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Ks. Steran SzyMik MSF
Kielce

BIBLIA O POWSZECHNOSCI ZBAWIENIA

Slowa kluczowe: uniwersalizm, uniwersalizm w Starym Testamencie, powszechno$¢ zbawienia,
Jezus a poganie, powszechna misja Kosciota.

Schliisselworte:  Universalismus, Universalismus im Alten Testament, Heilsuniversalitat, Jesus
und Heiden, universalle Mission der Kirche.

Postepujaca globalizacja spoteczefistw czy wysitki narodéw Europy na
rzecz integracji w naturalny sposob rodza pytanie o istotne fundamenty doko-
nujacych si¢ przemian. Czy obok czynnikéw ekonomicznych, spolecznych
i politycznych istnieja inne jeszcze podstawy integracji ludow i narodow? 0Od-
powiedz oparta na analizie tekstow biblijnych dotyczy wprawdzie religijne;
sfery cztowieka, bo zbawienia i Zycia wiecznego, ale bez watpienia moze by¢
pomocna w poszukiwaniu sprawiedliwych i trwatych podstaw tadu spoteczno-
-politycznego na §wiecie. W prezentowanym przyczynku przedstawimy zarys
biblijnej nauki o powszechnosci zbawienia — prawdzie teologicznej, bedacej
zrodlem 1 podstawa misji Ko$ciota powszechnego'.

1. Naréd wybrany sposréd narodéw

W religijnej historii Izraela dominowat ekskluzywizm 1 partykularyzm.
W przekonaniu Izraelitéw tylko oni poznali prawdziwego Boga i to oni otrzy-
mali obietnice opieki i obecnoéci Boga przypieczetowana przymierzem synaj-
skim. Odtad Izraelici byli narodem wybranym, szczeg6lna wiasnoscia Jahwe,
krolestwem kaptanéw i ludem §wigtym (por. Wj 19, 4-6). Ludy pogafiskie byty

I KK 13.



8 Ks. STEFAN SzyMik

traktowane jedynie jako bierni obserwatorzy historii zbawienia, ktérym nale-
23 sig co najwyzej ,,okruszyny ze stolu” dzieci Bozych (Mt 15, 26-27; por.
Mk 7, 28).

Ekskluzywizm i separacjonizm, uzasadniany przede wszystkim zagroze-
niem religijnym ze strony pogan, otrzymat postaé wyjatkowa w teologicznym
dziele autora nazywanego Deuteronomista, choé¢ z pewnoscia siegal czaséw
duzo wezedniejszych (zob. Wj 23, 20-33; Pwt 7, 1nn; 20, 15-18)2. Niemniej
autorom Starego Testamentu nieobca byta tez my$l o powszechnos$ci zbawienia.
Jej poczatki taczy si¢ zwykle z ruchem prorockim, zwlaszcza z nauczaniem
proroka Izajasza, jednak biblijna historia Izraela ukazuje bardziej zréznicowany
obraz tej kwestii. Obok silnych nurtéw partykularystycznych w ksiggach Stare-
go Testamentu regularnie pojawiat si¢ bowiem uniwersalizm zbawienia®.

Znamienna jest prezentacja poczatkéw $wiata i ludzkosci. Koncowy re-
daktor Ksiggi Rodzaju, mimo réznych i czgsto niespdjnych tresciowo tradycji,
przedstawil poczatki ludzkosci w sposdb (Rdz 1-11), ktory rzuca §wiatlo na
cale pozniejsze dzieje zbawienia. Historia poczatkéw to prehistoria §wiata
1 ludzkosci, ale takze prehistoria Izraela. Abraham jako protoplasta Izraela byt
potomkiem wielkiej ludzkiej rodziny, u ktérej zarania znajdowali sie pierwsi
rodzice Adam i Ewa. Przynalezno$¢ Izraela do ludzkosci ilustruja w szczegdl-
nosci genealogie, jakie zostaly wiaczone do historii poczatkéw. Dochodzi
w nich do gtosu wspdlne pochodzenie oraz przynalezno$é ludéw i narodow,
szczepOw 1 grup etnicznych®. Dopiero etiologiczne opowiadanie o budo-
wie wiezy Babel ukazato zburzenie naturalnej wspélnoty wszystkich ludzi,
a w konsekwencji ich rozproszenie i pomieszanie jezykow (Rdz 11, 1-9). Jak
przedstawil to autor natchniony, wszyscy ludzie sq dzie¢mi tego samego
Boga, ciesza sig¢ Bozym blogostawienstwem 1 realizuja Jego nakaz Bqdzcie
plodni i rozmnazajcie sie, [...] i czyhicie sobie ziemie poddang (Rdz 1, 28).
Bog, o ktorym moéwil autor, to Stworca $wiata i ludzkosci, Bog absolutnie
uniwersalny.

2 Zob. G. Schmitt, Du sollst keinen Frieden schlieBen mit den Bewohnern des Landes. Die
Weisungen gegen die Kanaander in Israels Geschichte und Geschichtsschreibung, Stuttgart 1970
(BWANT Folge V, 11); por. H. Ausloos, Deuteronomi(sti)c elements in Exod 23,20-33. Some methodo-
logical remarks, w: Studies in the book of Exodus, ed. M. Vervenne, Louvain 1996, s. 481-500; tenze,
Exod 23,20-33 and the ,, War of YHWH”, Bb 80 (1999), s. 555-563; zob. dalej F. Garcia-Lopez, ,, Un
peuple consacré”. Analyse critique de Deuteronome 7, VT 32 (1982), s. 438-463.

* Na ten temat zob. T. Brzegowy, Powszechno$¢ zbawienia wedlug Starego Testamentu, w: Uni-
wersalizm chrzescijaiistwa a pluralizm religii, pod. red. S. Budzika, Z. Kijasa, Tarnéw 2000, s. 11-30;
por. W. Fenske, Das Ringen des Volkes um die Stellung der Vélker, Scandinavian Journal of the Old
Testament 11 (1997), s. 180-199.

* Na temat teologiczno-antropologicznego znaczenia genealogii w Rdz 1-11 zob. C. Westermann,
Genesis 1-11, Teil 1, Berlin 31985 (Biblischer Kommentar. Altes Testament Bd. I, 1), s. 8-24; por.
1. Szlaga, Bipy genealogii biblijnych, RTK 31 (1984) z. 1,s. 115-117.
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Partykularyzm, ale jednocze$nie akcenty uniwersalistyczne spotykamy
nastgpnie w historii patriarchéw (Rdz 12-50)°. Mimo ekskluzywistycznej idei
powolania Abrahama, wybrania go na ojca narodu i obdarowania obietnicami
(Rdz 12, 1-3), w opowiadaniu jest takze obecna idea powszechnosci zbawie-
nia, wyrazona zdaniem: W tobie bedq blogosiawione wszystkie ludy ziemi (Rdz
12, 3b). Zrozumienie blogostawienstwa zalezy od interpretacji calego opisu
powolania. Tutaj wystarczy stwierdzi¢, iz Abraham otrzymat funkcjg posredni-
ka zbawienia wobec innych narodow®, a blogostawienstwo Boze obejmie
wszystkie pokolenia zyjace na ziemi (kol miszpahot ha’adamah). Jednakze
warunkiem otrzymania Bozego blogostawienstwa przez ludzkos$¢ bylo uznanie
uprzywilejowanego miejsca potomkoéw Abrahama i przyjazne nastawienie do
Izracla. Nie jest to jedyny tekst w historii patriarchow, ktory zawiera obietnicg
Bozego blogostawienstwa dla wszystkich pokolen ziemi (kol miszpahot
ha’adamah) (Rdz 28, 14) czy wszystkich narodéow zyjacych na ziemi (kol goje
ha’arec) (Rdz 18, 18; 22, 18; 26, 4).

Idea powszechnosci zbawienia przyjeta w historii patriarchow rowniez
inne formy. Autorzy natchnieni zlokalizowali pierwsza teofanig Jahwe, Zwia-
zang z powolaniem Abrahama, w kraju poganskim, co dowodzi ich otwarcia
na sasiednie kraje i spoteczno$ci (por. Joz 24, 2-3). W historii patriarchow
objeli swoim spojrzeniem caty ,Zyzny Potksiezyc”, od Mezopotamii do Egip-
tu. To autor historii poczatkéw i historii patriarchéw utozsamit tez ,Boga
0jcow”, Boga Abrahama, Izaaka i Jakuba, z izraelskim Bogiem Jahwe, mimo
istniejacych konotacji ,,boga 0jcow” z kananejskim 'Elem (W] 3, 13-15). Moz-
na twierdzi¢, iz piszac prehistorig narodu wybranego autorzy natchnieni zosta-
wili $wiadectwo postawy otwarcia, a nawet swoistego ,,internacjonalizmu’’.

Mimo wyzej zaprezentowanej mysli Deuteronomisty, rowniez w jego
przypadku nie wolno przeoczy¢ akcentow uniwersalistycznych?®.

Na poczatku Ksiegi Jozuego autor przekazat historig Rachab i jej rodziny
(Joz 2). Opowiadanie rozpoczyna historig podboju Kanaanu przez pokolenia

5 Zob. H. Graf Reventlow, ,, Internationalismus ™ in den Patriarcheniiberlieferungen, w: Beitrige
zur Alttestamentlichen Theologie, Festschrift fir W. Zimmerli, Gottingen 1977, s. 354-370.

6 W tekécie wyraza to hebrajska partykuta be z sufiksem — ,,w tobie” (ba), ktorg jednak mozna
tlumaczyé nie tylko ,,w tobie”, ale takze ,,dzigki tobie, poprzez ciebie” (instrumentalis). Zob. Gesenius'
Hebrew Grammar, ed. E. Kautsch, revised by A.E. Cowley, Oxford 21910, 1990, § 212, 3 f.

7 Jak spuentowat okres patriarchéw H. Graf Reventlow (Internationalismus, s. 370): ,,Der Inter-
nationalismus steht also am Anfang des Jahweglaubens, und wenn er in einer weit spiteren Periode
erneut ins volle Licht riickt, ist dies ein Wiederfinden, keine Neuentdeckung. Ein enger Nationalismus
war, wo er auftauchte, stets ein Schwiche-Zeichen dieses Glaubens, der immer dann seine volle Kraft
gewann, wenn er seinen Gott als Herm iiber alle Menschen und Vélker, nicht nur iiber die Kinder
Abrahams [...] bekannte”.

8 Zob. J. Briend, Le Dieu d Israél reconnu par des étrangers. Signe de ['universalisme du salut,
w: Ouvrir les Ecritures, ed. P. Bovati, R. Meynet, Paris 1995, s. 65-76.
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1zraelskie 1 zaraz na poczatku pojawit si¢ w nim znamienny element uniwersa-
lizmu. Oto izraelscy wywiadowcy spotkali sig z zyczliwoscia i goscinnoécig ze
strony Rachab, kobiety kananejskiej. Dzigki temu rodzina Rachab zostata oca-
lona z zagtady Jerycha, doznata zyczliwos$ci i wierno$ci (Joz 2, 14) i zamiesz-
kata podrod Izracla. Wprawdzie podstawowym powodem ocalenia od klatwy
(herem) byta pomoc okazana wywiadowcom wystanym przez Jozuego (Joz
6, 17. 25), niemniej warto przypomnie¢ wlasciwa przyczyne jej niezwyklego
postepku, ktéra bylo przekonanie o szczegdélnym wybraniu Izraela oraz lek
przed Jahwe. ,,Dom Rachab” uznat Jahwe za poteznego Boga nieba i ziemi,
Boga cafego kosmosu, ktory wyprowadzit Izraela z Egiptu i dat mu w posiada-
nie Kanaan (Joz 2, 9-11).

W tej samej ksigdze autor opowiedziat histori¢ przymierza, podstepem
zawartego przez Gibeonitéw z lzraelem. Tym razem nie byla to poganska
kobieta, ale zorganizowana spoteczno$¢ miejska Gibeonu — Chiwwici (Joz 9,
2-27; 11, 19). Mimo wyraznego zakazu zawierania przez Izraelitéw przymierza
z narodami obcymi (por. Wj 23, 32; 34, 12; Pwt 7, 2; Sdz 2, 3), takie przymie-
rze zostalo zawarte, przy czym wazna jest motywacja, jaka przedstawili Gibe-
onici. Ze wzgledu na imie Jahwe, Boga Izraela (Joz 9, 9), oraz ze wzgledu na
rozkazy Jahwe, dane Mojzeszowi (9, 24), Gibeonici uznali sie za stugi Izraela.
W argumentacji Gibeonici przywotali wielkie czyny Jahwe na rzecz Izraela®.

W pézniejszym okresie historycznym autor deuteronomistyczny opowie-
dziat historig poganskiej krolowej, ktora ustyszawszy o madroéci i bogactwie
Salomona przybyta do Jerozolimy (1 Krl 10, 1-10). Intencja opowiadania jest
oczywista: oto rowniez przedstawiciele narodéw obcych uznali madro§é Salo-
mona. Krélowa obdarowata Salomona darami i blogostawita jego domowi
oraz blogostawita Boga Jahwe, potwierdzajac istnienie Jahwe i Jego mitoéé do
Salomona i Izraela (1 K1l 10, 8-9).

W okresie podzielonego kroélestwa akcenty uniwersalistyczne pojawiaja
sig w dziele Deuteronomisty powtérnie. Najpierw spotykamy wdowe z Sarepty
Sydonskiej, poganke mieszkajaca w kraju Izraela w Sunem. Uzdrowienie jej
syna byto zapewne dzietem Elizeusza, nie Eliasza (1 Krl 17, 17-24; por. 2 Krl
4, 8-37)'°. Jednak istotne jest wyznanie wdowy, w ktorym uznata ona misje
Eliasza, megza Bozego, oraz stowo Jahwe, ktére jest prawda (1 Krl 17, 24).
Podobna w wymowie jest historia Naamana, aramejskiego wodza i wroga
Izraela, ktorego dotkneta choroba tradu (2 Krl 5, 1-27). W obszernym opowia-
daniu znamienne sa zwtlaszcza stowa Naamana po jego uzdrowieniu, skutek
przemiany duchowej. Naaman uznat Jahwe za Boga i postanowit sktada¢ ofiary

° Autor deuteronomistyczny przypisat Gibeonitom doktadna znajomosé tego, co Bég uczynit
Egiptowi i krélom amoryckim (por. Joz 9, 9-12); zob. dalej J. Briend, Le Dieu d Israél, s. 70.
10 [bidem, s. 74-75.
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tylko Jemu, mimo iz nadal musial uczestniczy¢ w obrzedach poganskich
(2 Kxl 5, 15-18).

Mimo silnych tendencji separatystycznych i izolacjonistycznych lud
Bozy Starego Testamentu przez caty okres swego istnienia znat ide¢ po-
wszechnosci zbawienia. Nawet w obszernej historii deuteronomistycznej zna-
lazto sie miejsce dla pogan, chociaz teksty sa nieliczne, co zrozumiale, jesli
pamieta¢ o historycznym i religijnym kontekécie formowania sig teologiczne-
go dzieta Deuteronomisty. Cecha wspdlna tych tekstow jest supremacja Izraela
i uznanie przez pogan jedynego Boga Jahwe'. Warto na koniec doda¢, iz
wszystkie wspomniane postacie, poza Gibeonitami, sa wzmiankowane w No-
wym Testamencie: Rachab (Mt 1, 5; Hbr 11, 30-31; Jk 2, 25), krolowa Saby
(Mt 12, 42; £k 11, 31), wdowa z Sarepty Sydonskiej (Lk 4, 26) 1 Naaman
Syryjezyk (Lk 4, 27). Zostaly przedstawione jako przyktad wiary w moc Boga
i jednocze$nie dowdd powszechnosci zbawienia.

2. Swiatlo$é $wiecaca w ciemnosciach

Uniwersalizm zbawczy jest obecny gtéwnie w nauczaniu prorockim. Do-
wodzi tego Ksiega Izajasza, najpierw w czedci pierwszej, w Proto-Izajaszu (Iz
1-39), dziele proroka zyjacego na przetomie VIII i VII w. przed Chr. Nastgpnie
idea pojawia sig wyraziscie w Deutero-Izajaszu (Iz 40-55), a takze Trito-Izaja-
szu (Iz 56-66). Pozostali prorocy, jak Amos, Micheasz, Joel czy Zachariasz,
podobnie glosili powszechno$¢ zbawienia, jednak ich oredzie nie moze sig
mierzy¢ z Izajaszowym'2,

Nauke pierwszego lzajasza wystarczy stresci¢c w kilku zdaniach, gdyz
tworzy ona jednolity program teologiczny. Dla proroka zyjacego w Jerozoli-
mie, miasto i zbudowany na goérze Synaj ,,dom Jahwe” to centrum historii
zbawienia. Wszystkie narody (kol haggojim) i liczne ludy (‘ammim rabbim), 1.
cato§¢ §wiata poganskiego, podaza do miejsca wybranego przez Jahwe, uzna-
jac Jego nauke i prawo (por. Iz 2, 2-4; Mi 4, 1-5). Izajasz glosit przyszte
panowanie Boga, uniwersalne i pozbawione granic. Podobny w wymowie jest
inny tekst (Iz 11, 10), cho¢ akcent zostat potozony przez proroka na ,,Korzeniu
Jessego™, tj. na potomku krolewskiej dynastii Dawida, do ktérego podaza ludy

1" Ma racje W. Fenske (Das Ringen des Volkes, s. 183), gdy stwierdza, iz wrogo$¢ lzraelitow do
ludéw poganskich wyrosta gléwnie z do§wiadczenia nieszczes¢ i katastrof narodu.

12 Zdaniem niektérych autorow, idea zbawienia wszystkich narodéw pojawita sig po raz pierwszy
whasnie w Ksiedze Izajasza jako odrgbny temat przepowiadania prorockiego. Zob. dawniejsze opraco-
wanie: B. Wodecki. Stan badarn nad uniwersalizmem religijnym Ksiegi Izajasza, STV 12 (1974) nr 2,
5. 209-233; tenze, Uniwersalizm zbawczy w Ksiedze Proroka Izajasza, w: W stuzbie slowa Bozego, pod.
red. R. Matka, W. Wesolego, Plock 1978, s. 17-36; dalej L. Ruppert, Das Heil der Volker (Heilsuniver-
salismus) in Deutero- und ,, Trito "-Jesaja, MThZ 45 (1994), s. 137.
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(‘ammim) i narody (gojim) poganskie. W kolejnej zapowiedzi prorockiej Egipt
1 Asyria, jako reprezentanci wszystkich krajow poganskich, nie tylko poznaja
Jahwe 1 beda Mu skitada¢ ofiary i $luby, ale same dostapia blogostawienstwa
Bozego dzigki Izraelowi jako posrednikowi — ,blogostawienstwu posrodku
ziemi” (por. Iz 19, 19-25). Prorok nawiazat wyraznie do sceny powolania
Abrahama i obietnicy danej patriarsze przez Boga (Rdz 12, 3b), a nadto zapo-
wiedzial zrownanie wszystkich ludéw i narodéw w epoce mesjanskiej®. Ko-
lejny wazny tekst o wydzwigku uniwersalistycznym nawiazuje do wizji z po-
czatku ksiggi. Wedhug proroka, na gorze w Jerozolimie nastapi objawienie si¢
Boga, a wiedy wszystkie ludy (kol ha’ammim) i wszystkie narody (kol haggojim)
poznajg Jahwe 1 wezma udziat w uczcie inaugurujacej Jego panowanie (Iz 25,
6-8). Obraz uczty ilustruje udziat wszystkich ludzi w dobrach zbawczych epo-
ki mesjanskie;.

W swej profetycznej wizji Proto-Izajasz zapowiadal przyszte wydarzenia
zbawcze, z kiorych ludy i narody poganskie nie zostaly wylaczone, ale warun-
kiem zbawienia byto uznanie przez nich Jahwe i Jego $wigtyni, a takze Jego
prawa. Prorok podkreslit tez nadrzedna role Izraela w ekonomii zbawienia,
w tym takze w nawracaniu pogan. Jak mozna sadzi¢, zrédtem uniwersalizmu
Proto-Izajasza byta monoteistyczna wiara proroka w Jahwe jako Boga jedyne-
go 1 Stworce wszystkiego, co istnigje.

Idea powszechno$ci zbawienia otrzymata wazne miejsce w przepowiada-
niu Deutero-Izajasza, proroka piszacego na wygnaniu w Babilonii. J ego ksiega
(Iz 40-55) obfituje w wypowiedzi o uniwersalizmie zbawczym i tutaj mozna
tylko zwigZle stresci¢ nauke proroka. Jego oredzie to punkt kulminacyjny wy-
powiedzi Starego Testamentu na temat powszechnosci zbawienia'.

Na poczatku ksiggi prorok pociesza lud i zapowiada koniec wygnania.
Wedtug proroka, nalezy przygotowaé na pustyni droge dla Pana i wyréwnaé
goscince dla Boga (1z 40, 3-4), bowiem w Jerozolimie nastapi objawienie sie
chwaty Pana. Wydarzenie miato przyjaé charakter powszechny, gdyz chwale
Jahwe zobaczy ,wszelkie ciato” (kol basar), a zatem dokona sie ono wobec
calego stworzenia, bedzie miato charakter nieodwotalny (por. Iz 40, Sb). Jako

P W Iz 19, 25 uniwersalizm zbawczy Proto-lzajasza siegnal punktu kulminacyjnego. Zaob.,
L. Stachowiak, Ksigga fzajasza | (1-39), Poznan 1996 (PST IX, 1), s. 322.

14 Zab. A. Lauha, ., Der Bund der Vilker"”, Ein Aspekt der denterojesajanischen Missionstheolo-
gle, w: Beitriige zur Alttestamentlichen Theologie, Festschrift fiir Walther Zimmerli, Gaértingen 1977,
5. 257-261: R.F. Melugin, fsrael and the Nations in Isaiah 40-55, w: Problems in Biblical Theology. In
Honor of R. Knierim, ed. H.T.C. Sun i inni, Grand Rapids 1997, 5. 249-264. Nierozstrzygnigta pozostaje
kwestia zasadnosei wyszezegdlniania Deutero- (12 40-55) i Trito-Izajasza (12 56-66), co ostatnio zostalo
poddane w watpliwosé na rzecz wielu warstw redakcyjnych Iz 40-66. Zob. L. Ruppert, Das Heil der
Véilker, s. 137-138, 148-150; por. L. Stachowiak, Ksigga Izajasza II-IT (40-66), Poznai 1996 (PST 1X, 2),
5. 21-24.
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miejsca objawienia i przebywania Jahwe, Jerozolima otrzymata ponownie
funkcje nadrzedna w stosunku do §wiata.

W kolejnym tekécie Jahwe zwraca si¢ do wszystkich ocalonych z naro-
déw (por. Iz 45, 20-25) i ponownie wzywa krafice ziemi, by zwrocity sig do
Niego:

Nawrééceic sie do Mnie, by si¢ zbawié, wszystkie krance $wiata (ko/ afse ‘arec), bo Ja jestem

Bogiem i nikt inny! Przysiggam na Siebie samego, z moich ust wychodzi sprawiedliwosc¢,

stowo nieodwotalne. Tak, przede Mna si¢ zegnie wszelkie kolano (kol berek), wszelki jezyk
(kol liszon) na Mnie przysiegaé bedzie (Iz 45, 22-23).

Jahwe, jedyny istniejacy Bog, jest przeciwstawiony w tekscie bostwom
i idolom poganskim. Stad jak refren wraca konstatacja: Ja jestem Pan i nie
ma innego (por. 1z 45, 5. 6. 18. 21). Jednoczesnie Jahwe pozwala rozpoznac
siebie jako jedynego Boga, Stworcg $wiatta i ciemnosci, pomys$lnosci 1 niedoli,
nieba i niebiafiskich zastepow, takze narodu izraelskiego (ww. 7-12. 18). Zba-
wienie, ktore Bog oglasza (ww. 20. 21. 22) mialo sig zrealizowaé w osobie
perskiego krola Cyrusa, pomazanca i stugi Jahwe. To on, taka byta wola Jah-
we, winien byl zapewni¢ ludom i narodom — w tym takze lzraclowi — pokoj
oraz porzadek spoteczny i pomy§lno§é'®. Zbawienie miato objac Izraelitow na
wygnaniu oraz ocalatych mieszkancow dawnego imperium babilonskiego, kto-
rzy ze swej strony nawroca sig i uznaja, iz tylko Izrael ma poznanie prawdzi-
wego Boga (Iz 45, 14).

Dopiero w tym miejscu wypada omowi¢ teksty, w ktérych my$l o po-
wszechnosci zbawienia otrzymata posta¢ doskonata w nauczaniu Deutero-lza-
jasza. Pierwszy (Iz 42, 5-7) to komentarz do wstepnej czesci pierwszej piesni
o cierpigcym studze Jahwe (1z 42, 1-4):

Tak mowi Jahwe Bog, ktory stworzy! i rozpial niebo, rozpostar! ziemig wraz z jej plonami,

dat Tudziom na niej dech ozywezy i tchnienie tym, co po niej chodza. Ja, Jahwe, powota-

tem Cig stusznie, ujatem Cig za rgke i uksztattowatem, ustanowitem Cig przymierzem ludu
(librit 'am), $wiattoicia naroddéw (/'or gojim), aby$ otworzyt oczy niewidomym., aby$

rrrrr

z zamkniecia wypuécit jenicéw, z wiezienia tych, co mieszkajag w ciemnosci” (Iz 42, 5-7).

Pomijajac trudny problem identyfikacji stugi (jednostka lub spoteczno$c),
podkre$li¢ nalezy jego zbawcza funkcjg wzgledem narodéw poganskich (w. 6).
Trudno$é sprawiaja rowniez stowa o ustanowieniu stugi Jahwe ,przymierzem
tudw/ludzi (librit ’am)”. Czy autor mial na my$li lud Izraela, czy cata ludz-
ko$§¢? Czy zatem poganie sa W tej samej relacji przymierza wobec Boga co
Izrael? Ze wzgledu na kontekst poprzedzajacy (por. 1z 42, 1-4), nalezy przyjac

15 Wedtug proroka, powrdt do Jerozolimy i nowe wyjécie byty mozliwe dzigki Cyrusowi, bo
takie bylo stuszne postanowienic Boga (por. 1z 45, 19. 21). Jednak prawda ta najwyrazniej nie byta tatwa
do przyjecia dla cztonkéw narodu wybranego i prorok musiat jej z cata moca broni¢. Zob. J.W. Olley,
Notes on Isaiah xxxii 1, xIv 19, 23 and Ixiii 1, VT 33 (1983), s. 446-453.
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wlasnie taka interpretacje tekstu's. Na korzy$¢ rozwiazania przemawia tez
drugie wyrazenie, ustanowilem cie swiatloscig narodéw (*'or gojim) (w. 6; por.
bk 2,32; 78, 12), ktore na pewno dotyczy ludéw poganskich. Poznawszy prawo
Boze, poganie zostang uwolnieni z ciemnoéci i niewiedzy. Ostatni wiersz kon-
kretyzuje dodatkowo zadania stugi Jahwe wzgledem ludzkosci (w. 7.

Analizowany tekst otrzymat dopowiedzenie w drugiej piesni o studze
Jahwe, w ktérej idea powszechnosci zbawienia otrzymata ponownie miejsce
centralne (Iz 49, 1-6). Kluczowe znaczenie ma wiersz ostatni:

A méwil: To zbyt mato, iz jeste§ Mi stugg dla podzwigniccia pokolen Jakuba i sprowadzenia
ocalalych z Izraela! Ustanowig ci¢ $wiatloscia narodéw, aby moje zbawienie dotarto do
krancoéw ziemi (w. 6).

Podobnie jak w piesni pierwszej, rowniez w piesni drugiej nietatwo jest
dokonac¢ identyfikacji osoby, ktora w przysztych wydarzeniach zbawczych miata
decydujacy udziat. Wieloraka funkcja stugi Jahwe dotyczy zaréwno Izraela
(w. 5), jak ludéw poganskich (w. 6), a zbawienie bedzie udziatem catej ludzko$ci
1 dotrze do krancoéw ziemi (ad geceh ha’arec). Do zbawienia bowiem powotani
sa wszyscy, takze narody pogafiskie (por. w. 1a), ktére poznaja Jahwe i Jego
potezne dzieta mitosierdzia w historii zbawienia (por. Dz 13, 45-47)!".

W bezposrednim kontek$cie poprzedzajacym czwarta piesn o studze Jah-
we znajdujg sig¢ kolejne prorocze stowa Deutero-Izajasza (por. Iz 52, 10).
Miejscem zbawczego wydarzenia jest ponownie Jeruzalem, a $wiadkiem
1 uczestnikiem nie tylko naréd wybrany, ale cata ludzko$é i caly $wiat: Pan
obnazyt swoje Swiete ramie na oczach wszystlich narodéw (kol haggojim)
I zobaczq wszystkie krarice ziemi zbawienie naszego Boga. Tym zbawieniem
miat by¢ stuga Jahwe, ktérego cierpienie zastgpcze za nas to podstawa uspra-
wiedliwienia wielu (por. Iz 52, 13 — 53, 12).

Przywotane teksty nie wyczerpuja bogactwa nauki Deutero-Izajasza na
temat powszechnosci zbawienia — jak dowodza inne teksty (por. Iz 51, 4-5; 55,
3-5). Nie ma potrzeby dodawag, iz prorockie zapowiedzi drugiego Izajasza
cytowane sq wielokrotnie w Nowym Testamencie.

Idea uniwersalizmu zbawczego przenikngta takze dzieto Trito-Izajasza
(Iz 56-66), chociaz zmienit sig ton i charakter wypowiedzi. Zapowiadane przez
proroka wydarzenia zbawcze, zyjacego juz po powrocie z wygnania, maja inny

1% Zob. rozbiezne argumentacje: Lauha, , Der Bund der Volker”, s. 258-260; L. Ruppert, Das
Heil der Vélker, s. 143; dalej E. Haag, ,Bund fiir das Volk und Licht fiir die Heiden (Jes 42:6) -
Didaskalia 7 (1977), s. 3-14; M.S. Smith, Berit o’lam. The Crux of Isa 42:6, JBL 100 (1981), 5. 241-243.
L. Stachowiak (Ksigga lzajasza II-III, s. 103—104) sktania sig do opinii, iz w obu wyrazeniach chodzi
o caty ludzko$¢; podobnie sadzi B. Wodecki (Uniwersalizm zbawczy, s. 27).

'7 Idac za R.G. Kratzem, L. Ruppert (Das Heil der Vélker, s. 147-148) jest zdania, iz zbawczy

uniwersalizm utrwalony w Iz 42, 6; 49, 6 zostal nastepnie skorygowany poprzez zawegzenie adresatow
oredzia do Izraelitow zyjacych w diasporze — wsréd pogan.
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charakter. Sygnalizuje to juz poczatek ksiggi (por. Iz 56, 1-8). W punkcie
centralnym znalazta sig ponownie Jerozolima i chwata Syjonu, jak byto to
wezesniej u Proto-Izajasza. Wszystkie ludy, takze te, ktore wczeéniej deptaty
miasto $wiete i niewolity naréd wybrany, przybeda do Jerozolimy przynoszac
bogactwa i wezma udziat w odbudowie murow miasta (Iz 60, 1-22). W cen-
trum zainteresowania proroka znajduje sig nie tyle uniwersalne wydarzenie
zbawcze, co chwala i majestat Jerozolimy jako ,,miasta Pana”. Myl jest kon-
tynuowana w obrazie obcokrajowcow i cudzoziemcow, ktérzy jako studzy
beda pasé trzode, oraé pola i uprawia¢ winnice Izraela (Iz 61, 5). Niemniej narody
poganskie (gojim) zobacza sprawiedliwos$¢ i chwale Jerozolimy (Iz 62, 2),
a ludy (‘ammim) uznaja szczegolny status Izraela jako ludu wybranego przez
Boga (Iz 62, 10-12). W uroczystym zakoficzeniu ksiggi Jahwe zapewnia, 1Z
wszystkie ludy i jezyki ujrza Jego chwalg i chwalg Izraela, 1 przybeda do
Jerozolimy, a nawet niektorych z narodéw poganskich powota na kaptanow
i lewitow (por. Iz 66, 18-21)".

Pojawienie si¢ zdecydowanych i wyraznych akcentow uniwersalistycz-
nych w nauczaniu wspomnianych prorokéw, mimo duzego zrdznicowania org-
dzia, wynikato nie tylko z sytuacji politycznej czy eschatologicznych nadziei
Izraela, ale dowodzito réwniez poglebionej refleksji teologicznej. Punktem
wyjécia byt izraelski monoteizm. Jahwe to Bég jedyny, Stworca ludéw i naro-
dow, ktére ze swej strony winny Go uznac za Boga. Z drugiej strony, szczegdl-
ny status Izraela jako narodu wybranego winien owocowac nie ekskluzywi-
zmem, przywilejami i separacja od innych ludéw, ale poczuciem odpowie-
dzialnosci Izraela za ich zbawienie i stad aktywno$cig misyjng. Niemniej watki
uniwersalistyczne Ksiegi Izajasza znalazty nikty rezonans w lzraelu. Wystar-
czy wspomnieé religijng reforme Ezdrasza 1 Nehemiasza (Ezd 9, 1nn) i teolo-
giczne dzieto Kronikarza. W miejsce uniwersalizmu pojawit si¢ partykula-
ryzm, a wraz z nim dalsza izolacja i separacja Izraela od pogan”.

Dobrg ilustracja tej prawdy jest Ksigga Jonasza, powstata w IV lub IIT w.
przed Chr., ktérej autor podjat polemike z ekskluzywizmem i izolacjonistyczng
postawg narodu, by¢ moze posrednio tez z reforma Ezdrasza®. Na ogo? teolo-

I8 Wedtug L. Rupperta (Das Heil der Vilker, s. 158-159) historiozbawcze oredzie Trito-1zajasza
to krok wstecz w stosunku do zapowiedzi Deutero-Izajasza. Inaczej interpretowat te teksty B. Wodecki,
Uniwersalizm zbawezy, s. 28-31; por. L. Stachowiak, Ksiega [zajasza [I-11], s. 53, 322-323.

1% Por. G, Schmitt, Du sollst keinen Frieden, s. 150-153.

20 75b. L. Stachowiak, Akcenty uniwersalistyczne w ksiegach Jonasza i Rut, RT 42 (1995) z. 1,
s. 17-21. Wedlug innych, Ksigga Jonasza to wynik wezwail, jakie przynosi spotkanie Zydoéw z kulturg
grecka i nowym stylem Zycia; zob. J. Hausmann, ,, Wer ist wahrhafl gottesfiirchtig?” Jona 1 und sein
Beitrag zur Diskussion um das Problem Israel und die Vilker, w: Von Gott reden. Beitréige zur Theolo-
gie und Exegese des Alten Testaments, hrsg. D. Vieweger, E.-J. Waschke, Neukirchen-Viuyn 1995,
s. 105-116.
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giczne orgdzie Ksiegi Jonasza przedstawiane jest jako wolanie o nawrocenic
grzesznika, a Niniwa petni funkcjg archetypu (Mt 12, 41; £k 11, 30. 32).
W istocie autor pytat swoich braci o pogan, o ich miejsce w zyciu Izraela oraz
ich stosunck do Jahwe. Wedlug autora Ksiegi Jonasza, Bog zwraca sie do
ludéw i narodéw poganskich, a te okazuja gotowo$é do nawrdcenia wigksza
anizeli [zrael?!.

W tym miejscu nalezatoby tez wspomnie¢ o opisanej w Ksiedze Rut
historii kobiety poganskiej. Moabitka Rut zostaje zona Booza, jest stawiona
jako godna blogostawienstwa Jahwe i dzielna kobieta (Rt 3, 10-11), a nawet
przyrownana do zon Jakuba Racheli i Lei oraz do Tamar, synowej Judy i matki
jego dzieci (4, 10-12). Co istotniejsze, to Rut data zycie Obedowi, ojcu Jesse-
g0, ktory z kolei byt ojcem Dawida (4, 17; por. Mt 1, 5)2,

Jednakze motywowane monoteistyczng wiarg przekonanie prorokéw
o doniostym miejscu pogan w porzadku historiozbawczym nie znalazto w Izra-
elu uznania®. Poza Zyjacymi w diasporze Zydami, ktérzy prowadzili akcje
misyjng pozyskujac dla Jahwe prozelitow i ,,bojacych sie Boga” (Mt 23, 15;
por. Est 8, 17; Jdt 14, 10; FlavBell VII, 3, 3; FlavAnt XX, 2, 3), oficjalny
Judaizm pozostat zamknigty na gojim. Oredzie prorokéw zablysto jak gwiazda
$wiecgca w ciemnosciach na firmamencie nieba, by odejéé w niepamieé. Do-
piero przyjscie Chrystusa zaowocowato rzeczywistym uwolnieniem ludu Bo-
zego z wigzi nacjonalistycznych i otwarciem na caty §wiat.

3. Dzieci jednego Boga w Chrystusie

Idea uniwersalizmu zbawienia znalazta koncowy ksztalt w nauczaniu
1 dziatalnoSci publicznej Jezusa Chrystusa, a nastepnie Koéciota pierwotnego.
Tej oczywistej prawdy nie trzeba tutaj dokumentowaé. Natomiast moze zainte-
resowac historyczna postawa Jezusa wobec pogan, a nastepnie kontynuacja
Jego zbawczej misji przez apostolow i Ko$ciodt pierwotny?.

2! Por. Hausmann, ,, Wer ist wahrhaft gottesfiirchtig?”’, s. 112—115. Por. dalej S. Gadecki, Klucz
do ksiggi Jonasza, przypowiesci o Bozym milosierdziu i duchowych horyzontach Izraela, SGne 11
(1997), 5. 59-104.

22 Zob. E. Zawiszewski, Problemy teologiczne Ksiegi Rut, Studia Pelpliniskie 5 (1974), s. 95-101;
L. Stachowiak, dkcenty uniwersalistyczne, s. 21-25; tenze, Historia oddziatywania Ksiegi Rut w juda-
izmie i Nowym Testamencie, WST 10 (1997), s. 351-355; G. Witaszek, Uniwersalizm religijny
w Ksiedze Rut, w: Biblia podstawq jednosci, pod red. A.R. Sikory, Lublin 1996, s. 39-48.

23 Zob. A. Lauha, , Der Bund der Vélker”, s. 257-261; D. Polish, Jewish universalism and
particularism, Judaism 34 (1985), s. 284-300; por. jednak D. Vieweger, Vom ,, Fremdling” zum ., Prose-
yt". Zur sakralrechtlichen Definition rg im spéten 5. Jahrhundert v. Chr., w: Von Gott reden, hrsg.
D. Vieweger, E.-J. Waschke, Neukirchen-Viuyn 1995, s. 271-284.

24 Na ten temat zob. M. Bednarz, Powszechnosé¢ zbawienia w $wietle Nowego Testamentu,
w: Uniwersalizm chrzescijanstwa a pluralizm religii, s. 31-51.
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Gléwna tre§cia nauczania Jezusa z Nazaretu byto oredzie o nadchodza-
cym , krélestwie Bozym” i proklamacja przez Niego juz obecnego panowania
Boga (Mk 1, 15; por. Mt 3, 2; 4, 17; 10, 7). Swoje oredzie kierowat Jezus do
domu Izraela, jednak w czasie publicznej dziatalnosci spotykal tez pogan.
Przychodzili do Niego ludzie z okolic, ktore byty uznawane przez Zydow za
terytoria poganiskie (Mk 3, 8; Lk 6, 17). Podobnie sam Jezus odwiedzat kilka-
krotnie ,,0kolice Tyru i Sydonu” (Mk 7, 24; Mt 15, 21) oraz ,,posiadtosci
Dekapolu” (por. Mk 5, 1-20; 7, 24-31). Spotkanie Jezusa z poganami i ko-
nieczno$é zajecia przez Niego stanowiska wobec pogan byto nieuniknione.

W $wietle Ewangelii wedtug $w. Marka pierwsze spotkanie z poganami
mialo miejsce w okolicach Gerazy, jednego z miast Dekapolu (Mk 5, 1-20
par) Z polecenia Jezusa uczniowie skierowali 16dZ na drugi brzeg Jeziora
Galilejskiego, do terytorium pogan, gdzie miata miejsce rozmowa z opgtanym
i wypedzenie z niego ztego ducha. W warstwie teologicznej scena dowodzi, iz
Jezus glosit Dobra Nowing na ziemi poganskiej i rowniez poganom przyniost
zbawienie (por. dalej Mk 13, 10; 14, 9)*.

Skrajnie krytyczni autorzy wyrazaja jednak opinig przeciwng twierdzac,
iz Jezus z Nazaretu kierowal swoje oredzie wytacznie do narodu wybranego,
a poganom byt niechetny. Idea uniwersalizmu bylaby Jezusowi wrecz obca. Jako
dowodd przywohije sie przewaznie sceng spotkania z Syrofenicjanka, poganka
proszaca o ratunek dla chorej corki (Mk 7, 24-30; Mt 15, 21-28). Stowa Jezusa
o pokarmie tylko dla dzieci, tj. dla narodu wybranego (por. Wj 4, 22; Oz 11, 1)
majacego pierwszenstwo przed ,,psami”, czyli poganami, sa faktycznie trudne do
zrozumienia i przyjecia. Dowodzi tego sposéb postepowania fukasza, ktory
przekazana przez Marka i Mateusza historig opuscil, bo nie przystawata do jego
koncepcji teologicznej — teologii misji. Jak wigc rozumie¢ tg sceng? Z dwoch
przekazow pierwszenstwo nalezy przyznac relacji Marka, gdyz jego tekst doznat
W mniejszym stopniu przepracowania redakcyjnego anizeli perykopa Mateusza.
Opowiadanie o Syrofenicjance (Mk 7, 24-30) dowodzi, iz Jezus Chrystus fak-
tycznie kierowat Ewangelie przede wszystkim do Zydow, ale dowodzi tez dalej,
iz nie wylaczyt pogan jako adresatow. Potwierdzaja to stowa Jezusa skierowane
do kobiety, w ktérych mowi o czasowym jedynie (w. 27: npdtov), w porzadku
historiozbawczym, pierwszenstwie Zydéw w stosunku do pogan®.

35 K. Kertelge, Die Wunder Jesu im Markusevangelium. Eine redaktionsgeschichtliche Untersu-
chung, Miinchen 1970 (SANT 23), s. 109: ,,Jesus geht auch zu den Heiden. Das ist fur die Theologie des
Markusevangeliums zu beachten. Er geht nicht zuerst und auch nicht nur zu ihnen. Aber seine Epiphanic
bei den Heiden bedeutet genauso wie die, die sich in Galilda ereignet, den Anfang des Heils”; por.
S. Szymik, Misja opetanego z Gerazy (Mk 5,18-20), w: W posiudze Slowa Paiiskiego, pod red,
S. Bieleckiego i in., Kielce 1997, 5. 186-197.

26 Zob. H. Langkammer, Ewangelia wedlug sw. Marka. Wstep — przeklad z oryginatu, komen-
tarz, Lublin 1977 (PNT 3,2), s. 195-197; J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus. 1. Teilband Mk 1-8,26,
Neukirchen-Vluyn 1978 (EKK 2,1), s. 294.
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Obecng postaé opowiadania w ujeciu Ewangelii wedlug $w. Mateusza
nalezy interpretowac z historycznej perspektywy ewangelisty, a nie Jezusa
z Nazaretu. Uwzglednienie kontekstu religijno-kulturowego i Mateuszowe;j
teologii istotnie bowiem tagodza wymowg sceny z Syrofenicjanka?’. Po pierw-
sze, zestawienie dzieci (tékvov) z matymi pieskami domowymi (deminutivum
KovapLov) nie mialo az tak negatywnej wymowy w éwczesnym srodowisku,
jak sig to czasem czasem przyjmuje?®. Byt to obraz zycia rodzinnego caltkowi-
cie zrozumiaty wowczas i takze dzisiaj. Co jednak wazniejsze, Mateusz opu-
Scit historiozbawcze mpdtov Marka, a wprowadzit stowa o postaniu Jezusa
1 uczniéw wytacznie do owiec, ktére poginely z domu Izraela (w. 24; por. Mt
10, 5-6). Sens tych stow nalezy odczyta¢ w kontek$cie catej Ewangelii Mate-
usza 1 historycznej sytuacji jego judaizujacej gminy. Ewangelista byl juz $wia-
domy wrogiej postawy Zydéw wobec Mesjasza Jezusa, ktorego odrzucili. Gdy
si¢ to definitywnie dokonalo przez Jego $mier¢ na krzyzu, uczniowie zostali
postani, by naucza¢ i chrzci¢ wszystkie narody (Mt 28, 19). Z drugiej stro-
ny, rOwniez ustami Jezusa zostala wspomniana wielka wiara Syrofenicjanki
(HeyaAn oou Ty miatic) (w. 28), co jeszcze bardziej podkreslito negatywne, tra-
giczne postgpowanie Zydoéw. Natomiast otwarcia si¢ Jezusa Chrystusa na po-
gan nie mozna poddawaé w watpliwo$¢?.

Postawa otwarcia na pogan i uniwersalizm zbawienia przyjety w publicz-
nej dziatalnosci Jezusa z Nazaretu takze inne formy. Nalezy najpierw zwrocié
uwage na zdystansowanie si¢ Nauczyciela od zydowskiego legalizmu i prawo-
dawstwa religijnego, skoncentrowanego na zewngtrznych obrzedach czy prze-
pisach, oraz na Jego negatywna oceng postgpowania faryzeuszoéw. To Jezus
Chrystus zapoczatkowat proces odchodzenia chrzescijanstwa od judaizmu,
ktory kontynuowany przez apostotow i Koscidt pierwotny (por. sobdr jerozo-
limski) zakonczyt si¢ ostatecznym z nim zerwaniem. Powszechna misja Ko-
sciola bylaby niemozliwa bez uprzedniego uwolnienia si¢ od zydowskiego
legalizmu religijnego. Laczylo sig to z inna okoliczno$cia. Mimo zwrocenia sie
z oredziem ewangelicznym do narodu wybranego, Jezus mial od poczatku
swiadomo$¢ tego, iz przysztos¢ Jego KoSciota wiaze sie z tymi, ktorzy przyjdg
ze wschodu i zachodu, z poinocy i potudnia, i siqdq za stotem w krélestwie

27 Por. D.A. Hagner, The Sitz im Leben of the Gospel of Matthew, SBL Seminar Papers 24
(1985), s. 243-269.

28 Chociaz w Starym Testamencie, co trzeba przyznaé, pies miat zwykle konotacje ujemne,
wyjawszy Ksigge Tobiasza (1 Sm 24, 15;2Sm 3, 8; 9, 8; 16,9; 2 Krl 8, 13).

2 Na konieczno$é rewizji tego blednego pogladu wskazat U. Luz, Das Evangelium nach
Mathdus, 2. Teilband Mt 8-17, Neukirchen-Viuyn 1990 (EKK 1, 2), s. 436. Zob. H. Rusche, Fiir das
Haus Israel” vom |, Gott Israel” gesandt, w: Gottesveriichter und Menschenfeinde?, hrsg. H. Goldstein,
Diisseldorf 1979, s. 99-122; por. F.W. Beare, The Gospel According to Matthew, Oxford 1981,
s. 342-343; D. Senior, Between Two Worlds. Gentile and Jewish Christians in Matthew'’s Gospel, CBQ
61 (1999), s. 1-23.
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Bozym (Ek 13, 29; por. Mt 8, 11-12). Wynikalo to z dramatycznej sytuacji
dzieci Abrahama, ktére nie rozpoznaty czasu nawiedzenia. Nie bez powodu
takze Jezus z Nazaretu odwotywat si¢ w gloszonym oredziu do starotestamen-
towych postaci pogan, ktore ilustrowaty suwerenno$é zbawczej woli Boga,
a takze dokumentowaly niezwykla zatwardzialos¢ Zydéw: krolowa Saby
(Mt 12, 42; £k 11, 31), wdowa z Sarepty Sydonskiej (£k 4, 26), Naaman
Syryjezyk (Lk 4, 27).

Dobrze intencje Jezusa zrozumieli czterej ewangelisci, ktorzy od poczat-
ku wskazywali, iz dzieto zbawcze kierowat do wszystkich. To Jezus z Nazare-
tu byl zapowiadanym przez prorokéw Mesjaszem, byt $wiattem rozswietlaja-
cym ciemno$ci i $wiattoscia $wiata (por. Mk 1, 2-3; Mt 4,12-16; L.k 2, 29-32;
4,17-21;71,5; 3, 19; 8, 12; 12, 35). Podobnie zakoficzenie kazdej z ewangelii
nakazem misyjnym to przedstawienie w jezyku teologicznym tej prawdy, kto-
rej doswiadczyli przebywajacy z ziemskim Jezusem apostotowie (por. Mk 16,
15; Mt 28, 19; Lk 24, 46-47; J 20, 21-23). Pomijajac szersza analizg tekstow,
z ktorych kazdy ma wlasng perspektywe teologiczna, wypada zwroci¢ uwage
na element wsp6lny. Od momentu wniebowstapienia Jezusa Chrystusa stucha-
czami dobrej nowiny beda wszystkie narody, od Jerozohmy az po krance
$wiata. Drugim elementem wspolnym jest asystencja Ducha Swietego™.

Dalsze ksiegi Nowego Testamentu ukazujq realizacj¢ misyjnego nakazu
Jezusa Chrystusa. Wiele informacji zawdzigczamy Eukaszowi, ktory w Dzie-
jach Apostolskich przedstawit zycie Ko$ciota pierwotnego i stopniowy rozwoj
misji chrzeécijanskiej poczawszy od Jerozolimy az do poganskiego Rzymu
(Dz 1, 8)*'. Podobny walor maja listy §w. Pawla. W pismach obaj autorzy
utrwalili dyskusje i zmagania wewnatrz pierwotnego Kosciota, obecnego
zwlaszcza w Kosciele jerozolimskim partykularyzmu z uniwersalizmem, re-
prezentowanym modelowo przez Pawta Apostota. Kilka etapow wyznacza
chrzeécijanska misje. Chrze$cijanski uniwersalizm doszed! do glosu najpierw
w scenie zestania Ducha Swictego (Dz 2, 1-39). Cud rozumienia jezykow, jaki
dokonat sie w Jerozolimie, pozwolit Piotrowi przywota¢ zapowiedZ proroka

30 W tzw. dluzszym zakoficzeniu ewangelii Marek postuzyt sig terminami ,caty kosmos”
i, wszelkie stworzenie” (por. Mk 16, 15). Wedtug Mateusza, apostofowie winni i$¢ i naucza¢ ,,wszystkie
narody” (panta ta ethne) (Mt 28, 19). Z kolei Lukasz mowi o gloszeniu wérod ,,wszystkich narodow™
(panta ta ethne) odpuszczenia grzechéw w imie Mesjasza (Lk 24, 47). Czwarty ewangelista nie sprecyzo-
wat adresatdw misji, wskazujac tylko, iz apostotowie winni odpuszczaé grzechy: ,ktorym odpuscicie ...”
(J 20, 23). Zob. mimo ze syntetyczne, to jednak znakomite omowienie tych tekstow w encyklice Jana
Pawta I, Redemptoris missio, nr 23.

31 7ob. J. Kudasiewicz, Jeruzalem — punktem wyjscia misji apostolow (Lk 24,47n; Dz 1,8),
w: Materiaty Kongresu Biblijnego w Krakowie, 6-8 czerwca 1972, pod red. S. Grzybka i J. Chmiela,
Krakow 1974, s. 124-155; por. Th.S. Moore, ,, To the end of the earth”. The Geographical and Ethnic
Universalism of Acts 1:8 in Light of Isaianic Influence on Luke, Journal of the Evangelical Theological
Society 40 (1997), s. 389-399.
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Joela o wylaniu Ducha na ,,wszelkie ciato” (Dz 2, 16-17; por. JI 3, 1 LXX).
Pierwszy apostot wskazatl tez, iz obietnica Boza byla przewidziana nie tylko
dla dzieci Abrahama, ale takze dla ,,wszystkich, ktérzy sa daleko”, a wiec
rowniez dla pogan (Dz 2, 39; por. 22, 21). Prawda o obdarowaniu taska nawro-
cenia i wiary w Chrystusa Jezusa takze pogan byla trudna do przyjecia dla
prawowiernych jerozolimskich chrzeicijan z zydostwa (por. Dz 11, 1-18).
A jednak poganie okazali si¢ duzo bardziej otwarci na dobra nowing anizeli
Zydzi, co wymusito dalekosiezne rozstrzygnigcia i postanowienia Kosciola
apostolskiego (Dz 13, 45-47; por. 15, 1nn).

Teologiczne uzasadnienie nowego historiozbawczego porzadku byto
dzietem $w. Pawta. Izrael nie jest juz wigcej — twierdzil Apostot — jedynym
wybranym ludem Bozym, gdyz dobra nowing o zbawieniu glosi si¢ i Zydom,
1 poganom®. Momentem rozstrzygajacym jest wiara w Chrystusa Jezusa i przy-
jecie chrztu (Ga 2, 16). Uzasadniajac nowy porzadek zbawienia, Apostol
wskazat m.in. na obietnicg¢ dana Abrahamowi przez Boga (Ga 3, 8; por. Rdz
12, 3b), wiarg za§ Abrahama przedstawit jako archetyp drogi zbawienia
1 podstawe przynalezno$ci do nowego ludu Bozego (Ga 3, 6-9; Rz 4, 3).
Praprzyczyng powszechnosci zbawienia widziat Apostot w tym, iz Bog jest
jeden i jest Bogiem wszystkich (Rz 3, 28-30). Istnieje lud Bozy nowego przy-
mierza, w ktdrym nie ma Zyda ani poganina, nie ma niewolnika ani wolnego,
nie ma mezczyzny ani kobiety, a wszyscy sa kim$ jednym w Chrystusie Jezusie
(por. Ga 3, 28).

* ok 3k

Uniwersalizm zbawienia jest stalym elementem orgdzia biblijnego. Cho-
ciaz w nauczaniu teologicznym autoréw Starego Testamentu istniat partykula-
ryzm, teologicznie uwarunkowany idea wybrania narodu, a historycznie poli-
tyczng 1 religijna sytuacja Izraela, to jednak akcenty uniwersalistyczne byly
stale obecne w historii narodu wybranego. Swiadectwem powszechnosci zba-
wienia jest przede wszystkim Ksigga Izajasza, cho¢ nie tylko. W Nowym
Testamencie prorockie zapowiedzi zrealizowaly si¢ w Jezusie Chrystusie,
a Jego dzielo jest kontynuowane w misji Kosciota powszechnego. Powszech-
no$¢ zbawienia ma swoj fundament w prawdzie, iz to Bog jest Stworca Swiata
1 wszystkich ludzi, stad ludzko$¢ to jedna wielka rodzina. Podobnie wszyscy
maja réwne prawo do uczestnictwa w dobrach doczesnych i wiecznych. Osta-
tecznym za$§ celem misji Ko$ciola jest uczynienie ludzi uczestnikami jednej
komunii, ktorej doskonaty wzor to wigz trzech osob Boskich — ,,0jca i Syna

32 Zob. E. Lohse, ,, Die Juden zuerst und ebenso die Griechen ", w: Eschatologie und Schipfung,
Berlin 1997, 5. 201-212.
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w Ich Duchu milosci” (Jan Pawet II, KKK 850). O tym nadprzyrodzonym
przeznaczeniu czlowieka winni pamigta¢ wszyscy odpowiedzialni za losy spo-
teczenstw 1 $wiata.

DIE BIBEL UBER DIE HEILSUNIVERSALITAT
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Verfasser des vorliegenden Artikels stellt die Botschaft der Bibel tiber das universelle
Heil dar. Zuerst werden universelle Akzente in den historischen Biichern des Alten Testaments
analysiert. Man findet sie oft sowohl in der Geschichte der Anfinge (Rdz 1-11), als auch in der
spiteren Geschichte Israels, auch jener, die aus der Hand des Deuteronomisten stammt (Joz 2,
Inn.: 9, lnn.; 1 Krl 10, 1-10; 1 Kul 17, 17-24; 2 Ki) 5, 1-27). Der zweite Teil des Artikels
beschiftigt sich vor allem mit dem Buch Jesaja und seinen zahlreichen Texten, die von der Univer-
salitit des Heils sprechen. Die Vorankiindigungen der Propheten wurden in Jesus Christus und dem
Gottesvolk des Neuen Bundes erfiillt. Seitdem wird die Frohbotschaft der ganzen Welt verkiindet,
angefangen von Jerusalem bis an die Grenzen der Welt (Dz 1, 8), was im dritten Teil des Artikels
dargelegt wurde. Zusammenfassend kann man feststellen, dass jene Meinungen, die im Alten
Testament nur ein Zeugnis des israelitischen Partikularismus sehen, der fiir die scharfe Abgrenzung
Israels von den umliegenden Vélkern verantwortlich sein sollte, korrigiert werden miissen. Denn
sowohl im Judaismus, als auch im Christentum gab es sowoh! partikularistische Tendenzen, als auch
religivse Strémungen mit einer eindeutig universalistischen Note. Wihrend letztendlich im Judaismus
der Partikularismus siegte, gewann im Christentum der Heilsuniversalismus die Oberhand.
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W dzisiejszych czasach, kiedy $wiat uniformizuje sig, przynajmniej w za-
kresie ekonomii i wymiany handlowej, dyskurs o cztowieku jako podmiocie
i tworcy kultury staje sig coraz mniej styszalny. Masowa produkcja i §wiatowa
dystrybucja wytworéw kulturowych sprawia, ze tworcy dziet i autorzy pozo-
staja w duzej mierze anonimowi. Globalny dostgp do produktow, takze kultu-
rowych, nie zmniejsza jednak podziatow miedzy ludzmi,' przez co w niewiel-
kim stopniu przyczynia sig¢ do realizacji zalozef uniwersalizmu. Uniwersalizm
bowiem jest przejsciem od ludzkosci rozumianej jako zwykty zbior narodow
do ludzkosci w sensie globalnej wspolnoty. Uniwersalizowa¢ oznacza taczy¢
wszystko, co rozproszone lub roziaczone, autonomiczne i samowystarczalne.
Celem za$ tego procesu jest synteza, stworzenie wspdlnym wysitkiem nowego,
naprawdg cywilizowanego $wiata.

Uniwersalizacja jest ,,czynnikiem cywilizacyjnym, ktory umozliwia po-
wstawanie coraz wiekszych grup, o réznym skladzie, nawet wrecz wzajemnie
sobie przeciwstawnych, i zmusza je do zycia razem’?. Jest normg obiektywna,

I W rzeczywistoéci przepa$¢ migdzy bogatymi a biednymi pogiebia sig: majatek najbogatszych
358 miliarderéw wynosi tyle, ile facznie dochody 2,3 miliarda najbiedniejszych (45% hdnosci Swiata);
2,3% $wiatowych bogactw, bedace w posiadaniu 20% najbiedniejszych krajow $wiata trzydziesci lat temu,
spadio dzi§ do 1,4%. Zob. Z. Bauman, Globalizacja. I co z tego dla ludzi wynika, Warszawa 2000, s. 85.

2 H, Maurier, Antropelogia misyjna. Religie i cywilizacje w zderzeniu z uniwersalizmem. Przy-
czynek do dziejow wspdlczesnych, Warszawa 1997, s. 20.
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bez domieszki etnocentryzmu. Nie jest procesem egalitarnym, przebiegajacym
linearnie. Nie wyklucza dazenia ludzi do wolnoéci, bladzenia po omacku,
porazek i zdobyczy. Oznacza dla wszystkich ludzi Jednakowa ,,mozliwo$¢ po-
mySlnego, bezkonfliktowego dochodzenia do coraz bardziej ztozonych prze-
grupowan na plaszczyznie demograficznej i cywilizacyjnej™.

Uniwersalizacja kultury, ktéra jest tematem niniejszego artykutu, wcho-
dzi w zakres procesu tworzenia uniwersalnej cywilizacji. Kultura bowiem na-
lezy do podstawowych wytworéw cztowieka, a jednocze$nie tworzy jego toz-
samo$¢. Zmiany w relacjach miedzy wspdlnotami etnicznymi i narodowymi
wplywajg na ksztalt kultury. Czy globalizacja prowadzaca do pewnej ekono-
micznej homogenizacji §wiata niesie z sobg unifikacje i uniformizacj¢ kultu-
rowa, a w zwiazku z tym realizacjq postulatu uniwersalizacji kultury? Pro-
blem ten mozna analizowaé¢ na réznych poziomach. Geografowie i politolo-
dzy rozwazaja, na ile generalizacja produkcji kulturowej Zachodu 1 dyfuzji
Jjej wytwordéw prowadzi do unifikacji kulturowej na skale Swiatows. Socjolo-
dzy i historycy debatuja, czy warto$ci i praktyki nowoczesnosci, takie jak
sekularyzacja, demokracja czy indywidualizm, rozprzestrzenia Si¢ na wszyst-
kie kraje $wiata. Natomiast antropolodzy kultury badaja przejawy roszczen
1 sprzeciwu grup etnicznych, politycznych i religijnych oraz ich zmagania
0 zachowanie tozsamo$ci.

Cztonkowie spoteczenstw tradycyjnych do§wiadczali uniwersalnosci, ale
nie wypracowali jej koncepcji. Mogli spedzi¢ zycie nie spotykajac ludzi
o odmiennym S$wiatopogladzie i w konsekwencji nie musieli si¢ zmierzy¢
z pluralizmem kulturowym. Ludzie cywilizacji nowoczesnej wypracowali kon-
cepcjq uniwersalnoéci opartg na nadziei lub leku, ze jaki$ geniusz, mesjasz lub
tyran wymysli, jak zmiedci¢ wszystkich w tym samym garnku, ale tego nie
do$wiadczyli. W zamian za to kazda wojna, misja handlowa lub migracja
pociagata za soba coraz silniejszy szok kulturowy. Obecnie, w okresie pono-
woczesnosci, rzeczywista koncepcja uniwersalnosci — zdaniem dekonstrukty-
wistow — znajduje si¢ pod znakiem zapytania. Weigz w wielu miejscach stosu-
je sig stare strategie zdobyczy, represji i nawracania, jednak nie sg one zbyt
skuteczne. Zdaje sig wige, ze wszyscy jeste$my w trakcie przyzwyczajania sie
do $wiata réznorodnych rzeczywistoéci‘.

W pierwszym punkcie przedstawiony zostanie proces powstawania kon-
cepcji uniwersalnosci pod wplywem odkryé geograficznych i spotkan z repre-
zentantami odmiennych kultur. Nastgpnie bgdzie oméwiony relatywizm kultu-
rowy wraz z konsekwencjami oraz zostang naszkicowane koncepcje wielokul-

3 Ibidem, s. 22.
4 Zob. W.T. Andersen, Introduction. What's Going on Here?, w. The Truth about the Truth. De-
Confusing and Re-Construction the Postmodern World, pod red. W.T. Andersena, New York 1995, s. 6.
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turowosci jako proby jego przezwycigZenia, po czym zostang ukazane tenden-
cje ponowoczesnoéei i ich wptyw na rozumienie kultury. W ostatnim punkcie
analizie zostanie poddany proces hybrydyzacji jako jednej z kreatywnych od-
powiedzi kultury na zagrozenie uniformizacji.

1. Idea uniwersalizacji kultury i zwiazane z nia nadzieje

Czlowiek okresu poprzedzajacego epoke nowozytna nie stawial sobie
pytan dotyczacych uniwersalizacji kultury, poniewaz na co dzien nie stykat sig
ze zjawiskiem pluralizmu kulturowego. Zyt zwykle w spoleczenstwach o nie-
wielkich rozmiarach, ktére odznaczaty sie daleko idaca spojnoscia, wyrazajaca
sie w $ci$le okre$lonych relacjach pokrewienstwa i hierarchii pokolen, w pra-
wie stuprocentowej samowystarczalno$ci gospodarczej oraz w precyzyjnie
zdefiniowanym systemie praktyk symbolicznych. Kontakty migdzy poszcze-
gblnymi spotecznosciami byly ograniczone, dlatego nic znajac obcych, nie
stawiano sobie pytan dotyczacych odmiennosci kulturowej. Czesto nie aspekty
kulturowe, ale poczucie tozsamo$ci na bazie wigzi spotecznej decydowato, czy
dana istote zaliczano do ludzi, czy nie. Nazwa niejednego ludu w rodzimym
jezyku znaczy ,,czlowiek” lub ,ludzie”, np. Inuit u Eskimosow czy Pullo/Fulbe
u Fulanéw. Zakres wiec czlowieczenstwa ograniczony byt do danej spoteczno-
§ciijej kultury.

Tego typu etnocentryzm prowadzit do negacji obcego, a czasem nawet do
odmawiania mu miejsca wéréd ludzi. Znalazto to rowniez wyraz w nazwach,
jakimi okre§lano spolecznoéci sasiadow. Badania etnoniméw wykazujg, ze
niektore przyjete powszechnie nazwy, ktére nie wywodza sig z jezyka auto-
chtonéw, ale zostaly zastyszane od ich sasiadow i przyjete jako etnonim, maja
odcie pejoratywny i odpowiadaja okre$leniu ,nie-ludzie” lub ,dzicy”. Na
przyktad, lud Dyé z Togo znany jest bardziej pod nazwa ,Ngan-gan”, tzn.
dzicy, nadana mu przez sasiadujacych Anufo.

Etnos, grupe etniczna, nie zawsze rozumiano jako spolecznos¢ charakte-
ryzujacy sig poczuciem wspolnego pochodzenia i kultury oraz wigzig grupowa,
oparta najczeéciej na wspolnocie jezykowej i terytorialnej, wspolnej tradycji
i odrebnej nazwie. Stowo ,.etnos” pochodzi od greckiego ,.ethnos”, ktore u Ho-
mera wolne od konotacji wspolnej kultury, jgzyka i historii, odnosi sig do
duzej, niezroéznicowanej grupy zwierzat lub wojownikow (,,mrowie” lub
,thum”). Pézniej, Arystoteles uzywa stowa ,ethnos” na okreslenie ZzarGwno
greckich, jak i nie-greckich spoteczefistw segmentarnych, jako antonim ,,po-
lis”, greckiego miasta-panstwa. W greckim Nowym Testamencie ,,ethnos”
oznacza ,,poganina”, a przymiotnik ,ethnikos” — ,barbarzyfski”, ,niecywilizo-
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wany”. Stad ,,ethnos” byto czgscig dychotomii my/oni, kojarzone z ,,innymi”,
a takze z nizszym stopniem cywilizacji®.

Warto zwroci¢ uwagg na fakt, ze ani w starozytno$ci, ani w $redniowie-
czu, wymiar kulturowy nie tworzyt zasadniczej réznicy w $wiadomosci ludzi.
Nalezy tez pamigta¢, ze nowozytne uzycie greckiego stowa ,.ethnos” na okre-
Slenie grupy etnicznej powstalo w polaczeniu z rozwojem nacjonalizméw
1 nauk etnologicznych i odbiega od swej klasycznej konotacji. Niemniej infor-
macje, jakie mamy o spotecznos$ciach tradycyjnych moga w pewnym stopniu
naswietli¢ sytuacjg, panujaca w czasach zamierzchtych.

Wraz z rozwojem chrzeScijanstwa rozprzestrzenia sie typowy dla $rednio-
wiecza uniwersalizm, charakteryzujacy si¢ podporzadkowaniem wszystkiego
Bogu, jednoscia ideatéw oraz pojmowaniem $wiata w taki sam sposéb.
W spoteczefistwie feudalnym wyprodukowane dobra konsumowali prawie
w catosci ich wytwoérey, przy czym wioska, a nawet wlasno§¢ ziemska byta
samowystarczalna. Nie utrzymywano kontaktéw na szersza skale. Europejczyk
1 chrzescijanin zajmowal nie tylko pozycje uprzywilejowana, ale stanowit
wreez model cztowieczenstwa. Ofiarami tej mentalnosci byli w pierwszym
rzedzie Zydzi. ,,Jakkolwiek grzech pierworodny zostat odpuszczony wszystkim
wiemym przez faske chrztu — pisze Izydor z Sewilli — Bég sprawiedliwy
ustanowit réznice miedzy istotami ludzkimi, stwarzajac niewolnikow i panéw,
aby wolno§¢ czynienia zta byta pomniejszona moca silniejszego™. Znaczaca
proba wiaczenia w zakres cztowieczenstwa wyznawcow innych religii jest
dzieto Mikolaja z Kuzy, ktéry postuluje dialog w stuzbie pokoju migdzyreligij-
nego na bazie ukrytej jednosci Boga w wielosci sposobéw manifestacji. Pokoj
ten, zdaniem Kuzanczyka, miatby opiera¢ sig na zgodnoéci w prawdzie’.

Odkrycie Ameryki wigzato si¢ z konfrontacja z mieszkajacymi tam India-
nami. W zwiazku z tym powstata konieczno$¢ znalezienia odpowiedzi na pyta-
nie o ich relacjg do Hiszpanéw, a tym samym o zaliczenie ich lub nie do istot
ludzkich. Debata na ten temat osiagngta swoje apogeum w stawnej polemice
w Valladolid, w roku 1550, w ktérej jako adwersarze wystapili Ginés de
Sepullveda, erudyta i filozof, oraz opat dominikanéw i biskup Chiapas, Barto-
lomé de Las Casas. Odbywajace sig w kaplicy klasztoru San Gregorio posie-
dzenie nie bylo czym$ zwyczajnym. Zwykle podobne dysputy prowadzono na
pismie. Jednak Sepulvedzie odmoéwiono publikacji ksiazki o stusznosci wojen
przeciwko Indianom, dlatego dazyt do spotkania przed sadem ztozonym

5 Por. C. Lentz, ‘Tribalism* and Ethnicity In Afiica. A review of Four Decades of Anglophone
Research, Cahiers des Sciences Humaines 31/2 (1995), 5. 304-305.

8 Cyt. za: A, Finkielkraut, Zagubione czlowieczeristwo. Esej o XX wieku, Warszawa 1999, s. 14.

7 Zob. H. Bryle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga. Problem roznych religii, Poznan 1998, s. 52-55;
G. Thils, Problemy teologir religii niechrzescijanskich, Warszawa 1975, s. 51-52.
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7z medrcow 1 teologdw, aby w ten sposéb ztozy¢ odwotanie. Las Casas zgadza
sie broni¢ sprawy Indian w tym pojedynku. Po wystuchaniu dhtugich wystapien
— wywo6d samego Las Casasa trwat pig¢ dni — sedziowie nie podjeli zadne;
decyzji. Szala jednak przechylita sig¢ w strong Las Casasa, poniewaz zakaz
publikacji ksiazki Septlvedy zostat utrzymany.

Jak przedstawiata sig argumentacja obu przeciwnikow? Sepulveda, ktory
miat na swym koncie thumaczenie Polityki Arystotelesa, postugiwat sig argu-
mentacja pochodzaca wlasnie z tego dzieta, w ktorym Arystoteles wprowadzit
rozréznienie miedzy tymi, ktérzy urodzili si¢ panami, a tymi, ktorzy urodzili
sie niewolnikami. Septlveda uwazal, ze naturalng cechg spoteczenstwa jest
hierarchiczno$é, ktdra rozumiat jako dominacje doskonato$ci nad niedoskona-
toécia, sily nad staboscia. Tak jak ciato powinno by¢ podporzadkowane duszy,
materia formie, dzieci rodzicom, kobieta mgzczyznie, tak Indianie Hiszpanom.
,Tak w roztropnoéci, jak w bystroéci, oraz tak w mestwie, jak w czlowieczen-
stwie, barbarzyficy ci stoja o tyle nizej od Hiszpanow, o ile nizej stoja dzieci
od rodzicow, a kobiety od mezczyzn; pomiedzy nimi i Hiszpanami taka jest
réznica, jak miedzy ludzmi dzikimi i okrutnymi a ludzmi niezwyktej tagodno-
$ci, pomiedzy ludzmi nadzwyczaj niezréwnowazonymi a istotami zréwnowa-
zonymi i umiarkowanymi; i o$mielitbym si¢ powiedzie¢ taka to rdéznica jak
miedzy matpami a ludzmi”®. Tak wigc, zdaniem Sepulvedy, nieludzkie trakto-
wanie Indian jest catkowicie usprawiedliwione, bowiem nie sa oni ludzmi.

Las Casas przeciwstawil Septlvedzie argumenty o silnie utrwalonych
obyczajach i cywilizowanym zyciu Indian. Wykazywat, ze Indianie odznaczaja
sie rozsadkiem, co przejawia sig w zachowaniu jednostek, organizacji wspol-
not, systemie panstwowym itp., a wigc spetniaja wszelkie warunki, aby wiesé
godne i dobre zycie. Las Casas opierat swoja egalitarystyczna koncepcie na
nauce Chrystusa: bedziesz mitowat blizniego, jak siebie samego (Mt 22, 39).
Chrzeécijanstwo nie ignoruje nierdwnosci, przy czym zasadnicza roznica ist-
nieje migdzy wierzacymi a niewierzacymi. Kazdy czlowiek moze przyjacé
chrzest i staé sie chrzeécijaninem. Natomiast w przypadku arystotelesowskiej
opozycji pan/niewolnik réznicy nie da si¢ przezwycigzyc, bowiem jest zako-
rzeniona w samej naturze rzeczy. Zdaniem Sepulvedy, natura odznacza sig
zréznicowanym porzadkiem. Natomiast w oczach obroficy Indian, wszystkimi
ludzmi rzadzi jedno prawo, natura za$ jest tym, co jednoczy, a nie tym, co
dzieli.

Napigcie miedzy teza egalitarystyczna a jej przeciwienstwem, ktore
ujawnita polemika w Valladolid pozostato Zywe, przybierajac wciaz nowe for-
my wraz z uptywem wiekéw. Od Kartezjusza rozwija sig koncepcja cztowieka

8 Zachowane w rekopisach stowa Sepulvedy. Cyt. za: T. Todorov, Podbdj Ameryki. Problem
innego, Warszawa 1996, s. 170.
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jako podmiotu wyrazona w stawnej formule: , Mysle, wiec jestem”. Jesli
wzig¢ pod uwage trzy podstawowe rzeczywistodci: $wiat, cztowiek i Bog,
mozna nakre$li¢ nast¢pujaca ewolucje mysli: po kosmologii §wiata starozytne-
go 1 teologii chrzescijafistwa $redniowiecznego, centrum zainteresowania
uczonych staje sig cztowiek. Nowozytno$¢ rozwija réznego typu antropologie,
potggujac refleksje na temat czlowieka i jego natury.

Projekt tamtych czasow zaktadal wyzwolenie cztowieka. W XVIII w.
oSwieceniowy humanizm przyznaje kazdej istocie ludzkiej umyst zdolny do
rozumowania i nadaje wszystkim rowne prawa. Rewolucja francuska upo-
wszechnia prawa cztowieka i narodéw, czynigc z nich dobro powszechne. Im-
manuel Kant mowi o nadejéciu cztowicka dorostego, dojrzatego, ktéry postepuje
rozumnie lub przynajmniej jest w stanie tak postgpowaé, bowiem w praktyce
czgsto z rozumu nie korzysta. Kant skrupulatnie rozrozniat kilka rozuméw (ro-
zum czysty, praktyczny, estetyczny). Szezegélnie wazny miatby byé rozum prak-
tyczny, ktéry zmusza do traktowania ludzkosci jako celu, nigdy za$ jako srodka.

Niestety, to raczej my$l Condorceta wzigta gorg. Marie Jean Antoine
Nicolas de Caritat, markiz de Condorcet, jest przedstawicielem tych, ktorzy
przepowiadali ,.$wietlang przyszto$¢” ludzkosci, dzigki wzrastajacemu wpty-
wowl umystu naukowego i technicznego na wszystkie dziedziny istnienia jed-
nostkowego i spotecznego, wiacznie ze sfera etyczna. Postep nauki miat udo-
skonali¢ swiadomo$¢ moralna. W klasycznym dyskursie X VIII-wiecznej Fran-
cji dominowato pojecie cywilizacji jako procesu uniwersalnego. Trzonem cy-
wilizacji jest umyst produkujacy wiedze, ktory, wraz z zastosowaniami tech-
nicznymi, jest zdolny kontrolowa¢ nature. Osiemnastowieczna, doskonale
spojna idea postepu, stata sig w XIX w. zaczynem ewolucjonizmu, a nastepnie
marksizmu socjologicznego.

2. Od relatywizmu do wielokulturowosci

W wieku XVIII, obok uniwersalnego pojecia cywilizacji, powstat diame-
tralnie roézny dyskurs o kulturze niemieckiej i $rodkowoeuropejskiej. Kultura
jest tym, co odréznia jedna spoteczno$é od drugiej. Kazda zbiorowo$¢ ma
wlasna kulturg, ani racjonalng, ani naukows, ale lingwistyczna, duchows i ar-
tystyczna. Zrodlem jej jest tradycja ludowa, najlepiej chtopska, ktéra gwaran-
tuje jej autentyczno$e’.

Tego typu koncepcja kultury przeszta do historii dzigki Johannowi Got-
tfriedowi von Herderowi, ktory nadat jej na dlugo obowigzujaca forme, przede

¥ Za prekursora takiego rozumienia kultury uwaza si¢ Samuela von Pufendorfa (1632-1694).
Zob. W. Welsch, Transkulturalitit. Zur verdnderten Verfasstheit heutiger Kulturen, Zeitschrift fiir Kul-
turaustausch 45/1 (1995), s. 391 44,
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wszystkim w ukazujacym sig od 1784 do 1791 r. dziele Ideen zur Philosophie
der Geschichte der Menschheit". Zgodnie z ta koncepcja kultura powinna, po
pierwsze, wycisnaé pigtno na zyciu danego spoteczefstwa, a mianowicie kaz-
de zachowanie i kazdy wytwér powinien staé sig jej unikalnym sktadnikiem.
Po drugie, powinna by¢ charakterystykg danego ludu. Po trzecie, zwigzane
7z tym jest ograniczenie, ze konkretna kultura jest i pozostaje rézna od kultur
innych spotecznosci. Herder przedstawia kultury jako kule lub autonomiczne
wyspy, ktore powinny odpowiadaé terytorialnemu i jezykowemu zasiggowi
danego ludu.

Historia pokazata, ze tego typu rozumienie kultury jest wielce imagina-
cyjne i fikcyjne. Obraz kuli i nakaz czystosci przygotowuja pole do konfliktéw
politycznych i wojen. Nalezy zapyta¢, czy pomigdzy warto$ciami przekazywa-
nymi przez réznorodne kultury nie ma takich, ktére maja znaczenie uniwersal-
ne, ktore nie narzucatyby sie wszystkim ludziom z prostej przyczyny, ze sg oni
po prostu ludzmi. Johann Wolfgang von Goethe nie miat co do tego watpliwo-
$ci. Pisal: ,,[...] jako cztowiek i obywatel, poeta kocha swoja ojczyzng, ale
ojczyzng jego poetyckiej sily i tworczosci jest Dobro, Szlachetno$¢ i Pigkno,
nie zwiazane z zadna specjalng prowincjg ani z zadnym specjalnym krajem,
gdyz poeta chwyta je i ksztaltuje tam, gdzie je znajduje”''. Dla Goethego rola
sztuki polegata na przezwyciezaniu zalezno$ci od konkretnego miejsca 1 jgzy-
ka, a wiec od kultury takiej, jak ja pojmowat Herder.

Kiedy przyjmiemy zatozenie, ze istniejq rozne kultury, wtedy powstaje
pytanie, co warta jest kultura danej wspolnoty dla cztonkéw innej wspolnoty.
Czy jest w niej co$ dobrego? Kiedy za$ zaciesni si¢ warto$¢ pozytywna tylko
do wiasnej kultury, wpada sie¢ w relatywizm. Umiarkowany relatywizm kultu-
rowy glosi, ze kazde zjawisko powinno by¢ rozpatrywane z punktu widzenia
kultury, ktorej jest cze$cia, natomiast relatywizm w swej skrajnej postaci po-
nadto neguje mozliwo§¢ formutowania ogoélnych praw rozwoju kultury.

Pokolenie Ruth Benedict i Margaret Mead rozpowszechnito przekonanie,
iz kultury nie daja sie hierarchizowa¢, poniewaz wartosci jednej nie moga
shuzyé do oceny drugiej. Jesli jednak przyjmie sig taka teza, dochodzi sig do
bardzo idealistycznej wizji, ze r6znia nas tylko wartosci, tzn. co$ niematerial-
nego. Stad bardzo tatwo przej$é od oceny wartoci do oceny rzeczywistosci:
migdzy dwiema kulturami istnieje r6Znica percepcji faktow, kolorow i $wiata
fizycznego. Tak wige, od negacji mozliwosci oceny jednej kultury przez druga
tatwo przechodzi sig do stwierdzenia, ze sa one wzajemnie niezrozumiale, ze

10 Wydanie polskie pt. Mysli o filozofii dziejéw, Warszawa 1962; pierwsze wydanie u T. Gliicks-
berga w Wilnie w 1838 1. pt. Pomysly do filozofii rodzaju ludzkiego, w 2000 1. wydawnictwo Elipsa”
w Warszawie opublikowato wybor tekstow tego dzieta.

I Cyt. za: A. Finkielkraut, Porazka myslenia, Warszawa 1992, s. 40.
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wszystko jest rozne w zalezno$ci od kultury: wizja §wiata, emocje itp. Stad
przedstawiciela innej kultury nie mozna tak naprawde zrozumie¢ ani sie z nim
komunikowaé.

Takie oczarowanie réznicq ma powazne konsekwencje. W mysl tej zasa-
dy wyrazne staje si¢ zadanie, aby kazdy pozostat tym, kim jest, a to prowadzi
do zobojgtnienia i odmowy solidarnosci wzgledem przedstawicieli innych,
mniej uprzywilejowanych kultur. Wychwalane przez relatywizm zamknigcie
si¢ w sobie jest jedng z form rasizmu. Alain Finkielkraut precyzuje, ze zasta-
pienie separacji biologicznej przez kulturowa nie likwiduje rasizmu. Rasizm
na bazie biologicznej wydaje sig¢ nawet mniej wazki niz rasizm oparty na
kulturowym relatywizmie. Pierwszy umieszcza wszystkie ludy ziemi na tej
samej skali wartosci, drugi glosi niewspétmierno$¢ sposobow bycia. Pierwszy
hierarchizuje sposoby myslenia, drugi-kawatkuje jedno$¢ rodzaju ludzkiego.
Pierwszy zamienia kazdg réznicg na nizszos¢, drugi glosi niezmienno$é réznic.
Pierwszy klasyfikuje, drugi dzieli. Pierwszy wyjasnia, ze miataby istnie¢ tylko
Jedna cywilizacja, drugi, ze istnieja liczne i nieporownywalne grupy etniczne.
Pierwszy prowadzi do kolonializmu, drugi osiaga szczyt w nazizmie'2.

Przytoczony w wielkim skrocie wywdd Finkielkrauta na pierwszy rzut
oka wydaje sig bardzo krzywdzacy dla zwolennikéw relatywizmu kulturowe-
go. Przeciez na fundamencie relatywizmu kulturowego powstaty ruchy naro-
dowowyzwolencze, ktore doprowadzity do upadku kolonializmu. Dzigki prze-
konaniom relatywistycznym zachowatly si¢ liczne mate kultury skazane na
zniknigcie. Niemniej Finkielkraut ma duzo racji, bowiem relatywizm kulturo-
wy w skrajnej postaci do dzi$§ podsyca poglady neonazistéw i skrajnej prawicy
na Zachodzie. W imi¢ prawa do odmienno$ci odmawia sie wszelkich form
solidarno$ci z przedstawicielami kultur krajow zyjacych w nedzy.

Uznanie odmienno$ci kulturowej niekoniecznie musi taczy¢ sie z negacja
mozliwo$ci komunikacji. Proba przezwycigzenia relatywizmu kulturowego
jest wielokulturowo$¢ — cato$¢ doktryn filozoficznych 1 politycznych, ktore,
w duchu sprawiedliwo$ci spotecznej i tolerancji, domagaja sie oficjalnego
uznania kultur poszczegdlnych grup spotecznych. Debata wokét wielokulturo-
wosci przybrata formeg konfrontacji migdzy ,,liberatami” a ,,wspélnotowcami”
(-, komunotarystami”). Dla pierwszych réznice kulturowe powinny ograniczaé
sig do sfery prywatnej, a akcent powinno si¢ kta$§¢ na uznanie wspolnych
warto$ci regulujacych zycie codzienne. Zadna specyficzna dla danej mniejszo-
sci reguta nie powinna przestania¢ tych wartosci. Natomiast ,,komunotarysci”
odrzucaja indywidualistyczng koncepcje liberalng podkreslajac, ze to wtasnie
przynalezno$¢ do kultury gwarantuje tozsamos$¢ jednostki. Wspdlnoty kulturo-

12 Zob. ibidem, s. 78.
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we, takie jak rodzina, grupa religijna lub etniczna powinny mie¢ zagwaranto-
wane prawa, a spoteczno$¢ globalna powinna bazowa¢ na uznaniu roznic i dia-
logu migdzy kulturami.

Jednak najbardziej wptywowi teoretycy wielokulturowos$ci reprezentuja
pozycije posrednia. Wielokulturowos$¢ jest odpowiedzia na ,,stabosci nowocze-
snoéci” i niedomogi liberalizmu, bowiem obok wolnosci i rowno$cl istnieja
rowniez inne wartoéci, np. takie jak autentyczno§¢. Uznanie jej oznacza przy-
znanie rownej wartoéci prawdom wlasciwym kazdej kulturze. Wedtug Charle-
sa Taylora, przedstawiciela stanowiska posredniego, zasada réwnos$ci powinna
ustapi¢ miejsca zasadzie stusznosci (equity), ktora ma na wzgledzie specyfike
kazdej sytuacji. Stusznos§¢ zaktada, ze dobro przyznawane jednej kulturze nie
szkodzi drugiej. Jest absolutnie zrozumiate, ze wspiera sig kulturg mniejszoscio-
wa w sytuacji zagrozenia. Niemniej zasada stuszno$ci zaklada, ze przyznane jej
przywileje nie szkodzg innym. W tym kontekscie trudno przyzna¢ prawo do
poligamii grupie emigrantow, ktérzy maja taka tradycje, jesli praktyka ta sprzeci-
wia sie prawom ktorej$ z plci'. Propozycja Taylora — przez obrong daj acych sig
uznaé za uniwersalne norm i wartosci — stanowi probe rozwigzania opozycji
miedzy abstrakcyjnym uniwersalizmem a etnocentrycznym partykularyzmem.

Nie do utrzymania jest herderowska koncepcja kultury, wedtug ktorej
jednostka otrzymuje w procesie enkulturacji ostateczna tozsamos¢ kulturowa.
Kultura bowiem znajduje sie w ciagltym procesie zmian. Kazdy system kultu-
rowy nigdy nie jest definitywny ani zamknigty, ale zawsze gotowy do taczenia
tradycji z nowoczesno$cia. Kultura jest produktem tozsamosci zbiorowej, kon-
strukcja spoteczng pozostajaca w statej odnowie. Tozsamos$¢ wige poszczegodl-
nych jednostek nie zalezy tylko od urodzenia i wychowania, bowiem na grun-
cie relacji politycznych spofeczenstwo moze im przydzielaé specyficzng tozsa-
moé¢. Na przyktad, Europejezycy maja tendencjg taczy¢ wszystkich imigran-
tow z Afryki Zachodniej w jedna tozsamo$¢ afrykafiska, a przeciez kazdy
7 nich ma swoja tozsamo$¢ kulturowa: wolof, bambara, ewe, joruba i migdzy
soba nie widza wielkiego zwiazku. Stad Jean-Pierre Warnier wprowadza pojg-
cie identyfikacji, ktore uzupeiniatoby pojgcie tozsamosci''. W spoleczenstwie
wielokulturowym jednostka moze by¢ réznie identyfikowana na podstawie
elementow jezyka, kultury i religii w zalezno$ci od kontekstu. Nie oznacza to,
7e zmienia ona tozsamo$é, ktora jest na niej wyryta w sposob niezmazalny
—np. nauka jgzyka w dziecinstwie doprowadza do wyrobienia pewnych nawy-
kow fonacyjnych, co moze by¢ przeszkoda nie do pokonania przy uczeniu sig
drugiego jezyka. Kultura nadaje tozsamos¢, spoteczenstwo — identyfikacjg, ale

13 Por. N. Journet, Le multiculturalisme, Sciences Humaines 107 (2000), s. 42-43. Zob.
C. Taylor. Multiculturalisme. Examining the Politics of Recognition, Princeton 1994.
14 Zob. J.-P. Warnier, La mondialisation de la culture, Paris 1999, s. 9—10.
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jednostka nie jest catkowicie zdeterminowana przez spoteczenstwo i przyjeta
kulturg. Kazdy, jako istota wolna i rozumna, postepuje na swoj sposob, wedhig
swoich pogladow i mozliwoséci. Stad celem harmonijnego Zycia w spoteczen-
stwie wielokulturowym bytoby §wiadome rozwijanie wielokulturowych osobo-
woscil?,

3. Ponowoczesny kalejdoskop kulturowy

Szybko postepujacy proces globalizacji wydaje si¢ w sposdb nieuniknio-
ny prowadzi¢ do zrealizowania pragnienia powszechnego cztowieczenstwa.
Jak optymistycznie stwierdza Alain Finkielkraut, ,ludzie nareszcie osiagaja
stan pelnego cztowieczenstwa, poniewaz zyskuja wymiar uniwersalny”'. Jako
elementy konstytutywne §wiatowej cywilizacji autor wymienia zasade demo-
kracji politycznej, pierwszenstwo interesow spoleczenstwa obywatelskiego,
wolno$¢ ekonomiczna, prawa cztowieka oraz technike informacji. To wlasnie
dzigki tej ostatniej, nastapita radykalna zmiana podejécia do rzeczywistosci,
bowiem ,,za sprawa btyskawicznych obrazéw przekazywanych w realnym cza-
sie, wszystko dzieje sig teraz, za§ zaimek tutaj niemalze nic nam juz nie
moéwi”!7,

Przestrzen przestata odgrywac istotng rolg, znikaja granice, a przez to
zacieraja si¢ stosunki sasiedztwa. Czlowiek przestat czué sie autochtonem na
wyznaczonym terytorium, ale coraz silniejsza ma §wiadomo$§é mieszkanca
Ziemi. ,,Odrzuca to, co z géry przesadzato o jego przynaleznosci, co thumi-
to w zarodku marzenia o autonomii i nakazywato zy¢ zyciem przodkéw, a co
— z pewnoscia przewrotnie — nazywa sie tozsamoscia. Czlowiek chce sam
decydowac o tym, kim jest: powszechna taczno$¢ i wymiana informacji doko-
nujg cudownego liftingu oblicza ludzkoéci, usuwajac zen wyryte gteboko bruz-
dy granic, mozna juz nie liczy¢ sig¢ z nakazem dziedzictwa i samemu wybieraé
sobie przodkow”'®. Tradycja, bedaca podstawa tozsamosci kulturowej, przesta-
je odgrywac istotna rolg. Cztowick bowiem uwaza sie za spadkobierce wszyst-
kich ludzkich tradycji, do ktorych, dzigki rozwojowi technik informacji, ma
coraz lepszy dostep.

Czy jednak spychajac wszelkie, rodzace przemoc zto na odrebnosé et-
niczng i narodowa mozna odrzuci¢ partykularng tozsamo$¢ kulturowa? Czy nie
ryzykuje si¢ pewnego stanu zawieszenia, ktérego figurg byltby globtroter,

15 Zob. 1.J. Pawlik, Personlichkeitsbildung in Begegnung mit Kulturen, Verbum SVD 37/3
(1996), s. 349-362.

16 A, Finkielkraut, Zagubione czlowieczenstwo, s. 114.

7 Ibidem.

18 Ibidem, s. 115.
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wieczny turysta, niezdolny do dzielenia si¢ z innymi ludzmi, a wigc nieznajacy
warto$ci braterstwa i solidarno$ci? Cho¢ wywody Finkielkrauta wydaja sig
brzmie¢ optymistycznie, ,,Zagubione cztowieczenstwo” przenika zaduma nad
XX w. Obywatel planety ryzykuje utratg cielesnoéci, przechodzac w stan wir-
tualnej anielskosci. Pozornie uniwersalne cztowieczenstwo przestaje by¢ czto-
wieczenstwem.

Zygmunt Bauman przestrzega przed taczeniem pojecia uniwersalizacji
z globalizacja. Uniwersalizacja zaktada ideg ustanowienia na skalg Swiatowa
okre$lonego tadu, obowiazujacego caly gatunek ludzki. Jednoczesnie wyraza
nadzieje postepu i przemian na lepsze. ,,Kategori¢ uniwersalizacji ukuto na
wzbierajacej fali nowoczesno$ci 1 jej ambicji intelektualnych. Cata rodzina
poje¢ jednym glosem deklarowata wolg zmiany §wiata i uczynienia go lep-
szym niz by}, a takze rozszerzenia przemian i ulepszen na skalg §wiatowq oraz
objecie nimi catego gatunku ludzkiego™'?. Pojgcie globalizacji odnosi si¢ bar-
dziej do nieprzewidzialnych skutkéw, a nie do uniwersalnych przedsigwzigé
i inicjatyw, do ,,sit dziatajacych w pustce, na mglistej, grzaskiej, nie dajacej sig
oswoié ani przeby¢ »ziemi niczyjej«, rozciagajacej si¢ poza zasiggiem mozli-
wosci konkretnego planowania i dziatania kogokolwiek™?.

Filozof ponowoczesnosci, Jean-Frangois Lyotard?', podkresla fragmenta-
ryzacje dyskursu aktualnej epoki. Jego diagnoza o rozktadzie calo$ci, nieobca
juz na poczatku XX w. w zwiazku z pracami Wernera Karla Heisenberga
i Alberta Einsteina, postuluje rozktad wielkich o$wieceniowych metanarracji:
emancypacji cztowieka, teleologii ducha oraz hermeneutyki sensu??. Cztowiek
utracit ideg jednosci, a takze potrzebg jej posiadania, przezwycigzyt perspekty-
we catosci. Catos¢ bowiem jest tworem wtdémym, narzuconym na wielo$e,
kosztem elementow bedacych w mniejszos$ci, dlatego nalezy oceniac¢ pozytyw-
nie roznorodno$é elementéw bez odniesienia do cato$ci. Wynikajaca z tego
fragmentaryzacja $wiata jawi sig jako szansa, a nie jako mankament. Typowe
dla nowoczesnosci hasto wyrazajace ideg postgpu: ,,W jednosci sita!” stracito

19 Z. Bauman, Globalizacja, s. 72.

20 Ibidem, s. 72-73.

2! Wiodaca praca J.-F. Lyotarda jest La condition postmoderne. Rapport sur le savoir, Paris 1979.

22 M. Buchowski i M. Kempny grupuja kategorie podlegajace krytyce przez mysl ponowoczesno-
$ci w nastgpujacy sposob: ,,Obiekcje wobec dotychczasowej tradycji my$lowej dotycza migdzy innymi:
(a) pojmowania wiedzy jako wiernej reprezentacji obiektywnie, niejako ‘na zewnatrz’ i niezaleznie od
nas, istniejacego $wiata; (b) kategorii autonomicznego, racjonalnego podmiotu poznania, ktory jest
w stanie postrzega¢ 6w obicktywnie istniejacy §wiat w oderwaniu od wszelkich uwikian spotecznych
i kulturowych; (c¢) przestawiania [prawdopodobnie ma by¢: ‘przeciwstawiania’, przyp. J.Pawlik] rzadzo-
nej racjonalnymi, transcendentnymi zasadami logiki retoryce jako formie przekonywania, w ktorej zasa-
dy logiki nie graja pierwszorzednej roli lub moga by¢ w zupetnos$ci ignorowane; (d) przekonania
o uniwersalno$ci rozumu poznajacego obicktywnie istniejacy $wiat”. Zob. Czy istnieje antropologia
postmodernistyczna?, w: Amerykanska antropologia postmodernistyczna, pod red. M. Buchowskiego,
Warszawa 1999, s. 11.
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na wiarygodnoS$ci, bowiem jak pokazuje historia, odwrotng strona poszukiwa-
nia cato$ci jest zawsze przymus i terror.

Nie sposob zreferowac pogladéow wszystkich przedstawicieli postmoder-
nizmu®*. Trzeba jednak wspomnie¢ przynajmniej jeszcze dwa nazwiska: Ja-
cques Derrida i Gilles Deleuze. Derride wiaze si¢ powszechnie z ideq dekon-
strukcji, ktora nie jest ani metods, ani hermeneutyka, ani strukturalizmem.
Dekonstrukcja odwoluje sig do tekstu, ktorym jest nie tylko ksigzka, ale tez
instytucja, sytuacja polityczna czy rytuat. Kazdy tekst jest podwojny. Pierwszy
z nich odnosi si¢ do sensu, rozumu i prawdy, drugi za§ mimo elementéw
znaczacych nie jest dostgpny dla interpretacji racjonalnej. ,,Prawda, zdaniem
Derridy, nigdy nie jest w stanie by¢ w peini obecna jako skonczona cato$c,
prawda zawsze pojawia si¢ w rozproszeniu. [...] Jest to wzorcowy przyktad
my$lenia Derridy, sytuujacego sig nie ‘przeciw’, lecz ‘obok’, nie w opozycji,
lecz w r6znicy”*. Dekonstrukcja jednak nie jest irracjonalna, ale jest oznakg
zmiany racjonalnego porzadku, w ktéorym zyjemy.

Réznica stanowi rowniez wybrany przedmiot refleksji Gillesa Deleu-
ze’a®. Autor przeciwstawia si¢ platonskiej idei tozsamosci, dla ktérej réznica
pojawi¢ si¢ moze jedynie w formie negacji. W mysleniu ponowoczesnym
roznica 1 powtdrzenie zajmujg miejsce tozsamosci i negacji. Czlowiek stykajac
sig¢ w zyciu ze zwyklymi powtorzeniami dostrzega przy tym powstawanie ma-
tych roznic, wariantow 1 modyfikacji. Réznica jest wigc mozliwa dzigki po-
wtorzeniu. ,,Powtarzanie roznicy, je§li wolno zastosowaé ten skrot myslowy,
znosi roznic¢ migdzy oryginatem a kopia, przez co samo pojecie kopii, utra-
ciwszy odniesienie, przestaje mie¢ sens, a wzajemne odniesienia wielo$ci kopii
przybieraja charakter stosunku réznego do réznego, uwarunkowanego réznicq
sama w sobie; wyzwolony od odniesien §wiat kopii jest §wiatem pozoru, zysku-
jacym przyzwolenie, niemniej — z braku odniesienia do oryginatu — pozornosé
traci na znaczeniu i kopie nabierajq rysu jedynej realno$ci (simulacra)?¢.

Juz skrotowa charakterystyka mysli ponowoczesnosci wskazuje na kon-
sekwencje, jakie ma ona dla rozumienia kultury i jej mozliwej uniwersalizacji.
Podkresla sig efemeryczno$é, mozaikowo$¢, fragmentarycznosé i zmienno$é
form kulturowych. Przy skrajnie postmodernistycznym podejéciu niemozliwe
jest dotarcie do sedna kultury, bowiem wszystko jest tylko interpretacja. Na
miejsce odkrywania praw rzadzacych rzeczywisto$cia weszto thumaczenie tek-
stow. Zaciera sig¢ roznica miedzy prawdziwym a falszywym, miedzy $wiatem

23 Zasygnalizowaé nalezy zwigzle, przejrzyste i catosciowe studium K. Wilkoszewskiej, Weria-
¢je na postmodernizm, Krakow 2000.

24 [pidem, s. 54.

25 Zob. G. Deleuze, Roznica i powtdrzenie, Warszawa 1997,

26 K. Wilkoszewska, Wariacje na postmodernizm, s. 62.
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rzeczywistoéci a $wiatem wyobrazni. Nie mozna przyja¢ istnienia prawdy,
bowiem prawda, podobnie jak rzeczywisto$¢, jest wytworem umystu. Wszyst-
ko, co mamy do powicdzenia o $§wiecie zewngtrznym jest produktem kreatyw-
nej interakcji migdzy umystem ludzkim a kosmosem. Jezyk jest gleboko zaan-
gazowany w spoteczng konstrukejg rzeczywisto§ci®’

Kultura jest w ciagtym ruchu, dlatego nie ma mozliwoéci odniesienia do
statych, fundamentalnych warto$ci. Tradycja jest wciaz na nowo stwarzana, co
wyklucza jej trwato$é. Podkreslenie wielosci i wykluczenie wrecz mozliwosci
jednosci stawia pod znakiem zapytania ideg integralnosci natury ludzkiej
i praw cztowieka, a stad przyjecie podstawowych wartosci, obowigzujacych
wszystkich ludzi. W konsekwencji zanika wszelka idea braterstwa i solidarno-
$ci, ustepujac miejsca bezdusznej tolerancji.

4. Kreatywnos¢ kulturowa kontra uniformizacja

Globalizacja, przez $wiatowa dyfuzje dobr kulturowych, méd i stylow
zycia, stwarza dogedne warunki do pewnej uniformizacji kulturowej. Zauwaza
sie jednak, ze kultury lokalne nie pozostaja bierne, nie poddaja si¢ dominacji
,potentatéw kulturowych”, ale odznaczaja sig wyjatkowa kreatywnoscig pro-
wadzaca do powstawania nowych, dostosowanych do zmieniajacej sig sytuacji
form. Procesy mieszania sie kultur probuje si¢ ujmowac pod takimi pojeciami,
jak: metyzacja®, ,kreolizacja” czy hybrydyzacja. Warto skomentowac kazde
7z nich. Pochodzaca z XIX w. idea metyzacji wyrazala mieszanie sig krwi

z punktu widzenia rasowego. W dzisiejszych czasach oznacza wolne miesza-
nie sie gatunkow 1 stylow w $wiecie mody, literatury, muzyki, sztuki, spektaklu
— kultury w ogolnoéci. Jednak idea metyzacji kryje w sobie zalozenie istnienia
kultur czystych, jak kiedy$ zakladano istnienie czystych ras. Zreszta, nie da sig
podzielié¢ kultury na czyste i mieszane. Wszystkie kultury mieszaja si¢ 1 prze-
ksztatcaja, Ze nie mozna wskaza¢ na taki moment w historii, kiedy istniaty one
w sposéb bardziej autentyczny niz dzisiaj.

Innym uzywanym terminem jest ,kreolizacja”?. Jest to konwersacja mig-
dzy kulturami pozwalajaca na uformowanie zycia zgodnie z pewnymi syste-
mami znaczen. Najczedciej ma ona miejsce migdzy nieréwnymi partnerami,
stanowiac kreatywna reinterpretacje kultury dominujacej w kulturze podpo-

27 por, W.T. Andersen, The Truth about the Truth, s. 8.

28 7ob. H. Bhabha, The Location of Culture, London 1994; S. Gruzifiski, La pensée mélisse,
Paris 1999: J.-L. Amselle, Logiques métisses. Anthropologie de l'identité en Afrique et ailleurs, Paris
1999.

29 W znaczeniu mieszania si¢ kultur termin ten zostat wprowadzony przez U. Hannerza. Zob. T he
World of Creolisation, Africa 54/4 (1987), 5. 546-559.
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rzadkowanej lub peryferyjnej®. Pojgcie to moze sig rowniez odnosié¢ do proce-
sOw spofecznych, w ktérych rzeczy, znaczenia oraz formy kulturowe kraza
1 mieszaja si¢ w danej przestrzeni, w konkretnym okresie historycznym. To
drugie znaczenie wiaze si¢ z teoriami globalizacji. Masowe migracje, silne
diaspory i mieszanie si¢ grup etnicznych nie stoja juz w centrum zainteresowa-
nia, poniewaz znaczenie przekazywane jest przez handel, konsumpcje, turysty-
ke, propagande polityczng 1 §rodki masowego przekazu.

Eduardo Archetti®' bada proces ,kreolizacji” na przyktadzie gry w polo
i w pitkg nozng w Argentynie. Ukazuje, w jaki sposéb te dwie formy kulturo-
we, powstate w Wielkiej Brytanii i uprawiane w Argentynie od lat 80. XIX w.,
glownie przez Brytyjczykow, zostaty zaakceptowane jako narodowe dyscypli-
ny sportowe, ktore na poczatku XX w. staly si¢ na arenie migdzynarodowe;j
symbolem argentyfskiej tozsamosci narodowej. Proces popularyzacji i przy-
swajania obu dyscyplin przebiegat jednak w zréznicowany sposéb. Gra w po-
lo pozostata domeng graczy pochodzenia angielskiego z wyzszych sfer, nato-
miast pitka nozna przyciagneta przedstawicieli robotnikéw. Przyktad ten po-
zwala Archettiemu na analizg praktyk tworzenia tozsamos$ci oraz ich trans-
formacji.

Trzecim terminem uzywanym do analizy zjawiska transformacji kulturo-
wej jest ,hybrydyzacja”. Termin ten jest czesto uzywany zamiennie z ,kreoli-
zacjy” 1, jak stwierdza Jonathan Friedman, ,,pojecia globalizacji, hybrydyzacji
1 kreolizacji sa pojeciami uwarunkowanymi spolecznie, stad ich uzycie klasyfi-
kacyjne mowi bardzo wiele o tych, ktérzy klasyfikuja, a duzo mniej o tych,
ktorzy zostali sklasyfikowani”.** Podobnie jak ,kreolizacja”, hybrydyzacja jest
procesem mieszania si¢ kultur. Méwiac o hybrydyzacji, autorzy odwohija sie
do prac Michaita Bachtina, ktory rozréznia hybrydyczno$¢ organiczng od in-
tencjonalnej. Hybrydycznos$¢ organiczna jest jednym z najwazniejszych sposo-
bow ewolucji jezykéw. Diachronicznie jezyki zmieniajg si¢ przez nieswiado-
me mieszanie sig¢ réznych jezykéw. Mieszanina ta nigdy nie ucieka sie do
$wiadomych kontrastow i opozycji, a jednak takie nieéwiadome hybrydy oka-
zaly sig bardzo produktywne: brzemienne potencjatem nowych $wiatopogla-
dow. Hybrydycznoé¢ intencjonalna to przede wszystkim $wiadome spotkanie
w ramach wypowiedzi migdzy dwoma réznymi jezykami, ktérych dzieli epoka,
zroznicowanie spoteczne lub inne faktory. Powie$ciopisarska hybryda nie jest

30 Zob. K. Hastrup, Othello’s Dance. Cultural Creativiy and Human Agency, w: Locating Cultu-
ral Creativity, pod red. J. Liepa, London 2001, s. 34.

31 Zob. m.in.: E.P. Archetti, Nationalism, Football, and Polo. Tradition and Creolization in the
Making of Modern Argentina, w: Locating Cultural Creativity, pod red. J. Liepa, s, 93-105.

32 J. Friedman, Simplifying Complexity. Assimilating the Global in a Small Paradise, w: Siting
Culture. The Shifting Anthropological Object, pod red. K.F. Olwiga i K. Hastrupa, London 1997, 5. 269.
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tylko zindywidualizowana mieszanina dwoch socjolingwistycznych $wiadomo-
éci, ale zderzeniem, zawartych w tych formach, réznych $wiatopogladow™.

W wypadku proceséw kulturowych pojecie hybrydyzacji organicznej po-
zwala ustalié, w jaki sposob wymiana, przyswojenie, nasladownictwo i mie-
szanie ksztattuja kulture i jezyk na przestrzeni dziejéw na catym Swiecie.
,Hybrydyczno$é organiczna stwarza podstawg historyczna, na ktorej opieraja
siec hybrydy estetyczne, aby szokowaé, zmienia¢, prowokowac, ozywia¢ lub
niszczy¢ przez rozmysélne, zamierzone fuzje odmiennych spotecznie jezykow
i obrazéw”*. Hybrydy intencjonalne stwarzaja ironiczng podwdjng $wiado-
mos$é. Hybrydyzacja intencjonalna na poziomie teorii antropologicznej odnosi
sic do fuzji lub transgresji kulturowo skonstruowanych kategorii w rytuale
i micie oraz do relacji migdzykulturowych na ptaszczyznie estetyki.

Interesujacym przyktadem jest proces hybrydyzacji kultu wudu 1 antropo-
zofii, jaki ma miejsce na terenach pogranicza migdzy Dominikang a Haiti.
Zaréwno chlopi, jak i zwolennicy Steinera przyjmuja, ze $wiat duchowy wpty-
wa na procesy empiryczne. Pierwsi uwazaja, ze istoty duchowe przybieraja
forme cielesna. Drudzy, ze element duchowy musi mie¢ zawsze fizycznego
noénika. Wielu chlopéw pogranicza interesuje sig steinerowska metoda wkra-
czania w $wiat duchowy, choé¢ antropozofia neguje mozliwos¢ dotarcia do
§wiata duchowego przez nawiedzenie. Kiedy za$§ podczas spotkan organizowa-
nych przez antropozoféw porusza si¢ temat postaci demonicznych, chlopi fa-
two tacza Arymana ze $wigtym Eliaszem (San Elias), a §wigtego Eliasza uwa-
zajg za katolicki odpowiednik Barona del Cementerio (Pana Cmentarza), du-
cha wudu. Zaréwno Baron del Cementerio, jak i Aryman to zte duchy, zwigzane
z chciwoscia 1 $miercia, dlatego czesto przywotuje sig je w kontek$cie dewasta-
cji $rodowiska naturalnego. Chtopi fatwo lacza biodynamiczne przygotowanie
gleby pod uprawe z protegujaca magia ogrodow. W wyniku tego preparaty
biodynamiczne, rozpowszechniane przez antropozofdw, a jednoczesnie mocno
krytykowane przez agronoméw, weszly do $wiata chtopow bez zaktbcen®.

Kreatywnoé¢ kulturowa jest procesem otwartym, w statym ruchu, ktory
— jak to pokazato do$wiadczenie kolonizacji — nie daje sig okielznac nawet
w formie dominacji politycznej. Wytwory globalnej kultury nie stanowia wigc

33 por, M. Bakltin, The Dialogic Imagination, Austin 1981; tenze, Problemy literatury i estetyki,
Warszawa 1982, s. 202 n. Zob. P. Werbner, The Limits of Cultural Hybridity. On Ritual Monsters,
Poetic. Licence. and Contested Postcolonial Purifications, Journal of Royal Anthropological Institute
N.S. 7/1 (2001), s. 135 n.

3 Debating Cultural Hybridity. Multi-Cultural Identities and the Politics of Anti-Racism, pod
red. P. Werbnera i T. Modooda, London 1997 (cyt. za: Beyond Rationalism. Rethinking Magic, Witch-
craft and Sorcery, pod red, B. Kapferera, New York 2003, s. 63).

35 70b. M. Brendbekken, Beyond Vodou and Anthroposophy in the Dominican-Haitian Border-
lands, w: Beyond Rationalism, pod red. B. Kapferera, s. 31-74.
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niebezpieczenstwa uniformizacji, ale moga staé si¢ bodzcem do tworzenia
nowych form kulturowych. Z pewnoscig nie chodzi tu tylko o efekty metyza-
cji, ,.kreolizacji” czy hybrydyzacji.

Zakonczenie

Czy mozliwa jest obiektywna uniwersalizacja kultury pojmowana jako
proces tworczy, ktora nie laczytaby si¢ z dazeniem do dominacji? Juz samo
pytanie o mozliwo$¢ zaklada pewien sceptycyzm wynikajacy z niezdolnoéci
cztowieka do wyzwolenia si¢ z sadéw zabarwionych partykularyzmem kultu-
rowym. Historia mysli spotecznej wskazuje na przeciwstawne tendencje, ktére
albo odrzucaja odmienno$é, albo ja gloryfikuja. Pierwsza z nich, uniwersali-
styczna, w imig postgpu i na zasadach ewolucjonistycznych, hierarchizuje kul-
tury na skali wartoci, druga, relatywistyczna, podkresla specyfike kazdej
z nich, czasem nawet do tego stopnia, ze odrzuca mozliwoéé komunikacji
migdzykulturowej. Obie te tendencje maja swoje dobre strony: braterstwo,
prawa cztowieka, poszanowanie odmienno$ci, uratowanie od zaniku wielu
kultur, ale tez moga prowadzi¢ do r6éznego rodzaju rasizméw. Wspoblczesna
my$| ponowoczesnosci wyraza impas na gruncie uniwersalizacii, przyznajac
uczestnikom gry kulturowej catkowita swobode w uktadaniu kart, tym razem
nie wedtug wartosci figur ani wedlug koloréw, ale wedtug ,,widzimisie”, od-
chodzac od ustalonych regut.

Pytanie o uniwersalizacje kultury jest jednoczesnie pytaniem o cztowieka
Jako tworcy kultury. Cztowiek bowiem ksztattuje swa osobowosé w procesie
enkulturacji, przyjmujac jako swoje wzory okreslonej kultury. Cztowiek jest
motorem zmian kulturowych, gwarantem jej dynamicznego rozwoju. Wartogé
wytwor6éw kulturowych zalezy w duzej mierze od energii, inteligencii i polotu
ich wykonaweéw. Uniwersalizacja kultury dokonuje sie przez spotkania mig-
dzy ludzmi reprezentujacymi rozne kultury. Spotkania tego typu zakladaja
przyjgcie i podkreslenie warto$ci dotyczacych wszystkich ludzi, ale tez empa-
tyczny stosunek do przedstawicieli innych §wiatopogladéw i tradycji kulturo-
wych. Przyniosa one oczekiwane rezultaty tylko wtedy, kiedy uczestnicy cha-
rakteryzowaé sig beda otwarto$cia, pokora i duchem dialogu. Otwartosé jest
warunkiem umozliwiajacym spotkanie. Pokora jest konieczna, aby uznaé¢ swo-
je ograniczenia wynikajace z etnocentryzmu. Duch dialogu daje nadzieje na
skuteczno$¢ spotkania. Proces uniwersalizacji rozpoczyna sie wiec od budo-
wania odpowiednich postaw osobowosciowych.

Uniwersalizacja kultury pozostawaé bedzie w sferze projektu, podobnie
jak idea zjednoczenia ludzkosci. Trwajacy od zarania dziejow proces prowa-
dzacy do uniwersalizacji moze korzysta¢ z doskonatych w dzisiejszych cza-
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sach érodkéw komunikacyjnych i medialnych. Jednak sama mozliwo$¢ nie-
ograniczonego przeptywu informacji 1 $wiatowej dystrybucji wytworow kultu-
ry nie zagwarantuje rozwoju uniwersalizacji. U podstaw tego procesu znajduje
sie cztowiek wkomponowany w okreslone érodowisko zycia, poddany struktu-
rom dominacji i wtadzy, dziedziczacy dumeg, radosci 1 niepokoje swoich przod-
kow. Pytanie wiec o mozliwo$¢ uniwersalizacji jest pytaniem o cztowieka,
o0 jego warunki zycia, o dostep do opieki zdrowotnej i edukacji, w sumie
o godnos$¢ jego zycia.

UNIVERSALISIERUNG DER KULTUR
UND IHRE IMPLIKATIONEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Das Phianomen der Globalisierung, die eine Uniformitiit fordert, wirft die Frage nach der
Mbglichkeit einer Universalisierung der Kultur auf. Der vorliegende Artikel stellt die Entwicklung
der Problematik der Universalisicrung in den vergangenen Jahrhunderten dar. Wenngleich die
Menschen seit den Anfingen eine gewisse Universalitit immer wieder neu erfahren haben, setzte
jedoch der Prozess der geordneten Reflexion dariiber erst mit den grofen Entdeckungen an und
erreichte in der Zeit der Aufkldrung seinen Hohepunkt. Gleichzeitig wurde die Idec des kulturellen
Relativismus geboren, die allen Bemiihungen um eine echte Universalisierung diametral entgegen
steht. Heutige Doktrinen der Multikultur miissen ebenfalls als der echten Universalitit entgegenste-
hend betrachtet werden. Die postmoderne Mentalitéit, die die Unterschiede betont und die Moglich-
keit der Wahrheitserkenntnis leugnet, schiebt das Projekt der Universalitdt der Kultur in den
Hintergrund. Statt dessen wird die Bedeutung einer kulturellen Kreativitit in Gestalt von Pastiche
und Hybriditét hervorgehoben. Die Universalisierung der Kultur wird nur dann gelingen, wenn die
menschliche Person im Zentrum bleibt. Daher ist die Haltung des Dialogs die fundamentale Vorbe-
dingung dieses Projektes.
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Wprowadzenie

Analiza okoliczno$ci powstania, zakresu, kompetencji i metodologii bio-
etyki pozwala przypuszczaé, iz jest to dziedzina wiedzy, ktorej rozwoj moze
przyczynié sig do stopniowej unifikacji lub przynajmniej znaczacego zblizenia
stanowisk etycznych odnoszacych si¢ do konkretnych praktyk biomedycznych.
Kompozycja niniejszego artykulu zostata w zwiazku z tym podporzadkowana
zasadniczej kwestii, jaka jest pytanie o mozliwo$¢ konstrukeji bioetyki o zna-
mionach bioetyki uniwersalnej. B. Chyrowicz ujeta t¢ kwestie w trafnym, cho¢
lapidarnym pytaniu: ,,Bioetyka czy bioetyki?”!. Sam problem okreslenia pod-
staw moralnoéci uniwersalnej nie jest nowy; okoliczno$ci, w ktérych pojawia
sie obecnie, sg jednak na tyle modyfikujace, ze warto do niego powrocic.

Ksztaltowanie si¢ paradygmatu bioetyki

Bioetyka widziana z dzisiejszej perspektywy pozostaje dyscypling czy tez
zhozong strategia badawcza, ktorej metodologia pozwala na mozliwie catoscio-
wag oceng oraz normowanie postgpowania w przypadku interwencji biome-

! B. Chyrowicz, Bioetyka czy bioetyki? O mozliwosci konsensusu w bioetyce, Roczniki filozo-
ficzne, 48—49 (2000-2001) z. 2, 5. 65-89.
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dycznych podejmowanych u poczatkdw, w ciagu trwania i przy kofcu ludzkie-
go zycia. Jako odrgbna dyscyplina bioetyka ma krotka historie, co nie oznacza,
1z nie brak watpliwosci dotyczacych zaréwno pochodzenia nazwy bioetyka?,
Jak 1 momentu jej powstania. A. Jonsen datuje np. powstanie bioetyki na rok
1962, w ktorym ukazat si¢ artykut S. Alexander opisujacy powstanie komitetu
do spraw dializy w Seattle’. D. Rothman uwaza natomiast, ze bioetyka rozpo-
czyna si¢ w roku 1966 wraz z publikacja artykulu H. Beechera opisujacego
naduzycia w eksperymentach z udziatem ludzi. Jego zdaniem w latach 1966-
—1976 nastgpita w tym wzgledzie istotna zmiana, a obok lekarzy przy t6zku
chorego pojawili sig rowniez bioetycy?.

Poniewaz okoliczno$ci towarzyszace wyodrgbnieniu si¢ bioetyki, pierw-
sze podej$cia badawcze oraz dalsze kierunki jej rozwoju zostaty juz nakreslo-
ne w licznych opracowaniach, wymieni¢ jedynie kilka istotnych skiadowych
tego procesu’.

Nalezy zauwazy¢ przede wszystkim, iz bioetyka powstata jako odpo-
wiedZz na wyrazne zapotrzebowania $rodowiska naukowo-medycznego. Roz-
woj praktyki medycznej, jak i postgp technologiczny przyniosty, oprocz ewi-
dentnych sukcesow, takze nowa skalg trudnosci etycznych. Zadziataty w tym
obszarze proste zasady, ze rozwdj wiedzy tgczy sie ze wzrostem nowych
niewiadomych oraz ze jako taka, wiedza faktualna nie wprowadza witasnej
normatywnosci, czynia to dopiero okreslone jej interpretacje. Inicjatorami
powstania nowej dyscypliny okazali si¢ zatem ludzie, ktorzy prowadzac ba-
dania naukowe lub leczac chorych, pierwsi zetkngli si¢ z nowymi dylemata-
mi etycznymi. Wprowadzane procedury bioetyczne miaty tez stuzy¢ ,,tym
lekarzom 1 biologom, ktorych pozycja wymaga dokonywania decyzji prak-
tycznych”s.

Po drugie, sprostanie postawionym przed bioetyka zadaniom wymagato
podejscia interdyscyplinarnego. Interpretacja nowych faktéw okazala sie bo-
wiem niemozliwa bez kompleksowej oceny z perspektywy wielu dziedzin,

2 Por. W.T. Reich, The word 'Bioethics’: Its birth and the legacies of those who shaped it,
Kennedy Institute of Ethics Journal 4 (1994), s. 319-335.

3 Por. G.C. Meilaender, Body, Soul, and Bioethics, Notre Dame 1995, s. 1. Artykut ten ukazat sic
w czasopismie ,,Life” w listopadzie 1962 r., pod tytutem: ,, The Decide Who Lives, Who Dies”.

4 Por. D.J. Rothman, Strangers at the Bedside: A History of How Law and Bioethics Transfor-
med Medical Decision Making, New York 1991, s. 3.

5 Por. W. Botoz, Zycie w ludzkich rekach. Podstawowe zagadnienia bioetyczne, Warszawa 1997,
s. 27-31; R. Otowicz, Etyka zycia, Krakow 1998, s. 13-35; T. Biesaga, Poczqtki bioetyki, jej rozwoj
i koncepcja, w: tenze, Podstawy i zastosowania bioetyki, Krakdéw 2001, s. 13-18; B. Chyrowicz,
Bioetyka czy bioetyki?, s. 66-67.

¢ D. Callahan, Bioethics as a discipline, Hasting Center Studies, 1 (1973), s. 66-73. Cytat za:
A.R. Jonsen, The Birth of Bioethics, Oxford 1998, s. 326.



W POSZUKIWANIU BIOETYKI UNIWERSALNE] 43

takich jak: filozofia, medycyna, biologia, socjologia, prawo, teologia, a nawet
ekonomia. Podejscie to, choé niezwykle skuteczne, oznaczato jednak w konse-
kwencji, iz bioetyka bedzie pozostawaé w statej zaleznosci od danych nauk
przyrodniczych, ktore wyrdzniaja si¢ swoja metodologia, w tym specyficznym
rozumieniem ostatecznosci uzyskiwanych wynikow.

Kolejna wazng okoliczno$cig pozostaje dojrzewajaca stosunkowo szybko
metodologiczna $§wiadomo$¢ statusu bioetyki jako odrgbne; dyscypliny nauko-
wej. Moze wprawdzie wydawac sig, ze bioetyka pozostaje zbitkg filozofi,
prawa, medycyny, antropologii i teologii, z drugiej jednak strony dysponujemy
juz sprawdzonymi modelami dyscyplin akademickich, ktore ,pozostaja dzisiaj
mozaika teorii z zasadami i metodami sformutowanymi w réznorodny spo-
s6b”7. Ksztattujacej sie tozsamosci bioetyki towarzyszy takze przekonanie, iz
jej interdyscyplinarny charakter nie moze przestoni¢ roli, jaka odgrywa w niej
filozofia, ktéra w tym interdyscyplinarnym dialogu pozostaje dyscyplina pod-
stawowa®. W podobnym tonie wielu autoréw stwierdza, ze: ,,centralng metodg
badania bioetycznego jest filozofia moralna™.

Ostatnia uwaga dotyczy obecnych od samych poczatkow bioetyki prob
opracowania centralnej teorii etycznej, ktéra stanowitaby wytyczna dla wpro-
wadzanych w jej obrebie rozstrzygnie¢ normatywnych. Wskazanie takiej teoril
warunkowato zaréwno uznanie naukowego statusu bioetyki, jak i niezaleznosc¢
bioetyki od prawa i religii, ktore pozostajac z nia w $cistym zwiazku, nie
stanowia jej fundamentu'®. Probg opracowania takiej centralnej teorii podjeli
m.in.: L. Beauchamp i J.F. Childress''; R.M. Veatch'? oraz H.T. Engelhardt".

Kilka uwag na temat normatywnosci bioetyki

Poszukiwanie centralnej teorii wyznaczajacej ramy dla praktycznych roz-
strzygnieé dylematéw bioetycznych, nie zawsze spotyka si¢ z aprobata.
G.C. Meilaender stwierdza, iz whaénie tego typu metodologia doprowadzita
w bioetyce do porzucenia ,najbardziej fundamentalnych pytan dotyczacych
tego, kim jestesmy i kim powinniémy by¢”'*. Przywolujac opinie E.D. Pellegrino

7 A.R. Jonsen, The Birth of Bioethics, s. 345.

S por. E.D. Pellegrino, Bioethics as an Interdisciplinary Enterprise, W: Philosophy of Medicine
and Bioethics, pod red. R.A. Carsona, C.R. Bumnsa, Netherland 1997, s. 19n.

9 Bioethics, pod red. J. Harrisa, Oxford Readings in Philosophy, Oxford 2001, s. 4. Por. RM.
Hare, Methods of Bioethics: Some Defective Proposals, W: Philosophical Perspectives on Bioethics,
pod red. L.W. Summera, J. Boyle’a, Toronto 1996, s. 19,

10 por. B. Chyrowicz, Bioetyka czy bioetyki?, s. T1.

11" 1. Beauchamp, J.F. Childress, Zasady etyki medycznej, Warszawa 1996.

12 R M. Veatch, 4 Theory of Medical Ethics, New York 1981.

13 H.T. Engelhardt, Foundations of Bioethics, New York 1986.

14 G.C. Meilaender, Body, Soul, and Bioethics, s. 2.
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1 L.R. Kassa, Meilaender zauwaza, ze ,,normy medycyny sa tworzone z istoty
jej praktyki; nie sa one «aplikacja» bardziej uniwersalnych norm do medycy-
ny”", Odpowiada to arystotelesowskiemu rozumieniu Zroédet moralnosci, w kté-
rym dziatanie nie wynika z podporzadkowania si¢ zasadom moralnym, ale jest
konsekwencja uznania pewnego zwyczaju (cnoty), pewnej gramatyki postepo-
wania. W tym tez konteksécie bioetyka moze by¢ widziana jako ,sprzeciw
wobec tradycyjnej etyce medycznej, ktora byta postrzegana jako paternali-
styczna, arogancka i elitarna™® lub w innej nomenklaturze, jako przejscie od
internalistycznego do eksternalistycznego modelu uplasowania medycznej mo-
ralno$ci w obrebie spotecznosci'”,

Zastapienie wewnetrznej etyki medycznej normami stanowionymi w ob-
rebie zewngtrznej spotecznosci, bardzo szybko doprowadzito do podkreslenia
wagl autonomii pacjenta i zaowocowato pracami wspomnianych zwolennikow
eksternalistycznego podejscia do bioetyki: L. Beauchampa i J.F. Childressa;
R.M. Veatcha oraz H.T. Engelhardta. Okoliczno$¢ ta w konsekwencji pozosta-
je przyczyng nowych zagrozen, szczegoélnie jezeli wezmiemy pod uwage doko-
nujaca sig w nowoczesnych spoteczenstwach ewolucje moralnos$ci. Mowa
w tym wypadku o demokratyzacji moralnoéci, podkres§laniu autonomii wybo-
row oraz relatywizujacych procesach, ktore prowadza do takiej sytuacji, iz
bedaca wypadkowa wielu czynnikéw moralno$é, niekoniecznie o wysokich
motywacjach, staje si¢ forma nacisku na normy, uwarunkowane przez co$
wigcej niz tylko spoteczny konwenans. Jak zauwaza Meilaender, proby zasto-
sowania w medycynie zewnetrznych bardziej ogélnych zasad moralnych moga
okaza¢ sig¢ w konsekwencji takze ,,probami zunifikowania moralnosci™’®,

Oznaka podobnych tendencji jest zjawisko globalizacji bioetyki jako
dziedziny, na plaszczyznie ktoérej mozliwe bedzie tworzenie nowych warto-
Sci. Jednym z elementéw tego procesu jest globalizacja prawa zdrowotnego,
czego owocem 53 liczne umowy, konwencje i deklaracje. Dodatkowymi
czynnikami unifikujacymi sg np. telemedycyna i farmacja internetowa, ktore
umozliwiaja nieograniczong granicami panstwowymi praktyke lekarskg'®.
Nie bez znaczenia s rowniez coraz silniejsze powiazania medycyny z eko-
nomig, ktorych wyrazem jest m.in. powstawanie ponadpanstwowych koncer-
now farmaceutycznych, ktoére nie tylko poszukuja nowych skutecznych le-
kow, lecz takze kreujq okre§lone zapotrzebowania potencjalnych konsumen-

15 Ibidem, s. 3.

16 Ibidem, s. 5.

\7 Por. D. Callahan, Morality and Contemporary Culture: The President’s Commission and
Beyond, Cardozo Law Review 6 (1984), s. 348.

'8 G.C. Meilaender, Body, Soul, and Bioethics, s. 12.

19 Por. T.S. Jost, The Globalization of Health Law: The Case of Permissibility of Placebo based
Research, American Journal of Law & Medicine, 26 (2000), 2-3, s, 17-58.
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tow?. Niewykluczone wiec, iz w przypadku bioetyki jedna z aspiracji XXI w.
bedzie opracowanie takiej jej wersji spoteczno-ekonomiczno-Srodowiskowej,
ktéra stanowi¢ bedzie podwaliny nowej moralnosci?'.

Okolicznoscia sprzyjajaca probom unifikacji bioetyki jest rowniez ocze-
kiwanie, iZ w ramach tego procesu pojawia si¢ jasne kryteria pozwalajace
rozstrzyga¢ problemy praktyczne. Zadaniem bowiem bioetyki ,,nie jest jedynie
zrozumie¢ problemy moralne wywotane przez praktyke medyczng, ale probo-
waé je rozwiaza¢”?2. Uznawane z czasem za standardowe orzeczenia komisji
bioetycznych, okreslone wyktadnie prawne oraz precedensy sadownicze stop-
niowo przyczyniaja si¢ do powstawania ogélniejszej normy stanowiacej na-
stepnie wzorzec, na ktérym mozna oprze¢ si¢ w podobnych sytuacjach proble-
mowych.

Alternatywa dla bioetyki praktycznej jest bioetyka personalistyczna od-
wotujaca sig do uniwersalnych i ponadczasowych praw oraz wspdlnej wszyst-
kim ludziom natury ludzkiej. Przyznaje ona czlowiekowi wyposazonemu
w rozum i sumienie umiejetno$é oceny wartosci swoich czynéw i wyborow, ze
wzgledu na ,,normy, ktére Bég wypisat w sercu kazdego cztowieka”. Dzigki
rozumowi cztowiek jest w stanie odkrywaé rzeczywisto$¢ z duza doza pewno-
§ci, a jako osoba obdarzony jest nie tylko wyjatkowa godnoScia, ale powotany
jest takze do dialogu z Bogiem. Podstawowsa trudnoécia, na ktora natrafiajg
zwolennicy bioetyki personalistycznej, jest jednak charakterystyczne dla
wspblczesnosci przekonanie, ze wywiedzenie ,gtéwnych struktur zycia pu-
blicznego z uprzedniej wobec niego «natury ludzkiej» czy tez wiara w odkry-
cie uniwersalnych, autotelicznych zasad moralnych okazaty sig metodologicz-
nie watpliwe i normatywnie dyskutowane”?*.

Wskazanie podstaw bioetyki uniwersalnej, ,,czyli takiej, ktora oferowata-
by oceny i normy mozliwe do zaakceptowania przez wszystkich autorow po-
dejmujacych problematyke moralnej oceny osiagnigé biomedycznych”?, nie
jest zatem ani latwe, ani nawet pewne. Niewystarczajace okazuje si¢ w tym
wzgledzie zaréwno odwolywanie sig do teorii etycznych, jak 1 fundacjonizm
etyczny. Za zadowalajace rozwiazanie trudno rowniez uznaé unifikacjg bioety-
ki poprzez jej globalizacjg. W przypadku globalizacji mamy bowiem do czy-
-—ZOKJ.L. Kurkowski, Medycyna, bioetyka i polityka, [b.m.w. - Wydawnictwo a-medica press]
2002, 5. 149-155.

21 3. Azariach, Global bioethics & common hope, w: Bioethics for the People by the People, pod
red. D. Macera, Christchurch 1994.

22 7 Harris, The Value of Life: An Introduction to Medical Ethics, London 1985, s. 4.

23 B. Honings, The Capacity of the Human Mind to Perceive Good and Evil, Dolentium Homi-
num 6 (1991) nr 16 (1), s. 187.

24 M. Sroda, Indywidualiznt i jego krytycy. Wspblczesne spory miedzy liberatami, komunitaria-

nami i feministkami na temat podmiotu, wspolnoty i plci, Warszawa 2003, s. 10.
35 B. Chyrowicz, Bioetyka czy bioetyki?, s. 66.
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nienia raczej z wielokierunkowymi procesami zmierzajacymi do ustalenia
mozliwej do zaakceptowania przez spofeczenstwo globalne konwencji niz
ze wskazaniem uniwersalnych czyli powszechnych norm postepowania. O ile
unifikacja bioetyki na zasadzie jej globalizacji moze sprowadzaé si¢ do narzu-
cania idei, styloéw zycia i sposobéw rozwiazywania nowych dylematéw etycz-
nych, o tyle w przypadku uniwersalizacji bioetyki przezwyciezenie réznorod-
nosci interpretacji, czy ustalonych lokalnie standardow postepowania, nastepu-
je dzigki wzajemnej otwartosci i poszukiwania takich rozwigzan teoretycznych
1 praktycznych, ktére dostarczajg opiséw oraz regulacji odpowiadajacych rze-
czywistemu stanowi rzeczy*.

Biologizacja bioetyki czy powroét do prawa naturalnego?

Poszukujac programow, ktére pomogltyby w osiagnieciu unifikacji bio-
etyki w interesujacym nas zakresie, natrafiamy na dwa, znane juz w przeszto-
$ci rozwiazania, polegajace na probie wypracowania podstaw etyki biologicz-
nej lub okreslenia jednoczacych warto$ci za pomoca odniesien do prawa natu-
ralnego. Proces biologizacji etyki przybiera dzi§ o wiele subtelniejsze formy
niz miato to miejsce jeszcze niedawno. Silny redukcjonizm zast¢puje stonowa-
ny dyskurs, w ktérym czynniki biologiczne nie sa juz jedynymi czy tez zasad-
niczymi determinantami postaw, zachowan i przekonan etycznych, lecz zostaja
wpisane w calo$ciowo ujeta ludzka egzystencjg. Wérod wiodacych koncepeji,
ktorych autorzy wskazuja na perspektywy biologizacji etyki, na uwage moga
zastugiwac¢ konsyliacjonizm E.O. Wilsona i etyka ekologiczna O. Flanagana.

Wilson przewiduje, iz w najblizszym czasie bedziemy $wiadkami nara-
stajgcej rywalizacji pomigdzy transcendentalizmem a empiryzmem, co na inte-
resujacym nas poziomie etyki oznacza¢ bedzie konfrontacj¢ pomiedzy teoria-
mi prawa naturalnego a empiryzmem etycznym. Zdaniem zwolennikéw tego
drugiego ujgcia, dzigki poznaniu biologicznego podtoza zachowan moralnych
osiagniemy ,,madrzejszy 1 trwalszy konsensus w dziedzinie wartos$ci etycznych
niz do tej pory”?’.

26 Nalezy jednak pamigta¢, iz zatoZenia bioetyki globalnej, w swych sformutowaniach bywaja

bardzo ambitne. H. Skolimowski uwaza np., ze ,,[e]tyka globalna nie jest li tylko wyci$nigciem esencji
z poprzednich wielkich etyk. I zmieszaniem ich zarazem. Etyka globalna uzupetnia to, czego tym
poprzednim etykom brak — sensu wszechludzkiej solidarno$ci, sensu solidarmosci ze wszystkimi stwo-
rzeniami, holistycznego zrozumienia $wiata i wspolzalezno$ci wszystkich gatunkow, sensu globalnej
odpowiedzialno$ci za caty $wiat i przyszle pokolenia. Ponadto czego etykom poprzednim brak to:
skromnosci, poczucia, ze zyjemy w §wiecie ewolucyjnym, w ktorym to standardy etyczne moga si¢
zmienia¢ — chociaZ nie sa one dowolne lub subiektywne”. H. Skolimowski, Od Etyki Nikomachejskiej do
etyki globalnej, w: Idea etycznosci globalnej, pod red. J. Sekuty, Siedlce 1999, s. 28n.
27 E.Q. Wilson, Konsiliencja. Jednos$¢ wiedzy, Poznan 2002, s. 36 .
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W dhuzszej perspektywie triumfowi empiryzmu etycznego nie przeszko-
dzi, zdaniem Wilsona, nawet to, iz ,,w glebi serca prawie wszyscy sa transcen-
dentalistami”?. Wilson uwaza takze, ze zdobycze wspétczesnej nauki neutrali-
zuja nie tylko transcendentalizm religijny ale i $wiecki. Podtrzymywany przez
I. Kanta, G.E. Morre’a i J. Rawlsa dogmat, iz etyka zachowuje autonomig,
skoro ,,powinien” nie wynika wprost z ,jest”’, ulega w kontek$cie naukowym
neutralizacji poniewaz: ,,[pJowinno$¢ jest wytworem przyrodniczego procesu”?.

Wilson stwierdza zatem, iz standardy demarkacji wiedzy naukowej od
nienaukowej, ktére pozwalajg na ustalenie obowiazujacego paradygmatu na-
ukowego przyczyniaja sig do uniwersalizacji konkretnej wyktadni wiedzy. Je-
zeli zatem podstawy moralno$ci sztywno zwiazemy z danymi o statusie wie-
dzy potwierdzonej naukowo, uniwersalizacja obowiazujacej wyktadni etyki
dokona sie dzieki podobnym do naukowych standardéw demarkacyjnych.
Wspomniane za$ powyzej zwiazki bioetyki z naukami przyrodniczymi spra-
wiaja, iz moze sig¢ ona okaza¢ tym dziatem etyki, ktoéry pierwszy podda sig
podobnej naturalizacji.

Flanagan, podobnie jak Wilson, pozostaje rzecznikiem pogladu, iz w ob-
rebie znaczen i moralno$ci mozliwy jest jaki$ rodzaj ,,pogodzenia oczywistych
i naukowych wyobrazen”. Rolg przewodnika etycznego w znaturalizowanym
$wiecie, w ktorym znika kontekst teologiczny uzasadniajacy normy i wzorce
moralne, jest w stanie przejaé ,etyka jako forma ekologii’!. Etyke¢ pojmuje
tutaj jednak Flanagan w specyficzny sposob, jako: ,systematyczne badanie
warunkow (§wiata, pojedynczych osob i grup osob), ktore pozwalaja ludziom
bujnie si¢ rozwijaé”*2. Takie podejscie uswiadamia, iz pomys$lnosc¢ natury jako
calodci stanowi wewnetrzne dobro, pozostajace wyznacznikiem dziatah racjo-
nalnych.

Nie ma zatem przeszkod, by etyke uznaé za przedsigwzigeie empiryczne,
poniewaz jej punktem wyjscia pozostaje zrozumienie ludzkiej natury jako
,ujawnionej dzigki biologii ewolucyjnej, nauce o umys$le, socjologii, antropo-
logii i historii”®’. Normatywno$¢ swoich ustalen czerpie za$ ona z zaktadanego
celu, ktérym pozostaje fizyczna i psychiczna pomys$lno$¢ ludzi. Fakt, iz ludzie
wolg zycie niz $mier¢, pozostaje dla Flanagana faktem empirycznym. Stopnio-
wo tez ludzko§¢ w ciagu historii odkrywata nowe cele i znaczenia, by w koncu
odkryé ,,co$ wigcej niz tylko potrzebg przezycia i reprodukcji”, tzn. potrzebg

28 Tbidem, s. 362.

29 Tbidem, s. 379.

30 O, Flanagan, The Problem of the Soul. Two Visions of mind and How to Reconcile Them, New
York 2002, s. 265.

31 Ibidem, s. 266.

32 Tbidem, s. 267.

3 Ibidem, s. 275.
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pomyslnosci. Bycie moralnym to dbanie o stan wielu wspotzaleznych ekosys-
teméw, podtrzymywanie przyjazni, a takze troska o indywidualny rozwdj
1 szczgsceie.

Podobne stwierdzenia podwazaja przekonanie, co do autonomii etyki. Spo-
tykaja si¢ wigc z uzasadniona krytyka, ktora wskazuje, iz punkt wyjscia etyki nie
pokrywa sig z punktem wyjscia nauk przyrodniczych, a dyskurs etyczny nie jest
wyprowadzany od jakiego$ dokladnego obrazu $wiata, lecz ,,przedrefleksyjnych
idei moéwiacych o tym, co mamy czyni¢, jak zy¢, jak traktowaé innych ludzi4.
Pomimo tego, iz status wyjasnien etyki za pomoca odniesien do ewolucji ma
podobng warto$¢ jak wyja$nienia w tych kategoriach matematyki czy fizyki,
racjonalne wydaje sig¢ pytanie o mozliwo$¢ przeciwstawienia si¢ przewidywanej
przez Wilsona i Flanagana sekularyzacji ludzkiego etosu i samej religii.

W pierwszym rzedzie nalezy wskazac, iz zarbwno Wilson, jak i Flanagan,
cho¢ ten ostatni sam krytykuje scjentyzm, popetniajg btad naturalistyczny, przed
ktérym przestrzegal Moore. Obaj autorzy sa przekonani, iz skuteczno$é naturali-
zmu metodologicznego, ktory funduje sukces nauki, upowaznia do przyjecia za
zasadne twierdzen naturalizmu ontologicznego. Zgodnie ze stwierdzeniami natu-
ralizmu ontologicznego w obrebie domknigte] fizycznie rzeczywistosci, poza
ktora nie ma juz innej rzeczywisto$ci, nalezy poszukiwaé wyjasnien przyczyno-
wych, ktore warunkujg zdarzenia nawet na bardzo wysokich poziomach organi-
zacji fizycznej. Ludzkie zachowania motywowane §wiadomoscia podmiotu oraz
czynnikami kulturowymi, w ostatecznym rozrachunku pozostaja zatem zdetermi-
nowane na nizszym poziomie biologicznym. Kultura traci swa autonomie¢ na
rzecz genetyki, ktora czynniki kulturowe okresla w kategoriach dostosowania.
Dawkinsowski mem zostaje na trwale skorelowany z genem.

Samo uwydatnienie braku metodologicznej precyzji nic wydaje sig jed-
nak satysfakcjonujace. Nalezy wskaza¢ ponadto zréodto powinnosci w taki
sposob, by nie pojawila sig¢ naturalizacja, ktorej ulegli Wilson i Flanagan.
Okazuje sig, iz w tym wzgledzie na powazne trudno$ci natrafiajg takze okre-
$lone wyktadnie prawa naturalnego®’. Fakt ten ujawnia nalezacy do grona

3 T. Nagel, Pytania ostateczne, Warszawa 1997, s. 179.

35 A. Zoll wyréznia kierunek materialny i proceduralny w ujmowaniu charaktera norm prawa
naturalnego. ,,Pierwszy nawiazuje jednoznacznie do $w. Tomasza z Akwinu. Prawo natury, bedace
przejawem partycypacji prawa Boskiego w ludzkiej naturze, odwoluje si¢ do realnie wystepujacych
transcendentnych wartosci, ktorych zrodiem jest Bég. To materialne rozumienie prawa natury mialo tez
swoje warianty odbiegajace od transcendentnego ujmowania jego zrodta. Spotykamy si¢ z kierunkami
dopatrujacymi si¢ zrodia prawa natury w samej naturze ludzkiej (rozumie cziowieka), naturze spotecznej
cztowieka, niekiedy za$ prawo natury wyprowadzane bylo z praw przyrody. (...) Drugi kierunek, wywo-
dzacy si¢ przede wszystkim od Kanta, ujmuje prawo natury jako zbior zasad o charakterze procedural-
nym. Ten kierunek ma dzisiaj wielu zwolennikéw wsrod filozofow prawa, szczegdlnie zachodnioeuro-
pejskich 1 amerykanskich”. A. Zoll, Prawo naturaine i prawo stanowione, w: Medycyna i prawo: za czy
przeciw zyciu, pod red. E. Sgrecciego i in., Lublin 1999, s. 228n.
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krytykow etyki prawa naturalnego D.V. Hildebrand. Odwolanie si¢ do natury
ludzkiej, jako punktu wyprowadzenia wartosci moralnych, zakltada, jego zda-
niem, wykorzystanie metody empirycznej, ,,a ta dostarcza wiedzy relatywnej
i uwarunkowanej przygodnoscia §wiata™¢. W tym wypadku nie tylko nie ma
mowy o neutralnym punkcie wyjscia w etyce, lecz wprost popetniany jest bad
naturalistyczny.

W przypadku, gdy prawo natury bytoby wyprowadzane z praw przyrody,
neutralny punkt wyjscia etyki chrzescijanskiej pozostawatby jedynie zatoze-
niem. Gdyby przyjaé, iz porzadek moralny moze zosta¢ zdefiniowany juz na
poziomie faktualnym, nalezatoby najwigksze kompetencje przyzna¢ w tym
wzgledzie naukom przyrodniczym, ktore jednak z zasady wykluczaja wyja-
$nienia teleologiczne. Przywolywany przez zwolennikéw prawa naturalnego
porzadek wpisany w naturg, z punktu widzenia biologii okazuje sig tymczasem
niczym innym jak chaosem ewolucyjnym, z ktérego na zasadzie prob i bigdow
zostaja wyselekcjonowane okre$lone $ciezki rozwoju gatunkéw?’.

Odkrywanie znaczen ukrytych w naturze, do ktérych odwotuje sig etyka
prawa naturalnego, nie moze zatem dokona¢ si¢ bez zewngtrznych w stosunku
do niej praw uniwersalnych i ponadczasowych. Cztowiek jest w stanie odkry-
waé rzeczywisto$¢ z duza doza pewnosci tylko dlatego, ze inteligencja pozwa-
la mu na uczestniczenie w umystowoséci Boga. Szczegdlnym przejawem tej
inteligencji jest osobowa natura cztowieka, ktora nadaje mu wyjatkowa god-
no$¢. Jako osoba, czlowiek jest powolany do dialogu z Bogiem. Jedynie tez
w tej dialogicznej perspektywie ,,mozemy zrozumie¢ zdolnos¢ ludzkiego umy-
stu do odrdzniania dobra od zla i zta od dobra™® W tym tez ujeciu prawo
naturalne pozostaje obiektywnym porzadkiem moralnym stanowiacym — na do-
stepnym nam poziomie rozumowym — odbicie prawa wiecznego, bedacego ,,po-
rzadkiem tego $wiata”, ktory pozostaje nastepstwem Bozej woli i madroéci®.

Rozumiane jako klucz interpretacyjny prawo naturalne umozliwia zatem
dokonanie opisu tego, co samo z siebie na poziomie faktualnym pozostaje
niedookre§lone. Podejscie to zgadza sie z interpretacjg etyki, ktora zachowuje
swoja autonomig w stosunku do nauk przyrodniczych uznajae, iz pole racjo-
nalno$ci przekracza granice pola empirycznos$ci. Refleksja intelektualng jeste-
$my bowiem w stanie nie tylko wykroczyé poza granice tego, co mierzalne

36 K. Stachewicz, W poszukiwaniu podstaw moralnosci. Tomistyczna etyka prawa naturalnego
a etyka wartosci Dietricha von Hildebranda, Krakéw 2001, s. 256.

37 Istnieje zbyt wiele §lepych uliczek i wymartych gatunkéw oraz zbyt duzo marnotrawstwa,
cierpienia i zta, by przypisywa¢ kazde zdarzenie wyraznej Bozej woli”. 1.G. Barbour, Religion and
Science. Historical and Contemporary Issues, New York 1998, s, 239.

38 B. Honings, The Capacity of the Human Mind, s. 184.

3 H.A. Rommen, The Natural Law. A Study in Legal and Social History and Philosophy,
Indianapolis 1998, s. 40.
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i wskaza¢ na pewien horyzont transcendencji, ale rowniez rzeczywisto$¢ do-
stgpna empirycznie domaga sig takiego przeswietlenia, ktore ujawni petnig
obecnych w niej znaczen.

Racjonalne wydaje sig¢ jednak takze, iz przyjecie okre$lonego klucza in-
terpretacyjnego pozostaje kwestia wyboru. Nie chodzi w tym wzgledzie
o wskazanie na prosty mechanizm warunkujacy relatywizm moralny. Wybo-
réw dokonuje si¢ bowiem w okreslonej przestrzeni ludzkiej wolnos$ci, ktéra
warunkuje cata gama czynnikéw spotecznych, religijnych, historycznych, poli-
tycznych, ale takze zwigzanych z okre§lonym naukowym obrazem rzeczywi-
stosci. W przypadku bioetyki, ktdra ze wzgledu na swoja charakterystyke me-
todologiczna pozostaje w silnych zwigzkach z naukami przyrodniczymi, moze
to m.in. oznaczaé uznanie, iz osiagane wnioski etyczne nie majg charakteru
absolutnego. Pozostajac pod wplywem danych naukowych, ktére przyblizaja
nas do prawdy, lecz nie osiagaja jej nigdy w pelnym znaczeniu, normatywnos¢
bioetyki pozostaje zalezna od wzglgdnych uwarunkowan.

Z jednej wigc strony mozemy przyjac, iz winnis$my zaufa¢ teoriom etycz-
nym, dzieki ktérym mozemy dokona¢ refleksji nad danymi nauk przyrodni-
czych z zewnatrz lub tez z drugiej strony zgodzi¢ sig¢ na refleksje nad tymi
danymi od $rodka (z punktu widzenia nauki), uznajac rownoczeénie, iz nie
osiagniemy w tym wypadku tego stopnia pewnoS$ci, ktorej oczekujemy od
rozstrzygniec etycznych.

Jakie prawo naturalne?

Dotychczasowe rozwazania prowadza do konkluzji, iz w bioetyce nie
sposdb ani obej$¢ sig bez odwotania si¢ do danych i metod badawczych nauk
przyrodniczych, ani tym bardziej zawezi¢ dyskurs bioetyczny do granic empi-
rycznoéci. W zwigzku z tym konieczny wydaje si¢ kompromis, ktory w efekcie
przynidstby mozliwe do zaakceptowania uzgodnienie danych faktualnych
z ,niezaleznymi” od nich teoriami etycznymi. W tym punkcie pojawia sig
jednak kolejna trudno$¢ dotyczaca zrédet pochodzenia tych teorii, czy jest nim
tylko umyst ludzki, czy tez co§ poza nim. Z oczywistych wzgledow wydaje
sie, iz wspomniany kompromis bgdzie fatwiejszy do osiagnigcia na ptaszezyz-
nie uzgodniefn powstajacych pomigdzy danymi nauk przyrodniczych a bioety-
ka kulturowa, w ktorej normy zostaja zobiektywizowane poprzez odniesienie
sie do wzglednych czynnikow kulturowych, formujacych jakis aktualny model
zachowan, uwazanych za etyczne. Mozliwe jednak, iz dopuszczalne okazatoby
sie takie przeformutowanie koncepcji prawa naturalnego, by pokazac, iz row-
niez w tym wypadku mamy do czynienia z pogigbianiem zrozumienia i tak
naprawde ciagle tez uczestniczymy w procesie przybliZania sig do interpretacji
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ostatecznej. Pomimo tej modyfikacji przyjgcie jakiego$ transcendentnego
w stosunku do umystu ludzkiego wyktadnika pozwalajacego na wiasciwa in-
terpretacje ztozonych probleméw biomedycznych, pozostawaloby kwestia wy-
boru, a nie racjonalnej koniecznosci.

Zar6éwno bowiem z punktu widzenia naukowca, jak i metafizyka, katego-
ria naturalnosci pozostaje bardziej postulatem niz odbiciem stanu rzeczy. Dla-
tego biolog moze powatpiewaé: ,,[t]ak naprawdg nie umieliby$my dzi$ okre-
§li¢, co to znaczy w naukach przyrodniczych: postugiwac si¢ metodami «natu-
ralnymi» — czy w przypadku farmakologii takie kryterium spenityby nieliczne
leki homeopatyczne?”®. A filozof u$wiadamia, ze w istocie byt czlowieka
znamy przez mit i dlatego ,,[g]odno$¢ cztowieka rozumianego, jako byt wyjat-
kowy i niezastgpowalny jest postulatem wiary, a nie faktem ustalonym przez
nauke”#!.

Chociaz zatem nie da sie wykluczy¢, iz w ostatecznym rozrachunku wia-
$nie istnienie prawa naturalnego, rozumianego jako nasza rozumowa recepcja
prawa wiecznego, pozwala na wyznaczenie jasnych i ostrych kryteriow
w bioetyce, to w chwili obecnej podobne przekonanie pozostaje tylko jednym
z mozliwych wyj$é¢ w poszukiwaniu uniwersalnych podstaw tej dziedziny ety-
ki. Bioetyka oparta na prawie naturalnym teoretycznie miataby szansg osia-
gniccia odpowiedniego poziomu uniwersalizacji, ale w praktyce skutecznie
przeciwdziata temu uwarunkowany religijnie i $wiatopogladowo relatywizm
etyczny®. W tej sytuacji wygodniejsze od prob ustalania uniwersalnych zasad,
pozostaje wypracowanie globalnego konsensusu legislacyjnego.

Zatem zadna z dwoch wspomnianych koncepcji prawa naturalnego, czy
to odwolujaca sie do porzadku ustalonego na poziomie faktualnym, czy tez
przyjmujaca, iz jest to prawo nadane przez Boga, nie spotka sig z zaintereso-
waniem agnostykéw czy programowych ateistow. Druga z nich wydaje sig
jednak blizsza temu, jak rzeczywisto$¢ postrzegana jest z perspektywy nauko-
wej, w ktorej poznanie jest procesem dochodzenia do prawdy, przyblizaniem
sie do ideatu, ktéry jednak z zasady uchyla si¢ przed ujgciem ostatecznym.
Wspomniana interpretacja prawa naturalnego wyraZnie wskazuje bowiem, ze
definitywnie sformulowana norma etyczna nie podiega relatywizacji tylko ze
wzgledu na absolutny punkt odniesienia.

40 Klonowanie. Na podstawie rozméw z Haling Krzanowskq i Marianem Tischnerem, pod red.
D. Straczka, Krakéw 1998, s. 91.

41 Ch. Delsol, Esej o czlowieku péznej nowoczesnosci, Krakow 2003, s. 14.

42 Jak dlugo nie ma jednosci wiary czy jednosci filozofii migdzy szkotami, interpretacje i uza-
sadnienia praw czlowieka pozostana w statym konflikcie, gdyz podawane ich uzasadnienia s3 odmienne
w roznych tradycjach religijnych, filozoficznych i ideologiach”. F.J. Mazurek, Godnos¢ osoby ludzkiej
podstawq praw czlowieka, Lublin 2001, s. 95.
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Konieczno$¢ takiego punktu odniesienia przyjmowana jest w roznych
srodowiskach etycznych, ktére podkreslaja np., iz status osoby z jej niezby-
walna godno$cia i prawami, nie moze zosta¢ uzalezniony od czynnikéw jako-
sciowych i mierzalnych®. Czynig tak zaréwno przedstawiciele bioetyki perso-
nalistycznej™, jak i kulturowej*, odnoszacy si¢ odpowiednio do kategorii pra-
wa naturalnego lub innej teorii etycznej.

Zakonczenie

Niewatpliwie pytanie o uniwersalno$¢ bioetyki sprowadza sie do pytania
0 uniwersalno$¢ etyki i nie mozna udzieli¢ na nie wlasciwej odpowiedzi bez
zgody na okreslong antropologie®. Uznanie szczegélnej roli, jaka w bioetyce
petni filozofia, nie wyklucza jednak watpliwoéci, czy rzeczywiscie dla wszyst-
kich dylematéw moralnych ,,istnieje wyjgtkowo racjonalna odpowiedz, ktora
moze by¢ odkryta przez badanie filozoficzne™. Poniewaz nie sposéb rozstrzy-
gna¢ wszystkich dylematéw etycznych za pomoca uzasadnien racjonalnych,
oslabiona zostaje zasada, ktéra bywa przyjmowana w bioetyce za naczelna,
a ktora zdaniem A. Maclean polega na przekonaniu, ze ,filozofowie moga
rosci¢ sobie specjalng kompetencje lub znawstwo w sprawach moralnych’.
W tej sytuacji bardziej niz argumentom nalezy zaufa¢ intuicjom, odwotaé sie
do przekonan zwyktych ludzie czy tez tradycji religijnych.

Ta ostatnia mozliwos¢, ze wzglgdu na ograniczony zasieg wszelkich natu-
ralizacji etyki, wydaje sig szczegdlnie atrakcyjna. Oznacza to, iz poza , wyja-
$nieniami” religijnymi, w szerokim tego slowa znaczeniu, skazani jeste$my
tylko na ,,niedomkniete” projekty etyczne. Korzystajac bowiem z danych em-
pirycznych tak naprawdg zmierzamy do jakiej§ granicy, ktéra oddala sie wraz
z naszymi badaniami. Ujawniaja one tez jedynie istnienie horyzontu transcen-
dencji, ktéry zarysowuje sig¢ wyrazniej dopiero, gdy skorzystamy z innych
interpretacji niz tylko naukowe.

43 R. Colombo, The human genom project: the aim and limits of research, w: J. De Dios
VialCorrea & E. Sgreccia, Human Genom, Human Person and the Society of the Future. Proceedings of
Forth Assembly of the Pontifical Academy for Life, Citta del Vaticano 1999, s. 128-132.

44 _[Plelnej odpowiedzi na pytanie, jaka godnosé przystuguje zygocie ludzkiej, moga udzieli¢
jedynie nauki humanistyczne, filozofia i teologia™. R. Otowicz, Etyka Zycia. Bioetyczny i teologiczny
kontekst problematyki zycia poczetego, Krakéw 1998, s. 184.

45 [Klryteria czlowieczenstwa uzalezniaja sie w sposob, jak mniemam, niedopuszczalny od
nauki, jej coraz szybszych przemian i teoretycznie zroznicowanych interpretacji uzyskiwanych wyni-
kow”. K. Szewczyk, Bioetyka kulturowa wobec sporu o aborcje, w: M. Gatuszko, K. Szewezyk, Naro-
dziny i Smieré. Bioetyka kulturowa wobec stanow granicznych zycia ludzkiego, Warszawa 2002, s. 102,

46 Por. B. Chyrowicz, Bioetyka czy bioetyki?, s. 82.

47 A. Maclean, The Elimination of Morality. Reflections on Ulilitarianism and Bioethics, London
1993, s. 5.

48 Ibidem, s. 8.
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Czy mamy zatem jaka$ szansg na powstanie bioetyki uniwersalnej? Wy-
daje sie, iz zasadne jest jedynie wskazanie na konieczno$¢ istnienia uniwersal-
nych podstawy bioetyki, ktérych eksplikacja okazuje sie mozliwa tylko w nie-
ktorych interpretacjach. Wniosek ten uprawomocnia sig przede wszystkim dla-
tego, ze norma etyczna skonstruowana bez uniwersalnych odniesien zaktada,
iz etyka nie jest dziedzing autonomiczna, lecz jej wskazania sa warunkowane
przez jakie§ wzgledne, cho¢ mozliwe do zobiektywizowania czynniki. Jest to
argument na rzecz pogladu, ze rozwiazania uniwersalne sa konieczne, zeby
etyka mogla by¢ soba. Nie oznacza to jednak, iz w chwili obecnej mozliwa
jest do osiagnigcia jaka$ jedna, poprawna wyktadnia etyki (bioetyki).

AUF DER SUCHE NACH DER UNIVERSELLEN BIOETHIK
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Entwicklung der Bioethik, der den rasanten biomedizinischen Fortschritt begleitet, stellt
neu die klassische Frage nach der Mdglichkeit der Universalisicrung der Ethik. In dem Artikel
wurde in diesem Zusammenhang auf ausgewéhlte Bedingungen hingewiesen, in denen das Para-
digma der Bioethik formuliert wird. Im folgenden wurde untersucht, in welchem Maf diese Bedin-
gungen auf eine eventuelle Uniformitét der Bioethik Einfluss haben kdnnen. Als unzuldnglich
scheinen Vorschlige zu sein, die das Projekt der Universalisierung anhand einer zentralen Theorie,
bzw. des Naturgesetzes durchfithren wollen. Es wurde auch darauf hingewiesen, dass wir uns,
aufler weit verstandenen religiésen Erklarungsversuchen, mit ,,unfertigen” ethischen Projekten ab-
finden miissen.
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We wspbiczesnym $wiecie ulegajacym procesowi sekularyzacji postan-
nictwo 0sob konsekrowanych jest coraz mniej widoczne i rozumiane. Specy-
ficzna izolacja osob konsekrowanych powoduje brak rozumienia ich powota-
nia i przyczynia sig¢ do zmniejszenia skuteczno$ci ich oddzialywania apostol-
skiego. Zycie zakonne jest jednak istotne w Zyciu Kosciota i nieodzowne
w dziatalnoéci ewangelizacyjnej. Niniejszy artykut podejmuje zadanie ukaza-
nia uniwersalistycznego postannictwa 0sob zyjacych w klasztorach. Powszech-
no$¢ powotania do §wigtosci, koniecznos¢ stosowania ascezy jako wyrazu
panowania nad swym ciatem, umiejgtnosé nawiazywania poprawnych relacji
spolecznych oraz troska o zachowanie wiernoéci tradycji i nadazanie za wspot-
czesnoécia sa wspdlnym zadaniem wszystkich ludzi zyjacych w XXI w. Cho-
ciaz inny jest zakres i intensywno$¢ realizowania wskazan Ewangelil w Zyciu
zakonnym i w Zyciu 0s6b zyjacych w $wiecie, to jednak istnieje wiele wspol-
nych plaszczyzn, na ktérych obie strony moga sig uczyc.

1. Uniwersalizm tajemnicy powolania do $wigtosci

Powszechne, zakorzenione w tajemnicy chrztu powolanie do $wigtosci
opiera sig na przynaleznos$ci ochrzczonych do Chrystusa. Wiaczenie w Tajem-
nice Paschalng Chrystusa, dokonujace sig poprzez sakrament chrztu, sprawia,
ze wszyscy chrzescijanie sa uczestnikami faski odkupienia i zbawienia. Dar-
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mowoS¢ tego daru i jego niezashizony charakter sprawiaja, ze maja do niego
dostep wszyscy wierzacy, ktorzy wyrazili swa gotowoéé wspolpracy z laska.
Niekiedy jednak na drodze w dazeniu do §wigtosci stoja uprzedzenia, ktore
sprowadzaja si¢ do stwierdzenia, Ze $wigto$¢ jest obecnie nieosiagalna. Jan
Pawet I, przypominajac powotanie do $wietosei i ukazujac aktualno$é tego
wezwania we wspoélczesnych uwarunkowaniach, wynosi do chwaty oltarzy
wielu §wiadkéw heroicznego zycia chrzescijafiskiego. Nicktorzy z nich sa wy-
znawcami i przez wypetnianie swych obowiazkéw, czyny mitosci oraz modli-
twy osiagneli doskonato$¢ w mitoéci Boga i cztowieka. Inni za$ okazali sie
nicustraszonymi $wiadkami przez odwazne przyjecie i zniesienie meczenistwa
zadanego im przez nieprzyjaciot Kosciota, dziatajacych z motywu nienawisci,
w stosunku do wiary.

Wsrod zastgpow $wigtych i blogostawionych bardzo znaczacy liczbe sta-
nowig zakonnicy i siostry zakonne. Sam sposob zycia wedtug Ewangelii reali-
zowany przez zakonnikow jest juz w Kosciele znakiem powszechnego wezwa-
nia do $wigtoéci. Osoby konsekrowane, podejmujace publicznie wyrazong
wol¢ nasladowania Chrystusa przez zachowywanie rad ewangelicznych, sa
w Kofciele znakiem profetycznym powotania do $wigtosci. Profetyczno$é po-
wotlania do zycia konsekrowanego polega na ukazywaniu mozliwoéci przyjecia
wskazan Ewangelii jako programu Zzycia. Potraktowanie na serio przykladu
zycia Chrystusa i dazenie do kierowania si¢ nim w codziennym postepowaniu
Jest wielkim wyzwaniem stajacym przed kazdym powotanym, a dla niektérych
staje si¢ przedmiotem radykalnego wyboru.

Zakonnicy, przyjmujac za swoj program na$ladowanie Chrystusa, podej-
mujg W swym zyciu zobowiazania catkowicie okreslajace ich ksztalt postepo-
wania i determinujace ich projekty zyciowe. W istocie swej zobowiazania te sa
zaproszeniem dla wszystkich chrzeécijan', chodzi bowiem o na$ladowanie
Chrystusa i dazenie do §wigtoéci. Powszechne powotanie do §wietosci skiero-
wane do wszystkich wierzacych zostaje ukazane w powolaniu os6b konsekro-
wanych jako realne i majace wptyw na ksztaltowanie biegu zycia. Podjecic
wskazafi Ewangelii zostaje ukazane jako istotny element wiary, w ktérej chrze-
$cijanin przyjmuje stowa Mistrza z Nazaretu i okazuje Mu poshiszenstwo
W Zyciu.

Jan Pawet II, wzywajac Kosciét w Europie do $wiadczenia o nadziei
wyplywajacej z oredzia Ewangelii, wskazuje na istniejace zapotrzebowanie na
nowe formy duchowosci. Poszukiwanie duchowos$ci winno ,,znalez¢ odpo-
wiedz w uznaniu absolutnego prymatu Boga, ktore osoby konsekrowane wyra-
zaja przez calkowity dar z siebie, nieustanne nawracanie si¢ i ofiarowanie

! Por. J. Gocko, Koscid? obecny w swiecie — postany do swiata. Teologiczno-spoleczne aspekty
postannictwa Kosciola w swiecie po Soborze Watykanskim II, Lublin 2003, s. 83.
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zycia jako prawdziwy kult duchowy. W kontekscie ze§wiecczenia 1 konsump-
cjonizmu zycie konsekrowane — dar Ducha dany Kosciotowi i dla Kosciota
~ staje sie coraz bardziej znakiem nadziei, w takiej mierze, w jakiej daje
$wiadectwo o transcendentnym wymiarze egzystencji.””

Moéwi sie o zyciu zakonnym jako specyficznym typie paraboli ewange-
licznej. Chrystus, w przypowiesciach, odwotujac sig do obrazéw znanych jego
stuchaczom, wskazywat na rzeczywisto$ci duchowe, bedace wezwaniem dla
wszystkich. Prezentowane przez Chrystusa obrazy i opisywane wydarzenia
poruszaty wyobraznig stuchaczy i przyblizaty im tresci Jego orgdzia. Przypo-
wiesci odwotywaly sie bowiem do czego$, co bylo uchwytne dla zmystow
i stawaty sie dogodnym punktem wyjscia w dalszym wyjasnianiu tajemnicy
Krélestwa. Zycie zakonne jako rzeczywisto$¢ historyczna dostgpna poznaniu
zmyslowemu staje sie znakiem profetycznym zapowiadajacym inne Krolestwo
i wskazujacym na istnienie rzeczywistosci ducha. Zachowywanie Ewangelii
przez osoby konsekrowane staje si¢ dla innych chrzeécijan znakiem, ze jest to
mozliwe. Odwotanie si¢ do tego, co widzialne i styszalne staje sig¢ przekonuja-
cym $wiadectwem wiarygodnosci nauki Chrystusa. Przypowies¢ zycia zakon-
nego opowiedziana zyciem zakonnikow i sidstr zakonnych przybliza wezwanie
do $wietos$ci i staje sig znakiem nadziei na jego urzeczywistnienie.

2. Uniwersalne wartosci zycia Slubami

Zycie zakonne, bedac znakiem profetycznym w Kosciele, niesie ze soba
istotne dla kazdego cztowieka wartosci. Zwracajac uwagg na koniecznos¢ wy-
zwolenia si¢ z potrdjnej pozadliwosei: oczu, ciata 1 pychy tego zywota (por. 1]
2, 16), osoby konsekrowane wskazuja na przezywana wolno$¢ poprzez trwanie
w zaleznoéci od Boga. Nie zalezac od rzeczy materialnych, bgdac wyzwolony-
mi od dazenia do kariery i zachowujac panowanie rozumu nad swoim ciatem,
zakonnicy wskazuja na dystans do rzeczywistosci, ktore bedac dla cziowieka
uzyteczne nie moga si¢ sta¢ czyms$ ubostwianym. Ukazywanie mozliwosci
zachowania wolno$ci od popularnych zniewolen, wciagajacych rzesze ludzi,
jest bardzo waznym zadaniem osob konsekrowanych wobec wspotczesnego
$wiata. Wielu ludzi zmanipulowanych oddzialywaniem reklam 1 poddawanych
presji mody oraz opinii publicznej nie jest w stanie sobie nawet wyobrazi¢
mozliwosci okazania sprzeciwu wobec panujacych trendoéw.

Jednym ze znamion wspolczesnego czlowieka jest brak odpornosci na
bodzce zewnetrzne w postaci presji psychicznej lub narzucajacych si¢ wzor-
cow kulturowych. Wiele 0s6b ucieka od wolnosci i przenosi odpowiedzialnos¢

2 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa nr 38, Watykan 2003,
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za swoje dzialania na osoby i instytucje majace dla nich istotne znaczenie®.
Nie brakuje tez osrodkoéw $wiadomie podejmujacych zabiegi wywierajace
wptyw na cate rzesze ludzi i owocujace jeszcze wigksza podatnosdcia na mani-
pulacjg. Nieswiadomos$¢ bycia poddawanym procesowi manipulacji powoduje,
ze ludzie nie tylko sami sig nie bronig, ale tez wrgez pragng uzalezniania sie od
os$rodkow kreujacych opinig spoteczna. Uzaleznieni od takiego dziatania wi-
dzg w nim co$ dobrego 1 uwazajg za swoj wielki zysk.

Postgpujaca utrata wlasnej tozsamos$ci staje si¢ niekiedy wygodna, bo
dokonujac si¢ w $wiecie konsumpcji i pogoni za przyjemnoscig dostarcza
licznych przyjemnych wrazen i catkowicie zwalnia z myslenia. To dlatego
wielu ludzi nie jest w stanie podda¢ swego zycia krytycznej refleksji i zaczaé
nim kierowa¢. Stad tez potrzebni sa odwazni $wiadkowie kontestujacy kon-
sumpcjonistyczny styl zycia, i to nie tyle w postaci destrukcyjnego buntu, ile
konstruktywnego sprzeciwu budujacego prawdziwie ludzka kulture oparta na
integralnej wizji cztowieka. Odejscie od swiata 0sob konsekrowanych nie jest
wyrazem odrzucenia tego §wiata ani jego potgpiania. Jest raczej jedna z propo-
zycji przezycia wlasnego powotania w wolnos$ci od rzeczy mogacych zniewo-
li¢ cztowieka. Wiasciwy dystans do dobr tego §wiata zaktada ich akceptacje
i rozumne uzywanie w ramach porzadku moralnego.

Profetyczno$¢ powotania zakonnego w zakresie wyznaczanym przez trzy
rady ewangeliczne staje si¢ zaproszeniem wszystkich ludzi do refleksji nad
sposobem uzywania dobr konsumpcyjnych?. Osoba konsekrowana, Zyjaca
w ubdstwie 1 czystosci, niejako prowokuje innych ludzi do stawiania sobie
pytan o sens wyrzeczenia, ktére ona praktykuje oraz o sens uzywania rzeczy
materialnych, ktore zdaja si¢ by¢ nadrzedna norma wielu oséb. Uniwersalizm
zycia radami ewangelicznymi ujawnia si¢ w tym, ze sa one wskazaniami
pozostawionymi przez Chrystusa, ktorymi On sam kierowal si¢ w swym
ziemskim zyciu. Ponadto, bedac okazja do weryfikacji postaw spotecznych
w tym zakresie, zycie konsekrowane zyskuje swoj wymiar uniwersalizmu
jako stuzba krytycznej refleksji nad stopniem zaangazowania w rzeczywi-
sto§¢ doczesng. Chociaz inny jest stopien intensywnosci realizowania rad
ewangelicznych w zyciu zakonnik6w i 0sob $wieckich, to jednak dla jednych
1 drugich postgpowanie Chrystusa i jego nauka sa najwazniejszym wskaza-
niem moralnym.

Podejmowane przez osoby konsekrowane postugi w zyciu spotecznym,
w postaci prowadzenia dziet charytatywnych 1 inicjatyw edukacyjnych, ukazu-

3 Por. K. Jezyna, Moralne przestanie nowej ewangelizacji. Wezwanie do odnowy Kosciota
i $wiata, Lublin 2002, s. 71-72.

1 Por. A. Derdziuk, Zycie konsekrowane w swietle IX Zwyczajnego Zgromadzenia Synodu Bisku-
pow, RT 43 (1996) z. 3, s. 94,
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ja kolejny aspekt uniwersalnego powotania do angazowania si¢ w funkcjono-
wanie spoleczno$ci®. Istotnym warunkiem takiego zaangazowania jest zdol-
noéé do troski o dobro wspélne. Jest to jednak mozliwe w petni jedynie w
perspektywie panowania nad samym soba i wolnosci od nieuporzadkowanych
przywiazan do wlasnych spraw. Dostrzegane dzi§ w zyciu publicznym prywata
i korupcja sa znakiem braku zdolno$ci przekraczania swego egoistycznego in-
teresu 1 po$wiecenia sig dobru wspolnemu.

W tym kontekscie jawi si¢ konieczno$¢ ascezy pojete] jako praca nad
soba. Dazenie do doskonatosci osobowej realizuje sig na drodze zdobywania
cnét i podporzadkowywania swych odruchow rozumnemu ukierunkowaniu na
czynienie dobra. Asceza nie ma tylko wymiaru negatywnego, ujawniajacego
sie w wyrzeczeniu i umartwieniu. Jest to raczej pozytywny wysitek wybierania
dobra i poddawania swych dazen zasadzie szlachetnego umiaru, wynikajacego
z rozpoznania i przylgnigcia do prawdziwego dobra. Uniwersalizm powotania
0s6b konsekrowanych sprawia, ze ich asceza i trud dazenia do doskonatosci
moralnej staje sig dla innych wskazaniem drogi i znakiem nadziei na mozli-
woé¢ przemiany serca i weryfikowania postepowania. Postuga zakonnikéw dla
§wiata miesci sie zatem przede wszystkim w ich przyktadzie odwaznego stawia-
nia czota wyzwaniom ptyngcym ze zranionej przez grzech natury czlowieka.

Na uniwersalny charakter zycia radami ewangelicznymi, ktére mobilizujg
do pozytywnego wysitku w dazeniu do $wigtosci, zwraca uwage Jan Pawet II
w adhortacji Ecclesia in Europa. Papiez, wskazujac na sytuacje spoteczna
w Europie, stwierdza, ze ,,pojawienie sig nowych form ubdstwa i zepchnigeia
na margines musi pobudza¢ do zajecia sig w nowy, tworczy sposob najbardziej
potrzebujacymi, jak byto w przypadku licznych zatozycieli instytutéw zakon-
nych”®. Wierno$¢ ewangelicznemu ubostwu prowadzi do otwierania serca na
potrzeby braci i staje si¢ motywem do odkrywania zaleznosci od Boga.

3. Uniwersalizm czasu i miejsca — tradycja i nowoczesnos¢

Istniejace obecnie instytuty Zycia zakonnego maja swoja wieloletnig lub
tez wielowiekowa histori¢ wypetniona do§wiadczeniem pokolen zyjacych da-
nym charyzmatem. Zakony i zgromadzenia zakonne powstale w przesztosci
niosa tradycje swoiécie rozumianej poboznosei i do$wiadczenie duchowe braci
lub sidstr przyjmujace ksztalt charyzmatu instytutu. Opierajgc sig¢ na chary-
zmacie zatozyciela, cztonkowie instytutu zachowuja do$wiadczenia duchowe
pierwszej grupy jego uczniow, ktore najczeéciej stanowia punkt odniesienia

5 por. A. Derdziuk, Osoby konsekrowane rzecznikami ludzi ubogich, Zycie konsckrowane 8
(2001) nr 4, s. 87-95.
6 Por, Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa nr 38.
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dla okre$lania duchowos$ci wspélnoty. Z uptywem czasu powstaja dokumenty
prawne kodyfikujace do$wiadczenia duchowe i zasady dyscyplinarne, by mo-
gly one sta¢ sig czytelne dla nastepnych pokolefi. Dokumenty te przyjmuja
ksztalt regut, konstytucji i dyrektoriow. Zawierajg zapis przestanek duchowych
oraz opis sposobéw ich wcielania w zycie. Duchowe dziedzictwo instytutu
stanowi element istotny w formacji nowych cztonkéw.

Historyczny rozwdj danego instytutu powoduje konieczno$é dostosowy-
wania wilasnego prawodawstwa do okoliczno$ci czasu i miejsca. Wspolnota
0s0b konsekrowanych — odpowiadajac na wyzwania czasu — musi podjaé wy-
sifek niezbednej akomodacji swego sposobu zycia do uwarunkowan wspotcze-
snosci. Jest to istotne dla zachowania wiemo$ci Bogu prowadzacemu wspol-
notg przez historig. Ponadto jest to konieczne do otwierania sie na nowe powo-
fania pochodzace z danego czasu i $rodowiska, w ktérym dziala zakon. Twor-
cze reagowanie na znaki czasu jest oznaka zywotnosci i aktualno$ci charyzma-
tu, ktorym zyjg osoby konsekrowane. U podstaw takiej postawy lezy milto§é
— zawsze tworcza w znajdowaniu drogi do czlowieka potrzebujacego. Wrazli-
wos¢ na Boga i gotowo$¢ odpowiadania na Jego powotanie ujawnia sie bo-
wiem poprzez wrazliwo$¢ na cztowieka, ktory jest droga Kosciota’.

Wiermnos$¢ Bogu i cztowiekowi, jako dwa bieguny realizacji powotania
zakonnego dokonujacego sig¢ w okreslonym miejscu i czasie, zapewnia swoista
dialektyke tego powotania i staje sig¢ przestanka do odkrywania dynamizmu
zycia poSwigconego Bogu. Zagrozenie w postaci skostnienia instytutu w ra-
mach zestarzatych form lub tez niebezpieczenstwo zbytniego rozptyniecia sie
w mentalno$ci $wiata groza zatamaniem si¢ stabilno$ci realizacji charyzmatu.
Dlatego potrzebne jest odwolywanie si¢ do tradycji i pielegnowanie ducha
przez poznawanie historii zatozyciela 1 wierno$¢ doswiadczeniu duchowemu
pierwszej wspolnoty. Jednoczesnie istotne staje sig otwieranie na realia wspot-
czesno$ci, niosace zardwno szanse, jak 1 zagrozenia. Rozeznawanie znakow
czasu, korzystanie z nowych technologii i metod pracy oraz zdobywanie wie-
dzy w zakresie nauk przyrodniczych i humanistycznych pomoze zrozumiec
swe miejsce w §wiecie i lepiej zaangazowaé sie w budowanie Krolestwa.

Uniwersalizm powotania 0s6b konsekrowanych w zakresie faczenia tra-
dycji z nowoczesno$cig realizuje si¢ w postaci zachowania okre$lonych struk-
tur 1 form organizacyjnych z jednoczesnym reagowaniem na aktualne wyzwa-
nia i przyjmowaniem nowoczesnych rozwiazan technicznych. Zycie zakonne,
zachowujace wiernos$¢ $wietlanej przesztosci, nie moze by¢ czym$ anachro-
nicznym. Unikanie oskarzania o anachronicznos$¢ nie oznacza jednak odrzuca-
nia sprawdzonego stylu zycia monastycznego lub zakonnego na rzecz ulegania

7 Por. RH 20.
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dyktatowi mody i panujacych trendéw kulturowych. Dystans do nowoczesno-
$éci ma bowiem na celu ocalenie istotnych wartosci, ktore gubia sig¢ w pogoni
za zyskiem i mnozeniem przyjemnosci. _

Zakony, bedace czesto instytucjami migdzynarodowymi, tacza w sobie
wiele osob i wiele kultur. Niektore zakony, liczace po kilka lub kilkanascie
tysiecy 0sob, sa obecne w kilkudziesigciu krajach na wszystkich kontynentach.
Struktury formacji, zarzadzania i organizacji pracy musza uwzglgdnia¢ wielo-
kulturowo$é takich wspélnot. Uniwersalizm przestania ewangelicznego przysto-
sowanego do danej formy Zycia w postaci charyzmatu instytutu winien si¢ wyra-
7a¢ w gotowosci zrozumienia danej kultury i uwypuklenia w niej te-
g0, co wartosciowe. Jednocze$nie realizacja charyzmatu niesie ze sobg pewne
formy, ktore w sposob szczegolny podkreslaja jego odrgbnosé. Przed instytutami
zakonnymi stoi wyzwanie respektowania pluralizmu kulturowego przy zapew-
nieniu jednoéci wiary i odwolywania si¢ do do$wiadczenia zatozyciela.

Zakony apostolskie niezachowujace mniszej zasady stabilitas loci, czyli
statogci miejsca sa bardzo mobilne 1 podejmuja realizacjg swego charyzmatu
w rdznych miejscach. Zaréwno poszczeg6lni bracia i siostry, jak tez 1 instytuty
jako cato§¢ przyjmuja roézne prace i obowiazki na plaszczyznie duszpaster-
skiej, wychowawczej i naukowej. Uniwersalizm powotania apostolskiego
ujawnia si¢ w gotowosci udania si¢ do réznych krajow 1 podejmowania pracy
z grupami. Specjalizacja w zakresic metod duszpasterskich sprawia, ze ich
urzeczywistnianie nie dokonuje si¢ tylko w jednym miejscu lub tylko wobec
ograniczonej grupy osob, ale sigga szetzej 1 dociera do réznych adresatow.
Zakonnicy, przemieszczajac sig na terytorium catego kraju lub tez udajac sig
za granica, musza przekracza¢ ramy regionalnych tradycji i dostosowywac sig
do kultury i mentalnosci osob powierzonych ich pasterskiej trosce.

Liczne rzesze misjonarzy i misjonarek, bedacych cztonkami instytutow
zakonnych, ukazuja zywotno§¢ danego charyzmatu i potwierdzaja potrzebg
ofiarnoéci w oderwaniu sie od whasnego kraju i wlasnej rodziny. Wskazuje to
na uniwersalny charakter Kodciota, ktory jest jedna rodzing Boza rozsiana po
calym $wiecie. Misjonarze swoim trudem 1 narazaniem sig¢ na utratg zdrowia
{ Zycia przypominaja, ze wszyscy ludzie sa bracmi w Chrystusie 1 maja prawo do
tego, by gtoszono im Dobra Nowing. Realizujac odpowiedzialno$¢ za innych
w kwestii zbawienia, misjonarze stanowia znak wspolnoty ducha, ktéra dzieki
Chrystusowi zawigzuje sig na roznych kontynentach i wéréd réznych ludow.

4. Uniwersalizm duchowej wigzi braterstwa

Wspélnoty zakonne ziozone sa z 0s6b w roéznym wieku, co wnosi bogac-
two do$wiadczen i charakteréw oraz staje si¢ wezwaniem do wzajemnego
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otwierania sig na tradycje i przyszto§¢. Wielopokoleniowo$¢ wspélnot zakon-
nych nie musi by¢ przeszkoda w nawigzaniu wiezi braterstwa, lecz moze sta¢
sig ubogacajacym spotkaniem os6b wychowanych w réznych epokach i kultu-
rach. Istotng cechg powotania zakonnego jest wspolnotowos$é zycia wyrazajaca
si¢ w zamieszkiwaniu w jednym domu i dzieleniu tego samego stylu zycia
oraz dobr materialnych i duchowych. Rodzinna atmosfera domu zakonnego,
bedaca ideatem tego sposobu zycia, staje si¢ znakiem spotecznego powotania
osoby ludzkie;j.

Czlowiek jako istota ze swej natury spofeczna potrzebuje do rozwoju
innych oséb, od ktérych doznaje mitoéci i uczy sig jezyka oraz sposobu poste-
powania. Stworzony na obraz i podobienstwo Boga, bedacego Tréjca Osdb,
cziowiek realizuje w pelni swoje czlowieczenstwo przez wzajemny dialog
otwierajacy na otrzymywanie i dawanie®. Dzielenie si¢ soba, przezwyciezajace
egoistyczne zapatrzenie si¢ w siebie, jest istotnym warunkiem rozwoju osobo-
wego, w ktorym odkrywa si¢ bogactwo swych umiejgtnoscei i uzdolnien moga-
cych sig przyczyni¢ do dobra innych. Zgodnie ze stwierdzeniem Konstytucji
duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspéiczesnym ,,cztowiek nie inaczej
osiaga swa petnig jak tylko przez bezinteresowny dar z siebie™.

Przynalezno$¢ do réznych wspoélnot, poczawszy od rodziny, poprzez
wspolnoty lokalne az do spotecznosci panstwowej powoduje powstanie wigzi
spotecznych, majacych charakter wigzéw krwi, kultury oraz wspdlnoty majat-
kowej. Wiezi te, zapodmiotowane w naturze oraz powstale na skutek podejmo-
wania wspolnych przedsigwzigé, pontagaja przezwyciezac podziaty i sklaniajg
do podejmowania wspolpracy. Na ogét jednak wiezy te maja charakter party-
kularmy, podkre$lajac przynalezno$¢ do danej grupy, ktéra staje sic punktem
odniesienia. Niekiedy moze doj$¢ wrecz do tworzenia wspoélnot opartych na
egoizmie grupowym'®. W takim przypadku inni ludzie sa obcymi i nawet
wrogami. Interesowno$¢ grupy wynikajaca z obrony swoich praw lub statusu
posiadania moze prowadzi¢ do wrogo$ci wobec innych lub tez moze powodo-
wa¢ podejmowanie dziatan agresywnych.

Otwarcie sig na szersze krggi 0sob, jako jeden z etapdéw procesu socjali-
zacji osoby, dokonuje si¢ na ptaszczyznie wiary. W ramach odkrywania zalez-
nosci od Ojca, ktory jest w niebie, ludzie odkrywaja, Ze sa braémi wezwanymi
do kierowania si¢ w postgpowaniu wobec bliznich mito$cig. Przykazanie mito-
sci, bedace znakiem rozpoznawczym ludzi wierzacych w Chrystusa, winno

8 Por. A. Derdziuk, Teologia wspélnoty, w: Communio consecrata, pod red. K. Wéjtowicz,
Krakéw 2002, s. 37-50.

9 KDK 24,

10 Por. S. Kowalczyk, Filozofie odrzucajqce milosé | milosierdzie, w: Jan Pawet 11, Dives in
misericordia. Tekst i komentarze, pod red. S. Nagyego, Lublin 1983, 5. 261-274.
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naznacza¢ postepowanie takich osob zyczliwa milo$cia spieszgcq z pomoca
i tworzaca nowe wigzi oparte na powszechnym braterstwie. Postawienie przez
Chrystusa odpowiedzialno$ci za bliZzniego jako kryterium przynaleznosci do
grona zbawionych (por. Mt 25, 45-46) ustanawia mito$¢ naczelng wartoscia
charakteryzujaca chrzescijanina.

Uniwersalizm powotania oséb konsekrowanych w zakresie powotania do
budowania braterstwa przejawia si¢ w motywacji ich przynaleznosci do wspol-
noty oraz sposobu realizacji codziennego zycia w postudze braciom. Kierujac
si¢ glosem powolania kandydat lub kandydatka do zycia zakonnego podejmuje
motywowang wiara decyzj¢ wstapienia do wspolnoty. Ze wzgledu na Chrystu-
sa podejmuje okreslony sposéb zycia, akceptujac tez osoby, ktore spotka w da-
nym instytucie. Tworzace si¢ wigzi duchowe z bra¢mi lub siostrami swoje
zrodto i motywacje maja w wierze uznajacej, ze ,,Pan dat mi braci”. Wybor
okreslonych 0séb, z ktérymi dzieli sig zycie wspolne nie wnika z arbitralnej
decyzji samego zainteresowanego, lecz jest pochodng podjgcia powotania
w danym instytucie i przyjecia decyzji przetoZonych ustanawiajacych okreslo-
ne sktady wspoélnot.

Wstapienie do zakonu — dokonujace sig niekiedy pod wplywem pewnych
0s6b, ktére moga imponowaé mtodemu cztowiekowi — jest motywem niewy-
starczajgcym. Takie powoiania' bez zmiany motywacji nie sa w stanie sig
utrzyma¢. Tym, co potrafi zapewnié wytrwanie w powolaniu jest osobista
{ osobowa wiez z Chrystusem Oblubiencem, ktory ukazuje motywacjg, dodaje
sit i prowadzi przez zycie. Istota powolania do zycia konsekrowanego jest
nagladowanie Chrystusa, ktére powoduje powstawanie wspdlnot gromadza-
cych sig wokot tego istotnego celu. Wiezi z innymi osobami we wspolnocie,
cho¢ nie sa czym$ akcydentalnym, stanowia jednak pochodng tej pierwszej
decyzji o pojéciu za Chrystusem. Trwanie we wspblnocie jest zwiazane z wier-
noscia Chrystusowi, gdyz ta wiernos¢ stanowi motyw podjgcia powotania.
7 kolei wiernoéé Chrystusowi okazuje si¢ przez mitos§¢ wobec wspotbraci.
Mitoé¢ do Chrystusa prowadzi do umitowania 0s6b, ktore On umitowat.

Wspblczesnie w obliczu rozwoju idei 1 praktyki indywidualizmu powota-
nie do tworzenia wspolnoty braterskiej staje sig profetycznym znakiem ukazu-
jacym mozliwo$¢ jej zbudowania i wytrwania w mitoéci''. Dos$wiadczajac
licznych podziatéw spotecznych i wasni naroddéw oraz kidtni rodzinnych, czto-
wiek wspétczesny watpi w mozliwo$¢ istnienia trwatej wspolnoty. Dla wielu
0s6b wiazanie si¢ z innymi to co$ zbyt krgpujacego i ograniczajacego wolnos¢.
Trwanie w statym zwigzku jest uwazane przez takich ludzi za ponizajace
ludzka godno$é, ktérej w takiej sytuacji przychodzi sktada¢ ofiarg cierpienia

I por. J. Nagémy, Postannictwo chrzescijan w swiecie. t. 1, Swiat i wspdéinota, Lublin 1997, s. 164.
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1 znoszenia innych. Uleganie innym i respektowanie ich zdania w klimacie
postmodernistycznego kryzysu prawdy, rozumiane jest wreez jako samobdj-
stwo intelektualne.

W tym kontekscie istnienie wspélnot braterskich oséb konsekrowanych
jest nieodzownym znakiem dla spotecznosci rodzinnej, panstwowe;j i §wiatowej,
pragnacej przedtuzy¢ swe istnienie. Nie chodzi tylko o samo zamanifestowanie
mozliwoéei zbudowania trwatej wspdlnoty kontynuujacej owocna wspolprace.
Bardzo istotne jest ukazywanie wartosci, ktére buduja wspélnote i przyczyniaja
si¢ do autentycznej promocji osoby i jej rozwoju. Ofiarma i bezinteresowna
mifos¢, lezaca u podstaw kazdej spotecznosci ukierunkowanej na dobro wspdlne,
jest podstawowsa wartodcia, ktorej §wiadkami winny byé osoby konsekrowane
podkreslajace swa wigz z Chrystusem. Gotowo$¢ do znoszenia trudéw i uczenia
sig odrgbnosci innych jest nieodzowna postawa w budowaniu wspélnoty.

Od zespotu warto$ci opartych na mitosci trzeba odrézni¢ lansowang dzis
postawg tolerancji, bedaca w istocie zachowaniami wynikajacymi z wypraco-
wane] obojetnosci. Uczenie sig relacji spotecznych opartych na zachowaniu
status quo nie skfania automatycznie do glebszego zrozumienia partnerdw
wspolistnienia spotecznego i nie zapewnia podejmowania dziatan zmierzaja-
cych do przemiany na lepsze. Tolerancja rozumiana jako obojetno$é nie za-
pewnia tez plaszczyzny do rozwiazywania napotykanych konfliktéw intere-
sow. Konieczne jest odwotanie si¢ do dobra wspdlnego taczacego rézne grupy.
Ustawianie jednak tego dobra na mozliwie najnizszym wsp6lnym mianowniku
uzgodnionych przekonan prowadzi do permisywizmu moralnego i nie zabez-
piecza troski o zachowanie warto$ci oraz zapewnienia poszanowania innych
podmiotow spotecznych. Tolerancja jest zatem niewystarczajaca, o ile nie zo-
stanie oparta na mitoSci blizniego respektujacej godnos¢ osoby. Respekt dla
osoby winien jednak odwotywa¢ sig do integralnej wizji cztowieka zachowuja-
cej jego potrzeby, materialne, spoteczne i duchowe.

Jan Pawet II, wskazujac program nowej ewangelizacji dla Europy, przypo-
mina o uniwersalnym wymiarze powotania 0s6b konsekrowanych do prowadze-
nia zycia wspolnotowego. Papiez stwierdza, ze ,,w dzisiejszej sytuacji wielosci
kultur 1 religii nieodzowne jest $wiadectwo ewangelicznego braterstwa, ktore
charakteryzuje Zycie konsekrowane, czyniac je bodzcem do oczyszczenia i inte-
gracji roznych wartosci przez przezwycigzanie przeciwiestw”'2,

Osoby konsekrowane — stanowiac matg czastke Ko$ciota — petnia wazne
zadanie ukazywania istoty Ko$ciota jako Oblubienicy Chrystusa zwigzanej
z Nim wigzig mitosci. Po§wigcajac sig catkowicie Bogu nade wszystko umito-
wanemu okazujg swym zyciem mozliwo$¢ 1 moc zobowigzujaca powszechne-

12 Jan Pawel I, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, nr 38.



UNIWERSALIZM POWOLANIA ZAKONNEGO 65

go powolania do $wigtosci. Jako eksperci komunii maja tez by¢ $wiadkami
nadziei na drodze dazenia do zjednoczenia ludzi z Bogiem i migdzy soba.
Oderwani od dobr tego $wiata, zakonnicy i zakonnice ukazuja potrzebg dy-
stansu w stosunku do rzeczywistoéci materialnej, ktéra ma by¢ narzgdziem
w reku czlowieka, a nie bozkiem, ktéremu poswigca sie wszystkie sity. Zrozu-
mienie uniwersalnego wymiaru powolania osob konsekrowanych moze przy-
czynié sie do dowarto§ciowania tego sposobu zycia 1 moze by¢ pomocne w od-
nawianiu oblicza tej ziemi.

DIE UNIVERSALITAT DER ORDENSBERUFUNG
(ZUSAMMENFASSUNG)

Konsckrierte Personen stellen einen kieinen Teil der Kirche dar, dessen Aufgabe es ist, die
Wahrheit {iber die christliche Berufung zum Leben geméB dem Evangelium zu verkdérpern. Durch
das Streben nach der Heiligkeit rufen sie der ganzen Kirche die reale Existenz der allgemeinen
Berufung zur Heiligkeit, die im Geheimnis der Taufe wurzelt, in Erinnerung. Sie offenbaren die
Universalitit der Berufung eines jeden Menschen, eigene sinnliche Impulse zu beherrschen und
sein Leben verniinftig zu lenken, indem sie sich in ihrem Leben bemithen, die evangelischen Rite
der Keuschheit, der Armut und des Gehorsams immer besser und reifer zu realisieren. Durch ihre
Lebensweise in einer geschwisterlichen Gemeinschaft, konsekrierte Menschen bestitigen die sozia-
le Natur des Menschen und werden zu einem Zeichen, dass die Schaffung der korrekten Relationen
zwischen den Menschen méglich ist. Durch die Realisierung des Charismas ihrer Grinder und
durch den Aufruf, im Leben der Armen und bediirftigen aktiv présent zu sein, zeigen die konse-
krierten Personen die Notwendigkeit, die Tradition mit den Herausforderungen der Gegenwart zu
verbinden.
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tych, ktére zwg hagiografami”. Ten ostatni termin nigdzie indziej nie oznacza
apokryfow; sugeruje raczej trzecia grupg kanonu hebrajskiego, Ketubim; za-
pewne chodzi wigc o pisma z grupy posredniej — albo o pomyltke kopisty.
Dalej Hieronim uznaje, Ze w tym przypadku nalezy p6j$¢ za poleceniem bisku-
poOw, a nie za opinig ,,faryzeuszow”.

Wynika stad, ze Hieronim dostosowal si¢ do dominujacego w Kosciele
zachodnim uznania dla tej ksiegi. Wyrazajac wlasna opinig, odméwit jej jed-
nak kanonicznosci, aczkolwiek uczynit to w pismach wczesniejszych (tzw.
Prologus Galeatus do Sm i Krl, pierwszy ze wszystkich; Prolog do Psalmow,
w ktéorym informuje o czytaniu Tb i innych ksiag przez Koscidtl, ale bez
autorytetu doktrynalnego; Komentarz do Jonasza). Nie byt jednak konse-
kwentny, bo cytowal potem Tb jak Pismo Swicte (Komentarz do Eklezjastesa
8,2-4: Tb 12,7; Komentarz do Sofoniasza 3,19-20: Tb 2,14).

Ttem tej kwestii jest oczywiscie stosunek Hieronima do ksiag deutero-
kanonicznych w ogoéle, ktérego nie ma powodu omawiaé tu szczegbélowo;
w imig ,.hebraica veritas” traktowat je on jako kategorig nizsza, ale respekto-
wat ich uzycie w Kodciele w liturgii i nauczaniu, jak tez cytowat. Oprocz Tb
przetozyt z tej grupy Jdt i dodatki do Daniela.

Przektad Tb w Wulgacie jest raczej parafraza''. Hieronim opart si¢ na
tekScie aramejskim. Pracy dokonat pospiesznie: pomocnik ttumaczyt mu ksig-
g¢ ustnie z aramejskiego na hebrajski, a Hieronim dyktowal kopiscie tekst
tacinski. Wynik zalezy znacznie od przektadu starotacinskiego, bedac wiasci-
wie jego daleko idaca przerdbka inspirowang przez nieznany skadinad tekst
aramejski, reprezentujacy zapewne tekst wtornego typu krétszego. Pojawiaja
sig liczne dodatki i przerdbki. Takie potraktowanie Tb oznacza, ze w momen-
cie jego ttumaczenia Hieronim nie cenit zbytnio ksiegi.

Rownolegle w zachowanym pismiennictwie [IV-V w. pojawiaja sie pierw-
sze proby alegoryzacji Tb, a wige traktowania jej jako ksiggi biblijnej z ukrytym
sensem duchowym. Reprezentuja je Optat z Milewy (De schismate donatista-
rum 3,2: Chrystus jako ryba etc.) oraz Quodvultdeus (Ksiega obietnic 2,39).

O sposobie recepcji ksiggi §wiadczy tez sztuka!?. Scena z ryba pojawia
si¢ juz w sztuce katakumb III w. (Domitylli 1 Vigno Massimo). Jej symbolike
zbawcza 1 chrystologiczng podejmowata sztuka starozytna!’, a takze $rednio-
wieczna, np. rzezby z pétnocnego portalu katedry w Chartres. Ilustracje ksiag

I Nawet bez znajomosci taciny fatwo to dostrzec, poréwnujac przektad Wujkowy, dokonany
z Wulgaty, z jakimkolwiek wspotczesnym.

12 Por, M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych, Krakow 2000, s. 358-361; H. Schiingel-Straut-
mann, Jobit, s. 47n.

13 ]J. Doignon, Tobie et le poisson dans la littérature et iconographie occidentales (Ille-Ve
siecle). Du symbolisme funéraire a une exégese christigue, Revue de I’Histoire des Religions 190
(1976), s. 113-126.
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rekopi$miennych przedstawiaja tez matzenstwo Tobiasza i Sary oraz Rafala
jako opiekuna. Ze sztuki p6Zniejszej bardzo znany jest cykl rysunkéw Rem-
brandta do dziejow Tobiasza. Tego typu Zrodia sugeruja uznawanie Tb za
ksiege biblijna, ale same w sobie nie moga stuzy¢ za dowod.

C. Przejdzmy teraz do spiséw kanonu, w ktérych Tb czgsto pomijano.
Synod w Laodycei (ok. 360 r.) w kanonie 60. opuszcza ksiggi deuterokano-
niczne (poza Ba z Listem Jeremiasza zasymilowanymi do Jr). Synod rzymski
w 382 1. zaliczyt jednak Tb do ksiag historycznych. Synod w Hipponie (393 r.)
w kanonie 36. po prorokach wymienia Tb, Jdt, Est, 1-2 Ezd, co powtarzaja
synody w Kartaginie (397 i 419 r.). Analogicznie list Innocentego I do biskupa
Eksuperiusza (405 r.) wymienia po ,,pieciu ksiggach Salomonowych” dalsze:
Ps, Hi, Tb, Est, Jdt, 1-2 Mch etc.

. Konstytucje apostolskie 11, 57 1 V1,16 (IV w.) nie wzmiankujg Tb. Ostat-
ni, 85. z tak zwanych Kanondéw apostolskich (w obecnej postaci z VI w.,
pierwsze cytowanie u Jana Scholastyka w 560 r.), tez nie wymienia Tb, choé
uwzglednia czesé ksiag deuterokanonicznych (Syr i trzy Machabejskie, przy
czym nie wiadomo, czy ta trzecia byta obecna 3 Mch czy 4 Mch). Anonimowa
tradycja grecka skionna jest wigc Tb pomija¢. Nie ma go tez w greckiej
poznostarozytnej liscie 60 ksiag i w wykazie ksiag hebrajskich z rekopisu
Hierosolymitanus 54.

Spis treci z kodeksu aleksandryjskiego obejmuje oczywiscie Tb (po hi-
storycznych i prorockich: Est, Tb, Jdt, 1-2 Ezd, 1-4 Mch. Nieco inne sa kolej-
noéci w kodeksie watykanskim (po ksiggach historycznych i dydaktycznych:
Est, Jdt, Tb i prorocy) i synajskim (po historycznych: Est, Tb, Jdt, 1 Mch, 4
Mch, prorocy, dydaktyczne).

Wymienia Tb przechowany po lacinie Canon Mommsenianus (sprzed 367 1),
ktory lokuje go po ksiggach historycznych i Hi, a przed Est, Jdt i Ps. Z kolei
tacifski Canon Claromontanus (ok. 400 r. lub wcze$niej) wymienia Tb na
samym koficu ST, po Est i Hi. Dekret Pseudo-Gelazego (V-VI W.) umieszcza
po prorokach Hi, Tb, Ezd (dwie?), Est, Jdt, Mch (dwie).

Istnieja tez listy kanonu biblijnego podane przez indywidualnych pisarzy.
Meliton (po 150 r.) zacytowany przez Euzebiusza z Cezarei (Historia kosciel-
na 4,26,13-14) wymienia ksiggi ST odwotujac si¢ do tradycji palestyfiskiej —
bez deuterokanonicznych. Orygenes w komentarzu do psalméw cytowanym
tamze (6,25,1-2), pi$mie z mlodoéci, wymienia hebrajskie nazwy ksiag; pomi-
ja wiec deuterokanoniczne, choé jak zaznaczono, wielokrotnie okazywat, ze
uznaje Tb za ksigge $wigta. Wynika stad, ze podanie listy ksiag hebrajskich
weale nie wyklucza uznawania ksiag ST zachowanych po grecku.

Katechezy Cyryla Jerozolimskiego (4,35; wygloszone zapewne w 348 1)
wymieniaja tylko ksiggi ST przetozone na grecki, wedhlug legendy przez sie-
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demdziesigciu dwoch thumaczy — i rzeczywiscie dzieto prawie nie odwotuje sie
do ksiag deuterokanonicznych. List wielkanocny Atanazego z 367 r. rozroznia
ksiggi ,.kanoniczne”, tozsame z kanonem zydowskim, oraz ,,czytane”, odpo-
wiadajgce obecnym deuterokanonicznym, a wérdd nich Tb. Autor ten jednak
skadinad cytowat ksiegi deuterokanoniczne po prostu jako Pismo Swigte, bez
zadnych rozrdéznien. Dotyczy to zwlaszcza Mdr, ale 1 Tb (Apologia przeciw
arianom 11 [Tb 12,7]; Apologia do Konstancjusza 17 [Tb 4,19]).

Epifaniusz z Salaminy podaje w Panarionie 8,6,1-4 (ok. 375 r.) i w Wa-
gach i miarach 4 (ok. 392 r.) liste uznawana przez Zydéw. Grzegorz
z Nazjanzu w teologicznym poemacie (Carmen 1,12; lata 374-3797?) podaje
spis ksiag uznanych, powotujac si¢ na dawna madro$§¢ hebrajska. Listg hebraj-
ska powtarza tez Amfiloch z Ikonium w jambach dla Seleukosa (251-319;
ok. 396 r.). Jak u Orygenesa, moze chodzi¢ u nich raczej o zacytowanie
pogladu zydowskiego i listy hebrajskie;.

Z pdzniejszych autoréw greckich Jan Damascenski (Wyklad wiary praw-
dziwej 4,17) powtarza listg Epifaniusza. Stychometria przypisywana patriarsze Ni-
ceforowi odrdznia ksiegi deuterokanoniczne pod nazwa ,.koécielnych”; Tb wymie-
nia na koncu. Anonimowa Synopsis Athanasii przytacza sprzeczne tradycje.

Jesli chodzi o pisarzy tacinskich, to Hilary z Poitiers w Traktacie o Psal-
mach (Instructio Psalmorum 13-16) przytacza liste 22 ksigg ST, ale stwierdza,
ze Tb 1 Jdt mozna dodaé, uzyskujac liczbg 24 (skadinad te dwie ksiggi czgsto
sasiadowaty w spisach). Kanon Rufina (Wykiad skiadu apostolskiego 37-38)
z okoto 400 r. powtarza rozrdéznienie Atanazego, przy czym ksiggi deuteroka-
noniczne z Tb wiacznie nazwane sq ,.koscielnymi” (tac. odpowiednio canonici
— ecclesiastici). O Hieronimie juz byla mowa. Augustyn jednoznacznie zali-
cza ksiegi deuterokanoniczne do kanonu (O nauce chrzescijanskiej 2,8,13),
przyporzadkowujac Hi, Tb, Est, Jdt i Mch (dwie) i Ezd (dwie) do ksiag
historycznych.

Trzy listy podane przez Kasjodora we Wskazaniach (ok. 550 r.) r6znig sig
miedzy soba. Gdy powtarza Hieronima, pomija ,, Apokryfy” (Institutiones
1,12); gdy Augustyna, zalicza Tb do ksiag historycznych (Institutiones 1,13).
Gdy podaje kanon starego przektadu (facinskiego) i1 Septuaginty, tez go
uwzglednia (Institutiones 1,14). W opisie ksiggozbioru Vivarium wymienia Tb
w ostatnim kodeksie ST, migdzy Hi a Est.

Izydor z Sewilli (zm. w 636 1.) pozostaje pod wptywem Augustyna i Tb
umieszcza wéréd ksiag historycznych. Stwierdza, ze Zydzi nie uwazaja tej
ksiegi za kanoniczna, natomiast Ko$ciot ja przyjmuje (In libros Veteris ac Novi
Testamenti Proemia 5-7; Etymologiae 6,1,1-9).

d) Podanie tej dtugiej listy §wiadectw byto konieczne, skoro ocena kano-
nicznoéci Tb nie byta w starozytno$ci jednoznaczna. Po jej przejrzeniu nasuwa
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sie wniosek, ze cytowanie ksiag jako Pisma Swigtego i podawanie list kanonu
nie byto normalnie rezultatem refleksji historycznej lub teologicznej, lecz po-
zostawato w zaleznoéci od istniejacych zbioréw i rekopisow biblijnych. Ich
anonimowi autorzy wyrazali vox populi, ktory pisarze $wiadomie lub bezwied-
ni przejmowali.

W praktyce, biorac do reki greckie rekopisy biblijne, judeohellenistyczne
czy chrzeicijanskie, Ojcowie Kosciota znajdowali w nich Tb czy inne ksiggi
deuterokanoniczne i chetnie je cytowali — jako biblijne. Swiadectw tego rodza-
ju sg dziesiatki. Nie mamy natomiast w starozytnosci zadnego glosu, ktory by
po prostu odmawial Tb kanonicznosci, zaliczajac utwor do apokryfow.

lnaczej rysowat sig problem na plaszczyznie teoretycznej, gdy pozniej, od
111 w., zaczeto konstruowa¢ listy kanonu. Gdy siggano przy ST do nowszych
list kopistow zydowskich, ksiggi deuterokanoniczne pomijano (mozna by
z pewna przesada rzec, ze wyniklo to ze Zzle pojgtego dialogu z judaizmem).
Tiem tego jest proces umacniania si¢ wsrdd Zydoéw rabinicznej ortodoksji,
uznajacej ograniczong liczbg ksiag hebrajskich, a zanik nurtu judeohelleni-
stycznego. Przyczyna pomijania Tb i w ogole ksiag deuterokanonicznych byt
wiec wpltyw zewnetrzny, a nie refleksja wewnatrzchrzescijanska.

Gdy korzystano z kompletnych kodeksow chrzescijafiskich, ksiggi grec-
kie byty uwzgledniane. Z kolei, gdy uswiadamiano sobie rozbieznos¢, dzielono
czesto kanon ST na dwie grupy, rezerwujac nazwe kanonicznych dla ksiag
uznawanych takze przez Zydow; trudno powiedzie¢, czy nazwanie pozostatych
,koscielnymi” lub ,,czytanymi” zawsze oznaczato rangg znaczgco nizsza. Ter-
miny te mogly oznaczaé, pozytywnie, ksiggi dotaczone przez Kosciot do skia-
du ST, badz ksiggi czytane w liturgii. Od zawartosci zastanych rekopisow
biblijnych sa tez zapewne zalezne kolejnoéci podawanych list kanonu. Zadne
stanowisko w tej sprawie nie wykluczato cytowania w praktyce ksiag deutero-
kanonicznych jako Pisma Swietego.

Nieliczne wzmianki dotyczace wprost kwestii kanonicznosci Tb sg badz
pozytywne (Orygenes, Ambrozy, Hilary, [zydor), badz niezdecydowane (Hie-
ronim).

W zadnym wazniejszym $rodowisku starozytnego Kosciota nie pomijano
Tb (Aleksandria, Antiochia, Konstantynopol, Koscioty orientalne), moze
oprécz judeochrzescijanskiej tradycji palestynskiej. Kanoniczno$¢ Tb stwier-
dza w szczegolnoséci znaczna wigkszo$¢ tradycji zachodniej.

Czasy pozniejsze

1. Sredniowiecze i odrodzenie, poczawszy od komentarza Bedy, zasadni-
czo zaktadajg kanoniczno$¢ ksiegi. Jego De Tobia, pierwszy zachowany ko-
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mentarz do Tb'', komentuje wybrane teksty w sposob programowo alegorycz-
ny 1 dowolny, cho¢ bez wyraznego planu. Tobiasz to symbol ludu Izraela oraz
sytuacji chrze$cijanina w tym §wiecie, Asyria reprezentuje moce szatanskie!'”.
Komentarz ten wplynat na Glossa Ordinaria do Tb, dzieto w éredniowieczu
popularme. W nastepnych $redniowiecznych komentarzach tez przejawiaja sie
tendencje alegoryczne.

Wyktadnia dostowna, historyczna, dominuje dopiero w Postylli Mikotaja
z Liry (zm. w 1349). Zachowane w rekopisach komentarze poznosrednio-
wieczne, do$¢ liczne, najbardziej akcentuja przestanie moralne. Wynikto to
z ozywienia poboznosci w tej epoce i stad, ze ksiega istotnie do takiej interpre-
tacji dobrze sig nadaje. W kontek$cie hagiografii Tobit stat si¢ patronem nie-
widomych i grabarzy, a Tobiasz modelem dla wedrownych czeladnikow.

Pamigtano jednak, ze Zydzi jej nie uznaja (np. Rupert z Deutz), choé
opinie Hieronima starano sig obja$ni¢ w duchu przychylnym dla kanoniczno-
Sci (np. Stefan Langton). Sporadycznie zaliczano Tb nie do ksiag kanonicz-
nych, lecz ,,kosmelnych” cho¢ obie kategorie mozna okreéli¢ jako Sacra
Scriptura, Pismo Swigte. Podobnie wypowiada si¢ p6zniej Erazm z Rotterda-
mu, w tymze duchu pojmujac Hieronima. Oznacza to, podobnie jak w staro-
zytno$ci, pewng tendencjg do stopniowania wewnatrz kanonu. Wystepowala
ona takze w XVI w.

2. Do tej tendencji nawigzali reformatorzy, bardzo ja jednak wzmacniajac.
Karlstadt (Andreas Bodenstein) w rozprawach o kanonie z 1520 jako pierwszy
uznat ,, Apokryfy” z Hieronima za ksiggi ,,niebibilijne”, spoza kanonu, pomijajac
kryterium uznania przez Koéciot. Uwazat je jednak za warto$ciowe. Obejmuje to
oczywiscie Tb. Tego rodzaju zdanie powtarza cata Reformacja. Czasami podob-
ng opinig wyrazali tez katolicy (Tomasz z Vio czyli Kajetan, ok. 1530).

Powyzszy poglad znalazt wyraz w reformacyjnych wydaniach Biblii. Po-
czawszy od przekladu ksiag historycznych Lutra (wydanie z 1523), ksiegi
deuterokanoniczne ST sa wydzielane. T metoda wydawano takze Septuaginte
1 Wulgatg, narzucajac im porzadek kanonu zydowskiego i ksiegi greckie ST
umieszczajac na koncu. W kompletnej Biblii Lutra z 1534 ﬁgurujaL one pod
tytutem ,,Apokryfy, to jest ksiggi, ktore nie stoja na réwni z Pismem Swigtym,
sa jednak uzyteczne i dobre do czytania”. Takie ich traktowanie upowszechni-
to si¢ w protestantyzmie; w anglikanizmie Tb czyta sig nawet w liturgii.

W XVI w. czgsto wige pisano o Tb w kontekscie kanonicznosci's. Poja-
wity sig¢ jednak takze zamierzone jako naukowe komentarze werset po wer-

14 Beda, In librum beati patris Tobiae, Corpus Christianorum, seria tacinska 119B, Turnhout
1983, s. 1-19; Beda, On Tobit and on the Canticle of Habakkuk, Dublin/Portland 1997, s. 39-63.

'S Towarzyszacy Tobiaszowi pies inspiruje rozwazanic o zadaniach kaznodziei gloszacego dobrg
nowing (do Tb 6,1; 11.9); znalazto to szeroki oddzwigk, m.in. w symbolu dominikanéw.

16 Bardzo obszernie J. Gamberoni, op. cit.
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secie, dazace do wydobycia przestania ksiggi. Przewaznie gtosza one pogla-
dy reformacyjne (Pelikan, Matthias Flacius Illyricus, Lukas Osiander, Teodor
Beza i inni), rzadziej katolickie (Nikolaus Serarius). Luter w prologu do
swego przektadu Tb podkreélit przedstawiony w ksigdze wzor dla mat-
zenstw.

Wkroétce jednak (1596 r.) reformowany uczony F. Junius (Du Jon) starszy
uznal Tb za utwor niekanoniczny, zydowska basn, co wplyngto na pozniejszy
protestantyzm. W XVIII-XIX w. protestanci odeszli od umieszczania grupy
Apokryféw w wydaniach Biblii, czasem juz nie odrézniajac ich od apokryfoéw
w sensie wlasciwym (pseudoepigraféw). Zblizyli sig w ten sposob do stanowi-
ska zydowskiego. Ich przeklady catej Biblii w XX w. istniejg jednak rowniez
w wersji ,,z Apokryfami”. Ksiggi z tej grupy sa tez wérod protestantéw
i Zydéw doceniane jako Zrédto historyczne'”.

3. Natomiast Ko$ciot katolicki decyzjg soboru trydenckiego (1546) ustalit
liste kanonu biblijnego, wiaczajac do niego 7 ksiag greckich ST i nie wydzie-
lajac ich jako osobna grupg. Wérod ksiag historycznych znalazla sig Ksigga
Tobiasza (Denzinger-Schonmetzer nr 1502). Jest to decyzja o charakterze do-
gmatycznym. Decyzja soboru zaznacza, Ze nalezy uwazaé za $wigte 1 kano-
niczne wszystkie wymienione na liScie ksiggi, co nie zostawia miejsca na
stopniowanie ich rangi pod tym wzgledem.

Sobor stwierdzit tez, ze ksiegi te maja by¢ uznane wraz ze wszystkimi ich
cze$ciami, tak jak znajduja sig w przekladzie Wulgaty. Oznacza to wiaczenie
do kanonu (wbrew reformatorom) dtuzszych wersji Dn i Est. W przypadku Tb
nasuwa si¢ uwaga, ze Wulgata rézni si¢ od tekstu oryginalnego tej ksiggi,
pozostajac blizej jego wtornej wersji krétszej. Przeklad Hieronima, jak wspo-
mniatem, ma charakter swobodnej parafrazy. Problemu tego ojcowie soborowi
jednak nie rozwazali, a wigc nie mozna przypisa¢ im zamiaru rozstrzygania go
w jakikolwiek sposob. Wolno wige przyjmowaé za kanoniczny dhuzszy tekst
grecki, pierwotniejszy i petniejszy — i tak sig zazwyczaj czyni.

Z drugiej strony wolno dopuszcza¢, ze Stowo Boze przekazywane stowa-
mi ludzkimi w ksiggach ma takze te wilasciwo$¢ ksiazek, Ze istnie¢ moze
w dwoch roznych wydaniach. Oba, twierdzi¢ mozna, partycypuja w kanonicz-
noéci ksiegi. Podobna sytuacja zachodzi w przypadku Jr i Dz.

Katolicyzm nie ma wiec zadnych watpliwosci co do kanonicznosci Tb.
Mozna co najwyzej zauwazy¢, ze zbyt rzadko wykorzystuje ja w liturgii. Frag-
menty Tb sa czytane w dziewiatym tygodniu zwykiym roku I, ale zadnego nie
przewidziano w liturgii niedziel i $wiat. Modlitwy malzonkéw (Tb 7,9-15

17 Aczkolwiek w nurcie fundamentalistycznym trwa niechgé; manifestacja fanatycznego prote-
stantyzmu jest praca: B. Kniess, Gehort das apokryphische Buch Tobit zur Bibel?, Fundierte Theologi-
sche Abhandlungen 3 (1985), s. 5-40, ktéra zarzuca Tb bledy teologiczne i historyczne.



78 Micuar. WOICIECHOWSKI

1 8,5-7) towarzysza sakramentowi matzenstwa; modlitwa z Tb 13 wystepuje
(w czgsciach) wérod hymnow Liturgii Godzin.

4. Prawostawni w swoich wydaniach Biblii przyjmuja z zasady kanon
dtuzszy ST, wzorowany na Septuagincie, obejmuje wigc on Tb. List kanonu
nie jest w prawostawiu kwestia dogmatu, lecz dyscypliny ko$cielnej. Prawo-
stawni powotuja si¢ wigc na listy kanonu Koéciola starozytnego i na Ojcow
Kosciota. Duza powaga cieszy si¢ decyzja synodu w Jerozolimie z 1672 r.,
ktory, potgpiajac poglady Cyryla Lukarisa, wyliczyl ksiegi kanoniczne nie-
stusznie kwestionowane; dotyczy to takze Tb. Jedynie w Rosji od XIX w. pod
wpltywem luteranizmu pojawity sig watpliwoéci co do przynalezno$ci ksiag
deuterokanonicznych do kanonu biblijnego'®; oficjalne wydania Biblii staro-
stowianskiej i rosyjskiej jednak je zawieraja. Tb jest tez cze$cig kanonu ST
w starozytnych Kosciotach wschodnich (syryjski, koptyjski, etiopski, ormian-
ski, gruzinski).

DIE KANONIZITAT DES BUCHES TOBIT
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die altchristlichen Zeugnisse bezeugen zum grofiten Teil die Kanonizitdt des Tobiasbuches.
Dieses Buch erscheint stindig in den alten biblischen Handschriften (S, B, A, ber 30 Minuskeln),
Es wird zitiert in 79 patristischen Werken, von denen viele betrachten die zitierten Stellen als
Bibelzitate (Polykarp, Clemens von Alexandrien, Hippolyt, Johannes Chrysostomus, Cyptian, Am-
brosius, Augustinus). Bei einem Teil der Kanonaufzahlungen wird das Buch Tobias beriicksichtigt,
beim anderen — weggelassen, wobei sich in diesem Fall um Aufzdhlungen handelt, die unter dem
Einfluss des jiidischen Kanons der spiteren Jahrhunderte stehen. Es gab auch Autoren, die das
Tobiasbuch eindeutig als Heilige Schrift zitierten, obwohl sic es auf ihren Kanonlisten nicht
aufgefiihrt hatten (Origenes, Athanasius, Hieronymus). Das Mittelalter hat an der Kanonizitit des
Tobiasbuches festgehalten. Die Protestanten haben es zuerst in die Gruppe der Apokryphen ver-
schoben, wenngleich es sich im 16. Jh. noch einer gewissen Aufmerksamkeit erfreute. Spiter
jedoch wurde es im Protestantismus itbergangen und unterschétzt. Im Katholizismus und der
Orthodoxie gilt es als ein kanonisches Buch.

18 Por. M. Jugie, Histoire du Canon de l'Ancien Testament dans I'Eglise Grecque et I’Eglise
Russe, Etudes de Théologie Orientale, Paris 1909; reprint: Subsidia Byzantina 14, Leipzig 1974.
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Uno degli elementi dell’amore misericordioso & quello rappresentato dal-
la conversione, che & una delle dimensioni fondamentali dell’ethos della mise-
ricordia.

Di questo tema vogliamo parlare in questo articolo, col proposito di
giungere a ,,riscoprire” il pieno senso della conversione, la quale conduce alla
riconciliazione con Dio e con i fratelli’.

1. La fedelta di Dio e dell’uomo a se stesso

La fedelta e la misericordia sono due tratti dell’integra personalita divina,
che si richiamano a vicenda. Tutta la storia della salvezza appare pienamente
dominata da questo binomio: la fedelta e la misericordia’.

La fedelta di Dio a se stesso & gia stata inserita nell’atto della creazione,
quando il Signore ha formulato le sue promesse. Poi, come Padre delle sue
creature, ha fatto in modo che il baricentro del Suo amore paterno consistesse
nella fedelta. Attraverso di questa, si comprende la serie dei successivi eventi,

| Cft. Giovanni Paolo 11, La crisi di valori esige autentici testimoni, 13 set. 1984, in: Insegna-
menti di Giovanni Paolo IT, V11, 2 (1984), p. 496, 6.

Y Cfr. A. M. Javierre, If mistero di Dio, in: Il mistero del Padre. Atti del 1lo convegno internazio-
nale sulla "Dives in Misericordia”, Collevalenza 24-27 agosto 1982, p. 301-315.
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che sarebbero totalmente inspiegabili, senza I’intervento nascosto del miseri-
cordioso amore del Padre?.

La fedelta, infatti, porta Dio ad esercitare la misericordia, quando i figli si
trovano in qualche necessita, in modo che la misericordia, dal canto suo,
diventi fedeltd di Dio alla sua paternitd?, la ,fedeltd creatrice”, che cerca di
essere permanente, anzi piu forte della morte’.

»1I Dio della creazione — dice il Papa —, si rivela come Dio della Reden-
zione, come Dio «fedele a se stesso» (cfr. 1 Ts 5, 24), fedele al suo amore
verso I’'uomo e verso il mondo, gia rivelato nel giorno della creazione’.

La misericordia divina, che ¢ stata rivelata in Gest Cristo, risulta insepa-
rabile anche dalla fedelta di Dio all’'uomo. Tutta la vita di Geslt non & altro che
il segno della fedelta del Padre all’uomo. Attraverso la sua Incarnazione, attra-
verso la sua morte sulla croce e, poi, ,nella sua risurrezione (Gest) ha speri-
mentato in modo radicale su di sé la misericordia, cio& I’amore del Padre che &
pill potente della morte’”.

In questa glorificazione di Gesu Cristo e, soprattutto, nella sua morte per
la redenzione dell’vomo, viene manifestata la fedelta di Dio ,,che & assoluta-
mente fedele al suo eterno amore verso I’'uvomo™®, e vi appare, inoltre, tutta la
profondita della fedeltd di Dio Padre nei riguardi degli uomini, creati a sua
immagine e somiglianza e fin dal ‘principio’ scelti, nel Figlio, per la grazia e
per la gloria®.

La fedelta di Dio nell’amore dell’'nomo risulta immensa, perché ,.Dio ¢
fedele al suo disegno eterno anche quando I’'uomo, spinto dal maligno e trasci-
nato dal suo orgoglio, abusa della liberta, datagli per amare e creare generosa-
mente il bene, rifiutando I’obbedienza al suo Signore e Padre; anche quando
'uomo, invece di rispondere con amore all’amore di Dio, gli si oppone come
ad un suo rivale, illudendosi e presumendo delle sue forze, con la conseguente
rottura dei rapporti con colui che lo ha creato”!°,

3 Ibidem, p. 302,

4 Cfr. Ibidem, p. 304.

> Cfr. G. O’Collins, La resurrezione, mistero d’amore, in Amore, morte, resurrezione, Colleva-
lenza 1985, p. 143.

6 RHO.

7 DIiM 8.

8 Ibidem.

? Cfr. M. Nalepa, La concezione personalistica della misericordia nell’enciclica , Dives in
misericordia di Giovanni Paolo [I, in: Morale e redenzione (a cura di L. Alvarez Verdes e S. Majorano)
Roma 1983, p. 215. Vedi anche: J. Tomko, Dalla ,,Redemptor hominis” alla ,, Dives in misericordia,
in: Prima lettura della ., Dives in misericordia. Atti del convegno internazionale in occasione del I°
anniversario della pubblicazione dell 'Encicklica, Collevalenza 26-29 nov. 1981, Collevalenza 1982,
p. 59.

10 RP 10.
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Ecco il motivo per cui nella stessa natura dell’amore misericordioso si
trova I’esclusione dell’”’odio e il desiderio del male nei riguardi di colui, al
quale una volta ha dato in dono se stesso: Nihil odiati eorum quae fecisti,
‘nulla tu disprezzi di quanto hai creato’ (Sap 11, 24)”".

Dalla verita su Dio fedele al suo eterno amore nei riguardi dell’'uomo,
deriva la lezione per 'uomo riguardo ai modi di comportamento nelle sue
relazioni familiari, matrimoniali o amicali. Per I’attuazione della misericordia
in modo reale, ciog per realizzarla nell’amore, sono necessario due condizioni:
la fedelta dell’'uvomo a se stesso, e la fedelta all’'uomo che vuole ritornare;
condizioni ambedue indispensabili per essere veramente misericordiosi'?.

Questi due elementi sono contenuti nell’interpretazione della parabola del
figliol prodigo, fatta dal Papa nella Dives in misericordia: la fedelta del padre
alla sua paternita e al suo figlio che ritorna a casa. Il comportamento del padre
della parabola — la sua fedeltd —, & stato paragonato da Giovanni Paolo II alla
fedelth espressa da Dio nell’ Antico Testamento: ,,II comportamento del padre
della parabola e tutto il suo modo di agire, che manifestano il suo atteggiamen-
to interiore, ci consentono di ritrovare i singoli fili della visione vetero-testa-
mentaria della misericordia in una sintesi totalmente nuova, piena di semplicita
e di profondita. I} padre del figliol prodigo & fedele alla sua paternita, fedele a
quell’amore, che da sempre elargiva al proprio figlio”".

Questa fedeltd del padre alla sua paternita, al suo amore paterno, si
esprime: nella prontezza immediata nell’accogliere il figlio in casa, dopo che
costui aveva sperperato il patrimonio; nella gioia e festivita; nella nuova dona-
zione.'* La causa di questa gioia e festivita del padre & molto profonda; essa €
vista dal Papa perfino nel ritrovamento dell’umanita del figlio prodigo, dicen-
do: ,,il padre & consapevole che & stato salvato un bene fondamentale: il bene
dell’umanita del suo figlio”".

[’umanita del figlio prodigo & totalmente incentrata nella fedelta del
padre a se stesso'®. Anche il figlio della parabola & fedele: non ritornerebbe

I DiM 4. Vedi l’art. di K. M. Kasperkiewicz, Pojecie mifosierdzia w encyklice , Dives in
misericordia"”, in: Dives in misericordia. Tekst i komentarz (a cura di St. Grzybek ¢ M. Jaworski),
Cracovia 1981, p. 69-70.

12 Cfr. M. Nalepa, La concezione personalistica della misericordia, p. 209; K. M. Kasperkie-
wicz, Pojecie milosierdzia w encyklice , Dives in misericordia”, p. 69-70; A. M. Javierre, II mistero di
Dio, p. 309.

13 DiM 6.

4 Cfr. Ibidem. Vedi: M. Gilbert, L'Enciclica , Dives in misericordia di S.S. Giovanni Paolo II
e la Bibbia, in: Prima lettura, p. 118; K. M. Kasperkiewicz, Pojecie milosierdzia w encyklice ,, Dives in
misericordia”, p. 69-70; M. G. Stickler, Lontano dal padre. Implicanze psicologiche della conversione
e della misericordia, in: 1l mistero del Padre, p. 86.

15 DiM 6.

16 Cfr. Ibidem.
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alla casa paterna se non fosse fedele alla propria figliolanza, a quell’amore che
ha avuto per il padre'’. La sua fedelta si esprime con le parole che troviamo
nel vangelo e anche nella stessa enciclica del Papa: ,,Mi levero e andro da mio
padre e gli dird: Padre, ho peccato contro il cielo e contro di te: non sono
degno di essere chiamato tuo figlio. Trattami come uno dei tuoi garzoni”'®.

11 figlio prodigo ritorna dal padre, perché ha ritrovato la propria dignita di
figlio, perché ¢ fedele alla sua figliolanza.

2. La conversione come espressione della presenza della misericordia

La parabola de] figliol prodigo, analizzata nell’enciclica Dives in miseri-
cordia, di cui appena sopra abbiamo parlato, contiene anche un altro elemento,
che ha stretto collegamento con la fedelta: la possibilita di un itinerario di
ritorno dell’uomo a Dio, ciog la sua conversione'.

IT Papa, al termine della spiegazione di questa parabola, afferma, infatti,
che il racconto ,,esprime in modo semplice, ma profondo, la realta della con-
versione”®, la quale affonda le sue radici nella fedeltd di Dio, nella Sua
misericordia. In questa luce, la conversione diventa ,,la pill concreta espressio-
ne dell’opere dell’amore e della presenza della misericordia nel mondo uma-
no,?' e rimane in uno stretto ed organico legame con la misericordia divina”?.

La conversione dell’'vomo a Dio occupa un posto centrale nella Sacra
Scrittura, che ,,presenta la vita dell’uvomo nei suoi confronti con Dio come una
continua conversione interiore, in quanto Dio nel suo infinito amore chiama
I’uomo a vivere in comunione con Lui”?. Essa, gia proclamata nell’ Antico
Testamento dai profeti, viene, pero, espressa in modo piu esplicito da Gesu,
che ,,gia fin dall’inizio del suo ministero messianico lancia agli uomini il suo
appello alla conversione”.*

Dobbiamo tener conto, perd, che il processo di conversione dell’uomo
avviene sotto I’influsso e la spinta della misericordia divina. L'uomo puo dare
o meno il suo assenso alla fede. Le parole di Giovanni Paolo II al riguardo

'7 Cfr. M. Nalepa, La concezione personalistica della misericordia, p. 209; A. Pieretti, La
parabola del Figliol Prodigo ovvero il senso della misericordia di Dio per ['uomo, in: Il mistero del
Padre, p. 112-113.

18 1¢ 15, 18; cfr. DIM 5.

19 Cfr. A. Pieretti, La parabola del Figliol Prodigo, p. 112-113.

2 DM 6.

2! Tbidem.

22 Giovanni Paolo II, La parrocchia diventi sempre di piti un centro di aggregazione umana
e cristiana, 24 gen. 1982, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V, 1 (1982), p. 200, 2.

3 Giovanni Paolo II, La parrocchia, ad immagine della Chiesa, realizza il messaggio di conver-
sione a Dio, 8 mar. 1981, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, 1V, 1(1981), p. 641, 5.

24 Ibidem.
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sono pill che significative: ,,Noi peccatori, infatti, ci convertiamo grazie all’ini-
ziativa di Dio?*; La conversione & un dono di misericordia, una grazia di Dio,
un frutto della redenzione operata da Cristo, ma include ed esige un atto della
nostra volonta che liberamente, sotto I’azione dello Spirito Santo, accetta il
dono, risponde all’amore, rientra nell’ordine dell’eterna legge e giustizia, cede
dunque all’attrattiva della divina misericordia”.

Litinerario della conversione &, quindi, questo: Dio-uomo-Dio. In altre
parole, I’amore misericordioso di Dio provoca I’'uomo a prendere coscienza
del suo peccato, inducendolo al pentimento e suscitando in lui la nostalgia del
ritorno alla casa del Padre?’.

La conversione non si esaurisce in un atto, anche se ripetuto, ma defini-
sce uno stato d’animo, uno stato di stabile disposizione.”® Cosi intesa, essa
risulta essere 1’elemento essenziale dell’atteggiamento morale dei cristiani,
i quali — come dice il papa — ,,non possono vivere altrimenti che convertendosi
continuamente a Lui. Vivono in statu conversionis; ed € questo stato che
traccia la pilt profonda componente del pellegrinaggio di ogni uomo sulla terra
in statu viatoris”?.

Nella vera conversione sono indispensabili tre condizioni; la fede, il do-
vere e la misericordia®. Attraverso la fede, I’'uomo arriva all’autentica cono-
scenza del Dio di misericordia che & ,,una costante e inesauribile fonte di
conversione”!. L’uomo che ha conosciuto Dio ¢ il Suo amore, non pud essere
indifferente al male che & in lui e attorno a lui: ,Ja fede in Cristo esige una
conversione profonda e definitiva di mentalita, che da origine ad una sensibi-
lita e ad un giudizio nuovi”*.

La misericordia, che & fonte di conversione, deve, infine, esserne anche
lo scopo. La vera conversione conduce 1'uomo agli atti dell’amore misericor-
dioso: ,.Dio che & ‘amore’ (1 Gv 4, 8) non pud rivelarsi altrimenti se non come
misericordia. Questo corrisponde non soltanto alla pill profonda verita di

25 Giovanni Paolo 11, /I dramma dell’uvomo e la sua conversione nel dibattito del Sinodo dei
Vescovi, 5 ott. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, VI, 2 (1983), p. 707, 2.

26 Giovanni Paolo 11, Giustizia e misericordia: sintesi inscindibile del misterioso rapporto di Dio
con ['uomo, | mar. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 509, 4.

27 Cfr. D. Cancian, La conversione a Dio consiste sempre nello scoprire la sua misericordia
(DM. VII, 13), in: Prima lettura, p. 279-282.

28 Cfr, F. Greniuk, Milosierdzie Boze w sakramencie pojednania, in: Dives in misericordia. Tekst
i komentarz, (a cura di St. Nagy), Lublino 1983, 189-203; J.-L.c Marion, L' intenzionalita dell’amore,
in: e si sporcod le mani... Prossimite ed estraneita. Atti del Illo convego internazionale sulla ,Dives in
misericordia”, Collevalenza 31 ago. — 3 set. 1983, Collevalenza 1984, p. 91.

2 DiM 15.

30 Cfy, J.-L. Marion, L’ intenzionaliti dell’ amore, p. 91-95.

31 DiM 15.

32 Giovanni Paolo 11, La cultura cristiana esiste e non dobbiamo temere di affermarlo, 8 feb.
1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo I, VII, 1 (1984), p. 260, 2.
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quell’amore che ¢ Dio, ma anche a tutta I’interiore verita dell’uomo e del
mondo che ¢ la sua patria temporanea”*.

L’uomo convertito che ha sperimentato la misericordia — sia da parte di
Dio, sia da parte dell’altro uomo —, diviene capace, a sua volta, di dimostrarla
anche all’altro. L’'uomo convertito, nel momento in cui usa misericordia, arriva
anche a scoprirla: ,,la conversione a Dio consiste sempre nello scoprire la sua
misericordia, cio¢ quell’amore (...) a cui Dio (...) & fedele fino alle estreme
conseguenze nella storia dell’alleanza con I’uomo: fino alla croce - alla morte
e risurrezione del Figlio. La conversione a Dio ¢ sempre frutto del ‘ritrovamen-
to’ di questo Padre, che & ricco di misericordia’.

In altre parole, spiegando questa interdipendenza tra misericordia e co-
nversione, possiamo dire che la misericordia previene la conversione e la
presuppone®®. Molto spesso, infatti, da una parte la grazia, I’amore ¢ la bonta
di Dio, rendono possibile la conversione dell’uomo, che ristabilisce 1”armo-
nia del rapporto tra padre e figlio; mentre, dall’altra parte, quando 1’uomo
scopre Dio misericordioso, la sua benevola e rispettosa presenza e impara ad
accettare il suo dono gratuito, desidera ricambiarlo con un atteggiamento
autenticamente filiale*®; ,La conversione si attua e si realizza, appunto, me-
diante ci6 che facciamo per i nostri fratelli, in particolare verso quelli soffe-
renti”?’,

La conversione come atto interiore dell’uomo, in cui egli non pud essere
sostituito da altri*®, & un momento chiave nella vita inferiore di ogni uomo
nella vita religioso-morale™,

Giovanni Paolo II distingue vari tipi di conversione. La conversione pud
considerarsi ,,come svolta fondamentale che decide del cambiamento della
direziono della vita e della condotta?®; e come cambiamento quotidiano riguar-
dante ,,i problemi apparentemente piccoli eppure importanti per lo sviluppo
dell’anima umana”*.

Un’altra suddivisione della conversione contiene tre tappe nell’itinerario
a Dio: ,,la prima significa I’allontanarsi dai peccati gravi che ingombrano la

3 DiM 15.

3 Ibidem. Vedi anche: Giovanni Paolo II, Col gesto e la parola sveliamo la realte della miseri-
cordia divina. 4 mar. 1981, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 1V, 1 (1981), p. 618-619, 3;
St. Grygiel, L’antropologia di Giovanni Paolo 11, in: Prima lettura, p. 252.

3 Cfr. M. G. Stickler, Lontano dal padre, p. 99.

36 Ibidem, 100.

37 Giovanni Paolo II, / sofferenti, a somiglianza di Cristo, partecipano al mistero della redenzio-
ne, 8 mar. 1981, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 1V, 1 (1981), p. 648, 3.

3 Cfr. RH 20.

¥ Giovami Paolo I1, La parrocchia diventi, p. 200, 2.

40 Thidem.

41 Tbidem.
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vita soprannaturale. Le successive conversioni riguardano le tappe ulteriori
sulla via dell’allontanamento dal male e dell’avvicinamento a Dio”*.

In definitiva, la vera conversione ,altro non & che un tornare a Dio,
valutando le realtd terrene alla luce indefettibile della sua verita”*, un modo
nuovo nel vedere Dio, noi stessi ed i nostri fratelli**. Essa contiene in sé
necessariamente un cambiamento del cuore®, e della mentalita*, e deve con-
durre al rinnovamento interiore della sua vita e vita sociale’. In tal modo la
conversione da parte dell’uomo ristabilisce quell’ordine ontologico che egli,
allontanandosi da Dio, ha inteso infrangere®.

Concludendo questo argomento, dobbiamo dire che, nella visione del
Papa, la conversione & un processo reciproco e bipolare. Reciproco, perché
,,convenirsi vuoi dire credere in Dio che ci ha amato per primo, che ci ha
amato eternamente nel Figlio suo, e che mediante il Figlio dona a noi la grazia
e la verita nello Spirito Santo. Percid, quel Figlio & stato crocifisso per parlarci
con le sue braccia aperte tanto largamente quanto Dio ¢ aperto a noi. Quanto
incessantemente, attraverso la croce del Figlio suo, Dio ‘si concerte’ a noi®.
Bipolare, perché I'uomo si distacca dal male per orientarsi verso Dio™%.

3. Il perdono come forma dell’attuazione della misericordia

La storia dell’alleanza del Dio di misericordia con I’uomo peccatore, che
& anche racconto della salvezza, — cosi come & riportata dalla Bibbia —, € anche
la storia del dialogo del peccato con la misericordia®. Fin dall’inizio della
creazione, il peccato & entrato nella vita umana, togliendo Dio dal posto cen-

42 Tbidem.

43 Giovanni Paolo 11, La Quaresima e I’Anno Santo della Redenzione ci invitano alla penitenza
e alla conversione,16 feb.1985, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 431, 1.

44 Cfy. Giovanni Paolo I, Nella comuniti parrocchiale il Signore diventa luce e salvezza, 25
gen. 1981, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 1V, 1 (1981), p. 170, 3.

45 Cfr. Giovanni Paolo 11, La coscienza morale della persona cresce e matura nella Chiesa, 24
ago. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, VI, 2 (1983), p. 293-294, 3. Idem, La pace nasce da
un cuore nuovo. Messaggio per la XVII Giornata mondiale della pace, 8 dic. 1983, in Insegnamenti di
Giovanni Paolo II, V1, 2 (1983), p. 1284, 3.

46 Cfr. Giovanni Paolo II, La Quaresima e I'Anno Santo, p. 431, 2. Idem, Il vostro itinerdrio di
fede e il vostro apostolato siano sempre inseriti nella parrocchia e nella diocesi, 10 feb. 1983, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo If, V1. 1 (1983), p. 381, 4.

47 Cfr. Giovanni Paolo II, Incontro con i marittimi italiani, 12 nov. 1983, in: Insegnamenti
di Giovanni Paolo IT, V1. 2 (1983), p. 1069, 5.

48 Cfr. A. Pieretti, La parabola del Figliol Prodigo, p. 115-117.

49 Giovanni Paolo II, Apriamoci a Dio che vuole aprirsi a noi, 9 mar. 1980, in: Insegnamenti
di Giovanni Paolo II, 111, 1 (1980), p. 534535, 1.

50 Giovanni Paolo 11, La parrocchia diventi, p. 202, 4.

51 Cfr. P. Poupard, Teologia dell’amore misericordioso, in: Prima lettura, p. 208.
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trale che Gli era dovuto, sia nella storia degli uomini come in quella personale
di ciascun uomo.

Di conseguenza, I’'uomo si trova sottoposto a tensioni, lacerato nelle sue
scelte fondamentali tra I’ Amore ,,che viene dal Padre e I’amore che non viene
dal Padre, ma dal mondo” (cfr. 1 Gv 2, 15-16)%2, Dall’inizio, quindi, ’'uomo ha
avuto bisogno dell’amore misericordioso di Dio, che nel caso in questione, si
realizza come una risposta di perdono di fronte al peccato. Tutto il mistero
della Redenzione rimane allora unito ,,nella maniera pitt stretta al perdono”,
che diventa una forma concreta dell’attuazione della misericordia sia da parte
di Dio come anche da parte dell’uomo.

In questo senso, il perdono viene ad essere considerato sotto un duplice
livello: quello teologale e quello antropologico. Porre il perdono al primo
livello, significa richiamarsi alla sovrabbondante misericordia di Dio. Dio
¢ colui che dona e perdona. Il popolo d’Israele ha sperimentato il perdono di
Dio nella sua storia, perché ,,il Signore ama Israele con I’amore di una partico-
lare devozione simile all’amore di uno sposo e, percid, perdona le sue colpe
e perfino le infedelta e i tradimenti. Se si trova di fronte alla penitenza, all’au-
tentica conversione, egli riporta di nuovo il suo popolo alla grazia™**,

Con lo stesso amore Dio ama non solo il popolo eletto, ma tutto il mondo
e, in esso, ogni uomo. Egli & pronto a perdonare ogni peccato dell’'uomo
poiché, ,la misericordia in se stessa, come perfezione di Dio infinito, & anche
infinita. Infinita, quindi, ed inesauribile & la prontezza del Padre nell’accoglie-
re i figli prodighi che tornano alla sua casa. Sono infinite la prontezza e la
forma di perdono, che scaturiscono continuamente dal mirabile valore del
sacrificio del Figlio™.

Attraverso la giustificazione dell’uomo in Cristo, il perdono assume nuo-
vo aspetto, diventando una nuova creazione. ,,Dio ci ha redenti in Gesu Cristo,
perché ci ha perdonato in Gesl Cristo; Dio ci ha fatto diventare in Cristo una
«nuova creatura», perché in lui ci ha gratificati del perdono’.

Questa ,,nuova creazione” comporta in sé una vera dimensione ontologi-
ca, un nuovo modo di essere, da cui nasce un nuovo modo di agire. In essa,
che potrebbe chiamarsi anche la grazia del perdono, I’uvomo pud comprendere
come il peccato sia una profonda ferita che lacera le fibre del suo essere,

32 Cfr. Giovanni Paolo II, La devozione a Maria elemento fondamentale della cultura latino-
americana, 4 lug. 1980, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 111, 2 (1980), p. 101, 6.

33 Giovanni Paolo I, Lettera a sacerdoti in occasione del Gioved: santo, 27 mar. 1983, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 831, 3. Vedi anche I’art. di S. Maggiolini, Sintesi
del convegno, in: Prima lettura, p. 268.

* DiM 4.

%5 Jbidem 15.

36 Giovanni Paolo 11, Lettera a sacerdoti, p. 831, 3.
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scuotendolo inesorabilmente. I termini proposti dalla Sacra Scrittura per
comprenderne il perdono sono vari; cancellare, lavare, purificare, gettar via,
dimenticare, togliere la sentenza di condanna, rimuovere, allontanare, dissi-
pare, rimettere; quello, perd, che meglio esprime I’intervento di Dio ¢ il
verbo ,creare”, collegato, proprio come nella creazione, all’opera dello Spi-
rito’’.

La prontezza del perdono da parte di Dio non ¢, di per sé, limitata; ma
pud essere ridotta dall’uomo stesso per mancanza di buona volonta, di prontez-
za nella conversione e nella penitenza, per contestazione della grazia e della
verita e, soprattutto, della testimonianza della croce e della risurrezione’®.

1l perdono da parte di Dio contiene, quindi, la liberta dell’vomo: ,,Dio
non impone il suo perdono a chi si rifiuta di accettarlo”®, Dio attende il
pentimento e la conversione dell’'uomo. Riconoscere la propria colpa, pero,
pud risultare d’impossibile soluzione, se non si & convinti della concretezza
della misericordia sempre offerta, e idonea ad aprire il cuore all’invocazione di
Dio, e capace di suscitare I’impegno per una vita nuova®.

Infatti, la liberta dell’'uomo non & assoluta e ,ha radici piu profonde e
méte pill alte di quanto la nostra coscienza riesce a comprendere. Dio, che in
Cristo & la vivente e suprema misericordia, sta «prima» di noi e della nostra
invocazione ad essere riconciliati”®'.

Con altre pil significative parole il Papa continua: ,,non ci determine-
remmo ad aprirsi al perdono, se Dio, mediante lo Spirito che Cristo ci ha
donato, non avesse gia operato in noi peccatori un avvio di cambiamento di
esistenza qual &, appunto, il desiderio e la volonta di conversione, (...) in
realtd, all’inizio della nostra riforma di vita sta il Signore che ci illumina e ci
sollecita™?.

Passiamo ora dal piano teologale a quello antropologico del problema;
livello pitl basso, che deve esistere tra gli uomini, perché ,,il perdono™ — come
dice il Papa nella Dives in misericordia — ,& la fondamentale condizione della
riconciliazione, non soltanto nel rapporto di Dio con I’'uomo, ma anche nelle
reciproche relazioni tra gli uomini”®.

Gesi nel suo insegnamento e nella sua testimonianza, ha attribuito gran-
de importanza al perdono tra gli uomini. La motivazione della legge del perdo-

57 Cfr. D. Cancian, La conversione a Dio, p. 282-283.

58 Cfr. DM 15.

59 Giovanni Paolo I, /I perdono di Dio ci provoca ad una conversione radicale, 29 feb. 1984,
in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V11, 1 (1984), p. 567, 2.

60 Cfr. S. Maggiolini, Sintesi del convegno, 272.

61 Giovanni Paolo 11, Il perdono di Dio.

62 Tbidem.

63 DiM 14.
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no, data da Cristo, ¢ quella della misericordia, segno e anima del perdono.
,»Siate misericordiosi, perché il Padre vostro celeste & misericordioso”®.

Molte volte e in varie occasioni, Gesi parla della necessita di perdonare
gli altri. Una di queste occasioni si riferisce al colloquio con Pietro, ,,il quale
gli aveva chiesto quante volte avrebbe dovuto perdonare il prossimo, [Gesu]
indico la cifra simbolica di «settanta volte sette», volendo dire, con questo, che
avrebbe dovuto saper perdonare a ciascuno ed ogni volta”®,

Un’altra circostanza si riferisce a quando Gesu risponde alla domanda su
come bisogna pregare, pronunciando ,,quelle magnifiche parole indirizzate al
Padre: ,Padre nostro che sei nei cieli”’; e tra le richieste che compongono
questa preghiera, I’ultima parla del perdono: ,,Rimetti a noi i nostri debiti come
noi li rimettiamo” a coloro che sono colpevoli nei nostri riguardi (,,ai nostri
debitori’)%6,

Questi due brani indicano con chiarezza che la richiesta di perdono da parte
di Gesu, risulta senza limiti ne quantitativi ne qualitativi. L'uomo dev’essere
sempre pronto a perdonare i fratelli, se intende ricevere il perdono da Dio®.
Cristo stesso conferma sulla croce la validitd di questa verita sul perdono,
quando supplicd: ‘Perdonalil’, ,Padre, perddnali, perché non sanno quello che
fanno™,

Il perdono diventa, quindi, un principio fondamentale del cristianesimo,
nel quale si fonda tutta la morale evangelica®.

Di questo perdono, cosi inteso, ha bisogno il mondo di oggi, le comunita,
le famiglie e, soprattutto, il nostro cuore™. Questa necessita del perdono diven-
ta ancora piu assillante quando si vede che: ,,il mondo degli uomini potra
diventare ‘sempre pitt umano’, solo quando in tutti i rapporti reciproci, che
plasmano il suo volto morale, introdurremo il momento del perdono, cosi
essenziale per il vangelo’; [e che] un mondo, da cui si eliminasse il perdono,
sarebbe soltanto un mondo di giustizia fredda e irrispettosa, nel nome della
quale ognuno rivendicherebbe i propri diritti nei confronti dell’altro; cosi gli

84 Lc 6, 36; cfi. Giovanni Paolo 11, I Papa esorta a rendere perdono e riconciliazione valori operanti
nella vita, 10 mar. 1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V11, 1 (1984), p. 664665, 2; RP 5.

¢ DiM 14; vedi anche: Giovanni Paolo II, /I perdono é una grazia e un mistero del cuore
umano, 21 ott. 1981, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 1V, 2 (1981), p. 469-470, 2.

66 Tbidem, p. 470, 2.

% Cfr. Giovanni Paolo II, Riconciliazione con Dio e riconciliazione fra gli uomini, 18 mag.
1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 1263—-1264,3. Idem, I/ perdono di Dio,
p. 568, 4. Idem, Necessita del perdono e della riconciliazione nel nostro mondo di oggi, 16 set. 1984,
in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V11, 2 (1984), p. 569-570,1.

8 Lc 23, 34; vedi anche: Giovanni Paolo II, /T perdono é una grazia, p. 469—470, 2. ldem,
Il Papa esorta a rendere perdono, p. 664-665, 2.

® Cft, Ibidem.

70 Cfr. Giovanni Paolo II, Necessita del perdono, p. 570, 1.

7l DiM 14.



L'ETHOS DELLA MISERICORDIA NELLA DIMENSIONE DELLA CONVERSIONE 89

egoismi di vario genere, sonnecchianti nell’'uomo, potrebbero trasformare la
convivenza umana in un sistema di oppressione dei piti deboli da parte dei piu
forti, oppure in un’arena di permanente lotta degli uni contro gli altri””.

Da quanto ora esposto, non dobbiamo trarre la conclusione che perdonare
significhi superficiale convivenza col male o indifferenza di fronte alla giusti-
zia, né le parole di Gesu indirizzate a Pietro, né quelle di Giovanni Paolo II
riportate dall’enciclica, vogliono dare questo significato; al contrario: (una)
,,cosi generosa esigenza di perdonare non annulla le oggettive esigenze della
giustizia. La giustizia, propriamente intesa, costituisce, per cosi dire, lo scopo
del perdono. In nessun passo del messaggio evangelico il perdono, € neanche
la misericordia come sua fonte, significano indulgenza verso il male, verso lo
scandalo, verso il torto o I’oltraggio arrecato. In ogni caso, la riparazione del
male e dello scandalo, il risarcimento del torto, la soddisfazione dell’oltraggio
sono condizione del perdono”™.

Possiamo avere la certezza che la riparazione del male ¢ il potenziamento
dell’amore. 1l perdono, come dono pill caro della misericordia, ha bisogno
d’incontro, tra chi perdona e chi viene perdonato, perché ,.colui che perdona
e colui che viene perdonato si incontrano in un punto essenziale, che ¢ la
dignith, ossia I’essenziale valore, che non pud andar perduto”™. In questo
senso, il perdono assume oggi, nonostante le apparenze, un enorme valore
antropologico, sociale e perfino politico”.

Anche a livello antropologico, come a livello teologale, il perdono ¢, in
un certo senso, la ,,nuova creazione”, che trasforma I’essere dell’uomo e sti-
mola a ricominciare una nuova vita.

Due sono le caratteristiche di questa nuova vita:

— la gioia della sua vera identita, che accompagna I'uomo e che deriva
dalla coscienza che siamo figli di fronte al Padre, generati dal suo Amore;

— la riscoperta del volto degli altri, perché la parola ,,perdono” ha la forza
,,di superare la frontiera dell’inimicizia, che puo separarlo dall’altro, cerca di
ricostruire ’interiore spazio d’intesa, di contatto, di legame”7®.

Grazie alla possibilita del perdonare, nasce I’amore fraterno e diventiamo
capaci di amarci e di comprenderci, di sostenerci e di costruire insieme la
comunione’’.

72 Ibidem.

73 Ibiden.

74 Ibidem; vedi anche: K. M. Kasperkiewicz, Pojecie milosierdzia w encyklice ,, Dives in miseri-
cordia”, p. 69-70.

5 Cfy, J. M. Uriarte, ,, La Chiesa vive una vita autentica quando professa e proclama la miseri-
cordia” (DiM. N. 13), in: Prima lettura, p. 231.

76 Giovanni Paolo I, I perdono é una grazia, p. 470, 2.

71 Cfr, D. Cancian, La conversione a Dio, p. 284.
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4. La riconciliazione dell’uomo con Dio e con gli altri come fine ultimo
della misericordia

La riconciliazione, di cui vogliamo parlare, discende da Dio verso I’uomo
¢ attraverso Cristo tocca I’'uomo, ,,creando con lui un essere nuovo, facendolo
passare da un modo di esistenza ad un altro, ed aprendolo alla possibilita di
riconciliarsi, oltre che con Dio, anche con i fratelli”?,

L’uomo ha la possibilita di riconciliarsi con Dio, di ritornare alla casa del
Padre proprio mediante Cristo. In Lui, nella sua morte e risurrezione, nel suo
sacrificio si attua la redenzione dell’uomo, che non & altro che la riconciliazio-
ne con Dio”.

Gest ha preso volontariamente su di sé la sofferenza e la morte, che gli
uomini avevano meritato per i loro peccati ed ¢ ,,diventato la nostra riconcilia-
zione presso il Padre”®. L’autore ultimo della riconciliazione & Dio, che ne ha
preso la libera iniziativa, diventandone il mediatore ¢ liberatore dell’uomo dal
peccato?!,

IT frutto dell’opera redentrice di Gesi ¢ la riconciliazione dell’uomo con
Dio, e dell’uomo con il suo simile. Infatti, ,la riconciliazione del peccatore con
Dio suscita in lui la spinta verso la riconciliazione con i fratelli”®2. Questo stretto
legame tra le due riconciliazioni esiste, perché ,,il peccato che separa I’'uomo da
Dio ha per effetto collaterale ed inevitabile di dividere gli uomini tra loro”®.

La riconciliazione tra gli uomini non & persino possibile, se non si verifi-
ca prima questa tra I’'uomo e Dio. ,,Non possiamo riconciliarci realmente tra di
noi se non accettiamo la riconciliazione con Dio, la riconciliazione che viene
da Dio”%.

Nella riconciliazione dell’uomo con Dio e con I’altro uomo, occupa un
posto particolare lo Spirito Santo. Nella prima relazione, lo Spirito Santo —
come osserva Giovanni Paolo II —, agisce come luce interiore, ,,che conduce il

78 Giovanni Paolo II, Apriamo il nostro cuore al dono della riconciliazione, 28 set. 1985, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 2 (1983), p. 662, 4.

7 Cft. Giovanni Paolo 11, Lettera a sacerdoti, p. 631-632, 3. Idem, Sinodo dei vescovi e Giubi-
leo della Redenzione: due celebrazioni per lu vita della Chiesa, 25 gen. 1983, in: Insegnamenti di
Giovanni Paolo 11, V1, | (1983), p. 209, 2.

0 RH 9; vedi anche: Giovanni Paolo I, La sofferenza della croce, 27 apr. 1983, in: Insegnamenti
di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 1072, 1. Idem, Riconciliarsi con Dio in nome di Cristo, 16 mar.
1980, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 111, 1 (1980), p. 573-574, 5. Idem, Cristo e la Chiesa nel
programima dei cristiani, 16 ott. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 2 (1983), p. 767, 2.

81 Cfr. RP 7; Giovanni Paolo II, Apriamo il nostro cuore, p. 662, 4; Idem, La redenzione opera
dell’amore del Padre, 13 apr. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V1, 1 (1983), p. 934-935,1.

B2 Giovanni Paolo I, Riconciliazione con Dio, p. 1262, 1.

8 Ibidem.

84 Giovanni Paolo I, La gioia di camminare insieme sulla via della riconciliazione, 30 dic.
1982, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V, 3 (1982), p. 1717, 7.
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peccatore a riconoscere il proprio peccato®. E poi nel medesimo tempo che
suscita il pentimento e la confessione, lo Spirito Santo fa comprendere che il
perdono divino & posto a disposizione dei peccatori, grazie al sacrificio di
Cristo”®¢; e, infine, che la riconciliazione dell’'uomo con Dio ¢ possibile.

La seconda relazione, — la riconciliazione tra gli uomini —, €& stata in
effetti iniziata dallo Spirito Santo nella Pentecoste: ,,con la sua venuta, infatti,
lo Spirito suscita un assembramento di persone di diverse provenienze (e) ma-
nifesta cosi la sua intenzione di raccogliere tutte le nazioni in una stessa fede,
aprendone il cuore alla comprensione del messaggio della salvezza™’.

La riconciliazione tra gli uomini & 1’introduzione nella vita concreta degli
uomini il messaggio del perdono, di cui abbiamo parlato precedentemente. ,,Qu-
esto & il coronamento evangelico del perdono, che fa guadagnare veramente il
fratello, ristabilisce I’unita tra i figli di Dio ed edifica la comunita cristiana’®,

La necessita del perdono & gia stata riconosciuta da Gesu, quando avver-
tiva i suoi discepoli: ,,Se presenti la tua offerta sull’altare e li ti ricordi che tuo
fratello ha qualche cosa contro di te, lascia i il tuo dono e va’ prima a ri-
conciliarti con tuo fratello”®.

La riconciliazione tra gli uomini diventa, quindi, una necessita costituzio-
nale del Regno di Dio. ,Nessuno si puo qualificare cristiano se non sa ‘vincere
il male con il bene’ (Rm 12, 21) e se non ¢ in grado di diffondere la bonta, la
generosita ¢ la magnanimita”®°.

Sia la riconciliazione con Dio che la riconciliazione con gli uomini in
quanto fratelli, da una parte & frutto di vera conversione, cio¢ metanoia;
dall’altra, invece, esige la sincera conversione del cuore e una piu profonda
fraternita con il prossimo®’. In questo senso, la riconciliazione significherebbe:
ritrovare il senso di Dio attraverso i segni della sua presenza nella vita
dell’uomo; vivificare il senso di Dio, della sua parola, dei suoi comandamenti;

85 Giovanni Paolo 11, Il dono dello Spirito Santo, 25 mag. 1983, in: Insegnamenti di Giovanni
Paolo 11, V1, 1 (1983), p. 1357, 2.

8 Tbidem.

87 Tbidem, p. 13571358, 2.

8 Giovanni Paolo II, /f Papa esorta, p. 665, 3.

89 Mt 5, 23-24.

90 Giovanni Paolo I, La scuola deve educare alla giustizia e alla fratellanza sociale, 30 gen.
1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, VI, 1, (1984), 198, 3. Vedi anche: Idem, Ribaditi gli
elementi necessari per una buona e fruttuosa confessione, 3 mar. 1984, in: Insegnamenti di Giovanni
Paolo I, VI, 1 (1984), p. 602, 3.

o' Cfr. Giovanni Paolo II, Giustizia e pace nel richiamo evangelico alla conversione, 29 ott.
1983, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V1, 1 (1983), p. 896, 2; Idem, Il contributo specifico della
Chiesa per una libera e giusta convivenza sociale, 25 ott. 1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo I,
VII, 2 (1984), p. 1028, 4; Idem, Ai laici: costruire un mondo piii giusto e umano, 19 nov. 1984, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V11, 2 (1984), p. 1250, 4.
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ravvivare infine il senso del peccato’>. Come la conversione, cosi anche la
riconciliazione contiene in sé il cambiamento di mentalitd, rientrando nel dise-
gno del reciproco perdono®.

La riconciliazione, considerata in questo senso, regola i rapporti degli
uomini tra loro, e mira ad instaurare una unitd d’ordine superiore (,,non
¢ soltanto una semplice soppressione delle divisioni esistenti e il ristabilimento
di un accordo”)® con la comunicazione dell’unita delle Persone Divine alla
comunita delle persone umane®’,

I mondo di oggi, cosi diviso da tante tensioni di ogni genere, ha un
grande bisogno di questa riconciliazione a vari livelli ed ambienti. Il primo
ambito ¢ quello della vita personale: ,,Qui — dice il Papa — deve essere il punto
di partenza: un rinnovamento nello spirito, dal quale traspaia la novita della
vita cristiana”. Dalla vita del singolo, dal suo cuore, la riconciliazione deve
passare ,,all’ambito della famiglia, proiettandosi nei rapporti tra marito e mo-
glie, tra genitori e figli, tra giovani e anziani, tra malati e sani””’. La riconcilia-
zione si deve estendere nell’ambito della comunita ecclesiale®, a livello nazio-
nale e tra tutti i popoli di ogni continente®.

La riconciliazione propriamente intesa ,,non & segno di debolezza o di
vilta, né € rinuncia alla debita giustizia o alla difesa dei poveri e degli emargi-
nati; & un incontro tra fratelli disposti a superare la tentazione dell’egoismo e a
rinunciare agli intenti di una pseudo-giustizia; & frutto di sentimenti forti,
nobili e generosi, che conducono ad instaurare una convivenza fondata sul
rispetto di ogni individuo e dei valori propri di ogni societa civile”!%.

Una riconciliazione cosi intesa, assurge a dimensione fondamentale
dell’intera esistenza cristiana'®'.

92 Cfr. Giovanni Paolo I, Alla conclusione dei lavori del consiglio del Sinodo, 18 feb. 1984, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, VI, 1 (1984), p. 423-424; Idem, Proclamiamo insieme Gesii Cristo
il Redentore e il Riconciliatore dell’'umanita, 15 apr. 1985, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo I, VI,
1 (1985), p. 952--953, 3.

93 Cfr. Giovanni Paolo I, Rallegriamoci perché siamo di Dio e il Padre si da premura per il
nostro bene, 24 apr. 1985, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 (1983), p. 1064, 6.

% Giovanni Paolo 11, Riconciliazione con Dio, p. 1263, 2.

9% Cfr. Ibidem; Giovanni Paolo 1, Ribaditi gli elementi necessari, p. 602, 3.

9 Giovanni Paolo II, I7 contributo specifico della Chiesa, p. 1027, 4.

97 Tbidem.

%8 Cfr. Giovanni Paolo II, L’Eucaristia, segno di Sfraternita e riconciliazione, ci rende sensibili
alla miserie, alla fame, alla sofferenza, 15 giu.1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo I, VI,
1 (1984), p. 1816-1817, 4

0 Cfr. Giovanni Paolo 11, Aperti al dialogo con tutta la societd siate gli artefici del vostro
avvenire, 10 dic.1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo 1I, VII, 2 (1984), p. 408, 6; Idem, La vita
apostolica della Chiesa & diretta alla riconciliazione, 9 mag. 1984, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo
11, V11, 1 (1984), p. 1337, 4; Idem, Incontro con i marittimi, p. 1067-1068, 3.

19 Giovanni Paolo 11, Siete ministri e testimoni dell’opera di riconciliazione, 6 ago. 1982, in:
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V, 3 (1982), p. 181.

191" Cfr. Giovanni Paolo II, Giustizia e pace, p. 896, 2.
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ETOS MILOSIERDZIA W WYMIARZE NAWROCENIA
(STRESZCZENIE)

O etosie milosierdzia mozna méwi¢ w roéznych wymiarach: mitoéei, sprawiedliwosci i na-
wrocenia, Artykul niniejszy zajmuje sig wymiarem nawrdcenia. Autor wychodzi z zalozenia, ze
podstawa nawrécenia jest wierno§¢ Bogu i cztowieka samemu sobie. Nawrdcenie jest wyrazeniem
obecnosci mitosierdzia w zyciu codziennym cztowicka i chrzescijanina. Proces nawrocenia czto-
wieka dokonuje sig pod wplywem milosierdzia Bozego. Milosierdzie, jako zrédlo nawrdcenia,
urzeczywistnia sig¢ w przebaczeniu grzechéw przez Boga. Przebaczenie staje sig, W ten sposdb,
podstawowa zasada chrzescijanstwa, catkowicie oparta na moralnoéci ewangelicznej. Widocznym
skutkiem etosu mitosierdzia w wymiarze nawrécenia jest pojednanie czlowieka z Bogiem i bliznim.
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Teologiczne znaczenie traktatu
O dzieciach przedwczesnie zmartych Grzegorza z Nyssy

Slowa kluczowe: Grzegorz z Nyssy, zmarle dzieci, natura ludzka, Boza sprawiedliwo$¢, szczg-
$cie, rozwdj duchowy.
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Drzielko §w. Grzegorza z Nyssy O dzieciach przedwczesnie zmartych' jest
jedynym zachowanym starozytnym tekstem w cato$ci po§wigconym zagadnie-
niu losu dzieci po §mierci. Zanim jednak przybliz¢ poglady Grzegorza, przed-
stawie pokrotce, co na interesujacy nas temat mowili filozofowie oraz inni
Ojcowie Kos$ciota, zwlaszcza wezeéniejsi od Grzegorza.

1. Historia problemu

Problem, ktéry Grzegorz podejmuje w traktacie O dzieciach przedwcze-
$nie zmarlych, nie jest nowy. Sam wspomina, ze juz Platon poczynit o nim
wzmianke, choé Grzegorz zmienit nieco sens Platofiskiej wypowiedzi. Filozof
mowi, ze ,,nie warto pamieta¢™ o tym, co dzieje si¢ z umartymi niedtugo po
urodzeniu, co Grzegorz interpretuje nastgpujaco: ,,Nawet madry Platon nauczat
przez usta cztowieka przywrdconego do zycia, ze nie nalezy omawiac tego

I Ukazato sie ono niedawno, w moim przektadzie, w tomiku: Bog a zlo. Pisma Bazylego Wielkie-
go. Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma, pod ted. J. Naumowicza, Krakéw 2004, s. 64-91. Odtad
skrot: O dzieciach.

2 Platon, O passtwie 615 C.
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zagadnienia, jako ze w oczywisty sposéb przekracza mozliwosci ludzkiego
umystu™. Réwniez Proklos, komentujac stowa Platona, zmienit ich znaczenie.
Twierdzit mianowicie, Ze zmarle niemowleta ,,nie otrzymuja ani kary, ani wy-
raznej nagrody™.

Na gruncie chrzescijanskim pierwszy tekst na interesujacy temat znajdu-
jemy juz w pochodzacej z lat 132-135 Apokalipsie Piotra. Bardzo mozliwe, ze
Grzegorz czytat ten utwor, a by¢ moze przynajmniej fragmenty, ktore cytowat
Klemens Aleksandryjski w Eclogae propheticae, dlatego warto przyjrzeé sie
tym wypowiedziom. Najpierw Apokalipsa ukazuje obraz dzieci, karzacych
swoje matki za to, ze je zabily jeszcze przed narodzeniem: ,,Obok tego miejsca
ujrzatem inne ciasne miejsce, do ktérego sptywaty odchody i smréd ukaranych
1 tworzyly tam jakby jezioro. Siedzialy w nim kobiety zanurzone w odchodach
az po szyjg, a naprzeciw nich dzieci poronione siedziaty i ptakaty, a z oczu ich
wychodzity ptomienie i uderzaly w oczy kobiet; to byty kobiety, ktore zrodzity
bez Slubu i dokonaty poronienia™. Autor nie méwi wyraznie czy dzieci te sg
szczg$liwe, czy nie. Wyjasnienie znajdziemy w nastepnym fragmencie. Spoty-
kamy tu niezwykly obraz wzrastania dusz dzieci po $émierci: ,,Pismo mowi, ze
dzieci porzucone zostang oddane aniotowi opiekuficzemu [Tameluchos], ktéry
je wychowuje, i wzrastaja. I beda tam — moéwi Pismo — jako wierni stuletni.
Znowu Piotr méwi w Apokalipsie: «Dzieci poronione sa przeznaczone do
lepszego losu: sa oddawane aniotowi opiekuficzemu [Tameluchos], aby sta¢
si¢ uczestnikami wiedzy, osiagng lepszy los, znoszac to, co zniostyby w ciele.
Inni osiagna jedynie zbawienie, jak ci, ktérzy byli pokrzywdzeni i ktérych sie
zatuje, a otrzymaja jako dar 7zycie bez cierpienia» .

Takze Metody z Olimpu pisze o sadzie, jaki odbywaijg zabite dzieci nad
swoimi rodzicami. Nie wspomina o jakimkolwiek posmiertnym rozwoju,
moOwi natomiast wyraznie o ich zbawieniu: »Dowiadujemy si¢ ponadto z Pism
natchnionych przez Boga, ze dzieci, choéby nawet pochodzity z cudzotdstwa,
oddawane sa pod opicke aniotom strézom (Mt 18, 10). Gdyby rodzity sie
wbrew woli Boga i wbrew prawu ustanowionemu przez owg blogostawiona
boska naturg, jakze mogtyby by¢ oddawane w opieke aniotom i pielggnowane
przez nie w fagodnym spokoju? Nie mogtyby tez oskarzaé wlasnych rodzicow,
powotujac ich $miato przed trybunat Chrystusa i moéwigc: «Ty, Panie, nie
odméwite§ nam wspélnego $wiatta, a oni wydali nas na §mieré przez to, ze

3 O dzieciach, 7, s, 66.
* Procli Diadochi in Platonis Rem Publicam commentarii, wyd. W. Kroll, t. 1, Leipzig 1899,
s. 175.
> ApPt 26; Klemens Aleksandryjski, Eclogae propheticae 41, thum, M. Starowieyski, w: Apolry-
fy Nowego Testamentu. Listy i apokalipsy chrzescijanskie, pod red. M. Starowieyskiego, Krakow 2001,
s. 234,
¢ Ibidem, 48,
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pogwalcili Twoje przykazania». Powiedziano bowiem: «Dzieci zrodzone z nie-
prawego toza sa $wiadkami przewrotnych rodzicow na sadzie»””.

Z kolei Atenagoras rozwaza los dzieci przy okazji pytania, czy wszyscy
ludzie zmartwychwstajg po to, by by¢ sadzonymi i uznaje, Ze dzieci nie podle-
gaja sadowi: ,,Wszyscy ludzie zmartwychwstaja, lecz nie wszyscy podlegaja
sadowi: gdyby wszak jedynie sprawiedliwo$¢ dopeiniana podczas sadu byta
powodem zmartwychwstania, to przeciez nie powinni by zmartwychwstac ci,
ktorzy nie popetnili zadnego grzechu ani nie dokonali Zadnego dobrego uczyn-
ku — mianowicie bardzo mate dzieci”®. Wczeéniej wyjasnia, ze kwesti¢ zmar-
twychwstania trzeba rozwazaé przede wszystkim w perspektywie zamystu
Stworcy, po wtore, badajac ludzka naturg, a dopiero w trzeciej kolejnosci
w kategoriach odptaty i sadu’. Podobne podejscie znajdziemy w dziele Grze-
gorza'®.

Z autoréw wspolczesnych Grzegorzowi trzeba wymienic¢ zaginiong pracg
Dydyma Slepego, o ktérej tak pisal Hieronim: ,,Stad si¢ wywodzi i to twoje
zaklete pytanie: dlaczego umieraja niemowlgta, skoro otrzymaty ciata powstate
z grzechow. Istnieje ksigzka Dydyma adresowana do ciebie, w ktorej on na
twoje pytanie odpowiada, ze niewiele zgrzeszyly i wystarczy, aby ledwo za-
znaly wigzienia ciata™!'. Nie wiadomo, czy Grzegorz znat to dzieto, czy moze
przeciwnie — jego wiasne bylo wczesniejsze i Rufin, znajac je, skierowat
swoje pytanie do Dydyma. W kazdym razie, jak zwraca uwage J. Daniélou'
istnienie tej ksigzki dobitnie §wiadczy o tym, ze zagadnienie losu zmarltych
niemowlat byto w IV w. zywo dyskutowane.

Warto wspomnie¢ o wyjatkowo jasnym i jednoznacznym stanowisku Au-
gustyna w tej kwestii. Nie ma on cienia watpliwosci, Ze dzieci zmarle bez
chrztu nie beda zbawione: ,,Ja za§ mowig, ze dziecko narodzone tam, gdzie nie
moégt mu pomédc chrzest Chrystusowy, poniewaz wczesniej przyszia $mierc,
dlatego byto takim, tzn. dlatego zmarto bez kapieli odrodzenia, Ze innym by¢
nie mogto. [Pelagiusz] uwolnilby je i otworzytby mu wbrew Stowu Panskiemu

7 Metody z Olimpu, Uczta, 6, ttum. S. Kalinkowski, w. Pierwsze greckie pisma o dziewictwie,
1997, Zrédta monastyczne 16, Tyniec — Krakow, s. 145.

8 O zimartwychwstaniu umariych, 14, tam. S. Kalinkowski, Warszawa 1985, s. 101.

% Por. ibidem.

10 Podobna jest réwniez metoda rozwazai obu autoréw. Oto zatozenia metodologiczne Atenago-
rasa: ,,Dowéd nauk prawdy albo jakichkolwiek spraw bedacych przedmiotem dociekan, dowod, ktory
nadaje niezbita wiarygodno§é naszym wypowiedziom, nie wywodzi sig z jakich$ spraw zewngtrznych
ani z obecnych czy dawnych ludzkich mnieman: ma on swoj poczatek we wspolnych wszystkim ludziom
i naturalnych pojeciach albo w logicznych wnioskach wynikajacych z podstawowych zatozeh”, ibidem,
s. 100.

' Sw. Hieronim, Apologia przeciw Rufinowi, 111, 28, thum. S. Ryznar, PSP 51, s. 127.

12 por. I. Daniélou, Le traité |, Sur les enfants morts prématurément” de Grégoire de Nysse,
Vigiliae Christianae 20 (1966), s. 170.
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Krolestwo Niebios. Lecz nie uwolnit go Apostot, ktory mowi: Przez jednego
cztowieka grzech wszedt na Swiat, a przez grzech smieré i tak przeszia na
wszystkich ludzi, poniewaz w nim wszyscy zgrzeszyli” (Rz 5, 12). Stusznie
przeto z powodu wyroku potgpienia, ktory dotknat caty §wiat, nie zostalo
wpuszczone do Krélestwa Niebios, chociaz chrze$cijaninem nie tylko nie byto,
lecz nawet by¢ nie mogto”". Cho¢ jednoczeénie zauwazy¢ trzeba, ze Augustyn
probowat odrdzni¢ los zmartych dzieci od losu grzesznikdw: ,,dzieci zmarle
bez chrztu, a obcigzone tylko grzechem pierworodnym i wolne od osobistych
upadkow, poniosa najlzejsza ze wszystkich kar”, zarazem ,,nie o$miela sie
twierdzi¢, zeby nico$¢ byta dla nich lepsza niz miejsce najlzejszej kary”'.
Niewatpliwie gtdéwna przyczyna tak nieprzejednanego stanowiska Augustyna
byla obrona nauki o grzechu pierworodnym. Na Wschodzie nie znajdziemy tak
ostrych stwierdzen.

Najblizszy przyjaciel rodziny Grzegorza, Grzegorz z Nazjanzu, takze pre-
zentuje stanowisko charakterystyczne dla teologii wschodniej, ktore widzieli-
Smy juz u Atenagorasa, cho¢ nie rozwaza podjgtego w tej pracy zagadnienia
tak wnikliwie. W mowie o chrzcie Grzegorz po$wigca zmartym dzieciom jedy-
nie kilka linijek: ,,Inni [ci, ktorzy nie sa w stanie przyjaé chrztu moze z powo-
du dziecinnego wieku albo dla jakiego$ zupetnie mimowolnego i nieoczekiwa-
nego wypadku, ktéry mimo ich checi nie pozwala im osiagna¢ daru taski] nie
doznajg chwaly (wiecznej) ani nie poniosg kary od sprawiedliwego sedziego,
bo chociaz nie przyjeli chrztu, jednak nie z wlasnej winy i raczej poniesli
szkodg, niz do niej si¢ przyczynili. Nie kazdy bowiem, kto nie zastuzyt na
karg, tym samym jest godny zaszczytu, podobnie jak nie kazdy, kto nie jest
godny zaszczytu, zashuguje tym samym na kar¢”'*. Nie odpowiada jednak, jaki
los czeka takich ludzi po $mierci.

2. Wypowiedzi Grzegorza z Nyssy

Sam Grzegorz z Nyssy kilkakrotnie, jeszcze przed napisaniem De infanti-
bus, wzmiankowat temat zmartych dzieci. Rozwaza los dusz ludzi zmartych
bez chrztu w dzietku O chrzcie: ,,Co do duszy nieo$wieconej, ktora nie stata
si¢ pigkniejsza dzieki tasce powtdérnych narodzin, nie wiem czy przyjmuja ja
aniotowie po jej rozstaniu z ciatem. Co uczynia z ta, ktora nie ma pieczeci ani
zadnego znaku przynaleznosci? Mozliwe, ze zostanie uniesiona w powietrze,
btadzac 1 nie bedac szukana przez nikogo, poniewaz do nikogo nie nalezy.

13 Sw. Augustyn, De natura et gratia, 9; PL 44, 251C.

" Sw. Augustyn, Przeciw Julianowi, 5,11,44, thum. W. Eborowicz, PSP 19, s. 125,

15 Sw. Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 40, 23, w: Mowy wybrane, thum. zb., Warszawa 1967,
s. 448,
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Pragnie odpoczynku, ale go nie znajduje: na prézno ptacze i zali sig”'°. Zdaje
sie zatem, ze odmawia zbawienia ludziom nieochrzczonym.

Warto jeszcze przytoczy¢ jego wypowiedz na nasz temat, jaka znajduje
sie w jednym z tajemniczych jego tekstow, ktérych przedmiotem jest apokata-
staza. W Dialogu o duszy i zmartwychwstaniu nie widzi réznicy miedzy losem
ztych, dobrych i tych, ktorzy nie mieli okazji do uczynienia Zadnego czynu:
,Poniewaz Bog chce przez zmartwychwstanie przywies¢ nature ludzka do
pierwotnego stanu, na nic nie przyda si¢ mowic i sadzi¢, ze wszechmoc Boza
moze w osiggnieciu celu natrafi¢ na takie, jak przytoczone przeszkody. Jego
celem jest jedno: aby ludzka natura w wszystkich ludziach przez to znalazia
swoje udoskonalenia, ze jedni juz w tym zyciu oczyszcza sig z grzechu, drudzy
za$ po nim w odpowiednim przeciagu czasu w ogniu, jeszcze inni nie poznali
r6znicy miedzy dobrem a ztem, a wszyscy otrzymali Jego dobra”!”. Poprzesta-
je jednak na stwierdzeniu o zbawieniu przedwcze$nie zmartych, ktorzy zostang
wlaczeni w apokatastazg. Nie wyjasnia jednak, w jaki sposob osiagna szcze-
$cie: czy beda wzrasta¢ po $mierci, czy od razu zostana przyjeci do grona
zbawionych. Temu zagadnieniu poswigcit osobne dzietko — wiasnie O dzie-
ciach przedwczesnie zmartych.

3. Traktat O dzieciach przedwczesnie zmartych

Traktat ten powstal p6zno. J. Daniélou przypisuje go trzeciemu, ostatnie-
mu etapowi zycia Grzegorza, po roku 385'8. P6zng datacj¢ potwierdza sam
tekst, w ktorym autor poréwnuje si¢ do konia, odsunigtego od wyScigow
z powodu starosci 1 okresla swoja mowg jako ,,podstarzaly”. Temat zmartych
dzieci pojawit sig juz we wczesniejszym Dialogu o duszy i zmartwychwstaniu
z 381, ale, jak widzieliémy, zostal tam jedynie wzmiankowany. Shusznie moz-
na przypuszczac, ze Grzegorz rozwinal go w nastgpnym pismie. J. Daniélou
zwraca takze uwage na paralele z powstata rowniez w latach 385-386 Wielkq
mowaq katechetyczng".

Dzieto Grzegorza jest niezwykle dojrzate nie tylko dzigki temu, ze po-
wstato w pdznym okresie zycia. Wida¢, ze problem zmartych dzieci zostat
przezen gruntownie przemyslany, ale tez wiasnie dlatego nie znajdziemy tu
prostego rozwigzania. Zreszta nie to bylo celem Grzegorza. Zamierzat raczej
wydoby¢ na jaw wszelkie mozliwe trudnosci i stawi¢ im czoto, nie tudzac sig

16 PG 46, 424B-C.

17 Sw. Grzegorz z Nyssy, Dialog z siostrq Makryng o duszy { zmartwychwstaniu, tham. W. Kania,
w: Wybér pism, PSP 14, Warszawa 1974, s. §83.

18 Por. J. Daniélou, Chronologie des oeuvres de Grégoire de Nysse, Studia Patristica VII, v. I

(TU 92), Berlin 1966, s. 167.
19 Por, J. Daniélou, Le traité, s.181n.
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jednak, ze bedzie w stanie je rozwikta¢. Podejmuje sie tego trudu, poniewaz
jest przekonany, Zze choéby co$ byto najbardziej niezrozumiate, na pewno nie
dzieje si¢ wbrew Bogu. Twierdzi bowiem: ,Jeéli bowiem nic na $wiecie nie
dzieje sig bez Bozej pomocy i wszystko ma swoje zrodto w Jego woli, a cokol-
wiek Bog czyni jest madre i opatrzno$ciowe, to niewatpliwie i w tym jest jakas
racjonalna przyczyna, ktoéra nosi znamiona réwnocze$nie Bozej madrosci
1 przewidujacej troskliwoséci”®. Jest to pierwszy i najwazniejszy punkt, bedacy
punktem wyjscia dalszych rozwazan Grzegorza.

Zbawienie bez zastug byloby niesprawiedliwe

Fundamentem rozwazan Grzegorza — odnosi si¢ to juz bezposrednio do
naszego zagadnienia — jest przekonanie, ze dzieci umierajace bez zastug, nie
moga by¢ zbawione, bo to godzitloby w Boza sprawiedliwo$é. Jak i dla nas
wspotezesnie, tak i dla ludzi szesnascie wiekOw temu pierwsza nasuwajaca sie
odpowiedzia na pytanie o zbawienie dzieci bylo przypuszczenie, ze te, ktore
nie popetnily zadnego grzechu, sg niejako automatycznie zbawione. Grzegorz
utrzymuje, ze takie twierdzenie jest sprzeczne nie tylko ze stowami Ewangelii,
ale 1 ze zdrowym rozsadkiem, bo ,,je$li kto§ przyjmie bez zastanowienia taki
sposéb rozumowania i zalozy, ze ten, ktory przedwczesnie umart bedzie wérdd
zbawionych, to okaze sig, ze nie mie¢ udziatu w zyciu jest rzecza szczgsliwszg
niz zy¢™! Jakiz mialoby wigc sens podejmowanie jakiegokolwiek wysitku
w celu osiagnigcia cnoty, gdyby byli tacy, ktorzy osiagaja zbawienie automa-
tycznie? W takim wypadku rzeczywiScie o wiele lepiej byloby umrzeé we
wczesnym dziecifistwie, niz niepotrzebnie sie trudzié.

W obliczu tak trudnego zagadnienia, Grzegorz postanawia rozpoczaé
swoje rozwazania od przedstawienia podstawowych zalozen antropologicz-
nych. Uznaje bowiem, ze nie da si¢ odpowiedzie¢ na pytanie o kres ludzkiego
zycia, jedli nie bedzie si¢ miato przed oczyma zaréwno jego poczatku, jak i celu.

Celem Zycia czlowieka jest ogladanie Boga

Nauka o stworzeniu wszystkiego przez Boga oraz o stworzeniu czlowieka
na obraz Bozy wydata mu sig tak oczywista, ze nawet nie uwazat za stosowne
polemizowaé z odmiennymi pogladami. Szczegbtowo rozpatruje dopiero cel,
w jakim powstata taka duchowo-cielesna forma zycia. Cztowiek ma w jakis
sposob taczy¢ w sobie rzeczywisto§¢ widzialng i niewidzialna, byé niejako
przedstawicielem natury rozumnej po$rod bytow zmystowych?. Cate stworze-
nie ma dzigki temu zjednoczy¢ si¢ we wspolnym uwielbieniu Boga: ,,Celem

20 O dzieciach 11, s. 68.

2V O dzieciach 16, s. 69n.
22 Por. O dzieciach 23, s. 72.
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tego, co istnieje jest, aby w calym stworzeniu za posrednictwem rozumnej
natury, byla uwielbiona przewyzszajaca wszystko potgga, aby byty niebianskie
i ziemskie potaczyly sig w tym samym dziataniu (mam tu na mysli ogladanie
Boga), zmierzajacym do jednego celu”?. Stwierdzenie, ze celem istnienia
czlowieka jest ogladanie Boga moze wyda¢ sig banalne, ale Grzegorz konse-
kwentnie czyni zen prawdziwy fundament antropologii. Rozumie bowiem
ludzkg nature nie tyle jako ukierunkowana ku Bogu, co niejako zawierajaca
w sobie laske. Cztowiek zostal stworzony w taki sposéb, ze laska stanowi
element jego natury. Grzegorz uzyje do opisu tego stanu specyficznych dla
siebie wyrazen. Powie mianowicie, ze ,,0gladanie Boga nie jest niczym innym,
jak stosownym i odpowiednim dla natury rozumne;j zyciem™?.

Dochodzi nawet do wniosku, Ze nie mozna nazwaé zbawienia w sensie
$cistym odptata za cnotliwe zycie, bo jest ono dla cztowicka czym§ natural-
nym, tak jak dla tego, ktory ma zdrowe oczy — naturalne jest widzenie: ,,Skoro
owo zycie dostepne jest rodzajowi ludzkiemu w nadziei, nie mozna powie-
dzieé, ze uczestnictwo w zyciu jest w sensie $cistym zaplata dla dobrych,
a jego przeciwiefistwo kara. Mozna to zagadnienie odnies$¢ do przykladu doty-
czacego oczu. Nie mowimy mianowicie, ze dla tego, kto ma dobry wzrok,
oczy sa nagroda ani ze obserwowanie rzeczywistosci jest dlan zaszczytnym
darem, podobnie jak nie twierdzimy, Ze dla chorego niemozno$¢ widzenia jest
swego rodzaju potgpieniem czy kara. Jak nastgpstwem wrodzonej zdolno$ci
widzenia jest to, ze kto$ widzi, a nie widzi ten, kto z powodu choroby utracit tg
naturalng zdolno$é, w ten sam sposdb zycie szczesliwe jest czym$ odpowied-
nim dla majacych zdrowe wiadze duszy, ci za$, u ktérych choroba zZwigzana
z niewiedza, niczym bielmo, stanowi przeszkode do uczestnictwa w prawdzi-
wym $wietle, konsekwentnie nie uczestnicza w Tym, ktory, jak stwierdzamy,
jest zyciem dla wszystkich jednoczacych sig z Nim”?.

Ktdre rozwiqzanie jest prawdziwe: niesprawiedliwe czy nienaturalne?

Jak jednak pogodzi¢ powyzszy wywod z przedstawionym pogladem, ze
zbawienie bez zastug byloby niesprawiedliwe? Mamy tu przed soba dwa moz-
liwe rozwiazania problemu: jedno — zbawienie bez zastug — jest niesprawiedli-
we, a drugie — pozbawienie mozliwosci ogladania Boga — sprzeczne z natura.
Czy istnieje jakie§ wyjScie z tej patowej sytuacji? Mozna by oczywiscie,
przedstawiwszy takg alternatywe, pozostawié zagadnienie otwartym, ale Grze-
gorz poszukuje wyjasnienia dalej. Powraca do podjgtego wczedniej problemu
natury cztowieka. Ponownie przywotuje przyklad dwoch ludzi, ktérych do-

3 O dzieciach 25, s. 72n.
A Tbidem.
25 O dzieciach 31n, s. 74n.
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tkneta choroba oczu, a z ktérych jeden poddat sig leczeniu i wyzdrowiat, drugi
natomiast pozostal chory, bo nie chcial sig leczy¢. Mozna by powiedzied, ze
pierwszy dzigki wysitkowi lekarzy i swojemu powrécit do naturalnego zdro-
wia, drugi przez wiasne lenistwo tkwi nadal w stanie sprzecznym ze swoja
naturg. Jest wigc tak, ze stusznie kazdy otrzymal, co mu sie nalezy. Stan zatem,
w jakim si¢ znajduja, jest jaka$ odplata, ale — jak powie Grzegorz — ,nie
w sensie $cistym”. Problem pojawia si¢ wtedy, gdy chcemy zaklasyfikowaé
do ktdrej$ z grup zmarle dzieci, bo ,,nowonarodzone dziecko, ktére nie zna zta,
ktoremu Zadna choroba oczu duszy nie przeszkadza uczestniczy¢ w $wietle,
zyje w zgodzie z naturg i nie potrzebuje oczyszczenia, by byé zdrowe, ponie-
waz na poczatku [zycia] nie ma w duszy Zadnej choroby”?’. Powracamy tym
samym do wczedniejszej alternatywy: niestusznym byloby zaréwno uznanie
zmarlych dzieci za niegodne, jak i za godne zbawienia.

Tu nastepuje kluczowy moment traktatu. Nie jest latwo go wychwycié,
bo przy pobieznej lekturze wydaje sig, ze autor przedstawia tylko liczne hipo-
tezy, szuka drog, ale ich nie znajduje. Przeczytajmy jednak uwaznie punkty od
37 do 46. Tam wlasnie ukryt si¢ Grzegorzowy geniusz.

Istnieje trzecia mozliwosé!

Otoz klucz znajduje si¢ na wyciagnigcie reki! Na czym bowiem polega
szczgscie wieczne? Na ogladaniu Boga. Zaréwno poznanie, jak i ogladanie
Boga oznaczaja dla Grzegorza obcowanie z Nim, posiadanie Go w sobie?.
Szerzej wyjasnia to w Homiliach do blogostawienstw: ,,W Piémie bowiem
zobaczy¢ oznacza zazwyczaj mied, np. Obys ogladal dobra Jeruzalem ozna-
cza: oby$ znalazl, i podobnie w stowach: Niech bedzie usuniety bezbozny, aby
nie widziat chwaly Pana prorok przez «widzieé» rozumie «mieé udzial». Ten,
ktory zobaczyl Boga, posiada dzigki temu wszelkie dobra: niekonczace sig
zycie, wieczna niezniszczalnos$é, ustawiczna rado$é, prawdziwe $wiatto, stodki
duchowy gtos, niedostgpng chwalg, nieprzerwane uniesienie. (...) Pan nie
twierdzi, ze szczgScie polega na dowiedzeniu sig czego$ o Bogu, ale na posia-
daniu Boga w sobie. Blogostawieni bowiem czystego serca, poniewaz oni
Boga ogladac¢ beda. Nie wydaje mi sig, by obiecywat ogladanie Boga twarza
w twarz temu, kto oczyscil oczy duszy, ale wzniosta nauka podsuwa nam to,
co w innym miejscu Pan wypowiada wprost, stwierdzajac, ze krdlestwo
Boze jest w nas”®. Bog jest zawsze ten sam, ale my, ktérzy go w sobie

26 Por. O dzieciach 34, s. 75n.

21O dzieciach 36, s. 76.

2 Por. E. Baert, Le théme de la vision de Dieu chez s. Justin, Clément d'Alexandrie et s. Gré-
goire de Nysse, Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 12 (1965), s. 484; W. Vélker,
Gregorio di Nissa, filosofo e mistico, traduzione C. Tommasi, Milano 1993, s. 193n.

2 Sw. Grzegorz z Nyssy, Orationes VIII de beatitudinibus, hom. VI, GNO 7, 2, 5. 138. 142,
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mamy, jesteémy nadzwyczaj réznorodni. W tym wiasnie tkwi sedno Grzego-
rZowego rozwigzania.

Przypatrzmy si¢ bowiem — powie nam Grzegorz — jak bardzo juz tu na
ziemi r6znia sie przyjemnosci dorostego i dziecka: dorostego cieszy mita poga-
wedka, interesy, walka o wladzg, pomaganiec ubogim, obcowanie z Zona,
dziecko natomiast z zadnej z tych radosci nie jest w stanie korzysta¢ — nie
dlatego, ze kto§ mu zabrania, ale Ze jest za mate, by moc ich doswiadczyc.
Niemowle cieszy sie¢ bowiem mlekiem, kotysaniem, noszeniem na rekach.
Inne rzeczy go zwyczajnie nie interesuja’’. Podobnie dzieje si¢ w zyciu ducho-
wym, co zauwazyt juz autor listu do Hebrajczykow, gdy nazwat swoich adre-
satdw niemowletami®'. Ten, kto za Zycia pracowat nad soba i wycwiczyt sig
w cnocie, jest daleko bardziej zdolny oglada¢ Boga, niz maluch duchowy,
ktory sie jeszcze nie rozwinal.

Dygresja na temat rozwoju duchowego

O$miele si¢ wtracié tu mata, ale frapujaca, dygresjg: rozwo]j duchowy,
zdaniem Grzegorza, dokonuje sig przede wszystkim poprzez wysilek umysto-
wy, prowadzacy do poznania Boga. Strzezmy sig jednak, by nie zrozumieé tej
tezy opacznie! Grzegorz, jak na starozytnego mysliciela przystato, pozostaje
pod wptywem greckiego intelektualizmu moralnego®. Grzech jest w takim
rozumieniu blednym osqdem, nie blednym wyborem, dlatego Grzegorz moze
go nazwaé niewiedza: ,,Gdy nieznajomo$¢ prawdziwego dobra, niczym mgta,
przestonita catkiem wzrok duszy, a mgta zgestniawszy stala si¢ chmura, tak ze
nawet promyk prawdy nie przemknat przez gigboka niewiedzg, wtedy to wraz
z oddzieleniem od $wiatta znikto takze zycie duszy. Powiedziano bowiem, ze
jej prawdziwe Zycie polega na uczestnictwie w dobru, a gdy niewiedza unie-
mozliwia ogladanie Boga, dusza, nie majac uczestnictwa w Bogu, traci zy-
cie”®. Jak widzimy, Grzegorz uznaje, ze w procesie decyzyjnym wielka rolg
odgrywa wybbr, jednak najwazniejsza funkcjg przypisuje rozumowi. Wyj asnia
bowiem, ze zto nie ukazuje si¢ ludziom w swej prawdziwej naturze, ale pod
pozorem dobra: ,,Zto bowiem byloby nieskuteczne, gdyby nie poshuzyto sig dla
oszukania zadnym dobrem wabiacym, by go zapragna¢. Teraz natura zla jest
w jaki$ sposob zlozona, majac w giebi zagtade, podstepnie ukryta, a ukazuje
si¢ jako pozor dobra”*. To dzigki rozumowaniu czlowiek jest w stanie ocenic,

30 Por. O dzieciach 38, s. 77.

31 Por. Hbr 5, 12-14.

32 por. M. Lot-Borodine, La déification de I'homme, Paris 1970, s. 83; W. Vélker, Gregorio di
Nissa, filosofo e mistico, s. 79.

33O dzieciach 27, s. 73n.

3 De opificio hominis 20.

35 O dzieciach 43, s. 79.
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ktore dobro jest dobrem prawdziwym, a ktére pozornym, a zatem postgpowa-
nie cztowieka jest écisle zalezne od zdolnoéci osadu.

Droga do uzyskania owej jasnosci umyshu, ktéra pomoze nam odroznié
dobro prawdziwe od pozornego jest nie tylko studiowanie Pisma Swigtego, ale
takze nauki §wieckiej! Czlowiek dazacy do doskonatosci musi ,,oddawaé sie
refleksjom, ktore prowadza umyst ku cnocie: geometrii, astronomii, rozwaza-
niu prawdy dzigki liczbom, wszelkiemu badaniu dowodzacemu rzeczy niezna-
nych i potwierdzajgcemu zrozumiate, a przede wszystkim rozwazaniu madro-
sci natchnionych Pism, ktéra doskonale oczyszcza tych, ktorzy dzieki niej
nauczyli si¢ Bozych tajemnic™*. Dopiero czlowiek, ktéry przeszed? taka droge
rozwoju, uzyskal wiasciwa pojemnosé, by mogt zamieszkaé w nim Bog.

Roine stopnie szczescia

Grzegorz zatem przedktada nam przed oczy trzy kategorie ludzi umieraja-
cych: ztych, dobrych oraz dzieci. Odnoénie ztych, nie ma wigkszych watpliwo-
Sci, Ze szczgScia nie dostapia: ,,Tego nauczylismy sig z Ewangelii o Judaszu,
o ktorym mowi sig, ze lepiej by bylo gdyby w ogéle nie istniat, niz gdyby
czynit zto*. Z powodu glebokosci tkwiacego w nim zia jego oczyszczajaca
kara trwa w nieskoniczono§¢”’. Odnosnie dobrych wiadomo, ze oczys$ciwszy
si¢ z grzechu sa jak najbardziej zdolni do ogladania Boga, a wigc do bycia
szezg$liwymi. Co jednak z naszymi dzie¢mi? Ot6z dzieci sg w jaki$§ sposob
szczg$liwe, ale jest to mate szcze$cie, na ich miare.

Nieodparcie nasuwa si¢ pytanie, czy to nie wszystko jedno, w jakiej
mierze cztowiek jest szczgsliwy? Przeciez kazdy zazywajacy rozkoszy cieszy
si¢ tym, co ma i je$li nie jest w stanie odczué wigcej, nawet nie wie, Ze mozna
by¢ szczeSliwym jeszcze bardziej. Uznalibyémy fatwo, ze nie ma wigkszego
znaczenia, czy czlowiek jest bardziej, czy mniej zadowolony, wazne, 7e w jego
mniemaniu jest to pelne zadowolenie. Grzegorz zdziwitby si¢ niepomiernie,
gdyby$my przedstawili mu taki tok rozumowania. Nie tylko bowiem dla niego,
ale i dla wszystkich filozofow i teologéw starozytnosci sedno cztowieczehstwa
(Ojcowie powiedza: Bozego obrazu w czlowieku) tkwi w ludzkim umysle.
W okreSleniu istota rozumna starozytni widzieli najwyzsza godnos¢, jaka czlo-
wiek otrzymat, a jednocze$nie nieprzekraczalng przepas¢, oddzielajaca go od
istot nierozumnych. Czlowiek, na podobiefistwo Boga ma rozum i mowg, bo
»Bosko$¢ jest umystem i mowa, gdyz na poczatku byt Logos — Stowo. (...) Cos
podobnego jest i w cztowieku. Widzisz w sobie i mowe, i myslenie, nasladow-
nictwo prawdziwego umystu i mowy”*. Dziecko ma te zdolnosci dopiero

36 Por, Mt 26, 24.

3O dzieciach 45, s. 79.

** De opificio hominis 5. Ten tekst znajduje si¢ we fragmentach spolszczonych w: Wybdr pism,
thum. T. Sinko, Warszawa 1963, s. 23.



CO DZIEJE $IIi Z DZIECMI PO SMIERCI? 105

zalgzkowo, dlatego jego cztowieczenstwo jest jakby ukryte i ukaze si¢ w peini
dopiero wtedy, gdy doro$nie’®. Nie ma zatem najmniejszej watpliwosci, ze
szczescie dziecka nie jest szczgSciem prawdziwym. Podobnie jak zadowolenie
zwierzat jest raczej zatosne®.

Dlaczego dzieci umierajq

Skoro sam Grzegorz przyznaje, ze szczgécie dzieci jest mame, dlaczego
zatem nie mialy mozliwo$ci rozwinaé sig tak, by moéc w pelni kosztowac
Bozych darow? Tu Grzegorz pada ofiarag swojego pierwszego zalozenia, ze
wszystko, co sie dzieje wyptywa jako$ z Bozego postanowienia i z Bozej woli.
Jak karkotomnych musi wigc dokonywac operacji myslowych, by udowodnic,
ze Bog ma swoj zamyst w §mierci dzieci! Przedstawiane przez niego argumen-
ty mozna stre$ci¢ nastgpujaco: Bog czyni to dla dobra dzieci (dzieci umierajg
zapewne dlatego, ze gdyby zyly, wyrostyby na ztych ludzi, a Bog chceiat temu
zapobiec’") lub dla dobra rodzicow (dla tych, ktoérzy z dziecka robia sobie
bozka, lepiej, zeby ono umarto; roéwniez tym, ktérzy posiadaniem dzieci uspra-
wiedliwiaja swoja chciwo$é, Bog odbiera w ten sposob powod grzechu®?).

Oba argumenty moga przemawia¢ do wyobrazni, niestety, raczej zaciemnie-
ja problem, niz go rozwiazuja. Sam Grzegorz zauwaza, ze dowodzenie w oparciu
o dobro dziecka potyka si¢ o oczywisty fakt, ze wigkszo$¢ dzieci, z ktérych
potem wyrastaja np. zli ludzie, nie umiera. Prébuje broni¢ swojego dowodu
mowiac, Ze umieraja te dzieci, ktorych rodzice byli dobrzy i jest to specjalna
taska, jaka Bog tym rodzicom daje®. Kazdy z nas zna jednak zapewne zte dzieci
dobrych ludzi, wigc 1 ten argument nie ma rzetelnego oparcia w rzeczywistosci.

W ostatnich punktach Grzegorz, nie znajdujac dalszych dowodéw, zmie-
nia temat i méwi, ze takze zto moze by¢ narzedziem dobra*, co samo w sobie
jest rozumowaniem wielce prawdziwym, ale niezwigzanym z tematem. Na
szczeécie jednak nie owe pokretne rozwazania stanowig o wartosci traktatu.

39 Grzegorz nigdy nie zastanawial sig, czy takie podejscie nie uwlacza ludzkiej godnosci ludzi
uposledzonych. Zdawat sie takze nie dostrzegaé, ze dla starozytnych pogan, uznajacych zdolno$é¢ rozu-
mowego my$lenia za pewien wyznacznik czlowieczefstwa, byto to usprawiedliwieniem dla niezwykle
czestej praktyki porzucania niemowlat.

40 Orationes VI de beatitudinibus, hom. III, GNO 7, 2, s. 107: ,,To samo mozna zaobserwowac
u zwierzat: stan ich natury jest godny pozatowania (c6z moze byé bardziej godnego litoSci niz brak
rozumu?), poniewaz jednak nie sa §wiadome swego losu ich Zycie toczy sig przyjemnie: koft dumnie
stapa, byk wznieca kurz, $winia stroszy grzbiet, szczenigta sig bawia, cieleta brykaja i kazde zwierzg
wyraza zadowolenie przez whadciwe sobie znaki. Jesliby w jaki$ sposéb poznaty dar rozumu i tak nie
porzucilyby swojego tepego i nedznego zycia. Tak samo ma sig rzecz z ludzmi: ci, ktérzy nie znaja dobr,
ktérych nasza natura zostata pozbawiona, wioda obecne zycie wéréd rozkoszy”.

4 Por. O dzieciach 49-54, s. 80n.

42 Por, O dzieciach 55, s. 81.

43 Por. O dzieciach 60, s, 83.

44 Por, O dzieciach 64-67, s. 84n.
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Miedzy dwiema skrajnosciami

Dla badacza mysli Grzegorza z Nyssy dzietko jest szczeg6lnie cenne jako
dobitny wyktad jego antropologii — to tu znajdziemy najwyrazniejszy przekaz
o0 uczestnictwie w Boskiej naturze jako czyms wlasciwym i wrecz naturalnym
dla czlowicka. Ale i dla os6b interesujacych si¢ jedynie zagadnieniem losu
dzieci po smierci, traktat ten moze mie¢, jak sadze, swoja wage. Po pierwsze,
podejmuje on temat wspoétcze$nie zaniedbany i pomijany, byé moze dlatego,
ze po prostu zbyt trudny. Po drugie, chociaz moze kogo$ nie przekonaé¢ wizja
mniejszego szcze$cia, chroni nas ona przed wpadaniem w jedng z dwdch
niezwykle kuszacych skrajnosci. A sg nimi obie stanowcze odpowiedzi: za-
réowno ta, ze dzieci takie na pewno beda zbawione, jak i ta, ze zbawione nie
beda. Moze najtatwiej bytoby odpowiedzieé, ze nie wiadomo, ze to tajemnica,
bo przeciez i tak los wszystkich ludzi po $mierci, poza $wigtymi, jest dla nas
zagadka. Grzegorz jednak, nie niszczac bynajmniej misterium, podjat si¢ grun-
townej analizy zagadnienia i dat odpowiedz godna, jesli nie uznania, to przy-
najmniej przemyslenia.

WAS GESCHIEHT MIT TOTEN KINDERN?

DIE THEOLOGISCHE BEDEUTUNG DES TRAKTATS
,,UBER DIE VERFRUHT VERSTORBENE KINDER”
VON GREGOR VON NYSSA
(ZUSAMMENFASSUNG)

Gregors Abhandlung ist der einzige erhaltene antike Text, der vollstindig dem Thema des
postmortalen Schicksals von Kindern gewidmet ist, wenngleich das Problem in der Antike fragmen-
tarisch diskutiert wurde. Die anfangs zitierten Fragmente bilden Spuren dieser Diskussion. Keiner der
damaligen Autoren jedoch behandelt das Thema so griindlich, wie das Gregor tut. Er analysiert zuerst
anthropologische Grundlagen und erwigt Probleme der menschlichen Natur. Anhand dieser Primis-
sen kommt er zur Schlussfolgerung, dass die verstorbenen Kinder das Heil nicht erlangen konnen,
welil dies gegen die gottliche Gerechtigkeit verstoflen wiirde. Man kann ihnen jedoch das Heil auch
nicht absprechen, weil die Gottesschau der natiirliche Zustand des Menschen ist und die Kinder
hatten keine Méglichkeit, etwas zur Verdnderung ihrer Kondition zu unternehmen. Gregors Ausweg
aus diesem Dilemma ist verbliiffend. Er stimmt zwar zu, dass sie irgendwie gliicklich sein werden,
aber der Kern des Problems liegt in der Bestimmung des ,,Irgendwie,,. Das Gliick der Kinder ist nicht
vollkommen, weil sie zu klein sind, um den himmlischen Genuss vollstdndig auszukosten. Ab-
schlieflend unterscheidet Gregor zwischen drei postmortalen Zustdnden: am schlimmsten ist das
Schicksal der Bosen, weil ihre Strafe niemals enden wird; am besten geht es jenen, die hart an ihrer
Vervollkommnung arbeiteten. Der dritte Zustand ist jener der Kinder. Sie sind zwar gliicklich, aber
nicht in demselben Mal}, wie Menschen, die sich die Tugend aneigneten.



ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE V, 2004
PL ISSN 1641-1196

Piotr Krajewski
Olsztyn

SYTUACJA LUDZI STARYCH
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Starzenie si¢ jest normalnym zjawiskiem fizjologicznym zachodzacym
u wszystkich istot zywych, dotyka wige takze cztowieka. Stanowi etap bezpo-
érednio poprzedzajacy $mier i stad bywa postrzegane jako nieprzyjemne,
wrogie. Na temat biologii starzenia si¢ wiadomo juz wiele. Polega ono na
stopniowo postepujacych nieodwracalnych zmianach wewngtrznych i zmniej-
szeniu zdolno$ci wlasciwego reagowania na zmieniajgce sig czynniki srodowi-
ska zewnetrznego, ktére w konsekwencji prowadza do $mierci. Ostatnie stule-
cie byto jednak $wiadkiem znacznego, na niespotykang dotad skalg, wydtuze-
nia diugosci zycia i wzrostu odsetka populacji ludzi starych. Jak najbardziej
zasadne jest wigc pytanie: jak spoteczenstwo i poszczegoélni jego czlonkowie
reagujg na starzenie sig?

1. Zjawisko starzenia si¢ ludnosci na Swiecie

Dopoki $rednia diugo$¢ zycia byta relatywnie krotka i tak samo krotki byt
okres trwania choroby, $mieré jako rzeczywisto$¢ biologiczna nie stwarzata
szczegblnego problemu. Nastgpowata w réznych momentach cyklu zyciowego
i grozba rozstania sig z zyciem byla jednakowa tak w przypadku osob star-
szych, jak i mtodych. Obecnie jest to juz historia, poniewaz sytuacja zmienita
sie diametralnie. Dzisiaj nalezy liczy¢ si¢ przede wszystkim z szerzacym sig
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zjawiskiem starzenia si¢ spoteczenstw' rozwinigtych, o wysokim poziomie
industrializacji®>. Jednoczesne zaistnienie wielu faktoréw demograficznych,
medycznych i ekonomicznych dato w efekcie starzejaca sie grupe spoteczna,
ktora stanowi okoto 20% catego spoteczenstwa krajéow rozwinietych. Grupa ta
zajeta miejsce niewielkiej we wcezeéniejszych dziesigcioleciach liczby oséb
starych, z fatwoscia asymilujacych si¢ z dominujaca populacja miodych oby-
wateli. Obecnie bardzo wielu starych ludzi musi stawié czota dhugiemu okre-
sowi emerytalnemu trwajacemu od pigtnastu do trzydziestu lat®.

Zjawisko starzenia si¢ populacji staje si¢ powaznym problemem wick-
szo$cl rozwinigtych ekonomicznie krajow Zachodu i jest kwestia drazliwa,
ktéra wymaga rozwaznych i dtugofalowych dziatan. Przesuwajaca si¢ weciaz
w prawo krzywa Gaussa, obrazujaca rozktad wiekowy populacji §wiata ozna-
cza zawezanie sig ,,cywilizacji ludzi mtodych”, od ktérej w duzej mierze zale-
zy postep naukowo-techniczny. Nie bgdzie chyba bledem twierdzenie, ze poru-
szane tu zagadnienie starzenia si¢ populacji nie dotyczy wytacznie ludzi sta-
rych, ale takze mtodych. Zjawisko moze zosta¢ zatrzymane i odwrécone jedy-
nie poprzez powrdt do tradycyjnych warto$ci zwiazanych z instytucja rodziny
1 $cisle taczacy sig z nig prokreacja.

Tymczasem rzady panstw wchodzacych w sktad tzw. zaawansowanej cy-
wilizacji zachodniej skupiaja sig¢ przede wszystkim na rozwoju spotecznym,
gospodarczym i politycznym, za$ ich obywatele nastawieni (lub zmuszeni) sa
na samorealizowanie sig, skupiajac sig¢ gtdwnie na karierze i ambicjach za-
wodowych. Sprawy rodziny, wychowania mtodego pokolenia staty sie nie-
jako drugorzedne, drugoplanowe, prawie okazyjne, jezeli nie wrecz przy-
padkowe.

Samo zjawisko nie jest catkiem nowe. Przeciwnie, jest rzecza naturalna,
ze w wyniku spontanicznych proceséw organizmy spoleczne nie mogg w spo-
soOb staty 1 niezmienny ciagle wzrastaé i rozwijaé sig. Odmienno$¢ tego, niema-
Jacego precedenséw fenomenu polega na szybkosci, z jaka zachodzi, jej zakresie

! Méwiac o starzeniu sig populacji $wiata lub poszczegdlnych pahstw nie nalezy myli¢ tego
pojgcia ze staro$cia demograficzna, ktéra w odréznieniu od pierwszej, bedacej pojeciem dynamicznym,
uwzgl¢dniajacym zmiany w strukturze wieku, jest wartodcia statyczng okre$lajaca proporcje ludzi sta-
rych w spoteczenstwie. Por. Z. Dhugosz, Struktura wieku ludnosci swiata, Geografia w Szkole 5 (1994),
5. 306-309.

2 Analizujac problem E. Sgreccia mowi otwarcie, ze ,,z punktu widzenia etyki [...] tzw. spote-
czenstwo «zachodnie» jest spofeczenistwem, ktore wptywa na starzenie si¢ populacji. [...] [ rzeczywiscie,
powody, dla ktorych kazda istota sig starzeje przypisane sa normalnemu cyklowi biologicznemu [...].
Odwrotnie ma sig ze starzeniem populacji, tj. rosnacym procentem ludzi starych w stosunku do catosci
populacji, zjawisko w duzej mierze uzaleznione jest od decyzji etyczno-kulturalnych i aktualnej sytuacji
w panstwach tzw. zaawansowanych [...]”. Por. E. Sgreccia, Manuale di bioetica, t. 2, Mila-
no 21996, s. 454,

3 Por. Pontificio Consiglio per la Famiglia, Evoluzioni demografiche. Dimensioni etiche e pasto-
rali, Medicina e Morale 44 (1994) 3, s. 527-559.
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oraz konsekwencjach majacych swe odbicie tak w odniesieniu do jednostek, jak
i do narodéw jako organizacji o charakterze spofeczno-politycznym®.

Ztozonoéé problemu starzenia si¢ populacji wymaga rowniez analizy in-
nych, majacych bezposredni lub posredni wplyw faktorow, takich jak: zmniej-
szenie iloéci narodzin, wydtuzenie $redniej dlugosci zycia, a czasami rowniez
emigracja’. Nawet pobiezne badanie zjawiska wymaga trafnej identyfikacji,
a w konsekwencji wlasciwego zrozumienia faktu, Ze moéwienie o problemach
zyjacych posérod nas ludzi starszych nie jest tym samym, co méwienie o staro-
$ci, ktora zawiera w sobie wiele mechanizméw o charakterze spotecznym
i psychologicznym?®.

2. Sytuacja ludzi starych w rozwinietych panstwach Zachodu

Aby zrozumieé problematyke os6b w podesztym wieku — a w konse-
kwencji doszuka¢ sig sposobow jej rozwiazania — nalezy podda¢ analizie przy-
najmniej niektére z elementéw dominujacych, sktadajacych sig na wspotcze-
sna kulture. Trzeba zwrdcié szczegdlng uwagg na zakorzenienie sig — poczyna-
jac od okresu Reformacji — szczeg6lnie w ostatnim stuleciu etyki utylitary-
stycznej’ wraz z majacym wezeSniej miejsce procesem spychania na dalszy
plan, lub wrecz wykorzeniania, metafizyki i transcendencji. W sytuacj, gdy
osoba stara okazuje si¢ nieproduktywna, nieuzyteczna w cyklu produkeji dobr
konsumpcyjnych, staje sie wrecz cigzarem dla os6b w wieku produkeyjnym;
najlepiej wiec, jezeli sama usunie si¢ na margines Zycia. Jezeli za$§ upiera sig

4 Papieska Rada ds. Swieckich probuje ujaé problem znacznie szerzej. Mowiac bez oporéw
o swego ,rodzaju «cichej rewolucji» — chodzi o przemiang demograficzng nie majaca precedensow,
ktéra odwrécila piramide grup wickowych — przedstawia problem o charakterze spotecznym, ekono-
micznym, kulturalnym, psychologicznym i duchowym” (Pontificium Consilium pro Laicis, La dignitr
dell ‘anziano e la sua missione nella Chiesa e nel mondo, Citta del Vaticano 1998, s. 5-6.). Rewolucja ta
z pewnoscig wplynie réwniez na nowy podziat $wiata; wkrotce tradycyjny juz podzial na bogata
i uprzemystowiona potnocno-zachodnia oraz biedna i zacofana pozostala czg$¢ globu, zostanie zastapio-
ny podziatem na regiony zamieszkiwane przez spoleczenstwa stare i mlode. Roznice te moga staé sig
przyczyna powaznych konfliktéw zagrazajacych tadowi spotecznemu, stabilno$ci gospodarczej oraz
rownowagi politycznej wielu krajow.

S Por. E. Sgreccia, Manuale, s. 441-452; Pontificio Consiglio per la Famiglia, Evoluzioni demo-
grafiche, s. 527-559.

6 Invecchiamento” —J. E. Bitren, w: Dizionario di psicologia, pod red. W. Anolda, H.J. Eysenc-
ka, R. Meili, Cinisello Balsamo 1986, s. 563-568.

7 Papiez Jan Pawet 11, analizujac sytuacjg ludzi starych we wspotezesnym $wiecie, nie zapomina
podkresli¢ faktu, ,.ze u niektorych narodéw staro§é jest szanowana i doceniana; u innych natomiast,
widaé to w znacznie mniejszym stopniu z powodu mentalnosci, ktéra stawia na pierwszym miejscu
bezposrednic korzysci i produktywno$é czlowieka. Z powodu przyjmowania tego rodzaju postawy, tzw.
trzeci i czwarty wiek, jest czesto lekcewazony, a ludzie starzy zmuszeni sa pytaé samych siebie czy ich
egzystencja ma jeszeze jakie§ znaczenie”. Giovanni Paolo II, A/ miei fratelli e sorelle anziani! Lettera
del Santo Padre Giovanni Paolo Il agli Anziani, Citta del Vaticano 1999, s. 19-20.
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przy kontynuowaniu swej egzystencji, to wyobcowana ,,zy¢ bedzie w samot-
nosci, a jesli jest chora, zostanie oddalona; jesli umierajaca, lub z chorobg
chroniczna i cierpigca, zmuszona bgdzie nauczy¢ sie «zaprogramowaé» wiasng
$mier¢”®.

Uwaga ta jest wstgpem do zaakcentowania trudno$ci w uznawaniu czlo-
wieka starego jako osoby we wszystkich swych wymiarach i trudno$ci w po-
szukiwaniu najwazniejszych aspektow etycznych zmuszajacych do szczegdlo-
we] analizy zaostrzajacego si¢ zjawiska marginalizacji starzejacego sig czto-
wieka 1 SciSle laczacego sig z nim zjawiska starzenia si¢ spoteczefistw w ogo-
le’. Gtéwnym problemem nie jest tu jednak starzenie si¢ jako takie, ale zjawi-
sko jednoczesnego starzenia si¢ spoteczenstwa i statego postepu technologii,
ktoremu towarzyszy coraz bardziej chwiejna ekonomia §wiatowa, ktéra w erze
gospodarki zglobalizowanej, okazuje sig niezwykle czuta na wszelkiego rodza-
ju drobne, lokalne niepowodzenia i zjawiska hamujace tak bogacenie sie, jak
i ubozenie poszczegdlnych grup spotecznych.

Roéwniez rozwoj medycyny jest bez watpienia $ci§le zwigzany z proble-
mami ekonomicznymi. Nabieraja one jeszcze wigkszego znaczenia w polacze-
niu z szerokim spektrum powaznych dolegliwosci zdrowotnych zwigzanych
z zaawansowanym wiekiem, poniewaz (w spoteczenstwach, ktére na to stac)
istnieje coraz wigcej sposobdw utrzymania przy zyciu osob dotknietych po-
waznymi dolegliwo$ciami zdrowotnymi w zamian za coraz wyzsze koszty
leczenia: dializa, operacje na otwartym sercu, protezy, intensywna terapia
1 inne metody podtrzymywania zagrozonego zycia sa juz stosowane na szeroka
skalg w terapii réwniez oséb starych'®.

Ekonomiczny aspekt tego faktu przez dtugi czas uwazany byt za delikat-
ny z powodu zywej jeszcze pamigci o nazistowskim programie eutanatycz-
nym, majacym na celu wyeliminowanie osobnikéw nieproduktywnych, cia-
zacych na ekonomii wojennej Trzeciej Rzeszy. W rzeczywisto$ci jednak
jeszcze wiele innych faktorow wzigtych razem, jak np. rozpowszechnienie
nowego, nastawionego na konsumpcj¢ stylu zycia, znaczace zmiany w ko-
deksach prawnych oraz coraz silniej napierajace argumenty typu ckonomicz-
nego, wymuszaja przemiany i cheé usprawiedliwiania ograniczen w opiece
geriatrycznej w ogole, a tych dotknigtych demencja w szczegdlnosci. Wiele
0s0b swiadomych tego stanu, myslac o przysztosci, chciatoby nie tylko unik-

8 Por. E. Sgreccia, Manuale, s. 452.

° Papieska Rada ds. Rodziny mowi wyraznie, ze jedna z najgrozniejszych konsekwencji starze-
nia si¢ populacji jest (lub bgdzie w przysztoéci) ostabienie poczucia solidamosci pomigdzy generacjami,
co moze prowadzi¢ do prawdziwych konfliktéw na tle podziatu zasobow ekonomicznych i ze dyskusje
odnoszace sig do eutanazji, prawdopodobnie nie s catkiem obojgtne w procesie narastania konfliktowo-
Sci. Por. Pontificio Consiglio per la Famiglia, Evoluzioni demografiche, s. 527-559.

10 Por. D. Callahan, Etica, invecchianento e tecnologia, Concilium 27 (1991) 3, 5. 41-46.
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naé réznego rodzaju ,agresywnych” sposobow leczenia, ale tez zrobi¢ cos
konkretnego, aby uniknaé (w ich przekonaniu) uwlaczajacej godno$ci ludzkiej
statej utraty petni wiadz umystowych'", poniewaz ,,znaczenie eutanazji, nieste-
ty, w ostatnich latach w §wiadomosci wielu oséb utracito konotacjg horroru,
ktéry w sposéb naturalny budzi si¢ we wrazliwych umystach szanuwjacych
zycie”"?,

Dzisiejsze rozbudzenie zadan zaakceptowania przez prawo wiasnowolnej
$mierci opiera si¢ nie tyle na postulatach spoteczenstwa probujacego broni¢ sig
przed rosnaca liczba chorych, co na normach prawnych, w oparciu o ktore
kazdy ma prawo i kazdy chcialby by¢ leczony, innymi stowy ,,chroniony przez
Panstwo przed swoja whasna choroba”'®. Pomimo istniejacego systemu dobro-
wolnych i obowiazkowych systeméw ubezpieczen jest to bez watpienia pro-
blem, ktory w przysztoéci stanie sig jeszcze powazniejszy.

Innym, réwnie waznym zagadnieniem, jest znaczne wydtuzenie Zycia
w obrebie wszystkich grup wiekowych, gtownie jednak w odniesieniu do ludzi
starych. W ciagu ostatnich stu lat $redni wiek ludzi podwoit sig. Jest to
zjawisko nieoczekiwane, dotyczace juz w pewnej mierze rowniez krajow
rozwijajacych sig, ktore nasilito si¢ w drugiej potowie XX w., a biorac pod
uwage aktualne tendencje demograficzne, wplynie ono réwniez na i przy-
$pieszenie procesu starzenia si¢ populacji poszczegdlnych krajow w wieku
XXI. Odnosi sig to glownie do spoteczenstw o najwyzszym poziomie rozwo-
ju ekonomicznego, gdzie obserwuje si¢ znaczng tendencjg ograniczania licz-
by narodzin i gdzie ro$nie odsetek oséb w wieku przekraczajacym 65 lat.
Wazrost $redniej dlugosci zycia, wraz ze spadkiem rozrodczosci, doprowa-
dzi w przysztoéci do powaznego zachwiania struktury populacji wielu
panstw. Staro§¢ w spoteczenstwach zachodnich zatacza wigc coraz szersze
kregi, obejmujac rosnacy weiaz procent dotknigtych roznego rodzaju choro-

I' Por. H.T. Engelhardt, Vecchiaia, eutanasia e diversita morale: la creazione di opzioni morali
nell 'assistenza sanitaria, Bioetica 3 (1995) 1, s. 74-84. Autor w swym artykule zajmuje si¢ prawie
wylacznie osobami cierpiacymi dotknigtymi choroba Alzheimera, ktora wraz z innymi chorobami wieku
starczego prowadza do postgpujacej demencji, 2 w koficu do $mierci czesto rozciggnigtych w czasie.
Problem ludzi starych — wedtug H.T. Engelhardta, ktory odnosi sig do sytuacji w Stanach Zjednoczonych
~ ma niewatpliwy wplyw na literaturg i decyzje sadéw na korzy$¢ aktow samobdjczych dokonywanych
z pomocy lekarzy. Lekarz na mocy prawa zmuszony jest do osobistego udziclenia pomocy przy tego
rodzaju ,,zabiegu” lub, jezeli to kloci sig z jego systemem podstawowych wartosci, do wskazania innego
sktonnego zaspokoié tego rodzaju Zyczenie.

Dla propagujacych eutanazjg sugestywna moze by¢ interwencja S. Isotta na tamach dziennika
.Corricre della Sera”. Z tonu artykutu, peinego agresji i tendencyjnosci, pozbawionego minimum obiek-
tywizmu widaé wyrazna cheé zmiany statusu prawnego tego ,,aktu mitosierdzia”, ktory to, raz przyzna-
ny, uczynitby ,kazdy moment naszego zycia [...] nieskonczenie bardziej intensywnym”. Por. S. Isotta,
A chi spetta la scelta della morte, Corriere della Sera z dnia 9.11.1995, s. 1,11.

12 Jan Pawet 11, Ai miei fratelli, s. 20.

13 por. F. D’ Agostino, Eutanasia, diritto e ideologia, lustitia 30 (1977) 3, s. 286-307.
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bami', prowadzacymi czgsto do utraty samodzielnosci. Postepujacy jednocze-
$nie proces rozpadu rodziny — tak naprawdg jedynej struktury mogacej zapew-
ni¢ wiadciwg opieke' — konczy si¢ powierzeniem tychze oséb réznym struktu-
rom, ktore jednak nie zawsze sa przygotowane do zapewnienia rozlicznych
i specyficznych tylko dla tej grupy osob, potrzeb's. Jest to powazny problem
rodzacy sig w momencie, kiedy osoby stare, niesamodzielne z powodu drgcza-
cych je chorob somatycznych i neuropsychicznych, powaznie ostabione, wy-
magajg opieki sanitarnej. Wiadomo tez, ze opieka i samo przebywanie w szpi-
talach publicznych czy klinikach prywatnych dalekie jest od ideatu i nie zasta-
pi bezposredniego kontaktu z bliskimi.

Tak trudna sytuacja spoteczna taczy si¢ w wielu przypadkach z naciskami
typu ekonomicznego, spowodowanymi znacznymi kosztami zwiazanymi
z opieka nad osobami starymi i chorymi terminalnie'’”. Dochodzi wrecz do

' Por. Istituto dell’Enciclopedia Italiana, Rapporto sulla popolazione in Italia, Roma 1980,
s. 17. Paradoksalnie, to co jest zwycigstwem medycyny, tj. wydhuzenie $rednicj Zycia — biorac pod
uwagg, ze ludzie starzy wyrwani ze szponéw $mierci z reguly nie ciesza si¢ lepszym zdrowiem ani
sprawnoscia fizyczng — konczy si¢ tak naprawde dramatem. Por. E. Sgreccia, Manuale, s. 441-452;
R. Fernandez Herranz, L'invecchiare e il suo contesto sociale, Concilium 27 (1991) 3, 5. 16-22;
G. Hernandez Rodriguez, Demografia dell’invecchiamento, Concilium 27 (1991) 3, s. 23-31.

15 Jezeli chodzi o opieke nad ludzmi starymi, niesamodzielnymi, nie mozna zapominaé o roli,
Jaka w przesziodci odgrywala, i mogtaby spetnia¢ réwniez dzisiaj, rodzina. Niestety, dzisiejsza rodzina
podlega wielu przemianom, przede wszystkim na polu wartosci i wzajemnych stosunkéw miedzy po-
szczegOlnymi jej cztonkami. Czlowiek stary, zyjacy samotnie lub ze wspétmatzonkiem, odczuwa izola-
cj¢ egzystencjalng z wyrazna utraty sensu zycia. Samotnoé¢ tych osob jest tak naprawde samotnoscia
o charakterze uczuciowym, spowodowang brakiem kontaktéw z rodzing. Indywidualizm i wynikajace
z tego rozluznienie wigzéw wzajemnej solidamosci czgsto same zmuszaja osobg starg do izolowania sie,
aby nie wej$¢ w konflikt z problemami rodzin mtodege pokolenia, a w konsekwencji réwniez z trudno-
$ciami zwiazanymi z opieka w momencie, gdy okaze sig ona konieczna (por. E. Sgreccia, Manuale,
s. 469-476). Z drugiej strony jest juz rzecza normalna, 7e wigkszoéé mlodych ludzi nie mieszka, nie
chce mieszkag¢, ze swymi rodzicami i dziadkami. Co wigcej, nie zna ich, jezeli nie liczy¢ tych wymuszo-
nych wizyt rodzinnych, ktore nie s nigdy wystarczajace krotkie; innymi stowy, $wiadezy to nie tylko
o braku okazywania im szacunku, ale tez o ignorowaniu ich jako ludzi. A przeciez nie jest tajemnica, ze
zycie pod jednym dachem z osoba stara rozwija szczegolne cechy charakteru i uczucia (oczywiscie nie
zawsze i nic wszystkie pozytywne) do tego stopnia, Zc nie ma takiego mtodego cztowicka przyzwyczajonego
do obecnosei ,,dziadka”, ktéry nie przewyzszalby swych réwiesnikéw w okazywaniu innym wyrozumiatosci,
bezinteresownosci czy uprzejmosci (por. E. Fizzotti, Nel cavo della mano, Brezzo di Bedero 21990, s. 90).

16 Por. S.G. Rauzi, L. Menna, La morte medicalizzata. Una ricerca sul comportamento medico
nei confronti dell’eutanasia, Bologna 1993, s. 171-196. Odnosnie tego problemu A. Golini zauwaza, e
w $wiecie zachodnim ,,populacja ludzi starych wzbudza powazne niepokoje jako konsekwencja faktu, ze
ta frakcja ma najwyzszy procent przyrostu i ze wraz ze wzrostem wieku spada stopiesi samodzielnosci
i sprawnosci psychofizycznej i wynikajacych z tego rosnacych kosztéw ludzkich, socjalnych i sanitarnych”
(A. Golini, 1T rapporto sulla situazione demografica in Italia, Roma 1988, s. XXIUI-XXIV; A. Golini,
S. Bruno, S. Calvani, Aspetti e problemi dell’invecchiamento della popolazione, Roma 1997, s. 69-73;
A. Lori, A. Golini, B. Cantalini, Atlante dell 'invecchiamento della popolazione, Roma 1995, s, 29-30.).

\7 To wszystko prowadzi do dramatu; drastyczne sposoby zakonczenia egzystencji stajg si¢ coraz
tatwiejsze do zaakceptowania dla ciagle rosnacej liczby oséb cierpiacych. Eutanazja ukazuje sig wow-
czas nie tylko jako sposéb na uniknigcie uragajacemu ludzkiej godnosci cierpieniu, ale réwniez jako
sposob na ograniczenie wydatkow. Por. E. Sgreccia, Manuale, s. 635.
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wspomnianych juz naciskdéw i propozycji majacych swe rozwigzanie w eutanazji
jako najbardziej optymalnym sposobie na pokonanie tego typu trudnosci'®.

3. Wplyw czynnika ekonomicznego na ksztaltowanie si¢
postaw proeutanatycznych w srodowisku ludzi starych

Sytuacja staje si¢ paradoksalna. Naktadem ogromnych ilosci sit i $rod-
kow cztowiek zdobyl mozliwosci i poznal sposoby unikania przedwczesnej
$mierci z powodu chordb, ktdre jeszcze do niedawna uwazane byly za nieule-
czalne lub $miertelne, a teraz zauwaza, ze te same mozliwos$ci 1 sposoby wiaza
si¢ z kosztami uniemozliwiajacymi zastosowanie i zapewnienie tego rodzaju
luksusu wszystkim cztonkom spoteczenstwa, ktore na to pracowato. Tak wigc
mozna powiedzie¢, ze ,,im bardziej rozwija si¢ medycyna, tym trudniej jest
leczy¢ chorego™'?, a szczegdlnie tego w podesziym wieku.

Rosnace koszty przebywania w szpitalu, leczenia, jak réwniez prostych
zabiegdw, moga prowadzi¢ do pewnego rodzaju selekcji i spotecznej dyskry-
minacji przez wyodrebnienie nowych grup zepchnigtych na margines, gdyz
uwazanych za zbyt wielki i niepotrzebny cigzar. D. Callahan mowi wrecz, ze
,Jludzie starzy nie mogg domagac sig poszerzania zakresu opieki medycznej na
koszt tych mtodych, ktorzy réwniez chcg zyé wystarczajaco dtugo, aby dozy¢
staroéci. A w koficu, oprécz potrzeb sanitarnych, w ramach konkurencji z in-
nymi grupami wiekowymi istnieja réwniez inne potrzeby socjalne”*.

Tak wiec problem kosztow, nawet jezeli nie jest glownym motywem,
przedstawia sig coraz bardziej jako dominujacy rowniez w tematyce legalizacji
samowolnej §mierci poprzez powotywanie si¢ nowoczesnych panstw na eko-
nomiczna niemozliwo$é ponoszenia rosnacych wydatkéw na opieke sanitarng
zwiazana z ciagle wydluzajacym si¢ utrzymywaniem przy zyciu nieuleczalnie
chorych, co z kolei wywohuje konieczno§¢ dokonywania preferencji w podzia-
le i przeznaczaniu coraz skromniejszych $rodkéw budzetowych. W ten sposob
istota ludzka zostaje zredukowana wytacznie do funkcji ekonomiczno-produk-
cyjnej w stosunku do spoteczenstwa, a idea pozbywania sig tego cigzaru po-
przez selekcje w niejednym umysle odnajduje sig jako logiczna i uzasadniona.
Tego rodzaju widzenie problemu sugeruje nowa inicjatywe, a mianowicie le-
czenie wylacznie oséb dajacych si¢ wyleczy¢ i pozostawianie $mierci lub

18 Por. Giovanni Paolo 11, Ai miei fratelli, s. 20.

19 Por. D. Tettamanzi, Eutanasia? Illusione della buona morte, Casale Monferrato 1985, s. 17.

20 §ledzac w roznego rodzaju publikacjach dyskusjg na temat opicki nad ludzmi starymi, latwo
jest zauwazy¢ zabarwiong ideologicznie tendencje postrzegania wieku podesziego jako waznego elemen-
tu przy podejmowantu decyzji o stopniu i zakresie opieki zaawansowanych wickowo pacjentéw. Por.
D. Callahan, Etica, s. 341-346.
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wrecz usmiercanie tych chorych, ktorych opieka pochiania zbyt wiele §rodkow
bez nadziei na mozliwo$¢ odzyskania przez nich zdrowia. Oczywiécie tam
gdzie brakuje §wiadomosci nakazow etycznych nietrudno o przejecie tego ro-
dzaju mentalnosci typowej dla ekonomistéw i tych wszystkich, ktorzy pozwa-
laja kierowa¢ soba logice bilansu. Jest to wizja polityczna, a nie ocena moral-
na. Gdyby kwestia ta uwazana byla w pierwszym rzedzie za kwestie moralna,
pomoc medyczna przy samobojstwie czy eutanazji nie uzyskataby zadnej apro-
baty moralne;j.

4. Efekty pluralizmu etycznego

Uporczywe 1 ostre dyskusje na ten temat moga sugerowaé pytanie: dla-
czego bioetyka nie jest w stanie sformutowac rozwiazania dla tego tak wazne-
go problemu? Wedlug H.T. Engelhardta nie ma mozliwosci osiagnigcia jedno-
my$lnosci oceny, poniewaz zaawansowane ekonomicznie spoteczenstwa zatra-
city wiele ze swych tradycyjnych, od wiekéw kultywowanych warto$ci moral-
nych, a nowe instytucje prawne, ktére dawniej funkcjonowaty jako niekwe-
stionowane normy postgpowania zgodne z zasadami etyki, obecnie odbierane
sa jak zbyt przestarzale i nie maja juz zadnego wplywu na formowanie sumien
przewazajacej czgéci obywateli. Nie istnieje juz wspdlna wizja moralna po-
zwalajaca ustali¢, w jaki sposob nalezy podchodzi¢ do probleméw zwigzanych
ze starzeniem sig, utrata umiejetnosci logicznego myslenia i chorobami wieku
starczego. Nie istnieja juz rezerwy moralne potrzebne do rozpoznania wiasci-
wych limitow dla wydatkéw sanitarnych. Nie istnieje juz wspolna wizja mo-
ralna okreslajgca doniosto§¢ wolnoéci i cierpienia lub znaczenia $mierci, ale
postepuje si¢ nadal tak jakby miato si¢ do czynienia z jednolita wspdlnota
moralna?', mylac pojecia demokracji z wola wigkszosci, wolno$ci z dobrem
ogohu.

W tej skomplikowanej sytuacji istnienia glebokich réznic moralnych, nie-
ktorzy szukaja mozliwosci wyjsécia. Jednym z nich jest H.T. Engelhardt, ktory
widzi szans¢ rozwiazania w akceptacji roznic dzielacych grupy moralne. We-
dlug tego autora nalezy po prostu ,,pozwoli¢ réZznym wspdlnotom religijnym

2 H.T. Engelhardt, Vecchiaia, s. 74-92. O trudno$ciach w zarzadzaniu i roli prawa w nowocze-
snych spoteczenstwach w obszerny i przystgpny sposéb traktuje G. Dalla Torre. W pracy pt. Bioetica
e diritto pisze o problemach dotyczacych wspoétzycia ludzi w spoleczenstwie ,,multietycznym”, ktore sa
jednym z wielu problematycznych weztéw wspoétczesnej rzeczywistosci spotecznej. Opisuje ja jako
spoteczenstwo, w ktorym nie istnieje juz jedna wspdlna dla caltej spolecznosei tablica wartosci etycz-
nych; ta tablica warto$ci, ktéra silnie oddziatywala, przede wszystkim po upadku religii panstwowych,
na ksztaltowanie tozsamosci narodowych, poczucia przynalezno$ci, na tworzenie podstaw panstwowo-
sci. W celu doktadniejszego zapoznania sig z zagadnieniem zaleca sig: G. Dalla Torre, Bioetica « diritto,
Torino 1993.
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i innym wspdlnotom moralnym na posiadanie ich wlasnego systemu opieki
medycznej, regulowanego przez specyficzne normy moralne i tradycje””.
Wspélnoty te miatyby opracowaé swe specyficzne normy odnoszace sig do
funkcjonowania systemu opieki w ogoéle i opieki nad osobami starymi
w szczegdlnosci, biorac pod uwagg niezgodnosci moralne dotyczace powstrzy-
mywania sie od kosztownych interwencji i samej eutanazji. Tego rodzaju sys-
tem — majacy swe powiazania ze specyficznym systemem podatkowym opra-
cowanym i egzekwowanym przez struktury panstwowe — miatby zapewnié
wlasciwe postgpowania i kryteria moralne stosowne do wymaganych 1 ofero-
wanych dziatan.

Swoje stanowisko Engelhardt usprawiedliwia faktem, Ze wizja moralna,
ktora jaki$ czas temu mogta wydawacé sig ,,do§¢ jednomy$lna, obecnie podzie-
lifa sie i rozpadia na liczne wizje moralne wspétzawodniczace ze sobg i pozo-
stajace w opozycji”?. Wizjom tym brak jest wspélnego mianownika odno$nie
elementow charakterystycznych i cech, ktore powinny przygotowywac na
mozliwo$é koniecznoéci dokonywania wyboréw dotyczacych cierpienia, utraty
sprawnosci fizycznej i psychicznej, starosci, a w koncu réwniez nieuniknione;
$mierci. Ogromne réznice w ocenie moralnej, tej bardzo szerokiej gamy inter-
ferencji pomiedzy jednostka i spoteczenstwem, dzielg praktycznie wszystkich
od wszystkich. )

,Nie jest przypadkiem, ze wlasnie w takich okoliczno$ciach nieskrgpo-
wana i $wiadoma aprobata stata sig¢ podstawowa strategia $wieckiej bioetyki,
w ktorej rynek jest jedynym sposobem umozliwiajacym sukces utrzymania
razem obcokrajowcow moralnych znajdujacych sig na $wiecie”*. Bezkonflik-
towe zachowanie wiasnych wizji religijnych i pokojowe wspdtistnienie, we-
dhug H.T. Engelhardta, mogtaby zapewni¢ jedynie reorganizacja funkcjonowa-
nia struktur sanitarnych, a wéréd nich rowniez wprowadzenie opcji potozenia
kresu swej egzystencji poprzez eutanazj¢ i samobojstwo asystowane.

5. Poprawa relacji migdzypokoleniowych jako jeden ze sposobow
rozwigzania problemu

Bez watpienia poprawa relacji miedzypokoleniowych to sposob na roz-
wiazanie problemu, ktéry moze znalez¢ i znajduje przychylno$¢ niektorych
zainteresowanych, ale nalezy zastanowi¢ sig, czy nie lepiej jest spojrze¢ na
ludzi starych nie jak na kategorie 0sob spoza nawiasu (ekonomicznie efektyw-
nego) spoteczenstwa, ale jako jego element konstytucyjny, uwazajac ich za

22 Y T. Engelhardt, Vecchiaia, s. 74-92.
23 Ibidem.
2 Ibidem.
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podmioty spoteczne w petnym tego stowa znaczeniu, rehabilitujac w ten spo-
sob réwniez tg cze$¢ ludzkiego Zycia, ,,ktora uwazana bylta jeszcze niedawno
po prostu jako przedsionek $mierci, prawie jako ziemia pogranicza bez szcze-
gbélnego znaczenia ani nadziei”®. ,Nalezy przekonaé sie, Zze szanowanie
1 kochanie ludzi starych jest cecha wiasciwa prawdziwie ludzkiej cywilizacji,
aby pomimo utraty sit czuli sig Zywa czeScig spoteczenstwa’?,

Tymczasem dla przezwycigzenia ,.kryzysu trzeciego wieku” wynaleziono
koncepcjg ,,produktywne;j staroéci”, ktéra — w zasadzie — odpowiada koncepcji
,»starosci ekonomicznej”” lub tez prébuje si¢ propagowaé ,,staro$¢ sukcesu”,
co w zalozeniach miatoby prowadzi¢ do zapominania, ze w pewnym wieku
1 w pewnych okoliczno$ciach jest sig uzaleznionym od pomocy innych Iub tez,
ze z czasem WwszysCy w sposob nieunikniony napotkaja, w mniejszym lub
wigkszym stopniu, tego rodzaju trudno$ci®®. W konsekwencji, pomimo ,,do-
brych checi”, kto nie dopasuje si¢ do podanego modelu, zostaje automatycznie
zepchnigty na margines.

Ciagle rosnaca i roznicujaca sig, czesto z wlasnej inicjatywy, populacja
0s6b starych, dla uniknigcia catkowitej degradacji spotecznej musi dazyé do
uwazania siebie samej, i do bycia uwazana, za potencjal, rezerwuar i skarbnicg
catego spoteczefistwa. W tym celu nalezy przede wszystkim w mitodych
i produktywnych pokoleniach rozwijaé etyke personalng nastawiona na osobe
ludzkg jako warto§¢ sama w sobie, a wigc nienaruszalng z przypisanym jej
najwigkszym dobrem materialnym jakim jest Zycie i jego integralno$¢. Osoba
stara nie moze by¢ uwazana za cigzar, ale za bogactwo catego spoteczenstwa.
Obowiazek brania udziatu w tworzeniu tego bogactwa spoczywa na osobach
starych, poprzez unikanie autowyobcowywania sig, jak i na spoteczenstwie,
ktére musi pomaga¢ w aktywnym i kulturotwérczym angazowaniu sie tychze
0sob. Sugeruje to konieczno$¢ przyjgcia do $wiadomosci tego stanu rzeczy
1 zmiang mentalno$ci mlodszych pokolen, ktore beda oceniaty ludzi starych za
to kim sa — tj. osobami — a nie ujmowaty ich w kategorii rodzacej problemy,
nie zwracajac uwagi na fakt, ze to nie oni sami, a warunki w jakich przyszto
im zy¢ stwarzaja tego typu trudne sytuacje. Dla kazdego przedziatu wiekowe-
go moéwienie o spoleczefstwiec oznacza moéwienie o kontekécie, w ktérym
kazdy z jego komponentéw ma swoja rolg do spetnienia i kapitat, ktory w nim

25 A. Bruscagli, Terza eta? No, , eta libera”. Civilta dell’ Amore 7 (1999), s. 23-24.

26 Giovanni Paolo I1, Ai miei fratelli, s. 24.

27 Staro§¢ ekonomiczna”, ,starosé produktywna” to nic innego jak tylko przedtuzony do maksi-
mum okres aktywno$ci zawodowej, wychodzacy poza granice zwyczajowo i prawnie ustalonego przej-
$cia na emeryturg.

28 Dla wielu ludzi starych i dla tych, ktérzy zblizaja sie do wieku starczego, nie tyle $mieré budzi
najwigcej niepokoju, co choroba, utomno$é i obawa utraty autonomii. Por. A. Bruscagli, Terza e1a?,
s. 23-24,
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lokuje majac na uwadze jego rozwdj. Nie myli si¢ wigc L. Meloni, kiedy
mowi, ze kazda osoba, niezaleznie od wieku (a wigc rowniez stara), stanu
zdrowia 1 sprawno$ci psychofizycznej, winna by¢ traktowana jako rezerwuar,
ktorego najbardziej warto$ciowe elementy nalezy wykorzysta¢ w budowaniu
postepu i harmonijnego rozwoju spoteczenstwa, w ktorym zyje.*” Tego rodzaju
postawa nie odbiega od Magisterium KoS$ciota, ktére nawohujac do uszanowa-
nia godnoéci i podstawowych praw osob w podeszlym wieku, w przekonaniu,
ze maja one do zaoferowania swe cenne do$wiadczenia zyciowe, naklania
kazdego czlowieka, rodziny, rzady i organizacje migdzynarodowe do wspot-
dziatania i wzajemnego wspierania si¢ w celu efektywnego rozwiazywania
tego bolesnego i jakze niepokojacego zjawiska. ,,Tylko w ten sposob bedzie
mozna osiagna¢ cel polegajacy na zagwarantowaniu staremu czlowiekowi bar-
dziej ludzkich warunkéw zycia i nadaniu warto$ci jego niezastapionej roli
w spoteczenstwie podlegajacemu stalym i szybkim przemianom ekonomicz-
nym i kulturowym?”.*

Gtlos ten nie powinien pozosta¢ bez echa. Nie mozna przechodzi¢ obojet-
nie obok probleméw dotykajacych najstabszych grup spoteczenstwa, ktore sta-
nowia jego organiczng czes$é, przygladajac sig, a nawet uczestniczac, w jego
samobdjstwie moralnym, ,,pozbywajac si¢ tych cennych energii, ktore nie-
ustannie wyptywaja z do§wiadczenia i uczu¢ gromadzonych latami przez tych,
ktorzy nas poprzedzili”. Spoteczenstwo zdaje si¢ zapomina¢ o0 moralnym obo-
wigzku roztaczania opieki nad tymi, ktérzy nie sa juz w stanie zadba¢ o sa-
mych siebie. Zamiast tego probuje ono wyzby¢ si¢ podstawowego integrujace-
go je elementu, jakim jest zwykla solidarno§¢ miedzy wszystkimi jego czton-
kami. Nie jest wigc chyba wielka pomytka stwierdzenie, ze obecnie praktyko-
wane umy$lne ,,gettyzowanie” i odcinanie si¢ od tych, ktorzy zblizaja si¢ do

konica swej egzystencji, czyni nas ,,mniej ludzmi”*'

DIE LAGE DER ALTEN MENSCHEN
IN DEN HOCHENTWICKELTEN WESTLICHEN GESELLSCHAFTEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Das Ziel der Sozialprogramme fiir alte Menschen ist die Minimalisierung der Folgen von
verminderter Fihigkeit der eigenen Fiirsorge sowie die Aufrechterhaltung der Integration mit der
iibrigen Gesellschaft. Doch in Wirklichkeit ist die Situation vieler Personen, die aus dem Berufsle-

2 1. Meloni, Anziani: risorsa per un mondo unito, Civilta dell’Amore 5 (1997), s. 8-9. Aby
zglebi¢ problem patrz: P. Schotsmans, La vita come realizzazione. L'apporto degli anziani a una civilta
che rispetti la dignita umana, Concilium 27 (1991) 3, s. 65-78.

30 pontificium Consilium pro Laicis, La dignita dell’anziano, s. 7-8.

31 Por. E. Fizzotti, Nel cavo, s. 91.
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ben ausgestiegen sind, von Vereinsamung, Krankheit, Armut und dem Gefiihl des Uberfliissig-
Seins geprigt. Diese negativen Erscheinungen, dic durch gesellschaftliche Umwilzungen, aber
auch durch verlingerte Lebenserwartung und damit verbundene hohe Pflegekosten noch verstirkt
werden, férdemn in cinigen westlichen Gesellschaften die Euthanasiedebatte. Die Notwendigkeit
der Pflege von alten Menschen wird als eine Verminderung der Entfaltungsméglichkeiten des
gesunden, produktiven Teiles der Gesellschaft angesehen. Eine fatale Folge solcher Tendenzen ist
die wachsende physische, vor allem aber emotionale Distanz zwischen den alten Menschen und der
jungen Generation. Die Verkiimmerung der familidren Beziehungen, aber auch Mangel an Interesse
von Seiten der staatlichen Behérden, zwingt viele Menschen, die den heutigen Wohlstand mit
aufgebaut haben, dazu, ihr Leben in Vergessenheit und Leid zu fristen. Der Augenblick des Todes,
nicht selten eigenhédndig herbeigefiihrt, wird von thnen als eine Erldsung angesehen,
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Instrukcja Ministerstwa Edukacji z dnia 1 sierpnia 1990 r., dotyczaca
przywrocenia nauki religii w placowkach o$wiatowych, zmienita sytuacjg pol-
skiej katechezy. Powstato wtedy pytanie: czy nauczanie religii w szkole jest
tozsame z katechizacja, czy zmienito sie tylko jej miejsce? Na poczatku lat
dziewieédziesiatych nie stawiano go jednak zbyt czesto. Obawiajac si¢ spro-
wadzenia katechezy tylko do wymiaru dydaktycznego, czgsciej niz ,hauczanie
religii” postugiwano si¢ terminem ,katecheza szkolna™ czy ,katecheza w szko-
le”. Tym niemniej zagadnienie katecheza a nauka religii w szkole jest obecne
w publikacjach i dyskusjach katechetykow. Ks. Wiadystaw Kubik w Zarysie
dydaktyki katechetycznej uwaza, ze o kwalifikacji katecheza czy nauka religii
decyduje to, czy ,.grupa szkolna korzystajaca z nauki religii” jest wspolnota
nauczania-uczenia si¢ czy wspdlnota wiary. Podkresla jednak, Ze zasadniczym
miejscem katechezy jest parafia, to ona jest i ma pozostaé ,krzewicielka
i inspiratorka katechezy” (AAOK 67)'. Problematyka katechizacji w szkole

! Krakéw 1990, 76~77. Autor odwoluje sig do adhortacji apostolskiej Ojca Swigtego Jana Pawla 11
do biskupéw, kaptanéw i wiernych catego Kosciota katolickiego o katechizacji w naszych czasach,
1979, dalej: AAOK.

2 Dni zostaly zorganizowane przez Specjalizacje Katechetyki Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
skiego w listopadzie 1991 1., zebrane i wydane w pr. zb. pod red. M. Majewskiego, Katechizacja
w szkole, Lublin 1992,
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byla przedmiotem obrad Ogélnopolskiego Kursu Katechetycznego, a takze
sympozjum w Lublinie* oraz XXI Wroctawskich Dni Duszpasterskich?.
Refleksja nad stanem wiary katechizowanych, do§wiadczanie mozliwosci
i skuteczno$ci oddziatywan katechetycznych w szkole, a takze wskazania Dy-
rektorium Ogdlnego o Katechizacji' doprowadzily do bardziej precyzyjnych
sformutowan i rozréznien migdzy nauczaniem religii w szkole a katechezg
oraz do wskazaf i postulatow pod adresem katechezy parafialnej’. W Dyrekto-
rium katechetycznym Kosciota katolickiego w Polsce® czytamy, iz ,nalezy
szkolne nauczanie religii traktowaé jako cze$¢ katechezy, tj. jako specyficzng
forme katechezy” (nr 82). Zauwaza sie jednak wiele sformutowan wykazuja-
cych niewystarczalno$¢ szkolnego nauczania religii i wielka troske o katecheze
parafialng czy tez tzw. duszpasterstwo katechetyczne w parafii (nr 13. 28.
97nn.). Wskazania i postulaty dla katechezy parafialnej sa obecne w Podsta-
wie programowej katechezy, w Programie nauczania religii’ oraz w najnow-
szych podrecznikach do nauczania religii w szkole. Trzeba jeszcze zwrocié
uwagg na dokumenty robocze II Polskiego Synodu Plenarnego®, nalezy bo-
wiem domniemywa¢, ze byly one podstawa i odniesieniem dla synodéw diece-
zjalnych lat dziewig¢dziesiatych. Wytyczne dla katechezy znajduja si¢ w doku-
mentach roboczych II Polskiego Synodu Plenarnego w rozdziale zatytulowa-
nym ,,Wychowanie katolickie we wspotczesnej sytuacji Ko§ciota”. Powohujac
sig na sformutowanie AAOK (nr 67), ze wspélnota parafialna ,,powinna pozo-
sta¢ pierwszoplanowym miejscem katechezy”, autorzy dokumentu podkres$laja
potrzebg istnienia w parafiach nieformalnych grup, ktére moga zapewnié
wszechstronng inicjacje do Zycia chrzeScijanskiego (nr 61). Wymieniajac na-

3 Katecheza w szkole, pr. zb. pod red. J. Kruciny, Wroctaw 1992,

4 Kongregacja ds. Duchowiefistwa, Dyrektorium ogolne o katechizacji, Rzym 1997, dalej:
DOK.

3 Np. K. Misiaszek, Katecheza parafiaina — nauczanie religijne w szkole, w: K. Misiaszek,
A. Potocki, Katecheta i katecheza w polskiej szkole, Warszawa 1995, s. 84-86; P. Tomasik, Charaktery-
styka Dyrektorium ogélnego o katechizacji, w: Katecheza Kosciola w $wietle Dyrektorium ogolnego
o Katechizacji, pr. zb. pod red. R. Murawskiego, Krakéw 1999, s. 61-62; P. Tomasik, Katecheza
a szkolne lekcje religii, HD 1 (1999), s. 71-79; Katecheza wobec zadari nowej szkoly, pr. zb. pod red.
D. Jackowiak, J. Szpet, Poznan 1999; R. Sarck, Katecheza na progu trzeciego tysiaclecia, w: Katecheza
dzisiaj. Problemy prawne i teologiczne, pr. zb. pod red. W. Janigi, A. Mezglewskiego, Krosno-Sando-
mierz 2000, s. 85-86; A. Potocki, Katecheza wobec wspétezesnych wyzwari, w: Katecheza dzis, pr. zb.
pod red. J. Zimnego, Sandomierz 2002, s. 52-53; K. Misiaszek, Katecheza parafialna — aktualny stan
rozwoju i oczekiwania, w: Kosciol katechizujqcy i katechizowany, pr. zb. pod red. 1. Deca, Wroctaw
2003, s. 107-118.

% Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium Kosciola katolickiego w Polsce, Krakéw 2001,
dalej: DKP.

7 Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, Krakéw 2001, dalej: PPK. Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski,
Program nauczania religii, Krakow 2001, dalej: PNR.

8 11 Polski Synod Plenarny. Teksty robocze, Poznah 1991, dalej: PSPR.
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dzieje i oczekiwania, ale i obawy wynikajace z obecno$ci katechezy w szkole
(nr 18) postuluja konieczno$¢ poszukiwania specyficznych form wychowania
chrzescijanskiego w parafii (nr 67). Dokument sygnalizuje tylko pewne mozli-
wosci, jak np.: stworzenie parafialnego odpowiednika szkolnej katechezy sa-
kramentalnej, ze szczegblnym uwzglednieniem eklezjalnego wymiaru zycia
sakramentalnego czy spotkania z rodzicami, ale o innym charakterze niz wy-
wiadowki szkolne (nr 67).

Mozna zatem postawié pytania: na ile i w jaki sposob katecheza parafial-
na jest obecna w dokumentach synodéow polskich? Jaka jest jej motywacja
i postulowane obszary, ktéorymi powinna si¢ zaja¢? To pytanie jest wazne,
gdyz koncowe dokumenty synodéw diecezjalnych sa owocem czgsto diu-
giej refleksji wspolnot Kosciotow lokalnych, a w nich — 0séb w roézny sposéb
i z rznego tytulu odpowiedzialnych za katechizacje: duszpasterzy, rodzicow,
katechetéw, teoretykow katechezy. W poszukiwaniu odpowiedzi ograniczymy
si¢ do dokumentéw synodalnych wydanych po roku 1990°.

W dokumentach synodalnych na ogdt uzywa si¢ terminu ,katecheza pa-
rafialna”'?, chociaz spotyka si¢ takze okrelenia: ,katecheza sakramentalna”
rownorzednie do ,katechezy odbywajacej si¢ w szkole™!' czy tez ,,praca dusz-
pasterska, bedaca kontynuacja nauki religii w szkole”'? lub ,,duszpasterstwo
katechetyczne”'®. Problematyka katechezy parafialnej jest obecna we wszyst-
kich dokumentach synodalnych. Rozumie sig jej konieczno$¢, ale traktuje sig
0 niej z r6znym natezeniem i przedstawia si¢ odmienne motywacje:

1. Znaczenie wspodlnoty parafialnej, ktora jest pierwszoplanowym, pod-
stawowym 1 najbardziej znaczacym ,miejscem” katechezy. Parafia ma by¢
,krzewicielka i inspiratorka katechezy”, bowiem katecheza jest funkcjqa Ko-
$ciota, aktem posrednictwa zbawczego Koéciota i tylko we wspolnocie para-

9 III Synod Diecezji Kieleckiej 1984-1991, Kielce 1992, dalej: Il Kielce; XLII Synod Diecezji
Plockiej (1987-1991), Ptock 1992, dalej: XLII Plock; Drugi Synod Diecezji Wioctawskiej, Wioctawek
1994, dalej: I1 Wioctawek; Synod Archidiecezji Wroclawskiej 1985-1991, Wroctaw 1995, dalej: Wro-
claw; Ustawa Synodalna Diecezji Radomskiej, Radom 1999, dalej: Radom; I Synod Diecezji Drohiczyn-
skiej, Drohiczyn 1997, dalej: Drohiczyn; I Synod Diecezji Elckiej 1997-1999, Etk 1999, dalej: Etk; by
byli jedno. Drugi Synod Diecezji Sandomierskiej, Sandomierz 1999, dalej: II Sandomierz; /I Synod
Archidiecezji Eédzkiej, £6dz 1999, dalej: III £6dZ; I Synod Archidiecezji Biatostockiej, Bialystok 2000,
dalej: Bialystok; Synod Archidiecezji Przemyskiej (1995-2000), Przemysl 2000, dalej: Przemy$l; / Sy-
nod Diecezji Warszawsko-Praskiej, Warszawa 2000, dalej: Warszawa-Praga; //] Synod Gdanski,
Gdansk 2001, dalej: 111 Gdansk; Statuty I Synodu Diecezji Pelplifiskiej, Pelplin 2001, dalej: Pelplin;
Pierwszy Synod Diecezji Zamojsko-Lubaczowskiej, Zamo$é 2001, dalej: Zamo$¢~Lubaczow.

10 Np. Wroctaw, s. 433; Warszawa-Praga, s. 211; por. tez Biatystok, s. 65-66: katecheza para-
fialna moze by¢ sakramentalna badz okazjonalna, ale w tytule jest: katecheza systematyczna i okazjonal-
na (s. 65).

11 Przemysl, s. 94; Zamo§é—Lubaczow, s. 96-97.

12 Pelplin, s. 42; Wroctaw, s. 206; Przemys$l, s. 91.

13 Np. Il Gdansk, s. 268-269; por. DKP: tytut piatego rozdziatu,
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fialnej moze mie¢ miejsce wprowadzanie i wiaczanie nowych pokolen'®. Para-
fia jest nie tylko miejscem nauczania i wychowania, ale przede wszystkim
miejscem zywego doswiadczenia wiary'. Z tego wzgledu nie mozna poprze-
sta¢ na katechezie szkolnej, gdyz nie ,,wyczerpuje catej katechezy Kosciota™'s.
W dokumentach synodu biatostockiego zwraca sig¢ uwagg na fakt, Zze pomigdzy
nauczaniem religii w szkole a katecheza parafialng ,,zachodzi relacja zrdznico-
wania i komplementarnosci”, jak to stwierdzono w DOK 73. Wobec tego
nalezy mie¢ na uwadze i zadba¢ o katechetyczny wymiar szkolnych lekcji
religii, a jednocze$nie uzupeiniaé je o element wtajemniczenia podczas kate-
chezy parafialnej, by umozliwi¢ do$wiadczenie przynalezno$ci do wspolnoty
wierzacych!”.

2. Wzajemny, §cisty zwiazek katechezy i liturgii. Katecheza ze swej natu-
ry prowadzi do liturgii, ktéra jest sprawowana we wspolnocie parafialnej. Tg
znang prawde przypomina synod wroctawski'®, a synod etcki formuluje tg
relacje nastgpujaco: ,,celebracja liturgiczna ma by¢ najwyzszym stopniem ka-
techezy”'"®. Synod zamojsko-lubaczowski uzasadnia, ze katecheza przygotowu-
je do litargii poprzez wprowadzanie w jej istotg, obrzgdy i symbole, ale zara-
zem z niej wyptywa, gdyz ,,dokonuje refleksji nad wspolnotowym przezywa-
niem liturgii, zmierza do powiazania jej z Zyciem 1 ze wzrastaniem w wie-
rze”®. Synod wloctawski, zachgcajac do rozwoju réznych form katechezy przy
parafii, ma na uwadze przede wszystkim katechezg przygotowujaca do sakra-
mentéw. Jej celem jest roOwniez inicjacja w zycie KoSciola, a to moze sig
dokona¢ owocniej ,,w zetknieciu z liturgia 1 zyciem Kosciota lokalnego™'.
Synod drohiczynski podkresla, ale tylko w odniesieniu do przygotowania do
pelnego udzialu w Eucharystii, koniecznos¢ wprowadzenia podczas tego przy-
gotowania dzieci i rodzicow w §wiadome, petne i1 czynne uczestnictwo we
Mszy $w. To za§ wymaga, oczywiscie w Koéciele parafialnym, pogtebiania
i uaktywniania tego uczestnictwa dzieci i ich rodzicow?>.

3. Konieczno$¢ wspierania rodzicow w wychowaniu religijnym ich dzie-
ci. Wynika to z nauki Kosciota dotyczacej katechezy rodzinnej. Czgsto poja-

wia si¢ sformutowanie: ,rodzice sg glownymi i pierwszymi katechetami™®.

4 Wroctaw, s. 207; II Sandomierz, s. 193; Il Gdansk, s. 269-270; Zamo$¢-Lubaczow, s. 89;
Bialystok, s. 266; Pelplin, s. 39.
15 T1T Gdansk, s. 268.
16 Wroctaw, s. 206; Eik, s. 86.
17 Biatystok, s. 65; tez Pelplin, s. 42.
18 Wroctaw, s. 197.
19 Elk, s. 85.
20 Zamosé—Lubaczdw, s. 97.
21 11 Wioctawek, s. 19.
22 Drohiczyn, s. 131.
2 Np. Elk, 5. 87.
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Swiadomo§¢ tego wymaga odpowiednich dziatan ze strony duszpasterzy*'. Ta
mysl jest uzupemiana o jeszcze inny aspekt, a mianowicie o wymog ,,jednoli-
tosci formacji katechezy parafialnej i katechezy domu rodzinnego”%.

4. Przekonanie o tym, ze ,,wiara dorostych powinna by¢ stale oswiecana,
wzmacniana i odnawiana” (AAOK 43) i ze ,,w Kosciele upowszechnita sig
mys$l o potrzebie coraz szerzej i glgbiej ujmowanej katechezy dorostych™?.

5. Tradycja katechezy parafialnej, ktéra przywotuje sig¢ w dokumentach
dwoch synodéw: kieleckiego i gdanskiego. Zawsze, w ciagu wiekow, kateche-
za byla realizowana w trzech nurtach: liturgicznym, rodzinnym i szkolnym?”.

,Katecheza parafialna”

Najwigcej wskazan w dokumentach synodalnych dotyczy katechezy sa-
kramentalnej dla dzieci i mtodziezy, czyli katechezy inicjujacej mtodych para-
flan w zycie sakramentalne oraz katechezy przygotowujacej do sakramentu
matzenstwa. Wiele dokumentéw zawiera instrukcje regulujace bardziej szcze-
gotowo przebieg procesu parafialnej katechezy sakramentalnej. Niektore okre-
§laja wiek mogacych przyja¢ sakrament Eucharystii?®, warunki dopuszczenia
oraz czas i sposob przygotowania do petnego udziatu w Eucharystii*®, do sa-
kramentu bierzmowania® oraz do sakramentu matzenstwa.

We wskazaniach na temat katechezy przygotowujacej do pelnego
udzialu w Eucharystii podkresla sig jej $cisty zwiazek z liturgia. To jest, jak
wyzej podano, jeden z najwazniejszych argumentéw za koniecznos$cia kate-
chezy parafialnej inicjujacej w zycie sakramentalne, a jednocze$nie najlepszy
i jedynie skuteczny sposob jej realizacji®’. Katecheza tego okresu powinna
ksztattowa¢ postawy eucharystyczne, ma wprowadza¢ w misterium Chrystusa,
stad konieczna jest celebracja liturgiczna uobecniajaca dzieto zbawcze Chry-
stusa’2. W tym czasie powinno dokona¢ si¢ wprowadzanie dzieci w $wiadome,
czynne i petne uczestnictwo we Mszy $w. Nalezy je pogiebiaé i uaktywniac.
Stad, zazwyczaj w ostatnim roku przygotowania, zaleca sig organizowanie

2 Drohiczyn, s. 34; Elk, s. 87; II Wioctawek, s. 27; Wroctaw, s. 206-207; Pelplin, s. 44;
11 Sandomierz, s. 193; Il Lodz, s. 114; Przemysl, s. 25.

25 11 Wioctawek, s. 27.

26 Np. I Wioctawek, s. 27; Elk, 5. 91; Zamo$¢-Lubaczow, s. 94.

27 111 Kielce, s. 166; I1I Gdansk, s. 252.

28 XLII Plock, s. 175; Pelplin, s. 150.

29 XLII Plock, s. 176. 183; Wroclaw, s. 449-450; Biatystok, s. 294; Przemysl, s. 321; III Gdansk,
s. 269; Pelplin, s. 41.

30 XLII Plock, s. 180; Wroctaw, s. 458-459; III Gdarisk, s. 269. 272; Biatystok, s. 301; Drohi-
czyn, s. 123.

31 XLII Plock, s. 183, Drohiczyn, s. 131.

32 Wroctaw, s. 197-198; Drohiczyn, s. 131
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specjalnej Mszy $w. dla tzw. dzieci pierwszokumunijnych® z propozycja po-
Swigcenia 1 rozdania rézancéw czy ksigzeczek do nabozenstwa®*. W dokumen-
tach synodu wroctawskiego znajdujemy natomiast propozycje ,,liturgii Koscio-
ta domowego na pierwsza spowiedz i Komuni¢ $w. dziecka” zawierajaca:
wieczOr pokutny, wieczér uwielbienia Boga za Jego mitosierdzie, niedziele
wspolnoty z Jezusem i bra¢mi oraz ,biaty tydzien” radosci i dziekczynienia™.
W Instrukcji duszpastersko-katechetycznej do dekretu w sprawie przygotowa-
nia i udzielania dzieciom sakramentow pokuty i Eucharystii synodu biatostoc-
kiego zwrocono uwage na wspdlnotowy wymiar przezywania sakramentow
1 w konsekwencji na koniecznos$¢ prowadzenia formacji na wzoér odnowionego
katechumenatu. Szczegdétowo ukazano etapy przygotowania. Na przykiad
w ramach dalszego przygotowania w klasie pierwszej przewidziano 5 spotkan
liturgicznych: ,,we wrzesniu dobra okazja rozpoczecia inicjacji bedzie poswie-
cenie tornistrow, w listopadzie $wiadome przyjecie znaku krzyza (jak przy
wiaczeniu do katechumenatu), w adwencie — przyjecie Modlitwy Panskie;j,
w Wielkim Poscie — przyjecie Wyznania Wiary i w czerwcu — przyjecie znaku
Stowa Bozego poprzez wreczenie ksigzeczki do nabozenstwa’?¢.

Drugim, bardzo waznym i koniecznym elementem przygotowania dzieci
do sakramentu Eucharystii jest niewatpliwie bardzo $cista wspotpraca z ich
rodzicami oraz calymi rodzinami.*’” W kazdym z dokumentéw synodalnych
pos$wigcono tej kwestii wiele miejsca. Wyrazne jest powszechne przekonanie,
ze rodzice sg gldownymi wychowawcami swoich dzieci w dziedzinie wiary.
Zwraca si¢ tez uwage na to, ze najwazniejszym warunkiem skutecznodci i cig-
gloéci formacji eucharystycznej dzieci jest uczestnictwo rodzicow w zyciu
sakramentalnym.*® Powinni wigc oni bra¢ udzial, wraz z dzie¢mi, w specjalnie
organizowanych Mszach $w.** Na katechetach natomiast spoczywa obowiazek
wspomagania rodzicOw poprzez tresci przekazywane im w konferencjach—kate-
chezach oraz przez informowanie o tematyce katechez dla dzieci. Do§wiadcze-
nie uczy, ze czas przygotowania dziecka do Pierwszej Komunii Swigtej jest dla
niektorych rodzicow okazja powrotu do zycia sakramentalnego. Tym bardziej
potrzebna jest im katecheza. Moze ona dotyczy¢ wprowadzenia w podstawowe
prawdy chrzescijanstwa, moze by¢ poglebieniem ich wiary, ksztaltowaniem

3 XLII Ptock, s. 183, Drohiczyn, s. 131; III L6dz, s. 115; Biatystok, s 294; 11l Gdansk, s. 289;
Przemysl, s. 322; Zamo$¢é-Lubaczdw, s. 99.

34 XLII Plock, s. 176-177; Drohiczyn, s. 132,

35 Wroctaw, s. 451-453.
S Bialystok, s. 296-300, zwlaszcza 297.
7 Pelplin, 5. 50; Drohiczyn, s. 34; Zamoé¢—Lubaczéw, s. 62; Warszawa—Praga, s. 211.
38 11 Wioctawek, s. 23; tez Bialystok, s. 297.
9 XLII Plock, s. 176.184-185; 11 Wioctawek, s. 23; Il £6dz, s. 115; Radom, s. 20, 26; Za-
moéé—Lubaczdéw, s. 99.
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whasciwych i trwatych postaw poboznosci eucharystycznej, a na pewno powin-
na usprawnia¢ umiejetno$¢ religijnego wychowania dzieci.** Wazna jest row-
niez wiedza rodzicéw o tematyce katechez prowadzonych dla dzieci. Jest to
konieczne, by ,,zapewni¢ jednolito$¢ formacji katechezy parafialnej 1 kateche-
zy domu rodzinnego” — uzasadnia synod wioctawski*'.

Tresci dotyczace katechezy przygotowujacej do sakramentu pokuty
i pojednania sa ujete najczesSciej w ramach przygotowania do pelnego udziatu
w Eucharystii. Zwraca si¢ uwage na konieczno$¢ formowania sumienia, uka-
zanie wlasciwego pojecia grzechu oraz jego indywidualnego i spotecznego
wymiaru2. Méwi sig o ksztaltowaniu postawy pokuty i nawrocenia®’, o sposo-
bach powrotu do Boga, o poprawnym udziale w réznych formach sprawowa-
nia tego sakramentu, o nabozenstwach pokutnych*. Wprowadza sig dzieci
w praktyke rachunku sumienia i zwraca uwage na paschalny charakter sakra-
mentu pokuty oraz jego nierozerwalny zwiazek z chrztem i Eucharystia®.
Jednakowoz, trzeba si¢ zgodzi¢ ze stwierdzeniem synodu biatostockiego, iz
,sakrament pokuty wydaje sig¢ by¢ dla dziecka i jego rodzicow wylacznie
srodkiem prowadzacym do Stotu Panskiego. Nie istnieje prawie wcale §wiado-
mo$¢ nawrécenia i pokuty, ktore same w sobie stanowia zrodto zycia Bozego
w cztowieku™®. Stad propozycja formacji do sakramentu pokuty i pojednania
na wzér odnowionego katechumenatu z ,,rzeczywistym sprawowaniem trzy-
krotnego sakramentu pokuty przed Pierwsza Komunia Swieta (w adwencie,
wielkim poécie i na tydzie przed uroczystoscig pierwszokomunijna)”*’. Pew-
ne elementy formacji w rodzinie do sakramentu pokuty i pojednania zamiesz-
czone sa rowniez w dokumentach synodu wroctawskiego. Synod wyraza na-
dzieje, ze to przygotowanie bedzie stanowito ,,pewnego rodzaju katechume-
nat”. Jest tu tez przebieg wieczoru pokutnego w domu rodzinnym w przed-
dzien pierwszej spowiedzi dziecka®.

W przygotowaniu do sakramentu bierzmowania wigkszy nacisk kiadzie
sie na formacje ,,wspélnotowo-parafialng” czy ,liturgiczng 1 eklezjalng”®, nie
zapominajac o formacji intelektualnej. Podkresla si¢ zwiazek zachodzacy mig-

40 ] Wioctawek, s. 23; II Sandomierz, s. 193; III Gdansk, s. 252; Drohiczyn, s. 131; Przemysl,
s. 95; Elk, s. 88; Pelplin, 5. 50; Zamo$¢-Lubaczéw, s. 62; Warszawa-Praga, s. 211,

41 11 Wioctawek, s. 23; tez Biatystok, s. 297; Etk, s. 88.

12 Wroctaw, s. 449; 111 Gdansk, s. 304; Zamo§¢—Lubaczow, s. 99; Przemysl, s. 321; Pelplin, s. 51.
3 XLII Ptock, s. 177; Przemysl, s. 321.

44 Wroclaw, s. 449; Zamo$é—Lubaczow, s. 99.

45 111 Gdansk, s. 304; Przemys$l, s. 321.

46 Biatystok, s. 295.

47 Ibidem. s. 296.

18 Wroctaw, s. 451.

49 XLII Plock, s. 180; Drohiczyn, s. 123; Wroctaw, s. 458; Bialystok, s. 301; Pelplin, s. 47
Przemysl, s. 317; Zamos¢-Lubaczow, s. 98.
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dzy chrztem a bierzmowaniem, wdrazanie do podejmowania obowiazku glo-
szenia Chrystusa zyciem, odnalezienie swego miejsca we wspdlnocie i przeje-
cia za nig odpowiedzialno$ci®, pogtebienie 1 wzrost §wiadomosci zjednoczenia
z Chrystusem, poznanie Ducha Swigtego i Jego obecno$ci w Kosciele®'. Nie-
ktore synody bardziej szczegétowo traktujg przygotowanie miodziezy do sa-
kramentu bierzmowania. Na przyktad synod ptocki zaleca w ostatnim roku
uczestnictwo kandydatéw w nabozenstwach Stowa Bgzego®?, synod drohi-
czynski — udzial w nowennie do Ducha Swigtego®, za$ synody: biatostocki
1 przemyski przedstawiaja dokltadny program formacji eklezjalnej i liturgicz-
nej*. Niemalze réwnie mocno, jak podczas przygotowania dzieci do petnego
udziatu w Eucharystii, podkresla si¢ wspotpracg z rodzicami i $wiadkami kan-
dydatoéw do bierzmowania®>, Niektore synody proponuja, by $§wiadkami bierz-
mowania byli rodzice chrzestni kandydata. Ma to stuzy¢ poglebieniu ich odpo-
wiedzialnosci za rozwo6j wiary bierzmowanych’®.

Przygotowanie do sakramentu malzenistwa prowadzone jest na ogot
w trzech etapach: dalszym, blizszym i bezposrednim. Przygotowanie dalsze
odbywa si¢ w rodzinie i w ramach katechezy szkot podstawowych i ponadpod-
stawowych®’, natomiast przygotowanie blizsze (katecheza przedmalzenska)
1 bezposrednie (katecheza przedslubna) — w ramach katechezy parafialnej®.
Katechizacjq przedmatzenska ma by¢ objgta mtodziez pozaszkolna po 17. roku
zycia. Niektore synody nie wypowiadajg si¢ odnosnie do czasu jej trwania,
inne uzywaja okreslenia ,roczna”™’, a jeszcze inne podajg konieczng liczbe
godzin®. Wymagania zwiazane z katecheza przed$lubng sa takze r6znorodne.
Pisze sig o trzech spotkaniach katechetycznych oraz o trzech konferencjach na
temat odpowiedzialnego rodzicielstwa® lub o trzech spotkaniach z duszpaste-
rzem 1 dwoch z nauczycielem planowania rodziny®?. Synod warszawsko-praski

30 Np. synod przemyski zaleca, by kandydatéw zapoznaé z istniejacymi w parafii grupami apo-
stolskimi i formacyjnymi oraz wskaza¢ im mozliwosci wlaczenia si¢ w apostolstwo §wieckich, Prze-
mysl, s. 108,

5! XLII Ptock, s. 180; Wroctaw, s. 458; Biatystok, s. 302; Pelplin, s. 47; Zamo$é—Lubaczéw,
s. 98; Warszawa—Praga, s. 211.

52 XLII Plock, s. 180.

53 Drohiczyn, s. 123.

34 Bialystok, s. 302-306; Przemysl, s. 317.

35 XLII Plock, s. 180; Wroctaw, s. 457; Drohiczyn, s. 123; III Lédz, s. 115; Etk, s. 88;
Il Gdansk, s. 272; Przemysl, s. 95. 108. 320; Zamosc-Lubaczoéw, s. 98.

36 Np. Wroctaw, s. 459; Radom, s. 22,

57 Np. Wioctawek, s. 105; Gdansk, s. 219; Pelplin, s. 55.

38 Wioctawek, s. 105-106; Drohiczyn, s. 142; Pelplin, s. 55-57; Przemysl. s. 331-332; Gdansk,
s. 219; Zamo$¢é-Lubaczdw, s. 100; Warszawa—Praga, s. 93.

5% Np. Wioctawek, s. 105; Pelplin, s. 55.

60 Np. Przemysl, s. 331.

61 Np. Wioctawek, s. 196.
62 Np. Przemysl, s. 332.
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stawia narzeczonym wymaganie udziatu w dziesigciu katechezach przed$lub-
nych, w dniu skupienia i w trzech spotkaniach w poradni zycia rodzinnego®.
Trzeba jednak podkreslié, ze w kazdym z dokumentéw synodalnych jest za-
warte wymaganie dotyczace koniecznoéci istnienia poradni zycia rodzinnego,
w ktorej narzeczeni musza si¢ pojawi¢ w ramach przygotowania do sakramen-
tu matzenstwa. Nie zawsze dokladnie pisze sig na temat tresci przekazywane;j
narzeczonym. Treé¢, ktéra ma by¢ przekazywana narzeczonym jest okreslana
bardzo ogdlnie™, prawdopodobnie z tego powodu, Ze przeciez istnieja pro-
gramy i pomoce duszpasterstwa rodzin. Ponadto w wielu dokumentach sy-
nodalnych pisze si¢ o katechezie mlodych matzenstw w ramach katechezy
dorostych. °

Do katechezy sakramentalnej mozna jeszcze zaliczy¢ przygotowanie do
uroczystoéci odnowienia obietnic chrzcielnych, praktykowane w diecezji ptoc-
kiej. Jest ono czescia procesu inicjacji, w ktérym przez trzy lata trwa przygoto-
wanie do pierwszej spowiedzi i Komunii Swigtej, dwa lata do uroczystego
odnowienia przyrzeczeh chrzcielnych i cztery lata do bierzmowania. Celem
przygotowania jest budzenie $wiadomoéci powotania chrzescijanskiego, wyni-
kajacego z przyjecia chrztu. Dla osiagnigcia tego celu proponuje sig uczniom
klas czwartych cykl nabozenstw podejmujacych poszczegélne aspekty chrztu
(od IX do V)%,

Katecheza dorostych

Katecheza skierowana do ludzi dorostych to drugi obszar zainteresowa-
nia i oddziatywania w ramach katechezy parafialnej. Wskazania zawarte
w dokumentach synodalnych mozna podzieli¢ na dwie grupy. Jedne dotycza
dorostych jako rodzicéw i maja im pomédc w wychowaniu w wierze swoich
dzieci. Inne za$ dotycza ich samych, bo przeciez ,,wszyscy potrzebujg kate-
chizacji”®.

O wspdlpracy z rodzicami dzieci czy mtodziezy przygotowywanej do
przyjecia sakramentéw $wigtych, wspominano juz wyzej. Trzeba jednak jesz-
cze przywotaé stwierdzenie, pojawiajace sig¢ czgsto w dokumentach synodal-
nych, ze skuteczno$¢ katechezy, zaréwno parafialnej, jak i szkolnej jest w du-
zym stopniu uzalezniona od $rodowiska rodzinnego®’. Rodzina chrzescijafiska,
jako Koéciét domowy, jest uprzywilejowanym i pierwszym miejscem wycho-

63 Warszawa-Praga, s. 124.

4 Np. Drohiczyn, s. 142; Wioctawek, s. 106; Pelplin, s. 57

Ibidem, s. 178-179.

6 Por. tytut piatego rozdziatu CT; tez Bialystok, s. 62.

XLII Plock, s. 185; Wroctaw, s. 435; [l Gdafisk, s. 272; Elk, s. 87; Pelplin, s. 44.
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wania w wierze, na rodzicach spoczywa obowiazek wychowania dzieci
w wierze, oni sa pierwszymi i gtéwnymi katechetami®®. Zwraca si¢ jednak
uwagg na to, ze rodziny polskie przezywajq wieloraki kryzys. Stad wynikaja
rozne trudnos$ci wychowawcze i niezbgdna jest tez katechizacja rodzicéw na
wszystkich stopniach rozwoju ich dzieci. Ma ona by¢ realizowana we wspol-
nocie parafialnej poprzez: czynny udzial we wspolnej liturgii rodzicow
1 ich dzieci; organizowanie kilka razy w roku spotkan wychowawczych dla
poszczegolnych grup katechetycznych; wiaczanie rodzicow w proces katechi-
zacji i informacja o tre§ciach przekazywanych dzieciom; dostarczanie odpo-
wiedniej lektury i innych pomocy, np. wideokaset®.

Istotnym celem wspolpracy katechety z rodzicami, oprocz akcentowane-
go wyzej pelnego rozwoju religijnego dziecka, jest réwniez ,,religijna formacja
rodzicow” 1 ,,przygotowanie rodzicow do apostolstwa zewnatrz i wewnatrz-
koscielnego™, tym niemniej w refleksji wszystkich synodéw zawarte sa wska-
zania dotyczace katechizacji dorostych. Odwotujac sie do sformutowania
AAOK 43: ,wiara dorostych ma by¢ stale o$wiecana, wzmacniana i odnawiana,
aby mogta przenikna¢ cata ich dziatalno$¢ doczesng””', formutuje sie cele
1 formy katechezy dla dorostych. Katecheza dorostych winna by¢ zatem sta-
tym elementem zycia wspélnoty parafialnej i ma by¢ skierowana do wszyst-
kich dorostych, nie tylko do tych, ktérzy dostrzegaja potrzebe poglebienia
swojej wiary’,

Cele katechezy dorostych formutuje sig¢ jako: reewangelizacje poprzez
wtorny katechumenat, poglgbienie i rozwinigcie wiedzy religijnej, poglebienie
zycia sakramentalnego, interpretacjg egzystencji ludzkiej w $wietle Ewangelii
1 nauki Ko$ciota oraz formowanie do podjgcia odpowiedzialnosci za Ko$cidt
1 $wiat”™. Sg stawiane ponadto jeszcze rdzne cele szczegdlowe, w zaleznosci od
konkretnych adresatow, ich wieku i sytuacji zyciowej. Na przyktad w katechezie
miodziezy pozaszkolnej™ zwraca si¢ uwage na konieczno$¢ uzupetnienia ewen-
tualnych brakow katechezy szkolnej i pomoc w przezwycigzaniu rozlicznych
1 specyficznych dla tego wieku trudno$ci. Podkre$la si¢ konieczno$¢ uwrazliwia-
nia na warto$ci chrze$cijanskie, a takze ukazywanie motywow ich akceptacji na

68 11 Wioctawek, s. 21; Wroctaw, s. 235; III Gdansk, s. 255-256; II Sandomierz, s. 214; Bik,
s. 87; Radom, s. 51; Biatystok, s. 62; Drohiczyn, s. 34; Warszawa—Praga, s. 103.

6 XLII Plock, s. 185; Wroctaw, s. 208, 435-436; Wioctawek, s. 22; Il Gdansk, s. 272; Drohi-
czyn, s. 35; Elk, s. 87; Il Sandomierz, s. 214,

70 Wroctaw, s. 208.

"' Np. Etk, s. 91.

72 11 Wioclawek, s. 27; Pelplin, s. 44; 111 Gdansk, s. 272; Drohiczyn, s. 32; Elk, s. 92; Przemysl,
s. 95; Warszawa—Praga, s. 104,

73 XLIT Plock, s. 184; Wroctaw, s. 234; III Gdansk, s. 272; Pelplin, s. 44; II Sandomierz, s. 199.

74 Wskazania dotyczace katechezy dla miodziezy pozaszkolnej znajduja sie na ogét w ramach
katechezy dorostych.
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tle obecnego pluralizmu pogladéw i postaw™. Nieco inne cele sg stawiane
katechezie mtodych matzenstw’ czy katechezie 0s6b w podesztym wieku”.

W dokumentach synodalnych zauwaza si¢ wielkg troskg o r6znorodnosé
form katechezy dla dorostych. Wynika to, tak jak i przy stawianiu celow,
z rbznic w formacji intelektualne;j i religijnej, sytuacji zyciowej, wykonywane-
go zawodu czy zainteresowan odbiorcow™. Najczesciej proponowanymi for-
mami sg: systematyczne ksztalcenie teologiczne dorostych™; duszpasterstwo
specjalistyczne w ramach stanéw i zawodow®; dni skupienia 1 rekolekcje zam-
kniete®!; stowarzyszenia, bractwa, zespoly, ruchy®; pielgrzymki®; czytelnie
i biblioteki parafialne®.

Dokumenty synodalne zawieraja takze wskazania dotyczace katechezy
dzieci przedszkolnych a takze dzieci specjalnej troski. Sg one jednak ogo6lniko-
we; W przewazajacej mierze mOwia o potrzebie i konieczno$ci — na ogot bez
uzasadnienia — tego rodzaju katechezy, niz o formach i metodach®.

Przedstawiona powyzej analiza dokumentéw diecezjalnych synodoéw pol-
skich z lat 1990—2002 upowaznia do stwierdzenia, ze obecnie istnicje gigbokie
przekonanie o koniecznoéci realizacji katechezy parafialnej Scisle ztaczonej
z liturgia i zyciem wspolnoty parafialnej. To przekonanie ma mocne, teologicz-
no-antropologiczne podstawy. Bardzo wyraznie wida¢ opcjg na rzecz kateche-
zy dorostych i - zbyt mato dotychczas dostrzegane — zainteresowanie duszpa-
sterskie osobami w podesztym wieku. Widoczna jest troska o réznorodnosc
form i metod, o konieczno$¢ wypracowania nowych, chociaz zauwaza sig przy-
wiazanie do tradycyjnych, juz sprawdzonych. Zauwaza sig takze zastosowanie,
znanej od dawna, zasady odpowiedzialno$ci wszystkich za katechizacjg poprzez
wskazanie tworzenia w parafiach ,Rady Katechetycznej”® czy ,Parafialnego
Zespohu Katechetycznego™® lub prowadzenia ,,Ksiggi Katechetycznej”*®.

75 XLII Plock, s. 184; [I Wioctawek, s. 26; Wroctaw, s. 434; Radom, s. 51; Etk, s. 90; Zamo$¢é—
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GEMEINDEKATECHESE IN DEN DOKUMENTEN
DER POLNISCHEN DIOZESANSYNODEN
IN DEN JAHREN 1990-2002
(ZUSAMMENFASSUNG)

Nach der Riickkehr des Religionsunterrichts in die Schule wurde in vielen Beitriigen auf die
Unzulénglichkeit der schulischen Katechese und auf die Notwendigkeit ihrer Erginzung durch die
Gemeindekatechese hingewiesen. Die Arbeitspapiere der II Polnischen Plenarsynode haben eben-
falls die Errichtung einer parallelen Sakramentenkatechese in der Gemeinde postuliert. Dieses
Problem wurde in allen polnischen Diézesansynoden in dieser Zeit behandelt. Die theologische
und anthropologische Begriindung fiir die Suche nach neuen Formen der Gemeindekatechese und
ihrer Intensivierung wurde anhand der lehramtlichen Dokumente dargestellt. Die meiste Aufmerk-
samkeit wurde der ekklesialen und liturgischen Dimension der Gemeindekatechese, die auf den
Sakramentenempfang vorbereitet, gewidmet. Es wird auch verstirkt die Sorge um die Erwachse-
nenkatechese sichtbar, die mit einem doppelten Argument begriindet wird: Erwachsene bediirfen
der Katechese fiir eine eigene religise Reifung und bessere Gestaltung der Wirklichkeit, aber auch
als Inspiration und Hilfe in der religitsen Erziehung ihrer Kinder.
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Wstep

W ostatnich latach w Europie zauwaza si¢ coraz wigksze zainteresowanie
tworczoscia Fiodora Dostojewskiego. Nikt juz dzisiaj nie podwaza tezy, iz
slusznie uznano pisarza rosyjskiego za proroka XX w., ze wzgledu na to, ze
przewidziat m.in. rewolucje bolszewicka i europejski nihilizm. Od drugie;
potowy ubiegtego stulecia krytycy tworczosci Dostojewskiego zaczeli coraz
zywiej zastanawia¢ si¢ nad mozliwoécia spojrzenia na Dostojewskiego jako
teologa, oczywiscie nie w §cistym tego stowa znaczeniu. Celem takiej refleksji
jest dostrzezenie i pogtgbienie w tworczosci pisarza tematéw, a raczej elemen-
tow teologicznych, zwiaszcza chrystologicznych. W tym kierunku zmierzaja
ostatnie studia, ktore staraja sie odpowiedzie¢ na pytanie: jak nalezy odczytac
wymiar chrystologiczny dziet Dostojewskiego — tworcy, ktory przeciez nie jest
teologiem, lecz pisarzem. Poddajac szczegbtowej analizie powiesci autora nie-
trudno dostrzec, ze sa one naznaczone obecnoécia Chrystusa i pozostaja w ja-
kim$ stosunku do Jego Osoby, ktéra jest kluczem pozwalajacym zrozumie¢
tajemnicg cztowieka.

Legenda Wielki Inkwizytor, zaliczana nie tylko do najwazniejszych kart
w twoérczosci Dostojewskiego, ale majaca swoje miejsce w literaturze $wiato-
wej, jest tekstem podstawowym, wprowadzajacym w wymiar chrystologiczny
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tworczosci tego pisarza. Z jego pamigtnikéw dowiadujemy sie o zamiarze
napisania ksigzki o Chrystusie, zamiarze niespelnionym z powodu nasilajacej
si¢ w ostatnich latach Zycia choroby. Godnym odnotowania jest, iz legenda to
Jedyny tekst, w ktorym Chrystus jest postacia pierwszoplanowa, na ktorej
skupia sig¢ cata uwaga. Wedtug Paula Evdokimova legenda jest ,,synteza
wszystkich idei religijnych” pisarza', nazwana przez teologa rosyjskiego ,,te-
stamentem duchowym” Dostojewskiego?.

1. Kontrowersje wokol hermeneutyki kontekstu legendy

Legenda Wielki Inkwizytor stata si¢ przedmiotem wielu analiz. Niekiedy
uwazana byta za tekst kontrowersyjny z powodu zbytniego wyolbrzymiania
pewnych opinii pisarza, skierowanych przeciwko Kosciotowi katolickiemu.
Prowadzito to do krzywdzacych wnioskéw na temat autora. Zatrzymujac sie
przede wszystkim na tym aspekcie dzieta, niektorzy krytycy wyolbrzymiali
tylko niektore watki legendy, co doprowadzito do dopatrywania sie u Dosto-
jewskiego stanowiska wrogiego Kos$ciotowi. Rodzito to niebezpieczenstwo
znacznego oddalenia si¢ od poszukiwania prawdziwego wymiaru legendy.
Niewatpliwie mozemy w niej znalezé pewne stowa krytyki i niecheci autora
wobec KoSciota, ale nie wyczerpuja one i nie oddajg nawet w niewielkim
stopniu glownego przestania legendy. Trudno zgodzi¢ sie z E. Thurneysenem,
ktory twierdzi, ze krytyka Kosciota ,,przenika wszystkie pisma Dostojewskie-
go, znajdujac swoj punkt kulminacyjny w Wielkim Inkwizytorze i w wizjach
diabta Iwana Karamazowa™. Za takim hermeneutycznym ujeciem Thurneyse-
na opowiedziat si¢ B. Schultze, ktory, zbierajac wszystkie nieprzychylne opi-
nie skierowane przez Dostojewskiego w strong Kosciota rzymskiego, probuje
wiasnie w tym duchu dokona¢ swojej interpretacji‘.

I' P. Evdokimov, Cristo nel pensiero russo, Roma 1972, s. 95.

? Ibidem. Zob. N. Bicrdiajew, La concezione di Dostoevskij, Torino 1945, s. 188. Aby poznaé
osobg i mysl Dostojewskiego, obok dwoch kluczowych pozycji Evdokimova i Bierdiajeva, przywota-
nych wczesniej, warto siggnac¢ po cenne pozycje P. Evdokimova, Gogol i Dostojewski czyli zsiqpienie do
otchiani, Krakow 2002. Z pozostatych autorow w jezyku polskim m.in.: L. Grossman, Dostojewski,
1968; M. Bachtin, Problemy poetyki Dostojewskiego, Warszawa 1970; D. Kutakowska, Dostojewski.
Dialektyka niewiary, Warszawa 1981; B. Bursow, Osobowos¢ Dostojewskiego, Warszawa 1983; St. Cat-
-Mackiewicz, Dostojewski, Warszawa 1997; A. Gide, Dostojewski. Artykuly i wyklady, Krakow 2003,

3 E. Thurneysen, Dostojewski, Roma 1929, s. 64.

4 Zob. B. Schultze, Dostojevskij, w: tenze, Pensatori russi di fronte a Cristo. Saggi sul loro
atteggiamento verso Cristo, la Chiesa e il papato, Firenze 1949, s. 113—141. Schultze stawia sobie
pytanie, ktérego celowosé stara sig wrecz na sitg uzasadnic: Czy jest wiarygodne, aby autor tej legendy
cheial dokonaé identyfikacji hierarchii Kosciota Katolickiego, zwlaszcza Papieza, z istotq tak diabo-
licznq, jakq jest Wielki Inkwizytor (ibidem); por. argumentacj¢ idacego po tej linii G. Sommavilla,
Dostoevskij cristologo e demonologo, w: tenze, Uomo, Diavolo e Dio nella letteratura contemporanea,
Milano 1993, s. 301-330.
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W poszukiwaniu wiasciwego przestania nalezy, jak twierdzi filozof i teo-
log niemiecko-wloski R. Guardini, odczyta¢ legendg w powiazaniu z cato$cig
powiesci Bracia Karamazow®. Guardini jednak, tak jak wielu innych, odcho-
dzi pbzniej od swojej poczatkowej koncepcji, zawezajac lekturg do wizji Iwa-
na’. W takim ujeciu legenda pozostawataby w $cistej relacji do Iwana 1 jego
wywodoéw filozoficznych, dotyczacych Boga i $wiata. To prawda, ze z jednej
strony legenda jest opowiedziana przez Iwana, ktory identyfikuje si¢ z Wiel-
kim Inkwizytorem, sam bedac przy tym zagubiony, jakby weiagnigty w sieé
wiasnych przeciwstawiajacych sig sobie argumentow. Z drugiej strony, to wia-
énie w Iwanie Dostojewski krytykuje zbuntowany ,;umyst euklidesowy”, ktory
domaga sie¢ zbudowania swojego, nowego porzadku w stworzonym przez
Boga $wiecie. Z tego powodu, wydaje mi sig, ze blgdna bylaby kazda proba
hermeneutyki legendy, skupiajaca sig badz na Iwanie, badz tez na wyolbrzy-
mianiu niektorych stanowisk polemicznych autora, dotyczacych Kosciota kato-
lickiego. Taki spor, jak podkresla rosyjski filozof religii S. Frank, nie tylko nie
wyczerpuje ozywionej dyskusji nad postawionym problemem, ale i ,,nie doty-
ka jej najglebszego przestania”.’” Prawdziwego sensu legendy nalezy szukac
w wymiarze duchowym, obejmujacym swym profetycznym spojrzeniem los
cztowieka i catej ludzkosci. Przy takim odczytaniu, powtarzajac za Nikolajem
Bierdiajewem, legenda staje si¢ odkryciem wolnosci chrzescijanskie;®.

2. Ewangeliczne milczenie Chrystusa

Tym, co w legendzie najbardziej przykuwa uwageg i wzbudza zaintereso-
wanie jest milczenie Chrystusa — ta, chcialoby sig powiedzie¢, nadzwyczajna
zdolno$é niewypowiedzenia ani jednego stowa przed Wielkim Inkwizytorem.
Zdumiewajace jest milczenie Chrystusa, ktory powraca na ziemig W XVlI-wiecz-
nej Hiszpanii, w czasach najwigkszego terroru inkwizycyjnego, i w spotkaniu
z Wielkim Inkwizytorem (reprezentujacym Antychrysta) jest catkowicie bez-
bronny. Podobnie jak ksiaze Myszkin w powiesci Idiota, niezdolny do walki,
do przyjecia postawy obronnej wobec zta, tak i Chrystus pozostaje catkowicie
bezbronny w spotkaniu z Inkwizytorem. Na twarzy Chrystusa maluje sig tylko

S 7ob. R. Guardini, /I mondo religioso di Dostoevskij. Studi sulla fede, Brescia 1980, s. 126.

6 Iwan, jak wiemy, nie moze pogodzi¢ sig z cierpieniem niewinnych dzieci. Ten problem rozpa-
truje na drodze czysto racjonalnej, wchodzac w konflikt z tradycyjna teodycea — filozoficzng proba
wythumaczenia istnienia dobrego i wszechmocnego Boga z istnieniem zla w stworzonym przez Niego
swiecie. Konsekwencja stanowiska Iwana bgdzie odrzucenie ,,Bozego $wiata” i bunt przeciw Stworcy.

7 S. Frank, Legenda o Velikom Inkvizitore, Hochland 1 (1933-1934), cyt. za thum. wioskim:
La leggenda del Grande Inquisitore, w: Il dramma della liberta. Saggi su Dostoevskij, pod red.
A. Dell’Asta, Milano 1991, s. 202. ~

8 N. Bierdiajew, La concezione di Dostoevskij, s. 207.
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spojrzenie pelne mitodci, wspdtczucia i przebaczenia, ktore w klimacie tajem-
niczego milczenia staje sig zrodtem nadzwyczajnej mocy wewngtrznej, nie do
zniesienia dla wysuwajacego ciagle zarzuty Wielkiego Inkwizytora. Juz od
wielu lat analiza powyzszej sceny zwiazana jest z ogromnym wysitkiem her-
meneutycznym krytykéw. Pomimo poddania jej starannej i profesjonalnej ana-
lizie, nie zdotali oni znalez¢ definitywnego klucza hermeneutycznego, pozosta-
wiajac zawsze nowe mozliwosci odczytania tekstu. Taka wiasnie tajemnica
pozostaje owiana milczeniem posta¢ Chrystusa, ktéra bez watpienia fascynuje
1 kazdemu, kto podejmuje si¢ odczytania przestania Dostojewskiego podsuwa
coraz to nowe pytania i rozwiazania.

Chrystus, ktory zamyka si¢ w swoim milczeniu, byt nieraz postrzegany
jako posta¢ pozbawiona jakiejkolwiek relacji z Ojcem. Dziwi z pewnoscia
wysunigta przez Guardiniego, ktory przeciez tak dobrze zinterpretowal wiele
figur Dostojewskiego, teza, ze Chrystus milczacy przed Wielkim Inkwizyto-
rem jest ,heretykiem™, Chrystusem ,,istniejacym tylko dla siebie”'®. Dla Do-
stojewskiego scena ta — co nalezy, jak si¢ wydaje, wziaé przede wszystkim pod
uwage — odwotuje sig do sceny ewangelicznej, w ktorej Jezus spotyka sie
z Pitatem. W notatkach do powiesci Bracia Karamazow pisarz wyznaje, ze dla
niego jedyna prawda jest ta, ktora znajduje si¢ przed Pitatem''. ,,Ta Prawda —
pisze Dostojewski — przebacza wszystkim i wszystkich kocha”'?. Niewatpliwie
nie mozna poming¢ tych stéw w poszukiwaniu wiasciwego odczytania przesta-
nia zawartego w tajemniczym milczeniu Chrystusa przed Wielkim Inkwizyto-
rem. Scena ta bardzo dobrze odzwierciedla, jak , maksymalna wiarygodnosé
Boga wyraza si¢ w ekstremalnej stabosci”'®. Milczenie Chrystusa nie jest wiec
czym$ w rodzaju autyzmu'®, Dlatego Inkwizytor oczekuje jakiegokolwiek sto-
wa, jakiekolwiek ono by bylo, cho¢by nawet najbardziej gorzkiego pod swoim
adresem. Sam Iwan, stojacy po stronie Wielkiego Inkwizytora, z wielkim dra-
matyzmem wyznaje, ze ciazyto mu milczenie swojego wigznia's.

Analizujac powiesci Dostojewskiego, nie sposob nie dostrzec, ze w wal-
ce ze ztem milczenie jego bohateréw jest narzgdziem bardziej skutecznym,

9 R. Guardini, Il mondo religioso di Dostoevskij, s. 129.

10 Ibidem, s. 131.

' F. Dostojewski, / fratelli Karamazov. I taccuini per «l fratelli Karamazovy, Firenze 1958,
s. 1153. W Ewangelii wg $w. Mateusza czytamy: Wtedy zapytat go Pilat: , Nie slyszysz jak wiele
zeznajq przeciw Tobie?”. On jednak nie odpowiedzial mu na zZadne pytanie, tak ze namiestnik bardzo
sie dziwil (Mt 27,13-14).

12 F. Dostojewski, Dostoevskij inedito. Quaderni e taccuini 1860—1881, pod red. L. Dal Santo,
Firenze 1981, s. 312.

13 A. Joos, Il Cristo di Dostoevskij nell'esperienza cristiana’ russa, Rassegna di Teologia 29
(1988) nr 6, s. 544, n

14" Zob. D. Jastrzab, Chrystus wobec ateizmu u Fiodora Dostojewskiego, Pastores 7 (2000) nr 2, s. 77.

15" Zob. F. Dostojewski, Bracia Karamazow, t. 1, ttum. A. Wat, Wroctaw 1994, s. 490.
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sugestywnym. Najbardziej duchowy wymiar jednak milczenie osiaga w posta-
wie Chrystusa przed Inkwizytorem i z tego powodu moze by¢ nazwane ,,mil-
czeniem ewangelicznym”. Milczacy Chrystus moze by¢ ,zdefiniowany” na
podstawie milczenia przed Inkwizytorem, gdyz to milczenie ma wymiar glebo-
ko teologiczny'. Powyzsza scena wskazuje, jak w milczeniu Chrystusa zwy-
cieza dobro, a Chrystus nie potrzebuje juz usprawiedliwienia dla swojej obro-
ny. Milczenie staje sie bardziej skuteczne od sity argumentow i oskarzen wy-
sunietych przez Inkwizytora. Misterium nocnego spotkania Wielkiego Inkwi-
zytora ze swoim wigzniem doglebnie wyraza N. Bierdiajew: ,,Chrystus milczy
przez caly czas i pozostaje w ukryciu. Pozytywna idea religijna nie znajduje
swej ekspresji w stowie. [...] To Wielki Inkwizytor stara sig przekonywac
wysuwajac swoje argumenty. Ma do swojej dyspozycji silng logikg, silng
wole, zadna do przeprowadzenia zamierzonego planu. Jednak tagodnos¢ Chry-
stusa, Jego przyjazne milczenie przekonuja z wigksza sifa, pokonujac site
argumentéw Wielkiego Inkwizytora™”. W tym kierunku, jak si¢ wydaje, po-
winno p6jéé odczytanie przestania legendy, gdyz Chrystus, ktory nie interwe-
niuje i sprawia wrazenie nieobecnego, jest ukryty w historii i jest zarazem
sercem tej historii'®.

3. Wielki Inkwizytor jako obraz falszywego Chrystusa

Legenda Wielki Inkwizytor ma wiele cech wspolnych z Krotkim opowia-
daniem o Antychryscie Wladimira Sotowjowa'>. W celu wiasciwego odczyta-
nia figury Wielkiego Inkwizytora, nalezy przyjrze¢ sig figurze ducha 7la 7 tego
opowiadania. Ich poréwnanie oraz obecno$¢ kuszenia Chrystusa u obu auto-
réw jest niezbedna, by zrozumie¢ tre§¢ monologu Inkwizytora. Opowiadanie
Sotowjowa stanowi klucz, pozwalajacy odgadna¢ intencj¢ Dostojewskiego,
ktora jest proba ukazania sfalszowania orgdzia ewangelicznego Chrystusa
przez Inkwizytora.

Figura Antychrysta jest bardzo zywa w tradycji rosyjskiej 1 w wymiarze
eschatologicznym Kos$ciola wschodniego. W Biblii ukazana jest zarowno
w Starym, jak i w Nowym Testamencie. W Starym Testamencie przede
wszystkim w ksigdze Daniela (zob. Dn 7, 23-27; 8,9-12.23-25; 9,26-27,
11,31.36-37); w Nowym Testamencie Antychryst ukazany jest jako ten, ktory

16 por. A. Dell’Asta, Una parola all’estremités del silenzio. Cristo teologico di Dostoevskij,
Communio 55 (1981) nr 3, 5. 71-90.

\7 N. Bierdiajew, La concezione di Dostoevskif, s. 187-188.

18 Zob. X. Tilliette, I filosofi leggono il Vangelo. La tentazione di Cristo, Rassegna di Teologia
37 (1996) nr 1, s. 302.

19 W. Sotowjow, Breve racconto sull'Anticristo, w: L ‘Anticristo, pod red. G. Piovesana i M. Te-
nace, Roma 1995, s. 35-72.
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sprzeciwia si¢ Bogu: czlowiek grzechu, syn zatracenia (2 Tes 2,3). W ksiedze
Apokalipsy przybiera postaé Bestii (zob. Ap 13,1-18), u $w. Jana ukazany jest
jako obecnos¢ ztego ducha w $wiecie (zob. 117 4,3).

Mimo iz Wielki Inkwizytor czuje sig poruszony milczeniem Chrystusa,
jako Antychryst nie moze nie skierowaé swoich oskarzen pod Jego adresem.
Najostrzejszym zarzutem skierowanym wobec Chrystusa jest obdarzenie czto-
wieka darem wolnosci. Btad Chrystusa polegat na wierze w to, ze czltowiek
stworzony na obraz i podobienstwo Boga jest w stanie zy¢ i rozporzadzaé
ofiarowang mu wolnoscia. Chrystus, obdarowujac cztowieka wolnoscia, po-
zbawit go szczgscia i radosci Zycia. Konieczne stalo si¢ wiec stworzenie pew-
nej wiladzy autorytamej, ktéra dla dobra ludzkosci pozbawi cztowieka tego
daru, uwolni go od samodzielnego myslenia i pomoze w zmaganiu sie z cigza-
rem zycia. W takim ujeciu, wedtug Inkwizytora, dostrzega sie, ze Chrystus nie
kocha ludzi, poniewaz wolnosci ducha ludzkiego nie mozna pogodzié ze
szczgsciem ludzi. Zadaniem Inkwizytora jest uwolnienie cztowieka od wszel-
kiej odpowiedzialnosci, poddajac go bezwzglednemu i $lepemu postuszenstwu
temu, kto ma wtadzg w swoich rgkach. W ten sposob przed cztowiekiem
otwiera si¢ droga do nowego zbawienia, uwalniajgca go — pod nadzorem Anty-
chrysta — od wszelkiej problematyki zycia. Antychryst zatem ukazuje siebie
jako tego, ktéry ma $rodek na rozwiazanie kazdego problemu, lepiej niz to
czyni Bog: Bog zbawia kochajac, Antychryst zbawia dajac tatwe szczgscie
1czyniac ,,dobrze”. Odczytane z tej perspektywy uwolnienie czlowieka od
kazdej watpliwosci i udrgki sumienia, zmierzato juz we wiasciwym kierunku
do momentu powtérnego powrotu Chrystusa na ziemig, ktéry przypomniat
cztowiekowi o istocie jego powotania. Z tego wiasnie powodu Chrystus jest
niechcianym intruzem, przeszkadzajacym reformom Inkwizytora, ktére zmie-
rzajg do obdarzenia ludzi pelnym i prawdziwym szczgéciem. Dobitnie wyraza-
ja ten cel stowa: ,,Pigtnascie wiekoOw meczyliSmy sie z ta wolnoscia, ale teraz
to si¢ skonczylo, i skoficzyto sig na zawsze. Nie wierzysz, ze skonczylo sig na
zawsze? [...] Wiedz, ze wlasnie teraz, ludzie sa bardziej niz kiedykolwiek
przeswiadczeni, Ze sg catkowicie wolni, a tym czasem oni sami ofiarowali nam
swoja wolno$¢ i potulnie ztozyli ja nam do stop. Ale my§my tego dokonali.
[...] Ostrzegano ci¢ — zwrécit si¢ do Niego — nie brakowalo Ci ostrzezen
1 wskazan, ale Ty ich nie stuchates, odrzucite$ jedyna droge, ktéra prowadzita
ku uszczeSliwieniu ludzkosci, ale na szczg$cie odchodzac oddales nam swoje
dzieto. [...] Po cdze$ przyszedt nam przeszkadzaé 2,

Wedtug Inkwizytora najwigkszym bledem Chrystusa bylo odrzucenie
trzech pokus szatana, tej najszlachetniejszej propozycji, odpowiadajacej tak

20 F. Dostojewski, Bracia Karamazow, s. 470-471.
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bardzo potrzebom ludzkiej natury. Odrzucajac pierwsza pokusg przemienienia
kamieni w chleb (zob. Mt 4,3), Chrystus nie skorzystal ze swojej mocy Bozej,
,by sta¢ si¢ podmiotem uwarunkowan egzystencji materialnej”?'. Wedtug In-
kwizytora czlowiek w swojej codziennoéci potrzebuje nie tyle Boga, ile chleba
i szczedcia zapewniajacych dobrobyt ziemskiego zycia. Jezeli Bog nie pomoze
cztowiekowi w jego ziemskich planach, to bedzie on zmuszony pochyli¢ sig
przed duchem zta, gdyZz sam nie jest w stanie odpowiedzie¢ na tak ,,nieludzka”
propozycje Chrystusa, wzywajaca do odpowiedzialnosci w wyborze pomigdzy
dobrem a zlem. Konsekwencja takiej decyzji bedzie budowanie pod nadzorem
inkwizytoréw nowej wiezy Babel2. Nie ulega watpliwosci, ze na pierwszy
plan u Wielkiego Inkwizytora wysuwa sig szczescie. Natomiast powracajacy
na ziemie Chrystus woli wskrzesi¢ dziewczynke, poniewaz przywrocic zycie,
to przywréci¢ wolnosé, podezas gdy dostarczenie cziowiekowi chleba bez mi-
toéci do niego, oznacza podporzadkowanie i uzaleznienie drugiego od siebie.
Warto zwroci¢ uwage na jeszcze jeden motyw. W poszukiwaniu szczescia dla
czlowieka, Antychryst przedstawia Boga jako nieprzystgpnego, by potem moc
staé sie administratorem tego, co nalezy do Boga. Podstepna perwersjg ztego
ducha doskonale oddaje w swym opowiadaniu Sotowjow: ,,Chrystus przyszed!
przede mna, ja przyszediem po nim, lecz to, co nastepuje potem w porzadku
chronologicznym jest zasadniczo pierwsze z natury. Ja przychodzg jako ostat-
ni, na koficu czaséw, a to dlatego, ze jestem doskonatym i ostatnim zbawicie-
lem. Tamten Chrystus byt moim prekursorem. Jego przestanie byto antycypa-
cja mojego przyjscia”>.

Opierajac sie drugiej pokusie, czyli pokusie rzucenia sig w dot ze skaty
(zob. Mt 4,5-6), Chrystus zrezygnowat z uzycia ,swej mocy do uczynienia
z niej érodka autoafirmacji wiasnej osoby i tym samym upadnigcia w grzech
intelektualny”.2* Chrystus zatem wyklucza mozliwo$¢ cudu, ktory dla Wielkie-
go Inkwizytora jest jedynym $rodkiem rzucenia cztowieka na kolana, tego
cztowieka, ktory tak naprawde bardziej szuka cudu niz Boga. Bowiem Bog,

21 W. Solowjow, I fondamenti spirituali della vita, Roma 1998, s. 93.

22 [nkwizytor jasno wyraza swoje idee: ,,Odparles, ze nie samym chlebem zyje cziowiek, ale czy
wiesz, ze w imig tego chleba powstanie przeciw Tobie duch ziemi i bedzie z Toba walczyt, i pokona Cig,
i wszyscy za nim pojda, wolajac: »Kto jest podobny zwierzowi temu, on dal nam ogien z niebios!«. Czy
wiesz, ze wieki mina i ludzko$¢ oznajmi przez usta swej madrosci i nauki, Ze niec ma zbrodni, a wigc
i nie ma grzechow, ze sa tylko glodni? »Daj nam jes¢, a potem bedziesz mogt sie od nas domaga¢ cnoty!«.
Oto co napisza na sztandarze, ktéry poniosa przeciw Tobie, w ktorego imig zburza Twoja $wiatynie. Na
miejscu Twojej §wiatyni wzniosa nowy przybytek, wzniosa znowu straszng wieze Babel, i chociaz
réwnicz nie dokoricza, jak poprzedniej, ale mogle$ tej nowej wiezy uniknac¢ i o tysigc lat skréci¢
cierpienia ludzkie, albowiem oni przyjda przeciez do nas, nameczywszy si¢ przez tysigc lat ze swoja
wieza! A wowczas dobudujemy do korica ich wiczg, bo dobuduje ten, kto da jes¢, my za$ tylko damy im
jes¢ w imig Twoje, i sktamiemy, ze w imig Twoje” (F. Dostojewski, Bracia Karamazow, s. 473-474).

23 W. Solowjow, Breve racconto sull'Anticristo, s. 42—43.

24 W Solowjow, I fondamenti spirituali della vita, s. 93.
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ktory sprzeciwia si¢ cudom jako prébie objawienia swej mocy dla zaspokoje-
nia potrzeb zyciowych ludzi, nie moze oczekiwaé mitoéci od swych stworzen.
W imig tej logiki, odwolujac si¢ wytacznie do szczeécia i dobrobytu ludzi, a w za-
mian za to, pozbawiajac cztowieka daru wolnosci, duch zla chce przeprowa-
dzi¢ swdj program®. Jednak prawdziwy cud to nie ten, ktdry narzuca sie sitg
wlasnego autorytetu, lecz ten, ktéry wyraza si¢ w tagodno$ci, w mitosci,
w bezinteresownym obdarowywaniu drugiej osoby, oddaniu si¢ catkowicie
woli Ojca. Bog, ktory jest Stworzycielem, jest réwnoczeénie Dawca i Darem,
podczas gdy Antychryst jest symbolem tego, ktéry uzywa daréw, nie majac nic
do zaoferowania poza sila negacji, bedac jedynie teoretykiem $wiadomego
oszustwa w imig dobra cztowieka, oszustwa ukrytego pod plaszczem pozoréw
w celu szukania wylacznie wlasnych korzyéci. W tym znaczeniu dzieto Inkwi-
zytora kontrastuje z dzietem Chrystusa, ktory nie chciat sta¢ sig¢ tyranem wol-
nosci, ale obdarowat nia cztowieka, pozostawiajac w sumieniu mozliwosé
wyboru miedzy dobrem a ztem.

Chrzescijanstwo w ujgciu Dostojewskiego nie moze opieraé si¢ na sthu-
mieniu wolno$ci ducha ludzkiego. Przez wzglad na to, Chrystus odrzuca takze
trzecig pokusg, wiazaca sig¢ z oddaniem poktonu duchowi zta (zob. Mt 4,9).
Chrystus nie chciat sta¢ si¢ despota, ktory sita zniewala cztowieka, odbierajac
mu mozliwo$¢ rozpoznawania i spetniania wolnych czynoéw. Jednym stowem
odrzucit ,uzycie witasnej mocy Bozej jako sity dla zniewolenia przez siebie
Swiata”?¢. Natomiast w opinii Inkwizytora wolno$¢ jest ,,niesprawiedliwo$cia”
Wymuszona na sumieniu, poniewaz cztowiek zawsze szukat pewnosci i spoko-
Jju ziemskiego szcze$cia, a Chrystus nie tylko przynidst niepewno$é i utrapie-
nie, ale wymogt na czlowieku odpowiedzialno§é za wiasne decyzje i czyny.
W ten sposob Antychryst obarcza Chrystusa wina za przyniesienie miecza na
ziemig, podczas gdy on — Antychryst — przychodzi jako zwiastun pokoju.
Chrystusa uwaza za ,,reformatora ludzkosci”, siebie natomiast za ,,dobroczyn-
c¢ ludzkosci”. Nalezy podkresli¢, ze w swoim przebieglym programie Inkwi-
zytor objawia siebie jako wielkiego humaniste, gloszacego religie chleba ziem-
skiego, harmoni¢ uniwersalng bez blogostawienistwa Boga; harmonie gloszaca
jedno$¢ migdzy ludzmi, zdobyta jednak mieczem za pomoca wiadzy despo-
tycznej.

W programie Antychrysta najwigksza trudnoé¢ nie lezy w odrdznieniu
dobra od zta, lecz w odréznieniu w dobru tego, co zbawia od tego, co nie
_mizytor wyznaje: ,,Beda nas podziwiac i czci¢ jako bogdw za to, ze stanawszy na ich czele,
zgodzilismy sig¢ znosi¢ za nich wolno$¢, ktorej si¢ zlgkli, i panowaé nad nimi, tak niezno$na w koficu
stanie si¢ dla nich wolno§¢! My jednak powiemy, ze jestesmy postuszni Tobie i panujemy w imie Twoje.
Oszukamy ich ponownie, albowiem juz nie dopuscimy ich do Ciebie” (F. Dostojewski, Bracia Karama-

zow, s. 475).
26 \W. Sotowjow, I fondamenti spirituali della vita, s. 93.
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prowadzi do zbawienia?. Antychryst nie przedstawia sig ludzkosci jako ,,wilk
drapiezny”, lecz wystgpuje w przebraniu glosiciela szlachetnych ideatow ziem-
skich. Dlatego tez figury Antychrysta nie nalezy odczytywa¢ jako anty-Chry-
stusa, lecz jako fatszywego Chrystusa®. Jego dziatanie ogranicza si¢ zawsze
do jednego: stworzenia form socjalnych zycia, opierajacych sig na catkowitym
podporzadkowaniu, zniewoleniu cztowieka dla swoich ,szlachetnych ide-
atow”. Dlatego, jak twierdzi Sergiej Buthakow, Inkwizytor wydaje sig¢ czym$
wiecej niz wolnym myslicielem iluminizmu. Jest on raczej mistykiem duszy
ludzkiej, ktory jednak nie wierzy w Boga, stawiajac siebie na Jego miejscu®.

4. Pocalunek zlozony Inkwizytorowi jedynym stowem Chrystusa

Jedyna odpowiedzia Chrystusa na sitg argumentéw Inkwizytora jest nie-
spodziewane zblizenie sie do niego i ztozenie pocatunku jako gestu przebacze-
nia. W tym pocatunku mozna si¢ dopatrywac przeciwienstwa do falszywego
pocatunku Judasza. Dla Dostojewskiego pocatunek Chrystusa jest gestem
wspolczucia skierowanym do czlowieka, nawet gdy jest on wielkim grzeszni-
kiem. Manifestacja nieskonczonej milosci staje sig znakiem zwycigstwa Chry-
stusa nad wszystkimi sitami zta uosobionymi w inkwizytorach wszystkich cza-
sow. Przestanie Dostojewskiego streszcza si¢ w milczeniu Chrystusa, ktorego
jedynym wyrazem jest pocalunek. To wlasnie ten pocalunek jest stowem Chry-
stusa®. Ten sam pocatunek Aliosza daje Iwanowi, gdy ten konczy swoje opo-
wiadanie. Dla Iwana jest on gestem bez znaczenia, chyba jedynie znakiem
Boga slabego, pozbawionego wspolczucia dla cztowieka, Boga, ktory nie chce
rozwigzaé tzw. ziemskich probleméw w historii ludzkosci. Dla Alioszy pocatu-
nek jest demonstracja wyzszoéci zachowania Chrystusa nad oskarzeniami
Wielkiego Inkwizytora. Jest zwycigstwem dobra nad zlem, pojednania z Bo-
giem, zdolno§cia przebaczenia i mitosci blizniego.

Z powyzszych rozwazan wynika, ze w legendzie Dostojewski odstania
nie tyle bezsilno$¢ Chrystusa, co niezdolno$¢ Antychrysta oraz absolutna nie-
mozliwoéé sfalszowania orgdzia Chrystusa, nawotujacego cztowieka do pojed-

27 Zob. Tenace, L’Anticristo: il racconto del falso bene, w: L’Anticristo, s. 79.

28 por. H. Paprocki, Wolno$é i zto, Wigz 497 (2000) ur 3, s. 35.

29 70b. S. Buthakow, I/ prezzo del progresso, Causale Monferrato 1984, 5.168; 1. Cieslik, Wszyst-
kiemu winien starzec Zosia? Wigz 497 (2000) nr 3, s. 53.

30 7ob. D. Barsotti, Dostoevskij. La passione per Cristo, Padova 1996, s. 233. W pocatunku
Chrystusa, wedtug Barsottiego, ,,dokonuje sig realizacja historii, jej wypemienie jest zwycigstwem milosci;
to miloéé zwycigza kazdy zarzut, kazdy bunt w wymiarze uniwersalnego przebaczenia i zbawienia” (ibi-
dem, s. 234). H. Paprocki przyznaje, ze Wielki Inkwizytor ,,niec moze znie$¢ jednego — pocalunku Chrystu-
sa — pocatunku, ktéry go pali i uwiadamia zdradg, bgdaca pulapka dla samego Inkwizytora Inkwizytor
sam staje sig ofiara swego oszustwa, gdy uznat sig za dobroczynce ludzkosci). Nie wie, ze rzeczywistosci
empirycznej ksztattowa sig nie da — czyZz mozna ksztaltowac zycie?” (H. Paprocki, Wolnosc i zlo, s. 36).
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nania z Bogiem nie sita, lecz mitoscia. W starciu z dlugotrwatym, rozbrajaja-
cym, pelnym mito$ci, takze do niego, milczeniem Chrystusa, Wielkiego Inkwi-
zytora sta¢ tylko na wymowienie stéw: ,,IdZ i nie przychodz wigce;j... nigdy nie
przychodz... nigdy wigcej™'. Komentujac t¢ sceng, Paul Evdokimov pisze: ,,Co
mozna powiedzie¢ ateidcie, ktory zada proby. Tylko to: kiedy cztowiek powréci
do samego siebie i odnajdzie prawdziwe milczenie, przezyje do$wiadczenie
oczekiwania, ktére pochodzi od Ojca, ktory jest obecny w ukryciu (Mt 6, 6)"2,

Jedynie Wielki Inkwizytor, rzecznik Antychrysta, wypowiada stowa, kto-
re sa pigtnowane przez Dostojewskiego. Legenda doskonale oddaje jak stowo
1 milczenie wzajemnie si¢ zbiegaja: z milczenia rodzi si¢ stowo i rownoczesnie
to stowo przeksztalca si¢ w bardziej elokwentny gest, ktérego nawet wiele
stow nie zdotatoby wyrazi¢. Ponad wielo$cig stéw Antychrysta znajduje sie
milczenie Chrystusa. Blgedna zatem bylaby hermeneutyka postawy Chrystusa
jako brak zdolno$ci wypowiedzenia sig, objawu spotykanego niekiedy na tle
chorobliwym, czyli mutyzmu, gdyz wiasnie ,,milczenie teologiczne” odstania
prawdg misterium Chrystusa. Mozemy tu mowi¢ o milczeniu ewangelicznym,
poniewaz do$wiadczenie zla popetnionego przez ludzkos$¢ nie moze nic dopo-
wiedzie¢ do ewangelicznego oredzia Chrystusa®. Raz jeszcze na koficu legen-
dy Dostojewski identyfikuje sig¢ z Aliosza, kiedy ten wykrzykuje przed Iwa-
nem: ,,Twdj poemat jest pochwalg Jezusa, a nie bluznierstwem, jakze$ tego
pragnal™*. Trzeba przyzna¢ Bierdiajewowi zashuge wychwycenia w milczeniu
Chrystusa pozytywnej idei religijnej Dostojewskiego.

Zakonczenie

Krolestwo, w ktore wierzy Wielki Inkwizytor prowadzi nieuchronnie do
socjalizmu ateistycznego i materializmu, przyjmujacych owe trzy pokusy sza-
tana na pustyni. Odczytana w ten sposob legenda odstania fakt, ze Dostojew-
ski nie krytykuje Kosciola, ale wszystkie teorie socjalistyczne i filantropijne,
majace za cel oszukanie czlowieka i prowadzenie go do zbawienia nie na
drodze Boga — Czlowieka, lecz na drodze cztowieka — boga.

Warto zwr6ci¢ uwagg na to, iz Wielki Inkwizytor, odrzucajac wiarg
w Boga, odrzuca takze wiarg i zaufanie cztowiekowi. Bez mitosci nie istnieje

31 F. Dostojewski, Bracia Karamazow, s. 490.

32 P. Evdokimov, L ‘amore folle di Dio, Roma 1983, s. 40; zob. T. Spidlik, Mys! rosyjska. Inna
wizja cztowieka, Warszawa 2000, s. 34. Spidlik zauwaza: ,wobec takich motywacji — Inkwizytora —
Chrystus milczy; On bowiem jest wolno$cig absolutng, bez granic” (ibidem).

33 Zob. P. Evodokimov, Dostoevskij e il problema del male, Roma 1995, s. 119,

3 F. Dostojewski, Bracia Karamazow, s. 486. Aliosza w rozmowie z Iwanem dodaje: ,,Twoj
cierpiacy Inkwizytor jest wylacznie tworem fantazji” (ibidem, s. 487). Na koniec dodaje: ,, Twoj Inkwi-
zytor nie wierzy w Boga, oto cala jego tajemnical” (ibidem, s. 488).
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prawdziwa wolno§¢, a mito§¢ nie jest mozliwa bez wolnosci. Dostojewski
ukazuje Inkwizytora jako mgczennika mito$ci blizniego bez wolnosci, mitosci
pozornej, nierespektujacej wolnosci drugiego. W tym miejscu chcialoby sig
zacytowac stowa Ojca Swigtego Jana Pawla II: ,,Cztowieka bowiem nie mozna
zrozumie¢ bez Chrystusa. A raczej, czlowiek nie moze siebie sam do konca
zrozumie¢ bez Chrystusa”. Antychryst zdaje sobie z tego doskonale sprawg,
dlatego w swoich planach pragnie pozby¢ si¢ Chrystusa. Bez Chrystusa czto-
wiek pozostaje zdany na samego siebie, pozbawiony milosci autentycznej,
objawionej jako dar Boga w swoim Synu. Dostojewski ujawnia tu swoje zdol-
nosci profetyczne, nakre$lajac istotny problem Zycia chrzeScijafiskiego: za-
wsze, gdy czlowiek traci z horyzontu swojej wiary Chrystusa, w jego zyciu
pojawia sig¢ okazja do spotkania z bozkiem, zainteresowanym zagluszeniem
wolnoéci, bedacej oznaka synostwa Bozego. Dla Dostojewskiego wolnosé
osoby ludzkiej jest podstawa pelnej realizacji jego powotania, odpowiedzia na
wezwanie skierowane przez Boga.

Poprzez milczenie Chrystusa kazdy zarzut Wielkiego Inkwizytora staje
sie afirmacja przestania Zbawiciela przeciwko inkwizytorom 1 fatszywym pro-
rokom wszystkich czasow, ktdrzy, pomimo wielu préb sfatszowania Jego na-
uczania, nie sa w stanie zaghiszy¢ w cztowieku pragnienia Boga i pozbawi¢ go
daru wolnoséci. Milczenie ewangeliczne Chrystusa ukazuje, Ze zbyteczne jest
thumaczenie sie Stowa Wcielonego przed falszywym Chrystusem, gdyz tylko
Syn Bozy moze objawi¢ tajemnicg wolnosci czlowicka.

CHRISTUS BEI FIODOR DOSTOJEWSKI
AUF GRUND DER LEGENDE GROSSINQUISTOR
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Legende ,,GroBinquisitor” ist der einzige Text von Fiodor Dostojewski, in dem Christus
die Hauptgestalt ist, auf der die ganze Aufmerksamkeit fokussiert wird. Was den Leser dieser
Legende am meisten fesselt, ist das Schweigen des Christus. Das Schweigen, diese tiefste geistli-
che Dimension in den Romanen des russischen Schriftstellers, das oft als ,,evangelisches Schwe-
igen” bezeichnet wird, erreicht seinen Hohepunkt in der Gestalt des ginzlich wehrlosen Christus
wihrend seiner Begegnung mit dem Inquisitor. Christus kann durch dieses Schweigen vor dem
Inguisitor gewissermaBen definiert werden. Das Schweigen kann hier als eine theologische Grofle
interpretiert werden, denn es verweist auf den Sieg des Guten. Christus braucht sich durch Worte
nicht zu rechtfertigen. Durch das Abschlagen von drei Versuchungen, die mehrmals vom Grofiin-
quisitor, der den Antichristen reprisentiert, wiederholt werden, zeigt Christus, das Freiheit ohne
Liebe genauso unmdglich ist, wie Liebe ohne Freiheit.

35 Slowa wypowiedziane w Warszawie, 2 czerwea 1979 .
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Wstep

W PRL ,,ludzi partyjnych” byto prawie 3 miliony. Dzisiaj do wielu partii
oraz ugrupowan politycznych nalezy okoto 300 tysigcy ludzi. W przewazajacej
wiekszosci sa to katolicy, ktorzy sig jednocza, by ,,czyni¢ dobro spoteczne”.
Troska o ,,dobro wspélne” (bonum commune) to bardzo szlachetne zajecie,
wymaga jednak refleksji. Juz starozytny filozof, Sokrates, moéwil: ,,Zycie nie
poddane refleksji nie jest warte, by je przezywac”. No i nie sposob kochac
tego, czego sig nie zna. Stad celem niniejszego artykuiu jest: 1) wyjasnienie
pojecia terminu ,,partia polityczna”; 2) ukazanie funkcji i zadan partii oraz
3) przedstawienie stosunku Kosciota do ugrupowan politycznych.

1. Pojecie terminu ,,partia”

Stowo ,partia” wywodzi sie z laciny i oznacza cze$¢ wigkszej catosci
[pars — cze$¢; partiri — dzieli¢, oddzielaé, w jezykach europejskich: parti
(franc.); party (ang.); partito (WL.); die Partei (niem.); n'apmus (ros.)]. W je-
zyku polskim synonimami i pojeciami bliskoznacznymi stowa »partia” sa:
stronnictwo, frakcja, ugrupowanie, federacja, sojusz, stowarzyszenie, konfede-
racja, zwiazek, przymierze, organizacja, dziatka.
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W socjologii partie kojarzone sa z polityka' i definiuje si¢ je jako grupy
celowe, o mniej lub bardziej zwartej organizacji wewnetrznej, ktérej zadaniem
Jest zdobycie wladzy i sprawowanie funkcji spotecznych. Wedle F. Tonniesa
partia to grupa typu Gesellschaft (zrzeszenie) w odroznieniu od Gemeinschaft
(wspdlnota), natomiast Ch.H. Cooley zalicza ja do tzw. Sekunddrgruppen (se-
cundery group — grupa wtérna, sformalizowana)?,

Ogolnie zatem mozna powiedziec, iz partie sa to ,,organizacje ludzi o po-
dobnych postawach i interesach, ktdrzy probuja przeja¢ kontrole nad wtadza
polityczng™. ,,Partie sktadaja si¢ zazwyczaj z grup kierowniczych, z szerszych
kregoéw aktywistow, cztonkéw aktywnych, cztonkdéw biernych, a ponadto po-
siadaja zawsze w spoteczenstwie rzesze zwolennikéw glosujacych na nie
w wyborach, lub popierajacych je przy réznych okazjach™.

Wigkszos¢ politologow taczy poczatek partii politycznych w dzisiejszym
znaczeniu z powstaniem tzw. stanu trzeciego, a takze z powstalym w wieku
XIX prawem wyborczym. Chodzilo o przejgcie wiadzy i sprawowanie rzaddw.
Dzisiaj mamy do czynienia z ré6znymi typami partii. Moga one by¢: ideowo-
-polityczne, reformatorskie, konserwatywne, rewolucyjne, reakcyjne, pragma-
tyczne, charyzmatyczno-wodzowskie. Z codziennego zycia znamy partie mark-
sistowskie, komunistyczne, socjalistyczne, chrzeécijanskie 1 inne. W zalezno-
$ci od orientacji polityczno-$wiatopogladowej sa partie centrowe, lewicowe
i prawicowe. W zalezno$ci od zajmowanego miejsca w systemie wladzy sa
one legalne lub nielegalne, a w zaleznosci od stosunku do systemu wiladzy sa
rzadzace, opozycyjne lub koalicyjne’.

Rzady jednej, jedynej, stusznej, prawdziwej, ,,przewodniej partii narodu”
(czytaj PZPR) wielu zna z autopsji. Dzisiaj w Polsce jest wiele partii. Podobno
system wielopartyjny gwarantuje lepsza demokracjg, lepsze zachowanie praw
obywatelskich i uniemozliwia rzady dyktatorskie oraz rezimowe. Niemniej
fakt istnienia w panstwie wielu partii nie przesadza jeszcze o jako$ci demokra-
cji. O systemie parlamentarno-demokratycznym panstwa nie decyduje ilosé
partii i stronnictw, lecz ich jako$¢, program polityczny, gtoszone wartoSci oraz
aktywno$¢ polityczna ich czlonkow. Jeéli partia ma jasno sprecyzowane cele
i zadania, to moze by¢ swego rodzaju animatorem zycia spotecznego®. Trzeba
mie¢ jednak na uwadze przestroge papieza Jana Pawla II: ,,Zadna grupa spo-
teczna, na przyktad partia, nie ma prawa uzurpowac sobie roli jedynego prze-

! Por. Lexikon zur Soziologie, pod red. W Fuchsa, Opladen 1988, 5. 559.

2 Por. H.P. Bahrdt, Schliisselbegriffe der Soziologie, Miinchen 1992, s. 97 n.
3 N. Godman, Wstep do socjologii, Warszawa 1997, s. 363.

4 1. Szczepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1972, s. 372.

5 Por. J. Mazur, Politologia chrzescijariska, Czestochowa 2001, s. 60.

6 Por. J. Majka, Etyka spoleczna i polityczna, Warszawa 1993, s. 182.
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wodnika, niesie to bowiem z soba, podobnie jak w przypadku kazdego totali-
zmu, niszczenie prawdziwej podmiotowosci spoteczenstwa oraz ludzi — oby-
wateli. Czlowiek i nardd stajg si¢ w tego rodzaju systemie «przedmiotemy»,
pomimo wszystkich deklaracji i werbalnych zapewnien™. Aktualng sytuacjg
w Polsce scharakteryzowat arcybiskup lubelski, Jézef Zycinski: ,,Nie ma kli-
matu jedno$ci 1 szacunku dla czlowieka w tych ugrupowaniach politycznych,
ktore wystepuja jako przedstawiciele spoteczenstwa, glosza 1 uzurpuja sobie
monopol na reformy, a rOwnoczesnie niesprawiedliwie pomawiaja niewinnych
ludzi, demonstruja elementarny brak kultury, sami tamia zasady prawa. (...).
Kieruja sie dobrem jedynie swojej partii albo swojej niewielkiej grupy, usitu-
jac za bolesna ceng przejawow nienawi$ci wobec bliznich robi¢ karierg, pod-
nosi¢ wskazniki, osiaga¢ sukcesy. Sukces swojej grupy traktuje si¢ jak dobro

najwyzsze nie zwracajac uwagi na dobro wspolne™.

2. Funkcje i zadania ,,partii”

,Naczelnym zadaniem panstwa jest zagwarantowanie bezpieczenstwa,
tak by cztowiek, ktory pracuje i wytwarza, moégt korzysta¢ z owocodw tej pracy,
a wiec znajdowal bodziec do wykonywania jej skutecznie i uczciwie™. ,,Pan-
stwo jest odpowiedzialne za dobrobyt obywateli”'?. Celem panstwa jest tro-
ska o pokdj, ktory jest najwyzszym dobrodziejstwem i szczg$ciem narodu.
Panstwo ma obywatelom zagwarantowac nie tylko pokdj zewngtrzny (obrona
granic), lecz takze fad, porzadek i pokdj wewngtrzny. Swiety Augustyn ,.ten
tad wewnetrzny poréwnuje do harmonii muzycznej, powstajacej w wyniku
wspotdziatania wielu muzykéw 1 wspotbrzmienia wielu instrumentéw oraz
wielu odpowiednio dobranych tonoéw o rdznej wysokoéci. Utrwalenie takiego
tadu wymaga od panstwa catego szeregu czynnosci opiekunczych i kierowni-
czych™!!,

Otoz partie polityczne winny panstwu ,,pomagac” w urzeczywistnianiu
wyzej wymienionych celow. W wielkicj orkiestrze narodu graja one pierwsze
skrzypce, a ,,wybijajace si¢ osobowosci” ugrupowan politycznych staja sie
dyrygentami spoteczenstwa.

Obowiazki ,,zwyklego obywatela” wobec swojego panstwa mozna spro-
wadzi¢ do: przestrzegania praw i konstytucji, obrony (shuzba wojskowa), pta-
cenia podatkow i glosowania (co w Polsce nie jest obowiazkiem). Uczestni-

7 Jan Pawet I, Encyklika Solicitudo rei socialis, nr 15.

8 Homilia z okazji Dnia Strazaka, cyt. za: http://wiadomosci. wp.pl/wiadomosc (z 16. 05. 2002 r.).
9 KKK 2431,
10 KKK 2372.

11" J. Majka, Katolicka nauka spoleczna, Rzym 1986, s. 92.
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czac w réznych gremiach, cztonkowie partii politycznych pelnig wiele funkeji
i spetniaja powazne zadania na rzecz szerszej spotecznosci.

W $wietle katolickiej nauki spotecznej, partia lub inne stronnictwo poli-
tyczne, ktore zabiega tylko o wiasne interesy (interesy swoich cztonkéw) nie
jest ,,dobra partia”. Dobra partia ma w swoim programie ,.trosk¢ o dobro
wspolne”. Stad pierwszym obowigzkiem partii jest budzenie 1 rozwijanie $wia-
domosci politycznej spoteczenstwa. Chodzi o takg dziatalno$¢ wychowawcza,
zeby spoteczenstwu, a zwlaszcza ludziom miodym, uswiadomié obowiazki
wobec panstwa. Takze o wyrobienie takiej dojrzato$ci politycznej w spote-
czenstwie, by obywatele dokonywali przemys$lanych wyborow.

Jesli partia chce by¢ zywotna (a nie tylko doj$¢ do wiladzy), musi bez
przerwy badaé oraz studiowaé nastroje spoteczne oraz aktualne zagrozenia
i patologie. I tak cztonkowie partii i samorzadowcy musza zna¢ wystgpujace
na ich terenie problemy: bezrobocie, ngdzg, korupcjg i inne patologie spotecz-
ne. Trzeba wiedzie¢, ze ludzie chcg dzisiaj nie tylko panem et circenses (chle-
ba i igrzysk). Ludzie pragna godnie zy¢ i maja do tego prawo.

Do zadan partii nalezy réwniez troska o nalezyte przygotowanie obywate-
li do przejmowania r6l w samorzadach, parlamencie 1 rzadzie. W tym celu
partia moze np. organizowac specjalne szkolenia lub studia, moze fundowac
stypendia dla mtodziezy itd.

Partia winna ulepsza¢ prawodawstwo przez wywieranie nacisku na rza-
dzacych i popieraé inicjatywy prywatne w roznych dziedzinach zycia spotecz-
nego. ,,W ten sposob nawet partia pozaparlamentara moze realizowa¢ w czg-
$ci swdj program polityczny... Jest to jednocze$nie dobry i praktyczny spraw-
dzian jej programu politycznego. Partia moze realizowaé swoje zadania jedy-
nie wéwczas, gdy w panstwie zagwarantowany jest odpowiedni porzadek
prawny. Walka o zaistnienie i trwanie wolno$ci politycznej w panstwie jest
w konsekwencji troskg o stworzenie wlasciwej podstawy dla realizacji wszyst-
kich istotnych zadan partii”'2.

3. Kosciél wobec ugrupowan politycznych

Stanowisko Koéciola wzgledem partii politycznych, ktére sa niezbedne
w systemie demokracji przedstawicielskiej, jest okreSlane przez zasady, ktore
reguluja w ogdlnym zarysie stosunek Kosciota do panstwa. Partie polityczne
sq instytucjami $wieckimi, ktére nie podlegaja kierownictwu KoSciota.
W $wietle wiary i moralnosci katolickiej, wiele punktéw i1 decyzji partii poli-
tycznej moze wydawaé sig ,,obojetnymi”. Tak naprawde jednak obojgtnymi

12 ], Mazur, Politologia chrzescijanska..., s. 63,
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nie sa, bowiem Ko$ciot jest przekonany, ze partie polityczne moga przyczyniac
sie do urzeczywistnienia dobra wspélnego — a to jest elementarne przestanie
katolickiej doktryny spolecznej. Kosciot dopuszcza réznorodnosé opinii, ale
_nikt nie moze sobie roéci¢ wyltacznego prawa do powolywania sig na autory-
tet Ko$ciola stojacy za jego opinia”". Inaczej mowiac, owszem jest chadecja,
sq partie chrze$cijanskie, ale nie ma Zadnej partii ko$cielnej. Kos$cidt zajmuje
sie czlowiekiem, ,kazdym cztowiekiem i calym cztowiekiem”'. 1 chociaz
cztowiek jest uwiktany w doczesno$é, czyli w zagadnienia gospodarczo-spo-
teczno-polityczne, to Kosciotowi nade wszystko zalezy na jego wierze 1 moral-
nosci. ,,Kosciol wydaje sad moralny w kwestiach gospodarczych i spotecz-
nych, gdy «domagaja si¢ tego podstawowe prawa osoby lub zbawienie
dusz»”'S. W porzadku moralnosci jego misja rozni si¢ od misji wadz politycz-
nych: Koéciodt troszczy si¢ o ziemski wymiar dobra wspolnego z racji jego
ukierunkowania na najwyzsze Dobro, nasz ostateczny cel. Stara sig zaszczepic
wlasciwe postawy wobec dobr ziemskich i stosunkow spoteczno-gospodar-
czych”'e.

Nasuwa si¢ pytanie: co w ramach partii politycznej katolikowi wolno,
a czego nie? Oto odpowiedz udzielona przez kardynata J osepha Hoffnera, kto-
ry zwraca uwagg na nastgpujace aspekty:

1. W przypadku, gdy w jakim§ panstwie Zadna partia w swych progra-
mach i w swej polityce nie wystgpuje przeciw wierze 1 moralnoéci katolickiej,
katolik moze swobodnie naleze¢ do wybranej przez siebie partii politycznej.

2. Aby zapobiec blednej opinii, Ze Kodciot i partia sa z soba tozsame,
bytoby pozadane z punktu widzenia Kosciota, aby stanowisko wszystkich par-
tii albo ich wiekszosci bylo takie, iz pozwalatoby katolikom wstepowacl do
nich bez powodowania konfliktéw sumienia. Do$wiadczenie uczy bowiem, ze
jednolita politycznie partia katolikow, nawet jesli podkresla, iz nie jest ona
partia koscielna, jest z latwoscia utozsamiana z Ko$ciolem i z chrzescijan-
stwem.

3. Kiedy partia polityczna zmierza do celow przeciwnych wierze i moral-
noéci chrzeécijanskiej, katolicy nie moga ani do niej nalezec, ani na nia gloso-
waé. Powierzchowny slogan, gloszacy, ze ,religia nie ma nic wspolnego z po-
lityka™ jest fatszywy. Pius XI stusznie odpowiadal, ze istnieje taka polityka,
ktora wdziera sie do ko$cioldw i przewraca oltarze. Partie polityczne zatem,
poprzez ich program i prowadzona przez nie polityke, same okreslaja swoje
zblizenie lub oddalenie od Kosciofa.

3 KDK 43.

4 pawel V11, Encyklika Populorum progressio, nr 14.
KDK 76.

¢ KKK 2420.

v
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4. W spoleczenstwie pluralistycznym moze si¢ zdarzy¢, Ze programy ist-
niejacych partii politycznych w zasadniczych punktach przeciwstawiaja si¢
wierze i moralnosci katolickiej; w takim przypadku niektérzy obywatele kato-
liccy moga uzna¢ za konieczne utworzenie wlasnej partii politycznej lub zato-
zenie innej partii wspélnie z chrzescijanami niekatolikami. Taka partia nie jest
instytucja koScielng ani partia wyznaniowa, ani klerykalna, lecz jest partia poli-
tyczng, odpowiedzialng za dobro catego narodu. Kiedy okre§la si¢ ona jako
chrzescijanska, nie oznacza, ze znajduje si¢ pod opicka Kosciota, lecz ze po
prostu odnajduje si¢ w zasadach chrze$cijanskiej nauki spotecznej. Dzi$§ wielu
sadzi, swiadomie badz nie§wiadomie, ze tylko liberatowie, socjalisci, humani-
Sci czy inni wyznawcy pogladow laickich maja prawo do uprawiania czynnej
polityki, natomiast nie maja go wyznajacy chrzescijanstwo. Nawet jednak, gdy-
by im takie prawo przyzna¢, to nie moga uprawiac polityki zgodnie z zasadami
wiasnej wiary. Kiedy katoliccy obywatele chea czynnie uprawiaé polityke, po-
winni — wedtug tych opinii — wyrzec si¢ wlasnej wiary w dziedzinie polityki
1 dziata¢ w my$l ideatéw liberalistycznych czy socjalistycznych'”.

Kardynat Joseph HofIner ,,broni” katolickich politykow i twierdzi, iz wyzej
wysuwane zarzuty sg obrazliwe dla ludzi wierzacych. W dzisiejszej Polsce wciaz
bardzo skwapliwie dyskredytujace opinie upowszechniajg postkomunisci 1 libe-
ratowie. Autor Chrzescijanskiej nauki spolecznej (sprzed 25 lat) pisze tak: ,,We
wspotczesnym spoteczenistwie pluralistycznym ideologicznie takze chrze$cijanin
ma prawo i obowiazek wspolpracowa¢ w politycznym uksztattowaniu sie pan-
stwa, spoteczenstwa i gospodarki i czyni¢ to w §wietle zasad wlasnej wiary”'®,
Katoliccy politycy winni o tym pamietaé, zwtaszcza w dobie wchodzenia Polski
do struktur spolecznych, gospodarczych i politycznych zjednoczonej Europy.

I jeszcze jedno pytanie: co to znaczy uprawiac polityke po chrzeScijan-
sku? ,,«Uprawianie polityki po chrzescijanisku» nie jest etykietka, ktorej mozna
uzywac i stosowac ja obojgtnie do dowolnego sposobu pojmowania 1 przezy-
wania politycznego zaangazowania. Inspirowanie si¢ Ewangelia w dziatalno$ci
politycznej jest sprawg bardzo powazna i bardzo zobowiazujaca decyzja™".

PowiedzieliSmy juz, iz nie ma partii Kosciofa. Nie ma takze polityki
chrzescijanskiej. Jest Ewangelia, ale ona nie ma recepty na chrze$cijanskie
prowadzenie polityki, ekonomii lub na konstruowanie systemoéw spotecznych.
,Polityka, podobnie jak inne rzeczywisto$ci doczesne, jest «$wiecka», czyli
posiada okreslony cel, tre$¢ i $rodki, ktore nie zaleza od zadnego Objawienia,
lecz przynaleza do porzadku naturalnego. Stad uprawianie polityki po chrze-
Scijansku nie oznacza zmierzania do uczynienia spoteczenstwa bardziej religij-
nym czy tez do lepszego zabezpieczenia interesoéw Kosciota. Takze chrzescija-

'7 Kard. J. Héffner, Chrzescijariska nauka spoteczna, Kolonia 1978, s. 240 n.

1% Tbidem, s. 241.
19 B. Sorge, Wykiady z katolickiej nauki spolecznej, Krakéw 2001, s. 230.
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nin, podobnie jak kazdy inny czlowiek, poprzez dziatalno$¢ polityczna trosz-
czy si¢ wylacznie o realizacjg politycznego dobra wspolnego obywateli, czyli
0 ,,sume warunkéw zycia spotecznego, jakie badz zrzeszeniom, badz poszcze-
gdlnym cztonkom spoteczefistwa pozwalaja osiaga petniej i tatwiej whasna
doskonalo$é”®. Jednak skoro nadprzyrodzone Objawienie (poza tym, ze po-
zwala poznaé tajemnice Boga) ,,objawia w petni cztowieka samemu czlowie-
kowi”?!, uprawianie polityki po chrzescijafisku oznacza ,.czerpanie z tej Swia-
domosci natchnienia i mocy do dzialania na rzecz dobra wspdlnego, ktére
chrzescijanin dzieli ze wszystkimi ludzmi dobrej woli”?.

Zakonczenie

Ludzie zrzeszeni w réznych ugrupowaniach politycznych i partiach maja
wielki wplyw na to, co dzieje si¢ we wspolczesnej Polsce. Jesli cheemy, by nasza
Ojczyzna byta , krajem wolnym, chrzescijanskim, demokratycznym i sprawiedli-
wym”, to w szeregach ugrupowan politycznych, w samorzadach 1 parlamencie nie
moze zabrakna¢ ludzi przyznajacych sig do Kosciola katolickiego. Po pierwsze
dlatego, ze Kosciot glosi ,,zdrowa, przyjazna ludziom i realng” nauke spoteczna,
a po drugie, wigkszo§¢ naszego narodu od tysiaca lat zwiagzala swoje losy z Ko-
Sciotem, ktory ,,zdrowa, przyjazna ludziom i realna” doktryng spoteczna glosi.

DIE POLITISCHEN PARTEIEN
IM LICHT DER KATHOLISCHEN SOZIALDOKTRIN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Nach der katholischen Soziallehre sollen sowohl regierende als auch oppositionelle Parteien
die Ziele und Aufgaben des Staates verwirklichen: innere und duBere Sicherheit, Gerechtigkeit und
Frieden, Geborgenheit und Gemeinwoh! aller Biirger. Die Haltung der Kirche gegeniiber den
Parteien, die in den demokratischen Systemen notwendig sind, wird allgemein im Verhéltnis von
Kirche und Staat reguliert. Die politische Gemeinschaft und die Kirche sind je auf ihrem Gebiet
voneinander unabhéngig und autonom. Es gibt keine ,.kirchliche Partei”, so wie es keine ,,christli-
che Politik” oder ..christliche Wirtschaft” gibt. Es gibt Parteien, die sich ,.christlich” nennen, aber
_niemand hat das Recht, die Autoritét der Kirche ausschlieBlich fiir sich und seine eigene Meinung
in Anspruch zu nehmen” (GS 43). Ein Christ darf deshalb Mitglied jeder Partei werden, deren
Programm nicht gegen die kirchliche Doktrin verstdft. ,,Wenn eine politische Partei Ziele verfolgt,
die der christlichen Glaubens- und Sitteniehre widersprechen, sind den Katholiken Teilnahme und
Wahl untersagt” (Kard. Joseph Hoffner). Nicht die Partei soll ,.christlich” sein, sondem gléubige
Politiker und Staatsménner sollen christliche Grundsitze vertreten und ihre Politik im Einklang mit
dem christlichen Menschenbild gestalten.

20 KDK 26.
21 KDK 22
22 Thidem.
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.DLACZEGO BOG CZLOWIEKIEM?”
ANZELMA Z CANTERBURY

Wprowadzenie

Anzelm z Canterbury (1033-1109), doctor magnificus, uczen Lanfranca
7 Pawii, przeor, kierownik szkoly i opat w Bec, a od 1093 r. arcybiskup Canter-
bury, napisal: Monologion,' Proslogion? De grammatico, De veritate, De liber-
tate arbitrii, De fide Trinitatis et incarnatione verbi, De conceptu virginali et
originali peccato, De processione Spiritus sancti, De concordia praescientiae et
praedestinationis necnon gratiae Dei cum libero arbitrio, De potestate et impo-
tentia, possibilitate et impossibilitate, necessitate et libertate, Homiliae et exhor-
tationes, Liber meditationum et orationum, Tractatus asceticus i Epistolae.

Bezsprzecznie najlepiej sa znane Monologion i Proslogion, zwlaszcza to
drugie dzieto, w ktérym $w. Anzelm przedstawit stawny — niestusznie zreszta
tak nazwany — ,,ontologiczny dowod” istnienia Boga, gdyz ,,[...] nie zamierza
w tym dziele przekonywa¢ o istnieniu Boga, szuka jedynie racji pozwalajacej
zrozumieé Jego istnienie, ktére na zasadzie wiary uprzednio przyjal”. Jak
wiadomo, rozumowanie to podzielito wowczas, i podziat ten trwa do dzis,
uczonych na jego zwolennikdéw i przeciwnikow. Do pierwszych nalezg mysli-
ciele proweniencji platonsko-augustynskiej, podczas gdy przeciwnicy rekrutu-
ja sie ze $rodowisk perypatetyckich®.

Traktat Cur Deus homo obok De fide Trinitatis et incarnatione verbi, De
conceptu virginali et originali peccato oraz De processione Spiritus sancti

I Polski przektad: Anzelm z Canterbury, Monologion, przet. T. Wihodarczyk, wstep i przypisy
I. E. Zielinski, Warszawa 1992.

2 Ibidem.

3 T. Grzesik, Anzelm z Canterbury, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 1, Lublin 2000,
5. 282-283.

4 J. Braun, Wiara szukajqca rozumu, Torun 1974; B. Burlikowski, Anzelma z Aosty proba racjo-
nalizacji wiary, Warszawa 1971; M. Gogacz, Problem istnienia Boga u Anzelma z Canterbury i problem
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nalezy do pism o tematyce trynitarnej i powstawal w latach 1094—1098. Skia-
da sig z dwoch ksiag. W pierwszej ksigdze $w. Anzelm pisze o sprawiedliwo-
Sci. Po wprowadzeniu (I, 1-2) i przedstawieniu zarzutdw ze strony infidelium
(I, 3-10) sw. Anzelm systematycznie i remoto Christo omawia konieczno$é
Wecielenia dla zbawienia ludzi — esse impossibile ullum hominem salvari sine
illo. Drugg ksiegg rozpoczyna od przypomnienia, ze beatitudo jest ostatecz-
nym celem cztowieka, a mozna go osiagnaé tylko poprzez Boga—Czlowicka,
Jezusa Chrystusa i spetnienie tego wszystkiego, czego wymaga wiara w Niego
— omnia quae de Christo credimus ferii®.

W $wietle programu fides quaerens intellectum §w. Anzelm z Canterbury
rozwaza nie tylko problem istnienia Boga, lecz takze podstawowe prawdy
wiary katolickiej. Taka jest przeciez prawda o tajemnicy Wcielenia Stowa
Bozego 1 tajemnicy Odkupienia (usprawiedliwienia). Jesli przeto prawdy te
mozna ujac tak, ,[...] aby absolutnie nic nie bylo w nich dowodzone powaga
Pisma ($wigtego)”,® to trzeba przyznaé, ze $w. Anzelm z Canterbury bardzo
wysoko ocenia mozliwosci poznawcze rozumu ludzkiego. Podobna postawe
zajma w XII w. uczeni dziatajacy w Chartres’ i Abelard®.

Przeklad tu prezentowany obejmuje 9 pierwszych rozdziatéw ksiegi
pierwszej, a dokonano go z wydania PL CLVIII 359-432.

Anzelm z Canterbury
»Dlaczego Bog cztowiekiem?”

WPROWADZENIE

Dzieto wydane dla tych, ktérzy — zanim zostalo zakonczone i [zagadnie-
nie] ostatecznie rozstrzygnigte — pierwsze jego czgsci bez mojej wiedzy sko-

prawdy u Henryka z Gandawy, Lublin 1961; tenze O nowszych badaniach dowodu ontologicznego
Anzelma z Canterbury, Roczniki Filozoficzne 11 (1963) z. 1, s. 103—-111.

3 K. Kienzler, Zur Struktur von Cur Deus homo, w: Cur Deus homo. Atti del Congresso Ansel-
miano Internazionale, Roma 21-23 maggio 1998, s. 598-599.

¢ Anzelm z Canterbury, Monologion, (zob. przypis 1), s. 3; Quod secundum materiam, de qua
editum est, Cud Deus homo nominavi, et in duos libellos distinxi. Quorum prior quidem infidelium
respuentium christianam fidem, quia rationi putant illam repugnare, continet objectiones et fidelium
responsiones. ac tandem remoto Christo (quasi nunquam aliquid fuerit de illo) probat rationibus
necessariis esse impossibile ullum hominem salvari sine illo, Cur Deus homo, Prooemium, PL CLVIII,
361. M. Grabmann,

7 A. Kijewska, Ksiega Pisma i ksiega natury. Hexaemeron Eriugeny i Teodoryka z Chartres,
Lublin 1999, s. 147-201.

8 B. Geyer, Die patristische und scholastische Philosophie, Betlin 1928, s. 213-226.
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piowali, musiatem wydaé szybciej, niz bylo to dla mnie mozliwe. Dlatego
wiele [zagadnien], ktore przemilczatem, wiaczylbym i dodatbym do niego,
jesli tylko w spokoju i w odpowiednim miejscu pozwolono by mi nad nim
pracowaé. Bo w wielkim udreczeniu serca, ktérego skad i dlaczego do$wiad-
czytem wie tylko Bog, poproszony [0 nie] rozpoczatem je w Anglii, a ukon-
czytem w Kampanii [jako] tutacz. Ze wzgledu na tres¢, o ktorej ono traktuje,
nazwalem [je] Cur Deus homo i podzielitem na dwie ksiggi. Pierwsza z nich
zawiera niektore zarzuty niewierzacych, odrzucajacych wiare chrzescijafiska,
gdyz sadza, Ze ona sprzeciwia si¢ rozumowi, oraz odpowiedzi wierzacych; i na
koniec — pominawszy Chrystusa, jakoby nigdy nic nie byto o Nim [powiedzia-
ne] — dowodzi sie [w niej] argumentami koniecznymi, Ze jest niemozliwe, by
bez Chrystusa jaki§ czlowiek mogt by¢ zbawiony. W drugiej natomiast ksig-
dze, podobnie, jakby nic nie bylo wiadomo o Chrystusie, wykazuje si¢ nie
mniej przekonywajaco i zgodnie z prawda, ze natura ludzka zostala stworzona
po to, by kiedy$ caty cztowiek, to jest w ciele i duszy, stat sig uczestnikiem
szcze$liwej niesmiertelno$ci, i ze jest konieczne, by tego dostapit czlowiek,
ktory dla tego celu zostal stworzony, ale nie inaczej, jak tylko przez Bo-
ga—czlowieka, a wszystko, co wierzymy o Chrystusie, koniecznie powinno sig
spelni¢. Domagam sig od wszystkich, ktorzy zechca to dzieto przepisac, by na
poczatku umiescili to krotkie wprowadzenie z [wykazem] rozdziatow catego
dzieta [...].

KSIEGA PIERWSZA
Rozdzial 1
Zagadnienie, ktorego dotyczy cale dzielo

Czesto i bardzo usilnie stowami i listami przez wielu bylem proszony,
abym spisujac powierzyt pamigci dowody pewnej prawdy naszej wiary, ktore
zazwyczaj przedstawiam poszukujacym. Mowia [oni] bowiem, ze sig im podo-
baja i sadza, ze sa wystarczajace. Prosza o to nie dlatego, jakoby na podstawie
dowodow mieli dochodzié do wiary, lecz by dowody tego w co wierza, podo-
baly sig intelektowi i kontemplacji i by w miarg mozliwoéci byli zawsze goto-
wi do przedstawienia kazdemu pragnacemu dowodu tej nadziei, ktéra jest
w nas’. To pytanie zwykli nam stawia¢ zaréwno niewierzacy, uwazajacy chrze-
§cijanska prostote za glupstwo, jak i liczni wierzacy zastanawiajac si¢ w sercu
nad tym, z jakiego powodu, lub nawet z jakiej koniecznosci, Bog stat sig
cztowiekiem i swoja §miercia, jak wierzymy i wyznajemy, przywrocit zycie
§wiatu, skoro to samo mogt uczynié albo za poérednictwem innej osoby, czy to

9 Por. 1 P 3, 15.
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anielskiej czy ludzkiej, albo tylko swoja boska wola. O te prawde pytaja
1 pragna [jej] dowodu nie tylko uczeni, lecz takze liczni ludzie prosci. Ponie-
waz wigc wielu prosi o rozwazanie na jej temat, i chociaz w badaniu wydaje
sig [ona] by¢ bardzo trudng, a w rozwiazaniu jednak dla wszystkich jest mozli-
wa do zrozumienia, a z powodu [jej] uzytecznoéci i pigkna dowodzenie godne
jest umitowania. I chociaz Ojcowie Kosciota powiedzieli juz to, co powinno
wystarczy¢, to jednak postaram sig proszacym ukazac to, co Bog raczy przede
mng otworzy¢. A poniewaz to, co jest poszukiwane za pomoca pytania i odpo-
wiedzi, wielu 1 mniej uzdolnionym umystom lepiej jest dostepne i dlatego
bardziej si¢ podoba, jednego z tych, ktdrzy o to usilnie prosza, i ktdry sposrdd
innych natarczywiej do tego mnie namawia, przyjmeg [jako] dyskutujacego ze
mna, 1 w ten sposéb Boso'® [bgdzie] pytat, a Anzelm odpowiadat.

Rozdziat 11
Jak nalezy rozumiec¢ to, co be¢dzie powiedziane

Boso: Jak shuszny porzadek wymaga, bySmy wczesniej uwierzyli w ta-
jemnice wiary chrze$cijanskiej, zanim przy pomocy rozumu rozpoczniemy nad
nimi rozprawiac¢, tak wydaje mi sig [by¢] niedbalstwem, jesli juz umocniwszy
si¢ w wierze nie staramy si¢ zrozumie¢ tego, w co wierzymy. Dlatego, ponie-
waz sadzg, ze dzieki wczesniejszej tasce Boga tak zachowuje¢ wiare w nasze
odkupienie, ze chociaz nie mogg pojac rozumem nic [z tego], w co wierzg, i nie
ma niczego, co by mnie mogto od niej oderwac, to jednak od ciebie oczekuje,
zeby stato mi sig jasne to, o co — jak wiesz — liczni ze mna prosza: to jest
z jakiej konieczno$ci i [z jakiego] powodu Bog, mimo ze jest wszechmocny,
dla naprawy ludzkiej natury przyjat na siebie jej stabos$¢ i unizenie.

Anzelm: To, o co mnie prosisz, jest ponad moim rozumem, a o tym, co
jest wyzsze'', boje sig rozprawiaé, by przypadkiem kto$ nie sadzit, lub nawet
widzial, Ze ja czyni¢ zado$¢ sobie, i dlatego moglby sadzi¢, ze brakuje mi
prawdy o rzeczy, a nie to, ze umyst moj nie wystarcza do jej ujgeia.

Boso: Nie tylko o to powiniene$ si¢ bac¢, ale takze nie powiniene$ zapo-
mina¢, ze podczas rozmowy czesto sig zdarza, iz Bog otwiera to [przed roz-
mowcami], co wczesniej nie byto im znane i ufaé w taskg Boga, ze jesli to, co$
darmo otrzymat, che¢tnie rozdajesz, zashuzysz na przyjecie czego§ wyzszego,
czego jeszcze nie dotknates [swoim umystem].

Anzelm: Ale jest i co$ innego, z powodu czego widzg, ze nie da sig
w ogole, lub tylko z trudnoécia jasno rozmawia¢ o tym zagadnieniu. Potrzeba

10 Mnich i pozniejszy opat w Bec.
1 Por, Koh 3, 22.
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bowiem do tego wiedzy o mozliwoéci, i koniecznosci, i wolnosci i innych
takich rzeczach, ktore tak sie maja [do siebie], ze zadna z nich nie moze by¢
wyczerpujaco poznana bez pozostatych, i dlatego potrzeba na ich temat weale
nie tatwego, a — jak sadze — pozytecznego traktatu, gdyz niewiedza na ich
temat sprawia trudnym to, co dzigki wiedzy staje sig tatwe.

Boso: Ale krotko mogtby$ powiedzie¢ co§ o tym, co i w jaki sposob
wystarcza do [rozwiazania] tego problemu, to zas, co jeszcze powinno by¢
powiedziane, przeniesiemy na inny czas.

Anzelm: Réwniez i to bardzo mnie powstrzymuje od [spelnienia] twej
prosby, ze prawda ta jest nie tylko cenna, lecz jak dotyczy ,najpigkniejszego
sposrod synéw ludzkich”'?, tak tez z wyraznego powodu jest ponad intelektem
ludzkim. Dlatego tez bojg sie, bym oburzajac si¢ na zlego malarza za to, ze
naszego Pana niewlasciwie przedstawil na obrazie, sam na siebie nie wystawit
wyroku, ze tak wznioste zagadnienie podejmujg si¢ rozwazaé stylem prostym
i godnym pogardy.

Boso: Rowniez ciebie nie powinno to dotyczy¢, bo jak dopuszczasz, by ten,
kto moze, lepicj mowit, tak temu, komu twoj styl si¢ nie podoba, nie zakazujesz,
by lepiej nie pisat. Faktycznie nie przyjmuje wszystkich twoich tlumaczen
i dlatego prosze, by$ uczynit dla mnie to, czego nie uczynisz dla uczonych.

Anzelm: Poniewaz widze nieustepliwosé twoja 1 tych, ktérzy z mitosci
i religijnego studium o to prosza, sprobujg w miare moich mozliwosci (z po-
moca Boga i waszych modlitw, ktdre to czesto, gdy o nie prositem, obiecywa-
liscie mi) to, o co prosicie nie tyle [samemu] ukazac, ile wraz z toba rozwazac,
ale w ten sposob, ze chee, by wszystko to, co mowie, byto przyjete tak, Ze jesli
powiem co$, czego wyzszy autorytet nie potwierdzi, mimo ze to uznam za
rozumowo uzasadnione, nie bedzie przyjete z inng pewnodcia, jak tylko z ta,
ze tymczasowo, dopoki Bog mi lepiej tego w jaki$ sposob nie objawi, tak mi
sie wydaje. To za$, dzieki czemu poniekad bedg mogt twojej prosbie zado§¢-
uczynié, winno by¢ pewne, chociaz madrzejszy ode mnie lepiej moglby to
uczyni¢, a nawet trzeba powiedzie¢ to, co cztowiek o tym moze powiedzie¢
lub wiedzieé, podajac glebsze racje na rzecz tak wielkiej rzeczy.

Boso: Wypada, bym sig postugiwat stowami niewierzacych. Jest bowiem
rzecza stuszna, abyémy, skoro podejmujemy si¢ znalez¢é dowod naszej wiary,
przedtozyli zarzuty tych, ktorzy bez dowodu nie chea do niej przystapi¢. Bo
chociaz oni poszukuja dowodu dlatego, ze nie wierza, my za$ [dlatego] ze
wierzymy, to jest jednym i tym samym to, czego poszukujemy. A jesli w odpo-
wiedzi powiem co$, czemu §wigty autorytet wydaje sig sprzeciwia¢, mozesz to
przede mna ukryé, Zeby to odstoni¢ [w przypadkul, gdy sig nie sprzeciwia.

Anzelm: Méw, co tobie sig wydaje.

12 Ps 45, 3.
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Rozdziat 111
Zarzuty niewierzacych i odpowiedz wierzacych

Boso: Zarzucaja nam niewierzacy wy$miewajacy nasza prostote, ze
wzgledem Boga dopuszczamy sig¢ niesprawiedliwo$ci i postepujemy obelzy-
wie, gdy twierdzimy, Ze On zstapit do wnetrza niewiasty, z niej si¢ narodzit,
mlekiem i ludzkimi pokarmami si¢ karmit i — by wiele innych [rzeczy] prze-
milcze¢, ktdre wydaja sig by¢ dla Boga niestosowne — byt poddany znuzeniu,
gtodowi, pragnieniu, biczowaniom, zostal pomiedzy ztoczyficami ukrzyzowa-
ny i poniost $mier¢.

Anzelm: My nie postepujemy wzgledem Boga niesprawiedliwie czy obe-
lzywie, lecz calym sercem dzigkujac wielbimy i glosimy niewypowiedziang
glebig Jego mitosierdzia, poniewaz On nas cudowniej odnowit i mimo wiedzy
o tak wielkich i naleznych winach, w ktérych bylismy, do tak wielkich i nieza-
stuzonych dobr, jakie utraciliémy, doprowadzit i okazat nam tym wieksza mi-
08¢ 1 ojcowska troske. Jesliby bowiem oni doktadnie rozwazyli, jak wspaniale
w ten sposob zaplanowane zostalo to ludzkie odnowienie, nie wy$miewaliby
naszej prostoty, lecz chwaliliby madrosé¢ i taskawoéé Boga. Trzeba bylo bo-
wiem, by jak przez niepostuszenstwo cztowieka $mieré wkroczyla do ludzkie-
go rodzaju, tak przez ludzkie postuszenstwo zycie zostalo odnowione. A jak
grzech, ktéry byl przyczyna naszego potgpienia, miat poczatek od kobiety, tak
sprawca naszej sprawiedliwosci i zbawienia narodzit si¢ z kobiety, i jak diabet,
ktory przez smak drzewa wmoéwit cztowiekowi nieposhuszenistwo i tak go zwycie-
zyl, tak przez cierpienie drzewa, ktére podjat cztowiek, sam zostat zwycigzony'>.
Sa jeszcze inne liczne zagadnienia, ktoére dokladnie rozwazone ukazuja pigkno
tego niewypowiedzianego, w ten sposob dokonanego naszego odkupienia.

Rozdzial IV
Te odpowiedzi wydaja sig¢ by¢ dla niewierzacych niewystarczajace,
gdyz [maja charakter| jakoby obrazow

Boso: To wszystko trzeba przyjac jako jakie$ pigkne obrazy. Ale je$li nie
ma czegos$ stalego, na czym by sig to opieralo, to niewierzacym to nie wystar-
czy za argument na rzecz wiary w to, ze Bég, o czym méwimy, chciat cierpieé.
Bo jesli kto$§ chce uczyni¢ obraz, wybiera co$ statego, na czym by malowat,
aby trwato to, co maluje. Nikt przeciez nie maluje na wodzie lub w powietrzu.
Na nich bowiem nie przetrwaja zadne ksztalty obrazu. Dlatego skoro — jak
mowisz — przedstawiamy niewierzacym jakoby jakie$ obrazy, poniewaz sadza,

3 Rz5,19.
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7e nie sa to rzeczy przeszle, lecz obraz tego, w co wierzymy, oceniaja nasza
wiare jako malowanie na chmurze. Trzeba wigc najpierw uzasadnic¢ racjonalna
trwato$é prawdy, to jest jej konieczno$¢, ktora uzasadnia prawdg, ktora glosi-
my, ze Bég do tego [stopnia] powinien albo mégt si¢ unizy¢. Potem dla rozbty-
$niecia jakoby samego ciata [blasku] prawdy, te okolicznosci nalezy potrakto-
wa( jako odbicia ciata [blasku] prawdy.

Anzelm: Czyz nie wystarczajaca racja tego, dlaczego Bég to, o czym
moéwimy, powinien byl uczynié, nie jest to, ze [bez tego] rodzaj ludzki — tak
cenne Jego dzielo — z pewnoscia by zginat. Nie godzi sig przeciez, by to, co
Bég dla czlowieka przewidzial, zostalo catkiem unicestwione. Czyz ta jego
propozycja mogta by¢ uskuteczniona inaczej, jak tylko wtedy, gdy rodzaj ludz-
ki zostat ustanowiony przez samego Stworcg?

Rozdzial V
Odkupienie czlowieka nie moglo si¢ dokona¢ dzigki innej,
jak tylko dzigki Boskiej osobie

Boso: Mowi sie, ze jeSliby odkupienie dokonato si¢ dzigki innej, nie
Boskiej osobie (czy to przez anioldw, czy przez czlowieka), umyst ludzki
przyjatby to jako o wiele bardziej [mozliwe] do zaakceptowania. Bog mogt
bowiem stworzy¢ jakiego$ cztowieka bez grzechu, nie z grupy grzesznej, ani
w ogole z jakiego§ cztowieka, lecz tak, jak stworzyt Adama, i — wydaje sig —
przez [tego czlowieka] moglby dokona¢ tego dzieta.

Anzelm: A czy nie wiesz, ze gdyby jaka$ osoba uwolnita cztowieka od
$mierci wiecznej, to czy ten sam cztowiek moglby by¢ stusznie uznany za jego
stuge? Jesliby tak bylo, nigdy by nie zostat odnowiony na miarg tej godnosci,
ktora posiadal zanim zgrzeszyl, poniewaz ten, ktéry byt tylko stuga Boga
i jako réwny aniotom [by}] dobrym we wszystkim, bytby stuga kogo$, kto nie
jest Bogiem i ktérego shugami nie byliby aniotowie.

Rozdzial V1
Jak niewierzacy krytykuja to, Ze mowimy,
iz Bég odkupil nas swoja $miercig i tak okazal swoja milos¢ ku nam
i przyszed}l zwyciezy¢ diabla

Boso: Tym, czemu bardzo sig dziwia jest to, ze to uwolnienie nazywamy
odkupieniem. Bo w jakich — méwia nam [niewierzacy] — sidtach, albo w kto-
rym wiezieniu, albo w czyjej wladzy byliScie, skad Bog nie mogt was uwolni¢
inaczej, jak przez tak liczne trudy i w ostatecznosci swoja krwia? Tym wigc
odpowiadamy: odkupit nas od grzechow i od swego gniewu i od piekla 1 [wy-
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kupit nas] spod wtadzy diabta, a poniewaz my sami nie mogli$my [tego uczy-
ni¢], on sam przyszedt za nas zwycigzy¢ i dal nam krolestwo niebieskie.
A poniewaz to wszystko w ten sposob uczynit, ukazal [nam] jak bardzo nas
umitowal. [Na co] oni odpowiadaja: jesli mowicie, ze Bog, o ktérym moéwicie,
1z rozkazem swej woli wszystko stworzyl, tego nie mogl sprawié rozkazem
[woli], zaprzeczacie samym sobie, poniewaz czynicie Go nie majacym takiej
mocy. Albo jezeli przyznajecie, ze mogt, ale nie chciat [odkupic¢] inaczej jak
tylko w ten sposob, to jak mozecie nazwaé madrym Tego, o ktorym twierdzi-
cie, ze bez zadnej racji chce cierpie¢ taka niestosowno$¢? Bowiem to wszyst-
ko, czego Mu odmawiacie, istnicje w Jego wolnosci. Gniew Boga nie jest
przeciez niczym innym jak wola zemsty. Jesli wige nie chce pomscié¢ grzechow
ludzkich inaczej, jak tylko w sposob, czlowiek jest wolny od grzechéw i od
gniewu Boga i od piekia i od wiadzy diabla, co wszystko cierpiat z powodu
grzechow 1 otrzymuje to, czego nie posiada z powodu grzechow. Bo w czyjej
wladzy jest piekto, albo do kogo nalezy krolestwo niebieskie, je$li nie do tego,
ktory wszystko stworzyl? Czegokolwiek wigc sig boicie albo pragniecie, jest
poddane woli Tego, ktéremu nic nie moze si¢ sprzeciwi¢. Dlatego jeSli nie
chcial inaczej niz moéwicie zbawi¢ cztowieka, skoro mégt to uczyni¢ sama
wola, by powiedzie¢ delikatniej, zauwazcie w jaki sposéb zaprzeczacie Jego
madrosci. Jesli bowiem cztowiek uczynitby z wielkim wysitkiem bez racji to,
co moglby tatwo [uczynié], to przeciez nie bylby przez nikogo uznany za
madrego. Z pewnoScig tego, ze méwicie, iz w ten sposob Bog pokazal, jak nas
umilowat, nie da si¢ w zaden sposéb obronié, jesli sie nie uzasadni, ze zadna
miarg nie mogt On cziowieka zbawi¢ inaczej. Bo jesli nie mogt inaczej, to
wtedy moze bytoby czyms$ koniecznym, by w ten sposéb okazat swoja mitosé.
Ale czy teraz nie jest tak, ze skoro inaczej mogt zbawic cztowieka, to co jest
racja tego, ze dla okazania mitosci swojej uczynit to, co winien byt uczynié
1 podjac? Bo czy nie okazal dobrym aniotom jak bardzo ich mituje, gdy dla
nich takich rzeczy sig nie podejmuje? A w jakim znaczeniu mowicie, iz przy-
szedl przezwycigzy¢ diabta? Czyz wszechmoc Boga nie kroluje wszgdzie?
Wigce w jaki sposdb Bog zapragnat, aby dla zwycigstwa nad diabtem zstapié
z nieba? Wydaje sig, Ze to moga nam niewierzacy zarzucic.

Rozdzial VII
O tym, ze diabel nie miat Zadnego prawa nad czlowiekiem,
i dlaczego wydaje sie, Ze mial i dlaczego Bog
w taki sposéb uwolnil cztowieka

Ale 1 to powinnis$my powiedziec¢, ze Bog, by uwolnié cztowieka ze spra-
wiedliwo$ci powinien wczeéniej dziata¢ przeciw diabtu, niz [dopiero] przez
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potege, ze skoro diabet zabit tego, w ktérym nie bylo zadnej przyczyny $mier-
ci, a ktory byt Bogiem, i przez to stusznie utracit wiladzg, jaka miat nad
grzesznikami, w takim razie Bog zadatby mu niesprawiedliwy gwait, poniewaz
na mocy sprawiedliwoéci posiadal cztowieka, ktérego sam nie przyciagnat do
siebie przemoca, lecz sam czlowick do niego sig przytaczyl i dlatego nie
widze, jakie miat prawo. Bo je$li diabet albo cztowiek nalezatby do niego,
albo do kogoé innego niz Bég, albo jesliby pozostawat pod inng niz boska
wladza, to mozna by shusznie zapytaé, jak to jest, Ze skoro diabetl lub cztowiek
nalezy tylko do Boga, a poza Jego wladza nic nie istnieje, to jakaz przyczyna
winien byt dziala¢ Bog ze swoim, o swoim, w swoim, jesli nie pomsci¢ tylko
swego shuge, ktéry swojemu wspdistudze nakazat porzucié wspblnego Pana
i przejé¢ do siebie, a wydawszy zbiega, zlodzieja z kradzieza swego Pana
przyjat? Jeden i drugi bowiem by} ztodziejem, poniewaz jeden za poduszcze-
niem drugiego siebie samego swojemu Bogu wykradt. Coz bowiem mogto by¢
bardziej niesprawiedliwym, jesliby Bog tego dokonat? Albo jesli sedzia
wszystkich, Bég, cztowieka tak zawtadnigtego, wyrwat z wladzy tak niespra-
wiedliwie go posiadajacego diabta, lub dla pomszczenia go inaczej niz przez
diabta, albo dla przebaczenia mu wyrwat go [z tej wiadzy], to coz to byla za
niesprawiedliwo§¢? Chociaz bowiem cziowiek sprawiedliwie przez diabta byt
dreczony; sam diabet dreczyt go jednak niesprawiedliwie. Cztowiek bowiem
zashuzy? na to, aby byt dreczony, ale nie przez nikogo innego bardziej stusznie,
jak przez tego, komu si¢ zgodzit, aby zgrzeszyc. Diabet za$ nie mial zadnej
wladzy na to, by si¢ méci¢ na [cztowieku]. Zreszta im wiecej czynit niespra-
wiedliwosci, tym bardziej nie czynit tego z umitowania sprawiedliwosci, lecz
naklaniany instynktem zloéci. Bo nie czynit tego z rozkazu Boga, ktéry do-
puszczajac to w niepojmowalnej madro$ci swojej rOwniez ztymi rzeczami
dobrze kieruje. I sadzeg, ze tych, ktorzy sa przekonani, Ze diabel miat jaka$
racje posiadania cztowieka, do czego zostal doprowadzony, poniewaz widza,
ze cztowiek stusznie jest poddany opetaniu diabta, a Boga niestusznie przez to
porzucit, i dlatego sadza, Ze diabet miat ja stusznie. Zdarza si¢ bowiem, ze
jedno i to samo, w zaleznosci od odmiennych sposobdw rozwazania jest stusz-
ne i niestuszne zarazem. 1 z tego powodu to przez niedoktadnie poznajacych
jest osadzane w calo$ci stuszne lub nieshuszne. Zdarza sie bowiem, ze ktos
niewinnego niestusznie przesladuje i stad taki zastuguje na stuszng kare; jesli
jednak prze§ladowany nie pozwala osadzi¢ swego przesladowcey 1 go przesla-
duje, czyni to niesprawiedliwie. To uderzanie wiec ze strony bronigcego sig
jest niesprawiedliwe, poniewaz nie powinien domagac si¢ swojego. Ze strony
za$ przesladowanego sprawiedliwe, poniewaz niesprawiedliwie przesladujac
zastugiwat na sprawiedliwe bycie przesladowanym. Pod réznym wigc wzgle-
dem to samo dziatanie jest shuszne i niesluszne, poniewaz mogloby sig zda-
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rzy¢, ze przez jednego moze by¢ ocenione jako shuszne, a przez drugiego jako
niestuszne. W ten przeto sposéb méwi sig, ze diabet stusznie ciemiezy ludzi,
poniewaz Bog stusznie dopuscil, a czlowiek stusznie cierpi. Ale i to, ze sie
mowi, iz cztowiek shusznie cierpi, mowi sig, ze cierpi stusznie nie na podsta-
wie wlasnej sprawiedliwosci, lecz dlatego, Ze jest karany stusznym wyrokiem
Boga. Tymczasem jeSli sig rozciaga ten zapis dekretu, ktéry — mowi apostot —
byt skierowany przeciwko nam, a przez $mier¢ Chrystusa zostal usuniety'
1 jesli kto§ sadzi, ze przezen oznacza sig to, iz diabel, jakby moca jakiego$
uktadu z czlowiekiem stusznie przed mgka Chrystusa na podstawie grzechu
lub korzysci pierwszego grzechu, do ktérego namoéwit cztowieka, domagat sie
kary za grzech, by w ten sposob wydawalo si¢, ze swoje prawo nad cztowie-
kiem udowadnia, sadze, ze tak nie wolno myS$le¢. Owszem, ten zapis nie
nalezy do diabta, poniewaz mowi sig o zapisie postanowienia, a ono nie nalezy
do diabla, lecz do Boga. Stusznym wigc postanowieniem Boga byt 6w dekret
i jakby zapisem potwierdzony, tak ze cztowiek, ktdry zgodnie ze swojg wola
zgrzeszyl, ani grzechu, ani kary za grzech nie mogt sam zlikwidowaé. Jest
bowiem duchem biakajacym sig, a nie powracajacym's, a ten, kto czyni grzech
jest slugg grzechu's, ani tez ten, kto grzeszy, nie powinien by¢ puszczony jako
bezkarny inaczej, jak tylko dzigki mitosierdziu, ktére przebacza grzesznikowi
1 go uwalnia oraz przyprowadza z powrotem. Dlatego tez powinni§my wierzy¢,
ze przez ten zapis diabet nie posiada zadnego prawa do zawtadnigcia cztowie-
kiem. Wreszcie jak w dobrym aniele nie ma w ogole niesprawiedliwosci, tak
w ztym nie ma zadnej sprawiedliwosci. Nie bylo wigc niczego w diable, co by
nie pozwalato Bogu postuzy¢ si¢ swoja mocq dla uwolnienia czlowieka.

Rozdziat VIII
W jaki sposéb, mimo ze upokorzenia, ktore orzekamy o Chrystusie,
nie naleza do béstwa, jednak wydaje si¢ by¢ czyms$ niestosownym
dla niewierzacych orzekaé o Nim to, co si¢ orzeka o czltowieku;
i stad wydaje si¢ im, Ze ten sam czlowiek nie zmarl dobrowolnie

Anzelm: Dla uzasadnienia tego powinna nam wystarczy¢ wola Boga,
ktory gdy cokolwiek sprawia, chociaz nie wiemy, dlaczego tak chce. Wola
Boga bowiem nigdy nie jest irracjonalna.

Boso: Jest prawda, jesli wiadomo, ze Bog czego$ pragnie i dlatego dziata.
Bog bowiem — liczni twierdza — nie pragnie niczego, jesli to wydaje sie by¢
sprzeczne z rozumem.

14 por,. Kol 2, 14.

5 Por. Ps 72, 39.
16 por. J 8, 34.
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Anzelm: Czy wydaje ci sie by¢ sprzeczne z rozumem to, ze zgadzamy sig,
iz Boég chciat tego, co wierzymy o Jego Wcieleniu?

Boso: By powiedzie¢ krocej: jest czym$ najwyzszym zstapi¢ do takich
niskosci, zeby Wszechmogacy czego$ dokonywat z takim wysitkiem.

Anzelm: Ci, ktérzy tak mowia, nie rozumiejg tego, w co wierzymy. Uzna-
jemy bowiem, ze natura boska bez watpienia jest wolna od wszelkiego cierpie-
nia, ani w zaden sposob nie moze si¢ pozbawi¢ swej godnosci, ani tez w tym,
co chee czynié, doznawaé trudow. Ale Pana Jezusa Chrystusa uznajemy za
Boga prawdziwego i za prawdziwego czlowieka, za jedna osobg w dwoch
naturach i dwie natury w jednej osobie. Dlatego gdy mowimy, ze Bég dozna-
wat ponizenia lub stabos$ci, nie pojmujemy tego w odniesieniu do doskonatosci
niecierpietliwej natury boskiej, lecz wedtug stabosci substancji ludzkiej, ktora
posiadat. I tak wida¢, ze naszej wierze zaden dowéd nie przeszkadza, a boskiej
substancji nie przypisujemy zadnego ponizenia, lecz dowodzimy, ze jest jedna
osoba Boga i cztowieka. A wigc nie stwierdza sig, Ze we Wcieleniu dokonato
sie ponizenie Boga, lecz wierzy sig, ze natura ludzka zostata wyniesiona.

Boso: Niech bedzie tak: nie przypisuje si¢ boskiej naturze nic z tego, co
sie mowi o Chrystusie w aspekcie stabosci cztowieka. Czyz moze by¢ udo-
wodnione za prawdziwe, stuszne lub racjonalne, Ze Bog tego cztowieka, ktore-
go Ojciec nazwat swoim Synem, w ktérym sobie bardzo upodobat'’ i ktérego
uczynit swoim wlasnym Synem, tak. potraktowat lub dopuscit tak potrakto-
wacé? Coz to jest za sprawiedliwo$é, by najbardziej ze wszystkich sprawiedli-
wego czlowieka wyda¢ na $mier¢ za grzesznika? Ktéryz czlowiek, jeSliby
potepit niewinnego, by winnego uwolni¢, nie powinien zostal skazany na
potepienie? Do tego bowiem, co wyzej powiedziano, zagadnienie wydaje sig
by¢ doprowadzone niepoprawnie. Bo je$li nie mogt inaczej zbawi¢ grzeszni-
kow, jak tylko skazujac sprawiedliwego, to gdzie jest Jego wszechmoc? Jesli
za$ mogt lecz nie chcial, to jakze obronimy Jego madro$¢ i sprawiedliwo$c?

Anzelm: Bog Ojciec potraktowal tego cztowieka nie tak, jak ci si¢ wydaje
rozumieé, ani tez niewinnego wydal na $mier¢ za winnego. Nie zmusit Go
przeciez wbrew Jego woli do $mierci, ani tez pozwolit §miercia ukara¢, lecz
On sam dobrowolnie podjat $mieré, aby zbawi¢ cztowieka.

Boso.: Chociaz nie wbrew Jego woli, poniewaz zgodzit si¢ z wolg Ojca,
w jaki$ jednak sposob wydaje sig, ze go przymusit nakazujac. Mowi sig prze-
ciez, ze Chrystus unizyl siebie samego, stawszy si¢ postusznym Ojcu az do
$mierci, a byta to §mieré krzyzowa. Dlatego tez Bog go wywyzszyl'®, i ponie-
waz Ojciec nie oszczedzit wlasnego Syna, lecz wydat Go za nas wszystkich'?.

17 Por. Mt 12, 18.

18 Por., Flp 2, 8.
19 Por. Rz 8, 32.
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A idac na mekeg mowil: Nie przyszedlem czyni¢ wolg swoja, lecz Tego, ktdry
Mnie postat®?®, oraz: To, co mi Ojciec nakazal, czynie?’. Ponownie: Kielich,
ktory Mi dal moj Ojciec, czyz nie miatbym go wypi¢?** A na innym miejscu:
Ojcze, jesli jest to mozliwe, niech odejdzie ode Mnie ten kielich, lecz nie tak
jak Ja, ale jak Ty chcesz?. I jeszcze: Ojcze, jeSli nie jest mozliwe, by ten
kielich oddali¢ ode Mnie, niech si¢ stanie Twoja wola?. W tych wszystkich
wypowiedziach Chrystus jest widziany bardziej jako zmuszony do postuszen-
stwa niz ten, ktory podjat $mier¢ z wtasnej woli.

Rozdzial IX
O tym, Ze dobrowolnie zmarl i stal si¢ postuszny az do Smierci
i dlatego Bog Go wywyzszyk; nie przyszed! pelni¢ swojej woli
i swojemu Synowi nie przebaczyl; nie jak ja, lecz jak Ty chcesz

Anzelm: Jak mi sig wydaje, nie odrézniasz dobrze pomigdzy tym, co
czynit powodowany postuszenstwem, a tym, co sobie samemu uczynit, ponie-
waz zachowatl postuszenstwo, podejmujac dzieto nie zmuszony do postuszen-
stwa.

Boso: Uwazam za rzecz konieczna, by$ to doktadniej wyltozyt.

Anzelm: Dlaczego Zydzi prze$ladowali Go az do $mierci?

Boso: Nie z innego powodu jak tylko dlatego, ze zyjac i gloszac wiernie
zachowywat prawdg i sprawiedliwos¢.

Anzelm: Tak sadze, gdyz Bog tego zada od kazdego stworzenia rozumne-
go i1 to ono powinno spetnia¢ poprzez postuszenstwo Bogu.

Boso: W to nie wolno watpic.

Anzelm: To wigc postuszenstwo cztowiek winien Bogu Ojcu, natura ludz-
ka bostwu 1 tego od Niego zazadat Ojciec.

Boso: To dla nikogo nie stanowi watpliwosci.

Anzelm. Oto masz to, czego dokonal przez wymagane postuszenstwo.

Boso: Jest to prawda i1 juz widzg, ze ten, kto sobie ztoZonego w ofierze,
podzwignal, poniewaz wytrwal w postuszenstwie. Bowiem poddana mu zosta-
ta $mieré, gdyz wytrwal w postuszenstwie 1 ja znidst, ale w jaki sposob nie
zazadat postuszenstwa, tego nie rozumiem.

Anzelm: Jesliby wige czlowiek nigdy nie zgrzeszyl, to czy powinien do-
zna¢ $mierci, albo czy Bog powinien tego od niego wymagac?

20 por, J 6, 38.

21 Por. J 14, 31.
22 Por. J 18, 11.
23 Por. Mt 26, 39.
24 por. Mt 26, 42.
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Boso: Poniewaz wierzymy, ze cztowiek ani by nie umart, ani by tego od
niego niec wymagano, ale od ciebie chcg ustysze¢ uzasadnienie tego.

Anzelm: Nie przeczysz, ze rozumna natura zostata stworzona jako spra-
wiedliwa i po to, aby byta szczgsliwa cieszac si¢ Bogiem.

Boso: Nie.

Anzelm: Nie bedziesz zadna miara sadzit, ze Bogu przystoi, by t¢ nature,
ktora stworzyl jako sprawiedliwa dla szczgécia, doprowadzit bez winy do tego,
by byla biedna, jest bowiem czym§$ biednym prowadzi¢ cztowieka do smierci.

Boso: Tak. Poniewaz je$liby cztowiek nie zgrzeszyl, Bog nie powinien od
niego domagac sig $mierci.

Anzelm: Bog nie zadat wige od Chrystusa, w ktérym nie byto zadnego
grzechu, ale On sam dobrowolnie podjat $mier¢ nie dla postuszenstwa porzu-
cenia zycia, lecz dla postluszefistwa zachowania sprawiedliwosci, w ktorej tak
mocno trwal, iz doszedl do $mierci. Mozna réwniez powiedziec, iz Ojciec
nakazat Mu umrzeé, gdyz to nakazal i stad podpadt pod prawo $mierci. Tak
przeto: jakie przykazanie dat Mu Ojciec, tak tez uczynit?, i kielich, ktory Mu
dat, wypil® i stat si¢ postusznym Ojcu az do $mierci i tak nauczyl sig z tego,
co wycierpiat postuszefistwa, to jest tak daleko, jak powinno by¢ zachowane
poshuszenstwo. Stowo jednak, ktore zostato uzyte — nauczyt sig — moze by¢
zrozumiane dwojako. Albo nauczyt si¢ jest wypowiedziane [w znaczeniu], ze
innych nauczat, albo ze to, co znat dzigki wiedzy, nauczyt przez doswiadcze-
nie. Tak wigc, gdy apostot méwit, ze unizy! siebie samego stawszy sig¢ postusz-
nym az do $mierci i byta to $mieré¢ na krzyzu, i dodat: Dlatego Bog wywyzszy!
Go i nadal Mu imie ponad wszelkie imie?’, temu podobne jest to, co mowit
Dawid?, nie jest powiedziane w tym znaczeniu, jakoby wcale nie mogt dojs¢
do tego wywyzszenia inaczej, jak tylko przez postuszefstwo $mierci. A to
wywyzszenie otrzymat tylko jako nagrodg za postuszenstwo. Zanim bowiem
cierpiat, sam powiedziat, ze wszystko dane mu zostato przez Ojca”, a wszyst-
ko Ojca jest Jego®. Ale poniewaz sam z Ojcem i Duchem Swietym oddat sig
nie inaczej jak przez §mier¢, by tak ukaza¢ $wiatu wzniostos¢ swej potegi,
oczywiscie nie inaczej zostato postanowione, jak przez $mier¢ to uczynic, nie
moéwi sie, ze niestosownie si¢ dokonuje poprzez nia. Jezeli bowiem zamierza-
my co$ uczynié, ale oglaszamy, ze my wczeéniej zamierzamy uczyni¢ co$
innego, dzieki czemu to si¢ dokona, gdy juz stato sig to, co chcemy, by sig

o

5 Por. ] 14, 31.
Por. J 18, 11.
7 Por. Flp 2, 8.
Por. Ps 109, 7.
Por. £k 10,22,
0 Por. J 16, 15.
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stato wczesniej, staje si¢ to, coSmy zamierzyli, mowi si¢ stusznie, ze dokonato
si¢ to dzigki temu, co zostato powiedziane, gdyz zostato dokonane nie inaczej
jak tylko przez to. Bo jesli rzeke, ktora mogg przekroczy¢ okrgtem lub konno,
podejmuj¢ sig¢ przekroczy¢ nie inaczej jak tylko okrgtem, to poniewaz brakuje
okrgtu, dlatego prébujg innych sposobow. Gdy jednak wnet bedzie okret, jesli
przekraczam, stusznie sig¢ powie, ze przeptynatem rzeke, poniewaz okrgt byt
przygotowany. I méwimy tak nie tylko wtedy, gdy przez co$, co chcemy wcze-
$niej dokonaé, lecz takze wtedy, gdy nie dzigki temu, lecz pdzniej postanowili-
$my co$ innego uczynic. Jesli bowiem kto$§ powstrzymuje si¢ od spozywania
pokarmow dlatego, ze jeszcze tego dnia nie odprawil Mszy §w., uczyniwszy to,
co wczedniej cheiat uczynié, mowi si¢ mu calkiem shusznie: Juz spozywaj
pokarm, dlatego, ze uczynites to, z powodu czego nie mogtes go dotad spozy-
wac. O wiele mniej stosuje si¢ taki sposob mowienia, gdy si¢ mowi, ze Chry-
stus zostal wywyzszony dlatego, ze podjat §mier¢, przez ktoérg i po ktérej to
wywyzszenie zostato dla Niego postanowione. Mozna to i w ten sposob zrozu-
mie¢, w ktory sam Pan objawit madros¢ i taske u Boga: nie dlatego, ze tak
byto, lecz dlatego, ze sam tak si¢ zachowal, by tak bylo. Bo tak po $mierci
zostal wywyzszony, jakoby z jej powodu to si¢ stato. Co za§ sam mowi, ze nie
pelni swej woli, lecz Tego, ktory Go postal', jest takie, jakie jest drugie
powiedzenie, ze moja nauka nie jest moja*?, bo to, czego kto$ nie posiada od
siebie, lecz od Boga, to winien to nazwaé nie tyle swoim, co boskim. Zaden
bowiem cztowiek nie posiada z siebie prawdy, ktorej naucza lub prawej wol-
noéci, lecz od Boga. Nie przyszedt wigc Chrystus czyni¢ woli swojej, lecz
wole Ojca, gdyz prawa wola, jaka posiadal, nie pochodzita z cztowieczenstwa
lecz z béstwa. Wiasnemu bowiem Synowi Ojciec nie darowal, lecz wydat Go
za nas®®, co nie jest innym, jak tym, ze Go nie uwolnit. Bo wiele takich
stwierdzen znajduje si¢ w Pi$mie $w. Gdzie zas§ mowi: Ojcze, jesli to mozliwe,
oddal ode Mnie ten kielich, wszakze nie jako Ja, lecz jako Ty chcesz*, lub
jesli nie moze odej$¢ ode Mnie ten kielich, lecz muszg go wypi¢, niech sig
dzieje wola Twoja®, oznacza to naturalne pragnienie zbawienia przez swoja
wole, przez ktore cale ludzkie ciato uciekato od boélu $mierci. Mowi wigc
o woli Ojca, nie dlatego, jakoby Ojciec bardziej chcial §mierci Syna niz zycia,
lecz dlatego, ze Ojciec nie cheial inaczej odnowi¢ rodzaju ludzkiego, jak tylko
uczyniwszy cztowieka tak wielkim, jak byta owa $mier¢. Poniewaz rozum nie
domagat sig tego, czego inny cztowiek nie mogiby uczyni¢, dlatego mowi, ze

31 Por. J 6, 38.

32 Por. J 7, 16.

33 Por. Rz 8, 32.
4 Por. Mt 26, 39.
35 Por. Mt 26, 42,

w
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Syn chciat swojej $émierci; poniewaz On sam zechciat cierpie¢, by tylko rodzaj
ludzki byt zbawiony, i jakoby méwil: Poniewaz nie chcesz inaczej da¢ $wiatu
pojednania, méwig, ze jesli Ty w ten sposob zechciates Mojej $mierci, to niech
stanie sie wola Twoja, to jest niech sig stanie Moja $mier¢, aby $wiat pojedna-
ny byt z Toba. Bo czesto méwimy, Ze kto$ chee czegos, poniewaz nie chce
tego, co, jesliby zechcial, nie statoby sig to, o czym sie méwi, ze tego chcee, tak
jak méwimy, Ze chce zgasi¢ pochodnig ten, kto nie chce zamknaé okna, przez
ktére wicje wiatr, ktory gasi $wiatlo. Tak oto Ojciec chcial $mierci Syna, nie
dlatego, ze inaczej chcialby zbawi¢ $wiat, jak tylko przez tak wielki czyn
zdzialany przez cztowieka, co juz powiedziatem. Zlecil to Synowi pragnacemu
zbawienia ludzi, poniewaz tego inaczej nie mogiby uczynic, jesliby Mu zwy-
czajnie nie nakazal umrze¢. Stad ten, uczynit tak, jakie polecenie nadal Mu
Ojciec, i kielich, ktory dat Mu Ojciec wypit, bedac postuszny az do $mierci.

thum. ks. Stanistaw Bafia
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Ksiazka ta jest owocem naukowego namystu, zapoczatkowanego jeszcze
w okresie pisania przez Matthieu Périchauda pracy dyplomowej pod kierun-
kiem profesor Alexsandry Viatteau w ramach I'Institut Frangais de Presse
a Université de Paris II. Dynamika procesu jednoczenia Europy i jego wptyw
na zmiane $wiadomosci Europejczyka oraz ewentualne tegoz procesu konse-
kwencje dla zjawisku globalizacji zainspirowato autora do p6j$cia w kierunku
poszukiwania fundamentéw filozoficzno-ideologicznych jednoczacej sig¢ Euro-
py i w ostatecznym zamiarze — do szukania takze ideowych elementow same-
go procesu globalizacji. Praca sktada sig z pigciu wyréznionych czgdci:

1. Politique, médias et société (Polityka, media i spoteczefistwo). Przed-
miotem analizy sa tu ontyczne podstawy spoteczenstwa nowoczesnej Europy
oraz socjologiczne i filozoficzne parametry okreslajace cztowieka tworzacego
spoleczenstwo zinformatyzowane.

2. Continuité et rupture de la pensée sur L’Europe (Ciaglo$¢ i zalamanie
myélenia o wspdlnej Europie). Autor ujmuje to zagadnienie w perspektywie
historycznej, filozoficznej i politycznej ze wskazaniem na istniejace 1 nieroz-
wiazane sprzeczno$ci ptynace m.in. z obszaru ideologii nacjonalizmu.

3. Europe et globalisme (Europa i globalizm). Po ustaleniu generalne;
opcji rozwoju §wiata i spoleczenstwa motywowanej globalizacja, autor po-
$wieca uwage tworzeniu zjednoczonej Europy i inspirujacym ten proces prze-
stankom. Kluczowymi tematami sa tu: historia budowania wspolnej Europy
w drugiej potowie XX w., okres po zimnej wojnie w Europie a takze zagadnie-
nia geopolityki, ideologii, liberalizmu, socjalizmu, nacjonalizmu, kosmopolity-
zmu i globalizmu.

4. La communication sur [’Europe (Proces komunikacji w Europie). Tu
analiza autora skoncentrowana jest na zagadnieniu komunikacji migdzyludz-
kiej jako jednego z czynnikéw jednoczacych Europg. Szeroko pojeta komuni-
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kacja rozprzestrzenia ideologiczng i pragmatyczna zgode kierujaca i motywu-
Jaca zjednoczenie Europy a ostatecznie takze proces globalizacji.

5. Conclusion et bibliographie (Wnioski i bibliografia). W zakonczeniu
Périchaud pyta: czy mozemy jednoczenie Europy postawié¢ jako wzor dla szer-
szego zjawiska globalizacji? Analizujac proces jednoczenia Europy dochodzi
do przekonania, ze jest to nie tylko mozliwe, ale i konieczne, gdyz filozofia
jednoczenia Europy odstania stare jak ludzko$¢ pragnienie, by wszyscy ludzie
zjednoczyli si¢ wokot pokoju i w celu budowania szczgécia. U podtoza jedno-
czenia sig widzimy filozofig zblizania si¢ do siebie ludzi podzielonych bariera-
mi geograficznymi, kulturowymi, religijnymi badz jezykowymi. Historycznie
uformowane terminy opisujace ten proces to: kosmopolityzm, uniwersalizm,
mondializacja i najbardziej aktualny — globalizacja.

Po II wojnie §wiatowej proces jednoczenia Europy przybierat stale na
tempie mimo r6znych partykulamych intereséw ptynacych z obszaru ekonomii
lub polityki. Realnym wyrazem ekonomicznej jednosci jest pojawienie sic
wspolnej waluty euro. Autora bardziej jednak interesuje sam proces jednocze-
nia Europy w wymiarze politycznym, kulturowym a takze spotecznym. Funda-
mentalna wola jednoczenia si¢ ludzi konfrontowana jest nieustannie w historii
z réznymi koncepcjami organizacyjnymi spoteczenstwa oraz z innymi kwestia-
mi, takimi jak: pafistwo, naréd, jednostka, spotecznoéé itd. Rézne wizje orga-
nizacji zycia ludzkiego zrodzity wiele ideologii, z ktérych trzy sg istotne:
liberalizm, socjalizm i nacjonalizm. Po bezwzglednej walce ideologii w okre-
sie zimnej wojny i po upadku Imperium Zta nastapit okres kofica ideologii, co
dato niektérym intelektualistom powdd do ogloszenia wrecz konca samej hi-
storii. Périchaud termin ,,$wiat” traktuje jako metafore stuzaca do ukazania
globalizmu rozumianego jako spojny system filozoficzno-ideologiczno-ekono-
micznej interpretacji i organizacji §wiata, ktory jest mocno zywy i roéci sobie
pretensje do zastapienia wezesniejszych ideologi, tj. liberalizmu i socjalizmu.

Gdyby za$, jak twierdza teoretycy postmodernizmu, historia rzeczywiécie
zakonczyta swoj bieg, oznaczatoby, ze bytaby niemozliwa zadna ewolucja ani
zmiana w $wiecie. Takie podejscie jest takze ewidentnie sprzeczne z obserwo-
walnym fenomenem zycia, ktore podlega zmianom, a wigc musi mie¢ swoja
historig w sensie przejécia z przeszlosci do przysztosci. Kosmologiczne mode-
le powstania wszech§wiata méwia, ze mogtby on mieé swa faze ekspansji
i cofania sig. Teorig tg usituje sig zastosowaé do pokazania, ze ludno$é miata
w swoim rozwoju fazg rozproszenia geograficznego, jezykowego i kulturowe-
go, a obecnie zachodzi proces powrotu do jedno$ci. Proces unifikacji prze-
strzeni ludzkiej przebiega m.in. poprzez rozw¢j $rodkéw komunikacji mate-
rialnej i niematerialnej. Périchaud zastanawia sig czy istnieje jedno powszech-
ne prawo obejmujace wszech§wiat i wszystko to, co go tworzy tacznie z czto-
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wiekiem. Czy prawo fizycznego rozwoju wszech§wiata ma swe odzwierciedle-
nie w prawie powszechnej tendencji do globalizacji rozwoju ludzkosci? Jesli
tak, to wowczas historia miataby swoj sens w jakiej$ formie determinizmu.
Jesli nie, to proces globalizacji bytby aktem woli czgSci spoteczenstwa. Argu-
mentem wzmacniajacym wolnosciowy aspekt globalizacji jest niewatpliwie
fakt, ze prowokuje ona silny opor ze strony czgsci spoteczefistwa.

Zdaniem Périchauda po etapie podkre$lania réznic i byciu na zwalczaja-
cych sie pozycjach, liberalizm i socjalizm odnalazl plaszczyzng, na ktore;
zachodzi miedzy nimi ideologiczna zbiezno$¢ intereséw. Plaszczyzna ta jest
globalizacja. Wzajemne przenikanie si¢ obu ideologii usprawiedliwiatoby filo-
zofie globalizmu rozumianego jako cato$ciowa wizja $wiata nierozdzielnego
i jedno$ciowa wizja ludzkos$ci jako spoteczenstwa niepodzielonego. Obie ide-
ologie Iaczac sie datyby ideologie globalizacji. W ujgciu Périchauda globalizm
jawi sie jako socjal-liberalizm i pole rywalizujacego wplywu obu ideologii.
Przy takim podej$ciu ideologia nacjonalizmu jest zredukowana do mikronacjo-
nalizmu, a jej oddziatywanie jest marginalizowane i ostabiane réznego rodzaju
formami umiedzynarodowienia zycia ludzkiego.

W konkluzji Périchaud dostrzega, ze zbiezno$¢ celéw ideologii socjali-
zmu i liberalizmu widoczna w ich wzajemnej tendencji do jednoczenia sig
wokot idei Unii Europejskiej, kreuje silny, realny ruch zjednoczeniowy, co
sprawia, ze Europa staje sie eksperymentalnym laboratorium procesu globali-
zacjl.

W pracy tej daje sie zauwazy¢ wyrazne osobiste zaangazowanie autora
po stronie idei globalizacji i celowi temu podporzadkowany jest jego warsztat
metodologiczny i argumentacyjny. Niemniej jednak wiele uwag, zwlaszcza
dotyczacych zbieznoSci interesoéw ideologii liberalizmu i socjalizmu w proce-
sie zjednoczenia Europy a takze w szerzeniu idei globalizacji, jest cennych
i wartych po$wiecenia czasu rzeczowej analizie i ocenie. Podobnie dostrze-
zone przez Périchauda zjawisko marginalizacji tendencji antyglobalistycz-
nych osadzonych na mikronacjonalizmie jest warte pogigbienia 1 usystematy-
zowania.

ks. BoLESEAW ANTONI BIENIEK
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Federico Major, Przyszios¢ swiata, we wspolpracy z Jérome’em
Bindém, z udziatem Jeana-Yvesa Le Saux, Ragnara Gudmundssona
oraz zespolu Biura Analiz 1 Prognoz UNESCO, przet. J. Wolf, A. Ja-
nik, W. Rabczuk, Fundacja Studiéw i Badan Edukacyjnych, Warsza-
wa 2001, s. 545.

Czy ludzkos$¢ przetrwa XXI wiek? Czy wiek XXI bedzie czasem sztucz-
nego raju, prawdziwym pieklem, wickiem narastajacej depresji, nasilenia ma-
sakr, anomii, przemocy, wielkich pandemii, §wiatem koszmaréw? Czy dziecin-
stwo bedzie skazane na przemoc i okrucienstwo perwersji wirtualnych? Czy
jesteSmy zdolni przeciwstawi¢ $wiatu uludy $wiat realny? Kazde pokolenie
fascynuje si¢ pytaniem: jakie beda przyszle losy §wiata? Od niepamietnych
czasOw starano sig przewidzie¢ przyszto$¢ zdarzen, mozliwych uktadow i pro-
cesow, ktore nastapig i stang sig istotnym czynnikiem zachodzacych w Swiecie
przemian. U jednych ludzi zrodtem tej fascynacji przyszioscia byla zapewne
ciekawo$¢, a u drugich proba odpowiedniego przygotowania sie, by ztagodzi¢
Igk przed tym, co ma nastapi¢, tym bardziej ze zazwyczaj dominowalto po-
wszechne, chociaz irracjonalne i mitologiczne przekonanie, ze tzw. ztoty wiek
Juz dawno minat, a przyszto$¢ jest niepewna. Przepowiednie ,,wiecznego po-
koju” I. Kanta wynikaty raczej z tgsknoty za nim, rowniez wielu jego poprzed-
nikow, do ktérych nawigzuje, niz z realnych analiz dajacych pewna wiedze.
Przewidywania oraz nadzieje A. Comte’a, zwigzane z rozwojem nauk, ktore za
pomoca praw dotyczacych faktow miatyby wyjasnic na tyle rzeczywisto$¢, by
moc przewidywaé przyszie skutki, niestety zawiodly. Jednak w wieku XIX
1 XX ciagle szukano ogdlnych praw wyjasniajacych funkcjonowanie nowocze-
snych struktur spolecznych oraz probowano odkry¢ istotne przyczyny wywotu-
jace przemiany. Trudno si¢ dziwi¢, skoro w ramach racjonalnego dziatania
istnieje potrzeba planowania, a tym samym stawiania prognoz, przewidywania
tendencji. Problem w tym, by oprze¢ si¢ na wiedzy pewnej, odnoszacej sie do
faktow. Jaka jednak moze mie¢ wiarygodno$§¢ jakakolwiek teoria odnoszaca
si¢ do tak ogolnego zjawiska, jakim jest funkcjonowanie zréznicowanych
w skali $wiata spotecznosci? Czy taka teoria w ogéle jest mozliwa do wypra-
cowania oraz stosowania bez redukcji typu: traktowanie spoteczno$ci, grup lub
narodéw jako bytu li tylko fizycznego i funkcjonujacego jako model mecha-
niczny? Pewne proby ogélnej teorii proceséw historyczno-spotecznych mozli-
we byty dzigki ideologicznym podstawom, ujmujacym zagadnienie sprzeczno-
$ci spolecznych migdzy kapitatem a praca, ale skutek byt fatalny, np. teoria
proponowana przez K. Marksa. Sformutowano wigc stanowiska posrednie,
odwolujace sig nie do Scistych praw, lecz do zjawisk typowych. Chcac poznad
trudne dzieje 1 meandry mysli probujacej opisa¢ zjawiska spoteczne wystarczy
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zajrze¢ do Historii mysli socjologicznej J. Szackiego. S. Lem prognozowanie
dopuszcza wylacznie w dziedzinie nauki i technologii. Najbardziej nieprzewi-
dywalna jest dziedzina polityki lub ksztattu ustroju spolecznego. Gra
jednak toczy sie dalej. Futurologia nie cieszy sig ostatnio dobra stawa.
Ktére prognozy i opracowania przysziosci sprawdzity sig i do jakiego stopnia?
By¢ moze nawet przy stosowaniu metod naukowych, bywa ona postrzegana
jako sztuka a nie nauka $cista. Btad wydaje sig by¢ tym wigkszy, im szerszy
jest zakres dziedziny, do ktérej odnosza si¢ wyniki przewidywanych zmian.
Jakie wiec moze mie¢ znaczenie prognozowanie w skali globalnej? Czy jest
mozliwe? Autorzy prognoz o przysztosci §wiata, ktérym przewodzi F. Major,
zdaja sie by¢ §wiadomi ogromnych trudnosci metodologicznych, dlatego waz-
ne jest zrozumienie sposobu ich podejécia do postawionego im zadania przez
tak prestizowa instytucjg¢ jaka jest Organizacja Narodow Zjednoczonych do
Spraw Ogwiaty Nauki i Kultury (UNESCO). Kazda idea wcielona w Zycie
obarczona jest pewnym bledem. Bez wzgledu na niedoskonato$¢ narzedzia nie
mozna czekaé. Pewne skutki o masowe;j skali juz sa zaskoczeniem, np. szacuje
sig, ze z 6703 quykow aktualnie uzywanych w $wiecie, okoto 95% skazanych
jest na wymarcie. Bez dwujezycznej edukacji wywota to proces zaniku plurali-
zmu lingwistycznego, ktéry moze nieodwracalnie zmieni¢ jako$¢ kultury $wia-
ta. Inne zagadnienia zwiazane z ubdstwem, odduzeniem krajéw rozwijajacych
sie, a takze z powszechnym ksztatceniem, dostgpem do informacji, racjonalna
gospodarka wodna, polityka demograficzna, sa rdwnie wazne dla zachowania
rownowagi i pokoju w §wiecie. My$lenie w skali globalnej jest koniecznoscia,
wynikajaca z mozliwosci oraz technologicznych dziatan ludzi w XXI w. Prze-
oczenie tej perspektywy mozliwych skutkéw mogtoby okazaé sig tragedia
o globalnej skali, dlatego nalezy tworzy¢ warunki przysztosci. Filozofia, jaka
zostala zaprezentowana w omawianym opracowaniu jest bardzo optymistycz-
na, petna nadziei. Nie mozna czeka¢, nie mozna procesow przemian pozosta-
wié poza kontrola, lecz nalezy wptywa¢ na ich kierunek oraz intensywnos¢.
Skoro ludzko$é osiagneta zadziwiajace mozliwosci, dlaczego nie miataby
w porozumieniu i wspoltpracy znalez¢é wiasciwych srodkow, by przysztosé
ksztaltowaé w bezpiecznych granicach? Takim ,forum” migdzynarodowe;j
wspolpracy, porozumienia, instrumentem polityki spotecznej winien by¢ w je-
szcze wiekszym stopniu system instytucji Narodéw Zjednoczonych. Przy-
szto$¢ mozna jednak budowaé tylko dzigki dobrej znajomosci i analizie teraz-
niejszosci. W tym celu nalezy uwzglqdm(’, badanie wyrozmonych dziedzin zycia.
Praca opiera si¢ wigc na materiale ,,empirycznym”, jakimi sa liczne raporty,
ktérymi postuguja sig w polityce spotecznej rzady, organizacje, a takze instytu-
cje prowadzace badania statystyczne oraz dokonujace prognozowania o zasig-
gu lokalnym. Wydaje si¢, ze przyjete zrodta stanowiag o rzetelno$ci pracy 1 wy-
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znaczaja jej naukowy standard. Jednak metoda interpretacji nasuwa pewne
zastrzezenia, bowiem dane pochodzace z raportéw oraz opracowan zostaja
podniesione do rangi generalnych orientacji itendencji. Takie maksymalne
uogolnienie zawsze budzi watpliwosci. Jednakze, czy istnieje w tej chwili
doskonalsza metoda wyznaczajaca tendencje rozwoju i zachodzace przemiany
w skali $wiata? Zaufanie do osiagnigtych wynikow jest na tyle duze, ze w pra-
cy znalazly sig kierunki i zalecenia majace wyprzedzi¢ oraz sterowaé dziata-
niami. Jest to niewatpliwie odwazny program obejmujacy swym zasiggiem
zagadnienia polityki spotecznej dotyczacej poziomu zycia, zagadnien zwiaza-
nych z rozwojem czy tez nadmiernym rozrostem miast, kwestia bezpieczen-
stwa oraz ksztatceniem i rola kobiet. Drugi obszar obejmuje problemy zwiaza-
ne z srodowiskiem naturalnym, bezpieczefnstwem energetycznym oraz problem
wyzywienia. Dwa pozostate rozdziaty dotycza rozwoju kultur oraz form mozli-
wej wspolpracy w ramach tego, co zostato okre§lone w pracy jako ,kontrakt
etyczny oraz kultura pokoju”. W sumie zalecenia i kierunki dziatan ujete zo-
staty w dwudziestu wielkich tematach. Opracowanie urozmaicajg liczne wypi-
sy zamieszczone w ramkach jako ilustracje podjgtych probleméw. Sg tam
manifesty, deklaracje, zalozenia jako przyktady sposobu mys$lenia o nich oraz
wzory prawnych rozwiazan.

Cato$¢ opracowania jawi sig jako metoda spostrzegania $wiata poprzez
rozne, Swiadomie wybrane aspekty tego samego przedmiotu. Niezwykle inte-
resujacy jest tzw. rozdziat ,kontraktu etycznego”. Bezpieczenstwo w skali
naszej planety wtasnie teraz, po ataku terrorystycznym na World Trade Center
w 2001 r. jest zagadnieniem, ktére winno taczy¢ wszystkich. Nasuwa sie wiec
pytanie, czy mozliwy jest taki kontrakt etyczny, ktéry mogliby przyjaé wszy-
scy politycy, jak rowniez kulturowi oraz religijni przywédcy? W opracowaniu
Przysztosé swiata rola religii jest marginalizowana, a nawet wydaje si¢ by¢
swiadomie pominigta. Zastanawiajace, z jakiego powodu ignoruje sie zycie
duchowe, religijne? Jest to wszak jeden z istotnych czynnikéw kulturotwor-
czych, zarazem istotnie wptywajacy na formy Zycia, na hierarchi¢ warto$ci,
formy wspotpracy oraz wszelkie porozumienia. Myslenie w skali globalnej
wydaje si¢ nie dostrzega¢ wysitkow, jakie czyni Jan Pawet II na rzecz dialogu
oraz zblizenia religii §wiata, czego przyktadem jest spotkanie religijnych przy-
wodcow Swiata w Asyzu 1986 r. Czyz pokonanie barier kulturowych, w tym
jezykowych 1 obyczajowych, a takze wzajemnej nieufnosci nie jest konieczne
w celu wspétdziatania? Religijna zgoda mogtaby by¢ bardzo pomocna w tym
wzgledzie. Zapewne wspolng plaszczyzng porozumienia oraz wspolpracy mig-
dzy organizacjami religijnymi a politycznymi na rzecz przezwycigzenia , kultu-
ry przemocy” mogloby by¢ odwotanie si¢ do godnosci cztowieka 1 jego praw,
czego naucza papiez, a o ktérych autor rowniez pisze jako o instrumencie
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solidarno$ci oraz wspétpracy. Doswiadczenie oraz dzieje §wiata nie daja pod-
staw do zbytniego optymizmu. Intelektualiéci planowali, tworzyli programy
spoleczne oraz wymyslali idee ,,powszechnego szczgécia”, weielajac je w zy-
cie 1 to niejednokrotnie za pomoca wojen oraz krwawych rewolucji. Jednakze
bez wzgledu na plany oraz dziatania prawie zawsze bylo inaczej niz tego
pragneli. Moze nie bezposrednio, jednak na takie zjawiska wskazywali mys$li-
ciele tej miary: A.J. Toynbee, F. Fukuyama czy S.P. Huntington. Jak w rzeczy-
wistosci potocza sie drogi globalizacji, zmierzajace do migdzynarodowego
tadu $wiata, czy do poglebienia sie réznic i dezintegracji? Czy zatem $wiat
zmierza do apokalipsy? F. Major, jako autor opracowania Przyszlos¢ swiata
oraz jako dyrektor Biura Analiz i Prognoz UNESCO, widzi taka mozliwosc,
jednak wierzy tez, ze istnieje szansa jej uniknigcia, a przynajmniej zrobienia
wszystkiego, by sam ,,cztowiek” nie byt jej przyczyna. Omawiana pozycja jest
wiérod literatury podejmujacej zagadnienia zwiazane z globalizacja, propozycja
wyjatkowa. Na szacunek, ale i krytyczny osad zastuguje spos6b odpowiedzial-
nego podchodzenia do planetarnych zagadniefi. Waloru poznawczego w ni-
czym nie obniza autorytet instytucji, z powodu ktérej ksiazka zostata napisana.
Kazdy, kto szuka uniwersalistycznego, globalnego myslenia, ktore dla ocalenia
i tworzenia warunkéw przyszto$ci wydaje si¢ by¢ nieodzowne, winien poznac
jak wiele wnosi prognoz oraz zalecen to opracowanie.

ks. STEFAN EWERTOWSKI

Jarostaw Rozanski OMI, Ecclesia in America. Wybrane problemy

Kosciota w Ameryce Potudniowej w swietle posynodalnej adhortacji
Jana Pawla IT, wyd. Missio—Polonia, Warszawa 2003, s. 344.

Tylko w wielosci i réznorodnoéci sytuacji historycznych i spolecznych
mozna doéwiadczy¢ pelniej samoobjawienia si¢ Boga. Katolicko$¢ Kosciota
epoki globalizacji stoi przed historycznym zadaniem mediacji migdzy integral-
noécia i petnia wiary a wymiana i komunikacja migdzykulturowa. Od stopnia
realizacji tego wyzwania mozemy mowi¢ o ,,nowej katolicko$ci” w sensie
ksztattowania si¢ uniwersalnej wspdlnoty koscielnej.

Aby odpowiedzie¢ na te zadania Kosciot podjal w ramach jubileuszu
2000-lecia chrzescijanstwa poglgbiona refleksje nad kluczowymi problemami
Koécioldow na pieciu kontynentach $wiata. Dokonato sig to w ramach pigciu
Synodéw Biskupich, poswigconych kolejno: Afryce (1994), Ameryce (1997),
‘Azji (1998), Oceanii (1998) i Europie (1999). Syntezy z obrad synodalnych
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kluczowej problematyki bylo nakre$lenie szerokiej panoramy uwarunkowan
historycznych, ktéry sprzyjaty powstawaniu ruchow religijnych wéréd Indian,
takich jak: Taniec $nigcych, Taniec ducha, Pejotyzm, Szakeryzm. Autor przed-
stawil bardzo interesujacy fenomen spoteczny obu Ameryk, wskazujac na tto
1 mechanizmy dziatania tych ruchow.

W bloku probleméw spotecznych, w referacie Piotra Mazurkiewicza ,,Ja-
nusowe oblicze globalizacji”, najpierw zostaly omowione negatywne skutki
globalizacji (s. 155-169). W pierwszej czgéci artykutu autor przedstawit funk-
cjonowanie procesu globalizacji, natomiast w drugiej — stosunek Koéciota
wobec tego ogodlnoswiatowego i nieuniknionego zjawiska, ktoére nie nalezy
oceniaC tylko negatywnie, bo stanowi ono szansg osiagnig¢cia wiekszego do-
brobytu. Istotne jest odpowiedzialne moralnie uczestnictwo w tym procesie
i duch solidarnosci.

W kolejnym referacie — Andrzeja Dziuby ,,Ku prawom czlowieka i de-
mokracji w Ameryce Lacinskiej” (s. 171-202) — przewija si¢ przekonanie, iz,
demokracja stanowi wielka szansg dla kontynentu latynoskiego i jest gwaran-
tem zachowania praw czlowieka. Autor wskazuje na specyficzne czynniki,
ktore utrudniaja rozwdj struktur demokratycznych na tym kontynencie, takich
Jjak: ubostwo i1 analfabetyzm, szerokie wplywy rzaddw, czynnik etniczny, ko-
rupcja w zyciu publicznym, brak niezaleznych mediow.

O problemach ekologii na kontynencie latynoamerykanskim mowit Jaro-
staw Rozanski: ,,Potrzeba troski o ekologie” (s. 205-221). Ta potrzeba oparta na
biblijnym fundamencie (Rdz 1,25), zaktada budzenie §wiadomosci wagi proble-
mu i wspolpracg wszystkich ludzi z organami ustawodawczymi i rzadowymi,
aby mozliwa byla skuteczna ochrona srodowiska naturalnego.

Ksigzka J. Rozanskiego jest cennym wkladem w przyblizenie najnowszej
problematyki KoS$ciota latynoamerykanskiego. Zamieszczone w niej artykuty,
ktérych autorzy w wigkszosci pracowali jako misjonarze na tym kontynencie,
stanowig cenny komentarz do tekstu adhortacji. Mozna wyrazi¢ nadzieje, ze
podobne publikacje beda towarzyszylty pozostatym adhortacjom kontynental-
nym. Jest to bardzo uzyteczny i konieczny instrument, aby budzi¢ w Kosciele
polskim ducha katolicko$ci, odpowiedzialnosci za Kosciot Chrystusa, ktéry
wszedzie jest ,,u siebie w domu”, bo jest KoSciotem $§wiatowym. Do kazdego
cztowieka na $wiecie chece dotrze¢ z Radosna Nowing Zbawienia.

ks. ANDrzET MioTK SVD
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Bruno Forte, Sui sentieri dell’'Uno. Metafisica e teologia, wyd. Mor-
celliana, Brescia 2002, s. 309.

Od dluzszego juz czasu w pewnych krggach intelektualnych, zwlaszcza
jesli chodzi o sytuacjg szeroko pojgtej teologii zachodniej, méwi sig o kryzysie
postmodernistycznym. To ztozone zjawisko intelektualno-egzystencjalne doty-
ka zarowno filozofie, jak i teologie. Nie bez powodu zaczyna si¢ wyraznie
mowic o czasie postchrze$cijanskim, ktory ostabia zaréwno filozoficzng mysl
w interpretacji istnienia, jak i teologiczna my$l w pluralistycznym (relatywi-
stycznym) podejéciu do uniwersalnosci chrzescijanstwa (zwlaszcza do Jezusa
Chrystusa).

Powyzszy problem nie stanowi absolutnej nowosci, raczej powinno sig
dostrzec jego gradacyjng ewolucje poczawszy od lat pigcdziesiatych XX w.
W takim kontek$cie znaczenia nabiera publikacja ks. Bruno Fortego, profesora
Papieskiego Fakultetu Teologicznego Potudniowych Wtoch (Pontificia Facolta
Teologica dell’Italia Meridionale), zatytutowana Na szlakach Jednego. Metafi-
zyka i teologia, ktéra stanowi pierwsza czgs§¢ serii: Dialogica dell’Amore tegoz
autora, obok innych: Simbolica della Fede oraz Poetica della Speranza.

Pierwsza cze$¢ Dialogica stanowi zbior esejow i artykutow, jak wyjasnia
sam autor, ,,na temat umystow, ktore odleglte od siebie w czasie i przestrzeni,
stawialy sobie pytanie o Jednego i o wielo$¢, otrzymujac odpowiedz we wstu-
chaniu si¢ w Boga, ktdry sie ukrywa w objawieniu i objawia w ukryciu” (s. 8).
Artykuly i eseje niniejszej publikacji sa wybranymi interwencjami, ktore uka-
zaly sie na przestrzeni ponad 20 lat (s. 299-300). Tak wigc stanowia doskonaly,
krytyczny punkt odniesienia wobec teologicznej sytuacji, a zarazem pozwalaja
na wlasne poglebienie poruszanych tematéw w postaci dalszych poszukiwar.

W ten sposob, obok wyjasniajacego wstgpu (s. 7-11) oraz poetycko za-
barwionego zakonczenia (s. 297-298), mamy zbior dwunastu rozdzialow
w wigkszoséci poswieconych niezwykle ciekawym postaciom i ich spojrzeniom
na rzeczywisto$é: Dionizy Areopagita oraz analiza jego Teologicznej mistyki
(s. 13-63), Cyryl z Aleksandrii wraz z jego refleksja na temat Trojcy Swietej,
Chrystusa, Ko$ciofa i Eucharystii (s. 65-88), postacie Amalariusza z Metz
i §w. Tomasza oraz ich eucharystyczne interpretacje ,, Triforme Corpus”
(s. 89-100), trynitarng my$l Joachima da Fiore w pewnego rodzaju apologe-
tycznym ujeciu (s.101-116), temat indywidualnego usprawiedliwienia wedlug
Marcina Lutra oraz jego konsekwencje w teologii (s. 117-206), oryginalng
my$l Antoniego Rosminiego na temat relacji Boga i cztowieka (s. 207-225),
czy postacie Johna Henry’ego Newmana oraz Sorena Kierkegaarda wraz z ich
interpretacja wiary (s. 227-254). Praca zostaje zamknigta tematem objawienia
oraz jego hermeneutyka, analiza aktualnej sytuacji chrzescijanstwa w nowo-
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czesnos$ci oraz wyzwaniem, jakie stanowi odkrycie wiary w Trynitarnego Boga
(s. 255-295).

Na blizsza uwage zashiguje podjgty przez B. Fortego temat usprawiedli-
wienia w jego indywidualistycznym, wrecz izolacyjnym ujgeiu ,,metafizyki
samotnos$ci”, ktéry ma swoje negatywne konsekwencje w pozniejszej teologii
z silnie antropologicznym akcentem. Autor slusznie stawia sobie pytanie,
o jaki ksztalt teologii nalezy walczy¢ wobec wspodtczesnych wyzwan? (s. 204).
W takim kontek$cie pojawia sig¢ oryginalne spojrzenie na religie jako ,,wdar-
cie” (interruzione, s. 205), jako tworcze wtargnigeie boskiego stowa w ludzki
$wiat. To wilaénie teologia wraz ze swoim narratywnym i analogicznym jgzy-
kiem powinna pozwala¢ na nowo odkrywac osobg Chrystusa Ukrzyzowanego
i Zmartwychwstatego (s. 205). Oczywiscie, nie podlega watpliwosci jedynosc¢
i uniwersalno$¢ Jezusa Chrystusa, jego osoby i postania, jednakze obok religii/
/wiary, jako tworczego ,,wdarcia sig”, powinien takze pojawic si¢ temat praw-
dy: gdzie jest prawda, aby cztowiek mogt porusza¢ si¢ w pluralistycznym
$wiecie, a tym samym wlasciwie ksztaltowac swoja wolno$¢ i tolerancje. Nie-
stety, niniejsza praca nie podejmuje wprost i wyraznie tego wyzwania, tak
wiec moze niezbyt zorientowanego czytelnika pozostawi¢ w pewnego rodzaju
relatywistycznym zawieszeniu, chociaz powinna raczej pomoc w podjeciu 0so-
bistej decyzji.

Nalezy rowniez zauwazy¢ refleksje po§wigcone trynitarnej teologii obja-
wienia (s. 269—274). B. Forte proponuje oryginalng my$l o pewnego rodzaju
egzystencjalnym ,nachyleniu” w postaci triady: Milczenie — Stowo — Spotka-
nie. Tego rodzaju hermeneutyczna triada nie tylko moze wyja$ni¢ tajemnicg
objawiajacego si¢ Boga w stworzeniu (objawienie naturalne), ale rowniez ta-
jemnice objawienia nadprzyrodzonego (zwlaszcza Przymierze Starego Testa-
mentu), lecz przede wszystkim objawienie definitywne w Jezusie Chrystusie,
szczegblnie w Jego tajemnicy paschalnej. Propozycje te nie maja charakteru
systematycznej prezentacji, tym niemniej zastuguja na dalsze poglgbienie,
zwtaszcza jesli chodzi o ich antropologiczne mozliwosci (milczenie, pokora,
otwarto$é czlowieka, decyzja i spotkanie), wraz z szeroko pojetymi eklezjolo-
gicznymi konsekwencjami (nawrocenie, §wiadectwo, sakramenty, gloszenie
stowa).

Ostatnim tematem jest problem spotkania filozofii i teologii, relacji mig-
dzy nimi, a przede wszystkim relacji filozofii do teologii (s. 281-186). Wobec
tego problemu rysuja si¢ dwa uzupelniajace pola. Pierwszym jest podkreslenie
eschaton, szczegOlnie wobec skonczono$ci stworzonego istnienia i tajemnicy
$mierci, natomiast drugie, bardziej konkretne pole, to osoba Jezusa Chrystusa,
rozwazana zwlaszcza w jego §mierci i zmartwychwstaniu (s. 283). Filozoficz-
ne pytanie na temat interpretacji istnienia wraz z jego chrystologiczng konkre-
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tyzacja wydaje sie by¢ cennym tematem wymagajacym systematycznego pod-
jecia i pogltebienia, przede wszystkim, gdy méwimy o spotkaniu filozofii ist-
nienia i teologii. Pojawia sig natomiast pytanie, czy w takim kontekscie filozo-
ficzno-teologicznym powinna mie¢ miejsce wyrazna obecno$¢ refleksji
o zmartwychwstaniu? Mozna byloby poszerzy¢ tego rodzaju zatozenia o teolo-
giczno-staurologiczna my$l w wyraznym odniesieniu do kazdego rodzaju filo-
zofii, ktora zajmuje sie tajemnica ludzkiego istnienia (jego narodzin, konkret-
nego zycia — postania oraz jego $mierci). Wydaje sig, iz w kwestii relacji
miedzy filozofia a teologia mozna byloby dotaczy¢ do niniejszej publikacji
jeszcze dwie postacie wraz z ich propozycjami, mianowicie fenomenologicz-
no-egzystencjalna my$l Edyty Stein, a takze teodramatyczno-teologiczne Spoj-
rzenie Hansa Ursa von Balthasara, zwlaszcza ich uzupetniajace sig interpreta-
cje istnienia jako ,,otwartego daru mitosci”.

Publikacja Bruno Fortego stanowi niezwykle cenne zaproszenie dla kaz-
dego czlowieka, ktory nie boi sig my$le¢ i ktéry w obecnej sytuacji poszukuje
odpowiedzi na pytanie o sens tego, co go otacza, O sens wielo$ci, tak, aby
odnalezé trynitarna mito$é, ktéra wszystko jednoczy, gdyz sama jest wieloscia
w jednoscei 1 jednoscia w wieloSci.

ks. STANISEAW MYCEK

Magdalena Gawin, Rasa i nowoczesnos¢. Historia polskiego ruchu
eugenicznego, wyd. Neriton/Instytut Historii PAN, Warszawa 2003,
s. 392.

Jezeli we wspolczesnej Polsce pojecie ,eugenika” bywa w ogdle rozu-
miane, wiaze sie je zazwyczaj z nazistowska ideologia czystosci rasy (Rassen-
hygiene), ktorej poktosiem byto najwigksze dwudziestowieczne wynaturzenie
badan naukowych i splatanie ich z polityka nacechowang pogarda wobec ludz-
kiej godnosci. Ksiazka Magdaleny Gawin jest dowodem na to, jak niepeine
i stad nieadekwatne jest tego rodzaju mniemanie. Kontekst, w jakim umiesz-
czone zostaty analizy zgromadzonych przez autorkg dokumentow wskazuje, iz
idea eugeniczna ani nie byla wytworem ideologii nazistowskiej, ani tez jej
popularno$¢ nie ograniczata sig do obszaru Trzeciej Rzeszy. Eugenika byta nie
tylko metodg interpretacji faktow empirycznych, ale stafa si¢ rodzajem mental-
nodci ksztattujacej podejscie do kluczowych problemow spotecznych, sposo-
bem myélenia o czlowieku jako jednostce i jako gatunku. Czytelnik zostaje
zaproszony nie tylko do podrézy poprzez pierwsze dziesieciolecia XX w., ale
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Jednoczesnie do wejscia w $wiat, w ktorym w $rodowiskach naukowych i spo-
tecznikowskich zdawato si¢ dominowa¢ obce nam dzisiaj podejscie do proble-
moéw spotecznych.

Autorka podzielita swoje dzieto na sze$¢ rozdziatdéw, z ktorych w pierw-
szym zakreSla szerokie tlo rozwoju ruchu eugenicznego w Europie i USA. Idee
eugeniczne byly z jednej strony konsekwencja nowego paradygmatu w na-
ukach o cztowieku, zwiazanego z teorig ewolucji K. Darwina. Jednak z drugiej
strony istotnymi czynnikami, ktére wptynely na ich ksztatt byly takze przemia-
ny cywilizacyjne oraz kwestie spoleczne, takie jak np. ruchy kobiece wraz
z ich podejsciem do kwestii prokreacji. W kolejnych rozdziatach, w porzadku
chronologicznym, M. Gawin ukazala rozwdj polskiego ruchu eugenicznego,
inspirowanego przede wszystkim, z racji geograficznej bliskosci oraz znajo-
mosci jezyka niemieckiego w krggach naukowych, przez my$l niemiecka, ale
takze, cho¢ w mniejszym stopniu, angielskg. Autorka odkrywa i analizuje
nieznane i na pierwszy rzut oka niespodziewane fakty, zwigzane z ruchem
eugenicznym w Polsce. Oczywiscie postrzeganie polskiego ruchu eugeniczne-
go w okresie przedwojennym przez pryzmat skutkéw, jakie Rassenhygiene
przyniosta u szczytu wiadzy Trzeciej Rzeszy byloby podejsciem catkowicie
anachronicznym, z czego M. Gawin zdaje sobie doskonale sprawe. Idee euge-
niczne uchodzity wtedy nie tylko za postepowe, ale za na tyle naukowo udo-
wodnione, iz podejScie je kwestionujace moglo szermierzy takiego pogladu
narazi¢ na zarzut niedouczenia. Z dzisiejszego punktu widzenia obsesyjne do-
patrywanie sig przyczyn degeneracji spoteczenstwa w wadliwym z genetycz-
nego punktu widzenia doborze naturalnym oraz préba zaradzenia procesowi
degeneracji poprzez reglamentacje¢ prokreacji musza budzi¢ zdziwienie. Jed-
nak takie podejscie nalezalo w czasach najwigkszego rozkwitu eugeniki do
powszechnie podzielanych pewnikow w obszarze nauk o cztowieku.

Bogactwo faktéw, przywotlanych przez autorke, przysparza niemato trud-
nos$ci z rekapitulacja tresci caloéci, co zresztg nie jest przedmiotem recenzji.
Wydaje si¢ jednak, iz warto zwrdoci¢ uwage na dwa aspekty, ktére — poza ich
znaczeniem historycznym — mogg mie¢ rOwniez znaczenie ogolniejsze, zawar-
te w tradycyjnym okre$leniu historii jako ,,nauczycielki narodéw”. Pierwszym
z nich s3 konsekwencje Scistego zwiazku badan naukowych z polityka. Euge-
nicy pierwszej potowy XX w. to nie beznamigtni naukowcy, analizujacy dane
empiryczne, ale ludzie majacy $wiadomo$¢ misji, ogarnigci duchem spoteczni-
kow, pragnacy przyjs¢ z pomocs spoteczenstwu, a nawet catej ludzkiej rasie
i z tego wzgledu swiadomie dazacy do uzyskania wptywu na decyzje politycz-
ne. Nie bez znaczenia jest, iZ w omawianym okresie zwolennikami eugeniki
byli nie tylko naukowcy, ale takze niektdérzy politycy, literaci 1 dziatacze spo-
teczni. W Polsce idee eugeniczne byly popularyzowane w kontekScie zmagan
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z narodowymi plagami, takimi jak: alkoholizm, choroby weneryczne i prostytu-
cja, stad nalezy by¢ ostroznym w ocenie zamiaréw 1 motywacji ich 6wczesnych
zwolennikéw. Nie zmienia to jednak oceny skutkéw ideologii eugenicznej. Fa-
talne pomytki na poczatku drogi, na poziomie analizy faktéw, doprowadzity do
tego, iz juz sama nazwa ,.eugenika” stala si¢ synonimem nauki wynaturzone;j,
traktujacej ludzka osobg wylacznie jako przedmiot badan. Oczywiscie, jak za-
wsze w przypadku takich historycznych procesow, niemata rolg odegrata zarow-
no pozytywistyczna wiara w blogostawione owoce postepu naukowego oraz
zwykla ludzka pycha, jak tez czynniki, ktorych nauka nigdy si¢ nie wyzbedzie 1
za co jej tez nie mozna wini¢: niedoskonato$¢ obserwacji, fragmentarycznosc
wnioskow i nieprawdziwo$¢ stawianych hipotez. Tym bardziej jednak pouczaja-
cy moze by¢ los ideologii eugenicznej, ktéra mimo szczerze deklarowanych
zamiar6w pomocy ludzkoéci, przyniosta jej niemato nieszczgsc.

Warto w tym miejscu zwroci¢ uwagg na fakt, ktéry autorka odnotowata,
a ktory z oczywistych wzglgdow nie moégt umkna¢ uwagi teologa. Otoz ideolo-
gia eugeniczna nie znalazta odpowiedniego podtoza do rozwoju w spoteczen-
stwach, ktore byty mocno przywiazane do katolickich tradycji religijnych. Za-
pyta¢ mozna, czy przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy upatrywaé w konser-
watyzmie takich spoteczenstw i nieufno$ci wobec wszelkich nowosci technicz-
nych i nowych idei? Jak stwierdza autorka, ,najbardziej odpoma na eugenicz-
ng wizje spoleczenstwa okazala si¢ argumentacja sigajaca do zasad etyki
i moralnosci chrzeécijanskiej, odwotujaca si¢ do niezbywalnej i powszechnej
wartoéci zycia ludzkiego, ktora akcentowat Kosciot katolicki” (s. 276). Ptyna-
¢y z religijnych przekonan sprzeciw wobec prob modelowania ludzkiego ga-
tunku wedtug zasad eugenicznych, ale takze wobec prob ingerencji zewngtrz-
nej ze strony panstwa lub nauki w zycie rodzinne, stanowily skuteczng barierg,
ktora sprawita, iz projekty ustaw eugenicznych nie zostaty w Polsce (z dzisiej-
szego punktu widzenia — na szcze$cie) zrealizowane.

Niewatpliwa zaleta omawianej pracy jest to, iz M. Gawin dotarta do
zrodet, jakimi sa teksty propozycji ustaw eugenicznych w przedwojennej Pol-
sce oraz dokumentacja zwigzane z dziatalnoscig Polskiego Towarzystwa Euge-
nicznego. Fakt, iz kopie tych dokumentéw zostaty zamieszczone w dwoch
aneksach (s. 317-358) sprawia, ze ksiazka ta staje si¢ pozycja obowiazkowa
dla kazdego, kto zechce kontynuowaé naukowe poszukiwania autorki. Wielo$¢
zgromadzonego materiatu oraz akrybiczna doktadno$¢ przy jego analizowaniu
sprawiaja, iz mamy do czynienia z praca napisana nie tylko z naukowa doktad-
nodcia, ale z autentyczna pasja poznawania i odkrywania nowych, jeszcze
niezbadanych obszarow.

Wiasnie ta nieklamana odkrywcza pasja sprawia, iz Magdalena Gawin
nie pisze o konsekwencjach logiki eugenicznej beznamigtnie. Pamig¢ o prze-
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sztoSci, do ktorej sigga jest, jak wyrazila to w innym opracowaniu, ,,pamigcia
niechciang”,' zmusza kazdego, kto dzisiaj wyraza niezmacona wiare w zba-
wienne skutki postgpu w nauce, do zajecia postawy peinej pokory. To, co na
pierwszy rzut oka moze si¢ wydac stabo$cia opracowania historycznego, tzn.
zajmowanie zdecydowanego stanowiska wobec omawianych faktéw, musi by¢
tu uznane za jego atut. Autorka zdaje sobie zapewne sprawe, Ze omawiana
przez nia problematyka nie stanowi jedynie rekapitulacji przesztosci, ale moze
sig sta¢ niezwykle aktualna w $wietle wspoétczesnych wyzwan, jakie niesie za
soba postgp naukowo-techniczny, zwiazany szczegoélnie z medycyna i biologia
molekularng. Wielu wspodtczesnych analitykéw, zajmujacych sie etyczno-
-prawnymi aspektami ingerencji w ludzka nature na poziomie molekularnym
odnajduje zastanawiajace podobienstwa miedzy argumentacja zwolennikéw
prawne;j legalizacji tego typu procedur a przemys$leniami eugenikéw z pierw-
szej polowy XX w.

Cytowana przez autorkg, pochodzaca z 1913 r. wypowiedz Harry’ego
Laughlina, bliskiego wspotpracownika jednego z ,,0jcoOw” eugeniki, Charlesa
B. Davenporta, stwierdzajacego, iz ,,[eJugenika jest zastosowaniem metod
wielkiego biznesu do ludzkiej prokreacji” (s. 179), nabiera w epoce powszech-
no$ci zapltodnienia in vitro, projektow klonowania ludzi i legalizacji ekspery-
mentéw na ludzkich embrionach niezwyklej, chociaz jednocze$nie ponurej
aktualnosci. Nadzieje wyrazane przez entuzjastow, podkreslajacych, iz wspot-
czesne dzialania eugeniczne nie bgda rezultatem panstwowych programow, ale
wolnych wyborow jednostek, nie doceniaja inercji, na jaka narazona moze by¢
mentalno$¢ spoteczenstwa, ktore bedzie sig kierowalo zasadami eugenicznymi.
W koncowych zdaniach ksigzki (s. 316) autorka podkresla wazkos¢ owej ,,lek-
cji historii”, jakiej udziela wspodtczesnosci analiza dziejoéw ruchu eugeniczne-
go. W swietle tych dywagacji stowa Bertranda Russella, wyrazajacego zgodeg
na ,,tyranig¢ nauki” — zamieszczone jako motto ksigzki — trzeba postrzega¢ jako
ostrzezenie przed nowa ideologia eugeniczng.

ks. MARIAN MACHINEK MSF

' M. Gawin, Niechciana pamieé — polski ruch eugeniczny w latach miedzywojennych. Na mar-
ginesie artykulu Krzysztofa Kawalca, Medycyna nowozytna. Studia nad kultura medyczna 8 (2001) z. 2,
s. 75-93.
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