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JANUSZ NAWROT
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Wydziat Teologiczny

Starotestamentowa Swiadomos¢ tozsamosci religijnej
a spoleczenstwo pluralistyczne

Najpierw kilka zdan wyjasnienia, poniewaz dociekliwy czytelnik zauwazy
pewien anachronizm zawarty w tytule, w ktorym tacza si¢ dwie zupetnie nie-
przystajace do siebie epoki, oddalone blisko 3000 lat, majace historycznie ze
sobg bardzo niewiele wspdlnego. Tymczasem sensownos¢ takiego zestawienia
ukazuje si¢ wowczas, gdy potraktujemy Bibli¢ nie jako zapis konkretnego mo-
mentu historii Izraela, lecz jako ksigge normatywna religii wpierw zydowskiej,
potem chrzescijanskiej. Zasady zycia spotecznego — $cislej kanony moralne
— stanowig fundament nauczania Kosciota, bez wzgledu na czas i charakter no-
wych struktur i zachowan dominujacych w okreslonym etapie zycia zar6wno
spotecznosci lokalnych, narodow, jak i catej ludzkosci. W mysl wiary kato-
lickiej owe standardy moralne wyznacza nie cztowiek, lecz Bog, zastrzegajac
sobie wyltaczne prawo ich definiowania i uswiadamiajac czlowiekowi konse-
kwencje ich naruszania'. Z tego tez powodu sg one state niezaleznie od zmie-
niajacych sie wszelkich uwarunkowan i praw rzadzacych zyciem spotecznym?.

Uznanie, a nastgpnie obrona tych norm wynikaja z kolei ze §wiadomosci
wlasnej wiary, ktorg cztowiek przyjmuje jako jedynie prawdziwg i dlatego zo-

! Na samym poczatku stworzenia ukazane zostato to w biblijnym opowiadaniu o zakazie spo-
Zywania owocu z tzw. drzewa poznania dobra i zta, czyli o rezerwowanym przez Boga tylko dla sie-
bie prawie do stanowienia o fundamentach moralnego zycia cztowieka (Rdz 2,17). Janusz Lemanski
shusznie zauwaza, ze nie jest to zakaz i jego prawne konsekwencje, lecz ostrzezenie o charakterze
wychowujacym cztowieka do postuszenstwa (por. Lemanski 2013, s. 231).

2 Potwierdzit to Jezus, uznajgc konieczno$¢ bezwzglednego wypetnienia zaréwno przez sie-
bie, jak i kazdego Jego ucznia, niezmiennej treSci Bozego prawa (Mt 5,17-20; por. Paciorek 2005,
s. 213-217).
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bowigzujacg go w postepowaniu. W Starym Testamencie $wiadomos$¢ ta wy-
nika z wolnego i arbitralnego wyboru Izracla przez Boga na Jego wylaczna
wlasno$¢, Jego lud, z — czasowym — pominigciem wszystkich innych nacji’.
Stala si¢ ona nastgpnie fundamentem wszystkich prawd wiary narodu wybra-
nego jako skutek uznania istnienia nienaruszalnej i wiecznej prawdy o jedy-
nym Bogu, zrodle i punkcie odniesienia wszystkich aspektow zycia ludzkosci
az po kres jej istnienia. Do tej wlasnie swiadomos$ci nawigzal niegdys implici-
te papiez Jan Pawet 11, akcentujac jej znaczenie w relatywizujacym si¢ Swiecie
doby obecnej: ,,Uprawniona wielo$¢ stanowisk ustgpita miejsca bezkrytycz-
nemu pluralizmowi, opartemu na zatozeniu, ze wszystkie opinie maja row-
ng warto$¢: jest to jeden z najbardziej rozpowszechnionych przejawow braku
wiary w istnienie prawdy, obserwowanego we wspotczesnym swiecie” (FR 5).

W ten sposob Kosciot w swym nauczaniu potwierdza istnienie w $wiecie
prawdy obiektywnej, niezaleznej od ludzkich osagdéw i przekonan, a ludzkie
przekonanie o jej istnieniu zrodzito si¢ wlasnie w Izraelu. Ow Bozy wybor
1 zwigzana z nim $wiadomos$¢ warto$ci wlasnej wiary jest o wiele starsza od
pluralizmu dzisiejszych populacji. Z tego powodu autor artykutu omowi po-
szczegolne czesci tytutu, zaczynajagc wlasnie od niej, a nastepnie otrzymane
wyniki analizy sprobuje odnie$s¢ do sposobu funkcjonowania spoteczenstwa
pluralistycznego. Celem niniejszego tekstu jest ukazanie, jak bardzo potrzebna
jest swiadomos$¢ wilasnej tozsamosci, zwlaszcza religijnej i moralnej, dla wila-
sciwego 1 konstruktywnego funkcjonowania w spoteczenstwie, ktorego czton-
kowie przyjmujg bardzo zréznicowang aksjologi¢ i zyja wedtug rozmaitych
systemow moralnych*. Nie przeszkadza to w otwarciu si¢ na dobro plyngce
z pluralistycznego charakteru form organizacji spoteczenstwa, pojmowane-
go nie jako bezksztattna masa lub samoistny byt, lecz zbiorowisko jednostek
polaczonych ze sobg bardzo licznymi wigzami, nieraz mocno wpltywajacymi
na ich postepowanie. Nie zwalnia to z obowigzku podejmowania osobistych,
wiasnych 1 wolnych decyzji zyciowych mniejszej lub wickszej wagi, za ktore
kazdy odpowiada zaréwno przed ludzkim prawem stanowionym, jak i — osta-
tecznie — przed Bogiem. Wyrazem tego jest liczba pojedyncza wszystkich
poszczegblnych przykazan dekalogu, z ktorym Bog zwraca si¢ do kazdego
cztowieka osobno. Dlatego, jesli moéwic¢ o spoleczenstwie pluralistycznym, to
trzeba je rozumie¢ jako zbiorowisko tworzacych je cztonkow, kierujacych si¢

3 Spektakularnym tego wyrazem jest orzeczenie Pwt 4,33-34, co podkre$la wyjatkowos¢ i jedy-
nos¢ tego doswiadczenia, poniewaz zadne bostwo nie uczynilo tego wobec swych wyznawcow (por.
Merrill 1994, s. 130-131; por. takze Ps 147,20).

4 Z powodu restrykcji objetosciowych pominigty zostanie w artykule ciekawy skadingd opis
ewolucji tej $wiadomosci w biblijnej historii Izraela. Do$¢ wspomniec, ze przez wieki $wiadomo$é
ta wykuwala si¢ w permanentnym starciu z religiami politeistycznymi, stanowigcymi ciggte zagro-
zenie dla niej zar6wno na ptaszczyznie wiary, jak i moralnosci.
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zroznicowanym kodeksem moralnym, opartym na wilasnych przekonaniach,
rzutujagcym na podejmowane codziennie decyzje zyciowe.

1. Wybér ludu przez Boga fundamentem Swiadomosci religijnej i naro-
dowej Izraela

W tej czeSci artykutu, abstrahujac od szczegolow egzegetycznych’, przedsta-
wig¢ teologiczng analize kilku wybranych tekstow, w ktorych widoczna jest taka
wlasnie $wiadomo$¢ cztonkow narodu wybranego. Pierwszym z nich jest werset
W;j 19,5, chociaz nie zawiera on podstawowego w omawianym zakresie czasow-
nika bahar, ‘wybiera¢’®:

Teraz jesli pilnie stucha¢ bedziecie glosu mego i strzec mojego przymierza,
bedziecie szczegdlng moja wlasnoscia (ségulla) posrod wszystkich narodow,
gdyz do Mnie nalezy cala ziemia.

Przytoczona mowa poprzedza zawarcie przymierza na Synaju, w ktore
wprowadza wielka teofania Boga na gorze (19,16-23). Zacytowany fragment
poprzedza werset 4, ktory przypomina dawniejsze akty zbawcze Boga wobec
Jego ludu, a dzialanie to wyraznie dzieli si¢ na dwa etapy: plagi zsylane na
Egipcjan (pobyt w kraju niewoli) oraz opieke w trakcie wedrowki przez pusty-
ni¢ (czas marszu ku ziemi wyzwolenia). Elementem wsp6lnym obu okreséw
jest bezposrednie i naoczne do§wiadczenie Boga wybawiajacego i prowadza-
cego swoj narod (Propp 2006, s. 156). Dzicki temu lud ma §wiadomos¢, ze
zawierane wlasnie przymierze z tak pojmowanym Bogiem cechujg trwalos¢
1 niezmiennos$¢.

Werset 5 zbudowany jest z trzech segmentow, z ktorych pierwszy przed-
stawia warunek wejscia Izraelitow w szczeg6lng relacje z Bogiem, miano-
wicie postuszenstwo Jego nakazom (w. 5a). Drugi to zapowiedz owego wy-

5 Rowniez ze wzgledow objetosciowych autor nie zajmuje si¢ szczegdblowa egzegeza
historyczno-krytyczna przywolywanych tekstow biblijnych. Ma on §wiadomos¢, ze wszystkie byty
pisane w roéznych epokach historii Izraela oraz etapach rozwoju wiary narodu wybranego. Probuje
natomiast wyciaggna¢ wnioski natury teologicznej, odpowiadajace tytutowi opracowania. Szczego-
towa analiza egzegetyczna — w tym zwlaszcza wyrazne oddzielenie realiow Starego Testamentu od
sytuacji wspotczesnej, jakkolwiek bardzo pomocne — wymagataby wrecz zmiany lub poszerzenia
tytutu. Autor wyraza nadziejg, ze mimo braku tej czesci egzegezy zdotal jednak dos¢ jasno ukazaé
imperatywy moralne wynikajace z orgdzia Bozego, obowiazujace takze w czasach wspotczesnych
W rzeczonym temacie.

6 Ow hebrajski czasownik nie pojawia si¢ przed zaistnieniem teologii deuteronomistycznej,
znacznie pdzniejszej niz pierwotne doswiadczenie konkretnych czynéw Boga wybawiajacych z nie-
woli (por. m.in. Westermann 1985, s. 47-48).
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jatkowego na tle calego $wiata zwigzku Boga z Jego ludem, zdefiniowanego
jako sgulld, ‘wtasno$¢” (w. 5b)’, za$ trzeci to stwierdzenie uzasadniajgce takg
decyzje Boga: On jest wiascicielem wszystkich ludéw i moze dokonywac
pewnych wyboréw zgodnie z wlasng, niczym niewymuszong wolg (w. 5¢c). Te
wlasnie cech¢ Bozego dziatania nalezy podkresli¢ najwyrazniej: wolno$¢ i ar-
bitralno$¢ decyzji dotyczacych Izraela. Postanowienia te nie podlegaja wigc
jakimkolwiek zmianom, lecz ich skutki, korzystne dla ludu, uzaleznione sg od
wlasciwej postawy ludu wobec Boga, i to podczas catych jego dziejow. Werset
5a ukazuje warunek trwatosci zwigzku Boga z ludem, a jest nim wierno$¢ Mu,
tutaj okreslona w dwojaki sposob, jako:

a) pilne sluchanie gtosu Bozego (w. Saa)

b) przestrzeganie nakazOw przymierza (w. 5ap)?.

Oba te elementy najprawdopodobniej sg uniwersalnym prawnym funda-
mentem postgpowania Izraelitow zaréwno wzgledem swego Boga, jak i po-
ganskich ludéw o$ciennych’. Zgodnie z wersetem 5a postuszenstwo Bogu jest
réwnoznaczne z radykalnym i catkowitym odcigciem si¢ od jakichkolwiek
zwigzkoéw natury religijnej lub — szerzej — aksjologicznej ze $wiatem pogan-
skim otaczajgcym nardd wybrany!’. Jednak warto podkresli¢, ze nie sposob
zy¢ posrod ludéw wyznajacych wiare o innych fundamentach lub majacych
odmienne zasady post¢powania, catkowicie odcinajac si¢ od wszelkich z nimi
kontaktow, choéby gospodarczych czy politycznych!!. W zwigzku z tym re-
lacje te sa dozwolone, lecz pod warunkiem zachowania silnej s$wiadomosci
wlasnej tozsamosci religijnej i kulturowe;j, ktora nie zostanie ostabiona ewen-

7 Chodzi o ,,skarb” lub ,,dobro szczegdlnej warto$ci” nalezace w sposéb wytaczny do Boga,
lecz nie jako jedyna Jego wlasno$¢, poniewaz Bog jest Panem catej Ziemi. Lud jest owa wlasnos$cia
na fundamencie milosci i wybrania (por. Michaeli 1974, s. 164-165).

8 Badacze sg zgodni co do wniosku, ze drugi z podanych elementow stanowi pdzniejszy doda-
tek szkoty deuteronomistycznej (por. Westermann 1985, s. 49).

° Polaczenie qdl, ‘glos’ z brit, ‘przymierze’ widnieje jeszcze tylko w trzech tekstach starote-
stamentowych: Sdz 2,2.20 oraz 2 Krl 18,12. Ot6z wszystkie one méwiag o imperatywnym zakazie
zawierania przymierzy z narodami mieszkajacymi w Ziemi Obiecanej, ktéry wedtug brzmienia kaz-
dego z tych wersetow zostat naruszony poprzez konkretne czyny balwochwalcze Izraelitow. War-
to przy tym podkresli¢, Zze opisujg one rozne etapy religijnej egzystencji narodu: epoke s¢dzidw
i krolow, ktore historycznie dzieli kilka wiekow. Nie ma wigc najmniejszej watpliwosci, ze postu-
szenstwo glosowi Pana i wierno$¢ przymierzu mialy bezwzglednie obowigzywaé we wszystkich
okresach historii Izraela.

10 Dodatkowym elementem decyzji ludu jest jej catkowita wolno$¢, sugerowana zwrotem we
‘attd ’im-, ‘teraz jesli’, co wprowadza warunek $wiadczacy o wolnosci, jaka Bog pozostawia swemu
Iudowi (por. Durham 1987, s. 262).

' Przykladem pierwszych sa ozywione relacje handlowe Salomona z tyryjskim krolem Hira-
mem (1 Krl 5,15-25), za$ drugich dyplomatyczne relacje miedzy Ezechiaszem i notablami Judy
a faraonem (Iz 30,1-5). Alianse militarne znajduja swoje exemplum w ukladzie mi¢dzy apostata
Achabem, krolem Izraela, a Jozafatem, wladca Judy (1 Krl 22,3-4).
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tualnym wptywem zwyczajéw 1 przekonan réznych od przyjetego systemu
wartosci wlasnych.

Podobne zasady przedstawia wazny tekst teologii deuteronomistycznej,
mianowicie Pwt 7,6-8, zawierajagcy wspomniany juz czasownik bahar:

w. 6: Ty jeste$ narodem $wigtym dla Pana, Boga twojego,

Poniewaz ciebie wybrat (bahar) Pan, Bog twoj, bys byt ludem bedacym Jego wias-
noscia

sposrod wszystkich narodow, ktore s na powierzchni ziemi.

w. 7: nie jeste$cie liczni posrod wszystkich ludow, by Pan miat upodobanie w was,
lecz wybrat was bo jestescie znikomi posrod wszystkich ludéw

w. 8a: poniewaz z miloéci do was Pan dochowuje wam przysi¢gi, ktéra ztozyl
waszym ojcom...

Ta sama inicjatywa Bozego wyboru pojawia si¢ w kontekscie bezwzgled-
nego zakazu kontaktéw na plaszczyznie religijnej i kulturowej migdzy Izra-
elem a poganami, co ma uniemozliwi¢ jakikolwiek pluralizm wartosci i po-
stepowania (w. 1-5). W poréwnaniu z cytatem Wj 19,5, w wersecie 6 obecnie
omawianego passusu swiadomo$¢ wlasnej wyjatkowosci zostaje wzmocniona
oznajmieniem, ze dla Pana caty lud jest $wicty (‘am qados laJHWH). Swie-
to$¢ oczywiscie nie jest rozumiana w tym przypadku jako doskonatos¢ moral-
na, gdyz takowa nigdy nie bedzie mozliwa, zwlaszcza w wymiarze spotecz-
nym. W jezyku biblijnym postrzegana jest jako stanie si¢ wlasnoscig Boga,
ktory — jako jedyny — sam z siebie jest swiety. Owo bycie wlasnoscig jest naj-
wazniejszym zrodlem §wiadomosci wlasnej wyjatkowosci Izraelitoéw posrod
innych ludow Ziemi'?. Dalsza tre$¢ wersetu uswiadamia, ze $wieto$¢ ta jest
darem dla narodu, a nie jego zastuga. Wynika z wyboru, jakiego dokonat Bog,
by przeznaczy¢ Izraela na swa wlasnos¢ (s°gulld). Ten sam motyw §wigtosci
ludu (‘am qados laJHWH) bedacej konsekwencja wyboru (bahar) na Jego
wlasnos$¢ (s°gulla) pojawia si¢ jeszcze w Pwt 14,2. Wystepuje tam jednak
w zwiazku z kultycznymi zakazami dotykania zmartych (w. 1) oraz spozywa-
nia czegokolwiek, co jest niezgodne z prawem Mojzeszowym (w. 3). Zakazy
kultyczne podane sg takze w Pwt 14,21. Oba wspomniane wersety podkresla-
ja, ze istotnym elementem §wiadomosci wtasnej niepowtarzalno$ci Izraelitow
jest wiernos$¢ szczegdtowym przepisom prawa, co odgrywa szczegdlng role
w zwigzku z nakazem nieustannego przypominania o swej odrebnos$ci 1 umac-
niania si¢ w niej. W kontekscie celebracji kultycznej pojawia si¢ z kolei tekst
Ps 135,4 taczacy wybor (bahar) z Boza whasnoscia (s°guild) Izraela. Swiado-
mos$¢ ta ma si¢ wyraza¢ poprzez stale oddawanie Mu chwatly, najprawdopo-

12 Wyjatkowo$¢ ta rtownoznaczna jest ze $wiadomoscig odroznienia i oddzielenia sie od innych,
posrod ktorych Izraelici przebywaja (por. Merrill 1994, s. 180).
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dobniej podczas kazdorazowego pobytu w swiatyni z okazji jakiego$ Swieta.
Waznym dopetieniem znaczenia s°gulla jest takze werset Pwt 26,18, w kto-
rym mowa o tym, ze lud sam i z wlasnej woli decyduje si¢ na potwierdzenie
swej przynaleznos$ci do Boga poprzez postepowanie zgodne z Jego nakazami.

Autor natchniony przypomina Izraelitom, ze ich lud jest najmniej liczny
spos$rod wszystkich innych (w. 7). Jesli zatem Bogu miatoby zaleze¢ na po-
pularnosci lub wielko$ci swej chwaly, wybratby z pewnoscig narody liczniej-
sze, posrod ktorych zazywalby czci o wiele wigkszej niz w Izraelu. Nie dziata
On jednak jak poganskie bostwa, ktorych miejsce w panteonie wierzen zalezy
w gtdwnej mierze od liczby wyznawcow!®. Przekonanie o darmowosci Boze-
go dzialania wobec Izraela stanowi niewatpliwie istotny element §wiadomo-
$ci jego wybrania. Znaczace novum niesie natomiast werset 8a taczacy bardzo
wazng uwage o milosci (‘ahabd) do ludu ze wzmianka o wierno$ci ($amar)
przysiedze (5°bii ‘a) danej patriarchom. Jest to jedyny tekst biblijny, w ktorym
mowa o dochowaniu przysiegi przez Boga'*, co jednoznacznie potwierdza jej
absolutnie nieodwotalny, niezmienny i wieczny charakter!®. Takze wylgcznie
ten werset mowi o tym, ze wspomniana wierno$¢ wyptywa z mitosci Boga do
ludu'®. W waznych stowach Pwt 4,37 i 10,15 hagiograf podkre$la wtasnie mi-
to$¢ (’ahab) jako podstawe dokonania przez Niego wyboru ludu!”.

Z kolei inna grupa tekstow koncentruje si¢ na zagadnieniu odigczenia si¢
cztonkoéw narodu wybranego od otaczajacego ich §wiata pogan, co ma stuzy¢
zachowaniu wilasnej tozsamos$ci. Obok wspomnianego w punkcie 1. czasow-

13 Drugim elementem ukazujagcym znaczenie bostw jest wielko$¢ obszaru, na ktorym oddawana
jest im cze$¢. Nie mozna réwniez poming¢ faktu, ze wszystkie pozostate narody cywilizacyjnie
i kulturowo staty wyzej od koczowniczego w tym czasie ludu izraelskiego. Z tej racji formy kultu
wyznawanych bostw byly rozwinigte o wiele bardziej niz w ksztaltujacych si¢ dopiero podczas we-
dréwki do wlasnej ziemi sposobach oddawania czci Bogu (por. szerokie oméwienie problematyki
w: Stanek 2002, s. 40-89). Znakomita wigkszos$¢ przepisow dotyczacych kultu izraelskiego zostata
dookreslona wiele wiekow pozniej, co przekonuje o dtugosci calego procesu jego formowania.

14'W pozostalych trzech tekstach czynig to zawsze ludzie (1 Krl 2,43; Ne 10,30; Koh 8,2). Na-
kaz jest jednak taki sam: wierno$¢ danemu stowu gwarancja wykonania konkretnej sprawy. W tym
konteks$cie Pwt 7,8 stanowi najprawdopodobniej teologiczng podstawe obowigzku dochowania
przysiggi przez cztowieka (por. Weinfeld 2008, s. 369).

15 Postulat wiecznosci przysiggi ukazany zostat juz w Rdz 17,7 w opisie przymierza zawartego
przez Boga z Abrahamem, do ktoérego omawiany cytat niewatpliwie si¢ odwotuje.

16 Uciekajac daleko w przyszto$é, warto przywota¢ fundamentalny tekst 1 J 4,8.16. Milo$¢ ta
stanowi glebig istoty Boga, dlatego jest absolutnie nienaruszalna i wolna od jakiegokolwiek ko-
niunkturalizmu postawy czlowieka (por. Stott 1995, s. 163-164, 170-171).

17 Waznym sktadnikiem przestania jest w obu tych wypadkach fakt do§wiadczenia zyciowego
calej wspolnoty, nie za$ jakiekolwiek filozoficzne dociekania nad monoteizmem. Mito$¢ ta rozciaga
si¢ za$ na wszystkie pokolenia, takze te, ktore nie bedg juz bezposrednimi $wiadkami dziejacych si¢
wydarzen (por. Christensen 2001, s. 96-97, 204; por. takze Ps 47,5; 78,68 oraz 1z 41,8). W ostatnim
z tekstow zawarta zostata ponadto teza o wyborze Izraela juz od czasow Abrahama, ktérego obecny
lud jest potomkiem.
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nika bahar, ‘wybiera¢’, w omawianym przypadku na pierwszy plan wycho-
dzg az trzy czasowniki dotyczace odroznienia, odseparowania lub oddzielenia.
Pierwszym jest pald, ‘oddzieli¢’, ‘odréznic¢’, zastosowany w jedynym tekscie
Wj 33,16 dotyczacym rozgraniczenia mi¢gdzy narodem wybranym a resztg po-
gan:

W jaki wiec sposob poznam, ze znajde taskawos¢ w Twoich oczach ja i moj lud?
Czyz nie przez to, ze pojdziesz posrod nas? Wowcezas ja i moj lud zostaniemy
odréznieni (niplénit),

od wszystkich ludéw, ktore sg na powierzchni ziemi'®,

Podczas swej niezwykle trudnej w interpretacji rozmowy z Bogiem (w.
12-17) Mojzesz prosi o sprecyzowanie, na czym ma polegac jego misja po-
$rod ludu (w. 12). Prosi, by Bég zechciat objasni¢ mu swe zamiary, aby mogt
zyska¢ pewno$¢, ze znalazt Jego taskawos¢ z powodu przynaleznosci catego
ludu do Boga (w. 13). Po spehieniu tej prosby Mojzesz (w. 14) btaga o sta-
I3 obecnos$¢ Boga posrdd ludu w trakcie wedrowki do Ziemi Obiecanej, co
ma by¢ znakiem odrdznienia Izraela od pozostatych narodow §wiata (w. 15-
-16). Stwierdzenie ,,ja i moj lud” wskazuje na ciagla obawe Mojzesza, ze po
grzechu polegajacym na uczczeniu ztotego cielca Bog oddzieli swego stuge
od reszty narodu, ktory — zgodnie z wczesniejszg zapowiedzig — ostatecznie
zostanie wyniszczony (Wj 32,34)". Dlatego wiasnie jako ten, ktory znalazl
taske w oczach Bozych, podkresla swoj zwigzek z grzesznym ludem, by 6w
podziat przebiegat jak dotychczas, miedzy Izraelem a reszta ludéw, nie za$
miedzy Mojzeszem a Izraelem, co mogloby oznacza¢ ostateczne odrzucenie
ludu przez Boga®’.

Drugim czasownikiem tego samego pola semantycznego jest badal, obec-
ny w 1 Krl 8,53:

18 Thumaczenie za argumentacjg W.H.C. Proppa i jego interpretacjg, bardziej prawdopodobna
quo ad sensum (por. Propp 2006, s. 605).

19 Chodzi oczywiscie o rozdziat miedzy Mojzeszem a ludem spowodowany wierno$cig i nie-
wiernoscig fundamentalnym zasadom ustanowionym przez Boga (por. Muilenburg 1968, s. 178-
-179).

20 Na te interpretacje wskazuje wczesniejsze uzycie czasownika pald, w konkretnym oddzie-
leniu Izraelitow od Egipcjan juz podczas karania Egiptu przez Boga plagami: w Wj 8,18 poprzez
rozgraniczenie strefy wystgpowania much na terenach zasiedlonych przez Egipcjan, lecz nie przez
Izraelitow, w 9,4 przez oszczgdzenie bydta swego ludu, nie za$ bydta jego ciemi¢zcow oraz w 10,23
poprzez danie pierwszym $wiatla i pozostawienie drugich w ciemno$ci. W tym znaczeniu Wj 33,16
moglby sta¢ o szczebel wyzej niz teksty wezesniejsze, w ktorych Bog czyni rozroznienie generalne:
Izrael — poganie, bez wzgledu na 6wczesna moralnos¢ swego ludu. Obecnie jednak owo rozréznie-
nie powstaje na fundamencie postgpowania kazdego, indywidualnego cztowieka, bez wzgledu na
jego przynaleznos¢ do narodu wybranego lub nie, o czym przekonuje zwlaszcza Ps 4,4, zawierajacy
rzeczony rdzen (por. Goldingay 2006, s. 121; por. takze Wj 11,7).
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Oto Ty oddzielite$§ (hibdaltam) dla siebie dziedzictwo sposrdd wszystkich naro-
dow ziemi,

jak zapowiedziate$ mocg stugi swego, Mojzesza,

wyprowadzajac naszych ojcow z Egiptu, Panie Boze.

Blizszy kontekst wielkiej modlitwy dzigkczynnej Salomona po zbudowa-
niu i poswigceniu Bogu §wiatyni w Jerozolimie (8,22-53) stanowi werset 52,
bedacy prosba o wystuchanie przez Niego btagan ludu zanoszonych w Jego
domu?!. Omawiany werset 53 jest niewatpliwie uzasadnieniem wcze$niejsze-
g0 btagania: wystuchanie prosb narodu izraelskiego odnajduje swa podstawe
w decyzji Boga o oddzieleniu swego ludu od reszty narodow Ziemi. Odse-
parowanie to nastgpito w momencie wyprowadzenia ludu z niewoli egipskiej
wlasnie poprzez postawienie nienaruszalnej granicy miedzy poganskim kra-
jem znad Nilu a ludem nalezagcym do Pana. W tym wtasnie akcie Boga nalezy
doszukiwac¢ si¢ zrodet teologii oddzielenia narodu wybranego od reszty na-
cji dOwczesnego $wiata, co z kolei przybliza go mocno do idei wybrania spo-
$rod innych; podobna koncepcja wyrazona jest w Kpt 20,24-26 (Otzen 1977,
s. 3). Jednak najwazniejszym przestaniem hagiografa jest podkreslenie tezy,
ze dokonany w przesztosci i wyrazony przez oddzielenie od pogan wybor
ludu staje si¢ nieodwracalng cechg Bozego odniesienia do Izraela. Jest on ak-
tualny takze w czasach cierpienia i proby, jaka Bég moze zesta¢ na swoj lud,
karzac go za niewiernos¢ (Sweeney 2013, s. 135).

Trzecim z waznych czasownikéw przedstawiajacych ideg rozdzielenia jest
parad, ‘oddzieli¢, odlaczy¢’, obecny w Est 3,8:

Rzekt Haman do krdla Aswerusa:

»Jest pewien nardd rozproszony i odtaczony (m°porad) od narodow

we wszystkich panstwach krolestwa twego,

a prawa jego sg inne niz kazdego innego narodu.

Ustaw krola oni nie wykonujg i krdl nie powinien wyrazi¢ zgody, by trwali w spo-
koju.

Rozztoszczony z powodu decyzji Mardocheusza o nieoddawaniu boskiej
czci zwyktemu cztowiekowi (3,1-5) urzednik krolewski postanowil doprowa-
dzi¢ do eksterminacji catego jego ludu (w. 6), ku czemu okazje dat panstwo-
wy zwyczaj rzucania loséw (w. 7-8). Powiadomit perskiego monarche o ist-
nieniu ludu Izraela, catkowicie odmiennego od wszystkich innych narodéw
krolestwa. W tym przypadku inno$é Zydow zdefiniowana zostata jako posia-

21 Jako klamra spinajgca modlitwe krola, poczawszy od w. 27-30 (por. Long 1984, s. 102-103).
Jako dodatek do caloéci wezesniejszego materiatu, powtarzajacy teologie w. 29, widzi go m.in. Lach
2007, s. 223.
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danie zasad postgpowania radykalnie roznych od tych, ktorymi kierowali si¢
pozostali poddani imperium. Tekst nie wskazuje boskich zrédet rozgranicze-
nia miedzy Zydami a poganami, lecz z punktu widzenia innowiercéw kon-
statuje ich faktyczny status oraz brak zwigzkow spotecznych z pozostatymi
poddanymi kréla. Mowa Hamana ukazuje przede wszystkim silng u Zydow
okresu niewoli $wiadomos$¢ swej odmiennosci, opartej na jak najscislejszym
przestrzeganiu nakazow prawa Mojzeszowego. Z tresci oswiadczenia urz¢dni-
ka krolewskiego wynika, ze kamieniem obrazy jest odmowa oddawania czci
cztowiekowi w sposob, w jaki Zydzi czcza swego Boga, co ewidentnie wynika
z respektowania przez nich I przykazania dekalogu. Werset ten jest Swiadec-
twem tego, ze Izraelici demonstrowali $wiadomo$¢ wybrania ich przez Boga
poprzez zachowywanie Jego nakazdéw, co w polgczeniu z niewolg ma wybit-
nie apologetyczny charakter (Breneman 1993, s. 330). Ich odrebnos¢ od resz-
ty spoleczenstwa miala tak radykalne znamiona, ze w epoce hellenistycznej
typowym zarzutem wobec Zydow bylo to, iz sg catkowicie niezdolni do za-
symilowania si¢ z pogafiskim otoczeniem (Tronina 2001, s. 188)*%. Dlatego
niektorzy thumacze oddaja rzeczony rdzen wilasnie przez ,,niezasymilowany”,
co po raz kolejny mocno akcentuje nieche¢ Zydéow do przyjecia pluralizmu
etycznego, niezgodnego z zasadami witasnej wiary (Bush 1996, s. 381).
Wszystkie wskazane wczesniej czynniki Bozego odniesienia do Izraela,
ukazanego zard6wno w wyborze (bahar), jak i oddzieleniu (pald, badal, parad)
od innych narodow, sprawiaja, iz Izraelici sg przeswiadczeni o tym, ze zostali
wybrani i ze majg wyjatkowe miejsce posrod narodow §wiata. Ze strony Boga
wybor ten jest wolny, arbitralny, nieodwotalny oraz wieczny. Poniewaz za$
poganie nie zostali obdarzeni tym statusem, fundamentalnym postulatem musi
by¢ niezawieranie z nimi przymierzy i niewchodzenie w jakiekolwiek zwigzki
religijno-kulturowe. Zaden pluralizm zasad postepowania nie jest tu mozliwy.

2. Obrona swiadomosci religijnej i narodowej przez cztonkéw narodu
wybranego

Tak uksztattowana tozsamos$¢ religijna i kulturowa, ktorej podstawa jest
wybor dokonany przez Boga, oraz przeswiadczenie o wlasnej odrebnosci po-
srod innych narodow, byly stale narazone na ostabienie czy nawet catkowi-
ty zanik w ciggu catej historii Izraela. Tekst natchniony zawiera niezliczone
wprost przyktady walki obroncéw religii jahwistycznej, gtdéwnie prorokow,
z catlym ludem sktonnym do opuszczenia swego Boga i oddania si¢ batwo-

22 Rabin Malbim w swoim komentarzu rozcigga owg odmienno$¢ na prawa, wierzenia, zacho-
wanie, pozywienie oraz ubior (por. Pecaric [red.] 2004, s. 112).
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chwalstwu. Taki pluralizm postaw w jezyku religijnym zwany jest synkre-
tyzmem, pojawiajacym si¢ zwlaszcza tam, gdzie oficjalnie, jako atrapa, za-
chowana zostaje wiara w jednego Boga, lecz sposob postepowania ludzi jest
blizszy religijnosci poganskiej. Dwa niezwykle wazne w tym kontekscie teks-
ty prorockie obrazuja dosadnie te sytuacje. W pierwszym passusie [z 1,11-17
prorok bezpardonowo atakuje obtudg tych mieszkancow Izraela, ktorzy przy-
bywaja do §wiatyni, by ztozy¢ hotd Bogu, a jednoczes$nie prowadza nikczem-
ne zycie i s nastawieni na wyzysk lub nawet dazg do $mierci blizniego®.
Z kolei autor tekstu Am 5,21-26 wytyka stuchaczom dwulicowo$¢ w pode;j-
$ciu do wiary, czego skutkiem jest kultyczne oddawanie czci Bogu przy jed-
noczesnym kulcie poganskich bozkéw narodéw oéciennych**. W my$l wer-
setu 24 najniebezpieczniejsza postawa byla okazjonalna pozorna wiernos¢,
ktéra przegrywata z niesprawiedliwoscia moralng (Stuart 1987, s. 355) oraz
publicznym oddawaniem czci bozkom poganskim?. Jesli dodaé¢ do tego nie-
che¢ do definitywnego 1 radykalnego opowiedzenia si¢ po czyjejkolwiek
stronie — o co wiek wczesniej oskarzyt swych rodakow prorok Eliasz (1 Krl
18,21)% — to ukazuje si¢ niewesoty obraz niemozliwego do zaakceptowania
amalgamatu religijnego i stopniowej, acz konsekwentnej utraty poczucia wtas-
nej odmiennosci.

W tym kontek$cie warto zacytowaé wpierw dwa, przeciwstawne co do
sposobu obrony, teksty biblijne prezentujace walke o zachowanie wtasnej toz-
samosci religijnej. Walka ta w obu przypadkach ma charakter militarny. Oba
wersety dzieli kilka wiekow historii Izraela, ktéra w tym czasie radykalnie si¢
zmienita na niekorzys¢ narodu wybranego. Pierwszym z nich jest werset Pwt
7,16, przedstawiajacy konieczno$¢ obrony wlasnych przekonan poprzez atak
militarny na narody poganskie, co poprzedza zdobywanie Ziemi Obiecane;j:

Wytepisz wszystkie narody, ktore ci daje Pan, Bog twoj.
Nie zlituje si¢ twoje oko nad nimi, aby$ nie stuzyt ich bogom,
gdyz staloby si¢ to sidlem dla ciebie.

23 Wersety 16-17 ukazuja postulat konkretnego wcielenia w zycie nakazéw Boga, podanych
w prawie Mojzeszowym, jako wyraz catkowitego odcigcia si¢ Izraelitbw od moralnosci poganskiej
(por. Brzegowy 2010, s. 169-172). Bezwzgledna jedno$¢ migdzy kultem ku czci wyznawanego
Boga a zasadami przez Niego podanymi jest wymogiem kwestionujacym jakikolwiek pluralizm po-
stepowania (por. Wildberger 1991, s. 51).

24 Gorliwo$¢ kultyczna przy zewngtrzno$ci sprawowanych obrzedow nie ma znaczenia wobec
praktykowanej niesprawiedliwosci spotecznej (por. Jacob, Amsler, Keller 1982, s. 215).

25 Prawdopodobnie mezopotamskim bostwom astralnym (por. Smith, Page 1995, s. 115).

26 Na mocy I przykazania zachowanie postawy akceptacji obu stanowisk jest absolutnie nie-
mozliwe i lud w koncu musi podja¢ ostateczng decyzje (por. Sweeney 2013, s. 227).
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Zapis ten mocno razi wspotczesnego czytelnika, nawyktego do réwnego
traktowania, dialogu, spotkan i tolerancji wobec inno$ci, co w konsekwencji
rodzi akceptacj¢ dla pluralistycznych form funkcjonowania spoteczenstwa.
Przyjmowanie tego, co dobre i wartosciowe w zwyczajach innych spotecz-
nosci, przez wiele 0sob uwazane jest za ubogacenie kulturowe. Radykalizm?’
powyzszej wypowiedzi Mojzesza da si¢ jednak zrozumie¢, jesli na pierwszym
miejscu zostanie postawiona obrona wiasnej wiary i tozsamosci, ktore sg za-
grozone w konfrontacji z r6znorakimi propozycjami. Politeistyczne kulty wy-
daja si¢ bowiem mniej wymagajace niz utrzymanie wiary w jednego Boga,
niewidzialnego, duchowego, catkowicie niedostepnego ludzkiemu pojmowa-
niu®®. Tymczasem historyczne do$wiadczenie tego Boga, towarzyszgcego lu-
dowi w drodze, dokonujacego cudéw i znakow, walczacego z nieprzyjaciotmi
u boku Izraela, pami¢¢ o minionych wydarzeniach, pielggnowana zwlaszcza
w obchodzie dorocznych $wiat musi stanowi¢ skuteczng przeciwwage dla ca-
tej struktury wierzen poganskich. By mogly by¢ one celebrowane w sposob
niczym niezaktocony, trzeba radykalizmu walki z wszelkimi zagrozeniami,
posrod ktorych balwochwalstwo zajmowato niewatpliwie pierwsze miejsce.
Wersety 13-15 poprzedzajace analizowany tu passus podaja obietnicg wszel-
kich dobr i pomocy, jakiej Bog udzieli swemu ludowi w zamian za wierno$¢
Jego nakazom. Z kolei wersety 17-19a przypominaja dotychczasowe przykta-
dy pomocy udzielonej przez Boga. Oba te czynniki: obietnica i pamig¢, stano-
wi¢ majg wystarczajaca zachete do podjecia nieustepliwej walki z nieprzyja-
ciotmi az do ich ostatecznego wyniszczenia. Obiecane blogostawienstwa Boze
beda mogly zosta¢ zrealizowane dopiero po usunigciu wszelkich przeszkod,
tzn. likwidacji koegzystencji z poganami (Christensen 2001, s. 164).

Nakaz wytepienia (’kl, dost. ‘pozarcia’) narodow ( ‘amim) oznacza cal-
kowite ich wyniszczenie, a zobrazowaniu tego wezwania sluzy wizja ognia
pozerajacego spalang materie. W swietle 1z 26,11 Izraelici jawig si¢ jako nie-
zdolni do walki z przewazajacymi sitami wroga. Wesprze ich sam Pan?, ktory

27 Omawiane zdanie mozna rozumie¢ na dwa sposoby: albo nakaz wykonania, albo obietnica
dokonania tego, co Bog postanowit, za czym opowiada si¢ m.in. Weinfeld 2008, s. 374. Jednak
w kazdym przypadku postgpowanie Izraelitow jest radykalne i trudne do pogodzenia ze wspotczes-
nym odczuciem spotecznym.

28 Przykladem tego jest nieudana znana proba zaszczepienia wiary w bostwo tarczy stoneczne;j,
o imieniu Aton, przez faraona Amenhotepa IV, ktory w zwiazku z przeprowadzang przez siebie re-
forma religijng przybrat imi¢ Echanton. Mimo Ze narzucone sita bostwo przybrato przeciez forme
widzialna, nigdy nie przyjeto si¢ w $wiadomosci egipskich poddanych, zakorzenionej w politeizmie,
i z chwila $mierci faraona kult ten zostat natychmiast odrzucony przez kaste kaptanska i caty lud.

2 Tekst prorocki odnosi sie wprawdzie do niegodziwcow, ktérzy padng ofiarg Bozej kary, lecz
kierunek dziatania jest taki sam: zniszczenie nieprzyjaciot Izraela jako wyraz dbatosci Pana o swoj
lud (por. Smith 2007, s. 447).
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wyda w ich rece nieprzyjaciol’. Bezwzgledno$¢ dziatania zostata wyrazona
brakiem jakiegokolwiek mitosierdzia wobec pokonanych wrogow?!, co znéw
nalezy odczytywaé¢ w kontekscie wartosci wlasnej wiary wobec mozliwych
zagrozen ze strony pogan®2, Rownie bezkompromisowo brzmi zakaz stuzenia
obcym boéstwom (‘bd *“lohim). Ztamanie go stanowi ewidentne przekroczenie
pierwszego, najwazniejszego z Bozych przykazan (Wj 20,3)*3. Niemozliwe
jest jakiekolwiek godzenie swiadomosci wlasnej wiary z pluralizmem, ktory
przejawia si¢ w kompromisie z wyznawcami innych religii.

Sytuacji sze$¢ wiekoéw pozniejszej dotyczy zapis ukazujacy obronng walke
Zydoéw z okresu powstania machabejskiego w 1 Mch 3,20-21:

w. 20: Oni przychodza do nas w pelni pychy i bezprawia
by wytepi¢ nas z naszymi zonami i dzie¢mi aby nas zhupic.
w. 21: My za$ walczymy o nasze zycie i nasze obyczaje.

Tekst akcentuje typ wojny zaborczej ze strony pogan i z tego powodu god-
nej potepienia. Jej celem jest wytgpienie wiernych prawu mieszkancow Ziemi
Obiecanej oraz zhupienie ich. Ostro$ci wydarzeniom dodaje takze charaktery-
styka postawy najezdzcow przepetionych pycha i dopuszczajacych sie bez-
prawia, chociaz — jak wskazuje egzegeza poszczegdlnych termindw — jest to
kara Boza zestana na Izraelitow za niewierno$¢ przymierzu®*. Tak jak w wielu
przypadkach z historii Izraela brak wiernosci polegat na przejmowaniu wzor-
cow zachowania pogan i lekcewazeniu zasad wlasnej religii. Walka, o ktorej
mowa w analizowanym fragmencie, toczy sie o najwazniejsze dla Zydow war-
todci, jakimi sg: zycie fizyczne zagrozone eksterminacjg®® oraz prawo Moj-
zeszowe, zgodnie z ktérym jest utozona codzienna egzystencja zydowskich
mieszkancow Ziemi Obiecanej. Potaczenie stow psyche, ‘zycie’, z nomimos,
‘prawo, zwyczaj’, oznacza, ze zycie bez prawa, jakie otrzymal Izrael, nie ma
zadnej wartosci. Tylko bowiem wierno$¢ zapisom prawa czyni je godnym

30 Stata konstrukcja JHWH *l6him ntn ‘m, ‘Pan Bog wyda lud’, oznacza najczeSciej zapewnie-
nie zwycigstwa w boju (por. m.in. Pwt 2,33; 3,3; 20,16; 1 Krn 22,18; 2 Krn 36,23).

31 Za pomoca zwrotu 6’ tahos ‘énka ‘dléhem, ‘nie zlituje si¢ oko twoje nad nimi’ (por. takze
Pwt 13,9; 19,13.21; 25,12; 1z 13,18; Ez 5,11; 7,4.9; 8,18; 9,5.10; 20,17).

32 Dotkliwym w skutkach przykladem tego miato by¢ zapamietane raz na zawsze wydarzenie
z Baal-Peor, w ktorym poganskie Moabitki staty si¢ powodem grzechu Izraelitow, ich odstepstwa od
wierno$ci Bogu i bezwzglednej kary dla winowajcow (Lb 25,1-18).

33 Podobne zapisy (por. Wj 20,5; 23,24; Pwt 5,9; Joz 23,7; Sdz 10,6; 2 Krl 17,35; Ml 3,18).

3 Zapowiedz wytepienia cztonkéw narodu wybranego zaistniata z woli Bozej na skutek zlek-
cewazenia przez lud Jego prawa (anomia/eksairo: Pwt 28,63 oraz Pwt 29,27; Am 6,8; 9,8; Lm 1,15).
Ponadto najazd pogan jest takze karg Bozg zarowno za wielka pyche Izraela i Judy (hybris: 1z 28,1-3;
Jr 13,9-10; ler 27,32), jak i ztupienie Izraelitow (2 Ezd 9,7).

35 Przewidywanie w w. 20 ztupienia cztonkéw ludu wprowadza z kolei prorockg obietnice, ze
ci, ktérzy pladruja dobytek swych ofiar, sami zostang ograbieni (por. Goldstein 1976, s. 247).
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pochwaly w oczach Bozych. Walczy¢ zatem nalezy zaréwno o jedno, jak
1 o drugie, poniewaz catkowite podporzadkowanie zycia prawom ojczystym
jest bezcenne. Sama walka Judy 1 powstancow ma charakter wybitnie obronny
1 takze z tej racji zostanie poparta przez Boga (Doran 1996, s. 57).

3. Swiadomo$¢ wiary Zydéw w przekazie biblijnym a pluralizm spole-
czenstw

Warto zaznaczy¢, ze Kosciot wielokrotnie podkreslat warto$¢ pluralizmu
spotecznego w nowoczesnych panstwach demokratycznych, uwazajac go
wrecz za jeden z fundamentow zachodniej demokracji’’. Wobec tego wspo-
mniana zasada funkcjonowania organizmow panstwowych musi wrecz zostac
uznana za pochodng prawa kazdego cztowieka do wolnosci. W spoteczen-
stwach charakteryzujacych si¢ poszanowaniem wolno$ci osobistej pluralizm
obok tolerancji jest postrzegany jako jedna z najwyzszych warto$ci moral-
nych. W 75 punkcie Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspot-
czesnym Gaudium et spes przeczyta¢ mozna nastgpujacy zapis: ,,Wszyscy
chrzescijanie [...] w porzadkowaniu spraw doczesnych niech biorg pod uwa-
ge stuszne, cho¢ réznigce si¢ miedzy sobg poglady 1 niech szanuja obywateli
[...], ktorzy uczciwie broniag tych opinii”.

Takze Pawet VI juz na samym poczatku swej encykliki Populorum pro-
gressio zauwazyt pozytywne aspekty istnienia pluralistycznych form stowa-
rzyszen, gwarantujacych przestrzeganie takich wartosci, jak: religia, wolno$¢
lub godno$¢ cztowieka. Wowczas ,,r6znorodno$¢ organizacji zawodowych
1 zwiazkdéw robotniczych jest dopuszczalna i pod niejednym wzgledem pozy-
teczna, jezeli broni wolnos$ci i pobudza do wspotzawodnictwa. Z najwigksza
checig oddajemy wigc czes$¢ tym wszystkim, ktorzy zapominajac o wlasnych
korzysciach gorliwie stuzg braciom w tych organizacjach” (PP 1).

W ten sposob Magisterium Kosciota akceptuje zréznicowanie cywilizacyj-
ne, kulturowe, spoleczne i polityczne, jesli pluralizm ich form stuzy rzeczywi-
stemu dobru spoleczenstw 1 pomaga im si¢ prawidlowo rozwijac. Jan Pawet 1,

36 Oba terminy w kontek$cie konkretnych przepisow o $wietach i poscie jako ustawa wieczy-

sta widniejg takze w wersetach Kpt 16,29.31 (por. Tronina 2006, s. 247). Jesli wigc zachowywanie
szczegdtowych przepisow jest tak wartosciowe, o ile bardziej walka o cato$¢ prawodawstwa.

37 Piotr Wrébel w swej dysertacji doktorskiej zanotowat: ,,Jednym z dogmatéw demokracji jest
pluralizm rozumiany wtasnie jako decentralizacja, réznorodnos¢ czy wolnos¢ wyboru” (por. Wrobel
2009, s. 197), oraz: ,,Cecha charakterystyczng spoteczenstwa demokratycznego jest funkcjonowanie
obok siebie roznych swiatopogladow, religii, sposobow na samorealizacje jednostek, pogladow po-
litycznych, systemow wartosci itd. Wspotczesna przestrzen spoteczna naznaczona jest pluralizmem
stale powigckszajacym zakres swego oddziatywania i obejmujacym coraz to nowe obszary ludzkiej
obecnosci” (por. Wrobel 2009, s. 208-209).
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wspominajac w niektorych swych dokumentach o ,,pluralizmie uprawnionym”
(Familiaris consortio 86; Ecclesia in Asia 22), zalicza wielorako$¢ i roznorod-
nos¢ struktur spotecznych do podstawowych wartosci porzadku spotecznego,
obok neutralnosci ideologicznej, godno$ci cztowieka jako zrodta praw, pryma-
tu osoby przed spoleczenstwem, szacunku dla demokratycznie uznanych norm
prawnych?,

Rowniez w Starym Testamencie poprawnie pojmowany pluralizm poskut-
kowal odpowiednim usystematyzowaniem zycia spolecznego Izraelitow, za$
wszystko nastepowato wedlug precyzyjnie wyrazonej woli Boga, ktory pragnat
poda¢ optymalne formy organizacji spoltecznej swojemu ludowi. W zwigzku
z tym mowi¢ mozna np. o: lewitach jako stugach ottarza (Kpt 1,50), sedziach
(Wj 18,25-26), rzemieslnikach i artystach (Wj 28,3; 1 Krn 4,14; 2 Krn 2,6.13;
Oz 8,6; Syr 38,27), pisarzach (2 Krl 18,18), zarzadcach i sekretarzach (2 Krl
18,18.37; 2 Krn 34,8) itd.*

Nie wolno jednak nigdy zapomina¢ o licznych niebezpieczenstwach zwig-
zanych z akceptacja pluralizmu, zwlaszcza w sferze wiary i moralnego zycia
cztowieka, co specjalnie akcentuja przedstawione wyzej teksty biblijne. Plu-
ralizm bowiem — mimo korzystnych propozycji ogélnych, jakimi sa: pokdj,
sprawiedliwos¢ spoteczna, poszanowanie wlasnosci, godnos¢ cztowieka, eko-
logia, solidarno$¢*? — nie doprowadzi do zbudowania jednolitego systemu war-
tosci, ktory moglby taczy¢ obywateli i cate spotecznosci, abstrahujac od tego,
co kazda jednostka akceptuje lub odrzuca. W $wietle podanych wyzej tekstow
biblijnych, odnoszacych si¢ juz do epoki Starego Testamentu, fundamentalng
sprawa jest utrzymanie trwatego, zgodnego z przekonaniami, akceptowanego
1 gloszonego przez wspolnote wiary systemu wartosci niepodlegajacych ja-
kimkolwiek zmianom, czyli zycie wedtug zasad, ktére uwaza si¢ za niezmien-
ne. Najwazniejsza racjg takiego stanu rzeczy jest objawienie, czyli istnienie
obiektywnej prawdy, porzadkujacej ludzkie zycie i nadajacej mu konkretny
kierunek warunkujacy $wiadomos$¢ wtasnej tozsamosci. Doskonale prawda ta
ukazuje siec w $wiadomosci wspotczesnych Zydéw, budujacych wiasng toz-

38 Por. Jan Pawel 11, Przemdwienie do korpusu dyplomatycznego 5, podczas IV pielgrzymki
do Polski w Warszawie, 08.06.1991 roku, por. https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/
przemowienia/39warszawa 08061991 .html [dostep: 15.05.2019].

39 Wigcej danych czytelnik odnalezé moze w pracy zbiorowej: Witaszek (red.) 1997, passim.

40 Jan Krucina wylicza wartoci nadrzedne wzgledem pluralizmu, widzac je w akceptacji god-
nosci ludzkiej, uznaniu pierwszenstwa cztowieka przed wszelkimi urzadzeniami, poszanowaniu
uprawnien osobowej natury cztowieka, prawie do samostanowienia, co rodzi poczucie odpowie-
dzialnosci, wolnosci, sferze duchowosci, integralnosci cielesnej oraz moznosci samodoskonalenia.
Ostatecznie prowadzi to do poszanowania prawa do realizacji celu ostatecznego. Z natury ludz-
kiej za$ wyptywaja niezmienne wartosci: dobro wspdlne, solidarnos¢, pomocniczosé, uprawnienia
i swobody cztowieka, wolno$¢ i prawda, mitos$¢ 1 sprawiedliwo$é, dialog i tolerancja (por. Krucina
1995, s. 42).
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samos$¢ religijng na bezwzglednym postuszenstwie Torze (Pwt 5,29; 12,28),
przestrzeganiu szabatu (Wj 31,13-17) oraz obrzezaniu (Rdz 17,7). Wszystkie
przytoczone teksty akcentujg wiecznos¢ (‘6lam) tej wiernosci, czyli uniezalez-
nienie od jakichkolwiek zmieniajacych si¢ warunkoéw i réznorodnosci zycia
spotecznego*!. Z tej racji niemozliwy jest do zaakceptowania liberalny po-
stulat, by pozostawi¢ oceny i wybory moralne wytgcznie konkretnemu czto-
wiekowi, w czym widzi si¢ jakze iluzoryczny ideat spoteczenstwa otwartego,
w pelni demokratycznego 1 wolnego, gdzie kazdy indywidualny cztowiek, kie-
rujac sie¢ wlasnym rozumem, dazy do samospetnienia.

Religijna $wiadomo$¢ wpierw Izraelitow, potem Zydow, jest przekonu-
jacym argumentem popierajacym papieskie stowa z encykliki Fides et ratio
(nr 5), przytoczone we wstepie niniejszego artykutu

Religijna $wiadomo$é wpierw Izraelitow, potem Zydow, jest przekonu-
jacym argumentem popierajagcym te stowa. Wiara w istnienie jednej Prawdy,
jaka jest niezmienny i1 wieczny Bog Izraela, podajacy swe prawa, zasady 1 na-
kazy w sposob niepodlegajacy jakimkolwiek negocjacjom czy ocenie przez
cztowieka, stanowi zasadniczy fundament tozsamosci religijnej. Jak zostato to
przedstawione wczesniej, tozsamos$¢ ta buduje sie na wyborze 1 oddzieleniu od
reszty §wiata poganskiego, kierujacego si¢ zgola innymi warto$ciami i zasa-
dami. Swiadomo$¢ ta jest czescia szeroko pojmowanego prawa cztowieka do
zycia zgodnie z wlasnymi przekonaniami. Powinien si¢ nig kierowa¢ rowniez
chrzes$cijanin, chociaz fundamentem tej tozsamosci nie jest juz prawo starote-
stamentowe, lecz Jezus Chrystus, przyniesione przez Niego odkupienie ludz-
kosci i podane w Ewangeliach zasady postepowania. Totez wobec niebezpie-
czenstw zwigzanych z liberalizmem oraz relatywizmem papiez oznajmia, ze
»fundamentalne prawa osoby ludzkiej sa wpisane w samg nature, sg chciane
przez Boga, a w konsekwencji domagaja si¢ powszechnej akceptacji 1 prze-
strzegania. Zadna ludzka wtadza nie moze ich tama¢ pod pretekstem szanowa-
nia w ten sposob pluralizmu i demokracji” (EA 18).

Do takich praw fundamentalnych nalezy przede wszystkim prawo do
obrony wtasnej wiary i przekonan religijnych zgodnie z wyznawanymi war-
tosciami (Dignitatis humanae 2). Sobor Watykanski Il wyrazit w ten sposob
to, co od najdawniejszych czaséw byto fundamentem dziatan podejmowanych
przez lzraelitow w celu obrony wtasnej wiary. I tak w wersecie Sdz 2,2 wid-
nieje catkowity zakaz zawierania przymierzy z poganami, czyli traktowania
relacji z nimi na rowni z wlasnym zwigzkiem z Bogiem*?. W tym przypadku

41 Znakomite kompendium na ten temat zawiera ksigzka rabbiego Jonathana Sacksa (2014; por.
takze m.in. Collins 2017).

42 Komentatorzy w zwrocie ,,Jama¢ przymierze” poprzez zawieranie go z poganami wskazuja
na typowy styl tradycji deuteronomistycznej i kaptanskiej, zatem wzmacniajaca si¢ rolg §wiadomo-
Sci zydowskiej w okresie na krotko przed wygnaniem i w jego trakcie (por. Niditch 2008, s. 47).
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pluralizm postaw jest niemozliwy do zaakceptowania. W 2,19-20 pojawia si¢
oskarzenie ludu o przejmowanie od pogan ich praktyk i sposobu postepowa-
nia, czyli wchodzenie z nimi w zwigzki, co bylo odstepstwem od przymie-
rza®¥’. W cytacie 2 Krl 18,12, nawigzujgcym do passusu 17,35-40, nastepuje
wyliczenie grzechéw ludu i sprzeciw hagiografa wobec przejmowania przez
lud obcych mu warto$ci tego $wiata**. Pluralizm wierzen stat si¢ faktem tam,
gdzie przeciez chodzi o najwazniejsza relacj¢ z Bogiem. Powyzsze przyktady
biblijne przekonuja, ze pluralizm mozliwy jest tylko na poziomie spolecznym,
niezwigzanym z przyjetymi zasadami postepowania. Nigdy jednak nie moze
doj$¢ do niego na obszarze wiary 1 moralnosci.

Z czego bierze si¢ swiadomo$¢ wlasnej wyjatkowosci i niemozliwos$¢ po-
godzenia jej z relatywizmem wiary i moralnosci? Passus Pwt 4,6-8 ukazuje
stosowny fundament:

w. 6: Strzezcie [tych praw] i wypelniajcie je, bo one sg waszag madroscig 1 umie-
jetnoscig w oczach narodow,

ktore ustyszawszy o tych prawach powiedza: «Z pewnoscig ten wielki naréd to
lud madry i rozumny».

w. 7: Bo ktéryz nardd wielki ma bogoéw tak bliskich, jak Pan, Bog nasz, ilekro¢
Go wzywamy?

w. 8: Ktoryz narod wielki ma prawa i nakazy tak sprawiedliwe, jak cate to Prawo,
ktére ja wam dzi$ dajg?

Tekst 6w zwraca uwagg przede wszystkim na wartos¢ wyznawanych prze-
konan, ocenionych jako daleko bardziej warto$ciowe niz zasady, ktoérymi kie-
ruja sie poganie®. Wiara Izraela wyptywa z fundamentalnego prze$wiadcze-
nia, ze wszelkie jego normy post¢gpowania pochodza wprost od Boga i z tej
racji stanowig dobro nieskonczenie przekraczajagce madros¢ tylko ludzka.
Wierno$¢ im czyni z ludu spoteczno$¢ wyjatkowa pod wzgledem moralnym?®.

4 W odniesieniu do Izraela werset uzywa niezwykle rzadkiego zwrotu haggdj hazzeh, ‘ten
Iud’, stosowany najczesciej do definiowania pogan (por. Block 1999, s. 133).

4 Wersety 9-12 jako opis apostazji ponocnego krolestwa Izraela stoja w wyraznej opozycji
do poboznosci i wierno$ci krola judzkiego, Ezechiasza, na potwierdzenie stusznosci obranej przez
niego linii wierno$ci Bogu (por. House 1995, s. 360; Sweeney 2013, s. 398). Dokladnie t¢ sama
praktyke przejmowania obcych wzorcow postgpowania ukazuja fragmenty 1 Mch 1,13-15 oraz
2 Mch 4,10-15 w poznych czasach II $wiatyni.

4 W tym przypadku ukazane jako godne podziwu w $wiecie pogafiskim, co niewatpliwie ma
zachecac do poznawania przez innowiercow prawdy o Bogu, nie zas odwrotnie (por. Weinfeld 2008,
s.202).

46 Co hagiograf zaznacza w mowach Boga, m.in. w takich tekstach, jak Kpt 18,24; 20,23; Pwt
9,4-5; 12,29-31; 18,12.
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Jesli wiec hagiograf wspomina o madrosci i umiejetnosci Izraela (w. 6)*7, sta-
wia akcent wpierw na fakt, ze dla samego ludu prawo Boze jest najwigksza
warto$cia, porzadkujgca catos¢ zycia spolecznego. Postawa taka jednak jest
takze wyraznym $wiadectwem wobec pogan, ktorzy widzac zar6wno porza-
dek spoteczny, jak i powodzenie ludu we wszelkich jego przedsigwzigciach,
beda zadawac sobie pytanie, skad pochodzi to wszystko. Dla samego Izraela
jest to za§ dowdd bliskosci i opieki Boga nad ludem (w. 7). Ten za$ powinien
ze szczerg wolg 1 skrupulatnoscia zglebia¢ prawo Boze, by nim zy¢ z przeko-
nania, nie z przymusu (w. 8). Wierno$¢ prawu gwarantuje za$ bliskos¢ Boga,
zwlaszcza Jego gotowo$¢ do wystuchania wszelkich prosb ludu (Craigie 1976,
s. 131). Wiasnie dlatego jedno z waznych zydowskich blogostawienstw mowi:
,Blogostawiony jest nasz Bog, ktory oddzielit nas od tamtych, chodzacych
w bledzie, dat nam Torg i zasadzil posrod nas zycie wieczne” (Werblow-
sky, Wigoder 1997, s. 696). Tora, rozumiana w catosci, prowadzaca do zycia
wiecznego, daje podstawe od poczucia wtasnej wyjatkowosci posrod pogan.
W tym $wietle rezygnacja z jednoznacznosci wiary i wynikajacej z niej posta-
wy moralnej na rzecz pluralizmu postgpowania jest faktycznie zdrada najwaz-
niejszych podstaw egzystencji religijnej narodu wybranego.
Na koniec warto przypomnie¢ werset 1 Mch 6,59 jako przyktad uznania
przez pogan odrebnosci Zydéw i ich prawa do walki o zachowanie wiernosci
przepisom Tory:

Pozwdélmy, niech postepuja zgodnie ze swoimi obyczajami, tak jak to robili po-
przednio.

Rozgniewali si¢ oni bowiem i zrobili to wszystko z powodu tych obyczajow, kto-
rych my$my im zakazali.

Wiele wiekéw historii Izraela, znaczonych prawem Bozym, §wiadczy, jak
wielkie bylo — przynajmniej w czesci spotecznosci zydowskiej — przywiazanie
do prawa i obyczajow narodu. Nawet poganie zmuszeni byli przyzwoli¢ na
zycie narodowi wybranemu w wierno$ci nakazom prawa Mojzeszowego*, co
stanowi dla Izraela conditio sine qua non jego dalszego bytu religijnego i na-
rodowego. Wazny w tym kontek$cie zwrot hos to proteron, ‘jak na poczatku,
jak dawniej’ oznacza obecny powr6t do dawnych zwyczajow i praw. Tak zwa-

47 Jest to szczegblnie atrakcyjne dla pogan, bardzo cenigcych w starozytnosci wlasnie madro$é
(por. Merrill 1994, s. 116-117).

8 Oczywiscie w bardzo ograniczonym zakresie i wobec tych tylko, ktorzy zgodziliby sie zto-
zy¢ bron (por. Goldstein 1976, s. 324). Prawdopodobny historycznie list krola Antiocha V do Lizja-
sza datowany jest na rok 162 przed Chr., czyli w trakcie kampanii przeciw powstancom machabej-
skim. Szczegdtowo sprawe te opisuje tekst 2 Mch 11,22-26, por. J.R. Bartlett, dz. cyt., s. 92.
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ny ,,gniew” (orgisthésan)* powstancow nie dotyczy sfery emocjonalnej, lecz
jest raczej wstrzasem lub szokiem doznanym na skutek dziejacych si¢ wyda-
rzen, prowokujacych do natychmiastowego i adekwatnego przeciwdzialania
(epoiésan). W przypadku Zydéw chodzi oczywiscie o wzniecenie powstania
przeciw niegodziwym prawom, w obronie wiasnych tradycji i przymierza. Tak
radykalny sprzeciw, nawet w formie dziatan militarnych, wyraznie §wiadczy
o zydowskiej swiadomosci, jak cenne sg zapisy prawa Mojzeszowego i budo-
wane na nich zwyczaje ojczyste. Ukazuje to rownie radykalny sprzeciw wobec
wszelkich prob narzucenia Zydom pluralizmu postaw religijnych, zmierzajacy
—jak zawsze w historii narodu — do relatywizacji wiary, a z czasem zupelnego
jej wykorzenienia. W tym kierunku zmierzat ostawiony dekret Antiocha IV
(1,41.44; Doran 1996, s. 91).

W dzisiejszym §wiecie poszukiwanie przez Kosciol wlasnego miejsca na
bogatym rynku wartosci religijnych, spotecznych, moralnych czy gospodar-
czych jest niezwykle trudne. Wspolczesny cztowiek wybiera bowiem to, co
jemu odpowiada, a czemu sprzyja kult wolnosci i dowolnos$ci zycia, skrajny
indywidualizm oraz zakwestionowanie istnienia prawdy obiektywnej, rzadza-
cej calg ludzka egzystencja. Wszystko to nie zacheca do podporzadkowania
si¢ jednemu systemowi wartosci. Tymczasem od wiekéw az do konca czasow
niezmienne s3 mowy Jezusa utrwalone w Ewangeliach. Zawieraja one zadanie
wiernosci oraz nie dajg zadnej mozliwos$ci stawiania czegokolwiek na rowni
z Nim 1 wybierania mi¢dzy Nim a czyms$ innym (por. np. Mt 10,37; Mk 16,16;
Lk 14,26; J 5,23; 10, 9; 14,6, 17,1.3 oraz m.in. Dz 4,12; Flp 3,7-9; 1 P 2.4; 1
J2,23; 27 1,9). Swiadcza o Jego pelnej $wiadomosci bycia jedyna prawda
zbawcza, droga wiodaca ku zbawieniu oraz petnig zycia, ku ktéremu zdaza
cztowiek™®. Trzymanie si¢ z jednej strony tej fundamentalnej zasady, glosze-
nie jednej, niezmiennej i uniwersalnej prawdy, a z drugiej $wiadomos¢ tego,
ze cztowiek ma prawo do wolnego decydowania o wtasnym zyciu, daje moz-
liwos¢ owocnej koegzystencji Kosciota ze spoleczenstwem pluralistycznym.
Tak samo funkcjonowato juz starozytne spoteczenstwo izraelskie. W powyz-
szych rozwazaniach ukazany zostal wymodg uznania jednej prawdy, podpo-
rzgdkowania si¢ ludu jednemu Bogu, zaréwno Jego autorytetowi, jak i pra-

4 Podobnie jak w 1 Mch 3,27; 5,1; 6,28.

0 Jan Perszon konkluduje w jednym ze swych artykulow: ,,Roszczenia Jezusa — zwlaszcza
w zakresie eschatycznej ostatecznos$ci i normatywno$ci — odnosza si¢ do wszystkich ludzi, zwtasz-
cza gdy wezmie si¢ pod uwage Jego mitos¢, konkretne i rownoczesnie transcendentne urzeczywist-
nienie nieograniczonej mito§ci Boga. W historii religii nie ma On analogii” (por. Perszon 2007,
s. 131).
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wom regulujacym zycie religijne, moralne i spoleczne, co czgsto wymuszato
stuszng ich obrone. Wskazano tez, ze funkcjonowaty rozliczne formy i sposo-
by organizacji zycia narodu, ktére Bog ten akceptowal 1 poprzez ktoére oddzia-
tywat na codzienno$¢ swego ludu. Istniejg zatem nieprzekraczalne granice ak-
ceptacji pluralizmu w spoteczenstwie, ktore chce zachowa¢ wtasng tozsamosc.
Przystuzy si¢ temu ciagle odnawiana §wiadomos$¢ Kosciota 1 w Kosciele. Juz
wiele lat temu niekwestionowany autorytet socjologii religii, ks. Wtadystaw
Piwowarski, nakreslit wtasciwe perspektywy misji Kosciota:

Nowa sytuacja sprawia, ze Kosciot poszukuje innych funkcji, bardziej adekwat-
nych do spoleczenstwa pluralistycznego, przy czym nie koncentruje si¢ juz na
wiasnych przywilejach i ich obronie, lecz na wiasciwej misji ewangelizacyjnej
oraz na popieraniu wartosci i dgzen wspolnych wszystkim ludziom, niezaleznie od
przynalezno$ci ideologicznej i przekonan §wiatopogladowych (1980, s. 110-111).

Mozna zatem znalez¢ wlasciwg droge wspotpracy ze spoleczenstwem plu-
ralistycznym, znajac wlasng tozsamos$¢ i bronigc — jak starotestamentowi Izra-
elici — podstawowych praw Boga wobec spotecznosci, ktora przeciez On sam
powotuje do istnienia, a zarazem bedac otwartym na to, co dobre i potrzebne
W rozwoju wspolczesnego cztowieka.

OLD TESTAMENT CONSCIOUSNESS OF RELIGIOUS IDENTITY AND
PLURALISTIC SOCIETY

SUMMARY

From a rich resource of religious, social, moral and economic values, contempo-
rary man chooses what is appropriate to him. This is supported by the cult of freedom,
radical individualism and the questioning of the existence of objective truth which
rules the entire human living. Preaching of one invariable and universal truth, and on
the other hand, the awareness of a human’s right to freely decide about their own life,
enables the coexistence of the Church and a pluralistic society. The ancient Israeli so-
ciety functioned this way, and it defended the one truth and the necessity to subject to
religious, moral, and social rights. Therefore, there are impassable limits for accepting
pluralism in a society that wants to retain its own identity.

Keywords: Bible; Old Testament; pluralism; religious identity; human rights

Stowa kluczowe: Biblia; Stary Testament; pluralizm; tozsamos¢ religijna; prawa czto-
wieka
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Serie wydawnicze i czasopisma

AB — The Anchor Bible

BCOT WP — The Baker Commentary on the Old Testament — Wisdom and
Psalms

BL — Biblia Lubelska

BPN — Biblioteka Pomocy Naukowych

BTF — Biblioteka Teologii Fundamentalne;j

CAT — Commentaire de 1’ Ancien Testament

CBC — Cambridge Biblical Commentary

FOTL — The Forms of the Old Testament Literature

NAC — New American Commentary

NIB — The New Interpreter’s Bible

NICOT — New International Commentary on the Old Testament
NKB NT — Nowy Komentarz Biblijny — Nowy Testament
NKB ST — Nowy Komentarz Biblijny — Stary Testament
OTL — The Old Testament Literature

PSST — Pismo Swiete Starego Testamentu

RNS — Roczniki Nauk Spotecznych

TDOT — Theological Dictionary of the Old Testament
TNTC — The Tyndale New Testament Commentary

WBC — Word Biblical Commentary
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Wydziat Nauk Spotecznych

Ubdstwo w konsumpcyjnej kulturze nabywania — analiza
socjologiczna

,, Czltowiek, jezeli zyje ponizej potrzeb naturalnych,
wykoSlawia sig i fizycznie i duchowo,

jezeli zyje powyzej — to samo z nim si¢ robi”.
(Pamigtniki bezrobotnych, 1967, s. 255)

Mentalnos$¢ konsumpcyjna

We wspotczesnym swiecie szczegolnie trudno méwi¢ o wartosci ubostwa,
kiedy doswiadczenie tego stanu wedtug wielu ludzi rownowazne jest z de-
fektem zycia spotecznego, nieudacznictwem jednostki, brakiem odpowie-
dzialnosci, a nawet patologig. Konsumpcyjna mentalnos¢, ktora nie uznaje
ograniczen, sprzyja sagdom o konieczno$ci nabywania dobr, ktére maja uka-
za¢ indywidualno$¢, wyjatkowos¢, oryginalnos¢ jednostki. Konsumpcyjna
mentalno$¢ przypisywana jest ludziom dobrze sytuowanym, ktorzy z procede-
ru kupowania uczynili sposob na zycie. W tym kontekscie refleksja na temat
konsumpcyjnego stylu zycia os6b ubogich moze by¢ zaskakujaca, poniewaz
jest wskazaniem na jednostki, ktore sa w znacznej mierze wykluczone z na-
bywania dobr!. Nie sg jednak wykluczone z tego catkowicie ani tez z obser-

' Analizy bedace podstawg artykutu odnosza si¢ do moich badan socjologicznych, ktorych pod-
stawowym zrodlem sa opublikowane pamietniki — Pamigtniki bezrobotnych z 1933 r., jak i wydane
w pigciu tomach na przestrzeni kilku lat: I1 Il tom — 2003 r., I[II 1 IV tom — 2005 r., oraz V tom — 2006 r.
Stanowia one dla mnie znaczacy punkt odniesienia, poniewaz sa drobiazgowym zapisem zycia bied-
nych, ktory daje szans¢ poréwnania sposobow przezywania biedy.
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wowania nabywania jako postawy trwale zadomowionej i utrwalanej z uwa-
gi na konieczno$¢ zaspokajania pragnien. Sytuacja zyciowa ubogich, nawet
jesli nie pozwala na nabywanie dobr, nie eliminuje dazenia do konsumpcji,
cho¢by na poziomie zaspokajajacym najwazniejsze potrzeby, nie wyklucza tez
marzen o posiadaniu rzeczy i odnajdywaniu w tym przyjemnosci. Pamietniki
bezrobotnych ukazuja, ze konieczno$¢ rezygnacji z wielu potrzeb nie wyklu-
cza $wiadomosci ich istnienia. W miejsce realnej konsumpcji pojawiaja si¢
pragnienia konsumowania: (Pamietniki bezrobotnych 2005b, s. 181) ,Jezeli
tego nie mamy, to wcale nie znaczy, ze nie pragniemy i ze nas to nie intere-
suje. Wrecez przeciwnie, cheielibySmy jezdzi¢ na wakacje, fadnie si¢ ubierac,
uczy¢ dzieci jezykow. Co dla innych jest rzecza normalna, oczywista, dla nas
pozostaje w sferze marzen. Obawiam sig, ze przy dalszym, takim samym try-
bie zycia nawet marzen nie bgdzie, bo i po co”. Takie marzenia obecne sg we
wszystkich Pamigtnikach bezrobotnych, a ich przyszta realizacja jest trakto-
wana jako che¢ udowodnienia innym wlasnej wartos$ci.

Konsumpcja w zyciu wielu ubogich odnosi si¢ do marzef o nabyciu tego,
co banalne, ale niewybrakowane, nawet jesli dla innych byloby to wskazni-
kiem kryzysu. Problem konsumpcyjnego stylu zycia w konteks$cie osob skraj-
nie ubogich ukazuje, jak starajg si¢ one sprosta¢ wymogom konsumowania
1 jakie ponosza konsekwencje ci, ktorzy podejmujg takie starania. Analizy
Bogdana Mroza wielokrotnie potwierdzaja, ze nawet najbardziej racjonalne
wyjasnienia dotyczace potrzeb wywotuja pytanie, co wlasciwie oznacza¢ ma
okreslenie ,,podstawowe potrzeby” zwlaszcza w sytuacji, kiedy to, co dla jed-
nych jest standardem, dla innych staje si¢ zbyteczne. Takze okreslenie ,,nad-
miernej konsumpcji” czy konsumpcyjnego stylu zycia jest obcigzone subiek-
tywizmem i poddawane relatywizacji (Mré6z 2009, s. 16).

W prezentowanych w artykule analizach przyjmuje, ze konsumpcyjny styl
zycia traktowa¢ mozna jako nabywanie badz dazenie do nabywania dobr, ktore
jest narzucane jednostce wbrew jej potrzebom, i jednoczesnie przyjecie przez
jednostke zatozenia, Ze bez nabywania dobr klasyfikowanych jako wazne nie
jest ona w stanie w pelni uczestniczy¢ w zyciu spotecznym. Marian Golka,
analizujac problemy wspotczesnego gtodu konsumpcji, wskazuje, ze posta-
wa konsumpcyjna nie musi ogranicza¢ si¢ do zachowan ludzi zamoznych,
,»Wszak postawy konsumpcyjne, nieraz bardzo wyraznie, cho¢ z pigtnem fru-
stracji, odczuwaja tez ludzie o niskich, a nawet bardzo niskich dochodach”
(Golka 2012, s. 238). W konsumpcyjny styl zycia jako ceche charakterystycz-
ng wlaczam takze ,,utowarowienie” dobr niematerialnych, poddawanych kal-
kulacjom zyskow i strat, ktore dla ubogich nie zawsze jest wynikiem zaniku
wrazliwosci, ale moze by¢ konsekwencja koniecznosci podporzadkowania si¢
imperatywowi przetrwania. Takiemu schematowi poddana jest na przyktad
edukacja, ktora takze przez ubogich jest traktowana jako potencjalnie ekono-
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miczna warto$¢. Odnosi to do pytania o przyszte korzysci materialne z uzy-
skanego wyksztatcenia.

Ludziom zyjacym w sferze ubostwa nie jest obce bezrefleksyjne nabywa-
nie dobr. Badacze wskazuja, ze moze wlasnie brak refleksyjnosci jest jedna
z charakterystycznych cech tej grupy. Odrgbnym zagadnieniem jest sytuacja
popadania w stan ubdstwa na skutek braku umiejetnosci wydatkowania wy-
starczajacych $rodkow finansowych. Jak wskazuje Amartya Sen, w kraju,
gdzie takie udogodnienia, jak telewizja, sprzet wideo, samochod, sg w po-
wszechnym uzyciu, potrzeba uczestniczenia w zyciu wspolnoty moze narzu-
ca¢ konieczno$¢ ich kupna, co czesto jest znacznym problemem dla osoby
ubogiej wedle lokalnych standardéw, chociaz catkiem nawet zamoznej wedle
kryteriéw spoleczno$ci mniej dostatnich.

Czesciej jednak dla osob skrajnie ubogich pozostaje konieczno$¢ naby-
wania, ktora charakteryzuje si¢ kupowaniem tego, co okreslone jest jako nie-
zbedne, ale dostepne w wersji dla ubogich, jako dobro z usterka. Nawet takie
konsumowanie sktania do uznania, ze ,,bycie konsumentem zaczyna stanowic¢
wazng role spoteczng, a funkcja §wiadomego konsumenta staje si¢ elementem
treningu obywatelskiego” (Palska 2010, s. 204).

Analizujac dochody oséb niezamoznych i skalg¢ marnotrawienia dobr
w Polsce, mozna zauwazy¢, ze problem konsumpcjonizmu nie jest obszarem
banalnych analiz. Z danych GUS wynika, ze

Az 13,2 proc. gospodarstw domowych w Polsce zyje ponizej progu tzw. ubostwa
dochodowego [...] W 2018 r. granicg ta jest 1 280 zt miesiecznego dochodu dla
gospodarstwa jednoosobowego, a dla rodziny — w modelu dwoje dorostych plus
dwoje dzieci (ponizej 14. roku zycia) — 2 688 zt. W 2015 r. odsetek ten byt wyz-
szy — wyniost 14,4 proc. W ciagu trzech ostatnich lat zmniejszy! si¢ takze zasigg
tzw. ubdstwa warunkow zycia (z 8,5 do 4,8 proc. gospodarstw domowych) oraz
ubostwa braku réwnowagi budzetowej (z 3,4 do 2,1 proc.; Forbes 2018a).

Analiza danych dotyczacych ubostwa mogtaby wskazywacé, ze okreslenie
,Spoteczenstwo konsumpceyjne” jest nieadekwatne do obecnej sytuacji w Pol-
sce. Jednak to Polska nadal jest w czotéwce krajéw marnujacych Zzywno$¢ na
szerokg skale, jak wskazujg badania CBOS oraz Eurostat, ,,w przeliczeniu na
statystycznego mieszkanca znajdujemy si¢ na pigtym miejscu w UE ze wzgle-
du na wyrzucanie zywnosci. Statystyczny Polak marnuje 235 kg zywnosci
rocznie. W skali catego kraju to ok. 9 mln ton. Eksperci wskazujg jednak, ze
nikt nie wie, jaka jest rzeczywista skala tego problemu” (Forbes 2018b). Ana-
lizujac cechy charakteryzujace spoteczenstwo konsumpcyjne, dostrzega si¢ je
nawet w grupach okre§lanych mianem ,,negatywnie uprzywilejowanych”. Mo-
wigc o roznicach migdzy ubostwem w Polsce a ubostwem w innych krajach,
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wskaza¢ mozna na marginalng mentalnos¢, ktora w pewnym zakresie charak-
teryzuje si¢ wlasnie nieracjonalnoscia wyborow dokonywanych w réznych
sferach zycia. W sferze ekonomicznej mozna wigzac ja z brakiem refleksji nad
potrzeba i zbgdno$cig posiadania nabywanych towardow. Za istotne z punktu
widzenia tych rozwazan jest przyjecie za ubostwo niedostatku podstawowych
mozliwosci, a nie tylko niskich dochodow. Majac niewiele srodkdéw, mozna
hotdowa¢ konsumpcyjnemu stylowi zycia.

Zachowania kompulsywnego zawtaszczania dobr sg obserwowalne nawet
wsrod osob ubogich. Nie chodzi tu bowiem o ilos¢ 1 wartos¢ rynkowa dobr,
ale o przekraczanie w ich nabywaniu indywidualnych mozliwosci, ktore wia-
$nie z powodu znacznego ubostwa sg niewielkie, zatem tatwo przekraczalne.
Istotne wydaje si¢ tez rozgraniczenie migdzy rzeczywistymi zachowaniami
o charakterze konsumpcyjnym a zachowaniami pozadanymi i upragniony-
mi. Sytuacja, w ktorej jednostka nie moze pozwoli¢ sobie na zakup drogich
towarow, nie wyklucza z grupy neurotycznie nabywajacych tych osob, ktore
nabywaja rzeczy tanie, jednak w ich trudnej sytuacji finansowej bedace ,,luk-
susem”. Rzeczy te w ich mniemaniu majg za zadanie skrzgtnie maskowac
biedg. Istotnym wyznacznikiem spoteczenstwa konsumpcyjnego jest bowiem
charakterystyczna mentalno$¢ jednostki zawlaszczajacej dobra niezaleznie od
ich uzytecznosci 1 wartosci.

Jesli jednym z wyznacznikdw konsumpcjonizmu jest che¢ nabywania
dobr, ktore nie maja walorow uzytecznosci, a w szczegdlnosci nie sg niezbed-
ne do przezycia, to osoby ubogie spetniajg ten wymog w szerokim zakre-
sie. Nie bez powodu w analizach rol spotecznych grup zmarginalizowanych
wskazuje si¢ na role ubogich jako nabywcow towaréw o niskiej uzytecznosci,
niskim standardzie, fatwo psujacych si¢ badz z widocznym defektem i cat-
kowicie zbednych. Takie zachowanie jest zwigzane z syndromem latwego
marnotrawienia dobr. Uczestniczenie w spoleczenstwie konsumpcyjnym po-
mimo ograniczonych srodkow mozliwe jest dzigki wytworzeniu w grupach
ubogich ,kontrkultury ubostwa”, ktora charakteryzuje si¢ swoistym chaosem
w spotecznym starzeniu si¢ jednostki (por. Jacyno 1997, s. 109). ,,Kontrkultu-
ra ubdstwa” zwigzana jest miedzy innymi z przejmowaniem przez dzieci rol
dorostych, gdzie w narzuconej odpowiedzialnosci pracujg za nich, utrzymujac
rodzing. Infantylizacja dorostych, ktorzy sa zwolnieni z koniecznosci zadba-
nia o byt, jest przyczyna bezrefleksyjnego pozbywania si¢ cigzko zarobionych
badz ,,zorganizowanych” przez dzieci pieniedzy.

Mentalno$¢ konsumpcyjna, ktora nie potrzebuje zbyt wielu srodkow po
to, aby nabywac dobra, ,,zmienila cnote oszczednos$ci w wewnetrzny przymus
rozrzutnosci” (Golka 2001, s. 179). Ta rozrzutno$¢ jest szczegoOlnie depra-
wujaca w sytuacji ludzi ubogich, ktérych zycie stereotypowo sktonni jeste-
$my utozsamiac z ascetyczng oszczedno$cig. Obecnie widoczne jest takze, ze
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»wzrastajacy dostatek 1 ilo§¢ czasu wolnego oraz zdolno$¢ klasy robotniczej
do angazowania si¢ w okreslone typy ostentacyjnej konsumpcji uwydatnity
z kolei ten proces. Stad wziely si¢ kredyty konsumenckie, ekspansja agencji
reklamowych [...], zachecanie ludzi do konsumpcji” (Strinati 1998, s. 188).

Niezaleznie od warto$ci nabywanych dobr konsumpcja ma cechy utyli-
tarystyczne 1 sama w sobie dla wielu stanowi Zrodlo szczescia. Takze wsrod
0sOb ubogich sam proces kupowania dobr czy ich otrzymywania w ramach
pomocy spotecznej jest istotniejszy od tego, co jest przedmiotem nabycia. Jest
tak dlatego, ze jednostka w samym akcie kupowania odnajduje mozliwo$¢
rozladowania frustracji spowodowanych identyfikowaniem u siebie wigk-
szych brakéw, defektow, nierownosci. Mozliwos¢ nabywania drobnych towa-
row daje jednostkom namiastke ztudzenia poszerzania si¢ ich sfery wplywu
na rzeczywistosc. Istotne jest jednak wskazanie, ze proba roztadowania napigé
poprzez nabywanie dobr staje si¢ iluzorycznym rozwigzaniem, ktore nie dosc,
ze nie spetnia zaktadanej funkcji, to czgsto owe frustracje poglebia. Dzieje si¢
to z wielu powodow:

1. Niezaspokojenie potrzeb ludzi ubogich dotyczy tak wielu sfer, ze samo
nabywanie ,,dobr banalnych” nie staje si¢ substytutem posiadania rze-
czywiscie koniecznych i upragnionych dobr.

2. Ludzie ubodzy na skutek trwania w ,,kulturze ograniczen nie majg ja-
sno sprecyzowanych potrzeb i nie strukturyzuja potrzeb, ktore chcieli-
by przez konsumpcje zaspokoic.

3. Potrzeby ludzi ubogich czesto ulegaja generalizacji, co wigze si¢ z wy-
razang dyrektywa: ,,chce wszystkiego w rdéwnym stopniu, bo niczego
nie mam, a wszystko w zyciu si¢ przydaje”.

4. Potrzeby ludzi ubogich sg czgsto odgadywanymi aspiracjami innych.
Pozbycie si¢ niewielkiej puli sSrodkéw na ,,towary banalne” powoduje
wsrod ubogich frustracje zwigzane z niemozno$cig zaspokojenia po-
trzeb egzystencjalnych.

(9,

Najbardziej widoczng cechg mentalnosci konsumpcyjnej wsrod osob ubo-
gich jest poczucie naleznos$ci §wiadczen przyznawanych im w ramach pomo-
cy spotecznej wraz z ich roszczeniami dotyczacymi braku kontroli nad ofero-
wanymi srodkami. Postawa roszczeniowa powoduje w jednostkach poczucie,
ze za cen¢ wielkich wyrzeczen i niedomagan prawomocne jest oczekiwanie
rosnacych nagrod za cene rosngcych kosztow. Zaprzestanie jakiejkolwiek po-
mocy nie jest tatwe, gdyz powody aksjologiczne nie pozwalajg na proste prze-
lozenie, ktore sktania¢ mogloby do zaprzestania lozenia finansowego w sfe-
ry, ktore nie przynosza zadnej korzysci. Przyktad Danii lat 80. wskazuje, ze
wysokie §rodki materialne przeznaczane na pomoc spoleczng spowodowaty
wzrost ostentacyjnej konsumpcji wtasnie wsrod kategorii 0sob ubogich. Spo-
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wodowalo to miedzy innymi znaczne kryzysy zwigzane z atrofig podstawo-
wych warto$ci spotecznych. Jak wskazuje Jens Bjorkee

kultura wyrzucania dosiggla nas na poziomie ludzkim — zaré6wno na rynku pracy,
jak 1 w zyciu prywatnym. [...] Dufiski system pomocy zostat nazwany najlepszym
na $wiecie, lecz musimy stwierdzi¢, ze klientow ustawia on w pasywnej i psy-
chicznie destrukcyjnej sytuacji, w ktorej sprowadzeni sa do roli jalmuznikow.
System ten wydaje si¢ by¢ zubozony o wartosci ludzkie. Bierno$¢ niszczy szacu-
nek do samego siebie i stad zmniejsza mozliwosci zyciowe klienta. Jesli nie musi
on niczego zdobywaé samodzielnie jego egzystencja staje si¢ nacechowana do-
$wiadczeniem braku whasnej wartosci i tak jednostka staje si¢ przegrana nie tylko
w spoteczenstwie, lecz tez w systemie pomocy socjalnej” (Bjorkee 1998, s. 6).

Problem konsumpcyjnej mentalnosci oséb ubogich wigze si¢ zapewne
z brakiem mozliwosci posiadania czego$ warto$ciowego na wtasnos¢. ,,Gdzie
nie mozna posiadac¢, tam nie pozostaje nic innego jak uzywac” (Tischner 1993,
s. 119). To swoisty paradoks, na ktory przyzwala si¢ w przypadku uznania za
normalng sytuacje, gdy jednostka ma prawo oczekiwac wiele i nabywac wiele,
nie oferujac nic w zamian.

Realna i pozorowana konsumpcja w ubdstwie

Prezentowana przez ubogich analiza nabywania dobr ukazuje ich mental-
no$¢. Wskazuje ona takze trudnosci, jakie mozna mie¢ w relacjach z ubogimi,
zwlaszcza w sytuacjach pomocowych. Opisy konsumpcji zawarte w Pamiet-
nikach bezrobotnych sa obrazem wielu skrajnych doswiadczen, od cierpie-
nia rzeczywistego gtodu do doswiadczania czasow bezpiecznego przezywa-
nia kilku dni bez koniecznos$ci wynajdywania sposobow tagodzenia skutkow
ubostwa. Wiele obserwacji dokonywanych przez pami¢tnikarzy pokazuje, ze
standard zycia ludzi zaré6wno bogatych, jak i biednych, zmienia si¢ na lepsze.
Jednak wzrost ten jest nierdwnomierny, co powoduje rosnacy dystans mi¢dzy
grupami. Bogaci bogacg si¢ znacznie szybciej w pordwnaniu z osobami gorzej
sytuowanymi.

Wspolczesnie mozna tatwo zaobserwowac, ze konsumpcja dobr zalezna
jest od mozliwosci zarobkowania, ale takze praca staje si¢ powodem proble-
mow i frustracji, gdy zarobki nie wystarczajg na zaspokojenie podstawowych
potrzeb. W czasie zatrudnienia sytuacja ekonomiczna i konsumpcja wielu
ubogich nie r6zni si¢ znacznie od tej w czasie bezrobocia, jednak bieda w cza-
sie zatrudnienia jest znoszona znacznie lepiej, jest znaczaco rd6zna w sferze
samooceny, nawet jesli praca podejmowana jest w krotkich okresach. Wsrod
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ubogich brak poczucia bezpieczenstwa wynika nie tylko z braku pracy, ale
takze z niestabilnosci dochodow, gdy zarobienie wigkszej sumy pieniedzy jest
najczesciej przypadkowe, jednorazowe. Sprzyja to jednorazowym zakupom
ponad mozliwosci finansowe. Przed marnotrawieniem zarobionych pieni¢dzy
nie powstrzymuje nawet $wiadomos¢, ze zostaly z trudem zapracowane. Moz-
na odnie$¢ wrazenie, ze zycie bez perspektyw jest jedynym akceptowanym
sposobem egzystencji, ktorej znaczng czescig jest obawa przed zmiang. Stad
wiele zachowan sprowadza si¢ do szybkiej 1 zbednej konsumpcji. Oczekiwana
swobodna konsumpcja ma wplyw na wszelkie sfery zycia. Z powodu ubostwa
materialnego gldéwng wartoscig pozadang stajg si¢ dobra ekonomiczne z po-
mijaniem wartosci autotelicznych. Marzenia o posiadaniu wielu przedmiotow
maja na celu dorownanie innym. Taka konsumpcje mozna okresli¢ jako pozo-
rowana, zmierza ona do udawania przed otoczeniem innego stylu zycia. W pa-
migtnikach wspotczesnych bezrobotnych problem konsumpcji jest czgstym
watkiem opisow. Ukrywanie poglebiajacych si¢ brakow podstawowych rze-
czy jest szczegolnie trudne, kiedy punktem odniesienia sg ci ludzie, u ktorych
widzi si¢ polepszajaca sytuacje zyciowa. Skupienie si¢ wylacznie na rzeczach
materialnych ukazuje przepas¢ migdzy sytuacjg ubogich i ich otoczeniem.

Powtarzalno$¢ doswiadczen pamigtnikarzy daje si¢ okreslic w schemacie:
konsumpcja — wyprzedaz posiadanych rzeczy, zakup podstawowych rzeczy —
wyprzedaz nabytych rzeczy itd. Powoduje to poczucie braku bezpieczenstwa,
ale tez braku mozliwos$ci przywigzania do czegokolwiek, gdyz zycie okres-
lajg wielokrotne doswiadczenia zyskow i strat, z konieczno$cig zaczynania od
nowa (Pamigtniki bezrobotnych 2003a, s. 80). Przekazywane sposoby na prze-
zycie w sytuacji ubdstwa to gtéwnie koniecznos¢ przyzwyczajenia si¢ do we-
getacji i przeczekanie: ,,Miesigc to tylko 30 dni lub 4 i p6t tygodnia pomiedzy
jakimi$ tam poborami czy zasitkami. Zyje sie okoto tygodnia, nastepne dni na-
lezy po prostu przetrzymac. I to sa wlasnie te perspektywy” (Pamigtniki bezro-
botnych 2003a, s. 58). Zycie przy skrajnie ograniczonych zarobkach wymaga
opracowania strategii codziennego funkcjonowania. Jeden z pamigtnikarzy lat
30. przytacza racjonalne zachowania ubogich:

Moje codzienne zycie i odzywianie: sypia si¢ do potudnia ze wzgledu na oszczed-
no$¢ wegla, bo wegiel drogi, cho¢ mamy Gérny Slask, po drugie, aby pomina¢
jedna porcje, to jest $niadanie. Na obiad zalewajka kraszona lub nie, jak wypad-
nie, lub kartofle i $ledzie, po $ledziach mozna pi¢ wody duzo i czlowiek syty.
Kolacja jak popadnie kawatek chleba i spac. Pierze si¢ nieczgsto, ze wzgledu na
wydatek na mydto. A gdy si¢ pierze kotierzyk lub koszulg, to trzeba si¢ ktas¢ do
16zka 1 czeka¢ az wyschnie. Wychodzi¢ nie mozna ze wzgledu na buty i poc6z?
gdzie chodzi¢ i dokad? — bez grosza (Pamigtniki bezrobotnych 1967, s. 193).
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Opis zycia, ktore skupia si¢ na przeczekaniu kolejnego dnia, zawiera takze
argumenty przemawiajgce za takim zachowaniem: ograniczanie utraty ener-
gii, stad dtuzsze spanie, odraczanie positkow na por¢ popotudniows, aby jak
najdtuzej zachowac syto$¢ (Pamigtniki bezrobotnych 1967, s. 188, 189). Wy-
powiedzi 0s6b ze wspotczesnych pamietnikow sa podobne, wspominajg np.
o bezczynnos$ci jako strategii, ktora pozwala oszczedzi¢ kalorie, wczesnym
chodzeniu spa¢, aby oszczedzi¢ prad, uzywaniu srodkow czystosci jedynie
w sytuacjach szczegdlnych czy porcjowaniu jedzenia; powtarza si¢ takze
oszczedzanie ubran, szczegdlnie butéw. Beznadzieja, przeczekiwanie kazde-
go dnia jako meczaca bezczynnos$¢ pojawia si¢ w podobnych kontekstach we
wszystkich zrodtach. Elzbieta Tarkowska, podkreslajac, iz ubdstwo jako jeden
z najpowazniejszych problemow spotecznych jest wytworem terazniejszosci
i przesztosci, wskazuje, ze ma ono charakter historyczny, trwaly (Tarkowska
2006, s. 319). Zatem dostrzegalne jest podobienstwo w sposobie przezywania
ubodstwa niezaleznie od tla historycznego 1 kulturowego.

Wsrod wartosci we wspolezesnych pamigtnikach istotna jest zapobiegli-
wos¢ w poszukiwaniu mozliwos$ci zagospodarowania dobr, wykorzystania ich
w maksymalny sposob. We wszystkich zrodtach méwienie o konsumpcji jest
wyliczaniem brakow 1 skupia si¢ na konkretnym wymienianiu potrzeb. Czg¢sto
ukazane sg wybory dobr niezbednych, ktore traktuje si¢ w kategoriach wybo-
réw moralnych: np. poczucia winy, ze dokonuje si¢ wyboréw zbytecznych,
po czym nastgpuje samousprawiedliwienie, czasem wskazujace na mozliwe
przyszte zyski.

Znaczne ograniczenie konsumpcji i brak perspektyw na zmiang jest w re-
fleksjach bezrobotnych usprawiedliwieniem lekcewazenia wartosci pozama-
terialnych. W sytuacji skrajnego ubdstwa wzrasta obojetno$¢ wobec nega-
tywnych zachowan, nastgpuje normalizacja czynow budzacych dezaprobate
i brak reakcji na dostrzegane zto. W momentach kryzysowych coraz trudniej
realizowac uznawany system wartosci, a pomysty na zmiang¢ sytuacji sg §wia-
dectwem utraty wiary w sens podstawowych wartosci. Wskazuje na to jedna
z wielu podobnych wypowiedzi: (Pamietniki bezrobotnych 2003b, s. 197)

— ,,Mamo, czemu ty si¢ oszukujesz, sama nie wierzysz w to, ze kiedys$ bedziemy
mieli pienigdze? Ja juz dhuzej tak nie moge, chodze jak tachmaniarz, musze¢ co$
zrobié¢, zeby ubra¢ si¢ jak cztowiek”.

— ,,To co, cheesz kras¢? Odpowiadatoby ci to?”

— ,,Nie wiem, ale moze sprobuj¢”.

— ,,Sam nie wiesz co mowisz. Uspokoj si¢ lepiej”.

Do takich rozmoéw dochodzi coraz cze¢sciej. Wszystko wymyka mi si¢ z rak.
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Brak podstawowych rzeczy powoduje wyznaczenie priorytetow konsump-
cji. Najczegsciej hierarchia wazno$ci okresla kolejno: jedzenie, ubranie, zda-
rzajg si¢ wsrod tych istotnych rzeczy $rodki czystosci, srodki higieniczne, za-
kupy bielizny. Niemozno$¢ wydawania pienigdzy na najwazniejsze potrzeby
kreuje konsumpcj¢ odroczona, ktdra jest oczekiwaniem na przyptyw gotowki.
Skutkuje to $wiadoma rezygnacja z wielu rzeczy. Wskazanie na upokarzajaca
koniecznos$¢ oszczedzania taczone jest z niedogodnosciami, ktore mogg by¢
traktowane pozytywnie, np. brak pralki od 3 lat jako mozliwo$¢ oszczgdzania
energii. Ograniczenia te mozna podzieli¢ na eksponowane i ukrywane, te dru-
gie stanowig mniejszy dyskomfort, poniewaz nie zmuszaja jednostki do upu-
blicznienia tego, co wstydliwe: ,,Prasowanie ograniczytam do minimum, od-
kurzanie réwniez. Siedz¢ w pokoju po ciemku, cho¢ wiem, ze z uwagi na oczy
nie jest to najlepszym rozwigzaniem. Ale tego nikt nie widzi 1 o tych sprawach
wiem sama dla siebie” (Pamigtniki bezrobotnych 2003a, s. 78). Braki podsta-
wowych dobr upublicznione sg jedynie w sytuacjach koniecznych — dla uzy-
skania wsparcia. Sposob zycia nastawiony na wszechobecne oszczedzanie jest
czescig socjalizacji wszystkich cztonkéw rodziny.

Obok konsumpcji ograniczonej i odroczonej mozna wyrdzni¢ konsumpcje
antycypowana, ktora nie ma szans realizacji, stanowi natomiast wyobrazenie
o0 dziataniu jednostki w lepszym polozeniu ekonomicznym. Konsumpcja an-
tycypowana nie jest tylko marzeniem o nabywaniu towarow. Wigze si¢ z ich
ogladaniem, jest potaczona z dzialaniem nastawionym na towary jako obiekty,
to np. obserwowanie wystaw sklepowych i przeliczanie towarow, ktore si¢ na
niej znajduja, na koszt najprostszego jedzenia, to natarczywe zajmowanie my-
sli strategiami racjonalnego gospodarowania nieposiadanym kapitatem.

Taki rodzaj konsumpcji tratnie oddaje stwierdzenie, ze ,,w cywilizacji kon-
sumpcyjnej smakowa¢ ma nie tylko sama konsumpcja. Moze przede wszyst-
kim ma tez smakowac — i pewnie smakuje — jej wyobrazanie, pokazywanie,
ogladanie” (Golka 2008, s. 215), cho¢ znaczace s3 réznice miedzy konsumen-
tem, dla ktérego upragnione dobro jest realnie do zdobycia, a tym, ktory lokuje
je jedynie w sferze marzen. Konsumpcja antycypowana realizowana jest w wy-
obrazni z wyprzedzeniem niespetialnych celow, np. zanim dostanie si¢ prace,
przezywa si¢ marzenia o konsumowaniu jeszcze niezarobionych dobr. W ta-
kich opisach osoby ubogie pozostajg tak przekonujace, ze sprawiaja wrazenie,
jakby w marzeniach i planach przezywaty drugie, nierealne zycie. Odnoszac
si¢ do analiz Macieja Gduli, mozna zauwazy¢, ze oddawanie si¢ marzeniom,
ktére nie podlegaja nawet probom spelnienia, jest silnie powigzane ze zdaniem
si¢ na przypadek, przyjeciem wyrokow losu, poniewaz dziatanie zaplanowane
1 tak nie przyniesie pozadanych rezultatow (Gdula 2010, s. 81). Marzenia sa
dostepne jako antidotum na bezczynnos¢, sa mozliwe mimo poczucia bezna-
dziei dzialania i same w sobie mogg zawiera¢ cos, co przypomina dziatanie.
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Z wielu wypowiedzi wynika, ze ubdstwo powoduje w zyciu ludzi nieod-
wracalne zmiany i straty nie do nadrobienia. Dla wszystkich pamig¢tnikarzy
istotne zmiany w zyciu dotycza nie tylko podstawowych potrzeb. Catkowi-
cie wyeliminowane zostalo uczestnictwo w kulturze. Utrzymanie w ubostwie
konsumpcji na stalym poziomie jest najczesciej nierealne, ale racjonalne za-
chowania pozwalaja do pewnego momentu ubozenia opracowac sposoby
konsumpcji zastepczej. Swiadomosé niezmiennosci dotychczasowego zycia
ogranicza zwykle do planowania strategii przezycia. Poczatkowo sg to proby
wymyslania nowych, zastepczych srodkow na podstawowe produkty, by osta-
tecznie zrezygnowac¢ nawet z produktow zastgpczych.

Wskaznikiem pogorszenia sytuacji jest zrezygnowanie nawet z zastepczej
konsumpcji. Sygnalizuje to juz nie tylko brak rzeczy materialnych, ale catko-
witg bezsilnos¢ i zderzenie z prawda, ze zaradno$¢ 1 spryt nie wystarczy, by
przechytrzy¢ biede. Sytuacja taka wptywa na postrzeganie siebie jako czlo-
wieka bezuzytecznego. Sytuacje osob ubogich mozna okresli¢ jako kulture
brakow, kalkulowania na ,,brak czego”, a nie na ,,posiadanie czego” mozna
sobie pozwoli¢: ,,ByliSmy z Bartoszem w hurtowni, miatam 50 z}, powinnam
kupi¢ 38 zeszytdw, kupiliSmy 28, bo nie starczyto pienigzkow” (Pamietniki
bezrobotnych 2005a, s. 351). Konsumpcja niezb¢dnych rzeczy to wybdr spo-
$rod ograniczonych wyboréw, z ktorych wylania si¢ te, ktore mozna pomi-
na¢, jak np. niektore lekarstwa dla dorostych, zeby starczyto na medykamenty
dla dzieci. Rezygnacja z lekow zawiera racjonalne uzasadnienie takich decy-
zji: ,,Lekarstw juz nie wykupie, lepiej by¢ jako tako najedzonym, niz troche
zdrowszym (teoretycznie), a okropnie glodnym” (Pamietniki bezrobotnych
2006, s. 187). Korzystanie z porad lekarza w czasie choroby powodowane jest
jedynie upewnianiem si¢, czy choroba nie jest grozniejsza, niz przewidywano.

W pamigtnikach rzadko pojawiajg si¢ racjonalne oceny spoteczenstwa kon-
sumpcyjnego i ostrzezenie przed manipulacja zachecajaca do nabywania. To,
co mozna naby¢, lub to, z czego mozna zrezygnowac, staje si¢ w warunkach
ubostwa wskaznikiem sity osobowosci 1 potwierdzeniem wartosci jednostki.
Jeden z pamigtnikarzy wspotczesnych pisze: ,,Czuje si¢ zbednym $mieciem
w naszym kraju, bezwartosciowym typem. [...] Brakuje nam pieni¢dzy (na ra-
zie, bo niedtugo by¢ moze nie bedziemy mieli ich wcale), nie kupujemy ubran,
nie kupujemy owocow, stodyczy, kosmetykow. Nie kupujemy lekarstw, bo sg
zbyt drogie, by realizowac recepty, no i wtedy trudno i8¢ do lekarza” (Pamiet-
niki bezrobotnych 2005a, s. 76).

Konsumpcyjny sposob zycia pozwala na odnoszenie wartos$ci niematerial-
nych do kwestii ekonomicznych. We wszystkich zrodtach wyraznie widac, ze
w sytuacji ubdstwa wszelkie wydarzenia zyciowe trzeba przelicza¢ na pienig-
dze. Tym samym wiele doswiadczen odbieranych jest nie przez pryzmat ich
znaczenia, ale kosztownosci, jak np. pogrzeb kogos z rodziny. Przeliczanie
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wszystkiego na koszty jest tak daleko posunigte, ze w kalkulowaniu optacal-
nosci zarobkow obok kosztéw dojazdow do pracy wskazuje si¢ na zjadany
w pracy positek, 1 traktuje go jako strate odliczang od wysokosci pobordw.
Odwotywanie si¢ do podstawowych potrzeb, ktérych nie mozna spetic¢, uka-
zuje $wiadomo$¢ innych ograniczen zwigzanych z bieda: niemoznos¢ edu-
kowania dzieci z powodu braku odziezy, butow, przyboréw szkolnych. Jak
wskazuje Elzbieta Tarkowska, podstawa koncepcji kultury ubostwa jest za-
lozenie, ze interakcje spoteczne i formy uczestnictwa w zyciu spolecznosci
przez tych, ktorzy doswiadczajg ubdstwa, sa odmienne od tych w innych $ro-
dowiskach, od stylu zycia gtéwnej czesci spoteczenstwa (Tarkowska 2000,
s. 149). Matgorzata Jacyno i Alina Szulzycka twierdza, ze utrata szansy doste-
pu do przestrzeni publicznej (w tym przypadku szkoty), jest §wiadectwem de-
gradacji. Dostgpno$¢ ,,upublicznienia obecno$ci” jest przywilejem, symbolicz-
nym dobrem, poniewaz daje mozliwos¢ ,,zwielokrotnienia” istnienia jednostki
(Jacyno, Szulzycka 1999, s. 100). Mozna to rozumie¢ jako zwielokrotnienie
poprzez bycie w nowych rolach spotecznych, co rowniez staje si¢ niedostepne.

Zderzenie z rzeczywistoscig niedostepna, jaka prezentowana jest w me-
diach i obserwowana w otoczeniu, staje si¢ dla ubogich powodem przekona-
nia, ze wlasne, gorsze od innych zycie musi pozosta¢ tajemnicg:

Jest telewizja, ktora od samego rana bombarduje nas morderstwami, przemo-
ca, korupcja, reklama za reklamg koduje nam w naszych mozgach jaki wybra¢
proszek do prania oraz jakg pastg czys$ci¢ panstwowe zgby, bo naturalne dawno
juz powypadaty. Idziemy z duchem czasu, wigc trzeba si¢ podporzadkowac. Nie
mozna zosta¢ w tyle, bo za kogo ciebie wtedy beda mie¢? Lecz do tego, ze nie
sta¢ cie, aby kupi¢ sobie reklamowany proszek, nie mozesz si¢ nikomu przyznac.
Niewazne ze ucierasz stare kawatki mydta na tarce, aby zrobi¢ pranie, tego tez
nie wolno nikomu powiedzie¢. Musisz si¢ dostosowac¢ do wymogow rynku i graé
fatszywa rolg, bo tak ci wypada, inaczej by¢ nie moze. Nawet w oczach opinii
publicznej musisz udawac, bo jakie bylyby wyniki OBOP-u?” (Pamietniki bezro-
botnych 2006, s. 243).

Elzbieta Tarkowska wskazuje, ze styl zycia ludzi ubogich odbiega od prak-
tyk przyjetych w spoteczenstwie. Niewatpliwe cecha charakterystyczng jest
w ich Zyciu marginalizacja, a ,,Zyjace w kulturze ubostwa jednostki maja poczu-
cie marginalnosci, bezradnosci, zaleznosci, fatalizmu” (Tarkowska 1999, s. 4).

Pomimo umiejetnosci racjonalnej oceny wiasnej sytuacji dodatkowe fru-
stracje spowodowane sg odnoszeniem swojej sytuacji do obrazu kreowanego
w mediach: ,,C6z z tego, ze widzac reklame w telewizji jakiego$ mydta, szam-
ponu nalezaloby sobie powiedzie¢ — nie jestem tego warta [...]” (Pamigtniki
bezrobotnych 2003a, s. 122).
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Ze wzgledu na mozliwosci konsumpcyjne przestrzen zycia moze by¢ dzie-
lona na miejsca dostepne i niedostgpne. Granice dostgpnosci wielu miejsc
w sytuacji ubdstwa nie sa jednoznaczne. Swiat dzielony jest przez ubogich
wedtug subiektywnych kryteriow dla mnie — nie dla mnie. Podziat przestrzeni
zarowno fizycznej, jak i spolecznej, na obszary osiggalne i niedost¢pne odnosi
si¢ takze do mozliwych relacji spotecznych.

Ubdstwo w czasie wyjatkowym

W dotkliwie przezywanej przez ubogich codziennosci jest tez obszar wy-
jatkowy, ktory jako niecodzienny wymaga od jednostek odmiennego zacho-
wania. Szczegolnym obrazem konsumpcji we wszystkich zrodlach jest czas
$wigteczny. Wyznaczone przez zwyczaje zwigkszone konsumowanie przy
braku mozliwosci konsumpcji na podstawowym poziomie powoduje, ze czas
swigteczny jest bardziej dotkliwy. Jest tez czasem straconym pod wzgledem
przezywania istoty §wigtowania. Skupienie si¢ na brakach wplywa na brak re-
fleksji nad sensem $§wigtowania. Staje si¢ dodatkowym powodem do odczucia
ponizenia i bezradnosci. W czasie §wigtecznym szczegolnie zaznacza si¢ do-
kuczliwy brak podstawowych produktéw, jakby wowczas ich potrzeba byta
silniej odczuwana.

Naznaczony ubostwem czas od§wigtny uwypukla podobienstwo zachowan
wielu rodzin starajacych si¢ o odmienno$¢ tego czasu. Wowczas opis staran
o jedzenie zawarty w wielu pamigtnikach jest raczej spisywaniem biedy, ktora
w tym okresie ma by¢ jeszcze staranniej maskowana. Swieta staja sie spraw-
dzianem zapobiegliwos$ci, sg zwigzane z koniecznos$cig przygotowania trady-
cyjnego w tym czasie jedzenia. Na przyklad Wigilia staje si¢ demonstracja
oczekiwania na jedzenie, ktore mimo iz jest symboliczne, daje szans¢ na od-
mienny positek. Wowczas relacje przy stole rowniez sg inne niz na co dzien,
zwykle sg okazja do milczacej ucieczki od wyrazania smutku, niecheci, obaw
itp. (Pamietniki bezrobotnych 1967, s. 314). Swieta to czas uzmystowienia so-
bie trudnego potozenia. Ubdstwo powoduje, ze wszystko to, co do tej pory sta-
nowilo podstawe do radosci, staje si¢ powodem niecheci. Mimo ze wigkszo$¢
ludzi oczekuje §wiat, osoby doswiadczajace ubostwa marzg o tym, zeby szyb-
ko zakonczyt si¢ czas, ktory wymusza udawanie radosci. Troski w ubdstwie
przestaniajag mozliwos¢ celebracji $wiat, ktore jak wiele innych doswiadczen
(np. edukacja, zakupy, rozmowy, zimna pora roku itp.) podporzadkowane sa
przeczekiwaniu.

Warto zaznaczy¢, ze niemoznos$¢ kultywowania przyjetych przez og6t
spoleczenstwa praktyk $wigtecznych, przygotowywania tradycyjnych posit-
koéw czy robienia prezentéw daje poczucie, ze nie mozna by¢ petnoprawnym
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uczestnikiem zycia spotecznego. Ograniczenia w konsumpcji takze dla wspot-
czesnych pamietnikarzy stajg si¢ dokuczliwe w czasie wymagajacym szcze-
g0blnej celebracji: ,,W rodzinie nerwowa atmosfera. Brakuje proszku do prania,
mydta, pasty itp. Nie ma pieni¢dzy, a Swigta Bozego Narodzenia zblizajg si¢
nieuchronnie” (Pamigtniki bezrobotnych 2003a, s. 12).

Takze wspotczesnie opisywane sg problemy spowodowane niemoznoscia
celebrowania znaczacych okazji, kupowania upominkéw, S$wietowania z inny-
mi: ,,Sg chwile, gdy jest mi po prostu wstyd; pami¢tamy o swoich imieninach
czy urodzinach — sg zyczenia, lecz brak pienigdzy na najmniejszy podarek”
(Pamietniki bezrobotnych 2006, s. 60).

Ubdstwo powoduje rezygnacje z kontaktow z najblizszymi, ostabienie
wiezi z najblizszymi, a w skrajnej postaci przymus izolowania si¢ od najbliz-
szych. Najbardziej prozaiczne potrzeby, jak wyjazd w czasie $wiat do rodziny,
sa nieosiggalne ze wzgledu na brak pieniedzy na podréz. Ukrywanie ubostwa
powiazane jest z konieczno$cig ograniczenia interakcji z otoczeniem, a ujaw-
nienie probleméw finansowych staje si¢ powodem ograniczania kontaktow
najblizszego otoczenia z ubogimi. W pamigtnikach wida¢ wyrazny wptyw
ubodstwa na postrzeganie sytuacji zyciowej, nacechowanej niepelnym uczest-
niczeniem w porzadku spolecznym, i nastawienie na unikanie kontaktow
z innymi: ,,Siedzimy w domu, unikamy ludzi, bo gdy przyjda albo przyjada,
to czym ich poczgstujemy? Zanikly wszelkie §wigta, uroczystosci, urodziny,
imieniny. Strasznie przykro si¢ robi, gdy o tym pomyslg. Umiem piec wspa-
niate ciasta — ale z czego je upiec? Od 2 lat wigc nic prawie nie pieke, oprocz
drozdzowego ciasta co jaki$ czas. Zyjemy jak dzikusy” (Pamietniki bezrobot-
nych 2003b, s. 204).

Autorzy wspoélczesnych pamietnikoéw dodatkowo wskazuja na medialne
naciski promujace okreslong konsumpcje. We wszystkich zrodtach okres swiat
z tradycja upominkow i wymogiem konsumpcji specjalnych potraw staje si¢
powodem dodatkowych problemow:

Od lat przewaznie we trojke spedzamy Wigilig. Te Swigteczne tradycje, to zmo-
ra ludzi klepigcych biede. Rados¢ przyémiona upokorzeniem, wstydem, zalem,
Ze nie mozna obsypywaé prezentami innych, najblizszych na tyle, na ile by si¢
chciato. Dobrze, Ze oni to sa w stanie zrozumie¢. Talony — z tego przywileju pra-
wie nie korzystam, tak si¢ sktada — albo dopiero ,,nowo przyjeta”, albo zaktad nie
ma na to, albo bez pracy. Ale za duzo narzekania — w koncu nigdy nie byto tak
zle, zeby$my byli w $wicta gtodni (Pamietniki bezrobotnych 2003b, s. 133).

Porownywanie swojej sytuacji z obrazami $wigtowania, jakie sg prezento-
wane w mediach, ukazuje dystans do 0sob dobrze sytuowanych i utozsamianie
si¢ z innymi ubogimi. Tradycyjne obdarowywanie $wigtecznymi podarunkami
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staje si¢ powodem do rozmyslan, jak uprzedzi¢ najblizszych, zwtaszcza dzieci
o braku prezentéow, a wigc braku choc¢by chwilowej odmiany codziennosci.
Takie problemy odnotowane sa we wszystkich analizowanych przeze mnie
zrodtach.

Zaznaczanie czasu od$wietnosci przez konsumpcyjne praktyki, ktore sa
wymuszone przez otaczajaca rzeczywistos¢, i niemoznos¢ sprostania tym
oczekiwaniom, staje si¢ powodem wycofania z relacji: ,,Swigta, to dla mnie
najgorszy czas. Wszystkich ogarnia szal zakupow, kusza reklamy w telewi-
zji. Wszyscy biedni ludzie przezywaja potworny stres” (Pamietniki bezrobot-
nych 2003b, s. 201). Mowi o tym tez kolejny cytat: ,,W sklepach gorgczka
zakupow — istne szalenstwo, kupitam chleb, margaryne, mleko i ucieklam do
domu. Ogarnia mnie przerazenie” (Pamigtniki bezrobotnych 2003b, s. 202).
W czasie $wigtecznym szczegOlnie zwraca si¢ uwage na tresci zachwalaja-
ce konsumpcje. Jednym z obszarow zachecajacych nie tylko do nabywania,
ale do nabywania towarow lepszych, wyjatkowych, specjalnych, jest reklama
telewizyjna, promujaca nie tylko produkty, ale niedostepny styl zycia, udeko-
rowany iluzja tatwosci osiggania rzeczy: ,,Kiedy pomysle o nadchodzacych
swietach 1 bezmyslnych reklamach w telewizji, na ktére patrzag moje dzieci, to
juz mam gesig skorke” (Pamigtniki bezrobotnych 2003b, s. 213). We wspol-
czesnych pamigtnikach wymienia si¢ takze frustrujace obserwacje innego
sposobu zycia, jaki ukazywany jest w mediach, nie tylko w czasie §wigtowa-
nia: ,,Najbardziej wsciekatam si¢ na reklamy, kiedy reklamowali stodycze czy
co$ w tym rodzaju, zaraz pytaty czy im to kupie” (Pamigtniki bezrobotnych
2005a, s. 345).

W pamigtnikach wszystkie opisy dotyczace sposobu przezywania $wiat
sa bardzo podobne, gldwnie nastawione na przeczekiwanie czasu bezlito$nie
przypominajacego brak mozliwosci odmiany Zycia czy chocby chwilowego
odroczenia cierpienia spowodowanego nedza. W opisach brak mechanizmow
zaradczych, ktore by pozwolily godnie przetrwac czas wzmozonej konsump-
cji. Wyjatkowo obecng strategia w ubdstwie jest kupowanie prezentoéw pod
choink¢ dzieciom z miesigcznym wyprzedzeniem i rozlozone w czasie kom-
pletowanie drobnych upominkow. Pomimo braku $rodkow materialnych za
nabywaniem cho¢by najtanszych podarkéw przemawiaja pozackonomiczne
wzgledy, np. to, ze wazna jest rado$¢ z otrzymania prezentu, a nie jego war-
tos¢. We wspodtczesnych pamigtnikach cenna dla rodzicow jest tez postawa
dzieci, ktore nie sa nastawione na konsumpcj¢, cho¢ w cato§ciowym obra-
zie wida¢, ze dotyczy to dzieci w wieku przedszkolnym, odizolowanych od
wptywu rowiesnikow ,,Jednak doceniam to, co mamy. Nasze dzieci sa zdrowe,
tadne, dobrze si¢ rozwijaja, nie urzadzaja nam scen pod sklepem, gdy marza
o jakiej$ zabawce, potrafig si¢ bardziej cieszy¢ z balonika niz inne dzieci z naj-
drozszej zabawki” (Pamigtniki bezrobotnych 2005a, s. 241).
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Odmienny od przyjetego jako naturalny czas spoteczny ubogich ujawnia
si¢ w zamianie odczuwanych emocji, dlatego wtedy, gdy zwykle panuje ra-
do$¢, ubodzy mowiag o smutku, trudnosciach, ograniczeniach. Jeden z opisow
ukazuje dramatyzm takich sytuacji:

Moje dzieci z racji tego, iz wiedzialy — chyba wiecej czuly — ze mama nie ma
pieniedzy, nie prosity o zabawki, drogie ubrania czy inne ,,ekstrawagancje”. Za-
dowalaty si¢ tym, co dostaly. Jestem wam za to wdzigczna, dzieci! To byl okres
bardzo trudny dla mnie i mojej rodziny. Koniec koncem Mikotaja nie byto. Nie
liczac tego w kosciele. Dzieci dostaty skromne paczuszki, ot, par¢ cukierkow,
wafelek, mandarynka. Takich dzieci bylo w kosciele duzo. Rado$¢ dzieci z tak
skromnego podarku byla ogromna. Moja mata Wiki dumnie zaciskata swoja matg
tapke na woreczku, a ja udawatam, ze co§ wpadto mi do oka... (Pamigtniki bezro-
botnych 2005a, s. 63).

W czasie wymagajacym od$wietnosci uwidacznia si¢ zmiana hierarchii
wartosci, rzeczy dotad mato znaczace urastajg do rangi wyjatkowych, okres-
lonych jako konieczne do normalnego funkcjonowania. Rodzina w chwilach
trudnych staje si¢ najwazniejsza grupa wsparcia, a przezywane przez nig kto-
poty jak bledne koto, w rownej mierze stajg sic powodem do jej dysfunkcji,
jak i zacie$nienia wiezi, ktorej odczuwanie rekompensuje dotkliwos¢ ubdstwa.
Cho¢ to niezwykle trudne, praca z ludZmi ubogimi powinna zatem roéwnoczes-
nie skupi¢ si¢ na oddzialywaniu na otoczenie spoteczne, ktore zwykle przy-
czynia si¢ do odczuwania przez nich wstydu i sprawia, ze sg przekonani o tym,
iz sa gorsi od innych. Rownie trudne jest dowarto$ciowanie ludzi ubogich
poprzez wskazywanie im samym ich zdolnos$ci, umiejgtnosci, godnosci i po-
szukiwanie sposobow przezwyci¢zania ubostwa, ktore ogranicza mozliwo-
$ci rozwoju jednostek. W kontekscie analizy funkcjonowania spoleczenstwa
konsumpcyjnego najtrudniejsza jest jednak zmiana mentalnoSci nastawionej
na utowarowienie wszelkich wartosci 1 przekonania, ze brak swobodnej kon-
sumpcji to brak spotecznego znaczenia.

Cytat z Pamietnikow bezrobotnych, ktory jest umieszczony na wstepie
tych analiz, przywotuje mys$l, jaka René Habachi zawarl w ksigzce U zrodel
cztowieczenstwa. Twierdzi on, ze filozofia bogacza jest rownie destrukcyjna
jak filozofia ngdzarza. Obie te postawy hamujg rozwdj istnienia ludzkiego, ale
wieksza wina przypada bogaczowi, gdyz z jego wlasnego wyboru istnienie
jest dla niego wigzieniem (Habachi 1969, s. 155). Zarowno styl zycia, ktory
pozwala nabywac i zawlaszcza¢ dobra, jak i taki, ktory uniemozliwia to, ale
powoduje udreke myslenia, jak mozna by zy¢, nabywajac je, jest swoistym
wiezieniem wielu wspotczesnych ludzi.
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POVERTY IN CONSUMER PURCHASING CULTURE —
SOCIOLOGICAL ANALYSIS

SUMMARY

The article is an analysis of the statements of the poor, and their memories in-
cluded in the Polish diaries of the unemployed, which were published in the 1930s
and in the years 2003-2006. The main issue analyzed in the research is the problem of
limited consumption in poverty and the search for similarities and differences in the
functioning of impoverished people in various cultural and social contexts. The main
topic is the reflection on the consumer lifestyle of the poor. They are not excluded
from acquiring goods, nor from observing acquisition, as an attitude permanently set-
tled in contemporary consumer culture. The article analyzes the role of consumption
in the life of the poor, the acquisition of goods and restrictions in satisfying basic
needs. It is also connected with the social stigmatization of people called consumers
with a “fault”. The article shows real and fake consumption in poverty. The research
results presented in the article reveal the complexity of the problem of poverty, which
is related to something more than simply the lack of meeting basic needs.

Keywords: unemployment; poverty; poverty consumption; lifestyle; social stigmati-
zation; basic needs

Stowa kluczowe: bezrobocie; ubostwo; konsumpcja w ubostwie; styl zycia stygmaty-
zacja spoteczna; podstawowe potrzeby
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Wykluczenie spoleczne. Metoda towarzyszenia kompleksowym
systemem wsparcia wobec potrzebujacych

Niesienie pomocy osobom wykluczonym, czesto od wielu lat zyjacym na
marginesie zycia spotecznego, jest zadaniem niezwykle trudnym. Wynika to
bowiem ze skomplikowanej natury samego zjawiska wykluczenia, na ktore
sktada si¢ wiele aspektéw. Wiaze si¢ ono z wielowymiarowym uposledzeniem
spotecznym dotykajacym liczne obszary zycia osob znajdujacych si¢ w takiej
sytuacji: od braku dochodéw poczawszy, czyli materialnych podstaw egzy-
stencji, przez izolacje spoleczng, stygmatyzacje, osamotnienie, brak poczucia
bezpieczenstwa, upokorzenie, doswiadczanie wstydu az po utrat¢ sensu zycia.
Osoby do$wiadczajace wykluczenia na skutek wieloletniej deprywacji w kaz-
dej z tych sfer dostosowuja si¢ do swojej sytuacji, co skutkuje utratg kontroli
nad wlasnym zyciem, a czgsto skutkiem tego jest chroniczny i niekiedy prze-
kazywany miedzygeneracyjnie stan wykluczenia (zob. Wodz 2008, s. 35; por.
Kotlarska-Michalska 2011, s. 23-31; Tarkowska 2005, s. 170). Czy mozna temu
zaradzi¢? Czy istniejg skuteczne sposoby pomocy? Czy propozycja francuskiej
Caritas polegajaca na zastosowaniu metody towarzyszenia osobom wykluczo-
nym nalezy do skutecznych? Czy skutkuje ona powrotem osob wykluczonych
do spoteczenstwa? Artykut bedzie proba odpowiedzi na tak postawione pytania.

Wykluczenie spoleczne

Pojecie wykluczenia spotecznego przyjeto si¢ w polskim pismiennictwie
naukowym 1 pozanaukowym na poczatku XX wieku. Wiaze si¢ ono na pozio-
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mie jezykowym z wieloma innymi poj¢ciami o podobnym znaczeniu. Wczes-
niej, w kontekscie wyjasniania zjawisk spotecznych i politycznych, uzywano
nastgpujacych okreslen: marginalizacja, marginesowo$¢, marginalny, ,,ludzie
zbedni”, ,ludzie marginesowi”. Pdzniej stosowano terminy: ,,wylaczenie”,
,odrzucenie”, ,.ekskluzja”. Sg to czgsto uzywane synonimy wykluczenia spo-
tecznego'.

Istnieje wiele definicji opisujacych wykluczenie spoteczne. Posrod nich
kluczowymi sg te, ktore zwracaja uwage na nast¢pujace elementy: sytuacje
wykluczajaca, bedaca splotem réznych warunkéw wykluczajacych; jednost-
ke lub grupe wykluczajaca oraz zgodne z prawem spoteczne funkcjonowanie
polegajace na korzystaniu ze srodkow publicznych, ktére zabezpieczaja eg-
zystencje czlowieka w godny sposob (zob. Kurzynowski 2005, s. 25). Zda-
niem Lucyny Frackiewicz, ktora przywotuje definicje opracowang przez Uni¢
Europejska, wykluczenie to ,,brak lub ograniczenie mozliwosci uczestnictwa,
wplywania 1 korzystania z podstawowych instytucji publicznych i1 rynkéw,
ktére powinny by¢ dostgpne dla wszystkich, a szczegdlnie dla osob ubogich”
(Frackiewicz 2005, s. 11), czyli jest to ,,sytuacja uniemozliwiajaca lub znacz-
nie utrudniajgca jednostce lub grupie zgodne z prawem petnienie 16l spotecz-
nych, korzystanie z dobr publicznych i infrastruktury spotecznej, gromadzenie
zasobow 1 zdobywanie dochodow w godny sposéb” (tamze).

Na uwage zashuguje to, ze osoby ze zbiorowosci marginalizowanych maja
ograniczong podmiotowos$¢. Stad tez ich wptyw na instytucje, od ktérych zale-
zy poziom 1 jakos¢ ich zycia, jest zdecydowanie ograniczony. Marginalizacja
w tym wymiarze $cisle taczy sie z uprzedmiotowieniem. Im bardziej czlowiek
jest uprzedmiotowiony, w tym mniejszy sposob moze oddziatywac na zycie
swoje 1 swoich bliskich. Staje si¢ kim§ w rodzaju bezwolnego przedmiotu od-
dzialywan 1 manipulacji innych ludzi. Dzieje si¢ tak niezaleznie od tego, czy
chca mu pomoc, czy tez wykorzysta¢ swojg przewage, wyzyskujac go dla wlas-
nych korzysci. Ponadto czlonkowie zbiorowosci marginalnych majg mniej
praw niz ludzie z grup dominujacych, co w konsekwencji wyraza si¢ w nie-
rownym podziale obowigzkéw. Ponadto na zmarginalizowanych lezy zwykle
cigzar dowodu, Zze sg dobrymi obywatelami, dobrymi pracownikami czy do-
brymi rodzicami. Grupy dominujace z zalozenia wypetniajg wszystkie obo-
wigzki obywatelskie, pracownicze 1 rodzinne. Zmarginalizowani natomiast

! Por. Kowalak 1998, s. 20. Etymologia co prawda uprawnia do utozsamiania marginalizacji
z ekskluzja spoteczng. Tadeusz Kowalak zwraca w swej publikacji uwagg na to, ze oba pojecia, cho-
ciaz sg bliskoznaczne, nie sg tozsame. W kregu kultury europejskiej pojecie marginesu spotecznego
zawiera negatywng konotacj¢ kwalifikacji realnych desygnatow (do tej grupy nalezg gorsi, ghupsi,
niepetnosprawni, tzw. ,,inni”’). W przypadku ekskluzji pojecie to jest wolne od osadow a dotyczy
relacji spotecznych. ,,Ekskluzja okresla stosunek pomigdzy spotecznos$cia uczestniczaca, a pozba-
wionymi uczestnictwa” —s. 32.
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muszg si¢ dodatkowo wykaza¢, aby potwierdzi¢ swoja przynalezno$¢ do zor-
ganizowanego spolteczenstwa, dlatego tez przed nimi stawia si¢ wigcej obo-
wigzkoéw 1 wymagan. Ludzie ze zbiorowosci marginalnych cieszg si¢ mniejsza
wolno$cig niz cztonkowie grup dominujacych. Rozmaite stluzby zajmuja si¢
kontrolg tych, ktorzy wydaja si¢ potencjalnym zagrozeniem dla wartosci za-
wartych w kulturze grup dominujacych, i nadzorem nad nimi. Kontrola i nad-
zOr majg rozmaite formy, a im bardziej zaawansowane sg $rodki techniczne,
tym wigksze sg mozliwosci inwigilacji, a wigc rdOwniez naruszania prywatno-
$ci 1 ograniczania wolno$ci. Akcentowanie zwigzkow miedzy ubostwem (ni-
ska pozycja ekonomiczng) a marginalizacja 1 wykluczeniem spotecznym jest
bardzo czgste. Ubostwo moze by¢ uznawane za przyczyne, jak i skutek wyklu-
czenia, za jeden z jego wymiardw i stopni oraz odwrotnie (wykluczenie jako
wymiar lub stopien ubdstwa), a takze okreslenie o bardzo zblizonym zakresie
znaczeniowym (zob. Lister 2007, s. 95-122; Szarfenberg 2007, s. 317-331).

Wykluczenie zazwyczaj wigze si¢ z wielowymiarowym upo$ledzeniem
spotecznym, obejmujacym wiele obszaréw zycia dotknietych nim os6b — od
materialnych podstaw egzystencji (braku dochodéw, odciecia od rynku pra-
cy), poprzez relacje z otoczeniem (izolacj¢ spoteczng, stygmatyzacje, brak
dostepu do ustug i miejsc itp.), po sfere osobistych potrzeb (brak poczucia
bezpieczenstwa, osamotnienie, do§wiadczanie wstydu i1 upokorzenia, utrate
sensu zycia) i podmiotowych praw obywatelskich (brak mozliwo$ci partycy-
pacji w zyciu publicznym, wywierania wplywu na decyzje dotyczace samych
wykluczonych, ochrony ich prawa do godnosci, szacunku itp.). Osoby wyklu-
czone spotecznie doswiadczaja glebokich stanow deprywacji, do ktorych po
uptywie miesiecy czy lat wiele z nich przystosowuje si¢ za ceng utraty kontroli
nad wlasnym zyciem. Oczywiscie nie zawsze tak si¢ dzieje, np. wielu bez-
domnych nie chce si¢ pogodzi¢ ze swoim statusem wykluczonego, chwytajac
si¢ roznych sposobdw (nie zawsze legalnych, to prawda) na wydostanie si¢
na powierzchni¢ i przerwanie btednego kota deprywacji, w jakim si¢ znalezli,
czgsto na skutek splotu wyjatkowo niesprzyjajacych, dramatycznych okolicz-
nosci zyciowych.

Bez watpienia dlugotrwala bezdomno$¢, potaczona z wykluczeniem z ryn-
ku pracy, sprzyja powstawaniu syndromu wyuczonej bezradnosci — a wigc ta-
kiego stanu, w ktorym nawet przy pojawieniu si¢ szansy na wyjscie z obecnej
sytuacji jednostka nie potrafi z niej skorzysta¢, albowiem dotknigta jest wie-
loma deficytami (poznawczymi, emocjonalnymi, motywacyjnymi) i przyswo-
ita nawyki dziatania na kréotkg mete lub inne rodzaje strategii defensywnych
(zob. Dolinski 1993; Sedek, Kofta 1993). Serge Paugham, autor wielu znako-
mitych prac po§wigconych problematyce ubostwa we Francji, zwraca uwage
na nieuchronny w sytuacji osob bezdomnych, dtugotrwale bezrobotnych, pro-
ces dekwalifikacji spotecznej, ktory odpowiada wyroznionemu przez Leszka
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Stankiewicza stadium utrwalonej bezdomnosci, kiedy to nastepuje zupeine
zerwanie wiezi ze spoteczenstwem (Paugham 2004, s. 10). Ta kategoria bez-
domnych, catkowicie wykluczonych z rynku pracy i innych obszarow Zycia
spolecznego, pozostaje najczesciej poza zasiggiem dziatania instytucji pomo-
cowych, a na podejmowane proby przyjscia z pomocg reaguja oni niekiedy
niechegcia czy wrecz jawng wrogos$cig (por. Nozka 2006, s. 150).

Nie ulega watpliwosci, ze ztozony charakter zjawiska bezdomnosci, ktore-
mu towarzysza rozmaite problemy natury psychologicznej, prawnej, medycz-
nej, kulturowej, ekonomicznej, etycznej, wymaga od oséb angazujacych sie
na ich rzecz umiejetnosci catosciowego spojrzenia na ich biografi¢ i aktualna
sytuacje zyciowa.

Takie kompleksowe spojrzenie oferuje teoria pracy socjalnej — $cislej zas
rozwijane w jej ramach podejscie ekologiczne czy ekosystemowe, wyros-
te z doswiadczen praktycznych samych pracownikow socjalnych (glownie
w krajach anglosaskich). Takie catosciowe podejscie do analizowanego pro-
blemu charakteryzuje rowniez katolicka naukg¢ spoteczna.

Towarzyszenie osobom wykluczonym

W Caritas Francja departamentu Seine-Saint-Denis we wspolpracy
z ANPE (Narodowa Agencja Zatrudnienia) wypracowano metod¢ towarzysze-
nia osobom wykluczonym (Carrieres). Rozpoczeto od oséb bezrobotnych. Od
poczatku istnienia misja Carrieres jest przychodzenie z pomocg osobom ma-
jacym trudnosci ze znalezieniem pracy, co umozliwia stworzona w tym celu
platforma Carrieres®. Pracownicy Caritas przyjmujg bezrobotnych, wystuchu-
ja ich oraz im towarzysza. Nastepnie udzielaja im niezbednych informacji, by
lepiej rozumieli swoja sytuacj¢. Kolejnym etapem jest szkolenie. Wszystko to
ma pozwoli¢ na znalezienie konkretnych rozwigzan. Tym samym podejmuje
si¢ proby walki z wykluczeniem i niestabilnoscig warunkow zycia osob, ktore
poniosty porazke. Caritas skupita si¢ tu na ofercie towarzyszenia, co ma po-
moéc w znalezieniu pracy. Oczywiscie to towarzyszenie nie moze si¢ ograni-
czy¢ tylko do jednego wymiaru. W ogromnej czgséci przypadkéw musi mieé
charakter wieclowymiarowy ze wzglgdu na taczne wystepowanie wielu proble-
moéw. Utrudniaja one powrdt do pracy, realizacje szkolen lub po prostu opra-
cowanie projektu zawodowego. Caritas poprzez pomoc osobom wieloproble-
mowym w odnalezieniu si¢ na rynku pracy utatwia proby usamodzielnienia.

2 Inicjatywa ta miata by¢ probg przeciwdzialania zakorzenianiu si¢ na stale strukturalnego
bezrobocia w tym najtrudniejszym regionie Francji. W taki wlasnie sposob narodzita si¢ Platforma
Carrieres w Rosny-sous-Bois — jednym z wazniejszych miast departamentu 93 na wschodnim przed-
miesciu Paryza” — Vigneau-Cazalaa 2008, s. 133.
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Osoby wykluczone, bezrobotne, bezdomne potrzebuja okresu przygoto-
wawczego przed podjeciem pracy w przedsigbiorstwie. Stanowi to pierwszy
etap ich ponownej aktywizacji, motywowania i nabierania wiary w siebie.
Platforma Carrieres zaktada stworzenie osobom poszukujacym pracy rownych
szans na jej znalezienie, poniewaz niektore nie sg wystarczajagco samodzielne,
by moéc skorzysta¢ z ofert proponowanych standardowo wszystkim szukaja-
cym zatrudnienia.

Stad tez bardzo wazng rzeczg jest stworzenie przyjaznej przestrzeni, miej-
sca, ktére w niczym nie przypominatoby biurowych pomieszczen charakte-
rystycznych dla urzedéw pracy: bez okienek 1 kolejki. Takie wlasnie miejsce
powstato w Carrieres. Oczekujacy ludzie mogg porozmawiac, wypi¢ herbate
lub kawe. Niektorzy zaprzyjaznili si¢ ze sobg. Stworzono wiasciwy klimat do
podjecia dialogu. Towarzyszenie cztowiekowi, ktory potrzebuje pomocy, jest
tu kwestig podstawowg (zob. Vigneau-Cazalaa 2008, s. 135).

Najistotniejsze jest podjecie proby przelamania samotnosci czlowieka,
ktory znalazt si¢ w trudnej sytuacji zyciowej. Jest to konieczne. By jednak
osiggnac¢ tak postawiony cel, nalezy na poczatku stworzy¢ jak najlepsze wa-
runki do rozmowy, a potem, juz w trakcie indywidualnych spotkan, zawsze
z t3 sama osobg towarzyszaca, poinformowac¢ o wszystkich klasycznych roz-
wigzaniach oferowanych przez urzad pracy, poda¢ mozliwosci odbycia szko-
lenia, a nastepnie skierowaé¢ do odpowiedniej instytucji, ktora je organizuje
(tamze).

Kazdy przypadek indywidualnego cztowieka jest niepowtarzalny i wyma-
ga odrebnego podejscia i rozwigzan. Kazdej osobie poszukujacej pracy insty-
tucja proponuje indywidualng §ciezke postepowania, co pozwala na powstanie
relacji zaufania miedzy nig a osobg przyjmujaca. To przynosi wymierne skutki
dzieki doskonatemu zaangazowaniu wolontariuszy 1 pracownikdéw etatowych.
Zdaniem Michaela Vigneau-Cazalaa, kluczowa

role odgrywa rowniez czas spedzony z osobami poszukujacymi zatrudnienia.
Czynnik czasu jest elementem nieocenionym w uzyskiwaniu pozytywnych wy-
nikoéw towarzyszenia w powrocie do spoteczenstwa. Krotko mowiac, aktywizacja
zawodowa jest kluczem integracji spotecznej. W szczegdlnos$ci na chrzescijanach
spoczywa obowigzek bycia solidarnymi z tymi, ktorzy doswiadczaja niesprawie-
dliwosci, oraz z tymi, ktérzy si¢ nie poddaja (tamze, s. 135).

Powyzsza teze potwierdzaja réwniez badania Kazimiery Wodz. Bazuje
ona na polskich do§wiadczeniach, w ktorych zastosowano metode towarzysze-
nia. Zaobserwowala, ze pozytywne do$wiadczenia z dziatalno$ci pierwszych
Biur Aktywizacji Zawodowej (w ramach PHARE Access i PHARE 2002) sta-
ty si¢ zacheta do podjecia przez Caritas Diecezji Kieleckiej, przy wspotpracy
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z Towarzystwem im. §w. Brata Alberta, proby upowszechnienia metody towa-
rzyszenia w Polsce w ramach IW EQUAL. W tym celu inicjatorzy projektu
powotali do zycia Partnerstwo na rzecz Rozwoju pod nazwa ,,Wyprowadzi¢ na
prostg”, w ktorego sktad weszly — oprocz wspomnianych organizacji — Caritas
Diecezji Sosnowieckiej, Arcybiskupi Komitet Wsparcia Bezrobotnych Archi-
diecezji Czestochowskiej, Gmina Wroctaw, Dolnoslaska Wyzsza Szkota Stuzb
Publicznych ASESOR we Wroctawiu, Powiatowe Urzgdy Pracy w Kielcach
i w Zabrzu, Konfederacja Pracodawcoéw Polskich i Poradnia Psychologicz-
no-Pedagogiczna we Wroctawiu. O oryginalnosci podejscia wypracowanego
w ramach projektu ,, Wyprowadzi¢ na prosta” zadecydowato potaczenie trzech
elementow: po pierwsze — wysoce zindywidualizowane, kompleksowe do-
radztwo zawodowe dla 0s6b bezdomnych i zagrozonych bezdomnoscig (meto-
da towarzyszenia); po drugie — utworzenie punktow aktywizacji bezrobotnych
— instytucji, w ramach ktoérej udzielane jest bezposrednie wsparcie dla bene-
ficjentoéw programu, oraz po trzecie — zainicjowanie partnerstw lokalnych,
taczacych instytucje dziatajace na rzecz aktywizacji zawodowej i spotecznej
0s0b bezdomnych i zagrozonych bezdomnoscia (zob. Wodz 2008, s. 61).

Jak wida¢, definicja towarzyszenia jest uzywana i stosowana w praktyce
nie tylko przez Secours Catholique — Caritas Francja, lecz takze przez inne
osrodki tego typu powstate w innych krajach.

Towarzyszenie w procesie aktywizacji spolecznej i zawodowej wedlug
modelu francuskiego pozwala na nawigzanie bardziej rtOwnowaznej relacji po-
mig¢dzy dajacym i otrzymujgcym, stawia obie strony w pozycji partnerow. Po-
zwala zastapi¢ uczucie litosci, ktore poniza zarowno dajacego, jak i biorgcego,
przez wspoélczucie, ktore wzbogaca obydwie strony. Towarzyszenie odgrywa
w tym przypadku kluczowa role, poniewaz umozliwia: okreslenie okoliczno-
$ci sprzyjajacych powrotowi do spoleczenstwa i ocenienie sugestii rozwiazan
zaproponowanych przez samych wykluczonych. Ponadto pozwala: sprawdzi¢,
czy wszystkie niezbedne czynniki zostaly wzigte pod uwage; dac¢ osobie bez-
robotnej czas na zdobycie samodzielnosci, wystucha¢, poniewaz potrzebuje
ona wyshuchania i wsparcia; przelamac¢ samotno$¢ oraz zrozumie¢, ze kazdy
przypadek jest wyjatkowy, ze rdzni sg ludzie i ich potrzeby, stad tez nalezy
znalez¢ odpowiednie rozwigzanie (zob. Vigneau-Cazalaa 2008, s. 136).

Wazna rol¢ w tym procesie odgrywa wolontariat; ze wzgledu na natural-
ng personalizacj¢ nawigzywanych kontaktéw jest gwarantem powodzenia re-
socjalizacji. Istota procesu towarzyszenia osobom bezrobotnym jest przede
wszystkim indywidualny wymiar prowadzonych dziatan. Ubogi, wykluczony
to z pewnoscia ten, ktory nie mowi sam za siebie, oraz ten, z ktérym inni nie
potrafig rozmawiac.

Joanna Kot stwierdza, ze podstawowa idea modelu towarzyszenia jest wy-
wotanie zmiany u cztowieka poprzez wspieranie jego postepoéw. Polega ona
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na podmiotowym traktowaniu cztowieka i postrzeganiu jego specyficznej sy-
tuacji w sposob indywidualny. Praca w kierunku zmiany powinna by¢ prowa-
dzona wedlug czterech etapow, ktorymi sa: kontakt, aktywne stuchanie, dia-
gnoza i ewaluacja, towarzyszenie 1 wsparcie (Kot 2008, s. 157).

Carrieres to osrodek niesienia pomocy osobom poszukujgcym pracy. To
miejsce, w ktorym si¢ stucha i wspiera, ale takze wzbogaca siebie. Walka
z ubostwem 1 wykluczeniem spotecznym winna sta¢ si¢ priorytetem nie tyl-
ko niektorych organizacji pozarzadowych, ale winna by¢ priorytetem polityki
spotecznej kazdego panstwa. Solidarnos¢ z innym czlowiekiem moze spowo-
dowac¢ jego gleboka przemiang. To wlasnie solidarnos¢ jest podwaling zmian
w spoteczenstwie, ktore chcac osiagnaé wyzszy stopien demokracji, musi
zapewni¢ obywatelom wigcej spojnosci i sprawiedliwosci. Celem jednak nie
moze by¢ wyrgczanie ludzi znajdujacych si¢ w potrzebie czy zastgpowanie ich
w tym, co moga i powinni uczyni¢ (zob. Vigneau-Cazalaa 2008, s. 137).

Cztowiekowi bez pracy, wykluczonemu ze spoteczenstwa, potrzebny jest
kto$, kto poswieci mu czas, wystucha go, sprobuje zrozumie¢ jego sytuacje,
znajdzie czas na jej ocen¢ i postawienie indywidualnej diagnozy. Stad tez na-
lezy pozwoli¢ bezrobotnemu sta¢ si¢ na nowo panem swojej przysztosci, nie
zatatwia¢ niczego za niego, ale towarzyszy¢ mu w tym. Wszyscy pracownicy
1 wolontariusze Carrieres postgpujg zgodnie z przyjetymi przez siebie zadania-
mi: pierwszy kontakt, aktywne stuchanie, ewaluacja, diagnoza/cel, poszuki-
wanie (tamze, s. 139).

Wedhug Joanny Kot w pierwszym etapie metody towarzyszenia, okresla-
nym mianem spotkania informacyjnego, nastepuje przyjgcie osoby bezrobot-
nej, blizsze poznanie si¢ stron. W poczatkowej fazie pracy wazne jest, aby do-
brze zdefiniowac role i kompetencje osoby przyjmujacej i towarzyszacej oraz
zasady przysztej wspotpracy.

Osoba towarzyszaca powinna dazy¢ do przetamania naturalnej nieufnosci
osoby, wynikajacej z przedmiotowego traktowania, spowodowanego sytuacja
pozostawania bez pracy, ktora uniemozliwia efektywne korzystanie z propo-
nowanej pomocy. Nie bez znaczenia jest w tej sytuacji atmosfera, w jakiej
ta rozmowa jest przeprowadzana. Osoba towarzyszaca powinna zapewnic
poczucie bezpieczenstwa, co ma przyczyni¢ si¢ do budowania zaufania, kto-
re przyczyni si¢ do budowania relacji o charakterze partnerskim (Kot 2008,
s. 157).

Drugi etap towarzyszenia sktada si¢ z indywidualnych spotkan z osoba
bezrobotng. Celem tych spotkan dla osoby bezrobotnej jest uszczegdtowie-
nie oczekiwan zwigzanych z uzyskaniem pomocy oraz nazwanie problemow.
Dla osoby towarzyszacej celem jest identyfikacja rzeczywistych potrzeb danej
osoby, co pozwoli na dostosowanie oferty do indywidualnego przypadku (zob.
tamze).
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Trzecim etapem metody towarzyszenia jest ocena sytuacji osoby bezrobot-
nej. Na podstawie uzyskanych we wczesniejszych etapach informacji osoba
towarzyszaca sporzadza bilans indywidualnych predyspozycji osobowoscio-
wych, umiejetnosci i kwalifikacji zawodowych osoby bezrobotnej. Sporzadze-
nie takiego indywidualnego bilansu mocnych i stabych stron jest niezbednym
elementem wykorzystywanym w ksztaltowaniu aktywnej postawy osoby bez-
robotnej, a prawidlowo wyciagnigte wnioski i trafne podsumowanie sg podsta-
wa do podjecia dalszych skutecznych dziatan i osiggania wyznaczonych celow
(tamze, s. 157).

Przy efektywnym poszukiwaniu pracy osoba bezrobotna powinna odzna-
cza¢ si¢ konsekwencja, wytrwatoscig, aktywnos$cia, samodzielnos$cig oraz pla-
nowanym dziataniem. Oprocz profesjonalnego przygotowania z zakresu me-
tod aktywnego poszukiwania pracy niezbedne jest indywidualne wzmocnienie
w praktycznym zastosowaniu uzyskanej wiedzy poprzez dostosowanie profilu
danej osoby do potrzeb aktualnego rynku pracy.

Istotnym elementem pracy osoby towarzyszacej na tym etapie jest ciagle
motywowanie podopiecznego do podejmowania dziatan. Wzmacnia on w bez-
robotnym cechy, ktérymi przy aktywnym poszukiwaniu zatrudnienia powi-
nien si¢ odznaczaé (zob. tamze, s. 157-158).

Wedlug Vigneau-Cazalaa towarzyszenie to obecno$¢, to asystowanie
w czyms§, to uczestniczenie. Natomiast towarzyszy¢ komus to by¢ przy nim,
stuzy¢ mu wsparciem. Stlucha¢, informowac, wspiera¢, towarzyszy¢ — to linia
przewodnia Carrieres, opierajaca si¢ na zatozeniu, ze resocjalizacja przez po-
wrot do aktywnosci zawodowej, o ile jest mozliwa, jest kluczem do powrotu
do spoteczenstwa (zob. Vigneau-Cazalaa 2008, s. 140).

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze dotychczasowe rezultaty wdrazania
metody towarzyszenia w Polsce daleko przerosty plany i oczekiwania inicjato-
row tej wspotpracy. Okazuje si¢ bowiem, ze pomoc indywidualna realizowana
w sposob kompleksowy jest niezwykle potrzebna dla oséb, ktore doswiadcza-
ja gtebokiego wykluczenia.

Niedostepnos¢ takiej pomocy w tradycyjnym systemie urzedow pracy czy
osrodkow pomocy spotecznej powoduje, ze osoby wykluczone spolecznie nie
sa w stanie skutecznie 1 trwale wejs¢ na otwarty rynek pracy, a tym samym
wroci¢ do spoteczenstwa. Tylko pomoc indywidualna, w tym model towarzy-
szenia, jest w stanie zagwarantowac im t¢ mozliwos¢. Stad tez wydaje si¢ wia-
Sciwe rozszerzenie tak grupy docelowej, jak i oferty pomocowej, by skutecz-
nie podejmowac dziatania na rzecz osob wykluczonych spotecznie.
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SOCIAL EXCLUSION. A METHOD TO ACCOMPANY A COMPREHENSIVE
SUPPORT SYSTEM FOR THOSE IN NEED

SUMMARY

There are many aspects to the phenomenon of exclusion. It is associated with
multidimensional social disability affecting many areas of the lives of people experi-
encing exclusion.

Marginalization is closely linked to objectification. The more objectified man is,
the less influence he has on his and his loved ones’ lives. He becomes a kind of pas-
sive object of interaction and manipulation of other people.

Caritas France of the Seine-Saint-Denis department in cooperation with ANPE
(National Employment Agency) has developed a method of accompanying excluded
people. It involves the presence, assistance and participation in the lives of excluded
people. It is a form of resocialization by returning to professional activity. If it is only
possible, it also results in a return to society.

Keywords: exclusion; marginalization; accompaniment; method of accompaniment;
Caritas

Stowa kluczowe: wykluczenie; marginalizacja; towarzyszenie; metoda towarzysze-
nia; Caritas
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Wydzial Teologiczny

Teologia moralna wobec wyzwan wspolczesnosci

Teologia moralna jest dyscypling teologiczng, ktéra w swietle Bozego ob-
jawienia szuka norm dla ludzkiego dziatania, dzi¢ki czemu moze ono by¢ ro-
zumne 1 wolne. Spelnia ona zatem wymogi ludzkiego rozumu. Jest refleksja,
ktora dotyczy moralnosci, czyli dobra i zta ludzkich czynéw, oraz osoby, ktora
ich dokonuje. W tym sensie jest wicc otwarta na wszystkich ludzi oraz na ak-
tualne uwarunkowania ich czynow.

Nie powinno zatem dziwi¢, ze Sobor Watykanski II, uwzgledniajac psy-
chofizyczng 1 duchowa kondycje czlowieka, wezwat teologéw moralistow,
aby, przy zachowaniu metod i wymogow wtasciwych nauce teologicznej, szu-
kali ,,coraz to bardziej odpowiedniego sposobu podawania doktryny ludziom
sobie wspotczesnym; bo czym innym jest sam depozyt wiary, czyli jej praw-
dy, a czym innym sposob jej wyrazania, przy zachowaniu jednak tego samego
sensu i znaczenia” (KDK, nr 62). Tym samym teologowie moralisci zostali zo-
bligowani, aby ,,zyjac w tacznosci z ludzmi swoich czasow, starali si¢ uchwy-
ci¢ ich sposoby myslenia i odczuwania, znajdujace wyraz w ich kulturze umy-
stowej” (KDK, nr 62).

W nawigzaniu do tych wskazan warto przyjrze¢ si¢ niektorym przejawom
wspotczesnej kultury umystowej majacej wplyw na rozumienie norm moral-
nych, aby nastepnie wskaza¢, w jakim kierunku winna podaza¢ wspotczesna
teologia moralna. Wcze$niej jednak nalezy si¢ zastanowi¢, czy nalezy mowic¢
0 rozZwoju, czy 0 zmianie moralnego nauczania.
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1. Rozwoj czy zmiana moralnego nauczania?

Styszy sie czasem dumne i chwytliwe stwierdzenie mowigce o nowoczes-
nej moralnosci, jakby miala ona by¢ wynikiem jakich$ nadzwyczajnych re-
wolucyjnych zmian. Rodzi si¢ wigc pytanie, czy wspotczesne uwarunkowania
spoteczno-kulturowe na tyle si¢ zmienity, ze nastata konieczno$¢ dostosowa-
nia do nich chrzescijanskiej moralnosci.

Nasuwa si¢ pytanie: Czy moze si¢ w ogole dokonywac jaki§ rozwoj
w chrzescijanskiej moralnosci? Oczywiscie, ze moze, 1 to bardzo wielki.
W przeciwnym razie Kosciot nie bytby wierny cztowiekowi. Potwierdza to
zreszta historia dogmatow 1 historia teologii moralnej. W nie tak dawnym, ka-
zuistycznym ujeciu teologii moralnej uwage koncentrowano gtéwnie na ana-
lizie czynow moralnych i poprawnym rozwigzywaniu moralnych dylematow.
Byta to moralno$¢ pragmatyczna, majaca na uwadze jedynie dzialanie, a mato
troszczaca si¢ albo wcale nietroszczaca si¢ o ogolne ujgcie systemowe. By¢
moralistg” znaczylo byé , kazuista”. Swicty Tomasz natomiast twierdzit, ze
przedmiotem moralno$ci winno by¢ stawanie si¢ dobrym poprzez przyswaja-
nie sobie cnoty. Tymczasem kazuistyka usitlowala tylko ustali¢, co jest grze-
chem. Cnotg zajmowano si¢ zaledwie ubocznie (por. Marcol 1998, s. 60). Pro-
blem moralnego postgpowania ujmowano w kategoriach: ,,odtad — dotad”, nie
uwzgledniajac w pelni problemu wolnosci czlowieka.

Z kolei posoborowa teologia moralna na plan pierwszy wysuneta idee Bo-
zego powotania i odpowiedzi cztowieka na to powotanie. Jednak zagubiono
nieco istotny element moralnos$ci, jakim jest ocena konkretnych czynow. Tak
wiec w historii teologii moralnej nastgpowaty i powstaja nowe ujecia naucza-
nia teologii moralnej. Zawsze byt to jednak rzeczywisty rozw6j moralnosci,
a nie zmiana. O rozwoju mowimy wtedy, gdy co$ si¢ zmienia, doskonali, nie
przestajagc by¢ sobg. Zmiana z kolei ma miejsce wowczas, gdy jedna rzecz
przeobraza si¢ w druga. Jest zatem rzeczg konieczng, aby z biegiem czasu, gdy
rozwija si¢ wiedza i zmieniajg si¢ uwarunkowania kulturowe, rozwijato si¢
réwniez rozumienie norm moralnych, jednakze z zachowaniem tego samego
znaczenia i tej samej tresci.

Wysuwane pod adresem teologii moralnej coraz to nowe postulaty natu-
ry tresciowej i metodologicznej podyktowane sg niewatpliwie troska o to, by
dyscyplinie tej zagwarantowaé rzeczywiscie walor autonomicznej nauki teo-
logicznej o moralno$ci. Stad tez zrozumiate stajg si¢ przeakcentowywania tej
dziedziny wiedzy czy to w kierunku jej ubiblijnienia — przez usuni¢cie na bok
refleksji etycznej — czy tez w kierunku jedynie analiz filozoficznych, przy obfi-
tym udziale pozateologicznych nauk o cztowieku. Mozna ogdlnie powiedziec,
ze zasadnicze wysitki idgce w kierunku poszukiwania odnowy teologii mo-
ralnej zmierzaly z jednej strony do $cislego jej powiazania z etyka filozoficz-
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na, z drugiej za$ — jako dyscypliny teologicznej — z naukami teologicznymi,
zwlaszcza z antropologia teologiczng (por. Goralczyk 1992, f. I, s. 57).
Zdaniem Jana Pawta II

nalezy poszukiwac i znajdywac coraz wlasciwsze ujecia uniwersalnych i trwatych
norm moralnych, aby bardziej odpowiadaly one r6znym kontekstom kulturowym,
by zdolne byly lepiej wyraza¢ ich niezmienng aktualno$¢ w kazdym kontekscie
historycznym, by pozwalaty prawidlowo rozumie¢ i interpretowaé zawartg w nich
prawde. Ta prawda prawa moralnego, podobnie jak prawda depozytu wiary, ujaw-
nia si¢ stopniowo w ciagu stuleci: wyrazajace ja normy w swej istocie pozostaja
w mocy, muszg jednak by¢ uscislane i definiowane eodem sensu eademque sen-
tentia (W tym samym sensie i w tym samym rozumieniu) w §wietle historycznych
okolicznos$ci przez Magisterium Kosciota, ktorego decyzj¢ poprzedza i wspoma-
ga proces ich odczytywania i formutowania, dokonujacy si¢ w umystach wierza-
cych i w ramach refleksji teologicznej (VS, nr 53)!.

Réwniez nauczanie moralne Ko$ciota podlega prawu rozwoju, podobnie
jak doktryna wiary. Takze do nauczania moralnego odnosza si¢ nastepujace
stowa Jana XXIII, wypowiedziane z okazji otwarcia Soboru Watykanskiego 11
(11 pazdziernika 1962):

Te pewng i niezmienng doktryng (tzn. integralng doktryng chrzescijanska), ktora
musi by¢ wiernie zachowywana, nalezy poglebiac i przedstawia¢ w sposob od-
powiadajacy potrzebom naszych czaséw. Czym innym bowiem jest sam depozyt
wiary, to znaczy prawdy zawarte w naszej czcigodnej doktrynie, a czym innym
jest forma, w jakiej prawdy te sg przedstawiane, pod warunkiem jednak, Zze zacho-
wuja ten sam sens i zasieg (cyt. za VS, nr 53, przyp. 100).

Trzeba zatem wyraznie powiedzie¢, ze nalezy moéwi¢ o rozwoju naucza-
nia moralnego Kosciota, a nie o jego nowosci czy rewolucyjnych zmianach.
Nauczanie moralne Kosciota jest niezmienne, wymaga tylko nowego jezyka,
ktory trafitby do wspotczesnych. Niektorzy wszakze sadza, ze wyjscie naprze-
ciw wspotczesnemu cztowiekowi ma polega¢ na zmianie, to jest na fagodze-
niu wymagan moralnych, jesli dotychczasowe sa trudne do realizacji. Stad

! Dla zobrazowania tego procesu $w. Wincenty z Lerynu uzywa nastepujgcego przyktadu: ,,Jak-
kolwiek cztonki niemowlecia sg mate, ludzi dorostych za$ duze, to jednak sa to zawsze te same
cztonki. Ile ich jest u dzieci, tyle samo u ludzi dorostych, a jesli niektére pojawiaja si¢ dopiero
w wieku bardziej dojrzatym, to jednak i one znajduja si¢ juz wczesniej w zalazku. I tak nic si¢ nie
pojawia u starca, czego wczesniej nie byto u dziecka. Totez niewatpliwie jest wlasciwa i shuszna
zasada postepu, nalezyta i przedziwna regula rozwoju, aby pozniejszy wiek w bogatych ksztaltach
ujawnit to wszystko, co madros¢ Stworcy umiescita juz na samym poczatku” (Wincenty z Lerynu
1987, s. 283).
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w ostatnich latach pojawily si¢ pewne bledne interpretacje chrzescijanskiej
moralnosci.

2. Niektore tendencje wspolczesnej teologii moralnej

Jan Pawel I w encyklice Veritatis splendor stwierdza, ze po Soborze Wa-
tykanskim II pojawily si¢ pewne interpretacje moralnosci chrze$cijanskie;j,
ktérych nie sposob pogodzi¢ ze ,,zdrowa naukg” (por. 2 Tm 4,3), gdyz sa nie-
zgodne z prawda objawiong (por. VS, nr 29). Jedng z takich blednych inter-
pretacji moralnosci jest przesadne podkreslanie znaczenia wolnosci, poprzez
czynienie z niej absolutu, ktory ma by¢ zrédlem wartosci. Konsekwencja ta-
kiego rozumienia jest to, ze indywidualnemu sumieniu czlowieka przyznaje
si¢ prerogatywy najwyzszej instancji osagdu moralnego, ktora kategorycznie
1 nieomylnie decyduje o tym, co jest dobre, a co zte. Do tezy o obowigzku
kierowania si¢ wtasnym sumieniem nieslusznie dodaje si¢ teze, wedle ktorej
osad moralny jest prawdziwy na mocy samego faktu, ze pochodzi z sumienia
(por. VS, nr 32).

Tym samym zanika wymog obiektywnej prawdy, co z kolei prowadzi
w nieunikniony sposob do zmiany koncepcji sumienia. Wedlug niej, nie prze-
ksztalca ono obiektywnej normy moralnej w subiektywne przekonanie, ale au-
tonomicznie okresla kryteria dobra i zta moralnego. Taka koncepcja sumienia
sprzyja etyce indywidualistycznej, wedtug ktorej kazdy cztowiek ma wihasna
prawdg, r6zng od prawdy innych. Te roznorodne koncepcje stanowia podtoze
nurtow myslowych, wedtug ktérych istnieje antynomia mi¢dzy prawem mo-
ralnym a sumieniem (por. VS, nr 32).

Chociaz wspotczesnie mocno akcentuje si¢ ludzkg wolno$¢, to jednak za-
uwaza si¢ paradoksalng sprzeczno$¢, ktora polega na tym, ze zarazem rady-
kalnie si¢ jg kwestionuje. Wynika to z przesadnego zwracania uwagi przez
reprezentantow dyscyplin naukowych okreslanych wspdlnym mianem ,,nauk
o czlowieku” na uwarunkowania natury psychologicznej i spotecznej, ktore
wplywaja na sposob, w jaki czlowiek korzysta z wolnosci. Wplywy te, zda-
niem niektorych, sa tak wielkie, ze wrgcz neguja sama realnos¢ ludzkiej wol-
nosci (por. VS, nr 33). Konsekwencje takiego sposobu rozumowania widaé
szczegolnie wyraznie w sytuacjach, kiedy czlowieka, ktory dokonat mor-
derstwa, usprawiedliwia si¢ niepoczytalnoscig, trudnymi do$wiadczeniami
z okresu dziecinstwa czy tez wptywem mediow.

Nalezy takze wspomnie¢ o pewnych naduzyciach w interpretacji badan
naukowych w dziedzinie antropologii. Wskazujac na wielkg réznorodnos¢
tradycji, obyczajow i instytucji, istniejacag w ramach ludzkiej cywilizacji,
dochodzi sig, jesli nie zawsze do negacji istnienia uniwersalnych ludzkich
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warto$ci, to przynajmniej do relatywistycznej koncepcji moralnosci (por.
VS, nr 33).

Niewatpliwy wpltyw na rozwdj wspotczesnej teologii moralnej wywiera
proces sekularyzacji. Powoduje on przeniesienie akcentu z moralnosci insty-
tucjonalnej (oddziatywania, a nawet presji instytucji religijnych) na moralnos¢
osobista, zwigzang z kwestig indywidualnej odpowiedzialnosci jednostki. Samo
przeniesienie akcentu nie jest czyms$ ztym, ale prowadzi ono do zanegowania
znaczenia instytucjonalnego wychowania do odpowiedzialno$ci moralne;.

Kolejna kwestia, znajdujaca takze wyraz w nauczaniu moralnym Jana
Pawla II, to wyodrebnianie przez niektdérych moralistow tzw. opcji funda-
mentalnej 1 wyborow kategorialnych w postgpowaniu moralnym. Moralisci ci
twierdza, ze jesli cztowiek przez milos¢ jest fundamentalnie nastawiony na
Boga, to rozne zyciowe tzw. kategorialne wpadki 1 niedociggnigcia mozna
traktowac z przymruzeniem oka. Wedtug tej koncepcji to, co fundamentalne,
gwarantuje stan laski uswigcajacej albo jej brak, natomiast to, co kategorialne,
jest tylko jakims$ brakiem konsekwencji, po prostu wypadkiem przy pracy. Jan
Pawet II podkresla, ze kazdy zty ludzki czyn jest w gruncie rzeczy zawsze ja-
kim$ naruszeniem mito$ci: Boga, blizniego i1 samego siebie, dlatego wprowa-
dzenie podziatu na opcje fundamentalng i wybory kategorialne jest niezasadne
(por. VS, nr 67).

Przedstawione zjawiska i tendencje stanowig efekt przemian cywilizacyj-
nych i wyzwan wspotczesnosci postulowanych przez wiele nurtéw 1 ideologii,
sposrod ktorych wymieni¢ nalezy z pewno$cig postmodernizm, relatywizm
czy permisywizm moralny. Wyzwania te stanowig pewne niebezpieczenstwo,
ale z drugiej strony daja tez szans¢ na rozwdj i wypracowanie konkretnych
rozwigzan, bedacych odpowiedzig na znaki czasu.

Historia teologii moralnej wskazuje na pewne przemiany zachodzace we-
wnatrz tej dyscypliny. Przyjmowaty one na przestrzeni dziejow rdzne, nie-
kiedy skrajne, formy, jak chociazby laksyzm czy legalizm. Laksyzm stosuje
w postepowaniu moralnym daleko posuni¢ta dowolnosé, co owocuje tym, ze
w identycznych sytuacjach czlowiek zachowuje si¢ diametralnie réznie. Z ko-
lei legalizm moralny moze prowadzi¢ do faryzeizmu moralnego, potepionego
przez Chrystusa, gdyz najpierw wprowadza przepisy, w ktérych litera waz-
niejsza jest niz duch, a potem uzywa karkotomnych uzasadnien, pozwalaja-
cych na ich omijanie.

Godzien uwagi jest wspomniany legalizm, czyli przesadne podporzad-
kowanie moralno$ci prawu, albowiem funkcjonuje on az po dzien dzisiejszy
w $wiadomosci wielu wiernych i w nauczaniu katechetycznym, pomimo refor-
my, jakiej dokonat Sobor Watykanski II. Zauwaza to papiez Franciszek, czego
potwierdzeniem sg pewne jego wypowiedzi skierowane zdecydowanie przeciw
czysto legalistycznej moralnosci (Franciszek 2018, s. 42-43; 2017, s. 33-34).
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Poczawszy od XVI i XVII wieku wskutek réznych uwarunkowan ksztat-
tujaca si¢ nauka moralna skupiata si¢ nie na pozytywnym przekazie moralno-
$ci przez rozw0j cnot, lecz na ukazywaniu nakazoéw i1 zakazow prawa Bozego
1 koscielnego. Najwazniejsze stalo si¢ wyznaczanie granic migdzy tym, co do-
zwolone, a tym, co zabronione. Pierwszenstwo dano szczegdétowym proble-
mom sumienia i kazuistyce w perspektywie indywidualistycznej. Nie byloby
w tym pewnie niczego ztego, gdyby nie fakt, ze jeden z aspektow nauczania
moralnego w praktyce zawtaszczyl catg teologi¢ moralng. W sposob nieunik-
niony taka moralno$¢ ulegta interpretacji prawniczej (por. Ciuta 2014, s. 20).

Popularnos¢ legalistycznego, kazuistycznego podejscia do zycia 1 moral-
nosci niektorzy thumacza tym, ze dla wielu wierzacych 6w legalistyczno-ka-
zuistyczny nurt stawat si¢ swoistym bezpiecznym aspektem, ktory pozwolit
unikng¢ trudu podejmowania decyzji i brania osobistej odpowiedzialnosci,
poniewaz wszystko wydawalo si¢ z géry ustalone i rozstrzygnigte. To fatszy-
we poczucie bezpieczenstwa prowadzito do minimalizmu i formalizmu moral-
nego, skupionego jedynie na czysto zewnetrznym przestrzeganiu przykazan,
a tym samym stanowilo powazng przeszkode w ksztattowaniu petnej osobo-
wosci moralnej i odnajdywaniu prawdziwego zrédla powinnosci moralnej
(por. Nagdrny 2001, s. 26-29).

3. Kryzys w moralnosci

Wymienione niektore btedne interpretacje teologii moralnej w niczym nie
podwazaja nauki moralnej gloszonej przez Kosciot. Nie powinny tez sktania¢
do pesymizmu i obaw, ze nauka ta nie bedzie respektowana i w konsekwencji
dojdzie do totalnej kleski moralno$ci chrzescijanskiej. Kazdy bowiem kryzys
oznacza nie tylko przesilenie, przetom czy zatamanie si¢ dotychczasowej li-
nii rozwoju, ale takze, jak podkresla papiez Franciszek, kryje w sobie ,,dobra
wiadomos¢, ktorg trzeba umie¢ ustysze¢, wytezajac stuch serca” (AL, nr 232).
Jest zatem wezwaniem do postepu, do poszukiwania nowej drogi rozwoju.

Podobnie jest z kryzysem w moralno$ci, o ktorym czesto si¢ ostatnio
mowi. Kryzys ten oznacza, ze coraz bardziej dysfunkcjonalne, spotecznie i zy-
ciowo, a takze mato skuteczne stajg si¢ tradycyjne systemy etyczne i moralne.
Zauwaza si¢ wyrazne oslabienie wrazliwosci moralnej, swoiste stepienie ludz-
kich sumien. Innymi stowy, postep moralny nie nadaza za postepem cywiliza-
cyjnym.

Trzeba wyraznie podkresli¢, ze jest to kryzys w moralnos$ci, a nie kryzys
moralnosci w ogole. Nie ulega bowiem zmianom tzw. moralno$¢ naturalna,
do ktorej nalezy zdolnos$¢ rozrdzniania dobra od zta, zgodnie z zasadg czyn
dobro, a unikaj zta, i wynikajacych z niej wnioskow bezposrednich, takich jak
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nie zabijaj czy nie kradnij. Jest to zatem gléwnie kryzys pewnej, nieprzystaja-
cej do wymogdéw wspodlczesnosci formy moralno$ci.

Mozna powiedzie¢, ze jesli chodzi o wspdlczesny kryzys w moralnosci,
to dostrzegalne jest w nim nie tyle dezaktualizowanie si¢ czy zuzywanie pod-
stawowych warto$ci i norm moralnych, ile oslabianie si¢ postuchu dla nich
1 gotowosci do przestrzegania, zwlaszcza w proponowanych pehiejszych
1 usztywnionych uktadach, a takze w tradycyjnej szacie jezykowej. Prawdo-
podobnie jest to kryzys tradycyjnych systeméw normatywnych, obyczajowo
1 spotecznie utrwalonych deontologii, réoznych kodekséw i zbiorow ,,praw”
etycznych, klasycznych odmian moralistyki i — w znacznej mierze — kryzys
tradycyjnego jezyka (por. Szmyd 2008, s. 5-9 1 26-30).

4. Sluchanie stlowa Bozego podstawg odnowy teologii moralnej

Co robi¢, aby wyjs¢ z kryzysu i1 skutecznie i odpowiedzialnie przekazywac
objawiong moralno$¢ wspodtczesnym ludziom? Zgodnie z dokumentem Mig-
dzynarodowej Komisji Teologicznej, nalezy przede wszystkim stucha¢ stowa
Bozego (Mig¢dzynarodowa Komisja Teologiczna 2005, nr 4-19). ,,Studium
ksiag swietych” powinno by¢ ,,dusza swietej teologii” (KO, nr 24). Jest to fun-
damentalne stwierdzenie Soboru Watykanskiego Il w odniesieniu do teologii.
Tenze Sobor wzywa moralistow, by szczegdlng troske skierowali ,.ku udo-
skonaleniu teologii moralnej, ktorej naukowy wyktad, karmiony w wiekszej
mierze nauka Pisma Swietego, niech ukazuje wzniosto$é powotania wiernych
w Chrystusie 1 ich obowigzek przynoszenia owocu w mitosci za zycie §wiata”
(DFK 16).

Nalezy podkresli¢, ze teologia, w ogodle, opiera si¢ na podstawowym akcie
stuchania z wiarg objawionego stowa Bozego, czyli samego Chrystusa. Stu-
chanie stowa Bozego jest definitywng zasada teologii katolickiej. To whasnie
stowo Boze prowadzi do zrozumienia i gtoszenia oraz do formowania wspol-
noty chrzescijanskiej. Teologia jest bowiem refleksja naukowa nad Bozym
objawieniem, ktore Kosciol przyjmuje przez wiare jako powszechna prawde
zbawcza. Nalezy tez pamieta¢, ze Duch Swiety nie tylko natchnat autorow
biblijnych, aby znalezli wlasciwe stowa Swiadectwa, ale takze pomaga czyta-
jacym Bibli¢ w kazdym czasie zrozumie¢ stowo Boze (por. Migdzynarodowa
Komisja Teologiczna 2012, nr 8).

Papiez Benedykt XVI przypomina, ze Pismo Swigte winno by¢ interpreto-
wane w Kosciele (VD, nr 35), poniewaz w wierze katolickiej Pismo Swicte,
Tradycja 1 Urzad Nauczycielski Kosciola sg nierozdzielnie ze soba potaczone.
Papieska Komisja Biblijna wyjasnia:
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Biblia zawiera bowiem w sobie takie rzeczywistosci, ktore nie dadzg si¢ zamknaé
w granicach jedynie naukowej analizy tekstu. Ko$ciot nie uwaza bowiem Biblii
tylko za zbidr dokumentoéw historycznych, przedstawiajacych poczatki chrzesci-
janstwa; Biblia jest dla Kosciota stowem Bozym, skierowanym wtasnie do niego,
do Kosciota i do $wiata calego w jego dzisiejszej postaci” (Papieska Komisja Bi-
blijna 1994, nr 4).

Nowy Testament jednakze ukazuje, ze juz od samych poczatkoéw Kosciota
niektorzy glosili heretycka interpretacje wspolnej wiary, przeciwng Tradycji
apostolskiej. W Pierwszym Liscie §w. Jana czytamy o odlgczeniu od komu-
nii milosci, ktore jest wskaznikiem fatszywego nauczania (por. 1 J 2,18-19).
Ponadto, herezja jest nie tylko wypaczeniem Ewangelii, ale szkodzi rowniez
samej wspolnocie koscielnej. Herezja nazywa si¢ uporczywe, po przyjeciu
chrztu, zaprzeczanie jakiej§ prawdzie, w ktorg nalezy wierzy¢ wiarg boska
i katolicka, albo uporczywe powatpiewanie o niej (por. KKK, nr 2089). Ten,
kto jest winny takiej uporczywos$ci w stosunku do nauczania Kos$ciota, stawia
wlasny osad w miejsce postuszenstwa stowu Bozemu (por. Migdzynarodowa
Komisja Teologiczna 2012, nr 14).

Mozna przypuszczac, ze jesli w XX wieku pojawily si¢ pewne btedne inter-
pretacje moralno$ci chrzescijanskiej, to by¢ moze stato si¢ tak w znacznej mie-
rze dlatego, ze bardziej zaczgto si¢ wstuchiwaé w glos ludzi niz w glos Boga.
Szerzace si¢ idee marksizmu zwrdcity uwage na gtos uciemi¢zonych ludow.
Glos wolajacy o przezwycigzenie jaskrawej niesprawiedliwosci stat si¢ domi-
nujacy, zwlaszcza w krajach Ameryki Lacinskiej w zwigzku z teorig wyzwole-
nia. Oczywiscie, nie nalezy ignorowac glosu uciemigzonych ludéw, trzeba ich
stucha¢. Jednak nie mozna zapominaé, ze zrodlem norm moralnych jest Bog.
To nie prawo Boze ma by¢ dopasowywane do stabngcej moralnej kondycji spo-
teczenstwa, ale cztowiek ma si¢ podnosi¢ do godnosci dziecka Bozego. Dzisiaj
jednak daje si¢ zauwazy¢, ze dla niektorych moralistow dominujacy staje si¢
glos 0sdb w roznoraki sposob pokrzywdzonych przez los, nieradzacych sobie
w zyciu, a nie glos Boga wzywajacy do respektowania prawdy objawione;.

Przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy upatrywac z pewnoscig w ostabieniu
wiary, zaniku zdrowej poboznosci, a nade wszystko pokory. Wstuchiwanie si¢
w glos Boga wymaga bowiem od moralisty wyciszenia si¢, pokory, pozycji
,ha kolanach” przed Bogiem, postawy: chcie¢ ustyszec¢ to, co Bog mowi, a nie
potwierdzenia przez Boga tego, co si¢ chce ustysze¢.

Cho¢ wstuchiwanie si¢ w gltos Boga winno by¢ pierwszorzgdne, to nie
znaczy, by ignorowaé glos czlowieka’. Aby wyj$¢ naprzeciw cztowiekowi

2 Nalezy by¢ otwartym na jego wotanie, ale tez nalezy zadbaé o to, by odpowiadaé na rzeczy-
wiste potrzeby cztowieka, a nie zajmowac¢ si¢ zagadnieniami, ktore ludzi tak naprawde nie dotycza.
Bywa niekiedy tak, ze kaznodzieje méwia o tym, co si¢ im samym podoba i sa przekonani, ze to
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1 dobrze go poprowadzi¢, trzeba nade wszystko stucha¢ Boga. Trzeba takze
wstuchiwa¢ si¢ w glos wiernych, by rozumie¢ ich problemy. Wiernos¢ Bogu
i wierno$¢ cztowiekowi, to podstawowe wyzwanie dla teologii moralne;j.
Wiernos¢ Bogu zaktada wiare, poniewaz tylko rozum o$wiecony wiarg jest
w stanie odczyta¢ glos Boga. Wiara niezbgdna jest moraliscie, ktory odkry-
wa normy moralne w stowie Bozym, ale potrzebna jest takze tym wszystkim,
ktorzy maja je w swoim zyciu respektowac. Wedtug Katechizmu Kosciota ka-
tolickiego ,,Wiara jest osobowym przylgnigciem catego cztowieka do Boga,
ktory sie objawia. Obejmuje ona przylgnigcie rozumu i woli do tego, co Bog
objawit o sobie przez swoje czyny i stowa” (KKK, nr 176). Jednak dzisiaj
z wiarg jest pewien problem. Traktowana jest ona jak sprawa prywatna, bez
odniesienia do zycia. Rozumiana jest czg¢sto na sposob protestancki, jako oso-
biste przeswiadczenie, ze jest si¢ wybranym przez Boga i ze bedzie si¢ zba-
wionym niezaleznie od swoich uczynkow.

5. Wiara a moralnos$¢

Odnosi si¢ wrazenie, jakby wiara nie miata wplywu na moralnos¢. Jan Pawet 11
w encyklice Veritatis splendor zauwaza, ze we wspotczesnym $wiecie odrzu-
ca si¢ tradycyjng doktryn¢ o prawie naturalnym, o powszechnosci i niezmien-
nej waznosci jej nakazow. Panuje przekonanie, ze niektore elementy nauczania
moralnego Kos$ciota sg po prostu nie do przyjecia. Uwaza sig, ze Magisterium
moze si¢ wypowiada¢ w kwestiach moralnych tylko w takim zakresie, by ,,za-
checa¢ sumienia” 1 ,,proponowac wartosci”, z ktorych kazdy bedzie sam czerpat
inspiracje dla autonomicznych decyzji i wyborow zyciowych (VS, nr 46).

Powstaje pytanie: Czy mozna by¢ postusznym Bogu, czyli mitowa¢ Boga
1 blizniego, nie przestrzegajac tych przykazan w kazdej sytuacji? Powszechna
jest tez opinia podajaca w watpliwos¢ istnienie wewnetrznego i nierozerwal-
nego zwigzku migdzy wiarg a moralno$cig. Wedtug tej opinii wiara mialaby
tylko decydowac o przynaleznosci do Kosciota i o jego wewngtrznej jednosci,
natomiast sposob postgpowania cztowieka miatby by¢ uzalezniony od indywi-

rowniez jest wazne dla stuchaczy kazan. Wielu tym sposobem mowi ,,ponad gtowami” wiernych,
bowiem mowiag o problemach, ktére wiernych nie dotycza. Dobrym sposobem praktykowanym
przez niektoérych kaznodziejow, a zwlaszcza rekolekcjonistow jest zwrocenie si¢ do wiernych, by np.
przed rekolekcjami zasygnalizowali, o jakich zagadnieniach podczas rekolekcji chcieliby ustysze¢.
Oto przyktadowo niektore tematy podawane przez wiernych, na ktore pragneli by otrzymaé odpo-
wiedz: Mowi¢ o tym, ze Bog kocha ludzi pomimo ich grzechoéw; rola Eucharystii w budowaniu
lepszego zycia w rodzinie i spoteczenstwie; o odpowiedzialnosci za zbawienie bliznich; jak rodzice
winni reagowac, gdy dzieci nie chodza do kos$ciota; jak wzmacnia¢ wigzi rodzinne; jak naprawiaé
malzenskie relacje; problem wspdlnego zamieszkiwania narzeczonych przed $lubem; zagadnienie
formacji sumienia, omoéwic¢ warunki dobrej spowiedzi; dlaczego in vitro jest moralnie niegodziwe.
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dualnego osadu sumienia lub od zlozonosci uwarunkowan spoteczno-kulturo-
wych (VS, nr 4).

To oddzielenie moralnos$ci od wiary wptywa na postawy i1 zachowania
chrze$cijan, sprawia tez, ze ich wiara traci Zywotno$¢ oraz wlasciwa jej orygi-
nalno$¢ jako nowa zasada myslenia i dziatania w zyciu osobistym, rodzinnym
1 spotecznym. Niektorzy wprost wyznaja zasadeg, ze wiara to jedno, a zasady
moralne to co innego. Prowadzi to do prywatyzacji zasad moralnych i wia-
ry. Taki sposob myslenia mozna spotka¢ u wielu ludzi, zwlaszcza mlodych,
moéwiacych: ,,Bog jest ok, Kosciolt w zasadzie tez, ale moje zycie, moje wy-
bory moralne, moja wiara — to wszystko moja prywatna sprawa”. Przestrzen,
w ktorej si¢ zyje, dzieli si¢ na taka, ktora nalezy wytacznie do cztowieka i na
nalezaca wyltacznie do Boga (por. Orzeszyna 2013, s. 74; Bloch 2012, s. 17).

Whbrew temu btednemu rozumieniu wiary i moralnosci Jan Pawet II w en-
cyklice Veritatis splendor podkresla, ze wiara zdecydowanie ma wymiar mo-
ralny. Jest zrodtem zgodnego z nig Zyciowego zaangazowania i zarazem ta-
kiego zaangazowania si¢ domaga. Zobowiazuje do przyjecia i zachowywania
Bozych przykazan (por. VS, nr 89). Na wierze, bedacej osobowa odpowiedzia
cztowieka dang objawiajgcemu si¢ Bogu, winien si¢ wspiera¢ caty gmach zy-
cia moralnego. Aby jednak zycie moralne bylo ksztalttowane przez wiare, nie
wystarczy, ze osoba dziatajgca wierzy, ale trzeba, zeby postepowata ona jak
wierzaca. Ma to miejsce jedynie wtedy, kiedy cztowiek swiadomie dziata pod
wplywem wiary. Innymi stowy, czyny chrzescijanina nie majg by¢ tylko z nia
zharmonizowane, ale majg wyplywac¢ z dobrowolnie przyjetego daru wiary.
Po prostu ma ona by¢ ich zrédtem.

Socjologia uczy, ze w wymiarze spotecznym funkcjonuje tylko to, co
jest spotecznie uswiadomione. Jesli wigc wiara nie jest obecna w zyciu spo-
tecznym, to de facto nie ma jej w ogole. Czy zatem problematyka wiary nie
powinna dzisiaj sta¢ si¢ podstawowym przedmiotem nauczania moralnego?
Przestanie moralne Kosciota bowiem jest kierowane do ludzi wierzacych. Je-
sli zatem nie ma zywej wiary, to czy wspotczesny czlowiek jest w stanie przy-
ja¢ moralno$¢ objawiona? Ponadto wiadomo, ze z wiarg w Boga wiaze si¢
scisle poboznosc¢ i cale religijne zycie cztowieka. I tak naprawde to dopiero te
dwie rzeczywistosci, wiara i religijnos¢, moga stanowi¢ podstawe dla opartej
na Bozym objawieniu chrze$cijanskiej moralnos$ci.

6. Odnowa zycia religijnego
Respektowanie norm moralnych, majacych zrodlo w gltoszonym przez Ko-

$ciot objawieniu Bozym, wymaga radykalizmu i pewnej moralnej doskona-
tosci. Zdaniem Jana Pawla II, aby je respektowac, nalezy spelni¢ pewne wa-
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runki, ktore wymienia on w adhortacji Familiaris consortio. Papiez wskazuje
m.in. na dziecigce zaufanie Bogu, pokore, czeste korzystanie z sakramentow
Eucharystii i pojednania oraz na regularng modlitwe (por. FC, nr 33).

Zdaniem Jana Pawla II, do tych warunkéw nalezy przede wszystkim gle-
bokie zycie religijne. Kazdy cztowiek rozumny ma prawo pytac: Dlaczego
Kosciot glosi to, co glosi? Dlaczego mam postgpowac w taki, a nie inny spo-
sob? Gdy taki czlowiek bedzie dojrzewal w wierze, jego rozum o$wiecony
wiarg bedzie coraz blizszy wlasciwemu zrozumieniu nauki Kosciota, a zada-
wane pytania beda stuzyly szczeremu poszukiwaniu prawdy, a nie szukaniu
btedow 1 wypaczen. Trzeba przyznac, ze oficjalne dokumenty Kosciota bywa-
ja z zasady trudne do zrozumienia dla przeci¢tnego katolika. Trud duszpaster-
ski polega na tym, aby to hermetyczne nauczanie przetozy¢ na konkrety zycia
zwyktych ludzi, pokazaé, ze wymagania stuzg temu, by wierni mogli doswiad-
czy¢ w swoim zyciu czegos bardzo pigknego (por. FC, nr 33).

Wiadomo, Zze wierni bez zywej wiary w mitos¢ Boga do nich nie beda umieli
podja¢ niektorych decyzji porzadkujacych ich zycie wedtug wskazan Kosciota.
To bowiem milos¢ Boga rozlana w sercu chrzescijanina jest wewngtrznym nos-
nikiem uzdolniajagcym do zmiany postaw i zachowan. Wazna rol¢ odgrywa za-
tem budzenie u wiernych przekonania, ze z pomocg taski Bozej, nawet wbrew
doswiadczanej ludzkiej stabosci, mozliwe jest zachowanie woli Boga w chrze-
scijanskim zyciu. Innymi stowy, warunkiem zrozumienia i przyj¢cia nauczania
moralnego KoSciota jest wiara i zywa realna wigz z Bogiem?.

Drugim warunkiem koniecznym do zaakceptowania norm moralnych glo-
szonych przez Koscidl jest poznanie niezbednych w danej dziedzinie natu-
ralnych praw. Wielka przeszkoda w zaakceptowaniu nauki Kosciota jest dla
dzisiejszych katolikow staba znajomos¢ dokumentéw Kosciota i podawanej
przez nie rozumowej argumentacji, odwotujacej si¢ do argumentow z dziedzin
humanistycznych. W konsekwencji brak tej wiedzy moze prowadzi¢ do ne-
gowania norm moralnych, a tym samym do braku zaufania do nauki Ko$ciota
(por. FC, nr 33).

Wymienione najwazniejsze warunki konieczne do zaakceptowania nauki
moralnej gloszonej przez Kosciol pokazuja, ze w cztowieku musi si¢ doko-
na¢ jaka$ przemiana, jakie$ przewarto$ciowanie, ktore umozliwi zachowanie

3 Bardzo czesto, gdy uda si¢ porozmawia¢ z malzonkami stosujgcymi np. antykoncepcje, oka-
zuje sig, ze swojego zycia seksualnego nie przezywaja tak beztrosko, bezproblemowo i szczgsliwie,
jakby si¢ wydawato. Jest w nich wiele cierpienia, poczucia niekochania, braku zaufania. Gdzie$ na
dnie duszy tli si¢ $wiadomo$¢ zta. Rozmowa z duszpasterzem moze pokaza¢ matzonkom, ze chrze-
Scijanie sg powolani do tego, aby odkry¢ obecnos¢ samego Boga takze w niepowtarzalnej wiezi,
ktora jednoczy tylko matzonkow. Istnieje bowiem $wiat glebszych przezyé, wykraczajacych poza
sfere¢ zmystowych 1 psychicznych odczué. To tajemnica nieprzenikniona dla ludzi oddalonych od
Boga” (Orzeszyna 2010, s. 234).
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nauki Kosciota. Uswiadamiajg réwniez, ze wielu katolikow nie jest jeszcze
dojrzatych w wierze i w konsekwencji nie widzi dobra, jakie ptynie z zycia
zgodnego z zasadami moralnymi, nie dostrzega pigkna takiego zycia, a wrgcez,
nie rozumiejgc sensu wymagan, odczuwa je jako przeszkode na drodze do
szczgscia.

Co zatem czyni¢, aby to zmieni¢? Jest to niewatpliwie powazne wyzwanie
stojace przed teologig moralna, a wlasciwie przed catym Kosciotem. Nie cho-
dzi bowiem tylko o samo gloszenie nauki moralnej, ale nade wszystko o przy-
gotowanie ludzkich serc na otwarcie si¢ na dzialanie Bozej taski. Warto zatem
zwrdci¢ uwage na pewne wyzwania wspolczesnosci, ktére w jakims stopniu
mogg wytyczac¢ kierunek dyskusji i poszukiwan teologii moralnej w najbliz-
szym czasie.

7. Niektore wyzwania wspolczesnosci

Teologowie moralisci, zgodnie ze swoja funkcja w Kosciele, ktora jest
zdobywanie, w laczno$ci z Magisterium, coraz glgbszego rozumienia stowa
Bozego zawartego w natchnionym Pismie Swietym i przekazanego przez
zywa Tradycje Kosciota, winni podejmowac tematy, ktore mogg stac si¢ nie-
bawem aktualne (por. VS, nr 109). Zdaniem Jana Pawtla II, ich postuga ma
pierwszorzgdne znaczenie nie tylko dla zycia i misji Kosciola, ale takze dla
spoteczenstwa i jego kultury. Zachowujac $cistg i niezbedng wiez z teologia
biblijng i dogmatyczna, powinni podkresla¢ w naukowej refleksji dynamicz-
ny aspekt moralnosci, to znaczy poswigcic¢ szczegdlng uwage odpowiedzi, ja-
kiej na Boze wezwanie winien udzieli¢ cztowiek w procesie swego wzrastania
w miloSci w tonie zbawczej wspdlnoty, tj. Kosciota (por. VS, nr 111).

Teolog moralista winien, niezaleznie od pojawiajacych si¢ trudnosci,
glosi¢ moralnos$¢ ludzkiego postgpowania wynikajaca z objawienia Bozego.
Skoro pojawiaja si¢ trudno$ci i1 zagrozenia, nie nalezy ich pomija¢, ale pro-
bowa¢ znalez¢ ich przyczyny i uwarunkowania. Byloby bledem ignorowac
je 1 tylko potepiaé. Bez watpienia, nowych przemyslen, gdy chodzi o rozwoj
moralno$ci, wymaga aktualnie moralno$¢ spoteczna, zwlaszcza zagadnienie
grzechu spotecznego, wynikajacego z patogennych struktur spotecznych, przy
zachowaniu zasady odpowiedzialno$ci indywidualnej za grzech. W zyciu spo-
tecznym chodzi takze o zglgbienie i dopracowanie takich zagadnien, jak mo-
ralno$¢ polityczna, moralno$¢ gospodarcza, solidarno$¢ globalizacyjna czy
wrazliwos¢ ekologiczna.

W kontekscie wspolczesnych wyzwan warto zwroci¢ uwage na rozwoj
nauk o cztowieku oraz ich wktad w teologi¢ moralng. Nalezy jednak wyraznie
odréznia¢ chrzescijanskg moralno$¢ od lansowanej czesto moralnosci laickiej.
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Ta pierwsza ma wymiar responsoryczny, czyli jest odpowiedzig na wezwa-
nie milujacego Boga, a nie respektowaniem bezdusznych nakazow i zakazow.
Z kolei moralno$¢ laicka, ktorej Zzrodtem jest czesto scjentyzm, fizycyzm, na-
turalizm, eklektyzm, pragmatyzm, nihilizm czy egzystencjalizm ateistyczny,
jest moralnos$cia eudajmonistyczng. Jej celem staje si¢ uzyskanie satysfakcji,
zadowolenia, przyjemnosci. Jest to czesto moralno$¢ liberalistyczna i hedoni-
styczna.

Podstawg zdrowej moralno$ci jest wlasciwa antropologia teologiczna, bo
ukazuje cztowieka w pelnym wymiarze jego egzystencji. Taka moralno$¢ ma
charakter personalistyczny (gwarantuje rozw0j osobowy) a rownoczesnie dia-
logiczny (ksztattuje poprawne relacje z Bogiem i ludZzmi).

Szczegolnej uwagi moralisty wymagaja zagadnienia z zakresu bioetyki.
Pojawiajace si¢ nowe odkrycia, badania, eksperymenty medyczne wymagaja
nieustannej troski o respektowanie prawa czlowieka do zycia i poszanowania
jego godnosci.

Istotne jest takze zwrocenie uwagi na jezyk, jakim postuguje si¢ teologia
moralna. Wymaga on wcigz odnowy, by nowym jezykiem glosi¢ swiatu stara,
niezmienng prawde. Chodzi o to, by mowi¢ o rzeczywistosci tak, zeby nie utra-
ci¢ teologiczno-religijnej istoty, by nie zamazywaé prawdy. Bardzo czgsto pu-
blicystyka w tej dziedzinie naraza teologi¢ moralng na uproszczenia. Musi ona
by¢ zorientowana kerygmatycznie na rzeczywistos¢ ludzka. Nie mozna mora-
lizowac¢. Trzeba przekazywa¢ Boza prawde. Kerygmat tym rozni si¢ od men-
torstwa (moralizowania), ze nie wyptywa z poczucia dominacji czy duchowej
wyzszosci, ale jest partnerskim §wiadectwem zywej wiary, w ktorej przejawia
si¢ moc samego Boga. Przepowiadanie moralno$ci objawionej przez Chrystu-
sa pojmowane jest niekiedy jako wojowanie o prawo Boze w tym §wiecie, co
poniekad w jakim$ wymiarze jest stusznym dzialaniem. Inni za$ widzg powo-
dzenie ewangelizacji w sile przedstawianych argumentow, bez watpienia sg
one wazne i potrzebne. Wydaje si¢ jednak, Ze najsilniejszym orezem w glosze-
niu moralno$ci chrzescijanskiej jest dawanie Swiadectwa. Mozna powiedzie¢,
ze to, co moze przekona¢ swiat do powrotu do Boga, to swiadectwo szczesli-
wego zycia chrze$cijan, ludzi, ktérzy swoim przyktadem pokazuja, ze kiedy
cztowiek jest z Bogiem, to wszystko da si¢ zrobi¢, ze mozna by¢ osobg dobra,
kochajaca 1 spetniong.

Dajaca wiele do myslenia kwestig jest brak spojnosci miedzy gltoszonymi
w Kosciele zasadami moralnymi a zyciem niektorych wiernych. Odnosi si¢ to
zwlaszcza do dokonywanych przez nich moralnych rozstrzygnieé. Pokazaly to
choc¢by ostatnie wybory samorzagdowe w Polsce (2018), podczas ktérych czesé
wyborcow glosowala na kandydata na prezydenta miasta aktualnie siedzacego
w wigzieniu. Podobnie jest z przyzwoleniem na aborcje¢. Jak wykazuja bada-
nia statystyczne, tylko 24% katolikdéw w Polsce jest za catkowitym zakazem
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aborcji. Pozostali, w jaki$ zadziwiajacy sposob, godza przyzwolenie na abor-
cj¢ ze swoja poboznoscig. Takie zjawiska sktaniajg nie tylko do poszukiwania
przyczyn takiego stanu rzeczy, ale nade wszystko do zastanowienia si¢, czy
jezyk 1 argumentacja, jakimi postuguje si¢ teologia moralna, sa wystarczajaco
zrozumiale i przekonywajace.

Bez watpienia waznym wyzwaniem dla teologii moralnej dzisiaj jest przy-
pomnienie nauki o sakramentach. Widoczny jest rodzaj totalnego zagubienia
i niezrozumienia, czym one s3. Wielu pojmuje je tylko jako dar Bozy, jako
nagrodg¢ za dobre postgpowanie, a nie dostrzega ich moralnego wymiaru, czy-
li nie postrzega ich jako daru zobowigzujacego. Wielu tez w praktyce dusz-
pasterskiej bywa przygotowywanych tylko do przyjecia danego sakramentu,
a juz nie do zycia po jego przyjeciu. Nic zatem dziwnego, ze mtodziez przygo-
towywana tylko do przyjecia sakramentu bierzmowania, a nie do zadan, jakie
stawia on przed nig, traktuje go jako ,,sakrament pozegnania” z Kosciotem.

Trzeba sobie uswiadomié, Ze przeciez sakrament to dziatanie Chrystusa
w Kosciele, a nie duszpasterska akcja. Kazdy sakrament stawia przed przyj-
mujacym go powinnosci moralne dotyczace jego zycia osobistego, eklezjalne-
go 1 spotecznego. Bywa tez, ze sakramenty traktuje si¢ magicznie, akcentujac
przesadnie ich drugorzedne znaczenie, jak np. uzdrowienie fizyczne w zwigz-
ku z namaszczeniem chorych. Ponadto Kosciol niezmiennie podkresla, ze tzw.
sakramenty zywych nalezy przyjmowac¢ w stanie taski uswigcajace;.

Przypomnienia moralnej nauki Ko$ciota wymaga takze prawda o grzechu.
Obok zaniku poczucia grzechu pojawiajg si¢ takze btgdne jego interpretacje,
siegajgce korzeniami do obcych chrzescijanstwu wierzen, np. reinkarnacji czy
demonologii. Przyktadem takich wypaczen jest teoria o tzw. grzechu pokole-
niowym, a w konsekwencji praktyka tzw. spowiedzi furtkowe;.

Od poczatku istnienia KoS$ciota chrzescijanie byli przesladowani 1 zmusza-
ni, by placi¢ zyciem za swojg wiar¢. Historia Kosciota naznaczona jest krwia
meczennikow. Na przestrzeni stuleci megczenstwo rozumiane byto jako najbar-
dziej radykalna mozliwo$¢ nasladowania Chrystusa. Stato si¢ wrecz ideatem
1 wzorem $wigtosci i chrzescijanskiego mestwa. W tym kontek§cie mozna zro-
zumie¢ tesknote przesladowanych chrzescijan za cierpieniem i $miercig z po-
wodu swojej wiary. Jak postgpowa¢ we wrogim sobie srodowisku i jaka po-
stawe przyjac? Odpowiedz jest jasna: trzeba by¢ wiernym Bogu, nawet az po
meczenstwo. Wiadomo, ze wiek XXI jest czasem przesladowania chrzescijan.
Jak podaja statystyki, co 5 minut ginie jeden cztowiek. Wszystko wskazuje na
to, ze temat gotowosci na oddanie zycia za wiar¢ winien sta¢ si¢ przedmio-
tem moralnego nauczania. Nalezy powaznie si¢ zastanowi¢, czy wzorem o0j-
cow Kosciota nie nalezatoby w teologii moralnej i w teologii duchowosci po-
dejmowac¢ problematyki meczenstwa, ttumaczac, ze nasladowanie Chrystusa
osigga najdoskonalszy wyraz wlasnie w meczenstwie. O tym, ze jest to temat
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aktualny, przekonuja nas ostatnie wydarzenia, ktore majga miejsce w Europie
1 w naszej Ojczyznie: publiczne zniewazanie wizerunku Matki Bozej czy tez
wyszydzanie Kosciola 1 ludzi do niego nalezacych.

Jeszcze jeden temat zastuguje na podjecie przez moralistow. Wiaze si¢ on
z rozpowszechniajacg si¢ praktyka kremacji ludzkich zwtok, a wraz z nig po-
grzebodw z urng, zamiast z trumng. Zmienia si¢ dos¢ widocznie mentalnosé
w zakresie szacunku dla ludzkiego ciata po $mierci. Moze to skutkowa¢ w nie-
dalekiej przysztosci zanikaniem tradycyjnych cmentarzy, a co za tym idzie,
zmiang rozumienia ludzkiej $mierci i, by¢ moze, zanikiem praktyki modlitwy
za zmartych. Juz daje si¢ zauwazy¢, ze w niektorych krajach z powodu kre-
macji zwlok zanika w ogdle zwyczaj grzebania zmartych i troski o ich grob.
Znikajg cmentarze. Jest to temat godny przemyslenia i podjecia z powodu sza-
cunku dla zmartych i troski o ich zbawienie.

Glebokiej refleksji teologiczno-moralnej domaga si¢ takze kwestia utraty
relacji spotecznych. Zanikaja bowiem naturalne wig¢zi, zarowno w malzen-
stwie, w rodzinie, jak i we wspolnocie narodowej, ojczyznianej i panstwowej.
W ich miejsce pojawiajg si¢ jakie§ nowe wiezi, np. migdzynarodowe, ktore tak
naprawde niczego nie wnoszg do mig¢dzyludzkich relacji. Jest to rowniez wi-
doczne we wspdlnotach parafialnych, w ktorych ludzie tracg naturalny zwigzek
ze swojg parafig na rzecz tzw. churchingu (czyli uczgszczania na msz¢ Swigta
do réznych kosciotow) czy blizej nieokreslonych wspolnot koscielnych.

Znaczacy wplyw na to ma, bez watpienia, rozw¢j Internetu 1 telefonii ko-
morkowej, ktore powaznie niszczg naturalng komunikacje miedzyludzka.
Obecnie ludzie coraz rzadziej rozmawiaja ze sobg ,,w cztery oczy”, zarGwno
w swoich rodzinach, szkotach, miejscu pracy czy tez w wolnym czasie spoty-
kajac si¢ towarzysko. Jest to bez watpienia bardzo wazny problem wymagaja-
cy natychmiastowych dziatan 1 podjgcia skutecznych rozwigzan, by przeciw-
dziata¢ tym katastrofalnym w skutkach zagrozeniom.

Trudno w krétkim artykule odnie$¢ si¢ do wszystkich wspodtczesnych
wyzwan moralnych, ale nie mozna nie zauwazy¢ lekcewazenia regulacji cy-
wilno-kos$cielnych zwigzkow matzenskich. Niestety dzieje si¢ to czgsto przy
aprobacie wierzacych rodzicéw i krewnych. Taka postawa rzutuje bardzo ne-
gatywnie na wychowanie przysztych pokolen. Stabe rodziny, to stabe spote-
czenstwa, a w konsekwencji staby staje si¢ Kosciot.

Wielka bolaczka jest takze dzisiaj brak cigglos$ci nauczania i jednomyslno-
sci niektorych duchownych, wypowiadajacych si¢ publicznie w kwestii mo-
ralnego nauczania Ko$ciota. Pojawiajg si¢ bowiem tendencje do podwazania
dotychczasowego porzadku moralnego. Wielu wspodtczesnych chrzescijan,
zwlaszcza mlodych, powotuje si¢ na tego typu wypowiedzi, bo sg im na rgke,
bo im pasuja do wlasnej sytuacji zyciowej, bo wreszcie, jest im tak wygodnie;.
Czasem slyszy si¢ stwierdzenia, ze ten ksigdz jest nowoczesny, modny, bo po-
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wiedzial co$, co niektorym si¢ podoba. Kazda osoba duchowna zabierajaca
glos powinna zdawac¢ sobie sprawe z tego, co i do kogo mowi.

%

Nalezy wiec podkresli¢, ze teologia moralna jest dyscypling teologiczna,
ktéra zajmuje si¢ moralnoscig czynow ludzkich w §wietle objawienia Bozego.
Do jej uprawiania potrzebny jest rozum kierowany przez wiarg, co oznacza, ze
poza $cisle teologiczng argumentacja postuguje si¢ takze argumentami rozu-
mowymi (ex ratione). Nie mozna wszakze wykladu o moralnosci ogranicza¢
tylko do wylozenia racji rozumowych. By odczyta¢ Boze wezwanie, niezbgd-
na jest gieboka wiara i zywa, realna wi¢z z Bogiem. Gloszenie nauki moralnej
winno 1§¢ w parze z gorliwos$cig duszpasterska, ktora jednoczy wiernych z Bo-
giem i buduje realne wspolnoty ludzi zyjacych na serio Ewangelia.

Teologia moralna, bedac nauka teologiczna, formutuje zasady postepowa-
nia dotyczace réznych dziedzin ludzkiego zycia i jest jednocze$nie otwarta na
aktualne uwarunkowania ludzkich czynéw. Wychodzi naprzeciw wyzwaniom,
jakie niesie ze sobg postep naukowy, techniczny i cywilizacyjny. Swiadcza
o tym publikowane monografie, artykuly i organizowane sympozja naukowe,
na ktorych podejmowane sg aktualne zagadnienia moralne. Morali$ci sg §wia-
domi przeciwnosci i zagrozen, ktore utrudniajg gltoszenie moralnosci objawio-
nej we wspolczesnym $wiecie.

Dzi§ w epoce postmodernizmu dominuje tendencja do sprowadzania
wszelkiego sadu do indywidualnej oceny, do przedktadania jej ponad obiek-
tywna prawdg. To skutkuje niekiedy odrywaniem moralnych rozstrzygnie¢ od
doktrynalnych fundamentow Kos$ciota i zbytnim skupianiem si¢ nad skompli-
kowang etycznie sytuacja cztowieka.

Teologia moralna stanowi taka dziedzing wiedzy, ktéra jakby z natury swej
domaga si¢ cigglej odnowy i nowej, poglebionej refleksji nad moralnymi za-
gadnieniami zycia cztowieka. Tak zreszta byto w historii tej dyscypliny i tak
dzieje si¢ dzisiaj.

MORAL THEOLOGY IN THE FACE OF CONTEMPORARY CHALLENGES

SUMMARY

Moral theology is a theological discipline which deals with the morality of human
acts in the light of the God’s Revelation. It is for planting to need a mind directed by
comrades what is marking, that apart from argumentation closely theological, it is us-
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ing also rational arguments. Moral theology is a theological science; it is formulating
rules of conduct concerning different fields of the human life and at the same time, it
opens to current conditioning of human acts. It is trying to meet challenges with itself
scientific, technical and of civilization progress that is carrying of them.

Today in the age of the postmodernism a tendency of importing all court for the
individual evaluation, for submitting to it over the objective truth is dominating. It
results sometimes in tearing away moral decisions from doctrinal foundations of the
Church and excessive concentrating oneself above the complicated ethically situation
of the man. Moral theology constitutes such field of knowledge, which kind of one’s
is demanding the continuous revival and new, deepened reflection over moral issues
of the life of the man. This way as a matter of fact it was in the history of this disci-
pline still is happening today.

Keywords: moral theology; crisis in the morality; faith; Bible; contemporary chal-
lenges

Stowa kluczowe: teologia moralna; kryzys w moralnosci; wiara; Stowo Boze; wy-
zwania wspotczesnosci
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Specyfika form i praktyk religijnych spolecznosci
afroamerykanskiej wyzwaniem pastoralnym
dla amerykanskiego KosSciola katolickiego

Stwierdzenie, ze Stany Zjednoczone sa narodem chrzescijanskim, stano-
wi polityczny aksjomat, zwlaszcza dla amerykanskich konserwatystow. To
wlasnie glownie w konserwatywne] wizji Amerykandéw chrze$cijanstwo od
zawsze byto zwigzane z biatym odcieniem skory, zas okreslenie ,,wartosci ju-
deochrzescijanskie” pozwalato politykom jednoznacznie wskazywac, o czyich
warto$ciach mowa'.

W raporcie America’s Changing Religious Identity’ opublikowanym
w roku 2017 czytamy, ze amerykanski krajobraz religijny przechodzi dra-
styczng transformacje¢. Biali chrzescijanie, stanowigcy niegdy$ dominujaca
grupe religijng® w Stanach Zjednoczonych, tworzg obecnie mniej niz potowe
wszystkich dorostych mieszkancow tego kraju®. Zgodnie z danymi World Po-

! Zob. J. Wilson, We 're at the end of white Christian America. Whatwill that mean?, The Guardian,
20.09.2017, https://www.theguardian.com/us-news/2017/sep/20/end-of-white-christian-america
[dostep: 12.03.2019].

2 Zob. D. Cox, R.P. Jones, America’s Changing Religious Identity, 09.06.2017., https://www.prri.
org/research/american-religious-landscape-christian-religiously-unaffiliated [dostep: 12.03.2019].

3 Powolujgc si¢ na dane z 1970 roku, Michael Novak podaje, ze w Ameryce zyje ponad pieé-
dziesiat miliondw katolikow (zob. Novak 1984, s. 64).

# Zdaniem Daniela Coxa i Roberta P. Jonesa, amerykanski Kosciot katolicki przezywa prze-
miang etniczna, czego dowodem sa dane statystyczne, z ktorych wynika, ze w ciagu 25 lat liczba
biatych katolikow spadta o 32% (w 1992 roku wynosita niespetna 87%, w roku 2017 okoto 55%).
Jeszcze w roku 1976 okoto 81% biatych Amerykanow utozsamiato si¢ z wiarg chrzescijanska, zas
cztery dekady pozniej taka deklaracje ztozylo niespetna 43% respondentow populacji 0sob rasy bia-
tej. Zob. https://www.prri.org/research/american... [dostgp: 12.03.2019].
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pulation Review® w Stanach Zjednoczonych mieszka obecnie okoto 36 mi-
lionow Afroamerykanow®, co stanowi prawie 13% populacji tego kraju’, zas
do roku 2050 przewiduje si¢ prawie dwukrotny wzrost liczby przedstawicieli
tejze grupy mniejszo$ciowej w USA (ponad 16% populacji kraju)®. W obliczu
tych danych Konferencja Amerykanskich Biskupow Katolickich’ podaje, ze
juz prawie 3 milionéw wierzacych to przedstawiciele czarnej spotecznosci. Ta
rosngca w sile ekspresyjna grupa etniczna stanowi nie lada wyzwanie duszpa-
sterskie dla amerykanskich ordynariuszy.

Niniejszy artykut przedstawia specyfike form i praktyk religijnych Afro-
amerykanow w amerykanskim Kosciele katolickim oraz prezentuje zmagania
czlonkéw czarnej spotecznosci w swoich rodzimych parafiach z nieréwnoscia,
ksenofobig i rasizmem. Opis dominujacych aspektow w zyciu spoteczno-
-kulturowym czarnych pozwala okresli¢ ogrom wyzwan, wobec ktorych stoi
wspotczesny Kosciol amerykanski, wsrod ktorych warto wymieni¢ problem
powotan, celebracjg liturgii czy kwesti¢ integracji wiernych pochodzenia afro-
amerykanskiego.

Afroamerykanie w amerykanskim KoSciele katolickim

W amerykanskim spoteczenstwie panuje btedne przekonanie, ze bycie
czarnym wierzacym jest rownoznaczne z przynaleznoscig do charyzmatycz-
nego kultu protestanckiego (zob. Kowalak 1996, s. 41-49), a przeciez, moéwiac
o amerykanskim Kosciele, trzeba wspomnie¢ o czarnych katolikach, ktorzy,

mimo zniesienia niewolnictwa, wciaz ,,walcza” o swojg tozsamos¢ spoteczno-

-kulturows, o bycie ,,autentycznie czarnym i prawdziwie katolickim!?”.

Jak wspomniano, populacja czarnych katolikow oscyluje w granicach
3 milionéw, a dane te uwzgledniaja nie tylko osoby $wieckie, ale rowniez

3 Zob. worldpopulationreview.com/countries/united-states-population [dostep: 12.03.2019].

© Warto podkresli¢, ze spoleczno$é Afroamerykandéw w Stanach Zjednoczonych nie jest mono-
lityczna, o czym $wiadcza stosowane okreslenia wzgledem tejze grupy przez samych jej cztonkow:
,,Murzyn”, ,,Afrykanin”, ,,Afroamerykanin”, ,,Czarny”, ,,kolorowy”.

7 Wedlug danych United States Census Bureau z lutego 2018 roku populacja Stanéw Zjed-
noczonych szacowana jest na ponad 327 miliondw, zob. https://www.census.gov/popclock [dostep:
12.03.2019].

8 http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity/african-american/demographics/
index.cfim [dostep: 13.03.2019].

° Z angielskiego United States Conference of Catholic Bishops, zob. http://www.usccb.org
[dostep: 13.03.2019].

107 angielskiego “authentically black and truly Catholic” — E. Green, There Are More Black
Catholics in the U.S. Than Members of the A.M.E. Church, The Atlantic, 05.11.2017, https://www.
theatlantic.com/politics/archive/2017/11/black-catholics/544754/ [dostegp: 14.03.2019].
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13 biskupow'!, 250 ksiezy, 437 diakondw, 75 mezczyzn w trakcie formacji se-
minaryjnej, 400 siostr zakonnych oraz 50 zakonnikoéw. Obecnie az w szesciu
diecezjach wiladze sprawuja czarnoskorzy biskupi!?, za$ zgodnie z danymi
National Black Catholic Survey (NBCS) z roku 2011 sposréd 21 000 amery-
kanskich parafii okoto 800 to parafie zdominowane w zupetnosci przez Afro-
amerykanow'®, a najwiecej z nich mieéci si¢ w stanach Luizjana i Teksas oraz
w miescie Waszyngton'#. Przywotujac histori¢ afrykansko-amerykanskich ka-
tolikdw, warto przy tej okazji wspomnie¢, ze w Meryland powstata pierwsza
sposrod kolonii, w ktorej osiedlili si¢ czarni cztonkowie Kosciota. W ten spo-
sob, jak podaje The National Black Catholic Congress, Inc.!>, na amerykan-
skiej ziemi zasiane zostato katolickie ziarno ,,wsrdd Indian, czarnych niewol-
nikow i przedstawicieli innych mieszanek rasowych!®”.

Katoliccy Afroamerykanie we wszystkich kategoriach wiekowych wy-
kazuja wigksze zaangazowanie w sferze religijnej anizeli biali czlonkowie
Kosciota. Prawie 75% ciemnoskorych przedstawicieli Kosciota katolickie-
go powyzej 60 roku zyciu jest silnie zaangazowanych w zycie swojej para-
fii. Podobng deklaracje sktada prawie 53% Afroamerykanow pomiedzy 18
a 29 rokiem zycia. W przypadku bialych katolikow jest to niespetna 56%
0sob w wieku 60 lat i wiecej oraz ponad 28% wierzacych w przedziale wie-
kowym 18-29 roku zycia. Wiara i tozsamo$¢ religijna Afroamerykanow, jak
podaje raport National Black Catholic Survey!’, jest silnie skorelowana z po-
ziomem wyksztalcenia: bioragcy udzial w badaniu Afroamerykanie to osoby

"' Do urzedujgcych biskupow zaliczajg sie: Edward K. Braxton, Belleville; E. Campbell, Jr.,
Waszyngton; Fernand J. Cheri, OFM, Nowy Orlean; Shelton J. Fabre, Houma-Thibodaux; Wilton
D. Gregory, Atlanta; Curtis J. Guillory, SVD, Beaumont; George Murry, SJ, Youngstown; Joseph
N. Perry, Chicago. Biskupi przebywajacy na emeryturze: Gordon D. Bennett, SJ, diecezja Mandevil-
le; Martin D. Holley, diecezja Memphis; John H. Ricard, SSJ, diecezja Pensacola-Tallahassee, Guy
A. Sansaricq, diecezja Brooklyn; J. Terry Steib, SVD, diecezja Memphis, Zob: http://www.usccb.
org/issues-and-action/cultural-diversity/african-american/resources/african-american-bishops.cfm
[dostep: 12.03.2019].

12 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity... [dostep: 12.03.2019].

13 Zob. The 2011 National Black Catholic Survey. Executive Summary of Key Findings of Pa-
storal Issues, w: https://www.dor.org/tasks/sites/home/assets/File/exec-summary-key-findings[1].
pdf [dostep: 12.03.2019].

14 http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity/african-american/demographics/
parishes-with-a-strong-black-catholic-presence.cfm [dostep: 13.03.2019].

'S The National Black Catholic Congress, Inc. to utworzona w roku 1985 organizacja non-pro-
fit, ktorej celem jest opracowanie skutecznych srodkow ewangelizacyjnych wérod afrykansko-ame-
rykanskich katolikow, zob. https://nebula.wsimg.com/532a28df024cf652aab197ddd11a8338?Acces
sKeyld=BC1D04F48C0411888F51&disposition=0&alloworigin=1 [dost¢p: 12.03.2019].

16 7 angielskiego: “among Indians, Black slaves and the various racial mixtures of them all” —
https://www.nbccongress.org/history-of-black-catholics.html [dostep: 12.03.2019].

17 Zob. https://www.dor.org/tasks/sites/home/assets. .. [dostep: 12.03.2019].
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dobrze wyksztatcone, cieszace sie wysokg pozycja spoteczno-ekonomiczng'®.
Wspomnie¢ nalezy, ze istnieje duza przepas¢ na tle spoteczno-ekonomicznym
pomiegdzy czarnymi katolikami a czarnymi protestantami. Zarobki afroame-
rykanskich katolikow sa dwukrotne wyzsze anizeli afroamerykanskich pro-
testantow, za§ poréwnywalne do zarobkow biatych wyznawcow protestanty-
zmu. Czarni cztonkowie Kos$ciota katolickiego bardzo cenig sobie interakcje
spoteczne w ramach wspolnot przykoscielnych i sg bardziej zaangazowani
w zycie parafii anizeli biali wierzacy. Na fakt ten, zdaniem autorow NBCS,
wpltyw majg kulturowe i rasowe normy wspdlnot Afroamerykandw, ktore
stawiaja duzy akcent na znaczenie religii oraz duchowosci w zyciu codzien-
nym'®. Az 62% Afroamerykanow deklaruje, ze w ramach struktur parafialnych
zaspokajane s3 ich potrzeby duchowe, emocjonalne i spoteczne®, co przekla-
da sie na przywigzanie do swojej parafii?'.

Jak czytamy w raporcie National Black Catholic Survey, ponad 48% afro-
amerykanskich katolikow uczeszcza do KosSciota raz w tygodniu, co stanowi
o ponad 18% wigcej anizeli bialych wiernych. Poczucie duchowego uniesienia
oraz potrzeba wstuchania si¢ w stowo Boze to dwa najczesciej akcentowane
motywy uczestnictwa we Mszy Swigtej. Afroamerykanie (31,7%) odczuwa-
ja wigksze anizeli biali (20,5%) poczucie obowiazku uczestnictwa we Mszy
Swietej. Czarni katolicy deklaruja wysoki poziom satysfakcji z gtoszonych
kazan oraz §piewow liturgicznych (73,2% czarnych vs. 67,5% biatych).

Dyskryminacja rasowa i tesknota za ,,czarng tozsamoscia”

W latach sze$¢dziesigtych XX wieku??, wraz z powstaniem ruchu Black
Power?®, niewielka grupa czarnych aktywistow, katolikow, zaczeta krytycz-
nie odnosi¢ si¢ do dziatan w amerykanskim Kosciele katolickim. Spor doty-
czyl pseudouniwersalnosci struktur Kosciota: Afroamerykanom narzucano

18 https://www.dor.org/tasks/sites/home/assets. .. [dostep: 12.03.2019].

19 https://www.dor.org/tasks/sites/home/assets. .. [dostep: 12.03.2019].

20 Warto wspomnie¢, ze deklaracje takg sktada tylko 40,5% biatych katolikow.

2! Ponad 40% czarnych wiernych i niespetna 22% bialych cztonkéw Kosciota katolickiego nie-
chetnie podchodzi do sytuacji, w ktorej musiatoby zmieni¢ parafie, do ktorej uczeszcza, zob. https://
www.dor.org/tasks/sites/home/assets... [dostgp: 12.03.2019].

22 W tym okresie, zgodnie z danymi U.S. Bureau of the Census, aktywno$¢ spoteczna Afroame-
rykanow w poszczeg6lnych stanach USA znacznie wzrosta (zob. Martin, Roberts, Mintz, McMurry,
Jones 1989, s. 958-961).

23 Ruch Black Power w latach 60. i 70. XX wieku byl ruchem politycznym i spotecznym, ktore-
go zwolennicy wierzyli w dume rasowa, samowystarczalno$¢ i rowno$¢ dla wszystkich ludzi pocho-
dzenia afrykanskiego. Cztonkowie ruchu brali udzial w dzialaniach na rzecz praw obywatelskich,
zob. https://dp.la/primary-source-sets/the-black-power-movement [dostep: 15.03.2019].
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albo model ,,irlandzkiego katolika”, albo ,,niemieckiego katolika”. Pokolenia
Afroamerykanéw, ktorzy nawroécili si¢ na katolicyzm, wierzyly w prawo do
powszechnos$ci amerykanskiego Kosciota. Jednakze konfrontacja z rzeczywi-
stoscig okazata si¢ zaskakujaca. Zdaniem cztonkéw ruchu Black Power (zob.
Ludwikowski 1976), ,,nie mozna by¢ prawdziwym katolikiem, skoro nie moz-
na by¢ naprawdg sobg?*”. Warto wspomniec¢, ze w tym okresie ,,wojowniczo$¢”
Murzynéw dostrzegalna byta w wielu innych aspektach zycia spotecznego®.
Wszystko za sprawa wojny w Wietnamie, w ktorej udziat Afroamerykanow
byt ,,nieproporcjonalnie wysoki w stosunku do innych grup spotecznych [...]
albowiem na 11 procent ogoétu spoteczenstwa stuzacych w armii Stanow Zjed-
noczonych w Wietnamie czarni stanowili 18 procent” (Jones 2016, s. 640).

Carl Scott w opublikowanym na tamach czasopisma ,,First Things” arty-
kule pisze, ze ruch Black Power przetrwat na ulicach amerykanskich miast
gléwnie za sprawg znieksztalconych obrazow przedstawiajacych ,,zbrodnie”
czarnej klasy robotniczej, ktorym wtoruja chore ideologicznie wizje oraz wul-
garny styl zycia®®. Natomiast, zdaniem Richarda Johna Neuhausa®’, powstanie
ruchu Black Power rozpoczgto proces transformacji gieboko zakorzenionych
w amerykanskim zwyczaju zachowan. Ojciec Neuhaus moment zawigzania
ruchu okresla mianem ,,§wietlistosci moralnej”, ktory zakonczyt wygrzewanie
sie nadklasy biatej czesci spoleczenstwa w swoim blasku?®. Dni dziatalnoéci
Black Power, w opinii Davida Bradleya, to czas, gdy wojowniczo$¢ byta try-
bem i wscieklo$cig?.

Z poczatkiem lat siedemdziesiatych czolowi przywodcy Black Power zgi-
ne¢li podczas star¢ z policja, za§ pozostale grono zaniechato dziatan w ramach

2 Z angielskiego: “we can’t be truly Catholic unless we can be our true selves” — E. Green,
There Are More Black Catholics in the U.S..., [dostep: 12.03.2019].

25 W latach 1964-1968 w Stanach Zjednoczonych doszto prawie 225 gwaltownych incydentow
na tle rasowym, w ktorych zgingto ponad 190 0séb, a prawie 49 tysigcy zostato aresztowanych (zob.
Lewicki 2017, s. 351-352).

26 Zob. C. Scott, Carls Rock Songbok #79: Martha Bayles and I on Rap, Pt 2, First
Things,07.04.2013, https://www.firstthings.com/blogs/firstthoughts/2013/04/carls-rock-songbook-
martha-bayles-and-i-on-rap-pt [dostep: 23.03.2019].

27 Ojciec Richard John Neuhaus byt jedng z najbardziej wptywowych postaci amerykanskiego
zycia publicznego. Jego pisarstwo, aktywizm i zwiazki z ludzmi ze §wiata religii, polityki, kultury
mialy bezposredni wpltyw na ksztaltowanie wspotczesnej historii Stanow Zjednoczonych. Poczat-
kowo luteranski pastor, w 1991 roku przyjat $wigcenia kaptanskie z rak kardynata Johna Josepha
O’Connora. Zatozyciel, wieloletni redaktor naczelny czasopisma ,,First Things” (zob: Boyagoda
2015).

28 R.J. Neuhas, Farewell to the Overclass, First Things, Sierpien 1996, https://www.firstthings.
com/article/1996/08/farewell-to-the-overclass [dostep: 23.03.2019].

2 D. Bradley, The Omni-American Blues, First Things, Marzec 2017, https://www.firstthings.
com/article/2017/03/the-omni-american-blues [dostep: 23.03.2019].
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ruchu®’. Niemniej jednak do chwili obecnej afroamerykanscy katolicy, mimo
ze stanowig krggostup amerykanskiego Kosciota, wciaz sg celem nietoleran-
cji rasowej. Co gorsza, ogromna wigkszos$¢ biatych wierzacych nie dostrzega
rasowej marginalizacji Afroamerykanow i nietolerancji wobec nich ze stro-
ny Kosciota. Wedlug danych sondazowych przygotowanych przez Darrena
W. Davisa oraz Donalda B. Pope-Davisa (zob. Davis, Pope-Davis 2017) 40%
afrykansko-amerykanskich katolikow deklaruje, ze przynajmniej raz w zy-
ciu doswiadczylo negatywnych zachowan na tle rasowym w swojej rodzime;j
parafii. Warto podkresli¢ jednak, ze rasistowskie poczynania nie zniecheca-
ja czarnych do praktykowania wiary oraz zaangazowania w zycie wspolnoty
kos$cielnej. Z raportu, ktory przygotowali Davis oraz Pope-Davis, wynika, ze
wiekszos¢ badanych przyznaje, iz Kosciot nie prowadzi dzialan majacych na
celu zwiekszenie powotan wsrod czarnych katolikow, a przeciez Konferencja
Amerykanskich Biskupéw Katolickich juz od lat prowadzi dziatania na rzecz
zwalczania rasizmu, ktory ,,wyrzadza wielkg krzywde swoim ofiarom i niszczy
dusze tych, ktorzy maja rasistowskie lub uprzedzajace mysli*!”. Amerykanscy
biskupi prowadza akcje edukacyjne wsrdd wiernych we wszystkich grupach
wiekowych3?, zawiadujg dziataniami w poszczegdlnych parafiach®®, sukce-
sywnie zwracajg sie do czlonkoéw Kosciola za posrednictwem listow** oraz
materiatdw audiowizualnych?®>. Warto przy tej okazji podkresli¢, ze w sierpniu
2017 roku Konferencja Amerykanskich Biskupow Katolickich zainicjowata
Ad Hoc Komitet Przeciwko Rasizmowi w odpowiedzi na pogorszenie si¢ dys-
kursu publicznego i epizodyczne akty przemocy o charakterze rasistowskim
i ksenofobicznym. Poklosiem tychze dziatan byt list pasterski amerykanskich
biskupéw na temat rasizmu: Open Wide Our Hearts: The Enduring Call to
Love’®, ktory przypomina, ze wszyscy jesteSmy braémi i siostrami stworzo-
nymi na obraz i podobienstwo Boga. Rasizm, zdaniem biskupow, jest proble-

30 Zob. https://www.archives.gov/research/african-americans/black-power [dostep: 23.03.2019].

31 Z angielskiego: “This evil causes great harm to its victims, and it corrupts the souls of those
who harbor racist or prejudicial thoughts”, zob: http://www.usccb.org/issues-and-action/human-life-
-and-dignity/racism/index.cfm [dostep: 23.03.2019].

32 Edukacja prowadzona jest zarowno wérod uczniow szkot podstawowych i $rednich, jak i stu-
dentéw amerykanskich uczelni oraz osob dorostych, zob: http://www.usccb.org/issues-and-action/
human-life-and-dignity/racism/educational-resources-on-racism.cfm [dostgp: 23.03.2019].

33 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/human-life-and-dignity/racism/parish-resources-
on-racism.cfm [dostep: 23.03.2019].

34 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/human-life-and-dignity/racismy/. .. [dostep:
23.03.2019].

35 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/human-life-and-dignity/racism/racism-videos.
cfm [dostep: 23.03.2019].

3¢ Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/human-life-and-dignity/racism/upload/open-wide
-our-hearts.pdf [dostep: 23.03.2019].
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mem réwniez moralnym i teologicznym, ktory manifestuje si¢ instytucjonal-
nie i systemowo. Przemiana serc wiernych to jedyna droga do zmian postaw
w amerykanskim spoleczefstwie.

Jak czytamy na stronie The National Black Catholic Congress, Inc., przed-
stawiajgc histori¢ amerykanskiego katolicyzmu, podkresli¢ nalezy istotng rolg,
jaka mezczyzni i1 kobiety pochodzenia afroamerykanskiego odegrali w budo-
waniu Ko$ciota®’. Majgac za sobg wieloletnig historie niewolnictwa oraz segre-
gacji rasowej, czarni katolicy wciaz pielegnuja wiele aspektéw swojego dzie-
dzictwa kulturowego. Zdaniem ks. Scotta A. Baileya®®, wiara chrzescijanska
nadaje znaczenia ludzkiej kulturze, ktora z kolei prowadzi ludzi do Chrystusa.
Rolg Afroamerykandw jest wzbogacanie Kosciola, dzielenie si¢ swoim dorob-
kiem kulturowym z cata spolecznoscig wiernych. W opinii Baileya tym, co
spoteczno$¢ czarnych przycigga do Kosciola, jest glebokie uznanie dla daru
wolnosci w Jezusie Chrystusie. Majac w pamigci do§wiadczenie niewoli i ra-
sizmu, Afroamerykanie doskonale rozumieja znaczenie wolnosci w Chrystu-
sie, bo ,,nawet przed emancypacja znali wewnetrzng duchowa wolno$¢, kto-
ra pochodzi od Jezusa... Pozostawili nam lekcje, ze bez duchowej wolnosci
nie mozna walczy¢ o t¢ wolno$¢, ktora jest prawem wszystkich®*”. To wiasnie
w okresie niewolnictwa, zdaniem ks. Scotta A. Baileya, stowo Boze zawarte
na kartach Pisma Swictego dodawato otuchy i sily. Historia Izraela, opowie$é
o niewoli i wyzwoleniu, rezonuje do dnia dzisiejszego gleboko w sercach
wiernych Afroamerykanow. Co wigcej, cierpienie, Smier¢ i zmartwychwstanie
Jezusa Chrystusa daja nadzieje w obliczu tragedii, ktore czarnej czesci ame-
rykanskiego spoteczenstwa nie sa obce. Wydarzenia te sprawily, ze katolicy
pochodzenia afroamerykanskiego, wdzigczni za dar wolnosci udzielonej przez
Boga, sami starajg si¢ gtosi¢ wolnos$¢ i zy¢ w mys$l wolno$ci Chrystusowe;j*.

37 Zob. ,, What We Have Seen and Heard” A Pastoral Letter on Evangelization From the Black
Bishops of the United States, U.S.A. 1984, http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversi
ty/african-american/resources/upload/what-we-have-seen-and-heard.pdf [dostep: 23.03.2019].

38 Ksigdz Scott A. Bailey jest sekretarzem kaptana arcybiskupa Aquili w Denver, a na stronie
The National Black Catholic Congress, Inc. przedstawia, w jaki sposob funkcjonuje spoteczno$é
Afroamerykanow w amerykanskich parafiach Kosciota katolickiego, zob. https://archden.org/cler
gy/rev-scott-bailey/#. XJfmZvZFw2w , https://www.nbccongress.org/ [dostep: 23.03.2019].

39 7 angielskiego: “Even before emancipation they knew the inner spiritual freedom that comes
from Jesus ... They left us the lesson that without spiritual freedom we cannot fight for that broader
freedom which is the right of all” — https://www.nbccongress.org/history-of-black-catholics.html
[dostep: 24.03.2019].

40 Zob. https://stcolumba-oak.com/black-catholic-history-facts [dostep: 24.03.2019].
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Duch afroamerykanski we wspélczesnym Kosciele

Zdaniem Jamesa Baldwina, ,,doswiadczenie murzynskie jest czyms$ cat-
kiem odrgbnym, niepowtarzalnym i nieporéwnywalnym z do$wiadczeniem
innych grup etnicznych w Ameryce. I dopoki wszyscy, ktorym sprawa lezy na
sercu, nie uswiadomig sobie tej odrebnosci [...] dopoty czarni i biali nie znajda
nawet wspdlnego jezyka dla oceny sytuacji” (Brodzki 1963, s. 137). W chwi-
li, kiedy czarni katolicy wyrazili wolg wprowadzenia afrykanskiej ekspresji
w amerykanskim Kosciele, zaczeto zmierza¢ w kierunku powielania tradycji
Kosciota protestanckiego. Dziatania te spotkaly si¢ ze sprzeciwem Konferen-
cji Amerykanskich Biskupow Katolickich z uwagi na réznice eklezjologiczne
1 wyznaniowe, a takze odmiennosci teologiczne i socjologiczne.

Gloéwna cecha rozpoznawcza spolecznosci czarnych wydaje si¢ radosc.
Juz w czasach niewolnictwa, ucisku 1 trudu me¢zczyzni i1 kobiety pochodze-
nia afroamerykanskiego wyrazali wielka rados¢ i nadzieje, a ich zrodlem byto
zbawienie, ktore przyszio przez Krzyz. Owa rado$¢ wyraza si¢ zazwyczaj
w piesniach, tancach, modlitwach uwielbienia oraz dzigkczynieniu. Wesotos¢
rysujaca si¢ na twarzach Afroamerykanow jest wyrazem wiary w Dobra No-
wing, ktorg ofiarujg Swiatu. Jednakze, zdaniem ks. Scotta A. Baileya, bez prze-
powiadania Pismo Swigte nigdy nie zapusciloby korzeni w sercach cztonkow
czarnej spotecznosci. Kultura Afroamerykandw wyrasta z silnej tradycji gto-
szenia Biblii w taki sposob, by miata ona zastosowanie w zyciu codziennym.
Afroamerykanie tgsknig za spotkaniem Chrystusa nie tylko w Eucharystii, ale
réwniez podczas kazania, ktore otwiera serca wiernych na Stowo. Fakt ten
niezwykle trafnie cechuje spotecznosé¢ afrykansko-amerykanskich katolikow,
dlatego nauczanie musi odbywac si¢ z petng swiadomoscig kulturowa i musi
by¢ dynamiczne.

W marcu 1991 roku Konferencja Amerykanskich Biskupoéw Katolickich
opublikowata dokument Plenty Good Room. The Spirit and Truth of African
American Catholic Worship, w ktorym Podkomisja ds. Liturgii Czarnych*! za-
jeta sie kwestig dostosowania liturgii do stylu i wymowy wspolnoty Afroame-
rykanow. Jak czytamy w dokumencie, Kosciot uznaje réznorodnos¢ wspolnot
wiernych oraz wymogi ewangelizacyjne, dlatego uczy, ze obrzedy liturgiczne
muszg by¢ dostosowane do temperamentow i tradycji roznych grup etnicz-
nych, jezykowych, kulturowych i rasowych. W sytuacji, w ktérej zwyczaje
grup mniejszosciowych sg wolne od btedéw i przesadow, moga by¢ dopusz-
czone do liturgii zgodnie z jej autentycznym duchem*?. W roku 1987 papiez

41 Z angielskiego: The Black Liturgy Subcommittee.

42 Plenty Good Room. The Spirit and Truth of African American Catholic Worship, Waszyng-
ton DC, s. 12, http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity/african-american/resources/
upload/plenty-good-room.pdf [dostep: 24.03.2019].



SPECYFIKA FORM I PRAKTYK RELIGIJNYCH SPOLECZNOSCI AFROAMERYKANSKIEJ. .. 87

Jan Pawel II podczas spotkania z Afroamerykanami w Nowym Orleanie
podkreslal, ze Kosciol ceni, szanuje wszystkie kultury i wszelkie dziatania
ewangelizacyjne wsréd wiernych. Nalezy sobie jednak uswiadomié, ,,ze nie
ma zadnego czarnego Kosciota, zadnego bialego Kos$ciota, zadnego amery-
kanskiego Kosciola; ale jest i by¢ musi, w Kosciele Jezusowym, miejsce dla
czarnych, bialych, Amerykanow, dla cztonkow kazdej rasy i kazdej kultury**”.

Ekspresyjna forma wyrazu, charakterystyczna dla liturgii czarnych wier-
nych, $ci$le nawigzuje do dramatycznej historii ucisku i niewolnictwa, ktorego
doswiadczyli przed laty czlonkowie tej grupy rasowej. Okrzyki byly bowiem
srodkiem, dzigki ktoremu Afroamerykanie doswiadczyli nawrocenia 1 Boga,
stanowily wiec mniej lub bardziej uporzadkowany sposob rozwigzywania
ich probleméw**. Do dnia dzisiejszego, podczas kazan, dostrzegalny jest dra-
matyczny ton, charakterystyczna intonacja oraz rytm wypowiedzi budujacy
napiecie 1 nawotujacy do nawrécenia. Warto podkresli¢, ze czarni duchowni
cechujg si¢ niezwyktg charyzma, przenikliwym glosem, rytmiczng intonacja,
za$ gloszenie stowa Bozego podczas liturgii staje si¢ dialogiem na linii kaptan
— zgromadzeni wierni. Podczas kazania wierni moga spontanicznie, z serca
wypowiada¢ zwroty: ,,Amen”, ,,Tak Panie”, Dzigkuj¢ Ci, Jezu”, jak rowniez
moga unosi¢ rece w gescie uwielbienia®.

Duchowos$¢ Afroamerykanow, jak czytamy w dokumencie Plenty Good
Room. The Spirit and Truth of African American Catholic Worship, obejmuje
calg osobe, zarowno w sferze intelektu, emocji, ducha, ciata, w formie dziatan
indywidualnych oraz wspolnotowych. Doswiadczenie Boga, w wersji afro-
amerykanskiej, stawia duzy nacisk na emocje, dlatego wtasnie nabozenstwa
tej grupy rasowej eksplodujg radoscia, §piewem, tancem, kolorem. Owa ,,ra-
dos¢ jest wynikiem przekonania, ze w czasie ucisku On mnie poprowadzi...
Ta rado$¢ pochodzi z nauki i madro$ci naszych matek i ojcow w wierze*®”.
Emocjonalna forma wyrazu wiary jest silnie zakorzeniona w formie pozna-
wania i doswiadczania otaczajacego $wiata, bo przeciez nie tylko intelekt, ale
roOwniez emocje, biorg udziat w przezywaniu rzeczywistosci. Jednakze emo-

43 7 angielskiego: “there is no black Church, no white Church, no American Church; but there
is and must be, in the one Church of Jesus Christ, a home for blacks, whites, Americans, every cul-
ture and race” — Plenty Good Room. The Spirit and Truth..., s. 17, http://www.usccb.org/issues-and-
-action/cultural-... [dostep: 24.03.2019].

4 Plenty Good Room. The Spirit and Truth..., s. 32, http://www.usccb.org/issues-and-action/
cultural-... [dostep: 24.03.2019].

4 Plenty Good Room. The Spirit and Truth..., s. 43-44, http://www.usccb.org/issues-and-ac
tion/cultural-... [dostep: 24.03.2019].

46 7 angielskiego: “This joy is a result of our conviction that ‘in the time of trouble, He will
lead me... This joy comes from the teaching and wisdom of our mothers and fathers in the Faith” —
Plenty Good Room. The Spirit and Truth...s. 37, http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-. ..
[dostep: 24.03.2019].
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cjonalny sposob poznania opiera si¢, oprocz zmystu wzroku, rowniez na afry-
kanskiej tradycji ustnej, ktora jest pelna wszelkich $rodkow stylistycznych,
majacych na celu wywotanie pozadanych emocji.

Rece uniesione w czasie modlitwy, pochylone gltowy, skoki, tance, krzyki
— wszystko to odgrywa istotng role w afroamerykanskim Kosciele katolickim,
gdyz ujawnia wewngtrzne uczucia, nadzieje, leki, marzenia i tgsknoty za wol-
noscig tejze grupy etnicznej*’. Co wiecej, dziatania te, wykonywane przez calg
wspolnote wiernych, przyczyniajg si¢ do budowania jednosci zgromadzenia.
Gesty te, wykonywane przez ksigdza, przewodniczacego liturgii, mogg zaan-
gazowac calg spolecznos$¢ wiernych 1 zwigkszy¢ poczucie wspdlnotowosci.

W opinii ks. Baileya Afroamerykanie to istoty stadne bez wzglgdu na oko-
licznosci spoteczno-ekonomiczno-polityczne. Dostrzegalne jest to nie tylko
w liturgii, gdyz przektada si¢ rowniez na zycie rodzinne, gdzie kazdy wspiera,
zacheca 1 wzbogaca drugiego, samemu czerpigc nie mniejsze korzysci. Scott
A. Bailey twierdzi, ze niecodtaczny wspodlnotowy aspekt czarnej duchowosci
jest pod wieloma wzgledami owocem i zrodtem zycia w jedno$ci z Trojca
Swietg*.

Afroamerykanie wyzwaniem dla amerykanskiego Kosciola

Przedstawienie kilku aspektow, ktore dominuja w zyciu spoteczno-kultu-
rowym Afroamerykanow, pozwala nie tylko lepiej pozna¢ te¢ grupe rasowa, ale
rowniez okreslic wyzwania, wobec ktorych stoi amerykanski Kosciot.

Konferencja Amerykanskich Biskupow Katolickich podkresla ogromny
dlug wdziecznosci wobec czarnych mezczyzn i kobiet ksztattujacych historie
Stanow Zjednoczonych. To wlasnie za ich sprawa afrykansko-amerykanscy
wierni zasilaja licznie szeregi wspotczesnego Kosciola. W opinii biskupow
wszystkie dary spoteczno-kulturowe cechujace spotecznos¢ Afroamerykanow
stanowig nie lada wyzwanie. Powotana przy amerykanskim episkopacie Pod-
komisja do spraw afroamerykanskich*® zajmuje si¢ potrzebami i aspiracjami
katolickich Afroamerykanow w kwestiach duszpasterstwa, ewangelizacji,
sprawiedliwos$ci spotecznej, kultu oraz rozwojem innych obszaréw zaintere-
sowania. Podkomisja stara si¢ by¢ rowniez oficjalnym zrédtem informacji dla

47 Plenty Good Room. The Spirit and Truth..., s. 41, http://www.usccb.org/issues-and-action/
cultural-... [dostep: 24.03.2019].

48 Zob. https://www.nbccongress.org/history. .. [dostep: 24.03.2019].

4 Z angielskiego: The Subcommittee on African American Affairs (SCAAA). Przewodniczacym
SCAAA jest Joseph N. Perry, biskup pomocniczy archidiecezji Chicago, zob. http://www.usccb.org/
issues-and-action/cultural-diversity/african-american/ [dostgp: 24.03.2019].
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wszystkich biskupow oraz wiernych Kosciota katolickiego w Stanach Zjed-
noczonych. Celem jej jest wyartykulowanie spoteczno-kulturowego wymiaru
wspolnoty katolickiej Afroamerykanéw oraz stworzenie podstaw do auten-
tycznej integracji bogactwa tejze grupy rasowe;.

Na stronie Konferencji przedstawiono trzy opracowane przez Donn¢ Gri-
mes*, asystentke dyrektora do spraw Afroamerykanskich przy Sekretariacie
Roéznorodnosci Kulturowej Konferencji Amerykanskich Biskupow Katolic-
kich, kluczowe zasady, ktorymi winny si¢ kierowa¢ wspolnoty afroamerykan-
skich katolikow>!. Pierwsza z nich mowi o planowaniu strategicznym, kto-
re stanowi klucz do sukcesu dla stuzby na rzecz czarnych wiernych. Dobry
harmonogram dziatan winien uwzglednia¢ wszelkie formy aktywnosci, ktore
moglyby przynies¢ korzysci Afroamerykanom, migdzy innymi: organizacje¢
rekolekcji, spotkania treningowe dla katechetow czy zaangazowanie mtodych
w organizowane i planowane inicjatywy. Druga z zasad odnosi si¢ do budo-
wania struktur, centralnych miejsc spotkan dla czarnych wiernych. Mowiac
o budowaniu struktur, Grimes ma na mysli centra duszpasterstwa badz kance-
larie, w ktorych organizowac¢ mozna spotkania, takze wielokulturowe, rowniez
z wiernymi innych grup rasowych. Ostatnia ze wspomnianych zasad mowi
o zaangazowaniu duchownych. Zdaniem Donny Grimes, ksi¢za, diakoni oraz
pracownicy o$rodkow parafialnych winni stuzy¢ wiernym z pelnym szacun-
kiem, zrozumieniem oraz braterskg mito$cig™.

Kluczowym problemem dla amerykanskich biskupow wydaje si¢ nie tylko
kwestia integracji w Kos$ciele wiernych pochodzenia afroamerykanskiego, jak
rowniez brak powotan wsrod cztonkow tejze grupy rasowej. W opinii National
Black Catholic Clergy Caucus of the United States pragnienie wigkszej liczby
powotan wsrod Afroamerykanow jest istotne zarowno od strony ewangeliza-
cyjnej tej czesci wiernych, jak 1 ,,promocji” w amerykanskim Kosciele kul-
tury czarnych. Kwestia powotan, zdaniem amerykanskich biskupow, stanowi
najwyzszy priorytet dla wspolczesnego Kosciota w Stanach Zjednoczonych.
Analizujac materiaty przedstawione na stronie National Black Catholic Clergy
Caucus of the United States mozna stwierdzi¢, ze za niskg liczba powotan kry-
je sie koniecznos¢ ,,alienacji kulturowej i spotecznej” w okresie seminarium
lub domu formacyjnym?*. Ponad to, brak powotan wiaze si¢ $cisle z ,,lukami
kulturowymi”: nierzadko do czarnych parafii kierowani sg biali duchowni, co

30 Zob. https://www.catholicherald.com/opinions/not_in_print/black history month why /
[dostep: 24.03.2019].

31 7 angielskiego: Secretariat of Cultural Diversity of the U.S. Conference of Catholic Bishops,
zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity/index.cfm [dostep: 24.03.2019].

52 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity. .. [dostep: 24.03.2019].

33 Zob. https://www.nbccongress.org/history... [dostep: 24.03.2019].
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wywotuje kulturowg i empiryczng przepas¢ na linii kaptan-wspodlnota. Zda-
niem amerykanskich biskupéw, ,,zbyt czesto biali duchowni zaangazowani
w postuge duszpasterskg wsrod Afroamerykanéw wchodzg do spotecznosci
czarnych z chetnym sercem, ale niewystarczajgcg formacjg>”. Dlatego tez
amerykanski Kosciot zachegca do ksztatcenia historycznego i kulturalnego ka-
ptanéw zamierzajacych podja¢ dziatalno$¢ w afroamerykanskich parafiach.
Formacja w tym zakresie pozwoli przede wszystkim lepiej stuzy¢ na rzecz
czarnej wspolnoty, jak rowniez ksztattowac postawy mtodych wiernych?>.

Afroamerykanska mlodziez to nie tylko wielka nadzieja Kosciota, ale
réwniez nie lada wyzwanie. Wielu czarnoskorych mtodych ludzi, glownie na
obszarach miejskich i wielkomiejskich, boryka si¢ z problemem biedy, ubo-
stwa, narkotykow, braku pracy. Wiasnie dlatego ordynariusze amerykanskie-
go Kosciota zachecaja do wigkszego zaangazowania na rzecz czarnoskorej
mitodziezy, do formowania nie tylko serc, ale rowniez umystow>®. Wspotczes-
na afroamerykanska mtodziez, zdaniem biskupow, nie ceni czarnej historii
1 kultury w takim stopniu, jak ich rodzice czy dziadkowie. W miar¢ uptywu
czasu miodziez afrykansko-amerykanska ,,jest pochtaniana przez styl zycia,
ktory jest coraz bardziej indywidualistyczny, hedonistyczny, materialistyczny
i ateistyczny>”” i zapomniala o przodkach, ktorzy walczyli nie tylko o zycie
czy wolnos¢, ale rowniez o rozwdj czarnej spotecznosci. Wiasnie dlatego,
zdaniem Konferencji, ewangelizacja mtodych czarnych wymaga zrozumienia
kultury istniejagcej wewnatrz kultury, ktéra rozpaczliwie dazy do wyzwolenia
1 wewnetrznej dezintegracji.

Celebracja liturgii w afroamerykanskich parafiach to, zdaniem Konferen-
cji Amerykanskich Biskupoéw Katolickich, nie lada wyzwanie. Msza Swigta,
zdaniem ordynariuszy, winna by¢ zaréwno ,,autentycznie czarna, jak i praw-
dziwie katolicka®®”. Wymaga to od celebransa $wiadomosci i integracji afro-
amerykanskich elementow kulturowych w muzyce, gtoszeniu Stowa, ekspresji
cielesnej, szatach, a nawet w tempie prowadzenia obrzedoéw. Jednoczesnie,
o czym przypominaja biskupi, liturgia nie jest forma wyrazania kultury okres-

54 7 angielskiego: “Too often, White ministers engaged in pastoral ministry among African
Americans come into the community with willing hearts but inadequate formation” — https://www.
nbccongress.org/history... [dostep: 24.03.2019].

35 Zob. http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-diversity/african-american/resources/
building-leaders-in-the-black-catholic-community-for-service-in-the-church.cfm [dostgp: 24.03.2019].

36 Zob. https://www.nbccongress.org/history... [dostep: 24.03.2019].

57 7 angielskiego: “they are swallowed up by lifestyles which are increasingly individuali-
stic, hedonistic, materialistic, and atheistic” — https://www.nbccongress.org/history... [dostep:
24.03.2019].

58 7 angielskiego: “authentically Black and truly Catholic” — https://www.nbccongress.org/hi
story... [dostep: 24.03.2019].
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lonej grupy spotecznej, a kultem powszechnego Kosciota. Dlatego tez idiomy
kulturowe, mimo ze niezwykle wazne dla czarnych wierzacych, nie powinny
odwraca¢ uwagi od istoty Mszy Swietej>”.

Whioski i zakonczenie

Wspotczesny amerykanski Kosciol wyczuwa echo dziedzictwa kulturowe-
go, ktore przed laty przyniosta za soba spotecznos¢ afroamerykanska. ,,Jest to
echo, ktore opowiada histori¢ zrodzong z ubdstwa i cierpienia, a zatem musi
by¢ echem, ktore Koscidt przyjmuje i obejmuje®®”. Adaptacja zycia chrzesci-
janskiego na polu oryginalnego jezyka, stylu bycia czy tez geniuszu kultury
wspotwyznawcow nie jest niemozliwa. Zdaniem papieza Pawla VI, manife-
stowanie wiary chrzescijanskiej moze mie¢ wieloraki wymiar, za$§ pluralizm
w Kosciele jest nie tylko uzasadniony, ale wrecz pozadany®'.

Wydaje si¢ jednak, ze dziatania Konferencji Amerykanskich Biskupow
Katolickich na rzecz walki z ksenofobig i rasizmem nie przynosza zamierzo-
nych efektow. Jak wspomniano w niniejszym artykule, czarni katolicy, mimo
wickszego statystycznie zaangazowania w zycie parafii, wcigz deklaruja brak
poczucia wspolnotowosci z biatymi wiernymi. By¢ moze amerykanscy ordy-
nariusze winni z wiekszym zaangazowaniem odnosi¢ si¢ do trudnej, wrecz
bolesnej historii tej spotecznosci? Majac na uwadze dane liczbowe, warto
doceni¢ 1 poznawa¢ wszystko to, co niesie za sobg kultura Afroamerykandw:
rados¢, ekspresje oraz charyzmeg. By¢ moze w listach czy oficjalnych doku-
mentach amerykanski Episkopat powinien czgsciej podkresla¢ wkiad dziatan
czarnych wiernych na rzecz Ko$ciota w Stanach Zjednoczonych? Warto nie
tylko w spotecznosciach lokalnych (poszczegdlnych stanow), ale na forum
krajowym ,,promowa¢” afroamerykanskich duchownych, ktorych cechuje lek-
kos¢ stowa oraz charyzma.

W nawigzaniu do tego, co wczesniej powiedziano, stuszny wydaje si¢
sprzeciw Konferencji Amerykanskich Biskupow Katolickich wobec powie-
lania protestanckich praktyk przez czarnych wiernych. By¢ moze jednak za-
miast krytyki owych dziatan warto rozpocza¢ dialog z czarnymi duchownymi
1 wiernymi, a wszystko po to, by wypracowa¢ wspodlne rozwigzanie uwzgled-

59 Zob. https://www.nbccongress.org/history... [dostep: 24.03.2019].

60 7 angielskiego: It is an echo that tells a story born of poverty and affliction, and therefore
it must be an echo that the Church receives and embraces” — Plenty Good Room. The Spirit and
Truth..., s. IX, http://www.usccb.org/issues-and-action/cultural-... [dostep: 24.03.2019].

St Plenty Good Room. The Spirit and Truth..., s. 15, http://www.usccb.org/issues-and-action/
cultural-... [dostep: 24.03.2019].
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niajgce poszanowanie tradycyjnych praktyk katolickich oraz ekspresyjnych,
afroamerykanskich form wyrazu?

THE SPECIFICITY OF THE FORM AND RELIGIOUS PRACTICES
OF THE AFRICAN-AMERICAN COMMUNITY AS A PASTORAL
CHALLENGE FOR THE AMERICAN CATHOLIC CHURCH

SUMMARY

Almost three million faithful of the American Church are representatives of an
African-American ethnic group. This community, which experienced oppression and
slavery for years, is characterized not only by great faith but also by expression and
joy in experiencing God. A strong attachment to tradition is a challenge for American
bishops to cultivate cultural values not to lose the universalist spirit of the Church.

Keywords: Afro-American; United States Conference of Catholic Bishops; American
Church

Stowa kluczowe: Afroamerykanie; Konferencja Amerykanskich Biskupow Katolic-
kich; amerykanski Kosciot
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PATRIOTYZM W CZASIE POKOJU

Kwestia patriotyzmu podkreslana zazwyczaj w konteks$cie obrony ojczyny
przed zagrozeniami jest wazna nie tylko w zakresie narazania swego zycia
w dzialaniach zbrojnych. W okresie zwigkszonej globalizacji i narastajgcego
procesu ujednolicania kultury przyjmujacej posta¢ §wiatowej dominacji wiel-
kich koncernéw promujacych rozmaite formy kultury masowej istotne jest
zachowanie tozsamosci poszczegolnych narodow, ktore istnieja dzigki posia-
daniu wiasnego kodu kulturowego zapisanego w jezyku, zwyczajach i dzie-
dzictwie sztuki oraz wyznawanej wierze w Boga. Ponadto w dobie zwigk-
szonej wymiany handlowej i wzmozonego oddzialywania grup biznesowych
o zasiggu miedzynarodowym istotne jest powtarzane przez politykow i publi-
cystow stwierdzenie, ze kapital ma narodowos¢ i w sytuacjach kryzysow go-
spodarczych rzady panstw wykorzystujg przedsigbiorstwa do dbania o interes
kraju, z ktérego pochodza.

Zagadnienie patriotyzmu w dobie pokoju jest jak najbardziej aktualne
1 winno by¢ podejmowane w perspektywie podkreslania troski o wtasng kultu-
r¢ oraz zabiegania o dobro wspolnoty narodu i kraju, w ktorym kto$ mieszka.
Porzadek mito$ci wskazujacy zakresy oddzialywania zaangazowania w rozwi-
janie dobra wspdlnego wymaga okre$lenia i uzasadnienia istnienia srodowisk,
ktore majg pierwszenstwo w zabieganiu o ich strzezenie 1 rozwoj. Po okresle-
niu samej istoty patriotyzmu zostang wskazane dwie ptaszczyzny jego rozwi-
jania w okresie pokoju, ktére dotyczg kultury i zycia gospodarczego.
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1. Okreslenie pojecia pariotyzm

Mianem patriotyzmu okresla si¢ wlasciwg postawe wobec wiasnej ojczy-
zny, wskazujacg koniecznos¢ szacunku do ziemi ojczystej i rozwijanej na niej
kultury. Termin patriotyzm wywodzi si¢ z tacinskiego stowa patria oznaczaja-
cego ojczyzng (por. Jan Pawel 11 2005, s. 66-69). W sktad pojecia patriotyzmu
wchodzg: pragnienie poznawania ojczystej historii, przywigzanie do ziemi
oraz pielggnowanie kultury wyrazajacej si¢ w obyczajach i formach zacho-
wan, a takze dzietach sztuki. Postawa patriotyczna obejmuje zatem najpierw
poznanie dziedzictwa narodu, a nast¢pnie jego umitowanie. Istotnym wymo-
giem patriotyzmu jest osobisty wktad w rozwijanie przejetego dziedzictwa,
wyrazajace si¢ w trosce o dobro wspdlne danej spolecznosci narodowe;.

W literaturze przedmiotu wskazuje si¢ na trzy elementy patriotyzmu: po-
znawczy, emocjonalny oraz wolitywny. Wyrdznienie ich pozwala na ukazanie
ztozono$ci postawy patriotyzmu, ktora bedac ujeta integralnie, pomaga cztowie-
kowi w osiagganiu rozwoju osobistego. Prawdziwe 1 pelne poznanie historii 1 kul-
tury narodu prowadzi do jej wlasciwego umiejscowienia w historii $wiata i po-
zwala na zachowanie stusznych proporcji w przypisywaniu zastug wlasnemu
narodowi. Patriotyzm zawsze jest jednak czym$ wigcej niz tylko wiedza, gdyz
zaktada osobiste i szczere zaangazowanie oparte na mitosci do ojczyzny, ktore
ma prowadzi¢ do gotowosci ponoszenia dla niej nawet najwiekszych ofiar (por.
Derdziuk 2008, s. 112).

Zaburzenie proporcji we wzajemnym ulozeniu elementéw poznawczego,
emocjonalnego 1 wolitywnego moze prowadzi¢ do lekcewazenia dziedzictwa
rodzimej kultury lub tez ujawnia¢ si¢ w postaci nadmiernego idealizowania
roli wlasnego narodu. Postawg przeciwng patriotyzmowi jest zatem kosmopo-
lityzm, ktory ujawnia egzystencjalny brak wigzi z wlasng ojczyzng. W skraj-
nych przypadkach moze on by¢ posuniety az do wyrzeczenia si¢ wlasnej oj-
czyzny lub dopuszczania si¢ dziatania na jej szkode. Inng postawa przeciwna
patriotyzmowi i bedacg zarazem przeciwstawnym stanowiskiem do kosmopo-
lityzmu jest nacjonalizm, ktéry przewarto$ciowuje znaczenie wiasnego naro-
du i prowadzi do pogardy, a nawet zwalczania innych narodéw (por. Kempys
2005, s. 171-178). Skrajna forma nacjonalizmu to szowinizm wyrazajacy si¢
w agresji wobec przedstawicieli innych spotecznosci narodowych.

Wzrastanie w cnocie patriotyzmu dokonuje si¢ na drodze madrego przeka-
zywania przez §wiadectwo rodzicow i wychowawcow dziedzictwa poprzednich
pokolen oraz wartosci, ktore ozywialy osoby znaczace dla historii narodu. Dlate-
go istotne jest wskazywanie na postaci bohaterow narodowych, ktorzy bronili oj-
czyzny w czasie wojny oraz podejmowali trud rozwijania wspolnoty narodowej
w okresie pokoju. W rozwoju postawy patriotyzmu wazne jest wlasciwe uzywa-
nie symboli narodowych w postaci godfa i flagi, ktore staja si¢ wyrazem identy-
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fikacji z wlasnym narodem i zarazem pozwalajg na odr6znianie si¢ w wielonaro-
dowym spoteczenstwie. Upodobanie w muzyce wyrazajacej wartosci narodowe
oraz poznawanie literatury opiewajacej dzieje ojczyzny pomaga w ksztattowa-
niu pozytywnego nastawienia do dziedzictwa narodu. Nie nalezy tez lekcewazy¢
znaczenia poznawania ojczystych krajobrazow, ktore gleboko wpisuja sie w ser-
ce i umyst. Wywieraja one wplyw na wyobrazni¢, ktdéra pozwala na widzenie
rzeczy w odpowiednich proporcjach i okreslonych uwarunkowaniach.

Cnota patriotyzmu, pojmowana jako postawa moralna, za ktérg cztowiek
odpowiada przed wlasnym sumieniem, jest oparta na zasadzie sprawiedliwosci,
ktoéra wzywa do okazania naleznego szacunku oraz wyrazenia wdzig¢cznosSci
tym, z ktorych dorobku i dobroci korzysta si¢ w osobistym rozwoju. Do warto-
sci wplywajacych na ksztattowanie osobowosci nalezg wspolnota krwi 1 wigzi
osobowe, rodzinna ziemia oraz kultura. Poznawanie i uszanowanie dziedzic-
twa narodowego przyczynia si¢ do glebszego odkrywania wlasnej tozsamosci
1 sprzyja nabywaniu sprawno$ci moralnych. Stad tez odrzucanie patriotyzmu
lub zaniedbywanie troski o jego rozwdj 1 pielggnowanie nie tylko jest przeciw-
ne sprawiedliwosci, ale tez przyczynia si¢ do wyobcowania czlowieka i zatra-
cenia zdolnosci identyfikowania si¢ z danym kregiem kulturowym. Odrzuca-
nie ojczystej tradycji kulturowej moze owocowaé¢ zbytnim indywidualizmem
1 brakiem wigzi spotecznych, prowadzacym do utraty wrazliwo$ci na warto-
$ci przyjmowane przez innych. W istocie kosmopolityzm tylko w teorii staje
si¢ tolerancja. W rzeczywistosci jest on jednakowym brakiem szacunku dla
wszystkich. Wlasciwie uksztalttowana postawa patriotyzmu, oparta na umito-
waniu ojczyzny, uczy szacunku dla innych, gdyz potrafi dostrzec role wartosci
dla ksztattowania osobowosci (por. Nagorny 2006, s. 136-138).

Problematyka cnoty patriotyzmu taczy si¢ z zagadnieniem czwartego przy-
kazania Dekalogu 1 wskazuje na moralny obowigzek poszanowania ojczyzny
jako rzeczywistos$ci przekazanej przez minione pokolenia. Okazujac wdzigcz-
no$¢ rodzicom i krewnym, chrzesécijanin przyjmuje pozostawione przez nich
dziedzictwo i stara si¢ je rozwija¢. Szacunek dla dorobku poprzednich poko-
len nie moze jednak przybiera¢ formy zobowigzania do jego mechanicznej
recepcji 1 niezmienionego powielania, bez dostrzegania rzeczywistej warto-
$ci ojczystej ziemi i kultury, ktéry to dziedzictwo obejmuje. Personalistyczny
wymiar patriotyzmu zawarty w szacunku dla ojcowizny musi by¢ dopetniony
przez odkrycie i docenienie duchowych warto$ci samego dziedzictwa. Taka
postawa oznacza zaangazowanie umystu, serca i woli w poznawanie, uko-
chanie i pomnazanie otrzymanych zasobéw ducha i materii. Cztowiek jako
istota wolna i rozumna, dogtebnie rozwazywszy wartos¢ kultury, w ktorej sie
wychowat, sam wybiera sposoby jej kultywowania, co pozwala na tworcze
zaangazowanie si¢ w rozwijanie dziedzictwa narodu. Odpowiedzialne posza-
nowanie przesztosci nie moze usuwac¢ mozliwosci krytycznej jej oceny w per-
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spektywie terazniejszosci i nie zamyka na kreatywne otwieranie si¢ na wy-
zwania ptynace z przysztosci.

Rozwijanie dobra wspdlnego w ramach wspolnoty ojczyznianej w okresie
pokoju obejmuje zarowno gotowos$¢ do obrony narodu przed zagrozeniami,
jak i do inwestowania w rozwdj ducha narodu oraz angazowanie si¢ w rozwoj
spoteczny i ekonomiczny kraju. Wspotczesne panstwa bowiem sg silne nie
tylko dzigki liczbie ludnosci i poziomowi rozwoju ekonomicznego, ale nade
wszystko dzigki potencjatowi duchowemu §wiadomych obywateli, ktory wy-
raza si¢ w jednosci wspolnoty narodowej i ujawnia w postaci kreatywnosci
w mysleniu i innowacyjno$ci w dziataniu w ramach poszukiwania rozwigzan
napotykanych probleméw. Dlatego nalezy rozwazy¢ kwestie¢ wspolnoty ducha
narodu, ktéra potwierdza si¢ przez wyznawane wartosci i utrwala si¢ w dzie-
fach kultury. Inng niezmiernie wazng kwestig jest angazowanie si¢ W 10zZw0oj
gospodarczy, ktory wskazuje nie tylko na poziom zamoznosci, ale tez ujawnia
stopien osiggania dobrostanu przez ludzi, ktorzy znajduja w swojej ojczyznie
optymalne warunki rozwoju.

2. Wspolnota ducha narodu

Cztowiek jako jednos$¢ duszy i ciata pozostaje w relacji ze Swiatem na po-
ziomie duchowym i materialnym, to znaczy, ze zardbwno odbiera, jak i wysy-
ta elementy procesu komunikacyjnego tworzacego i opisujacego czasoprze-
strzen, w ktorej zyje. Oznacza to, ze na jego myslenie i dziatanie wptywaja
roézne czynniki o charakterze materialnym i niematerialnym oraz ze takze sama
osoba dzialajaca wpltywa na §wiat przez swe wewnetrzne procesy duchowe
1 zewngetrzne czyny. Wymowne jest stwierdzenie Antoine’a de Saint-Exupéry,
ktéry w swojej ksigzce Twierdza napisat, ze budowniczy katedry, zanim na-
uczy swoich wspotpracownikoéw ciosania i uktadania kamieni, winien nauczy¢
ich piesni, ktora bedzie ozywiac¢ i zespala¢ ich wysitki. Dlatego wazne jest
uswiadomienie sobie wspolnego dziedzictwa duchowego, ktore jest jak at-
mosfera, ktorg si¢ oddycha i ktéra ksztattuje myslenie, odczuwanie i dziatanie
czlowieka.

Niezwykle waznym elementem kapitatu spotecznego ozywiajagcym zaanga-
zowanie 1 wysitki wielu $wiadomych obywateli danego kraju jest zespot war-
tosci 1 motywacji, ktorymi kierujg si¢ oni w swoich wyborach. Wiara w Jezusa
Chrystusa, Syna Bozego, ktory swoim zmartwychwstaniem po$wiadczyt pew-
no$¢ zwyciestwa dobra nad ztem i ukazat nadzieje powstawania z upadku, strze-
ze czlowieka przed zniechgcaniem si¢ i rezygnacjg w obliczu pojawiajgcych
si¢ trudno$ci. Odpowiedzig czlowieka wiary na oredzie Ewangelii jest podjecie
duchowego wysitku ksztattowania w sobie cnot chrzescijanskich, ktore umac-
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niajg sprawczos¢ czlowieka, pozwalajgc mu madrze i owocnie kierowac swoim
zyciem (por. Derdziuk 2018, s. 151). Nie bioragc pod uwage wewnetrznej war-
tosci rzeczy rozpatrywanych w perspektywie ostatecznej, cztowiek traci szanse
ich wlasciwego usytuowania w doczesnosci, gdyz nie ma wystarczajacych kry-
teriow do ich adekwatnej oceny (por. Biel 2012, s. 290-291).

Cnota stanowi kapitat spoteczny nie wprost, to jest bezposrednio, ale tyl-
ko posrednio, gdyz w jej dynamice na pierwszym miejscu nie moze by¢ po-
stawiony pragmatyzm i utylitaryzm. W fizjonomii cnoty podkreslona zostaje
gotowo$¢ osoby cnotliwej do przekraczania siebie w dazeniu do uczynienia
z siebie bezinteresownego daru (por. Derdziuk 2015, z. 3, s. 64). Cnota zapew-
nia fundament w postaci odpowiedniej motywacji i dostepu do zroédta mocy
oraz okresla ksztalt rozwoju i zapewnia stato$¢ dziatania. Dzigki posiadanym
sprawnos$ciom moralnym czlowiek lepiej mysli, lepiej dziata i skuteczniej
osigga postawione sobie cele. Bedac szczesliwym, jest w stanie uszczgsliwiaé
innych, gdyz cnota powoduje ,tatwos¢, pewnos¢ 1 rado$¢ w prowadzeniu zy-
cia moralnie dobrego” (KKK, nr 1804).

Dokument Episkopatu Polski W trosce o cztowieka i o dobro wspolne
wydany w marcu 2012 roku wskazuje na wymagania etyki politycznej, ktora
winna kierowac si¢ cnotami, poniewaz tylko postgpowanie oparte na solid-
nym fundamencie warto$ci zapewnia skuteczne budowanie lepszej przysztosci
1 pozwala na uszanowanie godnos$ci cztowieka. Cztowiek bowiem nie jest je-
dynie istotg spoteczna, ktora realizuje swoja ziemska pielgrzymke wraz z in-
nymi ludzmi, ale jest tez istota moralna, ktora kieruje si¢ prawem Bozym roz-
brzmiewajacym w sumieniu.

Zdolno$¢ do wspotodczuwania wraz z innymi obywatelami przywigzania
do ojczystej ziemi budzi odpowiedzialno$¢ za jej rozwoj 1 ma ze swej natu-
ry charakter wspdlnototworczy. Ludzie zwigzani wigzami patriotyzmu latwiej
facza sie, realizujac wspdlne cele, ktore jawig sie im jako urzeczywistnianie
dobra stuzacego wszystkim rodakom. Wspdlne zaangazowanie polityczne na
rzecz ojczyzny przybiera rozne formy w okresie wojny i pokoju. W czasie
zagrozen suwerenno$ci panstwa wzywa ono do stawania w obronie wolno-
sci 1 bytu narodowego. Inne wyrozniki postawy patriotycznej ujawniaja si¢
w okresie pokoju, gdy trzeba rozwija¢ wspdlnote polityczng zdolng ocali¢
zdobyta niepodleglos¢ 1 rozwing¢ potencjal narodu.

Patriotyczna postawa obywatela, ktory §wiadomie podejmuje odpowie-
dzialnos$¢ za ksztalt zycia spoteczno-politycznego w ojczyznie, ujawnia si¢
w braniu udziatu w decyzjach politycznych w formie wyboréw powszechnych
i referendow. Postawa patriotyzmu zapewnia tez wicksze angazowanie si¢
w zycie polityczne poprzez dziatalno$¢ spoteczng i polityczng. Intensywno$¢
dzialan samorzadowych, aktywnos$¢ partyjna ludzi i ich gotowo$¢ do taczenia
si¢ z innymi w organizacjach spotecznych jest pochodng ich osobistego przy-
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wigzania do rzeczywistosci, w ktorej zyja. Jednoczesnie patriotycznie uksztat-
towani obywatele doswiadczaja wewnetrznego imperatywu chronienia war-
tosci narodowych 1 troski o naturalne §rodowisko. Zakres spraw, ktorymi si¢
interesuja i o ktore zabiegaja, dotyczy zapewnienia warunkow do godziwego
zycia i zabezpieczenia przysztosci nastgpnym pokoleniom.

Tam, gdzie ludzie ztaczeni sg wigzami duchowymi, dziatania administra-
cyjne w naturalny sposob koordynuja dazenie do osiggania dobra wspolne-
go. Nie trzeba wowczas mnozy¢ stuzb egzekwujacych respektowanie prawa
1 przeciwdziatajacych patologiom zycia spotecznego. Uczestnictwo w zyciu
publicznym bowiem zawsze oparte jest na jakiej$ filozofii zycia, ktéra lezy
u podstaw $wiatopogladu i wpltywa na odpowiednie postrzeganie rzeczywisto-
sci (por. Skorowski 2004, s. 19-20). W istocie bowiem czlowiek nie postrzega
$wiata obiektywnie, takim jaki on jest, ale widzi go przez pryzmat swoich do-
swiadczen i wewngtrznych przezy¢ oraz nastawien.

Gdy w sercach ludzi uformowana jest wlasciwa mitos¢ do ojczyzny, ta-
twiej ujawnia si¢ gotowos¢ do poswigcen na jej rzecz. Cztowiek bowiem kie-
ruje si¢ w zyciu mitoscig, ktora odpowiednio oswietlajac mu rzeczywistosc,
staje si¢ sposobem docierania do istoty rzeczy i nadaje motywacj¢ do odpo-
wiedniego ich traktowania. Nie chodzi tu tylko o uczucia, ktore powoduja
zmienno$¢ nastawien, ale o trwalg dyspozycje do czynienia czegos, o czym
jest sie¢ wewnetrznie przekonanym, ze jest dobre i wlasciwie stuzy jednostce
1 ogolowi. Mito$¢ uprzedzajaca poznanie 1 dzialanie jest wewnetrznym wypo-
sazeniem, przez ktore cztowiek nawigzuje kontakt z rzeczywistoscig. Dlatego
patriotyzm, bedac pozytywnym nastawieniem do ojczyzny, nie czyni obywa-
tela slepym na wymagania obiektywnego porzadku rzeczy. Raczej wyostrza
jego uwage na pewne zakresy spraw, ktore stajac si¢ przez to drozsze i blizsze
sercu, zashuguja na jego szczeg6lne zainteresowanie. W konsekwencji docho-
dzi do poswigcania wigkszej uwagi kwestiom waznym dla spotecznos$ci 0sob,
z ktorymi si¢ zyje na okreslonym terytorium.

Zaangazowanie si¢ w sprawy ojczyzny winno mie¢ komponent emocjonal-
ny, polityczny i ekonomiczny. Traktowanie danego kraju jako witasnej ojcowi-
zny pozwala na przezywanie duchowej wspdlnoty z rodakami 1 czyni rodzing
z ludzi mieszkajacych na wspolnym terytorium. Nie oznacza to tylko jakiego$
sentymentalizmu 1 nie ogranicza si¢ jedynie do zaspokajania emocjonalnej po-
trzeby przynaleznosci. Cztowiek z natury swej bedac bowiem istota spotecz-
na, potrzebuje wiezi z innymi, gdyz przez nie do§wiadcza poczucia swej war-
tosci i potwierdza swa godnos¢. Ponadto zdolnos¢ do wspotdziatania z innymi
pozwala na lepsze poznanie swych mozliwosci i daje szans¢ na wykorzystanie
swych talentow. Drugi cztowiek mobilizuje do dzialania, zar6wno przez ocze-
kiwanie na pomoc, jak i przez to, ze staje si¢ kims, kto ocenia 1 weryfikuje
dziatania spoteczne innego. Ludzie w zespole osiagaja wiekszy stopien socja-
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lizacji, co przyczynia si¢ do ugruntowania poczucia pewnosci w podejmowa-
nych dziataniach i nadaje wigkszg trwatos¢ przyjmowanym nastawieniom.

Patriotyzm mobilizuje do wyjs$cia z kregu wlasnych spraw, przyczynia si¢
do rozwoju osobowosciowego cztowieka 1 prowadzi do polepszania relacji
spotecznych. Udzial w historii wiekszej od wlasnego zycia sprawia, ze ludz-
kie zaangazowanie cechuje klimat podniostosci, stuzy tez poszerzaniu hory-
zontow 1 zmusza cztowieka do pokonania bariery leku przed uczestniczeniem
w zyciu spotecznym. Doswiadczanie wspolnoty ducha narodowe;j historii daje
poczucie partycypacji w czyms$ wielkim i pozwala przekracza¢ banalnos¢ co-
dziennego zatroskania o wlasne sprawy. Czynienie czego$ dla innych nie jest
juz wowczas tylko hobby zapalencow, ale staje si¢ powszechnym patriotycz-
nym obowigzkiem przynaglajacym do wlaczenia si¢ w nurt przemian. Owo
poetyckie poczucie wiatru historii moze zosta¢ przekute na konkretne zaanga-
zowanie w dziatalno$¢ spoteczng i polityczna.

3. Troska o zycie gospodarcze kraju

Spoteczenstwo obywatelskie w sposob $wiadomy przyjmujace odpo-
wiedzialno$¢ za sprawy narodu i1 panstwa musi mie¢ narzedzia wlasciwe do
ksztattowania losu wspdlnoty narodowej. Jednym z nich jest mozliwo$¢ wpty-
wania na gospodarke kraju (por. Gocko 2002, s. 76-77). Swiadomos$¢ mozli-
wosci realnego oddzialywania na ksztalt zycia ekonomicznego i spotecznego
wspiera motywacje¢ do aktywnej troski o panstwo i zachgca obywateli do wia-
czania si¢ w procesy decyzyjne. Chociaz trudno precyzyjnie wskazac zalez-
nosci zachowan gospodarczych czlowieka od przyjmowanej postawy patrio-
tycznej, to jednak warto pokusi¢ si¢ o wskazanie kilku prawd, ktore sg istotne
w tym kontekscie.

Odpowiedzialnos¢ za dobro wspolne motywowana przez cnote patriotyzmu
wyraza si¢ w trosce o funkcjonowanie panstwa. Jednym z przejawow tego jest
uczciwe placenie podatkow, ktore to zobowigzanie wyptywa z zasady sprawie-
dliwosci legalnej. Wazne jest tu nie tylko przekonanie o prawnej koniecznos$ci
takiego obowiazku, ale tez sumienne podejscie do niego. Poprawne funkcjono-
wanie mechanizmoéw spotecznych bowiem jest oparte na wolnym i odpowie-
dzialnym postgpowaniu osob, ktore te mechanizmy realizujg (por. Skorowski
2004, s. 150-151). Swiadomos¢ przynaleznosci do jednej rodziny narodowej
i glebokie poczucie obowigzku wspdtodpowiedzialnosci za wszystkich ludzi
jest przejawem myslenia solidarystycznego, ktore niejako od wewnatrz przy-
nagla do rzetelnego wywigzywania si¢ ze zobowigzan podatkowych.

Lezaca u podstaw takich zachowan wewnetrzna motywacja jest zako-
rzeniona w dobrze uksztattowanym sumieniu. Mito§¢ do ojczyzny pomaga
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w przezwyci¢zaniu oporu do wilgczania si¢ w placenie danin na utrzymanie
panstwa, ktora to nieche¢ moze si¢ niekiedy rodzi¢ ze wzgledu na zte zarza-
dzanie majatkiem narodowym oraz nieudolnos¢, a czasem nawet nieuczci-
wos¢ innych uczestnikoéw zycia spotecznego. Zamiast bowiem obrazaé si¢
i wycofywac z zycia publicznego, cztowiek kierujacy si¢ madrze rozumianym
patriotyzmem dazy do polepszenia ekonomii kraju przez wptywanie na zmia-
ny spoleczne i gospodarcze oraz zabiega o wytonienie wlasciwej reprezentacji
politycznej. Ze swej strony, kierujac si¢ imperatywem dobrze uksztattowane-
g0 sumienia, pozostajac uczciwy i solidny, wie, ze w ten sposob przyczynia
sie¢ do najlepszego krzewienia pozadanych wartosci i jednocze$nie zapewnia
wzrost gospodarczy wspolnocie narodowe;.

Glgboko zakorzeniony patriotyzm pomaga we wilasciwym podejsciu do
przestrzegania prawa. Poczucie przynaleznosci do wspolnoty panstwowej,
traktowanej jako wielka poszerzona rodzina, wzmaga odpowiedzialnos¢ za jej
losy. Utwierdzone przekonanie o wspdizaleznosci od innych podmiotoéw Zycia
spotecznego podpowiada rozumnemu cztowiekowi potrzebe uczciwosci, gdyz
ma on swiadomos¢, ze trwajac w kregu roznych zaleznosci, bedzie kiedys sam
ponosit konsekwencje swoich niewtasciwych zachowan, ktére moga do nie-
go wrdci¢ na zasadzie sprzezenia zwrotnego. Istotnym elementem przestrze-
gania prawa jest unikanie korupcji, ktora staje si¢ powaznym wykroczeniem
przeciwko sprawiedliwosci. Perspektywa historyczna obecna w postawie pa-
triotyzmu uczy dlugofalowego spojrzenia na rzeczywisto$¢, w ktorej tatwiej
dostrzega si¢ nieuchronnos$¢ dalekosieznych konsekwencji podejmowanych
dziatan. Wznoszac si¢ ponad krotkowzroczna taktyke nieuczciwosci, prawdzi-
wy patriota ma $wiadomo$¢, ze historia rozlicza ze zdrad i1 krzywd oraz nagra-
dza tych, ktorzy pielegnuja dobro i sprawiedliwos¢.

Postawa patriotyzmu potwierdzana odniesieniem do wiary odnosi zacho-
wania czlowieka do Boga i sprawia, ze §wiadomos¢ istnienia instancji boskiej
dodaje motywacji do zachowania wiernosci zasadom. Cztowiek religijny,
pamigtajac o trosce o swoje zbawienie, nie tylko ma na uwadze odlegly per-
spektywe posmiertnej nagrody. Ma on swiadomos$¢, ze zachowania w trakcie
ziemskiej pielgrzymki maja wptyw na ksztalt wiecznego szczescia. Ojcowie
soboru stwierdzaja:

oczekiwanie jednak nowej ziemi nie powinno oslabia¢, lecz ma raczej pobudza¢
zapobiegliwo$¢, aby uprawiac te ziemie, na ktorej wzrasta owe ciato nowej ro-
dziny ludzkiej, mogace da¢ pewne wyobrazenie nowego §wiata. Przeto, cho¢ na-
lezy starannie odrdznia¢ postep ziemski od wzrostu Krolestwa Chrystusowego,
to przeciez dla Krolestwa Bozego nie jest obojetne, jak dalece postep ten moze
przyczyni¢ si¢ do lepszego urzadzenia spotecznosci ludzkiej (KDK 39).
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Troska o zycie przyszie nie alienuje zatem chrze$cijanina z odpowiedzial-
nos$ci za aktualne postepowanie, ale jeszcze wzmaga odpowiedzialnos¢ za su-
mienne wypehianie swych zobowigzan naktadanych przez prawo spoteczno-
sci, w ktorej zyje.

Przynalezno$¢ do wspdlnoty narodowej rodzaca mitos¢ do wiasnej ojczy-
zny sktania do dbania o rozw6j rodzimej gospodarki i inwestowania w kapitat
krajowy. Jakkolwiek w $wiecie globalnej gospodarki wielu ludziom si¢ wy-
daje, ze prawa rynku stymulujg jednoznacznie do uczestniczenia w wielkich
ponadnarodowych korporacjach, to jednak nie bez znaczenia jest troska o nie-
zalezno$¢ ekonomiczng narodu i panstwa, przynajmniej w pewnych dziedzi-
nach, ktore maja znaczenie strategiczne. O ile bowiem kiedy$ toczono wojny
z uzyciem broni, by zapanowaé¢ nad innymi, to dzisiaj jednym z najbardziej
skutecznych narzedzi podporzadkowywania sobie innych narodéw jest ich
uzaleznianie ekonomiczne. Przez opanowanie strategicznych gatezi przemy-
stu 1 ustug mozna ubezwlasnowolni¢ nardd 1 skutecznie wptywa¢ na funk-
cjonowanie panstwa. Wyzbywanie si¢ wpltywu na procesy gospodarcze nie
jest wyrazem dobrze pojetego patriotyzmu. Moze ono bowiem prowadzi¢ do
nadmiernego uzaleznienia od obcych zrédet kapitatu i przeszkodzi¢ w osigga-
niu celow wlasciwych dla danej wspolnoty wartosci. Mimo sztywnych regut
rynkowych dotyczacych optacalnosci ekonomicznej niektorych przedsigwzigé
gospodarczych roztropna mito$¢ do ojczyzny nakazuje poswigcenie wickszej
uwagi rozwazeniu politycznych i1 spotecznych konsekwencji oddawania stra-
tegicznych sektorow gospodarki w obce rece. Ekonomia winna mie¢ istotny
wymiar etyczny, ktorego waznym elementem jest troska o dobro wspolnoty
narodowej (por. Zadroga 2018, s. 219).

Mimo globalnej gospodarki §wiat nie stat si¢ bowiem wielkg przyjazng ro-
dzing bezinteresownych biznesmenow, ktora stracita ambicje polityczne 1 roz-
norodnos$¢ etniczng. Mechanizmy gospodarcze nie majg same w sobie zdolno$ci
do kreowania lepszego $wiata. U podstaw aktywnos$ci gospodarczej stoi wol-
na dziatalno$¢ cztowieka, ktory ma rézne cele do osiggania (por. Gocko 2005,
s. 215-216). Dlatego odpowiedzialnos¢ za wiasne panstwo wymaga poczucia
realizmu i gotowos$ci do obrony wilasnych interesow. W przypadku konieczno-
$ci obrony kraju podczas wojny patriotyzm oznacza nawet gotowo$¢ do przela-
nia krwi, co przeciwstawia si¢ czystej kalkulacji zyskow 1 strat, a odnosi si¢ do
wymiaru duchowego i symbolicznego. Podobnie w przypadku zapewnienia su-
werennos$ci ekonomicznej, bedacej narzgdziem wolnosci i niezaleznosci kraju,
potrzeba cnoty patriotyzmu, ktora przekracza czysta pragmatyke ekonomiczng.
Mozna w tym kontekscie przytoczy¢ wezwanie papieza Benedykta do kiero-
wania si¢ troska o innych w perspektywie logiki daru. ,,Rozwo6j ekonomiczny,
spoteczny i polityczny, jesli chce by¢ autentycznie ludzki, powinien uwzgled-
nia¢ zasad¢ bezinteresownosci jako wyraz braterstwa” (por. CV, nr 34).
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Jest rzeczg oczywista, ze samo umitowanie ojczyzny nie jest w stanie zasta-
pi¢ zwyczajnych zabiegéw o powickszenie dobrobytu i troski o utrzymanie sie-
bie i rodziny. Jednak to wtasnie z postawy patriotyzmu wyplywaja zadania, ktore
czlowiek realizuje w duchu mitosci Boga i ojczyzny. Stosunek do wlasnego naro-
du i kultury jest tez w pewnym stopniu czynnikiem decydujacym o zjawisku emi-
gracji. Cho¢ sama emigracja zarobkowa 1 polityczna nie jest czyms ztym i czto-
wiek ma do niej prawo, to zawsze pozostaja do rozwazenia etyczne konsekwencje
opuszczania wlasnej rodziny i ojczyzny w poszukiwaniu lepszego zycia (por. LE,
nr 23). Dla kraju ksztalcacego tysigce ludzi, ktorzy osiagnawszy wiek produkcyj-
ny, wyjezdzaja za granicg 1 tam po podjeciu pracy ptacg podatki oraz zaktadaja
rodziny i rodza dzieci, nie jest to zjawisko obojetne. Trzeba bowiem wzig¢ pod
uwage naktady na edukacje i wychowanie oraz utrate rak do pracy. Istotne jest tez
rozwazenie potencjatu osobowego wyjezdzajacych, gdy ma si¢ $wiadomosé, ze
sa to ludzie znajacy jezyk obcy oraz majacy wyksztatcenie i inicjatywe. Decyzja
0 emigracji czgsto jest podejmowana przez ludzi rzutkich i odwaznych, ktorzy
pozostajac w kraju, mogliby si¢ przyczyni¢ do jego zintensyfikowanego rozwoju.

Dlatego krzewienie patriotyzmu jest w istocie wielka inwestycja, gdyz
pozwala na pozostanie w kraju wartosciowych jednostek zdolnych do pod-
niesienia potencjatu intelektualnego i gospodarczego kraju. Nalezy jednak za-
znaczy¢, ze w takim przypadku krzewienie patriotyzmu nie moze ograniczy¢
si¢ do gloszenia picknych haset, ale winno prowadzi¢ do podjecia zdecydowa-
nych dziatan zapewniajacych mtodym 1 przedsigbiorczym ludziom lepszych
warunkow zycia i rozwoju wlasnego potencjatu osobowego. Zaktada to zatem
umitowanie ojczyzny przez tych, ktorzy maja wptyw na jej losy i pracuja dla
jej dobra, przedktadajac stuzbe publiczng ponad prywate i pogon za kariera.

Forma poszanowania wlasnej ojczyzny jest tez wilasciwie ujeta troska
o dziedzictwo kultury i1 natury. Kto kocha swoj kraj, poznaje jego zabytki i je
szanuje. Jednoczes$nie zabiega o zachowanie pomnikow kultury materialnej
i duchowej przez ich utrwalanie i pomnazanie. Lozenie publicznego i prywat-
nego grosza na ratowanie 1 wspieranie kultury jest pochodng jej umilowania
1 dostrzezenia wartosci. Tam, gdzie jest obecne przekonanie o pigknie i niezwy-
ktosci dziedzictwa kulturowego, tam jest tez wigksza mozliwo$¢ pozyskiwania
srodkow na jego rozwdj i konserwacj¢. Podobnie jest takze z poszanowaniem
przyrody 1 ochrong srodowiska naturalnego. Mitos¢ do ziemi ojczystej nakazu-
je jej poznawanie i pielegnacje. Swiadomos¢, Ze jest sie cztonkiem wspélnoty
narodowej, ktora przechowuje dziedzictwo kulturowe ubogacajace cztowieka,
podpowiada formy zachowan, ktore ustrzega i zachowaja dla nast¢gpnych poko-
len to, co przekazuje historia. Dzigki temu patriotyzm jest drogg do wlasciwe-
go odniesienia do bogactw naturalnych kraju. Rabunkowa gospodarka zasoba-
mi energetycznymi i brak strategicznej polityki ekonomicznej przyczyniajg si¢
do niszczenia przyrody i pograzania w zacofaniu gospodarczym (por. LS, nr 5).
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Troska o rozwdj patriotyzmu jako postawy aktywnego angazowania si¢
W poznawanie i tworzenie dziedzictwa narodowego jest moralnym obowigz-
kiem chrzescijanina wyptywajacym z cnoty sprawiedliwosci. Otwierajac si¢
na potrzeby innych cztonkéw wspdlnoty narodowej, cztowiek poszerza swoje
horyzonty i rozwija talenty otrzymane od Boga. Patriotyzm obejmuje element
poznawczy, uczuciowy 1 wolitywny, ktore pozwalajg na integralne wiaczanie
si¢ w strzezenie 1 rozwijanie duchowego i materialnego dziedzictwa wtlas-
nej kultury. Rozwo6j cnoty mitosci i sprawiedliwosci jest waznym wkladem
w budowanie kapitatu spotecznego, ktory ma wymiar osobowy i obejmuje du-
chowy potencjat ludzi tworzacych dang wspolnotg narodowa. Wsrdd dziatan
promujacych patriotyzm w czasie pokoju nalezy wskaza¢ angazowanie si¢
w zycie polityczne przez udziat w wyborach i aktywnos$¢ obywatelska oraz
troske o kulture, gospodarke 1 sSrodowisko naturalne. Inwestowanie we wlas-
nym kraju, placenie podatkdéw i pozostawanie w ojczyznie przyczyniaja si¢ do
rozwoju wspolnoty narodowe;j.

PATRIOTISM IN PEACE TIME

SUMMARY

Care for the development of patriotism as an attitude of active involvement in
learning about and development of national heritage is a Christian’s moral duty stem-
ming from the virtue of justice. Opening to the needs of other members of the nation-
al community, man broadens his horizons and develops talents received from God.
Patriotism includes a cognitive, emotional and volitional element that allows us to
integrate ourselves into guarding and developing the spiritual and material heritage
of our own culture. The development of the virtue of love and justice is an important
contribution to building social capital, which has a personal dimension and includes
the spiritual potential of people creating a given national community. Among the ac-
tivities promoting patriotism in time of peace, one should indicate involvement in
political life through participation in elections and civic activity as well as concern for
culture, economy and natural environment.

Keywords: moral theology; patriotism; virtues

Stowa kluczowe: teologia moralna; patriotyzm; cnoty
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Miejsce Hipokratesa i Samarytanina we wspolczesnej
medycynie, czyli etyczna formacja pracownika sluzby zdrowia
w Swietle Nowej Karty Pracownikow Stuzby Zdrowia

W 2016 roku Papieska Rada ds. Stuzby Zdrowia opracowata Nowg Kar-
te Stuzby Zdrowia (NKPSZ, nr 2). Celem przyswiecajacym powstaniu tego
dokumentu bylo dostarczenie pracownikom sluzby zdrowia materialu po-
mocnego do formacji ich sumien. Charakterystyczny jest fakt, ze zarowno we
wstepie, jak 1 w zakonczeniu tego dokumentu (i tylko w tych miejscach) naste-
puje odwotanie do tzw. Przysiegi Hipokratesa. We wstepie mozna przeczytac:
,,W obecnie zroznicowanej panoramie filozoficznej i naukowej mozna dostrzec
obecno$¢ wielu kompetentnych naukowcow i filozofow, ktérzy w duchu przy-
siegi Hipokratesa, uwazaja nauki medyczne za stuzbe wobec kruchosci czto-
wieka, poprzez leczenie jego chorob, niesienie ulgi w cierpieniu i obejmowa-
nie niezbedng opieka w rownym stopniu wszystkich ludzi” (por. DP, nr 2). Jest
to zreszta cytat pochodzacy z innego dokumentu dotyczacego zagadnien bio-
etycznych, a mianowicie z Instrukcji Dignitas personae. Fragment ten przy-
pomina ogolnie, ze starozytna Przysiega Hipokratesa miata u swoich podstaw
wrazliwo$¢ na cztowieka chorego, cierpiacego. Z kolei w zakonczeniu Nowej
Karty pojawiajg si¢ nastgpujace stowa:

w dzisiejszym kontek$cie kulturowym i spotecznym, w ktérym nauka i sztuka
medyczna ryzykujg utrat¢ ich wrodzonego wymiaru etycznego, moga oni czgsto
doswiadczaé silnej pokusy przeobrazenia si¢ w rzemieslnikow manipulacji zy-
ciem, a czasem wr¢cz w operatorow $mierci. Wobec takiej pokusy niezmiernie
wzrasta dzisiaj ich odpowiedzialno$¢, ktora znajduje najgtebszg inspiracje i1 naj-
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mocniejsze oparcie wlasnie w wewnetrznym i niezbywalnym wymiarze etycz-
nym zawodu lekarskiego, o czym $wiadczy juz starozytna, ale zawsze aktualna
Przysiega Hipokratesa, wedhug ktorej kazdy lekarz jest zobowigzany okazywac
najwyzszy szacunek zyciu ludzkiemu i jego $wigtosci (NKPSZ — Zakonczenie).

Jest to cytat z jeszcze innego dokumentu poswigconego trosce o Swigtos¢
zycia, a mianowicie z Encykliki Evangelium vitae Jana Pawta II (por. EV,
nr 89). Slowa te mowig wprost o aktualno$ci Przysiggi, a odnosza ja do zagro-
zen wobec ludzkiego zycia, ptynacych ze strony samej medycyny.

Roéwniez we wstepie do Nowej Karty Stuzby Zdrowia pojawia si¢ odniesie-
nie do innego starozytnego tekstu, do pochodzacej z Ewangelii wg $w. Lukasza
przypowiesci o mitosiernym Samarytaninie. Dokument Papieskiej Rady stwier-
dza: ,,pracownik stuzby zdrowia jest jak milosierny samarytanin z przypowiesci,
ktory zatrzymuje si¢ przy zranionym cztowieku, stajac si¢ jego «bliznim» w mi-
tosci (por. £k 10,29-37)” (NKPSZ 8). Wstep do dokumentu opatrzony jest sto-
wem wprowadzajacym arcybiskupa Zygmunta Zimowskiego. Roéwniez w tym
tek$cie, na samym jego koncu ma miejsce przywolanie przypowies¢ o Samary-
taninie: ,,kazdego dnia na nowo bedzie si¢ mogto pisa¢ przypowies¢ o Dobrym
Samarytaninie (por. £k 10,29-37)” (Zimowski 2017, s. 11). Stowa te przypomi-
naja o aktualnos$ci oraz o potrzebie statego uaktualniania ewangelicznego prze-
stania.

W tym kontekscie rodzi si¢ pytanie bardziej podstawowe: Czy, a jesli tak,
to na ile przestanie Przysiegi Hipokratesa oraz przypowiesci o dobrym Sa-
marytaninie zachowuje aktualno$¢ w odniesieniu do formacji etycznej pra-
cownika stuzby zdrowia. Czy teksty powstate w czasach, ktore nie znaty wie-
lu wspoétczesnych dylematow moralnych §wiata medycznego, moga jeszcze
ksztaltowa¢ ludzkie sumienia? Czy Nowa Karta Pracownikow Stuzby Zdro-
wia, ktora poza wyzej przywotanymi cytatami nie powotuje si¢ juz nigdzie in-
dziej na te dwa starozytne teksty, dostarcza jeszcze w jaki$ inny (moze posred-
ni) sposdb argumentéw za ich aktualnoscia? Proba odpowiedzi na te pytania
beda niniejsze analizy, w ktorych dodatkowo zostanie przywotany wspotczes-
ny kontekst bioetyczny.

1. Wspolczesne poszukiwania podstawowych zalozen dla bioetyki

Dziedzing, ktoéra probuje formutowaé normy etyczne dotyczace ludzkie-
go zycia, a takze choroby cztowieka, jest bioetyka. Sama bioetyka jest Scis-
le zwigzana z etyka lekarska 1 szerzej z etyka pracownika stuzby zdrowia. De
facto kazdy pracownik stuzby zdrowia winien mie¢ podstawowa wiedzg z za-
kresu wspotczesnej bioetyki, przy czym — od razu trzeba doda¢ — korzystanie
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z osiagnie¢ tej dziedziny nauki nie jest latwe. Istniejg bowiem rdzne typy upra-
wiania bioetyki. Jej poszczegdlne formy zanurzone sa prawie zawsze w ja-
kie$ szersze systemy myslowe, czasem dopetniajace si¢, ale niejednokrotnie
pozostajace wrgcz we wzajemnej sprzecznosci. Warto, bodajze w skrotowy
sposob, przywota¢ niektore systemy bioetyczne i rdwnoczesnie przeprowa-
dzi¢, takze skrotowo, dyskusj¢ z nimi, wskazujac na ich niektdre ograniczenia.
Kroétki przeglad tych form podejscia do bioetyki bedzie miat i t¢ warto$¢, ze
umiejscowi problem formacji etycznej pracownika stuzby zdrowia we wspot-
czesnym kontekscie filozoficzno-kulturowym.

Fundamentem jednej z form tworzenia bioetyki sg prawa czlowieka. Woj-
ciech Boloz stwierdza, ze ,,na obecnym etapie refleksji etycznej najbardziej
zrozumiatym i noSnym argumentem dla wigkszosci ludzi sa prawa cztowieka
i stanowigca o ich obowigzywalnosci godno$¢ ludzka”!. Rzeczywiscie jezyk
praw cztowieka jest czytelny dla wielu wspotczesnych ludzi i spoteczenstw.
Wazne jest tez dopowiedzenie, ze fundamentem tych praw jest godnos$¢ osoby
ludzkiej?. Réwnoczesnie jednak trzeba stwierdzi¢, ze zarowno sama godno$é
osobowa, jak i wynikajace z niej prawa czlowieka, sa dzi§ rdznie rozumiane,
a nawet sprzecznie interpretowane. Dzi$ z jednej strony mowi si¢ na przyklad
o prawie do zycia, a z drugiej — niektorzy powotuja si¢ na prawo do aborcji,
postrzegajac je jako podstawowe prawo kobiety. Te sprzecznosci widoczne sg
nieraz w systemach prawnych?®. Jedni mowig o prawie do godnej $mierci, ro-
zumiejac je jako wezwanie do wszechstronnej opieki nad terminalnie chory-
mi, a inni przywotuja prawo do eutanazji.

Na tej samej linii, ktora buduje bioetyke 1 zwigzang z nig etyke lekarska na
prawach czlowieka, mozna znalez¢ te systemy etyczne, ktore na pierwszym
miejscu stawiajg zasade autonomii pacjenta. I znow trzeba stwierdzi¢, ze pod-
kre$lenie znaczenia autonomii cztowieka chorego? jest czyms$ jak najbardziej
wiasciwym 1 stanowi sprzeciw wobec przedmiotowego podejscia do chorego,
w ktorym to podejsciu wolnos¢ i decyzyjnos¢ pacjenta podporzadkowane sa
lekarzowi i catemu systemowi stuzby zdrowia. Wyakcentowanie autonomii
pacjenta byto forma odreagowania na skrajny paternalizm stuzby zdrowia.

U'W. Boloz, Rezygnacja z uporczywej terapii a prawo do Zycia (8.10.2009) — artykul zamiesz-
czony na portalu Medycyna praktyczna dla lekarzy — mp.pl/etyka/kres_zycia [dostep: 31.08.2019].

2 Z tego tez wzgledu stanowisko W. Botoza jest zblizone, a wlasciwie wrecz powigzane ze
stanowiskiem personalistycznym, zgodnie z ktérym podstawa ocen etycznych jest niezbywalna god-
no$¢ osoby ludzkie;j.

3 Na przyktad Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej w art. 38 stwierdza: ,,Rzeczpospolita Pol-
ska zapewnia kazdemu cztowiekowi prawng ochrong zycia”, a rownoczesnie Ustawa o planowaniu
rodziny, ochronie plodu ludzkiego i warunkach dopuszczalnosci przerywania cigzy z dnia 7.01.1993
roku dopuszcza w niektorych przypadkach aborcje.

4 Istotna jest tu rola opracowania Beauchampa, Childressa i czterech zasad: autonomii, czynie-
nia dobra, nieszkodzenia oraz sprawiedliwos$ci (por. Beauchamp, Childress 1996).
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Jednak przeakcentowanie jej moze z kolei prowadzi¢ do umniejszenia, a na-
wet przekreslenia autonomii lekarza. Poza tym skrajna autonomia, zbudowana
na skrajnej wolnosci cztowieka, prowadzi do odrzucenia kryteriow, na ktorych
podstawie mozna podejmowac owe autonomiczne decyzje.

Rozwijajac watek wolnosci w budowaniu systemu bioetycznego, mozna
dojs$¢ do wniosku, ze najlepszy w bioetyce bylby liberalizm, wedlug ktérego
szacunek dla pogladow jednych oséb nie wyklucza stanowiska przeciwnego.
Na przyktad szacunek dla zycia nienarodzonych nie wykluczatby stanowiska
przeciwnego, czyli pogladu dopuszczajacego aborcje. Takie podejscie do spra-
wy uzasadnia si¢ istniejgcym dzi§ pluralizmem spotecznym. Jednak trzeba
w tym miejscu podkresli¢, ze prawa jednych rodza obowiazki drugich, a po-
glad etycznie przeciwny rodzi konflikt sumienia. Problem pojawia si¢ wia-
$nie w przypadku konfrontacji osob o dwoch przeciwstawnych pogladach. Dla
wielu os6b uznajacych liberalizm w etyce rozwigzaniem jest podejscie legali-
styczne, zwigzane z przestrzeganiem prawa panstwowego. Zas prawo — w tym
ujeciu — jest efektem umowy spotecznej. W takiej perspektywie moralne jest
przede wszystkim to, co jest legalne. Jednak nalezy pamigtac, ze jest wiasnie
odwrotnie, a mianowicie, ze to moralno$¢ stanowi fundament prawa. Same
za$ rozstrzygnigcia prawne nie eliminujg konfliktow sumienia®.

Wyraznie dzi§ widoczng tendencja jest kierowanie si¢ w etyce lekarskiej
zasada, w ktorej istotng rolg odgrywa jakos$¢ zycia, a nie sama jego $wietos¢
1 nietykalnos¢. W imig tej kategorii mozliwe jest na przyklad dokonanie abor-
cji w przypadku dziecka, ktorego jakos$¢ zycia wskutek jakie$ choroby czy tez
wady jawi sie jako niska. Mozliwe jest tez dokonanie eutanazji w przypadku
cigzko chorego i niepelnosprawnego zycia. Kategoria jako$ci zycia, abstrahu-
jaca od kategorii S$wietosci, staje si¢ narzedziem w promowaniu utylitarystycz-
nego podejscia do ludzkiego zycia®.

5 Liberalizm w etyce i powiazany z nim legalizm prawny prezentuje J. Hartman (zob. Hartman
2009). Co prawda stwierdza, Ze ,,zasada nakazujaca przestrzeganie prawa nie jest zasadg absolutna.
Prawo nie jest bowiem [...] kodyfikacja moralnosci, a tylko moralno$¢ nakazana jest bezwzglednie”
(tamze, s. 20). Jednak w wielu miejscach autor wskazuje na prawo panstwowe jako rozstrzygajace
o moralnosci. Klasyczna w tym wzgledzie jest nastepujaca wypowiedz: ,,z moralnego punktu widze-
nia jest istotne, czy w danym kraju eutanazja jest dopuszczalna, czy nie. Jesli jest catkowicie wy-
kluczona, jej dokonanie, nawet w najlepszej wierze, w kazdym razie jest przynajmniej w tej mierze
niemoralne, w jakiej tamanie prawa w ogolnosci jest zte” (tamze, s. 123).

¢ Najbardziej znanym autorem prezentujacym stanowisko utylitarystyczne w bioetyce jest Peter
Singer. Wystarczy w tym miejscu przywota¢ dwie jego pozycje: Singer 2003; Singer 1997. Wnikliwa
analiza i krytyka pogladéw P. Singera przeprowadzona zostata w ksiazce Botoz, Hover (red.) 2002.
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2. Przyrzeczenia lekarskie swiadectwem refleksji etycznej w Srodowi-
sku medycznym

Powyzszy przeglad pokazuje niewystarczalnos¢ wspomnianych systemow
etycznych. RoOwnocze$nie stanowi potwierdzenie, ze srodowisko stuzby zdro-
wia jest wezwane do podejmowania refleksji etycznej. Tak zreszta zawsze
dzialo si¢ w spotecznosci medykow: od starozytnosci, od czasu powstania
tzw. Przysiegi Hipokratesa’ do czaséw wspotczesnych. Jesli Nowa Karta
Pracownikow Stuzby Zdrowia przywotuje Przysiege Hipokratesa, to posred-
nio potwierdza znaczenie refleksji etycznej, dokonywanej w $srodowisku we-
wnatrzmedycznym, ktorej owocem sg roznego typu kodeksy deontologiczne,
opisujace podstawowe obowigzki natury etycznej® oraz zwigzane z tymi ko-
deksami roznego typu przyrzeczenia lekarskie.

W Przysiedze Hipokratesa pojawia si¢ wiele waznych obowigzkow, do-
tyczacych przestrzegania sztuki medycznej, szacunku dla pacjentow, dla na-
uczycieli sztuki medycznej, zachowania tajemnicy zawodowej. Pojawia si¢
tez bardzo wyrazna norma odnoszaca si¢ do szacunku dla ludzkiego zycia:
,hikomu, nawet na zadanie, nie dam $mierciono$nej trucizny, ani nikomu nie
bede jej doradzal, podobnie tez nie dam nigdy niewiescie $rodka poronnego”.

W czasach powojennych problematyka etyki lekarskiej nabrala nowego
znaczenia. Dzialo si¢ tak migdzy innymi dlatego, ze — jak wiadomo — w cza-
sie II wojny $wiatowej sztuke medyczng wykorzystywano do zbrodni prze-
ciw ludzkosci. W 1948 roku, w roku uchwalenia Powszechnej deklaracji praw
cztowieka, powstata w $rodowisku medycznym tzw. Deklaracja genewska’,
poprawiona w Sydney w 1968 roku oraz we Wtoszech — w roku 1983. Dekla-
racja ta, wyraznie nawigzujac do Przysiegi Hipokratesa, przypomina o obo-
wigzku szacunku dla: nauczycieli sztuki medycznej, innych lekarzy, pacjen-
ta. Zobowigzuje si¢ do niekierowania si¢ wzgledami $wiatopogladowymi,
religijnymi, politycznymi, rasowymi, do zachowania tajemnicy zawodowe;.
Pojawia si¢ nastepujaca norma dotyczaca szacunku dla samego zycia: ,,bede
bezwarunkowo strzegl ludzkiego zycia, od chwili poczecia. Zadne grozby nie
sktonig mnie, bym moja wiedzg lekarska skierowat przeciw shuzbie cztowie-
kowi” (Brzezinski 2002, s. 37-38). Wybrzmiewa tutaj wyraznie nawigzanie do
doswiadczen wojennych, widoczne jest odwotanie do kategorii praw cztowie-
ka. Charakterystyczne jest to, ze szacunek dla poczatkow zycia jest czytelny
1 jednoznaczny, podobnie jak w Przysiedze Hipokratesa.

7 Historie powstania Przysiggi na tle powstania wszystkich pism Hipokratesa (460-370 przed
Chr.), okreslanych jako Corpus Hippocraticum, omawia T. Biesaga (zob. Biesaga 2006, s. 13-20).

8 Charakterystyczng cechg Przysiegi i innych pism etycznych zawartych w Corpus Hippocraticum
jest poszukiwanie dla profesji lekarskiej nie tyle zasad prawnych, co zasad etycznych” (tamze, s. 14).

9 Uchwalona przez Swiatowe Stowarzyszenie Lekarzy.
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W tym konteks$cie warto przywota¢ Przyrzeczenie lekarskie, sktadane obec-
nie przez absolwentow medycyny w Polsce. Jego tres¢ nawigzuje zar6wno do
Przysiegi Hipokratesa, jak 1 do Deklaracji genewskiej. Jest w nim mowa o su-
miennym wypeltianiu obowigzkow, o przeciwdziataniu cierpieniu i chorobom
niezaleznie od rasy, religii, narodowosci, pogladow politycznych, stanu majat-
kowego, o szacunku dla zawodu lekarskiego, o przestrzeganiu tajemnicy le-
karskiej. Norma dotyczaca szacunku dla ludzkiego zycia brzmi: ,,stuzy¢ zyciu
i zdrowiu ludzkiemu”. Widoczny jest wysoki poziom ogo6lnosci sformutowania
normatywnego, ktory sprzyja wielosci niejednoznacznych interpretaciji'®.

Wskazywanie na aktualno$¢ Przysiegi Hipokratesa, poza zaakcentowa-
niem wagi wewngtrzmedycznej refleksji etycznej, stanowi zatem jednoznacz-
ne potwierdzenie, ze to, na co zwracata wyraznie uwage starozytna przysiega,
nie traci dzi$ na znaczeniu. Wyrazny sprzeciw wobec aborcji i eutanazji obec-
ny w Nowej Karcie Pracownikow Stuzby Zdrowia jest spdjny z przestaniem
obecnym w Przysiedze Hipokratesa.

3. Paradygmat Samarytanina

Jak wspomniano, poza nawigzaniem od Przysiegi Hipokratesa, w Nowej
Karcie Pracownikow Stuzby Zdrowia znajduje si¢ odwotanie do przypowie-
$ci o dobrym Samarytaninie. Z tego faktu mozna wyprowadzi¢ wiele szcze-
gotowych wnioskow dla etyki lekarskiej. Najpierw nalezy stwierdzi¢, ze ten
ewangeliczny tekst jest powszechnie znany i akceptowany. Wynika to mig-
dzy innymi z faktu, Ze jest to opowiadanie, ktore moze zrozumie¢ kazdy czto-
wiek dobrej woli, bez odnoszenia si¢ do wymiaru konfesyjnego, a zatem takze
przedstawiciel religii niechrzescijanskiej czy tez cztowiek niewierzacy. Poza
tym z ewangelicznej przypowiesci mozna wyprowadzi¢ wiele szczegotowych
regut postepowania. Mozliwe jest wrgcz stworzenie pewnego wzorca zacho-
waf, ktory nalezy okresli¢ mianem paradygmatu Samarytanina'!.

Warto w tym miejscu wymieni¢ przynajmniej niektore elementy tego para-
dygmatu. Samarytanin zatrzymuje si¢ przy poszkodowanym, by nie§¢ mu po-

19 Przyrzeczenie lekarskie powstalo w kontek$cie tworzenia Polskiego Kodeksu Etyki Lekar-
skiej [=KEL]. Polski KEL powstal w 1991 roku (jego nowelizacje nastgpowaty w 1993 oraz 2003
roku). Przy tworzeniu tre$ci samego Przyrzeczenia nie zaakceptowano zaproponowanego sformuto-
wania: ,,Przyrzekam shuzy¢ zdrowiu i zyciu ludzkiemu od chwili poczgcia do naturalnej $mierci”.
Trzeba jednak podkresli¢, ze mimo ucieczki w Przyrzeczeniu w ogdlnikowos$¢ Polski KEL w swych
réznych zaleceniach chroni zycie ludzkie od jego poczatku; na przyktad w art. 39 (por. Biesaga
2006, s. 41-42).

' Szeroko paradygmat Samarytanina w odniesieniu do opieki paliatywnej przedstawiam w ar-
tykule Bartoszek 2005, s. 179-189. Tutaj jedynie przywotuj¢ najwazniejsze jego elementy i wykazu-
je, w jaki sposob sa one obecne w Nowej Karcie Pracownikow Stuzby Zdrowia.
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moc. Nie mija go w postawie obojetnosci, jak wezesniejsi wedrowcey'?. Pierw-
szym elementem paradygmatu Samarytanina jest wigc podstawowa wrazliwos¢
na cztowieka cierpigcego i gotowos¢ niesienia mu pomocy. Odniesienie Sama-
rytanina do rannego z jednej strony wskazuje na racjonalnos$¢ ogladu sytuacji,
a rownoczesnie jest to reakcja gleboko ludzka, w ktorej obecna jest empatia
oraz wczucie si¢ w doswiadczenie cierpigcego. Takie zachowanie jest wzorem
dla pracownika stuzby zdrowia, ktory nie moze nie dziata¢ racjonalnie, ale kto-
ry nigdy nie powinien utraci¢ podstawowej ludzkiej wrazliwosci'®. Samaryta-
nin zadziatat od razu, a dopiero w nastepnej kolejnosci odwotat si¢ do pomocy
przydroznej gospody. Wskazuje w ten sposob na pierwszenstwo relacji mie-
dzyludzkich nad instytucjg. Instytucje sanitarne i medyczne sg niezbedne, ale
podstawg ich dziatania winno by¢ zawsze dobro konkretnego cztowieka. Sa-
marytanin wykorzystuje kompetentnie i profesjonalnie dostgpne $rodki: wino
shuzy mu do dezynfekcji, oliwa — jako analgetyk. To wlasnie te swoje kompe-
tencje polaczyt z wrazliwoscig na cztowieka. Od wspodtczesnego pracownika
stuzby zdrowia takze oczekuje si¢ profesjonalizmu w aplikowaniu koniecznych
lekarstw i dostepnych terapii, powigzanego z otwarto$cig serca'®.

Samarytanin, bedac w drodze, poswigca wiele czasu na opieke nad po-
szkodowanym, a takze ofiaruje potrzebne wsparcie materialne. Wspotczesnie
oczekuje si¢ takiego wykorzystania czasu i srodkow finansowych, by stuzyty
dobru pacjentow. Problem alokacji finanséw jest zagadnieniem gleboko etycz-
nym i wymaga szczegotowe] wrazliwosci na dobro zaréwno pojedynczych lu-
dzi chorych, jak i calych spoteczefistw!®.

12 Papiez Franciszek mowi czesto o KosSciele jako szpitalu polowym. Jego stowa dotyczace
Kosciota w ogdlnosci mozna odnie$¢ takze do pracownika stuzby zdrowia, ktory winien charakte-
ryzowac si¢ otwartoscig i wrazliwoscia na cztowieka chorego, cierpigcego. ,,Powiedzialem juz kilka
razy, ze Kosciot wydaje si¢ by¢ szpitalem polowym. Tak wielu jest ludzi zranionych, ktérzy prosza
nas o bliskos$¢. Prosza o to samo, o co prosili Jezusa. Ale zachowujac postawg uczonych w Pismie
czy faryzeuszow nigdy nie damy $wiadectwa bliskosci” (Franciszek 2014).

130 takim integralnym podej$ciu do pacjenta pisze Nowa Karta: ,,Troska o zdrowie dokonuje
si¢ w codziennej praktyce, poprzez mi¢dzyosobowg relacje oparta na zaufaniu, r6znym od tego, z ja-
kim cztowiek naznaczony cierpieniem i chorobg zwraca si¢ do wiedzy i sumienia pracownika shuzby
zdrowia. Wychodzi on naprzeciw chorego, aby si¢ nim opiekowac i go leczy¢, przybierajac w ten
sposOb szczera postawe «wspol-czucian, w etymologicznym znaczeniu tego pojecia” (NKPSZ,
nr 4). Postawe wspotczucia mozna zestawi¢ z ,,pocieszeniem”, o ktorym pisat Benedykt XVI:
,Lacinskie stowo con-solatio, pocieszenie, wyraza to w pigkny sposob, sugerujac «bycie-razemy»
w samotnosci, ktdra juz nie jest samotnoscia” (SS, nr 38).

14 Pracownicy stuzby zdrowia winni [...] posiada¢ — réwnolegle z niezbednymi kompetencjami
techniczno-zawodowymi — §wiadomo$¢ wartosci i znaczenia, ktore nadaja sens chorobie i ich osobi-
stej pracy oraz czynig kazdy pojedynczy przypadek kliniczny ludzkim spotkaniem” (NKPSZ, nr 73).

15 Strategie sanitarne, zmierzajace do realizacji sprawiedliwosci i dobra wspolnego, musza
by¢ zrownowazone ekonomicznie i etycznie. Istotnie, musza one strzec rownowagi zarowno ba-
dan, jak i struktur opieki medycznej, a jednoczesnie powinny zapewni¢ dostep do odpowiedniej
ilosci podstawowych lekow, w przystepnej formie farmaceutycznej i o gwarantowanej jakosci, wraz
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Ewangeliczny Samarytanin podejmuje wspdlprace z gospodarzem przy-
droznego zajazdu w celu wlasciwego zabezpieczenia chorego: zapewnia §rod-
ki materialne i zapowiada powrdt. To zachowanie wskazuje na zasade wspot-
pracy i wspotodpowiedzialno$ci, ktora potrzebna jest wspotczesnie, w dobie
waskich specjalizacji. Wspolpraca w stuzbie zdrowia nie moze oznaczaé znie-
sienia odpowiedzialno$ci ani tez nie moze by¢ sposobem na przerzucanie od-
powiedzialnosci'®.

Relacje migdzy trzema osobami wystepujacymi w przypowiesci: miedzy
poszkodowanym, Samarytaninem oraz gospodarzem jako przedstawicielem
instytucji pomagajacej, sa podstawg tego, co w katolickiej nauce spotecznej
okreslono zasadami solidarno$ci i pomocniczos$ci, a co ma takze zastosowanie
w tworzeniu relacji w ramach wspolczesnej stuzby zdrowia!”.

Wreszcie nalezy zaznaczy¢, ze Samarytanin pomaga poszkodowanemu
Zydowi, nie baczac na dwczesne napiecia polityczne i narodowosciowe mie-
dzy mieszkancami Samarii oraz Judei. W ten sposob potwierdza, ze w obliczu
cierpienia i choroby nie licza si¢ zadne r6znice miedzy ludzmi czy poszcze-
g6lnymi grupami spolecznymi. Potrzebna jest natomiast podstawowa goto-
wos$¢ do pomocy.

4. Chrzescijanskie Zrodla formacji sumienia pracownika stuzby zdrowia

Tak jak wspomniano wyzej, przypowies¢ ma charakter naturalnego opo-
wiadania, bez odniesien do wiary i religii. Jednak trzeba podkresli¢, ze jest
to historia opowiadana przez Jezusa Chrystusa. Ten watek chrystologiczny
jest obecny nie tylko w zwigzku z tym, kto opowiada przypowies¢. W sposob
ukryty wystepuje on w przypowiesci jeszcze w dwojaki sposob, przy czym jest
to mozliwe do odkrycia jedynie na ptaszczyznie wiary. Jezus jest obecny w sa-
mym poszkodowanym, a czym $wiadczg stowa Chrystusa z innego miejsca

z towarzyszaca im prawidtowa informacjg oraz w cenie przystgpnej dla jednostek i spoteczenstwa”
(NKPSZ, nr 92).

16 Kraficowa specjalizacja i rozdrobnienie kompetencji oraz oddziatéw klinicznych, jakkol-
wiek sg gwarantami bieglosci zawodowej, moga jednak dziata¢ takze na szkode¢ chorego, jesli stuz-
ba zdrowia na danym terenie nie zapewnia troskliwego i calo$ciowego wsparcia dla jego choroby”
(NKPSZ, nr 77).

17, Zasada pomocniczo$ci musi by¢ $cisle powigzana z zasada solidarno$ci, i na odwrot, po-
niewaz pomocniczos$¢ bez solidarnosci prowadzi do partykularyzmu spotecznego, a solidarno$¢ bez
pomocniczosci przeradza si¢ w opiekunczos¢ ponizajaca potrzebujacego cztowieka. Obie zasady:
pomocniczosci i solidarnosci powinny by¢ w szczegoélnosci uwzglednione i realizowane zaréwno
przez odpowiedzialnych za polityki zdrowotne w aspekcie sprawiedliwego przydziatu $rodkow fi-
nansowych, jak i przez odpowiedzialnych za przemyst farmaceutyczny, przynajmniej w krajach sta-
biej rozwinigtych” (NKPSZ, nr 142-143).
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Ewangelii: ,,Wszystko, co uczynilicie jednemu z tych braci najmniejszych,
Mnie uczyniliscie” (Mt 25,40). Wierzacy pracownik stuzby zdrowia w cho-
rym dostrzega oblicze Chrystusa'®. Rownoczesnie Jezus jest obecny w osobie
samego Samarytanina. Przypowies¢ stanowi bowiem specyficzny autoportret
Jezusa, ktory sam staje si¢ wzorcem postepowania dla pracownikow stuzby
zdrowia'®.

Religijny charakter przypowiesci zwigzany jest takze z tym, ze zamiesz-
czona jest ona w zrodle specyficznie chrzescijanskim, czyli w Pismie Swigtym.
Naturalnos¢ tresci przypowiesci, a rownoczesnie zakorzenienie jej w zrodle
na wskro$ chrzescijanskim wskazuje takze posrednio na niesprzecznos¢ mig-
dzy ludzkim rozumem a chrzescijanskim objawieniem, wyjasnianym i gtoszo-
nym przez nauczanie Kosciota. Przypowiesc jest potwierdzeniem tego, co dla
chrzescijanstwa bylo i jest czym$ charakterystycznym, Ze nie ma sprzecznosci
miedzy ratio a fides®. Przypowies$¢ pokazuje, ze szczegdlng sferg wspotpracy
rozumu 1 wiary moze by¢ shuzba cztowiekowi choremu i cierpigcemu.

Ta wspoltpraca ludzkiego rozumu i objawienia chrzescijanskiego moze
przynies¢ wiele korzysci dla formacji etycznej pracownika stuzby zdrowia.
Z tego tez wzgledu Nowa Karta Pracownikow Stuzby Zdrowia postuguje si¢
licznymi tekstami biblijnymi, przede wszystkimi dotyczacymi poczatku i kre-
su ludzkiego zycia. Jesli chodzi o poczatek ludzkiego zycia, pojawiajg si¢
teksty mowigce o Bozym zrodle ludzkiego zycia®!. Jesli za$ chodzi o koniec
ludzkiej egzystencji, znajdujemy odniesienia do $mierci 1 zmartwychwstania
Jezusa (por. NKPSZ 148). To wlasnie te graniczne momenty ludzkiej egzy-
stencji potrzebuja refleksji odwotujacej sie do transcendencji. Dla cztowieka
wierzacego objawienie chrzescijanskie staje si¢ kluczowym przestaniem dla
zycia i postepowania. Takie podej$cie do objawienia nie jest zadnym zagroze-
niem ani dla stuzby zdrowia, ani dla catego spoteczenstwa, gdyz objawienie to
jest wlasnie niesprzeczne z ludzkim rozumem.

'8 Nowa Karta tak pisze o tej prawdzie, odnoszgc ja zasadniczo do umierajgcego: ,,mito$¢ do-
strzega w nim, jak w nikim innym, oblicze cierpiacego i umierajacego Chrystusa, ktory powotuje go
do mitosci. Milo$¢ wobec umierajacego jest uprzywilejowanym wyrazem mitosci Boga w bliznim
(por. Mt 25,31-40)” (NKPSZ, nr 161).

1Y Nowa Karta pisze o Bogu, ktéry w Chrystusie pochylat sie nad ludzkim cierpieniem (por.
NKPSZ, nr 137).

20 Ko$ciot, proponujac zasady i oceny moralne badan biomedycznych, kieruje si¢ zaréwno
$wiatlem rozumu, jak i wiary” (NKPSZ, nr 6).

2L W opisie biblijnym odrgbno$¢ cztowieka od innych istot stworzonych jest podkre$lona
zwlaszcza przez fakt, ze tylko jego stworzenie zostaje przedstawione jako owoc specjalnej decyzji
Boga i Jego postanowienia, by polaczy¢ cztowieka ze Stworca szczegolng i specyficzng wigzia:
«Uczyhmy cztowieka na Nasz obraz, podobnego Nam» (Rdz 1,26). Zycie ofiarowane przez Boga
cztowiekowi jest darem, dzigki ktoremu Bog udziela stworzeniu co$ z siebie” (NKPSZ, nr 11).
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5. Poglebiona antropologia fundamentem formacji etycznej

Liberalizujace tendencje obecne w wewnatrzmedycznym S$rodowisku
etycznym, czego wyrazem jest na przyklad przywotana na poczatku nieprecy-
zyjna norma dotyczaca szacunku dla ludzkiego zycia obecna w Przyrzeczeniu
lekarskim, a takze wielo$¢ modeli bioetycznych, stanowig cigglte wezwanie do
szukania nowych fundamentoéw etyki medycznej. Nie wszystkich z kolei prze-
konuja argumenty teologiczne wyptywajace z objawienia chrze$cijanskiego.
Potrzebna jest zatem poglebiona refleksja filozoficzna, si¢gajaca podstaw an-
tropologicznych. Nowa Karta podpowiada w tym wzgledzie dyskretnie, cho¢
moze za malo wyraziscie, trop, ktorym warto podgza¢ w etycznych poszu-
kiwaniach. Przywotuje mianowicie integralng wizje osoby ludzkiej, pokazu-
jac, ze cztowiek jest jedno$cig duchowo-cielesno-psychiczng??. Istotg czto-
wieczenstwa nie jest sama jego $wiadomos¢ czy wolnos¢, ale podmiotowe
zjednoczenie wymiaru duchowego z cielesnym wymiarem czlowieczenstwa.
Nowa Karta stwierdza, ze ,,ludzkie ciato jest rzeczywistoscig typowo osobo-
wa, znakiem 1 miejscem relacji z innymi, z Bogiem oraz ze §wiatem” (NKPSZ
46). Czlowiek zatem nie moze dowolnie dysponowac ludzkim ciatem ani swo-
im wiasnym?®, ani — drugiego, w tym takze cialem nienarodzonego jeszcze
dziecka (por. NKPSZ 51), cztowieka naznaczonego utrata pamieci czy Swia-
domosci, na przyktad w sytuacji $pigczki, utrzymujacego si¢ stanu wegetatyw-
nego badz glgbokiej demenc;ji starczej (por. NKPSZ 168).

Tak jak poczatkiem zycia ludzkiego jest moment poczgcia, tak tez kresem
ludzkiego zycia jest $mier¢ biologiczna. Znakiem ludzkiego zycia jest zyja-
ce ludzkie ciato, w ktére wpisana jest ludzka duchowos$¢. Jest ona obecna od
chwili zaplodnienia, cho¢ nie przejawia si¢ do samego poczatku w postaci
$wiadomosci i wolnoéci?*. Jest takze obecna w przypadku gtebokich uposle-
dzen umystowych, czy to wrodzonych?, czy nabytych. Z tej przyrodzonej
struktury osoby ludzkiej wyptywa niezbywalna godno$¢ osoby ludzkiej od

22 Dziatalno$¢ pracownikoéw stuzby zdrowia, komplementarna co do zadan i odpowiedzialno-
$ci, ma wartos¢ stuzby osobie ludzkiej, gdyz strzezenie, odzyskiwanie i polepszanie zdrowia fizyczne-
g0, psychicznego i duchowego oznacza stuzbe zyciu w jego wszystkich wymiarach” (NKPSZ, nr 2).

23| Na mocy zjednoczenia substancjalnego z duszg rozumng, ciato ludzkie nie moze by¢ uwa-
zane tylko za zespo6t tkanek, narzadow i funkcji; ani nie moze by¢ oceniane ta sama miarg co ciato
zwierzat, jest bowiem istotng cze¢scig osoby, ktora przez nie objawia si¢ 1 wyraza” (NKPSZ, nr 45;
por. NKPSZ, nr 47).

24 ,0d chwili zaptodnienia rozpoczyna si¢ historia ludzkiego zycia, ktorego wszystkie zdolno-
$ci wymagaja czasu na uksztaltowanie si¢ i przygotowanie do dziatania. Odkrycia biologii cztowie-
ka potwierdzaja, ze w zygocie powstatej z zaptodnienia utworzyta si¢ juz tozsamo$¢ biologiczna
nowej jednostki ludzkiej. Jest to wlasna indywidualno$¢ autonomicznego bytu, wewnetrznie okres-
lonego, samorealizujacego si¢ stopniowo w bytowej ciaglosci” (NKPSZ, nr 40).

25 Nowa Karta wspomina problem ptodéw anecefalicznych (por. NKPSZ, nr 58).
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chwili poczecia do naturalnej $mierci, a takze Swigtos¢ zycia cztowieka, nieza-
lezna od poziomu jego jako$ci. Oczywiscie, sama kategoria jakosci zycia jako
kryterium pomocnicze jest w medycynie bardzo istotna. Podnoszenie jako$ci
zycia ludziom chorym jest bowiem jednym z wazniejszych zadan stuzby zdro-
wia?®. Jednak nie moze by¢ ona absolutyzowana i wykorzystywana do zabija-
nia ludzkiego zycia, na przyklad wskutek jakosciowej selekcji embrionow?’.

6. Aktualnos¢ Hipokratesa i Samarytanina we wspodlczesnej medycynie

Analizy antropologiczne, ukazujace integralng wizj¢ osoby ludzkiej sta-
nowig rozumowy pomost migdzy objawieniem chrzescijanskim a zwyklta re-
fleksjg etyczng dokonywang wewnatrz srodowiska medycznego. Analizy te
stanowig tez specyficzny lgcznik migdzy tymi dwoma obszarami refleks;ji:
nadprzyrodzonym i czysto rozumowym. Mozna zatem w tym miejscu sprobo-
wac odpowiedzie¢ na pytanie: Jakie jest miejsce Hipokratesa i Samarytanina
we wspolczesnej medycynie i stuzbie zdrowia? Obydwie te postaci wzywa-
ja pracownikéw shuzby zdrowia do formacji sumienia, si¢gajacej glebiej niz
aktualne przepisy prawa medycznego. Na plaszczyznie ogélnoludzkiej Hipo-
krates (mowigc symbolicznie) wzywa do poglebionej formacji etycznej?®. Na
ptaszczyznie chrzescijanskiej Jezus Chrystus, gloszacy przypowies¢ o dobrym
Samarytaninie i dyskretnie z nim si¢ utozsamiajacy, wzywa do wrazliwos$ci na
kazdego cztowieka. Szersze przestanie ewangeliczne poglebia prawde o Bogu
Ojcu jako Dawcy wszelkiego zycia oraz wzywa do formacji sumienia w §wie-
tle Ducha Swietego.

Integralna antropologia pomoze zrozumie¢ ludzkiemu umystowi prawdy
wynikajace z objawienia chrzescijanskiego. Zas objawienie chrzescijanskie
zabezpieczy ludzki umyst przed mozliwymi manipulacjami, ktore w imig¢ rze-
komego postepu cywilizacyjnego mogg obracac si¢ przeciw godnosci jednost-
ki, szczegOlnie najmniejszej oraz najstabszej*. Poglebiona refleksja etyczna
pozwoli $wiadomie kierowac si¢ sumieniem, ktore bedzie nakazywato reali-

26 Nowa Karta wspomina ,,obowigzek profilaktycznej i terapeutycznej ochrony zdrowia oraz

polepszania — $rodkami i w zakresach dla niego adekwatnych — jakosci zycia osob i srodowiska
zyciowego” (NKPSZ, nr 65).

27 Nowa Karta omawia ten problem w kontek$cie wykorzystania diagnostyki prenatalnej i pre-
implantacyjnej do dokonania aborcji (por. NKPSZ, nr 36).

2 'Wg T. Biesagi Przysiega Hipokratesa moze by¢ niezwykle przydatna w kontekscie absolu-
tyzacji autonomii we wspotczesnej etyce medycznej oraz uwiktania medycyny i lekarza w procesy
pozamedyczne (por. Biesaga 2000, s. 20).

2 Warto$¢ etyczng wiedzy biomedycznej mierzy si¢ poprzez odniesienie do bezwarunkowego
szacunku naleznego kazdej istocie ludzkiej we wszystkich chwilach jej istnienia” (NKPSZ, nr 6).
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zacj¢ dobra, a rOwnoczesnie bedzie przestrzegato przed ztem, nawet ztem do-
puszczonym przez prawo cywilne.

W niektorych przypadkach sprzeciw wobec takiego zla bedzie wymagat
powotania sie na klauzule sumienia®’, co moze wymagaé¢ szczegdlnej odwa-
gi’l. Mestwo to bedzie rodzito sie z faktu, ze odkryte imperatywy etyczne
beda gleboko zakorzenione i nie beda zwigzane ze zmieniajacymi si¢ i czgsto
podatnymi na manipulacje opiniami spotecznymi.

Przywotanie Przysiegi Hipokratesa oraz przypowiesci o dobrym Sama-
rytaninie w Nowej Karcie Pracownikow Stuzby Zdrowia ma zatem znaczenie
glebsze, niz moze si¢ to wydawac przy powierzchownym spojrzeniu na ten
dokument. Niniejsze rozwazania potwierdzaja nie tylko aktualnos$¢ przesltania
tych dwoch starozytnych tekstow, ale pokazuja, ze wytyczaja one sposob pro-
wadzenia refleksji etycznej w srodowiskach zwigzanych ze shuzbg zdrowia.

PLACE OF HYPOCRATES AND SAMARITAN IN CONTEMPORARY MED-
ICINE: THE ETHICAL FORMATION OF A MEDICAL WORKER IN THE
LIGHT OF THE NEW CARD OF HEALTH CARE WORKERS

SUMMARY

The introduction and the ending of The new card of health care workers, which
was released by the Pontifical Council for Health Care Workers, recall the Hippocratic
Oath. The introduction also reminds us the evangelical parable of the good Samaritan.
This article indicates that these references are not simply a reminder of those ancient
texts important for medical ethics. Quoting the Hippocratic Oath and the parable of
the Good Samaritan shows their timeliness. These well-known texts synthesize many
detailed issues raised by bioethics and medical ethics, described in detail in The new
card of health care workers and, perhaps most importantly, outline the formation of
the conscience of medical workers, which should take two courses: through ethical
reflection, carried out on the rational plane and by exploring on the level of faith the
moral message that comes from Christian revelation proclaimed by the teaching of the
Church.

30 Temat klauzuli sumienia szeroko podejmuje opracowanie Stanisz, Pawlikowski, Ordon 2014.

31 Nie zawsze jest tatwo i$¢ za glosem sumienia w przestrzeganiu prawa Bozego, zwlaszcza,
Ze moze to pociagnac za soba ofiary i obciazenia, ktorych wagi nie wolno lekcewazy¢. Trzeba nie-
kiedy heroizmu, aby pozosta¢ wiernym tym wymaganiom. Trzeba jednak jasno stwierdzi¢, ze stala
wierno$¢ prawdziwemu i prawemu sumieniu jest droga do autentycznego rozwoju osoby ludzkiej”
(NKPSZ, nr 59).
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Wydziat Studiéw nad Rodzing

Dylematy etyczne dotyczace badan prenatalnych
prowadzonych w Polsce

1. Wprowadzenie

W ostatnich latach w Polsce ma miejsce zagorzata dyskusja, zwigzana
z propozycjami zmiany Ustawy z dnia 7 stycznia 1993 r. o planowaniu rodzi-
ny, ochronie ptodu ludzkiego i warunkach dopuszczalnosci przerywania cigzy.
Po zmianie tej Ustawy, jakiej dokonano w 1996 roku, w art. 1 ust. 1 pkt. 1
natozone zostalo zobowigzanie na organy panstwowe oraz samorzadowe do
zapewnienia opieki medycznej, socjalnej i prawnej kobietom w ciazy, szcze-
g6lnie poprzez opieke prenatalng nad ptodem'. Istotne wskazanie w tej materii
zostalo zawarte w art. 2 ust. 2a:

Organy administracji rzadowej oraz samorzadu terytorialnego, w zakresie swoich
kompetencji okreslonych w przepisach szczegdlnych, sa zobowigzane zapewni¢
swobodny dostep do informacji 1 badan prenatalnych, szczeg6lnie wtedy, gdy ist-
nieje podwyzszone ryzyko badz podejrzenie wystapienia wady genetycznej lub
rozwojowej plodu albo nieuleczalnej choroby zagrazajacej zyciu ptodu?.

Tym samym ustawodawca podkreslit koniecznos$¢ szerszego dostepu do
diagnostyki prenatalnej. Nalezy jednak zauwazy¢, ze tekst normatywny, cho¢

! Por. Dz.U. z 1996 1. Nr 139, poz. 646.
2Dz.U. z 1996 1. Nr 139, poz. 646, s. 2886.
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znajduje si¢ w kontekscie ustawy dopuszczajacej w okreslonych sytuacjach
przerywanie cigzy, w zaden sposob nie podkresla wagi badan prenatalnych dla
podjecia decyzji o aborcji; wrecz przeciwnie — wnikliwa lektura tekstu wyraz-
nie wskazuje, ze maja one pomaga¢ ochronie ptodu ludzkiego (por. Haberko
2010, s. 183-256).

Glownym celem artykulu jest analiza najwazniejszych dylematow etycz-
nych, zwigzanych z badaniami prenatalnymi w kontekscie polskiego pra-
wodawstwa 1 praktyki lekarskiej oraz w $wietle bioetyki personalistycznej’.
Podjete rozwazania zwracajg uwagg na role osob, bioracych udzial w przepro-
wadzaniu badan prenatalnych: rodzicow i lekarza, ze szczegdlnym uwzgled-
nieniem osobowe;j roli nienarodzonego dziecka, ktore takze jest pacjentem.

Aby zrealizowac¢ te zalozenia, zostata zastosowana ,,metoda trojkata’ (wi.
il metodo triangolare), wypracowana i rozwini¢ta z powodzeniem na gruncie
bioetyki personalistycznej, opartej na adekwatnej antropologii, wyplywaja-
cej z arystotelesowsko-tomistycznej wizji cztowieka®. Zgodnie z zatozeniami
metody, pierwszym krokiem bedzie wyeksponowanie danych biomedycznych
na temat diagnostyki prenatalnej, z uwzglgdnieniem faktéw ekonomicznych,
spotecznych i legislacyjnych, aby w dalszej cze¢$ci moc wtasciwie oceni¢ kon-
sekwencje moralne z punktu widzenia nienarodzonego dziecka, jego rodzicow
1 lekarza ginekologa.

Juz na wstepie nalezy odrozni¢ badania prenatalne, ktorych celem jest oce-
na plodu ludzkiego w tonie matki, od diagnostyki preimplantacyjnej, zwigza-
nej z zaptodnieniem pozaustrojowym i1 majacej na celu badanie wczesnego
embrionu w okresie od zaplodnienia do implantacji w macicy. Diagnostyka
tego typu jest ukierunkowana na wyselekcjonowanie informacji genetycznej,
a w konsekwencji wszczepienie embrionu wybranego wedlug okreslonych,
z gory zatozonych kryteriow (por. Machinek 2009, s. 150-154). Diagnostyka
preimplantacyjna nie jest zatem przedmiotem tego artykulu, wymaga bowiem
szerszego omowienia’.

3 Polska bibliografia na temat etycznych aspektow diagnostyki prenatalnej nie jest zbyt obszer-
na, w przeciwienstwie do chocby literatury wloskiej czy angielskiej. Sposrdd najwazniejszych pu-
blikacji zwartych nalezy wymieni¢: Gatkowski, Gula [red.] 1991; Marcol 1998. Sposréd artykutéw
por. Kornas 1995, s. 129-140; Botoz 2000; Chetstowski 2000; Tylki-Szymanska 2004. Nalezy wspo-
mnie¢ tez szersze spojrzenie na kwesti¢ diagnostyki prenatalnej, np. w: Kornas-Biela 1996; Dangel
2007; Fraczek, Jabtonska, Pawlikowski 2013.

4 Metoda zostata opisana i z powodzeniem zrealizowana m.in. przez: Sgreccia 2007a, s. 73-75,
92-94.

5 Obszerne opracowanie komparatywne tematu, dotyczace Wtoch i Polski por. Cherubin 2016.
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2. Czym jest diagnostyka prenatalna?

Badania prenatalne zaczeto rozwija¢ od lat 60. XX wieku w kontekscie
analizy chromatyny ptciowej (zwanej ciatkiem Barra lub ciatkiem X), dzigki
czemu byto mozliwe okreslenie ptci ptodu w zwiazku z ryzykiem wystgpienia
choréb powigzanych z chromosomem X°. W 1966 roku podjeto badania nad
komoérkami ptodowymi, a w 1968 roku po raz pierwszy zdiagnozowano triso-
mig¢ 21, powigzang z zespotem Downa (Neri, Serra 2007). W Polsce badania
prenatalne zostaly wprowadzone w 1975 roku w Zakladzie Genetyki Instytutu
Psychiatrii i Neurologii w Warszawie (por. Tylki-Szymanska 2004, s. 167).

Wsrdéd wielu dostepnych w literaturze definicji powtarzajagcym si¢ moty-
wem jest okreslanie diagnostyki prenatalnej jako serii badan diagnostycznych,
wykonywanych przed urodzeniem dziecka, ktorych celem jest okreslenie sta-
nu embrionu lub plodu, jak réwniez stwierdzenie obecnosci ewentualnych
patologii wrodzonych lub nabytych podczas cigzy oraz tych, ktore mogtyby
sie objawi¢ na ktoryms jej etapie’. Od 1981 roku Miedzynarodowe Stowarzy-
szenie Diagnostyki Prenatalnej (International Society for Prenatal Diagnosis)
wydaje regularnie swoje oficjalne czasopismo ,,Prenatal Diagnosis”, w ktorym
analizowane sg rozne aspekty problemu, szczegdlnie od strony medyczne;j®.

Diagnostyka prenatalna pozwala nie tylko $ledzi¢ przebieg cigzy, ale tez
zdiagnozowac patologie rozwojowe typu genetycznego (np. zespot Downa),
ogolnego (np. hemoglobinopatia, zaburzenia rozwoju rdzenia kregowego) lub
infekcyjnego (np. rézyczka, toksoplazmoza). Na zakonczenie migdzynarodo-
wego sympozjum w Val David w Quebec w 1979 roku zostal wypracowany
swoisty kodeks deontologiczny, gwarantujacy kobietom dostep do tego typu
badan. Dokument opisuje siedem wskazan, na podstawie ktorych zaleca si¢
ich przeprowadzenie: (1) matka w wieku powyzej 36 lat; (2) obecno$¢ w ro-
dzinie juz narodzonego dziecka z chorobg trisomii 21 (zespot Downa); (3)
obecnos$¢ u jednego z rodzicow aberracji chromosomowej; (4) obecnos¢ w ro-
dzinie dziecka (lub rodzica), majacego jakas dysfunkcje metaboliczna; (5)
dziecko w rodzinie z cigzka hemoglobinopatig; (6) dziecko z choroba powia-
zang z chromosomem X (np. zespot Huntera); (7) wezesniejsze dziecko z cigz-

¢ Kompleksowa prezentacje tematu z punktu widzenia historii i etyki mozna odnalez¢ w tekscie
wloskiego Narodowego Komitetu Bioetycznego, wymagajacym dzi§ wielu uaktualnien (Comitato
Nazionale per la Bioetica 1992).

7 Niezwykle uzyteczng pozycja bibliograficzng w tym kontekscie wydaje si¢ dzieto Chen 2006
oraz inne informacje zawarte w publikacjach: Neri, Serra 2007, s. 453-454; Kornas-Biela 1996,
Kornas-Biela 2009, s. 155-158, Campanella 2015, s. 309-319.

8 Stowarzyszenie zostato zatozone w 1996 roku, a jego siedziba znajduje si¢ dzi§ w Charlot-
tesville (VA) w USA. W logo Stowarzyszenia umieszczono hasto: Building Global Partnership in
Genetics and Fetal Care. Por. www.prenataldiagnosisjournal.org oraz www.ispdhome.org [dostep:
01.05.2019].
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kim defektem cewki nerwowej (por. Sgreccia 2007a, s. 433-456; Serra 1984,
s. 433-448). Warto doda¢, ze nieinwazyjne badania prenatalne nie ciesza si¢
w Polsce duzg popularnosciag — decyduje si¢ na nie jedynie utamek procenta
przysztych matek. Wynika to zar6wno z obaw, jak i1 z pewnej nieSwiadomosci,
czym sg takie badania.

3. Rodzaje technik diagnostycznych

Wsrod autorow podejmujacych zagadnienie panuje zasadnicza zgodnos¢
co do podziatu metod diagnostyki prenatalnej na nieinwazyjne oraz inwazyjne
na podstawie kryterium, jakim jest ingerencja w worek owodniowy, w kto-
rym przebywa dziecko, jak réwniez okreslenie ryzyka dla jego zdrowia lub
zycia w konsekwencji zastosowania tychze technik (por. Kornas-Biela 2009,
s. 155-156)°.

3.1. Metody nieinwazyjne

Inaczej nazywane sg przesiewowymi, z uwagi na ich cel weryfikacyjny.
Cho¢ nie sa zwigzane z ingerencjag w worek owodniowy, to niektore z nich
takze moga nies¢ innego rodzaju ryzyko. Zaliczane sa do nich réznego typu
badania, oparte na metodach ultrasonograficznych lub analizie surowicy krwi
matki oraz komorek ptodowych w krazeniu matczynym. Nalezy tutaj wymie-
ni¢ nastepujace metody, dostgpne na rynku medycznym w Polsce: USG gene-
tyczne, test NIFTY, test PAPP-A, test potrojny, test zintegrowany, standardo-
we badanie USG w cigzy, USG 4D, badanie przeplywu w obrebie przewodu
zylnego, przeptyw przez zastawke trojdzielng. Ich wspolnym mianownikiem
jest okreslenie ryzyka wad chromosomowych, bedacych przyczyna chordb ge-
netycznych (por. Najwyzsza Izba Kontroli 2016).

Badanie USG, wprowadzone do szpitali w latach 60. XX wieku wtasnie
w konteks$cie badan prenatalnych, nalezy do podstawowych, najbardziej roz-
powszechnionych technik, wykonywanych w czasie cigzy, na podstawie kto-
rego mozna, z duzg wiarygodnoscia, oceni¢ stan ptodu czy tez obecnos¢ sytu-
acji patologicznych jego rozwoju. Uzycie fal dzwickowych o czgstotliwosci
przekraczajacej zakres shtyszalnosci ludzkiego ucha umozliwia wizualizacje
rozwijajacego si¢ dziecka, nie bedac jednoczesnie szkodliwe ani traumatycz-
ne dla matki 1 dziecka. W niezaktéconym przebiegu cigzy wykonuje si¢ zwy-

% E. Sgreccia dzieli techniki na nieinwazyjne, minimalnie inwazyjne oraz inwazyjne (Sgreccia
2007a, s. 440).
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kle trzy takie badania (Polskie Towarzystwo Ginekologiczne rekomenduje je
w 11-14 tygodniu, miedzy 18. a 22. tygodniem oraz po 30 tygodniu). Technika
ta nie pozwala zweryfikowa¢ anomalii genetycznych lub chromosomowych
dziecka, natomiast dostarcza wielu danych, dotyczacych samego faktu pocze-
cia, liczby poczetych dzieci, wieku cigzowego, wagi, potozenia, jak rowniez
nieprawidlowosci rozwojowych i somatycznych (wad szkieletu, dysproporcji
ciata, zaburzen uktadu nerwowego czy innych narzadow wewnetrznych) nie
tylko rozwijajacego si¢ dziecka, ale tez 1 matki (lokalizacji tozyska, obrzekow
wewnatrzmacicznych, ilosci wod ptodowych; por. Dangel 2007, s. 31-47).

Innymi z metod nieinwazyjnych sg testy biochemiczne wykonywane
w pierwszym i na poczatku drugiego trymestru cigzy (test podwojny — PAP-
Pa oraz test potrojny), do ktorych pobierana jest surowica krwi matki. Maja
one za cel okreSlenie ryzyka wystgpienia zespolow chorobowych dziecka,
zwigzanych z zaburzeniami w liczbie i strukturze chromosomow. Aberracje
chromosomowe wptywaja bowiem na poziom cigzowego biatka osoczowe-
go (PAPP-A, ang. pregnancy-associated plasma protein A) 1 biatka ptodowe-
go a-fetoproteiny (AFP, ang. alpha-fetoprotein), a takze stgzenie hormonow
takich jak estriol oraz gonadotropina kosmowkowa (hCG, ang. human cho-
rionic gonadotropin). Dzigki okresleniu ryzyka wystapienia aberracji daje si¢
matce mozliwo$¢ podjecia decyzji o ewentualnym wykonaniu badania cyto-
genetycznego. Bardzo istotna jest tutaj rzetelna i uczciwa informacja lekarza
na temat prawdopodobienstwa wystgpienia choroby osrodkowego ukladu
nerwowego (rozszczepu kregostupa, zespotu Downa [trisomii 21] lub zespotu
Edwardsa [trisomii 18]), a nie tylko o rzeczywistej jej obecnosci u nienarodzo-
nego dziecka (por. Campanella 2015, s. 309-330).

3.2. Metody inwazyjne

Metody inwazyjne zakladaja wniknigcie instrumentami medycznymi
w ciato matki lub znajdujacego si¢ w jej tonie dziecka. Sg to: biopsja trofo-
blastu, amniopunkcja, kordocenteza, fetoskopia oraz biopsja tkanek ptodu,
jak rowniez wszystkie techniki diagnostyczne w procesie preimplantacyjnym,
zwigzanym z zaptodnieniem pozaustrojowym.

W pierwszym trymestrze cigzy stosowana jest biopsja kosmowki (chorio-
nic villus sampling — CVS), polegajaca na pobraniu, pod kontrolg USG, przez
powloki brzuszne matki tkanki, pochodzacej z zewnetrznej warstwy kosmow-
ki, czyli trofoblastu. Rzadziej biopsja jest w tym badaniu wykonywana droga
dopochwowa. Material poddany hodowli i badaniom genetycznym pozwala
na wykrycie ok. 20 choréb metabolicznych oraz tych, ktére sa powodowane
anomaliami chromosomowymi (np. zespolu Downa). Podobna do tego bada-
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nia jest placentocenteza, czyli biopsja kosmkow tozyska, wykonywana ok. 20
tygodni przed porodem. Zabiegi te wigza si¢ z ryzykiem krwawienia, immu-
nizacji, wycieku ptynu owodniowego, a nawet poronienia (ogolnie ok. 1-5%
przypadkow; por. Kornas-Biela 2009, s. 156-157).

Inne badanie, amniopunkcja, ma na celu pobranie za pomocg specjalnej
igly ok. 10-20 ml ptynu owodniowego, w ktorym znajduja si¢ zluszczone ko-
morki ptodu (np. z naskorka czy przewodu pokarmowego), a nastepnie usta-
lenie kariotypu wyhodowanych komorek. Badanie jest praktykowane miedzy
11. a 18. tygodniem cigzy. Poddane rozmaitym badaniom pobrane komorki
daja wyniki w kierunku zdiagnozowania choréb. Analizuje si¢ zatem ko-
morki pod katem: cytogenetycznym (analiza chromosomoéw), molekularnym
(badanie DNA wykrywajace ponad 1000 chordb, ustalanie ojcostwa jeszcze
nienarodzonego dziecka), biochemicznym (wady rozwojowe lub choroby me-
taboliczne), immunologicznym (wykrycie infekcji, np. rézyczki, cytomegalii,
toksoplazmozy, kretkéw kity). Ryzyko bledu oceniane jest na ok. 1%, nato-
miast powiktania w wyniku amniopunkcji sg najrzadsze spo$rod wszystkich
technik inwazyjnych (ok. 0,5-1%; por. Campanella 2015, s. 317-325).

Nastepny rodzaj badania to kordocenteza, przeprowadzana ok. 18. tygo-
dnia cigzy, ktora zaktada pobranie krwi z zyty pgpowinowej po naktuciu pepo-
winy przez powtoki brzuszne, pod kontrolg USG. Po badaniu kobieta wymaga
kilkunastogodzinnej opieki lekarskiej, gdyz zabieg ten jest najtrudniejszym do
wykonania ze wszystkich badan inwazyjnych 1 niesie dwukrotnie wigksze ry-
zyko powiktan niz amniopunkcja. Na podstawie analizy probki krwi dziecka
mozna ustali¢ kariotyp, czyli zestaw chromosomow i DNA (a w konsekwencji
oceni¢ ryzyko wystgpienia choroby genetycznej), jak rowniez mozna przepro-
wadzi¢ analize morfologiczng i grupy krwi, zdiagnozowa¢ anemi¢ u ptodu,
a nawet zaleci¢ przetoczenie krwi w tonie matki (wewnatrzmaciczna transfu-
zja krwi; por. Kornas-Biela 2009, s. 158).

Kolejnym typem badan inwazyjnych jest fetoskopia, stosowana rzadziej
niz poprzednie metody. Wykonywana jest migdzy 18. a 20. tygodniem cigzy.
Przez powtloki brzuszne matki, po wykonaniu matego nacigcia skory, wpro-
wadzany jest do macicy specjalny wziernik z systemem optycznym, ktory
umozliwia ogladanie ptodu, jak i wykonywanie niektérych zabiegéw na nim.
Ryzyko powiktan wynosi 0,5-1% (por. Campanella 2015, s. 321). Warto wspo-
mnie¢ wreszcie o biopsji tkanek ptodu, dzigki ktorej uzyskuje si¢ materiat do
badan mikroskopowych i biochemicznych nienarodzonego dziecka, np. wy-
cinka jego skory, mig$ni czy watroby (por. Campanella 2015, s. 324-326).
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4. Ocena moralna diagnostyki prenatalnej

Aby w sposob integralny oceni¢ jakis akt w $wietle tradycyjnej katolic-
kiej teologii moralnej, nalezy wzia¢ pod uwage sam przedmiot czynu, intencje
0s6b go wykonujacych oraz okolicznos$ci. Kornas-Biela stoi na stanowisku, ze
trudno jest przedstawi¢ ogdlng oceng moralng diagnostyki prenatalnej z uwagi
na wielo$¢ jej metod i1 rézne ich specyfiki (por. Kornas Biela 2009, s. 158).
Dlatego tez o dobru i ztu moralnym diagnostyki prenatalnej beda decydowaty
zaroOwno intencja, cel dziatania diagnostycznego, jak i okoliczno$ci badan, ich
potencjalne skutki chciane w sposob bezposredni i niebezposredni. Rzetelna
ocena badan prenatalnych bedzie ponadto brata pod uwagg ,,aktoréow” w nich
uczestniczacych, a s3 nimi: nienarodzone dziecko, jego rodzice oraz lekarz/
/lekarze. Dla petlnosci obrazu nalezy postuzy¢ si¢ zinterpretowaniem tych
dzialan w $§wietle niektorych zasad bioetyki personalistyczne;.

Podstawowy dylemat moralny dotyczacy diagnostyki prenatalnej wynika
z dysproporcji miedzy mozliwosciami diagnostycznymi 1 terapeutycznymi,
ktérymi dysponuje wspotczesna medycyna. Z jednej strony bowiem niewat-
pliwym osiggnigciem sg nowe metody diagnozowania stanu dziecka niena-
rodzonego, pozwalajace rowniez na podjgcie skutecznej terapii juz w lonie
matki, z drugiej zas$ ryzyko zwigzane zaréwno z diagnostyka, jak i z terapia
przy obecnym stanie wiedzy medycznej okazuje si¢ czasem zbyt duze. Wia-
ze si¢ z tym obecna w $wiadomosci niektorych ludzi ,,mentalno$¢ eugenicz-
na” (zwigzana z opisywang przez Jana Pawtla II ,,cywilizacja $mierci”), ktora
bardzo cze¢sto ujawnia intencje dziatania podejmowanego w diagnostyce pre-
natalnej. Jesli rodzice decyduja si¢ na takie dziatania, nalezy oceni¢ cel, dla
ktorego je podejmuja.

Nierzadko rodzice zadaja sobie pytanie o stan zdrowia dziecka poczetego,
znajdujacego si¢ w tonie matki. Obok dobra dziecka jednym z podstawowych
celow diagnozy jest z pewnoscig uspokojenie rodzicow, szczegdlnie matki, co
moze wywiera¢ ogromny wptyw na dalszy przebieg cigzy. Jednak takze ocze-
kiwanie na wynik badania i zwigzany z tym stres nie jest czym$ obojetnym dla
zdrowia dziecka (por. Kornas-Biela 2009, s. 158-59).

Niezwykle istotne w ocenie moralnej jest wlasnie wykazanie celu podej-
mowania takich badan, ze szczegdlnym uwrazliwieniem na wszelkie formy
»mentalnosci eugenicznej”. Przywolujac stwierdzenia instrukcji Donum vitae
z 22 lutego 1987 roku, zawierajace teleologi¢ badan prenatalnych, Katechizm
Kosciota katolickiego sytuuje problematyke diagnostyki prenatalnej w kon-
tek$cie pigtego przykazania Dekalogu oraz personalistycznej wizji ludzkie-
go embrionu, ktory ,,powinien by¢ uwazany za osob¢ od chwili poczgcia, po-
winno si¢ broni¢ jego integralnosci, troszczy¢ si¢ o niego i leczy¢ go w miarg
mozliwosci jak kazda inng istote ludzka” (KKK, nr 2274). Moralna akcep-
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tacja diagnostyki prenatalnej zaktada zatem jedynie takie jej metody, ktore
beda wykonywane z szacunkiem dla zycia oraz integralnosci embrionu i ptodu
ludzkiego oraz majace za cel ochron¢ nienarodzonego cztowieka lub tez da-
zenie do podjecia wlasciwego 1 mozliwego do wykonania leczenia (por. DV,
I, 2). Tym samym, jesli diagnostyka prenatalna prowadzi do przerwania cigzy,
to takie jej formy, jak i dziatania, ktore majg na celu wyrok $mierci dla nie-
narodzonego dziecka, w $wietle etyki katolickiej, nie sa do zaakceptowania.
Powaznym zagrozeniem jej stosowania, szczegolnie w przypadku diagnosty-
ki preimplantacyjnej, jest nakierowanie na dzialania eugeniczne, zarowno ze
strony rodzicow, jak 1 lekarza. Kornas-Biela wylicza, Zze negatywna ocena mo-
ralna dotyczy takze sytuacji podejmowania diagnozy prenatalnej w przypad-
ku pragnienia zaspokojenia ciekawosci, np. o pte¢ dziecka, z checi tworzenia
jego albumu fotograficznego od poczecia czy, jak zostato wskazane, spraw-
dzenia stanu zdrowia dziecka, by w przypadku stwierdzenia jakiej$ wady czy
choroby podja¢ dzialania zmierzajace do aborcji selektywne;.

Nie mozna poming¢ pozytywnego wymiaru rozwoju nauki i badan spe-
cjalistycznych, prowadzacych do udoskonalania diagnostyki prenatalne;j'”. Jej
pozytywna ocena moralna wynika, jak wskazano, z jasnego okreslenia celu
terapeutycznego i wykazania braku przestanek eugenicznych, ktore moglyby
kierowac rodzicéw do podjecia decyzji o przerwaniu zycia poczgtego dziecka.
Nalezy pamietaé, ze choroba jest zjawiskiem dynamicznym, stad i diagnoza
na réznych jej etapach begdzie przedstawiala czasem zupelnie rézne zalecenia
(por. Fabo 2009, s. 41-41). Diagnoza zaktada takze pewien rodzaj towarzysze-
nia rodzicom, w duchu zaufania, zachowania sekretu zawodowego i solidar-
nosci ze strony lekarza. Wyrazac si¢ to moze nie tylko w godziwym przepro-
wadzaniu badan, z poszanowaniem praw pacjenta-dziecka i pacjenta-matki,
ale nade wszystko w etyce odpowiedzialno$ci, w rozwoju wiasciwych metod
poradnictwa (ang. counselling), ktore oparte jest na pewnej wizji antropolo-
gicznej, np. typu wykonawczego (za zyciem albo za $miercig), neutralnego
albo warto$ciujacego (na podstawie np. wartosci osoby, fundamentalnej dla
personalizmu chrzescijanskiego; por. Gonzales-Melado, Di Pietro 2011). Nie-
watpliwie antropologia chrzescijanska jest w tym kontekscie najbardziej ade-
kwatna, uwzglednia dobro osoby od poczgcia az do naturalnej $mierci.

19 Ten optymizm poznawczy wyrazit na poczatku lat 80. XX wieku Jan Pawet I w pierwszym
przemoéwieniu papieskim, poswigconym stricte badaniom prenatalnym: ,,Kosciol wita z radoscia
osiagniete dotad wyniki i cieszy sig, ze moze zachgcac tych, ktorzy wykorzystuja talenty swej inteli-
gencji w owym najdonios$lejszym sektorze badan medycznych, obejmujacych pierwsze miesigce ist-
nienia bytu ludzkiego. Z drugiej strony Kos$cidt nie moze nie ostrzegaé¢ przed niebezpieczenstwami,
jakie zagrazaja podczas kazdego zabiegu terapeutycznego dokonywanego na istnieniu, ktore zaled-
wie powotane do zycia jest szczeg6lnie delikatne i, bardziej niz w okresach pdzniejszych, narazone
na $mier¢ lub nieodwracalne szkody” (Jan Pawet II 1982, s. 201).
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W dalszej czesci ocena moralna diagnostyki prenatalnej zostanie przed-
stawiona z uwagi na nienarodzone dziecko, jego rodzicow i lekarza z nimi
wspolpracujacego.

4.1. Nienarodzone dziecko

Postep medycyny 1 rozwdj wiedzy potozniczej sprawity, ze od kilkudzie-
sieciu lat zwraca si¢ uwagg na to, ze nie tylko kobieta w cigzy jest pacjentka.
Takze ptdd — nienarodzone dziecko winno by¢ traktowane jako pacjent, ktory
moze by¢ diagnozowany i leczony w tonie matki. Takie personalistyczne spoj-
rzenie na nienarodzonego cztowieka wprowadza kwesti¢ badan prenatalnych
we wlasciwg optyke. Nalezy uznaé przystugujace nienarodzonemu dziecku
prawo ochrony zycia i zdrowia, rozpatrywane w kontekscie niezwykle subtel-
nej relacji z jego matka. Tym samym diagnostyka prenatalna jawi¢ si¢ moze
nie jako zagrozenie dla jego rozwoju, a nawet zycia, ale jako ogromna szansa
dla dalszych loséw ciazy, z uwzglednieniem powyzej wskazanych celow.

U podstaw kwestii etycznos$ci badan prenatalnych, szczegolnie jesli cho-
dzi o ich wykonywanie w procesie sztucznego zaptodnienia, stoi spor o status
osobowy ludzkiego embrionu.

Z jednej strony — komentuje Andrzej Kobylinski — dzigki niezwyktemu postgpowi
techniki, wiemy coraz wigcej o pierwszych momentach zycia ludzkiego ptodu.
W konsekwencji przekonanie, ze po zaptodnieniu powstata nowa istota ludz-
ka, nie jest juz sprawg osobistych upodoban czy metafizycznym stwierdzeniem,
z ktérym mozna si¢ spieraé, ale zwyklym faktem doswiadczalnym (Kobylinski
2007, s. 171).

Z drugiej strony bedzie wielu przedstawicieli nauki, filozofii i medycyny
kwestionujgcych ten osobowy charakter nasciturusa.

Aplikacja fundamentalnej zasady rzymskiego prawa spadkowego do dy-
lematéw bioetycznych, zwigzanych z badaniami prenatalnymi, pozwala na
powazng dyskusje i wysunigcie mocnych argumentoOw na rzecz ochrony zy-
cia embrionu i ptodu, zagrozonego eugenicznym ich stosowaniem!'. Nienaro-
dzonemu dziecku przystugiwa¢ wiec powinno prawo do badan prenatalnych
w taki sam sposob, jak jest ono prawnie uznawane w przypadku matki dziec-
ka. Jesli uznajemy embrion czy ptdd ludzki za czlowieka, osobe, to jego prawa
jako pacjenta sg takie same, jak kazdego innego dorostego.

W Nasciturus pro iam nato habetur, quotiens de commodis eius agitur — ,,Dziecko poczete, lecz
jeszcze nie urodzone, uwaza si¢ za juz urodzone”, ilekro¢ chodzi o jego korzys¢ (por. Piefikos 2010,
s. 262).
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Bardzo istotna jest zatem ocena negatywnych skutkow, jakie okre§lone
badanie prenatalne moze przynies¢ ptodowi. Powinnoscia nie tylko moralna,
ale tez medyczng wydaje si¢ wigc unikanie stosowania ,,takich metod diagno-
stycznych, co do ktorych uczciwej celowosci 1 zasadniczej nieszkodliwosci
nie posiadatoby si¢ wystarczajacej gwarancji” (Jan Pawel I1 1982, s. 202). Wy-
kluczone jest traktowanie plodu ludzkiego jako obiektu ewentualnych ekspe-
rymentéw medycznych albo probowanie zabiegdéw, ktore moglyby przyniesc
rozw0j medycyny, ale prowadziltyby do wyrzadzenia duzo wigkszych szkod
nienarodzonemu, 1gcznie z ryzykiem u$miercenia go.

Wsrdod pozytywnych skutkow badan prenatalnych nalezy podkresli¢ obni-
zenie wskaznikdw umieralno$ci okotoporodowej i noworodkowej. Oficjalne
dane za lata 2013 i 2014 w Polsce s3 nastgpujace: ,,juz w 2013 r. osiggnieto
efekt obnizenia umieralnosci okotoporodowej, a w 2014 r. wskaznik ten wy-
niost 5,6%o0. Wspotczynnik zgonu niemowlat zmniejszyt si¢ z 4,6%o0 w 2013 .
do 4,2%0 w 2014 r. Wskaznik zgonu noworodkéw rowniez zmalat z 3,1%o
w 2013 r. do 2,9%0 w 2014 r.” (Najwyzsza Izba Kontroli 2016, s. 8). Wady
rozwojowe i choroby ptodu w Polsce wystgpuja w liczbie 3-4,5 na 100 dia-
gnozowanych przypadkow (Srednio 3,5%). Od 20 lat liczba urodzen w Pol-
sce nieprzerwanie maleje. Na ok. 400.000 porodow rocznie, wady rozwojowe
rozpoznawane sg w ok. 14.000 przypadkow. Nie wszystkie jednak wymaga-
ja terapii wewnatrzmacicznej, sa wsrod nich bowiem wady letalne ptodu (np.
zaburzenia, w wyniku ktorych dochodzi do zgonu wewnatrzmacicznego) lub
tez wady ko$¢ca, mézgowia, gatek ocznych, dwunastnicy czy skory, ktorych
nie mozna leczy¢ w terapii prenatalnej. W konsekwencji liczba ptodow, ktore
moga by¢ leczone w czasie ciazy to ok. 0,5% ogolnej liczby urodzen, czyli ok.
2.000 przypadkoéw rocznie. Brak podjecia leczenia skutkuje $miercig okotopo-
rodowa w 95% przypadkow (por. Najwyzsza Izba Kontroli 2016, s. 13).

Tym samym ok. 2.000 dzieci rocznie, u ktorych udatoby si¢ wykry¢ wade w okre-
sie prenatalnym, mogloby dosta¢ szans¢ na ograniczenie liczby powiktan i na-
stepstw wad rozwojowych, lepsze zdrowie oraz zycie. Zalezy to jednak gtdwnie
od tego, czy matki, majgc odpowiednig wiedze i $wiadomosc¢, poddadza si¢ spe-
cjalistycznym badaniom prenatalnym jeszcze w okresie cigzy (Najwyzsza Izba
Kontroli 2016, s. 13).

4.2. Rodzice

Cho¢ badania prenatalne wykonywane sg na ciele matki nienarodzonego dziec-
ka, jak 1 na samym plodzie, dla petnej ich oceny etycznej nalezy wzia¢ pod uwage
takze ojca dziecka, wlaczonego przynajmniej psychologicznie w ten proces badan.
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Wedhug polskiego ustawodawstwa nie wszystkie kobiety majg prawo do
bezptatnych badan prenatalnych. Programem badan prenatalnych, realizowa-
nym przez Ministerstwo Zdrowia, objeto kobiety powyzej 35 roku zycia oraz
niezaleznie od wieku te, u ktérych stwierdzono podczas cigzy nieprawidlowy
wynik badania USG i/lub badania biochemicznego. Tymczasem cho¢by Naj-
wyzsza [zba Kontroli w raporcie z 2016 roku wskazuje, ze ,,ograniczenie wie-
kowe dostepnosci kobiet do bezptatnego dla nich Programu badan prenatalnych
nie ma uzasadnienia w sytuacji, gdy wiecej dzieci z wrodzonymi wadami roz-
wojowymi rodzg matki ponizej 35 r.z.” (Najwyzsza Izba Kontroli 2016, s. 8).

Na pierwszym miejscu nalezy wigc podja¢ szerokg pracg na rzecz uswia-
damiania obojga rodzicow, nie tylko matek, na temat pozytywnych aspektow
badan prenatalnych oraz ich konsekwencjach terapeutycznych dla ptodu ludz-
kiego. Bardzo istotna wydaje si¢ takze postulowana przez NIK zmiana prawa,
by mozliwe byto objecie wszystkich kobiet w cigzy, bez wzgledu na wiek,
prowadzeniem badan profilaktycznych, w tym badan prenatalnych oraz profi-
laktyki stomatologicznej (Najwyzsza Izba Kontroli 2016, s. 13).

Celowos¢ przeprowadzenia badan prenatalnych, ktéra budzi najwigcej za-
strzezen moralnych, jawi si¢ jako taka wtasnie w decyzji samych rodzicow,
jak rowniez lekarza prowadzacego. Jesli jest nig che¢ uzyskania informacji, ze
na danym etapie rozwoju dziecko jest zdrowe (udaje si¢ to w 95-97%), to ba-
dania takie nie budza zastrzezen moralnych, nawet jesli rodzice obawiajg si¢
urodzenia dziecka chorego, ale nie biorg pod uwage aborcji. W przeciwnym
razie, jesli nie jest wykluczany akt aborcji, ,,to juz samo poddanie si¢ badaniu
jest wysoce niemoralne i z katolickiego punktu widzenia jest grzechem prze-
ciw zyciu” (Kornas-Biela 2009, s. 161).

Ta radykalna ocena moze by¢ jednak zrelatywizowana w kontekscie wie-
dzy rodzicow oraz koniecznosci wlasciwego uswiadomienia ich przez lekarza.
Dlatego, paradoksalnie, upowszechnienie badan prenatalnych doprowadzito
do nasilenia poczucia zagrozenia przed urodzeniem dziecka z wadami, cho¢
statystycznie jedynie ok. 3% urodzen obarczonych jest takimi wadami lub
chorobami dziedzicznymi. ,,Medykalizacja cigzy i porodu powoduje utrwale-
nie mentalnos$ci, iz dziecko prenatalne powinno udowodnié, ze jest zdrowe,
aby mogto uzyska¢ pozwolenie na dalszy rozwdj i urodzenie si¢” (Kornas-
-Biela 2009, s. 161-162; por. takze: Dabrassi, Imbasciati 2010).

4.3. Lekarz

Badania prenatalne dostarczaja bardzo duzo danych medycznych dla gi-
nekologa, szczegdlnie tego, ktory prowadzi cigze pacjentki. Wezesne wykry-
cie powiktan lub ryzyka wystapienia chorob pozwala lekarzowi spojrze¢ na
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nienarodzone dziecko jako na pacjenta, ktéremu przynaleza takie same prawa
jak osobie dorostej. Informacje o stanie zdrowia dziecka sg bardzo istotne dla
dalszego jego rozwoju.

Z punktu widzenia lekarza takze sposob poinformowania rodzicow, udzie-
lenie informacji o konsekwencjach badan sg kluczowe dla dalszego ich prze-
biegu, a w konsekwencji dla zdrowia, a nawet zycia dziecka poczetego. To
wlasnie lekarz, uczciwie postepujacy wedlug elementarnej zasady etyki Hi-
pokratejskiej: Primum non nocere, moze by¢ nazwany ,,adwokatem” dziec-
ka jako pacjenta. Naturalne zaufanie rodzicow do diagnozy lekarskiej, sposob
przedstawienia ewentualnych dziatan terapeutycznych, jak 1 uczciwa ocena
czynnikow ryzyka pozwalaja rodzicom realnie patrze¢ na zycie nienarodzo-
nego dziecka. Z drugiej strony, wlasciwa diagnoza lekarska, ale potaczona
z nienastawionym na ochron¢ zycia poczetego dziecka przedstawieniem ry-
zyka wystgpienia chorob czy defektow ptodu, moga prowadzi¢ rodzicéw do
podjecia decyzji skrajnych, ktore bedg potem rzutowaly na dalsze koleje ich
rodzicielstwa. ,,Czynnik ryzyka — zauwaza Papieska Rada ds. Duszpaster-
stwa Stuzby Zdrowia — wystepuje w zwigzku z rozmaitymi technikami diag-
nostycznymi 1 skalg ryzyka, ktore kazda z tych technik niesie z soba przede
wszystkim w odniesieniu do zycia i integralnos$ci fizycznej ptodu, a tylko czg-
$ciowo w odniesieniu do matki” (nr 60; por. EV, nr 14)'2,

Odpowiedzialno$¢ lekarza realizuje si¢ zatem w tej kwestii przede wszyst-
kim w ocenie ewentualnych negatywnych skutkow, zaréwno uzycia okreslo-
nej techniki dla zycia ptodu, jak i konsekwencji tych dziatan dla zdrowia albo
zycia matki. Pomocne moga by¢ w tym wzgledzie zasady cato$ciowosci i pro-
porcjonalno$ci, wypracowane w nurcie etyki personalistycznej (por. Wrobel
1999, s. 355-436; Privitera 2004, s. 907-908; Romano 2004, s. 921-926).

Zasada calo$ciowosci (zwana terapeutyczng), znana od czaséw starozyt-
nej Grecji, a rozwijana na gruncie filozofii arystotelesowskiej i teologii tomi-
stycznej, jak rowniez w ostatnich latach w nauczaniu Piusa XII, jest norma,
ktéra ,,w wymiarze og6lnym podporzadkowuje czes$ci ukonstytuowanej przez
nie catosci, a w odniesieniu do cztowieka czesci jego organizmu calosci byto-
wej osoby” (Wrobel 1999, s. 361). Dlatego w podejmowaniu decyzji zarowno
o przeprowadzeniu i wyborze metody badan prenatalnych, jak i ewentualnych
dalszych dziatan, ktore powinny mie¢ charakter jedynie terapeutyczny, lekarz,
kierujac si¢ tg zasada, winien mie¢ na uwadze, ze ,,naruszenie organizmu nie
moze mie¢ na celu wylacznie jego dobra biologicznego, ale musi si¢ osta-
tecznie kierowa¢ calosciowym dobrem osoby, w tym jej dobrem duchowym

12°W Karcie Pracownikéw Stuzby Zdrowia z 1994 r. podstawowe problemy etyczne diagnostyki
prenatalnej, jak i preimplantacyjnej przedstawione sa w nn. 59-61. Wydana przez t¢ samg dykasteri¢
watykanska w 2016 roku, a opublikowana w jezyku polskim w 2017 roku Nowa Karta Pracowni-
kow Stuzby Zdrowia podejmuje rzeczone kwestie w podobny sposob w nr 33-36.



DYLEMATY ETYCZNE DOTYCZACE BADAN PRENATALNYCH... 133

i moralnym” (Wrébel 1999, s. 365). Zycie i zdrowie embrionu i ptodu ludz-
kiego winny by¢ rozpatrywane na jako§ciowo wyzszej ptaszczyznie, a nie tyl-
ko w perspektywie funkcji pelnionych przez jego poszczeg6élne elementy. Jak
zauwazyt w tym wzgledzie Pius XII, osoba nie jest podporzadkowana dobru
wspdlnemu spoteczenstwa, ale to wtasnie zadaniem wspolnoty jest solidarna
troska o dobro konkretnej osoby, w omawianym przypadku bezbronnej i wy-
magajacej szczegdlnej troski'®. Podejmujac badania diagnostyczne, trzeba za-
tem bra¢ pod uwage, jakie dobro wyniknie z naruszenia integralnosci ptodu,
zwlaszcza przed podjeciem metod inwazyjnych. Rodzi to stuszne pytanie, czy
w wyniku diagnozy (szczegdlnie przeprowadzanej kolejny raz) bedzie mozna
podja¢ konkretne i mozliwe do wykonania dziatania, ktére przyniosg wigksza
korzy$¢ pacjentowi niz w sytuacji, gdyby miaty zosta¢ zaniechane.

W tym kontek$cie pewnym wyzwaniem moze by¢ propozycja ,.terapii
edukacyjnej” (wt. la terapia educazionale), czyli metody towarzyszenia, po-
dejmowanego przez lekarza dla dobra dziecka i rodzicow, ktora jest z powo-
dzeniem rozwijana w kontekscie wtoskim (por. Noia 2008). Jej celem jest
zintegrowanie wiedzy medycznej z pewng personalistyczng wizja moralna,
etyczna 1 psychologiczng zycia cztowieka, poprzez przyjecie przez lekarza
w opieke rodzicéw nienarodzonego dziecka, ktérzy zwracajg si¢ o pomoc. Re-
alizujac ,terapi¢ edukacyjng”, lekarz ma za zadanie, po pierwsze, zwalczaé
syndrom ,,perfekcyjnego ptodu”, to znaczy eugenicznego przekonania, ze nie-
narodzony cztowiek, u ktorego stwierdzono ryzyko wystgpienia jakiej$ ano-
malii, bedzie cigzarem dla rodziny i spoteczenstwa. Po drugie, rola lekarza jest
ukazanie fatszu kryterium ,,proporcjonalnej traumy”, ktorej zwolennicy twier-
dza, ze im embrion mniejszy, tym tatwiej kobieta przezyje ewentualne konse-
kwencje aktu aborcji w konsekwencji niepomys$lnych badan prenatalnych. Po
trzecie, lekarz jest moralnie zobowigzany do towarzyszenia kobiecie 1 uswia-
domienia jej konsekwencji r6znych decyzji, takze tych, ktore prowadzityby do
wystgpienia syndromu poaborcyjnego, ktory moze dotyczy¢ zarowno matki,
jak 1 ojca dziecka. Dlatego proponowany jest lekarzowi nastgpujacy algorytm
postepowania, zawsze w duchu personalizmu: towarzyszy¢ rodzinie — utatwi¢
podjecie wlasciwej decyzji — a nastgpnie podja¢ wiasciwa troske i opieke nad
dzieckiem i jego rodzicami (por. Noia 2008, s. 175-176).

Jak to zostalo wskazane wczesdniej, istotna jest w tym kontekscie kolejna
zasada, proporcjonalno$ci w odniesieniu do stosowanych srodkow medycz-
nych, niepolegajaca na stawianiu granic dziataniom lekarskim, ale na takim
przyjsciu z pomocg cztowiekowi potrzebujgcemu, aby osiggnaé¢ dobro zaréw-

13 Por. Pius X1, Los limites morales de los métodos medicos. Discurso del Santo Padre Pio XII
a los participantes en el I Congreso Internacional de Histopatologia del Sistema Nervioso (14 wrzes-
nia 1952 r.), w2.vatican.va/content/pius-xii/es/speeches/1952/documents/hf p-xii spe 19520914
istopatologia.html [dostgp: 01.06.2019].
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no w jego wymiarze moralnym, jak i fizycznym (por. Wrobel 1999, s. 399-
-436). Jesli dla ratowania zdrowia i zycia czlowieka powinno si¢ wykorzystac¢
wszystkie dostepne mozliwo$ci, mozna postawi¢ pytanie: W jakim sensie diag-
nostyka prenatalna mogtaby by¢ rozpatrywana jako srodek zwyczajny, dzigki
ktoremu mozliwe byloby podjecie innych interwencji medycznych dla dobra
nienarodzonego pacjenta? Do metod diagnostyki prenatalnej mozna odnie$¢
wynikajacy z zasady proporcjonalnosci podziat srodkéw na proporcjonalne
1 nieproporcjonalne, biorgc pod uwage mozliwos¢ zastosowania ich w kon-
kretnym przypadku, jak i ich zwigzek z jej skutkiem. W sensie szerokim diag-
nostyka prenatalna bytaby srodkiem zwyczajnym, proporcjonalnym, w przy-
padku wykonywania jej w celu terapeutycznym, dla okreslenia, w jaki sposob
mozna pomoc ptodowi, co do ktorego pojawito si¢ uzasadnione podejrzenie
wystapienia jakiejs wady czy choroby.

Ze wszech miar oczywiste wydaje sie, ze to wlasnie lekarz odgrywa decy-
dujaca role nie tylko w rozpoznaniu, jakie metody diagnostyki beda w konteks-
cie danych rodzicow i dziecka uwazane za proporcjonalne, ale takze opinia
medyka ma decydujacy wptyw na to, ktore zostang wybrane przez rodzicow.
Biorgc pod uwagg hierarchi¢ wartosci i celow, jakie reprezentujg ojciec i mat-
ka, lekarz nie moze wymowic si¢ od poinformowania ich o obowigzku moral-
nym podjecia leczenia ptodu w sytuacji zdiagnozowania takiej koniecznosci.
Jednoczes$nie takze lekarz winien rozwia¢ ich watpliwos$ci i zawsze dziata¢ na
rzecz zycia, przekazujac rodzicom wilasciwe medyczne 1 etyczne argumenty
na rzecz zaniechania zamiaréw aborcyjnych. W obliczu odmiennej woli rodzi-
cow lekarz powinien wybra¢ droge wiernos$ci wlasnemu sumieniu, nie ulega-
jac pokusie porzucenia ideatéw swojego powotania, a wyrazajac je na drodze
przyshugujacego mu sprzeciwu sumienia (por. Jan Pawet 11 2001, nr 3).

W ocenie proporcjonalnosci $rodkéw bierze si¢ takze pod uwage ich
ewentualne konsekwencje dla zdrowia i zycia ptodu. W tym kontekscie trzeba
powiedzie¢, ze coraz czgsciej mowi si¢ o ostroznosci w wykonywaniu choc-
by podstawowego badania nieinwazyjnego, jakim jest USG, zlecajac je tylko
w uzasadnionych przypadkach, by nie wystawia¢ dziecka na do konca niepo-
znane nastgpstwa biologiczne fal ultradzwigkowych. Inne zastrzezenia w tym
wzgledzie dotycza takze konsekwencji psychologicznych podejmowanych
dzialan, np. niebezpieczenstwa odmowy przywigzania do dziecka w trakcie
cigzy, co moze mie¢ znamiona przemocy prenatalnej, a w konsekwencji pro-
wokowac u juz narodzonego dziecka cechy ,,zespotu ocalenia od aborcji” (por.
Kornas-Biela 2009, s. 158-159, 163).

Na podstawie przedstawionych dotychczas argumentoéw trzeba jasno
stwierdzi¢, ze ocena moralna diagnostyki prenatalnej jest skomplikowana.
Z uwagi na coraz to nowe mozliwo$ci diagnostyczne i terapeutyczne moze
ona budzi¢ uzasadniony entuzjazm, ale wiele watpliwosci z nig zwigzanych
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nakazuje bardzo uwaznie przyjrze¢ si¢ celowi i okolicznosciom jej przepro-
wadzania.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze diagnostyka prenatalna nie musi si¢ taczy¢
koniecznie z wyborem miedzy terapig a aborcja. Istnieja bowiem takie sytu-
acje, w ktorych rodzice nie chca podejmowac decyzji o aborcji, ale tez — przy
obecnym stanie wiedzy medycznej — nie jest mozliwe podjecie skutecznych
metod leczniczych. Niektorzy lekarze proponuja wowczas rodzicom skorzy-
stanie z hospicjum perinatalnego, majacego na celu otoczenie opieka palia-
tywna nieuleczalnie chorego dziecka (por. Fraczek, Jabtonska, Pawlikowski
2013, s. 106).

5. Whioski koncowe

Celem artykulu bylo ukazanie ztozonego zjawiska diagnostyki prenatal-
nej w kontekscie polskim. Analizy rozwigzan prawnych, sytuacji medycznej
1 uwarunkowan spotecznych rzucity nowe $wiatto na ciggle jeszcze mato prze-
badany problem diagnostyki prenatalnej w Polsce. Szczegélnie istotna jest
ostatnia czes$¢ tekstu, w ktorej zaprezentowano moralne wyzwania osob, bio-
racych udzial w tych praktykach medycznych: nienarodzonego dziecka, rodzi-
cow 1 lekarza/lekarzy. W §wietle pryncypiow tradycyjnej katolickiej teologii
moralnej, jak i zasad bioetyki personalistycznej, nalezy uznaé, ze badania pre-
natalne niosa wielkie szanse zaréwno dla poczetych dzieci, jak i spoleczen-
stwa. Istotny w ich ocenie jest cel wykonania takich zabiegow. Stosowanie
ich eugenicznie stoi w glebokiej sprzecznosci z podstawowg zasada ochrony
zycia i zdrowia pacjenta. Wskazano takze wielkg rolg lekarzy w uswiadamia-
niu rodzicow, jak 1 wlasciwym informowaniu ich o zagrozeniach 1 skutkach
nieinwazyjnych oraz inwazyjnych metod badan prenatalnych.

Ograniczenia prawne w dostepie do badan prenatalnych w Polsce sg powo-
dem rodzenia si¢ watpliwych etycznie praktyk lekarskich. Jak zostalo podkres-
lone w raporcie Najwyzszej Izby Kontroli, w wigkszosci przypadkow leka-
rze informowali kobiety, niekwalifikujace si¢ do nieodptatnych ustug medycz-
nych, o mozliwosci skorzystania z takich badan komercyjnie (por. Najwyzsza
Izba Kontroli 2016, s. 10; Jarosz 2012). W kontekscie obecnych programow
prorodzinnych i pronatalistycznych, uchwalonych przez polski Parlament'?,
nalezy dazy¢ do takiego stanu, w ktérym rodzice mieliby szerszy dostep do
badan prenatalnych, ale takich, ktore beda wykonywane jedynie ,,za zgoda
dobrze poinformowanych rodzicéw, chronigc zycie i integralno§¢ embrionu

14 Por. Ustawa z dn. 11 lutego 2016 r. 0 pomocy pafstwa w wychowaniu dzieci, w: Dz.U.
z2016 1., poz. 195.
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1 jego matki, nie narazajac ich na nieproporcjonalne ryzyko” (DV, I, 2). Bar-
dzo wazne jest, by z wigkszg dostgpnoscig do badan szta w parze wlasciwa
wiedza medyczna i etyczna, szczegdlnie o ryzyku dla ptodu w wypadku metod
inwazyjnych oraz o zagrozeniach zwigzanych z tendencjami eugenicznymi.
Bardzo istotne wydaje si¢ w tym aspekcie zaangazowanie osrodkow bio-
etycznych i uniwersyteckich we wtasciwe ksztalcenie bioetyczne lekarzy oraz
podnoszenie §wiadomosci rodzicow, aby przeciwstawi¢ si¢ rozwijajacej si¢
mentalno$ci eugenicznej, ktora ,,jest haniebna i w najwyzszym stopniu na-
ganna, poniewaz rosci sobie prawo do mierzenia wartos$ci ludzkiego zycia
wylacznie wedtug kryteriow «normalno$ci» 1 zdrowia fizycznego, otwierajac
tym samym drog¢ do uprawomocnienia takze dzieciobdjstwa i eutanazji” (EV,
nr 63). To zadanie nie jest tatwe, odwotuje si¢ bowiem do nigdy niekonczacej
si¢ i mozolnej formacji sumienia lekarza, jak i rodzicow poczetego dziecka.

ETHICAL DILEMMAS REGARDING PRENATAL DIAGNOSIS
CONDUCTED IN POLAND

SUMMARY

Prenatal diagnosis, developed in medicine since the 1960s and practiced in Poland
since the 1970s, is a set of diagnostic procedures that allow to determine the pathol-
ogy of the embryo or fetus before birth. The aim of the article is to analyze the dilem-
mas of bioethical prenatal diagnosis in the Polish context, in the light of personalistic
bioethics with an ontological foundation. Ethical dilemmas concerning people who
face prenatal diagnosis: unborn child, parents and doctor are considered in a special
way. The article delineates the distinction between prenatal and preimplantation di-
agnosis, as well as the moral evaluation of the good purpose of therapeutic prenatal
diagnosis, in contrast to the bad purpose of it, which could be abortion.

Keywords: prenatal testing; prenatal diagnosis; personalistic bioethics; educational
therapy; unborn; nascitirus; perinatal hospice

Stowa Kkluczowe: badania prenatalne; diagnostyka prenatalna; bioetyka personali-
styczna; terapia edukacyjna; dziecko poczgte; nasciturus, hospicjum perinatalne
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Krankensalbung ein Zeichen der Zuwendung und Heilszusage:
vorliufige Ergebnisse einer Studie

Die Heilsbotschaft und das Handeln Jesu selbst im Umgang mit kranken
Menschen und ihrer sozialen Umwelt fundieren den seelsorgerischen Auftrag
der Kirche und des ganzen Christentums. Eine ganz besondere Rolle, sowohl
in der theologischen Reflexion iiber die heilende Dimension des Glaubens, als
auch in der Bedeutung der pastoralen Praxis der Krankenseelsorge, kommt
dabei der Spendung der sogenannten ,,stirkenden Sakramente®, die sich vor
allem im Versohnungssakrament und der Eucharistie und ganz besonders in
der Krankensalbung klar im Leben des Menschen an Wendemomenten bzw.
Grenzen seiner kritischen Grunderfahrungen platzieren: zwischen Gesundheit
und Krankheit, zwischen Leben und Tod. Gerade die rituelle Einbettung von
Krankheit und Abschied ist es ndmlich, die sowohl dem Betroffenen als auch
seinen Angehorigen einen mdglichen Weg erdffnet, die ungewohnte, krisen-
hafte Situation im Glauben betrachten und bewiltigen zu konnen.

Die Liturgie des Krankensakraments verbindet die horizontale Dimensi-
on eines Zeichens — die heilende Beriihrung mit Ol und menschlicher Nihe
— mit dem heilsspendenden Wirken Jesu als vertikale Bindung an Gott. Im
sakramentalen Geschehen wird der Erkrankte ganzheitlich sowohl anthropolo-
gisch als auch theologisch angesprochen, indem er psychophysisch und sozial
aufgerichtet wird und auch eine ganzheitliche spirituelle Heilung erféhrt. Im
terminalen Erkrankungszustand wird dies durch die Zusage ergidnzt, dass der
Kranke, selbst in seinem letzten Schritt des Lebens, auf Gottes Ndhe zdhlen
darf (Grillo, Sapori 2005; Prétot 2006; Ziegenaus 2006; Bontert 2008; Kroger
2009; Béirsch 2012).
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Gerade in einer Zeit, in der eine gewisse Affinitdt fiir Rituale im Krank-
heitsfall wie auch im alltdglichen Leben zu verzeichnen ist, sollte dieses Po-
tential der Krankensalbung eigentlich eine aufergewohnliche Positionierung
und Wertschitzung in der Wahrnehmung und dem Wunschempfang der Glau-
bigen sichern. Doch scheint dies im Alltagsgeschehen nicht der Regelfall zu
sein, wie es Beobachtungen der Seelsorge, Meinungsumfragen unter Beschif-
tigten im Gesundheitswesen wie auch AuBerungen der Gliubigen selbst zu be-
legen vermogen. Leider fehlt es hier an empirischen Studien und Erhebungs-
daten, um diesbeziiglich gesicherte Aussagen treffen zu konnen, wenngleich
das Interesse fiir alternative Rituale und symbolhafte Heilsmethoden in den
letzten Jahren stark gestiegen ist und auch in der Medizin und Psychotherapie
zu einer Neuentdeckung des Religiosen und Spirituellen gefiihrt hat (Wacker
2009; Windisch 2010; Nocke 2011; Mateja 2016; Kopp 2019).

Ausgehend von der bereits angesprochenen Diskrepanz zwischen theolo-
gischer Bedeutung und nur geringer Nachfrage schlief3t sich eine eigene empi-
rische Studie zur Untersuchung der Wahrnehmungen von Glaubigen beziiglich
Krankheit und Krankensalbung an.

Theologie und Seelsorgeverstindnis bei der Spendung der Kranken-
salbung

Lebensbedrohliche Krankheitserfahrungen zwingen den Betroffenen und
seine soziale Umwelt dazu, {iber Bedeutung und Sinn der Erkrankung nach-
zudenken und sich mit dem Wesentlichen des eigenen Lebens und Sterbens
auseinanderzusetzen. So wird Krankheit nicht nur zu einer existenziellen, son-
dern auch zu einer religiosen und spirituellen Herausforderung, auch wenn
die theologische Bedeutung und Gottesfrage nicht immer explizit thematisiert
wird (Koenig 2018; Pargament et al. 2013; Puchalski 2012; Biissing et al.
2012; Jeserich 2011).

Eine ganz besondere Berechtigung erfahrt dieses Anliegen angesichts der
gerade in jlingster Zeit zu beobachtenden Anndherung zwischen medizinischen
und theologischen Zugangsweisen zum Verstdndnis menschlicher Gesundheit
und Krankheit (O‘Brien 2013; Puchalski 2013; Lucchetti, Lucchetti 2014).

Diesen Trends folgend wird sowohl von Medizinern als auch Theologen
immer Ofter eine komplementdre Sichtweise begriifft. ,,Heil* und ,,Heilung*
werden dabei nicht nur als Gesundheit bzw. Abwesenheit von Krankheitssym-
ptomen verstanden, sondern vielmehr in einem ganzheitlichen Verstindnis be-
trachtet, das sowohl individuelle und soziale, als auch transzendente Aspekte
umfassen kann. Daher wird zunehmend an eine ganzheitliche Patientenver-
sorgung angedacht, die auch die besondere Bedeutung von Spiritualitit und
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Religiositit fiir die Krankheitsbewéltigung und Sinnfindung in der Begleitung
der Patienten ernsthaft beriicksichtigt (Schneider-Harpprecht, Allwinn 2010;
Puchalski 2013; Pargament et al. 2013; Koenig, Al Shohaib 2014). Diesem
Trend folgend wurden seit 90-ger Jahre in verschiedenen Léndern in Medizin-
und Therapieausbildung entsprechende Programme eingerichtet, die sich mit
der Erfassung und Beriicksichtigung spiritueller Bediirfnisse, vor allem von
Palliativpatienten, wie auch anderer schwer erkrankter Menschen beschiftigt
(Narayanasamy 1993; Emblen, Halstead 1993; Jim et al. 2015; Biissing, Pil-
chowska, Surzykiewicz, J. 2015).

Auch aufkirchlicher Seite wird der Umgang mit Krankheit und Gesundheit
als wichtiger Bestandteil einer interdisziplindr gefiihrten Pastoral geschétzt
und in neuen Ansitzen zur diakonischen Seelsorge bzw. Sozialpastoral ent-
sprechend priorisiert. So etwa begriindet die Krankenhausfiirsorge die partner-
schaftlich gefiihrte spirituelle Betreuung der Patienten wie auch die spirituelle
Begleitung des Personals (Puchalski 2013; Fischer 2010; Guinan, Zabiega,
Zainer 2010; Roser 2009; Groen 2005; Grillo 2005). Dariiber hinaus wurden
in jiingster Zeit neue pastoral-theologische Studiengéinge und Hochschulprofi-
le, wie z.B. die Hochschule fiir Sozialarbeit, Gesundheit und Pflege usw.

Im Alltagsverstiandnis der Kirche jedoch ist gerade die sakramentale Kran-
kensalbung eine grundlegende, wenn nicht sogar, theologisch betrachtet, die
wichtigste Form eines ganzheitlichen Zuspruchs am Krankenbett, die die
Kirche und die Glidubigen im Auftrag Jesu praktizieren. So lesen wir in der
Instruktion iiber die Gebete um Heilung durch Gott (2000): ,,Das Gebet der
Glaubigen, die um die eigene Heilung oder die Heilung anderer bitten, ist lo-
benswert. Auch die Kirche bittet den Herrn in der Liturgie um die Gesundheit
der Kranken. Sie hat vor allem ein Sakrament, das ganz besonders dazu be-
stimmt ist, die durch Krankheit Gepriiften zu stirken: die Krankensalbung
(Kongregation fiir die Glaubenslehre, 2000, S.9). Auch im Katholischen Kate-
chismus werden die Sakramente der Krankensalbung und der Buf3e als ,,Sakra-
mente der Heilung® hervorgehoben (Kath. KK, N. 1421). So glaubt die Kirche
in der sakramentalen Handlung mit dem kranken Christen, dass dieser nicht
allein durch seine Uberzeugung im Kampf gegen sein Leiden gestirkt, son-
dern vor allem auch von Gott und der Gemeinschaft der Glédubigen getragen
wird. Dadurch ist die Krankensalbung mehr als ein reiner sinn- und hoffnungs-
stiftender Ritus. Das Sakrament findet sein Ziel in der ,,gesamtmenschlichen
Starkung der Hoffnung, die dem Glaubigen in der sakramentalen Begegnung
mit Christus, der in seiner Kirche wirkt, geschenkt wird (Martimort 1988; Ca-
sel 1986; Kleinheyer 1989; Leijssen 1995; Gerhards 2000; Btaszczyk 2016).

Dieses Verstindnis der Krankensalbung ist jedoch mit Blick auf seine
Geschichte kein selbstverstindliches. Aus historischer Perspektive betrachtet
durchlief die Krankensalbung namlich mehrmalige grundsitzliche Bedeu-



142 JANUSZ SURZYKIEWICZ

tungswandel von einem Stirkungssakrament zum Sterbesakrament bis hin zu
einem ,,therapeutischen Sakrament®. Diese Wandlungsprozesse sind bis heute
aktiv, sowohl in Bezug auf die Bedeutung des Sakraments, als auch auf seine
Feier (Alois 1987; Martimort 1988; Kaczynski 1992; Bérsch 2012). Dieser sa-
kramentale Zuspruch vermittelt dem Kranken die Zusage der Niahe Gottes, die
ihn in die Gemeinschaft einbindet und es ihm so ermdglicht, seine Beziehung
zu Gott und ganze Umwelt neu zu ordnen. So begriindet sich auch die heilen-
de Wirkung des Sakraments, die jedoch nicht notwendigerweise als physische
bzw. psychoemotionale Genesung, sondern mitunter auch als mitleidendes Er-
16sen von religidsen und spirituellen N6ten zu verstehen ist (Bontert 2008;
Miiller 2006; Larson-Miller 2005; Greshake 1997; Leijssen 1995; Kaczynski
1992; Traets 1990).

Basierend auf diesen Grundlagen lassen sich in der Deutung des Sakra-
ments zwei grundlegende Auffassungen unterscheiden: eine heilende Dimen-
sion und eine, die auf dem letzten Weg Begleitung, Ndhe und Beistand ver-
mittelt. Wenngleich eine gleichgewichtige Betrachtung beider Optionen von
grundlegender Bedeutung und Notwendigkeit fiir das Verstandnis der Kran-
kenheilung wire (Power 1991; Leijssen 1995; De-Poortere 1998; Schulz 2001;
Kroger 2009; Peters 2012), sind Diskussionen um das rechte Verhiltnis beider
Dimensionen bis heute nicht beigelegt (Gerhards 2000; Fuchs 2002; Donovan
2004; Revel 2009; Mette 2010; Béarsch 2012; Kumor 2016).

Eingebunden in die scholastische Tradition wird in der traditionellen Aus-
legung vor allem der Aspekt der Versehung akzentuiert (Kaczynski 1992). Von
Amtswegen ist die Sakramentenspendung eher bei ernsthafteren Erkrankungs-
fallen angezeigt. So etwa wiren nach Auffassung der offiziellen kirchlichen
Meinung die allgemeine Gebrechlichkeit des Alters oder eine nur bedingt
schwerwiegende Erkrankung noch kein Grund, die Spendung der Krankensal-
bung vorzunehmen. Nach dieser Auffassung lésst sich ein glaubiger Christ das
Sakrament nur, weil er punktuell erkrankt ist, sicherlich nicht spenden.

Wihrend im vorkonziliaren Verstdndnis dabei eine eher formgerechte Be-
trachtung der Heilskraft des Sakraments, symbolisiert im Interaktionsprozess
zwischen der Kirche (bzw. dem Priester) und dem erkrankten Menschen, be-
tont wurde, riickte mit der Liturgiereform eine deutlich akzentuierte, vor allem
eine existenziell-personale Dimension des Sakraments in den Vordergrund:
sakramentale Begegnung mit Christus als Zeichen der Stirkung. Im Kranken-
salbung ist es Jesus selbst, der den Kranken Heilung schenkt. Dieses Heilsge-
heimnis ist eingebettet in die Lebensrhythmen der Menschen. Darin begriin-
det sich auch die soteriologisch-eschatologische Dimension des Sakraments
(Greshake 1980; Richter 1993; Kranemann 1992; Leijssen 1995; Rouillard
2000; Miiller 2002; Grillo 2005). Diese Ausrichtung, vor allem der eschatolo-
gische Aspekt, wirkt heutzutage, infolge der immer stiarkeren Tabuisierung des
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Sterbens und des Todes in unserer Gesellschaft, in einer gewissen Form provo-
zierend. Dies gilt fiir junge wie fiir alte Menschen, fiir Kranke und ihre Ange-
horigen, aber auch fiir die kirchlichen Seelsorgemitarbeiter und das Personal in
Krankenhdusern und Heimen. Andererseits jedoch ist auch eine zu restriktive
Sakramentenspendung kritisch zu betrachten. In diesem Fall ndmlich werden
beispielsweise chronisch kranke Schmerzpatienten daran gehindert, die Wirk-
lichkeit des lebendigen Gottes zu erfahren, der ihnen das personliche Angebot
der Vergebung und der Liebe macht und auf ihre personliche Antwortet wartet
(Mick 2007; Drumm 2002; Kaczynski 1980; Greshake 1980; Moioli 1978).

Die zweite Form der Auslegung, deren Wiederentdeckung vor allem li-
turgiewissenschaftlichen und theologiehistorischen Forschungsarbeiten zu
verdanken ist, fokussiert in erster Linie den heilwirkenden, ,.therapeutischen
Charakter des Sakraments. Infolge dieser Reflexionen beschloss auch das
Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965), die Praxis der , letzten Olung* zu
reformieren und durch eine Umbenennung des Sakraments in ,,Krankensal-
bung® (unctio infirmorum) die therapeutisch-heilende Dimension des Sakra-
ments verstarkt in den Vordergrund zu riicken (SC 73-75). Dies hatte auch be-
deutsame Auswirkungen auf die Gebrauchspraxis des Sakraments, das fortan
nicht mehr nur Sterbenden vorbehalten ist. So sollte es vermehrt auch Kranken
und Senioren gespendet werden, die in bedrohlichere Lebenssituationen gera-
ten (Kaczynski 1992; Jorissen, Meyer 1974; Knauber 1978; Kohlschein 1989;
Lustiger 2001; Btaszczyk 2016; Sobeczko 2016).

In der ekklesiologischen Konstitution Lumen Gentium ist zu lesen: ,,Durch
die heilige Krankensalbung und das Gebet der Priester empfiehlt die ganze
Kirche die Kranken dem leidenden und verherrlichten Herrn, dass er sie auf-
richte und rette (vgl. Jak 5, 14-16), ja sie ermahnt sie, sich bewuflt dem Lei-
den und dem Tode Christi zu vereinigen und so zum Wohle des Gottesvol-
kes beizutragen* (LG 11). Mit den Worten ,,aufrichten* und ,,retten* kniipft
das Konzil an den biblischen Sprachgebrauch und spricht sich deutlich fiir
den Heilscharakter des Sakraments in seiner ,,therapeutischen Funktion* aus.
Auch in der Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium heifit es: ,,Die letz-
te Olung’, die auch — und zwar besser — 'Krankensalbung’ genannt werden
kann, ist nicht nur das Sakrament derer, die sich in @uBerster Lebensgefahr
befinden. Daher ist der rechte Augenblick fiir ihren Empfang sicher schon ge-
geben, wenn der Gldubige beginnt, wegen Krankheit oder Altersschwiche in
Lebensgefahr zu geraten... Die Zahl der Salbungen soll den Umstdnden ange-
passt werden; die Gebete, die zum Ritus der Krankensalbung gehoren, sollen
so revidiert werden, dass sie den verschiedenen Verhéltnissen der das Sakra-
ment empfangenden Kranken gerecht werden.* (SC 73/75). Laut dem offiziel-
len rémischen Formular Ordo unctionis infirmorum (1972) ist die Krankensal-
bung fiir jene Glaubigen bestimmt, die durch Krankheit und Alter geschwicht
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sind, und soll vor allem dem Aufgerichtet-Werden im breiten Sinne des Wortes
dienen. Die Krankensalbung kann auch mit Sterbenden gefeiert werden, wo-
bei dann die Aspekte der Erleichterung, Milderung und Ruhe akzentuiert wer-
den. Grundlegend jedoch mochte das Sakrament im ,,Bestehen® der Krankheit
unterstlitzen und jenen Menschen Hilfe schenken, die infolge ihrer unheil-
vollen Lebenssituation in ihren Moglichkeiten entscheidend behindert und
beeintrichtigt sind. Ahnlich und sogar noch stiirker findet die therapeutische
Option des Sakraments in der liturgischen bzw. pastoral-theologischen Fach-
literatur Ausdruck. Hier wird explizit eine Distanzierung von der restriktiven
Praxis gefordert. Vielmehr solle das Krankensakrament in jeder ernsthaften
Erkrankung gespendet werden, die eine ernsthafte Beeintrdchtigung des ge-
samtmenschlichen Befindens darstellt, und konne folglich auch mehrmals im
Leben oder wiederholt innerhalb einer fortschreitenden Krankheit empfangen
werden. Dieser theologische Paradigmenwechsel wird auch von Liturgiewis-
senschatlern hervorgehoben, die sich gegen ein zu einseitiges Verstindnis der
Krankensalbung sowohl beziiglich einer rein soteriologisch-eschatologischen,
als auch einer rein therapeutischen Auffassung aussprechen. Vielmehr beto-
nen sie die Kernbedeutung des Sakraments als heilswirkende Néhe Gottes in
allen Lebensbereichen des Kranken (Sobeczko 2016; Bérsch 2012; Bontert
2008; Revel 2009; Prétot 2006; Gerhards 2000, Kaczynski 1993; Mélia 1983).
Dieses Verstdndnis zeigt sich auch in der 6kumenischen Theologie und Praxis
(Glawatzki 2007; Jordahn 2005; Zimmerling 2002; zu Lenzinghausen 1999).

In dieser Tradition wird auch die ekklesiologische Dimension der Kranken-
salbung als Verwirklichung der Funktion der Kirche als Grundsakrament her-
vorgehoben. Das Aufrichten, Starken und Begleiten des Christen ist Ausdruck
der Sorge Jesu in seiner Kirche um den Gldubigen. Die Krankensalbungsli-
turgie ist somit ein grundlegendes Zeugnis der christlichen Nachstenliebe und
begriindet daher im weiteren Sinne den diakonischen Sendungsauftrag der
Kirche in der Welt (Greshake 1983; 1998; Borobio 1991; Grillo 2005; Groen
2005; Kranemann 2009; Mateja 2016).

Die Krankensalbung in der Alltagspraxis

Die Krankensalbung, &hnlich wie das Versdhnungssakrament wird im All-
tagsleben von Katholiken immer seltener wahrgenommen. In gewisser Hin-
sicht konnte man beide Sakramente gar als vergessene Sakramente bezeich-
nen, wobei gerade die Krankensalbung das ,,stillste der sieben Sakramente*
zu sein scheint (Karrer 2009). Denn trotz der Freude {iber die nachkonziliare
Erneuerung der Krankensalbung kam es in der pastoralen Praxis schnell zu
einer groBen Erniichterung (Windisch 2010).
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Die Einstellungen der Gliaubigen zur Krankensalbung sind in der Praxis
von verschiedenen Faktoren bedingt, die unter anderem auf Traditionen und
Gewohnheiten sowie strukturbedingte Wahrnehmungen zuriickzufiihren sind.
Dies gilt auch fiir die innerhalb der praktischen Theologie relativ unsichere
theologische Auffassung zur Rolle der Krankensalbung im Krankheits- und
Heilungsverstdndnis, die ebenso die Wahrnehmung des Sakraments durch die
Glaubigen prigt, wie auch moglicherweise eine vernachléssigte Positionierung
der Krankensalbung in der Seelsorgelandschaft selbst erkennen lisst. Nicht
selten sehen sich Seelsorger mit dem Problem konfrontiert, dass Angehorige
eines Erkrankten mit folgender Bitte vor sie treten: ,,Herr Pfarrer, bitte spen-
den Sie meiner Mutter die Krankensalbung — aber so, dass sie davon nichts
merkt“. In diesem Phidnomen wird deutlich, dass das Krankensakrament von
Glaubigen zwar gewiinscht, aber nicht verstanden, sondern vielmehr gefiirch-
tet wird. So scheinen viele Christen auch heute noch dem tradierten Denksche-
ma der Krankensalbung als Abschiedssakrament unterlegen zu sein, nach dem
Motto: ,,Wenn der Priester kommt, dann geht es zu Ende...*

Hier wird ein nicht unbedeutendes theologisches und pastorales Dilemma
deutlich: zwar wurde das Krankensakrament seit dem II. Vatikanischen Konzil
von ,letzter Olung® in , Krankensalbung* umbenannt, doch scheinen die Gliu-
bigen trotz Aufkldarung und Katechese das neue Verstindnis des Sakraments
mehrheitlich nicht anzunehmen. So gilt auch heute noch, was schon wihrend
der postkonziliaren Reformzeit erkannt wurde: ,,Es gibt kein anderes Sakrament,
das infolge einseitiger geschichtlicher Entwicklung in seiner Praxis so sehr in
eine Sackgasse geraten ist wie die Krankensalbung. Daran hat auch die Umbe-
nennung von 'Letzte Olung” in "Krankensalbung” immerhin schon im Katechis-
mus von 1955 leider nichts gedndert. Zu tief saf3 die alte Gewohnheit, den Pries-
ter erst zu rufen, wenn nichts mehr zu hoffen war.“ (Probst, Richter 1975, S. 5).

Die Entwicklungen der letzten Jahrzehnte haben dazu gefiihrt, dass sich in
einem GroBteil der Gemeinden die allgemeine Spendepraxis der Krankensalbung
iiblicherweise auf eine eher punktuelle Anwendung an der kritischen Grenzsitua-
tion zwischen Leben und Tod belduft. Mitunter kann es jedoch auch bis hin zu ei-
nem inflationdren Gebrauch kommen, etwa im Rahmen regulérer Sonntagsgottes-
dienste und liturgischer Sonderfeiern, in denen die Krankensalbung als Zeichen
der Starkung und des Vertrauens auf Gottes heilende Kraft fiir alle Glaubigen an-
geboten wird. Auch in der Seniorenseelsorge werden mitunter Krankensalbungs-
gottesdienste gefeiert, ohne ersichtlich akuten, gesundheitlichen Handlungsbe-
darf. Derartige Praxisentwicklungen konnen zu einer Art Bedeutungsinflation in
der Wahrnehmung von Heilssinn und Heilspotenzial des Sakraments fiihren.

Letztlich jedoch tragen wohl beide Praxisauffassungen in einer nicht re-
flektierten Form — d.h. ein sowohl zu restriktiver Gebrauch, als auch ein zu
diffuses Verstdndnis — latent dazu bei, dass das Sakrament der Krankensalbung
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von den Gldubigen immer seltener wahrgenommen und erfragt wird bzw. mit
anderen Ritualen verwischt oder moglicherweise sogar ersetzt wird. Diese ne-
gative Dynamik ist in einer ohnehin relativ seltenen pastoralen Anwendungs-
praxis ernst zu nehmen, spiegelt sie sich doch ebenso in einem deutlich sin-
kenden ,,Spendungsbedarf im Sinne einer nur mangelnden Nachfrage seitens
der Glaubigen wider, wie auch umgekehrt in einem nur unzureichenden seel-
sorgerlichen Angebot seitens der Pastoral.

Diese Entwicklungen lassen sich jedoch nicht nur im Gemeindegeschehen
beobachten. Auch in den Einrichtungen der Gesundheitsfiirsorge und Alten-
pflege lésst sich eine dhnlich problematische Entwicklung beobachten. Eine
mogliche Ursache konnte die Tatsache darstellen, dass das Angebot der Kran-
kensalbung in den Einrichtungen oftmals nicht aktiv im Sinne einer offenen
Einladung unterstiitzt wird. Viele Kliniken informieren zwar durch Flyer iiber
ihr seelsorgerisches Angebot, auch speziell iiber die Spendung der Kranken-
salbung. Doch liegt es nicht selten trotzdem im Eigenengagement der Pati-
enten oder ihrer Angehdrigen, den Spendungswunsch beim Pflegepersonal
kundzutun. Frither hingegen war es in katholischen Krankenhdusern {iblich,
dass Patienten und ihre Angehdrigen aktiv vom geistlichen Personal iiber die
Krankensalbung aufgekliart und zu einem Sakramentenempfang eingeladen
wurden. Heute ist dies zu einer Seltenheit geworden, nicht zuletzt, um den
Patienten bzw. die Angehorigen nicht zu beunruhigen.

Selbst im Idealfall jedoch, bei dem die Krankensalbung aktiv von Seiten
Schwerkranker gewiinscht wird, kann sie heutzutage strukturell nicht mehr
garantiert werden. Dies gilt nicht nur fiir Pfarrgemeinden, sondern auch fiir
die strukturell noch besser versorgten Krankenhduser und Pflegeeinrichtun-
gen. Selbst hier ist die Selbstverstandlichkeit der Sakramentenspendung, ins-
besondere der Krankensalbung, oftmals nicht mehr iibergreifend gesichert.
Ein hierzu bedeutsamer Aspekt ist sicherlich, dass die Spendung der Kran-
kensalbung kirchenrechtlich nur einem Priester vorbehalten ist (Canon 1003,
§1), was angesichts des bestehenden Priestermangels den Zugang der Gléu-
bigen zum Krankensakrament zusétzlich erschwert (Dufour 1989; Ziegenaus
1996; Kumor 2016). Hinzu kommen in westlichen Kirchen die gegenwértigen
Umstrukturierungsmafinahmen von Pfarrgemeinden in Pfarrverbénde bzw.
Pfarreigemeinschaften (Karrer 2009). Dies betrifft auch die Krankenhausseel-
sorge, infolgedessen in Grof3stddten oftmals 6kumenisch arbeitende Seelsorge-
teams eingesetzt werden, die jedoch nur einen Krankensegen spenden diirfen.

Dieser Zustand weckt vor allem unter Theologen die berechtigte Sorge, ob
in diesem Falle neben den vielfiltig bedingten Erschwernissen der Sakramen-
tenspendung auch eine kircheninstitutionelle Gefdhrdung zu befiirchten ist —
und das, obwohl gerade die Sorge um Kranke zum Grundsendungsauftrag der
Kirche gehort (Windisch 2010; Karrer 2009; Koster 2010).
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Den Umfang der tatsidchlichen Spendepraxis der Krankensalbung in den
Gemeinden und Krankenhéusern einzuschétzen ist schwierig, fehlen doch sys-
tematisch erhobene, empirische Daten. Empirische Studienberichte sind eher
selten und ermoglichen nur rudimentdre Einblicke in einen eher beunruhi-
genden Entwicklungstrend, auch in traditionell katholischen Lénder, wie z.B.
Polen (Wielebski 2007a; 2007b; 2015; Zdaniewicz 2014; Mateja 2016; Jam-
roch 2006) und Schottland (Carey, Cobb, Equeall 2005). Die schottische Stu-
die zeigte, dass die Krankenhausseelsorger im Rahmen von insgesamt 13.502
Seelsorgekontakten das Sakrament der Krankensalbung nur 38mal gespendet
und nur 153mal eine nichtsakramentale Salbung durchgefiihrt hatten. Anstel-
le dessen dominierten Handlungen der spirituellen Unterstiitzung (4740mal),
BegriiBungsgespriache und Ersteinschdtzungen (2013mal), die Verteilung der
Heiligen Kommunion (1920mal) und Seelsorgebesuche mit Gebet (1283mal).
Das Versohnungssakrament wurde Smal gespendet. Die im Rahmen dieser Stu-
die herangezogenen Kontaktkategorien unterscheiden sich von der Kodierung
fiir pastorale Interventionen (WHO-PI Codings) des international eingesetzten
Evaluationsbogens der Weltgesundheitsorganisation zur Qualititssicherung
der Klinikseelsorge (WHO 2002). Nach den hier zugrunde gelegten Systema-
tisierungskriterien wiirden die im Rahmen der schottischen Studie registrierten
13.502 Seelsorgekontakte wie folgt aufgeschliisselt: ,,Seelsorgerische Betreu-
ung 96187-00“ (35%), ,,Seelsorgerituale und liturgische Gebete 96109-00°
(35%), ,,Pastorale Einschidtzung 96186-00* (30%) und ,,Seelsorgerische Bera-
tung und pastorale Bildung 96087-00* (0%). In dieser Gegeniiberstellung bei-
der Kategorisierungssysteme konnte die schottische Studie die Notwendigkeit
einer starkeren Prézisierung der Kategoriensysteme zur Erfassung seelsorgerli-
cher Handlungen aufzeigen. So etwa wird das Sakrament der Krankensalbung
als zentraler Handlungsschwerpunkt der Krankenseelsorge im Erhebungsinst-
rument der WHO nicht differenziert betrachtet. Vielmehr kommt es mit der Ka-
tegorie ,,Seelsorgerituale und liturgische Gebete* zu einer Gleichsetzung und
Verwischung der sakramentalen Seelsorge mit anderen Ritualen (z.B. Segnun-
gen mit Weihwasser oder Ol), die nicht nur aus pastoraler Sicht, sondern auch
im Bestreben nach empirisch gesicherten Daten als kritisch zu bewerten ist.

Auch in Deutschland gibt es Bestrebungen, spezifisch christliche Werte
in das Qualititsmanagement von Einrichtungen einzubeziehen. Dies gilt vor
allem fiir konfessionell gefiihrte Kliniken, die das Zertifikat proCumCert er-
werben konnen', das neben zahlreicher anderer Qualititskriterien auch Seel-

! http://www.procumcert.de/; die proCum Cert GmbH Zertifizierungsgesellschaft mit Sitz in
Frankfurt/Main wurde 1998 auf Initiative des Katholischen Krankenhausverbandes gemeinsam mit
dem Deutschen Evangelischen Krankenhausverband, der Caritas, der Diakonie und der Ecclesia
Versicherungsdienst GmbH gegriindet. Thre Zielsetzung ist es, christliche Werte in das Qualitéts-
management von Kliniken einzubeziehen und in ihrer Organisation zu verankern. Zu diesem Zweck
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sorgeleistungen als relevante Kategorie beriicksichtigt. Die jdhrlich von den
proCumCert-zertifizierten Kliniken vorgelegten Qualititsberichte beschreiben
unter Punkt 7 ,,Seelsorge im kirchlichen Krankenhaus* (7.A pcc 7A) unter an-
derem die in der Klinik verfiigbaren ,,Angebote in der Seelsorge®. Im Rahmen
dieses Unterpunkts wire auch die Spendung der Krankensalbung einzuordnen,
die jedoch in der Mehrzahl der erstellen Qualitédtsberichte nicht explizit als
Seelsorgeleistung erfasst wurde. Diese fehlenden Angaben erheben die Fra-
ge, ob die Krankensalbung tatséchlich so selten gespendet wird, dass dieses
als nicht erwidhnenswert gilt, oder ob sich hierin vielmehr eine fehlende Wert-
schitzung der Sakramentenseelsorge und insbesondere der Krankensalbung
ausdriickt. Studien aus den USA wie auch eine Replikationsstudie aus der
Schweiz belegen in diesem Zusammenhang, dass Verantwortliche im Gesund-
heitswesen, die flir die Sicherung der Qualitadtskriterien Sorge tragen, dem Sa-
krament der Krankensalbung als Unterstiitzungsfaktor in der Krankheitsbewal-
tigung eine eher niedrige Rolle zuschreiben. Zwar muss man diese Ergebnisse
entsprechend ihrer jeweiligen soziokulturellen und 6konomischen Kontexte,
die mafBigeblich die Meinungen gesundheitsbezogener Berufsgruppen tiber die
Rolle der Krankenhausseelsorge préigen, differenziert betrachten. Dennoch
aber zeigen die Ergebnisse eindeutige Trends auf. So etwa wurden im Rahmen
einer landesweiten Untersuchung in den USA 494 Verwaltungsdirektoren von
Krankenhdusern um eine Einschitzung der seelsorglichen Aufgaben in ihren
Einrichtungen gebeten (Flannelly et al. 2005). Dabei wiesen die Befragten der
emotionalen Unterstiitzung der Patienten und ihren Angehorigen die hochs-
te Wichtigkeit zu, wiahrend das liturgische Angebot am unwichtigsten einge-
schitzt wurde. Ebenso wurde deutlich, dass seelsorgerliche Aufgaben umso
hoher eingeschitzt wurden, je religioser die Befragten selbst waren. In einer
zweiten nationalen Studie wurde die Wichtigkeit unterschiedlicher Rollenas-
pekte der Krankenhausseelsorge durch die vier Berufsgruppen Pflege, Sozi-
alarbeit, Mediziner sowie Krankenhausseelsorger beurteilt. Alle vier Gruppen
schitzten die Sterbebegleitung, das Gebet sowie die emotionale Unterstiitzung
in der Krankenhausseelsorge als ,,sehr wichtig™ ein, wiahrend Aufgaben wie
die Vermittlung eines Gemeindekontakts, das Gottesdienst- oder Ritualange-
bot als weniger wichtig einschétzt wurden (Flannelly et al. 2006; Weinberger-

wurden dem KTQ-Manual mit derzeit 70 Kriterien 33 weitere Qualitdtskriterien zugefligt, sodass
das KTQ-Manual den vollumfanglichen Bestandteil des proCumCert-Qualitdtshandbuches bildet.
Um das pCC-KTQ®-Zertifikat zu erhalten, muss eine Klinik neben allen Voraussetzungen fiir das
KTQ-Zertifikat zusitzlich auch die proCum Cert-Anforderungen nachweisen. Diese umfassen unter
anderem auch die Position ,,Seelsorge im konfessionellen Krankenhaus®, die sich in folgende Krite-
rien unterteilt: ,,Integration der Seelsorge im Krankenhaus®, ,,Strukturelle Rahmenbedingungen und
Organisation der Seelsorge®, ,,Angebote der Seelsorge®, ,,Verbindung und Zusammenarbeit mit Kir-
chengemeinden von Ort™. Bislang wurden rund 180 Krankenhduser nach dem pCC-Verfahren inkl.
KTQ zertifiziert. Diese Form der Zertifizierung wird auch von den Deutschen Bischéfen empfohlen.
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Litman et al. 2010). Unter Zugrundelegung des Untersuchungsinstruments
der Forschergruppe um Flannelly und Kollegen (2005, 2006), gingen Winter-
Pfandler, Morgenthaler (2010) auch in der Schweiz der Frage nach, welche
Bedeutung seelsorglichen Aufgaben von Pflegenden beigemessen wird. Dabei
ergaben sich vergleichbare Trends. So wurde die Sterbe- und Trauerbegleitung
von den Stationsleitungen als wichtigster Bereich der Seelsorge genannt. Tra-
ditionell religids-spirituelle Handlungen hingegen wie Gottesdienstfeiern, Ri-
tuale oder Sakramentenspendung, Gebete mit Patienten und Angehorigen wie
auch die Kontaktpflege zur ortlichen Kirchengemeinde wurden sogar hinter
der psychosozialen Aufgabe der emotionalen Begleitung und Unterstiitzung
von Patienten angesichts von Lebens- und Krankheitssituationen eingestuft.

Die genannten Studien differenzierten zwar nicht zwischen parasakramen-
talen Ritualen und sakramentalen Handlungen, weisen nichtsdestotrotz aber
auf deren prinzipielle Geringschédtzung aus Sicht des Krankenhauspersonals
hin, was somit auch das Sakrament der Krankensalbung betrifft. Gerade die
befragten Berufsgruppen sind es jedoch, die fiir die Patientenbetreuung zu-
standig sind und somit einen wesentlichen Einfluss auf den strukturell beding-
ten Gebrauch des Sakraments haben. Zugleich weisen Forschungsergebnisse
nachdriicklich auf die Bedeutung und Sinnhaftigkeit ritueller Handlungen, vor
allem in der letzten Phase des Lebens, hin (van Leeuwen et al. 2007; Senders
et al. 2012; Jeggle-Merz 2012; O‘Brien 2013; Soffner 2015; Schroeter-Wittke
2018; Ruppert, Heindl 2019).

Moglicherweise sind diese Erkenntnisse Effekte eines Teufelskreises, in-
dem die heute zumeist nur punktuelle Spendepraxis am Ende eines Lebens
dem Krankenhauspersonal moglicherweise ein eher traditionelles Verstdndnis
der Krankensalbung als ,letzte Olung* vermittelt und die spirituelle, kraft-
spendende Wirkung eher in den Hintergrund dréngt. So wird die Notwendig-
keit deutlich, unter dem Krankenhauspersonal verstirkte Aufklarungs- und
Uberzeugungsarbeit {iber Sinn und Heilspotential der Krankensalbung zu leis-
ten und somit die Grundeinstellungen gegentiiber der Krankensalbung zu ver-
andern.

In dieser Problematik spiegeln sich moglicherweise auch Bedenken hin-
sichtlich einer vorschnellen Begeisterung fiir eine ,,billige* Heilung im Kon-
text des allgemeinen Gesundheitskults wider, wie es etwa die in den letzten
Jahren immer héufiger gefeierten Heilungs-, Segnungs- oder Salbungsgottes-
dienste wie auch der breitgefacherte religios-spirituelle Publikationsmarkt ver-
muten lieBen (Lutz 2005; Hilpert 2009; Poovathanikunnel 2012). Auch in der
»HInstruktion iiber die Gebete um Heilung durch Gott* von der Kongregation
fir die Glaubenslehre (2000) werden diese Unsicherheiten thematisiert, in-
dem hier das rechte Verhéltnis von Heilungsgebeten bzw. -gottesdiensten und
sakramentlichen Feiern behandelt wird. Hintergrund ist moglicherweise die
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Befiirchtung, dass die Tendenz zur Neuentdeckung von Heilungsritualen, die
Kranke mit anderen oder sogar mit sich selbst durchfiihren kdnnen, zu einer
Art rituellen Selbsterlosung® fithren konnte.

Wer schweres Leid zu tragen hat und dieses bei vollem Bewusstsein
aushalten muss, ist vielfach nicht zufrieden mit der ,,Ersatz-Transzendenz
menschlicher Fiirsorge®. Letztendlich wird vielmehr die Grenzerfahrung der
personlichen Hingabe und des Loslassens in Gottes Hand MaBstab fiir das
Verstindnis von Krankheit und Heilung sein. Hierin wird die Notwendigkeit
einer theologischen Grundlagenforschung deutlich (Hoff, Klein, Volkenandt
2010; Frick, Haagen 2009).

Diese Problematik wird unter anderem auch von Rahner (1980) direkt
thematisiert, indem er die Zeichen des Wirkens Gottes als ,,Ausbriiche ... der
innersten, immer gegebenen Begnadetheit der Welt mit Gott selbst in die Ge-
schichte hinein [...]* versteht (S.230). In diesem Zusammenhang weist er da-
rauf hin, ,,[...] dass der Gottesdienst die ausdriickliche Feier der gottlichen
Tiefe ihres Alltags ist, dass in ihm deutlich erscheint und darum entschiedener
in Freiheit angenommen werden kann, was sich immer und {iberall im alltagli-
chen Vollzug des Lebens ereignet™ (S.236).

Unter dieser Pramisse besteht die Frage, wie eine neue Wertschétzung der
sakramentalen Krankensalbung erreicht werden kann. Inwiefern dies tatsdch-
lich durch eine Betonung der ,,Heilsnotwendigkeit™ bzw. des ,,Gebots* rea-
lisiert werden kann, oder das Angebot der Krankensalbung nicht doch eher
als schone und hilfreiche Begegnung mit dem stérkenden und heilenden Gott
gefeiert werden sollte, ist zu erwédgen. So wird der Glaubig im konkreten All-
tagsleben in seiner Miindigkeit des christlichen Lebens letztlich selbst ent-
scheiden, ob er dieser freudigen und heilenden Botschaft der Krankensalbung
folgen wird.

Zusammenfassend stellt sich die Frage, ob somit sowohl eine zu einsei-
tige und starke Betonung der soteriologisch-eschatologischen Dimension des
Krankensakraments bei gleichzeitiger Vernachlédssigung seiner therapeutisch-
heilenden Perspektive, als auch die strukturbedingten Entwicklungen, und hier
insbesondere die unzureichende Personalsituation, letztlich dazu beitragen,
dass die Anwendung der Krankensalbung in den Gemeinden und Krankenhiu-
sern auch auf systemischer Seite unterbunden bzw. nicht gefordert wird (Win-
disch 2010).

Dies verwundert, gerade angesichts der kontinuierlich steigenden Nach-
frage in der Gesellschaft an religiosen bzw. spirituellen Angeboten im Bereich
der Gesundheitsforderung. Einhergehend mit dem gestiegenen individuellen
Bedarf der Glaubigen erfuhren Religiositit und Spiritualitdt etwa auch in der
medizinischen Praxis eine gestiegene Wertschitzung. Auch werden spirituelle
und religiose Rituale und Praktiken héufig ausgeiibt.
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Die Popularitit der Krankensalbung scheint von diesen Tendenzen jedoch
unberiihrt. Diese Diskrepanz weckt zum einen die fundamentaltheologische
und liturgische Frage nach der Effektivitdt der Vermittlung des allgemeinen
Verstiandnisses der Heilungsrolle des Sakraments sowie zum anderen die Not-
wendigkeit, die pastorale Gebrauchspraxis des Sakraments in der Kirche in
Bezug auf die ihr anvertrauten Glaubigen kritisch zu hinterfragen. Dabei ist
auch offen, inwiefern die nur geringe Nachfrage des Krankensakraments ein
unzureichendes Wissen der Glaubigen iiber das ganzheitliche Verstidndnis des
Sakraments widerspiegelt, oder vielmehr ein Verkennen der zugleich auch the-
rapeutisch wirkenden Heilsfunktion des Sakraments offenbart.

Hinzu kommt noch ein weiterer Aspekt: um die Krankensalbung als wohl-
tuend und heilvoll schitzen zu konnen und annehmen zu wollen, muss man sie
als solche zuerst kennengelernt und erfahren haben. Daher besteht die Frage,
ob die liturgische Pastoral im Anlass und in der Art der Feier der Kranken-
salbung nicht selbst hinderlich dafiir sein konnte, indem sie gerade die Men-
schen in ihrer Betroffenheit und ihrem Selbstverstédndnis nicht dort abzuholen
vermag, wo sie sich gerade befinden. Miisste die Seelsorge im Rahmen der
Spendepraxis der Krankensalbung Menschen nicht viel direkter in ihrer Be-
findlichkeit und ihren Lebensgeschichten, ihren Erfahrungen des Krankseins
und des Todes begegnen? So konnte ihnen moglicherweise die stirkende, tros-
tende und heilende Liebe Gottes viel deutlicher und sogar auch iiber den Tod
hinaus zuginglich gemacht werden.

Moglicherweise sehen wir uns folglich mit einer systemisch begriindeten,
ungiinstigen Konstellation an negativen Bedingungsfaktoren konfrontiert, die
nicht nur die individuelle Nachfrage nach der Sakramentenspendung ungiins-
tig beeinflusst, sondern auch auf die Angebotspraxis der Seelsorge pragt. Und
das gerade in einer Zeit, die Rituale insbesondere im Vernetzungsgefiige von
Gesundheit und Krankheit als wichtige Einflussquelle erkannt hat. Angesichts
dessen stellt sich die Frage, wie die Glaubigen selbst das Sakrament der Kran-
kensalbung wahrnehmen, das gerade in Anbetracht von Krankheit und Leiden
Starkung und Heilung vermitteln und auch auf dem letzten Weg Zuspruch und
Néhe schenken soll.

Ziel und Fragestellung der eigenen Untersuchung

Wenn auch die Frage um die therapeutisch und/ oder soteriologische-es-
chatologische Dimension des Krankensakraments Gegenstand einer offenen
pastoral-theologischen Diskussion bleibt, wird heute in der praktischen Theo-
logie vermehrt die Gesamtstirkung des Menschen betont (Nocke 2011; Barsch
2012). Entsprechend wird dieses Verstandnis der Krankensalbung auch im Re-
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ligionsunterricht, der Gemeindekatechese und in themenspezifischen Verkiin-
digungen vermittelt. Die hier explizierten Lern- und Verkiindigungsziele soll-
ten eine gewisse Vertrautheit der Glaubigen mit dem heutigen Verstdndnis der
Krankensalbung ebenso umfassen, wie die Fahigkeit zu einer kritischen Refle-
xion und Abgrenzung von ihrer urspriinglichen Bedeutung als ,,letzte Olung*
bzw. Sterbesakrament. Auch sollten die Glaubigen zwischen der besonderen
Bedeutung der Krankensalbung als Sakrament und alternativen Heilsritualen
(z.B. in sog. Erneuerungsbewegungen) unterscheiden konnen, infolge dessen
ihre personliche Motivation, das Sakrament zu erbitten, auf einer {iberzeugten
und aufgeklirten Haltung griinden sollte.

In der Alltagspraxis jedoch scheinen diese Voraussetzungen bei den Gliu-
bigen eher selten zuzutreffen. Wie aus den vorausgegangenen theoretischen
Betrachtungen hervorging, sehen wir uns nicht nur mit einer stindig riicklau-
figen Spendepraxis der Krankensalbung konfrontiert. Vielmehr erscheint es
auch so, als ob die Glaubigen weiterhin ein eher traditionelles Verstandnis der
Krankensalbung als Abschiedssakrament vertreten. Auch eine fehlende Wert-
schitzung der besonderen sakramentalen

Bedeutung konnte eine mogliche Ursache fiir die fehlende Nachfrage nach
der Spendung der Krankensalbung seitens der Glaubigen sein. Dies geht etwa
aus den wenigen empirischen Untersuchungen hervor, die sich zwar tiberwie-
gend an das Klinikpersonal richteten, jedoch auch die allgemeingesellschaftli-
che Haltung widerspiegeln konnten.

Angesichts dieser Vermutungen und dem gleichzeitigen Fehlen an empi-
rischen Studien mit einer schwerpunktméfBigen Betrachtung der Krankensal-
bung setzte sich die vorliegende empirische Untersuchung zum Ziel, mogli-
che Ursachen und Hintergriinde fiir die bestehende Diskrepanz zwischen den
pastoraltheologischen Voraussetzungen zur Krankensalbung und den tatséch-
lichen Haltungen und Einstellungen der Glaubigen gegeniiber dem Sakrament
zu erheben.

Ziel der Untersuchung war es somit, einen ersten Zugang zur gesellschaft-
lichen Wahrnehmung und Wirklichkeit des Sakraments unter Glaubigen zu
erarbeiten, relevante Erklarungsmechanismen aufzudecken sowie mdgliche
pastorale Implikationen abzuleiten. In diesem Zusammenhang wird in einem
ersten Schritt der Frage nachgegangen, inwiefern die Befragten Glauben und
Religiositit ein gesundheitsforderliches und heilendes Potential zuschreiben
(Hypothese 1). Diese Grundhaltung gilt als Voraussetzung dafiir, dass die
Krankensalbung von den Befragungsteilnehmern iiberhaupt als Option er-
kannt wird. Auf dieser Pramisse aufbauend wird vermutet, dass die Vernet-
zung von Glaube und Heilung insbesondere im konkreten Krankheitsfall deut-
lich wird (Hypothese 2). Getragen vom Vertrauen auf Gott sollten im Falle von
Krankheit nicht Verzweiflung, sondern vielmehr der Gedanke an Heilung aus
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dem Glauben im Vordergrund stehen (7eilhypothese 2.1). Wenn auch das all-
gemeine Ausmal} an Verzweiflung im Glauben infolge der Erkrankung punk-
tuell zuzunehmen vermag (7eilhypothese 2.2), sollte der Erkrankte, verankert
in seinem Glauben, gerade in religiosen Praktiken verstarkt Heilung und Trost
suchen (7eilhypothese 2.3). Diese Grundvoraussetzungen sollen nun auf die
sakramentale Krankensalbung angewandt werden. In diesem Kontext wird an-
genommen, dass im Falle von Krankheit selbst im Glauben gefestigte Chris-
ten die theologische Gewichtung des Sakraments verkennen (Hypothese 3)
und infolgedessen alternativen religiosen Praktiken deutlich hiufiger folgen,
als die Krankensalbung zu ersuchen (7eilhypothese 3.1). Diese Vernachldssi-
gung des Sakramentes wird in erster Linie auf ihre negative Wahrnehmung im
kirchlichen Alltagsverstindnis als Abschiedssakrament zuriickgefiihrt (7eilhy-
pothese 3.2), demzufolge auch die subjektiv mit der Krankensalbung verbun-
denen Erwartungen und Zielsetzungen der Betroffen auf eine eschatologische
Dimension hin ausgerichtet sein sollten (7eilhypothese 3.3).

Methodische Grundlagen
Beschreibung der Stichprobe

Mit der Zielsetzung, eine moglichst gro3e Stichprobe zu rekrutieren, wur-
de die Fragebogenuntersuchung in verschiedenen Pfarrgemeinden im Grof3-
raum Miinchen, Ingolstadt, Eichstétt und Augsburg durchgefiihrt. Zusitzlich
wurden auch Studierende der Katholischen Universitit Eichstétt-Ingolstadt
wie auch ein Gymnasium und eine Hauptschule in Miinchen in die Befragung
einbezogen. Auf diese Weise wurden rund 1000 Fragebogen verteilt. Von die-
sen Fragebogen wurden 417 Bogen zurilickgeschickt, was einer Riicklaufquote
von etwa 42% entspricht. Insgesamt konnten 402 Fragebogen in die statisti-
schen Auswertungen einbezogen werden.

Basierend auf der Annahme, dass selbst Glaubige und aktive Christen der
Krankensalbung in eher kritischer Haltung gegeniiberstehen, wurde bei der
Rekrutierung explizit versucht, auch eine kirchlich sozialisierte Stichprobe
einzubeziehen. Dieser Stichprobenausschnitt von 276 Personen soll mit Blick
auf die gestellten Hypothesen nachfolgend genauer analysiert werden. Hierbei
lassen sich zwei Befragungsgruppen differenzieren: So setzt sich dieser Stich-
probenausschnitt zum einen aus Gottesdienstbesuchern zusammen (180 Per-
sonen, 65.2%), die iiber kein fundiertes theologisch-fachliches Wissen verfii-
gen und infolgedessen als Laiengruppe bezeichnet werden kann. Zum anderen
wurden ausgebildete Seelsorger (u.a. Pastoralreferenten, Religionspadagogen;
36 Personen, 13.1%) und Studierende der Religionspadagogik und Theologie
(60 Personen, 21.7%) befragt. Diese zuletzt genannten Befragungsteilnehmer,



154 JANUSZ SURZYKIEWICZ

die eine theologische Profession ausiiben bzw. eine theologische Ausbildung
absolvieren, sind sowohl hinsichtlich ihres Wissens, als auch ihrer grundlegen-
den Glaubenshaltung als Expertengruppe zu betrachten. Insgesamt umfasst
diese Gruppe 96 Personen (34.8%).

Threr kirchlichen Sozialisierung entsprechend, geben die 276 Befragungs-
teilnehmer auf einer fiinfstufigen Likertskala (1: ,,iiberhaupt nicht* bis 5: ,,voll
und ganz*) im Mittel eine starke proreligiose Grundhaltung an (M = 4.27; SD
= .58). Dabei ergibt sich fiir die Expertengruppe eine mittlere Religiositit von
M=4.51(SD = .43; N=96). Auch in der Gruppe der Gottesdienstbesucher ist
die Religiositit mit einem Mittelwert von M = 4.13 (SD = .61; N = 180) sehr
hoch ausgeprigt, wenn auch dieser Wert verglichen mit der Expertengruppe
signifikant niedriger ausfallt (F(1, 258) = 28.90, p <.01).

Die Altersverteilung sollte moglichst breit streuen, um auf diese Weise ge-
zielt die Haltungen jiingerer und &lterer Christen vergleichen zu konnen. Mit
einem mittleren Alter von M = 48.1 Jahren und einer Standardabweichung von
SD = 20.7 konnte dieser Vorsatz zufriedenstellend realisiert werden. So vari-
iert das Alter der Teilnehmer zwischen 18 und 93 Jahren. Die Geschlechter-
verteilung der Gesamtstichprobe setzt sich aus 200 Frauen (72.5%) und 76
Mainnern (27.5%) zusammen.

Hinsichtlich des Bildungsniveaus, das durch eine Abfrage des hochsten
erworbenen Schulabschlusses erhoben wurde, gaben 86 Personen (31.2%)
ein abgeschlossenes Studium an. Ebenfalls 86 Personen (31.2%) haben das
(Fach-)Abitur abgelegt. 60 Personen (21.7%) schlossen die Schule mit der
Mittleren Reife ab, 42 Personen (15.2%) mit dem Qualifizierenden Abschluss.
Zwei Befragungsteilnehmer enthielten sich der Angaben.

Untersuchungsinstrument

Zur empirischen Untersuchung der explizierten Forschungsfragen wurde
ein standardisierter Fragebogen entwickelt. Mit Ausblick auf die zugrunde
gelegten Hypothesen werden nachfolgend zwei thematische Abschnitte des
Fragebogens ndher aufgeschliisselt, die fiir die Verfolgung der gestellten For-
schungsfragen thematisch von Relevanz sind. Hierbei handelt es sich um fiinf
Skalen zum Thema Glaube, Gesundheit und Krankheit sowie um weitere drei
Skalen zum Sakrament der Krankensalbung. Die Konstrukte wurden jeweils
iiber Item-Listen unterschiedlicher Lédngen abgefragt und im Rahmen statisti-
scher Analysen faktorenanalytisch zusammengefasst. Da bislang kaum empiri-
sche Untersuchungen zum Sakrament der Krankensalbung existieren, mussten
die verwendeten Skalen durchwegs neu konzipiert werden. Die Bearbeitung
samtlicher Items erfolgte anhand einer fiinfstufigen Likertskala mit den Polen
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»uberhaupt nicht* (=1) bis ,,voll und ganz* (=5), die in ihrer genauen Ausfor-
mulierung inhaltlich jeweils den einzelnen Fragestellungen angepasst wurde.
Mit dem Themenkomplex Glaube, Gesundheit und Krankheit wurde im
Fragebogen die Zielsetzung verfolgt, Zusammenhénge zwischen Glaube und
Religiositét einerseits und Gesundheitsforderung, Krankheitsbewiltigung und
Genesung andererseits aufdecken. Bezugnehmend auf die fiinf Erhebungsska-
len stellt Tabelle 1 die jeweils extrahierten Subskalen vor, die den faktorenana-
lytischen Untersuchungen entnommen wurden.

Tabelle 1

Extrahierte Faktorenldsungen der fiinf Skalen zur Erfassung des Themenkomplexes
Glaube, Gesundheit und Krankheit

Krankheit oder anderen
Schicksalsschlagen

Glaubenshaltung

antun?

T Alpha-
Skala Subskalen Beispielitem Itemzahl Cronbach
Typische Verhaltens- Religiose Ich nehme mir Zeit fiir 6 a=.86
praktiken zur Verhaltenspraktiken religiose Gedanken und
Gesundheitsforderung Besinnung
bzw. akti.ven o Nicht-religidse Ich nehme kulturelle 7 a=.63
Krankheits-bewiltigung | verhaltenspraktiken Angebote in Anspruch
(Musik, Theater usw.)
Wirksamkeit typischer | Wirksamkeit religioser | Gottesdienstbesuche 7 a=.90
Verhaltenspraktiken Verhaltenspraktiken
im Kontex.t ] Wirksamkeit Yoga oder andere 6 a=.71
Gesundheltsfordemng nicht-religidser Meditationen
und Krankheits- Verhaltenspraktiken
bewiltigung
Personliche Religiositiat | Religiositat Wiirden Sie sich selbst als 6 a=.89
religios bezeichnen?

Uberzeugungen zum Salutogenetische Mein Glaube lehrt mich, 7 a=.88
Zusammenhang Glaubenshaltung dass Krankheit und Leiden
zwischen Glaube, einen tieferen Sinn haben
Gesundheit, Krankheit
Personliche Konstante Gott wird einen Weg fiir 5 a=.81
Glaubenshaltungen Glaubenshaltung mich finden
in Konfrontation mit Zweifelnde Wie kann Gott mir das 4 a=.67

In einem weiteren Abschnitt des Fragebogens stand das Sakrament der
Krankensalbung im Mittelpunkt der Befragung. Basierend auf den allgemei-
nen Erkenntnissen zum Zusammenhang von Glaube, Gesundheit und Krank-
heit, sollten diese nun unmittelbar im Kontext des Sakraments reflektiert wer-
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den. Abermals fiihrten faktorenanalytische Untersuchungen der drei Skalen
jeweils zur Herausbildung inhaltsspezifischer Subskalen (Tabelle 2).

Tabelle 2
Extrahierte Faktorenlosungen der vier Skalen zur Erfassung des Themenkomplexes

Sakrament der Krankensalbung

Alpha-
Skal Subskal Beispielit It hl
ala ubskalen eispielitem emzal Cronbach
Grundhaltungen und Eschatologische Die Krankensalbung sollte 2 a=.61
damit verbundene Dimension der nur in lebensbedrohlichen
Glaubensinhalte Krankensalbung Situationen gespendet
der Befragten zur werden
Krankensalbung Therapeutische Die Krankensalbung 6 a=.74
Dimension der dient zur Stirkung und
Krankensalbung Ermutigung
Quellen des Wissensvermittlung Predigt im Gottesdienst 4 o=.72
Wissenserwerbs tiber durch gezielte
das Sakrament der Unterweisung
Krankensalbung Indirekte Thematisierung in 4 a=.84
Wissensvermittlung Gemeindekreisen
durch Gemeindearbeit
Wissensvermittlung Internetseite der 2 a=.66
durch allgemeine Kirchengemeinde
Informationsarbeit
Subjektive Assoziations- | Therapeutische Ganzheitliche Heilung 6 a=.74
und Erwartungsspektren | Zielsetzungen
bei der Spendung Eschatologische Gottes Beistand im Sterben 4 a=.69
des Sakraments der Zielsetzungen und Tod
Krankensalbung

In einem weiteren Schritt wurden die Teilnehmer im Rahmen eines Ein-
zelitems befragt, wie hdufig sie bereits an einer Spendung des Krankensak-
raments teilgenommen haben. Die Erhebung erfolgte abermals anhand einer
fiinfstufigen Likertskala mit den Polen 1 (,,nie*) bis 5 (,,sehr oft™).

Der demographische Fragebogen umfasst — neben Angaben zu Alter, Ge-
schlecht, Konfession, Familienstand und Schulbildung — auch einen Abschnitt
zu bisherigen personlichen lebensbedrohlichen und/ oder chronischen Krank-
heitserfahrungen.



KRANKENSALBUNG EIN ZEICHEN DER ZUWENDUNG UND HEILSZUSAGE... 157

Ergebnisse

Die Uberpriifung der Hypothesen erfolgte {iberwiegend auf Basis varianz-
analytischer Untersuchungen. Dariiber hinaus werden im Rahmen deskriptiver
Analysen die wichtigsten statistischen Kennwerte der einzelnen Konstrukte
vorgestellt.

Religion und Gesundheit in der gesellschaftlichen Wahrnehmung

Im Rahmen einer situationsanalytischen Betrachtung widmet sich die erste
Hypothese dem wahrgenommenen Zusammenhang von Glaube und Gesund-
heit. Deskriptive Analysen der Skala ,,Salutogenetische Glaubenshaltung® er-
geben auf der fiinfstufigen Likertskala von ,,stimme iiberhaupt nicht zu* (=1)
bis ,,stimme voll und ganz zu“ (=5) eine mittlere Zustimmung von M = 3.92
(8D = .55). Mit Blick auf die Likert-Skalierung ldsst sich dieser Wert hypo-
thesenkonform als iiberzeugte Zustimmung (,,stimme zu*) interpretieren. Dies
bestitigt eine enge Vernetzung von Glaube und Gesundheit in der Wahrneh-
mung der Befragten. Auf die einzelnen Befragungsgruppen aufgeschliisselt
treten dabei hochsignifikante Unterschiede in der mittleren Zustimmung auf
(F(1, 256) = 11.65, p < .01), indem Gottesdienstbesucher mit einem Mittel-
wert von M = 4.00 (SD = .56) eine signifikant h6here mittlere Zustimmung zur
salutogenetischen Funktion des Glaubens duflern, als die Expertengruppe (M
=3.76, SD = .49).

Der Glaube an Heilung im Krankheitsfall

Der zweite Hypothesenkomplex geht davon aus, dass der Zusammenhang
von Glaube und Heilung gerade in Momenten kritischer Lebensereignisse, v.a.
im Krankheitsfall, fiir die Betroffenen von besonderer Bedeutung ist.

Basierend auf den bisherigen Erkenntnissen mochte die 7eilhypothese 2.1
untersuchen, inwiefern die salutogenetische Funktion des Glaubens gerade
auch im Krankheitsfall angenommen und nicht etwa durch eine zweifelnde
Glaubenshaltung ersetzt wird. Um im Rahmen dieser Teilhypothese sowohl
tatsdchliche Erfahrungswerte, als auch allgemeine Grundeinstellungen der
Befragungsteilnehmer zur Besténdigkeit ihrer personlichen Glaubenshaltung
erheben zu konnen, wurden alle 276 Personen in die statistischen Analysen
einbezogen. Uber diese Stichprobe hinweg betrachtet, zeigt sich mit einem
Mittelwert von M = 3.63 (SD = .62) bereits eine hochsignifikant starkere Zu-
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stimmung der befragten Teilnehmer zu einer konstant vertrauensvollen Hal-
tung zum Glauben, verglichen mit den entsprechenden Zustimmungswerten
zu einer zweifelnden Glaubenshaltung (M = 1.81, SD = .70; #(249) = 34.29,
p < .01). Hierbei wird deutlich, dass sowohl jene Befragungsteilnehmer, die
mit lebensbedrohlichen Krankheitserfahrungen vertraut sind (M = 3.72, SD =
.62), als auch jene Personen, die unter chronischen Erkrankungen leiden (M =
3.60, SD = .64) einer vertrauensvollen Haltung zum Glauben auch angesichts
kritischer Lebensereignisse ebenso nachhaltig zustimmen, wie Befragungsteil-
nehmer ohne personliche Krankheitsgeschichte (M = 3.63, SD = .60). Vari-
anzanalytische Untersuchungen konnten hier keinerlei signifikante Gruppen-
unterschiede nachweisen (F(1, 252) = .54, n.s.). Auch eine Aufschliisselung
dahingehend, ob sich die Befragung an Gottesdienstbesucher (M = 3.65, SD =
.60) oder an die Expertengruppe richtete (M = 3.61, SD = .64; F(1, 258) = .32,
n.s.) ergab keinerlei statistisch bedeutsamen Unterschiede im Zustimmungsni-
veau. Demgegeniiber erweist sich die mittlere Zustimmung fiir eine zweifeln-
de Glaubenshaltung, die angesichts krisenhafter Lebenssituationen Zweifel an
Gottes Nihe und Beistand erwégt, sowohl fiir die Gruppe der lebensbedroh-
lich Erkrankten (M = 2.12, SD = .86; #(43) = 9.24, p < .01), als auch fiir die
Befragungsteilnehmer mit chronischen Erkrankungen (M = 1.85, SD = .72;
#(103) = 21.29, p < .01 ) bzw. ohne schwerwiegende Krankheitserfahrungen
(M =1.63, SD = .54; t(98) = 26.97, p < .01) als vergleichsweise hochsignifi-
kant schwécher ausgeprigt. Bezugnehmend auf die Interpretation der fiinfstu-
figen Likertskala ldsst sich hier sogar eine direkte Verneinung (,,stimme nicht
zu“) einer zweifelnden Glaubenshaltung ableiten. Zusammenfassend erweist
sich die Teilhypothese damit als bestitigt.

Unabhingig von einer generell bestdndigen Glaubenshaltung vermutet
die Teilhypothese 2.2 im Krankheitsfall dennoch auch eine parallele Zunah-
me an Glaubenszweifeln der Betroffenen. Um eine solche Zunahme feststel-
len zu konnen, miissen die allgemeinen Grundeinstellungen der gesunden
Befragungsteilnehmer den tatsdchlichen Erfahrungen der lebensbedrohlich Er-
krankten gegeniibergestellt werden. Dies erfolgt im Rahmen einer einfaktori-
ellen ANOVA, die einen signifikanten Haupteffekt fiir den Faktor personliche
Krankheitserfahrungen aufdeckt (F(1, 252) = 8.49, p < .01). Bonferroni kor-
rigierte Post-Hoc-Analysen ergeben hochsignifikante Mittelwertunterschiede
zwischen Befragungsteilnehmern mit lebensbedrohlichen Krankheitserfahrun-
gen (M = 2.12) und jenen Personen, die keine bislang keine schwerwiegenden
Erkrankungen erleiden mussten (M = 1.63). Das mittlere Zustimmungsniveau
zu einer zweifelnden Glaubenshaltung zeigt zwar ein tendenzielles Ansteigen
im direkten Vergleich der gesunden Befragungsteilnehmer mit jenen Personen,
die unter chronischen Erkrankungen leiden (M = 1.85). Dennoch erlangt der
hier aufgedeckte Mittelwertunterschied kein Signifikanzniveau. Wird im Rah-
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men der varianzanalytischen Untersuchungen zusitzlich eine Differenzierung
zwischen der Gruppe der Gottesdienstbesucher und der Expertengruppe vor-
genommen, ergibt sich ein hochsignifikanter Interaktionseffekt (F(2, 249) =
6.62, p <.01). Diesem zufolge dulern die Teilnehmer ohne personliche Krank-
heitsgeschichte sowohl in der Gruppe der Gottesdienstbesucher (M = 1.68), als
auch in der Expertengruppe (M = 1.56) eine jeweils dhnlich gering ausgeprigte
Zustimmung zu einer zweifelnden Glaubenshaltung, wihrend sich dieses Bild
mit zunehmendem Schweregrad bisheriger Krankheitserfahrungen deutlich
verdndert. So steigt das mittlere Zustimmungsniveau innerhalb der Gruppe der
Gottesdienstbesucher sowohl fiir jene Befragungsteilnehmer mit chronischen
Krankheiten (M = 1.93), als auch insbesondere fiir jene mit lebensbedrohlichen
Krankheitserfahrungen (M = 2.32) signifikant und kontinuierlich an, wéhrend
die mittlere Zustimmung zu einer zweifelnden Glaubenshaltung innerhalb der
Expertengruppe fiir Personen mit chronischem Leiden ebenfalls leicht ansteigt
(M = 1.71), dann jedoch fiir jene Befragungsteilnehmer mit lebensbedrohli-
chen Krankheitsgeschichten auf Minimum absinkt (M = 1.19). Damit kann die
Teilhypothese nur partiell, ndmlich fiir die Gruppe der Gottesdienstbesucher,
als bestétigt angesehen werden. Fiir die Befragungsgruppe, die sich aus Seel-
sorgern und Studierenden der Theologie und Religionspadagogik zusammen-
setzt, ergibt sich gerade im Krankheitsfall eine zunehmende Distanzierung von
Glaubenszweifeln.

Die besondere Bedeutung des Glaubens im Krankheitsfall zeigt sich laut
Teilhypothese 2.3 auch darin, dass gerade in kritischen Lebenssituationen ver-
mehrt religiose Verhaltenspraktiken ausgeilibt werden — in der Hoffnung auf
Heil und Trost. Zur Untersuchung dieser Annahme werden typische Verhal-
tenspraktiken zur Gesundheitsforderung bzw. aktiven Krankheitsbewiltigung
analysiert, wobei geméf der zweidimensionalen Faktorenstruktur hierbei zwi-
schen religiosen und nicht-religidsen Verhaltenspraktiken unterschieden wer-
den kann. Auch diesbeziiglich sollen sowohl allgemeine Grundeinstellungen,
als auch tatsdchliche Erfahrungswerte einander gegeniibergestellt werden.
Folglich werden neben den Befragungsteilnehmern mit Krankheitsgeschichte
abermals auch gesunde Personen mit in die Analysen einbezogen. Abbildung
1 verdeutlicht, tiber alle 276 Befragten hinweg betrachtet, sowohl das prozen-
tuelle Ausmal} wie auch die jeweils mittlere Zustimmung zu den einzelnen un-
tersuchten Verhaltenspraktiken. Erwartungsgemill wird bereits hier deutlich,
dass die Zustimmung zu religiosen Verhaltenspraktiken mit einem Mittelwert
von M =3.36 (SD = .78) unter allen Befragungsteilnehmern signifikant hoher
liegt, als die Zustimmung zu nichtreligiosen Verhaltenspraktiken (M = 2.99,
SD = .66; t(241) = 6.23, p <.01).



160 JANUSZ SURZYKIEWICZ
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Abb. 1: Typische Verhaltenspraktiken im Krankheitsfall

Aufgeschliisselt nach individuellen Krankheitserfahrungen lasst sich die-
ser erste Eindruck weiter verfeinern. So ergeben Mittelwertanalysen, dass die
Gruppe lebensbedrohlich Erkrankter (M = 3.78, SD = .92), ebenso wie die Be-
fragungsteilnehmer mit chronischen Krankheitsleiden (M = 3.3, SD = .71) und
die Personen ohne Krankheitsgeschichte (M = 3.20, SD = .71) einer Ausiibung
religioser Verhaltenspraktiken in Krisensituationen tendenziell zustimmen,
wobei Befragungsteilnehmer mit lebensbedrohlichen Krankheitserfahrungen
hypothesenkonform — sowohl verglichen mit den chronisch Erkrankten, als
auch mit den gesunden Befragungsteilnehmern — eine diesbeziiglich hochsi-
gnifikant héhere Zustimmung duflern (£(2, 250) = 10.11, p <.01). Auch wird
die Wirksamkeit religioser Verhaltenspraktiken von lebensbedrohlich erkrank-
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ten Personen deutlich hoher eingeschétzt (M = 3.53, SD =.79), verglichen mit
den beiden anderen Befragungsgruppen (chronisch Erkrankte: M = 3.24; ge-
sunde Teilnehmer: M = 3.16). Dieser Unterschied erweist sich als statistisch
hochsignifikant (F(2, 246) = 4.69, p < .01). Ebenfalls erwartungsgetreu zeigt
sich, dass die mittlere Zustimmung zu nicht-religiésen Verhaltenspraktiken
unter den lebensbedrohlich erkrankten Befragungsteilnehmern (M = 3.08,
SD = .68), verglichen mit den entsprechenden Werten im Rahmen religioser
Verhaltenspraktiken, signifikant niedriger liegt (#(39) = 4.56, p < .01). Hin-
sichtlich der subjektiven Einschidtzung zur Wirksamkeit nicht-religioser Ver-
haltenspraktiken lassen sich keine signifikanten Unterschiede zwischen den
betrachteten Gruppen feststellen (F(1, 252) = .04, n.s.). Zusammenfassend gilt
damit auch diese Teilhypothese als bestétigt.

Das Sakrament der Krankensalbung

Der dritte Hypothesenkomplex widmet sich dem Sakrament der Kranken-
salbung, getragen von der Annahme, dass die theologische Gewichtung dieses
Sakraments selbst von aktiven Christen verkannt und daher in der pastoralen
Praxis kaum erbeten wird.

Teilhypothese 3.1 erstrebt zundchst den Nachweis, dass Betroffene im Fal-
le schwerer Erkrankungen zwar dankbar auf religidse Praktiken zuriickgrei-
fen, dabei das Sakrament der Krankensalbung jedoch stark vernachldssigen.
Zur Untersuchung dieser Hypothese wird der Blick abermals auf typische Ver-
haltenspraktiken im Krankheitsfall gerichtet, wobei nun jedoch die mittleren
Zustimmungswerte allein zu religiosen Verhaltenspraktiken im Mittelpunkt
stehen. Uber die gesamte Stichprobe hinweg betrachtet, wird dem Erbitten des
Krankensakraments im Mittel signifikant schwécher zugestimmt (M = 2.86,
SD = 1.66), verglichen mit der mittleren Zustimmung zu allen anderen ab-
gefragten religiosen Verhaltenspraktiken (d.h. Gebet, Gottesdienstbesuch,
religiose Gedanken, Heiligenverehrung, Pilgerreisen; M = 3.48, SD = .74;
#255)=-6.98, p <. 01; siche Abbildung 1). Aufgeschliisselt nach personlichen
Krankheitserfahrungen wird dieser Eindruck prézisiert. Dabei wird deutlich,
dass jene Personen, die keinerlei Krankheitsgeschichte aufweisen und in der
Beantwortung dieser Fragestellung folglich allgemeine Grundeinstellungen
duflern, alternativen religiosen Verhaltenspraktiken tatsidchlich signifikant hau-
figer zustimmen (M = 3.38, SD = .69) als einem Erbitten der Krankensalbung
(M=2.54, SD = 1.66; t(100) = -5.62, p < .01). Diese Tendenz zeigt sich auch
flir jene Befragungsteilnehmer, die zwar durch chronische Erkrankungen ent-
sprechende krankheitsbezogene Erfahrungen aufweisen, diesbeziiglich jedoch
nicht mit lebensbedrohlichen Situationen konfrontiert waren. Auch hier liegt
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die mittlere Zustimmung zum Sakrament der Krankensalbung deutlich ge-
ringer (M = 2.74, SD = 1.51) als zu anderen religiosen Verhaltenspraktiken
(M =3.44, SD = .71; ¢(103) = -5.14, p < .01). Auch fiir jene Personengrup-
pe, die bereits lebensbedrohliche Erkrankungssituationen durchleben musste
(bzw. aktuell durchlebt), lassen sich entsprechende Unterschiede in der mitt-
leren Befiirwortung des Krankensakraments (M = 3.21, SD = 1.65) und alter-
nativen religiosen Praktiken (M = 3.79, SD = .88; t(47) = -2.67, p < .01) nach-
weisen. Damit erweist sich die Teilhypothese als bestétigt. Trotz durchwegs
signifikanter Unterschiede in der mittleren Zustimmung zum Sakrament der
Krankensalbung gegeniiber alternativen religiosen Verhaltenspraktiken soll
jedoch darauf hingewiesen werden, dass die Mittelwertdifferenzen mit zuneh-
mendem Schweregrad der Erkrankung im Trend geringer werden. Hintergrund
dieser Beobachtung ist eine verstirkte Zustimmung fiir ein Erbitten des Kran-
kensakraments.

Im Rahmen der Teilhypothese 3.2 wird vermutet, dass das Sakrament der
Krankensalbung im kirchlichen Alltagsverstindnis primér als Abschiedssak-
rament verstanden wird. Hierin konnte eine Ursache fiir die Vernachladssigung
des Sakraments zu suchen sein. Die Uberpriifung der Hypothese bezieht sich
vor allem auf die Frage nach Grundhaltungen gegeniiber dem Sakrament der
Krankensalbung sowie damit verbundenen Glaubensinhalten. Hypothesenkon-
form wire dabei eine stirkere Betonung der eschatologischen Dimension des
Sakraments durch die Befragungsteilnehmer zu erwarten. Mittelwertanalysen
zeigen hier jedoch ein iiberraschendes Bild. So stimmen die Befragungsteil-
nehmer im Mittel hochsignifikant starker der therapeutischen Dimension der
Krankensalbung zu (M = 3.52, SD = .60), verglichen mit der Zustimmung zur
eschatologischen Grunddimension des Sakraments (M = 2.52, SD = .99; #247)
=12.84, p <.01; siche Abbildung 2).

Diese Haltung zieht sich konstant {iber simtliche Befragungsgruppen, dif-
ferenziert nach dem Schweregrad der erfahrenen Erkrankung, hinweg. Damit
muss diese Teilhypothese als widerlegt angesehen werden.

Die Teilhypothese 3.3 schlieBlich vermutet, dass auch die subjektiven Er-
wartungen und Zielsetzungen der Betroffenen hinsichtlich des Sakraments der
Krankensalbung eher auf eine eschatologische Dimension hin ausgerichtet
sind. Die Uberpriifung dieser Hypothese bezieht sich vor allem auf Prozent-
und Mittelwertanalysen auf Item-Ebene (siehe Abbildung 3), um so das ge-
samte Motivspektrum der Befragungsteilnehmer fiir einen Empfang des Kran-
kensakraments abbilden zu konnen. Dabei zeigt sich eine signifikant stirker
ausgepragte therapeutische Erwartungshaltung der Befragungsteilnehmer ge-
geniiber dem Sakrament der Krankensalbung (M = 3.69, SD = .79), verglichen
mit einem eschatologisch motivierten Empfang des Sakraments (M = 2.61, SD
=1.08; #(247)=12.72, p < .01).
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Abb.2: Grundhaltungen gegeniiber dem Sakrament der Krankensalbung
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Abb. 3: Personliche Zielsetzungen der Krankensalbung
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Diese deutlich auf Heilung und Geborgenheit abzielende Erwartungshal-
tung der Befragungsteilnehmer gegeniiber dem Sakrament der Krankensal-
bung ist unabhéngig vom Schweregrad der personlichen Krankheitsgeschich-
te. Damit gilt zusammenfassend auch diese Teilhypothese als widerlegt.

Diskussion

Im Spannungsfeld zwischen einer frither tradierten eschatologischen Auf-
fassung des Krankensakraments, begriffen als ,,letzte Olung* oder auch Ster-
besakrament, und einer therapeutischen Ausrichtung desselbigen, das insbe-
sondere die heilenden und kréftigenden Potentiale hervorhebt und somit auch
zur Starkung Schwerkranker Einsatz finden kann, klagt die pastorale Praxis
— trotz einem allseitig steigenden Interesse an spirituellen und religiosen Res-
sourcen in der Gesundheitsforderung — dartiber, dass gerade das Sakrament der
Krankensalbung zu den am stirksten vernachléssigten Heilspraktiken gehort.

Wie ist diese negative Dynamik zu begriinden? Wie wird das Sakrament der
Krankensalbung in den Augen der Gldubigen wahrgenommen? Welche Erwar-
tungen und Hoffnungen verkniipfen sich aus ihrer Sicht mit dem Sakrament?
Basierend auf den vorliegenden explorativen Daten sollen praktische Implika-
tionen fiir die pastorale Praxis im Hinblick auf die Vermittlung eines positive-
ren Zugangs der Glaubigen zum Sakrament gezogen werden. Dabei konnen die
Ergebnisse der Studie jedoch nur ansatzweise im Kontext anderer empirischer
Studien diskutiert werden, da bislang keine Untersuchungen zu Einstellungen
und Gebrauch des Sakraments der Krankensalbung existieren. Ebenso wurden
im Rahmen der Befragung nur subjektive Wahrnehmungen und Einstellungen
der Glaubigen zum Krankensakrament untersucht. Die tatsdchliche pastorale
Praxis abzubilden war hingegen in der vorliegenden Studie nicht beabsichtigt.

Die Untersuchung ist als Pilotstudie zu betrachten, indem sie im Rahmen
der Stichprobenziehung nicht etwa versucht, Selbstverstindnis und Einstel-
lungen zum Sakrament der Krankensalbung in der Gesellschaft zu eruieren,
sondern dies vielmehr innerhalb einer ausgewahlten Extremgruppenstichprobe
aus sich selbst als glaubig deklarierenden Katholiken und Seelsorgern erstrebt.
Diese Entscheidung beruht auf der Annahme, dass ein ohnehin als vernachlés-
sigt bzw. vergessen zu erachtendes Sakrament am ehesten unter jenen Katholi-
ken auf Beflirwortung stof3e, die aktiv in einem kirchlich sozialisierten Milieu
leben und somit einen prinzipiell natiirlicheren und spontaneren Zugang zum
sakramentalen Angebot haben, als andere Katholiken. Die spezifische Stich-
probenauswahl ist bei der Interpretation der Ergebnisse zu berticksichtigen.

Ausgehend von der Zielsetzung, individuelle Einstellungen und Wahrneh-
mungen zum Sakrament der Krankensalbung zu erheben, konnte in Uberein-
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stimmung mit der Literatur (siehe z.B. Levin 2001; Koenig 2001; Koenig et
al. 2011; Biissing et al. 2012) zunichst belegt werden, dass auch die vorlie-
gende Stichprobe in Glaube und Religiositét ein gesundheitsforderliches und
heilendes Potential sieht (Hypothese 1). Diese Grundhaltung ist eine prinzipi-
elle Voraussetzung, dass von Seiten der Glaubigen die heilende Funktion des
Krankensakraments im Speziellen wie aber auch anderer religioser Praktiken
iiberhaupt erkannt und wahrgenommen werden kann.

Basierend auf dieser Grundhaltung wird zudem deutlich, dass die Glaubi-
gen auch im Krankheitsfall eine vertrauens- und hoffnungsvolle Grundhaltung
sowie eine hohe Bestdndigkeit und Festigkeit im Glauben zeigen (Hypothe-
senkomplex 2) und sich nicht etwa durch das Erleben eines tiefgreifenden Le-
benseinschnitts von ihrem Glauben distanzieren. Auch diese Erkenntnis steht
im Einklang mit fritheren Forschungsergebnissen (Sherman, Simonton 2001;
Feher, Maly 1999; Thuné-Boyle et al. 2011) und erscheint ebenfalls als wich-
tige personliche Voraussetzung, um im bedrohlichen Krankheitsfall das Sakra-
ment der Krankensalbung zur Stirkung und Heilung zu erbeten.

Im Gegensatz zu fritheren Studien wurden jedoch nicht nur mogliche Ver-
anderungen hinsichtlich des personlichen Gottvertrauens erhoben, sondern pa-
rallel auch das Ausmal3 an Glaubenszweifel in die Analyse mit einbezogen.
Diesbeziiglich zeigen die Ergebnisse, trotz einer insgesamt konstant hohen
vertrauensvollen Glaubenshaltung der Befragten, eine parallele Zunahme an
Glaubenszweifeln in der Gruppe der Erkrankten. In dieser Reaktion spiegelt
sich die aus der Trauerarbeit bekannte Phase des Haderns mit dem eigenen
Schicksal wider. So richtet sich diese zweifelnde Haltung zwar auf die Frage,
weshalb man von Gott auf diese Weise gepriift wird und ob er dennoch Gesun-
dung schenken wird. Dennoch aber wird zugleich deutlich, dass Gott — allen
momentanen Zweifeln zum Trotz — dennoch als ,,optio fundamentalis* erkannt
wird und dieses Bekenntnis fiir den Glaubigen hoffnungsstiftend wirkt. Inter-
essanterweise zeigt sich dieser Trend in der Stichprobe vor allem fiir die Laien-
gruppe der Gottesdienstbesucher. In der Expertengruppengruppe der Seelsor-
ger und Studierenden der Theologie und Religionspadagogik hingegen zeigte
sich lediglich im Falle chronischer Erkrankungsmuster ein leichter Anstieg an
Glaubenszweifeln, wihrend diese Gruppe gerade im Falle lebensbedrohlicher
Krankheitserfahrungen eine zunehmende Hinwendung zu Gott, einhergehend
mit einer nachdriicklichen Distanzierung von Glaubenszweifeln berichtete. In
diesen Ergebnissen wird deutlich, dass die Expertengruppe nicht nur {iber ein
ausgepragtes theologisches Fachwissen verfiigt, sondern dieses auch in ihrem
personlichen Glaubensverhalten verinnerlicht hat. Ebenfalls zeigt die Unter-
suchung, dass die Mehrheit der Befragten in schwerwiegenden Erkrankungs-
situationen bereitwillig und hoffnungsvoll auf religiose Verhaltenspraktiken
zurlickgreifen, um auf diese Weise den Umgang mit der eigenen Erkrankung
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besser bewiltigen zu konnen (Koenig 2001; Moschella et al. 1997; Biissing,
Ostermann, Matthiessen 2005; Hilpert 2009; Koenig, Al Shohaib 2014). Dabei
erstrebte die vorliegende Untersuchung — im Gegensatz zu zahlreichen frithe-
ren Studien — keinen Héaufigkeitsvergleich religidser Verhaltenspraktiken vor
und wihrend einer schwerwiegenden Erkrankungssituation (u.a. Thuné-Boyle
et al. 2011; Benjamins, Musick, Gold, George 2003), sondern vielmehr eine
Gegentiberstellung religioser und nicht-religioser Verhaltenspraktiken und
Wirksamkeitsiiberzeugungen im Krankheitsfall.

Betrachtet man die spezifischen Wahrnehmungen und Einstellungen der
Glaubigen zum Sakrament der Krankensalbung (Hypothesenkomplex 3), wird
deutlich, dass die Befragten — entgegen der Hypothesen geleiteten Erwartun-
gen — durchwegs die therapeutische Dimension des Krankensakraments be-
tonen und beflirworten, wéihrend die eschatologische Ausrichtung des Sakra-
ments von den Glaubigen weitgehend Ablehnung und Verneinung erfahrt. Eng
mit dieser positiven Wahrnehmung und Grundhaltung des Krankensakraments
in Zusammenhang steht auch, dass sich die Befragten von einem Empfang des
Sakraments vor allem Unterstiitzung in Form von Hilfe, Heilung, Gesundung
und Stirkung erhoffen. Beweggriinde, die eher die eschatologische Dimension
des Sakraments thematisieren wiirden, wie etwa Gottes Beistand im Sterben
und Tod, werden von den Befragten hingegen deutlich schwicher befiirwor-
tet. Diese positive Grundhaltung der Glaubigen zum Krankensakrament iiber-
rascht, da die alltagspastorale Praxis nach wie vor die Spendung des Kranken-
sakraments vor allem am Sterbebett berichtet.

Die bisherigen Ergebnisse zusammenfassend, zeigt sich eine prinzipielle
Offenheit und Bereitschaft der Glaubigen, sich in schwerwiegenden Erkran-
kungssituationen vertieft auf ihre Religiositét zu besinnen und in religiosen
Praktiken Starkung und Heilung zu suchen. Auch wird in den Ergebnissen
deutlich, dass die Befragten einen positiven Zugang zum Sakrament der Kran-
kensalbung duflern und dieses vor allem in seiner therapeutischen Dimension
wertschitzen. Dennoch aber spiegelt sich diese kognitive Haltung der Gldu-
bigen nicht in ihrer tatsdchlichen Verhaltenspraxis gegeniiber dem Kran-
kensakrament wider. So belegen die Ergebnisse, dass sich die Glaubigen im
Krankheitsfall verstirkt religiosen Praktiken zuwenden. Das Sakrament der
Krankensalbung jedoch wird nur von den wenigsten erbeten. Zwar zeichnet
sich unter den lebensbedrohlich Erkrankten zumindest ein leichter Trend zu
einer stirkeren Beflirwortung des Krankensakraments ab, doch iiberwiegen
selbst in dieser Gruppe alternative religidse Praktiken. Damit wird eine tie-
fe Diskrepanz zwischen Wissensstrukturen und Verhalten deutlich, umfasste
doch die Befragungsgruppe zu groBen Teilen auch Glaubige, die bereits mit
lebensbedrohlichen Krankheiten oder schwer chronischen Erkrankungen kon-
frontiert sind und daher der eigentlichen Zielgruppe des Sakraments angehor-
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ten. So verdeutlichen die Ergebnisse, dass die Glaubigen zwar mit dem gegen-
wartigen theologischen Verstidndnis des Krankensakraments vertraut sind, die
therapeutische Wirkung des Sakraments erkennen und eine Abgrenzung von
dessen urspriinglicher Auffassung als Sterbesakrament kritisch wahrzunehmen
vermdgen. Doch fehlt es an der personlichen Motivation, das Krankensakra-
ment als weitere Option flir Linderung, Heilung und ,,Heil-Werden* neben
jeglichen anderen Praktiken und komplementdrmedizinisch vorhandenen An-
geboten wahrzunehmen.

Wie lédsst sich diese Kluft zwischen Wissen und Verhalten erkldren? Ein
moglicher Erkldarungsansatz konnte sein, dass die Glaubigen, trotz ihres po-
sitiven Zugangs zum Krankensakrament auf kognitiver Ebene, emotional das
Sakrament dennoch in seiner ehemals tradierten Zielsetzung als Abschiedssa-
krament und ,,letzte Olung* begreifen. Anhaltspunkt hierfiir ist etwa, dass die
Mehrzahl der Befragten dufBerte, in ihren Einstellungen und Haltungen zum
Krankensakrament vor allem vom Elternhaus stark geprigt worden zu sein.
Getragen von der Befiirchtung der pastoralen Praxis, dass eine zu starke Beto-
nung der therapeutischen Sichtweise des Sakraments moglicherweise zu einem
inflationdren Gebrauch fiihren konnte, verblieb die besondere Wertschétzung
und Betonung der therapeutischen Dimension des Krankensakraments bislang
eher im Rahmen kirchentheoretischer Diskussionen. So ist anzunehmen, dass
gerade im Elternhaus, aber auch im Alltagwissen der Pfarrgemeinde nach wie
vor die Mentalitit der ,,letzten Olung* vertreten und gelebt wird. Solche iiber
Generationen hinweg gelebten Traditionen lassen sich durch ,,neues* Wissen
um eine zugleich auch therapeutische Funktion des Sakraments, wie es unse-
ren Studienergebnissen folgend bei vielen Glaubigen vorhanden ist, nicht ein-
fach aufheben oder ersetzen. Damit ist nicht nur ein Umdenken der Glaubigen
erforderlich, sondern auch die Notwendigkeit, in der pastoralen Verkiindigung
die ,,neue* Spendepraxis des Krankensakraments stiarker zu kommunizieren
und eine Art Normalisierung im emotionalen Zugang der Glaubigen herzustel-
len. Vor allem die emotionale Ebene ndmlich scheint hier ein wichtiger Ein-
flussfaktor zu sein.

In dieser Schlussfolgerung wird eine zweite Problematik deutlich. Einher-
gehend mit der theologischen Diskussion um den ,richtigen* Gebrauch des
Krankensakraments etablierten sich von Seiten der Pastoral vor allem in letz-
ter Zeit zwei Beflirchtungen. Wihrend einerseits durch eine zu starke Beto-
nung der therapeutischen Heilkrifte eine religiose Devaluation des Kranken-
sakraments befiirchtet wird, besteht andererseits unter den Theologen auch das
Bestreben, allgegenwértigen Verdrdngungs- und Tabuisierungsprozessen von
Sterben und Tod entgegenzutreten. Das Sakrament der Krankensalbung kann
gerade in lebensbedrohlichen Erkrankungszustidnden verdeutlichen, dass auch
diese Entwicklungen einen wichtigen Abschnitt im menschlichen Leben kenn-
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zeichnen und der Betroffene nicht allein ist. Wéahrend sich letztere Position
unmittelbar an die eschatologische Dimension des Krankensakraments wendet
und damit die Spendung des Sakraments vor allem fiir Terminalerkrankungen
vorsieht, pladiert erstere Haltung stérker fiir die therapeutischen Potentiale des
Sakraments, wenn auch hier die Spendung nur lebensbedrohlich Erkrankten
vorbehalten werden sollte. Infolge dieser Diskussionen ist flir die Gldubigen
in der pastoralen Praxis moglicherweise zu schwach und undurchsichtig for-
muliert, unter welchen Umstidnden das Sakrament der Krankensalbung erbeten
werden sollte. So fehlt zum einen eine addquate Verkiindigung, die den Gléu-
bigen das Spannungsfeld von therapeutischer und eschatologischer Dimension
des Sakraments zu erldutern versucht. Damit einhergehend und sicherlich auch
ein Produkt der theologisch uneinig gefiihrten Debatte um die richtige Anwen-
dungspraxis fehlen zum anderen auch auf struktureller Seite entsprechende
Angebote fiir die Gldubigen. Im Gegensatz zu einer aktiven Vermittlungspra-
xis wird das Krankensakrament zumeist nur ,,auf Nachfrage* angeboten.

Diese nur unzureichende Positionierung des Krankensakraments in der
pastoralen Praxis bedingt moglicherweise auch, dass das kognitiv vorhande-
ne Wissen um die Heilungs- und Starkungseffekte des Sakraments einer per-
sonlichen Scheu und subjektiven Hemmung gegeniibersteht, das Sakrament
im Krankheitsfall zu erbeten. Denn mit der Bitte um das Krankensakrament
muss sich der Betroffene mit seiner Krankheit nach auflen wenden und seine
intimen spirituellen Bediirfnisse und Angste offen verbalisieren. Wihrend die
Spendung des Krankensakraments in ernsthaften Erkrankungssituationen noch
immer kein festes Ritual ist und daher von den Betroffenen die Uberwindung
einer unsichtbaren Schwelle aus Unsicherheit und Scheu erfordert, ist es in
der Tradition der , letzten Olung* im Abschieds- und Trauerprozess um einen
terminal erkrankten Menschen als iibliches Ritual verankert. Durch diesen ri-
tualisierten Zugang wird das Sakrament zu einer ungeschriebenen Gesetzma-
Bigkeit, sodass personliche Zweifel und die Frage nach dem ,richtigen Zeit-
punkt wie auch jegliche Scheu, intime religidse und spirituelle Bediirfnisse
offen zum Ausdruck zu bringen, bei den Betroffenen entfallen. Damit ergibt
sich ein Teufelskreis, der durch die unzureichende Anwendungs- und Ver-
kiindigungspraxis der therapeutischen Dimension des Krankensakraments die
tradierte Mentalitdt, die Krankensalbung nur im Terminalstadium zu erbeten,
aufrechterhélt — unabhéngig von den theoretisch vorhandenen Wissensstruktu-
ren der Glaubigen.

Zugleich jedoch berichtet die pastorale Praxis, dass das Sakrament der
Krankensalbung auch im Kontext seiner eschatologischen Dimension, d.h.
als Abschiedssakrament in terminalen Erkrankungssituationen, von den Gliu-
bigen immer seltener erbeten wird. Diese Entwicklung steht vo6llig unabhdn-
gig von jeglichen theologischen Diskussionen und deutet darauf hin, dass das
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Krankensakrament auch in seiner traditionellen eschatologischen Dimension
in Vergessenheit zu geraten scheint. In diesem Phédnomen zeigt sich mogli-
cherweise eine Folgeerscheinung der tabuisierenden gesellschaftlichen Grund-
haltung gegeniiber Schwachsein, Sterben und Tod. Gerade hier jedoch wire
eine rituelle Zugangsweise von enormer Bedeutung und Hilfe.

Welche pastoralen Implikationen lassen sich aus diesen Befunden ziehen?
Die Studienergebnisse verdeutlichen, dass die Glaubigen relevantes Wis-
sen liber das heilende Wirken des Sakraments der Krankensalbung besitzen
und auch die nominelle Umbenennung des Sakraments von ,,letzte Olung® in
»Krankensalbung® mittragen. Doch fiihrten theologische Diskussionen wie
auch gesellschaftliche Individualisierungsprozesse dazu, dass das Sakrament
selbst von jenen Christen, die tief im Glauben sozialisiert sind und als ausge-
bildete Seelsorger sogar als Experten zu bezeichnen sind, wenig in Anspruch
genommen wird. Um ein Wiederaufleben des Krankensakraments in der pas-
toralen Praxis zu unterstiitzen, scheint es angesichts der theologischen Diskus-
sionen um das Sakrament daher notwendig, zunédchst auf theoretischer Ebene
die inhaltliche Spaltung in eine therapeutische und eschatologische Dimension
zu liberwinden und eine ganzheitliche Betrachtung des Krankensakraments
zu etablieren. So benétigen die Liturgie des Sakraments wie auch die recht-
lichen Regelungen zur Spendepraxis eine vertiefte theologische Reflexion
hinsichtlich des Wesens der sakramentalen Heilung, um auf diese Weise die
Anwendung des Sakraments in der pastoralen Praxis konsistenter etablieren
zu konnen. Eine solche innerkirchliche Einigung um die prizise inhaltliche
Ausrichtung des Sakraments bringt dann auch Klarheit, inwiefern das Sakra-
ment im Krankheitsfalle angeboten und gespendet werden sollte. Um jedoch
eine einheitliche Spendepraxis frei von Angsten eines inflationiren Gebrauchs
begriinden zu konnen, ist zugleich auch eine vertiefte Diskussion dariiber not-
wendig, fiir welchen Erkrankungszustand das Krankensakrament vorgehalten
und wie der jeweilige Schweregrad einer Erkrankung definiert werden soll-
te. Nur unter dieser Voraussetzung ist es schlieBlich moglich, eine flichende-
ckend einheitliche Verkiindigungs- und Anwendungspraxis zu etablieren und
somit an die Glaubigen ein klares Bild iiber Bedeutung und Ausrichtung des
Sakraments zu kommunizieren. Fiir eine neue Positionierung des Krankensa-
kraments in der pastoralen Praxis ist zudem eine stirkere Einbindung in die
ritualen Rhythmen des Sakraments — selbstverstidndlich innerhalb der festge-
legten Gebrauchspraxis — anzustreben.

Da die Behandlung von Erkrankungen und Altersschwiche in der heutigen
Zeit von einer hduslichen Pflege iiberwiegend in Krankenhiuser, Alten- und
Pflegeheime verlegt wurde — etwa 50% der Menschen sterben in Kliniken,
etwa 20% in Pflegeheimen (Welt Online 2011) — verlagert sich auch der poten-
tielle Ort der Spendung des Krankensakraments. In diesem Zusammenhang ist
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es von besonderer Bedeutung, die Patienten und ihre Angehorigen liberhaupt
auf das Angebot der Sakramentenspendung aufmerksam zu machen. Schon
einfache Mallnahmen, wie etwa Ankiindigungen in einem Flyer, der Betrof-
fene tliber die bestehende Moglichkeit eines Empfangs der Krankensalbung
informiert und zugleich aufzeigt, unter welchen Umsténden ein Erbitten des
Sakraments als sinnvoll zu erachten ist, konnten hier weiterhelfen. Dies gilt
vor allem fiir Klinikeinrichtungen in nicht kirchlicher Tragerschaft, in denen
Auskiinfte iiber das bestehende Seelsorgeangebot ohnehin oftmals zu knapp
und allgemein sind. Aber auch in jenen Einrichtungen, in denen seelsorger-
liche Betreuung flichendeckend geboten wird, ist die Aufkldrung tber die
Bedeutung der sakramentalen Seelsorge nicht immer ausreichend, wie etwa
die Berichte zur Qualititszertifizierung kirchlicher Gesundheitseinrichtungen
zeigen. Flyer bzw. andere Formen der Informationsverbreitung sind jedoch
nur dann zielfiihrend, wenn das Angebot der Krankensalbung in der jeweili-
gen Einrichtung auch aktiv gelebt und vermittelt wird. Hier ist zu bedenken,
dass gerade in Offentlichen Einrichtungen das Seelsorgepersonal oftmals nicht
flachendeckend eingesetzt werden kann, sodass gerade auch diese Vorausset-
zungen die Zugénglichkeit zum Sakrament noch weiter gefdhrden. Daher ist
es von zentraler Wichtigkeit, die Bedeutung des Krankensakraments verstarkt
auch Arzten und Pflegekriiften mitzuteilen, um auch auf diesem Weg die Ver-
kiindigungspraxis zu stirken. Das Krankenhauspersonal jedoch zeigte in den
verschiedenen auslédndischen Forschungsarbeiten oftmals eine besonders nied-
rige Wertschitzung flir das Sakrament der Krankensalbung (Flannelly et al.
2005, 2006; Weinberger-Litman et al. 2010; Winter-Pfandler, Morgenthaler
2010). Mit dieser Anmerkung soll nicht verkannt werden, dass das Kranken-
hauspersonal prinzipiell die religiose und spirituelle Unterstiitzung von Patien-
ten als duBerst bedeutsam einstuft. Da sakramentale Handlungen im derzeiti-
gen Anwendungskontext oftmals jedoch erst am Sterbebett vollzogen werden,
wo keine physische Heilung mehr zu erwarten ist, wird das Sakrament der
Krankensalbung vom Krankenhauspersonal moglicherweise als nicht wirksam
oder moglicherweise sogar als nur noch magisches Ritual wahrgenommen.
Um folglich eine stirkere Nachfrage der Krankensalbung unter den Patien-
ten zu fordern, gilt es daher zunéchst, durch eine gezieltere Verkiindigung vor
allem dem Krankenhauspersonal die Bedeutung der sakramentalen Seelsorge
zu verdeutlichen. Dies umso mehr, da eine kirchliche Sozialisierung der heuti-
gen Gesellschaft als nicht mehr selbstverstidndlich angenommen werden kann
und daher dem Krankenhauspersonal moglicherweise auch prinzipiell das Ver-
stindnis der Bedeutung der Krankensalbung nicht vertraut ist. Ebenso wére
es wichtig, den Krankenhausseelsorgern die Notwendigkeit aufzuzeigen, die
Krankensalbung verstirkt auch im Rahmen der spirituellen Begleitung einzu-
setzen und anzubieten und nicht etwa als eine Art ,,Sonderleistung* auszuglie-
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dern. Dies gilt es in zweierlei Hinsicht zu realisieren: zum einen sollte darauf
geachtet werden, dass die Krankensalbung nicht ausschlie8lich in den letzten
Stunden des Lebens als Abschiedssakrament eingesetzt wird. Zum anderen
sollte die Spendung der Krankensalbung, unabhingig vom Zeitpunkt, stets im
Kontext eines spirituellen Gesprichs erfolgen, im Rahmen dessen der Patient
und seine Angehorigen die besondere sakramentale Bedeutung erfahren. Diese
Bestrebungen, die Krankenhausseelsorge in verstarktem Mafle als wichtigen
Ort der Sakramentenspendung bewusst zu machen, liegen sowohl im Inter-
esse der Pastoral, als auch der Klinikeinrichtungen selbst. Dieses gemeinsa-
me Ubereinkommen ist eine wichtige Chance fiir die aktive Verkiindigung der
Krankensalbung und spiegelt zugleich auch die eigentliche Zielsetzung so-
wohl der Pastoral als auch der Medizin, das ganzheitliche Wohlbefinden des
Erkrankten zu stdrken, wider. Diese Feststellungen sind der Pastoral nicht neu,
sondern wurden bereits in den 1970er Jahren in den kirchlichen Praxisanwei-
sungen zur Sakramentenfeier gefordert (Deutsche Bischofskonferenz 1975).
Dies fiihrt zu der erniichternden Feststellung, dass diese Erkenntnisse zwar
seit 40 Jahren bestehen, in der kirchlichen Praxis jedoch nur schwache Umset-
zung gefunden haben. Dies verdeutlicht auch auf kirchlicher Seite einen gro-
en Handlungsbedarf.

Angesichts der starken Vernachldssigung der Krankensalbung — nicht nur
in Anbetracht schwerwiegender Erkrankungssituationen, sondern gerade auch
in Terminalzustinden — bedarf auch die Theologie des Krankensakraments ei-
ner verstirkten inhaltlichen Verkiindigung. Schwer Erkrankte versuchen in der
Regel alles, um Heilung und Genesung zu erfahren, tibergehen oder iibersehen
dabei jedoch das Krankensakrament in den allermeisten Fallen. In diesem Pa-
radoxon erschlief3t sich ein groer Handlungsbedarf sowohl in der Gemeinde-
pastoral, als auch in der Krankenhausseelsorge. Dies betrifft die Vermittlung
der Krankensalbung als ein Sakrament, das die kranke Person fiir das Heils-
mysterium aufgeschlossen macht und ihr in der direkten Begegnung mit der
erlosenden Kraft des Herrn, im Beriihrt-Werden von Christus selbst, ganzheit-
liche Heilung und Stirkung verleiht. In diesem Zusammenhang ist anderer-
seits jedoch auch zu beachten, dass an die Krankensalbung nicht unrealistische
Erwartungshaltungen seitens des Patienten gestellt werden.

Wie kann das Sakrament der Krankensalbung in der pastoralen Praxis also
eine bessere Verkiindigung finden und konzeptionell verankert werden? Wich-
tig wére es zundchst, angesichts der Vernachldssigung der Krankensalbung in
der pastoralen Alltagspraxis, die klassischen Handlungsvollziige der Kirche in
der Liturgia, Martyria, Koinonia und Diakonia ,,systemisch* stirker zu vernet-
zen. Auf diese Weise konnte die Vermittlung des Krankensakraments von all
diesen Bereichen in seinem ganzheitlichen Heilspotential getragen und frucht-
bar gemacht werden. In der Tat jedoch wurde die Praxis der Krankensalbung
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in Liturgie und Verkiindigung oftmals nur punktuell und isoliert reflektiert und
tradiert. Diesen Zustand gilt es zu iiberwinden, sodass das Sakrament der Kran-
kensalbung in seiner Vorbereitung und Feier als Ausdruck des Grundsakraments
Jesus Christi in den Vollzug der Kirche eingebettet wird (Windisch 2010; Fi-
scher 2010; Karle 2010; Roser 2009). Um diese Ziele zu erreichen, miisste man
sich viel stirker der neuen Seelsorgeparadigmen bedienen, wie etwa der mis-
sionarischen Seelsorge, gerade auch in ihrer sozialpastoralen Dimension. Die-
se Form der Seelsorge kann von der menschlichen Affinitdt fiir Religioses und
Spirituelles gut profitieren, selbst dann, wenn ihr ,,Klientel* immer stérker sé-
kular geprégt ist. Auf diese Weise kann gerade dem Schwerkranken und seiner
familidren Umwelt vermittelt werden, dass sich die Kirche im Namen Jesu um
die Belange der Menschen kiimmert und Heilungspotenziale freisetzen kann.
In diesem Sinne kann auch eine ,,sozialrdumlich orientierte Seelsorge® in ihrer
gemeinschaftsstiftenden Funktion einsetzen, die neue Raume fiir den ,,Christus
Medicus* schafft, dessen heilsame Néhe in der Beriihrung und Salbung dem
Kranken Glauben und Vertrauen sowohl im Leben als auch im Sterben vermit-
telt. Die ,,Medikamente der Kirche* gehdren einer ganzheitlicheren Heilungsdi-
mension an, die in ihrem Potential sicherlich noch nicht ausgeschopft sind (Fi-
scher 2005; Wacker 2009; Laughlin et al. 2010; Manikonda 2010). Die Kirche
verfiigt ndmlich iiber Schitze, die viel zu selten genutzt werden. Dabei stehen
sakramentale Handlungen und Sakramentalien, wie etwa Gebete, Segnungen
mit Weihwasser, und Salbungen etc. aus pastoraltheologischer Betrachtung ei-
nander nicht kontrér gegeniiber, sondern weisen vielmehr gemeinsam auf das
gleiche Ziel hin. Dennoch aber sieht sich das Sakrament der Krankensalbung
mit einer starken Vernachldssigung gegeniiber anderen Sakramentalien konfron-
tiert, nicht zuletzt weil letztere auch im privaten Verfiigungsrahmen zugénglich
sind und auch von vielen spiritualitits- und esoterikorientierten Angeboten ein-
gesetzt werden (u.a. Hilpert 2009). Die Krankensalbung hingegen erfordert ein
Handeln der Amtskirche im priesterlichen Dienst und damit einen entsprechen-
den strukturellen Zugang des Gléubigen, der nicht nur personalbedingt, sondern
auch infolge soziokultureller und psychoreligioser Traditionen erschwert wird.

Somit ist eine systemisch vernetzte seelsorgerische Verbreitung der Kran-
kensalbung und seine gemeinschaftliche Dimension sicherlich auch nicht
durch einen ,,inflationdren” Gebrauch zu sichern — als prophylaktisches Mit-
tel und Alltagsheilmittel oder als angenehme Unterbrechung des Alltagslebens
von Senioren — wie schon 6fters kritisiert. Vielmehr erfordert sie eine sachli-
che und sinnstiftende aktivierende Praxis sowohl in der Individualseelsorge, in
der Familien- und Gemeindepastoral wie auch in verschiedenen Gesundheits-
einrichtungen und Seniorenheimen. Wie die Resultate der Studie belegen, liegt
das Hauptproblem in der Uberwindung der eindimensionalen Wahrnehmung
und Tradierung von Erfahrungen des Krankensakraments auf Seiten der Glau-
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bigen. Somit ist es wichtig, entsprechende Verkiindigungs- und Erfahrungs-
rdume fiir eine ,,ganzheitliche Ermutigung und Starkung der Menschen* fiir
ihr Leben und Sterben zu schaffen. Um die Krankensalbung als heilsvoll und
wohltuend schitzen und annehmen zu koénnen, muss sie fiir die Menschen
starker erfahrbar werden. So muss die liturgische Seelsorge nach neuen Wegen
suchen, die Krankensalbung so zu feiern, dass sie die Menschen in ihrer Be-
troffenheit und Befindlichkeit direkt anspricht, starkt und trostet.

ANOINTING OF THE SICK AS A SIGN OF CARE AND PROMISE OF SAL-
VATION: INITIAL RESEARCH RESULTS

SUMMARY

Religious and spiritual ways of salvation have increasingly become the interest of
Western societies in recent years and have gained increasing appreciation as healing
resources also in medicine and psychotherapy. Contrary to this development, howev-
er, the desire among believers to receive the sacrament of the anointing of the sick de-
creases. Today, this sacrament of comprehensive healing is one of the most neglected
sacramental practices.

The background seems to be that the general administering of the anointing of the
sick in recent decades has focused primarily on life-threatening and terminal illness sit-
uations at the end of life. In the context of possible explanation perspectives, therefore,
from a practical-theological perspective, the question arises as to the extent to which
this development may be a too one-sided emphasis on the soterioological-eschatolog-
ical dimension of the sacrament, combined with the neglect of its therapeutic-healing
significance. Similarly, structural changes, in particular the inadequate staff situation,
could also be relevant, as a result of which personal demand as well as the proactive
practice of sacrament in parishes and hospitals could not be supported sufficiently.

Based on these hypotheses, believers from Bavaria (N = 402 persons) were asked
about their understanding of sacramental anointing with the aim of juxtaposing these
perceptions with theological interpretation. With this comparative perspective, rele-
vant explanation mechanisms for the decline in administering practice are to be un-
covered in order to derive possible pastoral implications.

The research shows that while the believers questioned are turning to religious
practices in the event of illness, the sacrament of anointing of the sick is in fact only
requested by a few. Contrary to expectations, the respondents are well acquainted with
the current theological understanding of the sacrament of the sick. They recognize the
therapeutic effect of the sacrament and are able to perceive critically the differentia-
tion from its original conception as a last rite. However, there is a lack of personal
motivation to accept the sacrament of the sick as an important option for healing,
alongside any other practices and offers.
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As an explanation of these findings, a discrepancy between the cognitive un-
derstanding and the emotional perceptions of the believers on the sacrament of the
anointing of the sick is discussed. It is possible that believers’, despite their positive
access to the sacrament on a rational-cognitive level, emotionally-unconscious face
the sacrament with reserve and a certain distortion as well as reluctance due to its tra-
ditional significance as a farewell sacrament or “Last Anointing”. This would not only
require a rethink of the believers, but above all the need to live a “new” administer-
ing practice in pastoral care. This should not only be based on an abstract knowledge
building, but above all also actively include the cognitive-emotional approaches of the
believers and initiate a certain practice. Pastoral care needs new ways to celebrate the
anointing of the sick in such a way that it directly addresses, strengthens and comforts
people in their concern and sensitivities.

Ultimately, pastoral theology has a need for a deeper discussion and reflection on
how to create positive awareness and familiarity with the sacrament of the anointing of
the sick as well as on how to open up new approaches in an experience-oriented manner.

Keywords: the sacrament of anointing of the sick; anointing; ministry; salvation

Stowa kluczowe: sakrament uzdrowienia; namszczenie chorych; duszpasterstwo;
zbawienie
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Rodzina jako obszar tworzenia tozsamosci

., Wiezy lgczqce rodzine nalezq do najsilniejszych
i najbardziej charakterystycznych zjawisk
decydujgcych o tym, kim tak naprawde jestesmy”
(J. Jagieta 2007, s. 7)

Wyznaczanie celow powoduje, ze mamy bezposredni
wplyw na swoje zycie, na jego kierunek i ostatecznie
prowadzi nas do znalezienia sensu zycia

(L. Kupaj, W. Krysa 2014, s. 36)

Osoba, jako byt jedyny, niepowtarzalny, bedacy nieustannie na drodze
psycho-spotecznego rozwoju, jest powotany do ciaglego ,,stawania si¢” (Po-
pielski 2008). Owa przemiana dokonuje si¢ w procesie samookreslenia, w po-
trojnym wymiarze relacji. Czlowiek stawia sobie pytania dotyczace wtasnego
stylu zycia, wyznaczonych celow, przyjetych zasad i wartosci. Ponadto zwra-
ca uwage na otaczajgcg go rzeczywistos¢, oczekiwania spoteczne dotyczg-
ce podejmowanych przez niego rol i zadan. Osobista refleksja dokonuje si¢
poprzez osobisty wglad, méwimy tu o poczuciu tozsamosci, a takze poprzez
konfrontacje z opisem i subiektywng interpretacja wtasnych zachowan i po-
staw dokonywana przez otaczajace Srodowisko. Osoba wierzaca stawia po-
dobne pytania w odniesieniu do Boga i w osobistym dialogu odkrywa $ciez-
ki wlasnego powotania, misji i, szerzej, drogi do doskonatosci. W ten sposob
cztowiek uzyskuje odpowiedZz na najwazniejsze tozsamosciowe pytanie: Kim
jestem? (Wieradzka-Pilarczyk 2015). Zgodnie z literaturg dotyczaca tworzenia
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tozsamos$ci w koncepcjach opartych na wartosciach chrzescijanskich (Frankl
1984; Chlewinski 1989; Kozielecki 1991) tozsamosci cztowieka nie mozna
ograniczy¢ wytacznie do wymiaru biologicznego, psychicznego czy kulturo-
wego, ale nalezy rowniez uwzgledni¢ jego wymiar nadprzyrodzony. Bedzie on
szczegblnie wazny w odniesieniu do egzystencjalnej refleksji dotyczacej sensu
zycia, cierpienia, poswigcenia, a takze ziemskiego konca. Powstajacy w ten
sposob konstrukt poznawczy opisuje cztowieka jako byt wyjatkowy, o okres-
lonych i niepowtarzalnych cechach, majacy staty swiatopoglad, ktéry kreuje
1 wyznacza zyciowe cele oraz ukazuje cztowiekowi sens jego zycia.

Cho¢ z perspektywy psychologicznej tworzenie tozsamosci jest procesem
uniwersalnym, o charakterystycznych etapach rozwojowych, to w przypadku
kazdej z 0sob przebiega w sposob indywidualny ze wzgledu na czas, natgze-
nie towarzyszacych procesow, a takze wspotkonstytuujacych je przezy¢ i in-
dywidualnych doswiadczen. Jak pokazujg wspodtczesne badania, istotng prze-
strzenig tworzenia tozsamosci jest najblizsze Srodowisko w postaci rodzicow
1 znaczacych dorostych (Brzezinska i in. 2010; Harwas-Napierata 2015; Wie-
radzka-Pilarczyk 2015). Ten rodzaj socjalizacji spotecznej i religijnej stanowi
istotng podstawe do uformowania u 0s6b tozsamosci dojrzatej charakteryzuja-
cej ludzi gotowych podjac sie rol typowych dla okresu dorostosci. Ich istotng
cecha jest dostrzeganie we wlasnych decyzjach i codziennym funkcjonowaniu
egzystencjalnego sensu, podejmowanie odpowiedzialnos$ci za siebie i innych,
a takze posiadanie tworczej zdolnosci konstytuowania wlasnej wizji Swiata.

W wielu krajach Europy zauwaza si¢ tendencj¢ do odraczania w cza-
sie petnego wkraczania w dorostos¢, ktora do tej pory charakteryzowata si¢
obiektywnymi, kulturowymi wyznacznikami w postaci: osiggni¢cia wyksztat-
cenia, podjecia stalej pracy zarobkowej, stworzenia zwigzku z trwala relacja
partnerska, posiadania mieszkania i dalej zatozenia wtasnej rodziny. Mtodzi
ludzie coraz pozniej decyduja si¢ na opuszczenie domu i samodzielne za-
mieszkanie, stworzenie trwatego zwigzku intymnego z potomstwem, podje-
cia pracy dajacej stabilno$¢ w czasach nieustannego zycia ,,na kredycie”. Stad
w psychologii pojawiaja si¢ tendencje do opisu 0sob w kategorii nowego eta-
pu rozwojowego, jakim jest wytaniajgca si¢ dorostos¢ (emerging adulthood).
Jeffrey Arnett opisuje ten etap zycia ludzi pomigdzy 18. a 25/30. rokiem zycia
(Arnett 2000), w Polsce nawet do 35. r. z. (Brzezinska 1 in. 2010; Wieradzka-
-Pilarczyk 2015), jako czas dorastania do doroslosci. Jest to etap testowania,
sprawdzania siebie w okreslonych rolach, wychodzenia i powrotu do rodzin-
nego gniazda, eksperymentowania z roznymi formami duchowosci i $wiato-
pogladu, czesto zaleznymi od aktualnie panujacej mody (Brzezinska 2017). To
etap bycia w swoistej przestrzeni ,,juz, ale jeszcze nie” (in—beetwen). Jest to
takze czas mierzenia si¢ z pytaniem: Kim jestem? Jakie cele chce realizowac
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w moim zyciu? Jakimi warto$ciami chce si¢ kierowac, dokonujac zyciowych
wyborow? Co w istocie bedzie nadawa¢ mojemu zyciu sens?

Przedstawione studium podejmuje problem rodzinnego srodowiska wy-
chowawczego 1 jego roli w tworzeniu tozsamos$ci osobowej ze szczegdlnym
uwzglednieniem wymiaru poszukiwania sensu i posiadania jasnej wizji sie-
bie i $wiata. Refleksja oparta jest na teorii Jamesa Marcii i Koena Luyckxa
jako najbardziej wspotczesnych i najblizszych postnowoczesnym tendencjom.
W pierwszej kolejnosci zostang krotko przedstawione koncepcje rozwoju toz-
samos$ci osobowej opracowanej przez wymienionych autorow. Na dalszym
etapie zostanie podjeta refleksja dotyczaca jednego z istotnych dla rozwoju
tozsamosci czynnikow, ktorym jest — zdaniem autorki — Srodowisko rodzinne.
Uwzglednia ona istniejace trudnosci rodzinne mogace zaburza¢é wspomniany
proces oraz wyzwania, przed jakimi stoi wspdlczesna rodzina, w ktorej mtodzi
dorosli wzrastaja do petni dojrzalych postaw.

Tozsamos$¢ w koncepcjach Jamesa Maricii i Koena Luyckxa

Poszukiwania dotyczace tozsamosci, zaroOwno teoretyczne, jak i empirycz-
ne, dokonuja si¢ na roznych ptaszczyznach. W badaniach socjologiczno-psy-
chologicznych, a takze kulturowej refleksji mozemy méwic o trzech rodzajach
tozsamosci: osobistej (indywidualnej), spotecznej (grupowej), kulturowe;j (et-
nicznej). Dwie ostatnie zwigzane sg z kategoryzacja, przynalezno$cia do grupy
0sob, ktore pod wzgledem pewnych cech (kwalifikacji, zasobow, zaintereso-
wan, miejsca urodzenia, pochodzenia) pozwalaja na odr6znienie od ,,obcych”
1 przynalezno$¢ do ,,swoich” (S¢k, 2000). Te dwa wymiary zasadzaja si¢ na
pierwszym 1 podstawowym wymiarze tozsamosciowym, jakim jest tozsamos$¢
osobowa, i1 jednoczesnie buduja go. Zgodnie z koncepcja J. Marcii tozsamos$¢
to ,,wewnetrzna, stworzona przez cztowieka dynamiczna organizacja popedow,
zdolnosci 1 przekonan oraz indywidualnego doswiadczenia” (Marcia 1980,
s. 109). Dobrze uksztattowana tozsamo$¢ daje osobie poczucie osobistej nie-
powtarzalnosci 1 wyjatkowosci oraz okresla jej miejsce i odgrywane w §wiecie
spotecznym role. James Marcia jako spadkobierca psycho-spotecznej koncep-
cji rozwoju Erika Eriksona zwraca uwage na szczeg6lny moment rozwigzania
kryzysu tozsamos$ciowego, czyli okres ok. 18/20 lat (Erikson 2004). W tym
momencie, po burzliwym czasie stawiania sobie pytan o osobiste cele, kon-
cepcje $wiatopogladowe, zadania, ktore osoba chce podjac i ktorych podjecia
wymaga od niej srodowisko, mtody cztowiek ma szans¢ zbudowania trwatego
kregostupa tozsamo$ciowego, potaczonego z uksztalttowaniem spdjnej kon-
strukcji ,,Ja”. W koncepcji J. Marcii dla tworzenia tozsamosci istotne sg dwa
nastgpujace po sobie procesy. W pierwszej kolejnosci jest to eksploracja, a na-
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stepnie zobowigzanie. Wystepowanie lub nie jednego z wymiarow prowadzi
do uksztattowania jednego ze statusoOw tozsamosciowych: tozsamosci osiag-
nigtej, przejetej, moratoryjnej lub rozproszonej (Marcia 1966; 1980). Anali-
zujac charakterystyke osob, u ktorych rozwinal si¢ okreslony status tozsamo-
$ci z odpowiednim poziomem eksploracji i zobowigzania, nalezatoby zwrdci¢
uwage, ze rozwigzanie tego procesu moze mie¢ zarowno charakter pozytywny,
jak 1 negatywny. Wspoélczesnie przyczyn tego zjawiska upatruje si¢ w zmia-
nach kulturowo-spolecznych, przemodelowaniu instytucji rodziny, szerokich
mozliwosciach edukacji czy sytuacji polityczno-ekonomicznej panstwa.

Uwspotczesniajac teorie J. Marcii, K. Luyckx i1 jego wspotpracownicy
poszerzyli ogolne pojecie eksploracji o eksploracje wszerz oraz eksploracje
w glab, podjecie zobowigzania i identyfikacje z nim oraz interesujaca nas
z punktu widzenia poszukiwania lub braku sensu eksploracj¢ ruminacyjna
(Luyckx iin. 2008). Eksploracja wszerz zwigzana jest z poszukiwaniem osobi-
stych przestrzeni w wymiarze relacji, §wiatopogladu, aktywnos$ci, osobistych
zasobow 1 deficytow. Stanowi to wazny moment przed podjeciem zobowig-
zania. Eksploracja w glab natomiast, uprzedzona osobistym wyborem, zwig-
zana jest z potrzeba glebszej analizy wybranego obszaru. Etap ten moze za-
konczy¢ si¢ interioryzacja wartosci, systemow, utozsamieniem si¢ z obranymi
celami. Jezeli jednak okazuje si¢, ze konfrontowana rzeczywisto§¢ w pewnym
momencie nie spetnia potrzeb osoby, moze si¢ ona z niej wycofa¢ i powro-
ci¢ do eksploracji wszerz. Koen Luyckx zauwazyl, Zze podjecie zobowigzania
negatywnie koreluje z eksploracja wszerz. Im wigksze poszerzanie obszarow
W wymiarze poznawczym, doswiadczeniowym, emocjonalnym, tym nizszy
poziom trwatego zobowigzania. Natomiast eksploracja w glab pozytywnie
koreluje z identyfikacja ze zobowigzaniem. Oznacza to, ze osoby poglebiajac
swoj pierwotny wybor co do danego obszaru, zwigkszaja szans¢ na jego inte-
rioryzacj¢ 1 odpowiedzialne w niego zaangazowanie.

Eksploracja, jakkolwiek jest procesem koniecznym dla prawidlowego
rozwoju tozsamosci osobowej, moze mie¢ rowniez dziatanie dezintegrujace.
Moze objawiac si¢ zatrzymaniem osoby w procesie poszerzania réznorodnych
obszarow, bez umieje¢tnosci podjecia ostatecznego zobowigzania, jednoczes-
nie tworzac sytuacj¢ swoistego ,,ugrzeznigcia” w wielosci ofert i propozycji
wspolczesnego §wiata. Sytuacja ta moze doprowadzi¢ do pojawiajacego si¢
patologicznego Igku i reakcji depresyjnych destabilizujacych procesy ksztat-
towania si¢ tozsamosci, skutkujac wytworzeniem si¢ u 0s6b syndromu wy-
uczonej bezradnosci (Jarmakowski 2011). Ten wymiar tozsamos$ci K. Luyckx
nazwal eksploracja ruminacyjng (Luyckx 1 in. 2008). Myslenie ruminacyjne
— za Susan Nolen-Hoeksema — to ,,pasywna i1 powtarzajaca si¢ koncentracja
uwagi na odczuwanych negatywnych emocjach, ich zrodtach i potencjalnych
skutkach, jednak bez sposobow poszukiwania zmiany negatywnego nastroju”.
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Przeciwienstwem jest myslenie refleksyjne, czyli ,,analiza wlasnych negatyw-
nych emocji w celu zrozumienia ich uwarunkowan i zmiana strategii dziatania
w danym obszarze” (cyt. za: Jarmakowski 2011, s. 63). W pierwszym przypad-
ku moéwimy o perseweracji negatywnych odczu¢, przezy¢, emocji, w drugim
o ich konstruktywnym i $wiadomym wykorzystaniu. Osoby o wysokim pozio-
mie eksploracji ruminacyjnej charakteryzuje lek dotyczacy glebszego zaanga-
zowania, wycofanie, mechanizmy ucieczkowe. Skutkuje to wieloma plytkimi
relacjami, czgstym zmienianiem partneréw zyciowych, a takze miejsc pracy,
zainteresowan. Niepokojace jest to, ze jezeli osoba nie podejmie na pewnym
etapie swojego zycia istotnych decyzji dotyczacych rdl dorostosci, jak: staty
obowigzek zawodowy, zwigzek intymny, posiadanie dzieci (Ole$ 2011), moze
straci¢ kompetencje do wchodzenia w state, odpowiedzialne zadania i obo-
wiazki dotyczace zyciowych planow, wizji czy potrzeb.

Zaburzenia w procesie ksztaltowania tozsamosci i ich uwarunkowania

Analizujac wyzej opisane procesy i etapy ksztaltowania si¢ statuséw toz-
samosci, nalezy sobie zada¢ pytanie o czynniki konstytuujace tworzenie sig¢
tej istotnej struktury osobowosci. Rozwoj tozsamosci jest wynikiem dziatania
zréznicowanych czynnikéw, uwarunkowan biologicznych, kontekstu spotecz-
no-kulturowego, oddziatywan socjalizacyjnych oraz osobistej aktywnosci.

Tozsamos$¢ dorastajgcego rozwija si¢ w kilku podstawowych obszarach
umozliwiajagcych mu okreslenie siebie i przystosowanie do wymagan spotecz-
nych. Mozna do nich zaliczy¢:

e osobiste okreslenie $wiatopogladowe, czyli przyjecie idealow zgodnych
1 odrzucenie nieakceptowanych;

e dokonanie z wlasnej woli wyboru jednej z drog zyciowych;
okreslenie si¢ w dziedzinie wyboru konkretnych autorytetow oraz ocen
whasnych zdolnosci przywddczych;

e uktadanie planow wymagajacych swiadomego wyboru celu i systematycz-
nego wysitku;

e zdolnos¢ do spostrzegania wlasnego zycia jako przebiegajacego i ograni-
czonego w czasie oraz pewnos¢ siebie wynikajaca ze zgodnosci wlasnej
oceny i wiedzy o sobie z wiedzg i oceng innych;

e identyfikacj¢ seksualng (Oleszkowicz 1995, s. 24-26).

Mowigc o zaburzeniach procesu ksztattowania tozsamos$ci, warto w pierw-
szej kolejnosci zada¢ sobie pytanie, czy rodzina stanowi srodowisko stabilne
pod wzgledem tozsamosci, czy przez przypadek nie nastgpuje jednoczesnie
redefinicja tozsamosci jej czlonkow i1 nakladajacy sie na te sytuacje proces
tworzenia tozsamos$ci mtodego pokolenia. Zmiana w strukturze tozsamosci ro-
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dzicow jest znacznie trudniejsza 1 stwarza ogromne wyzwanie dla cztonkow
catej struktury rodzinnej, gdyz w ich przypadku czgsto brakuje jasnych od-
powiedzi, o ile w ogoble sg, na pytania tozsamosciowe. ,,Stad tez czlonkowie
rodziny wspotczesnej, znajdujg si¢ w ustawicznej tozsamosciowej wedrowce
ku... — odkrywaniu/ budowaniu/ kreowaniu/ redefiniowaniu swojej autokon-
cepcji, swojego ,,Ja” 1 sytuowaniu go w przestrzeni srodowiska rodzinnego
(Kubiak-Szymborska 2008). Opisywany brak stabilnosci w strukturze tozsa-
mosciowej rodzicow moze odbi¢ si¢ negatywnie na procesie tworzenia tozsa-
mosci przez ich dzieci przezywajace, rozwojowo uprawniony, tozsamosciowy
kryzys.

Tym, co powaznie destabilizuje procesy tozsamos$ciowe, sa zaburzenia
w strukturze rodzinnej. Rozwod zawsze bedzie stwarzatl pewne zagrozenie,
nie tylko dla ksztattowania psycho-emocjonalnej harmonii w Zyciu dziecka,
lecz takze pdzniej — dorostego. Inne zjawiska zachodzace w rodzinach, nie-
pozwalajace na konsolidacj¢ tozsamosci na spdjnym, dojrzalym poziomie,
opieraja si¢ czesto na indywidualizacji zycia poszczegdlnych jej cztonkéw. Sa
to roznego rodzaju formy kohabitacji, zwigzki ,,na probg”, czesto z wieloscia
partnerdw, brak odpowiedzialno$ci za budowanie relacji w zwiazku, gdyz sa
one niejako z zasady ,,na chwilg”, ponadto ekspansywnie rozwijajacy si¢ kult
,bycia singlem”. Szerzenie si¢ 1 propagowanie wspomnianych form zycia nie
jest zbudowane na rzetelnej wiedzy o ich konsekwencjach, ktore destabilizuja
procesy tozsamosciowe wszystkich jej czlonkow (Harwas-Napierata 2010).

Nalezy zaznaczy¢, ze opisywane struktury rodzinne funkcjonuja w okres-
lonych ramach spolecznych i czasowych. Zachodzace w ostatnich dziesigcio-
leciach zmiany, polegajace na rozwoju technologii, tworzeniu nowych zrodet
informacji i szybkim przeptywie tresci, a takze demokratyzacja i indywiduali-
zacja zycia, prowadzg do odejscia od struktur socjalizacji panujgcych w spo-
teczenstwach tradycyjnych i stworzenia nowych wzorcow z jednostka i jej
potrzebami w centrum. Ta sytuacja moze dezintegrowac wiezi rodzinne i jej
hierarchiczne struktury, ktore ulegaja rozluznieniu, a czasami nawet zanika-
niu. Podporzadkowanie i postuszenstwo (kultura postfiguratywna) zamienia-
ja sie w dialog migdzypokoleniowy, gdzie wszyscy moga uczy¢ si¢ od siebie
(kultura prefiguratywna). Shuzy temu rozwiniety kod jezykowy, nieograniczo-
ny jedynie do nakazow, lecz rozwijajacy indywidualizm, poszerzajacy zdolno-
$ci swobodnego wypowiadania, tworczego myslenia, a przy tym tatwiejszego
kreowania wlasnej przysztosci (Mead 2000). Taka forma socjalizacji z jednej
strony uwalnia od sztywnych ram, daje szerokie mozliwosci eksplorowania
rzeczywistosci, konstytuowania siebie w przestrzeniach relacji, zdobywa-
nia wiedzy 1 do$wiadczen, poznawania i wyboru wartosci. Z drugiej strony
nie tworzy klarownych zasad, opierajac je na trudno uchwytnych uczuciach
i abstrakcyjnych wyobrazeniach. Brak jasnych oczekiwan ze strony dorostych
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odnos$nie do rdl piciowych, spolecznych, zawodowych, stwarza mlodemu
pokoleniu mozliwo$¢ indywidualnych wyborow w zaleznosci od osobistych
wizji 1 potrzeb (Bynner 2005; Coté 1997; Bynner, Coté 2008). Taka sytuacja
moze by¢ ogromnym zasobem dla zachodzacych proceséw tozsamosciowych,
w przypadku jednak réznego rodzaju osobowych i spotecznych dysfunkcji
moze utrudnia¢ ksztattowanie tozsamosci dojrzale;.

Analizujac réznorodnos¢ stylow wychowawczych, mozna zauwazy¢, ze
w spoleczenstwach zachodnich obowigzuje bardziej liberalny styl wychowa-
nia niz w panstwach o tradycyjnej, hierarchicznej strukturze rodzinnej i au-
torytatywnym rodzicielstwie. W obu przypadkach istnieje opisywana przez
Henryka Gasiula (2006) transmisja kulturowa. Polega ona na przekazywaniu
swiatopogladow, wartosci 1 zasad na drodze wzajemnej komunikacji i wielo-
kierunkowych relacji. W ten sposdb u osoby moze tworzy¢ si¢ bardziej lub
mniej trwaty kregostup etyczno-moralny, prowadzi to takze do uksztalttowania
wsrdéd mtodych dorostych okreslonych postaw 1 zachowan. Sg one najczesciej
konfrontowane z zewnetrzng rzeczywistoscig i wieloscig ofert wspolczesne-
go $wiat, w momencie opuszczenia rodzinnego domu i wyjscia spod kontroli
znaczacych dorostych. Warto tu zaznaczy¢, ze rodzina jest czynnikiem, kto-
ry moze wzmacnia¢ lub ostabia¢ wptywy innych §rodowisk zarowno nama-
calnych — spotecznych, jak takze wirtualnych. W dobie wydtuzonego mora-
torium 1 przyzwolenia spotecznego na szeroka eksploracje, ta tak znaczaca
dla mlodych niezalezno$¢ jest ograniczana czgsto uzaleznieniem finansowym
od najblizszych. Moze to stanowi¢, w niektorych przypadkach, swoistg kar-
te przetargowa i specyficzng forme kontroli. Rodzice czesto utrzymuja swoje
dzieci podejmujgce studia wyzsze. Daje to mtodym ludziom szerokie moz-
liwosci poznawania nowych obszaréw naukowych, zawierania licznych zna-
jomosci, probowania si¢ z tym, co nowe i nieznane, bez konieczno$ci dodat-
kowych obowigzkow w postaci pracy zarobkowej. Jednoczes$nie odracza si¢
czas usamodzielnienia i podjecia wigzacych decyzji zyciowych. Nadopiekun-
czy stosunek rodzicow moze utrudnia¢ wejscie w dorostos¢ i zwieksza ryzyko
nieprzystosowania spotecznego (Hendry, Kloep 2011). Z badan Beaty Wiszej-
ko-Wierzbickiej 1 Agnieszki Kwiatkowskiej wynika, ze aktualnie 62,2% o0sob
pomigdzy 18. a 29. rokiem zycia otrzymuje finansowe wsparcie od swoich
rodzicow lub krewnych (Wiszejko-Wierzbicka, Kwiatkowska 2017). Osoby
pochodzace z rodzin o nizszym statusie ekonomicznym najczesciej sg zmu-
szone do podjecia pracy zarobkowej w celu utrzymania i mozliwosci dalszego
ksztatcenia. Ogranicza to ich czas na swobodng eksploracje, zwigksza jednak
poziom odpowiedzialnosci za innych i siebie, uczy szacunku do finansow,
wyrabia zdolnosci przystosowawcze i elastyczno$¢. Tradycyjne kategorie od-
noszace si¢ do dorostos$ci zwigzane $cisle z tozsamoscig o uksztaltowanych
zyciowych celach i warto$ciach, jak: wspomniane juz posiadanie wyksztatce-
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nia, statej pracy zawodowej, mieszkania, bycie w wigzacym, bliskim zwigzku
czy stworzenie rodziny, ustgpity miejsca cechom intrapsychicznym, jak: zdol-
no$¢ do samodzielnego podejmowania decyzji 1 ponoszenia ich konsekwencji,
rozsadek, madro$¢ zyciowa, umiejetnos$¢ zarobienia na siebie oraz na rodzing,
umiejetnos¢ zaplanowania wiasnej kariery zawodowej czy utrzymania bli-
skiej relacji partnerskiej (Wiszejko-Wierzbicka, Kwiatkowska 2017, s. 157-
-158). Dla ludzi nadal waznym elementem dorostosci jest odpowiedzialnos¢,
jednakze aktualnie nabiera ona niejako innego znaczenia. Jeszcze 20 lat temu
odpowiedzialnos$¢ charakteryzujaca ludzi dorostych oznaczata troske o dobro
wlasne 1 wspolne — bliskich i catych grup spotecznych, wspdlnot, grup zawo-
dowych, catego narodu. Stad zwigzana byla z nig troska o innych, lojalnos¢,
wiernos¢. Wspotczesnie mtode pokolenie odpowiedzialnos¢, charakterystycz-
ng dla dorostosci, wigze z odpowiedzialnos$cia za siebie, swoj wlasny rozwdj,
wierno$¢ osobistym ideatom, realizacj¢ planoéw zgodnie z obranym $wiatopo-
gladem (Carroll 1 in. 2009).

Trzeba réwniez wspomnie¢, ze braki wychowawcze wigzace si¢ z proce-
sem ksztattowania tozsamosci mtodych dorostych nie zawsze maja charak-
ter uswiadomiony. Czesto wynikajg z wczesniejszych btedow rodzicielskich,
zaniedban w systemie rodzinnym czy tez sytuacji losowych (np. $mier¢ ro-
dzica czy wspotmatzonka). Moga mie¢ one istotne znaczenie w powstawaniu
zaburzen procesu formowania si¢ poczucia tozsamosci. Wérdd nich mozna
wymieni¢ nadopiekuncze postawy rodzicielskie. W pierwszych etapach zycia
rolg rodzicow jest pomoc w tozsamosciowym wyodrgbnieniu i dokonaniu po-
znawczego rozdzialu pomiedzy tym, co jest mna, a tym, co mng nie jest, bo
jest rodzicem. Pojawiajgca si¢ §wiadomos¢ wilasnej odrgbnosci stanowi nie-
jako fundament budowania, od okresu adolescencji, poczucia tozsamos$ci. Na
drodze réznorodnych zyciowych do§wiadczen, tworzonych szczegolnie w re-
lacji z bliskimi, mtody cztowiek zyskuje zdolno$¢ samookreslenia w obszarze
tozsamosci indywidualnej oraz spotecznej. Sytuacja zaburzajacg ten proces
w pierwszych etapach zycia moze by¢ niezdolnos$¢ ustalenia granic w relacji
dziecko-rodzic, w obszarze emocjonalnym, poznawczym i spolecznym, co
w konsekwencji moze powodowac¢ problem w ksztattowaniu $wiadomego ob-
razu siebie (Opozda 2003b). Prowadzi to czg¢sto do symbiotycznego zwigz-
ku rodzica z dzieckiem oraz zaburzenia granic wewngtrzrodzinnych migdzy
cztonkami rodziny. Dodatkowo proces prawidtowego ksztaltowania poczucia
tozsamosci destabilizuje autokratyczny styl wychowania (jako dominujacy)
oraz przekaz irracjonalno$ci (Opozda 2003a). Powyzsze zaburzenia, obecne
w nasilonym stopniu w przebiegu procesu wychowania w rodzinie, nie sprzy-
jaja dojrzatemu ksztattowaniu si¢ tozsamosci osobistej 1 spotecznej mtodego
cztowieka lub wrecz utrudniajg ten proces.
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Nalezy réwniez zwrdci¢ uwage, ze we wspolczesnym $wiecie rodzice
albo przestaja by¢ autorytetami dla swoich dzieci, albo stajg si¢ autorytetem
niepodwazalnym. Nie jest to zwigzane z autorytarng formg wychowania, lecz
okazja do zwolnienia si¢ z odpowiedzialno$ci za podejmowane decyzje, ktore
cho¢ zewnetrznie sg moje, to w istocie sg ,,ich”, czyli rodzicow. Partnerski
uktad rdl rodzinnych sprawia, ze czesto zaspokajaja oni wylacznie potrzeby
materialne swojego potomstwa (Zagorska i in. 2012). Wielos¢ obowigzkow,
intensywna aktywnos$¢ zawodowa, sprawia, ze rodzice mniej czasu pos§wigcajg
na przebywanie z dorastajgcym dzieckiem oraz budowanie z nim wi¢zi emo-
cjonalnych 1 rodzinnych. Konsekwentnie, mtodzi ludzie poszukuja wzorcow
dla siebie poza strukturami rodzinnymi. Brak moralnego odniesienia skutkuje
jednak czesto zagubieniem, relatywizacja pojec i trudnoscig ze zbudowaniem
dojrzatej struktury tozsamosciowe;j.

Znaczenie rodziny w procesie ksztaltowania tozsamosci

Jak juz wspomniano, dojrzata tozsamo$¢ zawiera w sobie pewne stale ele-
menty. Stanowi swoisty kregostup zasad, wartosci, osobistych celow i wizji
zycia, co do ktérych osoba zobowigzuje si¢ pozosta¢ wierna, niezaleznie od
zyciowych sytuacji. Z punktu widzenia procesow tozsamosciowych istotny
jest klimat, w jakim dokonat si¢ proces socjalizacji obejmujacy: status eko-
nomiczny rodziny, emocjonalne wig¢zi migdzy poszczegdlnymi czlonkami,
styl wychowania, a takze promowany $wiatopoglad i system wyznawanych
warto$ci. Te czynniki tworzg tto dokonywanych przez mtodego cztowieka od-
powiedzi, waznych z punktu widzenia ksztaltowania jego tozsamosci. To one
kreuja jego postgpowanie i stanowig fundament do dalszego rozwoju na r6z-
nych plaszczyznach zycia. To wigc, kim jestem jako cztowiek, w duzej mierze
zalezy od spotkanych na drodze rozwoju znaczacych dorostych, gdzie szcze-
gblne miejsce zajmuje rodzina. Mimo rosngcej indywidualizacji wcigz to wia-
$nie ona, a nie inne grupy spoteczne, stanowi silny fundament ksztattowania
tozsamosci mtodych ludzi (Hendry, Kloep 2011).

Pierwsze i fundamentalne zadanie wychowawcze rodzicow w rozwoju
tozsamosci ich dzieci wyraza si¢ przede wszystkim w poczuciu odpowiedzial-
nos$ci za ich rozwoj (Nowak 1998). Zasoby rodzinne, mentalne, intelektualne,
spoteczne i finansowe istotnie wptywaja na jako$¢ wchodzenia w okres doro-
stosci, gdzie intensywnie trwajg procesy okreslania wlasnego ,,Ja” i rozwigzy-
wany jest kryzys tozsamo$ciowy. Przede wszystkim udzielane przez rodzing
wsparcie ma charakter dlugoterminowy 1 nie jest zwigzane z ukonczeniem 18.
roku zycia. Emocjonalne i mentalne towarzyszenie podtrzymuje optymizm,
wspiera budowanie wiary we wlasne mozliwosci, pomaga w wytrwatym da-
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zeniu do ambitnych celow. Bierne i roszczeniowe podejs$cie znaczacych doro-
stych do aktualnie przezywanej sytuacji zyciowej osob w okresie adolescencji
1 wylaniajacej si¢ dorostosci zmniejsza u nich che¢ do podejmowania nowych
wyzwan, mierzenia si¢ z przeciwnosciami, poznawania nowych obszarow
dziatan i do$wiadczen.

Poziom realizacji zadania wsparcia procesOw tozsamosciowych w rodzi-
nie zalezy przede wszystkim od tego, kim sg rodzice, a doktadniej, jakie maja
poczucie tozsamosci. Jaka jest ich odpowiedZ na pytania: Kim jestem? Jaki
jest sens i cel mojego zycia? Jakie atrybuty sg najbardziej dla mnie charaktery-
styczne? Dojrzata tozsamos$¢ rodzicéw sprzyja przekazywaniu wartosci 1 na-
daje sens egzystencjalnemu i spolecznemu funkcjonowaniu ich dzieci (Knafo,
Schwartz 2004). Analizujac potencjat poszczegélnych statusow tozsamosci
koncepcji J. Marcii 1 K. Luyckxa oraz wspdtpracownikéw, mozna okresli¢
zasoby 1 deficyty rodzicéw jako osdb wspierajacych procesy tozsamosciowe
swoich dziecl.

Osoby o tozsamosci osiggnietej bardzo dobrze odnajduja si¢ w roli towa-
rzyszy po zagmatwanych $ciezkach odkrywania i tworzenia wiasnego ,,Ja”.
Charakteryzuje je rozumna kontrola i elastyczny dystans, ktéry z jednej strony
chroni, a z drugiej nie odbiera szansy na uczenie si¢ na wlasnych btgdach. Istot-
ng wartoscig pozbawionej ruminacji i zharmonizowanej w wymiarach eksplo-
racji i zobowigzania tozsamosci rodzicoOw jest spdjnos¢ ich postaw z obrany-
mi warto$ciami. Dzigki temu popetniane przez mtodych dorastajacych btedy
moga by¢ odbierane przez nich jako lekcje, a nie zyciowe porazki, z ktorych
trudno jest si¢ ponies¢ z powodu braku stabilnego i jednoznacznego wspar-
cia. Mimo pojawiajacych trudnosci mlodzi ludzie majg poczucie sensu zycia
1 wlasnego rozwoju. Z punktu widzenia socjalizacji jest to wazna kompeten-
cja, ktorag rodzice mogg przekazaé swoim dzieciom w postaci przyzwolenia na
porazki, umiejgtnosci poznawczego i doswiadczeniowego ich przepracowania,
a nastepnie przekuwania ich na szans¢ lepszego radzenia sobie w przysztosci.

Rodzice o statusie tozsamosci moratoryjnej moga dobrze wczuc si¢ w sy-
tuacje swoich dojrzewajacych dzieci, bedacych podobnie jak oni sami, w toz-
samo$ciowym zamgcie. Opisujac ich tozsamos¢, gdzie zauwaza si¢ przewage
procesow eksploracyjnych nad zobowigzaniem, mozna zauwazy¢, ze sg oni na
etapie rekonstrukcji wlasnej tozsamosci. Ich funkcjonowanie skupia si¢ bar-
dziej na ponownej konfrontacji z r6znorodnymi ofertami ptynacymi z otocze-
nia i dopiero probg nowego zaangazowania niz na stabilnym jednoznacznym
wyborze, ktory stanowilby dla nich Zrédto samopisu. Dorosty rodzic jawi si¢
jako kumpel, ktorego celem i rolg zyciowa jest poszukiwanie swojego miej-
sca w §wiecie, a nie odpowiedzialne tworzenie srodowiska wychowawczego.
Z mtodym pokoleniem nawigzuje raczej kolezenskie relacje. Czas ,,bez wyma-
gan” ma sthuzy¢ jego dzieciom jako okazja do nauki swobodnego i odpowie-
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dzialnego podejmowania decyzji, poznawania nowych miejsc, poszukiwania
roznorodnych form ksztalcenia i rozwoju. Jednak to swoiscie ,.kumplowskie”
podejécie moze skutkowa¢ w pdzniejszym czasie brakiem umiejetnosci pod-
jecia odpowiedzialnych decyzji i kazdorazowym wycofywaniem si¢ z tych,
ktére wymagaja wigkszego zaangazowania i zwigzane sg choc¢by z czasowym
dyskomfortem czy poswieceniem. Istnieje takze duze niebezpieczenstwo, ze
osoby dorastajace zagubig si¢ wsrod propozycji $wiata, nie majac odniesienia
do jasnego i trwatego wzorca postaw i zachowan swoich rodzicow. Zagubie-
ni rodzice bedg wprowadza¢ w zycie dziecka chaos takze od strony warto$ci
1 moralnosci. Istnieje tu duze niebezpieczenstwo swoistego kultu pragmaty-
zmu, czyli przyjmowania tego, co dobre, rozumiane jako szybkie i przyjemne.
Trzeba jednak zaznaczy¢, ze niezaspokojone poszukiwanie, skutkujace egzy-
stencjalnym zagubieniem, moze prowadzi¢ do utraty sensu zycia, w konse-
kwencji moze tez by¢ zwigzane z brakiem dbatosci o zycie wlasne i innych.

Przeciwienstwem statusu tozsamosci moratoryjnej jest tozsamos$¢ przeje-
ta, o intensywnie zachodzacych procesach zobowigzania i identyfikacji i ma-
tym natezeniu proceséw eksploracyjnych. Rodzice o tym statusie tozsamo-
$ci charakteryzuja si¢ autokratycznym i narzucajacym stylem wychowania.
Dzigki temu mtodzi dorosli maja jasno sprecyzowane zyciowe cele, zgodne
z okreslonymi warto$ciami przekazywanymi z pokolenia na pokolenie. Jednak
osobiste, wydawatoby si¢, wybory, nie s3 owocem autorefleksji, lecz narzu-
conych przez srodowisko zewnetrzne wymagan i oczekiwan. Scista kontrola
dorostych oraz przekazywanie zasad i wartos$ci ,,bez dyskusji” nie stwarzaja
przestrzeni do swobodnej eksploracji. Nie ma tu miejsca na btedy, to dorosli
wiedza najlepiej, wigc kazde odstepstwo od wyznaczonej przez nich reguty
stanowi swoiste zaparcie si¢ rodzinnych tradycji i zwigzanych z nimi 0sob.
W przypadku tozsamosci przejetej dorosty stanowi wzorzec do nasladowania,
stad system wychowawczy zwigzany jest ze $cistg kontrolg, ograniczonym
przyzwoleniem na osobiste poszukiwania mlodego dorostego i wymaganiami
stawianymi bez podj¢cia migdzypokoleniowego dialogu (Brzezinska 2017).
Osoby majace ten status tozsamos$ci, same wychowane w autokratycznym
srodowisku niezaprzeczalnych wymagan i jasno okre§lonych przez rodzicow
wzorcoOw, moga mocno ogranicza¢ swoim dzieciom przestrzen osobistych po-
szukiwan 1 wyborow dokonywanych zgodnie z osobistymi potrzebami i roze-
znawanymi kompetencjami. Wychowajg osoby o jasnych zasadach, ale jedno-
czesnie sztywnej osobowosci, ktora nie ma zdolnosci wchodzenia w tworcze
dyskusje z mys$lacymi czy zyjacymi inaczej. W dzisiejszym czasie postepuja-
cej globalizacji elastyczno$¢ i otwarto$¢ poznawcza na osoby o odmiennym
swiatopogladzie wydaje si¢ jednak wazng kompetencja.

Najmniej spdjne pod wzgledem tozsamosci jest srodowisko, w ktorym
rodzice majg status rozproszonej tozsamosci, z niskim poziomem wszystkich
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wymiaréw, eksploracji i zobowigzania. Zyjac z dnia na dzien, nie majg zdol-
nosci odpowiedzialnego okreslania i podejmowania wyznaczonych celow,
nie interesuje ich przysztos¢, liczy si¢ wyltacznie to, co robig dzis. Ich sys-
tem warto$ci nie wydaje si¢ zbyt stabilny, raczej ma tendencje¢ do ulegania
aktualnym pradom i modzie, nie stanowi statego i niezmiennego krggostupa
zbudowanego z zasad. Opisany sposob podejscia do zycia stanowi ogromny
deficyt wychowawczy tej grupy. Osoby o analizowanym statusie tozsamosci
mogg mie¢ problem z jasnym, konsekwentnym i odpowiedzialnym podj¢ciem
si¢ roli rodzica, ktory przekazuje okreslone wartosci. Nie buduja trwatych, bli-
skich 1 bezpiecznych relacji ze swoimi dzie¢mi. Nie odgrywajg takze w zyciu
swoich dzieci istotnej roli, jaka przynalezataby rodzicowi, a wrecz moga ule-
ga¢ pokusie ,,oddania” swoich dzieci na wychowanie szkole, dziadkom, $rod-
kom masowego przekazu. Sami nienauczeni dialogu z rodzicami, mogg nie
mie¢ kompetencji do tworzenia tworczego srodowiska komunikacji w swoich
domach. Mtodzi dorosli wzrastajacy w opisywanym $rodowisku wychowaw-
czym charakteryzuja si¢ brakiem lub ograniczong kontrolg wtasnych emocji
i zachowan. Nieposiadanie jasnych wymagan stawianych przez osoby zna-
czace oraz nieumiejetnos¢ wyznaczania sobie okreslonych celéw ostatecznie
skutkuje brakiem poczucia sensu zycia (Brzezinska 2017). Opisywany status
tozsamosci zwigzany jest takze z nieposiadaniem kompetencji do osobistego
odkrywania celu wtasnego zycia i zdolnosci do konstruktywnego i zadowa-
lajacego osobe¢ spotecznego funkcjonowania. Wskazane dysfunkcje tozsamo-
sciowe rodzicOw czy osob znaczacych moga powaznie destabilizowac proces
wspierania mtodego w dochodzeniu do spojnej i dojrzaltej struktury tozsamo-
$ci, ktorej wzorce funkcjonowania przekazywane sa mlodszemu pokoleniu.
Samowiedza i samookreslenie rodzicow stanowi wiec poczatek ksztatto-
wania tozsamosci ich potomstwa i w t¢ strukture ,,Ja” wpisuje si¢ ich funkcja
wychowawcza. Zadaniem rodziny w procesie ksztaltowania tozsamosci jest
zbudowanie tworczego systemu wsparcia, opartego na wzajemnym zaufaniu,
poczuciu bezpieczenstwa, odpowiedzialnosci 1 wolnosci. Dlatego takze nale-
zatoby zwrdci¢ uwage na jedng z istotnych kulturowo cech, jaka jest ewokacja,
pozwalajaca na dostosowanie si¢ do okreslonych warunkow dzigki uzyskane-
mu wsparciu. Proces ten w drodze osobowego rozwoju pozwala na rozwoj
cech 1 osobistych predyspozycji utatwiajacych przetrwanie (Gasiul 2006).
Ponadto rodzice odgrywaja znaczaca role w osigganiu przez dorastajace
dzieci whasciwego i trwalego poczucia tozsamosci. Wynika to migdzy innymi
z faktu, ze dostarczajg im informacji i wzorow zachowan, ktore ich dzieci wy-
probowuja i przetwarzajg. W rozwoju mtodego cztowieka niezwykle wazny
jest caly zespot doswiadczen zwigzanych z postawami wobec warto$ci, norm
moralnych, a takze ze sposobami odnoszenia si¢ do siebie, kulturg jezyka,
wzajemna wspotpraca, rozwojem zainteresowan, ktore wynosi on z domu. Ca-
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loksztalt tych doswiadczen odgrywa istotng role w procesie socjalizacji, ktora
obejmuje takze ksztalttowanie umiejetnosci realizacji swej roli spotecznej, wia-
sciwg troske o zaspokojenie wlasnych potrzeb egzystencjalnych, zwtaszcza
prowadzacych do komplementarnego rozwoju personalnego (Adamski 2002,
s. 38-39). Zadaniem, przed ktorym stoi rodzina, jest takze umozliwianie doko-
nywania samodzielnych wyborow, planowania i dlugofalowego angazowania
si¢ w wybrane obszary i inspirowanie do tego, zachecanie do podejmowania
dziatan na rzecz innych ludzi i na rzecz wspodlnego dobra i podtrzymywanie
w ich realizacji. To takze budowanie poczucia wartosci poprzez ksztaltowanie
realistycznej 1 stabilnej samooceny oraz poczucia kompetencji — wzmacnianie
zadowolenia z siebie i swoich osiggni¢¢ (poczucie dumy; Brzezinska 2017).
Jak zwraca uwage Danuta Opozda, rodzinne oddzialywania socjalizacyj-
ne, wspierajace rozwoj tozsamosci, powinny zwroci¢ uwage na:
e rozszerzanie samowiedzy (jej zrodiem jest np. doswiadczenie, indywidual-
na historia zycia),
uczenie oceniania zachowania wtasnego 1 innych,
poszerzanie wzoréw osobowych (bezposrednich i posrednich),
podawanie trafnych ocen wraz z uzasadnieniem,
pomoc w ksztattowaniu hierarchii wartosci,
pomoc w werbalizowaniu plandw, dazen i aspiracji (za: Opozda 2007, s. 53).
Wspieranie mtodego czlowieka w dochodzeniu do dojrzatej tozsamosci
musi mie¢ charakter integralny, od poznawczego poszerzania horyzontow,
przez pomoc w szukaniu emocjonalno-psychicznej rownowagi, troske o zdro-
wy styl zycia, po przekaz duchowych wartosci i zasad.

*

Zarysowane w niniejszym tekscie zagadnienie jest wielowatkowe i nie-
zwykle wazne wychowawczo. Podjeta refleksja wskazuje na potrzebe dal-
szych badan z zakresu psychologii, pedagogiki oraz nauk o rodzinie, zmierza-
jacych w kierunku analiz jako$ciowych i ilo§ciowych, a takze poszukiwania
praktycznych rozwigzan pomocnych nie tylko rodzicom, lecz takze nauczy-
cielom i wychowawcom.

Tozsamos$¢ to dynamiczny konstrukt, ktory moze ulega¢ przemianom
na réznych etapach zycia. Etap dochodzenia do dojrzatej tozsamosci to czas
stawiania pytan, ulegania wielu watpliwosciom, kwestionowania zastanych
prawd i1 budowania na nowo obrazu wtasnej osoby. Poszukiwanie odpowiedzi
na pytania dotyczace sensu zycia i funkcjonowania w §wiecie jest wyrazem
intensywnie przebiegajacego procesu formowania si¢ tozsamos$ci indywi-
dualnej i1 spotecznej. Konstruowanie wiasnej tozsamosci jest mozliwe dzie-
ki osiggnieciom rozwojowym sfery poznawczej oraz refleksji i autorefleks;ji.
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Warto jednak zaznaczy¢, ze w tym czasie mlody cztowiek do§wiadcza duzej
ambiwalencji sfery emocjonalnej, czasami odczuwa dume i energi¢ do zmia-
ny siebie 1 $wiata, kiedy indziej przezywa niepewnos¢, zagubienie i niepokoj
(Obuchowska 2001).

Z punktu widzenia rozwoju dojrzatej tozsamosci istotne jest nie tylko samo
posiadanie rodziny, lecz takze bliskie wi¢zi taczace jej czlonkow, pozwalaja-
ce na zaspokojenie naturalnych rozwojowych potrzeb, jak: zaufanie, poczucie
bezpieczenstwa, poczucie sprawstwa, zdolno$¢ do podejmowania niezalez-
nych, odpowiedzialnych decyzji (Erickson 1985), a przede wszystkim peinej
troski odpowiedzialnej mitosci, stanowiacej fundament dialogu 1 wzorzec do
nasladowania. Nie ma bowiem nic bardziej tworczego dla nowo konstytuuja-
cego sie ,,Ja” mlodego cztowieka jak realizujacy w swoim zyciu obrane cele,
spelieni 1 szczesliwi rodzice (por. Jagieta 2007, s. 7). Podstawowym celem
dorastajacej jednostki jest bowiem osiggniecie dajacej poczucie bezpieczen-
stwa oraz stabilnej tozsamosci ,,Ja”” §wiadomosci siebie (Malim, Birch, Wade-
ley 1998, s. 122) i w pelni odpowiedzialnej za zycie swoje i swoich bliskich.

Funkcja wychowawcza rodzicow w rozwoju tozsamosci mtodziezy pole-
ga w pierwszej kolejnosci na dokonaniu autorefleksji nad wlasnym procesem
ksztattowania tozsamosci i poziomem integracji zakonczonego tozsamoscio-
wego kryzysu. Rolg dorostego jest bowiem bycie towarzyszem w podrozy
miodego cztowieka, ktorej celem jest osiggniecie dojrzalej, zintegrowanej
pod wzgledem procesow eksploracji i zobowigzania, tozsamosci; towarzy-
szem nienarzucajacym postaw, zasad, a nawet wartosci, ale stuzacym pomoca
w cierpliwym odkrywaniu tego, co wazne, dobre, wartosciowe i egzystencjal-
nie istotne. Skutkiem tego procesu jest odkrycie, kim jestem, jakie sg moje po-
trzeby, kompetencje, cechy, jak mam si¢ spelnia¢ w §wiecie i realizowaé swo-
je powotanie jako jedyna i niepowtarzalna, powotana do doskonatosci osoba.
Podstawg troski dorostych jest wigc budowanie silnych wigzi emocjonalnych
w prawidlowo funkcjonujacym systemie rodzinnym, ktdre sprzyja dawaniu
tworczego $wiadectwa w kreowaniu siebie 1 otaczajacego Swiata.

FAMILY AS APLACE TO CREATE IDENTITY

SUMMARY

The article discusses the role of the family in the process of shaping the iden-
tity. The identity is understood as the result of personal self-reflection over one‘s own
needs, goals, and resources, which in confrontation with the collected and processed
information about oneself, allow the young person to answer the basic identity ques-
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tion: who am I? The presented text shows the determinants of identity development,
focuses on the description of predispositions and family competences needed to solve
the identity confusion and the favorable and unfavorable behavior of adults favoring
the development of different types of identity.

Keywords: engaged couple; family; identity statuses; personal identity; upbringing

Stowa kluczowe: narzeczeni; rodzina; statusy tozsamosci; tozsamos$¢ osobowa; wy-
chowanie
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Parafialne poradnictwo rodzinne elementem
nowej ewangelizacji.
Poszukiwanie rozwigzan w dokumentach Kosciola

Katolickie poradnictwo rodzinne w duchu ,,nowej ewangelizacji” we-
dlug istotnych dokumentow KosSciota

a. Charakterystyka terminu ,,nowa ewangelizacja”

Nowa ewangelizacja byla jednym z priorytetow programu duszpasterskie-
go Jana Pawtla II i Benedykta XVI, pozostaje nim tez dla papieza Franciszka.
Jej adresatami maja by¢ osoby ochrzczone, ktore porzucily swojg wiare czy
zaniechaty praktyk religijnych.

Jan Pawetl II poruszyl ten problem w encyklice Redemptoris missio z 1990
roku:

Istnieje wreszcie sytuacja posrednia, zwlaszcza w krajach o chrze$cijanstwie daw-
nej daty, ale czasem rowniez w KoSciotach mtodych, gdzie cate grupy ochrzczo-
nych utracity zywy sens wiary albo wprost nie uwazaja si¢ juz za cztonkéw Ko-
$ciota, prowadzac zycie dalekie od Chrystusa i od Jego Ewangelii. W tym wypadku
zachodzi potrzeba ,,nowej ewangelizacji” albo ,,re-ewangelizacji” (RM, nr 33).

Przez wieki praca duszpasterska Kos$ciota koncentrowata si¢ na gltoszeniu
Ewangelii narodom, ludziom nieznajacym nauczania Jezusa i na nauczaniu
wiernych uczestniczacych w zyciu Kosciota. Zatozeniem nowej ewangelizacji
jest wypracowanie form pracy duszpasterskiej ukierunkowanej na ozywienie
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wiary i odnalezienie na powr6t miejsca w Kosciele przez tych, ktorzy odeszli.
W encyklice Veritatis splendor Jan Pawet Il sprecyzowal, ze oznacza to gto-
szenie: ,,Ewangelii zawsze nowej 1 zawsze niosgcej nowos¢; ktdra musi byc
prowadzona «z nowg gorliwo$cig, nowymi metodami i z zastosowaniem no-
wych §rodkow wyrazu»” (VS, nr 106).

Benedykt XVI w homilii podczas Mszy Swietej rozpoczynajacej 7 paz-
dziernika 2012 roku Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupow w Rzymie pod
hastem: Nova evangelizatio ad christianam fidem tradendam, mowit, ze istnie-
je wyrazny zwiazek miedzy kryzysem wiary i kryzysem matzenstwa. Jak od
dawna twierdzi i $wiadczy Kos$ciol, matzenstwo jest powotane, aby bylo nie
tylko przedmiotem, ale takze podmiotem nowej ewangelizacji. Potwierdza si¢
to juz w wielu doswiadczeniach wspolnot i ruchoéw religijnych, a coraz czg-
$ciej takze w diecezjach i parafiach'.

Kontynuatorem idei pracy duszpasterskiej droga nowej ewangelizacji po-
zostaje papiez Franciszek, ktory z ogloszonej przez siebie w 2013 roku ad-
hortacji apostolskiej Evangelii gaudium uczynit program duszpasterskiej dzia-
talnosci Kosciota. Do owocnej ewangelizacji konieczna jest zmiana sposobu
dzialania, zweryfikowanie na nowo celow, stylu i metod pracy, kreatywnos$¢
w poszukiwaniu $rodkow stuzacych wyjsciu poza obowigzujace dotychczas
schematy (EG, nr 33). Franciszek zwraca uwage, ze ewangelizacja powinna
by¢ bardzo cierpliwa i uwzglednia¢ ograniczenia (EG, nr 24). Nalezy zatem
przeprowadzi¢ proces zmian 1 wypracowac rozne formy misyjnej kreatywno-
$ci. Zdaniem Franciszka: ,,Parafia nie jest strukturg przestarzata. Wtasnie dlate-
g0, ze ma wielka elastycznos$¢, moze przyjac¢ bardzo rozne formy, wymagajace
otwarcia 1 misyjnej kreatywnosci ze strony duszpasterza i wspolnoty” (EG,
nr 28). Zatem jednym z priorytetowych zadan pracy ewangelizacyjnej w para-
fiach powinno by¢ duszpasterstwo rodzin wspomagane przez parafialne porad-
nie rodzinne, realizujgce swojg misj¢ przy wsparciu poradnictwa, dostosowa-
nego do sytuacji konkretnego matzenstwa, rodziny, stuzacego rozwigzywaniu
przez nie trudnos$ci i problemdéw, wspierajagcego 1 uczacego przezywania mat-
zenstwa i rodzicielstwa w duchu chrzescijanskim.

b. Wskazania duszpasterskie w Familiaris consortio i Amoris laetitia

Podstawowymi dokumentami programowymi Magisterium Kosciota dla
rozwoju duszpasterstwa rodzin i katolickiego poradnictwa rodzinnego sg ad-

! Benedykt XVI, Homilia na rozpoczecie XIII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogdlnego Syno-
du Biskupow, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/homilies/2012/documents/hf ben-xvi_
hom_ 20121007 _apertura-sinodo.html [dostep: 27.06.2019].
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hortacje apostolskie Familiaris consortio Jana Pawta II z 1981 roku 1 Amoris
laetitia papieza Franciszka z 2016 roku.

W Familiaris consortio Jan Pawel 11 podjal refleksj¢ nad sytuacja rodzi-
ny w §wiecie wspotczesnym, zamystem Boga Stworcy wzgledem matzenstwa
i rodziny, zadaniami rodziny chrzescijanskiej. Papiez stwierdzit, ze: ,,Trzeba
podja¢ kazdy wysitek, azeby zorganizowac i rozwing¢ duszpasterstwo rodzin,
troszczac si¢ o t¢ pierwszoplanowa rodzing w przekonaniu, ze przysztos$é
ewangelizacji zalezy w wielkiej mierze od «Kosciota domowego»” (FC, nr 65).
Czwarta czg¢$¢ adhortacji zawiera wskazowki dotyczace prowadzenia duszpa-
sterstwa rodzin: etapdw, organizacji, pracownikow 1 okolicznosci. Adresatami
Familiaris consortio sa biskupi, kaptani i wierni catego Kos$ciota katolickiego.
Dziatalno$¢ duszpasterska Kosciota powinna by¢ progresywna, takze jesli cho-
dzi o pojscie za rodzing i towarzyszenie jej krok w krok na réznych etapach jej
formacji 1 rozwoju (FC, nr 65), od trzyetapowego przygotowania do matzen-
stwa: dalszego, blizszego i1 bezposredniego (FC, nr 66-68), przez duszpaster-
stwo matzenstw, pomoc w szczegdlnych okolicznosciach (FC, nr 77), po dusz-
pasterstwo w sytuacjach nieprawidlowych (FC, nr 79-85). Szczegdlna uwaga
nalezy obja¢ wspieranie samych matzenstw, zwlaszcza w pierwszych latach
po $lubie przy podejmowaniu nowych rol matzenskich i rodzicielskich, najle-
piej przez inne matzenstwa z dtuzszym stazem (FC, nr 69). Jako najwazniej-
si 1 pozadani pracownicy duszpasterstwa rodzin wymienieni zostali biskupi,
kaptani, zakonnicy, zakonnice, a takze specjalisci §wieccy (lekarze, prawnicy,
psychologowie, pracownicy spoteczni, doradcy itp.; FC, nr 75), ktorych nalezy
odpowiednio przygotowac¢ na kursach specjalistycznych celem niesienia ro-
dzinie kompetentnej pomocy. Praca duszpasterska w Kos$ciele musi by¢ reali-
zowana zarOwno w wymiarze uniwersalnym, jak i partykularnym w Kosciele,
z ktorego struktur wyrdznia si¢ parafia. Na niej spoczywa odpowiedzialnos¢ za
rozwijanie duszpasterstwa rodzin (FC, nr 70). Zaproszenie $wieckich specja-
listow 1 matzenstw do niesienia pomocy innym matzenstwom przyczynito si¢
do powstawania parafialnych poradni rodzinnych.

Amoris laetitia papieza Franciszka jest kompendium zagadnien poruszo-
nych podczas dwoch ostatnich synodow biskupow o rodzinie z lat 2014 1 2015,
owocem tekstu synodalnego biskupow Relatio synodi ztozonego z 62 para-
grafoéw poswigconych wszystkim poruszonym problemom poddanym gtoso-
waniu jako najbardziej konieczne do rozwigzania w Kosciele?. Ojciec Swiety
poddat analizie obecng sytuacje rodziny w $§wiecie, zebrat w catos¢ wszystkie
elementy nauczania Kos$ciota o malzenstwie i rodzinie, potwierdzajac aktu-
alnos¢ i jednos¢ doktryny nauczania poprzednich papiezy, zwracajac uwage

2 Por. «Relatio synodiy — Wyzwania duszpasterskie zwigzane z rodzing w kontekscie ewangeli-
zacji, ,,L'Osservatore Romano” 11 (366) 2014, s. 8-21.



200 KARINA ZAJAC

na mozliwo$¢ réznych sposobow interpretowania pewnych aspektow tegoz
nauczania lub niektorych wynikajacych z niego konsekwencji (por. AL, nr 3)
przez poszukiwanie rozwigzan odpowiednich dla tradycji 1 wyzwan lokalnych
w zalezno$ci od kraju, a nawet regionu (por. AL, nr 3). Rozdziat 6. 1 8. adhor-
tacji poswiecit omowieniu podejmowanych dziatan duszpasterskich na rzecz
rodzin, wskazal potrzebe wypracowania nowych drog duszpasterskich, ogra-
niczajac si¢ do zaakcentowania gtownych kierunkow w celu wykorzystania
ich do tworzenia szczegotowych programow dostosowanych do konkretnych
Kosciolow partykularnych, w tym poszczeg6lnych parafii (por. AL, nr 199).
Zaapelowal o opracowanie programow pracy duszpasterskiej przez Koscioty
lokalne, gtéwnie indywidualne parafie, bedace rodzinami rodzin, uwzglednia-
jacych przede wszystkim ,,wysitek ewangelizacyjny i katechetyczny skierowa-
ny do wnetrza rodziny”, ktory dawatby konkretne wskazoéwki do rozwigzywa-
nia problemoéw rodzinnych. Zdaniem papieza, w obecnych spoleczenstwach
nie wystarczy juz ogolna troska o rodzing realizowana przez wielkie projek-
ty duszpasterskie, ale pomoc ukierunkowana na przezycie do§wiadczenia, ze
Ewangelia rodziny jest odpowiedzig na najglebsze pragnienia czlowieka: jego
godnosci 1 pelnej realizacji we wzajemnosci, w jednos$ci i plodnosci matzen-
skiej, w sposob nienarzucajacy gotowych norm do stosowania, ale proponu-
jacy warto$ci, odpowiadajace potrzebom wspoédlczesnego czlowieka, czesto
zarzucajacego praktyki religijne i zyjacego, jakby Boga nie byto (por. AL,
nr 200-202)%. Papiez Franciszek sygnalizuje pilng potrzebe rozwoju oddolnych
struktur duszpasterstwa rodzin. Szosta cze$¢ adhortacji zatytutowana: ,,Nie-
ktore perspektywy duszpasterskie: gloszenie dzisiaj Ewangelii rodziny, prowa-
dzenie narzeczonych na drodze przygotowania do malzenstwa, towarzyszenie
w pierwszych latach zycia matzenskiego, rozjasni¢ kryzysy, niepokoje i trud-
nosci, gdy $mier¢ wbija swoje zadlo”, i cata czes¢ 6sma adhortacji zatytuto-
wana: ,,Towarzyszy¢, rozpoznac i wlaczy¢ to, co kruche: stopniowos¢ w dusz-
pasterstwie, rozeznanie tak zwanych sytuacji «nieregularnychy, okoliczno$ci
duszpasterskie w rozeznaniu duszpasterskim, normy i rozeznanie, logika mito-
sierdzia duszpasterskiego”, pokazuja, jak wiele zadan i kierunkdéw pracy musi
podja¢ Kosciot, aby skutecznie stuzy¢ wspotczesnym matzenstwom i rodzi-
nom. Adhortacja Amoris laetitia naciska na konieczno$¢ niesienia pomocy
rodzinom przezywajacym trudnos$ci w poszczegdlnych parafiach, w ktorych
dziata¢ beda poradnie rodzinne obstugiwane przez odpowiednio przygotowa-
nych kaptanow, diakonéw, zakonnikéw i zakonnice, katechetow i §wieckich
pracownikow duszpasterskich. Ponadto w diecezjach w szczegdlnych sytu-
acjach winna by¢ tez §wiadczona specjalistyczna pomoc, na przyktad: psycho-
logiczna, pedagogiczna, medyczna, socjalna, kuratorska dla nieletnich i rodzin

3 Relacja koricowa 2015, nr 32-77, w: AL, s. 158-159.
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(por. AL, nr 202-204)*. Potrzebni sg tez duszpasterze i specjalisci $wieccy do
prowadzenia 0sob zyjacych w sytuacjach ,,nieregularnych”, by w mozliwy spo-
sOb wiaczac je do uczestnictwa w zyciu KoS$ciota tak, by rozeznanie pomogto im
w znalezieniu mozliwych drég odpowiedzenia Bogu i1 rozwoju posrod ograni-
czen (por. AL, nr 305). Papiez daje wytyczne, w jaki sposob organizowac prace
z narzeczonymi, matzonkami w pierwszych latach po ich §lubie, w sytuacjach
szczegblnych, trudnych, takze w sytuacjach ,,nieregularnych”, zwracajac uwagg
na dostrzezenie odpowiednich momentoéw zyciowych rodzin i os6b indywidual-
nych, w ktorych warto podejmowac dziatania ewangelizacyjno-poradnicze.
Przygotowanie do matzefistwa nalezy intensywnie prowadzi¢ przez wszyst-
kie trzy etapy: dalszy, blizszy i bezposredni, w sposob ditugotrwaty ciagly
1 stopniowy, dostosowujac prace duszpasterska do okolicznosci odpowiednich
momentow zycia mtodych ludzi. Istotne jest $wiadectwo zycia wiasnej rodzi-
ny od chwili urodzenia, wspierane przez odpowiednig inicjacje chrzescijanska,
uwypuklajacej powigzanie matzenstwa z chrztem i innymi sakramentami, two-
rzenie specyficznych programoéw przygotowania do matzenstwa, ktore beda
prawdziwym doswiadczeniem w zyciu koscielnym poglebiajacym roézne aspek-
ty zycia rodzinnego. W przypadku narzeczonych przygotowujacych si¢ do za-
warcia malzenstwa papiez proponuje prowadzenie ich do podjgcia dojrzalej
decyzji, rozpoznania niedogodnosci lub zagrozen, wyrazenia indywidualnych
oczekiwan od drugiej osoby, wyrazenia obrazu wspdlnego zycia, jakie jest pla-
nowane. Tak ukierunkowana praca z osobami zar¢gczonymi ma za cel znale-
zienie $§rodkéw pomocnych, by pomyslnie mogli radzi¢ sobie z problemami
matzenskimi i byli ich §wiadomi. Wobec szerzacej si¢ laicyzacji spoteczenstw
papiez ktadzie nacisk na odpowiednie przygotowanie narzeczonych do samej
uroczystosci §lubnej, przez pomoc w zrozumieniu mtodym, ze sakrament to nie
tylko jaki$§ moment, ktory potem staje si¢ czescia przesztosci 1 wspomnien, ale
wywiera on trwaly wptyw na cale zycie malzefiskie (por. AL, nr 205-216)°.
Oproécz dziatan adresowanych do narzeczonych papiez szczeg6lnie pod-
kresla konieczno§¢ wspierania samych matzenstw, zwlaszcza w pierwszych
latach zycia po $lubie i p6zniej podczas roznego rodzaju kryzyséw rodzinnych,
rowniez po rozpadzie malzenstwa i rozwodzie, przez wyshuchanie 1 dowar-
tosciowanie cierpienia tych, ktorzy doswiadczyli niesprawiedliwie separacji,
rozwodu lub porzucenia albo zostali zmuszeni, wskutek maltretowania przez
wspotmatzonka do zerwania pozycia, tych, ktorzy owdowieli, z réznych przy-
czyn zostali postawieni w obliczu samotnego rodzicielstwa (por. AL, nr 217-
-2221231-258). W punktach 223 do 230 Amoris laetitia s zawarte propozycje

4 Tamze, nr 61.
5 Konferencja Katolickiego Episkopatu Kenii, Kampeni ya Kawrisma 2015 (18 lutego 2015)
w: AL, s. 170.
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posynodalne niecodzownych sposobow pomocy proponowanych do wykorzy-
stania w pracy parafialnych poradni rodzinnych wobec nowozencéw w pierw-
szych latach matzenstwa, na przyklad nauki: wypracowania wlasnych zwy-
czajow rodzinnych i codziennych rytualéw, umiejetnosci porozumiewania si¢
1 wzajemnego stuchania, przygotowania do przyjecia daru ptodnosci, planowa-
nia czasu indywidualnego 1 wspdlnego, czasu poswigeconego dzieciom, §wig-
towania rzeczy waznych, wypracowania wspolnych przestrzeni duchowosci,
wspolnej modlitwy 1 uczestnictwa w niedzielnej Eucharystii, znalezienia pew-
nych wspolnych wartos$ci do dzielenia i pielegnowania, szczeg6lnie w przy-
padkach, gdy jedno z matzonkow jest nieochrzczone lub nie chce zy¢ zobowia-
zaniami wyplywajacymi z wiary. Parafie z duszpasterstwem skierowanym do
rodzin, poprzez specjalistyczne poradnie, rekolekcje dla matzonkéw, konferen-
cje specjalistow o zyciu rodzinnym, spotkania matzenstw i inne inicjatywy stu-
73 pomoca, majac na wzgledzie troske o dobro rodziny i ksztaltowanie postaw
chrzesécijanskich. Papiez uswiadamia, ze dzisiaj duszpasterstwo rodzin musi
by¢ zasadniczo misyjne, wychodzace, pozostajace blisko ludzi. Nie moze by¢
fabryka kursow, w ktorych uczestniczy niewiele osob (por. AL, nr 223-230).

Papiez przypomina o obowigzku niepotgpiania nikogo, rowniez osob zyja-
cych w sytuacjach ,,nieregularnych’: rozwiedzionych, w zwigzkach cywilnych,
innych sytuacjach nieregularnych, oraz o konieczno$ci otwartego wystuchania
tych 0sob, rozeznania ich sytuacji, duszpasterskiego podejscia, ukazywania Bo-
zej pedagogii taski 1 mitosierdzia, proby wiaczenia w odpowiedni dla nich spo-
sob do uczestnictwa w zyciu Kosciota, unikajac wszelkich okazji do zgorszenia.
Potwierdzit tez aktualno$¢ dotychczasowych norm kanonicznych, nie oglasza-
jac nowych norm ogdlnych typu kanonicznego, mozliwych do zastosowania do
wszystkich przypadkéw. Szczegotowe rozeznanie kanoniczne jest przedmiotem
pracy specjalistycznych poradni kanonicznych (por. AL, nr 296-310).

Adhortacja zostata zakonczona przypomnieniem papieza o konieczno-
$ci rozwoju 1 pielegnowania duchowosci matzenskiej i rodzinnej. Caty tekst
adhortacji stanowi zwienczenie dotychczasowego nauczania Ko$ciota o mat-
zenstwie 1 rodzinie z wytycznymi do opracowania szczegotowych programow
pracy duszpasterskiej w poszczegdlnych krajach, Kosciotach partykularnych
1 parafialnych.

Dokumenty Konferencji Episkopatu Polski dotyczace organizacji i za-
dan parafialnego poradnictwa rodzinnego

Pierwsze sygnaly o potrzebie powolania pracownikéw s$wieckich do
duszpasterstwa rodzin i zasadnosci tworzenia poradni rodzinnych znajdu-
ja sie w I Instrukcji Episkopatu Polski dla duchowienstwa o przygotowaniu
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wiernych do sakramentu matzenstwa i o duszpasterstwie rodzin z 1969 roku
1 w II Instrukcji Episkopatu Polski dotyczqcej przygotowania do matzenstwa
i Zycia rodzinnego oraz wprowadzenia nowego obrzedu sakramentu matzen-
stwa z 1975 roku. W tych dokumentach wspomniano o mozliwosci korzysta-
nia z pomocy $wieckich przy prowadzeniu przygotowania narzeczonych do
malzefistwa w przyparafialnym poradnictwie rodzinnym. Praca skierowana
byta gldwnie do nupturientow pragnacych zawrze¢ matzenstwo sakramental-
ne. Dotychczas obowigzuje Instrukcja Episkopatu Polski o przygotowaniu do
matzenstwa w Kosciele katolickim z 1989 roku, wydana po ogloszeniu przez
Jana Pawtla II adhortacji Familiaris consortio, dostosowujaca przygotowanie
do malzenstwa zgodnie z zaleceniami papieza i dzielgca je na trzy etapy.

Kodeks prawa kanonicznego z 1983 roku Jana Pawta II, prawnie reguluja-
cy w Kosciele zasadno$¢ pomocy matzonkom w trudnosciach (por. KPK/83,
kan. 1064)°; byt przyczynkiem do wydania pierwszej regulacji prawnej w Ko-
sciele polskim przez II Synod Plenarny z lat 1991-1999, ktérego wynikiem
byly wnioski i postulaty takze dotyczace poradni rodzinnych.

Pierwszym polskim dokumentem, ktory w catosci poswigcono powotywa-
niu 1 dzialalno$ci poradnictwa rodzinnego w Kosciele, jest ogloszone przez
Konferencj¢ Episkopatu Polski w 2003 roku Dyrektorium duszpasterstwa ro-
dzin zawierajace konkretne wytyczne oraz zarzadzenia w celu opracowania
1 stosowania w obrebie Kosciolow partykularnych, w tym parafialnych. Po-
dzielono je na sze$¢ rozdzialow z wytycznymi dla duchowienstwa, indywidu-
alnych oséb $wieckich, calych rodzin, ktére po odpowiedniej formacji nalezy
wdrozy¢ w niesienie pomocy rodzinom z trudno$ciami matzenskimi, wycho-
wawczymi 1 angazowac w przygotowanie nupturientow do matzenstwa. Poda-
no szczegotowe instrukcje do trzyetapowego przygotowania do matzenstwa
1 zycia w rodzinie. Podkreslono obowigzek powotywania poradnictwa specja-
listycznego 1 placowek w obrebie diecezji w celu niesienia pomocy rodzinom
w sytuacjach szczegdlnych, a takze stuzacej rodzinie wspolpracy z organiza-
cjami spotecznymi 1 wltadzami politycznymi.

Caly trzeci rozdziat Dyrektorium zostal poswigcony poradnictwu rodzin-
nemu i innym formom pomocy rodzinie. Znajduje si¢ w nim stwierdzenie, ze:
jedna z form pomocy narzeczonym, malzonkom i rodzicom jest kompetentne
poradnictwo rodzinne, taczace fachowo$¢ doradcow z ich osobistym §wiadec-
twem zycia Ewangelig. Chodzi bowiem o pomoc tym osobom, w realizowaniu
Bozego zamystu wobec ich rodziny. Wyrdzni¢ nalezy: parafialne poradnie ro-
dzinne, poradnie specjalistyczne oraz telefony zaufania (por. DDR, nr 37).

¢ Jest rzecza ordynariusza miejsca troszczy¢ sie o wlasciwe organizowanie tego rodzaju pomo-
cy, po wystuchaniu takze, gdy si¢ to wyda pozyteczne, zdania m¢zczyzn i kobiet, odznaczajacych
si¢ do§wiadczeniem i biegloscia.
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Powotywanie parafialnych poradni rodzinnych zlecono ksigzom probosz-
czom, ze wskazaniem, by kazda parafia miala swojg poradni¢, a kiedy to
niemozliwe, by jedna stuzyta kilku parafiom. Zalozono, ze pracowa¢ w nich
mogg odpowiednio przygotowane osoby swieckie, zwane doradcami zycia ro-
dzinnego (por. DDR, nr 38). Dyrektorium przedstawia doktadne wymogi, ja-
kie musza spetnia¢ osoby w nich postugujace, wymog przeznaczenia na dzia-
talno$¢ poradnicza odrgbnego lokalu, udostgpnienia informacji o godzinach,
w jakich mozna skorzysta¢ z pomocy, zalecenia dotyczace wynagradzania do-
radcow za swiadczong postuge (por. DDR, nr 40-42).

W Dyrektorium zadania poradni rodzinnych podzielono na blok nauczy-
cielski i doradczy. Do pierwszego z nich nalezg: ukazywanie wlasciwego wy-
miaru milosci matzenskiej i rodzinnej, czystosci przedmatzenskiej i matzen-
skiej, przygotowanie do odpowiedzialnego rodzicielstwa i szacunku do Zycia
od poczecia do naturalnej $mierci. Natomiast drugi blok obejmuje: pomoc
w rozwigzywaniu konfliktow i1 problemoéw rodzinnych, wychowawczych oraz
ksztaltowanie postaw prorodzinnych (por. DDR, nr 39).

W kazdej diecezji obowigzkowo powinny powsta¢ diecezjalne specjali-
styczne poradnie rodzinne, w miar¢ mozliwosci réwniez rejonowe badz deka-
nalne specjalistyczne poradnie rodzinne. Poradnie takie, w celu zapewnienia
zglaszajagcym si¢ integralnej pomocy, winny zatrudnia¢ roznych specjalistow.
Oprocz duszpasterza majg by¢ w nich dostepni miedzy innymi: psycholog, pe-
dagog, prawnik, lekarz (konsultant), nauczyciel naturalnego planowania ro-
dziny (por. DDR, nr 43).

Zadania poradnictwa rodzinnego wynikaja ze specyficznej sytuacji rodzi-
ny wspolczesnej, ktéra swe niezmienne powotanie do zaspokajania najbar-
dziej ludzkich potrzeb realizuje w nieustannie zmieniajacych si¢ warunkach,
dlatego konieczne jest udzielanie pomocy malzenstwom i rodzinom w rozwig-
zywaniu ich konfliktowych sytuacji, innych trudnos$ci, problemow, zwlaszcza
droga kontaktéw indywidualnych z konkretnymi malzenstwami, narzeczony-
mi, a takze w grupie malzenstw, narzeczonych, celem wymiany do§wiadczen.
Poradnictwo katolickie powinno by¢ ukierunkowane jednoczesnie na: rozwoj
duchowy i promowanie chrzescijanskiego stylu zycia, zachete do modlitwy,
uczestnictwo wraz z dzie¢mi w zyciu sakramentalnym Kos$ciota, gdyz nad-
rzednym calem tegoz poradnictwa jest jego misja ewangelizacyjna. Jednak nie
moze skupia¢ si¢ wytacznie na sprawach religijno-moralnych, ale musi pozo-
stawac dostgpne takze dla osob niebgdacych katolikami. W przypadku kontak-
tu z takimi osobami doradca, szanujac przekonania osoby radzacej si¢, nie po-
winien ukrywa¢ wiasnych przekonan. W procesie pomocy obie strony musza
zachowac¢ szacunek, a decyzje podejmowac¢ w wolnosci.

Konferencja Episkopatu Polski w 2009 roku przyjeta dokument: Stuzyé
prawdzie o malzenstwie i rodzinie, przedstawiajacy podstawy doktrynalne nie-
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zmiennego nauczania Kosciola na temat matzenstwa i rodziny i formutujacy
whnioski duszpasterskie odnoszace si¢ do tych waznych wymiaréw ludzkiego
zycia, czgsto obecnie opacznie rozumianych. Dokument nie zawiera szczego-
towych wytycznych do prowadzenia poradnictwa rodzinnego, ale podkresla,
ze bezposrednie przygotowanie do matzenstwa powinno by¢ priorytetowym
dzialaniem duszpasterskim. Wskazuje tez nowe sposoby tegoz przygotowania,
uwypuklajgc istote skutecznego wychowania do czystosci przedmatzenskiej
(por. tamze, nr 97-104). W calym dokumencie biskupi przypominaja, ze rodzi-
na jest drogg Kosciota, a duszpasterstwo rodzin powinno by¢ priorytetem dzia-
fan duszpasterskich w parafii. Przypominaja o zasadach apostolstwa swieckich,
by katolicy w kazdej pracy, zwlaszcza w poradnictwie parafialnym, kierowali
si¢ zmystem wiary i wykonywali ja w duchu wspoétdziatania z Bogiem, tak by
rodziny staty si¢ domowym Kos$ciotem (por. tamze, nr 82 1 124-127).
Wytyczne pastoralne do adhortacji ,,Amoris laetitia” to najnowszy doku-
ment wydany w 2018 roku przez Konferencj¢ Episkopatu Polski, skierowany
gléwnie do duszpasterzy polskich. Dokument okresla sposoby organizowania
w polskich realiach duszpasterstwa narzeczonych, matzenstw i oséb w sytu-
acjach trudnych badz nieregularnych. Wytyczne zebrane sg w czterech punk-
tach. Idac za tekstem Amoris laetitia, w pierwszym punkcie biskupi przedsta-
wili glowne akcenty nauczania papieza Franciszka. W drugim punkcie oméwili
dotychczas realizowane drogi w duszpasterstwie narzeczonych, malzonkow
1 rodzin w Polsce oraz, opierajac si¢ na kryteriach duszpasterskich papieza
Franciszka: przyjecia, towarzyszenia, rozeznawania i integracji, zaakcentowa-
li, co jest do zrobienia w tym zakresie. W trzecim punkcie zostaty wytyczone
nowe impulsy do pracy duszpasterskiej z narzeczonymi, malzonkami, a takze
osobami, ktére znalazty si¢ w sytuacjach trudnych i nieregularnych. W czwar-
tym punkcie dokumentu biskupi wzywaja do pastoralnego rozeznania i logiki
integracji w $wietle VIII rozdzialu Amoris laetitia. W zakonczeniu Wytycznych
wskazuja potrzebe nowelizacji Dyrektorium duszpasterstwa rodzin dla Ko-
Sciota polskiego, ktore stanie si¢ podstawg do opracowania diecezjalnych badz
metropolitalnych instrukcji wykonawczych (por. Wytyczne, s. 1-12)’.

Konkluzje koncowe
Parafialne poradnictwo rodzinne jest nieodzownym elementem dziatalno-

sci Kosciota w $wiecie 1 w Polsce jako narzedzie ewangelizacyjne 1 doradcze
dla narzeczonych, matzenstw, rodzin i 0s6b indywidualnych. Majac na uwa-

" KEP, Wytyczne pastoralne do ,, Amoris laetitia”, 2018, http://kodr.pl/wp-content/uploads/
2018/10/Wytyczne-pastoralne-do-adhortacji-Amoris-Laetitia.pdf, [dostep: 03.07.2019].
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dze liczne zagrozenia dla malzenstw i rodzin, trzeba poszerzy¢ formy i spo-
soby niesienia pomocy rodzinie, tworzy¢ nowe poradnie parafialne. Z raportu
ISKK SAC wynika, ze w 2017 roku istniaty w Polsce 10 392 parafie, a tylko
2449 parafialnych poradni rodzinnych, stad wniosek o konieczno$ci tworzenia
nowych placowek tego typu?®.

W parafiach przewaza nadal oferta skierowana do nupturientéw przed za-
warciem malzenstwa, ktorej celem jest nauczanie metod naturalnego planowa-
nia rodziny. Zbyt mato jest poradnictw adresowanych do matzenstw, rodzin,
osob indywidualnych, oferujacych pomoc w rozwigzaniu ich problemowych
sytuacji rodzinnych. Pilne jest zatem wypracowanie nowych metod poradni-
czych uwzgledniajacych indywidualnos$¢ probleméw poszczegdlnych osob
przychodzacych po radg.

Doradztwo parafialne powinno by¢ prowadzone w duchu chrzescijanskim,
ewangelizacyjnym, ale bez narzucania praktyk religijnych. Winno koncentro-
waé si¢ na pozytywnym rozwigzaniu problemow malzenskich, rodzinnych,
wychowawczych.

Ze statystyk ISKK za 2017 rok widac¢ istniejace braki w kadrze swieckich
pracownikow poradni. Byto 1087 duszpasterzy rodzinnych, 3591 doradcow
zycia rodzinnego i 190 specjalistow, wobec 95082 zglaszajacych si¢ w porad-
niach’. Konieczne jest powotywanie nowych 0s6b do pracy poradniczej w pa-
rafiach po uprzedniej kierunkowej formacji.

Majac na wzgledzie rosngce zapotrzebowanie na taki typ poradnictwa i ko-
niecznos$¢ dostepnosci do poradni w roznych porach dnia i tygodnia, a zatem
duza ilos¢ czasu pracy doradcow, istotne jest uregulowanie kwestii ich wyna-
grodzen, w zalezno$ci od zasobnos$ci parafii, przez zawarcie stosunku pracy
lub wprowadzenie odptatnosci od 0sob korzystajacych.

Istotng kwestig jest przeznaczenie odrgbnego pomieszczenia na dzialal-
no$¢ poradnicza, stworzenie odpowiednich warunkow pracy, zapewnienie do-
stepnosci materiatow niezbednych w poradnictwie.

Brak dynamicznej i skutecznej reklamy o dostepnosci oferty parafialnej
poradni rodzinnej skierowanej rowniez do malzenstw i rodzin skutkuje poszu-
kiwaniem pomocy w poradnictwie Swieckim, a tym samym utratg mozliwosci
postugi doradczej w duchu chrzescijanskim. Stad potrzeba statego, aktywnego
promowania parafialnych poradni rodzinnych.

Wyjatkowos¢ katolickiego poradnictwa rodzinnego opiera si¢ na promo-
waniu wartosci zycia rodzinnego, trwatosci, wiernosci matzenskiej, odpowie-
dzialnego rodzicielstwa, czystosci przedmatzenskiej i matzenskiej, na poszuki-

8 Annuarium Statisticum Ecclesiae in Polonia AD 2019, ISKK, Warszawa 2019, http://iskk.pl/
images/stories/Instytut/dokumenty/Annuarium_Statisticum 2019.pdf, [dostep: 03.07.2019].
® Tamze, s. 41.
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waniu rozwigzan trudnych sytuacji rodzinnych stuzacych uzdrowieniu relacji
matzenskich i rodzinnych w duchu chrzescijanskim. Parafialne poradnictwo
rodzinne w Kosciele katolickim rozwija si¢ coraz pre¢zniej, jednak w spo-
sob niero6wny, intensywniej w duzych miastach i parafiach, natomiast stabiej
w matych miastach i wioskach. W aktualnej sytuacji rodzin pilne jest wdro-
zenie wszystkich zalecen podanych w dokumentach Kosciota powszechnego
1 polskiego na rzecz rozwoju katolickiego poradnictwa rodzinnego, szczego6l-
nie parafialnego.

PARISH FAMILY COUNSELING AS PART OF THE NEW EVANGELIZA-
TION. SEARCHING FOR SOLUTIONS IN CHURCH DOCUMENTS

SUMMARY

The subject and content of the article focus on the organization and tasks of parish
family counseling offered to marriages and families by the Catholic Church as one of
the elements of counseling assistance regarding the progressive breakdown of mar-
riages and families, frequent negation of the value of marriage itself, especially “its
essential attributes: unity and indissolubility” (KPK / 83, canon 1056). The good of
the family is of key importance for the future of the world and the Church (AL, No.
31), which is why the Catholic Church recognizes the need to organize, adapt and
implement family counseling counseling tasks, especially at parishes, because they
are closest to the faithful in their daily lives. Due to the complexity of problems faced
by modern marriages and families, the Church in its documents draws attention to the
need to develop this form of counseling with emphasis on counseling assistance with
the element of “new evangelization”, dynamic, open, taking into account the current
reality of contemporary detachment of man from faith.

The article presents important Church documents regulating the activities of par-
ish family counseling centers, their goals and tasks in the context of the “new evan-
gelization”. Particular attention was paid to the need for such counseling for married
couples and families in the first years of their marriage. The final conclusions summa-
rize the considerations and propose possible solutions to streamline the provision of
support and teaching the experience of marriage and parenthood as a Christian calling.

Keywords: family counseling; advisory assistance; new evangelization

Stowa kluczowe: poradnictwo rodzinne; pomoc doradcza; nowa ewangelizacja
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Karina Zajac — doktorantka UPJP2 Wydzial Teologiczny, specjalizacja — pra-
wo kanoniczne matzenskie. Adwokat koscielny w Sadzie Biskupim Diecezji Gli-
wickiej od 2011 roku i w Sadzie Metropolitalnym w Krakowie od 2015, a takze
mediator i doradca matzenski w Parafii NSPJ w Krakowie-Plaszowie u 0o. Serca-
néw. Zainteresowania badawcze: analiza i badanie systemu pomocy poradniczej
dla matzenstw, rodzin, kobiet oferowanej przez Kosciot Katolicki; poszukiwanie
nowych rozwigzan i mozliwosci niesienia pomocy i form tej pomocy poradniczej;
sytuacja malzenstw, rodzin, kobiet, aktualne przyczyny problemoéw, zaburzen
w relacjach, dialogu, dochodzenia do porozumienia; pomoc prawna kanoniczna
doradcza przedprocesowa i w trakcie trwania procesOw koscielnych, jej przebieg.
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Intervento psico-educativo alla luce della teoria bio-ecologica di
Urie Bronfenbrenner

Introduzione

Nel contributo intendo presentare il concetto di intervento psico-educativo
nella dimensione ecologica applicata al processo di crescita della persona, con
particolare riferimento all’eta dello sviluppo scolastico (dai 6 ai 18 anni). In que-
sta tappa della vita, significativa sia dal punto di vista individuale che sociale,
I’interazione dell’essere umano con 1’ambiente che lo circonda non puo essere
inquadrata in schemi deterministici del tipo stimolo-risposta, tipici del paradig-
ma biologico, e del puro volontarismo e/o liberalismo purtroppo sempre piu pre-
senti nelle proposte educative della societa odierna. Voglio offrire una lettura psi-
co-pedagogica in una prospettiva sia psicologica che pedagogica con particolare
riferimento alla teoria ecologica di U. Bronfenbrenner, che ritengo molto utile
nella visione integrata dello sviluppo e dell’educazione della persona in divenire.

1. Cambiamenti socio-educative nell’epoca odierna

Indipendentemente delle proprie credenze e/o convinzioni € necessario no-
tare certi cambiamenti che stanno avvenendo, nelle diverse dimensioni, all’in-
terno della nostra societa. Analizzando la letteratura che tratta questi argomenti
(Albiero 2011; Aboujaoude 2011; Galimberti 2013; 2017; Sartori 2015; Cas-
sese 2018) e mettendo in risalto il mio personale punto di vista, mi permetto
di raggruppare i cambiamenti, che ritengo piu importanti e significativi per la
nostra vita, in alcune affermazioni-chiave:
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— 1l concetto di famiglia non é piu uguale per tutti — quest’affermazione

¢ ormai diventata un dato di fatto sia a livello concettuale (legislativo,
in alcuni paesi) che a livello sociale (usanze e atteggiamenti quotidiani).
L’aspetto che preoccupa maggiormente sono le conseguenze psico-edu-
cative a breve termine e quelle sociali a lungo termine per le nuove ge-
nerazioni. Finché si tratta di eventi statisticamente insignificanti, possia-
mo concordare che al livello comunitario il problema rimane marginale.
Quando, invece, sia i numeri che le convinzioni personali cominciano
ad essere significative per 1’opinione pubblica — diventa legittimo porsi
la domanda — ma la famiglia e il suo ruolo in che direzione si sposta?
Certamente rimane valida 1’attenzione al discorso promosso dai prota-
gonisti di queste proposte — in altre parole, diventa importante chieder-
si — chi promuove certi concetti e perché? Quando il discorso riguarda
le fragilita umane, spesso legate alle esperienze negative vissute, sia la
discussione che le risposte possono essere influenzate da opinioni ide-
ologiche, politiche, economiche, ecc. Rimane comunque attuale la do-
manda: i cambiamenti all’interno della famiglia che ripercussioni avran-
no per il futuro delle nuove generazioni e per la futura societa umana?
(Gambini 2011; Recalcati 2014).

— 1l concetto di relazione interpersonale non é piu uguale per tutti. Sia

i cambiamenti all’interno delle societa che la diffusione nella quotidia-
na presenza della dimensione virtuale hanno influenzato fortemente le
quantita e le qualita delle relazioni tra le persone in tutte le aree della
vita. Un esempio eclatante potrebbe essere il cambiamento che sta av-
venendo del concetto dell’amicizia. Si ¢ passati, infatti, da una visione
“storica” dell’amicizia, cio¢ quella tradizionale, in un certo senso esclu-
siva perché provata nel tempo, ad un semplice click online che dichiara
di “essere il tuo amico”. Sarebbe interessante studiare come questa nuo-
va modalita di dichiarare amicizia influisce sul concetto stesso dell’ami-
cizia che sta cambiando in modo particolare tra le giovane generazioni
(Gardner, Davis 2014; Crepet 2016; Riva 2016).

— [ concetti di studio, di apprendimento e di insegnamento stanno mutan-

do notevolmente e non sono piu legati ad un’unica modalita condivisa
nel mondo scolastico ed accademico. Nei tempi di Internet sia I’appren-
dimento che I’insegnamento, la ricerca scientifica e la modalita di in-
tervento, hanno aperto nuove opportunita, sia nel senso dello sviluppo
che delle criticita. Il concetto di studio, di apprendimento e di insegna-
mento stanno cambiando in modo significativo (Cangia 2014; Roncaglia
2018). Lo sviluppo delle possibilita di studiare, di laurearsi e di lavora-
re attraverso il mondo virtuale cambiano non solo le modalita di poter
raggiungere gli scopi personali, ma cambiano pian paino la dimensione
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umana dal punto di vista cognitivo, affettivo e scoiale (Simone 2012;
Tegmark 2018).

— Nel campo educativo si sta perdendo un necessario equilibrio tra la di-
mensione emancipante e quella socializzante. Questo disequilibrio lo
avvertiamo sia nelle proposte concettuali che operative riguardanti il
campo dell’apprendimento e dell’insegnamento. Si potrebbe definire un
vero e proprio disagio nel saper distinguere la vera scienza dall’ideolo-
gia applicata al raggiungimento dei propri scopi. Sembra che quest’ul-
tima cominci a dominare la prima (Brancaccio, Bracci 2019). Sarebbe
interessante scoprire il vero ruolo delle cosiddette “lobby” impegnate
nel promuovere diverse ricerche con lo scopo non sempre /0 non solo
scientifico. Inoltre, diventa sempre piu difficile stabilire il confine tra il
servizio della scienza per lo sviluppo della societa umana. Da una par-
te la globalizzazione delle diverse problematiche (specialmente quelle
di carattere sociale) potrebbe aiutare ad affrontarle per il bene di tan-
ti, dall’altra parte gli interessi dei singoli potenti e delle aziende mul-
tinazionali tendono ad influenzare sempre di piu sia il contenuto che le
forme dell’emancipazione e socializzazione. Se ¢ vero che nel passato
la scelta della direzione piu emancipante che socializzante (o viceversa)
nell’educazione era dettata dalle forze politiche, ideologiche che econo-
miche, oggi domina “I’individuazione manipolata”, cio¢ i pochi (poten-
t1), grazie ai mezzi a disposizione illudono di poter essere se stessi nella
propria autorealizzazione. Le conseguenze di questa certa “utopia mani-
polata” ¢ il crescente “narcisismo personalizzato” e “consumismo affet-
tivo” nelle scelte sia individuali che comunitarie delle persone, sempre
piu osservate nella societa globale (Ritzer 2017; Frezza 2017).

2.1l contributo della visione bio-psico-ecologica di Urie Bronfenbrenner

Urie Bronfenbrenner! nella sua visione psico-sociale dello sviluppo umano
ha introdotto tre cambiamenti: I’importanza della teoria, I’interazione persona-

! Urie Bronfenbrenner (1917-2005) — psicologo statunitense. Studio dapprima psicologia e mu-
sica alla Cornell University e in seguito si laureo in psicologia dello sviluppo mentale alla Harvard
University e infine nel 1942 ottenne il Ph.D. alla University of Michigan. Dopo appena 24 ore dal
dottorato si arruolo nelle forze armate americane impegnate nella seconda guerra mondiale, durante
la quale adempi al servizio di psicologo. Una volta terminata la guerra inizio la carriera di docente
universitario, dapprima come assistente di psicologia e poi come professore alla Cornell University
nella Facolta di Sviluppo umano, studi familiari e psicologia. Creatore del modello ecologico con
il quale intende I’ambiente di sviluppo del bambino come una serie di cerchi concentrici, legati tra
loro da relazioni.
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contesto e il legame tra la scienza e la politica. Di seguito mi soffermero, in
modo particolare, sul secondo aspetto.

Le prime esposizioni sistematiche del modello di Bronfenbrenner risalgo-
no al 1970 e furono successivamente modificate con due grandi riformulazioni
integrative pubblicate nell 'Handbook of Child Psychology del 1983 e del 1998
(Bronfenbrenner, Evans 2000, p. 116).

Bronfenbrenner pone al centro del suo studio la comprensione profonda di
cio che succede alla persona che si trova a vivere e crescere all’interno di un
ambiente:

I’ecologia dello sviluppo umano implica lo studio scientifico del progressivo adat-
tamento reciproco tra un essere umano attivo che sta crescendo e le proprieta,
mutevoli, delle situazioni ambientali immediate in cui 1’individuo in via di svi-
luppo vive, anche nel senso di definire come questo processo ¢ determinato dalle
relazioni esistenti tra le varie situazioni ambientali e dai contesti pit ampi di cui le
prime fanno parte (Bronfenbrenner 1979, p. 21).

Questa definizione presa dalla maggiore monografia del nostro Autore
sottolinea tre punti principali del suo concetto. Prima di tutto, la persona che
sta crescendo viene considerata come un “essere umano attivo” cio¢ un’enti-
ta dinamica, capace di riflessione e di intenzionalita. Non ¢ una realta chiu-
sa 0 immobile, ancora meno una tabula rasa che viene plasmata dal suo am-
biente circostante. Questa visione ¢ rispettosa dell’individuo qualunque sia la
sua eta. Il secondo punto ¢ il progressivo adattamento reciproco tra la persona
e I’ambiente che si realizza in un’interazione bidirezionale. La relazione tra la
persona e I’ambiente ¢ caratterizzata dalla reciprocita. Il terzo punto amplifica
il concetto di ambiente che non si riduce all’unico contesto in cui la persona si
trova a vivere fisicamente come si ¢ soliti fare nella psicologia dello sviluppo.
L’ambiente ecologico ¢ costituito da una serie di strutture concentriche inclu-
se I’una nell’altra come le bambole russe. Esso va dall’ambiente circostante
a quello piu lontano.

Lo sviluppo, essendo il risultato dell’azione reciproca della persona
e dell’ambiente, invece di prediligere 1’una o I’altra parte, si focalizza sull’i-
dentificazione delle dinamiche interattive ossia i1 «processi interattivi tra de-
terminate qualita della persona e specifiche caratteristiche dell’ambientey
(Bronfenbrenner 2005, p. 96). Il nostro Autore ne presenta particolarmente
due tipi: 1 processi di interazione sociale e le attivita complesse. Il primo caso
si riferisce alle interazioni che avvengono tra la persona in via di sviluppo e le
altre persone, generalmente di eta maggiore, talvolta con 1 pari, ma raramente
piu giovani. Il secondo caso riguarda il coinvolgimento in attivita e compiti
progressivamente piu complessi che costituisce il motore principale dello svi-
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luppo. Questi due tipi di processi permettono a Bronfenbrenner di sottolineare
I’importanza di due componenti che determinano la qualita dell’ambiente: le
persone presenti da una parte e dall’atra le caratteristiche fisiche e simboliche.

Questo pensiero ¢ stato applicato in diversi modi alla realta della fami-
glia e al mondo del lavoro che ci coinvolgono tutti. L’ Autore parte da un’os-
servazione legata alla specificita del genere umano: “i contesti della famiglia
e del lavoro rappresentano delle attivita centrali per la sopravvivenza dell’uo-
mo [...]. Sono soprattutto 1 genitori che ci insegnano per primi in che modo
gli ambienti si possano trasformare e cosi facendo ci preparano al mondo del
lavoro. Senza una presenza dei genitori estesa nel tempo saremmo del tutto
incapaci di vivere e agire nell’ambiente che abbiamo creato” (Bronfenbrenner
2005, p. 261).

Per rendere adeguatamente il proprio servizio, i genitori hanno bisogno del
sostegno della scuola, dei datori di lavoro, dei legislatori e dell’intera societa.
Infatti, quello che fanno ¢ per la sopravvivenza della nostra specie e per il suo
futuro. “Se non riconosciamo il ruolo chiave della genitorialita per la crescita
dei figli nella nostra societa e se non diamo tempo ai genitori per svolgere
il loro compito, dovremo presto affrontare la disgregazione del nostro stesso
tessuto sociale” (Bronfenbrenner 2005, p. 267). Descrivendo la realta statu-
nitense, Bronfenbrenner osserva che “il disordine nella vita dei nostri bambi-
ni, giovani e famiglie pervade ormai troppi ambiti fondamentali della nostra
esistenza: le nostre case, il sistema sanitario, 1’organizzazione dei servizi per
I’infanzia, il gruppo dei pari, le scuole, il quartiere in cui viviamo, il posto di
lavoro, i mezzi di trasporto e comunicazione” (Bronfenbrenner 2005, p. 195).
Personalmente mi sembrano molto attuali le sue osservazioni anche per la so-
cieta odierna, in modo particolare nella sua dimensione sociale ed educativa.

I1 concetto di ecologia ¢ stato usato per la prima volta da Barker e Wright
(1954) nell’ambito dello sviluppo umano ma loro non hanno spiegato come
cambia I’ambiente e come questo cambiamento influisce sullo sviluppo del-
la persona. Cosi, per rispondere alle ricerche sullo sviluppo senza contesto,
Bronfenbrenner propose il modello che chiama ecologia dello sviluppo umano
che sottolinea I’adattamento reciproco tra I’essere in crescita e il suo ambiente
immediato con i contesti piu ampi che lo includono (Bronfenbrenner 1977b,
p. 514). Lo sviluppo umano cosi inteso si realizza nell’ambiente ecologico
la cui struttura richiama una serie di bambole russe. «L’ambiente ecologico
¢ concepito topologico, e cioé come una serie ordinata di strutture concentri-
che incluse I’una nell’altra» (Bronfenbrenner 1977b, p. 514; 1979b, p. 22).

Visto che la definizione dell’ecologia dello sviluppo umano pone al centro
I’interazione tra la persona in crescita, gli individui con chi ha delle relazioni
faccia-a-faccia da una parte e I’ambiente nel quale si trovano dall’altra, le ca-
ratteristiche di un paradigma ecologico includono le due parti. Per la persona,
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le qualita personali e gli attributi capaci di strutturare I’ambiente vengono de-
finiti caratteristiche rilevanti per lo sviluppo (Bronfenbrenner 1992b, p. 218-
-225).

Successivamente, Bronfenbrenner ha collocato al centro del suo modello
1 processi prossimali e, a partire dal 1993 e dal 1998, ha proposto il modello
denominato: Processo-Persona-Contesto-Tempo, (P-P-C-T) come il disegno
di ricerca appropriato per la sua teoria che da ecologica diventa bioecologica.

L’obiettivo principale perseguito dall’Autore era di indicare come le ca-
ratteristiche individuali e il contesto spazio-temporale influenzano lo sviluppo
attraverso 1 processi prossimali.

Come fece il nostro Autore nella prima fase definendo cosa si intende per
“ecologia dello sviluppo” (Bronfenbrenner 1979b), in questa ultima fase, de-
fini il “modello bioecologico” come un sistema teorico in continua evoluzione
adatto per lo studio scientifico dello sviluppo umano nel tempo (Bronfenbren-
ner, Morris 2006, p. 793; Bronfenbrenner 2001b). Si vede qui la traiettoria
del modello che si chiarisce e cresce come un organismo vivente. Nella prima
fase, si insisteva sull’importanza del contesto nello sviluppo umano e poi si
¢ passati all’individuazione delle caratteristiche bio-psicofisiologiche rilevanti
per lo sviluppo nella seconda fase. Nell’ultima fase, il modello include la di-
mensione temporale legata alla persona in crescita.

Due proprieta interdipendenti definiscono fondamentalmente il modello
bioecologico.

La prima:

Particolarmente nelle sue fasi iniziali, ma anche nel corso dell’esistenza, lo svi-
luppo dell’uomo si realizza attraverso interazioni reciproche, progressivamente
piu complesse, che si verificano tra un organismo umano, in attiva e continua evo-
luzione, e le persone, i simboli e gli oggetti che fanno parte dell’ambiente piu
prossimo. Per poter risultare efficace, quest’interazione deve avvenire in modo
sufficientemente regolare e per un periodo di tempo esteso. Tale tipo di intera-
zione costante, che ha luogo nell’ambiente immediato, viene chiamata processo
prossimale” (Bronfenbrenner, Morris 1998, p. 996).

La seconda:

La forma, I’intensita, il contenuto e la direzione di un processo prossimale che

produce sviluppo varia sistematicamente come funzione congiunta:

— delle caratteristiche della persona in via di sviluppo (comprese le sue eredita
genetiche);

— dell’ambiente — sia immediato sia piu remoto — nel quale si realizzano i proces-
si evolutivi;

— della natura dei risultati dello sviluppo che si vuole considerare;
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— degli elementi di continuita e di trasformazione che avvengono nell’ambiente
nel corso del tempo, durante la vita della persona e in base al periodo storico
nel quale la persona si trova a vivere (Bronfenbrenner, Morris 1998, p. 996).

La prima proposizione da un’ampia definizione del processo prossimale
e la seconda precisa le dinamiche e i soggetti che intervengono nello sviluppo
vanno lette insieme. Lo sviluppo umano viene dunque generato da un insieme
di forze di origine personale ed ambientale che agiscono concordemente nel
tempo in un circolo di relazioni nell’ambiente circostante. Il processo prossi-
male funziona dunque come il motore dello sviluppo umano (Bronfenbrenner,
Evans 2000, p. 118).

La prospettiva bioecologica applicata alle interazioni ci porta a prendere in
considerazione I’alunno, i suoi compagni, I’insegnante, gli educatori e gli altri
adulti significativi presenti nell’ambiente circostante. Le capacita cognitive,
le caratteristiche socio-emozionali e motivazionali e la visione della persona
come agente attivo in grado di contribuire al suo stesso sviluppo possono gui-
dare la nostra lettura dell’intervento psico-educativo in questo campo (Bron-
fenbrenner 1992b, p. 202-203).

3. L’intervento bassato sulle potenzialita personali e ambientali

Nella costruzione dell’intervento psico-educativo rivolto alla persona in
eta di sviluppo scolastico viene sempre consigliato, a partire dalle potenzialita
sia della persona stessa che dell’ambiente circostante, che si promuova lo svi-
luppo di “quello che c’¢” per poter “acquistare quello che non c¢’¢”.

La societa si aspetta dall’educazione lo svolgimento di alcune funzioni, tra
le quali I’emancipazione e la socializzazione. La funzione socializzante si lega
alla preparazione delle persone nell’assumere diversi ruoli nella e per la socie-
ta, in modo da non alterarne 1’equilibrio. In altri termini, si puo parlare di una
funzione adattiva. In questo caso, 1’agire educativo o formativo dovrebbe tra-
smettere un sistema di valori e un atteggiamento in modo da dotare le persone
di conoscenze e abilita socialmente utili, tenendo presenti i vari compiti e ruoli
richiesti dalla societa. La funzione emancipante e liberatrice ¢ legata all’orga-
nizzazione delle condizioni nell’ambiente in cui vive la persona in sviluppo
affinché il suo potenziale possa liberarsi e realizzarsi. Vista sotto quest’ottica
I’educazione dovrebbe favorire lo sviluppo della persona, prendersi cura delle
sue individualita, delle differenze, e far crescere le sue competenze specifiche.
Entrambe le funzioni sono in continuo “conflitto costruttivo” tra un educatore
maturo, capace di accompagnamento adeguato nei confronti di un ragazzo,
bisognoso di essere accompagnato (Formella 2015).
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La meta finale di ogni intervento psico-educativo di carattere trasversa-
le ¢ la modificazione dello stile di vita piuttosto che I’eliminazione del pro-
blema. Avvicinarsi ad un ragazzo che presenta un problema comportamentale
o nell’apprendimento cercando di comprenderne la finalita, significa offrire la
possibilita di esprimersi ed essere ascoltati. Questo processo rappresenta, di
conseguenza, la possibilita di interagire con gli altri, compiere scelte e parteci-
pare attivamente alla vita quotidiana.

L’educatore e/o insegnante in questo caso, viene chiamato a saper percepi-
re, trattare ed accompagnare con competenza il percorso della crescita. Nella
societa odierna essere un educatore efficace non ¢ certamente facile (Formella
2009). Forse non lo era neanche prima ma rimane valido sottolineare 1’impor-
tanza della maturita operativa di un adulto che lavora con i giovani indicando
e condividendo la proposta fatta da G. Salonia (2008) dei tre importanti “se-
gnali stradali” per chi fa o fara questo mestiere di guida degli altri:

a) Dorizzonte dell’interiorita creativa,

b) 1’orizzonte della condivisione,

c) Dorizzonte della responsabilita.

Nel linguaggio scout, indicare 1’orizzonte vuol dire, proporre la direzione,
ma senza i particolari. Esprimo 1’augurio che questi indicatori possano essere
validi sia per la formazione di chi si occupa di progettare un intervento psico-
educativo che per una visione trasversale della relazione educativa, nel pro-
cesso di accompagnamento nella crescita del ragazzo, definito nel linguaggio
tradizionale “educazione”.

Alla fine, ritengo opportuno ricordare il pensiero del prof. Pio Scilligo, ap-
prezzato docente di diverse generazioni di psicologi, psicoterapeuti ed educa-
tori dell’ Ateneo Pontificio Salesiano e non solo, secondo il quale:

la persona umana ¢ intelligente e sociale. Data la sua intelligenza, il modo
di rispondere a qualsiasi evento ¢ determinato in gran parte dai significati che
ad essi I’individuo attribuisce, dalle scelte possibili che intravede e dalla pre-
visione degli effetti derivanti sia dagli eventi che dall’azione. Il quanto ¢ so-
ciale, 1 suoi pensieri e le sue azioni in modo implicito ed esplicito si attuano
nel contesto di altre persone. Percio, i processi mentali di fondo riguardanti la
personalita sono strettamente collegati con il conoscere sociale in tutto gli am-
bienti: nella rappresentazione mentale di sé, degli altri e della situazione nella
quale si attuano i processi interpersonali; nei processi adottati nel costruire
e ricostruire le impressioni e quello che si sperimenta; nel formulare valuta-
zioni e attribuzioni ed altri giudizi riguardanti persone ed eventi nel mondo
sociale; infine nell’effetto del conoscere sociale sulla condotta sociale (Scilligo
2005, p. 41-42).
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Conclusione

Troppo spesso nell’operare sociale, educativo che psicologico, chi agisce
si concentra nel voler risolvere il problema offrendo soluzioni “pronte”, inter-
venendo secondo moduli prestabiliti e volendo subitamente diminuire i danni.
Questi tentativi sono marcati dal “peccato originale” della nostra societa mo-
derna, cio¢ “adesso e subito (veloce)”. Abbiamo difficolta a rispettare i tempi,
prendendo in considerazione il saggio concetto del Qoclet — “c’¢ un tempo
per ogni cosa” (Qo 3,1-2). Da una parte ¢ vero che 1’educazione, la crescita,
lo sviluppo del ragazzo avviene tramite la relazione con la persona adulta si-
gnificativa, dall’altra ¢ anche vero che 1’educazione ¢ una questione di rispetto
per il tempo della maturazione. Nel mio discorso ho aggiunto anche la terza
dimensione, cio¢ I’ottimismo, che vuol dire il basarsi sulle potenzialita pre-
senti ¢ quelle possibili da acquisire sia per 1’azione educativa (in altre parole
I’intervento personale ed ambientale) che per il processo di crescita in vista di
un protagonismo di questo processo da parte dell’educando.

PSYCHOEDUCATIONAL INTERVENTION IN THE LIGHT OF THE BIO-
ECOLOGICAL THEORY OF URIE BRONFENBRENNER

SUMMARY

This article presents the interpretation of the bioecological model of the American
psychologist Urie Bronfenbrenner, applied to the growth process, especially during
the school period. It should be noted that any psychoeducational intervention is de-
signed to change both in the person and in the surrounding environment with which
the person is in constant exchange. An important role in the process of change is
played by a significant adult figure, which is often a parent, teacher, educator. Given
that this process is taking place in modern society, which is subject to constant chang-
es, it seems important to recall some basic dynamics that lead to healthy individual
and social growth.

Keywords: change; ecology; Urie Bronfenbrenner; psychoeducational intervention

Stowa kluczowe: zmiana; ekologia; Urie Bronfenbrenner; interwencja psychoeduka-
cyjna
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Prawda w pismach filozoficznych Sw. Augustyna

., Stworzytes nas bowiem jako skierowanych ku Tobie.
I niespokojne jest serce nasze, dopoki w Tobie nie spocznie”
(Augustyn 2004, s. 25)

Przytoczone zdanie z pierwszej ksigegi Wyznan $w. Augustyna stanowi naj-
prawdopodobniej najbardziej znang sentencj¢ autorstwa ojca Kosciota. Cho¢
powstanie tego zdania datowane jest na okres miedzy 397 a 400 rokiem, to bar-
dzo czesto stanowi ono punkt odwotania i material interpretacyjny wspotczes-
nych myslicieli. Ponadczasowo$¢ powyzszej sentencji tkwi w jej uniwersali-
zmie, w tym, ze wyraza ona tworczy niepokoj w sercu czlowieka przesztego
1 wspotczesnego, kazdego. W tym tworczym niepokoju zawiera si¢ 1 pulsuje
to, co — jak okreslit §w. Jan Pawet Il w swej pierwszej encyklice Redemptor
hominis — jest do glebi ludzkie, odzwierciedla duchowy charakter istoty ludz-
kiej, a mianowicie poszukiwanie prawdy (RH, s. 18). Wielkim uczestnikiem
procesu szukania jej i dazenia do niej, adeptem, mistrzem, a ostatecznie na-
uczycielem jest $w. Augustyn. Owo poszukiwanie prawdy zdominowato po-
czatkowe etapy dorostego zycia Hipponczyka i w rdzny sposéb przejawiato
si¢ w pdzniejszych jego okresach. Powstale wowczas dziela traktujace o praw-
dzie i celu zycia sg niezwykle prawdziwe i ciggle aktualne, bo zaprezentowane
tresci zostaty najpierw przez Autora gleboko przezyte.

Pochylajac si¢ nad zagadnieniami epistemologicznymi w pismach filo-
zoficznych $w. Augustyna, nalezy najpierw, cho¢ w zarysie, przesledzi¢ du-
chowa droge, jakg przebyl ten wybitny przedstawiciel antyku chrzescijan-
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skiego. Uwzglednienie tego kontekstu jest bowiem pomocne w zrozumieniu
Augustynskiej idei prawdy. Watek ten zostal poruszony w pierwszej czesci
niniejszego opracowania. Zasadniczg parti¢ artykulu stanowi natomiast pod-
sumowanie najwazniejszych pogladow teoriopoznawczych §w. Augustyna
o zagadnieniu prawdy oraz mozliwos¢ jej poznania.

1. Droga do poznania i umilowania madrosci

Zainteresowanie tematami filozoficznymi oraz madroscia jako postawa
najbardziej godna czlowieka (por. Kaczmarek 2014, s. 428) pojawilo si¢ u Au-
gustyna w wieku 19 lat, po przeczytaniu pracy Cycerona Hortensjusz. Doktad-
nie nie wiadomo, jakie tresci zawieralo powyzsze dzieto, gdyz nie zachowa-
to si¢ ono do naszych czasow (istnieje jedynie w wersji do pewnego stopnia
zrekonstruowanej — na podstawie cytowan autorow starozytnych). Wydaje
si¢ jednak, ze to wlasnie te tresci poruszyly umyst i serce mtodego Augusty-
na i skierowaty jego mysl w strong szeroko pojetej filozofii oraz zagadnien
teologicznych (por. Dodoni 2003, s. 43-45). On sam w Wyznaniach opisuje
nastgpujaco swoje wrazenia po przeczytaniu Hortensjusza: ,,W zwyczajnym
porzadku studiow natrafilem [...] na jedng z ksigzek autora imieniem Cycero
[...]. Ksigzka ta [...] nosi tytul Hortensjusz. [...] Umilowanie za§ madrosci,
jakie we mnie rozniecala ta ksigzka, nosi greckie miano: filozofia” (Augustyn
2004, I1I, 4, s. 69-70). Lektura wspomnianego dziela zmienita mys$lenie mto-
dego Hipponczyka nie tylko o potrzebie studiowania, ale przede wszystkim
o jego wiasnym zyciu. Dzi¢ki niej dokonalo si¢ w Augustynie przewartoscio-
wanie zycia. Zaczely pojawia¢ si¢ w nim dotad nieznane potrzeby oraz te-
sknota za wiecznoscig. Augustyn zaczal zwraca¢ wigkszg uwage na wartosci
duchowe. Mniej znaczyty juz dla niego wartosci ziemskie, swiatowe (por. Au-
gustyn 2004, 111, 4, s. 69-70). Ostatecznie, mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie,
ze lektura Hortensjusza byta dla Augustyna swego rodzaju kamieniem milo-
wym na $ciezce duchowego doskonalenia.

Waznym wydarzeniem w zyciorysie Augustyna, ktore bezsprzecznie odci-
sneto pietno na jego filozoficznym mysleniu, byto takze zetknigcie si¢ z mani-
cheizmem oraz sympatykami tego nurtu. Wyznawcy tej péinocnoafrykanskiej
sekty byli przekonani, ze prawde mozna pozna¢ samodzielnie, bez jakiego-
kolwiek posrednictwa. Pomijali w ten sposob autorytet i hierarchie Koscio-
ta. W $w. Augustynie poglady te znalazty podatny grunt (por. Dodoni 2003,
s. 49-51). W pewnym sensie przynalezno$¢ do tego ugrupowania sprawiata,
ze byt postrzegany jako osoba uduchowiona i powazna (por. Brown 1993,
s. 43). Ostatecznie jednak, pomimo poczatkowej fascynacji, okazaly si¢ nie-
wystarczajace; nie daty satysfakcjonujacej odpowiedzi na nurtujace Augusty-
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na pytania, nie przyniosty spokoju duszy poszukujagcemu prawdy i sensu zycia
mtodziencowi z Hippony. Po latach rozczarowany Augustyn wyznat nawet, ze
teorie manichejskie to klamstwa, ktére przez dlugi czas zwodzity jego mysle-
nie. W swojej duchowej autobiografii stwierdzil, ze: ,,w sercach manichejczy-
kéw prawdy nie byto. [...]. Rozprawiali falszywie nie tylko o Tobie, ktorys
jest samg Prawda, lecz takze o zywiotach $wiata, ktore stworzytes” (por. Au-
gustyn 2004, 111, 6, s. 71-72).

Jako dwudziestodziewigciolatek $w. Augustyn znalazt si¢ w Rzymie, gdzie
podjat si¢ pracy retora. Miat nadzieje, ze wlasnie tu bgdzie miat miejsce fi-
nat jego duchowych poszukiwan i ze wreszcie znajdzie spokoj serca, identy-
fikowany przez niego z poznaniem prawdy. Wielkie starozytne miasto, ktore
stanowito centrum O6wczesnego $wiata, nie okazato si¢ jednak dla Augustyna
faskawe. Dos$wiadczyt tu m.in. ogromnych trudnosci zwigzanych z prowadze-
niem zaj¢¢ dla studentow. To z kolei potggowato jego wewngtrzny niepoko;.
Wskutek tego Augustyn byt bliski skierowania si¢ ku sceptycyzmowi, ktory
glosita szkota tzw. akademikow (por. Dodoni 2003, s. 62-65)!. Stan, w ktorym
si¢ znalazt, okreslil po latach nastgpujaco: ,,Przyszto mi tez wtedy do gltowy, ze
najrozsadniejsi ze wszystkich filozofow sg tak zwani akademicy. Uznali oni, ze
o wszystkim nalezy watpi¢ i ze czlowiek nie jest zdolny do poznania czegokol-
wiek w sposob pewny. [...] zwatpitem w mozno$¢ znalezienia prawdy w Two-
im Kosciele” (Augustyn 2004, V, 10, s. 128). Sceptycyzm i relatywizm akade-
mikow byt jednak finalnie dla $w. Augustyna nie do zaakceptowania. Okazato
si¢, ze wielkie pragnienie poznania prawdy, b¢dacej pokarmem duszy, jest nie-
mozliwe do pogodzenia ze sceptycyzmem i probabilizmem tego ugrupowania.
Poglady akademikow oddalaty zatem sw. Augustyna od prawdziwe;j filozofii.

2. Istota prawdy

Poszukiwanie prawdy, a nastepnie proba jej glebszego zdefiniowania stato
si¢ punktem centralnym zycia Augustyna rowniez w pierwszych latach po na-
wroceniu na chrzescijanstwo. W przysztosci, w retrospekcyjnych Wyznaniach
Augustyn powie: ,,Ciebie samej, Prawdo, Ciebie, [...] pragnatem i takngtem”
(Augustyn 2004, 111, 6, s. 72). Tym razem poszukiwania byly owocne. To wta-
$nie w zetknigciu z chrzescijanstwem i pod jego wptywem Augustyn wypra-
cowal nauke o prawdzie, cho¢ nie uczynit tego w sposob tak systematyczny,
jak teologowie scholastyczni. W pismach z tego okresu, w ktorych Augustyn

I',,0ddalonemu zaréwno od manicheizmu, w ktory juz nie wierzy, jak i od katolicyzmu, w kto-
1y jeszcze nie wierzy, pozostaje Augustynowi jedyna droga — sceptycyzm Akademii” (Bardy 1955,
s. 71).
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porusza zagadnienia zwigzane z prawda, odnajdujemy szczegoty przebyte;j fi-
lozoficznej drogi autora do jej zdefiniowania i opisania.

Po pierwsze, Augustyn wyraza przekonanie, ze istotg prawdy jest sam Bog.
Idea ta zostata przez niego przedstawiona w dziele O wolnej woli. Mysl te wy-
raza w nastgpujacych stowach: ,,jest byt wyzszy od naszego rozumu, uznasz
w nim Boga, pod warunkiem, ze nie ma juz nic wyzszego nad tym bytem. [...]
jezeli nie istnieje nic wyzszego, sama prawda jest Bogiem; jezeli istnieje, to
wlasnie to jest Bogiem” (Augustyn 1999c, 2. 15. 39, s. 565)>. W wywodzie
tym Hipponczyk stawia prawd¢ ponad rozumem, ktory z natury jest zmien-
ny. W konsekwencji zatem uznaje prawde za niezmienng. Owa niezmienno$¢
1 wyzszo$¢ w stosunku do ludzkiego rozumu jest dowodem na podobienstwo
prawdy do Boga. W ten sposéb Augustyn dochodzi do przekonania, ze poje-
cia Bog i prawda sa z sobg tozsame. Mysl ta powraca u niego wiele razy,
np. w dziele O nauce chrzescijanskiej stwierdza, ze ,,wszelka [...] prawda po-
chodzi od tego, ktéry o sobie powiedzial: Jam jest Prawda” (Augustyn 1989,
s. 8-9). Dla Augustyna zatem to Bog jest prawda. Idea ta jest mocno osadzona
w sposobie jego myslenia i stanowi absolutng pewnos¢ jego mysli filozoficzne;.

W koncepcji tej autor idzie jednak o krok dalej — Bog jest nie tylko prawda,
Bog jest takze jej zrédtem. Prawda moze pochodzi¢ tylko i wylacznie od Nie-
go. Z takiego sposobu dowodzenia wynika oczywisty wniosek: czlowiek poza
Bogiem nie odnajdzie prawdy. Znakomitym potwierdzeniem tego moze by¢
z pewnoscig samo zycie Swictego. W tym samym dziele wielki Hipponczyk
do opisu prawdy wykorzystuje motyw tajemnicy wcielenia Stowa (zatem mo-
tyw chrystologiczny). Mowi: ,,Przypatrz sie, jak sama Prawda w osobie Stowa,
przez ktore wszystko zaistniato, stata si¢ ciatem, by zamieszka¢ migdzy nami”
(Augustyn 1989, I. 38, s. 43). Jest to fundamentalne stwierdzenie, zamieszki-
wanie bowiem prawdy w ludzkim §wiecie determinuje mozliwos$¢ jej pozna-
nia. Jesli prawda mieszka ,,pomiedzy nami”, staje si¢ tym samym bliska ludz-
kiemu rozumowi, a ten z kolei ma szanse, by ja uchwyci¢ swoimi zdolnosciami
poznawczymi. Watek chrystologiczny w odniesieniu do prawdy pojawia si¢
raz jeszcze w tworczosci $w. Augustyna, tym razem w dziele zatytulowanym
O nauczycielu. Wielki ojciec Kosciola ujal to zagadnienie nastgpujaco: ,,A ten,
kogo si¢ radzimy jest nauczycielem: to jest Chrystus, o ktérym powiedziano,
ze mieszka w wewnetrznym cztowieku. [...] A jezeli mylimy sig, to nie z winy
wewnetrznej Prawdy, ktorej si¢ radzimy, podobnie, jak nie jest rzeczg $wia-
tta zewnetrznego, ze wzrok cielesny ulega czesto ztudzeniom [...]. Jesli zas
chodzi o rzeczy niezmystowe, to za posrednictwem rozumu zasiggamy rady

2 Podobnie wyraza si¢ w: Augustyn, List 118, 4. 23, http:/ www.augustinus.it/latino/lettere.
index2.htm [dostep: 12.06.2017]: ,,[...] albowiem prawda na pewno jest Bogiem” (ttum. wiasne).
W pordéwnaniu z mysla wyrazong przez §w. Augustyna w dziele O wolnej woli, stowa z Listu 118,
maja o wiele silniejsze zabarwienie i podkreslaja pewnos$¢, z jaka autor formutuje swojg mysl.
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owej wewnetrznej Prawdy” (Augustyn 1999a, s. 477-478). Pod pojgciem owej
wewnetrznej prawdy Augustyn rozumie oczywiscie Chrystusa. Przypisuje Mu
cechy nauczyciela, ktérego zadaniem jest prowadzenie ucznia — cztowieka, do
prawdy. W zacytowanym powyzej fragmencie zastanawia jeszcze jedna kwe-
stia, a mianowicie relacja rozum — prawda. Ot6z wedtug $w. Augustyna ludzki
rozum i prawda, czyli Chrystus, stojg bardzo blisko siebie, nie sg to rzeczywi-
stosci biegunowo odlegte od siebie, wigcej, Chrystus jest przyjacielem, w kto-
rym cztowiek znajduje najlepszego, najbardziej zautanego doradce.

Zaprezentowane powyzej Augustynskie ujecie istoty prawdy stanowito
wyrazng nowos¢ w refleksji filozoficznej. Prawda przestata by¢ mglistg 1 nie-
okreslong idea, niedostepna ludzkiemu poznaniu. Zyskata wymiar osobowy,
zostata utozsamiona z Osobg Syna Bozego, stata si¢ bliska i poznawalna. My-
Slenie to rzutuje na chrze$cijanstwo jako religi¢, ktora nie odrzuca poznania
rozumowego, ale dzigki niemu witasnie jest w stanie prowadzi¢ cztowieka do
Boga. Takie ujgcie istoty prawdy przez §w. Augustyna ma daleko idgce konse-
kwencje 1 ustrzega przed popadnigciem w sentymentalizm — chrzescijanstwo
nie jest religig bazujacg tylko na indywidualnych odczuciach, ale rownie moc-
no angazuje dziatanie ludzkiego rozumu w poznanie prawdy 1 Boga.

3. Cechy prawdy

Prawda w nauce biskupa Hippony, jak stwierdzono wyzej, jest jednoznacz-
nie zdefiniowana — prawda jest sam Bog. Ambicja §w. Augustyna jest jednak
wigksza, nie tylko nazywa prawde, ale takze podejmuje proby jej okreslenia
1 scharakteryzowania. I tak, uznaje prawde za niezmienna, obdarzong madro-
$cig oraz zywotna.

Kontekst niezmiennosci prawdy u Augustyna obejmuje nie tylko rozwa-
zania o samej prawdzie, lecz takze o madrosci, gdyz u tego filozofa prawda
zawsze laczy si¢ z poszukiwaniem madrosci. Te dwie sprawy sa nierozdzielne.
Autor Wyznan twierdzi nawet, ze prawda nigdy nie moze by¢ pozbawiona ma-
drosci. Gdyby tak byto, ludzie nie mieliby upodobania w Zyciu niezmiennie
madrym, a pelnym zmienno$ci. Augustyn wskazuje, ze zarowno madros¢, jak
i prawde ludzie bardzo sobie cenig. Co wigcej, przyznaja prawdzie atrybut nie-
zmiennoS$ci 1 zawsze stawiajg ja wyzej niz swoja wlasng kapry$na naturg. Jest
tak dlatego, ze bedac uczciwymi wobec siebie, w sobie dostrzegaja zmien-
no$é’. Zywotno$é prawdy z kolei oznacza i wyraza sic w permanentnej, zy-

3 Por. Augustyn 1989, 1, 8, s. 19: ,,Natomiast sama Madro$¢ nigdy madrosci nie byta pozba-
wiona i nigdy nie moze by¢ niemadra. Jesliby ludzie tego nie dostrzegali, to w zaden sposob zycia
niezmiennie madrego nie stawialiby ponad zmienne. Oni tez samg zasad¢ prawdy, uznawang za naj-
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ciodajnej trosce Boga, Sprawcy i Stworcy wszystkiego, o swoje stworzenie®.
W prawdzie zatem zawiera si¢ zycie. Gdzie jest prawda, tam jest zycie.

Swiety Augustyn przypisuje prawdzie rowniez nie$miertelnos¢. Jest prze-
konany, ze cho¢by nawet zgingt §wiat caly, to ona zging¢ nie moze. C6z bo-
wiem moze by¢ prawdziwe bez prawdy? W swoim dziele zatytutowanym
Solilokwia wyraza to w sposOb nastepujacy: ,,prawda nie moze zgina¢, bo
chocby zginat nie tylko $§wiat, ale nawet prawda, prawdziwe bedzie zdanie,
ze zgingl swiat i prawda. Nic za$§ nie jest prawdziwe bez prawdy, a zatem
prawda nigdy zging¢ nie moze” (Augustyn 19991, 2, 15, 28, s. 295). To ro-
zumowanie o nieSmiertelnosci prawdy doprowadza w koncu $§w. Augustyna
do uznania niesSmiertelnosci ludzkiej duszy. Ten watek filozoficzny opiera si¢
na przekonaniu, ze w duszy, ktéra poznaje prawdg, ona sama mieszka. Skoro
za$§ prawda, ktoéra mieszka w duszy, nie ginie, rowniez sama dusza nie moze
zgingé, jest zatem nie$miertelna (por. Augustyn 1999f, 2, 18, 32, s. 301).
Z koncepcja niesmiertelnosci prawdy u Augustyna wigze si¢ rOwniez wiecz-
no$¢ prawdy (zagadnienia te sa bliskoznaczne, aczkolwiek w rzeczywistosci
r6znig je niuanse, a sama wieczno$¢ jest pojeciem szerszym niz niesmiertel-
no$¢). Chocby nawet §wiat przestal istnie¢, ona istnieje wiecznie, niezaleznie
od $wiata’.

Cechg charakteryzujacg prawde w pismach filozoficznych $w. Augustyna
jest rowniez jej uniwersalizm. Wedtug biskupa Hippony polega on na dostep-
nos$ci. Augustyn pisze: ,,w prawdzie 1 madrosci mamy dobro, z ktoérego wszy-
scy mozemy korzysta¢ wspolnie w réwnej mierze. Nie ma w niej zadnych
ograniczen, zadnych niedostatkow. Przyjmuje wszystkich, ktorzy ja kochaja
[...]. Cala ona jest rownocze$nie wspolna wszystkim” (Augustyn 1999c, 2, 14,
37, s. 563-564). Uniwersalizm prawdy $wiadczy o jej niepodzielnosci i niewy-
czerpalnosci. Jedna rzecz jest jednak istotna — prawda jest, owszem, taskawa
i dostepna dla wszystkich, jednoczesnie jest jednak wymagajaca — wymaga
od ludzi mitosci. Prawda uniwersalna to taka, ktora przewyzsza cztowieka,
jego intelekt i zdolno$ci poznawcze, jest zatem transcendentna (por. Kowal-

lepsza, rozumieja jako niezmienng i j3 zawsze stawiajg ponad wlasng nature, dlatego ze dostrzegaja
wlasng zmienno$¢”.

4 Por. Augustyn 1989, 1, 10, s. 19: ,,Dlatego poniewaz nalezy radowac si¢ tg Prawda, ktora jest
nieodmiennie zywotna, i w niej Bog — Trojca, Sprawca i Stworca wszystkiego, troszezy si¢ i zaradza
potrzebom rzeczy, jakie powotat do bytu, nalezy oczysci¢ umyst, zeby byt w stanie dostrzec to $wia-
tto, a poznawszy je, w nim si¢ zatopil”.

5 por. Augustyn 1999f, 2, 2, s. 270: ,,Jezeli $wiat ten bedzie istnial wiecznie, czy prawdziwe jest
twierdzenie, ze Swiat bedzie istniatl wiecznie? Kt6z by w to watpit. A jezeli przestanie istnie¢? Czy
nie tak samo prawdziwe jest twierdzenie, ze $wiat przestaje istnie¢? Tak samo. [...] A jak uwazasz,
czy co$ moze by¢ jeszcze prawdziwe, gdy nie istnieje prawda? To niemozliwe. Prawda bedzie zatem
istniala, chocby nawet §wiat zginat. [...] A zatem prawda nie moze przesta¢ istnie¢”.
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czyk 2007, s. 247). Ludzkie pragnienie poznania jej nie stanowi dla niej samej
zadnego ograniczenia ani umniejszenia.

Prawdzie, ktéra zaspokaja i obejmuje egzystencj¢ cztowieka, Augustyn
przypisuje takze charakter normatywny. W traktacie O wolnej woli pyta po-
tencjalnego rozméwcg: ,,Co wigc sadzisz o tej prawdzie, [...] ktéra daje nam
widzie¢ tyle rzeczy, mimo ze sama jest jedna? Czy jest ona wyzsza od naszego
umystu, czy rowna, czy nawet nizsza? Ale gdyby byla nizsza nie bylaby pra-
widlem, lecz przedmiotem naszych sadow, tak jak ciata fizyczne” (Augustyn
1999c, 2, 12, 34, s. 560). Biskup Hippony zdecydowanie uwaza, ze prawdy
nie mozna ustala¢. Jej normatywnos$¢ polega na tym, ze nie wydajemy o niej
sadow tak jak o innych rzeczach, to raczej my jesteSmy przez nig sadzeni.
Niemozliwe jest ustalenie jej wedtug dowolnosci ludzkiej. Z prawda wigc nie
mozna dyskutowac, jej si¢ stucha, stuzy i z nig wspotpracuje.

Cechy, ktore sw. Augustyn odkrywa w prawdzie, mozna swobodnie przy-
pisa¢ réwniez samemu Bogu. Jest tak, poniewaz prawda przekracza dosko-
nato$§¢ w poznaniu i w istocie zarowno cztowieka, jak i §wiata i w ten sposob
wregcz domaga si¢ istnienia Boga, ktory w stopniu najwyzszym i doskonatym
prowadzi do wyjasnienia wszelkiej prawdy. Utozsamienie Boga z prawda, ja-
kiego dokonat §w. Augustyn, stworzyto wigc mozliwo$¢ opisania obydwu tych
zagadnien za pomocg tych samych przymiotow.

4. Mozliwos¢ poznania prawdy

Ciekawg stron¢ rozwazan o prawdzie w filozofii $w. Augustyna stanowi
ocena mozliwosci jej poznania. Poglady w tym zakresie krystalizowaty sie¢
u Augustyna podczas jego pobytu w Rzymie, pod wplywem zetknigcia si¢
z koncepcjami tzw. akademikow. Jako przedstawiciele sceptycyzmu epistemo-
logicznego uwazali oni, ze niemozliwe jest poznanie prawdy, a takze posia-
danie jakiejkolwiek wiedzy pewnej (por. Gilson 1953, s. 50-51). Twierdzili,
ze ,,czlowiek nie moze posiags¢ wiedzy, przynajmniej w zakresie tych spraw,
ktore maja zwigzek z filozofig [...]. I nie tylko mowili, ze wszystko jest nie-
pewne, lecz usitowali to twierdzenie udowodni¢ licznymi dowodami” (Augu-
styn 1999¢, 2. 5. 11, s. 91). Krytyczny stosunek Augustyna do tych opinii,
a finalnie jednoznaczne odparcie wyrazanego przez akademikow sceptycyzmu
wida¢ przede wszystkim w dwoch dzietach: Przeciw Akademikom oraz O zy-
ciu szczesliwym. Augustyn postuguje sie tu argumentem zycia. Twierdzi, ze
klasycznym dowodem przeciw sceptycyzmowi jest pewnos¢ wlasnego istnie-
nia, wlasnego ja. Ciekawy wywod prezentuje w przywotanej wyzej ksigzce-
-dialogu O Zyciu szczesliwym, gdzie pyta swego przyjaciela Nawigiusza: ,,Czy
wiesz przynajmniej, ze zyjesz? Wiem — powiada. Wiesz zatem, ze masz zy-



230 ARKADIUSZ KSYCKI

cie, jesli prawda jest, ze nikt nie moze zy¢ bez zycia” (Augustyn 1999d, 2. 7,
s. 21)%. Wedtug Hipponczyka cziowiek moze watpi¢ w pewnos$¢ wielu rzeczy,
nigdy natomiast nie powinien watpi¢ w swoje istnienie. To byloby absurdalne
i niedorzeczne. Jezeli zatem nie mozna watpi¢ w to, ze si¢ zyje, to sytuacja ta
otwiera droge do poszukiwania dalszych, niepodwazalnych prawd, az wresz-
cie cztlowiek dojdzie do poznania prawdy najwyzszej, czyli samego Boga. Au-
gustyn uwaza, ze istota ludzka jest zdolna pozna¢ prawde oraz posigs¢ wiedze
pewna i niepodwazalng. Bycie medrcem, filozofem oznacza nie tylko szukanie
prawdy, ale znalezienie i doj$cie do prawdy.

Jak zaktadat $w. doktor KoSciola, poznanie prawdy jest mozliwe. W tym
kontekscie stosowne wydaje si¢ zatem pytanie: Jak to si¢ dzieje, ze cztowiek po-
znaje prawde? Jaka jest droga do poznania prawdy? Odpowiedz na postawione
pytania $wiety biskup zawarl w teorii iluminacji, ktora stanowi swego rodzaju
kamien milowy Augustynskiej epistemologii’. W teorii tej Augustyn odwotuje
si¢ znanych mu dobrze i lubianych elementow filozofii platonskiej i je wyko-
rzystuje. Juz Platon i jego uczniowie nauczali, ze Bog jest $wiattem wszystko
o$wiecajacym (por. Kowalczyk 2007, s. 219). Dzigki tej jasnosci, oswieceniu
1 uwidocznieniu zostaja uruchomione procesy poznawcze ludzkiego rozumu.
Z tej koncepcji czerpie obficie Augustyn, piszac w Solilokwiach: ,, TyS jest, Boze,
Swiatloscig nadzmystowa, w Tobie i dzicki Tobie, i przez Ciebie staje si¢ jasne
dla rozumu wszystko, co jest dla niego jasne” (Augustyn 19991, 1, 1, 3, s. 240).
Znaczacy jest fakt, ze Augustyn okresla Boga mianem $wiattosci niematerialnej,
ponadzmystowej, tzn. przekraczajacej cztowieka i jego umyst. Owa niematerial-
na $wiatto$¢ staje si¢ niejako ,.katalizatorem” procesu poznawania prawdy przez
cztowieka. Nieco dalej autor w sposéb zupehie jednoznaczny dokonuje analogii
pomiedzy Bogiem a stoncem. Naucza, ze: ,,rozum, ktdry z tobg rozmawia, obie-
cuje, ze tak twojej mysli ukaze Boga, jak stonce ukazuje si¢ oczom. [...] Sam za$
Bog jest tym, ktory os§wieca” (Augustyn 19991, 1, 6, 12, s. 250). W Augustyn-
skiej koncepcji teorii iluminacji bezwzglednie konieczne jest dzialanie samego
Boga. To Bog jest tym, ktory udziela rozumowi nadprzyrodzonego $wiatta dla
poznania rzeczy. Poglady te zostaly wyrazone bardzo dobitnie w Solilokwiach
w nastepujacych stowach: ,,Podobnie wigc, jak patrzac na ziemskie stonce, mo-

¢ Ta podstawowa zasada Augustynskiej filozofii obecna jest w wielu jego dzietach, m. in.: Au-
gustyn 19991, 2. 1. 1., Augustyn 1999c¢, 2, 3, 37; Augustyn 1999b, 39, 37; Augustyn 1996, 15, 12,
21; w sposob szczegdlny dopracowana zostata w Augustyn 2015, 11, 26. To tam zostato wyrazone
stynne powiedzenie Augustyna: ,,nawet jesli si¢ myle, to jestem”. Do tej zasady odnosi si¢ takze
E. Gilson: ,,Pewno$¢ istnienia myslacego podmiotu jest wiec ugruntowana na pewnosci istnienia
mysli, w przeciwienstwie do kazdej pozniejszej pewnosci i ta niezaprzeczona prawda jest rowniez
najpierwsza ze wszystkich pewnosci” (zob. Gilson 1953, s. 53-54).

7 Por. Trapé 1978, s. 397: ,,Un’altra soluzione centrane della filosofia agostiniana e strettamente
legata alla prima, e la teoria dell’illuminazione, che e poi un altro aspetto — il secondo — della dot-
trina della partecipazione”.
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zesz zauwazy¢ trzy jego wlasciwosci, a mianowicie: ze istnieje, ze swieci, 1 ze
oswieca, tak i 6w Bog ukryty, ktorego chcesz pojac, ma trzy wlasciwosci: ze jest,
ze daje si¢ pozna¢ rozumowi, ze umozliwia poznanie innych rzeczy” (Augustyn
19991, 1,8,15, s. 253). Jak mozna zatem zauwazy¢, Augustyn jest przekonany,
ze w umysle czlowieka procesy poznawcze moga zachodzi¢ w sposob prawidto-
wy jedynie wtedy, gdy ten dostgpuje taski o$wiecenia z gory, od samego Boga.
Cztowiek pozbawiony owego Bozego $wiatla po prostu btadzi.

W swoich dzietach Augustyn wielokrotnie starat si¢ wyjasnia¢ istote zagad-
nienia iluminacji. Czynil to zarbwno w pismach z okresu mtodzienczego, jak
1 w tych napisanych p6zniej — w okresie dojrzatego juz zycia. Klasycznym tego
przyktadem jest fragment pochodzacy z Wyznan, gdzie doktor Kosciota, opi-
sujac swoje wiasne doswiadczenia wewngtrzne, stwierdza, ze zaczat wchodzic¢
w glebie swej istoty dopiero za posrednictwem i pod przewodnictwem Boga.
To wiasnie tam, na dnie swojej duszy, mogt doswiadczy¢ niezmiennej Swiatto-
$ci Boga, ktora o$wiecita jego umyst i uczynita zdolnym do poznania prawdy?®.
Augustyn pokazuje, ze $wiatlo, ktore prowadzi cztowieka do poznania prawdy,
jest niematerialne i nie ma zwiazku z rzeczywistoécia ziemska. Swiatto to po-
chodzi od Boga i skrywa w sobie stworcza moc. Teoria iluminacji postuzyta
biskupowi Hippony takze do pokazania, ze nikt nie jest samowystarczalny, czy
to w kwestii poznania, czy to zbawienia. Nikt nie moze sam siebie o$wiecic,
jak tez doprowadzi¢ do zbawienia wiecznego (por. Turzynski 2013, s. 159).

Przedstawiony wyzej fragment Wyznan (zob. Augustyn 1999f, 1, 6, 12,
s. 250) $w. Augustyna daje nam jeszcze jedng wskazoéwke, a mianowicie suge-
ruje, gdzie cztowiek ma poszukiwac¢ prawdy. Hipponczyk radzi, by w proce-
sie poszukiwania wejs¢ w glebie swej duszy. Tam bowiem mozemy dostrzec
prawdg, tam dochodzi do spotkania z nig. Poglad ten najdobitniej zostat wy-
razony w dziele O prawdziwej wierze, gdzie Augustyn radzi, aby nie wycho-
dzi¢ na $wiat, lecz powr6ci¢ do samego siebie. We wnetrzu cztowieka bowiem
mieszka prawda (Augustyn 1999b, 39, 72, s. 788). Biskup Hippony staje si¢
wiec propagatorem i zwolennikiem autorefleksji oraz introspekcji. One to
wraz z iluminacja prowadzg cztowieka do poznania prawdy.

8 Augustyn 2004, VII, 10, s. 180-181: ,,Zaczatem wiec wchodzi¢ w glebie mej istoty za Twoim
przewodnictwem. Mogtem w nig wnikna¢, poniewaz Ty mnie wspomagates. Wszedtem tam i takim
wzrokiem duchowym, jaki byl mi dany, dojrzalem w gorze ponad owym wzrokiem, ponad moim
umystem, $wiatlos¢ Boga niezmienng: nie t¢ pospolita $wiatlos¢ dzienna, ktdra dostrzega kazde
zZywe stworzenie, ani nie jakie$ rozleglejsze swiatto tego samego rodzaju, ktére mogtoby si¢ roz-
jarzy¢, gdyby $wiatlo dzienne wielokrotnie, wielokrotnie, si¢ wzmogto i rozjasnito, i cala napetnito
przestrzen ogromem jasnosci. Nie byto to takie §wiatlo, lecz inne, zupetnie odmienne od wszelkich
takich rozjarzen. Byto ono ponad moim umystem, ale nie tak, jak oliwa jest nad woda, ani nie tak,
jak niebo jest nad ziemia. Byla nade mng ta $wiatlo$¢ dlatego, ze ona mnie stworzyta, a ja bytem
w dole, bom zostat przez nig stworzony. Kto zna prawdg, zna t¢ §wiattos¢, a kto zna t¢ §wiattos¢, zna
wieczno$¢. To jest Swiattos¢, ktorg mitosé zna”.
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5. Skutki poznania prawdy

Zagadnienie prawdy w filozofii §w. Augustyna stanowi niezmiernie waz-
ny aspekt jego nauki. Co najwazniejsze, opracowana koncepcja jest niezwy-
kle wiarygodna, nie ogranicza si¢ bowiem, jak juz wspomniano wczesniej,
jedynie do podania prawd teoretycznych, ale zbudowana jest na gruncie zy-
ciowego 1 bardzo osobistego do$wiadczenia. Augustyn zajmuje si¢ w sposob
systematyczny zagadnieniami filozoficznymi nie dla idei czy rozwoju swojej
dzialalnosci, ale po to, by odnalez¢ w zyciu szczescie. I odnajduje je — dzieki
prawdzie (por. Gilson 1953, s. 1-8). Naucza, ze ,,szczgscie polega na radowa-
niu si¢ prawdy” (Augustyn 2004, 10. 23, s. 282). Augustyn jest przekonany, ze
to pragnienie zycia szczgsliwego jest powszechne i dotyczy wszystkich ludzi.
Twierdzi, ze zycie, ktoremu towarzyszy radowanie si¢ poznang i posiadang
prawda, jest jedynie szczesliwe, a cztowieka tak zyjacego uwaza za jedynie
spetnionego. W Wyznaniach moéwi: ,,Tego szczesliwego zycia wszyscy prag-
ng — tego zycia, ktore jedynie jest szczgsliwe; wszyscy pragng prawda si¢ ra-
dowac¢” (Augustyn 2004, 10. 23, s. 282). Augustyn dodaje jednoczesnie, ze
czlowiek nie powinien poszukiwaé szczgscia w rzeczach przyziemnych, bo
one daja jedynie szczgscie pozorne i nietrwale. Jest przekonany, ze ,,szcze-
sliwym jest tylko taki cztowiek, ktory znajduje upodobanie w niezachwianej,
niezmiennej 1 najwznio$lejszej prawdzie” (por. Augustyn 1999c, 2. 13. 35,
s. 562). Wedtug niego, to wtasnie z prawdy ,,pochodzi urok innych prawdzi-
wych dobr” (Augustyn 1999c, 2. 13. 36, s. 563). Cieszy¢ si¢ calym §wiatem
mozna wigc dopiero, gdy pozna si¢ najpierw samg prawde. Ona sprawia,
ze cztowiek wlasciwie moze spoglada¢ na otaczajacy go $wiat i uzywaé go
zgodnie z zamystem Bozym. Warto podkresli¢, Ze takie postulaty glosita jako
pierwsza, na dlugo jeszcze przed sw. Augustynem, filozofia starozytna. Moz-
na zatem powiedzie¢, ze Augustyn jest spadkobiercg tej wielkiej tradycji.
W swoich rozwazaniach o zyciu szczes$liwym biskup Hippony idzie jednak
dalej. Nadaje nieokreslonej prawdzie filozofii starozytnej imi¢, nazywa ja Bo-
giem. Wobec tego wedtug §w. Augustyna szczes$liwe bedzie takie zycie, ktore
wynika z posiadania Boga. Wyrazone to zostato w stowach: ,,To wlasnie jest
szczesciem: radowanie si¢ w dazeniu ku Tobie, radowanie si¢ Toba, radowanie
si¢ ze wzgledu na Ciebie. To jest prawdziwym szczes$ciem i nie ma szczgscia
innego™. Bardzo silnie zaakcentowana jest tu wyrazna stanowczo$¢ autora
1 wewngetrzna sila przekonania w wyrazaniu swoich pogladéw. Ostatecznie,
oceniajac bardzo pozytywnie mozliwosci poznania prawdy, Augustyn jeszcze

% Augustyn 1999c, 10. 22, s. 281. Augustyn bardzo podobnie wyraza si¢ na temat szczesliwego
zycia w Augustyn 1999d, 3. 17, s. 32: I to jest wlasnie, jesli si¢ nie myle, owa prawda, ktérasmy
wezoraj jako niewatpliwg z wielka zarliwos$cia ustalili. Rozumowanie bowiem wykazato, ze szczg-
sliwy jest ten, kto posiada Boga”.
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raz odwotuje si¢ do watku chrystologicznego. Mowi, ze szczesliwy jest tylko
ten cztowiek, ,.ktory przez Prawd¢ doszedt do Miary Najwyzszej. O nim mo-
zemy powiedzie¢, ze Boga w duszy posiada, ze Bogiem si¢ cieszy” (Augu-
styn 1999d, 4. 34, s. 48). Mys$l Augustyna staje si¢ klarowna, gdy uzupelnimy
ja o pewne wyjasnienie. Ot6z owa wspomniang wyzej Prawda u Augustyna
jest Jezus, Najwyzsza Miarg natomiast sam Bog. Zgodnie zatem z wywodem
swietego, to Jezus, Syn Bozy, prowadzi cztowieka do poznania prawdy, ktora
jest Bog sam jeden.

Swiety Augustyn nigdy nie zadowalat si¢ potprawdami i pozorami szcze-
scia. Zawsze dazyt do pehni, ktora pomogtaby mu osiggnaé wewnetrzny pokoj
serca. Przeszedlszy dluga duchowg droge od zachty$nigcia si¢ Swiatem, pew-
nej pustki emocjonalnej i wewnetrznego nieuporzadkowania do rownowagi
umystu i pokoju serca, wyjasnia, ze ,,petnia duszy i zycie szczesliwe polega
[...] na zboznym, a doskonatym poznaniu Reki, ktora nas do Prawdy wiedzie,
1 Prawdy, ktorg si¢ sycimy, i Ogniwa, ktore nas taczy z Miarg Najwyzsza”
(Augustyn 1999d, 4. 35, s. 49). Znajac z wlasnego doswiadczenia glgbie ludz-
kiego bytu, Augustyn przekonuje, ze tylko Prawda — Bog, jest w stanie za-
spokoi¢ calkowicie ludzkie 1 wlasciwe pragnienie szczg$cia oraz zycia szczg-
sliwego. Niemozliwe jest wedlug §w. Augustyna osiagniecie satysfakcji bez
Boga lub obok Niego.

Powyzszej zaprezentowana proba usystematyzowanie pogladow $w. Au-
gustyna na prawde i mozliwos$¢ jej poznania prowadzi do nastepujacych wnio-
skow 1 spostrzezen:

e Jednym z najistotniejszych watkow, jakie wytaniajg si¢ z rozwazan filo-
zoficznych Augustyna, jest wielki optymizm poznawczy w odniesieniu do
prawdy. Mysliciel ten jest zdania, ze cztowiek ma zdolno$¢ poznania praw-
dy swoim intelektem. Oczywiscie nie dzieje si¢ to samoistnie. Cztowiek
nie dokonuje tego samodzielnie, ale dzigki Bozej interwencji — iluminacji.
W ten sposob w nas samych, zyjacych w XXI w., Augustyn buduje wiare
w czlowieka, ktory nie musi zy¢ ptytko w intelektualnej i egzystencjalnej
ciemnosci, ale zdolny jest prowadzi¢ szczesliwe i satysfakcjonujace zycie
— dzigki poznanej prawdzie, czyli samemu Bogu.

e Swiety Augustyn wierzy w ludzki intelekt, w jego wielkie zdolnosci
1 odwage. Zdolno$¢ ludzkiego umystu wyraza si¢ wedtug Hipponczyka
w mozliwo$ciach poznania i posiadania Najwyzszej Prawdy — Boga. Od-
waga ludzkiego intelektu objawia si¢ z kolei w spotkaniu z wiarg. W swo-
ich pismach Augustyn taczy te dwie z pozoru sprzeczne rzeczywistosci,
ukazujac ich konieczng wspotprace na rzecz dobra i szczgscia czlowieka.
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Tym samym jest on prekursorem dualizmu gnozeologicznego, polegajace-
g0 na wzajemnym uzupeknianiu si¢ wiary i rozumu.

e Swicty Augustyn jest prekursorem personalizmu chrzescijanskiego.
W centrum jego filozoficznych rozwazan naczelng pozycje zajmuje bo-
wiem cztowiek i jego droga do poznania Boga. Augustyn zacheca, by bu-
dowac¢ swoja osobowa warto$¢ poprzez permanentne poznawanie prawdy,
ktora jest tylko Bog.

e Hipponczyk, mimo ze odlegly w perspektywie historycznej, jest wspotczes-
nemu czlowiekowi, z jego problemami i dylematami czasdéw, bardzo bli-
ski. Jego filozofia jest ciaggle aktualna, daje odpowiedz na fundamentalne
pytania, a takze oferuje mozliwo$¢ duchowego rozwoju jednostki.

TRUTH IN THE PHILOSOPHICAL WRITINGS OF ST. AUGUSTINE

SUMMARY

Saint Augustine (354-430) is one of the four great doctors of the Western Church.
In his teaching, he discussed issues of both philosophical and theological nature. The
above article is an attempt to summarize important epistemological views of St. Au-
gustine concerning the possibility for man to know the truth. This knowledge, accord-
ing to the thoughts of this ancient author, affects the quality of life and guides human
behavior.

In analyzing the above issue, an analysis of philosophical writings of Saint Au-
gustine was used, in which the author defines what the truth is and what is its main
and absolute content. On this basis, it was established that for Saint Augustine the ab-
solute and only truth is God. Knowing this truth gives man a sense of true happiness
and satisfies the deepest desires of his soul. Augustine emphasizes epistemological
optimism regarding the truth. It combines the effort of human reason with the light of
faith and shows their necessary cooperation for the good and happiness of man.

Keywords: truth; God; happiness

Stowa kluczowe: prawda; Bog; szczgscie
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Wyzsze Seminarium Duchowne w Kaliszu

Na ratunek prawdziwej koncepcji przyjazni, czyli Przyjazn
duchowa Elreda z Rievaulx jako remedium na Kryzys przyjazni
wsrod ludzi mlodych

Kryzys przyjazni

Przez wieki przyjazn jawila si¢ cztowiekowi jako najwyzszy wyraz mi-
tosci. W filozofii starozytnej Grecji oraz kulturze rzymskiej stanowila jeden
z gtownych tematéw przewodnich!, ktore mialy praktyczne odzwierciedle-
nie, albowiem czlowiek kultury klasycznej nie wyobrazat sobie zycia bez do-
swiadczenia przyjazni i bez przyjaciot. Nie bedzie zatem przesada stwierdze-
nie, ze w §wiecie antycznym cztowiek samotny, zyjacy bez kregu bliskich mu
przyjaciol, uchodzit za duchowo umartego. Mysl biblijna, a nastepnie teologia
patrystyczna i sredniowieczna, wraz z Augustynem, Elredem z Rievaulx czy
Tomaszem z Akwinu, rozpoczela proces chrystianizacji koncepcji przyjazni.
Jej pozycji w ludzkim do$wiadczeniu nie zburzyta doktryna o§wieceniowa czy
pozytywistyczna i cho¢ sama przyjazh nie podlegata juz tak wnikliwej analizie
jak wczesniej, to pozostata jednak jednym z najbardziej istotnych doswiad-
czen czlowieka. Réwniez w epoce modernizmu, epoce postmodernistycznej
czy postchrzescijanskiej pozornie nic si¢ nie zmienito, poniewaz nadal przy-
jazn jest postrzegana jako rzeczywistos¢ wpisana w natur¢ cztowieka, ktora
ksztattuje jego byt prawie tak samo, jak dos§wiadczenie mitosci oblubiencze;.

! Wystarczy wspomnie¢ w tym miejscu Platona z jego dialogiem o przyjazni Lizys; Arystote-
lesa, autora Etyki Nikomachejskiej, w ktorej zajmuje si¢ zagadnieniem przyjazni w ksiggach: VIII
i IX; Cycerona z jego stynnym traktatem o przyjazni Leliusz czy Seneke, ktorego Listy moralne do
Lucyliusza zawieraja wiele tre$ci dotyczacych omawianego zagadnienia.
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Pomimo istotnej roli fenomenu przyjazni w naszej kulturze mozna dzi$
zauwazy¢ pewne symptomy pojawiajacego si¢ kryzysu, nie tyle samej przy-
jazni, ile jej wlasciwego rozumienia, przezywania 1 ksztaltowania. W epoce
social network cztowiek sadzi, ze ma ogromna liczbe¢ przyjaciot, ktorzy jednak
s3 nimi jedynie w rzeczywistos$ci wirtualnej. Niezaleznie od ogromu $rodkow
komunikacji, jakimi dzi§ dysponujemy, mozna zaobserwowac¢ wzrost poczucia
samotnosci, szczegolnie wsrdd ludzi mtodych. Wielu z nich nie ma si¢ do kogo
zwrdci¢ o rad¢ czy pomoc, mimo ze majg tysigce znajomych czy ,,przyjaciol”
w mediach spotecznosciowych. Okazuje si¢, ze proces globalizacji wcale nie
musi prowadzi¢ do poglebienia tak waznej relacji w zyciu cztowieka, jaka jest
przyjazn. Ponadto wszechobecny pos$piech, zycie wypelnione pracg i innymi
obowigzkami nie pozwala czesto poglebi¢ naszych ptytkich relacji, ktore za-
trzymujg si¢ przewaznie na etapie kolezenstwa, ale nie majg wiele wspolnego
z prawdziwa koncepcja przyjazni, jaka tworzyli mysliciele greccy, rzymscy
1 chrzescijanscy (por. Graczyk 2017, s. 17).

Przyjazn, podobnie jak kazda inna glgbsza relacja, wymaga odpowiedzial-
nosci, przede wszystkim dlatego, ze wyraza to, kim jest cztowiek, ukazuje jego
wnetrze oraz wychowuje to, co mozna okresli¢ jako istote czlowieczefistwa,
a wiec, mowigc jasniej, przyjazn shuzy procesowi dojrzewania i dorastania,
czyli edukuje cztowieka?. Nie mozna zatem traktowac jej jako zwyklego ko-
lezenstwa, relacji zbudowanej jedynie na sentymentach, blizej nieokreslonych
uczuciach albo szukaniu korzysci. Wspotczesny $wiat zatraca lub banalizuje
podstawowe pojecia, konstytuujace byt czlowieka i catej ludzkosci, takie jak:
dobro, prawda, pickno, mitos¢ i przyjazn. Dzi$ liczy si¢ to, co optacalne, ta-
twe, szybkie i przyjemne. Dlatego mozemy z catkowita pewnoscig stwierdzic,
ze obecnie $wiat preferuje model przyjazni utylitarystycznej, ktora trwa do
momentu, kiedy konczy sie osobista korzy$¢ jednej ze stron’. Francesco Albe-
roni twierdzi nawet, ze wrogiem przyjazni sa zbudowane na filozofii utylita-
rystycznej wielkie struktury spoteczne, np. wolny rynek (por. Alberoni 20063,
s. 132). Ludzie mtodzi, ktorzy sa przeciez dzie¢mi swoich czasdéw, przezywaja
wiec ,,przyjaznie”, nie rozumiejac do konca ich istoty oraz tego, co one po-
winny nies¢ ze sobg i do czego winny prowadzi¢. Nalezy wigc niestety ocenic

2 Por. O’Neil 1996, s. 99: “Psychological theories of human development depict growth as
a progressive movement from self-absorption as an infant to the mature adult who has a clear self-
identity and freely comits himself or herself to relationships with others. These include more per-
sonal relationships such as friendship and marriage, as well as an awareness of oneself as a member
of the human community”; Seidl 1995, s. 405.

3 Por. Lodovici 2009, s. 16: “Le etiche moderne non riescono a preservare atti di gratuitd come
I’amore e I’amicizia, perché non permettono di esercitare questi atti come espressione ed incarna-
zione della sollecitudine verso gli altri, verso il bene degli altri in quanto altri, bensi ingiungono al
soggetto di considerare I’altro come tramite attraverso cui si soddisfa un obbligo o si producono le
migliori conseguenze possibili”.
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czasy nam wspolfczesne jako epoke kryzysu przyjazni, rowniez tej przezywa-
nej przez mtodych ludzi. Chyba jak nigdy dotad aktualne okazuje si¢ pytanie:
Czy dzisiejsza mtodziez potrafi si¢ zaprzyjaznic?

Przyjazn w zyciu mlodego czlowieka

Nie ma watpliwosci, ze mlody cztowiek nawigzuje relacje ze swoimi réwie-
$nikami w roznych celach. Wiezi te z pewnoscig pod wzgledem jakosciowym
réwniez sa bardzo zréznicowane. Nie ma chyba jednak mtodego czlowieka,
poza wypadkami osob chorych psychicznie, ktory nie chcialby nawigzaé rela-
¢ji z drugim cztowiekiem, mimo ze moze mie¢ problemy z realizacjg takiego
pragnienia. Wérod réznych potrzeb czlowieka znajduje si¢ przeciez pragnienie
zycia w spoleczno$ci, a wiec nawigzania i podtrzymywania wi¢zi z innymi. Ta
potrzeba jest wrecz wpisana w naturg cztowieka, jest jednym z jej fundamentow,
tak samo jak zaspokojenie glodu czy przezywanie swojej ptciowosci. W dzisiej-
szym spoteczenstwie, w ktorym zyje coraz wigcej osob mtodych bez rodzenstwa,
istnieje, pomimo wskazanego wyzej kryzysu, pragnienie budowania trwatych re-
lacji, wsrdd ktorych przyjazn nalezy do najwazniejszych. Mtodzi ludzie czuja
takg potrzebe, mimo Ze nie zawsze dobrze rozumiejg, czym jest i czym moze
by¢ przyjazn. W epoce kryzysu malzenstwa i rodziny, spadku liczby urodzen,
w dobie singli, wzrastajacej liczby rozwodow i separacji, ryzyko doswiadcze-
nia samotnosci jawi si¢ jako jeden z palacych probleméw mtodego czlowieka.
Obecnos¢ przyjaciela moze wigce sta¢ si¢ pewnego rodzaju ,,deska ratunkowa”
dla tych, ktorzy panicznie obawiajg si¢ samotnosci, a przeciez lgka si¢ jej prak-
tycznie kazdy reprezentant mtodej generacji (por. Capodieci 2012, s. 88-91).

Uratowa¢ przyjazn

Pragnienie przyjazni jest wiec obecne w miodym czlowieku, ale nalezy,
tym bardziej w epoce kryzysu migdzyludzkich wigzi, jeszcze precyzyjniej
okresli¢, czym jest przyjazn i jaka winna by¢ jako$¢ relacji okreslanych tym

4 Por. Seidl 1995, s. 405: “Chi si occupa dell’amicizia oggi non puo fare a meno di accorgersi
che essa si trova in crisi, se la paragona con ’idea e la realta dell’amicizia nei tempi passati [...] Cer-
tamente 1’amicizia non ¢ stata mai facile, ma evidentemente oggi si aggiungono condizioni aggra-
vanti che fanno apparire la vera amicizia piu incerta, problematica, persino piu illusoria di una vol-
ta”. H. Majkrzak rowniez wskazuje na faktory, ktore doprowadzily do kryzysu przyjazni w ujeciu
klasycznym i chrzescijanskim we wspotczesnym $wiecie: brak czasu na budowanie trwatych relacji,
ucieczka w $wiat iluzji, kult wladzy, préznos¢, poszukiwanie pochwaty, indywidualizm, scjentyzm
(por. Majkrzak 2006, s. 130).
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mianem. Innymi stowy, nalezaloby odnalez¢ paradygmat, ktory bytby jasnym
drogowskazem, w jaki sposob budowac¢ ten rodzaj relacji, aby byla trwata
i przynosila dojrzaty owoc. Uwazam, ze pewng propozycja, oczywiscie nie
jedyna, moze by¢ przyjazn duchowa, ktorg proponuje w traktacie De spirituali
amicitia®, wzorowanym na stynnym dziele Cycerona Leliusz o przyjazni (Ci-
cerone 1985), Elred z Rievaulx®, XII-wieczny opat cysterski, nazywany ,,Ber-
nardem potnocy”. Oczywiscie mozna zadac¢ sobie pytanie, czy traktat o przy-
jazni z XII wieku moze by¢ aktualny dla wspotczesnej mtodziezy. Wydaje si¢
pewnym nonsensem korzystanie z dzieta autora, ktory zyt ponad 800 lat temu,
a na dodatek byt duchownym mieszkajacym w klasztorze. Jednak juz pierwsza
analiza jego opracowania ukazuje nam, oczywiscie po uprzednim przetozeniu
jego przemyslen na bardziej wspotczesny jezyk, ze bedzie mozliwe uzyskanie
odpowiedzi na pytanie, czym jest przyjazn, jaka jest jej natura i w jaki sposob
by¢ przyjacielem dzisiaj. Przyjazn duchowa Elreda z Rievaulx moze by¢ jedng
z kilku propozycji odnowienia koncepcji interesujacej nas relacji i ukazania jej
bogactwa ludziom mtodym, pragnagcym budowac trwale zwiazki, ktore beda
oparte na warto$ciach ptyngcych z Ewangelii.

Traktat Elreda jest niezwykle warto§ciowy nie tylko dlatego, Ze jest wyni-
kiem jego pracy naukowej, ale rowniez dlatego, ze Swiadczy o jego osobistym
doswiadczeniu budowania przyjazni w roznych okresach zycia. Z pewnoscia
dzieto ,,doktora przyjazni” byto wzorowane nie tylko na Laelius de amicitia,
ale rowniez na dzietach Augustyna czy Hieronima. Dzigki tak szerokiemu

5> W niniejszym opracowaniu bede korzystal z polskiego thumaczenia M. Wylegaly: Elred
z Rievaulx, Przyjazn duchowa, Kielce 2010, oraz oryginatu tacinskiego: Aelredus Rievallensis, De
spirituali amicitia, Migne PL 195, 659-702.

¢ Elred z Rievaulx (ok. 1110-1167) — jego imi¢ wystepuje w roéznych wariantach: tac. Aelredus,
Aelretus, Elredus, Elretus, niem. Edelret, Elret, Elred, ang. Aelret, Elret, Ethelred, 1 oznacza ‘me¢za
szlachetnego w radzie’. Elred urodzit si¢ w Hexham, na pograniczu Anglii i Szkocji (Northumbria).
Pochodzit z rodziny kaptanskiej (w jego czasach obowiazkowy celibat nie byl jeszcze az tak roz-
powszechniony). Wyksztatcenie zdobyt w szkole benedyktynskiej w Durham oraz na dworze krola
szkockiego Dawida I (ok. 1082-1153, krol od 1124), gdzie robit zawrotna karier¢ (miat nawet zosta¢
prymasem Szkocji), nagle przerwang przez jego wybor zycia w opactwie cysterskim w Rievaulx
(1134). W 1142 r. zostal mianowany mistrzem nowicjatu w Rievaulx, a rok pézniej opatem w Re-
vesby (Lincolnshire). W roku 1147 wybrano go na opata Rievaulx, gdzie pozostat az do swojej
$mierci. Poswigcal si¢ pracy duszpasterskiej, zarzadzal rozlegtym klasztorem, wizytowal opactwa
filialne, pozostajac wazna osobistoscig w Kosciele i w zyciu polityczno-spotecznym Szkocji i An-
glii. Nie zaniedbywal swojej dziatalnos$ci pisarskiej — oprocz swojego gldwnego dzieta o przyjazni
jest autorem takich dziet, jak: Genealogia regum Anglorum, De lesu puero duodenni, De sanctis
Ecclesiae Hagulstadensis, Sermones de oneribus, De institutione inclusarum, Vita s. Eduardii, re-
gis et confessoris, Speculum caritatis. Elred zmart 12 stycznia 1167 r. po diugiej chorobie 1 zostat
pochowany w kapitularzu klasztornym. Najprawdopodobniej nie zostal kanonizowany oficjalnie,
ale jego kult musiat by¢ do$¢ zywy, skoro Kapituta Generalna cystersow z 1467 r. uznata, Zze opac-
two w Rievaulx moze celebrowac¢ jego $wigto. W kalendarzu liturgicznym wspomina si¢ §w. Elreda
12 stycznia (por. Wylegata 2010, s. 12-18; Pezzini 2004, s. 8-21).
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kontekstowi powstawania Przyjazni duchowej mozna uzna¢, ze — jak wskazuje
Marcin Rutecki — Elred jest ,,pierwszym filozofem, ktéry w sposob systema-
tyczny wyltozyt doktryn¢ przyjazni w jej chrzescijanskiej odmianie” (Rutec-
ki 2017, s. 59). Opracowanie naszego autora jest wigc wypadkowa ludzkiego
doswiadczenia oraz rzetelnej pracy naukowej, polaczonej ze zmystem wiary,
a takze ze $wiatlem Bozego objawienia. Sam Elred przyznaje, ze odczuwat
pragnienie stworzenia dzieta, ktére bedzie mogto by¢ podstawa do tworzenia
zdrowych relacji przyjazni, opartych na solidnych fundamentach (por. Elred
z Rievaulx 2010, Prolog, s. 6-9).

Autor podzielit swoje opracowanie na trzy czgsci, poprzedzone bardzo
osobistym prologiem. Kazda z nich przybiera forme dialogu, ktory toczy si¢
wsrod mnichow, zainteresowanych poglebieniem swoich przyjazni. Pierwszy
dialog rozgrywa si¢ pomiedzy Elredem a Iwonem (1160) w jednym z klaszto-
row podlegajacych pod opactwo w Rievaulx. Kolejne dialogi pomiedzy Elre-
dem, Walterem i1 Gracjanem (ksiggi: druga i trzecia) maja miejsce w samym
opactwie i odbywaja si¢ kilka lat pozniej (1164-1167; por. Wylegata 2010,
s. 19). Pierwsza ksigga zawiera dyskurs, ktory prowadzi rozméwcow do stwo-
rzenia definicji przyjazni, powstalej na wzor definicji Cycerona z jego dzieta’.
Ponadto Elred rozgranicza rdzne rodzaje tej relacji, wskazujac na przyjazn du-
chowg jako forme przyjazni we wlasciwym znaczeniu tego terminu, oraz snu-
je refleksje nad geneza i naturg omawianego zjawiska. Ksiega druga opisuje
korzysci, ktore ptyna z przyjazni, oraz zawiera opis trzech ,,pocalunkow” (cie-
lesnego, duchowego, mistycznego), ktore w niej istniejg. Uczestnicy dialogu
zastanawiajg si¢ roOwniez, jakie sg granice tej relacji. Ostatnia ksiega wskazuje
etapy rozwijania si¢ omawianej wiezi: wybor przyjaciela, poddanie go pro-
bie, przyjecie go i troske o niego (por. Wylggata 2010, s. 19-20). Analizujac
wybrane fragmenty Przyjazni duchowej, sprobujmy zatem zobaczy¢, co Elred
moze przekaza¢ mtodemu cztowiekowi na ten temat.

Problemy mlodzienczych przyjazni

Nie jest tatwo znalez¢ przyjaciela, ale tez nie jest tatwo nim by¢. Rzecz
w tym, ze dojrzewanie do takiej roli i bycie wiernym temu swego rodzaju po-
wolaniu to trudna sztuka. Przyjazn nie jest jedynie zbiorem pigknych chwil
widocznych na zdjgciach czy filmach, ale czgsto jest wypeliona réwniez
cierpieniem. Tak jak inne relacje, przechodzi przez kryzysy i burze, ktore nie
oznaczaj3 jej konca, ale mogg sta¢ si¢ punktem zwrotnym we wzajemnych re-

7 Por. Aelredus Rievallensis, De spirituali amicitia, 1, 11: “Nonne satis tibi est hinc quod ait
Tullius: amicitia est rerum humanarum et divinarum cum benevolentia et caritate consensio?”
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lacjach. Elred z Rievaulx byt §wiadomy, ze budowanie przyjazni nie jest proce-
sem tatwym — wrecz przeciwnie — zaktada pewien trud i wymaga wiele czasu.
Nie inaczej jest w przypadku ludzi mtodych. Jednak dzisiaj wydaje si¢ to jesz-
cze trudniejsze, poniewaz mtodziez epoki fast-food przyzwyczaila si¢ do tego,
ze wszystko musi si¢ dzia¢ szybko, sprawnie i bezproblemowo. Jednak szybkie
1 nagle zaangazowanie niekontrolowanych emocji i uczué, bez poddania danej
relacji rozumowi czy tzw. zdrowemu rozsagdkowi, moze przyczyni¢ si¢ do jej
destrukcji, nawet zanim jeszcze dana relacja mogtaby by¢ okreslona jako przy-
jazn. Mistrz z Rievaulx z wlasnego doswiadczenia wiedziat, ze to, co nazywa
si¢ przyjaznig, moze by¢ ptytkie, jesli fundamentem sg jedynie uczucia:

W czasach, gdy jeszcze jako chtopiec pobieratem nauki i z wielkim upodobaniem
przyjmowatem zyczliwo$¢ swych towarzyszy, posrod blednych obyczajow, na ja-
kie zwykle narazony bywa ten wiek, poddatem si¢ catkowicie wtadzy uczué i tak
dalece poswigcitem si¢ mitosci, iz nic nie wydawato mi si¢ przynosi¢ wigkszej
stodyczy, przyjemnosci i pozytku niz by¢ kochanym i kocha¢” (Elred z Rie-
vaulx 2010, Prolog, 1; por. Czubak 2004, s. 70).

Przyjazn wieku mlodzienczego moze si¢ wiec charakteryzowaé przede
wszystkim pragnieniem przyjemnosci oraz zbytnim zaangazowaniem emocji,
co czasem przeradza si¢ w che¢ posiadania drugiego cztowieka na wytaczna
wlasno$¢ czy nawet zazdros¢, bardziej charakterystyczng dla stanu zakochania
niz przyjazni®. Opat z Rievaulx charakteryzuje mtodzienczg przyjazn do$¢ ka-
tegorycznie 1 zaznacza, ze takiego sposobu przezywania relacji nalezy unikac:

Istnieje przyjazh mlodziencza, ktora rodzi zmienne i lubiezne uczucie. Narzuca
si¢ kazdemu, kto obok niej przechodzi. Jest bezmyslna, nieodpowiedzialna, nie-
umiarkowana, bezwzgledna wobec czyjej$ korzysci lub szkody. Takiej przyjazni
przez krotki czas towarzysza gwattowne uczucia, bardzo silna wiez, ngcgce pro-
pozycje. Lecz uczucie pozbawione rozumu jest zwierzgcym odruchem, sktonnym
do wszystkiego, co zakazane, co wigcej — nie potrafi dostrzec réznicy pomigdzy
tym, co jest dozwolone, a tym, co nim nie jest. Chociaz uczucie czgsto wyprzedza
przyjazn, nigdy jednak nie nalezy mu ulegac, jesli nie kieruje nim rozum, nie po-
wsciaga cnota, nie rzadzi sprawiedliwo$¢ (Elred z Rievaulx 2010, 11, 57).

Latwo mozna wywnioskowaé, ze mtodziencza przyjazn, wedhug Elreda,
potrzebuje ascezy, aby byla trwata. W przeciwnym razie moze si¢ szybko za-
konczy¢, tym bardziej jezeli nie bedzie poddana autorefleksji, ktora pozwoli-

8 Por. Alberoni 2006, s. 92: “A volte gli adolescenti hanno, nei riguardi dei loro amici, atteg-
giamenti che noi consideriamo tipici degli innamorati: I’attaccamento esclusivo, la gelosia”; Pezzini
2004, s. 38.
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faby przeksztalci¢ przyjazn mlodziencza w dojrzata relacje dwoch rownych
sobie podmiotdéw, ktore nawzajem obdarowujg si¢, a nie tylko biorg albo jedy-
nie daja. Mtodzi ludzie maja si¢ wigc nauczy¢ przyjazni, podda¢ ja pod osad
rozumu, tworzy¢ ja z czystymi intencjami, z wlasciwg roztropnoscia i umiar-
kowaniem (por. Dotto 1995, s. 552). Jezeli relacje, ktore mtodziez nazywata
przyjaznia, konczg si¢ dos¢ szybko, to trudno nazwac je wlasciwa przyjaznia
(por. Elred z Rievaulx 2010, I, 24).

W tym kontek$cie warto zwroci¢ uwage na rodzaje przyjazni wedtug El-
reda z Rievaulx. Wyr6znia on nastgpujace jej typy: cielesng, $wiatowa i du-
chowa. Pierwsza charakteryzuje si¢ brakiem jakiejkolwiek pracy nad soba
1 szukaniem przyjemnosci. Druga za$ zwiazana jest z zyskiem, a nawet mozna
by powiedzie¢ pewnym wspominanym juz utylitaryzmem. Natomiast trzecia,
prawdziwa przyjazn, opiera si¢ na duchowym podobienstwie i postepowaniu
w dobru (por. Elred z Rievaulx 2010, I, 38). Dwie pierwsze Elred uwaza za
falszywe przyjaznie, jedynie duchowa zasluguje na miano prawdziwej. Przy-
jazn cielesna nie tylko jest falszywa, ale prowadzi rowniez do grzechow. Mag-
dalena Czubak, komentujac poglady Mistrza z Rievaulx, wskazuje, ze w takiej
niezdrowej relacji liczy si¢ przede wszystkim che¢ posiadania drugiej osoby
1 jej ciaglego towarzystwa, co prowadzi do zniewolenia, a nawet uzaleznienia
si¢ od blizniego. Mlodziez z pewnoS$cia szczeg6élnie narazona jest na wigzi,
ktérych natura zaktada dbanie bardziej o siebie, wtasng przyjemnos$¢ niz o do-
bro drugiej osoby (por. Elred z Rievaulx 2010, I, 39-41; Czubak 2004, s. 75-
-76; Rutecki 2017, s. 80-82). Tymczasem przyjazn, ktéra ma by¢ relacja
dwodch réwnych sobie podmiotéw, musi by¢ zwigzkiem wypetnionym wol-
noscig i szacunkiem wobec drugiej osoby. Bardzo prawdopodobne jest, ze
dzisiejsza mtodziez, i nie tylko ona zreszta, moze btgdnie rozumie¢ relacje
przyjacielska, ale — z drugiej strony — silne poczucie niezaleznos$ci i pragnienie
wolnos$ci moga przyczynic si¢ do tego, ze mtodzi sami odkryja, iz w przyjazni
maja si¢ czu¢ wolni, a nie zniewoleni przez drugg osobe. Intuicja Elreda, de-
maskujaca falszywa przyjazn, bierze wigc pod uwage, ze cztowiek roztropny,
inteligentny, pragnacy trwatych zwigzkow, dos¢ szybko uswiadomi sobie, iz
nie moze zy¢ w przyjazni posesywnej, ,,.cielesnej”, ktora nastawiona jest bar-
dziej na otrzymywanie niz na dawanie.

Podobnie ma si¢ rzecz z przyjaznig $wiatowa, czyli doczesng. Celem takiej
relacji jest jaka$ wymierna korzys$¢, a wige taki zwiazek trwa tak dlugo, jak
dtlugo mozna osigga¢ dzigki niemu pewien pozytek. Pomimo ze zaktada ona —
zdaniem Elreda — zgode w sprawach ludzkich, to jednak trudno okresli¢ jg mia-
nem prawdziwej przyjazni, gdyz jest egoizmem nazwanym jedynie przyjaznia
(por. Elred z Rievaulx 2010, I, 42-44; Czubak 2004, s. 76-77). Zadza débr
materialnych nie moze by¢ celem takiej relacji, poniewaz prawdziwa przyjazn
zaklada bezinteresownos$¢. W dzisiejszym $wiecie konsumpcji mtodziez jest
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szczegodlnie narazona na do$wiadczenie takiej ptytkiej relacji, ktora bardziej
zwraca uwage na zasobnos¢ portfela niz warto$¢ drugiej osoby. Podazajac za
ta mysla, nie sposob nie zauwazy¢, ze przyjazn Swiatowa nie musi dotyczy¢
jedynie korzysci materialnych. Dzi$ jesteSmy narazeni na budowanie relacji,
w ktorych liczy si¢ wylacznie nasza korzy$¢ — jakakolwiek, a wigc duchowa,
emocjonalna, psychiczna. Jesli dla kogo$ prawdziwym celem jest osiggnigcie
tego typu komfortu, to przyjaciel przyjaciela z dnia na dzien moze stac si¢
niepotrzebny. Mtodzienczym przyjazniom grozi wigc rozpad wraz z ustaniem
pewnej atrakcyjnosci duchowo-emocjonalnej przyjaciela, czasami fizyczne;,
obecnej szczegblnie na poczatku relacji. Innymi stowy, osobie pozostajacej na
tym etapie rozwoju grozi przedmiotowe traktowanie cztowieka, ktory moze
stac si¢ ,,narzgdziem” lub ,,zabawka” dla osiaggnigcia pewnego komfortu psy-
chicznego.

Jaka wigc relacje Mistrz z Rievaulx uwaza za prawdziwg przyjazn? Nazy-
wa jg przyjaznig duchowg 1 wyjasnia, ze ,,pragniemy [jej] nie ze wzgledu na
korzys$¢ doczesna, jakiej kto§ moze nam udzieli¢, ani z jakiejkolwiek przyczy-
ny zewngetrznej, lecz dla jej wlasnej, naturalnej godnosci i z potrzeby ludzkie-
go serca, tak Ze korzyscia z niej ptynaca 1 nagroda za nig nie jest nic innego,
tylko ona sama” (Elred z Rievaulx 2010, I, 45). Taka przyjazn moze zaistnie¢
pomiegdzy tymi, ktorzy pragng wznosi¢ gmach swojego zycia na dobru, a wigc
maja podobny cel w swoim zyciu — zgodno$¢ w czlowieczenstwie, ale réw-
niez w dazeniu ku wartosciom duchowym, ktorych wyrazicielem bedzie wiara
w najwyzszy Byt, uwazany za kwintesencj¢ Dobra jako takiego. Takie prag-
nienie potgczone jest z miloscig oraz zyczliwoscig wzgledem drugiej osoby”.
W przyjazni duchowej najlepiej uwidacznia si¢ wiec to, ze jest ona forma mi-
tosci, w ktorej kocha si¢ przyjaciela ze wzgledu na samo jego istnienie. Prze-
zywanie przyjazni w duchu wzajemnego szacunku i mitosci, pragnienia dobra
dla drugiego, jest najlepszym lekarstwem na konsumpcyjne spojrzenie na te
wyjatkowa dla mlodego cztowieka relacje. Nie oznacza to jednak, ze przy-
jazn nie niesie ze sobg wielu radosci. Wregez przeciwnie, w przyjazni mtody
cztowiek winien doswiadczy¢, ze jest ona darem ptynagcym od drugiej osoby,
a wigc jest niczym niezastuzona, jest darmowa, a na taki dar nalezy rowniez
wlasciwie odpowiedziec, co niesie ze soba takze konkretne korzysci.

Elred, przytaczajac przyklady biblijnych przyjazni, np. Dawida 1 Jonatana
(por. Elred z Rievaulx 2010, II, 62-63), wskazuje, ze wszelkie korzysci pty-
nace z tego typu wiezi sg jej wynikiem, a nie celem, bo one nie poprzedzaja
omawianej relacji, lecz wynikaja z niej: ,,Jesli bowiem wierna przyjazn, ktora

% Por. Aelredus Rievallensis, De spirituali amicitia, 1, 46: “Amicitia itaque spiritalis inter bo-
nos, vitae, morum, studiorum que similitudine parturitur, quae est in rebus humanis atque divinis
cum benevolentia et caritate consensio”.
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istnieje pomigdzy ludzmi prawymi, rodzi liczne 1 wielkie korzy$ci, to
jednak bez najmniejszej watpliwosci nie wynika ona z korzysci, lecz korzysci
pochodza z przyjazni” (Elred z Rievaulx 2010, II, 62). Mtodziez, aby wtasci-
wie zy¢ w przyjazni, powinna wigc przewartosciowaé swoje relacje, pytajac
si¢ o ich cel. Jezeli punktem docelowym jestem ja sam, to nie bede potrafit
wiasciwie budowac przyjazni. Jezeli natomiast jg samg umieszcz¢ jako priory-
tet, zwroce uwage na drugg osobeg, to bede mial szansg przekroczy¢ siebie oraz
wlasny egoizm.

W budowaniu przyjazni nalezy wigc okresli¢ na poczatku whasciwy jej cel.
Jezeli ideg bedzie tworzenie relacji, w ktorej urzeczywistnia si¢ bycie bezinte-
resownym darem dla drugiej osoby, to taka wi¢z ma racj¢ bytu i moze dawac
tym, ktorzy w niej trwaja, wymierne dobra. Opat z Rievaulx wymienia kilka
takich dobr, ktore ptyng z duchowej przyjazni. Sg to: wzajemna troska, mo-
dlitwa wstawiennicza za przyjaciela, dzielenie stanéw radosci i smutku, wza-
jemne wsparcie i pomoc, dodawanie odwagi, pocieszenie, cierpliwe znoszenie
drugiej osoby, wzajemny szacunek i upominanie (por. Elred z Rievaulx 2010,
II1, 102-103). Podazajac za mysla Elreda, mozna powiedzie¢, ze problemem
mtodzienczych przyjazni nie jest tylko dzisiejszy kryzys tej relacji czy w ogo-
le stosunkow interpersonalnych, ale okreslenie ich celu, a wiec odpowiedz
na pytanie, czego i1 kogo tak naprawde szukam w danej przyjazni. Koncepcja
przyjazni duchowej cysterskiego opata moze wigc by¢ skutecznym remedium
dla przyjazni wsrdd dzisiejszej mlodziezy. Warto wigc uwypukli¢ konkretne
korzysci, oprocz tych, ktore juz wskazano, ptynace z tej wizji relacji, aby za-
checi¢ mtodego czlowieka do jej wlasciwego ksztaltowania.

Terapia przyjazni

Wedhug Elreda przyjazn odgrywa rol¢ w catym planie zbawienia i w po-
szczegolnych jego czgsciach, poczawszy od dziela stworzenia, przez upadek
pierwszych rodzicoéw, az do odkupienia, ktore przynidst Jezus Chrystus. Jego
teologia przyjazni jest bardzo rozbudowana, poniewaz si¢ga samego poczatku
dziejow $wiata i czlowieka. Mistrz z Rievaulx wskazuje, Ze przyjazn przyna-
lezy do natury cztowieka i jest fundamentem ludzkich relacji (por. Billy 2002,
s. 69-70): ,,Przeto przyjazn, podobnie jak mitos¢, istniala najpierw pomie-
dzy wszystkimi ludzmi i przez wszystkich byta praktykowana, a przetrwata
w$rod nielicznych na mocy prawa naturalnego” (Elred z Rievaulx 2010, I, 59).
Grzech pierworodny naruszyt harmoni¢ migdzyludzkich relacji i przyjazni
z Bogiem, ale calkowicie jej nie zburzyl, a przyjazn odegrata znaczaca role
w odkupieniu cztowieka. Smier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa przywroci-
ly ludziom zdolno$¢ do przyjazni z Bogiem i z drugim cztowiekiem, ponie-
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waz Stworca nigdy do konca nie zerwat z nimi wigzéw przyjazni. Dzigki tej
niezerwanej nigdy do konca relacji z Bogiem cztowiek zostaje uzdrowiony
z niemocy bycia i1 stawania si¢ przyjacielem, a zatem przyjazn Boza ma uzdra-
wiajagcy charakter!®. Domenico Pezzini, analizujgc tok mySlenia cysterskiego
opata, stwierdza nawet, ze przyjazn jest sposobem na powrdt do stanu przed
grzechem pierworodnym albo pewnym preludium przed powrotem do niego,
poniewaz ma aspekt terapeutyczny, dzieki ktéremu uzdrawia cztowieka ze zta
grzechu'!.

Przenoszac t¢ mysl Elreda na grunt omawianego problemu przyjazni lu-
dzi mtodych, mozna uzna¢, ze ma ona dla nich wymiar terapeutyczny. Mistrz
z Rievaulx stwierdza jednoznacznie:

Przyjaciel, mowi Medrzec, jest lekarstwem Zycia. Jakiez to niezwykle! Nie ma
bowiem silniejszego lub skuteczniejszego czy doskonalszego lekarstwa na nasze
rany, jakich doznajemy w roznych okolicznos$ciach zyciowych, niz mie¢ kogos,
kto $pieszyltby ze wspodlczuciem we wszelkim nieszczeséciu, a w chwilach szcze-
$cia cieszyl si¢ nasza radoscia. Wtedy to dwaj przyjaciele, jak méwi Apostol, ra-
mi¢ w rami¢ wspoélnie niosg swoje ci¢zary, co wigcej, kazdy z nich tatwiej zno-
si krzywde wlasng niz przyjaciela. Przyjazn wigc dodaje blasku pomysinosci,
a przeciwnosci, dzielgc je i biorgc ich czes¢ na wlasne barki, tagodzi. Przeto naj-
lepszym lekarstwem zycia jest przyjaciel (Elred z Rievaulx 2010, I, 12-13).

Wobec tego przyjazn moze przyczyni¢ si¢ do wewnetrznego uzdrowie-
nia réznych obszarow zycia mtodego cztowieka i by¢ nieodzownym wspar-
ciem w trudnych chwilach. Psychoterapeuci stwierdzaja, ze osoba dojrzata to
ta, ktora potrafi budowac¢ bliskie, glgbokie i odpowiedzialne relacje, takie jak
przyjazh. W przeciwnym razie celem kazdej terapii jest doprowadzenie czlo-
wieka do stanu, w ktorym bedzie mogt nawigzywaé wspomniane wiezi (por.
Grzywocz 2014, Konferencja 2).

Przyjazn jest wigc dla mlodego cztowieka $rodkiem realizowania swo-
ich potrzeb, wynikajacych z jego natury, a wigc potrzeby socjalizacji, bycia
w dialogu, realizacji samego siebie poprzez spotkanie z drugim. Prowadzi
ona do odkrycia, ze nie moge by¢ sam na tym $wiecie, poniewaz bgdac sa-

19 Por. Billy 2002, s. 72-73: “His theology of friendship is eminently positive, one that flows
from the love of God who, through the death of Christ, enables a person once again to enjoy the
friendship of God [...] Friendship, for Aelred, is the medicine of life, because it ultimately brings
a person into relationship with Christ, who is the Way, the Truth, and the Life (Jn 14:6). It plays
a healing, even elevating role in the human sojourn”. Por. takze: Elred z Rievaulx 2010, III, 74.

' Por. Pezzini 2004, s. 50: “Aelredo veda nell’amicizia una sorta di ritorno all’Eden, o, se si
vuole mettere la cosa in prospettiva, un preludio del paradiso: essa infatti ha, nei confronti del male,
un aspetto terapeutico, in quanto ci protegge e ci conforta dalla cattiveria che si vede e da quella che
si soffre; ce ne ripara, in qualche modo”; Elred z Rievaulx 2010, 1, 59.
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motnym, bed¢ jednoczesnie niespelniony i nieszczesliwy. Wobec tego jedna
z najlepszych ,.terapii” dla mtodego cztowieka moze by¢ prawdziwa przyjazn
duchowa, ktorg proponuje Elred z Rievaulx. Rany, ktoére nosza mtodzi ludzie
w sobie, czesto gleboko ukryte i niewyjawione przed nikim, moga zostaé
uzdrowione poprzez trwanie w przyjazni. Co wiecej, wlasnie z niej mtodzi
moga czerpac sit¢ do zmierzenia si¢ z Zyciowymi problemami oraz wyborami,
ktore czekaja na nich u progu dorostosci.

Przyjazn duchowa a ewangelizacja mlodziezy

Jak pokazuje doswiadczenie prawie kazdego cztowieka pragnacego reali-
zowac¢ powotanie do przyjazni, ludzkie relacje naznaczone sg rowniez krucho-
$cig 1 staboscia, a wiec potrzebuja wcigz odnowy i §wiezego ducha. W tym
kontek$cie mtody cztowiek, widzac nieudane proby tworzenia relacji, moze
dostrzec, ze jego przyjaznie potrzebujg oparcia, pewnego zakotwiczenia w rze-
czywisto$ci przerastajacej jego samego i jego mozliwosci, a wigc potrzebuja
umiejscowienia w transcendencji. W ten sposdb pojawia si¢ kwestia przyjazni
z Bogiem 1 jej wlasciwego rozumienia, a — co za tym idzie — mozliwo$¢ ewan-
gelizacji dzisiejszej mlodziezy poprzez doswiadczenie przyjazni. Dla wielu
teologéw przyjazn nie jest kategorig teologiczna, ale, z drugiej strony, wielu
mowi tez o istnieniu pewnej teologii przyjazni (por. Mendonga 2013). Z pew-
no$cig mozna uzna¢ Elreda z Rievaulx za prekursora tak pojmowanej teologii.
Odwazyt si¢ on nawet na parafrazg stow zaczerpnietych z 1 J 4,16. Na pytanie
Iwona: ,,Czy moglbym powiedzie¢ o przyjazni to, co Jan, przyjaciel Jezusa,
moOwi na temat milosci: Bog jest przyjaznig?”!'? — Mistrz odpowiada: ,,Z pew-
no$cig wyrazenie to jest niezwykte 1 nie znajdziesz go w Pismie $wietym.
Jednak nie waham si¢ przypisa¢ przyjazni tego, co nizej zostalo powiedziane
o mitosci: Kto trwa w przyjazni, trwa w Bogu, a Bég trwa w nim”"3,
Elred nie wylacza wigc mozliwo$ci méwienia o Bogu i relacji cztowieka z Nim
w kategoriach przyjazni, a nawet preferuje taki styl uprawiania teologii.

Dla mtodziezy, ktorej relacje z rodzicami czy rodzing bywajg czgsto pro-
blematyczne, przyjazn moze stanowi¢ plaszczyzne odniesienia dla tworze-
nia wigzi opartych na poswigceniu, szacunku, szukaniu dobra dla drugiego,
a takze punkt wyjscia do rozpoczecia relacji z Bogiem. Podstawowym obra-
zem Boga w Pismie Swigtym jest oczywiscie Ojciec, ale dzisiejsza mtodziez,

12 Elred z Rievaulx 2010, 1, 69: ,,Dicam ne de amicitia quod amicus lesu loannes de caritate
commemorat: Deus amicitia est?”.

13 Elred z Rievaulx 2010, I, 70: ,,Inusitatum quidem hoc, nec ex Scripturis habet auctoritatem.
Quod tamen sequitur de caritate, amicitiae profecto dare non dubito, quoniam: qui manet in amicitia,
in Deo Manet, et Deus in eo”.
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wychowywana w dobie kryzysu ojcostwa, nie zawsze moze zrozumie¢ i na-
stepnie przyjac takie pojmowanie Boga, tym bardziej jesli w danej rodzinie
ziemski ojciec nie jest ideatem i nie moze sta¢ si¢ wtasciwym paradygmatem
dla relacji z Bogiem. W tak zarysowanym kontek$cie, przy zastosowaniu teo-
logiczno-moralnego prawa stopniowosci, przyjazn moze okazac si¢ pomostem
pomiegdzy niewiarg a wiarg w Boga pojmowanego jako dobry Ojciec, a wigc
szansg na ewangelizacj¢ mlodziezy, dla ktorej przyjazn pozostaje waznym
wyznacznikiem w zyciu'4.

Mtody, nalezycie uksztattowany, cztowiek moze dostrzec, ze przyjazn
z Bogiem jest rowniez szansg na poprawne ksztaltowanie ziemskich przyjaz-
ni. Elred z Rievaulx wskazuje bardzo jasno w swoim dziele, ze gwarantem
trwatosci takiej wiezi jest przyjazn z Jezusem Chrystusem. Ustami Iwona
stwierdza nawet jednoznacznie, ze ,,prawdziwa przyjazn nie moze istnie¢ po-
migdzy tymi, ktorzy zyja bez Chrystusa” (Elred z Rievaulx 2010, I, 16). Cel
kazdej takiej relacji, jej poczatek, ksztattowanie, podtrzymywanie, winno by¢
ukierunkowane na Niego (por. Rutecki 2017, s. 74). Idac tym tropem, nalezy
jeszcze dodac, ze sama osoba przyjaciela moze nawet stac¢ si¢ droga mtodego
cztowieka do odkrycia Boga i wiary w Niego. Altruistyczne wartosci ptyna-
ce z przyjazni mogg otworzy¢ mlodego czlowieka na poszukiwanie prawdy
oraz korzeni jego egzystencji, a takze uspokoi¢ jego uczucia i emocje. Ponadto
dobro¢ pltynaca od przyjaciela moze przyczynic¢ si¢ do odkrywania dobroci
Boga 1 refleksji nad tym, gdzie znajduje si¢ zrodto owej dobroci, a w koncu
mitosci'®. Kevin O’Neil uwaza nawet, ze tylko wtedy, kiedy przyjazn otwiera
si¢ na relacje z Bogiem, moze zaspokoi¢ ludzkiego ducha i poprowadzi¢ ludz-
kie serce do wypetnienia (por. O’Neil 1996, s. 109). Ewangelizacja mtodziezy
moze wigc znalez¢ potgznego sprzymierzenca w doswiadczeniu przyjazni. Na
potwierdzenie tej tezy, warto przytoczy¢ zakonczenie dziela opata z Rievaulx,
ktéry jednoznacznie zauwazyt, ze mito$¢ do przyjaciela prowadzi wprost do
mitosci do Chrystusa i sigga samej wiecznos$ci:

W ten sposdb, wznoszac si¢ od owej §wietej milosci, ktorag obejmujemy przy-
jaciela, dochodzimy do mitos$ci, ktéra jednoczy nas z Chrystusem, aby z rado-
$cig w petni kosztowac¢ owocow duchowej przyjazni, oczekujgc na jej spetnienie

14 Por. Graczyk 2017, s. 336: “Va sottolineato ancora che I’amicizia con Gesu Cristo pud costi-
tuire un paradigma per edificare un giusto e fruttuoso rapporto con Dio. Questo modello puo essere
molto utile nell’opera dell’evangelizzazione, specialmente nella pastorale giovanile, perché spesso,
per gli adolescenti, I’amicizia ¢ I’unico punto di riferimento, quando i rapporti familiari sono in qu-
alche modo problematici”; Schnackenburg 2007, s. 6-9.

13 Por. Billy 2002, s. 77: “Friendship, for Aelred, is the medicine of life because it moves two
people along this wide spectrum of relationships and enables them eventually to meet Christ face to
face. It calms their disordered passions, enables their spirits to mingle, and eventually brings them to an
intimate relationship with the Spirit of Christ”.
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w przysztosci, kiedy minie strach, sprawiajacy, ze teraz lgkamy si¢ i martwimy
o siebie nawzajem, znikng wszelkie przeciwnosci, ktére teraz musimy pokony-
wac jeden dla drugiego, ponadto gdy wraz z samg $miercig zniszczony zostanie
jej oscien, ktorego ukhucia teraz czesto nam doskwieraja i w konsekwencji spra-
wiajg, ze bolejemy jedni nad drugimi, kiedy zapanuje pelne bezpieczenstwo,
ucieszymy si¢ z tego, ze to najwigksze dobro bedzie istnie¢ wiecznie. Stanie si¢
to wtedy, kiedy przyjazn, ktorag tutaj nieliczni tylko osiggajg, rozciaggnie si¢ na
wszystkich, a od wszystkich skieruje si¢ ku Bogu, kiedy Bog bedzie wszystkim
we wszystkich (Elred z Rievaulx 2010, III, 134).

Przyjazn duchowa jako remedium concupiscentiae?

Elred z Rievaulx z pewnos$cia byl swiadomy rowniez wielu zagrozen,
ktore niesie ze sobg pragnienie budowania przyjazni, szczegolnie przez ludzi
mtodych. Nasz przewodnik po jej meandrach ukazuje, ze przyjazn w tej grupie
wiekowej moze bazowa¢ bardziej na uczuciach i emocjach niz na osadzie ro-
zumu czy cnocie. Charakteryzuje takg wiez jako bezmy$Ing, nieodpowiedzial-
ng, nieumiarkowana, bezwzgledna, przewrotng i nietrwata (por. Elred z Rie-
vaulx 2010, II, 57-58). Taka mtodziencza relacj¢, ktora jest kierowana przez
uczucia, Elred zdecydowanie odradza i nie nazywa jej nawet przyjaznia, lecz
trucizna, a ta prowadzi nawet do cielesnej pozadliwosci (por. Elred z Rievaulx
2010, II, 58). Mozliwe, ze na podstawie wiasnych mlodzienczych przyjazni
nasz autor stwierdza, ze przyjazn zle pojmowana moze prowadzi¢ do zguby
miodego cztowieka, a nie do jego wzrostu. Swiadomy tych zagrozen, wskazu-
je, ze to rozum winien kierowa¢ wiezig z druga osoba, a nie uczucia. Przyjazn
jest cnota, a wiec rowniez wynikiem ludzkiego dziatania i ludzkiego osadu —
nie jest jedynie owocem pojawiajacych si¢ uczuc (por. Elred z Rievaulx 2010,
II1, 118). Magdalena Czubak wskazuje:

Btedem byloby wigc analizowanie doktryny Aelreda przede wszystkim w aspek-
cie czysto uczuciowym czy tez zmystowym. W jego przekonaniu, przyjazn wy-
kracza bowiem poza obszar emocji. Nie mozna jej wigc traktowaé jako zjawiska,
ktore lokowatoby si¢ wylacznie w sferze uczué. Nalezy tez zauwazy¢, iz choé
Acelred zastepuje cyceronskie stowo caritas pojeciem affectus, to drugi z wymie-
nionych terminéw rozumie on znacznie szerzej niz wiekszos¢ wspotczesnych mu
myslicieli. Wedtug niego sktonno$¢ jest w przyjazni $cisle powigzana zaréwno ze
sferag woluntarystyczna, jak i z racjonalna; mozna nawet powiedzie¢, ze jest trwa-
1a wigzig serca, dobrej woli oraz rozumu (Czubak 2004, s. 73).

Sam Elred jasno wskazuje, ze ,,z rozumu i uczucia zarazem — kiedy ten,
kogo rozum zaleca kocha¢ z powodu jego cnoty, oddzialuje takze na serce
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mitym zachowaniem i wdzigkiem czystego zycia; wowczas rozum taczy si¢
z uczuciem w taki sposob, ze dzigki rozumowi mitos¢ ta jest czysta, a dzigki
uczuciu — stodka” (Elred z Rievaulx 2010, III, 3). Pomimo zagrozen, przyjazn
jest wiec w stanie ksztaltowac czlowieczenstwo miodego cztowieka, wycho-
wywac go, tym bardziej w tak istotnych sferach jego zycia jak mitos¢ i relacje
z drugim cztowiekiem. Kevin O’Neil uznaje nawet, ze przyjazn jest niezbedna
do osiagnigcia dojrzatosci personalnej (por. O’Neil 1996, s. 98-99).

Dzigki przyjazni mlody cztowiek moze uczy¢ si¢ wlasciwego przezywania
tego, kim jest. Poprzez relacje z drugim moze on wyj$¢ poza wlasne, ego-
istyczne potrzeby 1 pragnienia, poza swoj wlasny, partykularny interes (por.
Raguz 2013, s. 34). Dlatego uwazam, ze przyjazh moze odegra¢ znaczacg role
w ksztaltowaniu wlasciwego przezywania wiasnej seksualnosci oraz bycia
mezczyzng czy bycia kobietg. Cho¢ sam Elred rozréznia przyjazn od mitosci
oblubienczej (por. Elred z Rievaulx 2010, II, 18-19), to dzigki doswiadczeniu
przyjazni szlachetne pragnienia mtodego cztowieka, a wigc tworzywo dla mi-
tosci agape, moga potaczy¢ si¢ z wymiarem eros mitosci pomiedzy mezcezy-
zng a kobietg'®. Nie kazda przyjazn migedzy mezczyzng a kobietg przeksztatci
sie w mitos¢ oblubiencza i weale nie musi si¢ nig sta¢, ale z pewnoscig istnieje
taka mozliwo$¢ i dlatego przyjazn miedzy nimi moze by¢ fundamentem, na
ktorym mtodzi bedg mogli budowac swoja relacje mitosci. Mozemy wiec za-
ryzykowa¢ pewna hipoteze. Rzecz w tym, ze skoro przyjazn uczy wiasciwej
mito$ci, jednoczy jej wymiar agapiczny z wymiarem erotycznym, to przyjazn
mozna uzna¢ za forme ,,lekarstwa” na dzisiejszg rozerotyzowang kulture, pro-
mujaca niczym nieograniczong wolnos¢ seksualng w postaci wolnych zwigz-
kéw, matzenstw na probeg, wspotzycia przedmatzenskiego. Przyjazn duchowa,
zgodnie z mysla Elreda z Rievaulx, jawi si¢ jako pewne remedium concupi-
scentiae na kulturg erotyki oraz ptynne relacje powszechne w dzisiejszych
spoteczenstwach.

W kontekscie calej Przyjazni duchowej Elreda z Rievaulx wida¢ jasno, ze
przyjazn jest formg mito$ci 1 mozna $mialo mowic o istnieniu jej migdzy przy-
jaciotmi. Dla mtodych ludzi takie rozumienie przyjazni moze by¢ pewnym
zaskoczeniem, ale rowniez szansg, co juz wielokrotnie zostalo wskazane w ni-
niejszym opracowaniu. Sadze, ze dla mlodziezy zawigzywanie wiezOw przy-
jazni oraz trwanie w niej moze stanowi¢ ,,szkote” mitosci chrzescijanskiej oraz
mitosci oblubienczej (por. Czubak 2004, s. 74). Wedlug Magdaleny Czubak
(por. Czubak 2004, s. 80)!7 Elred, nawigzujac do biblijnego opisu stworzenia
kobiety z m¢zczyzny, sugeruje, ze réwnos$¢ dwoch pici implikuje mozliwosé

16 Por. Baldini 1998, s. 14: “L’amicizia ¢, dunque, una via aperta verso la trascendenza, essa
unisce la ragione al sentimento, I’agape con I’eros”; Baldini 2001, s. 44.

17 Zob. takze: Billy 2002, s. 70: “Aelred goes on with a beautiful description of the equality of
the sexes and the need for friendship as the basis of their existence and mutual relationship”.
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istnienia przyjazni mi¢dzy mezczyzng a kobiety, ktora przeciez moze mieé
charakter oblubienczy, co prowadzi do zjednoczenia tych dwdch podmiotow:

W konicu, gdy Bog stworzyt cztowieka, aby bardziej jeszcze uwypukli¢ dobro,
jakim jest wspdlnota, powiedzial: Nie jest dobrze, aby cztowiek byt sam; uczynmy
mu podobng do niego pomoc. 1 z pewnosciag Moc Boza nie uformowata tej po-
mocy z podobnej lub choéby z identycznej materii, aby ich bardziej pobudzi¢ do
mitosci i przyjazni, utworzyta kobiet¢ z substancji m¢zczyzny. Pigknie za$ drugi
byt ludzki wyprowadza z boku pierwszego cztowieka, tak jakby natura uczyta
nas, iz wszyscy sg sobie rowni, niczym pochodzacy z jednego boku, i ze w spra-
wach ludzkich nie ma wyzszych lub nizszych, co jest oznaka przyjazni (Elred
z Rievaulx 2010, I, 57).

Przyjazn moze wigc odgrywac znaczacg role we wlasciwym ksztattowaniu
si¢ relacji miedzy mezczyzng a kobieta, tym bardziej, jesli ma to by¢ relacja
dazaca w naturalny sposob do zycia w matzenstwie. W tym wypadku przyjazn
stanowi element przygotowania do relacji sakramentalnej i intymnej, czyli jest
swoistego rodzaju ,katechumenatem” zycia matzenskiego dla ludzi miodych.
Skoro przyjazn duchowa zaklada obecno$¢ samego Chrystusa'®, to tym bar-
dziej moze stanowi¢ pomost migdzy formg kolezenstwa, stanem zakochania
a malzenstwem. Wlasnie zorientowanie przyjazni na Boga, na transcendencje,
sprawia, ze jest ona zarOwno osobistg sprawg danych podmiotow, jak 1 wie-
zig spoteczng, budujaca relacje, ktore stanowig fundament danego spoleczen-
stwa, a wiec relacje malzefiskie i rodzinne!®. Wiasciwie przezywana przyjazn,
rowniez przyjazn duchowa, rozumiana w duchu Mistrza z Rievaulx, wybawia
mtodych ludzi ze zbytniej koncentracji na samych sobie i swoich potrzebach,
prowadzi ich od postaw egoistycznych do altruistycznych, od troski o siebie do
troski o przyjaciela, a wigc moze stanowi¢ wlasciwy paradygmat dla budowa-
nia kazdej relacji, tym bardziej relacji oblubienczej (por. O’Neil 1996, s. 103).

Takie spojrzenie na role odpowiednio rozumianej przyjazni w proce-
sie tworzenia si¢ relacji oblubienczej miedzy mezczyzng a kobieta potwier-
dza Karol Wojtyta w swoim dziele Mifos¢ i odpowiedzialnosé¢, gdzie wska-
zuje na warto$¢ przyjazni jako etapu w dorastaniu do mitosci oblubiencze;.
Karol Wojtyta wskazuje, Zze relacja m¢zczyzny 1 kobiety nie bazuje tylko na
uczuciu i sympatii, ale rowniez na przyjazni, a wigc dotyka woli cztowieka.
Sama sympatia nie wystarczy, aby budowac trwata relacje, 1 dlatego musi si¢

18 Por. Elred z Rievaulx 2010, I, 1: ,,Oto jeste$my, ja i ty, i mam nadzieje, ze jako trzeci jest
pomigdzy nami Chrystus”.

19 Por. Raguz 2013, s. 40: “In ogni amicizia deve esserci il terzo, Gesu Cristo [...] Poiché
¢ orientata fuori da se stessa, verso Gesu, la vera amicizia € sempre particolare e universale, individua-
le e sociale, «universale concretumy». Le meditazioni di Aelredo possono aiutare anche i giovani non
soltanto a stringere e vivere la vera amicizia, ma anche a trovare I’amico o ’amica nel matrimonio”.
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ona stawac przyjaznig (por. Wojtyla 2001, s. 82-84). Przyjazn jest juz decyzja
woli, angazuje nie tylko uczucia czlowieka, ale jego calego — pojawia si¢ prag-
nienie dobra dla drugiej osoby, a wiec benevolentia, postawa zyczliwoSci:
»[---] przyjazn bierze istotnie w posiadanie catego cztowieka, jest ona jego
dzietem, zawiera w sobie wyrazny wybor osoby, drugiego ja, do ktorego si¢
zwraca, podczas gdy to wszystko w granicach sympatii jeszcze si¢ nie doko-
nato”?. Dalej autor zauwaza, ze matzenstwo nie moze by¢ oparte na uczuciu,
sympatii, ale wtasnie na przyjazni. Cz¢stym btedem miodych ludzi jest budo-
wanie swojego zwigzku na samej sympatii i nieksztattowanie z niej, w spo-
sob swiadomy 1 wolny, relacji przyjacielskiej. Mitos¢, innymi stowy, to ciagte
przeksztatcanie sympatii w przyjazn (por. Wojtyta 2001, s. 85-86). Przyjazn
duchowa Elreda z Rievaulx moze wiec przyczynic¢ si¢ do ,,wychowania” rela-
cji mezczyzny 1 kobiety oraz skierowania jej na wlasciwe tory, tym bardziej ze
dzieki niej mtodzi ludzie beda uczy¢ si¢ jakze istotnej cechy zycia matzenskie-
g0, to jest wiernosci:

W przyjazni nie ma nic wazniejszego nad wierno$¢, ktéra wydaje sie by¢ jej zy-
wicielka 1 strazniczka. Ona to pozostaje niezmienna we wszystkich sytuacjach:
w przeciwnos$ciach i pomyslnosciach, w radosciach i smutkach, w sprawach przy-
jemnych i przykrych; tym samym okiem patrzy na matego i na wielkiego, bied-
nego i bogatego, mocnego i stabego, zdrowego i chorego. Wierny przyjaciel nie
widzi niczego, co jest poza sercem przyjaciela; Ignie ku cnocie, ktora jest na wta-
$ciwym sobie miejscu, niewiele troszczac si¢ o wszystko inne, co istnieje jakby
poza nim, i nie szukajac, jesli czegos brak (por. Elred z Rievaulx 2010, III, 62).

Przyjazn droga do pieknego zycia

Wizja przyjazni duchowej Elreda z Rievaulx ma jeszcze jeden wazny atut,
dzieki ktoremu moze stanowi¢ wiasciwe remedium na kryzys przyjazni wsrod
ludzi miodych, a mianowicie ma walor wychowawczy 1 moze by¢ drogg do
pigknego zycia. Opat cysterski, o czym $wiadczy jego najwazniejsze dzieto,
miat niezwykla zdolno$¢ optymistycznego spojrzenia na cztowieka, zyjacego
w przyjazni (por. Rutecki 2017, s. 92-93). Bylo to spojrzenie pelne dobroci
1 wyrozumiatosci, ale zarazem wymagajace. Przyjazn w jego ujeciu byla spo-
sobem wychowania czlowieka i ksztattowania relacji, w ktorych zyje. Elred
nie zaktada, ze istniejg ludzie niezdolni do przyjazni. Chociaz pewne cechy
charakteru sprawiaja, ze budowanie takiej relacji bedzie trudne (por. Elred

20 Wojtyta 2001, s. 84. Przyjazn bedzie odgrywaé rowniez ogromng role w istniejgcym juz mat-
zenstwie, dlatego mozna mowi¢ o specyficznej przyjazni matzenskiej. Wigcej na ten temat: Mari-
tain, Maritain 1989.
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z Rievaulx 2010, III, 32). Zdaniem Mistrza z Rievaulx, istnieje mozliwos¢
uratowania kazdej wi¢zi migdzy ludzmi, odpowiedniego zwrocenia uwagi na
problemy w postaci przyjacielskiego upomnienia, poniewaz przyjazn ducho-
wa nie zaklada, ze tworza ja ludzie juz uksztaltowani, doskonali, ale bedacy
w drodze do ewangelicznej doskonatosci opartej na tasce Bozej (por. Pezzini
2004, s. 75-77). Bazujac na do$wiadczeniu przyjazni, mozna nawet przeinter-
pretowac cate zycie moralne i sprowadzi¢ je na wlasciwe tory (por. Pezzini
2004, s. 79-80). Z zatozenia przyjazn prowadzi zawsze ku dobru, ale prowadzi
ludzi, ktorzy nie sa doskonali pod wzgledem moralnym, lecz pragng rzeczy-
wiscie wzrasta¢ pod wzgledem ludzkim, moralnym i duchowym, dlatego sg
w drodze, ale jeszcze nie na mecie, walczg ze swoimi wadami, a nie przyzwa-
lajg na nie, s3 dobrzy w moznosci, cho¢ nie zawsze w akcie, wreszcie nie sg
gotowym produktem, ale chca stawac si¢ przyjacioimi?!.

Jakich wigc wartosci moze nauczy¢ ludzi mlodych przyjazn? Zgodnie
z koncepcja Elreda, uczy ona przede wszystkim trudnej sztuki komunika-
cji i mowienia prawdy, wolnosci od klamstwa i pustego pochlebstwa. Prawa
przyjazni domagaja si¢ odpowiedniego jezyka, szczerosci i upomnienia przy-
jaciela, jezeli zachodzi taka potrzeba (por. Elred z Rievaulx 2010, III, 104-
-105; Billy 2002, s. 80). Przyjazn uczy wigc, ze prawda przekazana z mitoscia
1 szacunkiem umacnia relacje ludzkie, a nie je ostabia. W ten sposéb shuzy
oczyszczeniu ludzkiego ego, w ktorym dziele si¢ z przyjacielem najcenniej-
szym darem — zyciem:

Biada samotnemu, bo gdy upadnie, nie ma drugiego, ktory by
go podniost. Otoz prawdziwie samotnym jest ten, kto nie ma przyjaciela. Jak-
ze wielkim natomiast szczg¢$ciem, spokojem i rados$cig napawa posiadanie kogos,
z kim odwazytby$ si¢ rozmawiaé¢ jak z samym sobg, komu nie oba-
wialby$ si¢ wyznaé¢ swoich wykroczen, przed kim nie wstydzitby$ si¢ opowie-
dzie¢ o swoim rozwoju duchowym, komu powierzytbys$ wszystkie tajemnice i za-
miary swojego serca. Czy istnieje co$ milszego, niz tak mocne zjednoczenie dusz,
1 stworzenie jednego z dwojga, iz znika obawa przed préznoscia i podejrzeniami;
kiedy jeden na drugiego nie unosi si¢ gniewem za skarcenie i wie, ze pochwala
nie ma nic wspolnego z pochlebstwem? (Elred z Rievaulx 2010, II, 11).

To zjednoczenie dusz, na ktore wskazuje Elred, dokonuje si¢ stopniowo,
poniewaz przyjazn tworzy si¢ miedzy ludzmi w pewnych etapach: wybor, pro-
ba, dopuszczenie do przyjazni, zgodno$¢ w sprawach ludzkich i boskich wraz

2! Por. Elred z Rievaulx 2010, I, 35. 46; Billy 2002, s. 75: “It does not mean that a person is
perfect or that he or she has never committed sin or will not do so in the future. A good person, for
Aelred, is someone who intends not to sin and who takes appropriate measures to keep himself or
herself from being overcome by unruly passions”; Grzywocz 2014, Konferencja 1.
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z zyczliwosciag 1 mitoscig (por. Elred z Rievaulx 2010, III, 8). Relacja przy-
jazni uczy mlodego czlowieka wysitku i zaktada nieustanng prace nad soba
w celu dorastania do tego wzniostego idealu. Nie jest to latwe szczegodlnie
dzisiaj, kiedy mtodziez jest przyzwyczajona do zycia typu fast-food, a wigc
otrzymywania szybkich rezultatow swojej pracy.

Wszelkie niepowodzenia w dziedzinie relacji interpersonalnych prowadza
mitodego czlowieka do wielu zyciowych kryzysow, zwlaszcza wtedy kiedy nie
znajduje on oparcia w warto$ciach religijnych i duchowych. Przyjazn ducho-
wa moze go natomiast nauczy¢ cierpliwego oczekiwania na owoce codziennej
pracy nad soba, a takze sztuki wybaczania sobie oraz drugiemu czlowieko-
wi, tym bardziej przyjacielowi (por. Elred z Rievaulx 2010, III, 17). Mtody
cztowiek dostrzega wraz z uptywem czasu stabo$¢ swojego przyjaciela, ale
zauwaza rowniez wilasne braki, ktére wcale nie muszg oznacza¢ konca danej
relacji. Mistrz z Rievaulx zachgca do cierpliwej mitosci oraz znoszenia wad
swojego przyjaciela, a w koncu do pracy nad sobg i nad drugg osoba: ,,[...]
Lecz i u tych, ktorzy zostali poddani probie i uznani za godnych, wychodza
na wierzch wady szkodzace i samym przyjaciotom i ludziom
obcym, ale niestawa, jaka za soba pociagaja, spada jednak
na przyjacidél Wobec takich przyjaciot nalezy postgpowac z wielka tro-
ska 1 starac si¢ ich uleczy¢” (Elred z Rievaulx 2010, III, 40). Wedtug naszego
autora kryzys w przyjazni jawi si¢ jako szansa wzrastania, a nie impuls do
zerwania relacji, a nawet gdy do niego dochodzi, to nalezy wciaz kocha¢ taka
osobg, poniewaz pewne $lady danej przyjazni na zawsze pozostajag w cztowie-
ku (por. Elred z Rievaulx 2010, III, 49-52). Cho¢ przyjazn zaktada rownosé
1 podobienstwo podmiotéw jg tworzacych, to jednak Mistrz z Rievaulx wska-
zuje, ze nie oznacza to zgody we wszystkim (por. Czubak 2004, s. 71-72).
Definiujac ten rodzaj wigzi, okresla ja jako zgodnos¢ ,,w sprawach ludzkich
i boskich, potaczong z zyczliwoscig 1 mitoscia” (Elred z Rievaulx 2010, I, 11),
ale nie wskazuje, ze jest to catkowita zgodnos¢, poniewaz taka relacja bytaby
niemozliwa. Przyjaciel jest wigc wezwany do akceptacji odmiennosci swojego
przyjaciela oraz — pomimo podobienstwa i zgody w wielu kwestiach — szano-
wania jego osobistej wolnosci 1 pogladow.

Zycie w przyjazni z pewnoscig uczy poswiecenia, a granicg tej relacji jest
oddawanie zycia za przyjaciela: ,,Sam Chrystus ustalit wyrazng granice przy-
jazni, moéwigc: Nikt nie ma wigkszej mitosci od tej, niz gdy ktos$
zycie swoje oddaje za przyjaciot swoich. Oto jak daleko winna
siega¢ milo$¢ pomiedzy przyjacioimi: chcie¢ umrzeé¢ za drugiego”?. Analiza
dzieta cysterskiego autora wskazuje, ze nie miat on na mysli jedynie $mierci
w sensie fizycznym czy nawet meczenstwa, ale rOwniez codzienne poswigce-

22 Elred z Rievaulx 2010, II, 33. Por. Billy 2002, s. 75-76.



NA RATUNEK PRAWDZIWEJ KONCEPCJT PRZYJAZNI, CZYLI PRZYJAZN DUCHOWA. .. 255

nie, tracenie siebie, czasu, energii, sil i zasobow materialnych dla przyjaciela.
Przyjazn nie wigze si¢ wigc jedynie z przyjemnoscia i jakims btogostanem, al-
bowiem jest wymagajaca, ale wlasnie przez to pigkna i pociagajaca. Dla opata
z Rievaulx jej praktykowanie jest w pewnym sensie ofiarg i nasladowaniem
samego Chrystusa i bez Niego staje si¢ niemozliwa. Poprzeczka duchowej
przyjazni jest wigc postawiona bardzo wysoko, ale wtasnie ta etyczna i du-
chowa wzniostos¢ przestania dzieta Elreda moze pociggnaé¢ ludzi mtodych do
walki o pickno swojego zycia i kazdej relacji, ktora tworza.

Przyjazn obliczem miloSci

Dla wielu ludzi mtodych motywem szukania przyjaciot jest samotnos¢, ro-
dzinne konflikty, nieumiejetnos$¢ poradzenia sobie z dorostym zyciem. Szuka-
ja zatem osob, z ktorymi mogliby dzieli¢ swoje troski, poniewaz wewngtrznie
przeczuwaja, ze przyjazn bedzie pomoca w ich sytuacjach granicznych, ale
rowniez we wspolnym radowaniu si¢ z rzeczy dobrych. W wielu wigc przy-
padkach ten rodzaj wigzi jest okazja bardziej do realizacji samego siebie, a nie
troski o rozwdj przyjaciela czy samej przyjazni. W dzisiejsza przyjazn wkrada
si¢ jej najwiekszy wrog — egoizm. Szukanie przyjaciela jedynie dla zaspoko-
jenia wlasnych potrzeb fizycznych czy psychicznych nie prowadzi jednak do
poczucia spehnienia (por. Seidl 1995, s. 418-419). Konstruowane w hedoni-
styczny sposéb relacje predzej czy pdzniej przynosza w koncu cierpienie i roz-
czarowanie. Lektura i analiza Przyjazni duchowej Elreda z Rievaulx ukazuje,
ze celem takiej relacji pozostaje dobro, ale nie tylko moje osobiste, bo przede
wszystkim liczy si¢ szczescie przyjaciela, ktore daje satysfakcje rowniez temu,
kto obdarowuje. Przyjazn duchowa jest niczym ciagta ,,perychoreza”, w ktorej
tancza ze sobg i przenikaja si¢ nawzajem eros, philia i agape, gdzie przyjaciel
wiele daje, ale zarazem wiele otrzymuje od przyjaciela.

Podsumowujac, mozemy stwierdzi¢, ze przyjaciel, aby nim byt rzeczywi-
$cie, musi mie¢ konkretne oblicze i jest to oblicze mito$ci?. Miody cztowiek
bez do$wiadczenia przyjazni nie bedzie potrafit kocha¢ konkretnie, a wigc jego
mitos$¢ bedzie niestety abstrakcyjna. Natomiast przyjazn, aby byla prawdziwa,
potrzebuje transcendentnego zakotwiczenia w Bogu, w ktorym odnajduje nie
tylko swdj fundament, ale rowniez wzor etyczny. Przyjazn duchowa Elreda
z Rievaulx moze prowadzi¢ mlodego cztowieka do doswiadczenia boskosci,
do wilasciwie rozumianej dywinizacji, ktorg jest trwanie w Bogu i z Bogiem

23 Por. Coppi 2007, 149: “L’amico ¢ e ha un volto, non &, dunque, un’astrazione, un universale,
ma un particolare, una eccezione di cui conosco i caratteri peculiari come i suoi accidenti, di cui
posso vedere il volto. Un amico, dunque, che ¢ e ha il volto dell’amore”.
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wraz z przyjacielem. Tak rozumiana wi¢z moze rzeczywiscie uzdrawiac rela-
cje, ktore jedynie ja imitujg albo sg jej karykaturami. Wizja duchowej przyjaz-
ni Mistrza z Rievaulx nie jest oczywiscie jedynym lekarstwem na wspotczes-
ny kryzys tego typu relacji, ale moze stanowi¢ jedna z kilku alternatyw, ktore
przyczynia si¢ do wlasciwego postrzegania i przezywania przyjazni wsrod lu-
dzi mtodych. Odpowiadajac na pytanie zadane na poczatku, nalezy stwierdzic,
ze mlodzi ludzie potrafig si¢ zaprzyjaznié, ale ich zadaniem jest nauczy¢ si¢
przyjazni. Propozycja przyjazni duchowej Elreda z Rievaulx moze stanowic¢
istotng pomoc w realizacji tego zadania.

TO THE RESCUE OF THE TRUE CONCEPT OF FRIENDSHIP —
SPIRITUAL FRIENDSHIP BY AELRED OF RIEVAULX — A REMEDY
FOR THE CRISIS OF FRIENDSHIP AMONG YOUNG PEOPLE

SUMMARY

The aim of the article is to give a proposal to the current crisis of the phenom-
enon of friendship, in particular friendship among young people. Out of many sug-
gestions we can indicate the one that seems to be very up-to-date, that is, the proposal
of the spiritual friendship of Aelred of Rievaulx. In his most famous work De spir-
ituali amicitia, he criticizes relationships based only on usefulness, on pleasure and
proposes a friendship founded on the love of Christ. According to the Cistercian ab-
bot, friendship with Christ can be a paradigm for human close relationships, but also
friendship with people can lead us to close bond with God. For young people, who
are children of his time, it is very difficult to build relationships based on true love,
therefore, Aelred’s proposal could be a remedy to their problems in interpersonal re-
lationships, indeed, true friendship, based on agapic love, lived in faith, can be a kind
of therapy for the young people. Moreover, spiritual friendship could be a mean in the
evangelization of the young. Finally, young people, who want to find a lifelong part-
ner and create a family due to having friends, they can learn how to live in deep rela-
tionships. Thus, the theology of friendship of Aelred of Rievaulx constitutes a school
of virtues for young people.

Keywords: friendship; Aelred of Rievaulx; young people; relationships; spiritual
friendship; crisis of friendship; spousal love; evangelization

Stowa kluczowe: przyjazn; Elred z Rievaulx; mtodziez; relacje; przyjazn duchowa;
kryzys przyjazni; mito$¢ oblubiencza; ewangelizacja
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Poznan

Kerygmatyczny i moralny przekaz sw. Jana Pawla I
do mlodziezy w jego listach i oredziach
na Swiatowe Dni Mlodziezy

Pontyfikat papieza Jana Pawta Il przypadt na szczegodlne czasy. Niezalez-
nie od sytuacji politycznej, spotecznej czy ekonomicznej troska papieza byto
prowadzenie ludzi do Boga. Stowa wypowiedziane w inauguracyjnej homilii:
,Nie bojcie sig, otworzcie, otwdrzceie na osciez drzwi Chrystusowi”!, wypet-
niat konsekwentnie jako ten, ktory byt gleboko zjednoczony z Bogiem i in-
nych do Niego prowadzil. Szczegolnym rysem tego pontyfikatu pozostaje
niewatpliwie troska o mtodych i bliskos¢, jaka im okazywat. Wida¢ je byto
zar6wno w bezposrednim kontakcie z cztowiekiem, jak rowniez podczas licz-
nych zainicjowanych przez niego wydarzen duszpasterskich, ktorych celem
bylo zblizenie mtodych do Boga i Kosciota. Taki charakter mialy Swiatowe
Dni Mtodziezy, ktore na stale wpisaty si¢ w pontyfikat papieza Polaka, nawet
kiedy miat coraz mnie;j sit fizycznych.

Celem tego artykutu jest ukazanie kerygmatycznego 1 moralnego charakte-
ru kolejnych listow i oredzi na Swiatowe Dni Mtodziezy, ktore papiez podpi-
sywat w Watykanie lub Castel Gandolfo. Byly one szczegdlnym zaproszeniem
do uczestnictwa w tych mi¢dzynarodowych spotkaniach. Kazdy z tekstow za-
powiadat kolejne spotkanie, byt takze zywym gloszeniem Chrystusa i ukazy-
waniem drog do nasladowania Go.

! Jan Pawet 11, Homilia Jana Pawta II na rozpoczecie pontyfikatu, https://www.deon.pl/521/
art,364,homilia-jana-pawla-ii-na-rozpoczecie-pontyfikatu.html [dostep: 30.11.2018].
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Przyszlo$¢ nalezy do mlodych (list i oredzia z lat 1985-1990)

Pierwsza publikacja Jana Pawta II do miodziezy byt List do mtodych cate-
go Swiata Parati semper z okazji Miedzynarodowego Roku Mtodziezy ogto-
szonego przez Organizacje Narodow Zjednoczonych w 1985 roku. Papiez
zwrocit sie¢ do adresatéw jako tych, ktorzy sa: ,,Mlodoscig narodéw i spote-
czenstw, mtodosciag kazdej rodziny i catej ludzkos$ci — rowniez mtodoscig Ko-
sciota” (Jan Pawet II 2005a, s. 11). Traktowatl ich jednoczesnie jako nadzie-
je, poniewaz to wilasnie do nich nalezy przyszto$¢ i odpowiedzialnos¢ za nig.
Nastepnie zanalizowal rozmowe Chrystusa z bogatym mlodziencem. Na tej
podstawie ukazat poszczegolne punkty istotne w rozwoju mtodych i budowa-
niu przez nich wiezi z Bogiem. Ojciec Swicty wskazywat, jak wielkim bogac-
twem jest mtodos¢. Kolejng wazng prawda wyptywajaca z tej rozmowy jest
fakt, ze tylko Bog jest dobry i On jest mitoscig. Pomimo og6lnych tendencji
dla kazdego mtodego cztowieka istotne powinno by¢ pytanie o zycie wieczne.
Papiez zwracal uwagg, ze Chrystus w rozmowie z mtodziencem ,,pyta o stan
swiadomos$ci moralnej. Pyta rownocze$nie o stan waszych sumien. Jest to py-
tanie kluczowe dla cztowieka” (Jan Pawet IT 2005a, nr 6, s. 21). Ojciec Swiety
uswiadamiat mlodym, w jak wielkim stopniu zalezy od nich to, czy prawidto-
wo ksztattuja wlasne sumienia oraz to, ze od tego zalezy wielkos¢ cztowieka.
Zyczyl rowniez, aby kazdy mlody, tak jak bogaty mtodzieniec, doswiadczyt
spojrzenia Chrystusa — spojrzenia przepojonego mitoscig. Chrystusowe ,,p6jdz
za Mng” ma by¢ zaproszeniem dla wszystkich mtodych do zadania sobie py-
tania o wlasne powotanie zyciowe. Kazdy ma wspoétdziata¢ z Jezusem w roz-
wijaniu dojrzalego powotania. ,,Ogromnie potrzeba kaptanéw wedlug Serca
Bozego” (Jan Pawet 11 2005a, s. 27), zauwazyt papiez, potrzeba rowniez po-
wolan zakonnych — zycia wedtug rad ewangelicznych. Ojciec Swicty stwier-
dzit, ze praca nad rozpoznawaniem wlasnego powolania jest fascynujaca,
,»W trudzie tym rozwija si¢ i ro$nie wasze czlowieczenstwo, [...] osobowos¢
uzyskuje wewnetrzng dojrzatos$¢” (Jan Pawet 11 2005a, s. 29). Chrystus uczy
kazdego mitosci oblubienczej. ,,Wej$¢ na droge powotania malzenskiego — to
znaczy uczy¢ sie milosci oblubienczej z dnia na dzien, z roku na rok...” (Jan
Pawel II 2005a, nr 10, s. 33). Ojciec Swicty mowit, ze wlasnie takiej mitosci
potrzeba, aby przyszte matzenstwa byly trwale. Réwnoczesnie zachecal mio-
dych, by nie dali sobie odebra¢ bogactwa, jakim jest prawda, jak réwniez do
odpowiedzialnego rozwijania swoich talentow. ,,Nie lekajcie si¢ Mitosci, kto-
ra stawia wymagania” (Jan Pawet II 2005a, nr 10, s. 34) — wzywal mtodych.
Zwrdcit uwage na to, ze prawda, czynigc nas wolnymi, uczy samowychowa-
nia. Ojciec Swiety zaapelowat do mtodych: , jestescie mocni do walki [...] ze
ztem, z prawdziwym ztem” (Jan Pawet 11 2005a, nr 15, s. 48), z tym, co obraza
Boga, z niesprawiedliwoscia, z ktamstwem, z tym, co krzywdzi — z grzechem.
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W koncowym przestaniu Jan Pawet II zapewnit mtodych o modlitwie Koscio-
fa. Zachecit ich do odpowiedzialnego podejmowania wszelkich dziatan. Na
koniec wskazal na posta¢ Maryi, ktéra mowi: ,,Zrébcie wszystko, cokolwiek
wam powie” (J 2,5).

W oredziu na IT Swiatowe Dni Mtodziezy w Buenos Aires w 1987 roku
Jan Pawetl II wezwal mtodych, by ,,wzrastali w cztowieczenstwie, by przyzna-
wali absolutne pierwszenstwo wartosciom duchowym”. Wyrazil pragnienie,
by przemieniali si¢ w ,,nowych ludzi, coraz petiej uznajac i przyjmujac |...]
obecnos¢ Boga, ktory jest Mitoscig” (Jan Pawet II 2005b, nr 2, s. 63). Dzien
ten, zaplanowany na Niedziele Palmowg 1987 roku, czerpat hasto z Pierw-
szego Listu $w. Jana: ,,My$my poznali i uwierzyli mitosci, jakg Bog ma ku
nam” (1 J 4,16). Ojciec Swiety bardzo jasno wskazat, ze cztowiek musi zy¢
w mitosci, a jego zycie jest niezrozumiale i pozbawione sensu, jezeli nie pozna
Mitosci (por. RH, nr 10). Papiez odwotal si¢ do doswiadczenia mtodych, ze
zamykanie si¢ we wlasnym egoizmie 1 przyjmowanie postawy obojetnosci jest
zaprzeczeniem milosci. Zapelowat do mtodych, ktorzy sa ,,zywymi cztonkami
Kosciota” (Jan Pawet I 2005b, nr 3, s. 64), aby Mito§¢ Boza rozlana w ich ser-
cach pobudzata do dziatania na rzecz pokoju i dobra kazdego cztowieka, szcze-
gblnie tego, ktory znajduje sie w trudnej sytuacji zyciowej. Zyczyl wszystkim
wrazliwosci, aby ponad wszelkie dziatania stawiali dobro cztowieka, ktory jest
Bozym stworzeniem. ,,Budowanie cywilizacji milo$ci wymaga wyraznej i wy-
trwatej gotowosci do poswigcen, pragnienia, by otworzy¢ nowe drogi spotecz-
nego wspolzycia” (Jan Pawet II 2005b, nr 3, s. 65) — to jest konkretna odpo-
wiedz mtodych, by odpowiedzialnie podja¢ zadania przed nimi stojace.

W 1988 roku w Niedzielg¢ Palmowa w poszczegodlnych diecezjach prze-
zywany byt III Swiatowy Dzien Mtodziezy pod hastem ,,Zrobcie wszystko,
cokolwiek wam powie...” (J 2,5). Oredzie towarzyszace temu wydarzeniu
ma gleboki rys maryjny. W nawigzaniu do przezywanego w tym czasie w Ko-
sciele Roku Maryjnego papiez ukazat Maryj¢ jako Nauczycielke przodujaca
w wierze i pokazujaca droge zycia. Hasto tych dni to zarazem ,,program zycia
oparty na mocnym i pewnym fundamencie, jakim jest Jezus Chrystus” (Jan
Pawet 11 2005¢, nr 2, s. 68). Maryja, Dziewica z Nazaretu, ktora wskazuje
na swojego Syna, wyjasnia mtodym, na czym polega wiara i mitos¢ Boga.
To zycie konsekwentne, przezywane w $wietle Ewangelii. Ojciec Swicty za-
checat dziewczgta, by w Maryi widziaty wzor ,,niewiasty §wiadomej wlasnej
godnosci 1 wielkiego powotania” (Jan Pawet I 2005¢, nr 4, s. 70). Mtodych
chtopakéw namawiat, by budowali swoje zycie na mocnym fundamencie, kto-
rym jest sam Chrystus, a rozwazanie misterium Maryi doprowadzito ich do
nasladowania jej zycia (por. Jan Pawet 11 2005c, nr 4, s. 70).

Z kolei IV Swiatowy Dzien Mtodziezy odbyt si¢ w Santiago de Com-
postela w 1989 roku. Przygotowane na t¢ okazj¢ orgdzie Jana Pawetl II za-
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prasza wszystkich do ,,0sobistego odkrycia Jezusa Chrystusa” (Jan Pawel II
2005d, nr 1, s. 71). Hastem staly si¢ stowa ,,Jam jest drogg i prawda, i zyciem”
(J 14,6), ktore miaty uzmystowi¢ mtodym, ze czlowiek chcacy osiggnac zba-
wienie musi p6j$éé ta whasnie droga. Ojciec Swiety byt swiadomy tego, ze wielu
mtodych stoi na skrzyzowaniu drdg i zastanawia si¢, jaka droge wybrac. Zadat
pytanie, czy mtodzi juz odkryli Jezusa, ktory jest prawda i zyciem. Wskazat,
ze takie odkrycie jest pickng przygoda zycia. Jednoczesnie ,,rodzi si¢ pra-
gnienie niesienia Go innym, czyli zaangazowanie apostolskie” (Jan Pawet 11
2005d, nr 2, s. 72). Wlasnie ono miato by¢ druga przewodnig mysla Dnia
Mtodziezy. Ojciec Swicty zwrocit uwage, ze , Ko$ciot ma charakter misyj-
ny 1 ewangelizacyjny” (Jan Pawet II 2005d, nr 2, s. 73). Miejscem obchodow
Dnia Mtodziezy byto sanktuarium $w. Jakuba Apostota. Apostot ten i jego
grob (miejsce wielu pielgrzymek) mialy sktoni¢ do refleksji nad mozliwoscig
bycia $wiadkiem Chrystusa na ziemi. Papiez zaprosit do odkrywania na swojej
drodze Jezusa, ktory jest droga, prawda i Zyciem.

W oredziu na V Swiatowy Dzien Mlodziezy Ojciec Swiety zachecit wszyst-
kich mtodych do refleksji na temat Kosciota. Jest to nawigzanie do poprzed-
niego Dnia Mtodziezy i poszerzenie jego przestania o doswiadczenie Koscio-
ta, w ktorym zyje Chrystus. Papiez wezwat mlodziez do ,,odkrycia na nowo
Kosciota” (Jan Pawet I1 2005¢, nr 1, s. 76), a takze misji, jakg majag w nim do
spelienia. Odwotat si¢ do obrazu Kosciota jako winnicy Chrystusowej, ktora
zatozyt 1 szczeg6lnie umilowal. Wobec tego hasto zaczerpnig¢te z Ewangelii
wedtug $w. Jana brzmiato: ,,Ja jestem krzewem winnym, wy — latoroslami”
(J 15,5). Ojciec Swiety thumaczyt, ze by¢ zywa latorosla: to ,,przede wszyst-
kim pozostawa¢ w zywej komunii z Chrystusem [...], podejmowaé¢ obowiazki
we wspolnocie Kosciota i w spoteczenstwie” (Jan Pawet 11 2005e, nr 2, s. 77).
Kolejny raz z orgdzia wyplywato zaproszenie papieza do odwaznego podej-
mowania powolania stuzby w Kosciele: ,,Koscidt-winnica potrzebuje tak-
ze robotnikow, ktorzy beda mu stuzy¢ w sposob specjalny z ewangelicznym
radykalizmem, poswigcajac mu wszystkie swoje sity” (Jan Pawel II 2005e,
nr 2, s. 78). Jan Pawet II zachg¢cat mtodych do odkrywania wspolnoty Ko-
sciota poprzez odkrywanie Kosciola diecezjalnego i Kos$ciota parafialnego,
z calym jego bogactwem duchowym. Orgdzie zapowiadato Dzien Mtodziezy
obchodzony w roku 1990 we wszystkich diecezjach.

U progu nowego tysiaclecia (oredzia z lat 1991-1999)
Kolejny, VI Swiatowy Dzien Mtodziezy zaplanowany byt pod hastem

,Otrzymaliscie ducha przybrania za synow” (Rz 8,15). Przestanie tego dnia
miato wzbudzi¢ w mtodych poczucie odpowiedzialnosci za budowanie cywili-
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zacji mitosci 1 prawdy. Papiez zachecal: ,,chodzi o program zycia, ktory moze
zafascynowac szczegolnie was, Mtlodzi, ktorzy nosicie w glebi serc waszych
tesknote za wielkimi ideatami” (Jan Pawet II 20051, nr 3, s. 82). Jan Pawet II
miat na mysli §wigto$¢, do ktorej powinien dazy¢ kazdy ochrzczony; jest to
najlepsza droga wskazana przez Jezusa. Zachg¢cal mtodziez do budowania
spotecznosci, ktora bedzie bardziej sprawiedliwa i solidarna. Dzien Mlodziezy
zaplanowany na 14 i 15 sierpnia 1991 roku w Czgstochowie Jan Pawet II trak-
towal jako pielgrzymke dla kazdego z ,,wielkim aktem zawierzenia Maryi”
(Jan Pawet II 20051, nr 6, s. 85). Mial tez wyraza¢ coraz wigkszag wolnos¢
przez otwieranie si¢ granic panstwowych na Chrystusa.

Tematem nastepnego, VII oredzia na Swiatowy Dzien Mtodziezy w 1992
roku w diecezjach byty stowa: ,,Idzcie na caty §wiat 1 gloscie Ewangelig” (Mt
16,15). Jan Pawetl 11 odwotat si¢ do przezywanego Dnia Mtodziezy w Czgsto-
chowie, do wielkiego entuzjazmu, jaki tam okazata mtodziez. Zaprosit row-
noczesnie do pozytywnego odpowiedzenia na powotanie, jakim kazdego ob-
darowuje Chrystus. Zaznaczyl, ze ,,powotanie chrzescijanskie ukierunkowane
jest na apostolat, na ewangelizacje, na misj¢” (Jan Pawet I 2005g, nr 2, s. 88).
Zauwazyl, ze bycie uczniem Chrystusa musi pobudza¢ do dzielenia si¢ swoim
darem wiary z bliznimi. Pomimo wielu probleméw moralnych mtodziez od-
czuwa przeciez pragnienie doswiadczenia Boga. Z postania Chrystusowego
wyplywa potrzeba ,,wielu kaptanow, wielu mistrzow i wychowawcow w wie-
rze” (Jan Pawet 11 2005g, nr 3, s. 89). Papiez ukazat znaczenie postugi gtosze-
nia Chrystusa jako dawanie $wiadectwa i niesienie innym stowa o zbawieniu.
Zachecil, ,,aby odwaznie méwi¢ o Chrystusie w rodzinach, w miejscach stu-
diow, pracy i odpoczynku” (Jan Pawel II 2005g, nr 4, s. 90). Ojciec Swiety
podjat refleksje nad zyciem apostotéw i misjonarzy, a takze historig ewangeli-
zacji narodow od wiekoéw chrzescijanskich. Wskazat potrzebg nowych powo-
fan misyjnych w dzisiejszym $wiecie.

Na sierpien 1993 roku zostaty zapowiedziane VIII Swiatowe Dni Mto-
dziezy w Denver w Stanach Zjednoczonych. Haslem staty si¢ stowa ,,Ja przy-
szedlem po to, aby [owce] mialy zycie i miaty je w obfitosci” (Jan Pawet 11
2005h, nr 1, s. 94). Papiez podejat refleksje nad tym, czym jest ,,zycie” dla
kazdego czlowieka. Zwrocit uwage, ze w dzisiejszym $wiecie jest wielu fal-
szywych prorokow, ktorzy pokazuja sens istnienia jako gonienie za sukcesem,
gromadzenie pienig¢dzy i skupianie si¢ na sobie. ,,Sami nie potrafimy zreali-
zowac tego, do czego zostalismy stworzeni” (Jan Pawet I 2005h, nr 3, s. 97)
— Jan Pawel II przypomnial, Ze na spotkanie wychodzi nam sam Chrystus,
w ktérym odnajdujemy pelni¢ zycia. Nowe zycie, ktore jest darem Chrystu-
sa, ,,promieniuje na wszystkie dziedziny ludzkiej egzystencji” (Jan Pawel 11
2005h, nr 5, s. 98). Cztowiek moze odnalez¢ prawdziwe zycie, kiedy bedzie
wierny mitosci Chrystusa.
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Na IX i X Swiatowe Dni Mtodziezy Jan Pawel II napisat wspolne ore-
dzie, ktore nosito hasto ,,Jak mnie Ojciec postal, tak i Ja was posytam”
(J 20,21). Ojciec Swiety wyrazil przekonanie, ze wielu mtodych pyta o swoj
udzial w ewangelizacji jako misji powierzonej apostotom. Dlatego wskazat,
ze ,,Ewangelia musi sta¢ si¢ przekazem i misja, a powotanie misyjne obejmuje
kazdego cztowieka” (Jan Pawet II 20051, nr 3, s. 103). Mtodzi sg szczegodlnie
powotani, by stawa¢ si¢ misjonarzami, dajac ,,codzienne §wiadectwo o Sto-
wie, ktore zbawia” (Jan Pawet II 20051, nr 3, s. 103). Zachecit ich rowniez do
podejmowania wezwania Chrystusa i kroczenia za Nim. Stawa¢ si¢ nowym
cztowiekiem i pozwoli¢, by moc Ducha na nowo nas odnowita — taka droge
wskazal papiez dla nasladowcow Chrystusa. W roku 1994 Dni Mtodziezy od-
byly si¢ w diecezjach w Niedziele Palmowa, a X migdzynarodowe spotkanie
zgromadzito mtodych w Manili w 1995 roku.

Oredzie na XI Swiatowy Dzien Mtodziezy, obchodzony w 1996 roku w ra-
mach wspoélnot diecezjalnych, nosito hasto ,,Panie, do kogdz poéjdziemy? Ty
masz stowa zycia wiecznego” (J 6,68). Ojciec Swiety zwrocit szczegdlng uwa-
ge na miodych, ktorzy w jakikolwiek sposob cierpig z powodu wojny, prze-
mocy, ubdstwa na wzor cierpigcego Chrystusa. Zaznaczyt, ze ,,celem i kresem
naszego zycia jest Chrystus, ktory oczekuje nas — kazdego z osobna i wszyst-
kich razem” (Jan Pawet II 2005j, nr 4, s. 107). Przypomniatl, Zze chrzescijanin
nie moze ucieka¢ przed dzisiejszym $wiatem, lecz ma by¢ czlowiekiem swo-
ich czaséw. Przemiana czlowieka powinna dokonywac¢ si¢ poprzez radykalne
nawrocenie, dawanie $wiadectwa mitosci zycia. Trzeba jednak przeciwsta-
wiac¢ si¢ cywilizacji egoizmu, ktory ,,odbiera nam stuch i mowg” (Jan Pawet I1
20055, nr 6, s. 109), niszczy godnos¢ cztowieka. ,,Mitos¢ otwiera oczy i roz-
szerza serce” (Jan Pawel II 2005j, nr 6, s. 109), dlatego mtodzi powinni by¢
gotowi do poswigcenia, nawraca¢ si¢, dziata¢ wieloma sposobami na rzecz
bliznich — nauczat papiez.

Oredzie na XII Swiatowy Dzien Mtodziezy bylo przygotowaniem
do miedzynarodowego spotkania mtodych w Paryzu w 1997 roku. Hastem sta-
ty si¢ stowa ,,Nauczycielu — gdzie mieszkasz? Chodzcie, a zobaczycie” (por.
J 1,38-39). Ojciec Swiety przypomniat, ze chrzescijanie sg tymi ludzmi, kto-
rzy doswiadczyli spotkania z Chrystusem. W czasach szybko dokonujacych
si¢ przemian wielu ludzi moze odczuwaé swoisty niepokoj i lek. Istnieje jed-
nak warto$¢ nieprzemijajaca — stowo Boze. Jan Pawet II zapraszat, by zblizy¢
si¢ do Jezusa, wejs¢ do Jego domu. Nawotywat: ,,odrzuécie powierzchownos¢
1 lek! [...] rozmawiajcie z Jezusem poprzez modlitwe i stuchanie stowa” (Jan
Pawet II 2005k, nr 3, s. 113). Spotka¢ Go mozna w ludziach cierpigcych, zy-
jacych nadzieja (w wioskach i metropoliach), w bliznich naszej codziennosci,
w ludziach nieznajacych Jezusa i w chrzescijanach: ,,Wszyscy moga Go spo-
tka¢ czytajac Pismo $wigte, modlac si¢ i stuzac bliznim” (Jan Pawet II 2005k,
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nr 5, s. 114). Papiez prosil, by modli¢ si¢ o obecno$¢ Jezusa w zyciu kazdego
cztowieka, by nigdy nie zabrakto ,,Chleba eucharystycznego na stotach waszej
egzystencji” (Jan Pawet 11 2005k, nr 7, s. 115).

Drugi rok przygotowan do Wielkiego Jubileuszu poswiecit Jan Pawet 11
Duchowi Swigtemu, dlatego tez tematyka oredzia na XIII Swiatowy Dzien
Mtodziezy nawigzuje do trzeciej Osoby Boskiej. Haslem staty si¢ stowa ,,Duch
Swiety nauczy was wszystkiego” (por. J 14,26). Ojciec Swigty ukazat role,
jaka odgrywat Duch Swiety w misji Kosciota. W sposob szczegdlny dary Du-
cha ofiarowane sg w sakramencie bierzmowania, ktory poglebia taski chrztu
swietego 1 wlacza w petni w Kos$ciot. Dalej papiez przypomniat dzialanie Pa-
rakleta posrod chrzescijan, ktory pozwala takze ,,kontemplowa¢ chwate Boga
w codziennym zyciu i pracy” (Jan Pawet II 20051, nr 5, s. 121). ,,Ekumenizm
stanowi jedno z priorytetowych i najpilniejszych zadan” (Jan Pawet 11 20051,
nr 6, s. 122) wspolnoty wierzacych w Chrystusa, gdyz to Duch Swigty pobu-
dza serca wiernych do budowania jednoéci, zauwazyt papiez. Duch Swiety
jest darem wyptywajacym z sakramentow chrzescijanskiego wtajemniczenia
dla catego Kosciota. Jego dary sga podstawa powotania, jakie wypehia kazdy
z ludzi. Ojciec Swiety zachgcal mtodych, by dbali o whasciwy rozw6j wiasne-
go zycia duchowego, ktore podtrzymuje Duch Swiety. Spotkanie w 1998 roku
obchodzono w Kosciotach lokalnych.

Rok 1999 poswigcony byl Bogu Ojcu. Stad tez hasto oredzia na XIV
Swiatowy Dzien Mtodziezy brzmiato: ,,Ojciec mituje was” (por. J 16,27). Jan
Pawel I w swym oredziu wyjasnit mtodym, na czym polega prawdziwe po-
znanie oblicza Ojca — zawiera si¢ ono w Synu. Prawda zawarta w Ewangelii
wedtug sw. Jana jest zaskakujaca — Bog kocha $wiat, kocha kazdego czlowie-
ka, jest Bogiem bliskim kazdemu cztowiekowi. Dlatego tez w odpowiedzi na
te wielkg mitos¢ jesteSmy wezwani do §wiadectwa wobec $wiata, a ,,Swiat
bardziej niz kiedykolwiek potrzebuje misjonarzy” (Jan Pawet II 20051, nr 3,
s. 128) gloszacych mitos¢ Ojca. Wyrazana jest ona poprzez rézne formy na-
sladowania Go, rézne formy ojcostwa: szczegolnie rodzicielstwo, dalej ka-
ptanstwo i zycie zakonne oraz bycie prawdziwym wychowawca. Czlowiek
moze przeciwstawi¢ si¢ woli Boga, a grzech swoj poczatek ma w wolnej woli
cztowieka. ,,Cztowiek wspolczesny, im bardziej zatraca §wiadomos¢ grzechu,
tym mniej poszukuje Bozego przebaczenia” (Jan Pawet I 20051, nr 5, s. 131),
a w tym tkwi przyczyna dzisiejszych problemow wielu ludzi. Papiez zachecat,
aby spojrze¢ w siebie, zastanowi¢ si¢ nad wlasnym postgpowaniem i postawa
wobec Boga. Wzywat mtodziez do podejmowania inicjatyw na rzecz biednych
1 we wspotpracy z nimi. Ostatni rok przygotowan do Wielkiego Jubileuszu
zgromadzit mtodych w ich diecezjach w Niedzielg¢ Palmowa.
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Mlodziez trzeciego tysiaclecia (ore¢dzia z lat 2000-2004)

W roku 2000 w obchody Wielkiego Jubileuszu Chrzescijanstwa Jan Pa-
wet I wiaczyt rowniez XV Swiatowy Dzien Mtodziezy. Migdzynarodowe
spotkanie papiez zaplanowal w Rzymie, do ktérego w tym roku przybywato
wielu pielgrzymow z catego §wiata. Haslem staty si¢ stowa prologu Ewangelii
wedtug §w. Jana: ,,Stowo stato si¢ cialem i1 zamieszkato wsrdd nas™ (J 1,14).
Ojciec Swiety ponowit wezwanie skierowane do wiernych na poczatku swego
pontyfikatu, by otworzy¢ drzwi Chrystusowi. Ukazal réwniez Chrystusa jako
Tego, ktéry umart za nas, jest Panem nieba i ziemi i jest ,,Barankiem Bozym,
ktory gladzi grzech swiata™ (J 1,29.36). Zapraszat mlodych: ,,uczcie si¢ przyj-
mowac postawe kontemplacji” (Jan Pawet I 2005m, nr 3, s. 136). Zapewnial,
ze Swietos¢ staje si¢ mozliwa do osiagnigcia, jezeli to Jezus staje si¢ celem
zycia. Papiez widzial w darze Wielkiego Jubileuszu okazj¢ do duchowej od-
nowy wiernych i kontemplacji mitosci Bozej do nas. Jednoczesnie wskazywat
drogi do przyjmowania takiej postawy, mowiac: ,,niech Ewangelia stanie si¢
waszym najcenniejszym skarbem” (Jan Pawel II 2005m, nr 4, s. 139). Jako
wz6r nasladowania Ojciec Swiety postawit Maryje, ktéra odpowiedziala na
Boze wezwanie, a jej przyktad uczy poznawa¢ wole Boza wzgledem nas.

W XVI oredziu na Swiatowy Dzien Mtodziezy papiez wrocit pamiecia
do picknych i wzniostych przezy¢ jubileuszowego spotkania w Rzymie. Zaprosit
do refleksji nad wymaganiami, ktore dzisiejszemu cztowiekowi stawia Jezus.
Hastem oredzia uczynit Jan Pawet II stowa: ,,Jesli kto chce i§¢ za Mng, niech
si¢ zaprze samego siebie, niech co dnia bierze krzyz swdj i niech Mnie nasla-
duje” (Lk 9,23). Papiez zauwazyl, ze te stowa ,,wyrazaja radykalizm wybo-
ru, ktéry nie dopuszcza wahan i ktorego nie mozna odwota¢” (Jan Pawet 11
2005n, nr 3, s. 142). Roéwnoczesnie Ojciec Swiety przypomnial, ze postawa
taka w ciggu wiekow przynioslta liczne owoce meczenstwa i swigtosci. Jedy-
ng droga dla cztowieka jest droga Jezusa. Pojscie nig jest rOwnoznaczne z za-
parciem si¢ siebie. ,,Jezus nie zada rezygnacji z zycia, ale przyjecia nowego
1 pelnego zycia, ktore On moze da¢” (Jan Pawet II 2005n, nr 4, s. 143) — za-
apelowat papiez. Zachg¢cit mtodych do wyboru pomigdzy by¢ i mie¢, aby zy¢
w prawdzie, a odrzuca¢ ktamstwo. Droga Jezusa to droga nawrdcenia i przy-
jecia w swoim zyciu krzyza. Na tej drodze czlowiek nie boi si¢ zadnych nie-
powodzen, samotnosci i odrzucenia. Ojciec Swicty wezwal mtodych: , Miejcie
oczy szeroko otwarte” (Jan Pawet II 2005n, nr 6, s. 145), aby nie za$lepila ich
pokusa szybkiej kariery, tego, co wydaje si¢ przyjemne, i zapatrzenia we wias-
ny egoizm. W roku 2001 Dni Mtodziezy organizowano w diecezjach.

Zapraszajac mtodych na migdzynarodowe spotkanie w ramach XVII Swia-
towego Dnia Mlodziezy do Toronto w 2002 roku, Jan Pawet Il swoje or¢dzie
skoncentrowal wokot hasta: ,,Wy jestescie solg ziemi, wy jesteScie Swiatlem
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swiata” (por. Mt 5,13-14). Podejmujac rozwazania nad fragmentem Ewangelii
wedtug $w. Mateusza, wyjasnil, na czym polega bycie w dzisiejszym §wiecie
»solg ziemi” 1 ,$wiatlem §wiata”. Laska chrztu $wietego nadaje chrzescija-
ninowi tozsamos$¢ 1 pomimo przeciwnosci wspolczesnego swiata odradza do
zycia w Chrystusie i podejmowania wezwania do zlozenia siebie Bogu w ofie-
rze. Ojciec Swiety zapewnil: ,. Jesli zachowacie wielkie pragnienie Boga, zdo-
tacie uchroni¢ si¢ przed miernotg i konformizmem” (Jan Pawet I1 20050, nr 2,
s. 147). Swiattem jest dla cztowicka wiara, ktora o$wieca serce i rozjasnia
umyst. Papiez zaprosit mtodych: ,Niech Ewangelia, bedzie najwyzszym kry-
terium, ksztattujagcym wasze decyzje 1 nadajagcym kierunek waszemu zyciu”
(Jan Pawet II 20050, nr 3, s. 148). Postepujac w taki sposob, mtodzi stang si¢
dla dzisiejszego $wiata wzorem do nasladowania.

W oredziu na XVIII Swiatowy Dzien Mtodziezy Ojciec Swiety podat
Maryje¢ jako wzor do nasladowania. W krotkim hasle tego orgdzia ,,Oto Matka
twoja” (J 19,27) streszcza si¢ najlepiej sposob nasladowania Matki Bozej. Pa-
piez byl $wiadomy zagrozen dzisiejszej mtodziezy, ale ukazat Maryj¢ stojaca
pod Krzyzem jako Tg, ktora jest dana nam przez Jezusa za Matkg. Odwotat si¢
rowniez do swego zawolania biskupiego i papieskiego Totus Tuus, ktore jest
wyrazem jego zawierzenia si¢ Maryi. ,,Maryja zostaje wam dana, aby pomoc
wam nawigza¢ prawdziwa 1 bardziej osobistg relacj¢ z Jezusem” (Jan Pawet 11
2005p, nr 4, s. 153) — stwierdzit Jan Pawet II. Zachgcit mtodych do modlitwy
rozancowej nie tylko w samotnosci, ale takze podczas codziennych czynnosci,
jak droga do pracy czy na uczelni¢. Gorgco zaprosit mtodziez, by §wiadczyta
o Chrystusie w przeniknigtym przez grzech dzisiejszym $wiecie; stwierdzit:
»1ylko On moze obdarzy¢ prawdziwym pokojem serce czlowieka, rodziny
i narody ziemi” (Jan Pawet I1 2005p, nr 7, s. 155). Spotkania mtodych w 2003
roku odbyly si¢ w diecezjach.

W roku 2004 Jan Pawet II napisat oredzie na XIX Swiatowy Dzien Mto-
dziezy przezywany w Kosciolach lokalnych. Jego haslem staly si¢ stowa
Ewangelii wedtug $§w. Jana ,,chcemy ujrze¢ Jezusa” (J 12,21), dlatego papiez
zachecit mtodych do rozbudzania w sobie pragnienia ,,ujrzenia Jezusa”. Nie
ma to by¢ jedynie ciekawos$¢ czysto naukowa, ale ,,wewngetrzna potrzeba zna-
lezienia odpowiedzi na pytanie o sens waszego zycia” (Jan Pawel II 2005r,
nr 2, s. 156). Ojciec Swicty byt przekonany, ze kazdy nosi w swoim sercu cheé
zobaczenia Boga. Dlatego goraco apelowal do mtodych, by w Jezusie zoba-
czyli Swiatto i poznali Prawdg. Trzeba si¢ jednak wewnetrznie wyciszy¢, ma
to by¢ ptynace z glebi serca pragnienie. Jan Pawet I stwierdzit, ze pelny sens
zycia mozna odkry¢ tylko i wylacznie dzigki spotkaniu w nim Jezusa. Jako
droge odkrywania Go Ojciec Swiety ukazat Eucharystie: ,,Jezus przemawia
do nas wspanialym jezykiem daru z siebie i mitosci, az po ofiar¢ wlasnego zy-
cia” (Jan Pawel II 2005t, nr 5, s. 158). Papiez zauwazyl, ze oprécz mowienia
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o Jezusie konieczne jest takze czynne dzialanie, §wiadectwo wlasnego zycia.
W $wiadczenie o Jezusie trzeba wkalkulowac réwniez krzyz. Mimo wszystko
jest on znakiem zwycigstwa dlatego, ze Jezus sam zgodzit si¢ na nim umrze¢.

W sierpniu 2004 roku Jan Pawel II podpisat ostatnie oredzie na XX Swia-
towy Dzien Mlodziezy. To spotkanie zaplanowane zostalo w Kolonii, dlatego
tez z racji znajdujacych si¢ w tamtejszej katedrze relikwii Trzech Medrcow,
hastem oredzia staly si¢ stowa medrcow: ,,PrzybyliSmy odda¢ Mu pokion”
(Mt 2,2). Tekst przestania Ojciec Swigty opart na rozwazaniu perykopy ewan-
gelicznej opisujacej pokton medrcéw ze Wschodu. Papiez pouczyt mlodziez,
ze ,,jest rzecza wazng nauczy¢ si¢ rozpoznawac znaki, poprzez ktore Bog nas
powotuje i prowadzi” (Jan Pawel II 2005s, nr 3, s. 162). Eucharystia pozwa-
la nam okrywa¢ tajemnice Jezusa, zatem cztowiek musi si¢ do niej nalezycie
przygotowywac i odpowiednio ja przezywaé. Ojciec Swicty zaprosilt mtodych,
aby 1 dzi$ sktadali swoje dary na wzér medrcow, odpowiadali na Chrystusowe
powotanie, trwali w modlitwie 1 Zzarliwie Jego kochali. Dzi$ fatwo mozna ulec
utudzie, czasowym trendom i1 mistyfikacji wielkiego $wiata. Adoracja Boga
moze by¢ sposobem na oparcie si¢ wszelkiemu dzisiejszemu batwochwalstwu.
Nawrocenie, czyli zmiana szlaku dotychczasowej wedrowki, moze by¢ najlep-
sza odpowiedzig na wymagania Ewangelii. Na koniec Ojciec Swiety stwier-
dzil: ,,wszyscy jesteSmy powotani do §wigtosci 1 tylko Swigeci mogg odnowié
ludzkos$¢” (Jan Pawet 11 2005s, nr 7, s. 165).

*

Omowione powyzej listy 1 oredzia ukazujg integralng wizje rozwoju
cztowieka i chrzescijanina. Stawiaja wysokie wymagania, ale jednocze$nie
pomagaja w odwaznym kroczeniu ku Bogu, ku Chrystusowi. Ojciec Swiety
zachecat do wysitku, do walki o godno$¢ cztowieka i jego prawa. Uczyt samo-
dzielnosci i odpowiedzialno$ci. Jak mozna zauwazy¢, Papiez Mtodych zawsze
byt zatroskany o przysztos¢ mtodziezy.

Kazde z oredzi Papieza Mlodych jest gloszeniem Chrystusa, ktory czto-
wiekowi pozwala si¢ odnalez¢, poznac, kontemplowac i nasladowac. Nasla-
dowanie Chrystusa ma doprowadzi¢ cztowieka do zbawienia, ktore jest celem
kerygmatu. Nastawienie na Chrystusa pozwala cztowiekowi wybra¢ wlasciwy
kierunek osobistego rozwoju. Wybor Boga staje si¢ wiec najlepszym progra-
mem rozwoju moralnego. W kolejnych listach i or¢dziach nie brakuje jasnych
ojcowskich pouczen i braterskich zaproszen. Jan Pawel Il wspieral je swoim
pasterskim autorytetem opartym na osobistej przyjazni z Bogiem i przyjazni
z mtodymi. Tak zintegrowana relacja do Boga i ludzi pozwalata jemu nie tyl-
ko naucza¢, ale przede wszystkim §wiadczy¢. Chociaz listy sg adresowane do
miodych catego $§wiata, mozna je odbiera¢ bardzo osobiscie. Papiez, piszac
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do wielu, nigdy nie przestat dostrzega¢ konkretnego cztowieka z jego zycio-
wym doswiadczeniem i nadziejg na przysztosc, a jesliby jej po ludzku komus
brakowato, odwaznie pokazywal Chrystusa, zawsze bliskiego cztowiekowi.

Doskonale rozumiat mtodych zyjacych w roéznych warunkach spotecz-
nych. W $wiecie podzielonym politycznymi murami mowit im, ze sg przyszto-
scig ludzkosci. Tym, ktorzy zyli w ekonomicznym dostatku, przypominat, ze
osobista wolno$¢ to wybor pomiedzy by¢ a mieé. Zagubionym w postmo-
dernistycznym $wiecie wskazywal, ze celem zycia cztowieka jest zjednocze-
nie si¢ z Bogiem. Ojciec Swiety taka droge pokazywat i sam nia kroczyt.

Jak ojciec do swych dzieci pisat do mtodych oredzia na Swiatowe Dni
Mtodziezy, ktore zapoczatkowane w 1985 roku byty statym punktem papie-
skiej postugi, takze pontyfikatu Benedykta XVI i Ojca Swictego Franciszka.
Pisat jako zatroskany o przysztos¢ mtodziezy, o jej wybory i decyzje, o jej
zbawienie.

KERYGMATIC AND MORAL MESSAGE OF SAINT JOHN PAUL II
TO YOUNG PEOPLE IN HIS LETTERS AND MESSAGES
FOR WORLD YOUTH DAYS

SUMMARY

From the beginning of his pontificate, John Paul II carried a lot about young
people. His unique initiative was World Youth Days. In the letters and messages an-
nouncing WYD meetings he took up many topics that were important for personal
and spiritual development of the young generation. The paper discusses John Paul 1I’s
individual letters and messages of both kerygmatic and moral character. The Pope did
not avoid difficult topics, he spoke about how to live your life so as not to waste it. In
his letters for World Youth Days he taught the young the meaning of true love, keep-
ing the right balance between being and having, serving others and how one can dis-
cern their life’s vocation. He kept making young people aware that they can proclaim
Jesus Christ to the modern world with great enthusiasm and joy.

Keywords: John Paul II; youth; kerygma; evangelism; metanoia; morality; World
Youth Days

Stowa kluczowe: Jan Pawet II; mtodziez; kerygmat; ewangelizacja; nawrocenie; mo-
ralno$¢; Swiatowe Dni Mlodziezy
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Gloszenie uzdrowien w imie¢ Jezusa i w mocy Ducha Swietego —
przepowiadanie terapeutyczne

1. Wprowadzenie

Przepowiadanie terapeutyczne jest zagadnieniem, ktore byto juz podejmo-
wane przez homiletéw. Ryszard Hajduk (CSsR) napisat ksigzke zatytutowana:
Leczy¢ rany serc ztamanych. Przyczynek do kaznodziejstwa terapeutycznego
(Hajduk 1996). Omawia w niej uzdrawiajacg postuge Jezusa, a takze takie za-
gadnienia, jak: przemiany spoleczne w Polsce i komunikacje¢ mi¢dzyludzka na
plaszczyznie relacji, tresci oraz jezyka, a takze terapeutyczne ukierunkowa-
nie wspotczesnej teologii pastoralnej. W ramach tego ostatniego zagadnienia
omoOwit mistagogie, towarzyszenie i goscinno$¢. Kwestia terapeutyczna zosta-
ta wiec osadzona w szerokim kontekscie spotecznym. Z kolei Marian Surab
w ksiazce Teraputicky rozmer homilie (Surab 2008) wyrdznit pieé rozdziatow,
w ktorych omawia kolejno: terapeutyczng dziatalnos¢ Jezusa, sytuacje stucha-
czy homilii, cechy homilii terapeutycznej i wreszcie postuge homilisty w pro-
cesie terapeutycznym. Piaty rozdziat jest prezentacja przeprowadzonych ba-
dan nad stuchaczami.

W niniejszym opracowaniu chodzi o refleksj¢ nad uzdrawiajacym dziata-
niem Ducha Swietego, ktore taczy sie z postuga gloszenia stowa Bozego. Re-
fleksja ta bedzie zmierza¢ do wypracowania pewnych kryteriow pomocnych
przy ewaluacji przepowiadania terapeutycznego. Poniewaz terapia oznacza
poprawe zdrowia i samopoczucia cztowieka przez stosowanie réznego rodzaju
zabiegdw, méwiac o przepowiadaniu terapeutycznym, podkreslamy uzdrawia-
jaca moc stowa Bozego i moc Ducha Swictego, ktora towarzyszy gloszeniu
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osoby i dzieta Jezusa Chrystusa, jedynego Zbawiciela cztowieka. Innymi sto-
wy jest to gloszenie Jezusa Chrystusa, ktory jest najlepszym lekarzem, uzdro-
wicielem czlowieka.

Doswiadczenie uzdrowienia jest szczeg6lnie akcentowane na przyktad we
wspoélnotach ruchu Odnowy w Duchu Swietym. Norbert Kokott w swej roz-
prawie doktorskiej pod tytutem Rola Ruchu Odnowy w Duchu Swietym w dy-
namizowaniu misji Kosciota wyczerpujaco pisze o darze uzdrawiania (por.
Kokott 2011, s. 167-182), a nastgpnie nieco zwig¢zlej o sakramentach uzdro-
wienia: pokuty i pojednania oraz namaszczenia chorych (por. Kokott 2011,
s. 182-189). Omawiajac dar uzdrawiania, autor analizuje modlitw¢ o uzdro-
wienie podczas liturgii i poza nig, modlitwe¢ o uzdrowienie praktykowang
w Odnowie, a nastgpnie uzdrowienia wewngtrzne i zewngetrzne — fizyczne
(por. Kokott 2011, s. 170-182).

W roku 2000 Kongregacja Nauki Wiary dostrzegta fenomen wspolnot mo-
dlitewnych, w ktérych ogtlasza si¢ przypadki uzyskanych uzdrowien i wzbu-
dza oczekiwanie nastgpnych takich zdarzen podczas kolejnych spotkan. Mowi
si¢ tez w tym kontekscie o domniemanym charyzmacie uzdrawiania. Wspo-
mniana kongregacja wydata Instrukcje na temat modlitw w celu osiggnigcia
uzdrowienia pochodzgcego od Boga (14.09.2000; Kongregacja Nauki Wiary
2001, s. 11-28).

Modlitwa btagalna do Boga o przywrdcenie zdrowia jest statg praktyka
chrzedcijan znang we wszystkich epokach Kosciota. Czym$ nowym w na-
szych czasach jest natomiast wzrost popularnosci dzialalnosci kaznodziejow
wedrownych, ktorzy tacza postuge gloszenia stowa Bozego z modlitwa w celu
otrzymania uzdrowienia od Boga.

Przepowiadanie terapeutyczne ma podstawy biblijne. Skuteczno$¢ za-
wdzigcza ono nie madrosci czy doskonatosci ludzkiej glosiciela, ale dziataniu
Ducha Swictego, ktory ,.przychodzi z pomoca naszej stabosci” (por. Rz 8,26),
gdy jest o to pokornie proszony. On wzbudza wlasciwe usposobienie glosicie-
la stowa Bozego i odpowiednia modlitwe w sercach wierzacych, aby poddali
si¢ woli Bozej.

2. Podstawa biblijna przepowiadania terapeutycznego

Gdy Izraelici w drodze z Egiptu do Ziemi Obiecanej zostali pokasani przez
weze, szukali ratunku u Mojzesza, by wstawit si¢ za nimi u Boga. ,,Sporza-
dzil wigc Mojzesz weza miedzianego 1 umiescit go na wysokim palu. I rze-
czywiscie, jesli kogo waz ukasil, a ukgszony spojrzat na weza miedzianego,
zostawat przy zyciu” (Lb 21,9). Po kilku wiekach autor Ksigegi Madrosci do-
konat reinterpretacji owego uzdrowienia na pustyni, wyjasniajac: ,,Nie ziota
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ich uzdrowily ani nie oktady, lecz stowo Twe, Panie, co wszystko uzdrawia”
(Mdr 16,12).

Autor Ksiegi Madrosci mial juz swiadomos¢, ze stowo Boze ma uzdra-
wiajacg moc. Pozniej za$ stowo Boze stato si¢ ciatem (J 1,14). Wcielone Sto-
wo Boze, Jezus z Nazaretu namaszczony Duchem Swictym (por. Lb 21,6-9;
J 3,14-17) nauczal i uzdrawiat. Thumy ludzi gromadzity sig, ,,aby Go shuchaé
1 znalez¢ uzdrowienie ze swych chorob. Takze i ci, ktorych dreczyly duchy
nieczyste, doznawali uzdrowienia. A caly thum starat si¢ Go dotkng¢, ponie-
waz moc wychodzita od Niego i uzdrawiala wszystkich” (Lk 6,18-19).

2.1. Uzdrowienia dokonane przez Jezusa

Wedlug Raniera Cantalamessy, niemal jedng trzecia Ewangelii wypet-
niajg relacje o uzdrowieniach dokonanych przez Jezusa (Cantalamessa 2003,
s. 335). Z kolei Jan Twardy wyrdznia 18 uzdrowien chorych, z ktérych pigé
opisuja wszyscy trzej synoptycy, o dwoch moéwig dwaj z nich, a 11 pozosta-
tych uzdrowien relacjonuje tylko jeden z ewangelistow. Ogdtem osobne opisy
uzdrowien chorych znajduja si¢ w 30 tekstach (por. Twardy 2001, s. 156-157).
Ponadto w czterech ewangeliach znajduje si¢ 17 tekstow zawierajgcych 12 su-
mariéw, czyli ogdlnych wzmianek o licznych uzdrowieniach dokonywanych
przez Jezusa (por. Twardy 2001, s. 156, 158).

Jezus, w odroznieniu od wspotczesnych sobie cudotwdrcéw znanych z po-
zabiblijnej literatury greckiej, uzdrawiat, stosujac proste gesty i proste formuty
stowne. Nigdy nie czynit tego dla osobistego zysku. Natomiast wspomniani
cudotwoércy wykonywali skomplikowane rytuaty, nierzadko podczas snu cho-
rego. Szukali przy tym zysku 1 sltawy, a nawet odwolywali si¢ do posiadanej
mocy w celu zastraszania przeciwnikéw (por. Twardy 2001, s. 163).

Jaki jest sens uzdrowien dokonanych przez Jezusa? Uzdrowienia chorych
dokonane przez Niego byly $cisle zwigzane z Jego postannictwem i oredziem
(por. Twardy 2001, s. 162-163). Jezus objawil, ze Bog ma witadze nad choro-
bami 1 ze ludzie chorzy sa dla Niego bardzo cenni. ,,Uzdrowienia sa znakami,
ze tam, gdzie nadeszlo krolestwo Boze, zmienia si¢ sytuacja ludzi chorych, bo
albo odzyskuja zdrowie, albo otrzymuja moc do znoszenia cierpienia i zostaja
otoczeni szczegbdlng opieka i troskg” (Twardy 2001, s. 161).

W uzdrowieniach Jezusa dziala i objawia si¢ sam Bog, ktory juz w Starym
Przymierzu objawit si¢ Izraelowi, oznajmiajac: ,,chce by¢ twym lekarzem” (W]
15,26). Wszystko, co Bog uczynil u poczatku stworzenia, ,,bylo dobre” (Rdz
1,12.18.25.31). Z kolei Marek Ewangelista zrelacjonowat, ze §wiadkowie uzdro-
wienia gtuchoniemego w okolicach Dekapolu ,,petni zdumienia méwili: «Dobrze
uczynit wszystko. Nawet gluchym shuch przywraca i niemym mowe»”” (Mk 7,37).
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Podobnie Dzieje Apostolskie przekazuja fragment mowy kerygmatyczne;j
— kazania $w. Piotra w Cezarei, w ktorym stwierdzit on: ,,Znacie sprawe Je-
zusa z Nazaretu, ktorego Bog namascit Duchem Swigtym i moca. Dlatego ze
Bog byt z Nim, przeszedt On dobrze czyniac i uzdrawiajac wszystkich, ktorzy
byli pod wtadza diabta” (Dz 10,38). W czasie tej stawnej mowy kerygmatycz-
nej $w. Piotra Duch Swiety zstapil na wyznawcow Boga, ktorzy zgromadzili
si¢ w Jerozolimie.

2.2. Uzdrowienia dokonywane ,,w imi¢ Jezusa”

Jezus udzielit swoim uczniom petnomocnictwa do uzdrawiania (por. Mk
6,7.13). Nie bylo ono ograniczone jedynie do czasu Jego ziemskiej dziatal-
nos$ci, ale obowigzywato takze po Jego $mierci i zmartwychwstaniu. Zmar-
twychwstaly Pan obiecal: ,, Tym za$, ktorzy uwierza, te znaki towarzyszy¢
beda: [...]. Na chorych rece ktas¢ beda i ci odzyskaja zdrowie” (Mk 16,17-18).
I tak si¢ stato: Jego uczniowie dokonywali uzdrowien ,,w imi¢ Jezusa Chrystu-
sa” (Dz 3,6; 9,34; Kogler [red.] 2011, s. 775). Liczne cudowne uzdrowienia,
ktére towarzyszyty poczatkom ewangelizacji, potwierdzaty moc Dobrej Nowi-
ny. Pierwsze chrzescijanskie wspdlnoty doswiadczaty, jak moc obiecana przez
zmartwychwstalego Jezusa urzeczywistniala si¢ posrod nich. Dzieje Apostol-
skie opisuja uzdrowienie chromego od urodzenia, ktory przed wejsciem do
$wiatyni jerozolimskiej prosit apostotow Piotra i Jana o jalmuzng. Nie majac
ani srebra, ani zlota, Piotr powiedziat: ,,[...] W imi¢ Jezusa Chrystusa Naza-
rejczyka, chodz!» I ujawszy go za prawa reke, podnidst go. A on natychmiast
odzyskat wladze w nogach i stopach. Zerwat si¢ i stangt na nogach, i chodzit,
1 wszedl z nimi do $wiatyni, chodzac, skaczac 1 wielbiagc Boga” (Dz 3,6-8).

Cudowne uzdrowienia towarzyszyty nie tylko przepowiadaniu apostotow.
Mamy nowotestamentalne §wiadectwa o uzdrowieniach towarzyszacych gto-
szeniu diakona Filipa w Samarii: ,, Tlumy sluchaly z uwagg i skupieniem stow
Filipa, poniewaz widzialy znaki, ktére czynit. Z wielu bowiem opgtanych wy-
chodzily z dono$nym krzykiem duchy nieczyste, wielu tez sparalizowanych
i chromych zostalo uzdrowionych” (Dz 8,5-7; Kongregacja Nauki Wiary
2001, 1, 1).

Liczni wierni do$wiadczali znakéw i cudow, a szczeg6lnie cudownych
uzdrowien ukazujacych moc Bozg towarzyszaca przepowiadaniu Ewange-
lii. Swiadczy o tym wyrzut $w. Pawta, ktory pytat Galatow: ,.Czy Ten, ktory
udziela wam Ducha i dziata cuda wsrdd was, [czyni to] dlatego, ze wypel-
niacie Prawo za pomocg uczynkow, czy tez dlatego, ze dajecie postuch wie-
rze?” (Ga 3,5; Kongregacja Nauki Wiary 2001, I, 1).
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2.3. Uzdrowienia moca Ducha Swietego

Uzdrowienia towarzyszace gloszeniu Jezusa Chrystusa i dokonywane
,»W imi¢ Jezusa Chrystusa” dzialy sie, co podkresla gtownie §w. Pawel, moca
Ducha Swigtego. Apostot Narodow, opisujac swoje przepowiadanie Ewange-
lii, ktéremu towarzyszyly wyrazne znaki i cuda, jakich przez niego dokonat
Chrystus, taczy je z moca Ducha Swietego: ,,Nie odwaze si¢ jednak wspomi-
na¢ niczego poza tym, czego dokonat przeze mnie Chrystus w doprowadze-
niu pogan do postuszenstwa [wierze] stowem, czynem, mocg znakow i cudow,
moca Ducha Swigtego” (Rz 15,18-19; por. 1 Tes 1,5; 1 Kor 2,4-5; por. Kon-
gregacja Nauki Wiary 2001, I, 1).

Uzdrowienia laczone byly z moca Ducha Swietego juz przez samego Jezu-
sa, ktory oznajmil w swoim manife§cie mesjanskim: ,,Duch Panski spoczywa
na Mnie, poniewaz Mnie namascit i postat Mnie, abym ubogim ni6st dobra no-
wing, wigzniom glosit wolno$¢, a niewidomym przejrzenie” (Lk 4,18). Wedlug
Jezusa zatem celem Jego namaszczenia i postania przez Ducha Swictego jest
nie tylko gloszenie Dobrej Nowiny z priorytetowg opcja na rzecz ubogich, ale
takze uzdrawianie. Lukasz Ewangelista zauwazyl, ze po swym chrzcie w Jorda-
nie: ,,Peten Ducha Swietego, powrécit Jezus znad Jordanu i przebywat w Duchu
[Swietym] na pustyni [...]. Potem powrécit Jezus w mocy Ducha do Galilei”
(Lk 4,1.14). Opisujac dalsze wystapienia Jezusa, Lukasz Ewangelista odnoto-
wal: ,,A caly thum starat si¢ Go dotknag¢, poniewaz moc wychodzita od Niego
1 uzdrawiata wszystkich” (Dz 6,19). W kontekscie wczesniejszych stwierdzen
ewangelisty jasne jest, ze nie chodzilo o jaka$ magiczng moc, o ezoteryczne,
nieokreslone sily, osobisty urok ani hipnotyczne oddzialywanie, ale o wspo-
mniang wczeéniej ,,moc Ducha Swigtego” (por. Cantalamessa 2003, s. 336).

Swiety Ireneusz wskazywat gleboki teologiczny sens zawarty w cudow-
nych uzdrowieniach. Piszac o uzdrowieniach i wskrzeszeniach dokonywanych
przez Pana Jezusa, dowodzit, ze ludzkie ciato jest w stanie przyjac¢ dzialanie
Ducha Bozego. W swym dziele Przeciw herezjom (V, 12,6) napisat:

Stworca wszech§wiata, Stowo Boze, ktore na poczatku uformowalo cztowieka,
znalazlszy swoje stworzenie uszkodzone przez zto, uzdrawiat je we wszelaki spo-
sob, czasami odnawiajac wszystkie cztonki wedlug tego, jak byty uformowane na
poczatku, innym razem sprawiajac, ze cztowiek w jednej chwili stawat si¢ caty
i zdrowy, przygotowujac go w ten sposob do zmartwychwstania (Ireneusz, Prze-
ciw herezjom, V, 12,6; cyt. za: Cantalamessa 2003, s. 335).

Zdaniem wigc Ireneusza, fizyczne uzdrowienia dokonane przez Jezusa
mialy zwigzek ze zbawieniem calego cztowieka, jego duszy i ciata. Uzdrowie-
nie ludzkiego ciata jest zapowiedzig 1 przygotowaniem do jego uwielbienia.
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Interesujaca jest takze interpretacja przypowiesci Jezusa o mitosiernym
Samarytaninie podana przez $w. Ireneusza. Wedtug niego, Duch Swicty jest
wlascicielem gospody, ktoremu milosierny Samarytanin, to jest sam Chrystus,
powierza opieke nad zraniong ludzkos$cig (Ireneusz, Przeciw herezjom, 11,
17,3; cyt. za: Cantalamessa 2003, s. 344).

Inny z ojcow Kosciota, §w. Ignacy z Antiochii mowit, Zze Jezus to ,,Lekarz
cielesny i zarazem duchowy” (Ignacy z Antiochii, List do Kosciola w Efezie,
VII, 2; cyt. za: Cantalamessa 2003, s. 336). Natomiast wiele wiekow pdzniej
$w. Bonawentura mowit o Duchu Swigtym jako lekarzu: ,,Duch Swiety przy-
chodzi do nas przede wszystkim jako doswiadczony lekarz, przynoszac du-
chowe i cielesne zycie. O, jakze madry to lekarz! Daje On zycie tym, ktorzy
umarli duchowo i fizycznie, oraz leczy wszelkie choroby bez pomocy zelaza,
bez ognia, bez magicznych stéw, jedynie dzigki decyzji swej woli” (Bonawen-
tura, Kazanie na IV niedziele po Wielkanocy, 1 [Quaracchi, IX, s. 309]; cyt. za
Cantalamessa 2003, s. 344).

Przez analogi¢ do helioterapii, czyli naswietlania ciata $wiatlem slonca,
owo uzdrawiajace dziatanie Ducha Swictego mozna nazwa¢ pneumaterapia.
Chrzescijanin powinien regularnie poddawac si¢ skutecznej terapii Ducha
Swietego. ,,Duch przychodzi z pomoca naszej stabosci” (Rz 8,26), gdy tylko
jest o to proszony. Terapia dokonywana przez Ducha Swictego polega na prze-
nikaniu Jego niewidzialnego, lecz mocnego $wiatla do ludzkiego umystu, woli
i uczué¢ (por. Cantalamessa 2003, s. 344). Duch Swiety ,przenika wszystko,
nawet glebokosci Boga samego” (1 Kor 2,10). Czlowiek zmystowy zostaje
przeobrazony w cztowieka duchowego (por. 1 Kor 2,13-15). Swicty Pawet pi-
sal do Koryntian, ze czlowiek zmystowy nie rozumie tego, co jest z Bozego
Ducha; wydaje mu si¢ to glupstwem (por. 1 Kor 2,14). Natomiast cztowiek
duchowy bardzo sobie ceni wszystko to, co jest z Ducha Bozego.

W pneumaterapii wigcej jest do zrobienia niz do zrozumienia. Chodzi
w niej o catkowite oddanie si¢ do dyspozycji Boga, o przedstawienie Ducho-
wi Swigtemu na modlitwie wszystkich chordb, ktére ostabiaja rozum, wolg
i uczucia — wszystkiego, co decyduje o tym, kim jest cztowiek.

Warto doda¢, ze chorwacki profesor Tomislav Ivanci¢ (1938-2017) z Za-
grzebia rozwingt hagioterapi¢ jako dyscypling naukowa majacg na celu udzie-
lenie pomocy cierpigcym. Hagioterapia (gr. Hagios — ‘Swigty’, Therapeia —
‘uzdrowienie’) to réwniez metoda duszpasterska bazujgca na przekonaniu,
ze kazda choroba fizyczna czy psychiczna obejmuje takze wymiar duchowy.
Czlowiek bowiem jest jednoscig ciala, duszy i ducha. Metoda ta, wedtug prof.
Tomislava Ivancica, jest przydatna szczegdlnie w leczeniu uzaleznien. Modli-
twa 1 stowo Boze pomagaja w odkryciu glebokiej wiary, ta zas niesie ze soba
uzdrawiajacg moc (Ivanci¢ [br.], s. 12-16).
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3. Prymat uzdrowienia wewnetrznego przed uzdrowieniem fizycznym

Osoby majace opini¢ ludzi obdarzonych charyzmatem uzdrawiania, takie
jak na przyktad bp Bronistaw Dembowski (1921-), o. Emilien Tardif (1928-
-1999), s. Briege McKenna OSC (1943-) podkreslali, ze w modlitwie w celu
osiggnig¢cia uzdrowienia chodzi przede wszystkim o ,,uzdrowienie wewngtrz-
ne”, ktére polega na pogodzeniu si¢ z wolg Boza, co oznacza takze zgode¢ na
chorowanie. Cztowiek osigga wowczas wewnetrzny pokdj, uspokaja sie i cie-
szy obecno$cig Boga w swoim zycium (por. Dembowski 2001, s. 8-9; McKen-
na 1993, s. 39).

Siostra Briege McKenna sama doznala uzdrowienia z reumatoidalne-
go zapalenia stawow podczas gorliwej modlitwy dnia 9 grudnia 1970 roku.
Cierpiata wczesniej, przez 10 lat, od 16. roku zycia, majac perspektywe woz-
ka inwalidzkiego. Po swoim uzdrowieniu zacze¢la petni¢ postuge modlitwy
o uzdrowienie. Jest znana w Polsce, bo przemawiata podczas Czuwania grup
Odnowy w Duchu Swigtym na Jasnej Gérze w 1995 i 2002 roku, a ponadto
glosita kilka razy rekolekcje dla kaptanéw. Bedac kiedy§ w Meksyku, prze-
zyta podczas Mszy Swietej uzdrowienie poparzonego dziecka. Pod koniec
Mszy Swigtej s. Briege chciala zobaczyé poparzonego chtopca. Gdy podeszta
do kobiety, ktéra go przyniosta, pytajac, gdzie on jest, ta z uSmiechem odpo-
wiedziata: Jest tam, bawi si¢. Byl catkiem zdrowy. Kobieta wyjasnita siostrze
zakonnej, ze przeciez w czasie Mszy Swigtej przyszedt Jezus. Ta Eucharystia
zmienita cale zycie s. Briege. Przekonala si¢ o uzdrawiajacym dziataniu Du-
cha Swigtego podczas Eucharystii (por. McKenna 1993, s. 39).

W swojej postudze jednak nie akcentuje ona uzdrowienia fizycznego, ale
duchowe. Wedlug niej uzdrowienie polega przede wszystkim na powiedzeniu
Bogu ,,tak”, jak Maryja, ktora przyjeta wole Boza zwiastowang jej przez ar-
chaniota Gabriela (por. £k 1,38). Tak wigc uzdrowienie w najglebszym sensie
oznacza zgod¢ na pehienie woli Bozej, jakakolwiek ona jest. Siostra Briege
wyznala: ,,Zrozumiatam, ze moja misja jest pomaga¢ ludziom w moéwieniu
«tak»” (por. McKenna 1993, s. 39). Podobnie Thomas Forrest i Jose H. Prado
Flores twierdza, ze uzdrowienie to proces, ktory rozpoczyna si¢ wtedy, gdy
catkowicie zawierzamy Bogu cate swoje zyciu, méwigc: Zrob ze mna to, co
uwazasz za stuszne (por. Forrest, Prado Flores 1994, s. 22-23; Kokott 2011,
s. 179-180; zob. Kokott 2011, s. 167-182).

Tak wiec postuga stowa Bozego powinna by¢ ukierunkowana przede wszyst-
kim na motywowanie stuchaczy do pelienia woli Bozej, a zatem i na prymat
uzdrowienia duchowego. Sam Jezus dal do zrozumienia, ze dla Niego najwaz-
niejsze jest duchowe uzdrowienie cztowieka, bo fizyczne jest tylko na okreslony
czas. Nikt przeciez nie zyje na ziemi w nieskonczonos¢. Nawet ci, ktorzy zostali
uzdrowieni przez samego Jezusa, z czasem zapadli na zdrowiu i umarli.
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Wyrazne pierwszenstwo uzdrowienia wewngtrznego przed uzdrowieniem
zewnetrznym w postudze Pana Jezusa zostato uwydatnione w przypadku pa-
ralityka, ktorego przyniesiono do Jezusa. Widzac wiarg jego przyjaciot, po-
wiedziat On do chorego: ,,Synu, odpuszczajg ci si¢ twoje grzechy” (Mk 2,5).
Czterech kolegow przyniosto paralityka do Jezusa po to, by zostat uzdrowiony
fizycznie, tymczasem Jezus odpuscil mu grzechy, czym wprowadzil w zdu-
mienie niektorych swiadkow tego zdarzenia w Kafarnaum. Uczeni w Pismie
byli zdumieni stowami Jezusa: ,,Czemu On tak mowi? On bluzni. Kt6z moze
odpuszcza¢ grzechy, oprocz jednego Boga?” (Mk 2,7). Znajac ich mysli, Jezus
wyjasnil swoje postepowanie i spehit prosbe o uzdrowienie paralityka:

Coz jest tatwiej: powiedzie¢ do paralityka: Odpuszczaja ci si¢ twoje grzechy,
czy tez powiedzie¢: Wstan, wez swoje toze i chodz? Otdz, zebyscie wiedzieli, iz
Syn Cztowieczy ma na ziemi wtadze odpuszczania grzechéw — rzekt do parali-
tyka: ,,Mowie ci: Wstan, wez swoje toze i idz do domu!”. On wstal, wziagt zaraz
swoje toze i wyszedl na oczach wszystkich. Zdumieli si¢ wszyscy 1 wielbili Boga
moéwigc: ,,Jeszcze nigdy nie widzieliSmy czego$ podobnego” (Mk 2,9-11).

Jezus dokonal wigc najpierw tego, co najistotniejsze w Jego przepowiada-
niu 1 postudze: oglosit pojednanie grzesznika z Bogiem. Nast¢pnie za$ podaro-
wal mu zdrowie. Jezus przyznat, ze tatwo jest powiedzie¢: ,,Odpuszczajg ci si¢
twoje grzechy”. Tego nie mozna zweryfikowaé¢ w sposdb empiryczny. Nato-
miast fizyczne uzdrowienie paralityka jest czym$ ewidentnym, wyjatkowym,
a nawet bezprecedensowym. Wielu $wiadkow tego cudownego uzdrowie-
nia mowito: ,,Jeszcze nigdy nie widzieliSmy czego$ podobnego” (Mk 2,11).
Uzdrowienie zostato celowo potaczone przez Jezusa z ogloszeniem odpusz-
czenia grzechow. Dla wszystkich stato si¢ jasne: skoro Jezus jednym stowem
moze sprawi¢, ze paralityk zaczal chodzi¢, to z taka samg tatwoscia moze
oznajmi¢ odpuszczenie grzechow. Wazniejsze bylo uzdrowienie wewngtrzne
anizeli uzdrowienie fizyczne (por. Dembowski 2001, s. 9-10).

Mamy tez w Biblii fragment, ktory, akcentujac skutki zerwania wigzi
z Bogiem, przedstawia prymat pojednania z Nim i zerwania z grzechem przed
dobrym zdrowiem i sprawnoscig fizyczng. W Kafarnaum po uzdrowieniu epi-
leptyka Jezus uczyl, ze lepiej jest wejs¢ do zycia wiecznego, bedac utomnym,
chromym 1 jednookim, anizeli z dwiema r¢kami, z dwiema nogami i z dwoj-
giem oczu by¢ wrzuconym do piekta (por. Mk 9,43-48).
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4. Gloszenie sensu cierpienia jako element przepowiadania terapeu-
tycznego — logoterapii

Waznym elementem ewangelicznego oredzia jest specyficznie chrzescijan-
ska interpretacja ludzkiego cierpienia. Samo w sobie cierpienie nie ma sensu.
Skoro jednak Syn Bozy przyjat je na siebie i nie usunat z ludzkiego zycia nawet
przez swoja odkupienczg $mier¢, to ma ono do odegrania jakas role w ludzkich
dziejach (por. Stawinski 2004, s. 217-227). Nigdy do konca nie zrozumiemy
sensu cierpienia i zawsze bgdzie trudno pogodzi¢ jego istnienie z Bozg mito-
scig. Wiemy jednak z objawienia, ze ma ono zbawczy sens. Jak zauwazyt Jan
Pawet 11, ,,w Krzyzu Chrystusa nie tylko Odkupienie dokonalo si¢ przez cier-
pienie, ale samo cierpienie ludzkie zostato tez odkupione” (SD, nr 19). Cier-
pienie i choroba nie sg juz pojmowane jako przeklenstwo od Boga. Przeciwnie,
mogg by¢ przyjete jako wspotudziat w zbawcezym dziele Chrystusa.

Tak pojmowal swoje cierpienia $w. Pawet. Wyznal bowiem: ,,w moim
ciele dopetniam braki udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciata, ktorym jest Ko-
sciol” (Kol 1,24). W innym za$ miejscu wyrazil przekonanie, ze jego osobi-
sta stabo$¢ sprawia, iz tym bardziej uwidacznia si¢ przez niego Boze dzieto.
Nie mogac si¢ doczeka¢ wyzwolenia z o$cienia dla ciata (por. 2 Kor 12,7),
sw. Pawetl stwierdzit: ,,Najchetniej wiec bede si¢ chlubit z moich stabosci,
aby zamieszkata we mnie moc Chrystusa. Dlatego mam upodobanie w moich
stabosciach, w obelgach, w niedostatkach, w przesladowaniach, w uciskach
z powodu Chrystusa. Albowiem ilekro¢ niedomagam, tylekro¢ jestem mocny”
(2 Kor 12,9-10). Podobnie uczy $wiety Maksym Wyznawca. Wedtug niego
,»stabos¢ ciata w cierpieniu jest fundamentem dla przepoteznej mocy Ducha”
(Maksym Wyznawca, Rozdzialy rozne, 1V, 93 [PG 90, 1345], cyt. za: Canta-
lamessa 2003, s. 342). Jan Pawel II rozwinat to chrzescijanskie przekonanie,
stwierdzajac, ze ,,wielu chorych moze zy¢ «posrod wielkiego ucisku z rado-
Scig Ducha Swigtego» (1 Tes 1,6) i by¢ $wiadkami Chrystusowego Zmar-
twychwstania” (por. ChL, nr 53).

Owa rado$¢ Ducha Swietego, rados¢ paschalna, ktéra znajduje wyraz
w zdolnosci cierpliwego przyjecia i znoszenia wszelkiego rodzaju cierpien,
jest owocem dziatania Ducha Swictego. Mozna powiedzieé, ze jest ona owo-
cem pneumaterapii (por. Kongregacja Nauki Wiary 2001, I,1).

Zatem trescig przepowiadania terapeutycznego powinno by¢ wyrazne
stwierdzenie, ze zwycigstwo Chrystusa nad chorobg 1 wszelkim ludzkim cier-
pieniem dokonuje si¢ nie tylko przez ich usuwanie, nie tylko przez cudowne
uzdrowienia, ale tez wtedy, gdy ludzie dobrowolnie wspotuczestnicza w mece
Chrystusa (por. Kongregacja Nauki Wiary 2001, I,1). Co wigcej, Raniero Can-
talamessa uwaza, ze moc Ducha Swictego ,,petiej objawia sie w udzielaniu
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nam sity do niesienia z Chrystusem naszych dolegliwo$ci niz w cudownym
wybawieniu nas od nich” (Cantalamessa 2003, s. 342)".

5. Gloszenie w mocy Ducha Swietego z pokora i poddaniem woli Bozej

Gloszenie uzdrowienia w imi¢ Jezusa ma korzenie biblijne (por. Mt 4,23)
1 jest znang praktyka w historii chrzescijanskiego przepowiadania. Chrzesci-
janie, zacheceni stowem Bozym, modla si¢ z wiara, ze Duch Swiety moze
wyleczy¢ kazda chorobg, kiedy zechce i jak zechce. Jednakze przekonanie, ja-
koby Bog na skutek przepowiadania lub modlitwy czlowieka musiat dokona¢
uzdrowienia, nie pochodzi od Ducha Bozego. Nacisk na to, ze Bog ma uzdro-
wi¢, kiedy cztowiek zechce, Swiadczy o braku poddania si¢ woli Bozej oraz
o braku otwarto$ci na przyjecie cierpienia, jesli taka bylaby wola Boza (Mk
8,34; 2 Kor 4,7-11; Kol 1,24; Hbr 5,8; Koordinierungsgruppe der Charisma-
tischen Erneuerung in der Katholischen Kirche 2007, s. 30-31; zob. Buamert
[Hrsg.] 1987, s. 46; Pindel 2001, s. 56).

Istnieje niebezpieczenstwo odrodzenia dawnych pogladoéw sekciarskich
takich, jak mesalianizm i pelagianizm. Mesalianie, z syryjskiego ,,ludzie mo-
dlacy sie”, nazywani tez po grecku euchitami, tworzyli sekt¢ znang na Srod-
kowym Wschodzie, w Grecji 1 Egipcie. Twierdzili, Ze po grzechu Adama dia-
bet zamieszkat w kazdej duszy i mozna go wyrzuci¢ tylko wytrwata modlitwa
1 zyciem ascetycznym. Doswiadczajac pokus takze po chrzcie woda, twierdzi-
li, ze potrzebna jest nieustanna modlitwa, czyli ,,chrzest ogniem”. Modlitwa
1 asceza powinny same z siebie prowadzi¢ do ogladania Trdjcy Przenajswiet-
szej. Sekta ta zostata potepiona przez Sobdr Efeski (431). Mesalianizm byt
na Wschodzie tym, co na Zachodzie okreslano pelagianizmem. Oba kierunki
nauczaly, ze dzigki wytrwatym wysitkom cztowiek moze otrzymac najwyzsze
duchowe dary (por. O’Collins, Farrugia 2002, s. 94). Wspotczesni mesalia-
nie uwazaja, ze modlitwg mozna wyprosi¢ kazde uzdrowienie. Skoro Bog jest
wszechmocny, a cztowiek na modlitwie odwola si¢ do wszechmocy Bozej, to
moze stac si¢ kazdy cud.

Podobnie wspotczesni pelagianie i semipelagianie uwazaja, ze cztowiek
we wspotpracy z taska Boza moze wszystko. Jednak, jak zauwaza Franciszek
w adhortacji Gaudete et exsultate, wierzacy w ten sposob czlowiek ,,w isto-
cie przekazuje ideg, ze wszystkiego mozna dokonaé za pomoca ludzkiej woli,
tak jakby byla ona czym$ czystym, doskonatym, wszechmocnym, do czego
dotacza si¢ taska. Usituje si¢ pomijaé, ze «nie wszyscy moga uczyni¢ wszyst-

! Szerzej na temat sensu cierpienia, rowniez z perspektywy moralnej, zob. Brusito 1996, s. 114-
-141; Stawinski, 2007, s. 213-220; 2001, s. 274-291; Dyk 2018, s. 22-38.
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ko» 1 ze w tym zyciu ludzkie stabosci nie sg catkowicie i raz na zawsze uzdro-
wione przez taske™.

Bledem, spotykanym w przepowiadaniu niektorych ewangelizatoroéw, jest
ktadzenie akcentu przede wszystkim na uzdrowieniu fizycznym, a takze gto-
szenie uzdrowien w powigzaniu z modlitwa o uzdrowienie w takim sensie, ze
cud musi nastgpi¢, a jesli do niego nie dochodzi, to interpretuje si¢ ten brak
stabos$cig ludzkiej wiary.

Wraz z Yves’em Congarem (1904-1995) nalezy zauwazy¢, ze postuga
uzdrawiania dobrze znana w Kosciele zostata z czasem jakby zdezawuowa-
na, ale wspoélczesnie odkryto ja na nowo. Zdaniem dominikanskiego teologa:
»W naszych czasach krytycznych i tak bogato wyposazonych w $rodki tera-
peutyczne dany zostat mesjanski znak bliskiego Kroélestwa. Kosciot odnajdu-
je zapomniang forme¢ postugi uzdrawiania, ktora nigdy nie zostata mu odj¢ta
1 ktora moze si¢ przejawia¢ w wielu innych jeszcze formach” (Congar 1995,
s. 219).

Poniewaz Bog jest wszechmocny i nieograniczony w swoim dziataniu, je-
sli tylko zechce, moze dokonywac uzdrowien w kazdej epoce. I czesto tak sig
dzieje. Jak zauwazyt Tarcisio Bertone

W kazdej epoce w historii Kos$ciota istnieli wybrani przez Boga mezczyzni i ko-
biety, ktoérzy dokonywali uzdrowien, czesto bardzo licznych, i czynili prawdziwe
cuda. W ten sposob na przyklad imi¢ Kosciota rozstawili o. Bosco, bt. 0. Pio
1 inni §wieci. Na pewno 1 dzi$ sa osoby obdarzone darem uzdrawiania, poniewaz
Duch Swiety dziata w niezmierzonej i catkowitej wolnosci (Bertone 2001, s. 30).

Jednoczesnie T. Bertone nie omieszkat zauwazy¢, ze nalezy wyraznie roz-
ro6zni¢ prawdziwy dar uzdrawiania, ktéry powinien by¢ zawsze zbadany przez
Kosciot, od mitologizacji i idealizacji pewnych osob, ktore rzekomo dokonaty
wielu tysigcy uzdrowien. ,,Takie zjawisko jest nie do pomyslenia w Kosciele,
poniewaz Duch Swiety musi mie¢ mozliwos¢ dziataé tam, gdzie chce. Wazne
jest wiec, aby nie idealizowa¢, nie faworyzowac jedynie niektorych spotkan
modlitewnych” (Bertone 2001, s. 31)°.

Jesli tylko Bog chee, jako wszechmocny, moze dokonywac wszelkiego ro-
dzaju uzdrowien: fizycznych, duchowych i dotyczacych relacji spolecznych.
W Ksigdze Jeremiasza pada pytanie, dotyczace kondycji Izraela: ,,Czy nie ma

2 Franciszek, O powolaniu o $wigtosci w $wiecie wspélczesnym «Gaudete et exsultate» (19
marca 2018), 49; http://w2.vatican.va/content/francesco/pl/apost_exhortations/documents/papa-
francesco_esortazione-ap 20180319 gaudete-et-exsultate.html [dostep: 10.02.2019].

3 Kongregacja Nauki Wiary, List «luvenescit Ecclesia» do Biskupéw Kosciota katolickiego
na temat relacji miedzy darami hierarchicznymi a charyzmatycznymi dla zZycia i misji Kosciola
(15.05.2016), 8; 17.
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juz balsamu w Gileadzie, czy nie ma tam lekarza? Dlaczego wigc nie zabliznia
si¢ rana Cory mojego ludu?” (Jr 8,22). Uaktualnionej odpowiedzi na to pyta-
nie proroka udziela wspotczesna piesn African-American spirituals: ,,W Gi-
lead jest balsam, ktory zabliznia rany / W Gilead jest balsam, ktory uzdrawia
grzeszne dusze™. Gilead byt znany z lekarzy, a takze z oleju wytwarzanego
z lokalnego drzewa gumowego. Wierzono, ze balsam ten ma leczniczg sile.
Bog jednak przez proroka Jeremiasza o$§wiadcza, ze nie balsam z Gileadu, ale
tylko Bog moze usungé¢ kazde cierpienie fizyczne i niesprawiedliwos¢ spo-
teczng, bo tylko On sprawuje calkowita kontrole nad §wiatem. W interpreta-
cji piesni spirituals balsamem z Gileadu jest Jezus, natomiast wedlug Raniera
Cantalamessy jest nim Duch Swiety: ,,Balsam z Gileadu byt zaledwie odlegta
figura Ducha Swigtego™ (Cantalamessa 2003, s. 345). Pierwsza zwrotka wspo-
mnianej piesni wskazuje na odradzajace dziatanie Ducha Swigtego: ,,Czasem
czuje zniechecenie i mysle, ze ma praca jest daremna / Wtedy Duch Swie-
ty odradza mg dusz¢ na nowo” (por. Cantalamessa 2003, s. 346). Tak, Duch
Swiety jest odnowicielem i pocieszycielem. On jest obecny i dziata w Koscie-
le katolickim i poza nim. Kos$ciot katolicki w wieloraki sposob okazuje tro-
ske o tych, ,.ktorzy si¢ zle maja”. Spieszy im z pomocg mi¢dzy innymi przez
sakrament chorych, a takze przez gloszenie uzdrawiajacej mocy Jezusa. Moze
przy tym z pokora prosi¢ o jej manifestacj¢ na chwate Boga i ku wiecznemu
pozytkowi ludzi.

6. Podsumowanie

Podjete zagadnienie jest bardzo wazne zarowno w refleksji teologicznej,
jak 1 praktyce duszpasterskiej. Domaga si¢ ono dalszego pogltebienia. W pod-
sumowaniu przeprowadzonych analiz mozna stwierdzi¢, ze gltoszenie uzdro-
wienia w imie Jezusa i z moca Ducha Swietego jest mozliwe i whasciwe, o ile
zachowana bedzie pamigc o tym, ze:

— Bog jest wszechmocny, obecny i dzialajacy, zwlaszcza podczas liturgii.

— Uzdrowienie moze si¢ dokona¢ rdwniez poza liturgig i poza KoSciotem
katolickim.

— Bog nie zwigzat daru uzdrawiania z hierarchig koscielng, ale zadaniem
hierarchii jest czuwanie, by nie dochodzito do naduzy¢ i wypaczen w zyciu
chrzescijanskiej wspolnoty.

4 Psalter Hymnal, Gray 1987; https://hymnary.org/text/sometimes_i_feel discouraged_spiritual
[dostep: 0.02.2019].
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— Kosciot ma szczegdlny sakrament — sakrament chorych, przez ktory
przychodzi z pomoca ludziom dotknigtym choroba, cierpieniem i do§wiadcze-
niem umierania.

— Jesli cudowne uzdrowienia naprawde maja miejsce, sg Swiadectwem
mocy Dobrej Nowiny. Ani cuda dokonane przez Jezusa na palestynskiej ziemi,
ani te zdziatane moca Ducha Swietego podczas przepowiadania przez czton-
kéw Kosciota nie powinny by¢ interpretowane jedynie z perspektywy apolo-
getycznej, czyli wylacznie jako potwierdzenie prawdziwos$ci gloszonej nauki.
Nalezy raczej podkresla¢ fakt, ze Jezus przyszedt ,,zbawi¢ to, co zgineto” (Lk
19,10), a wigc, ze uzdrowienia sg wyrazem troski Boga o ludzi w doczesnym
zyciu. Sitg chrzescijanstwa, czynnikiem, ktéry przyczynit si¢ do jego rozpo-
wszechnienia, byta troska o catego cztowieka, o zbawienie jego duszy, ale tez
1 0 zdrowie ciata.

— Zmartwychwstaty Chrystus uczy patrze¢ na zycie w perspektywie
eschatologicznej, a wigc z przekonaniem, ze zycie ludzkie zmienia si¢, ale si¢
nie konczy: doczesna kondycja ludzka nie jest ostateczna, cho¢ zycie wieczne
zaczyna si¢ dla kazdego juz w zyciu na ziemi.

— Cierpienie, cho¢ samo w sobie jest ztem, zostato przez Chrystusa odku-
pione.

— Wobec fenomenu gloszenia uzdrowien nalezy pamigta¢ o zachecie $w.
Pawta: ,,Ducha nie gascie, proroctwa nie lekcewazcie! Wszystko badajcie,
a co szlachetne — zachowujcie! Unikajcie wszystkiego, co ma cho¢by pozér
zta” (1 Tes 5,19-22), a wigc nalezy popierac to, co dobre, a korygowac to, co
niewlasciwe.

— Osoby gloszace stowo Boze w potaczeniu z modlitwa w celu osiagniecia
uzdrowienia powinny odznacza¢ si¢ wysokim zyciem moralnym, szlachetno-
$cig obyczajow, wierno$cig nauczaniu Kosciota oraz mie¢ misj¢ kanoniczng.
W Kosciele bowiem wazne jest postanie do przepowiadania: udzielane przez
sakrament Swigcen oraz misj¢ kanoniczna.

PREACHING THE HEALING IN THE NAME OF JESUS AND IN THE POW-
ER OF THE HOLY SPIRIT: THERAPEUTIC PREACHING

SUMMARY
In many countries, also in Poland, there are preachers of the word of God, identi-
fying themselves mainly with the movement of the Renewal in the Holy Spirit, which
stresses the healing power of Jesus. Such preaching has biblical foundations in the
healings of Jesus of Nazareth and in healings in the power of the Holy Spirit “in the
name of Jesus.” The contemporary therapeutic preaching, the content of which is the
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healing action of Jesus, should take into account the priority of inner healing before
physical healing, and include proclaiming the sense of suffering, which was not re-
moved by Jesus, who himself took it up to the death on the cross. In addition, the
authentic preaching of healing in the name of Jesus always takes place in the power of
the Holy Spirit, with humility and submission to the will of God. It is not the preacher
who decides whether, when and how healing is done, but only God, who is omnipo-
tent and sovereign in his actions.

Keywords: preaching; healing; Holy Spirit

Stowa kluczowe: przepowiadanie; uzdrowienia; Duch Swiety
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Swigtej Rodziny w Kazimierzu Biskupim

Czy mozliwe jest, aby o umieraniu i wiecznosci pisa¢
profesjonalnie, a zarazem interesujaco? Uwagi na temat jezyka
wspolczesnej eschatologii i dziel ars moriendi

Juz w 1982 roku Peter J. Kreeft, katolicki filozof i apologeta z Boston
College, zauwazyl, ze 6wczesne publikacje na temat rzeczy ostatecznych
dzielg si¢ na dwie, mocno rdéznigce si¢ od siebie kategorie. Pierwsza z nich
opisal jako teksty popularnonaukowe i inspirujace, a druga jako dzieta na-
ukowe 1 profesjonalne. Stwierdzil, ze taki stan rzeczy jest niebezpieczny dla
obu typéw publikacji, poniewaz sprawia, ze ksigzki pierwszej grupy zostaja
zredukowane do refleksji sentymentalnych, banalnych, niepogtebionych inte-
lektualnie, natomiast pisma z grupy drugiej to traktaty nudne, techniczne, bez
odniesienia do zycia. ,,Pierwsze nie mowig do naszego umystu, a drugie nie
mowig do naszych serc i zycia” (Kreeft 1982, s. vii).

Wedhug Kreefta tak wazna tematyka powinna doczekaé si¢ opracowan,
ktore beda przekazywac rzetelng wiedze o wiecznosci, a jednoczesnie inspiro-
wac do osiggnigcia pelni szczesécia po $mierci; polacza tradycyjng chrzescijan-
ska madros$¢ ze wspotczesnym jezykiem; wykaza si¢ pomystowoscia w sposo-
bie przekazu przy zachowaniu ortodoksji (Kreeft 1982, s. vii).

Tak byto prawie 40 lat temu w Stanach Zjednoczonych. A jak jest dzisiaj
w Europie i w Polsce? Czy cztowiek szukajacy rzetelnej wiedzy na temat od-
chodzenia z ,tego” $wiata do §wiata ,,tamtego” moze znalez¢ ksiazki, ktore
przygotuja go do tej podrdzy profesjonalnie 1 w zrozumiaty sposob? Czy moz-
na spotkac dzi§ na rynku wydawniczym traktaty eschatologiczne i podreczniki
dobrego umierania dla kazdego, tzn. dla wykszatlconego teologa, ale takze dla
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katolika (i nie tylko), ktéry ma jedynie bardzo podstawowa wiedz¢ o umiera-
niu i wiecznosci?

Niniejszy artykut jest proba udzielenia odpowiedzi na te pytania poprzez
prezentacj¢ czterech wybranych tekstow opublikowanych w ostatnich latach.
W pierwszym paragrafie zostang zaprezentowane dwa teksty, ktore mozna
uzna¢ za swoiste traktaty de novissimis, gdyz ich autorzy staraja si¢ w spo-
sob systematyczny przedstawi¢ gtowne zagadnienia katolickiej eschatologii.
Chodzi mianowicie o ksigzki: Wilfrida Stinissena pt. Ja nie umieram — wste-
puje w zycie. Rozwazania o Smierci i wiecznosci (Stinissen 2002) oraz Grze-
gorza Strzelczyka 1 Szymona Hotowni pt. Niebo dla srednio zaawansowanych
(Strzelczyk, Holownia 2013).

W drugim paragrafie zostang omowione natomiast teksty, ktorych autorzy
wprawdzie nie koncentrujg si¢ na rzeczach ostatecznych, jednak na proble-
mach $cis$le zwigzanych z zagadnieniem zycia po $mierci. Skupiajg bowiem
sSwoja uwage na przygotowaniu chorych i umierajacych, a takze oséb im to-
warzyszacych, do wlasciwego ,,przezycia $mierci”. MOwig zatem o tym eta-
pie zycia, ktory zapowiada wieczno$¢ i nieuchronnie do niej prowadzi. Moz-
na je wigc uzna¢ za dzieta nawigzujace swojg tematyka i stylem do traktatow
ars moriendi'. Sg to: Du kannst vertrauen. Worte der Zuversicht in Zeiten
der Krankheit Anselma Griina (Griin 2017) i Zy¢ az do korica. Instrukcja ob-
stugi choroby Jana Kaczkowskiego 1 Katarzyny Jabtonskiej (Kaczkowski, Ja-
btonska 2017).

Trzeci paragraf bedzie proba krytycznej refleksji nad jezykiem uzytym
w omawianych dzietach, czyli nad stylem méwienia o umieraniu i wiecznosci.
Wydaje si¢ bowiem, ze wedlug Kreefta wtasnie od jezyka, jakim mowi si¢
o przmijaniu i rzeczach ostatecznych, zalezy w duzej mierze sita (lub stabos¢)
pisania o misterium zycia, $mierci i wiecznosci.

1. Jezyk wspolczesnych traktatow eschatologicznych dla ,,Srednio za-
awansowanych”

Na wstepie nalezy wyjasni¢ znaczenie okre$lenia ,.traktaty eschatologicz-
ne dla $rednio zaawansowanych”. Zostato ono zaczerpnigte z tytulu ksigzki
Strzelczyka 1 Hotowni i oznacza teksty traktujagce w sposob systematyczny
o rzeczach ostatecznych, jednak w sposob, ktory sprawia, ze stajg si¢ zrozu-
miate dla szerokiego grona odbiorcow. To odréznia je od specjalistycznych
traktatow eschatologii akademickie;j.

! Na temat historii i specyfiki gatunku ars moriendi zob. np. Whodarski 2015, s. 13-32; Zwolif-
ski 2016, s. 11-30. Na temat aktualnos$ci ars moriendi zob. np. Machinek 2018.
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Pierwszym z tekstow, ktory zostanie przeanalizowany pod katem uzytego
w nim jezyka, jest ksigzka W. Stinissena? pt. Ja nie umieram — wstepuje w Zy-
cie. Rozwazania o Smierci i wiecznosci. Wystarczy lektura kilku pierwszych
stron polskiego wydania dzieta belgijskiego karmelity, by moc si¢ zoriento-
wac, ze jej autor ma dar prostego moéwienia o rzeczach trudnych i wreez po-
rywa czytelnika swojg wartkg narracja. Pierwsze slowa ksigzki brzmia: ,,Im
dluzej zyjemy, tym bardziej zblizamy si¢ do $mierci” (Stinissen 2002, s. 5).
Nieco dalej czyta si¢ natomiast: ,,Smieré naszych ukochanych, tak jak i nasza
wlasna, nie jest koncem” (Stinissen 2002, s. 6). Az w koncu Stinissen dzieli
si¢ osobistym Swiadectwem: ,,Praca nad tg ksiazkg sprawila tez, ze z jeszcze
wieksza radoscig wyczekuje godziny, kiedy sam dojde do celu mojego ziem-
skiego zycia” (Stinissen 2002, s. 6).

Stinissen nie unika trudnych pytan zwigzanych z zyciem wiecznym. Przy-
wotuje je, a nastgpnie w prosty i zrozumialy sposob udziela rzeczowych od-
powiedzi zgodnych z naukg Kosciota. Chodzi m.in. o takie zagadnienia, jak:
Czy Bog jest odpowiedzialny za naszg Smierc? (Stinissen 2002, s. 10-12); Czy
w Raju byta $mier¢? (Stinissen 2002, s. 39-41); Jak dlugo trwa czysciec? (Sti-
nissen s. 120-122); Wszyscy, czy tylko nieliczni, beda zbawieni? (Stinissen
2002, s. 123-126). Nie boi si¢ odnosi¢ do zagadnienia doswiadczen $mierci bli-
skich, ktére, wydaje si¢, ze wcigz budza zainteresowanie wsrod ludzi, ale takze
sa przedmiotem refleksji w dyskursie eschatologicznym (Kreeft 1982, s. 9, 16-
-17; Stinissen 2002, s. 27; Nitrola 2010, s. 676-680; D’Souza 2018, s. 67-88).

Kolejng cechg jezyka Stinissena jest unikanie skrajnosci w wypowiadaniu
swoich opinii (patosu i banalnosci). Jest to jego swiadomy wybor. ,, Tytut ni-
niejszej ksiazki Ja nie umieram, wstepuje w Zycie moze sprawi¢ wrazenie, ze
traktuje $mier¢ jako co$ wylacznie pozytywnego, co§ wspaniatego. Nie, wca-
le nie chce kamuflowaé goryczy $mierci. [...] Lek przed $miercig jest czyms
powszechnym” (Stinissen 2002, s. 19). Z rownym realizmem wypowiada si¢
o piekle (Stinissen 2002, s. 123-126). Co wigcej, autor stara si¢ oczysci¢ fat-
szywe obrazy zycia po $mierci, aby w zrozumiaty sposob wyjasni¢ jego istote.
Tak czyni np. z ,,dawnym, niedorzecznym obrazem nieba, ktory wielu ludzi
jeszcze nosi w sobie”, np. jako nudnag adoracje¢ bez konca przed ,,ogromna
monstrancja” w ,,gigantycznej katedrze” (Stinissen 2002, s. 134).

Jednak karmelita nie wystepuje przeciwko jezykowi obrazowemu w mo-
wieniu o wieczno$ci. Przeciwnie, sam uzywa obrazow, za pomocg ktorych
stara sie opisa¢ zycie, $mier¢ i wieczno$é. Zycie doczesne poréwnuje do Zycia
w lonie matki ziemi, ktora, tak jak kazda matka, ma za zadanie nosi¢ swoje

2 Ur. 1927 r., zm. 2013 r. — belgijski karmelita bosy, wspottworca nowej fundacji Karmelu
w Szwecji. Doktor filozofii, kierownik duchowy, rekolekcjonista, autor licznych publikacji ksigz-
kowych poswigconych zyciu duchowemu, m.in. W. Stinissen (2001), Wiecznos¢ posrodku czasu,
Poznan.
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dzieci tylko po to, aby w koncu je urodzi¢, wypusci¢ z ciasnej egzystencji do
zycia w pelnej wolnosci (Stinissen 2002, s. 65). Smier¢ nazywa ,.kluczem”:
»Moge przekreca¢ nim w prawo 1 zamkng¢ si¢ w moim krotkim, podobnym
do cienia ziemskim istnieniu. Albo przekrece klucz w druga strone i otworze
drzwi na nieskonczone horyzonty” (Stinissen 2002, s. 14). CzyS$ciec natomiast
jest jakby ,,przedsionkiem nieba, w ktorym sktadamy nasza bron: wszystko,
czym w ciggu zycia na ziemi bronili$my si¢ przed mitosciag Bozg” (Stinissen
2002, s. 115). Bardzo plastycznie opisuje takze sytuacj¢ cztowieka w momen-
cie $mierci (Stinissen 2002, s. 151)°. Niektore z jego wypowiedzi sg tak po-
ruszajace, ze mogg duszpasterzom postuzy¢ za przyktady do homilii, kazan
i katechez (np. Stinissen 2002, s. 43)*,

Autor nie zatrzymuje si¢ tylko na wyrazaniu wtasnych przemyslen na te-
mat rzeczy ostatecznych. Przede wszystkim korzysta obszernie z Pisma Swie-
tego, cytujac i komentujac jego teksty. Odnosi si¢ takze do oficjalnego na-
uczania Ko$ciota® Wielokrotnie przytacza takze obszerne fragmenty z dziet
swietych, pisarzy chrzescijanskich i filozofow. Cytaty te odgrywaja wazna
role w przekazie tresci, poniewaz autor dobiera je w taki sposob, aby utatwily
czytelnikowi zrozumienie poruszanych kwestii®.

Stinissen przedstawia w zwiezty i prosty sposdb powazne zagadnienia teo-
logiczne bez uzywania specjalistycznego jezyka eschatologii (np. Ganztod,
Auferstehung im Tod, anima separata). Czyni tak, wyjasniajac np. problem
mig¢dzystanu 1 duszy odlaczonej od ciata (Stinissen 2002, s. 111-114), czy za-
gadnienie, ktore Ratzinger nazywa ,,dwoma historycznymi stadiami nieba”
(Ratzinger 2014b, s. 308; Stinissen 2002, s. 75-76)".

3 Jezeli w ciggu Zycia nie éwiczyli$émy sie w dawaniu, po$wiecaniu, ofiarowywaniu, nietatwo
bedzie, kiedy nadejdzie chwila $mierci, tak nagle, bez przygotowania, ofiarowac¢ wszystko. Nie mo-
zesz raptem zagrac¢ koncertu fortepianowego Mozarta, jezeli nigdy nie grate$ na fortepianie”.

4 Brama $mierci nalezy do tych ciekawych drzwi, ktore nigdy nie sg ani wcigz otwarte, ani
wcigz zamknigte. Drzwi moga by¢ mniej lub bardziej przymknigte. Im bardziej poglebia si¢ nasza
wiara, tym szerzej otwieraja si¢ tez drzwi $mierci. Jednak wlasnie dlatego, ze wszystko dokonuje si¢
w wierze, drzwi rzadko, a nigdy ostatecznie nie sa otwarte na osciez”.

5 Stinissen przytacza nauke¢ Katechizmu Kosciota katolickiego, Soboru Watykanskiego 11 (np.
Stinissen 2002, s. 11) i Kongregacji Nauki Wiary (Stinissen 2002, s. 113).

® Na szczegdlng uwage zwraca wiehczacy ksigzke fragment modlitwy $w. Jana Pawta II;
65-letni papiez, jeszcze w pehni sil, juz wtedy ,,0ddaje” swoje ,,ostatnie tchnienie”, zgadzajac si¢
catkowicie na wolg Boga i powierzajac Jego opiece tych, ,.ktorzy beda mieli niewdzigczne zadanie
pielegnowania” go (Stinissen 2002, s. 152).

7 Ratzinger tlumaczy: ,,Niebo zna dwa historyczne stadia: wywyzszenie Pana ustanawia nowg
jednos¢ Boga i cztowieka, a wraz z tym niebo; dopehienie si¢ Ciata Panskiego jako minpopa Chri-
stus totus dopetnia go do jego realnej kosmicznej pelni. W taki sposob utrzymuje sig, nie zwazajac
na juz prawdziwe ogladanie Boga przez btogostawionych, ze zbawienie pojedynczej osoby stanie
si¢ dopiero wtedy pelne, kiedy dokona si¢ zbawienie wszech§wiata i wszystkich wybranych”.
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Teolog udziela takze konkretnych rad praktycznych, np. jak zadbaé
0 obecnos¢ wierzacego towarzysza w chwili $mierci (Stinissen 2002, s. 59)
i jak w ciggu zycia przygotowywac sie do umierania (Stinissen 2002, s. 88)%.

Poza tym jezyk, jakim Stinissen mowi o rzeczach ostatecznych, jest: od-
wazny, realistyczny i optymistyczny. Odwazny i realistyczny, poniewaz au-
tor nie boi si¢ nazywa¢ w sposob zdecydowany realnych pragnien i postaw,
z ktorymi czytelnik moze bez trudu si¢ utozsami¢. W rozdziale pt. Godzina
najwiekszej mitosci ukazuje zwigzek mitoéci ze $miercia i zauwaza: ,,Zy¢ mi-
oscig — to wielu chrzescijan potrafi sobie wyobrazi¢, ale bardzo niewielu jest
takich, ktorzy §wiadomie chcg umiera¢ z mitosci” (Stinissen 2002, s. 53). Je-
zyk jest optymistyczny, poniewaz Stinissen widzi rzeczy ostateczne jako rozne
aspekty spotkania cztowieka z Chrystusem po zakonczeniu ziemskiego zycia.
»Dlatego nie musimy ba¢ si¢ $mierci. Gdy w naszej $mierci spotykamy Je-
zusa, spotykamy Go jako tego, ktory umart i ciggle umiera za nas, absolutnie
wydany jak w Eucharystii. Czy rozsadny jest strach przed takim spotkaniem?”
(Stinissen 2002, s. 32).

Drugim ze wspotczesnych traktatow eschatologicznych godnych oméwie-
nia jest tekst Grzegorza Strzelczyka® i Szymona Hotowni'” pt. Niebo dla sred-
nio zaawansowanych (Strzelczyk, Hotownia 2013). Pod wieloma wzgledami
jezyk polskich autoréw przypomina jezyk Stinissena. Podobnie jak on, Strzel-
czyk i Hotownia uzywaja bardzo licznych obrazdw, ktorymi ilustruja omawia-
ne prawdy. Na przyktad grzechy przedstawione sg jako zaciskajace si¢ na ser-
cu cztowieka obrecze, ktdre zmniejszajac jego objetosé, pozbawiajg cztowieka
zdolnos$ci do mitosci Boga i blizniego (Strzelczyk, Holownia 2013, s. 63).

Autorzy odwotujg si¢ takze do tzw. przykladow z zycia wzietych, ktore
w sposob bardzo realistyczny ttumaczg zagadnienia eschatologiczne, np. roz-
nic¢ migdzy sadem szczegotowym a Sadem Ostatecznym.

Roznica jest taka, ze w momencie sadu szczegotowego, jesli na przyktad kupo-
watem narkotyki z drugiego konca $§wiata, dowiaduj¢ si¢, ze zrobitem sobie tymi
narkotykami krzywde, mam zte relacje, zniszczytem zycie wielu ludziom i tak
dalej. W momencie, w ktorym staj¢ na Sadzie Ostatecznym, dowiaduje sig, ze
zniszczytem zycie ludziom, ktorzy je hodowali, ktorzy poszli za to do wigzienia,

8 Do tej ars moriendi przynalezy, bySmy nauczyli si¢ tego, co w jezyku niemieckim okresla
si¢ mianem Gelassenheit. Musimy nauczy¢ si¢ dawa¢ za wygrana, kapitulowa¢ wobec wszystkiego,
a tym samym wobec samych siebie”.

 Ur. w 1971 r., prezbiter archidiecezji katowickiej, teolog, adiunkt w Katedrze Teologii Dog-
matycznej i Duchowosci Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego. Autor ksiazek, m.in.
G. Strzelczyk (2007), Teraz Jezus, Biblioteka ,,Wiezi” 201, Warszawa.

10°Ur. w 1976 r., dziennikarz, publicysta i felietonista. Byty dyrektor programowy stacji telewi-
zyjnej Religia.tv. Autor ksiazek, m.in. S. Hotownia (2018), Boskie zwierzeta, Krakow.
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ktorzy mogli zajac si¢ uczciwym zajeciem, a sprzedawali $mier¢, i tak dalej, 1 tak
dalej. To wszystko dociera do mnie, widze wszystkich, widze, ze to system na-
czyn potaczonych (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 31).

Jak wida¢, podobnie jak belgijski karmelita, autorzy skracaja dystans mie-
dzy sobg a czytelnikami poprzez wypowiadanie si¢ w pierwszej osobie.

Takze polscy autorzy podejmujg zagadnienia trudne, takie jak: ,Jak Bog
moze by¢ szczesliwy, wiedzac, ze ktos jest w piekle?” (Strzelczyk, Hotow-
nia 2013, s. 86); Czy zwierzeta takze znajdg swoje miejsc w wiecznoSci?
(Strzelczyk, Holownia 2013, s. 207-219). W zrozumialy sposob mowia takze
o ewentualnej mozliwosci komunikowania si¢ z duszami czy$¢cowymi i o nie-
bezpieczenstwie tzw. wywolywania duchow (Strzelczyk, Holownia 2013,
s. 131-136).

Elementem omawianego dzieta jest obecno$¢ praktycznych rad, umozli-
wiajacych przelozenie akademickiej wiedzy o rzeczach ostatecznych na prak-
tyke codziennego zycia. Poruszajac zagadnienie swigtych obcowania, Strzel-
czyk podpowiada:

Mam wrazenie, ze jak kto§ umrze, to my potem strasznie chcemy z nim budo-
wac relacje. A my zyjemy docze$nie, wewnatrz wyznaczonego czasu. I to jest
okres, w ktorym budujemy fundamentalne relacje, w ktorym jest czas mitowania
cztowieka, ktory jest dostepny, obecny, z ktorym moge rozmawia¢, moge by¢, dla
ktoérego mogg cos zrobi€. [...] My by$my chcieli ich kocha¢ potem. A szarpiemy
ich tak bardzo na dot czesto dlatego, ze chcemy co$ naprawiC. [...] Rzeczywistos¢
zjednoczenia $wigtych zaczyna si¢ od wyjscia z egoizmu w strong mitosci. I to sie
dzieje juz tu. A my zawsze wywalamy $wietych obcowanie do nieba (Strzelczyk,
Hotownia 2013, s. 137, 140).

Jednak na szczego6lng uwage zashuguja te cechy eschatologicznego jezyka
uzytego w Niebie dla srednio zaawansowanych, ktorych nie znajdujemy u Sti-
nissena. Juz sam tytut, ale takze tytuty poszczegdlnych rozdziatow zapowia-
daja, ze czytelnik bierze do reki ksigzke, ktorej autorzy nie boja si¢ szokowac.
Piekto — wieczny grill czy wieczna samotnosc?; Zmartwychwstanie komarow
— tak oto zostaty zatytutowane dwa spos$rod 16 rozdziatow (Strzelczyk, Ho-
townia 2013, s. 81, 205). ,,.Dlaczego jedna z gtéwnych prawd wiary jest gle-
boko nieprawdziwa” — tak zostat sformutowany fragment prezentacji ksigzki
umieszczony na jej okladce!!. Takich odwaznych sformutowan mozna odna-
lez¢ w tekscie wiele.

1 Z lektury tekstu wynika, ze autorzy odnoszg si¢ w ten sposob do drugiej czeSci formuty:
,,BoOg jest sedzig sprawiedliwym, ktory za dobre wynagradza, a za zte karze”. Strzelczyk thumaczy,
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Nie powinno to jednak dziwi¢, wzigwszy pod uwage geneze tekstu. Jak
czytamy w prezentacji na oktadce, ,,ksigzka powstala na podstawie programu
Gotowi na smier¢? emitowanego w Religia.tv”. Zatem jezyk publikacji nawig-
zuje w duzej mierze do stylu jezyka mowionego, telewizyjnej debaty, podczas
ktorej ,.ks. Grzegorza Strzelczyka — w dogmatyczny kozi rog sprobuje zape-
dzi¢ Szymon Hotownia” (takze cze$¢ prezentacji). Styl dialogu czy wywiadu
zostat zachowany takze w ksigzce, w ktorej autorzy nawzajem stawiajg sobie
pytania i prébuja na nie odpowiedzie¢.

Jak mozna zauwazy¢ juz na podstawie przytoczonych do tej pory fragmen-
tow, jezyk, jakim postuguja si¢ autorzy, jest zrozumiaty, lekki, a nawet zbliza
si¢ do jezyka kolokwialnego i prowokacyjnego. Na przyktad zastanawiajac
si¢, co moze mysle¢ osoba w piekle, Hotownia wyobraza to sobie tak: ,,Co on
wtedy sobie mysli: «Odwalcie si¢ wszyscy ode mnie, ja to wszystko zatatwie
po swojemu [...] Sio!»?”. Natomiast, probujac opisaé¢ czysciec, Hotownia
mowi: ,,To jest konfrontacja mitosci gotowej do przebaczania ze §wiadomo-
$cia, jak bardzo dates ciata” (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 51).

W t¢ swobode jezykowa wpisujg si¢ takze zabawne pordwnania, zrozumia-
te dla wspotczesnego czytelnika, ktory nie musi zna¢ akademickiej eschatolo-
gii. Chodzi np. o sposoéb przedstawienia prawdy wiary w zmartwychwstanie
cial, ktora zostaje oméwiona w rozdziale zatytutowanym: Czy po zmartwych-
wstaniu wszystkie kobiety bedg wyglgdac jak Angelina Joli, a mezczyzni jak
Brad Pitt? (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 139-154), albo o nieSmiertelno$ci
duszy: Ile bajtow pamigci ma dusza? (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 155-
-171), lub o zyciu w niebie 0sob, ktére na ziemi byty matzonkami: Niebianski
USC (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 173-186).

Oprocz eschatologicznych wywodow przedstawionych w formie dos¢ luz-
nej rozmowy, w ksigzce umieszczono w bardzo pomystowy sposob — w ram-
kach, na wyrdzniajacym si¢ tle — wyjasnienia, niejako definicje, specjali-
stycznych poje¢ teologicznych, szczegodlnie eschatologicznych. Wystarczy
wymieni¢ kilka z nich: rzeczy ostateczne, limbus, grzech, opetanie, preegzy-
stencja dusz (Strzelczyk, Holownia 2013, s. 19, 61, 63, 117, 164). Szczegblnie
uzyteczne jest wytlumaczenie w ten sposob stanowiska Kosciota wobec kre-
macji zwlok (Strzelczyk, Holownia 2013, s. 152).

w jaki sposob znalazto si¢ ono w niektoérych wersjach katechizmu, i wyjasnia, jak nalezy je popraw-
nie rozumie¢ (Strzelczyk, Hotownia 2013, s. 44-46).
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2. Jezyk wspolczesnych traktatow ars moriendi

Pierwszym tekstem z drugiej grupy traktatow, ktorego sposob mowienia
o rzeczach ostatecznych zostanie poddany analizie, jest Zy¢ az do korca. In-
strukcja obstugi choroby Jana Kaczkowskiego'? i Katarzyny Jabtofiskiej'®. Ce-
lem autorow jest przekazanie czytelnikowi ,,instrukcji obstugi choroby”, czyli
,wszechstronnego przewodnika po chorowaniu i umieraniu”. Jego tworcy kie-
rowali si¢ pragnieniem, ,,aby zawierat jak najwigcej wskazowek i rad, ktore
pomogtyby samemu choremu, ale tez wszystkim osobom mu towarzyszacym.
Zalezato nam na tym — pisze we Wstepie K. Jablonska — aby rzetelne informa-
cje podane byty przystepnym jezykiem” (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 13).
Wida¢ zatem jasno, ze kwestia sposobu przekazu tresci jest z zatozenia istotna
dla autoréw ksigzki.

Na poczatku warto zaznaczy¢, ze w centrum zagadnien poruszanych przez
Kaczkowskiego i Jabtonska znajduja si¢, zgodnie z zapowiedzia, choroba
i umieranie, dlatego kwestia pozostatych rzeczy ostatecznych (nieba, czys$céca,
piekta, zmartwychwstania) pojawia si¢ rzadko, niejako na marginesie rozwa-
zan o cierpieniu i $mierci. To wlasnie przedstawieniu zagadnien zwigzanych
z koncem zycia na ziemi, ogladanemu z perspektywy chorego, ale takze osob
mu towarzyszacych (bliskich, kaptanow, lekarzy, przyjaciot) stuza ,,zabiegi”
jezykowe zastosowane w ksigzce.

Lektura tekstu potwierdza stowa Jablonskiej o przystepnosci jezyka. Rze-
czywiscie, jest bardzo prosty, komunikatywny, w niektorych momentach
niemalze familiarny. Widoczna jest w nim przede wszystkim duza doza hu-
moru. Humor jest zamierzony, gdyz — jak zapowiedziat ks. Jan Kaczkowski
— ,,Choroby, rowniez tej Smiertelnej, a nawet samej Smierci nie mozna przez
caty czas traktowaé ze $miertelng powaga, bo juz sama taka postawa by nas
zabila” (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 11). Dlatego autor nie wzbrania si¢
przed opowiadaniem zabawnych historii z wlasnego zycia, zwigzanych z jego
choroba.

Moja siostra, Magda [...] starata si¢ prosto utozy¢ mnie w t6zku, co nie bardzo
si¢ jej udawalo, a mnie irytowato, bo prosto nie oznaczato wygodnie. Czutem, ze
coraz bardziej mnie to wkurza, bliski juz bytem wybuchu, kiedy Magda zarza-
dzita: ,,Wyciagnij nogi”. I w tym momencie dotarta do mnie dwuznaczno$¢ tej

12 Ur. 1977 1., zm. 2016 r. — prezbiter archidiecezji gdanskiej, teolog i bioetyk, wspottworca
i prezes Puckiego Hospicjum pw. $w. Ojca Pio. Autor ksiazek, m.in. J. Kaczkowski (2016), Grunt
pod nogami. Nieco powazniej niz zwykle, Krakow.

13 Absolwentka filologii polskiej UW, krytyk filmowy. Sekretarz redakcji kwartalnika ,,WieZ”.
Wspotautorka ksigzek, m.in. C. Gawrys$, K. Jabtonska red. (2010), Miedzy konfesjonatem a kozetkq,
Biblioteka ,,Wigzi” 247, Warszawa.
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komendy. Zamiast ztoscig wybuchnatem wigc §miechem i zapytatem: ,,Juz? Daj
mi jeszcze szansg! Ja tez to rozbawilo (Kaczkowski, Jabtoniska 2017, s. 63).

Znaczenie humorystycznego jezyka potgguje fakt choroby jednego z au-
torow ksigzki. Kaczkowski méwi bowiem nie tylko jako teoretyk chorowania
1 umierania, ale jako praktyk, jako kaptan chory na nieuleczalny nowotwor. Je-
zyk osobistego §wiadectwa staje si¢ zatem skutecznym narzgdziem przekazu
tresci w omawianej ksigzce, tym bardziej ze tekst nie ma formy wyktadowego
monologu, lecz zywego dialogu pomig¢dzy Jabtonska i Kaczkowskim. Wielo-
krotnie w toku tej rozmowy ujawnia si¢ autoironia i dystans do siebie Kacz-
kowskiego, ktory on sam zaleca jako $rodek ratunkowy w zyciowych trudno-
sciach (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 63, 106).

Kolejng cecha jezyka Instrukcji obstugi choroby jest jego obrazowosc¢.
Szczegolnie Kaczkowski wykazuje si¢ duzg kreatywnos$cia w nazywaniu
w barwny sposob problemoéw i zagadnien, np. uzywajac okreslenia: ,,Strzaty
ostrzegawcze i drabinka”. ,,Strzaty” to pierwsza informacja lekarza o istnieja-
cym niebezpieczenstwie choroby, by przygotowaé pacjenta na powazniejsza
diagnozg. ,,Drabinka” to plan dzialania proponowany pacjentowi przez leka-
rza w tej sytuacji: wykonanie kolejnych badan, umowienie nastepnej wizyty
itd. To co$, czego w tym momencie chory moze przytrzymac si¢ jak drabinki
(Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 39-40). ,,Lokomotywa stresu” oznacza na-
tomiast negatywne emocje miotajace osoba chorag (Kaczkowski, Jablonska
2017, s. 64).

Nalezy zaznaczy¢, ze zgodnie z zapowiedzig autorki uwagi na temat $mier-
ci 1 umierania cechuje realizm, ktdorego wymaga sytuacja zagrozenia zdro-
wia 1 zycia. ,,Nie ma nic zlego w piciu najzdrowszych sokow, badzmy jednak
szczerzy — bez pomocy medycyny zadna dieta nie jest w stanie poradzi¢ sobie
z zaawansowanym nowotworem. Tu trzeba by¢ realista, podobnie jak wobec
faktu, ze pewnych reakcji naszego organizmu nie da si¢ przewidzie¢” — mowi
Kaczkowski (Kaczkowski, Jablonska 2017, s. 84). Ten jezyk realizmu ujawnia
si¢ takze w dolaczonym do ksigzki krétkim opisie procesu umierania pt. Jak
umiera ciato? autorstwa Kaczkowskiego (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 283)
oraz w tytulach podrozdziatow, np. Marsz do lekarza! (Kaczkowski, Jablonska
2017, s. 67), Strach przed pampersem (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 88).

Nalezy zaznaczy¢, ze styl wypowiedzi nie ma cech jezyka specyficznie
religijnego a tym bardziej nie stricte teologicznego. Kaczkowski niejednokrot-
nie moéwi wprost o centralnym miejscu Bogu w swoim zyciu (np. Kaczkow-
ski, Jabtonska 2017, s. 67, 234, ), o modlitwie, o sakramentach, o $wietych,
o istnieniu zycia po $mierci (np. Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 229, 285).
O bliskosci Chrystusa wspomina szczegolnie w paragrafie pt. Z nami choruje
Chrystus (Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 239-244). Jednak w tek$cie znala-
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zly si¢ takze liczne terminy medyczne i psychologiczne, objasniane w rzetel-
ny, profesjonalny, ale zrozumiaty sposob.

Mowa jest zatem np. o: chemioterapii, anemii, syndromie wypalenia, seda-
cji, eutanazji, terapii uporczywej czy konkretnych jednostkach chorobowych
(Kaczkowski, Jabtonska 2017, s. 80, 82, 139,173, 175). Dzigki temu juz sam
sposob wyrazania si¢ nie wyklucza nikogo i staje si¢ przystepny nie tylko dla
ludzi wierzacych, lecz dla kazdego chorego i 0so6b mu towarzyszacych. Kacz-
kowski mowi z prostota: ,,My, ludzie wierzacy, mamy pewne swicte czynnosci
— sakramenty [...] i sakramentalia. [...] Ale przeciez réwniez ci, ktorzy nie
wierzg, moga uczestniczy¢ w procesie pozegnania ze swoimi umierajgcymi.
Mozna uklgkng¢ przy t6zku umierajacego nie po to, zeby si¢ modli¢, ale po
prostu wyszepta¢ do ucha to wszystko, co jeszcze chcielibySmy mu powie-
dzie¢” (Kaczkowski, Jabtoniska 2017, s. 229).

W koncu nalezy zauwazy¢, ze istotnym elementem stylu omawianej pu-
blikacji sg tzw. Niezbedniki. Sa to wykazy kroétkich, konkretnych 1 jasnych
uwag oraz rad zamieszczone na koncu kazdego rozdzialu w formie list skla-
dajacych si¢ kazdorazowo z dziesigciu punktow. Poszczegdlne Niezbedniki sa
przeznaczone dla konkretnych osob: lekarza, chorego, bliskich chorego, dla
pacjentow i pracownikow hospicjum, dla walczacych z bolem, dla kazdego,
kto umrze, dla kapelana szpitalnego i hospicyjnego. Stanowig one praktyczne
podsumowanie rozdziatow.

Drugim z analizowanych tekstow jest niewielka ksigzka Anselma Griina'*
pt. Du kannst vertrauen. Worte der Zuversicht in Zeiten der Krankheit (Griin
2017). Jak zapowiada sam tytut, a takze bardzo przejrzysty spis tresci, w cen-
trum rozwazan autor umieszcza chorobe. W zwigzku z tym wyjasnia jej zna-
czenia dla cztowieka, proponuje sposoby ,,radzenia” sobie z nig i podaje prak-
tyczne wskazdwki dla chorych i1 os6b im towarzyszacych.

Mimo Ze autor nie zajmuje si¢ teologia rzeczy ostatecznych, racja, dla ktorej
takze ten tekst jest przedmiotem niniejszej analizy, jest fakt, ze w rozwazaniach
Griina pojawia si¢ zagadnienie $mierci. Czasami watek ten jedynie delikatnie
pobrzmiewa, jak cichy akompaniament w tle, lecz niejednokrotnie wysuwa
si¢ na pierwszy plan, stajac si¢ tematem wiodagcym. Choroba jest bowiem dla
niemieckiego teologa ,,(wiczeniem sie w $mierci” (Griin 2017, s. 19)'°, ktore
dobrze przezyte pozwala odnalez¢ nowa jakos¢ zycia, zycia wiecznego (Griin
2017, s. 56-57). Choroba pomaga nie zapomnie¢, ze $mier¢ jest nieunikniong
przysztoscia kazdego cztowieka, ktéra moze nadejs¢ w kazdej chwili. Z tego
powodu motywuje do stawiania istotnych pytan egzystencjalnych (Griin 2017,

14 Ur. 1945 r. — niemiecki benedyktyn, teolog, psycholog, rekolekcjonista i pisarz, autor ksig-
zek, m.in. A. Griin (2007), Rozwija¢ poczucie wlasnej wartosci — przezwycig¢zac bezsilnos¢. Ducho-
we drogi do wewnetrznego miejsca ciszy, tham. A. Sibilak, Krakow.

15, Die Krankheit ist Einiibung in das Sterben”.
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s. 67). Chodzi nie tylko o pytania o sens zycia, ale takze o pytania na temat
wlasciwego towarzyszenia umierajgcym (Griin 2017, s. 91-95)!€.

Jezyk omawianego dzieta jest prosty i komunikatywny, co §wiadczy o tym,
ze autor chce trafi¢ do jak najwigkszego grona odbiorcow. Jest to jezyk $§wia-
dectwa, poniewaz juz w Przedmowie autor zapowiada, ze bedzie odnosit si¢
zarowno do wlasnego do$wiadczenia przezywania choroby, jak i do swojej
praktyki w towarzyszeniu innym w cierpieniu (Griin 2017, s. 7). Rzeczywi-
scie, w ksigzce przytoczone zostajg liczne przyktady spotkan z osobami cho-
rymi i ich bliskimi.

Na zywos¢ jezyka ma takze wplyw jego obrazowos¢. Griin odwotuje sig
do bajki z moratem (Griin 2017, s. 54-55) i do metafor: choroba jako szcze-
kajacy pies bronigcy ukrytego skarbu, czyli prawdziwego ,,ja” w cztowieku
(Griin 2017, s. 55), choroba jako klucz otwierajacy drzwi do tajemnicy czlo-
wieczenstwa (Griin 2017, s. 20).

Poza tym autor stawia swoim czytelnikom bardzo wiele pytan, co po-
woduje spontaniczne zaangazowanie czytelnika w poruszang problematyke
1 niejako ,,wcigga” w nurt rozwazan na temat Smierci wiasnej i innych. Pyta-
nia wystepuja albo jako pojedynczo rozsiane po calym tekscie, albo zebrane
w wigksze grupy, tworzac w ten sposob ¢wiczenia praktyczne przerywajace
narracj¢ autora o charakterze bardziej teoretycznym i pogladowym (np. Griin
2017, s. 14, 19). Rozbudowang czgs$¢ praktyczng ksigzki stanowig zamiesz-
czone na jej koncu Karty blogostawienstwa dla chorych (Griin 2017, s. 103-
-108') i Propozycje rytuatéw (Griin 2017, s. 109-124)'8,

Jednak nalezy zaznaczy¢, ze komunikatywnos$¢ i plastycznos¢ jezyka nie
oznacza pozbawienia go glebi i fachowosci. Wypowiedzi Griina charakte-
ryzuje takze biblijno$é. Nie tylko wielokrotnie cytuje on Pismo Swiete, ale
przedstawia takze do$¢ obszernie biblijne znaczenie choroby (Griin 2017,
s. 24-29), m.in. w zwiazku z tajemnicg $mierci i zmartwychwstania Chrystusa
(Griin 2017, s. 24-25), a takze, odwotujac si¢ do psalméw i niektorych pery-
kop ukazujacych Jezusa uzdrawiajacego chorych, z Biblii czerpie inspiracje
do wyjasnienia, jak radzi¢ sobie z chorobg (Griin 2017, s. 33-38). Bog zajmuje
w rozwazaniach autora centralne miejsce: ,,Moge tylko wtedy duchowo opa-
nowac chorobe, jesli pozwalam Bogu zaja¢ pierwsze miejsce w moim zyciu”
(Griin 2017, s. 38). Oznacza to np. odwolanie si¢ do tradycyjnej poboznosci

16 Tytul paragrafu brzmi: Die Begleitung Sterbender.

17 Segenskarten — cztery jednostronicowe teksty w formie modlitwy, ktore mozna wreczy¢ cho-
rym jako pomoc w osobistej medytacji.

8 Vorschlige fiir Rituale — zwiezly opis rytualow, ktore moga zosta¢ wykorzystane podczas
towarzyszenia chorym: ,,Namaszczenie rak”, ,,Natozenie rak”, ,,Pisanie listu”, ,,Prowadzenie dzien-
nika”, ,,Rytuat dla poradzenia sobie z lgkiem” (opiera si¢ na medytacji modlitwy Jezusa w Ogrodjcu),
,Medytacja Drogi krzyzowe;j”.
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pasyjnej, ktora nie oznacza masochizmu, ale zaproszenie do solidarnego bycia
z Chrystusem cierpigcym, aby wspolnie z Nim przezywa¢ wtasny bol (Griin
2017, s. 48).

Autor postuguje sie jezykiem duchowosci chrzescijanskiej, odwolujace;j
si¢ do tradycyjnych form poboznosci, takich jak: sakramenty Kos$ciota, sakra-
mentalia 1 tradycyjne formy modlitewne (np. nabozenstwo drogi krzyzowej).
Medytacj¢ drogi krzyzowej autor wskazuje jako jedng z propozycji rytuatow
pomocnych w przezywaniu choroby i przygotowaniu si¢ na $mier¢ (Grin
2017, s. 116-124).

Ukazujac komplementarno$¢ duchowosci 1 medycyny, nie miesza ich
ze soba, wykazujac w ten sposob duzy realizm. Ttumaczy: ,,Jesli modle si¢
o moje zdrowie, to nie znaczy, ze oprocz tego nic juz nie robi¢ dla swojego
zdrowia. Ide do lekarza. Poddaje si¢ sensownej terapii. Ale jesli operacja, tera-
pia, lekarstwa lecza, to i tak ostatecznie jest cudem. Modlitwa daje mi zaufa-
nie, ze czynnosci lekarza i moje wlasne sg poblogostawione i przyniosg ule-
czenie” (Griin 2017, s. 40).

Poza wskazanymi odniesieniami do Biblii jezyk niemieckiego teologa
zdradza jego duze zainteresowanie psychologia i psychiatrig. Nie tylko odnosi
si¢ do tez Sigmunda Freuda, Carla Gustava Junga, Viktora Frankla i Roberta
Assagioliego czy wplata w swoje refleksie uwagi dotyczace stanu psychiczne-
g0 0s6b chorych i umierajacych. Proponuje takze dos¢ obszerne psychologicz-
ne tlumaczenie fenomenu choroby, w ktorym odnosi si¢ do wspomnianych
postaci, a takze uzywa poje¢ specjalistycznych takich, jak np.: przyczynowo-
-redukcyjny model znaczeniowy (das kausal-reduktive Deutungsmodell; Griin
2017, s. 15); finalny model znaczeniowy (das finale Deutungsmodell; Griin
2017, s. 16) czy metoda dezidentyfikacji (die Methode der Disidentifikation;
Griin 2017, s. 23). Autor wyjasnia znaczenie poje¢ w przystepny sposob.

W koncu jezyk Griina mozna nazwac optymistycznym, ale nie w spo-
sob infantylny, lecz mobilizujacy odwaznie do dziatania w sytuacji choroby
i bliskiej $mierci. ,,Nie omijam zatem choroby [...] ale przyjmuj¢ ja i mimo
wszystko id¢ droga w dalsze zycie” (Griin 2017, s. 37-38).

Niestety, nie mozna nie zauwazy¢ mankamentOw omawianej publikacji.
Zostaty one wskazane w recenzji i dotycza uzytych sformutowan, ale takze
tresci. Wystarczy wskaza¢ tylko dwa z kilku problematycznych miejsc. Jesli
chodzi o jezyk, to autor uzywa np. do$¢ niezrgcznego stwierdzenia: ,,Bez bolu
zycie staje si¢ nudne” (Griin 2017, s. 23). Natomiast jesli chodzi o tres¢, to

najwiecej kontrowersji budzi jednak opis rytuatu namaszczenia chorych, ktory raz
jest nazwany sakramentem (s. 97), a raz nie (s. 111), a ponadto zawiera elementy
niezgodne z katolicka dyscypling sprawowania tego sakramentu. Autor uzywa in-
nych stéw przy jego udzielaniu (czyli innej formuty sakramentalnej) i dopuszcza
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osoby $wieckie jako wspotudzielajagce namaszczenia (dodaje nowych szafarzy;
s. 98-99, 111). Zmiana formuty sakramentalnej i szafarza sakramentu jest niedo-
puszczalna [...]. Opisany sposob podejscia do sakramentu chorych jest powaz-
nym teologiczno-duszpasterskim mankamentem omawianej ksigzki (Kulik [rec.]
2018a, s. 233-234).

3. Kryteria wspélczesnego jezyka eschatologicznego i wnioski koncowe

Po przedstawieniu czterech wspodtczesnych tekstow poruszajacych zagad-
nienie umierania i rzeczy ostatecznych cztowieka nalezy w tym momencie
zastanowi¢ si¢, czy i w jakiej mierze spelniaja one postulat Kreefta z 1982
roku, przywotany we wstepie tego artykutu. Przypomnijmy, ze amerykanski
apologeta sugerowatl, aby ksigzki na temat rzeczy ostatecznych cechowaty:
rzetelna wiedza naukowa, chrzescijanska madros¢ oraz ortodoksja i, jedno-
czesnie, zdolno$¢ inspiracji, wspotczesny jezyki i pomystowos¢ w przekazie
tresci (Kreeft 1982, s. vii).

Zanim jednak zostang sformutowane konkretne wnioski, nalezy zazna-
czy¢, ze nie tylko Kreeft podnidst kwesti¢ sposobu moéwienia o wiecznosci.
O tym, ze jest to zadanie wielkiej wagi, §wiadczy fakt, iz takze Kongregacja
Nauki Wiary zabrata glos w tej sprawie!®. Potwierdzajg to rowniez prace teo-
logow takich jak: Hans Urs von Balthasar (von Balthasar 1967, s. 41-62; 1986,
s. 45-46; 2005, s. 49), Karl Rahner (Rahner 2007), Joseph Ratzinger (Ratzin-
ger 2014, s. 135-137, 221, 243, 251-252) czy Antonio Nitrola (Nitrola 2001,
s. 173-251)%°.

W ostatnim czasie na ten temat wypowiedziat si¢ papiez Franciszek. Od-
noszac si¢ do aktualnosci eschatologii we wspodtczesnym Swiecie, zwrocit
m.in. uwage na kwesti¢ jezyka, jakim powinna postugiwac si¢ wspotczesna
teologia rzeczy ostatecznych. Wedtug Ojca Swictego uzywanie sformutowan
tradycyjnych moze by¢ juz niezrozumiale dla wspotczesnego cztowieka. Dla-
tego nalezy szukac takiego jezyka, ktory bytby ,,adekwatny do naszej codzien-
nosci”, a jednocze$nie nie zagubilby odpowiedniej glebi wiary?!.

Jednak jest to zadanie nietatwe. T¢ trudnos$¢ trafnie zauwaza Rahner

19 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektdérych zagadnieniach dotyczqcych escha-
tologii ,, Recentiores episcoporum synodi” (17.05.1979), http://www.vatican.va/roman_curia/congre
gations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19790517_escatologia_pl.html [dostep: 23.02.2019].

20 Zob. takze: Kulik 2018b, s. 155-172.

2! Franciszek, Messaggio del Santo Padre Francesco in occasione della XXIII Solenne Seduta
Pubblica delle Pontificie Accademie (4.12.2018), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/messa
ges/pont-messages/2018/documents/papa-francesco 20181204 messaggio-pontificie-accademie.
html [dostep: 24.01.2019].
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Rzeczywistos¢, ktora w przepowiadaniu nazywamy eschatologiczna, jest bowiem
rownoczesnie rzeczywistoscia, ktora pozostaje zakrytg, i odwrotnie. Na skutek prze-
powiadania to, co zakryte, wychodzi wprawdzie z obszaru tego, co po prostu nie-
znane, nieobecne i niedostrzegalne, lecz nastepuje to jedynie po to, aby byto obecne
jako co$, co zakryte i co niemozliwe do przeoczenia (Rahner 2007, s. 93-94).

Nie wystarczy zatem, by w kwestii rzeczy ostatecznych spetnito si¢ prag-
nienie polskiego wieszcza, Juliusza Stowackiego, ktory wotat: ,,Chodzi mi
o to, aby jezyk gietki / Powiedzial wszystko, co pomysli gtowa”?2. Nie wy-
starczy, poniewaz zadaniem eschatologii nie jest powiedzenie jedynie tego, co
gltowa teologa pomysli. Zwazywszy, ze eschatologia jest dziedzing teologii, jej
wypowiedzi nie mogg by¢ li tylko owocem aktywnosci nawet najkreatywniej-
szego umystu i1 najbardziej gictkiego z ludzkich jezykow, lecz muszg opierac
si¢ na tym, co sam Bog pomyslal i powiedziat o rzeczach przysztych. Dlatego
jezyk eschatologii wspotczesnej musi spetnia¢ konkretne kryteria.

Oto kryteria, ktore mozna wskaza¢ na podstawie wytycznych zawartych
we wspomnianym dokumencie Kongregacji Nauki Wiary, w wypowiedziach
papieza Franciszka i wymienionych teologow:

1) Teo- i chrystocentryczno$¢ (von Balthasar 1967, s. 45-62; Ratzinger 2014,

s. 136-137; Rahner 2007 s. 110).

2) Wolnos¢ od przestarzatej kosmologii, czyli zbytniego uwiktania si¢ w ka-

tegorie czasoprzestrzenne (von Balthasar 1967, s. 41-44)%.

3) Zakorzenienie w Biblii i Tradycji (Kongregacja Doktryny Wiary?*, Rahner

2007, s. 111-112; Nitrola 2001, s. 244).

4) Niezaciemnianie istotnej treSci wiary (Kongregacja Doktryny Wiary?®,

Franciszek?®).

5) Pogladowo$¢, obrazowos$¢, metaforyczno$é?’ (von Balthasar 1986, s. 415,

2005, s. 49; Rahner 2007, s. 111-112; Ratzinger 2014, s. 136-137; Nitrola

2001, s. 234, 246).

22 J. Stowacki, Beniowski (1901), https://wolnelektury.pl/media/book/pdf/beniowski.pdf [dostep:
22.02.2019].

2 Chodzi przede wszystkim o postulat von Balthasara dotyczacy dekosmologizacji twierdzen
eschatologicznych.

24 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektérych zagadnieniach dotyczqcych escha-
tologii ,, Recentiores episcoporum synodi” (17.05.1979), http://www.vatican.va/roman_curia/congre-
gations/cfaith/documents/rc_con_cfaith doc 19790517 escatologia pl.html [dostep: 23.02.2019].

25 Tamze.

26 Franciszek, Messaggio del Santo Padre Francesco in occasione della XXIII Solenne Seduta
Pubblica delle Pontificie Accademie (4.12.2018), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/messa-
ges/pont-messages/2018/documents/papa-francesco 20181204 messaggio-pontificie-accademie.
html [dostep: 24.01.2019].

7 Na temat subtelnej roznicy pomiedzy jezykiem obrazowym a metaforycznym zob. Nitrola
2001, s. 244-246.
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6) Dostepnos¢, komunikatywno$¢, zrozumiato$é, praktycznosé (Kongregacja
Doktryny Wiary?®, Franciszek®; Ratzinger 2014, s. 2433, Nitrola 2001,
s. 25; 2010, s. 491-495).

7) Charakter pozytywny i ,,pociggajacy” (Franciszek®!).

8) Brak wyobrazen ,,infantylnych”, ,.fantazyjnych”, ,,zbyt dowolnych” i uni-
kanie naiwnych ,;reportazy z przysztych wydarzen” (Kongregacja Nauki
Wiary?®?; Rahner 2007, s. 92, 99-102).

Mozna zauwazy¢, ze wymienione kryteria potwierdzajg postulat Kreefta.
Jesli teraz sprobuje si¢ oceni¢ wedlug nich omoéwione w niniejszym artykule
cztery teksty, nalezy stwierdzi¢, ze wszystkie z nich spetniajg dwie ksiazki:
Ja nie umieram — wstepuje w Zycie W. Stinissena i Niebo dla srednio zaawan-
sowanych G. Strzelczyka 1 S. Hotowni. W obydwu tekstach: istotng trescig
wiecznosci jest relacja cztowieka do Chrystusa; znajduja si¢ liczne odniesie-
nia do Biblii 1 Tradycji; autorzy nie kazg szuka¢ nieba nad glowami a piekla
w glebi ziemi, czyli uwzgledniaja postulat dekosmologizacji danych eschato-
logicznych; peten nadziei optymizm autoréw nie niweluje powagi cierpienia,
$mierci i realnej mozliwosci wybrania wiecznego potepienia.

Oczywiscie mimo podobienstwa jezyk obu ksigzek rozni sie. Na przyktad
Stinissen pomija specjalistyczne okreslenia eschatologiczne, natomiast Ho-
townia i Strzelczyk zamieszczaja definicje podstawowych terminow teolo-
gicznych. Takze obrazowos$¢, pogladowosé¢, metaforycznos¢ jezyka Stinissena
roznig si¢ od tych, ktore mozna odnalez¢ w wypowiedziach polskich autoréw.
To prawda, ze Stinissen w swych zrozumiatych dla czytelnika opisach moze
czasem zaskakiwac, np. gdy za szwajcarska mistyczkg Adrienne von Speyr raj
Adama i Ewy nazywa ,,nowicjatem”, ktory ,,podobnie jak nowicjat w klasz-

28 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektérych zagadnieniach dotyczgcych escha-
tologii ,, Recentiores episcoporum synodi” (17.05.1979), http://www.vatican.va/roman_curia/congre-
gations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc 19790517 escatologia pl.html [dostep: 23.02.2019].

2 Franciszek, Messaggio del Santo Padre Francesco in occasione della XXIII Solenne Seduta
Pubblica delle Pontificie Accademie (4.12.2018), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/messa-
ges/pont-messages/2018/documents/papa-francesco_20181204_messaggio-pontificie-accademie.
html [dostegp: 24.01.2019].

30 Poniewaz «podstawowe prawdy wiary» nalezg do wszystkich wiernych, a nawet stanowig
konkretng tres¢ jednosci Kosciota, wigc podstawowy jezyk wiary nie moze by¢ jezykiem specjali-
stycznym”.

31 Franciszek, Messaggio del Santo Padre Francesco in occasione della XXIII Solenne Seduta
Pubblica delle Pontificie Accademie (4.12.2018), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/messa-
ges/pont-messages/2018/documents/papa-francesco 20181204 messaggio-pontificie-accademie.
html [dostep: 24.01.2019].

32 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektérych zagadnieniach dotyczgcych escha-
tologii ,, Recentiores episcoporum synodi” (17.05.1979), http://www.vatican.va/roman_curia/congre-
gations/cfaith/documents/rc_con_cfaith doc 19790517 escatologia pl.html [dostep: 23.02.2019].
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torze stanowi przygotowanie do ztozenia slubow, [...] zycie w raju mialoby
by¢ przygotowaniem do zycia w niebie” (Stinissen s. 40). Jednak karmelita
nie sprawia wrazenia autora, ktory chce swoich czytelnikow szokowac. Nato-
miast w Niebie dla srednio zaawansowanych zdarzaja si¢ stwierdzenia nader
odwazne, jak np. wspomniane ,,danie ciata”, ktore wyjdzie na jaw w czys$¢écu
(Strzelczyk, Holownia 2013, s. 51).

Czy takie stwierdzenie nie jest ,,zbyt dowolne” i ,,fantazyjne”? Czy nie
nalezy przed nim przestrzega¢, zgodnie z zaleceniem Kongregacji Doktry-
ny Wiary? Wydaje si¢, ze w tym przypadku odbidr tego rodzaju wypowiedzi
w duzej mierze zalezy od wrazliwosci czytelnika. Zwroty wplywajace na ko-
munikatywnos$¢ jezyka ksigzki nie sg bowiem uzyte w celu zinfantylizowania
przekazu wiary, a jedynie, aby uczynic ja bardziej dostepng. Zatem wydaje sig,
ze mozna uznac je za przystowiowy ,haczyk”, ktory ma niejako ,,chwycic¢”
1 ,,przytrzymac” czytelnika, szczegolnie mtodego. Oczywiscie, ewentualnych
nasladowcow tego stylu nalezy zachgca¢ do zachowania zdrowego umiaru.

Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze oba teksty charakteryzuje lekkos¢
stylu, ktdora nie pocigga za sobg uproszczenia czy falszywej interpretacji po-
waznych zagadnien eschatologicznych. Moga po nie siggnac nie tylko $red-
nio zaawansowani, ale takze zaawansowani mocno w poznawaniu rzeczy
ostatecznych, aby zaczerpna¢ inspiracj¢, jak o misterium wieczno$ci mowic
W sposoOb zrozumiaty dzis.

Jesli chodzi o zaprezentowane teksty wspoiczesnych traktatow ars mo-
riendi, to nalezy stwierdzi¢, ze sprawa wyglada nieco inaczej. Ich jezyk nale-
zatoby uznac nie tyle za teo- i chrysto-, ale antropocentryczny. Jest to jednak
zrozumiate, gdyz w centrum ich zainteresowania jest cztowiek chory i umie-
rajacy. Ich celem nie jest przedstawienie systematycznej wiedzy o rzeczach
ostatecznych. Jednak autorzy nie traca z oczu Chrystusa. To On stanowi osta-
teczny cel, w osiaggnieciu ktoérego maja pomoc teksty Kaczkowskiego i Jablon-
skiej oraz Griina.

Glowng zaleta omawianych dziet jest ich wielka praktycznos¢, ktorej to
cesze podporzadkowane sa pozostate. Odniesienia do teologii $mierci, do Pi-
sma Swictego i Tradycji, Niezbedniki Kaczkowskiego i Propozycje rytuatéw
Griina, $wiadectwa samych autorow, a takze osob przez nich przywoltywanych
— wszystko ma na celu zrozumienie cztowieka w sytuacji choroby i zblizajacej
si¢ $mierci, tak, aby w bardzo konkretny sposob pomoc mu godnie przezy¢
ostatnie chwile na ziemie i przygotowac si¢ do spotkania z Bogiem w wiecz-
no$ci. Zatem w obydwu tekstach konkretne do§wiadczenia autoréw stajg si¢
punktem wyjscia refleksji duszpasterskiej i teologiczne;.

W ksigzkach Kaczkowskiego 1 Jablofiskiej oraz Griina wybrzmiewa jesz-
cze jedna cecha jezyka teologicznego, ktéra do tej pory nie zostata wyraznie
wskazana. Chodzi mianowicie o wymiar §wiadectwa czerpigcego z doswiad-
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czenia Boga w konkretnych sytuacjach zycia. O roli tego wymiaru jezyka teo-
logicznego przypomina Jozef Majewski:

Teolog musi uwzglednia¢ miejsca, w ktorych doswiadcza samoudzielajacego si¢
Boga i na ktérych znajdujg si¢ jego stuchacze, czytelnicy i odbiorcy. Teolog wy-
chodzi od do$§wiadczenia i do doswiadczenia zmierza. Ci, ktoérzy uprawiaja teo-
logi¢, maja by¢ wiarygodnymi §wiadkami samoobjawienia si¢ Boga. Kluczowe
miejsce w teologii winny zatem zajmowac $wiadectwo i jezyk §wiadectwa (Ma-
jewski 2005, s. 52-53).

Oczywiscie, element swiadectwa byt juz widoczny u Stinissena oraz u Ho-
towni i Strzelczyka, lecz w o wiele wigkszym stopniu cechuje jezyk Du kannst
vertrauen towarzyszacego chorym Griina i Instrukcje obstugi choroby cierpia-
cego na glejaka mozgu Kaczkowskiego.

Mimo ze wszystkie cztery teksty dzigki uzytemu w nich jezykowi sprawia-
ja, iz zagadnienia choroby, umierania i wiecznosci stajg duzo bardziej przy-
stepne i zrozumiate dla tzw. srednio zaawansowanych, jednak i w nich wida¢
trud, jaki cechuje kazde mowienie o koncu zycia i rzeczach ostatecznych. Ko-
lejny raz staje si¢ jasne, ze zawsze trzeba zachowac $wiadomo$¢ misterium
zycia wiecznego, o ktorym musimy mowi¢ ludzkim jezykiem. Z tego powo-
du jezyk musi odzwierciedla¢ zasade przypomniang przez Kongregacje Nauki
Wiary, zgodnie z ktora: zachodzi zasadnicza ciggtos¢ migedzy zyciem obecnym
a zyciem przysztym, a jednoczesnie istnieje migdzy nimi wielka roznica®. Je-
zyk silg rzeczy musi zatem zachowac¢ napigcie, ktore cechuje méwienie o rze-
czywisto$¢ ostatecznej (Nitrola 2001, s. 241-242). Dlatego sposéb wypowiedzi
eschatologicznych winny cechowac: z jednej strony pokora, a z drugiej dobrze
pojeta zarozumiato$¢: ,,Pokora, ktora prowadzi j3 (eschatologi¢) do tego, aby
nie pretendowac do posiadania jasno$ci nauk, ale takze zarozumiato$¢, kto-
ra czyni ja zawsze zdolng do mowienia, na rézne sposoby, przy pomocy roz-
nych metafor, o tym, co jest o wiele wigksze od matych rzeczy nauki, nawet
gdyby byly «nieskonczonym» wszech§wiatem” (Nitrola 2001, s. 248).

*

Wydaje sig, ze prezentacj¢ czterech tekstow traktujacych o umieraniu i rze-
czach ostatecznych mozna podsumowac¢ w nastgpujacy sposob: P. Kreeft nie po-
zostal osamotniony w swoim wysitku méwienia o wieczno$ci w sposdb madry,
a jednoczesnie zrozumialy i inspirujacy. Jego droga podazyli takze Stinissen, Ho-

33 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektérych zagadnieniach dotyczgcych escha-
tologii ,, Recentiores episcoporum synodi” (17.05.1979), http://www.vatican.va/roman_curia/congre-
gations/cfaith/documents/rc_con_cfaith doc 19790517 escatologia pl.html [dostep: 23.02.2019].
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fownia, Strzelczyk, Kaczkowski, Jabloniska oraz Griin. Jednoczesnie ich prace po-
twierdzily, ze do misterium $mierci 1 wiecznosci kazdy musi podchodzi¢ z pochy-
long glowa, ktora jest wyrazem $wiadomosci ubdstwa jezyka kazdej teologii, ale

w tym ubdstwie kryje si¢ zarazem jej wielkos¢. Wielko$¢ wigzaca si¢ przede
wszystkim z wielkim zadaniem teologa: jak wyrazi¢ niewyrazalne i jak wypo-
wiedzie¢ niewypowiedzialne, by nie zatraci¢ niewyrazalno$ci 1 niepojmowalnosci
misterium Boga, a jednocze$nie wyrazi¢ (glosi¢) je tak, by dalo si¢ po ludzku
pojac. [...] Specyfika teologii polega na tym, ze nie jest ona neutralnym komu-
nikatem czy czysto zobicktywizowang informacja o poznawanym przedmiocie,
ale wyrasta z zaangazowania teologa w wiare¢ Kosciota i ma prowadzi¢ innych do
takiego zaangazowania wiary. Ma shuzy¢ pogtebieniu zywej relacji migdzy czlo-
wiekiem 1 Bogiem (Majewski 2005, s. 38).

Wydaje si¢ zatem, ze zaprezentowane teksty, mimo zawartych w jednym
z nich istotnych btedéw dogmatyczno-pastoralnych (Griin 2017), wypadaja bar-
dzo pozytywnie w $wietle kryteriéw, jakim powinien by¢ podporzadkowany
sposob pisania o umieraniu i o rzeczach ostatecznych. Z tego wzgledu na pytanie
postawione w tytule artykutu: Czy mozliwe jest, aby o umieraniu i wiecznos¢
pisa¢ profesjonalnie, a zarazem interesujgco?, mozna odpowiedzie¢ twierdzaco.

IS IT POSSIBLE TO WRITE ABOUT DYING AND ETERNITY IN PROFES-
SIONAL WAY, AND, AT THE SAME TIME, MAKE THE TOPIC INTEREST-
ING? REMARKS ON THE LANGUAGE OF MODERN ESCHATOLOGY
AND WORKS OF 4RS MORIENDI

SUMMARY

Dying and the Last Things of human are interesting realities, however they are
not so easy to present in a professional, and at the same time understandable way. For
this reason there is a long-lasting need to publish texts combining reliable knowledge
on these topics with the communicative possibilities of the language. The article is an
attempt to present four contemporary publications and the analysis of their language
in order to show that they meet the criteria for speaking about dying and eternity indi-
cated by the Congregation for the Doctrine of the Faith, as well as by the Pope Francis
and the leading theologians: J. Ratzinger, H.U. von Balthasar, K. Rahner, A. Nitrola.

Keywords: dying; eternity; language of eschatology; ars moriendi

Stowa kluczowe: umieranie; wieczno$¢; jezyk eschatologii; ars moriendi
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Dinesh D’Souza, Zycie po Smierci. Naukowe dowody, thum. M. Pigtek, Wydawnictwo
eSPe, Krakow 2018, ss. 274, ISBN 978-83-7482-936-6.

Wersja oryginalna recenzowanej ksigzki ukazata si¢ w 2009 roku w jezyku an-
gielskim pt.: Life after Death. Evidence. Jej autorem jest Dinesh D’Souza, urodzony
w Mumbaju w Indiach konserwatywny amerykanski wykladowca, komentator poli-
tyczny, producent filmowy, publicysta, uczestnik publicznych debat z czotowymi ate-
istami, autor ksigzek m.in. z zakresu apologetyki chrzescijanskiej. W Bialym Domu
petnit funkcje¢ doradey prezydenta Ronalda Reagana. W omawianej pozycji chce uka-
zaé irracjonalnos$¢ opinii tych, ktorzy w imi¢ nauki odrzucajg nie$miertelnos¢ czlo-
wieka.

Swoja argumentacj¢ D’Souza opiera na twierdzeniach wspoélczesnej fizyki, me-
dycyny, biologii, psychologii i filozofii, poniewaz, jak wyznaje: ,,Ja w swojej ksigzce
chce w oparciu o argumenty wylgcznie rozumowe udowodnié, ze istnieje zycie po
$mierci. Nie zamierzam odwotywac¢ si¢ do boskiej interwencji czy cudow, poniewaz
stawiam $wieckie argumenty w $wieckiej kulturze” (D. D’Souza, Zycie po Smierci.
Naukowe dowody, thum. M. Pigtek, Wydawnictwo eSPe, Karkow 2018, s. 27). Autor
pragnie takze wytlumaczy¢, jak mozna przeciwstawiac je ateistycznemu mysleniu.
Zartobliwie wyznaje: ,,Ta ksigzka jest kontynuacja mojej poprzedniej proby pokaza-
nia $§wiatu chrzeécijanskich sztuk walki” (D. D’Souza, Zycie po Smierci. Naukowe
dowody, thum. M. Piatek, Wydawnictwo eSPe, Karkéw 2018, s. 26; zob. tenze, To
wspaniate chrzescijanstwo, thum. K. Korzeniewska, A. Wotek, Krakow 2011).

Tekst sktada si¢ z 13 rozdzialow. Poprzedza je Przedmowa dra Ricka Warrena,
ktory uzasadnia wazko$¢ podjetej przez D’Souza refleksji nad $miercig i nieSmiertel-
no$cig. Rozdziaty oprocz tytutéw i1 podtytutow rozpoczynaja takze tematyczne motta,
ktore kazdorazowo sg cytatami zaczerpnigtymi z tekstow naukowych lub z literatury
pigknej. Ksigzke zamykaja Podzigkowania i lista przypisow.

Autor rozpoczyna od postawienia diagnozy dotyczacej wspotczesnych spote-
czenstw Zachodu, wedlug ktorej temat $mierci poddaje si¢ nieustannej procedurze
»Wyciszania”, a zagadnienie nie$Smiertelnosci jest negowane przez wspodtczesnych
ateistow okreslajacych sie jako ,,Ludzie Oswieceni”, wsrod ktorych znajduja sie tak-
ze fizycy, biolodzy, neurobiolodzy, chemicy, psychologowie. D’Souza zapowiada
skupienie si¢ na trzech zasadniczych i niezaleznych od siebie argumentach: z nauki
o0 mézgu, z filozofii, z moralno$ci (rozdz. 1. Przestanmy udawac. Nowa odpowiedz na
wazne pytanie).
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Nastepnie D’Souza stawia tezg, ze ateistyczny poglad o nieistnieniu zycia po
$mierci opiera si¢ na subiektywnym przekonaniu, ktore nie jest poparte zadnym do-
wodem naukowym (rozdz. 2. Sprzedawcy niewiary. Falszywa propaganda ateistow).

W kolejnym kroku autor wykazuje btad ateistycznej opinii, w mysl ktorej wia-
ra w zycie po $mierci jest jedynie domeng religii, a zatem nie jest uniwersalna, co
pozwala nie traktowac jej powaznie. Autor udowadnia uniwersalno$¢ przekonania
o kontynuacji zycia po $mierci poprzez analiz¢ najwiekszych religii 1 systemow fi-
lozoficznych: chrzescijanstwa, judaizmu, islamu, hinduizmu, buddyzmu, konfucjoni-
zmu i filozofii greckiej (szczeg6lnie platonskiej; rozdz. 3. Uniwersalna tesknota. Dwa
rodzaje niesmiertelnosci).

Wreszcie D’Souza zatrzymuje si¢ na analizie tzw. do§wiadczen bliskich $mier-
ci (DBS). Przyznaje, ze ich warto$¢ dowodowa nie moze by¢ przeceniona, jednak
podaje argumenty, w mysl ktorych ,,DBS sugeruja, iz $wiadomo$é potrafi przetrwac
$mier¢” (rozdz. 4. Widok znad przepasci. Doswiadczenia bliskie Smierci).

Przedstawiajac niektore ze wspodtczesnych odkry¢ w fizyce, wskazuje niesprzecz-
no$¢ twierdzen naukowych z religijnym twierdzeniem o zyciu po $mierci. Wnioskuje,
ze ,,jesli istniejg inne $wiaty, to catkiem mozliwe, ze jeden z nich dziata i wyglada do-
ktadnie tak jak chrzescijanskie niebo. [...] Istniejagca réznorodnos$é praw rzadzacych
wieloma §wiatami sprawia, ze idea nieba staje si¢ calkiem realna” (rozdz. 5. Fizyka
nieSmiertelnosci. Mnogos¢ wszechswiatow i niewidzialne krainy).

Nastepnie autor poddaje analizie zasade antropiczng w biologii i chemii, a tak-
ze poszukuje racjonalnego planu w procesie ewolucji, ktoéry odnajduje i uznaje za
znak istnienia Stworzyciela (rozdz. 6. Niezaprzeczalna teologia. Plan ewolucji). Dalej
zostaje poddany krytyce redukcyjny materializm m.in. poprzez skonfrontowanie go
z dualizmem Platona i Kartezjusza, a takze z opiniami wspodtczesnej neurobiologii,
ktore wykluczajg tozsamos$¢ materialnego mozgu i niematerialnego umystu (rozdz. 7.
Duchowy mozg. Poszukiwanie duszy w ciele).

D’Souza przyglada si¢ takze $wiadomosci i wolnej woli jako dwom aspektom czto-
wieczenstwa, ktore nie bedac zdeterminowanymi przez fizyczne prawa materii, ujaw-
niajg w ten sposob zdolnos¢ przetrwania po $mierci ciata (rozdz. 8. Moja niematerialna
natura. Jak Swiadomosc moze przetrwaé Smierc). Kontynuujac swoje dowodzenie, autor
analizuje poglady filozoféw ostatnich dwustu lat, szczego6lnie Immanuela Kanta i Artura
Schopenhauera, aby ukazaé, ze dostarczyli oni, bez odwotywania si¢ do objawienia,
argumentow za istnieniem ,,wiecznej krainy wyzwolonej z praw fizyki”, o ktorej mowig
wszystkie religie (rozdz. 9. Poza tym swiatem. Filozofia odkrywa Zycie po Smierci).

Dalej autor rozwija refleksje na temat moralnos$ci, ktorej nie da si¢ wyjasnic teorig
ewolucji, a jedynie istnieniem innego $wiata, w ktorym ludzkie pragnienie sprawie-
dliwosci zostanie w petni zaspokojone (rozdz. 10. Bezstronny obserwator. Wiecznosé
i kosmiczna sprawiedliwosc). Wykazuje takze, ze wiara w zycie wieczne nie jest ha-
mulcem rozwoju zycia spotecznego, lecz ,,wzmacnia i podtrzymuje nasza cywiliza-
cj¢”, poniewaz lezy u podstaw istotnych idei spolecznych i politycznych wspolnych
osobom religijnym i ateistom (rozdz. 11. Dobro spoleczenstwa. Transcendentne ko-
rzenie swieckich wartosci).
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W przedostatnim rozdziale D’Souza uzasadnia praktyczne korzy$ci ptynace
z wiary w zycie po $mierci: pomoc w radzeniu sobie z nieuchronnoscig umierania;
nadawanie zyciu wigkszego znaczenia i celu; motywowanie zachowan moralnych;
odgrywanie wielkiej roli w wychowaniu kolejnych pokolen do moralnego zycia
(rozdz. 12. Moje dobro. Praktyczne korzysci ptyngce z wiary).

Na koniec autor prezentuje wyniki swojej analizy oraz wykazuje wyjatkowosé
chrze$cijanskiej nauki o zyciu po $mierci poprzez przedstawienie zmartwychwstania
Chrystusa jako faktu 1 przypomnienie jego wplywu na chrze$cijanska wizj¢ zycia po
$mierci. W tym celu D’Souza wykazuje btedy w klasycznych teoriach podwazajacych
autentyczno$¢ zmartwychwstania. Chodzi o teorie: mitu, spisku uczniéw, omdlenia
Chrystusa, powszechnej halucynacji. Podaje takze kilka istotnych elementéw chrze-
Scijanskiej wizji zycia po $mierci, podkreslajac, ze dzigki zmartwychwstalemu Chry-
stusowi rozpoczyna si¢ ono nie dopiero po $mierci, ale juz w zyciu ziemskim. Ostat-
ni akapit ksigzki jest bezposrednim apelem autora do czytelnika o uznanie zycia po
$mierci (rozdz. 13. Zycie wieczne. Wiecznos$¢ juz teraz).

Struktura ksigzki jest do$¢ przejrzysta. Tytul wyjasnia charakter poruszanej te-
matyki, cho¢ spis tresci nie zapowiada w jasny sposob zagadnien omawianych w po-
szczegoOlnych rozdziatach. Jednak lektura tekstu pozwala na szybkie zorientowanie
si¢, 0 czym autor zamierza mowi¢ w kolejnych jej czesciach.

Jezyk i styl wypowiedzi autora zgadza si¢ z zapowiedzig zawartg w rozdzia-
le wprowadzajacym: ,,Uzywam jezyka kolokwialnego, czasami lekkiego i wesole-
go tonu, aby odjaé troche cigzaru i powagi moim argumentom” (D. D’Souza, Zycie
po Smierci. Naukowe dowody, tham. M. Pigtek, Wydawnictwo eSPe, Krakéw 2018,
s. 29). Autorowi udaje si¢ unikng¢ nie tylko zbednego patosu, ale takze grozacej w ta-
kich wypadkach banalizacji jezyka. Dzigki odniesieniom do prostych przyktadow
i zabawnych porownan uzyskuje styl narracji, ktora angazuje czytelnika.

Nie oznacza to jednak, ze ksiazk¢ mozna uznaé za tekst latwy i1 zrozumialy dla
kazdego. Trudnos$¢ ta nie jest zwigzana z jezykiem czy stylem, lecz z cigzarem ga-
tunkowym poruszanych kwestii. O ile sam problem Zycia po $mierci nie jest obcy
srednio wyksztatlconemu czytelnikowi, o tyle argumenty za i przeciw istnieniu wiecz-
nos$ci przedstawiane w ksigzce moga dla wielu oséb by¢ dos¢ skomplikowane. Jest to
zrozumiate, wzigwszy pod uwagg fakt, ze D’Souza z do$¢ duza swoboda porusza si¢
w zagadnieniach z wielu dziedzin: teologii, filozofii starozytnej i nowozytnej, historii,
psychologii, neurobiologii, fizyki klasycznej i kwantowej. W zwigzku z tym odwotuje
si¢ do dorobku postaci powszechnie znanych, jak np.: Platon, Arystoteles, $w. Augu-
styn, $w. Tomasz z Akwinu, Albert Einstein, Immanuel Kant, Charles Darwin, Karol
Marks i in. Jednak cytuje takze opinie tych, o ktérych styszeli prawdopodobnie tylko
nieliczni. Wérod nich znajduja si¢ np.: Victor Stenger, William Clifford, Vilayanur
S. Ramachandran czy Francisco de Vitoria.

Duzej uwagi podczas lektury wymagaja od czytelnika niespecjalizujacego si¢
w danej dziedzinie nauki liczne odwotania do takich zagadnien jak: hinajana i ma-
hajana, teologia liberalna, teoria strun i M-teoria, ,,ciemna materia” i ,,ciemna ener-
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gia”, pozytonowa tomografia emisyjna, ,,strong Al”. Na szczescie autor przybliza je
W przystepny i1 zrozumialy sposob.

Tak szerokie spektrum poruszanych zagadnien sprawia, ze prezentowana publika-
cja jest tekstem wymagajacym, a jednocze$nie interesujgcym i ubogacajacym, gdyz
niejako zmusza czytelnika do konfrontacji posiadanej wiedzy z informacjami przed-
stawianymi przez autora. Wspomniane bogactwo informacji pocigga za sobg trudno-
$ci w weryfikacji wiadomos$ci podanych przez autora. Jednak wielkg pomocg w tym
wzgledzie okazujg si¢ bardzo liczne przypisy bibliograficzne, w ktorych D’Souza
odnosi si¢ do tekstow zrodtowych. Nalezy zaznaczy¢ w tym miejscu, ze duzym ula-
twieniem praktycznym bytoby zastosowanie przypisow dolnych w miejsce przypiséw
koncowych, ktore pojawity sie¢ w polskiej wersji ksigzki. Cennym udogodnieniem by-
taby takze bibliografia zalgcznikowa, ktorej nie zamieszczono.

Oceniajac teologiczne wypowiedzi autora, nalezy stwierdzi€, ze sa poprawne.
Szczegoblnie cenne jest to, ze realizujgc swoja zapowiedz o nieuzywaniu argumentacji
teologicznej, jednak o teologii nie milczy, a po zakonczonej lekturze nie ma si¢ wat-
pliwosci, ze Osoba Chrystusa Zmartwychwstalego zajmuje miejsce centralne w nauce
0 zyciu po $mierci. Zatem D’Souza potwierdza niezbywalng wyjatkowos¢ chrzesci-
janstwa.

Autor nie ustrzegt sie jednak od kilku stwierdzen, ktore wymagatyby doprecy-
zowania. Uzywa np. pojecia ,teologia” w znaczeniu ,,idei planu” czy ,,planu wbu-
dowanego w natur¢”. Nie tym jest teologia. Nie mozna rowniez uzna¢ za wlasciwg
wypowiedz filozofa Dallasa Willarda, ktora cytuje D’Souza: ,,W kwestii wieczno$ci
nie ma czego$ takiego jak czekanie; wieczno$¢ dzieje si¢ na naszych oczach”. Cho¢
dalsza cz¢$¢ wywodu Swiadczy o tym, iz D’Souza uznaje, ze wiecznos$ci mozna do-
$wiadczy¢ w czasie jedynie jako ,,przedsmaku zycia wiecznego”, jednak przytoczenie
wypowiedzi Willarda sugeruje, jakoby uznawal za poprawng eschatologi¢ zrealizo-
wang (proponowang swego czasu przez Ch.H. Dodda), wedtug ktdrej eschatologiczna
pelnia jest juz obecna i nie nalezy oczekiwac jej dopetnienia w eschatonie. Obecnie
wiadomo jednak, Ze jest to zredukowana forma teologii rzeczy ostatecznych.

Dos¢ wyolbrzymiona wydaje si¢ takze obietnica ztozona czytelnikowi w pierw-
szym rozdziale, w mysl ktorej w ostatnim czeka na niego ,,studium przypadku — jedy-
ne takie w historii — ktore pokaze nam, ze zycie po $mierci to nie tylko przyszta per-
spektywa, ale juz teraz urzeczywistnia si¢ w zyciu kazdego cztowieka” (D. D’Souza,
Zycie po $mierci. Naukowe dowody, ttum. M. Pigtek, Wydawnictwo eSPe, Krakow
2018, s. 30). Prawda jest, ze obietnica zostaje dotrzymana, poniewaz autor rzeczy-
wiscie traktuje o tym na koncu ksigzki. Jednak trudno uznaé to studium za ,,jedyne
takie w historii”, poniewaz zagadnienie do§wiadczania wieczno$ci w czasie jest dos¢
powszechnie opisywane w literaturze z zakresu eschatologii i duchowosci (zob. np.
W. Stinissen, Wiecznos¢ posrodku czasu, tham. J. Iwaszkiewicz, W drodze, Poznan
2001).

Znaczacym uproszczeniem 1 niescistoscia jest rowniez dokonane rozrdznie-
nie, zgodnie z ktérym nauczanie o zmartwychwstaniu to jedyna oficjalna doktryna
chrzescijafiska, a nauka o nie§miertelnosci duszy to tylko ,.alternatywny, nieoficjalny
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poglad”. Oficjalne nauczanie Kosciota katolickiego o zyciu wiecznym zawiera oby-
dwa elementy (zob. Kongregacji Nauki Wiary, List do biskupoéw o niektorych zagad-
nieniach dotyczacych eschatologii Recentiores episcoporum synodi [17.05.1979)).

Za niewatpliwy atut ksigzki nalezy uzna¢ zamieszczone w ostatnim rozdziale po-
sumowanie dokonanej analizy. Bioragc pod uwage wspomniane bogactwo przywoty-
wanych teorii, postaci i argumentacji, koncowe streszczenie wieloaspektowej refleks;ji
utatwia przyswojenie wyniku przeprowadzonego przez autora wnioskowania.

Uzyteczne jest racjonalne wyjasnienie nieprawdziwosci reinkarnacji i zjawiska
znanego pod nazwa déja vu, ktére takze obecnie ciesza si¢ zainteresowaniem wsrod
chrzescijan.

Godny uznania jest koncowy akapit, ktory ma charakter praktyczny, a nawet pa-
storalny. Autor zwraca si¢ w nim do czytelnika, zywo zachecajac do podjecia decyzji
W sprawie osobistej wiary w zycie po $mierci na podstawie przedstawionych w ksigz-
ce dowodow. ,,Zdecyduyj tak, jakby wszystko miato zaleze¢ od Twojej decyzji, bo na-
prawde zaleZy” — brzmi ostatnie zdanie ksigzki (D. D’Souza, Zycie po smierci. Nau-
kowe dowody, tham. M. Piatek, Wydawnictwo eSPe, Krakow 2018, s. 256).

Uwazam, ze Zycie po $mierci. Naukowe dowody mimo wskazanych mankamen-
tow stanowi studium godne polecenia. Szczegdlnie mogg skorzysta¢ z niego chrze-
$cijanie szukajacy w nauce argumentéw potwierdzajacych twierdzenia wyznawanej
przez nich wiary. Takze ateiéci, ktorzy pozostaja intelektualnie uczciwi, mogg zna-
lez¢ w niej wiele cennych informacji pomagajacych odkry¢ prawdziwag nature rze-
czywistosci. Wreszcie, w przypadku teologéw zajmujacych si¢ eschatologia, lektu-
ra tej ksigzki moze zaowocowa¢ cennymi inspiracjami do poszerzenia terenu badan
o inne dziedziny nauki, przede wszystkim o fizyke i neurobiologi¢. Dobrze, ze ksigz-
ka D’Souzy zostata przethumaczona na jezyk polski i pojawita si¢ na naszym rynku
wydawniczym.

Bogdan Kulik
Wyzsze Seminarium Duchowne Zgromadzenia Misjonarzy
Swietej Rodziny w Kazimierzu Biskupi
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Jan Szczepanski, jeden, ze znamienitych socjologdw polskich, postugujac sie
terminem dezorganizacja, zwykt twierdzi¢, ze jest ona splotem proceséw wywotu-
jacych w danej zbiorowosci zachowania odbiegajace od normy, ktore w rzeczywi-
stosci zaburzajg procesy zycia zbiorowego. Nie inaczej jest w przypadku przemocy.
I chociaz nowoczesne spoteczenstwa konsumpceyjnej cywilizacji cechujg si¢ szeroko
posunietym rozwojem techniki, nauki, wiedzy, ktérej poziom oraz jakos¢ ksztattuje
horyzonty ludzkich umystéw, rowniez w zakresie postrzegania i podejscia do osoby,
to jednak wciaz nie sg wolne od zachowan, ktére czesto prowadza do dramatow ludz-
kiej egzystencji. Dochodzi w nich nieraz do brutalizacji relacji miedzyludzkich, beda-
cych pewnym stylem zycia grupy ludzi. Szczegblnie przykre jest to, ze ta brutalizacja
W postaci agresji i przemocy czgsto dotyka srodowiska najblizszego osobie, jakim jest
rodzina, dom rodzinny. Stad tez XXI wiek, pelen nadziei na realizacj¢ ludzkich ma-
rzen, pomimo osiggnie¢ i wyzwan rodzi obawy i zagrozenia, stajac si¢ dla niektorych
(m.in. mtodziezy) czasem spotecznych lekéw, frustracji, braku akceptacji i mitosci.
W zwigzku z tym pojawiaja si¢ dwa istotne spotecznie zagadnienia, jakimi sg prze-
moc i agresja.

Agresja jawi si¢ czesto jako napas¢ werbalna i fizyczna w celu wytadowania gnie-
wu lub niezadowolenia wobec drugiej osoby. Oczywiscie zagadnienie to przyjmuje
dwa odniesienia: subiektywne i obiektywne. Podejscie subiektywne dotyczy wyrza-
dzenia szkody osobie, ktorej si¢ nie lubi i na ktorej wytadowuje si¢ wlasne emocje,
czemu towarzyszy che¢ zaszkodzenia, a nawet zniszczenia jej. Natomiast w sensie
obiektywnym agresja skierowana do drugiej osoby moze przyjmowa¢ dwa kierunki:
zewnetrzny 1 wewnetrzny, czyli moze by¢ ukierunkowana na osoby zewnetrzne Iub
ku sobie.

Przemoc czgsto interpretowana jest jako pojecie pochodne od agres;ji lub przynaj-
mniej synonimiczne wobec niej. Trudno jednak dowodzi¢ stusznosci tej tezy 1 ukazy-
wac zarowno bliskos¢ tych dwoch pojec, jak tez ich réznice. Dlatego, nie wdajgc si¢
w obiektywny aspekt ich uje¢, trzeba uznaé, ze przemoc zawsze przyjmuje konotacje
negatywne i dotyczy dziatan intencjonalnych potaczonych ze zngcaniem si¢ nad dru-
g3 osobg przez naruszanie jej praw, powodowanie cierpienia i krzywdy. Racje zawsze
ma jednak ten, kto jest silniejszy. Jakie sg zrodta owych zjawisk? W socjologii wska-



316 RECENZJE

zuje si¢ na kilka teorii, mianowicie: napi¢¢ strukturalnych, konfliktu, naznaczenia,
kontroli (decydujgcego wptywu) oraz zroznicowanych powigzan.

Wiasdnie przemoc i agresja staly si¢ przedmiotem dyskursu niniejszego studium
pt. Dysfunkcjonalne srodowisko milodziezy gimnazjalnej. Przedlozona do recenzji
ksigzka bedaca studium socjologicznym koncentruje si¢ na problematyce teoretycznej
1 badawczej agresji oraz przemocy, ktorych podmiotem jest mtodziez gimnazjalna.
Sktada si¢ z pigciu rozdziatow, z ktorych trzy pierwsze dotyczg zagadnien teoretycz-
nych, a pozostate sg praktycznym odwotaniem si¢ autorki do zatozen teoretycznych
z pdzniejsza weryfikacja i wnioskami. Do tego celu postuguje sie ankietg jako narze-
dziem badawczym.

Rodzina, dom, szkota, grupa réwiesnicza to cztery miejsca funkcjonowania mto-
dego cztowieka. Rodzina jako pierwotna grupa rozwoju dziecka stanowi pierwsze
miejsce jego socjalizacji — naucza i wychowuje. Dom pozostaje bezpieczng przy-
stanig, schronieniem, cieptem i ogniskiem dla kazdej osoby. Szkota za$ to centrum
edukacji, szczegdlnie na poziomie wiedzy, aksjologii oraz przygotowania do zycia
spotecznego. Grupa rowiesnicza tworzy za$ miejsce odniesien samopomocowych, ale
tez ksztattujacych §wiadomos¢ wspdlnych relacji, okreslonych kontaktow, brak réznic
w poziomie wiedzy 1 rozwoju intelektualnego cztowieka.

Nic dziwnego, ze autorka prezentacje swojej pracy rozpoczeta od ukazania teore-
tycznych podstaw rodziny jako pierwszego srodowiska rozwoju cztowieka, zwracajac
réwniez uwage na to, ze moze odgrywac dysfunkcyjng role w zyciu jednostki. W dal-
szej czesci dokonuje operacjonalizacji zjawiska przemocy, wskazujac na jej podmiot,
rodzaje, typologie i formy. Drugi rozdziat prezentuje mlodziez, a szczeg6lnie trudny
okres dorastania, w ktorym zachowania agresywne cz¢sto pojawiajg si¢ wowczas, gdy
w procesie zaspokajania indywidualnych potrzeb oraz realizacji celow rodza si¢ prze-
szkody, z ktorymi trzeba si¢ zmierzy¢. Stad tez autorka zwraca uwagg na specyfike
okresu dojrzewania mtodych, zjawisko agresji w réznych koncepcjach, zachowania
agresywne, rozpatrujac je jako akceptacje lub odrzucenie rowiesnicze oraz konsekwen-
cje przemocy i agresji. Trzeci rozdziat jest analizg teoretycznych uje¢ zachowan agre-
sywnych 1 przemocy w konteks$cie kontroli spotecznej w odniesieniu do teorii i procesu
anomii oraz kontroli spotecznej. Rozdziat czarty podejmuje metodologie badan w od-
niesieniu do badanego podmiotu, wskazujac na cel, przedmiot i charakterystyke gru-
py badawczej oraz stawiane problemy i hipotezy. Celem owej polemiki, jak stwierdza
autorka, jest dokonanie deskrypcji 1 diagnozy zachowan agresywnych gimnazjalistow,
a tym samym sfalsyfikowanie tezy dotyczacej przyczyn przemocy w rodzinie wyzwa-
lajacej negatywne zachowania adolescentow. Ostatni czwarty rozdziat podejmuje ana-
lize¢ badan wlasnych, w ktérych autorka zwraca uwage szczegdlnie na: geneze prze-
mocy domowej, dziecko jako ofiar¢ przemocy, powszechno$¢ przemocy w rodzinie,
przejawy zachowan agresywnych w §rodowisku szkolnym, obszary, w ktorych najcze-
Sciej dochodzi do przemocy, zaniechanie poczucia bezpieczenstwa, adolescentow jako
agresorow, reakcje adolescentow w sytuacjach zagrazajacych ich bezpieczenstwu.

Niewatpliwie prezentowana ksigzka ma walor poznawczy. Trzeba bowiem przy-
znaé, ze w dobie wspotczesnych dylematéw 1 wyzwan, cywilizacji wielu drog: wie-
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dzy, informacji, konkurencji, kryzyséw warto$ci, norm i osobowosci, spolecznego
przesilenia, szczegdlnym zwierciadtem i cechg naszej cywilizacji sg przemiany ro-
dziny, a w niej przemiany zwigzane z brutalizacjg zycia, agresja i przemoca. Dotyka
ona nie tylko matzonkow i osob starszych, ale czgsto réwniez zycia ludzi mtodych.
Srodowisko rodzinne, od ktérego wymaga si¢ przedstawienia autorytetu, wzorcow
postepowania, jakiego$ modelu na przysztosc, nie jest wolne od peknieé spotecznych,
kulturowych, a szczeg6lnie behawioralnych i moralnych. Te zjawiska determinujg
chaos w dysfunkcyjnych rodzinach, jak tez chaos aksjologiczny, i przyczyniaja sie,
jesli nawet nie do upadku, to przynajmniej do powaznego kryzysu autorytetoéw beda-
cych fundamentem proceséw wychowania i socjalizacji dorastajacej mtodziezy.

Walorem niniejszej ksiazki, na ktory warto zwroci¢ uwagg, jest podjecie badan
w gimnazjum. Trzeba przyznac, ze wiasnie ten etap wcigz jest odczytywany jako trud-
ny czas rozwoju mtodych ludzi. Zreszta obserwowane problemy mtodziezy gimna-
zjalnej determinowane przez zachowania agresywne ciggle emitowane sg w réznych
programach telewizyjnych. Trudno przyzna¢ im obiektywna racj¢, ale w sensie su-
biektywnym w gimnazjach rzeczywiscie dochodzi do czestej brutalizacji niejedno-
krotnie konczacej si¢ roznymi dramatami. Skad w mtodych ludziach, u progu dorosto-
Sci bierze sig¢ tyle agresji? Odpowiedzi nalezy szuka¢ w srodowisku domu rodzinnego.

Przedtozone badania autorki w zakresie omawianego zagadnienia ukazujg kilka
istotnych wskazan: mtodziez uwaza, ze zrodlem przemocy w rodzinie sg uzaleznie-
nia oraz podejmowany w niej sposob wychowania: wczesniejsze wzorce w rodzinach
uczniow z gimnazjum nr 4 w Wolominie dowodzg przemocy domowej; wedtug gim-
nazjalistow dziecko najczesciej staje si¢ jej ofiarg. Ponadto nalezy podkresli¢, ze ado-
lescenci przejawiajg zachowania agresywne i potwierdzajg stosowanie agresji przez
samych siebie lub przez swoich najblizszych ze szkoly; do zachowan agresywnych
najczesciej dochodzi w tazienkach szkolnych i przed szkota. W zwigzku z tym autor-
ka shusznie zauwaza, ze ,,istnieje wiele czynnikéw patogennych, ktére moga przyczy-
ni¢ si¢ do powstania dysfunkcji, jednakze do najbardziej wptywowych nalezy zali-
czy¢ zakldcong 1 znieksztatcong strukture rodziny, konflikty malzonkéw, zaniedbanie
lub catkowity brak stosunkow uczuciowych migedzy rodzicami a dzieckiem”.

Kolejnym walorem prezentowanej publikacji wydaje si¢ upowszechnianie nie
tylko wiedzy w zakresie podejmowanej tematyki, ale ukazanie obrazu zycia ludzi
mtodych, dorastajacych, ktorzy w przysztosci beda podejmowac rézne zadania i cele
W Zyciu osobistym i spotecznym, a moze nawet podejmowac wazne spolecznie decy-
zje. Wprawdzie badania dotycza tylko jednego gimnazjum, ale poznawczo determi-
nujg spektrum dysfunkcjonalnego $rodowiska zycia mlodziezy oraz przyczyn przy-
najmniej na poziomie srodowiska lokalnego. Oczywiscie badan w tym zakresie jest
wiele, ale kazde z nich wprowadza pewne novum. I chociaz z punktu widzenia nauk
spotecznych analizy przedstawione w recenzowanej ksigzce nie sg wyczerpujace,
gdyz ukazujg zgodnie z przyjetym zalozeniem — wybrany obszar trudnosci zycia mto-
dziezy, a nawet jej dramatow — to jednak sa wazne. W ten sposob autorka dzieli si¢
z czytelnikiem pewng refleksja, zapraszajac innych do penetracji problemu zawartego
w ksigzce, a wyrazanego w dalszych badaniach.
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Przedstawiong do recenzji ksigzke czyta si¢ z zainteresowaniem. Autorka bowiem
prezentuje styl, ktory jest logiczny i przejrzysty. Stad tez odbiorcami opracowania
powinni sta¢ si¢ nie tylko gimnazjalisci, do ktorych ksigzka ta jest adresowana, ale
réwniez nauczyciele, wychowawcy i rodzice. Podjety temat jest wazny i aktualny,
za$ tematyka wspotczesnie istotna, wobec czego zaprezentowana publikacja uboga-
ca mysl socjologiczng, spoteczng, wychowawczg 1 moralng. Ufam, Zze prezentowana
ksigzka znajdzie odbiorcg.

Z tresci publikacji wytania si¢ zatem konsekwentny obraz mlodziezy gimnazjal-
nej w Wolominie i zatroskanie autorki o jej dalsza koegzystencje. Dostrzezenie nie-
bezpieczenstw spowodowanych agresywnymi zachowaniami mtodych ludzi i pato-
logii w $rodowisku rodzinnym moze czasem ,,paralizowaé” zycie jednostki. Niech
zatem publikacja stanie si¢ inspiracjg do budowania koalicji: panstwa, szkoty, zwigz-
kéw wyznaniowych (Kos$ciota) do wspotdziatania i zachgca do sprzeciwu wszedzie
tam, gdzie agresja i przemoc prowadzi do brutalizacji zycia.

Jozef Miynski
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie
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Ogolnopolska Konferencja Naukowa pt. ,,Senior w polityce spotecznej i samorzadowe;j”

W dniu 12 stycznia 2019 roku odbyta si¢ Ogolnopolska Konferencja Naukowa
poswigcona tematyce polityki senioralnej realizowanej w ramach dyrektyw polityki
spotecznej. Konferencja zostala zorganizowana przez dwa gtowne podmioty: Wydziat
Studiéw nad Rodzing, Koto Naukowe Mysli Spotecznej Uniwersytetu Kardynata Ste-
fana Wyszynskiego w Warszawie oraz dwa podmioty wspdtorganizacyjne: Instytut
Jana Pawla II w Warszawie, Poradni¢ Specjalistyczng «ARKA» i Telefon Zaufania
w Tarnowie. Obrady rozpoczat ks. prof. dr hab. Mieczystaw Ozorowski — dziekan Wy-
dzialu Studiéw nad Rodzing, ktéry powital prelegentéw, gosci i studentéw, a w szcze-
gblny sposob dr. Kazimierza Koprowskiego — spotecznego doradce ministra nauki
i szkolnictwa wyzszego RP. Dokonujac wprowadzenia do niniejszego naukowego
spotkania, ks. M. Ozorowski stwierdzit: ,,Bog tak stworzyt cztowieka, ze od poczatku
dazy on do wieku senioralnego”. Dzisiejszy wielokulturowy $wiat czesto o tym za-
pomina i nie chce bra¢ pod uwage ludzi w podesztym wieku. Obecne spoteczenstwo
nastawione jest na kult mtodosci, a tymczasem seniordéw ciagle przybywa. Dlatego
wlasnie wazne jest organizowanie wszelakich konferencji na ich temat, ktére coraz
czesciej sie odbywajg. Staro$¢ widzi sie¢ jako pewne wyzwanie nie tylko dla samych
senioréw, ale rowniez spoteczenstwa. Zaczynaja interesowac si¢ nig rozne instytucje,
co powoduje, Ze staje si¢ ona na nowo pewng wartoscig kulturowo-spoteczna.

Pierwsza cze$¢ sesji interdyscyplinarnej moderowat ks. prof. dr hab. Adam
Skreczko. Rozpoczeto ja wystagpienie wspomnianego juz dr. Kazimierza Koprow-
skiego. Jego wyktad na temat Polityka samorzqdowa jako element polityki spolecznej
wprowadzit stuchaczy w zagadnienie struktur i podziatow samorzadowych kraju. Sa-
morzady terytorialne sa formg organizacji spoteczenstwa, w ktdrej mieszkancy, wy-
bierajac swoich reprezentantow, tworza wspolnote samorzadowa. Wybrani przedsta-
wiciele bedacy w organach samorzgdowych powinni zabiegaé o dobro i lepsze zycie
mieszkancow, swoich wyborcow. Wszystkie zadania publiczne stuzace zaspokajaniu
potrzeb wspolnoty samorzadowej sa wykonywane przez jednostke samorzadu te-
rytorialnego jako zadania wlasne, czyli przypisane mu jako obowigzek. Nalezg do
nich m.in.: transport publiczny, ochrona zdrowia, prowadzenie o$rodkow i zaktadow
opiekunczych, wspieranie rodziny i system pieczy zastepczej, kultura i edukacja pu-
bliczna, bezpieczenstwo i polityka prorodzinna. Oprocz zadan wiasnych sg réwniez
zlecone, na state lub incydentalnie w celu realizacji jakiego$ projektu. Cialami wyko-
nawczymi odpowiadajacymi za jako$¢ zadan wykonywanych na podstawie uchwa-
lonych ustaw samorzadowych oraz parlamentarnych sa samorzady; w gminie: wojt,
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burmistrz, prezydent; w powiecie: starosta, zarzad powiatu; w wojewodztwie: marsza-
tek, zarzad wojewddztwa samorzgdowego. Aby zadania zostaty wykonane jak najle-
piej, do dyspozycji przewidziane sa odpowiednie narz¢dzia. W zaleznosci od potrzeb
sg to instrumenty prawne (konstytucje, ustawy kierunkowe, uchwaty), programowe
(programy pisane do ustaw, strategie polityki spotecznej), finansowe (gwarancje rza-
dowe w ustawie budzetowej). Za kontrolg zadan wykonywanych przez samorzad te-
rytorialny odpowiada wojewoda, a dalej wydziaty i departamenty w odpowiednich
ministerstwach. W zakres samorzadowej polityki spotecznej, obok innych waznych
programow, wchodzi szereg zadan z zakresu polityki senioralnej. Do tego typu pro-
graméw nalezag m.in.: organizowanie uniwersytetow trzeciego wieku, szkolen, np.
komputerowych, prowadzenie doméw opieki, domoéw seniordw, jak tez opieka zdro-
wotna i rehabilitacja 0sob starszych.

Drugim prelegentem byl ks. dr Grzegorz M. Baran z Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawla II w Krakowie. Wygtlosit referat Starosé jest czcigodna, przyblizajac sthu-
chaczom staro$¢ w $wietle biblijnej tradycji. Referat byt podzielony na trzy czesci.
Pierwsza mowita o biblijnym realizmie wzglgdem staro$ci, na kartach Starego Te-
stamentu bowiem mozemy przeczytaé, ze staro$¢ jest czasem ucigzliwym, czasem,
w ktorym wystepuja duze niedomagania fizyczne. Druga cze$¢ méwita o starosci
jako o okresie btogostawienstwa Bozego, co wyrazato si¢ w stwierdzeniu: ,,Diugosé
zycia jest oznakg blogostawienstwa”. Trzecia cze$¢ referatu kreslita postaé seniora
w $wietle stow: ,,Starzec jako medrzec”. Referent przypomnial, Ze na kartach Pisma
Swietego ukazana jest rola staroéci. Starzec to ten, ktory uczy miode pokolenie i jest
przyktadem zycia.

Kolejny prelegent, ks. prof. UKSW dr hab. Zdzistaw Struzik, w referacie Wartosé
wieku dojrzatego w nauczaniu Jana Pawta I, Benedykta XVI, Franciszka wskazal,
ze zycie, jako takie nie konczy si¢ na Smierci cztowieka. Wedhug nauczania Kosciota
trwa dalej. Nasze spoleczenstwo zamienia si¢ w cywilizacje aprobujaca $mier¢. Im
bardziej staje si¢ ono laickie, tym bardziej owa cywilizacja $mierci istnieje. Zaczy-
namy patrze¢ na ludzi utylitarnie, czy sg przydatni i czy da si¢ nimi kierowac. Doty-
ka to zwlaszcza ludzi starszych, powszechnie gtoszona jest wigc aprobata eutanazji.
Z punktu widzenia filozofii chrze$cijanskiej jesteSmy mili Bogu, wigc powinnismy
byé tez mili innym ludziom. Swiety Jan Pawet II, bedac juz w podesztym wieku,
pisat listy do ludzi starszych. Glosit w nich, aby starsi przekazywali mtodemu poko-
leniu wartosci zyciowe, depozyt wiary 1 nadziej¢ zycia wiecznego. Warto$¢ starosci
pochodzi z warto$ci rodziny, ktéra ma moc, sile przekazania zycia i trwania w mito-
$ci. Cierpienie zastuguje na szacunek, zwlaszcza w rodzinie, wigc powinniSmy star-
szym zapewni¢ szczeg6lng opieke. Co powinni czyni¢ ludzie starsi? Przede wszyst-
kim pomagaé¢ mtodym w zyciowych wyborach, jak cho¢by przy wyborze przysztego
matzonka. Benedykt XVI, pomimo Ze zrezygnowat z petnienia funkcji papieza, dalej
aktywnie uczestniczy w zyciu KoSciota, spotykajac si¢ z papiezem Franciszkiem.
Natomiast papiez Franciszek méwi wyraznie, ze obowigzkiem starszego pokolenia
jest modlitwa, bedaca wielkim darem dla KoS$ciota, gdyz nieustannie oczyszcza ona
serce.



SPRAWOZDANIA 323

Nastepny referent ks. prof. dr hab. Mieczystaw Ozorowski podjat temat Wsparcie
duchowe 0sob starszych w Kosciele 1 powiedzial, ze obserwujac dzisiejszg $rednig
wieku 0sob uczestniczacych regularnie we mszy $wigtej, nie da si¢ ukry¢, ze naj-
liczniejsza grupe stanowig ludzie starsi. Miedzy innymi dlatego Kos$ciot uczy, jak
pozytywnie odkrywaé staro$¢, mimo roznych ograniczen nieakceptowanych przez
dzisiejszy $wiat. Pomimo ze kojarzona jest z przeszkodami, nalezy traktowacé jg jako
przywilej na drodze do §wietosci. Tak jak troszczymy si¢ o dzieci, o starszych tez
trzeba si¢ zatroszczy¢. Ten etap zycia nalezy postrzega¢ jako drugg szansg, poniewaz
cztowiek na emeryturze dzigki swojej sile fizycznej 1 psychicznej oraz duzej ilosci
wolnego czasu ma bardzo duza warto$¢. Kosciot zacheca ludzi starszych do dawania
$wiadectwa wiary, praktyki religijnej oraz zyciowych przemyslen. Poniewaz wielu
starszych ludzi cierpi w samotno$ci, nadzieje¢ trzeba poktada¢ w Bogu, a nie ludziach,
gdyz ci niejednokrotnie zawodzg.

Ostatnim prelegentem pierwszej sesji byt ks. dr hab. Andrzej Pryba z Uniwersy-
tetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Swoj wyklad rozpoczat od pytania: Kim
s ludzie starsi? Jak si¢ okazuje, trudno jednoznacznie odpowiedzie¢ na to pytanie.
Czlowiek zmienia si¢ w ciggu swojego zycia. Kiedy$ wiek 70 lat uwazano za god-
ny szacunku, a 80 za niezwykle wazny, gdyz mato, kto go dozywal. Wiek starczy
zaczynano okresla¢ juz po przekroczeniu 50. roku zycia. Sa to tzw. najmtodsi wsérod
najstarszych. Wiekszo$¢ zycia zwykle majg juz za sobg, cho¢ wielu z nich jest dalej
czynna zawodowo. Cyceron okreslit staro$¢ jako jesien zycia, gdyz pory roku mozna
przypisa¢ do poszczegdlnych etapow zycia czlowieka. Ludzie po 50. roku zycia za-
czynajag bardziej troszczy¢ si¢ o potrzeby duchowe, poniewaz mtodzi czgsto mysla, ze
na nawrocenie si¢ majg jeszcze czas. Starsi natomiast chetnie si¢ modlg, wypelniaja
tawki w kosciotach podczas wszelakich mszy oraz otwierajg si¢ na taske. Nieraz piel-
grzymuja, uczestniczg w nabozenstwach ludowych, nalezg do wspolnot parafialnych,
gdzie nawiazujg szczegdlnie dla nich wazne nowe znajomosci i pogltebiaja przyjaznie.
Pomimo panujacej filozofii utylitarnej odnajdujg szacunek i mito$¢ we wspdlnotach
duszpasterskich.

Druga czg$¢ sesji interdyscyplinarnej dyskursu wokot polityki  senioralnej
moderowat ks. prof. dr hab. Mieczystaw Ozorowski, a jako pierwsza glos zabrata
dr hab. Matgorzata Gruchota z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta I,
podejmujac temat Osoby starsze w swiecie nowych mediow i technologii. Prelegentka
zdefiniowata, czym jest pokolenie, oraz podzielita grupy wiekowe na pokolenia X,
Y, Z i alpha, przedstawila tez krotkg charakterystyke kazdej z generacji. Poruszona
zostata kwestia dostgpu do mediow wsrod osdb starszych z zaznaczeniem zjawiska
wykluczenia cyfrowego. Podjete zostaly nawet futurystyczne kwestie sztucznej inteli-
gencji oraz humanoidalnych robotéw w interakcjach spotecznych. W kontekscie 0sob
w podesztym wieku pokazane zostalty sposoby zwalczania ich wykluczenia ze $rodo-
wiska technologicznego poprzez chociazby rozmaite kursy obstugi komputera czy tez
innych narzedzi elektronicznych, takich jak smartfony.

Zagadnienie uniwersytetow trzeciego wieku przedstawil ks. prof. dr hab.
Wiadystaw Majkowski z Akademii Polonijnej w Czgstochowie. Do wyktadu wpro-



324 SPRAWOZDANIA

wadzilo stuchaczy postawione na poczatku pytanie: W jaki sposdb zminimalizowaé
niedogodnosci ludzi starszych? Zycie ludzkie podzielone jest na pieé etapow, z czego
ostatnim jest staro$¢. Cho¢ nie jest doktadnie okre$lony jej poczatek, to za koniec
mozemy uznaé¢ $mier¢. Dzigki postepowi technicznemu dlugosé zycia wydhuza sie,
a co za tym idzie, seniorow przybywa. Nowoczesne spoteczenstwo sprawia, ze za-
czynajg oni czu¢ si¢ dyskryminowani, a z tego wynika ich osobista frustracja, ktora
rzutuje na ich zycie. O ile w spoleczenstwie preindustrialnym staro$¢ byta ceniona, to
w dzisiejszych czasach cztowiek przechodzacy na emeryturg przestaje by¢ potrzebny.
Staje wtedy przed wyborem: Pracowac ponad swoje mozliwosci, ale dalej by¢ po-
trzebnym, czy zrezygnowaé¢ z wykonywania zawodu? Odpowiedzig na to pytanie ma
by¢ tzw. uniwersytet trzeciego wieku. Uczestnictwo w takim programie ,,ma wyrwac”
jednostke z marazmu i otgpienia, wptynaé pozytywnie na jej psychike. Emeryt zaczy-
na nawigzywac nowe relacje z uczestnikami programu, znajdujacymi si¢ w podobnej
sytuacji zyciowej. Wymieniajg si¢ oni do§wiadczeniami, pogladami, a ilos¢ wolnego
czasu nie powoduje juz u nich konfliktu rol.

Staro$¢ nie musi by¢ dramatem, jesli zostang spetnione dwa warunki: czlowiek
bedzie mie¢ nadzieje oraz bedzie jg przezywat w kontekscie wiary.

Nieformalna opieka rodzinna nad osobami starszymi — specyfika, znaczenie, po-
trzeba wsparcia to prelekcja wygloszona przez dr Katarzyne Steckiewicz z Uniwer-
sytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego. Prelekcja byta poswiecona nie tyle osobom
starszym, ile ludziom, ktérzy si¢ nimi opiekujg. Jest to szczegodlnie wazne zagadnie-
nie, gdyz nieformalng opieke rodzinng sprawujg cztonkowie rodziny seniora, ktorzy
najczesciej nie majg profesjonalnego przygotowania. Ma ona wiele zalet, jak chocby
to, ze jest to najmniej kosztowna dla panstwa forma opieki, ktora jednoczesnie prze-
ciwdziata spotecznemu wykluczeniu osoby starszej oraz dodatkowo niejako wpisuje
si¢ w polska tradycje kulturowa. Niesie ona jednak za sobg wiele obowigzkow 1 cze-
sto niedogodnosci dla opiekuna. Zdarza si¢, ze taka opieka jest wynikiem przymu-
su, a nie wolnego wyboru, a dodatkowo wziecie ,,urlopu od opieki” jest praktycznie
niemozliwe. Taki nieformalny opiekun niejednokrotnie czuje si¢ osamotniony, a do-
datkowo piecza nad osobg starszg narusza rodzinny budzet. Dlatego przedstawio-
ny zostal projekt Formalne i nieformalne instytucje opieki w Polsce oraz przyktady
radzenia sobie z problemem opieki nieformalnej w innych krajach Europy. Istnieje
ogromna potrzeba wsparcia takich 0os6b poprzez chociazby zastepcza opieke tymcza-
sowa, dajaca opiekunowi ,,urlop” na odpoczynek. Dobrym pomystem byloby rowniez
organizowanie wszelakich szkolen dla opiekunéw nieformalnych tak, aby ich dzialal-
no$¢ byta na jak najwyzszym poziomie.

Wyktad Rola Kosciota Katolickiego w przeciwdziataniu przemocy wobec 0sob
starszych zostal podjety przez ks. prof. dr. hab. Adama Skreczko z Uniwersytetu Kar-
dynata Stefana Wyszynskiego, w ktoérym prelegent wskazat, ze Ko$ciot staje w obro-
nie kazdego czlowieka, ktory jest ponizany lub staje si¢ ofiarg przemocy. W dzisiej-
szym $wiecie mozna spotkaé si¢ z agresja stowna, fizyczng dzieci, wnukow wobec
0s0b starszych. Cho¢ nieraz zarzuca si¢ Kosciotowi, ze zachgca on do trwania w tok-
sycznych zwigzkach, to jednak on twierdzi, ze lepsze jest rozstanie. Osobom dotknie-
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tym jakakolwiek agresjg rodzinng Ko$ciot proponuje pomoc specjalistyczng w porad-
niach rodzinnych, ktére coraz czesciej powstajg przy parafiach. Ponadto zacheca do
mito$ci, mentalnie przygotowuje ludzi, aby troszczyli si¢ o drugiego cztowieka. Starsi
ludzie czesto cierpig w milczeniu, gdyz nie maja odwagi przyznaé si¢, ze mlodszy
cztonek rodziny si¢ nad nimi zngca. Wazne jest, aby budowac u takich ludzi poczucie
wlasnej wartosci.

Autorka kolejnego referatu byta Natalia Wojak, doktorantka Instytutu Socjologii
WNHIiS oraz Kota Naukowego Mysli Spotecznej WSR z Uniwersytetu Kardynata Ste-
fana Wyszynskiego w Warszawie. Jej wystapienie dotyczyto wsparcia 1 aktywizacji
spotecznej senioréw jako przeciwdziatania samobdjstwom. Referentka wskazata, ze
problem suicydalnosci jest nieodtaczng czescig kazdego spoleczenstwa, ktory najlicz-
niej obserwuje si¢ w dwoch kategoriach spotecznych: mtodziezy i seniorow. W tym
kontekscie przedstawiata formy wsparcia i aktywizacji osob starszych w §wietle wy-
branych programéw prewencyjnych wystepujacych w Polsce oraz w Niemczech.

Ostatnim prelegentem tej sesji naukowej byt ks. dr hab. Jozef Mtynski z Uniwer-
sytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, ktory prelekcja Tarnowscy se-
niorzy w polityce samorzqdu terytorialnego zamknat dyskurs naukowy. Wystapienie
rozpoczgto si¢ od charakterystyki struktury demograficznej Tarnowa; zdefiniowane
zostaty najwazniejsze obszary zycia tamtejszych seniorow, takie jak zrodta ich utrzy-
mania, dzienny czas na aktywno$¢ czy ich gldéwne wydatki. W wyniku analizy wy-
odrebniony pozostal problem starzejacego si¢ spoteczenstwa, powodujacy koniecz-
no$¢ podjecia przez organy administracyjne, organizacje oraz instytucje ksztaltujace
warunki godnego starzenia si¢ dziatalno$ci nakierowanej na seniordw. Przyblizono
stuchaczom tarnowskie instytucje i organizacje, takie jak: Miejski Osrodek Pomocy
Spolecznej w Tarnowie, Dom Pomocy Spotecznej przy ulicy Czarna Droga 48 czy
tez Dom Pomocy Spotecznej im. Swictego Brata Alberta przy ulicy Szpitalnej 53 oraz
inne rozmaite instytucje kultury. Wymienione zostaly podejmowane dziatania na rzecz
0sOb w wieku starszym, takie jak chociazby: funkcjonowanie Karty Tarnowskiego
Seniora, bezptatne przejazdy komunikacja czy rdzne wprowadzane w zycie progra-
my zdrowotne. Przedstawiono réwniez tarnowskie uniwersytety trzeciego wieku oraz
kluby seniora, ktorych temat poruszany byt we wczesniejszych czegsciach konferencji.
Blizszg uwagg skupita ona na celach i1 zadaniach dla senioréw w latach 2018-2020.
Podzielone zostaty one na trzy priorytety: tworzenie optymalnych warunkéw ukie-
runkowanych na utrzymanie i poprawe¢ zdrowia 0sob starszych, pomoc i zapewnienie
starszym bezpieczenstwa socjalnego oraz przeciwdziatanie alienacji osob starszych
poprzez integracj¢ mi¢dzypokoleniowa. Prezentacje zwienczylo przedstawienie wy-
nikow sondy ulicznej: ,,Czego oczekujg seniorzy™.

Ogodlnopolska konferencja naukowa zakonczyta si¢ krotkg dyskusjg i podsumo-
waniem dotyczacym warto$ci i potrzeby realizacji polityki prosenioralnej w Polsce.

Jozef Miynski
Wydziat Studiéw nad Rodzing
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie
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