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Wśród nurtów, które wywarły duży wpływ na kształtowanie się 
myśli i postaw we Współczesnym świecie, znajdowała się i znajduje 
nadal filozofia egzystencjonala 1. Przedmiotem zasadniczym jej za
interesowań jest konkretny człowiek oraz sens czy bezsens ludz
kiego życia. Ponieważ taki kierunek nie może być obcy dla pedago
giki chrześcijańskiej, jej konfrontacja z filozofią egzystencjonalną 
jest nie do uniknięcia. Oczywiście pedagogika chrześcijańska nie
zmienna jest w swej najgłębszej podstawie, którą stanowi zbawcza 
rzeczywistość, objawiona — w myśl planu Bożego — przede wszyst
kim w osobie Jezusa Chrystusa, działającego przez Kościół i w Koś
ciele. Ale podstawę chrześcijańskiej pedagogiki stanowią także za
łożenia filozoficzne, które ulegają przemianom, ponieważ odzwier
ciedlają myśli i dążenia związane z różnymi okresami dziejów.

Tak więc wyżej wymieniona pedagogika z jednej strony musi 
ustawicznie sięgać do Objawienia, by odnawriać swą wierność nauce 
Chrystusa, ale z drugiej strony powinna wciąż nawiązywać łączność 
z aktualnymi nurtam i myślowymi, aby dostrzec przeobrażenia, ja
kim stale ulega człowiek, co pozwala lepiej go zrozumieć i skutecz
niej przychodzić mu z pomocą.

Powstaje jednak pytanie, czy jest w ogóle możliwe wprowadzenie 
do założeń filozoficznych pedagogiki chrześcijańskiej jakichkolwiek 
elementów filozofii egzystencjonalnej, skoro wiadomo, że jej przed
stawiciele, powodowani skrajnym  subiektywizmem, odrzucają 
wszelkie wartości obiektywne, a bardzo często przyjm ują stanowisko 
agnostyczne lub ateistyczne. Czy więc inspiracja zaczerpnięta z tego 
rodzaju filozofii nie doprowadziłaby do odrzucenia istoty wychowa
nia chrześcijańskiego, zmierzając np. do przyjęcia śmierci Boga?

A zatem koncepcja chrześcijańskiej pedagogiki egzystencjalnej

1 Streszczenie rozprawy habilitacyjnej pod tym samym tytułem.
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stanowi trudny do rozwiązania problem, którym jednak trzeba się 
zająć ze względu na koniecznoś odnowy wychowania chrześcijań
skiego i powiązania go ze współczesnością.

Pierwszym krokiem do naświetlenia tego problemu będzie uchwy
cenie kierunku ewolucji, zachodzącej w ujmowaniu treści wycho
wania chrześcijańskiego. Otóż analiza głównych dokumentów 
Kościoła, dotyczących wychowania, w&kazuje na egzystencjalny jej 
charakter (część I).

Następnie należy zbadać filozoficzne podstawy pedagogiki chrześ
cijańskiej, aby przekonać się w jakim sensie byłoby możliwe ich 
uzupełnienie i wzbogacenie elementami egzystencjalnymi (część II).

Wreszcie pozostaje do rozważenia główne zadanie chrześcijańskiej 
pedagogiki egzystencjalnej, którym wydaje się być wychowanie 
do spotkania z Bogiem (część III).

I. Egzystencjalna ewolucja wychowania chrześcijańskiego 
w świetle dokumentów Kościoła

Pedagogika jest teoretyczną wiedzą i nauką o wychowaniu jako 
zasadniczym czynniku rozwoju człowieka. Wychowanie bywTa okreś
lane bardzo różnie, zależnie od przyjętego uprzednio punktu widze
nia. Godna uwagi wydaje się definicja zaproponowana przez Stefa
na K u n o w s k i e g o :  ,,wychowanie to zawsze społecznie uznany 
system działania (pokoleń starszych na dorastające, celem pokiero
wania ich wszechstronnym rozwojem dla przygotowania do przy
szłego życia według określonego ideału” 2.

Ponieważ przedmiotem naszych badań jest wychowanie chrześci
jańskie, podstaw jego będziemy szukać w rozwijającej się doktrynie 
pedagogicznej Kościoła, wyrażonej w dokumentach magisterium. 
Oczywiście musimy ograniczyć się jedynie do takich wypowiedzi, 
które wydają się stanowić etapy w rozwoju chrześcijańskiej myśli 
pedagogicznej. Tego rodzaju dokumentem jest encyklika P i u s a XI 
Divini illius Magistri, a następnie uchwały Soboru W atykańskie
go II, jako ważki czynnik odnowy wychowania chrześcijańskiego. 
Rozpatrzmy więc kolejno encyklikę oraz dokumenty Vaticanum II, 
biorąc pod uwagę ich filozoficzne uwarunkowanie, a wreszcie spró
bujm y wyśledzić kierunek zachodzącej między dwoma wymieniony
mi etapami ewolucji.

2 S. K u n o w s k i, Podstawy współczesnej pedagogiki chrześcijańskiej, (ma
szynopis), Lublin 1968, 137. Inaczej rozumie wychowanie F. K o r n i s z e w s k i  
(Mała Encyklopedia Pedagogiczna: Wychowanie, s. 1062), mianowicie jako „wy
tworzenie mniej lub więcej trwałych zmian w sferze psychicznej, dynamicznej, 
ukierunkowującej postępowanie jednostki...”. Zob. t e n ż e ,  Wychowanie, kształ
cenie, nauczanie, tamże, 1133 n.
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1. P r z e ł o m o w e  z n a c z e n i e  e n c y k l i k i  P i u s a  X I  
„ D i v i n i  i l l i u s  M a g i s t r i ”

Encyklika P i u s a  XI, zaczynająca się od słów Divini illius Ma
gistri, nosi datę 31 grudnia 1929 r .3 Składa się ona ze wstępu, gdzie 
autor podaje cel i powody jej napisania oraz z czterech części 
o treści następującej:

1) społeczności wychowujące: Kościół, rodzina, państwo
2) przedmiot wychowania: cały człowiek jako ten, którego się 

wychowuje
3) środowisko wychowawcze: rodzina, Kościół, szkoła, świat
4) istota chrześcijańskiego wychowania: ukształtowanie prawdzi

wego chrześcijanina przez współdziałanie z łaską Bożą.
Wpływ encykliki Divini illius Magistri na katolicką myśl pedago

giczną odznaczał się tak wielką siłą i trwałością, że praw ie 40 lat 
po jej ogłoszeniu niektórzy ojcowie Soboru Watykańskiego II byli 
zdania, że nie zachodzi konieczność ponownego omawiania zasad 
wychowania chrześcijańskiego, skoro zostały one wyczerpująco 
sformułowane już przez Piusa XI.4 Według Józefa G ó t t l e r a  en
cyklika to „Magna Charta katolickiego wychowania” 5. Rzeczywiście, 
mimo pewnej obfitości publikacji pedagogicznych w okresie poprze
dzającym wydanie encykliki P i u s a  XI brakowało wyraźnej kon
cepcji wychowania chrześcijańskiego, która opierałaby się na filo
zofii rozwijającego się człowieka i na jasno określonych podsta
wach teologicznych 6.

Otóż właśnie autor Divini illius Magistri sprecyzował dogmatycz
ny fundam ent tego wychowania w kierunku chrysto- i eklezjocen- 
trycznym z prawdą o Trójcy św. jako punktem  oparcia i wyjścia. 
Z takich założeń P i u s  XI wyprowadza uniwersalność i nadprzy- 
rodzoność jako cechy pedagogiki chrześcijańskiej, przejmując do 
zbudowania systemu wychowawczego elementy filozofii tomistycz- 
nej. Papież także zajmuje stanowisko wobec najważniejszych ów
czesnych nurtów  w pedagogice jak naturalizm, socjologizm oraz  
intelektualizm, przestrzegając przed ich jednostronnością. Następnie 
orzeka, że istotę wychowania chrześcijańskiego stanowi współpraca

3 AAS 22(1930)39-85; P i u s  XI, Encyklika o chrześcijańskim wychowaniu 
młodzieży, „Divini Illius Magistri”, tł., wstęp, komentarz, Ks. bp M. K l e p a c z ,  
Kielce 1947.

4 J. T a r n o w s k i ,  Wyprowadzenie do Deklaracji o wychowaniu chrześcijań
s k i m ^ :  Sobór W atykański II. Konstytucje-Dekrety-Deklaracje (tekst łac.-pol.), 
Poznań 1068, 474.

5 J. G o 111 e r, Die Magna Charta katholischer Erziehung, Katechetische 
Blatter, 1930, nr 1, s. 97 nn.

6 S. K u n o w s k i ,  Potrzeby programowe pedagogicznego kształcenia alu
mnów, w: Księga pamiątkowa spotkania profesorów katechetyki i pedagogiki 
seminariów duchownych w  Polsce (maszynopis), Warszawa 1967, 20. Zasadni
cza treść artykułu w: Ateneum Kapłańskie 71(1968)65-76.
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z łaską Bożą nad wyrobieniem doskonałego chrześcijanina na wzór 
Chrystusa, oraz uwypukla rolę trzech czynników: rodziny, Kościoła 
i państwa. Wreszcie encyklika zarysowuje możliwość wyodrębnienia 
pedagogiki chrześcijańskiej wobec nauki pokrewnej jaką jest kate
chetyka, przez szerokie określenie przedmiotu wychowania chrześ
cijańskiego, które w przeciwstawieniu do tendencji rozdzielających 
naturę od nadnatury, obejmuje całego człowieka z jego życiem 
przyrodzonym i nadprzyrodzonym.

A zatem dzięki encyklice Divin% illius Magistri po raz pierwszy w 
dziejach wychowania chrześcijańskiego została określona jego treść 
na tle całokształtu problematyki pedagogicznej.

2. O d n o w a  w y c h o w a n i a  c h r z e ś c i j a ń s k i e g o  
w e d ł u g  S o b o r u  W a t y k a ń s k i e g o  II

Zgodnie ze stwierdzeniem umieszczonym we wstępie odnowa 
wychowania chrześcijańskiego powinna wyrażać się: a) powrotem 
do źródeł aby dochować wierności Objawieniu, stanowiącemu n a j
głębszą podstawę pedagogiki chrześcijańskiej oraz b) dostosowaniem 
do współczesności, celem dostrzeżenia przeobrażeń, jakim bezustan
nie podlega człowiek, którem u trzeba skutecznie służyć. Pierwszy 
zatem ruch zmierza do coraz głębszego zbliżenia się do wzoru jedy
nego nauczyciela Jezusa Chrystusa (ewangelizacja), drugi natomiast 
zwraca się ku kształtowaniu współczesności według planu Bożego 
(chrystianizacja)7.

Jeśli idzie o powrót do źródeł, to sobór przedstawia nową wizję 
Kościoła, a mianowicie ujawnia jego charakter antropologiczny, 
wspólnotowy i dynamiczny (konstytucja Lumen gentium) 8. Egzy
stencję chrześcijańską należy rozumieć raczej teocentrycznie niż 
antropocentrycznie, została ona bowiem zakorzeniona w Chrystusie 
od chwili chrztu. Tak więc powstaje dla chrześcijan potrójne zada
nie: udziału w kapłańskiej, proroczej oraz królewskiej misji Zbawi
ciela. Wśród dokumentów Soboru Watykańskiego II szczególnie po
święcona problematyce pedagogicznej jest Deklaracja o wychowa
niu chrześcijańskim. Otóż wysunięta tam  koncepcja wychowawcza 
opiera się na powiązaniu elementów ludzkich i chrześcijańskich, a o 
jej specyfice stanowi podkreślenie konieczności głębokiej więzi z 
Chrystusem i Kościołem. Ideałem wychowania chrześcijańskiego

7 S. K u n o w s k i ,  Założenia i aktualne potrzeby wychowania katolickiego, 
Ateneum Kapłańskie 65(1962)222 n; E. W a j s z c z a k ,  Unowocześnienie w y
chowania chrześcijańskiego, tamże 71(1968)442 n.

8 Y. C o n  g a r ,  Kościół jako Lud Boży (tł. z franc.), Concilium 1968 nr 1-10 
(1965-6), 13-27; M. D. C h e n u  O P, Kościół jako wspólnota (tł. z franc.), 
Tygodnik Powszechny 1964 nr 20; E. P i n  SJ, O Kościele jako formie życia 
wspólnotowego, Wiąż 13(1970) nr 4, 28-36.
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jest ukształtowanie człowieka doskonałego „na miarę wieku pełności 
Chrystusowej” (Ef 4, 13).9 Podimiotem zaś tego wychowania jest 
Kościół, ponieważ cały lud Boży uczestniczy w posłannictwie Chrys
tusa. Stąd konieczność form acji liturgicznej (misja kapłańska), bi
blijnej (misja prorocza) oraz kształtowania postawy dialogu ze świa
tem (misja królew ska)10.

Przejdźmy do następnego ruchu w kierunku odnowy wychowania 
chrześcijańskiego, mianowicie dostosowania go do problemów 
człowieka dzisiejszego. Tym właśnie zagadnieniem zajmuje się so
borowa Konstytucja pastoralna o Kościele w śuńecte współczesnym.

Zaczyna się ona od przedstawienia aktualnej sytuacji, w jakiej 
znalazła się ludzkość. Na czoło zostają wysunięte w  trzech pierw 
szych rozdziałach: godność osoby ludzkiej, wspólnota ludzka oraz 
aktywność ludzka w świecie. Ojcowie soboru zmierzają do odczyta
nia najwymowniejszych znaków czasu dzisiejszej doby, wsłuchując 
się najpierw  w głos świata a następnie szukając odpowiedzi w Bo
żym Objawieniu. Tak więc konsekwencją pedagogiczną analizy god
ności człowieka będzie wychowanie do pełnego rozwoju osobowości, 
rezultatem  rozważań o ludzkiej wspólnocie jest konieczność wyjścia 
poza „etykę czysto indywidualistyczną” (n. 30) i kształtowanie ku 
„jedności rodziny ludzkiej” (n. 42), wreszcie w wyniku przemyślenia 
aktywności człowieka w świetle Objawienia postawiony zostaje po
stulat wychowania do pełnej ku ltu ry  n .

3. R o z w ó j  c h r z e ś c i j a ń s k i e j  m y ś l i  p e d a g o g i c z n e j

Nasuwa się teraz pytanie, czy biorąc pod uwagę dwa wyżej za
znaczone etapy (encyklika P i u s a XI i Vaticanum II) można dopa
trzeć się jakiegoś rozwoju chrześcijańskiej myśli pedagogicznej, a 
jeśli tak, to w jakim on zmierza kierunku.

Otóż wydaje się, że koncepcja wychowania chrześcijańskiego 
przechodzi do orientacji esencjalnej do egzystencjalnej. Pierw

9 Z. K l e p a c k i ,  Problemy pedagogiczne w soborowej „Deklaracji o wycho
waniu chrześcijańskim”, w: Sprawozdania z czynności wydawniczej i posie
dzeń naukowych oraz Kronika Tow. Nauk. KUL, Lublin 1968, nr 16, 97-102;
S. K u n o w s k i ,  Założenia ideowe soborowej „Deklaracji o wychowaniu 
chrześcijańskim”, tamże, 105-110: J. T a r n o w s k i ,  Grauissimum educationis, 
Ateneum Kapłańskie 71(1968)397.

10 Fr. B l a c h n i c k i ,  Katecheza a liturgia, Collectanea Theologica 39(1969) 
nr 3, 120-124; K. R o m a n i u k ,  Pismo św. w życiu Kościoła współczesnego, 
Ateneum Kapłańskie 72(1969)445-454.

11 T. Ś l i p k o  SJ, Godność osoby ludzkiej, Ateneum Kapłańskie 74(1970)188- 
-192: J. K r  u c i n a ,  Dobro osoby a dobro wspólne, tamże, 219; W. P i w o 
w a r s k i ,  Osoba ludzka a społeczność, Roczniki Filozoficzne 12(1964)31; P. A r-  
r u p e SJ., Postawa Kościoła wobec różnorodności kultur świata dzisiejszego, 
Collectanea Theologica 40(1970) nr l , 5 - 1 2 ; b p J .  S t r o b a ,  Odnowienie kultury  
chrześcijańskiej, Katecheta 9(1965)49-54; J. P a s t u s z k a ,  Człowiek a kultura  
w świetle Soboru W atykańskiego II, Zeszyty Naukowe 13(1970) nr 3, 15-26.
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sza z nich kładzie nacisk na naturę człowieka czyli istotę skierowa
ną do działania, ujmowaną zawsze w sposób ogólny i stały oraz na 
ideał, jaki wychowanek ma wcielać w życie, urzeczywistniając za
równo pełnię swej natury, jak też realizując dary nadprzyrodzone. 
Druga zaś orientacja wysuwa na czoło konkretnie uwarunkowaną 
egzystencję wychowanka w jej aspekcie zarówno indywidualnym 
jak i społecznym, sytuację w jakiej się on znajduje, a również nad
przyrodzone na niego oddziaływanie. Oczywiście obydwie orientacje 
nie wyłączają się wzajemnie i aktualna przewaga egzystencjalnej 
nad esencjalną oznacza jedynie możliwość pełniejszego ujęcia rze
czywistości, która zawsze przewyższa nasze możliwości poznaw
cze 12.

Jeśli raz jeszcze przejrzym y się encyklice Dwini illius Magistri, 
z łatwością zauważymy, że dominuje w niej orientacja esencjalna. 
Ideał bowiem wychowania zarówno naturalny (doskonałość natury), 
jak  nadnaturalny (naśladowanie Chrystusa aż do pełni doskonałości 
chrześcijańskiej) ma tu charakter ogólny i stały.

Ale filozofia tomistyczna, która stanowiła dla P i u s a  XI jeden 
z głównych punktów oparcia, weszła wikrótce w nowe stadium. Mia
nowicie badania prowadzone przez Etienne G i 1 s o n a odczytały 
naukę św. T o m a s z a  o naturze ludzkiej w sposób personalny 
i egzystencjalny, bo „właśnie akt istnienia nadaje człowiekowi 
ten podwójny przywilej, że jest rozumem i jest osobą” 13. Romano 
G u a r d i n i  zaś sądził, że „badanie należy rozpoczynać nie od py
tania o abstrakcyjną istotę osoby, lecz od pytania o konkretnie, oso
bowo istniejącego człowieka” u . Egzystencjalnie rozumiał również 
naturę ludzką Emmanuel M o u n i e r  stwierdzając, że człowieka 
nie można zamykać w żadne schematy, bo jest niepowtarzalny, lecz 
trzeba go przenieść ,wraz z tym, co w nim najbardziej wieczne, w 
samo serce aktualności” 15.

Publikacje G i l  s o n a ,  G u a r d i n i e g o ,  M o u n i e r a  i wielu 
Innych myślicieli chrześcijańskich kształtowały orientację egzysten
cjalną, która znalazła swój zdecydowany wyraz w dokumentach 
Soboru Watykańskiego II. Wprawdzie spotykamy w nich nadal tra
dycyjny term in „natura ludzka” (np. KDK n 14, 15), ale następuje 
również mocny nacisk na konkretne i przekształcające się uw arun
kowania egzystencji człowieka. Wskazuje na to już sam zasadniczy 
kierunek odnowy soborowej, z jednej strony zmierzającej do źródeł 
chrześcijaństwa, a z drugiej do problemów współczesności. Tak więc

12 E. S c h i l l e b e e c k x  OP, Chrystus — sakrament spotkania z Bogiem  
(tł. z ang.), Kraków 1966, 14.

13 E. G i l  s on ,  Tomizm  (tł. z franc.), Warszawa 1960, 418.
14 R. G u a r d i n i ,  Koniec czasów nowożytnych. Świat i osoba. Wolność, ła

ska, los (tł. z niem.), Kraków 1969, 169.
15 E. M o u n i e r ,  Co to jest personalizm? (tł. z franc.), Kraków 1960, 246.
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natura ludzka widziana oczami soboru nie jest czymś statycznym 
zakrzepłym, lecz ulega ustawicznym modyfikacjom, które należy 
poznać i zrozumieć. Orientacja egzystencjalna da się również zau
ważyć w Deklaracji o wychowaniu chrześcijańskim. Na samym jej 
początku (n. 1) zostaje wysunięty postulat, aby wychowanie odpo
wiadało własnemu celowi każdego człowieka jakiejkolwiek rasy, 
stanu i wieku, jak również ażeby było dostosowane do jego właści
wości wrodzonych, różnicy płci, kultury i ojczystych tradycji. Pod
czas gdy P i u s  XI w swej encyklice wiązał wychowanie przede 
wszystkim z posłannictwem trzech instytucji (rodziny, Kościoła 
i państwa) deklaracja wychodzi od godności osoby, dającej każdemu 
prawo do wychowania ludzkiego (n. 1), oraz do godności dzieci Bo
żych dającej wszystkim ochrzczonym prawo do wychowania chrześ
cijańskiego (n. 2). A zatem punkt widzenia P  i u s a XI można okreś
lić jako instytucjonalny w przeciwieństwie do egzysencjalnego zo
rientowania d ek larac ji16.

II. Filozoficzne podstawy egzystencjalnej 
pedagogiki chrześcijańskiej

Wszelka działalność wychowawcza przyjm uje pewien zbiór w ar
tości, a także stawia sobie określone cele do osiągnięcia. Opiera się 
więc na jakimś poglądzie na człowieka i świat oraz na wzajemnym 
stosunku tych dwu rzeczywistości, zatem świadomie lub nieświa
domie wiąże się z odpowiednią teorią filozoficzną. Ponieważ przed
miotem naszych badań jest konfrontacja pedagogiki chrześcijańskiej 
z filozofią egzystencjalną, należy najpierw zająć się genezą i kierun
kami tej ostatniej, następnie próbą zarysowania teorii wychowaw
czej na niej opartej, wreszcie problemem wprowadzenia elementów 
egzystencjalnych do wychowania chrześcijańskiego.

1. G e n e z a  i k i e r u n k i  f i l o z o f i i  e g z y s t e n c j a l n e j

Zagadnienie, czy filozofia egzystencjalna stanowi kontynuację 
dawnych kierunków, znanych już w starożytności, czy przeciwnie — 
jest tworem epoki dzisiejszej, trafnie rozstrzyga Adam S c h a f f .  
Filozofia ta, jego zdaniem, należy do starej sokratesowskiej tradycji 
rozważań raczej nad losem człowieka niż nad przyrodą i jej prawa
mi. Z drugiej jednak strony filozofia egzystencjalna, która tak na
gle i bujnie rozkwitła w naszych czasach, zawdzięcza swój rozwój

16 E. V a n d e r m e e r s c h  SJ, Déclaration sur Véducation chrétienne, (Do
cuments conciliaires), Paris 1965, t. 2, 162; J. T a r n o w s k i ,  Wprowadzenie do 
Deklaracji o wychowaniu chrześcijańskim..., 478 n
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także sytuacji dzisiejszej: kryzysowi wszelkich wartości, upadkowi 
autorytetów, ogólnemu zagrożeniu itp .17

Filozofia egzystencjalna, określana skrótowo jako „egzystencja- 
lizm (chociaż ten termin ma raczej zakres szerszy, odnosi się bowiem 
nie tylko do filozofii), obejmuje wiele kierunków, niejednokrotnie 
sprzecznych ze sobą. Przyjęto zwykle rozróżniać dwie tendencje: 
agnostyczno-ateistyczną (M. H e i d e g g e r ,  J. P. S a r t r  e, A. C a 
m u s  i inni) oraz teistyczną m. in. K. J a s p e r  s, M. B u b e r, 
G. M a r c e l ) .

Obydwie odmiany egzystencjonalizmu kładą nacisk w koncepcji 
człowieka nie na esencję, lecz na egzystencję w jej konkretnym, 
wciąż zmieniającym się usytuowaniu, jednorazowości i pojedyn- 
czości. Ponadto charakterystyczny jest dla obu odgałęzień subiekty
wizm, oraz zaakcentowanie dramatyczności losu człowieka, potrzeby 
wolności i autentyzmu. Jeśli zaś idzie o różnice między wymienio
nymi tendencjami, to treść koncepcji człowieka w ujęciu egzysten- 
cjalizmu agnostyczno-ateistycznego wydaje się daleko bardziej pesy
mistyczna, zapewne wskutek podkreślenia nicości człowieka, niż 
w oświetleniu przedstawicieli obozu przeciwnego, którzy zwracają 
uwagę raczej na wielkość istoty ludzkiej. Drugą cechą charakterys
tyczną u tych ostatnich nie jest skrajny subiektywizm, lecz uznanie 
obiektywnych wartości nadludzkich oraz pewnych elementów esen- 
cjalnych w człowieku, co się wyraża w personalizmie, przyjmowa
nym na ogół przez egzystencjalistów teistycznych. Wystrzegając się 
schematycznych uproszczeń, trzeba stwierdzić, że punktem wyjścia 
egzystencjalizmu agnostyczno-ateistycznego jest obcość, izolacja, na
wet wrogość wobec otoczenia, z różnym skutkiem przezwyciężana. 
W obozie przeciwnym natomiast postawą wyjściową jest raczej 
otwarcie, gotowość do nawiązania dialogowego kontaktu z Ty, uwień
czonego personalnym spotkaniem. Podstawę takiego stanowiska 
można upatrywać w uznaniu i przyjęciu Boga, który zaprasza czło
wieka do dialogu i sam na jego spotkanie wychodzi18.

17 A. S c h a f f ,  Filozofia człowieka. Marksizm a egzystencjalizm, Warszawa 2 
1962, 9-19.

18 P. C h o j n a c k i ,  Filozofia egzystencjalna a rzeczywistość surowa i huma
nistyczna, Polonia sacra 1(1948)242-266; J. D a n i é 1 o u, Le problème de Dieu 
et Vexistentialisme, Montréal 1959; Filozofia egzystencjalna. Wybrane teksty  
z historii filozofii (opr. L. K o ł a k o w s k i  i K. P o m i a n )  Warszawa 1965, 
W. G r o m c z y ń s k i ,  Człowiek. Świat rzeczy. Bóg w filozofii Sarteła W arsza
wa 1969; J. H a s  e n  f u s  s, Ersatzreligionen heute. Soziologismus und Exis
tentialismus, Aschaffenburg 1965; T. M. J  a r о s z e w s k i, Osobowość i wspólno
ta. Problemy osobowości we współczesnej antropologii filozoficznej — mar
ksizm, strukturalizm , egzystencjalizm, personalizm chrześcijański, Warszawa 
1970; J. K o s s a k ,  Egzystencjalizm w filozofii i literaturze, Warszawa 1971; 
A. K r ą p i e c ,  Egzystencjalizm tom istyczny , Znak 6(1951)108-125; J. P a 
s t u s z k a ,  Koncepcja człowieka - -  bliźniego w egzystencjalizmie, Roczniki 
Filozoficzne 14(1966) nr 4, 5-18.



2. K s z t a ł t o w a n i e  s i ę  e g z y s t e n c j a l n e j  
p e d a g o g i k i  c h r z e ś c i j a ń s k i e j

Zanim przejdziemy do zarysowania egzystencjalnej teorii wycho
wania chrześcijańskiego, konieczne jest dokonanie choćby ogólnej 
oceny egzystencjalizmu ze stanowiska rzeczywistości zbawczej, obja
wionej przez Jezusa Chrystusa.

Jasną jest rzeczą, że egzystencjalizm ateistyczny przeczy chrześ
cijaństwu. Wydaje się jednak, że skoro egzystencjalizm należy uwa
żać za filozofię podmiotu, a więc subiektywną, to w odniesieniu 
do istnienia Boga nie może on zajmować jednoznacznego stanowiska. 
Ale subiektywizm egzystencjalizmu, wymierzony przeciwko trakto
waniu Objawienia jako abstrakcyjnej wiedzy o Bogu, a dostrzega
jący w wierze przede wszystkim akt wielkiego wyboru i osobistej 
decyzji, sprowadza wszelako poważne niebezpieczeństwo. Byłoby 
mianowicie zasadniczym błędem odebranie wartości ponadsubiek- 
tywnych wierze chrześcijańskiej. Boże Objawienie ma bowiem nie
zależną od podmiotu odpowiedź na ludzkie problemy, a subiektyw
ność musi podporządkować się obiektywnej prawdzie, którą można 
poznać jedynie dzięki łasce Bożej. Inne niebezpieczeństwo egzysten
cjalizmu łączy się, z godnym skądinąd uznania, wysunięciem czło
wieka jako jedynego ośrodka godnego uwagi. Może jednak wówczas 
nastąpić wchłonięcie transcendencji Boga przez wymiar immanent- 
ny, co nie byłoby zgodne z wielowymiarową Boską rzeczywistoś
cią 19.

Przeciwstawienie się procesowi dezantropomorfizacji człowieka 
jest słusznym postulatem egzystencjalizmu i ma zdecydowaną pod
stawę w Piśmie św. (Rdz 1, 27), ale nie może prowadzić do apoteozy 
człowieka, będącego jedynie „absolutem względnym”, którego wol
ność jest przecież ograniczona20. Podobnie wydaje się jak najbar
dziej zgodne z duchem chrześcijańskim dążenie do wyrwania czło
wieka spod hegemonii tłumu, by ocalić jego autentyczną jednostko- 
wość. Byłoby jednak wielkim przeoczeniem pominięcie faktu, że 
„człowiek... z głębi swej natury jest istotą społeczną, toteż bez sto
sunków z inymi ludźmi nie może ani żyć, ani rozwinąć swoich 
uzdolnień” (KDK 12). Wreszcie charakterystyczny dla egzystencja
lizmu tragizm ludzkiego istnienia nie jest wprawdzie obcy chrześci
jańskiej wizji człowieka, ale powinien zostać przezwyciężony na
dzieją w Chrystusie, który pokonał grzech i śmierć a przynosi życie 
(KDK 1, 22).

Sumując powyższe, ledwie fragmentaryczne uwagi, należy stw ier
dzić, że egzystencjalizm w niektórych swych odmianach odchyla się 
co prawda od autentycznego chrześcijaństwa, ale podejmuje jego

19 J. R. W i l l i a m s ,  Contemporary existentialism and Christian faith, New 
Jersey 1965, 21-37.

20 G. T h i 1 s, Działanie ludzkie w świecie, Ateneum Kapłańskie 74(1970)333.
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tematy, tkwiąc mocno we właściwej mu problematyce. Dlatego in
dukcja elementów egzystencjalnych może się przczynić do pogłębie
nia i wzbogacenia wychowania chrześcijańskiego 21.

Po konfrontacji rzeczywistości objawionej z egzystencjalizmem 
przejdźmy obecnie do zetknięcia z nim pedagogiki chrześcijańskiej. 
Otóż jedną z jej kierowniczych zasad jest personalizm, rozwijający 
się właśnie w kierunku egzystencjalnym, co wykazała dokonana wy
żej analiza dokumentów Kościoła. Przyjęcie pojęcia osoby jest więc 
konieczne w wychowaniu chrześcijańskim, lecz w egzystencjalnej 
jego koncepcji zyska ono oczywiście specyficzny charakter. Oto za
czerpnięty z egzystencjalizmu rysy osoby ludzkiej: 1) zaakcentowa
nie egzystencji w pełnej jej zmienności, 2) jednostkowość, 3) auten
tyczność, 4) tragiczny optymizm, 5) konkretne usytuowanie, 6) za
angażowanie, 7) wolność i 8) dialogowość.

Wydaje się, że wyliczone cechy można ograniczyć do trzech a 
mianowicie: a) autentyczność (cecha 3), ponieważ wiąże się ona 
z urzeczywistnieniem jedynej, niepowtarzalnej egzystencji w całym 
wachlarzu jej zmiennych możliwości (cechy l i  2), b) zaangażowanie 
(cecha 6), które wynika z właściwego odkrycia swego konkretnego 
usytuowania z jego trudnościami, konfliktami, całym tragizmem 
(cecha 4 i 5), c) dialogowość (cech 8), opierająca się w gruncie rze
czy na uznaniu wolności zarówno własnej jak innych ludzi (cecha 7).

Trzy poważne cechy osoby można rozumieć jako podstawę kate
gorii pedagogicznych, które należałoby wprowadzić do chrześcijań
skiego wychowania egzystencjalnego.

Przedmiotem jednak badań pedagogiki nie jest tylko osoba wy
chowanka, ale także a nawet przede wszystkim, sam proces wycho
wania. Otóż w pedagogice egzystencjalnej elementy sytuacyjne po
winny wejść do procesu wychowawczego. Jeżeli więc grają w nim 
zasadniczą rolę następujące cztery czynniki22: bios (psychosomatycz
na strona osoby ludzkiej), etos (panujące normy społeczne), agos 
planowa działalność wychowawców), los (ogół faktów i zdarzeń 
wpływających na bieg życia), to ten ostatni najbardzień łączy się 
z egzystencjalizmem, ponieważ obejmuje różnego rodzaju sytuacje 
życiowe, w jakie człowiek zostaje wkorzeniony. Oczywiście w pe
dagogice chrześcijańskiej rozumiemy los jako Opatrzność opieku
jącą się człowiekiem, a także wzywającą go do współpracy w Bożym 
kształtowaniu rzeczywistości. W związku z losem ludzkim powstała 
ostatnio nowa kategoria pedagogiczna, mianowicie „spotkanie” jako 
zdarzenie, które może wywrzeć dogłębny, nieodwracalny wpływ na 
życie człowieka.

21W. S c h u r r  CSSR, Religia a duch czasu, w: B. H a r i n g ,  Nauka Chrystu
sa (tł. z niem.), Poznań 1966, t. 6, 240.

22 S. K u n o w s k i, Założenia i ogólne potrzeby..., 227 n.
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3. E l e m e n t y  e g z y s t e n c j a l n e  w w y c h o w a n i u  
c h r z e ś c i j a ń s k i m

Z poprzednich rozważań wynika, że w wychowaniu powinny zna
leźć zastosowanie następujące kategorie egzystencjalne: spotkanie, 
dialog oraz zaangażowanie autentyczne. Rozważamy je kolejno w 
aspekcie pedagogiki chrześcijańskiej.

Znaczenie spotkania w życiu luddcim zostało dostrzeżone zarówno 
przez personalizm zwany dialogicznym jak przez egzystencjalizm.

Przedstawiciele pierwszego z tych kierunków: J. A l f r e d o ,  
K. B a r t h ,  E. B r u n n e r ,  F. E b n e r ,  J. G o l d b r u n n e r  
R. G u a r d i n i  i inni przyjm ują dialogową strukturę osoby czło
wieka i dlatego uważają spotkanie za element konieczny dla jej 
rozwoju. Według zaś koncepcji egzystencjalnej (m. in. O. Fr. B o l-  
1 n o w, Th. K a m p m a n n  G. H a n s e m a n n )  spotkanie jest sy
tuacją w której człowiek doznaje zetknięcia z jakąś rzeczywistością 
trafiającą go w sam rdzeń egzystencji i wpływającą w decydujący 
sposób na jego życie23. Ponieważ cała historia zbawienia stanowi 
wciąż następujące po sobie spotkania Boga z ludźmi, można uważać 
spotkanie z Bogiem za kierunek zasadniczy wychowania chrześci
jańskiego. Powstaje wszelako pytanie, jak doprowadzić do takiego 
spotkania, skoro zależy ono od łaski Boga i wolności człowieka. Otóż 
rola wychowawcy ogranicza się do pośrednictwa: należy usuwać 
przeszkody i kształtować odpowiednie dyspozycje wychowanków.

Jeśli idzie o dialog, to M. N a v r a t i l  określa go jako ,,proces, 
przez który dwa przedmioty używają słowa w zamiarze osiągnięcia 
zrozumienia tego, co każdy z nich myśli i czym żyje, oraz dzięki któ
remu dochodzą w pewnej mierze do zbliżenia wzajemnego swoich 
punktów widzenia i właściwego sobie sposobu bycia” 24. Wydaje się 
jednak, że stosunek wychowawca-wychowanek nie może stać się 
prawdziwym dialogiem, ponieważ w grę wchodzi człowiek dorosły, 
który dominuje nad niedojrzałą osobą dziecka. W rzeczywistości 
wszelako wychowawca nie powinien uważać się za człowieka do
skonałego; potrzebuje on również pomocy od innych, nawet ze strony 
dzieci. „Nasz uczeń kształtuje nas” — pisze M artin B u b e r 25. W 
takim właśnie kierunku idzie stwierdzenie soborowe: „Dzieci zaś, 
jako żywi członkowie rodziny przyczyniają się na swój sposób do 
uświęcania rodziców” (KDK 48). Zarówno wychowanek jak wycho

23 O. Fr. B o 11 n o w, Existenzphilosophie und Pädagogik. Versuch über un
stetige Formen der Erziehung, S tuttgart 1959, 98; por. również L. P r o h a s k a ,  
Pädagogik der Begegnung. Entwurf einer ganzheitlichen Erziehungslehre, Frei- 
burg-Basel-Wien 1961, 11- 123; T. K a m p m a n n ,  Erziehung und Glaube, Mün
chen 1960, 93 - 108; R. G u a r d i n i ,  O. F. B o 11 n o w, Begegnung und Bildung, 
Würzburg 1956.

24 M. N a v r a t i l ,  Dialogue, w: Vocabulaire de Psychopédagogie et de Psy
chiatrie de Venfant, Paris 1963, 174.

25 M. B u b e r ,  Schriften zun Philosophie, München-Heidelberg 1962, t. 1, 88.
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wawca są podporządkowani Logosowi a więc wspólnie m ają szukać 
Prawdy i Miłości.

Wychowanie do dialogu zakłada u wychowawcy chrześcijańskiego 
taką podstawę, która byłaby kontynuacją i odblaskiem dialogu, roz
poczętego z człowiekiem przez samego Boga.

Przejdźmy na koniec do autentycznego zaangażowania. Autentycz
ność polega na zgodności z najgłębszym „ja”, co wtedy zachodzi, gdy 
słowa i czyny wynikają z najbardziej wewnętrznego, osobistego na
stawienia i są prawdziwie, intensywnie przeżywane 26. Zaangażowa
nie zaś to oddanie się całkowite jakiejś sprawie lub osobie, pocho
dzące z wolnego wyboru.

Powstaje teraz pytanie, jakie będą konsekwencje przyjęcia auten
tycznego zaangażowania za kategorię pedagogiczną. Otóż wydaje się, 
że pociąga to za sobą m. in. następujące postulaty: 1) poznawanie w 
procesie wychowawczym autentycznej egzystencji dziecka lub mło
dego człowieka oraz dotarcie do niej i 2) pomoc w rozwoju egzysten
cji zaangażowanej wychowanka. Co do postulatu pierwszego, to w 
wychowaniu egzystencjalnym nie wystarczą nauki operujące p ra
wami ogólnymi jak psychologia, socjologia itp. Wprawdzie odrzuce
nie ich współpracy byłoby błędem, niemniej egzystencja każdego 
wychowanka jest konkretna, jedyna i niepowtarzalna, dlatego nie da 
się zamknąć w żadnych schematach. Droga zaś do autentycznej 
egzystencji prowadzi przede wszystkim przez dialog i miłość.

Postulat drugi w wychowaniu chrześcijańskim wypływa przede 
wszystkim z godności osoby ludzkiej oraz z jej nowej egzystencji 
w Chrystusie, przez którego stanowimy jedną rodzinę, mając Boga 
za Ojca. Tak więc wychowanie do rozwoju egzystencji zaangażowa
nej wyraża się kształtowaniem postawy uniwersalizmu katolickiego, 
zmierza on do budowania wspólnoty dobra i piękna czyli najpełniej
szego człowieczeństwa na wzór Jezusa Chrystusa 27.

III. Główne zadanie chrześcijańskiej pedagogiki 
egzystencjalnej: wychowanie do spotkania z Bogiem

W pedagogice chrześcijańskiej na centralne miejsce wysuwa się 
wychowanie do spotkania z Bogiem. Problem ten leży na pograniczu 
teologii i pedagogiki, będzie zatem rozpatrzony kolejno w świetle 
obu tych nauk, a wreszcie niejako na ich skrzyżowaniu, gdy zostaną 
omówione drogi, na których można spotkać Boga.

26 W. M a r c i s z e w s k i ,  A utentyzm  a siła przeświadczenia, Więź 7(1964) 
nr 7—8, 77 n.

27 S. K u n o w s k i, Wychowanie do chrześcijańskiego uniwersalizmu, 
w: O Bogu i o człowieku, Warszawa 1969, t. 2, 214.
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1. S p o t k a n i e  z B o g i e m  w e d ł u g  t e o l o g i i  
w s p ó ł c z e s n e j

Teologia dzisiejsza mówi o dwu wymiarach w ujmowaniu Bożej 
rzeczywistości przez człowieka: wertykalnym  i horyzontalnym. Otóż 
prawdy „wznoszące”, trudne i twarde, wymagające nawrócenia moż
na nazwać wertykalnymi. Natomiast horyzontalne są takie prawdy, 
które przyjmowane i urzeczywistniane są także przez niewierzących 
np. godność i wolność ludzka lub braterstwo powszechne2S.

Umieszczenie spotkania z Bogiem w wymiarze wertykalnym  ozna
czałoby, że może się ono dokonać na drodze zstąpienia Boga ku 
człowiekowi i wzniesienia człowieka ku Bogu (wiara, nadzieja, m i
łość Boga). Natomiast wymiar horyzontalny ujm uje świat z mieszka
jącymi na nim ludźmi (miłość międzyludzka, budowanie lepszej rze
czywistości) jako właściwy teren spotkania z Bogiem.

Otóż tzw. „teologowie śmierci Boga” wydają się zupełnie pomijać 
wymiar wertykalny. Niektórzy z nich, charakteryzujący się „orien
tacją kulturową”, np. Gabriel V a h a n i a n  (ur. 1927) sądzą, że 
współczesna kultura ma charakter immanentny i brak w niej miejs
ca dla transcendentnego Boga 29. Inni zaś, przedstawiciele „orientacji 
chrystologicznej”, np. Paul v o n  B u r e n  (ur. 1924 r. są zdania, 
że Jezus przedstawia urzekającą siłę, ale jest tylko człowiekiem30.

Zupełnie odrębne jest stanowisko tej grupy teologów, kórzy nie 
odrzucają wertykalnego wymiaru, lecz go pomniejszają „humanizmu- 
jąc” lub „sekularyżując” niejako chrześcijaństwo. Tak np. Ladislaus 
B o  r o s  SJ (ur. 1927) pisze: „Kto przyjm uje uczciwie swe człowie
czeństwo, przyjm uje Syna człowieczego” 31. Dietrich B o n h o e f f e r  
(1906—1945) zaś, nazywany apostołem świeckiego chrześcijaństwa, 
twierdził: „być chrześcijaninem znaczy być człowiekiem” 32.

Wyżej wspomniane nurty  teologiczne należałoby omówić szczegó
łowo i ocenić krytycznie. Na tym  miejscu niech wystarczą w odnie
sieniu do „teologii śmierci Boga” słowa P a w ł a  VI: „Bóg mógłby 
umrzeć tylko w umyśle człowieka. To nie słońce zgasło, to oko ludz
kie zaćmiło się” 33. Jeśli zaś idzie o teologów humanizujących czy

28 O wierze i kontemplacji. Rozmowa między J. Guittonem i A. Frossardem, 
Tygodnik Powszechny 1970 nr 11(1103); zob. jeszcze J. G u i t t o n ,  Kościół 
współczesny (tł. z fr.), Warszawa 1965, 153.

29 G. V a h a n i a n ,  The Death oj God. The Culture our Post-Christian Era, 
New York, 1961, 107 n.

80 Wg. V. M e t h a, Les théologiens de la mort de Dieu (tł. z ang.), Tours 
1969, 81.

81 L. B o r o s ,  Im  Menschen Gott begegnen, Mainz 1967 — omówienie książ
ki z obszernymi cytatami: M. M a z u r ,  W człowieku spotkać Boga, Znak 
20(1968) 52.

82 D. B o n h o e f f e r ,  Wybór pism  (tł. z niem.), Warszawa 1970, 266, 229—277,

88 Przemówienie Pawła VI na audiencji ogólnej, Przewodnik Katolicki 1969, 
nr 14, 122.
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sekularyzujących chrześcijaństwo, ograniczmy się do stwierdzenia, 
że postawia ich wydaje się reakcją (stąd jej jednostronność) na do
tychczasowe przeakcentowanie wymiaru wertykalnego w dokumen
tach Kościoła w okresie przed Vaticanum II, jak również, w co
dziennej praktyce chrześcijan34.

Wracając do postawionego problemu wypada wywnioskować, że 
spotkanie z Bogiem byłoby niemożliwe, gdyby przyjąć poglądy te 
ologów „śmierci Boga” staje się ono natomiast niepełne, jeśli zgo
dzić się z postulatami, które domagają się humanizacji czy sekulary
zacji chrześcijaństwa.

Rozważania o dwu wymiarach spotkania z Bogiem powinny do
prowadzić do przekonania, że wertykalizmu nie tylko nie można po
mniejszyć, ale że stanowi on podstawę ujęcia horyzontalnego35. 
Oczywiście spotkanie z Bogiem w ujęciu wertykalnym przewyższa 
ludzkie możliwości, chociaż jest ono przez człowieka upragnione. Ale 
Bóg sam wychodzi naprzeciw w swoim Objawieniu, zapraszając ludzi 
do pełnego, personalnego spotkania. Ponadto należy zaznaczyć, że 
zarówno wymiar wertykalny jak horyzontalny m ają charakter za
biegu metodycznego, a spotkanie z Bogiem nie da się zamknąć w 
żadnych konwencjach i schematach.

2. S p o t k a n i e  z B o g i e m  w u w a r u n k o w a n i u  
p e d a g o g i c z n y m

W arunkiem koniecznym do tego, aby nastąpiło spotkanie, jest 
uprzedni dialog. Można również powiedzieć: spotkanie to dialog, 
który osiągnął swoje maksimum. Oczywiście tak pojęty dialog moż
na określić jako zgodny z najgłębszym „ja” obu partnerów a więc 
autentyczny oraz pociągający za sobą oddanie się wzajemne czyli 
zaangażowanie.

A więc wychowanie do spotkania z Bogiem wolno rozłożyć na 
dwa czynniki: wychowanie do dialogu z Bogiem oraz do autentycz
nego zaangażowania w tymże dialogu. Otóż spotkanie wertykalne 
z Bogiem dokonywuje się przez wiarę i wypływającą z niej modlit
wę. Wiara zaś wyraża się w miłości gotowej do całkowitego oddania 
się czyli ofiary. Z kolei wiara, modlitwa, miłość i ofiara stanowią 
punkt oparcia dla spotkania z Bogiem pojętego horyzontalnie, doko- 
nywującego się przede wszystkim w braterskiej służbie dla innych. 
Tak więc przedmiotem wychowania do dialogu w spotkaniu z Ro
bieni będą wiara i modlitwa (w~ ich autentycznym ujęciu) oraz mi

31 J. D a n i e l  ou, France catholique, 27. XII. 1968 wg. A. P a y g e r t ,  Służ
ba człowiekowi i zbawieniu. Za i przeciw 1969, nr 6(619).

35 P a w e ł  VI, Przemówienie w czasie audiencji ogólnej 29. VII. 1970, Prze
wodnik Katolicki 1970, n r 35, 330.
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łość i ofiara (jako przejaw zaangażowania). Ponieważ wychowanie 
bezpośrednie do spotkania z Bogiem jest niemożliwe, zadanie wy
chowawcy zamyka się raczej w przygotowanie warunków takiego 
spotkania.

Jeśli chodzi o wiarę, to w niczym nie pomniejszając jej aspektu 
obiektywnego, można wyraźnie dostrzec, że jest ona przede wszyst
kim dialogiem personalnym, ponieważ spotykają się Boże osoby 
z osobą ludzką, a również egzystencjalnym, wymaga bowiem de
cyzji, dotyczącej zasadniczego kierunku życia oraz pociąga za sobą 
zaangażowanie całego człowieka36. Wszystkie powyższe stwierdze
nia odnoszą się także do modlitwy, będącej wyrazem wiary.

Wychowanie zaś do wiary i modlitwy polega głównie na okazaniu 
pomocy w dialogowym złączeniu dwu rzeczywistości: Boga objawia
jącego i miłującego oraz wolnego człowieka, aby odpowiedział Bogu 
„tak” całym swoim życiem 37.

Co się tyczy autentyczności wiary i modlitwy, to należałoby o- 
czyścić ze zniekształceń zarówno obraz Boga, często ulegający de
formacji wskutek antropomorfizmu, a także wychowywać postawę 
przyjęcia Boga i oddania się Jemu nie wskutek presji kulturalno- 
-społecznych, lecz w wyniku własnej personalno-egzystencjalnej 
decyzji. Nie wyklucza to oczywiście społecznego uczestnictwa w 
wierze i modlitwie Kościoła 38.

Miłość jest ściśle związana z wiarą. Charakter zaś dialogowy mi
łości przejawia się w najwyższych jej formach, jakimi są: przyjaźń 
oraz „miłość-dar”, które sprawdzają się przez ofiarę. Chrześcijań
skie wychowanie do ofiarnej miłości obejmuje trzy etapy: 1) zwal
czanie egoizmu, 2) rozwój altruizmu, 3) wprowadzenie do współofia- 
ry mszalnej 39.

Zaangażowanie zaś w miłości wobec Boga wyraża się metanoją 
chrześcijańską czyli „wnętrzną zmianą całego człowieka, dzięki któ
rej zaczyna on właściwie myśleć, sądzić, układać swe życie, przenik
nięty tą świadomością i miłością Boga, które w Jego Synu zostały 
nam na nowo objawione oraz w pełni udzielone” 40.

36 W. G r a n a t ,  Dogmatyka katolicka, Lublin 1964, t. 9, 46.
37 F. X. A r n o l d ,  Dienst am Glauben. Das vordringlichste Anliegen heu- 

tiger Seelsorge, Freiburg 1948, 26; P a w e ł  VI, Trwajcie mocni w wierze 
(ił. z franc.), Kraków 1971, 33; J. A l f  a r o  SJ, Wiara, Concilium 1969, nr 1—10 
(1966—67), 25.

38 A. J. N o w a k  OFM, Kształtowanie się idei Boga, Tygodnik Powszechny 
1969, nr 23(1063); Kard. K. W o j t y ł a ,  Osoba i czyn, Kraków 1969, 297.

39 S. K u n o w s k i, Pedagogiczne podstawy wychowania do pięknej miłości, 
Ateneum Kapłańskie 59(1969) 173—201; J. B u x a k o w s k i ,  O aktualizację 
teologii współofiary, Ruch biblijno-liturgiczny 12(1959) 147.

40 P a w e ł  VI, Konstytucja apostolska w sprawie pewnych zmian w kar
ności kościelnej dotyczącej pokuty, Wiadomości Archidiecezjalne Warszawskie 
56(1966) 147.
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3. U s t o p n i o w a n i e  w y c h o w a w c z e  d r ó g  s p o t k a n i a
z B o g i e m

Wśród dróg, na których człowiek może spotkać się z Bogiem, 
szczególne miejsce zajmują: sakram enty św. oraz powołanie. Chrys
tus bowiem jest „sakramentem spotkania z Bogiem”, które urzeczy
wistnia się w Kościele jako „prasakramencie” 41. Powołanie nato
miast wydaje się zakładać uprzednie spotkanie z osobą wzywającą, 
która powierza innej osobie jakąś misję do w ykonania42.

Ponieważ w praktyce obecnej chrztu udziela się głównie niemo
wlętom, a do sakramentu chorych przystępują zwykle dorośli 
w wieku podeszłym, dlatego wypada ograniczyć się do rozważań 
nad przygotowaniem do przyjęcia jedynie pięciu sakramentów, 
a więc Eucharystii, pokuty, bierzmowania, małżeństwa i kapłań
stwa. Powołanie natomiast można rozpatrywać w dwu wymiarach: 
powszechnym, gdy Bóg zwraca się do wszystkich ochrzczonych, 
wzywając ich do świętości (KK 40) lub tylko ku wybranym, gdy 
ofiaruje im łaskę kapłaństwa służebnego (KK 28) czy doskonałości 
zakonnej (KK 43). Stąd wypływa niejako dwustopniowe zadanie 
wychowawcze: inicjacyjno-katechetyczne, obejmujące ogół chrześ
cijan (przygotowanie do sakramentu Eucharystii, bierzmowania 
i małżeństwa) oraz wokacjcnalno-ascetyczne, odnoszące się jedynie 
do pewnej grupy (przyjęcie sakramentu kapłaństwa i profesji 
zakonnej).

Zadanie inicjacyjno-katechetyczne polegać będzie przede wszyst
kim na autentycznym przedstawieniu katechumenom misterium 
paschalnego — źródła wszystkich sakramentów św. — w jego spe
cyficznej dla każdego z nich treści, jako wyrazu zaangażowania się 
Boga, który rozpoczyna dialog, oczekując odpowiedzi autentycznej 
i zaangażowanej.

Następnie należy pomóc katechumenom w ukształtowaniu od
powiedniej, otwartej postawy dla przyjęcia poszczególnych sakra
mentów. W odniesieniu do Eucharystii będzie to przede wszystkim 
postawa współofiary, natomiast z sakramentem pokuty łączy się 
dogłębna metanoja, a z bierzmowaniem gotowość do apostolskiego 
świadectwa. Najistotniejsze jest jednak pośredniczenie wychowaw
cze w personalnodialogowym spotkaniu sakramentalnym z Chrys
tusem, który wzywa do Ofiary (Eucharystia); przebacza (pokuta) 
lub udziela posłannictwa (bierzmowanie). Pośrednictwo katechety

41 E. S c h i 11 e b e e c k x, dz. cyt., 71 n; O. S e m m e l r o t h ,  Die Kirche als 
Ursakrament, Frankfurt a. M. 1953, 48; A. S k o w r o n e k ,  Kościół jako pra- 
sakrament, Ateneum Kapłańskie 68(1965), 1—10.

42 K. H a h n e r, H. V o r g r i m l e r ,  Petit dictionnaire de théologie catho
lique (tł. z niem.), Paris 1970, 504; A. Ż y n e l ,  Powołanie — Przygodą, Znak 
23(1971)277, E. Z e l l e r .  Wierność i wolność, tamże 19(1971) 1132 n.
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odbywa się na zasadzie narzędzia łaski Bożej z pełnym poszano
waniem wolności katechumenów.

Przygotowanie do sakramentu małżeństwa ma odrębne znaczenie. 
Małżeństwo bowiem jest spotkaniem międzyludzkim, w którym 
jeden partner w drugim ma spotkać Boga. Wprawdzie każdy sa
krament wyraża niezmierną miłość Boga do człowieka, w sakra
mencie małżeństwa wszelako wciela się ona we wzajemne oddanie 
dwojga ludzi.

Drugie zadanie, wokacjonalno-ascetyczne, w pedagogice egzysten
cjalnej oznacza wychowanie to specyficznego spotkania z Bogiem, 
który wzywa wybranych, bądź do zostania „żywymi narzędziami 
Chrystusa wiecznego Kapłana, aby mogli kontynuować przez wieki 
Jego przedziwne dzieło” (DK 12), bądź do praktyki rad ewangelicz
nych, aby „z większą swobodą iść za Chrystusem i wierniej Go na
śladować” (DZ 1). Podobnie jak miało to miejsce w odniesieniu do 
poprzednio wspomnianych sakramentów, wychowanie wokacjonal
no-ascetyczne zmierzać będzie do ukazania autentycznej rzeczywi
stości boskiej, związanej z drogą kapłańską czy zakonną oraz do 
ukształtowania gotowości na autentyczną odpowiedź połączoną 
z pełnym zaangażowaniem, jeśli Bóg wezwie 43.

* * *

Na zakończenie warto zaznaczyć, że koncepcja chrześcijańskiej 
pedagogiki egzystencjalnej wymaga wszechstronnego opracowania. 
Przedstawione tutaj myśli stanowią dopiero postawienie problemu. 
Wynika z nich bezspornie zarysowanie się orientacji egzystencjal
nej w dokumentach Soboru Watykańskiego II, stanowiących wyraz 
przełomowej odnowy Kościoła. A więc ukierunkowanie ewolucji, ja
kiej podlega problematyka pedagogiki chrześcijańskiej, nie jest trud 
ne do odczytania. Uprawniona staje się zatem próba, niebezpieczne
go skądinąd, otwarcia tej padogogiki na wartości zawierające się 
w filozofii egzystencjalnej. Oczywiście agnostyczno-ateistyczny nurt 
egzystencjalizmu nie da się pogodzić z założeniami, na których opie
ra się wychowanie chrześcijanina. Ale również są nie do przyjęcia 
pewne koncepcje egzystencjalistyczne jak np. skrajny subiektywizm, 
ponieważ stanowiłoby to zakwestionowanie obiektywnej wartości 
podstawowej chrześcijańskiego systemu pedagogicznego oraz prowa
dziłoby do zubożającej jednostronności. Utrzymanie personalistycz-

43 K. R a h n e r ,  Teologiczny punkt wyjścia przy określaniu kapłańskiego 
urzędu, Concilium 1970 nr 1—5(1969), 193—197; K. K a s p e r ,  Nowe akcenty 
w dogmatycznym rozumieniu służby kapłańskiej, tamże, 161—170; F. K l o s -  
t e r  m a n n ,  Priester für morgen, Wien 1970; J. L a p l a c e ,  La fem m e et la 
vie consacrée, Lyon-Paris 1964; J. Z d y b i c k a ,  Współczesne problemy ży 
cia zakonnego, Znak 18(1964) 623—634; T. M a t u r a ,  Życie zakonne jako egzy
stencja chrześcijańska (tł. z franc.), Znak 23(1971) 530—535.
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nego charakteru wychowania chrześcijańskiego wydaje się koniecz
ne, niemniej zachodzi potrzeba pogłębienia pojęcia osoby, co nastą
pi właśnie przez nadanie jej wymiaru egzystencjalnego. Również 
proces wychowania staje się bardziej wielostronny, gdy ujrzym y go 
egzystencjalnie, od strony losu, który oczywiście rozumiemy jako 
Boską Opatrzność.

Nowe zaś kategorie egzystencjalne: spotkanie, dialog i autentycz
ne zaangażowanie, uzupełniając ujęcia dotychczasowe, przyczyniają 
się do rozwoju pedagogiki chrześcijańskiej. Jednym z jej głównych 
zadań staje się wychowanie do spotkania z Bogiem. Oddziaływanie 
pedagogiczne w tym  zakresie ma charakter służebnego pośrednic
twa; wychowawca nie jest przyczyną sprawczą lecz instrum entalną, 
przygotowuje miejsce łasce Bożej, szanując wolność powierzonej mu 
istoty ludzkiej, z którą współpracując, wchodzi w dialog, sam będąc 
autentycznie zaangażowanym. Takie ujęcie głównych zadań pedago
gicznych ukazuje w zupełnie nowym świetle formację wiary, modli
twy i ofiarnej miłości, jak również wychowanie inicjacyjno-kate- 
chetyczne i wokacjonalno-ascetyczne.

Obszerny zakres zagadnienia nie pozwolił na odpowiednie 
uwzględnienie wszystkich jego aspektów np. poznania konkretnej, 
uwarunkowanej sytuacyjnie, niepowtarzalnej osoby wychowanka, 
czym powinna się zająć diagnostyka duszpastersko-pedagogiczna. 
Teoria i praktyka chrześcijańskiej pedagogiki egzystencjalnej wy
maga zatem dalszych wielokierunkowych badań.

LE PROBLÈME DE LA PÉDAGOGIE CHRÉTIENNE EXISTENTIELLE

La philosophie existentialiste se trouve parmi les mouvements philosophi
ques qui ont exercé et qui exercent une influence considérable sur la pensée 
et sur les attitudes dans le monde contemporain. Une confrontation entre 
celle-ci et la philosophie existentialiste, apparait inévitable. Toutefois, la que
stion se pose, s’il est possible d’introduire dans les principes philosophiques 
de la pédagogie chrétienne des éléments de philosophie existentialiste, quels 
qu’ils soient, puisque l’on sait que les représentants de cette philosophie, gui
dés par leur extrême subjectivisme, rejettent toutes les valeurs objectives 
et arborent souvent une attitude agnostique ou athée.

Toutefois, il y apparait indiscutablement l’ébauche d’une orientation exi- 
stentialle dans les documents du Concile Vatican II qui expriment une réno
vation décisive de l’Eglise. Et donc, le sens que prend l ’évolution de la pro
blématique pédagogique chrétienne y est facilement déchiffrable. L’essai 
parait justifié — bien que périlleux — d’ouvrir cette pédagogie aux valeurs 
comprises dans la philosophie existentielle. Evidemment, le courrant de l’exi- 
stntialisme agnostique-athée est inconciliable avec les principes qui servent 
de base à l’éducation du chrétien. Inacceptables sont également certaines 
conceptions de l’existentialisme comme p. ex. le subjectivisme extrême dont 
l ’acceptation serait une contestation de la valeur objective fondamentale 
du système pédagogique chrétien et conduirait à une partialité appauvris
sante. La conservation du caractère personnaliste de l’éducation chrétienne
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semble nécessaire; néanmoins, le besoin se présente d’approfondir la notion 
de la personne, ce qui pourra se faire en lui conférant une dimension exi
stentielle. Le processus de l’éducation devient plus riche lui aussi, lorsqu’on 
le voit d’une manière existentielle, du côté du destin que nous comprenons 
évidemment comme Providence divine.

Les nouvelles catégories existentielles: la rencontre, le dialogue et l’enga
gement authentique, qui enrichissent les acceptions valables jusqu’à présent, 
contribuent à l’évolution de la pédagogie chrétienne. L’éducation vers la ren
contre de Dieu devient l’un des objectifs principaux de celle-ci. L ’influence 
pédagogique dans ce domaine a un caractère de médiation serviable; l’édu
cateur n'est pas une cause efficiente, mis une cause instrum entale; il p ré
pare les vies à la grâce divine, tout en respectant la liberté de l ’être hu
main confié à lui. En coopération avec son élève, il entre dans le dialogue, 
lui-même étant authentiquement engagé. Une telle acception des tâches pé
dagogiques principales présente un aspect entièrement nouveau de la for
mation de la foi, de la prière et de l’amour — sacrifice, ainsi que celui de 1’ 
éducation par initiation — catéchèse et de l’éducation vers la vocation sa
cerdotale et ascétique.

Les vastes dimensions du problème ne nous ont pas permis de prendre 
en considération d’une manière équivalente tous les aspects de celui-ci, te l
le que la connaissance de la personne de l ’elève, concrète, unique et condi
tionné par la situation. C’est là un thème pour le diagnostic pédagogique 
et pastoral. Ainsi, la théorie et la pratique de la pédagogie chrétienne exis
tentielle exigent des recherches ultérieures suivies dans diverses directions.


