figurze ojca, ktorej prezentacja
w wybranych czasopismach katolickich stanowi przedmiot niniejszego artykutu.

I. W poszukiwaniu utraconego ojcostwa

W tytule niniejszego rozdziatu pozwolitem sobie na trawestacj¢ tytutu dzieta
Marcela Prousta pt. W poszukiwaniu straconego czasu (niektorzy badacze litera-
tury dwudziestowiecznej sugeruja, by mowic raczej o czasie utraconym niz stra-
conym). Proust tgsknit za zapachem i kolorami przesztosci i jego ksiazka miata
by¢ swoista recepta na odzyskiwanie utraconego czasu. Autor W strone Swanna
tropit sytuacje, w ktorych w terazniejszosci nagle zaczynata si¢ uobecnia¢ odle-
gla przesztosé, sytuacje, w ktorych zapach 1 smak magdalenek czy dzwigk sonaty
wiazaly si¢ z tak intensywnymi doznaniami, ze zaczynaty si¢ rozmywac klasycz-
ne podziaty czasowe. Niewatpliwie istnieje analogia migdzy tesknota za mitem
dziecinstwa i tesknota za mitem Ojca. Tesknote t¢ napedza debata nad kondycja
roli ojca w spoleczenstwie wspotczesnym. Dominujacy ton tej debacie nadaje
przekonanie o kryzysie ojcostwa, a jej poziom czgsto ogranicza si¢ do utyskiwan
w stylu ,,gdzie ci ojcowie z tamtych lat” kierowanego w strong wspotczesnych

2) katolicyzm otwarty, 3) katolicyzm zamknigty, 4) katolicyzm protestu, 5) katolicyzm integralny
(J. G owin: Kosciét po komunizmie. Krakow—Warszawa 1995).

3 Czasopisma te stanowia bardzo wazny element polskiego rynku prasy katolickiej, na ktory
sktadaja si¢ migedzy innymi dzienniki, np. ,,Nasz Dziennik”, tygodniki takie jak ,Niedziela” czy
»~Przewodnik Katolicki”, miesigczniki ,,L.’Osservatore Romano” (edycja polska), ,,Rycerz Niepoka-
lanej”, ,,Wigz” czy ,,Znak”, dwumiesigczniki, np. ,,Christianitas” czy ,,Misyjne Drogi”. Zréznico-
wanie rynku prasy katolickiej odzwierciedla zréznicowanie samego Kosciota katolickiego w Pol-
sce oraz towarzyszace mu odmienne wyobrazenia o ksztalcie i funkcjach Kosciota.

4 W jakiej$ mierze przydatny jest tutaj podzial na katolicyzm elit i katolicyzm ludowy (zob.
U. Altermatt: Katolicyzm a Nowoczesny Swiat. Thim. G. S o w i n s k i. Krakow 1995).
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ojcow. Stad tez clou debaty sprowadza si¢ niejednokrotnie do poszukiwania re-
cepty na to, jak odzyskac utracone ojcostwo w nieco anarchicznym juz ksztalcie,
wszelako gwarantujacym powrdt do mitycznego status quo. Trudno wigc nie
zauwazy¢, ze debata publiczna nad ojcostwem przybiera zbyt czgsto ksztalt mi-
tycznej tesknoty za utraconym $wiatem, w ktérym panowata harmonia i bezpie-
czenstwo. Z socjologicznej perspektywy owa debata przyjmuje z jednej strony
ksztatt sporu o funkcjonowanie instytucji rodziny, a co za tym idzie kwestii od-
grywania rol rodzicielskich, z drugiej strony zostaje wpisana w szerszy problem
redefinicji rol ptciowych oraz ponownego ustalania relacji migdzy piciami.

W socjologicznych rozwazaniach poswigconych wspotczesnej rodzinie na
plan pierwszy wysuwa si¢ kwestia przemian w ramach pelnionych przez nia
funkcji oraz pojawienia si¢ nowych (alternatywnych) form zycia malzensko-
rodzinnego’. Takiemu spojrzeniu na rodzing towarzyszy przekonanie, ze korela-
cja ,,miedzy rodzina a spoteczenstwem wyraza si¢ w tym, ze funkcje i struktura
rodziny muszg by¢ co najmniej niesprzeczne z wymogami spoleczenstwa, w
ramach ktérego rodzina istnieje”. A zatem do serii socjologicznych truizmow
nalezy przekonanie o tym, ze wszelkie zmiany form zycia rodzinnego, jak i rede-
finicja 16l rodzicielskich, stanowia nicodlaczny element zycia spotecznego.
Czym$ nie mniej oczywistym jest i to, Ze zmieniaja si¢ oczekiwania kierowane
pod adresem jednostek grajacych role rodzicielskie.

W taki sposob myslenia wpisany jest dyskurs o schytku rodziny patriarchal-
nej, ktory jest skorelowany z transformacja patriarchalnego spoleczenstwa.
Przemiany o charakterze spoteczno-kulturowym, emancypacja kobiet, upo-
wszechnianie edukacji, zwlaszcza wsrdd kobiet, wykorzystywanie srodkow an-
tykoncepcyjnych do panowania nad wtasna ptodnoscia a w konsekwencji uwol-
nienie si¢ od monopolu roli kobiety—matki, niezalezno$¢ ekonomiczna, bgdaca
konsekwencja wzrostu aspiracji i wyksztalcenia kobiet, co z kolei pozwolito ko-
bietom na uniezaleznienie (przynajmniej czgSciowe) od meza jako ,,jedynego
zywiciela rodziny” — to tylko niektore czynniki, ktére nie tylko doprowadzily do
pojawienia si¢ czy tez upowszechnienia alternatywnych form zycia malzensko-
rodzinnego’, ale i podwazyly dotychczasowa legitymizacje roli ojca. Ten deficyt
legitymizacyjny roli ojca jest jednak konsekwencja ogdlniejszego zjawiska rede-
finicji 16l ptciowych.

5 Zob. K. Slany: Alternatywne formy zycia malzefisko-rodzinnego w ponowoczesnym $wie-
cie. Krakéw 2002.

®W.Warzywoda-Kruszynska: Rodzina w procesie zmian. W: Rodzina w zmienia-
Jjacym sie spoleczenstwie polskim. Red. W. Warzywoda-Kruszynska, P. Szukalski.
16dz 2004 s. 13.

7 Na przyktad zwiazkéw kohabitacyjnych, rodzin monoparentalnych, rodzin zrekonstruowa-
nych czy zwiazkéw homoseksualnych.
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I1. Kontestacja meskiej dominacji

Do grona najznakomitszych socjologicznych demaskatorow odstaniajacych
mechanizmy panowania nalezy bez watpienia Pierre Bourdieu. W swojej Meskiej
dominacji demaskuje androcentryzm struktury spolecznej, wskazujac wrgcz na
istnienie fenomenu androcentrycznej nieSwiadomosci (w kategoriach meskiej
dominacji mysla takze kobiety)®. Jak jednak pisze w koncowych partiach ksiazki,
meska dominacja nie jest juz dzisiaj narzucana jako co$ samo przez si¢ zrozumia-
lego. Krytyka androcentryczno$ci podejmowana zreszta takze przez samych
mezczyzn obejmuje nie tylko kwestig nierownego traktowania mezczyzn i kobiet
na rynku pracy czy tez spolecznego uposledzenia kobiet w przypadku dystrybucji
prestizowych pozycji spotecznych. Zainteresowaniem socjologéw i pedagogow
cieszy sig¢ watek istnienia mechanizméw szkolnej selekcji, reprodukcji nierowno-
$ci spotecznych (ptci) w procesie edukacji szkolnej. W swojej ksiazce z 1971 r.
The Hidden Curriculum Benson Snyder wprowadzil pojgcie ukrytego programu,
ktore zostato nastgpnie ochoczo podjgte przez grono badaczy rzeczywistosci
szkolnej’. Ukryty program jest pojeciem, ktore odnosi si¢ do tego wszystkiego,
co nieformalne w szkole, co istnieje niejako obok programu oficjalnego, obok
celow i zadan, ktore stawiaja sobie pracownicy systemu oswiaty'®. Jedna z kon-
sekwencji istnienia ukrytych programow jest odtwarzanie owej androcentrycznej
struktury spolecznej. Ukryty program mozna znalez¢ w podrecznikach, w kto-
rych migdzy innymi znajdujemy stereotypowe prezentacje rol kobiet i mgzczyzn,
takze jezyk samych podrecznikéw szkolnych moze wskazywac na istnienie Aid-
den curriculum.

Krytyka androcentryzmu, kwestionowanie patriarchalnej struktury spotecz-
nej, coraz $mielsze wchodzenie kobiet w $wiat r6l zawodowych do niedawna
zarezerwowanych dla mgzczyzn, wzrost aspiracji oraz szans zyciowych kobiet,
stawiaja przed megzczyznami zasadnicze pytanie o tozsamo$¢ ptciowa: kim jest
wlasciwie mezezyzna? Sytuacje komplikuje swoiste upodabnianie si¢ do siebie
przedstawicieli obu plci: coraz trudniej znalezé megzczyznom atrybuty, ktore w
sposob symboliczny odrozniatyby ich pte¢ od kobiet. Dla oznaczenia faktu prze-
noszenia w §wiat meski wzordw charakterystycznych dla kobiecego stylu zycia
pisarz i dziennikarz Mark Simpson ukut termin metrosexual''. Mezczyzna metro-
seksualny, m¢zczyzna miejski (metropolitan — stoleczny), przedstawiciel ,,trzeciej
plci”, nie stroni od uciech zwiazanych z zakupami, nie omija z daleka gabinetow

8 Zob. P. Bourdieu: Meska dominacja. Thum. L. K o p cie wi ¢ z. Warszawa 2004.

% Zob. B. Sny der: The Hidden Curriculum. Alfred A. Knop ff. New York 1971.

1 Zob. I. H. Ballantine: The sociology of Education. A Systematic Analysis. New Jersey
2001 s. 223-245.

1 7Z0b.M.Sim p s o n: Here come the mirror men. ,Independent” [15 November 1994].
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kosmetycznych, depiluje nogi i tors, stowem: tamie kobiecy monopol na bycie
piekna i pragnienie podobania sig.

Pytanie o to, kim i jaki jest (badz kim i jakim by¢ powinien) wspotczesny oj-
ciec, nalezy wigc osadzi¢c w szerokim kontekscie dyskusji nad identyfikacja z
rola mezczyzny. Zarazem jednak pytanie o tozsamos$¢ ojcowska staje si¢ pyta-
niem o zrodlo legitymizacji roli ojca. Niewatpliwie to w religii, w tekstach uzna-
wanych za $wigte oraz w nauczaniu kaplanéw, mozemy znalez¢ najstarsze, a
zarazem niezwykle trwate formy legitymizacji roli ojca wraz z uzasadnieniem
prymatu mezczyzny. Nieprzypadkowo Bog Zydéw czy chrzeécijan jest Bogiem
Ojcem, a bohaterami i uczestnikami historii ludzko$ci opisywanej w Biblii
przede wszystkim mezczyzni'”. Figura Ojca, a zarazem figura Syna (Syn Bozy),
zostaja zatem poddane procesowi sakralizacji i to stad czerpia swoja legitymiza-
cje. Mgzczyzna jest pierwszy, bowiem to jego najpierw stwarza Bog (termin
~mezczyzna” jest po prostu synonimem terminu ,.cztowiek”"), termin ,,niewia-
sta” zostaje wyprowadzony z terminu ,,m¢zczyzna” (hebr. isz — mgzczyzna, isz-
sza — niewiasta). Krytyka patriarchalizmu struktury spolecznej pojawia si¢ dzisiaj
takze pod postacia krytyki jezyka Biblii i przedstawien biblijnych. Dlaczego w
ogoble przypisujemy Bogu pte¢, czy nie nalezaloby raczej moéwi¢ o nim wykra-
czajac poza zréznicowania o charakterze gender? Proba przezwyci¢zenia masku-
linizacji jezyka religii bytoby na przyktad zastapienie terminu ,,God” zbitka ter-
minologiczna ,,God/ess” (potaczenie terminu ,,god” z terminem ,,goddess” — bo-
gini). Peter Berger w swojej ksiazce Questions of Faith, poddajac analizie wyra-
zenie ,,the Father Almighty”, zauwaza, ze w perspektywie rozwazan dotyczacych
boskiej wszechmocy i dobroci ,,plte¢” przypisywana Bogu jest nieistotna i bez
wigkszych przeszkod mozna by postugiwac si¢ wyrazeniem ,,the Mother Almigh-
ty”. Jako przyktad podaje postaé¢ chrzescijanskiej mistyczki Juliany z Norwich,
ktora czgsto odnosita si¢ do Boga jako do Matki'®. Jak dodaje, by¢ moze to ona
wlasnie w sposob szczegdlny w dziejach chrzescijanskiej mistyki podkreslata to,
ze istota Boga jest mitos¢ i tatwiej zatem zwraca¢ si¢ do Boga wyobrazanego

2 Obecnosé kobiet w Biblii stara siec wydobyé w swoich felietonach w ,,Tygodniku Po-
wszechnym” poznanska teolozka Elzbieta Adamiak.

1 Takie jezykowe uprzywilejowanie wyrazajace nierownosci spoteczne mozemy zauwazy¢
ot chocby w przypadku nastepujacych termindw: angielskie man znaczy tyle co czlowiek, a zara-
zem mezczyzna, z analogiczng sytuacja spotykamy si¢ w przypadku francuskiego homme. Jezy-
kowe ,,uposledzenie” kobiety wiaze si¢ takze z kwestia nazewnictwa zawodowego, ktore badz
jeszcze nie posiada, badz ma od catkiem niedawna zenskie odpowiedniki (np. profesor, prezydent,
komisarz czy socjolog/socjolozka, teolog/teolozka). W kontekscie translacji Biblii warto wspo-
mnie¢ o tzw. jezyku inkluzywnym i przektadach inkluzywnych (np. The Inclusive New Testament),
ktore staraja si¢ niwelowaé jezykowe nierdwnosci, bedace konsekwencja czasow, w ktorych po-
wstawaly teksty §wigte.

P L.Berger: Questions of Faith. A Skeptical Affirmation of Christianity. Oxford 2004 p.
33.
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jako czula i wrazliwa matka niz surowy ojciec. Jak jednak wida¢ takie przewarto-
Sciowanie jezyka biblijnego niewiele ma wspolnego ze wspolczesna krytyka
jezyka jako narzedzia przemocy.

W przeciagu ostatnich kilku dekad opublikowano wiele tekstow poswigco-
nych meskosci i ojcostwu'”. Teksty te przyjmuja rozmaity charakter, poczynajac
od poglebionych studiow historycznych, socjologicznych, antropologicznych,
psychologicznych, teologicznych, konczac na literaturze eseistycznej'®, literatu-
rze popularno-naukowej czy rozmaitych poradnikach. Figura ojca pojawia si¢
takze w najrézniejszych tytutach gazet i czasopism'’. Pora zatem na to, by przyj-
rze¢ si¢ kwestii przedstawiania ojcostwa w dwoch wspomnianych wczeséniej
czasopismach katolickich.

I1I. ,,Gos$¢ Niedzielny” a ,, Tygodnik Powszechny” — krotka
charakterystyka pism

,G0s¢ Niedzielny” jest tygodnikiem katolickim wydawanym od roku 1923.
Obecnie jego wydawca jest Kuria Metropolitarna w Katowicach. Jest to czasopi-
smo ogolnopolskie, posiadajace kilkanascie lokalnych dodatkoéw. Jego obecnym
redaktorem naczelnym jest ksiadz Marek Gancarczyk, ktory zastapit w roku 2003
na tym stanowisku wieloletniego redaktora ,,Goscia”'® ksiedza infutata Stanista-
wa Tkocza. Na tamach ,,Go$cia” regularnie publikuja migdzy innymi ksiadz Re-
migiusz Sobanski, ksiadz Jerzy Szymik, Wiadyslaw Bartoszewski, Wojciech
Roszkowski, Andrzej Grajewski. Na rynku prasy istnieje tez ,,Maty Go$¢ Nie-
dzielny” kierowany do mtodszych czytelnikow. Wg danych ZKDP (Zwiazek
Kontroli Dystrybucji Prasy) w lutym 2006 r.sprzedano ponad 131 tysigcy eg-
zemplarzy ,,Go$cia” i w poroéwnaniu z lutym 2005 roku zanotowano wzrost
sprzedazy o 14,19%. Wg tych danych ,,Go$¢” znajduje si¢ na czwartym miejscu,
jesli bierze si¢ pod uwage sprzedaz tygodnikow opinii (pierwsze miejsce zajmuje
»Polityka” ze sprzedaza na poziomie niemalze 167 tysigcy, drugie — ,,Wprost” —

15 Obszerna bibliografie literatury poswieconej tej tematyce zawiera praca Jozefa Augu-
sty na Ojcostwo. Aspekty pedagogiczne i duchowe. Krakow 2003.

' Do tej kategorii zapewne nalezaloby zaliczy¢ glosna ksiazke Roberta B 1y’a: Zelazny Jan.
Rzecz o mezczyznach.

17 Na przyklad letni numer ,,Zycia Duchowego” poswiecono kwestii duchowosci mezczyzny,
w tym takze i kwestii ojcostwa. Warto tez wspomnie¢, ze w dniach 22-23 lutego 2006 r. odbyta si¢
w Kazimierzu Biskupim konferencja, nt. Mezczyzna — Maqz — Ojciec.

18w dalszej czgsci tekstu bede najczesciej postugiwac sig taka skrocona wersja nazwy ,,Go-
$cia Niedzielnego” oraz ,,Tygodnika Powszechnego”.
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ponad 144 tysigcy, trzecie — ,,Newsweek Polska” — ponad 139 tysiecy sprzeda-
nych egzemplarzy'?).

W rankingu tygodnikow opinii ,,Tygodnik Powszechny” uplasowal si¢ na
szostym miejscu z liczba ponad 21 tysigcy sprzedanych egzemplarzy. W porow-
naniu z lutym 2005 r. zanotowano wzrost sprzedazy o 7,82%. ,,Tygodnik™ ukazu-
je si¢ od 1945 r. w Krakowie a jego historia jest zwiazana z wieloma luminarza-
mi polskiej kultury i nauki. Publikowali tutaj migdzy innymi Karol Wojtyta, Jo-
zef Tischner, Leszek Kotakowski, Stanistaw Lem i wielu innych przedstawicieli
$wiata kultury i nauki. Historia pisma jest zwiazana z jego dlugoletnim redakto-
rem naczelnym Jerzym Turowiczem, ktorego w 1999 r. (po $mierci redaktora)
zastapit ksiadz Adam Boniecki. Bez watpienia mozna przyznac, ze ,,Tygodnik”
wspoOttworzyt histori¢ piérami swoich autoréw oraz ich zaangazowaniem w dzia-
falnos¢ opozycji demokratycznej w latach PRL-u (z ,,Tygodnikiem” byto zwia-
zane Koto Poselskie ,,Znak”, pismo stanowito takze instytucjonalne wsparcie dla
KOR-u oraz ,,Solidarnosci”).

»Tygodnik”, ktory w podtytule ma zapis ,Katolickie Pismo Spoteczno-
Kulturalne” jest czasopismem kierowanym przede wszystkim do inteligencji
katolickiej (lecz nie tylko katolickiej). Jarostaw Gowin w swojej ksiazce Kosciot
po komunizmie $rodowisko skupiajace si¢ wokot ,, Tygodnika Powszechnego”
zalicza do tzw. ,.katolicyzmu otwartego”. Jak pisze, ,,katolicyzm otwarty” byt od
poczatku formacja zwiazana z intelektualnymi elitami. Przedstawiciele tej forma-
cji z wielka nadzieja przyjeli idee Soboru Watykanskiego I, a zarazem nie stro-
nili od kontaktow z przedstawicielami inteligencji laickiej. Formacjg te charakte-
ryzuje krytyczny stosunek do katolicyzmu ludowego, do religijno$ci masowe;j,
ktorej wytyka sig¢ powierzchownos¢ i dysonans miedzy wyznawanq wiarq a prak-
tvkq codziennego zycia®. Srodowisko ,, Tygodnika” skupiato i skupia autorow,
ktorzy nie wahaja si¢ przed publikowaniem na tamach pisma opinii krytycznych
wobec wypowiedzi czy dziatalno$ci znaczacych postaci polskiego Kosciota. Do-
da¢ nalezy takze, ze posrod autoréw ,,Tygodnika” znajduja si¢ (znajdowaty) si¢
postacie kontrowersyjne z punktu widzenia ortodoks;ji koscielne;j.

Z ,,Gosciem Niedzielnym” rzecz ma si¢ inaczej. Nigdy nie bylo to pismo
kierowane przede wszystkim do inteligencji katolickiej, co niewatpliwie wynika-
to takze ze specyfiki struktury wyksztatcenia na Gornym Slasku, ale i byto zara-
zem konsekwencja sytuacji politycznej (,,Go$¢” miat umacnia¢ wiarg przedstawi-
cieli $laskiej klasy robotniczej a tym samym manifestowa¢ jej katolicyzm w cza-
sach PRL-u). Cytowany juz powyzej Gowin wpisuje lini¢ ,,Goscia” w nurt kato-
licyzmu integralnego razem z ,,Wigzia” czy KAI (Katolicka Agencja Informacyj-

' Dane podaje za: ,,Go$¢ Niedzielny” [nr 25 z 2006] s. 51.
2§ Gowin, dz. cyt., s. 242.
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na). Katolicyzm integralny miatby by¢ proba swoistego pogodzenia tradycji z
nowoczesnoscia. Gowin zwraca uwagg na specyficzng strategi¢ prezentowang w
ramach katolicyzmu integralnego: okresla ja mianem strategii dialogu i konfron-
tacji’'. Strategia ta z jednej strony polega na poszukiwaniu punktéw stycznych
migdzy nowoczesnoscia a chrzescijanstwem, z wyraznym pigtnowaniem tych
sktadnikow kultury nowoczesnej, ktorych nie da si¢ pogodzi¢ z ortodoksja kato-
licka, a z drugiej strony chodzi o krytyczne spojrzenie zarowno na idee niesione
przez ,katolicyzm tradycjonalistyczny” jak i ,,katolicyzm otwarty” oraz o podje-
cie proby uzgodnienia punktéw wspolnych migdzy tymi nurtami. Uprzedzajac
nieco prezentacje wynikow badan, trudno si¢ tutaj nie zgodzi¢ z Gowinem, po-
niewaz sposob prezentacji interesujacego nas materialu w ,,Gosciu” rzeczywiscie
nosi wszelkie znamiona strategii dialogu i konfrontacji, doda¢ nawet mozna, ze z
lekkim wskazaniem na moment konfrontacji.

IV. Charakterystyka zalozen badawczych

Badaniami zostaly objete wszystkie numery ,,Go$cia Niedzielnego” i ,,Tygo-
dnika Powszechnego”, ktore ukazaty si¢ od lipca 2005 r. do konca czerwca 2006
r. (52 numery ,,Goscia”, razem z dodatkiem ,,Gos¢ Katowicki”, i taka sama liczba
numerow ,,Tygodnika”, w tym uwzgledniono takze ukazujace si¢ dodatki, np.
dodatek ,,Ksiazki w Tygodniku”). Przystgpujac do badan za jednostke analizy
uznatem poszczegodlne numery ,,Goscia” i ,,Tygodnika” a za jednostke obserwacji
uznatem oddzielne i wyrdznione jednostki takie jak artykuly czy felietony (nie
bratem pod uwage krotkich notatek prasowych o informacyjnym charakterze, np.
rubryki: ,,W Polsce”, ,,W $wiecie” w ,,Gosciu” czy ,,Stolica Apostolska” albo
»Kosciot w swiecie” w ,,Tygodniku”, ani tez korespondencji). Juz pierwsza po-
biezna lektura czasopism pokazala, ze za jednostke obserwacji nie mozna begdzie
uzna¢ artykutdéw poswigconych interesujacej mnie problematyce ojcostwa, po-
niewaz tekstow sensu stricto podejmujacych t¢ problematyke w ,,Gosciu” zano-
towano zaledwie pig¢ (nie liczytem tutaj krotkich tekstow — notatek o charakterze
informacyjnym, np. notatka o ukazaniu si¢ kolejnego numeru ,tato.net”), w ,,Ty-
godniku” — cztery. Nalezy jednak wyjasni¢, ze nie stanowit przedmiotu mojego
zainteresowania watek boskiego ojcostwa, o ile nie wiazat si¢ w sposob bezpo-
sredni z rola spoteczna mgzczyzny—rodzica. Oczywiscie, w ,,Gosciu” czy tez w
»T'ygodniku” wielokrotnie pojawiala sig, co zrozumiate, nazwa ,,Bog Ojciec” czy
tez ,,Ojciec Swiety”, przedmiotem mojego zainteresowania bylo jednak, by sig
tak wyrazi¢, ziemskie ojcostwo, dyskusja nad rola spoteczna ojca a nie teolo-
giczne rozwazania nad boskim ojcostwem. Musialem zatem poszerzy¢ zakres
tematyczny okreslajacy jednostke obserwacji, za ktory uznatem kwesti¢ rodziny.

A Tamze, s. 267.
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Do szczegolowej analizy wybratem ostatecznie 53 pozycje w ,,GoSciu” oraz 22
pozycje w ,,Tygodniku”. Pod uwage byly brane wszystkie te pozycje, w ktorych
pojawialy si¢ watki ojcostwa, macierzynstwa, rodziny, rodzicielstwa®™. Dzigki
temu poszerzyt sig takze zakres odniesien figury ojca. Bardzo ciekawym zagad-
nieniem okazalo si¢ zatem umieszczenie tej figury na tle rodziny oraz w odnie-
sieniu do figury matki. Interesowaly mnie nastgpujace zagadnienia: Jak przed-
stawiana jest w analizowane] prasie figura ojca? Czy pojawiaja si¢ tutaj jakie$
nowe, niestereotypowe elementy? Jak przedstawiana jest relacja ojciec — matka
oraz ojciec — dziecko? Jaka rolg odgrywa ojciec w strukturze rodziny?

Prezentacje wynikow rozpocznijmy od analizy frekwencji stow kluczowych
pojawiajacych si¢ w pozycjach branych pod uwage w trakcie badan. Stowo ,,0j-
ciec” (zamiennie ze slowem ,tato” czy ,tatus”) w analizowanej publicystyce
,»Goscia” pojawito si¢ 132 razy, ,,0jcostwo” — 20, ,,patriarchalny” — dwa razy,
Lurlop ojcowski” — raz, ,,urlop tacierzynski” — raz. W przypadku ,,Tygodnika”
stowo ,,0jciec” pojawito si¢ 35 razy, ,,patriarchat” — jeden raz. Dla poréwnania w
publicystyce ,,Goscia” stowo ,,matka” (zamiennie ze stowem ,,mama” czy ,,ma-
musia”, w tym neologizmy: ,,wiclomama” i e-mama) pojawito si¢ 152 razy, ,,ma-
cierzynstwo” — 8, ,urlop macierzynski” — 9, ,,maminy/a” — 2, ,,matriarchat” —
jeden raz. Warto jednak zwrdci¢ uwage na jedna rzecz: analiza frekwencji stow
»ojciec” 1 ,,matka” pojawiajacych si¢ w ,,Go$ciu” sprawia wrazenie swoistej row-
nowagi, niemniej tak zblizony wynik jest konsekwencja publikacji jednego arty-
kulu poswigconego kwestii ojcostwa, w ktorym az 57 razy pojawia si¢ stowo
»ojciec” (chodzi o tekst Gdzie sie podziates, tato? autorstwa Przemystawa Ku-
charczaka). Stowo ,,matka” pojawiato si¢ nie tylko czesciej, ale i w sposob bar-
dziej regularny. W publicystyce ,,Tygodnika” stowo ,,matka” (zamiennie ze sto-
wem ,;mama” czy ,,mamusia”’) pojawito si¢ 21 razy, ,,urlop macierzynski” — 3
razy.

W analizowanych pozycjach ,,Goscia” stowo ,,rodzina” wystapito 330 razy
(w tym ,rodzina zastgpcza” czy tez ,rodzina adopcyjna”, a takze przyktadowo
»Naturalne Planowanie Rodziny”), ,,rodzice” — 147, ,rodzinny/e” — 25, ,;rodzi-
cielstwo/rodzicielski” — 6, ,,prorodzinna/y” — 12, ,,antyrodzina/anyrodzinny” — 4.
W analizowanych pozycjach ,, Tygodnika” stowo ,,rodzina” pojawito si¢ 54 razy,
»rodzice” — 41, ,rodzinny/e/a” — 11, ,,rodzicielstwo/rodzicielskie/a” — 5.

2 Nie uwzgledniatem w analizie pozycji po$wieconych kwestii homoseksualizmu, aborcji,
antykoncepcji czy zaplodnien in vitro, chyba ze autor tekstu bezposrednio nawiazywal do zwiaz-
kow miedzy tymi zagadnieniami a zyciem rodzinnym. Nie interesowaly mnie tez recenzje filmowe
czy sztuk teatralnych, w ktorych autorzy nawiazywali do Zycia rodzinnego, recenzujac tres¢ utwo-
ru. Nie interesowaty mnie tez przypadki, umownie mozna je okresli¢: historii rodzinnych, wspo-
mnien o zyciu osob, w ktorych pojawialy si¢ wspomnienia rodzinne, jednak poza wspomnieniami
nie zawieraly refleksji o kondycji wspdtczesnej rodziny.
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Ograniczajac si¢ do samej kwestii obecnosci problematyki ogniskujacej si¢
wokot kwestii rodziny oraz do przedstawionej powyzej krotkiej analizy frekwen-
cji stow kluczowych, zauwazamy, ze ,,Gos¢ Niedzielny” jest pismem, ktore ak-
tywniej wilacza si¢ w debate nad kondycja wspotczesnej rodziny. Oba pisma roz-
nicuje nie tylko czg¢stotliwo$¢ podejmowania rodzinnej tematyki, ale i czgstotli-
wos¢ stosowania stow, ktore mozemy okres§lic mianem familijnych — w tej per-
spektywie niewatpliwie mozna moéwi¢ o swoistej familijnosci jezyka a zarazem
pewnej familijnosci samego ,,Goscia” — nawet nazwa podkresla rodzinno$¢ tego
pisma, bo go$¢ odwiedza rodzing w jej domu. ,,Tygodnik Powszechny”, jako
pismo kierowane do inteligencji katolickiej, nie stroni od debat o charakterze
teologicznym, od tekstow o filozoficznym cigzarze gatunkowym, niemniej moz-
na odnie§¢ wrazenie, ze problematyka rodziny najlepiej rozwija si¢ w doraznej
publicystyce, w ktorej autorzy ,,Tygodnika” niezbyt chetnie si¢ poruszaja, mie-
rzac raczej w strong swoistej uniwersalizacji problematyki.

V. La familia si importa

Analize publicystyki ,,Goscia” zacznijmy od analizy pozycji poswigconych
bezposrednio kwestii ojcostwa. Na szczeg6lna uwage zastuguje numer z 26 mar-
ca 2006 r., w ktorym znalazly si¢ az trzy pozycje poswigcone ojcostwu. Juz sama
oktadka jest symptomatyczna. Jest na niej przedstawione male dziecko, zaglada-
jace do studzienki kanalizacyjnej, pod ktora znalazt si¢ napis ,,Gdzie sig¢ podzia-
les tato?”. W komentarzu odredakcyjnym znajdujemy wytlumaczenie: ot6z
dziecko szuka ojca, ktory zszedt do podziemia, schowat si¢ przed odpowiedzial-
nos$cig. Potrafi si¢ bawi¢, lecz nie potrafi wychowac swojego dziecka. Fotografig¢
na oktadce mozna takze zapewne wigzac z hastem ,,0jciec $mierdzi” (domys$lamy
sig, ze w studzience kanalizacyjnej ptywaja rozne rzeczy i wydobywa si¢ z niej
raczej malo przyjemny zapach), gtoszonym przez studentow protestujacych na
fali kontrkulturowej rewolty przeciwko ojcowskiej wszechwladzy i spetryfiko-
wanym uktadom spotecznym. Obecno$¢ az trzech interesujacych nas pozycji w
jednym numerze ,,Goscia” wiaze sig¢ z obchodami Narodowego Dnia Zycia oraz
Dnia Swigtosci Zycia, ktore w 2006 r. zostaly poswigcone ojcostwu. Co ciekawe,
w ,,T'ygodniku” z 26 marca nie znalaztem zadnej wzmianki o owych obchodach,
cho¢ opublikowano jeden tekst poswigcony inicjatywie uruchomienia okna zycia,
czyli miejsca, gdzie bedzie mozna pozostawi¢ niechciane dziecko oraz felieton
Jacka Podsiadly poswigcony wprowadzaniu syna we wstydliwa problematyke
seksu i prokreacji.

W komentarzu odredakcyjnym ,,Goscia” autor zastanawia si¢ nad kwestia
nieoczywistosci 1 nicobecnosci ojcostwa. Zwraca uwage na to, ze dyskurs rodzi-
cielski jest dzisiaj zdominowany przez semantyke macierzynstwa, przyktadowo
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nie mowimy o urlopach ojcowskich, lecz tacierzynskich, co wydaje si¢ by¢ ra-
czej niezbyt trafiona analogia do okreslenia ,,urlop macierzynski”. Rozwinigciem
watkow zarysowanych w komentarzu jest tekst Przemystawa Kucharczaka Gdzie
sig podziales, tato? Tekstowi towarzysza trzy fotografie prezentujace usmiech-
nigtych ojcow w towarzystwie swoich dzieci. Tekst ten bardzo dobrze wpisuje
si¢ w strategi¢ dialogu i konfrontacji z wyraznym wskazaniem na konfrontacje i
krytyke wspotczesnej kultury. Autor stara si¢ pokazac, jak wspotczesna hedoni-
styczna kultura podmywa fundamenty samego ojcostwa. Tekst, ktorego osia kon-
strukcyjna sa wywiady z redaktorem pisma ,tato.net” oraz przewodniczacym
komitetu obchodéw Dnia Zycia, jest polemika z ,kulturowym paradygmatem”
nieobecnosci ojca badz jego negatywnej obecnosci. Konczy si¢ zarysowaniem
mozliwosci inkorporacji figury ojca w rejony wspotczesnej kultury. Autor tekstu
daje nam przyklady zaktadania centrow ojcostwa w Stanach Zjednoczonych czy
w Australii. Pointa tekstu jest wypowiedz redaktora pisma ,,tato.net”, wskazuja-
cego na konieczno$¢ poszukiwania nowego ksztaltu ojcostwa w warunkach
wspolczesnej kultury. Zadaniem ojca jest przekazanie, jak powiada Dariusz Cu-
piat, jakiego$ depozytu dziecku. To si¢ nie zmienia, zmienia si¢ jednak zawartos§c¢
owego depozytu.

W tym samym numerze mamy jeszcze w dodatku ,,Gos¢ Katowicki” stowo
metropolity katowickiego, arcybiskupa Damiana Zimonia, w ktorym przypomina
o hagle towarzyszacym obchodom Dnia Zycia: , tata jest wazny”. I taki ton, swo-
istego przypomnienia o ojcu, towarzyszy publicystyce analizowanych przez nas
pozycji w tym numerze ,,Goscia Niedzielnego”. Jeszcze raz warto przypomniec,
ze w artykule Gdzie sie podziates, tato? az 57 razy pojawia si¢ stowo ,,0jciec”
(tato). Takie nagromadzenie stowa—klucza niewatpliwie wzmacnia sugestywnos¢é
samego przekazu.

W nastegpnej analizowanej pozycji figura ojca (szerzej: wspotczesnego mez-
czyzny) zostaje skonfrontowana z postacia §wigtego Jozefa (autorem tekstu jest
ksiadz), a niedojrzato$¢ wspodtczesnych ojcoOw i mezczyzn, ich ,,wieczna chlopig-
co$¢” przeciwstawiona madrosci patrona robotnikow i mg¢za Miriam. Ojciec po-
dobny do $wigtego Jozefa godzi si¢ na zycie w cieniu, nie szuka blasku reflekto-
réw, ani nie przypomina rozkochanego w sobie Narcyza. Mozna powiedzie¢:
klasyczna wyktadnia, a zarazem legitymizacja ojcostwa w Kosciele katolickim.

O ojcu bardzo krytycznie mozemy przeczyta¢ w tekscie z 28 maja 2006 r.,
teksécie zatytutowanym Cien pijqcego rodzica. Jest to tekst poswigcony proble-
mowi DDA (Doroste Dzieci Alkoholikdéw) i ich trudnych relacji ze swoimi ojca-
mi — to wlasnie jest symptomatyczne, ze cho¢ problem dotyczy pijacych rodzi-
coOw, to ,,pijacymi bohaterami” tekstu sa wytacznie ojcowie.
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Na tych przyktadach nie konczy si¢ jednak prezentacja figury ojca w ,,Go-
$ciu”. W publicystyce tego pisma bardzo czgsto podejmowana jest problematyka
rodziny, poddatem zatem analizie i te pozycje, w ktorych niejako implicite obec-
na jest figura ojca. O rodzinie w ,,Gosciu” pisze si¢ nie tylko duzo, ale i pisze si¢
0 niej w sposob odmienny od prezentowanego w ,,Tygodniku”. Najkrocej: w tym
drugim przypadku spotykamy si¢ raczej z publicystyka rejestracji, opisu, w
pierwszym: z wyeksponowanym stosunkiem emocjonalnym autorow do pode;j-
mowane]j kwestii. Jest to niewatpliwie, w jakiej$§ przynajmniej mierze, publicy-
styka apologetyczna. Tak jest przykltadowo w przypadku tekstow poswigconych
juz to wielodzietnosci, juz to gospodyniom domowym. W obu przypadkach auto-
rzy nie kryja swojej aprobaty dla postaw kobiet wybierajacych ,,nienowoczesny”
styl zycia. W przypadku tekstow poswigconych wielodzietnosci (w analizowa-
nych pozycjach byto takich tekstow pigc) ojcowie zostaja umieszczeni w tle, w
swoistym cieniu (stowo ,,matka” wraz z synonimami pojawia si¢ 23 razy, ,,0j-
ciec” — 7 razy). Oczywiscie, na fotografiach asystuja (i jest to chyba najwlasciw-
sze stowo) swoim zonom i widzimy liczna rodzing w komplecie, niemniej trudno
nie odnies¢ wrazenia, ze rodzina to domena kobiety. W jednym na pig¢ tekstow
rola ojca nie zostata ograniczona do asystowania i ojciec dzieci jest potraktowany
jako rownoprawny bohater reportazu, zasadniczo jednak zostaje wtopiony w
rodzing po prostu. Sytuacjg t¢ mozna okresli¢ nastepujaco: matka i reszta ro-
dziny.

Z ,,ukryciem” ojca spotykamy si¢ w sposob najwyrazistszy w przypadku
tekstow poswigconych matym dzieciom. W publicystyce ,,Goscia” w analizowa-
nych numerach pojawity si¢ dwa teksty poswigcone problematyce poronien i
$mierci dzieci przedwczesnie urodzonych. W analizowanych tekstach stowo
»matka” pojawia si¢ 11 razy, ,,0jciec” — 2. Wyeksponowane jest tutaj cierpienie,
ktore dotkneto matke, ojciec, nawet jesli jest ,,zbolaty” — jak napisano w tekscie —
to jego cierpienie jest zewngtrzne, nieopisane i niepogigbione, wspomniane nie-
jako mimochodem. Relacja ze zmartym dzieckiem jest relacja kobieta — dziecko.
Ojciec zostaje umieszczony poza ta relacja. Podobnie rzecz ma si¢ w przypadku
dzieci niepelnosprawnych, gdzie o swoich zmaganiach z ograniczeniami dziecka
moéwia wylacznie kobiety. W analizowanych pozycjach pojawity si¢ takze dwa
teksty poswigcone problematyce opieki nad wczesniakami wymagajacymi szpi-
talnej opieki oraz dzieci oczekujacych na operacje. W tych tekstach stowo ,,mat-
ka” pojawia si¢ 20 razy, ,,0jciec” — jeden raz. Tekst pt. Wczesniaki na start jest
tutaj charakterystyczny ze wzgledu na semantyke macierzynstwa: autor tytutuje
poszczegdlne podrozdziaty w nastepujacy sposob: Recznik czerwony jak macica,
Wezesniak na nagiej piersi, Nie ma jak w macicy. Jesli tzy to matczyne, a dodat-
kowe cierpienie dziecka jest spowodowane tym, ze zdarzaja si¢ przypadki, gdy
nie odwiedza go matka (jest zdane tylko na wizyty lekarzy i pielegniarki), tak jak
gdyby bliskie relacje ex definitione ograniczaty si¢ do relacji matka — dziecko. W
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drugim tekscie pt. Potrzebni jak lekarstwo, cho¢ pojawia si¢ co prawda na foto-
grafii posta¢ ojca, ktory ,,w nocy pracuje, a w dzien czuwa przy synku”, to i tak
w tek$cie mowa o matkach badz rodzicach — ojcowie staja si¢ po prostu rodzica-
mi, a semantyka ojcostwa nie istnieje.

Prezentacjg publicystyki ,,Goscia” zakonczg na dwoch reportazach poswig-
conych demonstracji przeciwnikow ustawy legalizujacej zwiazki homoseksualne
oraz prawo do adopcji dzieci w takich zwiazkach. Demonstracja ta odbyta si¢ 18
czerwca 2005 r. w Madrycie. Okladka ,,Goscia” z 3 lipca 2005 r. przedstawia
thum manifestantow, a umieszczono na niej napis ,,Rodzina si¢ liczy”, sam tekst
natomiast byt tematem numeru. Tekst ten, bardzo krytyczny wobec ustawy, wpi-
suje si¢ w strategi¢ konfrontacji i polemiki z nowoczesnoscia. Alternatywnym
formom zycia matzensko-rodzinnego zostaje przeciwstawiona rodzina ,,wlasci-
wa”, skladajaca si¢ z matki, ojca oraz dzieci. Co ciekawe, w ,,Tygodniku Po-
wszechnym” z 3 lipca 2005 r. znajdujemy tylko krotka wzmianke o manifestacii,
majaca typowo informacyjny charakter. Z drugiej strony w czerwcowych nume-
rach ,,Tygodnika” trwala juz debata nad homoseksualizmem, co jednak bylo za-
pewne konsekwencja kontrowersji zwiazanych z nasza rodzima parada rownosci.
W publicystyce ,,Goscia” jeszcze raz powrdcono do kwestii madryckiej manife-
stacji w styczniu 2006 r. W artykule pt. Katolicy si¢ budzq znalazta si¢ wymowna
fotografia przedstawiajaca ogromny transparent z napisem: La familia si importa
(Rodzina sig¢ liczy, jest wazna). Co wazne, tekst ten pojawit si¢ w tym samym
numerze, w ktérym tematem numeru byta kwestia homoseksualizmu, a oktadka
przedstawia twarz m¢zczyzny w puzzlach (niektérych fragmentow brakuje). Na
oktadce mozemy przeczytaé: Ten chaos mozna uporzqdkowad, a tekst nosi tytut:
Mozesz z tego wyjs¢. Dla poroéwnania tekst z ,,Tygodnika”, ktory ukazat si¢ jesz-
cze w czerwcu 2005 r. nosit podtytut: O prawie homoseksualistow do bycia zro-
zumianymi.

VI. Ojciec w Swiecie postfeministycznym

Publicystyka ,,Tygodnika” jest o wiele ubozsza w pozycje, ktore mozna by
umiesci¢ w ramach problematyki rodzinnej. Na szczeg6lna uwage zastuguja tutaj
felietony dwoch autorow: Jacka Podsiadly i Jacka Bomby. Podsiadto, felietoni-
sta, a zarazem poeta, prowadzi cykl felietondéw zatytutowany: 4 méj syn™. Felie-
tony te opisuja perypetie relacji ojcowsko-synowskich, przy czym autor postugu-
je si¢ wielce specyficznym jezykiem, za$ tematy ktore podejmuje, bywaja nietu-
zinkowe. Ot, dla przyktadu, pisze o uczynkach ,,spoksicznych: Zatem maoj syn
chce sprawiaé wrazenie total Spoksika na maksa, Spoksik jest spokojny, zZyje na

2 Felietony te ukazaly si¢ juz w wersji ksiazkowe;j.
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luziku, bez stresiku (...). Rownie nietypowe jak jezyk jest spojrzenie na rodziciel-
skie obowiazki ojca: Owszem, czasem mowie co$ w rodzaju »Rodzicom nalezy sie
szacunek«, ale wtedy od razu chce mi si¢ Smiac i Smieje sie. Za to prawdopodob-
nie przez caly czas przekazywatem mu [synowi — A.K.] bezglosnie, »poza polem
swiadomosciy, komunikat. »Mozeszwszystkoalewszystkomozedociebiewroci¢po-
mnozoneprzezdwa [pisownia oryginalna — A.K.]«.

Podsiadto polemizuje z wyobrazeniem ojca jako ustatkowanego, przewidy-
walnego i cichego opiekuna w stylu swigtego Jozefa. Jezyk Podsiadly jest zgota
niepedagogiczny, peten kolokwializmow, zwrotow slangowych, przypominajacy
miejscami raczej j¢zyk syna niz jego ojca — a wszystko to, o zgrozo! w pismie dla
inteligencji. Podsiadto lubi nawiazywac do postaci Pippi Langstrump, bohaterki
ksiazek Astrid Lindgren. Poczatkowo posta¢ Pippi uchodzita za wcielenie anty-
pedagogiki, posta¢ nienadajaca si¢ do upowszechniania wsrod mtodych czytelni-
kow, posta¢ obrazajaca moralnos¢ i swigte zasady dobrego wychowania (Lind-
gren miata powazne problemy z wydaniem ksiazki). Pippi—anarchistka, wieczna
kontestatorka, ktorej nie sposob zdyscyplinowac. Felietony Podsiadly sa pisane
w duchu podobnej kontestacji, inspirowane niewatpliwie duchem dwudziesto-
wiecznych ruchéw kontrkulturowych. Ojciec z felietonéw Podsiadty nie ma aspi-
racji do bycia wszechmocnym i akuratnym rodzicem. Ojciec—kumpel, ojciec—
réwniacha z felietonow Podsiadly, wieczny kontestator, ktéremu imponuje Pippi
i sam jest trochg jak duzy chlopiec — stanowi przyktad ojca na wskro§ nowocze-
snego. Obecnos¢ felietonow Podsiadly jest kwintesencja rdéznicy migdzy ,,Tygo-
dnikiem” a ,,Gosciem”. Z kilku powodow (jezyk, tematyka) felietony te nie
zmiescityby si¢ w formule ,,Goscia”. Nie sposdéb wyobrazi¢ sobie, by znalazt si¢
tam nastgpujacy fragment z cyklu A mdj syn: Najcelniejsza uwaga krytyczna,
Jjaka splyneta z mojego piora, uczyniona zostata na marginesie harlekinowato-
pornusowatego opowiadania, ktorego autorka nieustannie kazata sie prezy¢ me-
skosciom i nabrzmiewac sutkom, nie wiedziata natomiast, jak rozwiqzac akcje,
ktorq zawiqzala, wobec czego meskosci prezyly sie juz od czterdziestu stron, a
konca nie bylo wida¢. Wtenczas w ramach wewnetrznej recenzji uczynitem na
marginesie te wlasnie niezapomniang sugestie szybkiej pointy: » Wiozyt swq me-
skos¢ w jej zenskos¢ i ogarnela ich nijakosé«. Doda¢ wypada, ze ten felieton
Podsiadto poswigcit kwestii wprowadzania swojego syna w zakamarki zycia
seksualnego.

Z perspektywy interesujacego nas zagadnienia nie mniej ciekawe wydaja si¢
by¢ felietony krakowskiego profesora psychiatrii, Jacka Bomby. Na tamach ,,Ty-
godnika” od 26 czerwca 2005 r. publikuje felietony w cyklu Mezczyzna post-
feministyczny. Bomba pisze o transformacji roli mgzczyzny i ojca, o transforma-
cji struktury spotecznej, o zmieniajacych si¢ zasadach relacji damsko-meskich.
Pyta: co znaczy bycie mgzczyzng i ojcem w Swiecie krytyki patriarchalnego spo-
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leczenstwa? W swoich felietonach stara si¢ laczy¢ wiedze teoretyczna, wiedz¢
pochodzaca z wlasnej praktyki zawodowej z luznymi obserwacjami zycia spo-
tecznego. Bomba nie ideologizuje figury ojca, nie zanurza jej w $wiecie religij-
nych odniesien — mozna powiedzie¢, ze prezentuje tutaj jak najbardziej laickie
podejscie. Owszem, zwraca uwage na problemy i zagrozenia zwiazane z kondy-
cja mezczyzn, jednakze wiaza si¢ one z komfortem zycia psychicznego a nie z
wyczerpywaniem si¢ religijnej legitymizacji mgskosci. Mgzczyzna czy ojciec —
twierdzi Bomba — znajduja si¢ w gorszej sytuacji niz kobiety i matki, poniewaz te
drugie wydaja si¢ by¢ mniej skregpowane tradycyjnymi wyobrazeniami na temat
rol spotecznych. A zatem — wiesci w jednym ze swoich felietonow — mgzczyzn
wspolczesnych czeka dopiero emancypacja od ograniczen wtasnej roli ptciowe;.

Z felietonami Bomby koresponduja poniekad felietony poznanskiej teolozki
Elzbiety Adamiak. Oczywiscie, ich tematyka wykracza poza temat niniejszego
artykutu, niemniej posrednio wiaze si¢ z dyskusja nad figura ojca. Adamiak pro-
wadzi w ,,Tygodniku” cykl felietonow Kobiety w Biblii**. W swoich tekstach,
bedacych de facto rodzajem biblijnej egzegezy, pokazuje obecnos$¢ i znaczenie
kobiet w Pismie Swietym. Posrednio felictony te stanowia forme dyskusji nad
androcentryczng struktura spoteczna oraz kwestia religijnej legitymizacji 1ol
spotecznych.

Poza tymi pozycjami w analizowanych przeze mnie pozycjach ,, Tygodnika”
sporadycznie pojawialy si¢ teksty zwiazane z rodzinna problematyka. Wspo-
mnie¢ tutaj mozna o dyskusji nad stosunkiem Ko$ciota do zwiazkow niesakra-
mentalnych (trzy teksty), sprawozdanie z Francuskich Tygodni Spotecznych
poswigconych roli ojca, kwestii ciaglosci transmisji migdzypokoleniowej i za-
grozeniu wyczerpywania si¢ ojcowskiego autorytetu, przyblizenie nowego waty-
kanskiego dokumentu Rodzina i ludzka prokreacja, artykut poswigcony kwestii
mediacji rodzinnych czy tez wywiad z ks. prof. Lotharem Roosem, czgSciowo
poswigcony tesknocie mtodziezy za ojcem.

ke

Istnieja rozne sposoby, na jakie prasa katolicka wiacza si¢ pidrami autorow
we wspolczesna debatg nad kondycja rodziny, ojcostwa czy macierzynstwa. Spo-
sob ten okresla niewatpliwie profil czasopism, wyobrazenie o potencjalnym czy-
telniku, zaktadane kompetencje odbiorcze czytelnikow. Na zakonczenie tekstu
chciatbym postawi¢ hipotezg, ktora zaklada, ze familijno$¢ czasopism maleje
wraz ze wzrostem zakladanych kompetencji symbolicznych czytelnika. Przez
owa familijno$¢ rozumiem nie tylko podejmowana tematyke, ale i specyficzny,
rodzinny jezyk (np. czgste sigganie po motyw dobrej Matki, dobrego Ojca, swo-
ista czutostkowo$¢, emocjonalno$¢ jezyka, co zbliza ten typ narracji do kodu

* Niedawno felietony te ukazaty sie w formie ksiazkowe;.
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ograniczonego™). Hipoteze t¢ moga potwierdzi¢ oczywiscie analizy kolejnych
tytulow prasowych. Hipoteza ta koresponduje z przekonaniem o ludowym cha-
rakterze polskiej religijnosci, familijnos¢ mozna uzna¢ za jeden ze wskaznikow
ludowej religijnosci (ludowo$¢ wiaze si¢ z maryjnoscia i macierzynstwem).

Jak w perspektywie przedstawionej hipotezy prezentuje si¢ publicystyka
,»Goscia Niedzielnego” i ,,Tygodnika Powszechnego”? Z pewno$cig nie mamy
tutaj do czynienia z brzegami continuum. Publicystyke ,,Goscia” uzna¢ mozemy
za publicystyke ,katolickiego srodka”. Jest to publicystyka niewolna od sympli-
fikacji, czasem wrecz niesmacznej 1 wojujacej (vide: teksty Franciszka Kuchar-
czaka pigtnujace homoseksualizm, antykoncepcjg, aborcjg, etc.), z drugiej strony,
rzeczywiscie publicysci ,,Goscia” probuja (zgodnie ze strategia dialogu i kon-
frontacji) pogodzi¢ nowoczesno$¢ z ,tradycyjnym” ksztalttem rodziny. Jednakze
konsekwencja tego uzgadniania jest prezentacja figury ojca trochg nijakiego.
Daleko mu do budzacego respekt, w sposob niepodzielny sprawujacego wiadze
rodzicielska ojca familii, a z drugiej strony, pomimo §wiadomosci, ze wspolcze-
sny mezczyzna moze pozwoli¢ sobie na luksus okazywania uczu¢, ojciec ten stoi
z boku rodziny, nieokazujacy czutosci, troch¢ niezdarny, zdany na zaradno$é
zony—matki swoich dzieci (matka jest zaradna i zdecydowana). Z publicystyki
,»Goscia” wylania si¢ ojciec niezbyt pewnie czujacy si¢ w swojej roli. Mozna
powiedzie¢, ze publicystyka ,,Goscia” jest prorodzinna, promacierzynska, lecz
trudno ja uznaé za proojcowska.

Trudno jednak w publicystyce ,,Tygodnika Powszechnego” znalez¢ jakas al-
ternatywe. Publicystyka ,,Goscia” nie wzbogaca debaty nad ojcostwem (szerzej:
nad rodzing), nie robi tego takze w analizowanych numerach ,,Tygodnik”. O ile
mozna odtworzy¢ pewna lini¢ mys$lenia o ojcostwie w ,,Gosciu”, o tyle jest to
trudne w przypadku ,,Tygodnika” (z pewnoscia felietony Jacka Podsiadly nie sa
tu w zadnej mierze reprezentatywne, a i z drugiej strony trudno bytoby je pogo-
dzi¢ z katolicka ortodoksja). ,,Gos¢” prezentuje obraz ojca, ktory daje sig¢ pogo-
dzi¢ z oficjalnym nauczaniem Kosciota, w przypadku ,,Tygodnika” publicystyka
podejmujaca watek ojcostwa i rodziny jest zbyt uboga, by probowa¢ odtworzy¢
jakas wspolna lini¢ mys$lenia o ojcostwie.

» Zob. B. Bernstein: Class, Codes and Control. Vol. 1. Paladin. St Albans 1973;
Tenze: Class, Codes and Control. Vol. 3. London 1977. Cecha kodu ograniczonego jest takze
neglizowanie dystynkcji pojgciowych.
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Teologia Praktyczna
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza ¢ Wydziat Teologiczny

Tom 8, 2007

ROMUALD NIPARKO

Duszpasterstwo.
Watpliwosci terminologiczne

Celem tego artykulu jest przedstawienie racji przemawiajacych za tym, zeby
termin ,,duszpasterstwo” zastapi¢ terminem ,,wychowanie” albo ,,pedagogia”
Kosciota i konsekwentnie — termin ,,teologia pastoralna” — terminem ,.teologia
pedagogii Kosciota”.

Toczyly si¢ i tocza na ten temat dyskusje, m.in. i w roczniku ,,Teologia Prak-

9]

tyczna” oraz w dwumiesi¢czniku ,,Ateneum Kaptanskie” .

Do kontynuowania tej dyskusji, tym razem na temat zasygnalizowany w ty-
tule artykulu, sktonity mnie wypowiedzi, ktore sg lapidarnym uzasadnieniem
potrzeby takiej dyskusji 1 ktorych fragmenty pragng teraz zacytowac.

Autorem pierwszej wypowiedzi jest Piotr Sikora, ktory stwierdza:

[...] Trzeba przyzna¢, ze model Kos$ciola wyrazany przez metafory ,pasterza” i
»owiec” sigga samych poczatkow chrzescijanstwa. Doskonale znamy histori¢ z Ewan-
gelii Janowej, w ktorej zmartwychwstaty Jezus mowi do Piotra: ,,Pas owce moje” (J 21,
17). Autor Pierwszego Listu Piotra zwraca si¢ do ,,starszych” (prezbiterow): ,,Pascie
stado Boze, ktore jest przy was...” (1P 5, 2), a autor Listu do Efezjan pisze o ludziach,
ktorych Chrystus ustanowit pasterzami (por. Ef 4, 11). [...] Warto jednak dostrzec, ze
znaczenie metaforyki pasterza i owczarni jest ograniczone przez inne teksty Pisma.
Ograniczenia te wyraznie ujawnia sam kontekst, w ktérym wzmianka o pasterzach po-
jawia si¢ w Liscie do Efezjan. Kontekst ten wskazuje na fakt, ze , kazdemu zostata dana
taska wedlug miary daru Chrystusowego” (Ef 4, 7), postuga pasterska jest zas$ tylko jed-

! Zob. monograficzne numery ,,Ateneum Kaptanskie” (576 i 577) z 2005 r. zatytutowane ze
wzgledu na poruszang tematyke — ,,W nurcie teologii praktycznej Kosciota”. Takze: ,,Teologia
Praktyczna” (nr 2: 2001, 3: 2002).
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ng z wielu postug istniejacych w Kosciele: ,,On ustanowit jednych apostotami, innych
prorokami, innych ewangelistami, innych pasterzami i nauczycielami ,, (Ef 4, 11)2.

Druga wypowiedz, to stowa Abbé Pierre’a (Henri Groués’a) z rozmowy, ja-
ka z nim przeprowadzit Cezary Lewanowicz, zatytulowanej ,,Ko$ciot wolny od
przywilejow”.

[...] W Kosciele trzeba by zmieni¢ wiele rzeczy, poczawszy od jezyka. Powiedzialem
kiedy$ Janowi Pawlowi II: Ojcze uzywasz zwrotdow ,,owieczki”, ,,dobry pasterz”... Te
metafory nie przemawiaja juz do wspolczesnego cztowieka. One byly wymowne w
Izraelu w czasach Chrystusa, bo byt to lud pasterski. Ale dla nas, mieszkancéw betono-
wych miast, one nic nie znacza [...]3.

Wypowiedzi te bez watpliwosci zwracaja uwage na potrzebe zastgpienia tej
terminologii, tworzonej od czasownika ,,pas¢” oraz rzeczownikoéw ,,pasterz” i
»owczarnia”. Chodzi tu zwlaszcza o termin ,,duszpasterstwo”, ktorym przyjeto
si¢ okresla¢ dziatalnos¢ Kosciola, a takze ,,duszpasterz” na okreslenie przedsta-
wicieli hierarchii koscielnej, przede wszystkim biskupow i kaptanow. W konse-
kwencji nalezatoby zmieni¢ okreslenia dziedziny wiedzy teologicznej zajmujacej
si¢ nad dziatalnoscia Kosciota, dotad nazywanej ,teologia pastoralna” lub ,.teo-
logia praktyczna”.

I. Inspiracje biblijne

W Pismie $w. z terminologia z krggu wychowania spotykamy si¢ poprzez
takie okreslenia, jak paideia, pedagogia, pedagog. Pokrywaja si¢ one tre§ciowo z
terminem duszpasterstwo.

W Stowniku Nowego Testamentu znajdziemy tylko etymologiczne znaczenie
terminu pedagog. Autor poswigca mu jedynie posrednio nieco miejsca we wpro-
wadzeniu do dziatu: Zycie kulturalne (IX, 2). Jest tam mowa o Prawie, ktore
Stownik teologii biblijnej okre$la jako zbiér norm religijnych i obywatelskich
wdrazanych mtodemu pokoleniu w procesie wychowania®.

W Stowniku teologii biblijnej natomiast pod hastem ,,wychowanie” znajdu-
jemy nastepujace jego okreslenia:

2p. Sikora: Wiara chrzescijan i pasterze. ,,/Znak”. R. 59: 2007 nr 4 s. 24.

3 Kosciot wolny od przywilejow. ZAbbé Pierre’em rozmawia Cezary Lewano-
wicz, tamze, s. 102.

*Xavier Léon—Dufour: Stownik Nowego Testamentu. Przektad i oprac. polskie K.
Romaniuk. Wyd. KSW. Poznan 1981 s. 511-513.
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Plan Bozy urzeczywistnia si¢ w czasie, dojrzewajac powoli az Naréd Wybrany osia-
gnie swoje definitywne rozmiary czyli doskonatoéé. Sw. Pawet przyrownat te ekonomie
zbawienia do procesu wychowywania: od dziecinstwa do dorostoséci (dojrzatosci) [...].
W Biblii wychowawca w pelnym tego stowa znaczeniu jest Bog. [...]Bog jest wzorem
dla wychowawcow, a Jego dzielo wychowania urzeczywistnia si¢ wedlug trzech eta-
poéw: 1 Bog jako wychowawca swojego ludu; II Jezus Chrystus jako wychowawca Izra-
ela; III Kosciot wychowywany i wychowujacy”.

Niezwykle cennym dopowiedzeniem do stownikow biblijnych, rzucajacych
wiele $wiatla na omawiane tam zagadnienia terminologii dotyczacej stawania si¢
cztowiekiem, jest ksiazka autorstwa ks. Jerzego Bagrowicza, profesora pedago-
giki religijnej i ks. Stanistawa Jankowskiego, biblisty, pt. Pan, Bog wychowuje
ciebie (Pwt 8, 5). Studia z pedagogii biblijnej (Wyd. UMK, Torun 2005). Spis
tresci odzwierciedla bogata panorame pedagogii biblijnej. Tytut za$ ksiazki, za-
czerpnigty z Ksiggi Powtorzonego Prawa — ,,Pan, Bog twoj wychowuje ciebie”
(8, 5), wskazuje na najglebsze zrodto i istote wychowania®.

We wstepie Autorzy pisza:

[...] wychowanie pokrywa si¢ znaczeniowo z formacja moralng i duchowa. Dotyczy
calej osoby, ale uzewngtrznia si¢ w porzadku intelektualnym — wtedy nazywa si¢ zdo-
bywaniem wiedzy; obejmuje porzadek egzystencjalny — wowczas przyjmuje postaé do-
skonalenia charakteru, dazenia do doskonatosci ducha i stato$ci usposobienia. W jezyku
metafizyki wychowanie, edukacja, to proces przeprowadzania osoby, ktora przyszta na
$wiat z mozno$ci do aktu. Natomiast w jezyku sztuk plastycznych — to przemiana two-
rzywa w dzieto dojrzate, skonczone. [...] (s. 5).

Mozna jeszcze doda¢, ze wychowanie to wspieranie procesu ujawniania si¢
w cztowieku obrazu i podobienstwa do Stworcy (Rdz 1, 26).

W zakonczeniu za$ ksiazki Autorzy zauwazaja:

[...]Stary Testament wielokrotnie przywotuje obraz Boga—Wychowawcy, ukazuje, jak
Bog oddzialuje wychowawczo, [...]. Ukazuje tez Boga jako gleboko umotywowanego w
dziele edukacji — kieruje Nim mito$¢ ojcowska. Dlatego mozna powiedzieé, ze podsta-
wowa zasada wychowawczego oddziatywania Boga jest Jego mitos¢. I to jest podsta-
wowa zasada pedagogii Boga ukazana na kartach Pisma Swietego. [...] Tylko mito$é
jest zdolna wychowywac, bo tylko mitos¢ moze chcie¢ prawdziwego dobra wychowan-
ka i tylko ona ma dos¢ sil, aby trud wychowania udzwigna¢ (s. 23).

5 Slownik teologii biblijnej. Red. Xavier Léon-Dufour. Thum. i oprac. K. Ro-
maniuk. Wyd. Pallottinum. Poznan 1985 s. 1085-1089 oraz 777.

1. BagrowiczS.Jankowski:, Bdg twéj, wychowuje ciebie” (Pwt 8, 5). Studia z pe-
dagogii biblijnej. Wydawnictwo Uniwersytetu Mikotaja Kopernika. Torun 2005.
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I1. Pedagogia Ojcow i Pisarzy Kosciola

Zagadnienie to, w sposob catosciowy, syntetyczny, przedstawit ks. prof.
Franciszek Draczkowski w hasle o takim wiasnie brzmieniu w Encyklopedii pe-
dagogicznej XXI wieku’. Najpierw zwraca uwage na ztozonos¢ pojecia ,,pedago-
gia” i wymienia jej poszczegélne elementy (aspekty). Pedagogia jest bowiem
procesem prowadzenia i kierowania; uczestniczy w nim prowadzacy (kierujacy,
uczacy) oraz ten, kto jest kierowany, prowadzony.

Wyjasniajac ,,pedagogie” Ojcow i Pisarzy Koscielnych, ks. Draczkowski za-
uwaza, ze akcentowali oni fakt, iz Pismo $w. mowi o Bogu jako Ojcu wszystkich
ludzi — wszystkich wierzacych (Rz 1, 7; 1Kor 1, 3; Flp 1, 2). Wynika wigc z tego,
ze skoro okreslenie ,,dzieci” odnosi si¢ do wszystkich, ktorzy w Boga uwierzyli,
to pedagogia Boza obejmuje takze dorostych. Doskonalenie jest wigc zadaniem
wszystkich wierzacych, na kazdym etapie zycia, (por. Rz 1, 7; 1Kor 1, 3; Flp 1,
2; 1Tes 4, 1) na miarg dojrzatosci Chrystusowej (Ef 4, 13).

Autor hasta zauwaza takze, ze zdaniem Klemensa Aleksandryjskiego proces
doskonalenia czlowieka dokonuje si¢ przez wychowanie. A zatem wszyscy wie-
rzacy, niezaleznie od wieku: dzieci, mtodziez i doros$li (chrzescijanie), staja si¢
wychowankami blogostawionej pedagogii, ktora jest formacja prowadzaca do
cnoty. Wychowawca w tej pedagogii wszystkich ludzi jest boski Logos, swigty
Bog, Jezus przewodnik catej ludzkosci, ktory kocha ludzi. Jest ich pedagogiem.

Charakterystyka Boskiego Wychowawcy zostala przedstawiona przez Kle-
mensa Aleksandryjskiego w I Ksiedze jego dzieta pt. Pedagog. Jako Bog jest on
najlepszym wychowawca i odznacza si¢ nie tylko wiedza, lecz takze zyczliwo-
Scia 1 autorytetem. Wsrod szeregu przymiotdw, ktore cechuja boskiego wycho-
wawcg jest mitos¢ do cztowieka.

Szkota Boskiego Logosu jest Kosciot—Ekklesia, a jedynym Nauczycielem —
Oblubieniec, Madro$¢ prawdziwa, sanktuarium gnozy. Wychowankowie tej
szkoty (alumni) dziela si¢ na 3 grupy: grzesznicy (zniewoleni przez grzech, ktory
jest choroba duszy), wierni studzy, ktorzy porzuciwszy grzech ¢wicza si¢ w cno-
cie oraz przyjaciele, ktorzy przez mitos¢ doskonata upodobnili si¢ do Boga. Kie-
rownik Szkoly — Boski Przewodnik — wobec kazdej z grup peini funkcje Lekarza,
Wychowawcy i Nauczyciela (w zaleznos$ci od sytuacji w jakiej si¢ znajduje wy-
chowanek).

" Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku. Tom IV. Red. Jozefa Marka Smiecinskiego
(Redaktor Wydawnictwa) i Urszuli Smietany prowadzacy IV tomu Encyklopedii. Wydawnic-
two Akademickie ,,Zak”. Warszawa 2005 s. 88-92. Zgodnie z charakterem tego artykutu nie sigga-
fem do innych opracowan, gdyz to hasto w/w Encyklopedii zawiera wystarczajace informacje
potrzebne dla przeprowadzenia tezy artykutu.
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Jest on Pedagogiem praktycznym. Nie poprzestajac bowiem na pouczeniach,
stawia on sobie za cel ulepszanie duszy wychowanka przez zaprawianie jej do
wypeltniania obowiazkéw oraz wdrazania do dobrych obyczajow. Logos kieruje
si¢ zasada: najpierw nawraca (leczy), nastgpnie wychowuje i na koncu naucza.

Pedagogia chrzescijanska w ujeciu Klemensa Aleksandryjskiego, upodabnia-
jac cztowieka przez swe dziatania do Boga, prowadzi do zjednoczenia z Bogiem.
Jest ona pedagogia trojwymiarowa, bo: logocentryczna, teocentryczng i eklezjal-
na. Boski Przewodnik biorac pod uwage wielorakie zréznicowanie ludzi, stosuje
odrebne metody w stosunku do kazdego poszczegodlnego cztowieka. Wobec ludzi
zatwardzialego serca stosuje, badz kary i nagany badz zachety i rady. Wobec
wiernych stlug — srodkiem motywujacym dobre postgpowanie jest idea postu-
szenstwa oparta na autorytecie doskonatego Pedagoga. Wobec przyjaciot Boga,
ktérzy na drodze doskonalenia osiagaja etap najwyzszy — mito$¢ doskonata, ktora
motywuje ich do zycia wg przykazan Bozych. Przez mito$¢ doskonala osiagaja
oni heroicznos¢ cnoét. Przyjaciel Boga dzigki mitosci, znosi wszystko nie dlatego
by si¢ ludziom podobac, lecz Bogu. Przyjaciele Logosu sa nie tylko wychowan-
kami Szkoty Logosu, ale maja w jakim$ stopniu uczestnictwo w podobienstwie
do Chrystusa i z Nim $cisle zjednoczeni w Jego dziatalnosci leczniczej, wycho-
wawczej 1 nauczycielskiej, stajac si¢ kontynuatorami misji Boskiego Pedagoga.
Program formacji zaleca wychowanie w bojazni Bozej, mitosci niewinnej i poko-
rze. Punktem wyjscia tego programu jest realizacja ,,zbawczej przemiany”, czyli
nawrocenia, ktore ze stanu poganstwa wiedzie do wiary w Jezusa Chrystusa.

Wedhig Klemensa Aleksandryjskiego istnieja dwa zasadnicze zrodla ludz-
kich btedow sprowadzajacych si¢ do brakow w zakresie formacji intelektualnej
(pierwsza paideia) oraz formacji moralnej (druga paideia). Paideia w rozumieniu
Ojcow i Pisarzy okresla to wychowanie ku doskonatej mitosci rozumianej jako
wspolnota zycia osob, miedzy ktorymi istnieje jednomy$lnos¢ w sprawach z kre-
gu intelektualnego, moralnego oraz egzystencjalnego. Wychowankowie tej szko-
ly przez realizacje jej programu (paidei) daza do coraz wigkszej jednomyslnosci
(zgody) z Boskim Przewodnikiem — Glowa Kosciola w zakresie spraw z kregu
intelektualnego (poznanie, przyjecie Bozych kategorii myslenia) oraz z kregu
moralno-egzystencjalnego (zgodno$¢ z wola Boza przez postuszenstwo, nabywa-
nie cnot). Przez weielenie Syna Bozego Boska wspélnota zycia Trojcy Swigtej
przeksztalcita si¢ w Bosko-ludzka wspolnote zycia, tj. w Kosciol, ktory jest
Szkola Logosu.
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II1. ,,Pedagogia” w nauczaniu Kosciola po Soborze Watykanskim I1

Jest rzecza charakterystyczna, ze Sobor Watykanski Il nawiazat do starozyt-
nej tradycji Kosciota i postuzyt sig¢ okresleniami ,,pedagogia Boga”, ,,pedagogia
wiary”:

Pedagogia Boza

[...]Jpowszechny Bozy plan zbawienia rodzaju ludzkiego dokonuje sig nie tylko jakoby
tajemnie, w umysle ludzkim, lub poprzez przedsigwzigcia takze natury religijnej, w kto-

rych ludzie na r6zny sposob szukaja Boga, ,,czy Go moze nie dosiggna albo nie znajda,

cho¢ jest On niedaleko od kazdego z nas” (Dz 17, 27); albowiem te przedsigwzigcia po-

trzebuja o$wiecenia i uleczenia, chociaz za taskawym wyrokiem Dobrotliwego Boga

mozna je niekiedy uwazaé za droge wychowawcza (pedagogia) ku prawdziwemu Bogu

lub za przygotowanie ewangeliczne (DM 3).

Ksiggi Starego Testamentu, stosownie do potozenia rodzaju ludzkiego przed dokona-

nym przez Chrystusa zbawieniem, udostgpniaja wszystkim znajomos$¢ Boga i czlowieka

oraz sposobdw dziatania Boga sprawiedliwego i milosiernego w stosunku do ludzi. Jak-

kolwiek Ksiggi te zawieraja takze sprawy niedoskonale i przemijajace, pokazuja jednak

prawdziwa pedagogi¢ Boza (KO 15).

Nauki pedagogiczne

Zasady chrzescijanskiego wychowania winny by¢ §wigcie przestrzegane i nalezycie
uzupeliane nowszymi osiagnigciami zdrowej psychologii i pedagogiki (DFK 11); por
takze DFK 20.

Nalezy zgodnie z postgpem nauk psychologicznych, pedagogicznych i dydaktycznych
dopomagac¢ dzieciom i mtodziezy do harmonijnego rozwijania wrodzonych wtasciwosci
fizycznych, moralnych i intelektualnych, do zdobywania stopniowo coraz doskonalsze-
go zmystu odpowiedzialno$ci w nalezytym ksztaltowaniu wlasnego zycia przez nie-
ustanny wysilek i w osiaganiu prawdziwej wolnosci, po wielkodusznym i stanowczym
przezwycigzeniu przeszkod (DWCH 1).

Ogolna instrukcja katechetyczna z 1971 r., umieszczajac katechez¢ w misji
Kosciota (rozdz. II), odwotuje si¢ do ,,Pedagogii Bozej” w Objawieniu i pedago-
gii Kosciota w katechizowaniu. Stwierdza przy tej okazji, ze [...] obecnie po
zakonczeniu juz Objawienia ma Kosciol przekazywac calq tajemnice zbawienia
(...) pamietajqc o pedagogii zastosowanej przez Boga (nr 33).

W kolejnym dokumencie nt. katechizacji — Adhortacji apostolskiej Ojca
Swietego Jana Pawta II Catechesi tradendae z 1979 r. co prawda termin ,,peda-
gogia Boza” nie wystgpuje, ale cata adhortacja ma charakter wielkiej karty, uka-
zujacej koncepcjg wychowania katolickiego. Kolejne, drugie Dyrektorium ogdlne
z 1997 r. wraca do okreslenia ,,pedagogia Boza” i poswigca jej w rozdziale I od-
powiednie miejsce (nr 139-144) oraz cala czes¢ 111 (jedna z pigciu sktadajacych
si¢ na cato$c¢) zatytutowana ,,pedagogia wiary”.
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Wiele miejsca ,,pedagogii Bozej” lub ,,pedagogii wiary” poswigca takze Ka-
techizm Kosciota katolickiego. Zacytujeg tu tylko to miejsce, gdzie mowi si¢ o niej
wprost:

Duch Swiety przez swoja laske pierwszy wzbudza nasza wiare i udziela nowego zy-

cia, ktore polega na tym, aby$Smy znali jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktore-

go postat, Jezusa Chrystusa. Jest On jednak ostatni w objawieniu Osob Trojcy Swigtej.

Sw. Grzegorz z Nazjanzu ,, Teolog”, wyjasnia ten rozwdj pedagogia Boskiego zstgpo-

wania (KKK 684).

[...] Ta pedagogia Boza ukazuje si¢ szczegdlnie w darze Prawa (por. Wj 19-20; Pwt 1—

11; 29-30). Prawo zostato dane jako ,,wychowawca” aby prowadzi¢ Lud do Chrystusa.

[..] (KKK 708; 1950; 1964; 2339).

W pedagogii Bozej uczestnicza znaki i symbole majace swoje korzenie w
dziele stworzenia i kulturze ludzkiej, ktore skladaja si¢ na celebracjg sakramen-
talna (por. KKK 1145; 1609).

Przywotane i omowione wyzej teksty maja uzasadnia¢ powrdt do nazywania
dziatalnosci Kosciota ,,pedagogia Kosciota”, by zastapi¢ ta nazwa aktualnie uzy-
wane okreslenie ,,duszpasterstwo”. W konsekwencji ma to wplynaé takze na
zmiang terminologii dotyczacej refleksji nad duszpasterstwem, nazywanej dotad
»teologia duszpasterska”, ,,pastoralna” lub ,,praktyczng” na ,teologi¢ pedagogii
Kosciota”.

Na pedagogie Kosciota sktadaja si¢ jej cztery zasadnicze funkcje: martyrii
(Kosciot w roli §wiadka Objawienia), diakonii (Kosciot w roli stuzenia), leiturgii
(Kosciot w roli petnienia kultu Bozego) oraz koinonii (Ko$cidt w stuzbie wspol-
noty — budowaniu jej przez mito$¢). Cztowiek staje si¢ chrzescijaninem uczestni-
czac w tych funkcjach jako dawca i biorca rownoczesnie. Refleksja teologiczna
nad cala pedagogia Kosciota oraz nad poszczegolnymi jej dziatami kreuje po-
szczegolne dziaty wiedzy teologicznej z zakresu ,,pedagogii Kosciota”.
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STEPULAK Marian Z., ks. dr hab., Katedra Psychoprofilaktyki
Rodziny w Instytucie Nauk o Rodzinie KUL ¢ SZYMOZLON Je-
rzy, ks. dr, adiunkt w Katedrze Psychologii Spotecznej i Psychologii
Religii, Instytut Psychologii, Wydziat Nauk Spotecznych KUL, Lu-
blin « WEIRICH Gernot, ks. prof. dr hab., Zaktad Teologii Fun-
damentalnej 1 Ekumenicznej, WT UAM, Poznan—Bad Berka (RFN)
e WY SOCK A Ewa, dr, Instytut Pedagogiki US, Katowice.
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TEOLOGIA PRAKTYCZNA
Tom 1 (1939 - reprint 2001)

Zygmunt Baranowski
Zygmunt Baranowski
Zygmunt Baranowski
Nikodem Cieszynski
Tadeusz Gatdynski
Czestaw Garstecki

Wawrzyniec Gnutek
Pawet Kirstein

Kazimierz Kowalski

Seweryn Kowalski
Henryk Lewandowski

Konstanty Michalski
Henryk Misiak

Jozef Nowacki

Edmund Nowicki
Edmund Nowicki
Mieczystaw Paszkiewicz
Mieczystaw Paszkiewicz
Jozef Pradzynski

Jan Rostworowski

Jan Rostworowski

Jan Rostworowski

Franciszek Rucinski-Nagorny
Antoni Stomkowski

Zbigniew Spachacz
Henryk Werynski

Jacek Woroniecki
Aleksander Zychlinski
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Asceza zakonna a $wiecka

Literatura odbiciem zycia

Osoba kaptana jako czynnik apologetyczny
Kulturkampf w Austrii

W trosce o czystos¢ obyczajow

Rola duchowienstwa polskiego w zyciu
emigracji polskiej we Francji

Spowiednicy ,,casus moralis” w Rzymie
Asystent koscielny wobec swoich najblizszych
wspotpracownikow Akcji Katolickiej
Mitosierdzie chrzescijanskie przygotowaniem
i uzupehieniem sprawiedliwosci spoteczne;j
Refrigescet caritas multorum

O wigksza kulture w cmentarnictwie

(Z rozwazan i doswiadczen przy zaktadaniu
cmentarza)

Ars sacra oratio Corporis Christi Mystici
Problem religijny w §wiatopogladzie

i przezyciach mtodziezy

Z aktualnych spraw patronackich

O kapitatach ko$cielnych

Ubezpieczenia budynkéw od ognia

Druh w wojsku

Potrzeba duszpasterstwa chorych

Ks. Biskup Antoni Laubitz

Kaptan ,,$wiecki”

Sacerdos in aeternum

Swiat na przetomie a nowe zadania
katolickiego kaptanstwa

W przetomowej chwili

Z przesztosci cztowieka. Pewniki i dowolne
przypuszczenia

Duszpasterz a zwolniony wigzien

Do problemu religijnego w §wiatopogladzie
i przezyciach mtodziezy

Fides informis w praktyce duszpasterskiej
Czlowiek a grzech pierworodny
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Paul M. Zulehner

Kazimierz Lijka

Jerzy Stefanskl

Kazimierz Poéttorak
Adam Kalbarczyk

Bronistaw Mierzwnski

Mieczystaw Polak

Szymon Stutkowski

Adam Przybecki

Jadwiga Olejnikowa

Romuald Niparko

Aurelia
Szafran-Bartoszek

Tom 2 (2001)

Sytuacja religii i Kosciota w krajach Europy
Srodkowo-Wschodniej po przetomie

Symbolika nocy i ognia Wigilii Paschalne;j

Fenomen prywatnych Modlitw Eucharystycznych

po Soborze Watykanskim II.

Proba analizy i oceny

Pedagogika pastoralna — nowe inspiracje duszpasterskie

Kierowanie grupami parafialnymi

Wspolczesna koncepcja teologii praktyczne;
matzenstwa i rodziny

Spoteczno-kulturowe uwarunkowania duszpasterstwa
narzeczonych

Wiary mozna uczy¢ tam, gdzie sig jej doswiadcza.
Parafia miejscem i ,,no$nikiem” katechezy

Praktyki zawodowe dla §wieckich studentéw teologii.
Poszukiwanie koncepcji

Praktyki zawodowe dla §wieckich studentéw teologii.
Projekt i pierwsze doswiadczenia

Ciaglos¢ 1 zmiana. Kilka uwag dotyczacych
wznowienia czasopisma ,,Teologia Praktyczna”

Bibliografia ,,Teologii Praktycznej” z roku 1939
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Jan Sokol
Krzysztof Redlak

Leo Karrer
Andrzej Czaja
Jacek Plech

Piotr Nawrot

Peter Kvaternik
Zdzistaw Grzegorski

Jan Sokol
Jolanta Kurosz

Mieczystaw Polak

Adam Kalbarczyk
Kazimierz Lijka
Wiestaw Przygoda
Bogdan Biela

Jozef Baniak
Marek Marczewski
Romuald Niparko

Krystian Wojaczek
Adam Przybecki

Szymon Stutkowski

Marian Z. Stepulak

Bolestaw Gumieniuk
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Tom 3 (2002)

Misja chrzescijanska wsrod pogan?

Nowe formy aktywnos$ci duszpasterskiej laikatu na
przyktadzie aktualnych doswiadczen Kosciota

we Francji

Osoba swiecka — w $wiecie 1 w Ko$ciele jak w domu
Podstawowe elementy eklezjologii communio
»Proponowac wiarg we wspotczesnym spoteczestwie«.
Postulaty pastoralne dla Kosciota lokalnego

na podstawie Listu biskupéw Francji

do katolikow francuskich

Kultura muzyczna w jezuickich redukcjach

Indian Guarani

Duszpasterstwo rodzin wobec wyzwan wolnego czasu
Jak zy¢ w audiowizualnym $wiecie?

,ucieczka w... rozumienie”

Nauka religii w Republice Czeskiej dzisiaj

Cele nauki religii w II Rzeczypospolite;.

»Miesigcznik Katechetyczny i Wychowawczy”
Potrzeba odnowionej wizji parafii w $wietle uchwat III
Synodu Archidiecezji Gnieznienskiej (1995-2000)
Fazy zycia grup parafialnych

Uczestnictwo wiernych w liturgii Triduum Paschalnego
Spoteczny wymiar dziatalnosci charytatywnej Kosciota
Duszpasterstwo spoteczne Kosciota w §wietle

II Polskiego Synodu Plenarnego

Problem roli spotecznej kaptana

Diakonat staty w Polsce — szanse i zagrozenia

Jaka pedagogika na wydziatach teologicznych?
Pedagogika a teologia pastoralna

Miedzy teologiczng wizja a dziataniem. Podstawy
pastoralno-organizacyjne wieloletniego programu dusz-
pasterskiego dla Kosciota poznanskiego

Kosciot jest jak drzewo. Proba ukierunkowania pracy
nad programem duszpasterskim

dla Kosciota poznanskiego

Rok Jubileuszowy 2000 lat chrzescijanstwa w opinii
mtlodziezy klas maturalnych z diecezji siedleckiej
Konferencja Niemieckojezycznych Pastoralistow
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Paul M. Zulehner
Marek Jedraszewski

Stanistaw Grodz

Piotr Nawrot

Tomasz Szyszka
Borys J. Soinski
Adam Kalbarczyk
Marian Z. Stepulak

Tomasz Wielebski
Kazimierz Lijka
Matgorzata Chrzastowska
Krzysztof Michalczak
Jozef Baniak

Adam Przybecki

Bogdan Biela
Ireneusz Celary
Bronistaw Mierzwinski

Henryk Nadrowski

Jan Scheller

Jolanta Kurosz

Tom 4 (2003)

Od biblijnego obrazu do koncepcji teologii
pastoralnej fundamentalne;j

Kosciot lokalny w dialogu ze $wiatem
uniwersyteckim

Migdzy poszukiwaniem porozumienia a blgdnym
kotem powrotu do konfliktow. Dialog
miedzyreligijny chrze$cijan i muzulmanéw
Muzyka instrumentem ewangelizacji w redukcjach
Indian Chiquitos

Zreby autochtonicznej religijnosci ludu Ajmara
Pastoralne aspekty dynamiki grupowej
Duchowos¢ grup parafialnych

Znaczenie malych grup religijnych w zyciu
wspolnot parafialnych

Indywidualne formy duszpasterstwa chorych
Dziatalno$¢ duszpasterska w perspektywie swigtosci
Kosciot o prawach cztowieka i miejscu kobiet

w zyciu publicznym. Ewolucja stanowiska
Postugi swieckich wiernych w zyciu Ko$ciota
Kierunki zmian w postawach i zachowaniach
rytualnych katolikow miejskich.

Analiza socjologiczna

Pastoralna postuga Kosciota w Polsce na tle
Konstytucji »Gaudium et spes«

Soboru Watykanskiego 11

Katecheza na dzisiejsza godzing

Katecheza rodzinna

Duszpasterz wobec sytuacji wspolczesne;j
polskiej rodziny

Miejsce i rola sztuki sakralnej w religijnosci
wspolnoty parafialnej

Braterstwo sakramentalne w relacjach

proboszcz — wikariusz w kontekscie posoborowych
Synodow Archidiecezji Poznanskiej

Cwiczenia z teologii pastoralnej dla studentow
uniwersyteckich wydziatow teologicznych
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Borys J. Soinski
Jan Przybytowski
Kazimierz Péttorak
Mieczystaw Polak
Kazimierz Lijka
Teresa Stanek
Stanistaw Grodz
Damian Patka
Katarzyna Zielinska

Janos Wildmann
Arkadiusz Staniszewski

Matgorzata Witkowska
Pawel Grygiel
Jozef Baniak

Marek Korzeniowski

Magdalena Patka
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Tom 5 (2004)

Psychologicznopastoralne aspekty duzych
zbiorowosci. Zgromadzenia agoralne
Duszpasterstwo grupowe w kontekscie zadan
wychowawczych

Rola parafii w duszpasterstwie mtodziezy.
Kierunki odnowy w warunkach przemian

»Kurs wiary wspolnotowej« jako pomoc w odkryciu
powotania swieckich wiernych we wspdlnocie
chrzescijanskiej

Niepelnosprawni i Eucharystia

Duch i pierwiastki w liturgii

Chrzescijanska postuga uzdrawiania w Afryce w
perspektywie teologicznej koncepcji
Chrystusa—uzdrowiciela

Zydzi w polskich podrecznikach teologii
pastoralnej (1874-1939)

Spér o sekularyzacje. Od dominacji do negacji?
Chrzescijanstwo dusza Europy

Miejsce katolicyzmu polskiego w nowych
strukturach spotecznych, kulturowych

i gospodarczych Unii Europejskie;j.

Strategia dialogu i ekumenizmu

Chrzescijanski polityk w stuzbie publicznej

III Rzeczypospolitej

Religijnos¢ i polityka. Aksjologiczny kontekst
preferencji politycznych mieszkancow Rzeszowa
Niedziela jako dzien §wigty w wyobrazeniach

i ocenach katolikéw polskich

Wybrane wskazniki religijnosci trzech pokolen
katolikow. Studium socjologiczne na przyktadzie
rejonu kedzierzynsko-kozielskiego

Problem badan wigzi wewnatrzrodzinnej

w bezrobotnych rodzinach wielkomiejskich



Hubert Windisch
Grzegorz Zarazinski
Teresa Stanek

Bogdan Biela

Dominik Kubicki

Elzbieta Okonska

Leszek Gajos

Ryszard Koztowski

Jerzy Szymoton

Marian Z. Stepulak

Ireneusz Celary

Bogdan Biela

TEOLOGIA PRAKTYCZNA

Tom 6 (2005)

By¢ dzisiaj Kosciotem w Niemczech
Czy mediom potrzebna jest etyka?
Mowic¢ o Bogu dzisiaj

»Koinonia« jako zasada formalna teologii
pastoralnej w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego

Owoce dialogu Kosciota lokalnego i uniwersytetu
w sytuacji polskich przemian

polityczno-ekonomicznych po 1989 r.

Rola dialogu akademickiego w rozwoju moralnym
studentow

Swiadomo$é religijna i moralna mtodziezy
polskiej w badaniach Janusza Marianskiego.

Od opisu do konkluzji teoretycznych

Jana Pawta II model religijnos$ci i moralnos$ci
adresowany do wspolczesnej mtodziezy

Uwarunkowania rozwoju moralnego mlodziezy

Znaczenie muzyki koscielnej we wspodlnotach
parafialnych. Analiza psychologiczno-pastoralna

Znaczenie Eucharystii dla formacji zycia rodzinnego

»Studia Pastoralne”. Nowe czasopismo teologiczne
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Adam Kalbarczyk

Tomasz Gluszak

Wiestaw Przygoda

Jozef Budniak
Marian Stepulak

Maria Swiatkiewicz-
Mosny

Teresa Stanek
Andrzej Bohdanowicz
Tomasz Rakoczy
Andrzej Grzelak
Elzbieta Okonska

Jozef Baniak

Damian Patka

Marek Grubka
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Tom 7 (2006)

Futurologia pastoralna. O potrzebie wizji

w Kosciele

Misja Kos$ciota w Europie na progu XXI wieku.
Refleksje na marginesie Adhortacji apostolskiej
Ecclesia in Europa

Apostolat swieckich w Polsce w czterdziesci lat po
Soborze Watykanskim II

Sekularyzacja w nauczaniu Jana Pawta I1

Rozwoj czy kryzys duchowosci katolickiej

w konteks$cie nauczania Jana Pawta I1

Papiez umiera na blogu. Analiza zapiskow

w pamigtnikach internetowych

po $mierci Jana Pawta I1

Symbol a tozsamo$¢ kulturowa.

O nowy jezyk teologii

Transplantacje — nowy sposob mitosci blizniego.
Wybrane aspekty medyczne, etyczne i prawne
Zasady prawne ograniczajace prawo wiernych do
przyjmowania sakramentu Eucharystii

»To czyncie na moja pamiatke«. Z dziejow liturgii
Mszy $wigtej sprawowanej w Kosciele zachodnim
Ksztatcenie nauczycieli religii w warunkach

Unii Europejskiej

Swiadomo$é religijna dzisiejszych gimnazjalistow
polskich. Studium socjologiczne na przyktadzie
Kalisza i okolic

Konwertyci akatolicy w okresie migdzywojennym.
Studium pastoralno-historyczne na przyktadzie
archidiecezji poznanskiej

Duszpasterze i program osrodka »Gorka« w latach
1962—1989. Materialy do badan dominikanskiego
duszpasterstwa akademickiego w Gdansku
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