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KS. MACIE] BALA

RYS BIOGRAFICZNY I BIBLIOGRAFIA PRAC
SP. KS. PROF. DR. HAB. KAZIMIERZA
KLOSKOWSKIEGO

Ks. Kazimierz Kloskowski urodzil si¢ 20 sierpnia 1953 roku
w Gdansku, jako najmlodszy z czworga dzieci Leona i Anny z domu
Weyer. Po ukonczeniu nauki w VI Liceum Og6lnoksztalcacym
w Gdansku wstapit do Biskupiego Seminarium Duchownego w Gdansku
Oliwie. Swigcenia kaplanskie przyjal 18 grudnia 1977 roku z rak biskupa
gdanskiego Lecha Kaczmarka. Uzyskal magisterium z teologii za prace
Nauka o Logosie w dzielach Filona z Aleksandrii i w hymnie Prologu
Czwartej Ewangelii, napisang pod kierunkiem ks. dr. Grzegorza Golskie-
£0.

Po $wigceniach kaplanskich rozpoczal prace duszpasterska w parafii
Najswigtszego Serca Pana Jezusa w Sopocie. Z uwagi na wybitne zdolno-
sci ks. Kazimierz Kloskowski we wrzesniu 1977 roku zostal skierowany
na studia specjalistyczne do Warszawy,

W latach 1978-1981 studiowal na Wydziale Filozofii Chrzescijan-
skigj Akademii Teologii Katolickie] w Warszawie (dzis Uniwersytet Kar-
dynala Stefana Wyszynskiego). Dyplom magistra filozofii (specjalnosé:
filozofia przyrody) uzyskal w 1981 roku na podstawie pracy Koncepcja
abiogenezy w pracach Reinharda W. Kaplana, a stopien doktora filozofii
w 1984 roku na podstawie rozprawy Rola przypadku w genezie zycia.
Obie prace zostaly przygotowane pod kierunkiem ks. prof. dr. hab.
Sz. W. Slagi.

Rada Wydzialu Filozofii Chrzescijanskiej ATK na podstawie dorob-
ku naukowego oraz ksiazki Zagadnienie determinizmu ewolucyjnego. Stu-
dium biofilozoficzne, ocenionych przez prof. dr. hab. L. Kuznickiego
(biologia), prof. dr. hab. A. Synowieckiego (filozofia nauk przyrodni-
czych) i ks. prof. dr. hab. Sz. W. Slage (filozofia przyrody) na kolokwium
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habilitacyjnym 6 grudnia 1990 roku nadala ks. Kazimierzowi Kloskow-
skicmu stopien doktora habilitowanego nauk humanistycznych (specjal-
nos¢: filozofia przyrody), zatwierdzony przez Centralng Komisj¢ Stopni
Naukowych 30 wrzesnia 1991 roku. Pismem Rektora ATK z dnia 30 mar-
ca 1995 roku zostal powolany na stanowisko profesora nadzwyczajnego
ATK.

Od 1985 roku pracowal na Wydziale Filozofii Chrzescijanskiej ATK
w ramach prac zleconych, a od 1987 jako adiunkt. W iatach 1987-1991
byl sekretarzem Rady Wydziatu Filozofii Chrzescijanskiej ATK. Od 1992
roku byl kierownikiem Katedry Historii i Filozofii Nauki i opiekunem
Kota Naukowego Studentéw Filozofii Przyrody, a od 1996 roku kierowni-
kiem Katedry Filozofii Przyrody. Od 1993 peknil funkcj¢ prodziekana
Wydzialu, a od 1996 roku prorektora ATK. Od 1992 roku byl czlonkiem
Polskiego Towarzystwa Filozoficznego 1 Towarzystwa Naukowego KUL,
a od 1996 roku - Komitetu Biologii Ewolucyjnej i Teoretycznej PAN. Po-
za pracg na ATK wykladal od 1983 roku: logike ogdlna, ogolng metodo-
logie nauk, filozofi¢ przyrody i filozofi¢ Boga w Gdanskim Seminarium
Duchownym. Od 1992 roku prowadzil tez cykliczne wyklady
w Mazurskiej Wszechnicy Nauczycielskiej w Olecku z filozofii Boga, an-
tropologii i teorii poznania, od 1987 w Gdanskim Instytucie Teologicznym
- filii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego w Gdansku, od 1993
w Pomezanskim Kolegium Teologii i Wyzszym Seminarium Duchownym
w Elblagu z filozofii Boga i przyrody, a od 1994 roku na Wydziale Filozo-
ficznym Towarzystwa Jezusowego w Krakowie z biofilozofii.

W latach 1984-1991 pelil funkcje redaktora naczelnego
1 technicznego ,,Miesi¢cznika Diecezjalnego Gdanskiego” wydajac 31 ze-
szytow. Od 1983 roku nalezal do zespolu redakcyjnego ,,Studiow Gdan-
skich”, a od 1992 roku ,,Studia Philosophiae Christianae”. W 1996 roku
zostal wybrany na stanowisko zastgpcy redaktora naczelnego ,,Studia
Philosophiae Christianac™ oraz na wspolredaktora serii Z zagadhnien filo-
zofii przyrodoznawstwa i filozofii przyrody.

Doceniajac zastugi ks. Kazimierza dla archidiecezji gdanskiej
ks. arcybiskup Tadeusz Goclowski, metropolita gdanski mianowal go
w 1996 roku kanonikiem honorowym Kapituly Archidiecezji Gdanskiej.

Dorobek naukowo-badawczy ks. prof. Kazimierza Kloskowskicgo
koncentruje si¢ na zagadnieniach z pogranicza biologii, filozofii biologii
i biofilozofii, genetyki i bioetyki. W szczegolnosci zajmuje sig:

a) analizami epistemologiczno-metodologicznymi teorii abiogene-
zy (sposobami ich weryfikacji, falsyfikacji, ocena ich wartosci
logiczno-metodologicznej),
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b) roznymi aspektami zagadnienia determinizmu  abiogenezy
1 proceséw ewolucyjnych (rola przypadku. problemem celowo-
$ci 1 stochastycznosci), a takZe istoty Zycia,

c) analizami metodologicznymi mozliwosci powigzania ewolucji
1 kreacji, ewolucjonizmu i kreacjonizmu,

d) problematyka genetyczna, biologii molekularnej 1 bioetyczna
zwigzang z inzynierig genetyczna (manipulacjami genetyczny-
mi).

Z przytoczonego powyzej zyciorysu naukowego wynika, iz ks. Ka-
zimierz byl zafascynowany fenomenem zycia. Jako filozofa przyrody inte-
resowala go niezwykla tajemnica, ktérej nie da si¢ do konca wyjasni¢ na-
wet w oparciu o tak rozwini¢te nauki przyrodnicze, jak biologia czy fizy-
ka. W swojej ostatniej ksiazce Filozofia ewolucji i filozofia stwarzania ks.
Kazimierz napisal: niezwykle rzadko podejmuje wspolczesny czlowiek
probe zdefiniowania samego zycia. (...) Od dawna natomiast fascynuje go
ogromna réznorodnosé form zywych oraz ich bogactwo'. Tej naukowej
fascynacji zyciem oddal si¢ w pelni. Wystarczy przegladnac¢ ile publikacji
poswigcil filozoficznym problemom zwigzanym z powstaniem zZycia. Jak
staral si¢ uwrazliwia¢ swoich sluchaczy iczytelnikéw na podstawowy
szacunek dla zycia - tego niczwyklego daru - ktory swoje ostateczne zrd-
dlo ma w Bogu. Ks. Kazimierz byl przykladem czlowieka dynamicznego,
pelnego zycia 1 sil tworczych. Nawet w szpitalu, w swojej cigzkiej choro-
bie, gdzie ciggle walczyl przeciw $mierci, byl pelen zycia i nadziei. Snul
plany, projekty, mobilizowal innych, dopytywal si¢ o nowe publikacje.
W zadnym momencie ni¢ bylo widaé rezygnacji z walki o zycie. Intere-
sowal si¢ tym, co dzieje si¢ w Seminarium Duchownym, pytal si¢ jak
sprawy maja si¢ w Warszawie, interesowal si¢ zyciem, ktére nadal toczylo
si¢ wokol niego, mimo iz sam juz w nim nie mégl czynnie uczestniczy¢.

Doswiadczajac kruchosci zycia ludzkiego w jakze cigzkiej chorobie,
ks. Kazimierz jeszcze mocniej odkrywal zycie, ktére swoje zrodlo ma
w Bogu. A chodzi o zycie wedlug Ducha, nie tylko o to biologiczne, zwig-
zane z funkcjonowaniem naszego organizmu czy naszej psychiki - ale
0 zycie Boga w nas, ktore staje si¢ podstawa dla zycia wiecznego po na-
sze) $mierci. Ja jestem zyciem (J 11, 25), powiedzial o sobie Jezus,
a w innym miejscu Ewangelii wedlug sw. Jana czytamy: Kro we Mnie
wierzy, ma zycie (J 6, 47). Wiara daje zycie. Nigjednokrotnie dopiero cho-
roba i cierpienie pozwalaja w pelni odkry¢, jak wielkim darem jest dla nas

' K. Kloskowski, Filozofia ewolucji i filozofia stwarzania. Miedzy ewolucjq

a stwarzaniem, t. 1, Warszawa 1999, s. 249,
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wiara, zasada i1 postawa tego innego zycia. Ks. Kazimierz we wspomnianej
juz, ostatniej swojej ksiazce pisal: nauki przyrodnicze ze swej istoty nie sq
w stanie podjqé sie w ogole jakiegokolwiek rozstrzygniecia zagadnienia
duszy, nie sq po to, by ,,broni¢” bqdz ,, zaprzeczac” jej istnieniu. Przyrod-
nik bowiem moze co najwyzej -- stwierdzic, ze czlowiek jako zywa istota
wyewoluowala z fzw. stworzen nizszych. (...) Natomiast niewqtpliwie,
czlowiek traktowany jako .. miejsce” istnienia duszy stanowi domeng teo-
logii*. Dusza jest migjscem tego przedziwnego spotkania, gdzie zycie
ludzkie zaczyna uczestniczy¢ w zyciu samego Boga. Tak jak zycie biolo-
giczne jest w duzym stopniu nadal wielka tajemnica, o ile bardziej to zycie
pochodzace od Boga, gdy juz nie ja zyje. lecz zyje we mnie Chrystus
(Gal 2, 20).

Kiedy czlowiek zostaje ogolocony ze wszystkiego, z sit do pracy,
mozliwosci dzialania, z uczestniczenia w codziennych obowigzkach, kiedy
spotyka go niezwykle cierpienie, mozna przyjaé rézne postawy: buntu -
dlaczego Pan Bog dopuszcza na mnie takie cierpienie, rezygnacji z zycia
czy calkowitego zamknigcia si¢ w sobie. Nieraz powraca to uporczywe
pytanie, na ktére moze do konca tutaj na ziemi nie ma odpowiedzi - dla-
czego? Dlaczego mnie? Dlaczego choroba 1 smier¢ dotkngla ks, Kazimie-
rza? Czy mozna daé jednoznaczng odpowiedz, dlaczego tak si¢ dzieje?
Chyba nie. Tutaj na ziemi ostateczne wyjasnienie tajemnicy zla
1 ludzkiego cierpienia nie jest do konca mozliwe. Istnieje nawet pokusa
przyjecia rozwiazania najbardziej prostego: ,.clerpisz, poniewaz zgrzeszy-
les, Bog chee Ciebie nawrdci¢”. Hiob ze Starego Testamentu ukazuje, jak
wielkim uproszczeniem jest takie rozumowanie.

Z tym pytaniem o obecnos¢ 1 wytlumaczenie cierpienia w swiecie ks.
Kazimierz zetknal si¢ z pewnoscia o wicle wezesniej, niz sam zostal do-
tkniety bolesng chorobg. Interesujac si¢ zagadnieniami zwigzanymi
z genetyka nie mogl nie stawiac sobie pytania chociazby o obecnosé
1 odpowiedzialno$¢ za choroby genetyczne. Moze pytal sic nicraz jak
uczniowic Pana Jezusa patrzac na czlowicka slepego od urodzenia: kfo
zgrzeszyl, ze sie urodzil niewidomym - on czy jego rodzice? (J 9, 2). Jako
odpowiedz warto jeszcze raz zacytowac stowa ks. Kazimierza: Gdy czio-
wiek stawia tego typu pytania, oskarza Pana Boga o cierpienie, choroby,
to faktycznie nie oskarza Boga, ale swaje osobiste wypaczone o Nim poje-
cie. Przeciez Bog Stworca jest Dobrem Absolutnym i sam juz pomysi, ze
Jego Dobro¢ mogiaby byé w najmniejszym stopniu skazona, jest we-
whetrznie sprzeczny. (...) Wobec takich faktow, czy czlowiek oskarza o to

* Tamze, s. 280.
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Boga-Stworce czy tez nie. zazwyczaj przyjmuje sie trzy postawy: albo
czlowiek godzi sig, ze niestety jest wiele zia na $wiecie, albo czlowiek
udaje, ze tego zia nie widzi, albo zbiera w sobie sily naukowe, duchowe,
fizyezne, zeby pokonaé owo zlo’. Ks. Kazimierz przyjal trzeciq postawg -
wszystkie swoje sily: duchowe, intelektualne i fizyczne angazowal, aby
nie podda¢ si¢ zlu i cierpieniu.

Dla ludzi wierzacych odpowiedzia, jaka Bég Ojciec daje na pytanie
o tajemnicg¢ cierpienia, jest cierpienie jego Umilowanego Syna Jezusa
Chrystusa. Jego mg¢ka, smier¢ i zmartwychwstanie sa wielkim dzielem
zbawczym, przez ktore zostaliSmy odkupieni. Moze wigc pytanie, ktore
tak spontanicznie ci$nie si¢ na usta: .dlaczego zlo 1 cierpienie?”, nalezy
zastapi¢ innym: ,,za kogo mogg to cierpienie ofiarowaé?” Jak zlaczy¢ je
z cierpieniem samego Zbawiciela na krzyzu. Tak tez czynil ks. Kazimierz.
Kiedy przychodzilem do niego w czasie choroby, bardzo czgsto powtarzal:
»clerpig, 1 nie wiesz jak bardzo. Nikomu nie zycze takiego cierpienia, na-
wet najwickszemu wrogowl, ale zawsze je chee przyjaé 1 ofiarowa¢ za in-
nych: za swoich bliskich. za klerykéw, ksigzy. Kosciol”. Moze dopiero po
wlasnej $mierci dowiemy sig, ile ks. Kazimierz swoim cierpieniem wyslu-
zyl nam lask. Ile mu zawdzigczamy, nie tylko jako profesorowi, wykla-
dowcy, duszpasterzowi czy bliskiemu z rodziny, ale ile nam ofiarowal
dzicki bolowi, ktory zlaczyl z cierpieniem Chrystusa - dla nas.

Ks. Kazimierz zmarl po dlugiej 1 cigzkiej chorobie 13 pazdziernika
1999 roku. Mszy $w. zalobnej w Bazylice Archikatedralnej w Gdanisku
Oliwie w dniu 16 pazdziernika, ktéra licznie zgromadzila rodzing, przyja-
ciol, wpolpracownikow i ucznidw zmarlego, przewodniczyl 1 slowo Boze
wyglosil ks. bp Zygmunt Pawlowicz. Po Mszy $w. trumna ze zwlokami
ks. Kazimierza zostala zlozona w grobie rodzinnym na cmentarzu Sre-
brzysko w Gdansku Wrzeszczu.

Niniejszy XII tom ,,Studiéw Gdanskich™ dedykowany jest sp. ks.
prof. dr. hab. Kazimierzowi Kloskowskiemu, dlugoletniemu czlonkowi
kolegium redaktorskiego. Wigkszosé¢ artykulow napisali Jego nauczyciele,
koledzy, wspolpracownicy i uczniowie.

3 Tamze,s. 217.
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»otudia Philosophiae Christianae”, XXX (1994) nr 1, s. 130-139.

Teoria nauki w ujeciu profesora Boleslawa Jozefa Gaweckiego,
,Luniversitas Gedanensis™, 11 (1994), s.10-21.

Bioetyczne problemy inzynierii genetycznej, ,,Zeszyty Naukowe
Politechniki Gdanskiej”, 511 (1995) nr 1, s. 7-17.

O naczelnej zasadzie etycznej relacji: Czlowiek i $rodowisko,
~Humanistyka i Ekologia”, 1995, s. 107-111.

Antropological conditions of the sozology, w: I Diritti fondamen-
tali dell’uomo e dell’ambiente, red. R. Sobanski, S. Tafaro, War-
savia 1995, s. 123-130.

Antropologiczne uwarunkowania sozologii, ,,Studia Philosophiae
Christianae”, XXXI (1995) nr 2, s. 91-104,

Poglady filozoficzne profesora Szczepana Witolda Slagi, , Studia
Pholosophiae Christianae”, XXXII (1996) nr 1, s. 11-36.

Roznorodnosé i jednosé zycia, ,,Studia Philosophiae Christianae”,
XXXII (1996) nr 1, s. 169-190.

Bioethical aspects of genetic engineering, w: Peculiarity of Man
as a Biocultural Species, red. A. Wiercinska, Warsaw 1996, s. 95-
102.

LScientific” creationism in Poland, ,,Folia Baeriana”, 6 (1996).

Zagadnienia ewolucji czlowieka. Wspolczesne koncepeje antropo-
genezy, , Slaskie Studia Teologiczne™, 1996.

Genetic Engineering ~ A Technique of the Future: is it a Threat or
a Hope?, ,Dialogue and Universalism”, 6 (1996) nr 8-9,
s. 115-125.

Is the essence of life a natural or philosophical problem? Metho-
dological and epistemological notices, ,Analecta Husserliana”,
1996.

Science and the Scientific Reality. An Attempt to Find an Adequate
Strategy of the Biological Research, w: University for Humanist
Studies, Utrecht 1997, s. 145-155.

Bioethical Interpretations of Genetic Manipulation, ,,Dialogue and
Universalism”, 7 (1997) nr 7-8, s. 141-147.
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35. Bioethical Interpretations of Genetic Engineering, w: Veterinary
Biotechnology Managment in Central-Eastern Europe, Warsaw
1997, s. 156-167.

36. (z S. Czalegjem), Analogiczne poznanie Boga w ujeciu biskupa
profesora Bohdana Bejze, .1odzkie Studia Teologiczne™,
7 (1998), s. 51-102.

37. Does biotechnology need bioetics?, ,.Studia Philosophiae Chri-
stianae”, XXXV (1999) nr 1, s. 5-17,

C) Skrypty i1 podreczniki
1. Filozofia przyrody, Gdansk 1990.
2. Filozofia Boga, Gdansk 1991.

D) Inne publikacje

Prace popularnonaukowe

1.

Kreacjonizm a granice poznania, ,Miesigcznik Diecezjalny
Gdanski”, XXX (1986) nr 7-9, s. 327-340.

(z K.Kucharczykiem), Refleksje na temat ,,nowych pojec
struktury chemicznej i biologicznej" sformulowarnych przez
E.B.Cohena, ,,Kosmos”, XXXVI (1986) z. 4, s. 591-598.

Wieloaspektowy wymiar , stwarzania” w Sumie Teologii
sw. Tomasza z Akwinu, ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”,
XXXI(1987) nr 10-12, s. 435-443,

Ewolucja i kreacja — préba pewnego uogdlnienia, ,Mie-
sigeznik Diecezjalny Gdanski”, XXXII (1988) nr 4-6, s. 191-
205.

(z K.Kucharczykiem): Reflections on the subject of ,,New
Concepts of Chemical and Biological Structure”, formulated
by E.B.Cohen, w: Z zagadnien historii przyrodoznawstwa
i filozofii przyrody, red. M. Lubanski i Sz. W. Slaga, War-
szawa 1988, t. X, s. 241-249,

Stochastyeznosé procesu ewolucyinego, , Miesigeznik Diece-
zjalny Gdanski”, XXXIII (1989) nr 10-12, s. 230-235.

Klerykow nalezy traktowac powaznie czyli  partnersko,
»Novellag Olivarum”, XXX (1990) nr 59, s. 36-39.
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12.

13.
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Bioetyczne aspekty eksperymentow medycznych. Transplan-
tacje — nadzieje izagrozenia, ,Miesigcznik Diecezjalny
Gdanski”, XXXV (1991) nr 10-12, s. 319-328.

Nieuchwytne zycie, ,Przeglad Katolicki”, LXXXI (1993)
nr9,s. 1, 10-11.

The chance and the prebiotic evolution, ,,Studia Philosophiae
Christianae”, XXX (1994) nr 2, s. 163-169.,

Hasla: epigeneza, fizykalizm, opis naukowy, pangeneza,
pankosmizm, pansomatyzm, preformizm, relacjonizm,
struktura, systematyka, typ, typologia, w: Stownik pojec filo-
zoficznych, red. W. Krajewski, Warszawa 1996.
Pierwszenstwo eryki i bioetyki przed genetykq, ,.Znak”,
XLVIII (1996) nr 12, s, 75-81.

Genetyka, bioetyka i edukacja bioetyczna, w: Ziemia domem
czlowieka, red. J. L. Krakowiak, Warszawa 1997, t. 11, s. 39-
47.

Recenzje

1.

Kenneth G. Denbigh, Swiat i czas, thum. J.Mitelski, Warsza-
wa 1979, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XVI (1980) 2,
s. 216-217.

Albert Nalczadzjan, Intuicja a odkrycie naukowe, thum.
I. Bukowski, Warszawa 1979, ,,Studia Philosophiae Christia-
nae”, XVII (1981) nr 1, s. 218-220.

J. Strzatko, M. Henneberg, J. Piontek, Populacje ludzkie jako
systemy biologiczne, Warszawa 1980, ,,Studia Philosophiae
Christianae”, XVIII (1982) nr 1, s. 236-238.

Rupert Sheldrake, A New Science of Life. The Hypothesis of
Formative Causation, London 1981, ,Studia Philosophiae
Christianae”, XIX (1983) nr 1, s, 195-198.

Werner Holzmuller, Makromolekule als Trager von Lebens-
prozessen, Berlin 1981, ,Studia Philosophiae Christianae”,
XIX (1983) nr 2, s. 236-237.

Albrecht Unsold, Evolution kosmischer, biologischer und
geistiger Strukturen, Stuttgart 1981, ,.Studia Philosophiae
Christianae” XIX (1983) nr 2, s. 237-241.



16

10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Studia Gdanskie XTI (1999)

Evolution Now. A century after Darwin, ed. by J. M. Smith,
London 1982, ,,Studia Philosophiae Christianae” XXI (1985)
nrl,s.215-218.

Francis Crick, Life itself. Its origin and nature, London -
Sydney 1982, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XXI (1985)
nr1,s. 218-223.

Franz M.Wuketits, Biologische Erkenntnis. Grundlagen und
Probleme, Stuttgart 1983, ,,Studia Philosophiae Christianae”,
XXI(1985) nr 2, s. 215-218.

Peter Medawar, The Limits of Science, Oxford 1985, ,,Studia
Philosophiae Christianae”, XXIII (1987) nr 1, s. 227-231,

John Losee, Philosophy of Science and Historical Enquiry,
Oxford 1987, ,Studia Philosophiae Christianae”, XXIV
(1988) nr 2,s. 161-164.

Evolutionary Process and Theory, ed. by S. Karlin, E. Nevo,
San Diego - Toronto 1986, ,,Studia Philosophiae Christia-
nae”, XXVI (1990) nr 1, s, 209-210.

A.Babloyantz, Molecules, dynamics and life, New York -
Singapore 1986, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XXVI
(1990) nr 1, s. 210-213.

Theories of explanation, ed. by J. C. Pitt, New York - Oxford
1988, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XXVI (1990) nr 2,
s. 154-156.

Evolutionary Biology at the crossroads. A Symposium at Qu-
eens College, ed. by M. K. Hecht, New York 1989, ,,Studia
Philosophiae Christianae”, XX VIII (1992) nr 1, s. 177-180.

E. I. Kocinskij, S. A. Orlow, Filozofskije problemy biologi
w ZSRR (1920-1960), Leningrad 1990, ,.Studia Philosophiae
Christianae”, XXIX (1993) nr 1, s. 200-204.

P. H. Harvey, M. D. Pagel, The Comparative Method in
Evolutionary Biology, Oxford - New York -- Tokyo 1991,
»otudia Philosophiae Christianae”, XXIX (1993) nrl,
s. 204-207.

J. M. Dolega, Kreacjonizm i ewolucjonizm. Ewolucyjny mo-
del kreacjonizmu a problem hominizacji, Warszawa 1988,
,Studia Lomzynskie”, 1993, t. X.



19.

20.

21.

23.

24,

25.

26.

27.

28.

Studia Gdanskie XII (1999) 17

T. M. Berra, Evolution and the myth of creationism, Stanford
1990, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XXIX (1993) nr 2,
s. 196-200.

Explanation and its limits, ed. by D.Knowles, Cambridge -
New York - Sydney 1990, ,Universitas Gedanensis”,
9 (1993), s. 122-126.

L. Stewart, Czy Bog gra w kosci? Nowa matematyka chaosu,
thum. M. Tempczyk, W. Komar, ,,Universitas Gedanensis”,
11 (1994), s. 106-110.

E. O. Wilson, The diversity of life, New York - London,
1993, ,,Universitas Gedanensis”, 14 (1996), s. 122-125,

J. Bernard, Bioétique. Un exposé pour comprendre. Un essai
pour réfléchir, Paris 1994, , Studia Philisophiae Christianae”,
XXX (1996) nr 1, 5.340-343.

A. Synowiecki, Przyrodoznawstwo - dzielo ludzi i czqstka
kultury, Gdansk 1998, ,Studia Philosophiae Christianae”,
XXXV (1999 nr 1, s. 181-187.

S. Rose, Lifelines. Biology Beyond Determinism, Oxford -
New York 1998, ,,Studia Philosophiae Christianae”, XXXV
(1999) nr 2, s. 222-230.

W. Dyk, Rola praw biologicznych w wyjasnianiu ewolucyj-
nym, Szczecin 1998, ,Studia Philosophiaec Christianae”,
XXXV (1999) nr 2, s. 230-241.

W Balzer, Chr. M. Dawe, Models for Genetics, Frankfurt am
Main 1997, ,Studia Philosophiae Christianae”, XXXV
(1999) nr 2, s. 215-222,

Sprawozdania

1.

(z D. Sobkowiczem), Sprawozdanie 7 dzialalnosci Kola Na-
ukowego studentow filozofii przyrody wr. akad. 1978/79,
»otudia Philosophiae Christianae”, XVI (1980) nr 2,
s. 247-249,

(z D. Sobkowiczem), Sprawozdanie z dzialalnosci Kola Na-
ukowego studentow filozofii przyrody wr. akad. 1979/80,
,»otudia Philosophiae Christianae”, XVII (1981) nr 1,
s. 252-254,
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3. Sprawozdanie z dzialalnosci Kola Naukowego studentow fi-
lozofii przyrody wr. akad. 1981/82, ,Studia Philosophiae
Christianae”, XIX (1983) nr 1, s. 252-256.

4. Miedzynarodowa Konferencja na temat: Baera wspolczesna
biologia, Tartu 28 11-02 TII 1992, ,Studia Philosophiae Chri-
stianae”, XXVIII (1992) rr 2, s. 265-266.

5. Sprawozdanie z pobytu w Czecho-Slowackiej Akademii Nauk
wmaju 1992, ,Studia Philosophiac Christianae”, XXIX
(1993) mr 1, s. 215-216.

6. XIX Miedzynarodowy Kongres Historii Nauki, Saragossa
(Hiszpania) 22-29 sierpnia 1993, ,,Studia Philosophiae Chri-
stianae”, XXX (1994) or 1, s. 179-180.

7. Sprawozdanie 7 posiedzenia Sekcji Filozofii Zycia i Biologii
-- VI Polski Zjazd. Filozoficzny (Torun 05.09.1995 r.), ,,Studia
Teologiczne”, 14 (1996).

E) Przeklady

1.

Wyjasnianie w nauce, thum. z ang. fragmentow ksigzki J. Pitta
(ed. by) Theories by explanations, New York - Oxford 1988,
~Miesigeznik  Diecezjalny Gdanski”, XXXIII (1989) nr7-9,
s. 179-184.

J. Bernard, Bioéthique. Un exposé pour comprondre. Un essai
pour réfléchir, Paris 1994, s. 128. Bioetyka. Prezentacja stanu ba-
dan, Gdansk 1995, do uzytku wewnetrznego, wydana nakladem
wlasnym thumacza.

PRACE REDAKTORSKIE

Redaktor naczelny itechniczny ,Miesigcznika Diecezjalnego
Gdanskiego” od tomu XXVIII do XXXV, w latach 1984-91.

Czlonek Komitetu Redakcyjnego ,,Studiow Gdanskich™ od 1982
roku.

Czlonek Komitetu Redakcyjnego ,,Studia Philosophiae Christia-
nae” od 1991 roku.

Zastgpca redaktora naczelnego ,,Studia Philosophiae Christia-
nae” od 1996 roku.
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5.  Wspblredaktor (z M. Lubanskim): Z zagadnien filozofii przyrodo-
znawstwa i filozofii przyrody od 1996 roku.






Studia Gdanskie XII (1999) 21

KS. KAZIMIERZ KLOSKOWSKI, KS. SLAWOMIR CZALES

ANALOGICZNE POZNANIE BOGA W UJECIU
BISKUPA PROFESORA BOHDANA BEJZE

Wstep

U konca XX wieku, wieku, w ktérym przewinglo si¢ tyle zbrodni-
czych ideologii, méwienie o Bogu nalezy do spraw najwazniejszych. Za-
razem jednak, jak nigdy dotad, szczegolnie dobitnie brzmi powiedzenie
$w. Tomasza z Akwinu, ze trudne sq sprawy poprawnej poznawalnosci
Boga przez czlowieka i dokonujq sie non nisi a paucis et post longum tem-
pus et cum admixtione erroris (tylko przez nielicznych, po diugim czasie i
z domieszkq bledow)". Chociaz upadly nazizm i komunizm, (o na ich miej-
sce weszlo szereg innych ideologii 1 pradéw myslowych 1 to zar6wno tych
z¢ Wschodu, jak i tych z Zachodu. Ideologia bowiem Wschodu, ciagle jest
obecna w umyslach ludzkich, w calych zastgpach inteligencji uformowa-
nych na uniwersytetach oprofilu marksistowskim. Prady post-
marksistowskie coraz silniej mieszajq si¢ z tzw. ,kultura” Zachodu, jako
amalgamat takich chociazby ideologii, jak: postheglizm, freudyzm, struk-
turalizm lingwistyczny itd., a takze wielu sekt, stapiajacych sie w ,,nowej
religii” - New Age’. Wspomniane prady myslowe i ideologie powoduja
coraz silnigjsze rozchwianie osobowosci czlowieka, relatywizacje
1 subiektywizacje jego zycia (postgpowania) i poznania. Wspllnym bo-
wiem mianownikiem tych ideologii jest walka z cywilizacja lacinska,
chrzescijanstwem, bedacym synteza wielkich kultur: Biblii 1 antyku grec-
ko-rzymskiego. W konsekwencji prady te uderzaja w samg istot¢ osoby

Cyt. za: M. A. Krapiec. Przekonania dotyczgce Boga, a postawy moralne,
w: Wobec Boga i moralnosci, red. B. Bejze, Warszawa 1996, s. 49,

Por. Randall N. Baer, W matni New Age, cz. 1, S. Rouvillois, New Age -
kultura i filozofia, cz. 2, Krakéw 1996.
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ludzkiej, gdyz brak jest w tej nowej wizji osoby podstawowego odniesie-
nia do Absolutu-Prawdy; co z taka moca podkresla chrzescijanstwo. Brak
takiego odniesienia, czy zycie tak, Jakby Boga nie bylo, ma fatalne konse-
kwencje dla calej rodziny ludzkiej®. Swiat, rozumiany jako zbiorowisko
ludzi, ma wigc czgstokro¢ wypaczony, falszywy obraz Boga 1 jest do Nie-
go nastawiony negatywnie. Tak, ze mowienie dzi§ czlowickowi o Bogu
niewatpliwie nie nalezy do zadan latwych.

Wspomniane prady myslowe czy ideologie wytworzyly klimat,
w ktérym doskonale rozwija si¢ kultura zwana postmodernizmem”.
W naszej polskiej rzeczywistosci postmodernizm jest zabarwiony postso-
¢jalizmem. Dlatego tez 0. Maciej Zigba OP, slusznie okreslil ten specy-
ficznie polski rodzaj kultury, jako soc-postmodernizm’. 1 zaréwno w post-,
jak 1 soc-postmodernizmie brakuje miejsca dla wiary, jak 1 racjonalnie
uprawiangj filozofii. Postawa poznawcza wspolczesnego bowiem czlo-
wicka ogranicza si¢ czgstokro¢ do know-how (wiem jak). To aspektywne
ujecie  rzeczywistoscl, ograniczajace si¢ do nauk przyrodniczo-
technicznych, charakteryzujacych si¢ skrajnym empiryzmem, me jest
w stanie odpowiedzie¢ na podstawowe pytania egzystencjalne czlowieka o
sens zycia, sens cierpienia itd. Tak rozumiana nauka staje si¢ raczej tech-
nologia. sluzaca przetwarzaniu ilosciowemu materii.

Istnigje wigc silna potrzeba uporzadkowania wlasnego myslenia
1 postgpowania, ale nie poprzez ,,odkrywanie” coraz to nowych rozwigzan
(ktére nota bene do nowych nie naleza, a sq raczej uwspoélczesniong gno-
za), 1le racze) zwrdcenie si¢ ku Objawieniu 1 filozofii klasycznej. Nas be-
dzie interesowalo rozwiazanie drugie. Tylko ona bowiem na plaszczyznie
rozumu moze wykaza¢ istnienic Absolutu, jako racji dostateczng]
1 uniesprzeczniajacej istnienie §wiata konkretnych bytow przygodnych.
Nie moze tego uczyni¢ zadna nauka, ktora bada $wiat aspektywnie, nie
pragnac poznania Madro$ci 1 Prawdy 1 ktéra zamiast na pytanie: dlacze-

Por. J. M. Jackowski, Bitwa o prawde, t. 2: Wyrok na Boga, Warszawa 1997,
M. A. Krapiec, Przedmowa, w: W. Dlubacz, O kulturefilozofii, Lublin 1994,
s. 7-10.

Por. Postmodernizm. Wyzwanie dla chrzescijanstwa, red. Z. Sareto, Poznan
1995.

M. Zigba, Po szkodzie? Przed szkodq? O Polsce, kapitalizmie i kontemplacji,
Krakow 1996, s. 5-11.

M. A. Krapiec. Filozofia a ideologia, w: Zadania filozofii we wspélczesnej
kulturze, red. Z. Zdybicka, Lublin 1992, s. 93-100.
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g0?, odpowiada: jak?’ Nolens volens staje przed nami metafizyka, ktdrej
uprawianie jest przez wielu nazywane ,,belkotem metafizycznym™, a ktéra
paradoksalnic wychodzi naprzeciw wspolczesnemu czlowiekowi, odpo-
wiadajac zwlaszcza na pytanie: czy istnieje Bog? wraz ze wszystkimi wy-
nikajacymi z tego pytania konsekwencjami®,

Wiemy, ze przedmiotem metafizyki jest kazdy realnie istniejacy byt,
kt6ry nauka ta bada w $wietle przyczyn ostatecznych, szukajac ich unie-
sprzeczniajacego istnienia i racji dostatecznej tego istnienia. Rolg ta spel-
nia Absolut, ktéry dla ludzi wspolpracujacych z laska wiary jest Bogiem
Osobowym. Tak wigc tzw. filozofia Boga nie stanowi jakiej$ osobnej
dziedziny nauki, ale w uj¢ciu klasycznym stanowi ona zwienczenie wla-
snie metafizyki. Bog bowiem nie jest dany czlowiekowi poznajacemu
w sposdb bezposredni (wyjatkiem jest tu teologia), ale do Jego istnienia
dochodzimy w sposéb posredni’.

Metoda, dzigki ktorej mozemy dojs¢ w metafizyce do istnienia Boga,
jest metoda analogii. Metafizyka badajac bowiem byty przygodne, ktore sa
wlasnie analogiczne, czyli rézne, ale 1 jako$ podobne, zmuszona jest po-
znawaé je iorzeka¢ o nich rowniez w sposob analogiczny. Oczywiscie
metoda ta w konsekwencji bedzie obejmowala takze Byt Pierwszy; zaw-
sze jednak wychodzac od danych nam bytow skutkowych. Analogia pelni
wiec w metafizyce rolg kluczowa, a wrgcz najdonioslejsza dostarczajac
nam narz¢dzia w poznaniu istnienia samego Boga. Analogia umozliwia
nam takze poznanie doskonalosci (transcendentalnych) Bytu Pierwszego,
chroniac nas réwnoczesniec przed bledami agnostycyzmu jak
i panteizmu'®, Ponadto w historii mysli filozoficznej doszlo do podziatu
1to w samej szkole tomistycznej, odnosnie typu analogii, ktory mozemy
stosowac w poznaniu istnienia Boga. Jak si¢ okaze, spor o koncepcje ana-
logii jest wlasciwie sporem o koncepcjg bytu.

W pracy tej przyjmujemy realna koncepcj¢ bytu, tzn. zlozonego
z istoty 1 istnienia, ktory jest przedmiotem badan tomizmu egzystencjalne-

7 M. A. Krapiec, Nauka i glupota, w: U zrédel tozsamosci kultury europej-

skiej, red. T. Rakowski, Lublin 1994, s. 11-15; tamze. Czy i jak filozofowad,
s. 15-18; tamze, Filozofia... jaka? - Klasyczna!, s. 18-22.

M. A. Krapiec, Niektére uwagi na temat uwarunkowan poznawalnosci Boga,
»Znak”, 6 (1964), s. 662-665.

Por. W. Dlubacz, dz. cyt., s. 92-97; M. A. Krapiec, Dziefa, t. II: Realizm
ludzkiego poznania, Lublin 1992, s. 85-148.

B. Bejze, Zastosowanie analogii w dowodzeniu istnienia Boga, ,.,Roczniki
Filozoficzne”, 6 (1958) z. 1, s.149; tenze, Zasada analogii w poznawaniu
Boga, ,,Znak”, 11 (1959), s. 579.
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go. W Polsce czolowymi przedstawicielami tego tomizmu sa bp Bohdan
Bejze 1 Mieczyslaw Albert Krapiec OP. Ich mysli filozoficzne dotyczace
analogii sg wigc ze soba $cisle powiazane. W niniejszym artykule uznano
za celowy zabieg metodologiczny polegajacy na czgstym odwolywaniu si¢
do mysli Mieczyslawa Alberta Krapca, aby na tym tle jeszcze bardzig
potwierdzi¢ i wyeksponowaé mysl Bohdana Bejze''.

W artykule oméwiony zostanie zwiazek metafizyki z analogia, po-
przez analiz¢ struktury bytu. Analogiczna struktura bytu bedzie podstawg
do zastosowania analogii w procesach poznania i orzekania o tym bycie.
Zostang przy tym omoéwione rozne rodzaje analogii poznawczej. Proble-
my te zostang omoéwione w czgséei drugiej artykulu. Czgs$é trzecia bedzie
natomiast jakby synteza dwoch pozostalych. Odpowie bowiem na pytanie,
o mozliwo$é zastosowania teorit analogii w poznaniu istnienia i orzekania
o przymiotach Bozych. Rozwiazany zostanie ponadto w tej czgsci problem
typu analogii, ktéry bedziemy mogli w tym celu stosowaé. Bedzie si¢ to
scisle wiazalo z przyjgta, wlasnie u podstaw, okreslong koncepcja bytu.

1. Metafizyczny kontekst analogii

1.1. Analogia. Pojecia podstawowe

1.1.1. Przedfilozoficzne ujecie analogii

O analogii mozemy bez przesady powiedzie¢, ze jest wszechobecna
w pluralistycznym $wiecie realnie istniejacych bytow. Najczgscie] spoty-
kamy, atakze 1uzywamy jej w przedfilozoficznych, przcdnaukowych,
potocznych obszarach naszego poznania. Stykamy si¢ z nig juz od naj-
mlodszych lat zycia, uymujac w otaczajacych nas, istniejacych rzeczach
(bytach) pewne charakteryzujace ich cechy w postact pewnych klas czy
relacji. Nastgpnie zaczynamy te cechy (niejako) klasyfikowaé, jako po-
dobne lub niepodobne, do posiadanych juz lub tworzonych zbiorow pojeé.
Nie dokonujemy tu oczywiscie zadnego swiadomego procesu abstrakcji
naukowej, lecz w sposdb spontaniczny ujmujemy z istni¢jacej rzeczy je-
dynie te jej cechy czy relacje, ktore sa charakterystyczne dla niej samej lub
dla naszego sposobu jej ujmowania. Pomijamy przy tym caly szereg in-

""" A. B. Stepicn, Wstep do filozofii, Lublin 1989, s. 162-163; H. I. Szumil. Re-
ligijne a filozoficzne poznanie Boga, w: W kierunku Boga, red. B. Bejze,
Warszawa 1982, s. 464-469.
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nych cech czy relacji, ktére w danym momencie sa dla nas zbedne'. Za-
uwazmy réwniez, ze zycie ludzkie, w swoim potocznym wymiarze, do-
maga si¢ poslugiwania jezykiem ogoélnym, ale wlasnie w odniesieniu do
poszczegolnych, konkretnych przedmiotéw istnigjacych (bytow).

Wypowiadajac chociazby takie slowa jak: czlowiek, zwierze,
usmiech, zdrowie, mozemy dostrzec cala game sytuacji, spraw, stanow
czy klas, z jakimi uzywamy dany termin. Tak wigc biorac pod uwagg np.
pojecie: ,.czlowiek™, zauwazamy w rzeczywistosci cale bogactwo jego de-
sygnatéw. Wysocy 1 niscy, 0 jasnym czy tez ciemnym kolorze wloséw czy
oczu. Réznorodnos¢ wydaje si¢ by¢ ograniczona, w tym przypadku, jedy-
nie granica zbioru zyjacych na s$wiecie ludzi. Jestesmy jednak w stanie
wyr6zni¢ w tak wielkim zbiorze bytow realnie istniejacych te cechy, ktore
pozwalaja nam wlasnie umicsci¢ te wszystkie zréznicowane pod wzgle-
dem tresciowym byty, w zbiorze okreslonym wspolnym mianem: czlo-
wiek. Latwo wiec zauwazy¢, ze analogia w ujgciu potocznym pozwala
nam ujaé pewne podobienstwa jednych stanéw, procesow, zdarzen byto-
wych do drugich, ktore ukaza nam zarazem niepodobienstwo w tychze
stanach, procesach czy zdarzeniach bytowych.

W jezyku potocznym zwykle nie uzywamy slowa: ,analogiczny”,
araczej podobny 1 niepodobny. Nie powiemy bowiem: ,,Ci dwaj bruneci
sq analogiczni”, araczej: ,,Ci dwaj bruneci sa podobni”. I odwrotnie nie
powiemy, ze skrzydla ptaka 1 r¢ce ludzkie sa podobne, ale raczej, ze pelnig
funkcje analogiczng"”. Nie zawsze jednak jestesmy w stanie okreslic, co
1 w jakich aspektach jest podobne, a w jakich niepodobne. Gdy uzyj¢ na
przyklad stowa: ,dobry” w odniesieniu do np. Jana, zwierzgcia czy samo-
chodu, to nie abstrahuje tego slowa w rozumieniu jednoznacznym, wiazac
je nastgpnie z poszczegdlnymi przedmiotami. Postepuje wlasnie wprost
przeciwnie, albowiem ujmuj¢ Jana jako dobrego, zwierz¢ jako dobre, sa-
mochdd rowniez jako dobry. Jestem jednak przekonany, 1z to moje przypi-
sywanie slowa: , dobry” réznym przedmiotom nic jest pozbawione sensu
1 prawdziwosci, pomimo, ze w tym ujeciu przednaukowym, spontanicz-
nym nie jestem w stanie okresli¢, co jest wspélnego w,,dobru” tych
przedmiotéw.

Podobnie przedstawia si¢ sytuacja ztakimi chociazby wyrazeniami
jak: rzecz, zywe, co$ itp. gdzie poszczegdlnymi wyrazeniami mozemy
znaczy¢ rozne przedmioty. Jedno slowo, wiele desygnatéw pod pewnymi

12

* M. A Krapiec, Dziela, t. XIV: O rozumienie filozofii, Lublin 1991,
s. 199-200.
M. A. Krapice, Metafizyka, Lublin 1988, s. 477-478.

[
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wzglgdami podobnymi, a pod pewnymi réznymi. 1 wlasnie owo ,,podo-
bienstwo w niepodobienstwie” stanowi jakby najprostsza definicj¢
w pierwszym, przedfilozoficznym, zdroworozsadkowym  rozumieniu
analogii

W tym miejscu warto byloby zauwazy¢ roznice pomigdzy podobien-
stwem a analogia, ktdre potocznie bywaja uzywane synonimicznie.
W podobienstwie ujmujemy cechy tylko jednego aspektu, mianowicie
zbieznosci w formie 1 jej wlasciwosciach. Dlatego tez podobiefistwo jest
pojeciem ogdlnym, dajacym sig¢ scisle okresli¢ 1 poznawczo sprecyzowad
na drodze spontanicznej abstrakcji przednaukowej. Natomiast w analogii
ni¢ abstrahujemy od cech niepodobnych, uymujac tez wszystkie aspekty
bytu: te podobne jak i te niepodobne'

Tak wiec, nie mozna dokladnie sprecyzowac i okreslic, czym jest
analogia w rozumieniu przednaukowym w sposéb ogélny. Zbyt wiele
w je¢j strukturze znajduje si¢ podobienstw jak i roznic. Stad tez, aby moc
bardziej pozna¢ i sprecyzowaé, czym jest analogia, trzeba poczyni¢ wicle
rozroznien i badan, ale juz na naukowym polu metafizyki'®. Pomimo wy-
stepowania w strukturze analogii zarowno podobienstw, jak 1 jeszcze
wigkszej liczby niepodobienstw rdznego rodzaju, nie czyni to analogii.
W jej uzyciu spontanicznym, absolutnie nieprzydatnej. Wprost przeciwnie,
przednaukowy jezyk, bedacy wlasnie analogiczny, jest bardzo celny
1 skuteczny. Zauwazmy, jak w rzeczywistosci reaguje czlowiek na bardzo
nieprecyzyjne wyrazenia analogiczne typu: .ty baranie!” czy .ty balwa-
nie!”".

SWi owyzszych iz teza wszechnosel wystgpowania
W swietle szych analiz teza o powszechnosci wystgpowani

analogii znajduje potwierdzenie w zyciu juz poprzez zdroworozsadkowe
ujmowanie rzeczywistosci.

1.1.2. Etymologia slowa

Termin ,,analogia” pochodzi z jgzyka greckiego od przystowka ,an-
ana”, ktéry oznacza stan podwojony, potrojony czy zwielokrotniony oraz
slowa ,,logos (od ,legein™ - skladaé, mowic), ktore oznacza: ,.slowo™
~pojecie”, tres¢ wypowiedziang”. Owo zderzenie relacji 1 proporcji uka-
zuje swoistg zbieznos$¢ 1 jedno$¢ spraw niepodobnych. Jest to swoiste
Lhiepodobne podobienstwo™, ale z przewaga niepodobienstwa. Etymolo-

A. Krapiec. O rozumienie..., dz. cyt., s. 200-201.

A. Krapiec, Dziela, t. 1: Ieoria analogii hyru, Lublin 1993, s, 174-175.
A. Krapiec. Metafizyka, dz. cyt., s. 478.
A K

M.
15 M
M.
M. rapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 200-201.
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gicznie wigc mozemy tlumaczy¢ analogie jako tresci zwielokrotnione,
powigzane ze sobg pewnymi relacjami (transcendentalnymi czy katego-
rialnymi), czyli inaczej proporcjami. Reasumujac mozemy stwierdzi¢, ze
wyrazenie: ,,analogia” akcentuje etymologicznie istnienie stosunku lub ich
zespohu w bycie, czy pomigdzy bytami, wskazujac przy tym na to, co jest
zasadniczo niepodobne i rézne, a tylko przy odpowiednich relacjach, sto-
sunkach podobne, zbiezne czy tozsame'®.

1.1.3. Proéba definicji

Zdefiniowanie sltowa: ,analogia”, podobnic jak w ogdlnym ujeciu
przednaukowym, jest sprawg bardzo trudng. Decyduja o tym, znane juz,
dwa zasadnicze momenty w strukturze analogii: podobienstwo pewnych
cech (standw, relacji, klas) przy rownoczesnym niepodobienstwie innych.
Oba momenty, wystepujace w calo$ciowo ujetym realnym bycie istnieja-
cym, czyniag wlasnie niemozliwym dokladne zdefiniowanie analogii.
w sposob chocby tylko zblizony do ogoélnego 1 jednoznacznego. Sama
wigc analogia jest analogiczna. Taka sytuacja nie oznacza jednak, iz nie
jesteSmy w stanie analogit poznac czy zrozumieé. Aby tego dokonad, trze-
ba dokonac szeregu rozroznien jej analogicznych znaczen, aby moc na-
stepnie poznad jej znaczenie 1 zastosowanie w roznych dziedzinach zorga-
nizowanego poznania ludzkiego'’.

Aby uswiadomi¢ sobie w sposob glebszy problemy powstajace przy
probach definiowania analogii, trzeba by wpierw przedstawi¢ dziedziny,
aspekty wystgpowania analogii. W klasycznym ujeciu mozemy wyrdznic
trzy jej aspekty:

a) bytowy (desygnaty pojec 1 termindw),

b) poznawczy (znaczenie terminow, czyli tres¢ pojgc),

c) slowny, jezykowy (orzekanie)*

Podstawowym aspektem bedzie oczywiscie aspekt bytowy. Do ana-
logicznego bowiem bytowania bgdzie mozna zastosowaé analogiczne po-

znanie, wyrazone (orzeczone) w analogicznym jgzyku. Aspekt analogii
bytowania jest rozpatrywany glownie z pozycji metafizyka, natomiast jej

'® M. A. Krapiec. Metafizyka - ogdlna teoria rzeczvwistosci, cz. 11, roedz.
VI: Analogia, w: Wprowadzenie do filozofii, Lublin 1992, s. 125-126.

M. A. Krapiec, Rola analogii w teologii, w: W. Granat, Dogmatyka katolic-
ka, Lublin 1965, s, 164.

B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci ijej odmiany. Z zagadnien metafi-
zyczney teorii analogii, ,,Roczniki Filozoficzne”, 10 (1962) z. 1, s. 107.
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aspekt poznawczy, wyrazony jezykiem jest glownie przedmiotem badan
logika i metodologa™.

Porzadek intencjonalny, poznawczy, zawsze wigze si¢ w filozofii
z koncepcja analogii bytu, gdyz jest on pochodnym od realnego porzadku
bytowego warunkujacego rozumienie analogii w porzadku intencjonal-
nym. Przy czym pomini¢cie porzadku realnego powoduje niezrozumienie
czy dowolnos¢ w rozumieniu 1 stosowaniu porzadku poznawczego.

Problem sposobéw realizacji aspektdw: bytowego 1 poznawczego
w porzadku realnym, bedzie rozwinigty w dalszej czgsci pracy. Tam tez
w sposob bardzo opisowy bedzie przedstawiona charakterystyka analogii,
to czym ona jest.

1.1.4. Zakres stosowania analogii w naukach

1.1.4.1. Miedzy matematyka a filozofig

Pierwotnie terminu ,analogia™ uzywano wylacznie na polu matema-
tyki na oznaczenie tozsamosci stosunkéw wystepujacych wsrod czlonow
proporcji matematycznych. Racja pozwalajaca na przeniesienie proporcji
matematycznych na teren metafizyki jest sama natura ilosci. Ios¢, poj-
mowana jako pewna ,porcja”, bedaca doskonalo$cia materii, tworzy pew-
ne stosunki mi¢dzymaterialne. W analogii matematycznej proporcje te sa
scisle okreslone i zdeterminowane. Natomiast doskonalos¢ bytowa jest
tworzona przez wigksze czy mniejsze ,porcje” bytu. Stosunki czy propor-
cje, jakie zachodza pomigdzy tymi ,porcjami”, sa nieokreslone
i niezdeterminowane. Tego tvpu proporcje wymykaja si¢ niestety, mozli-
wosciom poznania zmyslowego. Stad tez rozum ludzki stara si¢ naswietla¢
owe doskonalosci, czyniac je bardziej zrozumialymi, wiasnie stosunkami
panujacymi w dziedzinie ilosci™,

Przedstawmy to na przykladzie. Znang juz Arystotelesow!1 analogi¢

matematyczng wyrazong stosunkiem liczb 2 : 6 = 3 : 9, mozemy zapisad
w postaci literowej: X : C =B : C¥. Przyjmijmy. ze X oznacza czlowieka,

M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 168.

Tamze, s. 21-22.

Jest to klasyczny przyklad pozornej analogii tzw. izomorfii, czyli jedno-
znacznoscl, ujmujacej identyczne relacje ilosciowe pomiedzy korelatami. In-
nym przykladem pozomej analogii jest tzw. homomorfia, ujmujaca czysta
zbieznos¢, samo podobienstwo. Jest to wige jednoznacznosé jakosciowa np.:
skrzydla ptaka - skrzydla domu, M. A. Krapiec. Analogia. art. cyt., s. 131;
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B zwierze, C natomiast bedzie oznaczalo przynalezne obu tym bytom ist-
nienie. Czyli:

. _ czlowiek do swego _ zwierze do swego
jak ma sig tak ma si¢

i1stnienia istnienia

Widzimy wigc, ze zardwno czlowiek jak izwierze posiadaja owa
podstawowa doskonalos¢, jaka jest istnienie. Jest to jednak istnienie jako-
sciowo od siebie rozne. Inaczej] bowiem bedzie ono rozpatrywane
w stosunku do zwierzgcia, a inaczej do czlowicka. Matematyka badajaca
stosunki ilosciowe nie jest nam w stanie niczego powiedzie¢ na temat ja-
kosciowych roznic pomigdzy chociazby istnieniem —zwierzecia,
a istnieniem czlowieka. Tak wigc, widzimy Ze przeniesienie relacji analo-
gil matematycznej na filozoficzna, jest o tyle stuszne, gdy ta pierwsza jest
jedynie wzorem w schemacie, a nie w tresci. Niekiedy bowiem, zbieznos¢
obu tych rodzajow analogii traktowano zbyt daleko, poprzez dzialania,
majace na celu uscislenie analogii metafizycznej wlasnie poprzez jej
zmatematyzowanie. Nie zwrocono przy tym uwagi, jak rozne tresciowo sa
zakresy bytu matematycznego i rzeczywistego bytu realnego. Jednoznacz-
nos¢ 1 okreslonosc¢ tak wazna na polu matematyki stala si¢ takze pokusa na
terenie metafizyki*.

Latwo zauwazy<¢, ze przeniesienie teorii analogii z pola matematyki
na filozofi¢ zwickszylo zakres jej stosowania przy okreslaniu stosunku czy
podobienstwa w relacjach pozailo$ciowych. Zatem jasno z tego wynika, ze
w dziedzinie filozofii kategoria ilosci niec moze rosci¢ sobie praw wylacz-
nosci. Rzeczywistos¢ jest od niej o wiele bogatsza.

1.1.4.2. Analogia a nauki szczegolowe

Analogia jest réwniez bardzo czg¢sto stosowna na terenie nauk szcze-
golowych: biologii, fizyki, psychologii, socjologii czy historii. Zagadnie-
nie analogii w tychze naukach szczegoltowych, postugujacych si¢ przede
wszystkim obserwacja faktow materialnych ich klasyfikacja i ustalaniem
praw, o tyle interesuje filozofie, o ile pomaga w sprecyzowaniu filozoficz-
nego pojecia: ,.analogia™. Nauki te, jak sama nazwa wskazuje, ujmuja
rzeczywistos¢ aspektywnie, czgsciowo w przeciwienstwie do filozofii.
W tym tez zakresic jest stosowana przez nie teoria heurezy, czyli wnio-

zob. 1. Dambska, O metodzie analogii, w: Dwa studia z teorii naukowego
poznania, Torun 1962, s. 13.

* M. A Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 176-178.

* Tamze,s. 175.
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skowania przez analogi¢; w naukach szczegolowych jest to najbardzigj
znana domena analogicznego myslenia. W sensie $cislym ujmowanie
analogii jako sposobu zdobywania nowych pojec, jako sposobu wniosko-
wania z analogii nie wchodzi w zakres badan filozoficznych, lecz racze)
logiczno-metodologicznych.

Zauwazmy, ze zasadniczym elementem ludzkiego poznania, pojetego
ogdlnie, jest przechodzenie od elementéw znanych do nieznanych. Taka
sytuacja wystgpuje rowniez, w sposob bardzo wyrazny, we wnioskowaniu
analogicznym. Mianowicie pewne znane nam fakty, zdarzenia, rzeczy
transponujemy na fakty, zdarzenia czy rzeczy nieznane. Czynimy tak, po-
niewaz dostrzegamy w obu tych rodzajach faktow, zdarzen czy rzeczy po-
dobienstwo pewnych elementow.

Wypracowano wiele metod wnioskowania z analogii. Najwazniej-
szymi czy podstawowymi sg wnioskowania oparte na podobiefistwie mi¢-
dzy analogig a sylogizmem, jak réwniez migdzy analogia a proporcjami
matematycznymi*®. Obydwie, powyzsze metody sa bardzo wartosciowe
przy konstruowaniu hipotez naukowych na polu logiki i metodologii, ktére
poparte faktami stajq si¢ teoriami naukowymi. Réwniez w naukach szcze-
golowych wnioskowanie przez analogi¢c w sposdb powazny przyczynia Si¢
do postepu tychze nauk. Jest to metoda zawodna. Jednak w przypadku za-
niechania jej stosowania, postep ten, w szeroko rozumianej nauce, bylby
ograniczony li tylko suchg dedukcja czy Scisle pojeta indukcjg. Trzeba
réwniez zaznaczyé, iz w heurezie bardzo powazng rolg odgrywa intuicja
poznawcza naukowca. Heureza, jako teoria wnioskowania z analogii,
rozwingla si¢ zwlaszcza w XX w. wraz z rozwojem logiki 1 indukcyjnego
myslenia.

1.2. Analogiczna struktura bytu

W filozofii klasycznej analogi¢ stosuje si¢ przede wszystkim jako
sposob poznania. Analogiczne poznanie nie moze pomijaé jednak przed-
miotu swego poznania, a mianowicie analogicznego bytu. W przeciwnym
bowiem wypadku, tzn. przy polozeniu zbytniego nacisku na zagadnienie
analogii w dziedzinie poznania, przy réwnoczesnym pominigciu funda-
mentu, w postaci analogii bytu, powoduje si¢ przelozenie akcentu, impli-
cite czy explicite, w kierunku esencjalistycznej, a wigc idealizujacej kon-
cepgji bytu. Wowcezas analogiczne poznanie staje sie sprzecznoscia, byt
bowiem bylby wtedy jednoznaczny. Problem wlasciwego zrozumienia
analogii poznania, a takze rozwiazania naroslych na przestrzeni dziejow

*% Por. tamze, s. 241-246; tenze, O rozumienie..., dz. cyt., 5. 232-233,
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sporéw na jej temat, jest problemem bytu jako przedmiotu tego poznania
27

Tylko bowiem byt rozumiany analogicznie wyjasnia pluralizm byto-

wy 1 stanowi ontologiczng podstaw¢ do poznania i orzekania analogiczne-
28
20~

1.2.1. Zarys genezy sporu o analogiczna koncepcje bytu

Na przestrzeni dziejow roznie rozumiano zagadnienie bytu i jego
struktury. Wprawdzie poczatkow idealizujacego ujmowania bytu nalezy
dopatrywaé sic w dorobku Immanuela Kanta, prekursora nowozytnego
idealizmu, to jednak zrédla takiego ujmowania bytu mozna juz odnalezé
uDunsa Szkota. Jego istotowe ujmowanic bytu doprowadzilo
w konsekwencji do zatarcia granicy pomigdzy porzadkiem bytowym
i poznawczym. Pokusa jednoznacznego ujgcia bytu, co zostalo juz zasy-
gnalizowane, a przejete od Dunsa Szkota przez Franciszka Suareza i jego
nastepcow, doprowadzita w XIX 1 XX w. do pelnego ukonstytuowania si¢
jednoznacznosci jako synonimu naukowo$ci. Wszystko zas, co
w naukowym poznaniu jest nicjednoznaczne (vide: analogiczne) jest czg-
stokro¢ okreslane mianem ,belkotu metafizycznego”. Konsekwencja ta-
kiego ujecia nauki, jej narzedzi i celu, jest wpisanie filozofii, w jej kla-
Sycznym rozumieniu, poza nawias rozwazan ,,naukowych™?,

Tego typu koncepcje wynikaja oczywiscie z pewnej ignorancji
w dziedzinie metafizyki, a ich dalsza, szczegotowa analiza bylaby zbyt ob-
szerna w ramach tejze pracy. Rzecza istotng natomiast, wydaje si¢ zwro-
cenie uwagi na roznice w ujeciu bytu w lonie samego tomizmu. Wydaje
si¢, iz ukazanie tych roznic bedzie mialo bardzo wazne znaczenie dla wila-
$ciwego zrozumienia struktury 1 roli analogii bytowej. Chodzi oczywiscie
o trwajacy do naszych czasdéw stynny spor zapoczatkowany w XVI w.
przez kardynala de Vio Kajetana i Franciszka Sylwestriusa z Ferrary.

Kajetan skrytykowal ujecie bytu przez Dunsa Szkota, sam jednak
nicjako wpadajac w pulapke wplywow szkotyzmu-nominalizmu®. Przyj-
muje on oczywiscie zasadnicze zlozenie bytu z istoty i istnienia podkre-
$lajac przy tym ich niedoskonala proporcjonalng jednosé. Czyniac rozwa-

T M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt., s. 478; tenze, Teoria analogii..., dz. cyt.,
s. 179-186.

® M. A. Krapiec. Analogia, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin 1973,
k. 493-494,

* M. A. Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 201.

*® Por. M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., 5.165-171.
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zania na temat stosunku istoty do poje¢ transcendentalnych, dochodzi do
wniosku, 1z byt w rzeczywistosci utozsamia si¢ z kazdym pojeciem trans-
cendentalnym, ale tylko w ujeciu egzystencjalnym®. Tak wicc réznica
migdzy bytem a transcendentaliami jest tylko pojeciowa. Pojgcie jednak
bytu nie przysluguje istocie, nawet ujgtoj absolutnie w swoich cechach
konstytutywnych. Cechy konstytuujace byt to nic innego jak istota, tresé
bytu, dzigki ktorej to, co jest, mozemy odnies¢ do ktorejs z kategorii bytu.
Istotowemu ujgciu bytu brakuje, wedlug Kajetana, czynnika egzystencjal-
nego. Czynnik ten nie zmienia oczywiscie istoty bytu, nie dodaje do niego
nowych doskonalosci, ktére zmuszalyby nas do przeniesienia tegoz bytu
do innej kategorii. Jest on natomiast podstawowa doskonalo$cia aktuali-
zujaca byt. Byt wige stanowi syntezg obu powyzszych aspektow: esencjal-
nego 1 egzystencjalnego.

Blad w takim ujgciu bytu, zasadniczo stusznym, tkwi w zbyt mocnym
oddzieleniu jednego elementu od drugiego. W rzeczywistosei, Zaden
z tych elementdw nie moze istnie¢ samodzielnie bez drugiego. Byt jest
bowiem odniesieniem istoty do istnienia, a i odwrotnie, jest on istnieniem
zdeterminowanym przez istotg. Wprawdzie mozna akcentowac tak istote,
jak 1 istnienie, jednak jeden element zawsze bgdzie implikowal drugi. Do
pojecia bytu, utworzonego przez Kajetana, odnosi sie proporcjonalna jed-
nos$¢ jako stale odniesienie do istnienia.

Teori¢ bytu wypracowana, przez Kajetana przyjal w glownych swych
zarysach Franciszek Sylwestrius z Ferrary. Zwroécil jednak uwagg na nie-
bezpieczenstwo rozdzielania obu elementdw bytowych, pomimo ich rela-
tywnej jednosci. W rzeczywistosci jest rzecza niemozliwa oderwanie
w bycie istnienia od istoty. Ferrarius bardzo mocno podkresla wzajemna
lacznosé obu tych elementéw 1 ich wzajemna implikacjg. Uwaza dalej, ze
nie potrzeba odwolywaé si¢ do pojecia bytu w sensie egzystencjalnym, co
uczynil Kajetan, aby moc umiesci¢ go w 10 kategoriach, a takze, aby moc
utozsami¢ go z pojeciami transcendentalnymi. Rozwazajac byt od strony
esencjalnej, czyni Franciszek pewng modyfikacje. Obok bowiem okresle-
nia tresci, istoty bytu jako ens ut nomen. wnosi inne jeszcze pojecie: ens m
actu, co zasadniczo rowniez oznacza istotg, ale pod aktualnym istnieniem:
sub esse actualis exsistentiae. I tylko taki byt dzieli si¢ na 10 kategorii
i jest zamienny, tozsamy z pojeciami transcendentalnymi .

1 Kajetan popelnil ten blad. poprzez utozsamienie bytu, w sensie tylko egzy-
stencjalnym, z pojeciem dobra. Zob. tamze, s. 76.
Por. M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 71-79.
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Spor o teorig bytu ma takze swoje reperkusje w filozofii wspolcze-
snej. Przykladowo my$l Kajetana podjeli 1 nieco rozwingli M. T. Penido
i E. L. Mascall, natomiast kontynuatorami mysli Franciszka z Ferrary byli
J. Maritain i E. Gilson™.

1.2.2. Analogia wewnatrzbytowa

Analizujac dowolny byt realny, zauwazamy, iz jest niemozliwym je-
go calosciowe zdefiniowanie, czy okreslenie. Ten sam bowiem byt, np.:
czlowiek, moze by¢ 1 jest rozpatrywany z pozycji wielu nauk szczegolo-
wych. One to, poprzez swe badania staraja si¢ okresli¢ w sposob mozliwie
najdokladnicjszy, tres¢ danego bytu. I pomimo rozwoju tychze nauk, ktore
poprzez coraz doskonalsze metody poznawcze, mnoza swe akty jedno-
znacznego poznania i oplatajg sieciami definicji dany byt, to poznanie to,
nadal bedzie aspektywne, czgsciowe. Kazdy bowiem realnie istniejacy byt
jest w stosunku do tychze ujg¢ poznawczych (jednostronnych, aspekto-
wych) niepomiernie bogatszy™*,

Juz przedfilozoficzne, spontaniczne ujecie bytu ujawnia nam cala
game jego zlozen. Czescel tych zlozen sa ze soba powigzane pewnymi rela-
cjami, ktore tworzg rclacyjng tozsamosé bytu. Tych zlozen bytowych jest
nicprzeliczona ilo$¢; nie mozna wigc ujaé go calosciowo w sposéb jedno-
znaczny. Aby moc to uczyni¢, musimy odwolaé si¢ do teorii analogii, kto-
ra wystepuje w relatywnych zlozeniach bytu. Byt bowiem, poprzez swe
liczne zlozenia 1 wystepujace miedzy nimi, rownie liczne relacje, jest sam
w sobie analogiczny™. Przypatrzmy sie wiec pokrotce zlozeniom, ktdre sa
podstawa do stwierdzenia istnienia analogii wewnatrzbytowe;.

1.2.2.1. Zlozenie z czesci calkujacych

Najbardziej dostrzegalnym typem zlozenia jest zlozenie bytu
7 roznych czgsel integrujacych, calkujacych. Sa one dla nas, te czgsci, naj-
dogodniejszymi  przedmiotami poznania, poprzez swq uchwytnos¢
1 mierzalno$¢. Czgscei te mozemy mierzy¢ matematycznie, jako ze wyste-
puja w kategorii ilosci. Ponadto, poprzez swa formg korpuskularnosci sa
one cz¢$ciami materialnymi, wige sa takze dogodnym przedmiotem badan

Por. B. Bejze, Analogia w metafizycznym poznaniu Boga. Wsrdd zagadnien
spornych z zakresu metafizyki, ,Roczniki Filozoficzne”, 11 (1963) z. 1,
s. 41-46.

* M. A Krapicc. O rozumienie filozofii..., dz. cyt., s. 201-204.

Por. M. A. Krapice, Dziela, t. XIII: Jezyk i $wiat realny, Lublin 1995,
s. 204-211.
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dia nauk fizyczno-przyrodniczych. Tak matematyczne jak i fizyczno-
przyrodnicze ujmowanie bytu nie moze pretendowaé do wylacznosci
z tego wzgledu, iz w realnym bycie istnieje caly szereg zlozen pozailo-
sciowych.

W wielosci 1 réznorodnoscei zlozen z czgsci integrujacych, najbardziej
widocznych dla naszych zmyslow, mozemy juz dostrzec analogiczny cha-
rakter bytu, poprzez relacyjna jednos¢ tych czesci®,

1.2.2.2. ZlozZenie z istoty i istnienia

Kategoria ilosci, bedaca przypadloscig organizujaca materialng strong
bytu, jest tak w sobie bogata, iz tworzy ona przedmiot docickan niemal
wszystkich nauk empirycznych z matematyka wlacznie. Nie mniej jednak
bogate i wazne sa liczne zlozenia, ktore mozemy wyszczegolni¢ na drodze
metafizycznego wyjasniania realnie istniejacych rzeczy”'.

Najbardziej donioslym i fundamentalnym w bycie jest jego zlozenie
z istoty i proporcjonalnego do niego istnienia. Zlozenie to dotyczy kazde-
go realnie istnicjacego bytu przygodnego ito zardwno w jego aspekcie
podmiotowo-substancjalnym jak i przypadlosciowym. Zlozenie to jest
takze podstawa pod wszystkie inne bytowe zlozenia wstgpujace w kazdym
przygodnym bycie realnym. Podstawowym bledem w stosunku do tego
zlozenia jest utozsamienie istniejgcych w nim elementéw. W wyniku te-
goz utozsamienia, mozliwe byloby realne istnienie abstraktow. Mozna by
bowiem bylo pomysle¢ jakas istot¢ abstrakcyjng np.: kamien, ale przeciez
przez sam fakt myslenia ta istota wcale nie musi istnie¢. Natomiast zredu-
kowanie istoty do istnienia spowodowaloby, iz wszystko byloby istnie-
niem, ktére jest w sobie proste i niezlozone. Te swoiste absurdy sa jednak
weryfikowalne wpotocznym nawet poznaniu, W porzadku realnym nigdy
nic spotkamy si¢ z takg sama istotg i proporcjonalnym do niej takim sa-
mym istnieniem. Istota bowiem jak i istnienie sa zawsze konkretne, jedyne
i niepowtarzalne oraz sa scisle do siebie przyporzadkowane. Niemozliwe
jest oderwanie jednego elementu od drugiego bez natychmiastowego
zniszczenia calosci; Zaden z tych elementéw nie moze by¢ wigc rozpatry-
wany tak, jak gdyby byl samodzielnym bytem. Tej realnej réznicy nie
mozna takze tlumaczyé naszym sposobem poznawania bytu. Tak wigc
istota 1 istnienie to dwa, absolutnie niesprowadzalne do siebie komponenty
kazdego przygodnego bytu, ktory konstytuujg. Istota, czyli to dzigki cze-

¢ Por. M. A. Krapiec. Metafizyka. dz. cvt.. s. 478-479; tenze. O rozumienie...,
dz. cyt., s. 181-183.

7 Por. M. A. Krapiec. Teoria analogii.... dz. cyt . s. 187; tenze. O rozumie-
nie..., dz. cyt., 5. 206-207.
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mu byt jest tym, czym jest, aktualizuje si¢ poprzez podstawowa doskona-
los¢ bytowa: akt istnienia. Rowniez 1 istnmienie nigdy nie jest niezalezne od
istoty; zawsze bowiem méwimy o istnieniu ,,czegos”. czyli trescl istnieja-

cej™.

1.2.2.3. Zlezenie z substancji i przypadlosci

Kolejnymi elementami wystgpujacym 1 w bycie przygodnym to sub-
stancja 1 przypadlosci. Zlozenie to wigze si¢ z 10-ma kategoriami Arysto-
telesa, gdzie pierwsza, naczelna kategoria bytowania nazywana jest sub-
stancja, a jest ona okreslana przez pozostale 9 kategorii®. Substancja, czyli
podmiot istniejacy w sobie, jest czynnikiem uniesprzeczniajacym dyna-
mizm 1zmiany w bycie przygodnym. Przykladowo czlowiek, bedacy
podlozem zmieniajacych si¢ w nim przypadlosci np. wieku, wygladu ciala,
etc., pozostaje ciagle tym samym, tozsamym czlowiekiem. Pomimo ze
substancja 1 przypadiosci sa czyms realnie réznym, a nawet mogg si¢ od
siebie oddzieli¢ np. strata reki, sa jednak ze soba mniej lub bardziej zwia-
zane.

Byt wige przygodny powiazany jest relacjami pomigdzy elementami
niezmiennymi, konstytutywnymi jak ielementami zmiennymi, niekon-
stytutywnymi; lecz pomimo tego pozostaje bytem wewngtrznie tozsamym.
Gdyby bylo maczej, wéwezas kazda zmiana przypadlosci bylaby réwno-
znaczna z utratg tejze tozsamosci. Substancja, ktéra w bytach przygodnych
nie wystepuje samodzielnie, jest poznawalna wlasnie posrednio poprzez
dzialanie przypadlosci. Poznanie dzialania tychze przypadlosci ujawnia
nam dzialanie calego bytu substancjalnego, a takze ukazuje, 1z sama sub-
stancja zlozona jest z elementdw zwanych materia i forma™®.

1.2.2.4. Zlozenic z materii i formy

Ostatnim z omawianych tu zlozen wewnatrzbytowych bedzie zloze-
nie z materii 1 formy. Bez przyjecia tych komponentéw niemozliwym by-
loby uznanie substancjalnych przemian bytowych jak 1 najszerzej poj¢tego
ruchu; jako faktu stawania si¢. Przykladowa zmiana substancjalna, przy

* Por. G. Dogiel, Metafizyka, Krakow 1992, s. 61-67. M. A. Krapiec. Teoria

analogii.... dz. cyt., s. 189-190; tenze, Metafizyka, dz. cyt., s. 402-429.

M. A. Krapiec. Substancja iprzypadio$ci, w: Wprowadzenie..., dz. cyt.,

s. 73.

“ Por. G. Dogiel, dz. cyt, s. 105-111; 117-122: M. A. Krapiec,
O rozumienie..., dz. cyt., s. 183-185; tenze, Metafizvka, dz. cyt., s. 301-323.
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rownoczesnym zachowaniu tozsamosci bytu, moze by¢ fakt zjadania ka-
pusty przez krolika, przez co ten ostatni absolutnie nie staje si¢ kapusta™'.

Materia jako element moznosciowy. potencjalny jest aktualizowany.
konstytuowany przez formg. Forma ta stanowi racje dostateczng tozsamo-
sci tredci 1 dzialania bytu materialnego. Dzigki nigj byt jest tym, czym jest.
Konkretna forma stanowiaca substancj¢ jest zalezna od materii tak dalece.
1z moze ja determinowaé w sposéb nawet bardzo glgboki. Jednak nigdy
sama materia nie moze by¢, gdyz jest elementem skladowym bytu. jakims
osobnym bytem. Taka koncepcja materii prowadzi¢ musi w konsekwencji
do monizmu.

Powazny blad w takim wlasnie rozumieniu materii popelnil Karte-
zjusz. Utozsamil on bowiem materi¢ z rozciagloscia, czyli z jakas forma
korpuskularnoséi. Blad ten, uznajacy materie, jako ogdlng forme istnienia
przedmiotéw mierzalnych, jest obecny w nauce do dnia dzisiejszego.
Niemozliwe jest wtedy odwolywanie si¢ do racji dostatecznej jednosci tre-
sci 1 celowoscel dzialania bytow materialnych. Ta racja bylaby wtedy nie-
istniejaca forma*,

1.2.2.5. Relacje aktu i moznosci

Powyzsze zlozema na pewno nie wyczerpujg wszystkich mozliwosci
zlozen w realnie istniejagcym bycie przygodnym. Te przedstawione jak
1 nieprzedstawione zloZenia mozna ujaé w jednym ogélnym zlozeniu, be-
dacym generalizacja wszystkich zlozen w realnym bycie. Oczywiscie tymi
elementami sa akt 1 mozno$¢. Teori¢ t¢ wypracowal Arystoteles i jest ona
jednym z najwigkszych osiagni¢¢ syntetyzujacych realne poznanie bytu
w calej jego zlozonosci, zmiennosci, a rownoczesnie i przygodnosci®,

Akt i moznos¢, jako najbardziej podstawowe elementy bytu, sa niede-
finiowalne 1 poznajemy je intuicyjnie. Ogolnie jednak mozemy okreslié
akt, za Arystotelesem, jako ,to, dzigki czemu co$ jest”, a tym samym
moznos¢ bylaby owym: _,cos”. Innymi slowy akt jest to podstawowa do-
skonalos¢, ktora aktualizuje moznosé. Moznos¢ jest natomiast tym, co
w jakikolwiek sposéb ma by¢ urzeczywistnione. Jakkolwiek oba te ele-
menty sa do siebie niesprowadzalne, to jednak sg sobie $cisle przyporzad-
kowane. I tak, gdy akt jest substancja, to takze substancja jest moznoscia.

M. A. Krapiec, Materia i forma, w: Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 94.

Por. M. Gogacz, Elementarz melafizyki, Warszawa 1987, s. 21-24;
M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cvt.. s. 342-390: tenze. Wprowadzenie...,
dz. cyt., 87-98.

M. A. Krapiec, Akt i mozno$¢, w: Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 107.
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Tak wigc bez istnienia moznosci wszystko byloby tym samym. Bez aktu
za$, nie byloby Zadnego bytu. Dalej, bez tych elementow niemozliwy byl-
by jakikolwiek ruch, rozwdj i dzialanie (jako aktualizacja moznosci). Nig-
dy tez nie istnieja dwa byty istniejace w moznosci 1 akcie pod tym samym
wzgledem.

Wszystkie te elementy realnego bytu pozostaja do siebie w ciagle
zmieniajacych si¢ i dynamicznych relacjach, a pomimo tego byt, ktéry
tworza, jest bytem jednym, tozsamym. [ wlasnie owa relacyjna tozsamos¢
bytowa stanowi definicje analogii wewnatrzbytowej*. Kazdy wiec byt
przygodny, tzn. skladajacy si¢ z wielorakich, nietozsamych elementow
powiazanych wieloma relacjami, proporcjami, jest bytem analogicznym.
Tam bowiem, gdzie realizuja si¢ jakiekolwiek proporcje, mamy do czy-
nienia z analogia.

W realnym bycie wystgpuje ich nieprzeliczona ilos¢ i jest ich o wiele
wigcej, niz w powyzej przedstawionym, stanowiacym od $w. Tomasza
z Akwinu ujeciu klasycznym. Owe typy nie pozostaja w stosunku do sie-
bie w jakiej$ izolacji. Przeciwnie, w rzeczywistosci zachodza skrzyzowa-
nia relacji w pierwsze] kolejnosci w ramach danego typu zlozenia,
a nastgpnie miedzy roznymi typami i ich czesciami. Kazda czgs$¢ skladowa
bytu moze by¢ ujeta w réznych odniesieniach i moze by¢ podmiotem réz-
nych relacji koniecznych.

Analogiczna struktura bytu uniesprzecznia istnienie bytu przygodne-
go, a takze stanowi w konsekwencji podstawe pod istnienie analogii mig-
dzybytowej. Zanegowanie wigc istnienia analogicznej struktury bytu by-
foby zanegowaniem jego zlozenia z heterogenicznych czesci, powiaza-
nych ze soba relacjami, a w konsekwencji zanegowaniem istnienia kazde-
go bytu przygodnego. Ponadto, analogia wewnatrzbytowa podkresla bo-
gacmsio rzeczywistosci, jak inasze niedoskonale, nieadekwatne poznanie
bytu®.

1.2.3. Analogia miedzybytowa

Analogia wewnatrzbytowa jest podstawa i racja analogii miedzyby-
towej. Byt, bedac analogiczny w sobie, jest zarazem analogiczny do dru-
gich realnych bytéw. Byty bowiem w realnie istniejacym $wiecie sa row-
niez powiazane ze soba nieprzeliczong iloscia relacji podobnie, jak to ma
miejsce w strukturze kazdego przygodnego bytu. Powigzanie tych bytow
miedzy soba nazywamy: ,Swiatem”, ,rzeczywistoscia” czy , kosmosem”.

* M. A. Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 206.
* M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 186; 190.
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Ten ,kosmos™ tworzy przy tym relacyjng jednos¢. Ta jednosé jest przez
nas dostrzegalna wlasnie jako jednos¢ zwiazana z relacjami wspolnoty po-
chodzenia, relacji materii 1 jej krazenia w przyrodzie czy wreszcie poprzez
relacje konieczne 1 transcendentalne. Oprocz relacii, ktére odnosza sie do
wszystkich bytow, czyli koniecznych, transcendentalnych, wyrdzniamy
takze relacje niekonieczne, kategorialne, np. w zakresie gatunku. Relacji
tych jest nieprzeliczona ilo$¢, a one same dookreslaja byt juz istniejacy,
np. poprzez zwiazek malzenstwa®. Moga byé one ponadto,
w przeciwienstwie do relacji transcendentalnych, ujmowane poznawczo
w oderwaniu od konkretnych podmiotéow. Mozna wige utworzy¢ jedno-
znaczne, tozsame pojecie relacji; pojecie takie nazywamy powszechni-
kiem. Metafizyk¢ jednak interesuja przede wszystkim relacje transcen-
dentalne. Ogromna 1los¢ relacji migdzybytowych wprowadza niektorych
uczonych w blad, skierowujac ich wysilki badawcze na tory absolutnej
jednosci tzw. monizmu.

Relacje transcendentalne realizujg si¢ w porzadku substancjalnym
1 przypadlosciowym. Sg one zwigzane z réznymi bytami badZz z réznymi
elementami bytowymi, tworzacymi przez swe zlozenie calos¢ bytu. Ode-
rwanie tych relacji od konkretnej bytowosci, w przeciwienstwie do relacji
kategorialnych, wigze si¢ z utratg bytowosci przez te rzeczy, a co za tym
idzie, do utraty bytowosci samych relacji. Te relacje utozsamiajg si¢ bo-
wiem z bytowoscig rzeczy (substancjalng lub przypadlosciowa) lub jej
elementem (substancjalnym lub przypadlosciowym), jesli tylko cala byto-
wos¢ jest przyporzadkowana jakiemu$ drugiemu bytowi lub elementowi.
Taki byt jest bytem relatywnym poprzez swoje stale przyporzadkowanie
ku bytowi drugiemu lub jego elementowi. Zrozumienie wi¢c bytu drugie-
go lub jego elementu, przynajmniej samej koniecznosci ich istnienia, jest
istota rozumienia bytu relacyjnego. W przypadku gdyby ta relacja byla
tylko czyms myslnym, np. jakims postulatem istnienia bytu drugiego, a nie
bylaby uprzedmiotowiona w bycie realnym, to zrozumienie tych bytéw
lub ich czgsci byloby absurdem. Rozne odmiany tych relacji koniecznych
wyrazaja sie na terenie metafizyki w teorii aktu i moznosci®’.

W bytach przygodnych szczegdlnie wazne sq trzy typy relacji trans-
cendentalnych. Chodzi mianowicie o faktycznos¢ bytu wynikajaca
z aktualizacji istoty przez.istnienie, jego inteligibilnos¢ 1 wreszcie jego re-
lacje do celu - dobra. Zaden tez z bytow przygodnych nie jest racja dosta-
teczng swego istnienia, prawdy i dobra. Powstaje wige postulat istnienia
Bytu, ktorego istota bylaby pelnia istnienia, prawdy i dobra, Tylko taki

“ M. A. Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 208-209.
“7 M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt., s. 482-484.
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Byt moze konstytuowac kazdy byt przygodny, obdarza¢ go inteligencja
1 by¢ celem najwyzszego 1 ostatecznego pozadania woli w akcie miloset,
dynamizujacego byt w dzialaniu. Analogia wigc wewnatrz- 1 migdzy-
bytowa, staje si¢ podstawa poznania teorll partycypacji, czyli zwigzania
bytu przygodnego z Absolutem w aspekcie przyczynowania sprawczego,
wzorczego i celowego™.

1.2.4. Analogiczna jednos¢. Miedzy pluralizmem a monizmem

Wewngtrzne zlozenie bytu z heterogenicznych elementéw, a takze
powigzanie ich licznymi relacjami jest fundamentem analogii migdzyby-
towej. 1 wlasnie caly otaczajacy nas $wiat realnych bytow przygodnych,
poprzez swe liczne zwigzki, pozostaje relacyjnie tozsamy, tworzy analo-
giczng jednosc. Ta jednose, obok jednosci gatunkowej czy rodzajowej, jest
zdaniem $w. Tomasza z Akwinu jednoscig najslabsza. Ale tylko ona moze
ogarnac calg rzeczywistose, od jej najmniejszych elementow bytowych, az
po Absolut. Ta jednos¢ staje si¢ tez czynnikiem uniesprzeczniajacym ist-
nienie pluralizmu bytowego, a takze umozliwia nam jego uniesprzecznia-
jace poznanie. Odrzucenie za$ istnienia realnych zlozen prowadzi
w konsckwencji do teorii monizmu bytowego. Teoria ta tlumaczy wielos¢
tych bytow, jakoby byly one tylko modyfikacjami, przejawami istniejace-
go tylko jednego bytu. Teoria ta, sprzeczna z naszym zdroworozsadko-
wym ujmowaniem rzeczywistoscl, prowadzi wprost do panteizmu. Mo-
mzm czyni wystepowanie 1 stosowalnos¢ analogii absurdem. Gdyby rze-
czywiscie byt byl w swej wewnetrznej strukturze prosty, niezlozony, jedno-
elementowy, to z koniecznosci monizm bylby prawdziwy®. Jednak teoria
monizmu bytowego nie mozna wyjasni¢ ani bytowych zlozen, ani tez
wezesniejsze] recepcjl poznawcze) np. istnienia $wiata czy wlasnie plura-
lizmu bytowego. od konstrukcji myslowej. Rowniez fakt utraty istnienia
przez jeden byt z koniecznosci pociagalby za sobg utrate istnienia przez
wszystkie byty, atakze fakty dzialania bytdw, pozostajacych do siebie
W jawnej Opozycji.

Rzeczywistosé poznawana przed- 1 naukowo, moze by¢ niesprzecznie
uzasadniana tylko poprzez pluralizm bytowy™.

* W. Dlubacz. O kulture filozofii. Lublin 1994, s. 122: M. A. Krapiec. O rozu-
mienie..., dz. cyt., s. 214.

“ M. A. Krgpiec. Teoria analogii..., dz. cyt., s. 182.

% Por. tamze. s. 180-183; 234-239; tenze. Jezvk i $wiat..., dz. cyt., s. 198-204.
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2. Zastosowanie analogii w procesach poznania i orzekania

2.1. Analogia poznania

Analogiczny charakter realnych bytdw przygodnych jest jedynq real-
na podstawa. uzasadniajaca stosowanie analogii W procesie poznania®’.
Analogia ta wystepuje przede wszystkim wewnatrz samego bvtu jako z10-
Zenie tegoz bytu z heterogenicznych, niesprowadzalnych do siebie ele-
mentow. Analogie t¢ nazywamy analogia wewnatrzbytowa ijest ona zara-
zem podstawg analogii migdzybytowej. W tej ostatniej, jej charakter ana-
logiczny jest wynikiem relacji zachodzacych pomiedzy bytami. Oczywi-
Scie nie chodzi tu o relacje kategorialne, nickonieczne, ale o relacje trans-
cendentalne. Te pierwsze wyrazaja tylko albo tozsamo$¢ relacji na wzdr
matematyczny, albo jaki§ inny typ podobienstwa; w tego typu relacjach
nie zachodza absolutnie relacje analogiczne w jej metafizycznym, wlasci-
wym znaczeniu, ajedynie mniej lub bardziej ukryte relacje jednoznacz-

o)
ne’”.

Analogia poznania realizuje si¢ na cztery sposoby”:

M. A Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 214.
>* Klasycznym przykladem tego typu analogii jest stosunek:

skrzydla S tym samym, ¢zvim S¢ SkIZydla
w stosunku do symetrii 4 AMYM. VM S8 Stosunku do symetrii
w budynku u ptaka

Mamy tu wigec do czynienia ze zwyczajng izomorfiq: por. M. A. Krapiec.
Metafizvka, dz. cyt.. s. 496-500; takze, rozdz. 1, p. 1.4. Dla tego typu analogii
mozemy przyja¢ definicj¢ zaproponowana przez I. Dambska i J. Herbuta.
Por. I Dambska, dz. cyt.. s. 13; J. Herbut, Kilka uwag o definicji analogii,
..Roczniki Filozoficzne”, 14 (1966) z. 1, s. 115-125.

B. Bejze proponuje inny podzial. Pod analogia proporcjonalnosci ogélnej
mozna ujmowaé analogi¢ opartq o pojecia doskonalosci mieszanych tzn. ta-
kich, ktore odnosza si¢ do esencjalnej plaszezyzny bytu i w ktérych brak jest
wspolnego analogonu. Pojecia te sa pojeciami jednoznacznymi, powstaja-
cymi w procesie abstrakeji. tak ze analogia ta realizuje si¢ tylko w zakresie
kategorialnym. Obok analogii metaforvcznej bedzie ona jednak nalezala do
tzw. analogii niewlasciwej W przypadku natomiast analogii wlasciwej, be-
dziemy mieli do czynienia z analogiq transcendentalng w sensie scislym, jak
1 wzglednym. Réznica w podziale ogranicza si¢ wigc tylko do odpowiednie-
g0 nazewnictwa, a nie do sensu merytorycznego; por. B. Bejze, Analogia

53



Studia Gdanskie XII (1999) 41

a) jako analogia metaforyczna,

b) jako analogia przyporzadkowania - atrybucji,

c) jako analogia proporcjonalnosci ogolnej,

d) jako analogia proporcjonalnosci transcendentalne;.
Przypatrzmy si¢ zatem poszczegolnym rodzajom analogii.

2.1.1. Analogia metaforyczna

Analogia metaforyczna jest jedng z najpowszechniej wystepujacych
i stosowanych typow analogii. Jakze czgsto stykamy si¢ znig
w codziennym zyciu, a takze w literaturze pigknej religijnej czy teologicz-
nej. W analogicznym poznaniu metaforycznym chodzi o przeniesienie ja-
kiej$ nazwy przystlugujacej okreslonemu desygnatowi w sposob wlasciwy
na inne desygnaty, dla ktorych przeniesiona nazwa nie jest wlasciwa™,
Racja dostateczng przeniesienia tychze nazw, 1to w sposob niewlasciwy,
jest uchwycenie przez podmiot poznajacy podobienstwa migdzy stanem
obu tych desygnatéw. Dokonuje si¢ to poprzez subiektywny moment psy-
chologiczny podmiotu poznajacego™.

Zilustrujmy to przykladami. Usmiech dziecka, matki wywoluje milg
reakcj¢ psychiczna, ktora zwykle nazywamy przyjemnoscia, bliskoscig
czy zaufaniem. Z podobng reakcja psychiczng stykamy si¢, gdy na przy-
klad po dlugim okresie deszczu, nagle zza chmur wyjrzy slofice. Sponta-
nicznic méwimy wtedy, ze slonce si¢ do nas usmiechnelo. Inny przyklad
bazuje nie tyle na wspdlnych doznaniach psychicznych, co raczej na zna-
jomosci kultury. I tak fakt historycznej smierci lotra, ktory przed smiercig
si¢ nawrocil, bywa czgsto przenoszony 1dzisiaj na ludzi, ktérzy zeszli
z drogi zla. Mowimy o kim$ takim jako o ,dobrym lotrze”. Latwo wice
zauwazy¢, ze metaforyczne poznanie analogiczne jest posredniczacym
sposobem poznania, opartym na wspolnym przezyciu natury lub kultury™.

Analogia ta nie stawia sobie, jako priorytetu, osiagnigcia tylko okre-
slonych celéw poznawczych, ale rowniez np. wzbudzenie pewnych po-

proporcjonalnosci i jej odmiany, ,,Roczniki Filozoficzne”, 11 (1963) z. 1, s.
41-53.
> B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt.. s. 109-110; M. A. Krapiec,
O rozumienie..., dz. cyt., s. 215.
B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 108-110; zob.
M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt., s. 500-501.
6 B, Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 109; zob. M. A. Krapiec,
O rozumienie..., dz. cyt., s. 215,
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staw moralnych wérdd czytelnikow lektury. Jest wige to takze cel wycho-
wawczy, ksztaltujgcy osobowos¢ czlowieka. Jezvk metafory jest jezykiem
zywym, barwnym 1 pigknym o wiele bardziej przemawiajacym do czlo-
wicka niz jezyk ,naukowy”. Trafia on do serca i uczu¢ czlowieka. Wspa-
niatym tego przykladem sa chociazby przypowiesci z Nowego Testamen-
tu.

Analogia metaforvezna, wedlug $w. Tomasza z Akwinu, nalezy do
analogii poj¢ciowo-bytowej, czyli analogii proporcjonalnosci. Uzasadnie-
nie tej proporcjonalnosci stanowi relacja podobienstwa doznan, ktére to
podobienstwo nalezy do grupy przypadlosci relacji 1 ma charakter dyna-
miczny. Odnosi si¢ ono badz do skutkow, badz do dzialania i na t¢j pod-
stawic ustalamy proporcj¢ mi¢dzy jedng rzecza a druga. W pierwszej rze-
czy. desygnacic owe skutki, dzialanie realizujg si¢ w sposob wlasciwy,
natomiast w drugicj w sposdb niewlasciwy, przenosny. Poprzez porowna-
nic obu tych desygnatéw wraz z ich skutkami czy dzialaniami, wlascnwvy-
mi lub nic, tworzy si¢ metafore, ktora wyraza proporcj¢ proporcji.

Jako ze charakter tego podobienstwa jest dynamiczny, a nie statycz-
ny, mozemy wyrdzni¢ w nim jeszcze dwa aspekty: podobienstwo dyna-
miczne samo w sobic oraz poznanie tego podobienstwa. Samo podobien-
stwo bowiem, istniejace wirtualnie w jednym bycic podobnym do drugie-
go, bez naszego aktualizujacego poznania nie tworzy jeszcze metafory.
Dopicro oba te clementy razem tworzg analogig metaforyczng, pojgciowo-
bytowa’’.

2.1.2. Analogia przyporzadkowania - atrybucji

Drugim typem posredniczacego poznania analogicznego jest analogia
przyporzadkowania - atrybucji. Klasycznym przykladem, stosowanym
przy analizic tej analogii, jest termin: ,.zdrowie”. Termin ten stosujemy
w odniesicniu do np. Adama, lecz takze do zywnoscel, lekarstwa czy upra-
wiania sportu. Innym przykladem moze by¢ np. termin: . naukowy”, ktory
stosujemy nie tylko do takich okreslen jak: biblioteka czy praca, lecz takze
w odniesicniu do na przyklad atmosfery naukowej. Wracajac jednak do
naszego klasycznego przykladu, zauwazamy, ze termin: ,,zdrowie™ stosu-
jemy przede wszystkim do Adama, a ze wzgledu na niego uzyskuja sen-
sowno$¢ inne okreslenia terminu: ,,zdrowy”. Okreslone bowiem lekar-
stwo, ktore bedzie zdrowe w odniesieniu do Adama, moze si¢ okazad
smiertelne dla np. Stefana. Aby moc wige w sposob wlasciwy uzywac te-
go terminu, trzeba wpierw zrozumieé, co znaczy zdrowic Adama.

" B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 109-110,
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W zwiazku z powvZszym mozemy wyrozni¢ w analogii atrybucji
dwa zasadnicze elementy:
a) analogat glowny. wnaszym przypadku ,,Adam”, ktorego tresé
w sensiec wlasciwym 1 formalnym jest oznaczona wspélnym analo-
gicznym mianem,

b) analogaty mniejsze, np. zywnos¢, sport czy lekarstwo, w ktérych po-
mimo wspdlnej z analogatem glownym nazwy nie ma formalnej tre-
sci, lecz tvlko jakas relacja analogatow mniejszych do gldwnego, co
stanowi racj¢ wspodlnego oznaczenia.

Pomimo tego, ze tres¢ analogatu glownego realizuje si¢ w nim for-
malnie, wlasciwie, nie znaczy to jednak, iz ten analogat wvczerpuje tresé
catkowicie, tak ze w analogatach mniejszych bylaby juz tylko sama na-
zwa. Chodzi jedynie o podkreslenie faktu, iz tres¢ w analogacie glownym
realizuje  si¢  wedlug swych cech konstytutywnych, natomiast
w analogatach mniejszych w calkowitej relacji, zaleznosci do analogatu
glownego.

Na owo przyvporzadkowanie do analogatu gléwnego, ktére dokonuje
si¢ poprzez roznego rodzaju przyczynowanie, zwrécil juz uwage Averro-
¢s. Chodzi o przyczynowanie: sprawcze, celowe 1 wzorcze, realizujace si¢
w analogacie glownym, a takze w sposéb ogdlny materialne jako podmiot
istnienia przypadlosci. I tak kolejno analogaty mnigjsze sa skutkami przy-
czyvny sprawczej, jaka jest analogat glowny np. czynnosci lekarskie
w stosunku do lekarza. Analogat glowny jest celem analogatéw mmiej-
szych, gdy te analogaty, np.: lekarstwo, sport czy pozywienie, beda Srod-
kami do celu, jakim jest zdrowie np. Adama. W nicktérych wypadkach
analogaty mniejsze sa podobienstwem zasadniczego wzoru, jakim jest
analogat glowny, np.: herb, pomnik czy portret w stosunku do wiadey.
Analogat glowny moze bv¢ wreszcie przyczyng materialng analogatow
mnigjszych, jednak tylko w odniesieniu do niego samego. W nim bowiem
tres¢ znajduje si¢ formalnie, natomiast w analogatach mnigjszych zawarta
wnich pewna tresé, jest zrozumiala tvlko w odniesieniu do analogatu
glownego jako podmiotu bytowania. Taka sytuacja zachodzi migdzy przy-
padlosciami w ich odniesieniu do substancji*®.

Kolejng wazna cecha tego typu analogii jest niemozliwosé zdefinio-
wania jej analogatéw mniejszych bez ich odniesienia do analogatu glow-
nego. Definicja ze swej natury obejmuje istot¢ rzeczy, cechy ja konstytu-

* B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 50-51; zob. M. A. Kra-
picc, Metafizyka, dz. cvt.. $.493-495: tenze, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 26-
28:30-33:169, tenze. O rozumienie..., dz. cyt., s. 216.
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ujace, a te realizuja si¢ formalnie w analogacie glownym. Poprzez swa re-
lacje, blizsza lub dalsza, do analogatu glownego moga by¢ takze definio-
wane i analogaty mnigjsze.

W historii mysli filozoficznej bardzo dlugo mieszano analogi¢ atry-
bucji z analogia proporcjonalnosci ogolnej, ktéra mialaby by¢ analogia
atrybucji w sposob wirtualny. Nie zauwazono jednak, iz analogia ta jest
wynikiem sprzg¢zenia wielu poj¢¢ uniwersalnych 1 jako taka nalezy do po-
rzadku czysto pojeciowego™. Istnieja wprawdzie jakie$ zwiazki przyczy-
nowo-skutkowe w obrebie przyczyn drugich. ale natura tych zwiazkow
jest trudna do sprecyzowania i nie nalezy do przedmiotu dociekan filozo-
ficznych®,

W obu tych typach analogii (tzn. metaforycznej i atrybucji) oznaczo-
na wspoélna nazwa tres¢ realizuje si¢ w sposob wlasciwy tylko w jednym
czlonie analogii i w obu tych typach nazwa jest przeniesiona z oznaczenia
wlasciwego na oznaczenie niewlasciwe, ale zawsze w odniesieniu do zna-
czenia pierwotnego. Takze w obu z nich pierwotne, wlasciwe znaczenie
musi by¢ poznane najpierw, jako warunek konieczny poznania wtornego.
Jednak pomimo tych podobienstw miedzy tymi typami analogii wystgpuja
takze zasadnicze réznice. Pierwsza polega na tym, Zze w analogii metafo-
rycznej realizacja wlasciwej tresci zachodzi w jednej parze proporcji po-
przez podobienstwo tylko dynamiczne, natomiast w analogii atrybucji
tres¢ realizuje si¢, w jakis sposob, we wszystkich analogatach. Kolgjna
réznica polega na odmiennej strukturze proporcji. W analogii metaforycz-
nej sq to proporcje zlozone, migdzy ktdrymi ustala si¢ stosunck migdzy
stosunkami, natomiast w analogii atrybucji proporcje te wyraza si¢ stosun-
kami niezlozonymi, prostymi. Na plaszczyznie bytowe] w metaforze ma-
my do czynienia z porzadkiem dynamicznym, natomiast w atrybucji
z porzadkiem statycznym. I wreszcie w analogii metaforycznej tresé ana-
logiczna w pierwszym czlonie istnieje aktualnie, formalnie, a w drugim
wirtualnie, niewlasciwie, ale jest odniesiona do tego pierwszego czlonu na
skutek podobienstwa doznan. Natomiast w analogii atrybucji tres¢ reali-
zuje si¢ formalnie w analogacie gldéwnym, natomiast analogaty mniejsze

> Podkreslil to w sposob wyrazny $w. Tomasz z Akwinu: ,.analogia secundum
intentionem tantum et non secundum esse”, tzn.. analogia wedlug mysli.
a nie wedlug istnienia. M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 208.

% B. Bejze, Analogia w metafizycznym.... art. cyt.. s. 50-51; M. A Krapiec.
Metafizyka, dz. cyt., s. 495-496.
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sa objete wspolng nazwa ze wzgledu na odniesienie do analogatu glowne-
61
20",

2.1.3. Analogia proporcjonalnosci wlasciwej

Analogia proporcjonalnosci wlasciwej stanowi glowny 1 wlasciwy

typ poznania filozoficznego; przy dokonaniu oczywiscie pewnych usci-
slen, o ktorych bedzie mowa pdzniej. Dzigki niej mozemy poznaé zarow-
no zwiazki wewnatrz jak 1 migdzybytowe, ktdre to zwiazki tworza pewna,
proporcjonalng analogiczna jednos¢. W tym typie analogii wystepuja trzy
zasadnicze elementy skladowe:

a)

c)

analogon jest to proporcjonalnie wspélna doskonalos¢ analogiczna,
czasami nawet nie jest ona oznaczona wspolng nazwa. Ta doskona-
los¢ jest podstawa pod utworzenie jednego, niedoskonalego
irelacyjnego pojecia analogicznego. Dzigki analogonowi mozemy
dokonywa¢ pordéwnania ze soba roznych przedmiotow, w ktérych re-
alizuje sig, w jakiej$ proporcji, wspolna im doskonalo$¢. Nie porow-
namy bowiem do siebie na przyklad drzewa jako drzewa do czlowie-
ka jako czlowieka. Mozemy natomiast porownac oba te byty, tre-
sciowo bardzo od siebie rozne, gdy wspolnym , mianownikiem”, do-
skonaloscia obu tych bytdéw, bedzie przyslugujace im proporcjonalne
istnienie; co mozemy zapisac pod postacia pewnej proporcji:

drzewo do swego czlowiek do swego

jak ma sig

tak ma sig

istnienia istnienia

analogaty to nic innego jak podmioty realizowania si¢ analogonu. Sa
to wiec konkretne byty o zasadniczo roznej, niesprowadzalnej do sie-
bie tresci, ktére jednak lacza si¢ z analogonem, tak jak w realnym by-
cie moznos¢ laczy si¢ z aktem. To wzajemne przyporzadkowanie do
siecbie dwu roznych elementow tworzy jeden realny byt
W powyzszym przykladzie analogatami beda drzewo jak i czlowiek;

relacja, ktdra laczy w jedna relacyjna calos¢ obydwa powyzsze ele-
menty. W realnym bycie dostrzegamy bowiem zdwojenie
z analogonu i analogatu, ktore to elementy sa z jednej strony nie-
sprowadzalne do siebie, nietozsame, a z drugiej natomiast nie sg one
od siebie izolowane. Nie mozna powiedzie¢, by analogon byl tym
samym co analogat, jak nie mozna powiedzie¢, ze czlowiek 1 istnienie
to. to samo. Istnieje tu wige realne zdwojenie, ktére jednak tworzy je-

51 B. Bejze, Analogia w metafizycznym.... art. cyt.. s. 51; zob. M. A. Krapiec,

Teoria analogii..., dz. ¢cyt., s. 32-33.
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den realny byt. Dlatego pomigdzy analogatem 1 analogonem musi za-

chodzi¢ relacja konieczna, tego typu, jaka wystepuje w zlozeniu bytu

z moznosci 1aktu. Relacja ta jest w kazdym analogacie zasadniczo

rézna, poniewaz i byty sg zasadniczo rézne poprzez swe formy sub-

stancjalne.

Analizujac powyzszy schemat, latwo jest zauwazy¢, iz w analogii
proporcjonalnosci kryje si¢ zasadnicze niepodobienstwo, jako wynik roz-
norodnej tresci samych analogatow, jak ipodobienstwa majacego swe
oparcie we wspolnej proporcjonalnej doskonalosci zwanej analogonem.

Na przestrzeni dziejow, gldwnie za sprawa Kajetana, mieszano po-
znanie analogiczne oparte na relacjach koniecznych, jak i kategorialnych.
Nie dostrzezono przy tym, iz w samych relacjach koniecznych istnieje
subtelna linia podziatu na dwa typy:

a) relacji opartych na poznawczym ujgciu poje¢ ogdlnych, ktore to rela-
cje konstytuuja rzecz jako rzecz (ale nie w aspekcie istnienia). Ten
rodzaj relacji jest podstawa analogii proporcjonalnosci ogdlnej;

b) relacji opartych na poznawczym ujeciu poje¢ Scisle transcendental-
nych, ktore to relacje konstytuuja byt jako byt. Ten rodzaj relacji two-
rzy analogi¢ proporcjonalnosci transcendentalnej, ktéra swoim zakre-
sem obejmuje kazdy byt przygodny®.

2.1.3.1. Analogia proporcjonalnosci ogolnej

Ten typ analogii opiera si¢ w swojej strukturze na pojeciach, ktorych
zakres jest wzglednie, czgéciowo transcendentalny, a wiec nie obejmujacy
swoim zakresem wszystkich bytow przygodnych. Nazywamy te pojgcia
doskonalosciami czystymi, gdyz wolne sa od zmieszania z potencjalnoscia
(niedoskonaloscia). Naleza do nich pojecia przyczyn celowej 1 sprawczej
jako zewngtrznych racji istnienia bytu, takze pojecie intelektu, ktérego byt
jest formalnym przedmiotem, jak 1 pojecie woli, ktérej przedmiotem jest
dobro (byt). Do poje¢ czystych naleza takze akty zwigzane z intelektem
1 wolg, a mianowicie poj¢cia madrosci, milosierdzia, sprawiedliwosci, zy-
cia, wolnosci etc. Pojgcia te, pomimo iZ nie sg zamienne z pojgciem bytu,
maja jednak ontologiczne odpowiedniki w bytach réznych rodzajow
i gatunkéw®. 1 tak na przyklad pojecie zycia jest realizowane w trzech

§2 B. Bejze, O tomistycznejifilozofii Boga, ,.Znak”, 50-51 (1958), s. 907; zob.
M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt., s. 484-487; tenze, Teoria analogii...,
dz. cyt., s. 208-210.

83 B. Bejze, Analogiaproporgionalnosci..., art. cyt., s. 116; zob. M. A. Krapiec.
O rozumienie..., dz. cyt., s. 220.
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gatunkach  bytéw  wprocesach  wegetatywnych, zmyslowych
1 intelektualnych. Przedstawmy to na jednym z przykladow:
roslina ZWIErZ¢ cztowiek
jak ma sig _doswej jak ma si¢ _doswej tak ma si¢ do swej
uszy duszy duszy

Dusza w tym przypadku nazwiemy pierwiastek, dzieki ktéremu orga-
nizm bedzie wlasnie zyjacy, a nie martwy. W tym powyzszym przykladzie
zauwazy¢ mozemy, iz owe ontologiczne odpowiedniki, w tym przykladzie
pojecia zycia, wystepuja w bytach przygodnych w stopniu ograniczonym
jako esencjalne cechy tego bytu®,

2.1.3.2. Analogia proporcjonalnosci transcendentalnej

Ten typ analogii obejmuje swoim zakresem bytowe relacje transcen-
dentalne, a wigc dotyczace kazdego bytu przygodnego. Dostrzegamy, iz
bytéw przygodnych jest w $wiecie olbrzymia ilos¢. Pomimo tego, ze rdz-
nig si¢ one wszystkie w jakims stopniu od siebie poprzez swoj czynnik
istotowy, to jednak przyjmujac analogiczny charakter bytu, wiemy, ze jest
on zlozony nie tylko z istoty, ale i z przynaleznego do niego proporcjonal-
nego istnienia®. I wlasnie to wspolne wszystkim bytom proporcjonalne
istnienie jest w kazdym bycie ze swej natury jednakowe. Oczywiscie kon-
kretne istnienie aktualizujace konkretng istot¢ jest przez ta ostatnig odpo-
wiednio modyfikowane®. Istnienie pelni tu role analogonu. Dzigki istnie-
niu analogia proporcjonalnosci transcendentalnej ujmuje byt calosciowo,
anie tylko jego strong¢ esencjalng. Pojecie bytu ma strukture sadu, po-
wstajacego na drodze separacji 1 nie moze by¢ ujmowane abstrakcyjnie.
To pojecie odnosi si¢ do swych desygnatow w sposdb analogiczny, tak ze
jego zawartos¢ jest niezdeterminowana zadna kategorig czy gatunkiem
rzeczy. Pojgcie to wreszeie odnosi si¢ do kazdego realnego bytu poprzez
konkretyzacje w tych desygnatach czesciowo tak samo, a czesciowo roz-
nie, jakiegos analogonu, co stanowi o tym, z¢ jest to pojecie wlasnie ana-
logiczne i transcendentalne®. Byt, ktory jest wprawdzie pojeciem podsta-
wowym, wyrazajagcym relacj¢ istoty do istnienia, moze by¢ takze zastepo-
wany przez inne pojecia transcendentalne, a zwlaszcza przez naczelne tzn.

% B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 116.

% To fundamentalne zlozenie, bedace podstawa analogicznosci bytu zostalo juz
szerzej omGwione w rozdz. I, p. 1.2.2.2; zob. B. Bejze, Zastosowanie analo-
git..., art. cyt., s. 162-164.

5 B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., 8. 114-116.

" Tamze, 5. 115.
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prawdg, ;jako relacje bytu do intelektu 1 dobro, jako relacj¢ bytu do wol,
pozadania. Zadne abstrakcyjne myslenie nie moze nigdy ujaé pojeé trans-
cendentalnych, ktére nie sq abstrakcyjne, lecz wlasnie analogiczne®.
Mozna to uczynié tylko dzigki analogii poznawczej, ktéra bedzie ujmo-
wala swym zakresem wszystkie byty przygodne. Rolg t¢, w sensie $cislym
1 wlasciwym, pelni wlasnie analogia proporcjonalnosci transcendentalne;
i ona to pelni w metafizyce najistotniejsza role poznawcza®. Jej wlasciwe,
niesprzeczne rozumienie i stosowanie zalezy zatem scisle od realnej kon-
cepeji bytu™®.

2.2. Analogia orzekania

Juz od starozytnosci wigzano analogi¢ ze sposobem orzekania. Jest
on (ten sposdb) posrednig forma wystgpujaca migdzy orzekaniem wielo-
ajednoznacznym. Zasadniczo jednak analogia orzekania blizsza bedzie
orzekaniu wieloznacznemu’".

Biorac pod uwage na przyklad slowa ,,gwiazda™ czy ,pies”, dostrze-
gamy w kazdym z tych slow, ze istnieje wspolna nazwa dla calkowicie
rdznych tresci - sensow. Jedna nazwa wyrazona jest, w rzeczywistosci,
wieloma desygnatami.

Mozemy bowiem mowié o ,gwiezdzie” jako ciele mniebieskim,
~gwiezdzie” filmowej czy ,.gwiezdzie” jako ozdobie choinkowej. Rowniez
slowo ..pies” moze by¢ uzyte w odniesieniu do zwierzgcia czy konstelacyi
gwiezdne;.

Biorac natomiast pod uwage takie chociazby slowa, jak: ,czlowiek™,
czy ,,.zdrowy”, zauwazamy, 1z w kazdym z tych slow wystepuje nie tylko
wspdlna nazwa, ale 1 tres¢ - sens we wszystkich desygnatach. Maria, Jan,
Slawek czy Wojtek, kazdy z nich jest czlowiekiem, ale oczywiscie nie tak
samo. Takze slowo: ,,zdrowy” moze by¢ uzyte w odniesieniu do na przy-
klad Jana, ale 1 rowniez do zdrowej zywnosci, ktora je Jan, czy lekarstwa,
sluzacemu zdrowiu tegoz Jana >,

Jezeli wige orzekanie analogiczne znajduje si¢ gdzies pomiedzy tymi
dwoma typami orzekania, tzn. jedno- a wieloznacznym, to dlatego, ze

M. A Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., s. 222-225.

B. Bejze, Zasada analogii w poznawaniu Boga, ,,Znak”, 59 (1959), s. 582.

" M. A. Krapiec. Metafizyka, dz. cyt., s. 488.

M. A. Krapiec, Analogia, art. cyt., k. 492: M. A. Krapiec, Teoria analogii...,
dz. cyt., s. 18-20.

M. A. Krapiec, Jezvk i swiat..., dz. cvt., s. 157-160; tenze, O rozumienie...,
dz. cyt., s. 227-229.
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pewne tresci oznaczone wspolna nazwa realizowane sa w desygnatach
w pewnej czgsci tak samo, a w innej réznie, co wida¢ na powyzszych
przykladach. Orzekanie, czyli laczenie w zdaniu podmiotu z orzeczeniem,
w swej analogicznej postaci powoduje, ze podmioty tych zdan posiadaja
wspolng tres¢ w pewnych tylko proporcjach - stosunkach. Niekt6rzy gra-
matycy - logicy nieslusznie nazywaja analogi¢ wieloznaczno$cia zamie-
rzona, uwazajac, ze ,,metnosc” analogicznej tresci przekresla samo analo-
giczne poznanie. Analiza j¢zyka dochodzi jednak do stanowiska przeciw-
nego. Jezyk jest wlasnie, zasadniczo - pierwotnie analogiczny, natomiast
postulowana jednoznacznos¢ jest procesem sztuki myslenia. Jest on analo-
giczny, poniewaz jest nieodlacznie zwigzany zrealnie Istniejacym
1 poznawanym bytem.

W zwiazku z powyzszym mozemy zdefiniowaé analogi¢ rozumiang,
jako forma orzekania, w ktore) wystgpuje wspdlna nazwa 1 tre$¢ tej nazwy
realizuje si¢ w jej desygnatach zasadniczo réznie i zarazem pod pewnymi
wzgledami tak samo. Nie nalezy jednak rozumie¢ tych czgsci jako auto-
nomicznych, mieliby§my bowiem wtedy do czynienia ze zwvkla jedno-
znacznoscig. Definicja ta, podkreslajaca relacje o charakterze semantycz-
nym, nalezy zatem do dziedziny semiotyki”.

Analogia orzekania wystgpuje zasadniczo w dwdéch postaciach:
a) analogicznego charakteru orzecznikéw w zdaniu, jezyku,

b) analogicznego charakteru samej funkcji orzekania, przejawiajacej si¢
w roznym rozumieniu ,jest” sadowo-zdaniowego.

Uswiadomienie sobie analogicznosci jezyka prowadzi nas do uscisle-
nia jezyka filozofii™. Zamiana natomiast nazw analogicznych na jedno-
znaczne, konieczne dla nauk technicznych, jest niedopuszczalne na polu
filozofii. W tej dziedzinie ludzkiego poznania nie chodzi bowiem o coraz
dokladniejsze poznanie bytu w dopelniajacych si¢ aspektach poznania, ale
o0 zrozumienie tego bytu w sposéb uniesprzeczniajacy, tzn. oddzielajacy
byt od niebytu. Rowniez poznanie jednoznaczne doprowadziloby nas
w konsekwencji do antropomorficznego orzekania o Bogu, a i odwrotnie
orzekanie wieloznaczne zaprowadziloby nas w prostej linii na bezdroza
agnostycyzmu”’.

J. Herbut, Kilka wuwag o definicji analogii, Roczniki Filozoficzne”,
14 (1966) z. 1, s. 116.

M. A. Krapiec, O rozumienie..., dz. cyt., . 229,

B. Bejze, Zasada analogii..., art. cyt., s. 579-580.
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3. Analogiczne poznanie Boga

3.1. Mozliwos¢ zastosowania metafizycznej teorii analogii
w stwierdzeniu istnienia analogatu glownego - Boga

W zwiazku z powyzZszymi rozwiazaniami pojawia si¢ przed nami
problem zastosowania teorii analogii w poznaniu istnienia analogatu
glownego, ktéry dla nas bylby tozsamy z Bogiem. Wigkszo$¢ tomistow
uznaje problem poznania analogicznego za kluczowy, chroniacy nas od
bledow panteizmu 1 agnostycyzmu. Wielu jednak z nich odnosi ja, trady-
cyjnie, do poznania istoty, doskonalosci Bytu Pierwszego, przy rownocze-
snym pomijaniu milczeniem jej funkcji w wykazaniu Jego istnienia. Wy-
stgpuja tu takze liczne nieporozumienia odnosnie typu analogii, ktory mo-
zemy w tym poznaniu zastosowac¢’®. Sam bowiem analogat glowny bylby
racja dostateczng istnienia realnej nieidentycznosci analogatu 1 analogonu
w analogii proporcjonalnosci jako tozsamo$¢ absolutna. Problem tutaj sy-
gnalizowany ma swoje zrodlo w teorii bytu, a jako taki zostal rozpoczety
przez spor Kajetana i Franciszka Sylwestriusa z Ferrary’’. Problemy te be-
dzie mozna wlasciwiej zrozumie¢ i rozwigzac, gdy przedstawimy je po-
przez stanowiska opozycyjne.

3.1.1. Stanowiska sporne

Istnieja dwie zasadnicze orientacje w sprawie mozliwosci stosowania
analogii w poznaniu istnienia analogatu gléwnego. Pierwsza z nich, idaca
zasadniczo po linii Kajetana, sprzeciwia si¢ stosowaniu teorii analogii
w dowodzeniu istnienia Boga. Druga natomiast opcja, idaca po linii Syl-
westriusa z Ferrary, stoi na stanowisku przeciwnym’®,

3.1.1.1. Stanowiska wyrazajace niemozliwo§¢ zastosowania teorii
analogii w poznaniu istnienia Boga

Glownym przedstawicielem tego stanowiska jest niewatpliwie kard.
Kajetan. Uwaza on, iz w struktur¢ proporcjonalno$ci nie wchodzi zaden
analogat gléwny - Bog jako racja dostateczna istnienia rzeczywistych

% B, Bejze, Zastosowanie analogii w dowodzeniu istnienia Boga, ,,Roczniki
Filozoficzne”, 6 (1958) z. 1, s. 149,

7 M. A. Krapiec, Teoria analogii.... dz. cyt.. s. 211; por. takze rozdz. I.
p-1.2.1.

® B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 46.
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analogicznych bytéw przygodnych. Stosunek analogii do Boga opiera sig,
wedlug Kajetana na przyczynie zewnetrznej, wzorczej. W takim ujeciu,
przy poznawaniu istoty bytow przygodnych nie istnieje jakas potrzeba
afirmowania istnienia Boga jako ich wzoru. Tres¢ bowiem tych bytow
calkowicie wyjasnia siebie 1 w pelni zaspokaja nasze potrzeby poznawcze
bez odnoszenia si¢ wlasnie do Boga™.

Podobne stanowisko zajmuje M. T. Penido. Uwaza on, ze istnienie
Boga mozna stwierdzi¢ bez wyraznego uciekania si¢ do analogii. Analogia
bowiem implikuje mnogosé¢ urzeczywistnien tej samej doskonalosci, co
nie ma w ogdle zastosowania w punkcie wyjscia dowodu na istnienie Bo-
ga. Punktem wyjscia jest bowiem jednostkowy byt przygodny nie posia-
dajacy w sobie racji swego istnienia. Podobnie nie stosujemy analogii
w pigciu drogach, poniewaz pojecia w nich wystepujace sa wprawdzie
»w glebi analogiczne™, ale jako takich (analogicznych) ich nie uzywamy.
Wiasciwym momentem do stosowania analogii jest przejscie ze stwier-
dzenia istnienia Boga an sit, jako konkluzji pigciu drég. do Jego natury
quomodo sit. Tak wigc po stwierdzeniu istnienia Boga, jako wyniku przy-
czynowego tlumaczenia bytu, przechodzimy przy pomocy analogii atry-
bucji do wyjasnienia relacji migdzy Bogiem jako analogatem glownym
a bytami stworzonymi jako analogatami mniejszymi. Analogia atrybucji
poprzez swe powigzanie z piecioma drogami ma nam wlasnie wyjasnic¢
istnienie bytéw przygodnych w odniesieniu do Bytu Samoistnego, do ktd-
rego docieramy jednak nie za pomoca analogii, co juz zostalo wspomnia-
ne, ale na mocy samej przyczynowosci. Nastepnie przechodzimy do okre-
slenia przymiotow Boga za pomoca analogii proporcjonalnosci. Czynimy
to przy pomocy dwdch zabiegow: twierdzen zaprzeczajacych via negatio-
nis oraz twierdzen przewyzszajacych, uwznioslajacych via eminentiae. Na
koncu przy pomocy analogii atrybucji polaczonej z analogia proporcjonal-
nosci poréwnujemy byty przygodne z doskonaloscia Boga i1 dochodzimy
do konkluzji, ze wszystko, co posiadaja te pierwsze, jest partycypacja
w doskonalosciach bytu Bozego®.

Z teza M. T. Penido’a catkowicie zgadza si¢ E. L. Mascall. Twierdzi
on, ze problem analogii powstaje dopiero przy orzekaniu o istocie Boga,
natomiast istnienia nie trzeba dowodzi¢ przy odwolywaniu si¢ explicite do
analogii®'. Spos6b istnienia zaréwno Boga jak i stworzen moze by¢ orze-

7 B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 50-52; zob. M. A. Kra-
piec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 212,

" B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 41-42.

*! Twicrdz on, zc problem analogii nie powstaje w ogéle w samym dowodzic
na istnicnic Boga; powstaje on dopiero wtedy, gdy ustaliwszy, iZ istnienic
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kany tylko analogicznie, poniewaz sposéb tego istnienia wyznacza nam
istota poszczegdlnych bytéw i1 tylko ona, w przeciwienstwie do istnienia,
podiega pojeciowaniu. Typem analogii sluzacej w takim orzekaniu jest
podobnie analogia atrybucji. Tylko ona bowiem, przy takim ujeciu po-
znawalnosci Boga, wyjasni¢ nam moze relacj¢ migdzy bytami skonczo-
nymi a Bogiem, ktéry udzielil tym bytom istnienia i jest ich zrodlem do-
skonalosci®*. W toku dyskusji z E. Gilsonem, podkresla dalej E. L. Mas-
call koniecznos¢ stosowania analogii atrybucji, ale w porzadku egzysten-
cjalnym®. Orzekanie o Bogu mozliwe jest bowiem tylko w tym porzadku,
w przypadku za$ porzadku istotowego, czyli pojeciowego, popadliby$smy
w zupelna wieloznacznos¢ i agnostycyzm™.

Podobnie i J. F. Anderson akceptuje poglady M. T. Penido'a. Twier-
dzi on jednak, ze aby stwierdzi¢ u kresu pieciu drég zwiazek migdzy Bo-
giem, a bytami stworzonymi potrzebna jest analogia atrybucji specjalnego
typu. Chodzi mianowicie o analogi¢ atrybucji wirtualng, ktora jest rézna
od analogii atrybucji, ktéra dotyczy tylko porzadku czysto istotowego.
Zgadza si¢ on rowniez z J. Maritainem 1 E. Gilsonem w kwestii poznawal-
nosci istnienia Boga ze stworzen, ktére jest mozliwe tylko dzicki analogii
bytu, ktéra jest analogia proporcjonalnosci®. Konczac przeglad stanowisk
odnoszacych si¢ krytycznie do stosowania analogii w poznaniu istnienia
Boga, przytoczmy jeszcze ciekawa opini¢ H. Lyttkensa. Wedlug niego
analogia proporcjonalnosci jest poréwnywaniem dwu znanych proporcji,
dlatego moze ona by¢ stosowana migdzy bytami przygodnymi a Bogiem,
gdy wczesnie] stwierdzimy istnienie tego ostatniego. Nie mozna wigc tej
proporcjonalnosci stosowaé¢ w dowodzeniu istnienia Boga, ani uznaé, ze
wystepujace wtym dowodzeniu pojecie przyczyny jest analogiczne we-
dlug wlasnie analogii proporcjonalnosci. H. Lyttkens, analizujac teksty
$w. Tomasza z Akwinu, dochodzi do wniosku, ze uzyty przez tegoz ter-
min: esse w zdaniu: utrum Deus sit nie odnosi si¢ do realnego aktu istnie-
nia bytu. Bog wtym przypadku jest wigc terminem potocznym,
a dowodzenie Jego istnienia opiera si¢ na prawie przyczynowosci. Podob-

bytu skonczonego glosi swq zaleznosc od bytu samoistnego. pojmujemy po-
tem, 7€ nie mozna przypisa¢ jednoznacznie zadnego orzecznika bytowi
skonczonemu 1 bytowi samoistnemu. E. L. Mascall, Istnienie i analogia,
Warszawa 1961, s. 131-167.

B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyL., s. 44.

B. Bejze, Zastosowanie analogii...., art. cyt., s. 152.

* E. L. Mascall, dz. cyt., s. 131-167.

J. E. Anderson, The bond of analogy. An essay on analogy and existence,
St. Louis 1954, s. 158; 161.
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nie w konkluzjach pi¢ciu drog znajduja si¢ terminy ogoélne, potoczne, a nie
analogiczne. Sw. Tomasz wiec nie wprowadza analogii w dowodzeniu ist-
nienia Boga, ale dopiero przy okresleniu Jego atrybutow. Typem analogii,
ktory mozemy stosowaé w poznaniu tychze atrybutow, jest, wedlug
H. Lyttkensa, analogia atrybucji oparta na wewng¢trznym podobienstwie
ontologicznym migdzy Bogiem a bytami stworzonymi. Ten rodzaj analo-
gil rozni si¢ zasadniczo od analogii atrybucji opartej tylko na relacjach
migdzy bytami stworzonymi®. Przedstawione powyzej stanowiska nie
wyczerpuja oczywiscie wszystkich pogladéw na omawiany temat, sa one
jednalg reprezentatywne dla przedstawienia interesujacych nas proble-
méw’,

3.1.1.2. Stanowiska afirmujace stosowanie analogii w poznaniu
istnienia Boga

Z powyzszymi interpretacjami funkcji analogii w poznaniu istnienia
1 atrybutéw Boga nie zgadzaja si¢ inni czotowi tomiscei. I tak R. Garrigou-
Lagrange uwaza, Ze analogiczne poj¢cia sa niezbedne do udowodnienia
istnienia Boga, a nie tylko w poznaniu Jego istoty. W dowodzie tym, ma-
jacym postaé sylogizmu, wystgpuje analogiczne pojecie przyczyny. To
analogiczne poj¢cie wyraza si¢ w proporcjonalnym stosunku przyczyny
w porzadku stworzonym do przyczyny ,,innego” porzadku®. Natomiast
G. M. Manser za punkt wyjscia dowodu na istnienie Boga przyjmuje ist-
nienie analogii pomigdzy bytami ab alio 1 a se. W punkcie wyjscia tego
dowodu znajduja si¢ wigc byty skutkowe, ktére nie posiadaja w sobie racji
swego uprzyczynowania. Domagajg si¢ wigc one istnienia takiego Bytu,
ktéry nie istnialby w stopniu ograniczonym 1 ktory bylby racja istnienia
bytéw skutkowych. W obu tych rodzajach bytow wystepuje proporcjonal-
ne do nich istnienie, ktore jest podstawa analogii obu tych rodzajow bytu
1 ktére to istnienie stanowi: ,,most pomi¢gdzy oboma $wiatami”, jako akt
uprzyczynowania w bytach skutkowych. Z punktu widzenia przyczyn sto-
sunck pomi¢dzy Bogiem a zaleznymi od Niego bytami skutkowymi two-
rzy, wedlug G. Mansera, analogie atrybucji. Natomiast faktyczna argu-
mentacja W wyjasnieniu przyczynowej zaleznosci $wiata od Boga prze-
biega w istotowo-transcendentalnej plaszczyznie bytu, w ktérej ma oczy-

% Por. H. Lyttkens, The analogy betweeen God and the world: An invetigation
of its bacground and interpretation of its use by Thomas of Aquino, Uppsala
1952, s. 399-405.

¥ Na gruncie polskim ten typ argumentacji przyjmowal ks. Wincenty Granat.
Zob. W. Granat., Teodycea, Lublin 1968, s. 373-380.

8% B. Bejze., Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 42.
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wiscie miejsce analogia proporcjonalnosci. Aby pogodzi¢ oba te typy
analogi, G. Manser twierdzi, ze w poznaniu Boga analogia proporcjonal-
nosci zawiera wirtualng atrybucje®.

Roéwniez J. Maritain podkresla, 1z poprawno$¢ argumentacji na ist-
nienic Boga zalezy istotnie od przyje¢cia analogii bytu, a w konsekwencji
poznania przez analogi¢™. Odnosnie typu analogii, opowiada si¢ J. Mari-
tain zdecydowanie za analogig proporcjonalnosci wlasciwej. Gdy bowiem
z istniemia bytu przygodnego wnioskujemy o istnieniu Przyczyny Nie-
stworzonej, to czynimy to w oparciu o ten wlasnie typ analogii. Dzigje si¢
tak dlatego, poniewaz samo pojecie przyczyny jest wlasnie analogiczne
wedlug analogii proporcjonalnosei wlasciwej, a takze dlatego, ze o Bycie
Niestworzonym, do ktérego dochodzimy, jak 1 obycie stworzonym,
z ktorego wychodzimy, orzekamy tym samym terminem ,,byt”. Tresé po-
jecia bytu urzeczywistnia si¢ wjednym jak 1 w drugim przypadku wedlug
podobienstwa proporcji’’. Podobne stanowisko zajmuje takze E. Gilson.
Réwniez wedlug niego Byt Konieczny gruntownie inny niz przygodny
moze by¢ poznany doswiadczalnie tylko za pomoca analogii. Podstawa
jest przyslugujacy kazdemu z nich proporcjonalny akt istnienia. Poglady
jednak E. Gilsona sg bardziej radykalne. Wedlug niego analogia jest nie
tylko warunkiem, ale 1 jedynym narzedziem poznawczym istnienia Boga,
natomiast wtornie sluzy do poznania Bozej istoty. W analogicznym orze-
kaniu o Bozych przymiotach tworzymy sady, ktére sa wlasciwie sadami
o istnieniu. Kazdy bowiem z tych sadow stwierdza tozsamos¢ pewnej do-
skonalo$ci z Boskim esse””. Do teorii E. Gilsona, jak si¢ wydaje, najbar-
dziej sa podobne poglady M. A. Krapca 1 B. Bejzego, czyli polskich
przedstawicieli egzystencjalnej wersji tomizmu®,

3.1.1.3. Rozstrzygnigcie sporu

W przedstawionych powyzej pogladach mozna uchwyci¢ dwie za-
sadnicze orientacje w odniesieniu do mozliwosci stosowania analogii
w dowodzeniu istnienia Boga. Do pierwszej zaliczy¢ nalezy: Kajetana,
M. T. Penido’a, E. L. Mascalla, J. F. Andersona 1 H. Lyttkensa. Odrzucaja
oni zdecydowanie mozliwo$¢ stosowania analogii w dowodzeniu istnienia
Boga, natomiast nie dopuszczaja mozliwosci stosowania tejze analogii

Tamze, s. 42.

B. Bejze, Zastosowanie analogii..., arl. cyt., s. 151-152,

Por. S. Kowalczyk, Wprowadzenie do filozofii J. Maritaina, Lublin 1992,
s. 77-79.

* B. Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyl., s. 152.

H. L. Szumil. Religijne, a filozoficzne poznanie Boga, art. cyt., 8. 468.
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przy okresleniu Jego atrybutow; stosuja do tego zabiegu nie tylko analogi¢
proporcjonalno$ci, ale takze analogi¢ atrybucji. Do orientacji natomiast
drugiej naleza: R. Garrigou-Lagrange, G. Manser, J. Maritain, E. Gilson,
a na gruncie polskim M. A. Krapiec i B. Bejze. Filozofowie ci uznaja po-
trzebe stosowania analogii do dowodzenia istnienia Boga, a w kwestii typu
analogii, ktéry mozemy do tego stosowaé, przyznaja podstawowa rolg,
oile nie wylaczna, analogii proporcjonalnosci transcendentalnej™. Aby
moc zatem rozstrzygna¢ problem zastosowania analogii w poznaniu ist-
nienia Bytu Pierwszego musimy odpowiedzie¢ sobie na pytanie: na jakich
koncepcjach bytu opieraja si¢ przeciwstawne sobie teorie? Przypomnijmy,
Ze teoria analogii jako swoistego sposobu poznania i orzekania, ma swoja
realng podstawe w bycie. Od sposobu pojmowania tego bytu bedzie zale-
Zala interpretacja struktury oraz poznawczego zastosowania tejze analogii.
Powyzsze orientacje w pelni odzwierciedlaja spér, jaki w XVI w. wiedli
ze soba Kajetan i Franciszek Sylwestriusz z Ferrary, o sposéb pojmowania
bytu. W konsekwencji byl to spér o struktur¢ analogii proporcjonalnosci
i mozliwos¢ jej zastosowania w poznaniu istnienia Boga®™, Spér ten trwa
az do naszych czaséw toczony przez filozoféw opowiadajacych si¢ tak za
jednym, jak 1 za drugim rozwigzaniem zagadnien spornych. Dla rozstrzy-
gni¢cia konfliktu jest wigc rzecza konieczna, a zarazem wystarczajaca za-
nalizowanie dwu najbardziej przeciwstawnych sobie teorii. Z jednej strony
bgdzie to teoria M. T. Penido’a, z drugiej natomiast teoria M. A. Krapca.

3.1.1.3.1. Koncepcja bytu w pogladach wykluczajacych stosowania
analogii w dowodach na istnienie Boga

Najbardzie] skrajna, ale idaca konsekwentnie po limi Kajetana, jest,
jak si¢ wydaje, teoria M. T. Penido'a. Przyjmuje on zlozZenie bytu realnego
z niesprowadzalnych do siebie heterogenicznych elementéw, jednak ele-
menty te zbytnio od siebie oddziela. W konsekwencji uznaje on zaleznos¢
bytéw przygodnych od Bytu Samoistnego jednego numerycznie z racji
przygodnosci istnienia, ale tylko w porzadku egzystencjalnym. Natomiast
w porzadku istotowym nie ma wedlug niego odniesienia do jakiegos Bytu
Pierwszego. Byt w tym porzadku jest przedmiotem metafizyki®. Negowa-
nie mozliwoscl stosowania analogil proporcjonalnosci w poznaniu istnie-
nia Boga jest wigc konsekwencja oderwania bytu od przyslugujacemu mu
proporcjonalnie istnienia. Natomiast sama proporcjonalnosé, ktéra przy-

% B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 46.
%> Por. M. A. Krapiec. Teoria analogii...., dz. cyt.. s. 37-49. Problem zostal juz
w pracy zasygnalizowany wrozdz. I, p. 1.2.1.

% B. Bejze, Zastosowanie analogii..., art, cyt., s. 157-158.
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sluguje kazdemu bytowi, w tym porzadku dotyczy tylko proporcjonalnie
wspolnej tresci, jednej jednoscig proporcji. Teoria ta powstala na skutek
posredniego, poprzez J .M. Ramireza, przejecia Kajetanowskiej koncepcji
bytu, z ktorym zreszta M. T. Penido si¢ solidaryzuje. Przyjmuje on bo-
wiem przyczynowe tlumaczenie istnienia Boga. Wedlug Kajetana stosu-
nek stworzenia do Boga opiera si¢ na przyczynie zewngtrznej formalne;j,
czyli wzorczej, ktdra latwo mozemy poprzez tres¢ spojgciowad 1 porownaé
ze wzorem. W takim oczywiscie przedstawieniu problemu Bog nie wcho-
dzi absolutnic w zakres badan metafizycznych. W wyjasnianiu tresci bytu
nie ma bowiem potrzeby odwolywania si¢ do Maximum Bytu, czyli ana-
logatu gléwnego. Istota, tres¢ bytu jest zrozumiala sama z siebie
i zaspakaja calkowicie poznawcze dazenie umyslu”’. Powyzsza koncepcja
bytu pozwala tej teorii, co juz zasygnalizowalismy, stosowaé analogie
atrybucji w ustaleniu zaleznosci w istnieniu migdzy bytami przygodnymi
a zrédlem ich istnienia. Natomiast analogia proporcjonalnosci dotyczy
wprost probleméw natury Boga i Jego przymiotéw®”.

3.1.1.3.2. Koncepcja bytu w pogladach afirmujacych stosowanie
analogii w dowodach na istnienie Boga. Rozwigzanie sporu

W ciagu wickéw mysli filozoficznej powyzsza koncepcja byla naj-
bardzi¢j rozpowszechniona. Dopiero polemika wszczgta przez F. Blan-
che'a na lamach czasopisma: ,La Ciencia Tomista™ doprowadzila do
przypomnienia zapomnianej juz teorii Sylwestriusza z Ferrary. W wyniku
przeprowadzonej doglebnej analizy tekstow $w. Tomasza z Akwinu
F. Blanche dochodzi do nastepujacych wnioskdéw. Twierdzi on mianowi-
cie, ze analogia polega na pewnym uporzadkowaniu; taka analogia nie-
mozliwa jest bez istnienia zhierarchizowanego bytu, w ktérym wystepuja
okreslone stopnie doskonalosci bytowych. Jezeli wige poslugujac si¢ ana-
logicznym poznaniem, stykamy si¢ z wigkszym czy mnigjszym stopniem
bytowania, to samo poznanie doprowadzi¢ nas musi do intelektualnego
poznania stopnia najwyzszego, pierwszego bytu. Kazda zatem analogia
doprowadza nas w konsekwencji do poznania istnienia analogatu glowne-
go, o ile istnieje w stosunku do niego jakies zhierarchizowanie, ustopnio-
wanie'®. M. A. Krapiec przyznaje wiele racji koncepcji F. Blanch'a, wy-
plywajacej z krytycznej analizy tekstow $w. Tomasza z Akwinu, w ktdrej

7 B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 50-51; zob. M. A. Kra-
piec, Teoria analogii..., dz. cyt., 8. 210-219,

% B. Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s, 157.

% Artykuly te ukazaly si¢ w lipcu 1921 i styczniu 1922 roku.

M. A Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 40.
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dopatrywal si¢ istnienia analogatu gléwnego w kazdej dziedzinie analogii;
w odpowiednim znaczeniu dla kazdego z jej rodzaju. Idac jednak dalej, M.
A. Krapiec przyznaje réwniez w pewnej mierze racj¢ teorii G. Mansera
czy nawet J. M. Ramireza. Slusznie bowiem zauwazyli oni, ze zwracajac
uwagge na tresé¢ pojeé, czyli na aspekt istotowy dajacy si¢ latwo spojgcio-
waé, nie wystepuje w nich wtedy analogat glowny; nie bedzie bowiem
wystepowala przy polozeniu akcentu na tres¢ analogia bytowa. Analogaty
wowczas bedziemy definiowaé nie przez odniesienie do analogatu glow-
nego, ale poprzez wewngtrzng form¢ samych analogatow. Stanowisko to
jednak nie wyklucza istnienia analogatu gléwnego, ale w znaczeniu wtér-
nym. Wystarczy zwrdci¢ uwagg na wystepujace w bycie istnienie, aby do-
strzec  zcala  oczywistoScig  istnieniec  analogatu  gléwnego
w transcendentalnej analogii bytu jako konieczne'®'. Powyzsze stanowi-
sko, zwracajace jednak zbytnia uwage na sama tres¢ analogatow, jest sta-
nowiskiem nierealnym 1 abstrakcyjnym. W rzeczywistosci bowiem nie
wystepuje sam analogat, bez jego urzeczywistnienia w postaci analogonu
(istnienia). Pominigcie w metafizyce aspektu egzystencjalnego prowadzi
do tworzenia teorii, ktére jednak nie tlumacza bytow rzeczywistych.

Wedlug M. A. Krapca, rozstrzygni¢cie problemu analogii proporcjo-
nalnosci zalezy scisle od przyjetej teorii bytu. Autor, komentujac wypo-
wiedz $w. Tomasza z Akwinu z De Veritate'®”, zwraca uwage, iz pelne
pojecie bytu musi zawsze implikowaé zardwno istnienie esse, jak i tresé
(co$) co istnigje - substancjg. Tak wigc w pierwotnej, nie znicksztalconej
przez jego komentatorow, mysli $w. Tomasza z Akwinu w pojeciu bytu
wystepuje wyrazne zdwojenie na tres¢, czyli istotg - substancj¢ oraz na
przyslugujacy tej tresci akt - istnienie'”. W przypadku pominigcia aspektu
egzystencjalnego doprowadzamy do zatarcia si¢ rdznic w poszczegdlnych
istotach bytéw; w konsekwencji wszystkie byty powinny mie¢ takie same
substancje, co prowadzi¢ nas moze tylko do przyjecia panteistycznego
monizmu. W tak ujmowanym bycie nie ma oczywiscie Mmowy
o wystepujacej w nim analogii bytowej. Podkreslana zwykle istota, tres¢
bytu wyjasnia si¢ sama przez si¢, bez potrzeby odwolywania si¢ do racji
dostatecznej istnienia tej istoty. Oczywiscie mozna w ujeciu poznawczym
podkreslac badz to istot¢ czy istnienie; nie mozna czynic¢ tego jednak przy
réwnoczesnym pomijaniu ktoregos z tych elementéw bez zniweczenia re-
alnie istniejacego bytu w ogdle. Nalezy rowniez pamigtac, ze zaakcento-
wanie samego istnienia, chociaz jak si¢ wydaje o wiele rzadsze, prowadzi¢

1%L B, Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s. 164.
'Of De Veritate, 27, 1, a. 8.
19 M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 50-62.
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bedzie w kierunku jakiego$ nihilistycznego egzystencjalizmu'®. Dostrze-
gajac umplikowane w realnym bycie obydwa mesprowadzalne do siebie
elementy, ktore zarazem stanowia w bycie proporcjonalng jednosé, pyta-
my si¢ o przyczyng tej jednosci, o jej racj¢ dostateczng. Ponadto stwier-
dzamy, ze wszystkie realne byty posiadaja w swej strukturze istnienie pro-
porcjonalne do swej istoty; istnienie to wystgpuje w réznych bytach
w réznym natgzeniu, stopniu. Zauwazamy wiec w bytach pewne zhierar-
chizowanie; w zadnym jednak z tych bytdéw pojecie istnienia nie wyczer-
puje si¢ calkowicie.

Z powyzsze) analizy, jak 1 z dotychczasowego toku pracy, jasno wy-
nika, iz pojecic bytu jest pojeciem zardowno transcendentalnym jak
1 analogicznym, a wiee w takim rozumieniu jest przedmiotem metafizy-
ki'®. Tylko poprzez metafizyke i jej analogiczny jezyk. jako jezyk analo-
gicznego bytu, mozemy ostatecznie wyjasni€, dlaczego jaka$ doskonalos¢
analogiczna (zwlaszcza istnienia, ale takze zamienne z nig transcendental-
ne pojecia - doskonalosci, jak np. jednosé czy dobro) znajduje si¢ we
wszystkich realnie istnigjacych bytach, a réwnoczesnie nie wyczerpuje si¢
w nich catkowicie 1 jest zarazem rézna od roznych istot, tresci tych bytow.
Réwniez tylko metafizyka moze nam odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego
w jednych bytach owa transcendentalna doskonalos¢ realizuje si¢ bardziej,
a w innych mniej. Zauwazmy, ze postawienie tego typu pytan dowodzi, iz
musimy uzna¢ doskonalosci analogiczne jako nie pochodzace od analo-
gatu, w ktérym by si¢ wewngetrznie realizowaly. Wobec powyzszego na-
suwa si¢ postulat istnienia takiego analogatu, ktory bylby catkowicie toz-
samym z wyczerpujaca si¢ w nim calkowicie doskonalo$cig transcenden-
talng. Owa doskonalo$¢ bylaby w takim analogacie elementem konstytu-
tywnym, stanowilaby jego istote, w ktérym nie ma mowy o zdwojeniu na:
analogat-analogon. Ten analogat jest wigc postulatem rozumu dostrzega-
Jjacego w swiecie bytow, przyslugujace im wszystkim jakies doskonalosci
transcendentalne, ktére moga istnie¢ tvlko dzigki partycypacji w réznym
stopniu w tym wlasnie analogacie. Ten analogat nazywamy analogatem
glownym, ktoéry mozna tez zamiennie okreslaé, przykladowo: Maximum
Bytu, Bytem Koniecznym, Bytem Absolutnym (Absolutem), Istnieniem
Koniecznym, Czystym Istnieniem, Czystym Dobrem...'®, a ktéry dla ludzi
wspartych laska wiary jest Bogiem Osobowym. Tak wiec problem Boga
staje si¢ automatycznie problemem metafizycznym, w ktérym poznanie

19 Tamze, s. 147-151, 219-221.

195 B, Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s. 162-164,

1% 7Zob. B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 49; zob. M. A. Kra-
piec, Teoria analogii..., dz. cyt., s.147-151; 161; 219-221.
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bytu w $wietle przyczyn ostatecznych nie moze abstrahowaé od poznania
analogatu gléwnego analogii transcendentalnej. W przeciwnym wypadku
problem rzeczywistego istnienia bytu, a w konsekwencji i Boga sprowa-
dza si¢ do absurdu. W swietle przeprowadzone] analizy wlasciwego zna-
czenia nabiera sens, czg¢sto banalizowanej, formutki metafizycznej: magis
et minus dicuntur per respectum ad maximum'”. Aksjomat ten, czgsto
mylnie (ilo§ciowo) interpretowany, stanowi tylko inne ujgcie zasady racji
dostatecznej, obowigzujacej zaréwno w porzadku kategorialnym jak
i transcendentalnym. Zasadg t¢ mozemy przedstawi¢ przy pomocy nastg-

pujacych schematow'®:

(Schemat nr 1)

ilos¢ substancja
jest bytem podobnie jak jest bytem
(ktéry istnicje w substancii) (ktéry istnieje w sobie)

(Schemat nr 2)

byt przygodny podobnic jak Byt .Kor-n(.aczny
istnieje istnieje
(przez partycypacjg ( przez swa
Bytu Koniecznego) wewngtrzng naturg)

Z powyzszych schematow latwo mozna zauwazy¢, iz jak nie mozna
poznaé przypadlosci bez odniesienia ich do substancji, tak i tez podobnie
nie mozna zrozumie¢ istnienia bytdw przygodnych bez odniesienia ich do
Bytu Koniecznego. Migdzy tymi jednak poréwnaniami istnieje rowniez
pewne zasadnicze niepodobienstwo. Do istoty bowiem przypadlosci nale-
zy jej odniesienie, relacja do substancji. Natomiast do istoty bytu przygod-
nego wcale nie nalezy jego odniesienie do Bytu pierwszego; to odniesie-
nie, relacja ma swoje uzasadnienie w samym tylko istnieniu tych bytéw.

Podsumowujac dotychczasowe ‘tozwazania, mozemy stwierdzi¢, ze
aby udowodni¢ istnieniec Boga wystarczy podda¢ analizie metafizycznej
dowolny zbiér bytow przygodnych, zloZzonych z heterogenicznych nietoz-
samych elementéw, azarazem tworzacych  jednos¢  bytowa.

197 Thumaczenie polskie: wigcej i mniej orzekamy w perspektywie najwigce;.
1% B. Bejze, O tomistycznej..., art. cyt., s. 907.
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W konsekwencji doprowadzi to nas do przyjecia postulatu istnienia Bytu
Koniecznego - Boga, jako racji istnienia bytéw przygodnych nie majacych
w sobie racji swego istnienia'”. Istnienie jest wigc ta podstawows
1 najdoskonalsza wlasnoscia kazdego realnego bytu, iz $w. Tomasz
z Akwinu pojmuje Boga, ktory jest Bytem Najdoskonalszym wlasnie jako
czyste, samoistne istnienie''’. Owo istnienie okresla nam zatem podsta-
wowg doskonalo$¢, istotg, nature Boga, w ktdrej ma miejsce absolutna
tozsamos$¢ istoty 1 istnienia. Wszelkie byty przygodne posiadaja owa do-
skonalos¢ w stopniu niepelnym, partycypowanym; gdyz zaden byt przy-
godny nie jest tak jak Bog istnieniem. Wykazanie istnienia, Istnienia Czy-
stego jest sprawa podstawowa 1 bezwzglednie konieczng do dalszej reflek-
sji nad poznaniem Boga; nie dyskutuje si¢ bowiem o ¢czyms, czego nie ma.
Najwlasciwszg wige, pierwotng nazwe, jakg mozemy nada¢ Bogu, to idgc
za zdaniem Akwinaty, jest nazwa: Ten, ktory jest'''. Tak wigc do istoty
Boga nalezy pelnia istnienia, ktora jest zarazem elementem pozwalajacym
odrozni¢ nam Boga od wszystkich innych bytow. Slusznie mozemy zatem
sformulowa¢ sad réwniez za przykladem $w. Tomasza z Akwinu, ze by¢

i . . . Lo . : 112
swym istnieniem, to znaczy wlasnie by¢ Bogiem -

3.1.2. Typ analogii stosowany w metafizycznym poznaniu
Boga

Po kwestiach zwigzanych ze sporem nad mozliwoscig stosowania
analogii w poznaniu Boga, trzeba si¢ zastanowi¢ nad typem analogii, ktéry
mozna w tym poznaniu stosowaé. Problem oczywiscie juz posrednio zo-
stal zasygnalizowany w toku dotychczasowych rozwazan nad struktura
bytu, zwlaszcza w kontekscie stanowisk spornych.

3.1.2.1. Analogia proporcjonalnosci transcendentalnej wlasciwym
typem analogii stosowanej w poznaniu Boga

Przyjmujac realny (analogiczny) charakter bytu przygodnego,
a zarazem pragngc jego poznania uniesprzeczniajacego w postaci istnienia
analogatu glownego, stwierdzamy, iz problem istnienia 1 poznania tegoz
analogatu nalezy zasadniczo do analogii proporcjonalnosei transcenden-
talnej. Kazdy bowiem realny byt moze by¢ odnoszony do jakiegos innego

'99 B. Bejze, Analogia, art. cyt., k. 497.

"9 Por. Summa teologiae. 1, 3, 4; tamze, L. 44, 1.

" Contra Gentiles, 1, 22; Scriptum super libros Sententiarum, 1, d. 8, . 1, a. 1.
B. Bejze, Ten, ktory jest. O poprawnq koncepcje istotv Boga, ., Zeszyty Na-
ukowe KUL”, 1 (1958) z. 2, s. 70.

112
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realnego bytu wlasnie poprzez fakt wspdlnej obu tym bytom ;jakiej$ pro-
porcjonalnej doskonalosci. Tego typu konstrukcje proporcjonalnosci sg
niezbgdne, aby rozum poznajacy realne byty doszed! do postulatu istnicnia
racji uniesprzeczniajacej istnienie wszystkich bytéw przygodnych. Zadne
relacje myslowe nie moga si¢ sta¢ nigdy relacjami transcendentalnymi.
Jest to bowiem zawsze przyporzadkowanie realne jednego bytu do drugie-
g0, apodstawg tego przyporzadkowania jest transcendentalne istnienie
w kazdym z tych bytdw. Migdzybytowe relacje transcendentalne poprzez
wspolny wszystkim proporcjonalny element zwany analogonem obejymujg
swym zakresem kazdy byt przygodny'”. A zatem dwa podstawowe wa-
runki zaistnienia relacji analogicznej transcendentalnej, tzn. istnienie ja-
kiej$s bytowosci 1ie) przyporzadkowanie do jakiegos drugiego bytu, cal-
kowicie si¢ pokrywaja z rozstrzygnigciem problemu istnienia analogatu
glownego przez M. A. Krapca. Tak wigc ten typ analogii posiada racjg
swego istnienia i stosowania tylko w realne) koncepcji bytu. Jednoczesnie
ten typ analogii jest jedynym, ktéry posiada zastosowanie w poprawnym
poznaniu Boga'".

W analogii proporcjonalnosci pomijamy zasadniczo analogi¢ opartg
na relacjach kategorialnych, tworzacych albo identyczny stosunck pomig-
dzy dwoma parami analogatow, tzw. izomorfig, albo tez samo tylko podo-
bienstwo mi¢dzy analogatami powigzanymi tego typu relacjami, tzw. ho-
momorfig. W wypadku izomorfii otrzymamy zwykle poj¢cie jednoznacz-
ne, uniwersalne, prowadzace do antropomorfizacji''> Boga. W drugiej
natomiast otrzymamy analogi¢ metaforyczng, ktérg charakteryzuje wiclo-
znacznos¢ prowadzaca do agnostycyzmu''®. Nie ma wigc mowy
0 zastosowaniu tego typu analogii w metafizycznym poznaniu Boga; przy
uzyciu bowiem tego typu analogii nie mozna utworzy¢ pojec analogicz-
nych, a na nich wlasnie, jak 1 na analogicznosci samego bytu, opiera sig
wlasciwa koncepcja poznawalnosci Boga. Warto natomiast byloby si¢ za-
stanowi¢, czy poprzez analogi¢ proporcjonalnosci oparte) na poj¢ciach,
ktorych zakres jednak jest tylko czg$ciowo transcendentalny, tzw. dosko-
nalo$ci czyste, mozemy stwierdzi¢ istnienie jakiegos analogatu gléwnego?
Chodzi oczywiscie o przedstawiong juz w pracy analogi¢ proporcjonalno-

'3 Zob. M. A. Krapiec. Teoria analogii..., dz. cyt., s. 203-204.
114 . . .,
B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 51.
"S- Antropomorfizm, w: Maly stownik terminéw i pojec filozoficznvch, red.
~A. Podsiad. Z. Wigckowski. Warszawa 1983.
"0'S Kaminski. S. Zieba. Agnostycyzm, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, dz. cyt.,
k. 182-184.
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sci ogolnej'!”. Przypomnijmy tylko, ze tzw. doskonalosci czyste nie sa
zamienne z pojeciem bytu, gdyz nie obejmuja one swoim zakresem
wszystkich bytéw''®. Wydawaé by sie moglo, ze istnigjaca nietozsamosc,
wystepujaca w tym zlozeniu analogatu 1 analogonu jest realnym postula-
tem istnienia racji dostatecznej tej nietozsamosci wlasnie w postaci istnie-
nia analogatu glownego. Przedstawmy to na jakim$ przykladzie:

czlowiek ZWICIZ¢

jak ma si¢ - tak ma si¢ ——
do swego poznania do swego poznania

Zauwazmy, ze istnieje realna roznica zachodzaca pomigdzy czlowie-
kiem, psem a ich poznaniem. Tam za$, gdzie jest realne zdwojenie przy
rownoczesnym zachowaniu jednosci relacyjnej w bycie, tam tez istnieje
racja tej jednosci.

W tego typu jednak analogii stwierdzenie istnienia analogatu glow-
nego, jako racji dostatecznej wspomnianego zlozenia, jest rzecza niemoz-
liwa. Wiaze si¢ to czgsto z zapomnieniem faktu, iz w analogii transcen-
dentalnej racja dostateczng istnienia analogatu gléwnego nie jest samo li
tylko  zloZzenie  bytu  z heterogenicznych  elementéw:  z istoty
i konstytuujacego byt istnienia, ale rowniez fakt, iz nie mozna tego istnie-
nia wytlumaczy¢ poprzez elementy wewnatrzbytowe, czysto tresciowe.
Istnieniec bowiem nie wchodzi w sklad definicji bytu, nie jest takze jego
przypadlosciowa wlasciwoscia; uzasadnia jednak byt pod wzgledem on-
tycznym i poznawczym. Analogat gtéwny jest wigc uzasadnieniem istnie-
nia od strony ontycznej jak i zrozumienia od strony poznawczej analo-
gicznego charakteru samego bytu. W przypadku analogii proporcjonalno-
$ci ogodlnej nie ma potrzeby uciekania si¢, w mysl zasady Ockhama, 1Z nie
nalezy mnozy¢ bytdow bez przyczyny, do tegoz analogatu gldéwnego.
W tym typie analogii wystepujace w nich, tzw. doskonalosci czyste, jak
chociazby: rozum, poznanie czy dusza, tworza wprawdzie poj¢cia analo-
giczne, ale jak juz wspomnielismy zakres ich jest tylko cze$ciowo trans-
cendentalny. Doskonatosci te, jako elementy danego bytu, nie tworza
wprawdzie samej substancji jakiej$ rzeczy, ale sa tej substancji elementa-
mi przypadlosciowym mniej lub bardziej koniecznymi. Na przyklad dusza
jest elementem konstytuujacym dany byt, jako pierwiastek powodujacy
zycie. Nie ma zatem potrzeby odwolywania si¢ do innych bytow, gdy ten

"7 Por. rozdz. 11, p. 2.1.3.1.
18 B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 110-114,
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byt jest sam w sobie (w pewnych aspektach) zrozumialy. Dusza jest przez
nas definiowana jako powszechnik; doskonalo$¢ ta tworzy wiec
w konsekwencji  pojecie  jednoznaczne.  Oczywiscie  w oparciu
ojednoznaczne pojecia mozemy zbudowaé struktury analogiczne jak
1 dojrze¢ w samym poj¢ciu jego analogiczny charakter. Przykladowo czym
imnym jest przeciez dusza u zwierzgcia, a czym innym u czlowieka.
W tym typie analogii, zbudowanej nawet na powszechnikach wyzszego
rzedu, istnigje jedynie ;jednos¢ proporcjonalna, nie wskazujac rownocze-
s$nie potrzeby istnienia ;jednosci absolutnej. W tego typu analogii okresle-
nie jednej pary proporcji staje si¢ rownoczesnie ;jakims okresleniem pary
drugiej. Podobnie rzecz si¢ ma z innymi doskonalosciami czystymi. Gdy
chodzi chociazby o poznanie, to w szukaniu racji dostatecznej faktu po-
znania nie wychodzimy poza podmiot tego poznania, jakim jest analogat.
To poznanie jest bowiem wytlumaczalne whasnie podmiotem poznawa-
nym. Ten typ analogii wiaze si¢, w przeciwienstwie do analogii propor-
cjonalnosci transcendentalnej, z przyczynowaniem wewnetrznym. Chodzi
tu mianowicie o przyczyny: formalne 1 materialne bytu. W tego typu przy-
czynowaniu nie ma mowy o istnieniu analogatu gléwnego jako sprzeczne-
go waspekcie tlumaczenia si¢ bytow samych przez si¢. W przypadku
analogii metafizycznej, opierajacej si¢ na relacjach transcendentalnych,
a wiec nalezacych do przyczynowania przyczyn zewnetrznych, ostatecz-
nych, tzn. przyczyny sprawczej i celowej, wtedy taka analogia domaga si¢
istnienia analogatu gloéwnego, tlumaczacego analogiczng rzeczywistosc.
Pojecia transcendentalne wiaza si¢ z przyczynowaniem zewngtrznym po-
przez partycypacj¢ w analogacie gléwnym, jako zrédle tych partycypowa-
nych poje¢ .

3.1.2.2. Analogia atrybugji i analogia metaforyczna

Analogia atrybucji jest analogia czysto pojgciowa, w ktdrej termin
wspdlny jest orzekany ze wzgledu na pewne relacje, ktore lacza analogat
glowny z analogatami mniejszymi. W przedstawionym powyzej sporze
ujawnit si¢ problem mozliwosci stosowania analogii atrybucji w poznaniu
Boga. Problem ten ma swoje korzenie w bledzie, popelnionym juz przez
F. Suareza, pomieszania analogii atrybucji z analogia proporcjonalnosci
ogolnej; gdy ta ostatnia miataby by¢ w sposob wirtualny analogia atrybu-
cji. Tymczasem analogat gléwny analogii transcendentalnej nie jest analo-
gatem gléwnym analogii atrybucji. W analogii atrybucji bowiem analogat
gléwny - Bog musialby by¢ racja posredniczacg w rozumieniu analogatow
mnigjszych; analogaty mniejsze bylyby zrozumiale tylko w odniesieniu do

9 Por. M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 203-208; 227-230.
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analogatu pierwszego, jako ich sprawcy, celu i1 wzorze. Proces ten, jak
wiemy, przebiega jednak odwrotnie, poniewaz poznajac empirycznie byty
przygodne, chcemy im da¢ wyjasnienie ich bytowania, ktore ostatecznie
ma swe zrédlo w Bogu. W analogii metafizyczne) Bdg nie jest analogatem
glownym w sensie poznania innych bytow, jest raczej sam posrednio po-
przez inne byty poznawany. Staje si¢ wigc punktem dojscia naszej reflek-
sji, anie racja aprioryczna istnienia bytow przygodnych'”. Zauwazmy
réwniez, ze biorac pod uwage najbardziej popularny w analogii atrybucji
termin ,,zdrowie”'*', to tres¢ tego terminu w sposdb pelny realizuje si¢
tylko w analogacie glownym, tworzac jednoczesnie pojecie jednoznaczne.
Orzekajac tym terminem o analogatach mniejszych, czynimy to w sposéb
wieloznaczny; rzeczy bowiem oznaczone tym terminem mozna bada¢ nie-
zaleznie od analogatu gléwnego, a wtedy kazda z nich jest yymowana in-
nym pojeciem i oznaczana inng nazwa'>. Termin _zdrowie”, jako pojecie
jednoznaczne, jest pojeciem kategorialnym, tak wiec w przeciwienstwie
do poje¢ transcendentalnych nie mozna nim orzekaé o calej rzeczywisto-
sci, a jedynie o tych rzeczach, w ktorych realizuje si¢ tres¢ danego pojecia.
Ponadto pojecie to oznacza w swych desygnatach wylacznie cechy esen-
cjalne, przy pomocy ktérych nie da sie stwierdzi¢ istnienia bytu'”.
Stwierdzenia te pozwalaja nam wysunaé wniosek, ze analogia atrybugji
nie nadaje si¢ w zaden sposob do poznania istnienia analogatu gléwnego
i w konsekwencji  do podzniejszego orzekania o jego  atrybutach.
W dowodzeniu istnienia Boga pomijamy zupelnie cechy esencjalne bytu
iich ograniczony zakres, atlumaczymy byty wszystkie jako istnigjace:;
przez co dochodzimy do stwierdzenia Bytu Samoistnego, Transcendent-
nego, ktérego nie mozna wyrazic przy pomocy powszechnikdw.
W przypadku laczenia analogii atrybucji zanalogia proporcjonalnosci
ogolnej zwolennicy tej koncepcji nie precyzuja, na czym dokladnie owa
laczno$¢é mialaby polegac. Jest to raczej rzecz trudna do sprecyzowania,
poniewaz w obu tych typach analogii zachodza roznice w desygnatach,

tresci, zakresie pojeé 1 nazw, a takze w sposobie orzekania '%.

129 B. Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt.,, s. 168-170; M. A. Krapiec.
O poprawre..., dz. cyt., s. 216-217.

Por. rozdz. 11, p. 2.1.2.

B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 50.

M. A Krapiec. Transcendentalia i uniwersalia, ,Roczniki Filozoficzne”,
7 (1959) z. 1, 5. 6-37.

124 B. Bejze, Analogia w metafizycznyni..., art. cyt., s. 51.
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Takze wprzypadku analogii metaforycznej panuje zgodno$é
oniemozliwosci jej zastosowania w poznaniu istnienia Boga'®.
W analogii proporcjonalnosci transcendentalnej oznaczona wspoélng nazwa
tre$¢ przysluguje wjakis sposéb wszystkim analogatom, natomiast
w analogii metaforycznej tylko jednemu; w jednej parze proporcji zacho-
dzi podobienistwo dynamiczne'®. Podstawa do utworzenia tego typu ana-
logii jest wigc dynamiczne podobienstwo, nalezace do grupy relacji kate-
gorialnych, jakosciowych. Tego typu podobienstwo, zachodzace pomig-
dzy analogatami, jest podobienstwem czysto zewng¢trznym, a jako takie
nie moze by¢ stosowane w poznaniu Boga; chociazby dlatego, ze go nie
widzimy'?’. Nie znaczy to jednak, ze analogia metaforyczna jest zupekie
nieprzydatna w odniesieniu do Boga i Ze jej rol¢ mozemy zupelnie depre-
cjonowa¢. Zauwazmy, ze wlasnie Objawienie zostalo nam dane wlasnie
w postaci tropow metaforycznych. Ewangeliczne wyrazenia jak: ,,Ojciec
wasz niebieski” czy ,,w domu Ojca mego jest mieszkan wiele” sg tego do-
skonalg ilustracja. Terminy te nie sa jednak wyrazeniami transcendental-
nymi, poniewaz nie wyrazaja tresci zamiennych z bytem jako bytem. Sa to
wyrazenia jednoznaczne, przeniesione na oznaczenie nowej, nieuchwytnej
dla nas tre$ci. Pomimo tego, iZ jest to dla nas tres¢ intelektualnie nie-
uchwytna, nie znaczy to jednak, by nie byla uchwytna dla naszej milosci
i woli. Wspomniane wyrazenia, weryfikujace si¢ w Zyciu, mozna prze-
nie$¢ na Boga-Absolut, ale w sposéb oderwany od wszelkich niedosko-
nalosci. Jako ze tego typu analogia wzbudza w nas okreslone postawy mo-
ralne, moze nas réwniez ustawi¢ w kontekscie tych wyrazen 1 na bazie na-
szych doswiadczen zyciowych w pozycji dziecka do milujacego Ojca czy
bezdomnego do mieszkania. I wtym wlasnie tkwi niezaprzeczalna war-
tos¢ analogii metaforycznej, ze potrafi wzbudzi¢ w nas odpowiednig po-
stawg emocjonalno-wolitywng w stosunku do Boga, tresci objawionych;
czego nie moze uczyni¢ analogia scisle metafizyczna. Sama jednak analo-
gia metaforyczna zaprowadzilaby nas na bezdroza agnostycyzmu. Dlatego
tez wyznaczony przez nig kierunek badan musi by¢ wytlumaczony analo-
gig proporcjonalnosci transcendentalnej, wyznaczajaca nam ramy dziala-
nia dla analogii metaforycznej. I odwrotnie, bez analogii metaforycznej
analogia metafizyczna stalaby si¢ tylko jaka$ spekulacja filozoficzng nad

125 B. Bejze, Zasada analogii..., art. cyt., s. 585; M. A. Krapiec, Metafizyka,
dz. cyt., 8. 504.

126 B Bejze, Analogiaproporcjonalnosci..., art. cyt., s. 109-110; M. A. Krapiec,
Teoria analogii..., dz. cyt., s. 32.

'*" B. Bejze, Zasada analogii..., art. cyt., s. 584.
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istniejacym Absolutem. W interpretacji wiec Objawienia wlasciwe narze-
dzie tworza lacznie oba typy analogii'**,

3.2. Analogia a pig¢ drog sw. Tomasza z Akwinu

Wielu filozoféw prébujacych sformulowac, wujeciu klasycznym,
dowdd na istnieniec Boga ma na uwadze wlasnie pig¢ drog sw. Tomasza
z Akwinu'?. Jedyna jednak droga, dzigki ktorej mozemy dojs¢ do istnie-
nia Boga, to droga bytu; w swej strukturze analogicznego'”. Natomiast
pigc drdg, jak si¢ to okaze, stanowi jakby pigc aspektow tej drogi jedynej,
drogi analogicznego bytu. Pozostaje nam zatem rozwazy¢ zwigzek analo-
gii z tymi drogami.

W metafizycznym wyjasnieniu realnie istnigjacych bytow trzeba ko-
niecznic wskazac, iz sa one wzgledem siebie analogiczne. Podstawg tej
analogicznosci jest zlozenie kazdego bytu przygodnego =z istoty
i proporcjonalnego do niego istnienia"'. Wszystkie te byty posiadaja wigc
podstawowa bytowa doskonalos¢, jaka jest akt istnienia. Istnienie to jest
w bytach przygodnych ograniczone i stopniowalne domaga si¢ wigc ist-
nienia racji dostatecznej, ktora by ta ograniczonosc i stopniowalnosc tlu-
maczyla. Ta racja dostateczng jest istniejacy Byt Pierwszy, w ktérym nie
ma juz zdwojenia na element partycypujacy 1 partycypowany, a ktérego
istot jest czyste, nieskonczone istnienie' ™,

Sw. Tomasz z Akwinu formulujac tekst pigciu drég mial nicjako do
dyspozycji ,,material” w postaci bytéw skutkowych, a wigc rowniez ogra-
niczonych. Zauwazyl on, ze w bytach tych wystgpuja rdézne egzystencjalne
przejawy tej skutkowosci w postaci: ruchu, zaleznosci przyczynowej,
przygodnosci, ustopniowania doskonalosci i uporzadkowania celowego'>.
W zjawiskach tych wige rowniez ujawnia si¢ ograniczono$¢ bytowa 1 to
w roznych aspektach, a ktérej podstawa irdzeniem jest ostateczne zloze-
nie bytu z istoty i istnienia. W ten sposob dochodzimy do bardzo waznego
wniosku dla charakterystyki dowodéw na istnienie Boga, a mianowicie, ze

2% Por. M. A. Krapiec. Metafizyka, dz. cyl., s. 511-513.

% Ciekawe wypowiedzi na ten temat mozna znalezé w odpowiedziach na an-
kiet¢ pod redakcja B. Bejze, w: B. Bejze. Rola pieciu drég w afirmacji Boga,
~Wigz”. 9 (1982), s. 52-60.

130 B, Bejze, Analogia w metafizycznym.... art. cyt., s. 52: M. A Krapiec. Metafi-
zyka, dz. cyt., s. 505.

3! por. rozdz. 1, p. 1.2.2.2.

32 g, Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s. 170-171,

13 Summa theologiae, 1, 2, 3.
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kazda z drog $w. Tomasza rozpoczyna si¢ od analizy bytu, ktory jest
w swej strukturze analogiczny. Z tego wynika, ze pojecia, ktorymi poshu-
gujemy si¢ w dowodzeniu istnienia Boga, sq rowniez analogiczne; sg to
bowiem pojecia analogicznego bytu ujmowanego w roznych aspektach'*,
Rowniez przebieg rozumowania jest w swej istocie taki sam, :jak
w dowodzie z analogii bytowe]j. Dochodzi si¢ bowiem do istnienia takiego
Bytu, ktory bylby zarazem racja dostateczng istnienia bytow skutkowych
w ich roznych przejawach egzystencjalnych'®,

W tym migjscu powstaje jednak problem. Bog jest racja dostateczng
wszystkich bytéw skutkowych i to we wszystkich przejawach tej skutko-
wosci. Stwierdzenie Jego istnienia jest celem naszych dociekan, thumacza-
cych istnienie calej rzeczywistosci przygodnej. Zdajemy sobie jednak przy
tym sprawe, ze w olbrzymiej wigkszosci tych bytow nie jesteSmy w stanie
poznaé¢ bezposrednio. Dlatego tez na poczatku rozwazan trzeba przyjac
aksjomat, iz nawet niewielka liczba bytéw przygodnych moze si¢ staé re-
prezentatywna dla calej rzeczywistosci pod warunkiem, zZe ich struktura
jest analogiczna'*. Wowczas prawdziwy bedzie sad, ze przy pomocy pig-
ciu drég, branych takze rozlacznie, thumaczymy istnienie calego $wiata,
chociaz przeprowadzamy analizg¢ bezposrednig w odniesieniu do bardzo
ograniczonej liczby bytow. Tak wigc racja istnienia bytow przebadanych

wprost jest jednoczesnie racjq istnienia calej skutkowej rzeczywistosci'?’.

Przyjrzyjmy si¢ teraz pokrotce poszezegolnym drogom sw. Tomasza
z Akwinu. Podstawowg droga, bedaca tylko inaczej sformulowanym do-
wodem opierajacym si¢ na analogicznej strukturze bytu, to droga
z istnienia stopni doskonalosci bytow'®. W drodze tej wychodzimy od do-
skonalo$ci transcendentalnych, ktore znajdujg si¢ w bytach przygodnych
w roznym, mniejszym badz wickszym, stopniu. Zaden z tych bytéw nie
posiada w sobie racji dostatecznej istnienia tych doskonalosci. Stad ko-

134 B. Bejze, Zasada analogii..., art. cyt., s. 582-583.

135 B, Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s. 171.

1 B, Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 47.

37 B. Bejze, Analogia w filozoficznym poznaniu Boga, w: Encyklopedia kato-
licka, t. 1., dz. cyt., k. 497, M. A. Krapiec., O rozumienie drdg poznania Bo-
ga, w: W kierunku Boga, dz. cyt., s. 55.

8 W jezyku lacinskim nazywamy te droge: de gradibus perfectionis. Okresla
sie takze ten argument mianem argumentu henologicznego (gr. hen = jeden)
jak réwniez argumentem klimakologicznym (gr. klimax = drabina). Por.
L. Weiérka, Wiedzie¢, ze jest Bég, Poznan 1994, s. 86-90; S. Kowalczyk,
Filozofia Boga, Lublin 1995, s, 133-143. Pelen tekst tej drogi znajduje sie
w: Contra Gentiles, 1, 13; Summa theologiae, 1,2, 3.
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nieczno$¢ istnienia Bytu Najdoskonalszego jako zrédla partycypaciji
wszystkich doskonalosci (a zwlaszcza podstawowej doskonalo$ci, ktdra
jest istnienie) dla bytéw przygodnych™. Wszystkie pozostale dowody
stanowig, jakby aspekty dowodu podstawowego, opartego w punkcie wyj-
scia na analogicznym pojeciu bytu, na fakcie jego egzystencjalnej ograni-
czonosci 1 zapisanego w postaci czwartej drogi. Dlatego tez mozZemy
z latwosciag sprowadzi¢  pozostale drogi do powyzZszej, czwarte]
i podstawowej'*. I tak argument z istnienia ruchu'*' méwi o tym, ze ist-
nicja w swiecie realne zmiany polegajace na przejSciu bytow ze stanu
mozno$ci do aktu. Zmiany zachodzace w bycie dokonuja si¢ pod wply-
wem czynnikow zewngetrznych, innych niz zmieniajacy si¢ byt. W szeregu
tych czynnikow poruszajacych dochodzimy do istnienia Pierwszego
Czynnika Poruszajacego, Pierwszej Przyczyny Ruchu'®. Kazda bowiem
rzecz istniejaca, bedaca w jakimkolwiek ruchu musi porusza¢ czynnik ze-
wnetrzny. Zaden bowiem byt przygodny nie moze by¢ jednoczesnie poru-
szany 1 poruszajacy, poniewaz nie moze by¢ jednoczesnie w akcie
i moznosci, partycypowanym (pierwotnym) 1 partycypujacym (pochod-
nym). Byt w moznosci, byt wruchu ma wigc swe ostateczne zrédlo
(w aspekcie ruchu) w bycie samoistnym w Nieruchomym Poruszycielu,
ktorego istota jest istnienie. Ow Pierwszy Czynnik Poruszajacy jest wiec
racja dostateczng ruchu i zmian. Latwo jest zatem sprowadzi¢ ten argu-
ment do dowodu czwartego'®. Tak samo w argumencie z przyczynowosci
sprawczej' ™. Zauwazamy w $wiecie powstawanie nowych bytow, ktére
nie maja w sobie racji swego przyczynowania. Wszystko cokolwiek po-
wstaje ma swoja przyczyng. Jednak analizujac dzialanie przyczyn
w obrebie bytéw przygodnych, poruszamy si¢ ciagle w obrebie przyczyn
drugich (wtérnych), ktére maja swoja racje istnienia i dzialania jedynie

P9 B. Bejze, O tomistycznej.... art. cyt.. s. 907, M. A. Krapiec. Teoria analo-
gii..., dz. cyt., s. 161-162.

140 B Bejze, Ten, kidry jest..., art. cyt., s. 69.

14 W jezyku lacinskim nazywamy te droge: ex motu. Argument nosi takze na-
zwe argumentu kinetycznego (gr. kinesis = ruch). Por. S. Kowalczyk,
dz. cyt., s. 67-83. Pelen tekst tej drogi znajduje si¢ w: Contra Gentiles, 1, 13;
Summa theologiae, 1, 2, 3.

142 K. Kloskowski, Filozofia Boga, Gdansk 1991, s. 9-10.

> M. A. Krapiec, Teoria analogii..., dz. cyt., s. 162.

144 W jezyku lacifiskim nazywamy ten argwinent: ex ratione causae effitientis.
Argument ten bywa takze nazywanym argumentem ctiologicznym (gr. ajtija
=przyczyna i logos = nauka). Por. S. Kowalczyk, dz. cyt., s. 85-102. Pelen
tekst tej drogi zawarl sw. Tomasz w: Contra Gentiles, 1, 13; Summa theolo-
giae, 1,2, 3.
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w przyporzadkowaniu do Przyczyny Pierwszej. Nie mozemy bowiem,
szukajac bytu majacego w sobie racje swego przyczynowania, posuwaé
sie w nieskonczonos¢. Ta racja kladaca kres lancuchowi przyczyn spraw-
czych drugich (wtornych) jest wlasnie wspomniana juz Przyczyna Pierw-
sza'®  Takze w argumencie z istnienia bytéw przygodnych'*, ktére
wprawdzie istnieja cho¢ istnie¢ nie musza; nie majq w sobie, w swojej
istocie dostateczne) racji tego istnienia. Musi wigc istnie¢ Byt Konieczny
posiadajacy w sobie racje swego istnienia. Byt ten jest zarazem racja ko-
nieczna istnienia bytow przygodnych'”’. Konieczno$é partycypujaca
sprowadza si¢ wigc do konieczno$ci partycypowanej, samoistnej, w sensie
utozsamienia istoty z istnieniem'*®, I wreszcie w argumencie'*’ z istnienia
powszechnej celowosci przyrody. Podkresla sie, ze wszystkie byty przy-
godne sa w $wiecie uporzadkowane, a prawa przyrody, ktérym podlegaja,
maja charakter kicrunkowy. To uporzadkowanie wyraza si¢ w swiecie
wlasnie poprzez celowos¢. Wiemy jednak, ze byty przygodne, przyroda
nie sa w stanie same stawia¢ sobie celow. Ta celowosé, bedaca racja ce-
lowosci wszystkich bytow przygodnych, znajduje si¢ poza swiatem 1 jest

mm Byt Dzialajacy Celowo, Rozum Stwérczy',

U kresu poszczegdlnych, pieciu drog mozemy sformulowac takie oto
zdania, Ze istnigje: Pierwszy Byt Poruszajacy, Pierwsza Przyczyna Spraw-
cza, Byt Konieczny, Byt Najdoskonalszy i Byt Dzialajagcy Celowo. Zdania
te s3 wyrazem rozumowania, u podstaw ktorego legly rozne aspekty,
przejawy skutkowosci bytu przygodnego. Przypomnijmy, ze wlasnie owa
skutkowos¢ stanowi plaszczyzng wspolng poszczegolnych drég w punkcie
wyjscia. Tak wigc wszystkie powyzsze zdania, ktore utworzylismy u kresu
rozumowania, zwanym pigcioma drogami sw. Tomasza z Akwinu, moze-

145 K. Kloskowski, dz. cyt., s. 10.

0 W jezyku lacinskim nazywamy te droge: ex possibili et necessario. Stosuje
sic takze zamiennie nazwy: argument tychologiczny (gr. etychon = zdarzylo
sie), allojologiczny (gr. alloios = zmienny, rézny ), atakze argumentem
kontyngencjalnym (lac. ens contingens = byt przygodny). Por. S. Kowal-
czyk. dz. cyt.. s. 105-130. Argument ten $w. Tomasz formuluje wielokrotnie
np.: w Contra Gentiles czy Summa theologiae, to jednak nie zawsze
w kontekscie 1stnienia Boga. L. Wcidrka, dz. cyt., s. 82.

147 K. Kloskowski, dz. cyt., s. 10.

"“* M. A. Krapiec. Teoria analogii..., dz. cyt., s. 162.

9 W jezyka lacinskim nazywamy te droge: ex gubernatione rerum, badz tez: ex
ordine mundi. Zamienna nazwa stosowana wobec tego argumentu to argu-
ment tcleologiczny (gr. telos = cel). Por. S. Kowalczyk, dz. cyt., s. 145-167.
Pelen tekst argumentu w: Contra Gentiles, 1 13; Summa theologiae, I, 1, 3.

%0 K. Kloskowski, dz. cyt., s. 10.
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my sprowadzi¢ do jednego 1 podstawowego: istnieje Byt Samoistny. For-
mulujac taki sad, uznajemy, ze Byt ten istnigje, co jest wspdlne takze
wszystkim bytom skutkowym, oraz ze istnicje w sposob inny niz te byty
skutkowe. Jest wigc to byt ontologicznie analogiczny w stosunku do rze-
czywistosci skutkowe). Dlatego tez pojecie bytu musi by¢ rozumiane, tak
w punkcie wyjscia jak idojScia poszczegdlnych drog, wlasnie w sposéb
analogiczny. 1 to w rozumieniu analogii proporcjonalnos$ci transcendental-
nej, ktdérej zakres obejmuje wszvstkie istniejace byty, takze Byt Samoist-
ny151'

Latwo mozemy takze zauwazy¢, ze wystgpujacy w pigciu drogach
przebieg 1 kres rozumowania jest w swej istocie taki sam jak w dowodzie
opartym na zlozeniu wewnatrzbytowym. Zwiazek, jaki zachodzi migdzy
dowodzeniem istnienia Boga, wychodzgcym =z analizy analogiczne;
struktury bytu, a pigcioma drogami, ukazuje nam, iz owe drogi stanowig
tylko szczegolowe odmiany tego dowodzenia'®”. Wszystkie one bowiem
doprowadzaja nas do stwierdzenia istnienia Maximum Istnienia w roznym
aspekcie, ale zawsze majacego za fundament absolutna tozsamos¢ istoty
1 istnienia. Rzekomy brak zwiazku pomiedzy analogia a pigcioma drogami
jest wigc brakiem pozomym. Inaczej pelne poznanie i uzasadnienie,
w aspekcie metafizycznym, istnienia Boga byloby bez analogii transcen-
dentalnej, bedace) srodkiem tlumaczacym rzeczywiste pojecie bytu, po-
zbawione podstaw'>’,

3.3. Mozliwos$¢ poznania i orzekania o atrybutach Bozych

Po omowieniu zagadnien zwigzanych z mozliwo$cia stosowania
analogii w poznaniu istnienia Boga, atakze zwigzku tejze analogii
z pigcioma drogami $w. Tomasza z Akwinu, nalezaloby zastanowié sie
nad mozliwos$cia zastosowania teorii analogii w orzekaniu o przymiotach
Bozych. Jako ze jedyng droga, ktéra mozemy dojs¢ do stwierdzenia ist-
nienia Boga, jest droga analogicznego, realnego bytu, dlatego tez
w procesie orzekania mozemy stosowac tylko ten sam typ analogii, ktéry
stosowali$émy w dowodzie na poznanie istnienia Bytu Samoistnego'™.

Stwierdzenie istnienia Boga jest oczywiscie dzialaniem wczesniejszym

! B. Bejze, Analogia W poznaniu..., art. cyt., s. 49.

2 B. Bejze, Zastosowanie analogii..., art. cyt., s. 171-172.

'>> B. Bejze, Analogia w metafizycznym..., art. cyt., s. 52; M. A. Krapiec, Teoria
analogii..., dz., cyt., s. 162.

B. Bejze, Analogia, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, dz. cyt, k. 497; zob.
M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt., s. 505.

154
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i stanowi jakby podstawg pod orzekanie; nie orzeka si¢ bowiem o czyms,
co nie istnieje. W historii mysli filozoficznej poslugiwano si¢ bardzo czg-
sto, przy probie opisania atrybutéw Bozych, schematem analogii propor-
cjonalnosci ogdlnej. Przypomnijmy tylko, ze bywala ona nickiedy zama-
skowang metafora, ukryta jednoznacznoscia lub tez pojawiala sig, gdzie
definicja jednej pary proporcji analogicznych stawala si¢ zarazem defini-
cja pary drugiej™. Hustruje nam to chociazby przyklad z dusza u zwierze-
cia iu czlowicka zamieszczony w pracy'®. Wiedzac czym jest dusza
u czlowieka 1 jakie spelnia w nim funkcje, mozemy wydawa¢, do pewnego
stopnia oczywiscie, sady analogiczne o naturze i roli duszy u zwierzgcia.
Takiego jednak zabiegu nie mozemy bez zastrzezen przenosi¢ na teren
analogii transcendentalnej. Istnienic bowiem nie jest elementem konsty-
tutywnym natury danego analogatu, tak wigc nie moze stanowi¢ podstawy
poznania jakiegos analogatu drugiego. Moze jednak stanowi¢ podstawg
poznania istnienia drugiego analogatu. Jest to zatem poznanie innych
przedmiotéw w najogolniejszym aspekcie bytowym, bez blizszego okre-
slenia istoty tych rzeczy. Poznanie rzeczy w aspekcie bytowym oznacza
tylko, ze jakas rzecz jest zdeterminowana (tozsama z soba) 1 w jaki$ spo-
sOb zwiazana z istnieniem. Przy czym analogia transcendentalna nie ujaw-
nia nam stopnia tego zwigzania z istnieniem, z wyjatkiem Absolutu,
w ktorym zachodzi absolutna tozsamosc¢ istoty i1 istnienia jako zrodla par-
tycypacji bytéw przygodnych'®’,

Powstaje zatem problem. Czy stwierdzajac fakt Absolutnej jednosci
istnienia 1 istoty w Absolucie, mozemy co$ wigcej powiedzie¢ o Jego natu-
rze? Otéz tak, ale nigdy w oderwaniu od analogicznego rozumienia bytu,
Wszystkie inne przymioty Boga nie mogg sta¢ w sprzecznosci z tym, co
powiedziala nam o Nim wcze$niej analogia transcendentalna. Jezeli bo-
wiem analogiczne rozumienie bytu jest warunkiem sine qua non poznania
istnienia Boga, to rowniez poznanie i orzekanie o Jego przymiotach moze
odbywac¢ si¢ tylko w sposéb analogiczny. I dalej, jezeli w poznaniu tym
mozemy stosowac¢ poprawnie jedynie analogi¢ transcendentalna, to réw-
niez orzekanie o Bogu powinno mie¢ charakter transcendentalny. Zatem
takie analogiczne doskonalosci transcendentalne jak dobro, prawda czy
pigkno sg partykularyzacja analogii bytu, stanowia jego aspekt, a ich osta-
teczne rozumienie dokonuje si¢ przez samg analogi¢ bytu. W wypadku
oderwania doskonalosci transcendentalnych od analogicznego charakteru
bytu oraz wychodzac od doskonalosci bytow przygodnych w oderwaniu

'>> B, Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 110-112.

¢ por. rozdz. I, p. 1.3.3.1.
7 M. A. Krapiec. Metafizyka, dz. cyt., s. 504.
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od ich istnienia 1 kierujac si¢ bezposrednio do Bytu Pierwszego, natych-
miast ujawnia si¢ sprzecznos¢, czym innym jest przykladowo dobro,
a czym innym prawda. Wartosci transcendentalne staja si¢ wtedy warto-
sciami absolutnymi, samymi w sobie bez wzajemnego odniesienia. Nie
istnieje bowiem, przy takiej metodzie, jakas wartos¢ wyzszego rzedu,
w ktorej , rozplynelyby sie™ doskonalosci transcendentalne'™, Nie istnicje
zatem byt wigkszy nad dobro, prawde czy pigkno. Stad tez plynaca trud-
nos¢ z uznaniem niezlozonosct Boskiej natury. W przypadku odniesienia
doskonalosci transcendentalnych do analogicznego bytu, to wlasnie ten
byt jest ta wartoscia, w ktorej moga si¢ te doskonalosct rozplynaé, jako
aspekty tego bytu, jego uwyraznienia.

W swietle dotychczasowych rozwazan mozemy orzec twierdzaco, ze
Boég jest Jeden, Dobry, Prawdziwy czy Pigkny. Zabieg stosowania tych
okreslen, zamiennych z pojeciem bytu zracji swej transcendentalnosci,
w odniesieniu do Boga nosi nazwe: via affirmationis'”. Dopelnieniem tej
drogi jest via eminentiae, to znaczy droga przewyzszenta. Oznacza to, z¢
pojecia transcendentalne, ktérymi orzekamy o Bogu, realizuja si¢ w Bogu
formalnie, w sposob pelny, bez jakiegokolwiek ograniczenia. Mozemy
wigc stwierdzi€, ze jest Bog pelnig Jednosct, Dobra, Prawdy 1 Pigkna, albo
inaczej ze Bog jest Jednoscia, Dobrem, Prawdg i Picknem'®. Warto do-
da¢, iz zdaniem B. Bejzego to, co nazywamy przewyzszaniem. jest tylko
innym aspektem zaprzeczania, tzw. via negationis. Jezeli bowiem twierdzi
sie, ze w Bogu jest pelnia dobroci, to zaprzecza si¢ zarazem, ze moglaby
by¢ w Nim obecna tylko dobro¢ czastkowa, czyli taka, jaka jest obecna
w bytach ograniczonych'®. Réwniez afirmacyjnie i przewyzszajaco mo-
zemy orzekac¢ o Bogu pojectami analogicznymi, ktérych zakres jest tylko
czesciowo transcendentalny; chodzi oczywiscie o wspomniane juz tzw.
doskonalosci czyste, przykladowo: madrosé, sprawiedliwosé itd."* Tres¢
tych poje¢ realizuje si¢ w bytach skutkowych w stopniu ograniczonym,
lecz nie zawiera zadnych cech, ktére uniemozliwilyby ich realizacjg
w stopniu nieograniczonym, pelnym. Uznajac, ze Czyste Istnienie jest
pelnig doskonalosct, orzekamy, ze Bdg jest pelnia Madrosci, Sprawiedli-

1% B. Bejze, Analogia, w: Encyklopedia katolicka. t. I, dz. cyt.. k. 498; tenze,
O tomistyczhej..., art. cyt., s. 909; zob. M. A. Krapiec, Metafizyka, dz. cyt.,
s. 505-506.

%9 B. Bejze, Analogia w filozoficznym..., w: Encyklopedia katolicka, t. 1,
dz. cyt., k. 498.

%0 Tamze. k. 498.

11 B Bejze, Ten, kidryjest..., art. cyt., 8. 71.

12 Por. rozdz. II, p. 2.2.3.3.1.
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wosci, Milosierdzia, Wszechmocy itp. Innymi slowy Bog jest Madroscia,
Sprawiedliwoscia, Milosierdziem, Wszechmoca itp.'®?

Nalezy jednak uwazac, aby atrybutéw Bytu Pierwszego nie ujmowaé
w analogiczny sposob do atrybutow bytow przygodnych, przykladowo do
madros$ci czy sprawiedliwosci ludzkiej. Przedstawmy to na przykladzie:

czlowiek Bog
. . — tak ‘
jest madry swoja madroscia, jest madry,
edy zaprowadza lad edy zaprowadza lad

Powyzsza proporcja wyraza tylko podobienstwo, a nie proporcjonal-
nie jedng tres¢ przyslugujaca wewngtrznie wszystkim analogatom
w pewnej zaleznosci od analogatu gléwnego. Mamy wige tu do czynienia
z dwoma réznymi pojeciami madrosci. Dlatego tez analogie scisle metafi-
zyczng otrzymamy w ponizszym schemacie:

czlowiek Bég

jak — — tak — : —
jest madry przez partycypacje jest madry swoja madroscia,
madrosci transcendentalnej ktéra jest w obrebie

madrosci jako jej racja

Natura tego atrybutu, jakim jest Madros¢ Boza, bylaby niezrozumialta
bez pierwotnego odniesienia si¢ do pojecia bytu. Na drodze zas bytu do-
chodzimy do stwierdzenia koniecznosei istnienia Czystego Istnienia, jako
zrodla partycypacyi podstawowe] doskonalosci transcendentalnej: istnie-
nia. Na wzdr partycypacji tej doskonalosci podstawowej, mozemy mowic
o partycypacji innych doskonalosci; lecz niesprzecznych z ta fundamen-
talng. Gdybysmy jednak prébowali zrozumie¢ jakis atrybut na wzér ana-
logii proporcjonalnosci ogélnej, na podobienstwo schematu:

czlowiek ZWIerzg

Jak ma si¢ tak ma si¢
duszy duszy

to popadlibysmy w zwyczajna antropomorfizacje'®. Ponadto wystepuje
tu, po dokladniejszej analizie, wspomniana juz jednoznacznos¢ wyzszego
rzgdu; nic ma wiec potrzeby odwolywania si¢ do koniecznosci istnienia
analogatu gléwnego.

'3 B. Bejze, Analogia w filozoficznym..., w: Encyklopedia katolicka, t.1,
dz. cyt., k. 498.

' por. M.A. Krapiec. Teoria analogii..., dz. cyt., s. 154-155; 205-207:
227-234,
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I wreszcie droga, na ktérej wykonujemy zabieg zaprzeczania: via ne-
gationis, remotionis. Polega to na tym, iz moéwimy, kim Bog nie jest
w opozycji do pojec¢ tzw. doskonalosci mieszanych, przyslugujacych wy-
lacznie bytom skutkowym, pochodnym'®. Pojecia doskonalo$ci miesza-
nych sg pojeciami kategorialnymi, jednoznacznymi, abstrakcyjnymi. Sa
nimi doskonalo$ci materialne lub od materii zalezne, przypadlosei lub ich
czescl, atakze wlasciwosci decydujace otym, ze dany byt znajduje sig
w danym rodzaju lub gatunku. We wszystkich tych wypadkach mamy do
czynienia z esencjalng plaszczyzng bytu. Nie mamy wigc tu do czynienia
absolutnic z analogia transcendentalna, lecz wlasnie z ogolng'®. Do twier-
dzen wypracowanych za pomocg negacji beda nalezaly takie okreélenia
jak: BOg nie jest materialny, nie jest zmienny, nie jest gniewliwy, bo nie
posiada zycia uczuciowego itd. Jako ze Bog jest przyczyng wszystkiego.,
co jest dobre w porzadku stworzonym, posiada wigc Bog to wszystko, co
jest w doskonalosciach mieszanych istotnie doskonale, co jest w nich by-
tem, jako takim. Dlatego tez méwimy, ze doskonalo$ci te wystepujg
w Bogu wirtualnie, a nie formalnie. W przypadku poje¢ doskonalosci mie-
szanych mozemy orzeka¢ nimi o Bogu pozytywnic jedynic na sposéb
metafory.

Zabieg negacji pelni bardzo wazna rolg w procesie orzekania o Bogu.
Jest on spelnieniem postulatu poprawnosci orzekania w Bogu doskonalo-
sci, ktore wystepuja w bytach przygodnych. Doskonalosci te nalezy wigc
oczysci¢ od wszelkich brakow, ograniczen co do tresci, jak i stopnia reali-
zowania si¢. Tak wige zaprzeczenie jest zabiegiem, ktérego domagaja si¢
uprzednio sformulowane sady afirmacyjne'®’. W orzekaniu tym tkwi réw-
niez podstawowe odniesienic do Pelni Bytu, przez negacjg.
W przeciwnym wypadku sady te bylyby, podobnie jak w przypadku do-
skonalosci o zakresie czgéciowo tvlko transcendentalnym, antropomorfi-
zacja.

Zakonczenie

Przedstawiona powyzej proba zastosowania teorii analogii w procesie
poznania istnienia Boga, atakze Jego atrybutéw, miala na celu pewne
uporzadkowanie tematu, a przede wszystkim ukazanie nadal jego aktual-
nosci. Spér bowiem o typ analogii, ktéry mozemy w tym celu stosowac,

165 B, Bejze, Analogia w filozoficznym..., w: Encyklopedia katolicka, t. 1,

dz. cyt., k. 498.
' B Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 111-114.
17 B. Bejze, Ten kiory jest..., art. cyt., 8.71-72.
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jest, jak si¢ okazuje, sporem o rozumienie bytu. Aby méc stosowac teori¢
analogii w poznaniu Boga, musimy wpierw mie¢ jako przedmiot badan
realnic istniejacy byt, skladajacy si¢ z niesprowadzalnych do siebie ele-
mentéw: istoty 1 istnienia. Pomijanie badz istoty, badZ najczgsciej istnienia
prowadzi do zafalszowania rzeczywistosci, co czynl nasze rozwazania
o Bogu bezuzytecznymi. Stad tez trzeba przyzna¢ pelng racjg
ks. biskupowi Bohdanowi Bejze, ktory stwierdza, ze bez stosowania ana-
logii mozna zywic liczne przekonania dotyczace Boga, ale sq one pozba-
wione cech poznania racjonalnego; metodyczna, uzasadniona
1 usystematyzowana wiedza filozoficzna o Bogu bez poslugiwania si¢
analogig jest niemozliwa. Dlatego tez tak wiele miejsca w niniejszym ar-
tykule poswigcamy omoéwieniu struktury bytu. Wlasciwe zrozumienie bo-
wiem bytu ma w konsekwencji fundamentalne znaczenie dla wyjasnienia
sporu odnosnie typu analogil stosowanego w poznaniu istnienia i istoty
Boga. Zauwazmy przy tym, Ze zupelnie pominglismy prady filozoficzne,
gloszace niemozliwosé stosowania analogii w odniesieniu do Boga.
Wspomniany spér zrodzil si¢ w lonie samego tomizmu.

Teoria analogii nieodlacznie wigze si¢ z metafizyka: jest bowiem jej
glownym narzedziem. Uzasadnia pluralizm bytowy, a zarazem wyjasnia
bytowg jednos¢. Racjg dostateczng istnienia tak pluralizmu, jak 1 jednosci
bytowej jest Byt Pierwszy, w ktorym nie ma juz zdwojenia na istot¢ - ist-
nienie. Ten Byt posiada w sobie pelni¢ istnienia, sam bowiem jest Istnie-
niem Czystym, racjq istnienia wszelkich bytéw przygodnych. Istnienic jest
zamienne w tym Bycie z innymi wartosciami transcendentalnymi. Dlatego
Byt ten jest na przyklad Pelnig Dobroci czy Pelnig Prawdy. Do takiego za-
biegu poznawczego mozemy wigc stosowac poprawnie tylko analogi¢
proporcjonalnosci transcendentalnej. Analogia atrybucji, analogia metafo-
ryczna czy wreszcie analogia proporcjonalnosci ogolnej, jak wykazalismy
to w pracy, sg typami analogii, ktérych nie mozna poprawnie stosowac
wpoznaniu  Boga  bez  popadnigcia  wbledy  agnostycyzmu
1 antropomor fizmu.

Réwniez stosujac poznanie Boga przy pomocy picciu drog sw. To-
masza z Akwinu, nie mozemy poming¢ teorii analogii. Pig¢ drog stanowi
jakby pie¢ aspektow tej samej drogi, ktérej punktem wyjscia, materialem
danym jest wlasnie pewien zbior bytow przygodnych, reprezentatywnych
dla calej rzeczywistosci. Warunkiem jednak, uniesprzecznieniem takiego
ujmowania pi¢ciu drog, jest byt analogiczny w swojej strukturze.

Teorie gloszace tezg, ze analogia proporcjonalnosci transcendentalnej

Jest metodg przebszmialg, nieaktualng mniej lub bardziej swiadomie ne-
guja wiec klasyczne ujecie filozofii Boga jako zwienczenia metafizyki.
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Rowniez dowolne stosowanie typu analogii w poznaniu Bytu Pierwszego-
Boga, dowodzi pewnej albo nieznajomosci, albo $wiadomego odrzucania
klasycznej koncepcji bytu, skladajacego si¢ z dwdch podstawowych, nie-
tozsamych clementow: istoty i istnienia. Dla metafizyki klasycznej po-
prawna teoria analogii jest sprawa bardzo doniosla, wrecz fundamentalng.
Kazdy, kto pragnie t¢ metafizyke poznac i uprawia¢, musi uznac teori¢
analogii za;jak najbardziej wartosciowa i aktualng.

Warto przy tym zauwazy¢, ze mysl filozoficzna biskupa Bohdana
Bejze w zakresie analogii nosi réwniez cechy oryginalne. Wida¢ to
zwlaszcza wyraznie w odniesieniu do klasycznej wizji analogii w ujgciu
M. A. Krapca OP. Mianowicie B. Bejze proponuje nieco zmodyfikowany
podzial w nazewnictwie roznych rodzajéow analogii. I tak, zamiast méwic
o analogii proporcjonalnosci ogélnej i proporcjonalnosci transcendentalnej
dzieli ta analogi¢ na analogie proporcjonalnosci wiasciwej jak
1 proporcjonalnosci niewlasciwej. Do pierwszej grupy zalicza oczywiscie
analogi¢ metaforyczng jak i analogi¢ proporcjonalnosci tworzona przez
pojecia doskonalosci mieszanych, tzn. takich, ktore odnosza si¢ aspektu
kategorialnego bytu (doskonalosci materialne, przypadltosci lub czgsci czy
wreszcie wlasciwosci decydujace o tym, ze byty przynaleza do okreslone-
go rodzaju lub gatunku). Pojecia te jako jednoznaczne, abstrakcyjne
1 odnoszace sie do esencjalnej plaszczyzny bytu moga jedynie tworzyé
konstrukcje zwane izo- lub homomorfig bez mozliwosci odniesienia do
siebie z powodu braku wspolnego analogonu. B. Bejze podkresla, ze poje-
ciami doskonalosci mieszanych mozemy orzeka¢ o Bogu twierdzaco jedy-
nie na sposéb wlasnie metafory. Natomiast pod nazwa analogii proporcjo-
nalnosci wlasciwej bedziemy mieli oczywiscie do czynienia z analogia
proporcjonalnosci transcendentalnej jak rowniez z analogia proporcjonal-
nosci o zakresie czgsciowo transcendentalnym. B. Bejze uwaza bowiem,
Ze istniejg ro6zne zakresy transcendentalnosci: ta w sensie scistym jak ita
w sensie wzglednym, ktory odnosi si¢ do tzw. doskonalosci czystych,
omoéwionych juz w niniejszym artykule'®,

Zauwazmy roéwniez, ze wspolczesnemu czlowickowi terminy: meta-
fizyka i analogia kojarza si¢ czgstokro¢ co najwyzej z jakas wiedza tajem-
na. Skutecznie podtrzymujq taki stan rzeczy wspomniane juz we wstepie
wspolczesne kierunki filozoficzne. Ten czlowiek jednak, tak bardzo dzi$
zagubiony, potrzebuje w swym zyciu i postepowaniu pewnikow, jakiegos
trwalego fundamentu. Ponadto, wielu ludzi szuka, czesto po omacku, in-

18 Zob. B. Bejze, Analogia proporcjonalnosci..., art. cyt., s. 109-117; tenze,
O tomistycznej..., art. cyt., S. 909; tenze, Ten, ktdryjest..., art. cyt., s. 70-71;
tenze, Zasada analogii..., art. Cyt., s. 583-585.



Studia Gdanskie XII (1999) 77

stynktownie, uniesprzecznienia 1 uzasadnienia rozumowego swajej wiary
w Boga. I wlasnie metafizyka, jako podstawowy dzial filozofii klasycznej,
moze wspolczesnemu czlowiekowi zaoferowaé narzgdzie poznania, zro-
zumienia i uniesprzecznienia otaczajacego go swiata. Tym narzgdziem jest
wlasnie, czgsto zapomniana i odrzucana, teoria analogii, ktorg wielu,
chcac w sposdb glgbszy spojrzec na swiat, powinno ,,odkry¢ na nowo™.
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KS. GRZEGORZ GOLSKI CM

CHRYSTIANA WOLFFA NAUKA
O PRZYCZYNACH W PHILOSOPHIA
PRIMA SIVE ONTOLOGIA

Wprowadzenie

Zanim przejdziemy do analizy ogdlnej i szczegolowej nauki Chry-
stiana Wolffa o przyczynach, trzeba powiedzie¢ kilka sléw o powodach
opublikowania tego artykulu.

Pierwszy powdd jest zwigzany z osobg $p. ks. prof. Kazimierza Klo-
skowskiego, ktéremu poswigcone jest to zbiorowe dzielo. Jako dlugoletni
naczelny redaktor . Studiow Gdanskich” 1 wykladowca filozofii
w Gdanskim Seminarium Duchownym wiclokrotnic spotykalem sig
z czcigodnym Ksiedzem Profesorem. Zaczglo si¢ wszystko od moich wy-
kladéw z roznych dziedzin filozofii, w ktérych bral On od poczatku bar-
dzo zvwy udzial Kiedy zdobylem doktorat z historii filozofii 1 metafizyki,
1 moglem juz prowadzi¢ seminarium naukowe, On jako pierwszy zapisal
si¢ na to seminarium. Kiedy potem dyskutowalismy o temacie Jego pracy
magisterskiej, wybraliSmy wspolnie nastgpujacy: Nauka o Logosie
w dzielach Filona z Aleksandrii i w hymnie Prologu Czwartej Ewangelii'.
Dzi$ przyvznajg, ze to jest trudne zagadnienie i jako poréwnawcze nadaje
si¢ raczej na temat rozprawy doktorskiej. Ale On doskonale wywigzal si¢
z zadania i dal oczywisty dowod szezegdlnych uzdolnien naukowych. Je-
stem dumny, ze od poczatku mialem szczgscie posiadania bardzo zdol-
nych i pracowitych uczniow.

' K. Kloskowski, Nauka o Logosie w dzietach Filona z Aleksandrii i w hymnie

Prologu Czwartej Ewangelii, ..Studia Gdanskie”, 6 (1986), s. 313-352.
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Drugim powodem opublikowania tego artykulu jest cieszagcy mnie
fakt, ze we Wroclawiu, miescie w ktdérym przebywal kiedys Christian
Wolff, na nowo rozwija si¢ Zywe zainteresowanie jego osoba 1 nauka. Za-
interesowaniu temu daje wyraz dr Boguslaw Paz, autor niepublikowang]
pracy doktorskie] Problematyka pierwszych zasad (prima principia)
w ontologii Christiana Wolffa®, pracy ktéra wigze si¢ $cisle z poruszong tu
nauka Wolffa o przyczynach. Poniewaz z Wroclawia plyng do mnie pros-
by o kserokopi¢ mojej pracy doktorskiej poswigconej filozofii bytu Chry-
stiana Wolffa, a ja Zzadnej nie posiadam, osmielam si¢ wige — korzystajac
z okazji — zwroci¢ uwage na moje podstawowe artykuly zamieszczone
w ..Studiach Gdanskich™ i ,Rocznikach Filozoficznych™. Uwazani, ze
poznanie tych artykulow umozliwia lepsze zrozumienie wielu aspektow
wolffianskiej nauki o przyczynach.

W podsumowaniu pragng stwierdzi¢, ze mam duzg satystakcje, iz
$p. Ks. Kazimierz Kloskowski, méj pierwszy magister, zostal w krotkim
czasic profesorem belwederskim, a krotko przed jego przedwcezesng
smiercig otrzymalem dwa tomy jego ostatniej ksiazki Filozofia ewolucji
i filozofia stwarzania”.

1. Ogolna teoria przyczyn

1.1. Zasady a przyczyny

Juz od zarania filozofii greckiej poznanie przyczynowe bytu stanowi
gloéwny przedmiot zainteresowania umystu ludzkiego. Arystoteles poswig-
ca temu zagadnieniu duzo miejsca w swej filozofii pierwszej, a cala ksig-
ga A jest w zasadzie historycznym wprowadzeniem w t¢ dziedzing. Jego
ttumaczenie bytu-substancji przez cztery przyczyny stanowi po dzien dzi-
siejszy klasyczny przykltad rozwigzywania tego problemu 1 dlatego
wszystkie poznigjsze analizy przyczynowosci muszg jakos ustosunkowad
si¢ do wynikéw jego przemyslen.

™

por. B. Paz. Semiotvezne podloze ontologicznego racjonalizmu (G. W. Leib-
niz, Ch. Wolff), ,,Acta Universitatis Wratislaviensis”, XXXVI (1999), s. 39-
60.

G. GOlski, Teoria bytu i istoty w »Philosophia prima sive ontologia« Chri-
stiana Wolffa, .Studia Gdanskie”, 2 (1976), s. 97-150.

G. GOlski, Problematyka istnienia w »Philosophia prima sive ontologia«
Christiana Wolffa, ,,Roczniki Filozoficzne”, XXVIII (1980) z. 1, s. 233-251.
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Stagiryta jest wielkim autorytetem dla Wolffa. Jezeli jednak Arysto-
teles zaczyna swoje badania od analizy przyczynowej bytu, to u Wolffa
teoria przyczyn jest juz przedostatnim rozdzialem w jego podstawowym
dziele filozoficznym®. Takie postgpowanie nie stanowi jakiego$ novum
w osiemnastowiecznej literaturze filozoficznej®,

Stosunek teorii przyczyn Wolffa do mysli tworcy Likeionu moze byé
cickawym problemem i nieraz bedziemy o niego potracali. Jednak ani to
zagadnienie, ani sprawa zaleznosci ukladu problematyki filozoficznej
w dziele Wolffa od 6wczesnych wplywdw scholastycznych nie stanowig
tutaj pierwszorzednego przedmiotu naszego badania.

Istnieje wazniejszy powod naszego zainteresowania si¢ wolffianska
teorig przyczyn. Uwazamy, ze dotychczasowe nasze rozwazania wokol
problematyki bytu nie bylyby wystarczajace, gdyby skonczyly si¢ na ana-
lizie bytu 1 jego elementdéw skladowych, czyli na zbadaniu bytu od jego
strony statycznej. Do calo$ci obrazu konieczne jest przebadanie jego kon-
cepcji bytu od strony dynamicznej, czyli od strony przyczyn tlumaczacych
powstanie, zmiang 1 znikanie bytu. Ponadto tutaj jak w soczewce skupiaja
sic zwykle charakterystyczne cechy danej filozofii iujawniaja konse-
kwencje pierwszych pojec i zalozen.

Rozdzial o przyczynach zaczyna Wolff nie od podania definicji przy-
czyny — jak si¢ tego mozna by spodziewac - ale od definicji principium.
Mowi, ze to, co zawiera w sobie racje czegos drugiego, nazywa si¢ po-
czqtkiem’. W podsumowaniu swoich rozwazan na temat poczatku Wolff

Christiani Wolffii, Philosophia prima sive ontologia, edidit et curavit J.
Ecole, Hildesheim 1962. (dalej cyt. jako Ont.) Ostatni krétki rozdzial: De si-
gno nie zawiera juz problematyki ontologicznej. Caly akcent jest tu polozony
na analizy semiotyczne. Wytlumaczenia tego nieco dziwnego dolaczenia go
do filozofii pierwszej mozna chyba szuka¢ we wplywie tradycji scholastycz-
nej, w ktdrej nieraz z problematyka prawdy wiqzano nauke¢ o modi signifi-
candi.

Cickawe byloby historyczne i rzeczowe zbadanie, od kiedy i dlaczego wy-
stepuje takie zjawisko. Moze dlatego. ze w pierwszych rozdzialach dziel
metafizyki. podlegajacej coraz to wickszej esencjalizacji, méwiono o istocie,
a przyczyny wiaza si¢ z ustgpujacym stopniowo z pola widzenia istnieniem.
Principium dicitur id, quod in se continet rationem alterius. Korelatywne
temu jest pojecie principiatum, czyli tego, co ma swojg racje w czyms in-
nym. Ont., § 866, s. 645. Termin principium jest u Wolffa dwuznaczny.
Principium pojete jako to, co zawiera w sobie racje czego$ drugiego, be-
dziemy tlumaczy¢ przy pomocy terminu ,poczatek™. Nalezy tu principium
Jiendi, principium essendi i principium cognoscendi. Kiedy zas bedzie mowa
o pierwszych zasadach naszego poznania: zasadzie niesprzecznosci, zasadzie

6
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stwierdza, ze to pojecie zalezy od racji dostatecznej®. Zanim wiec zbada-
my pojecie poczatku i rozwazymy jego stosunek do przyczyny oraz po-
dzial przyczyn, musimy najpierw zbada¢ pojecie racji dostatecznej
a nastepnie jej stosunek do przyczyny.

Przez racje dostateczng rozumiemy to, dzigki czemu poznajemy, dla-
czego cos$ jest. Zastanawiajace jest to, ze w sformulowaniu tej zasady
podmiot 1 jego poznanie gra decydujaca role. Dla sprawiedliwosci trzeba
doda¢, ze Wolff przytacza takze tradycyjne ujecie tej zasady: Propositio,
quod nihil sit sine ratione sufficiente, cur potius sit, quam non sit dicitur
Principium rationis sufficientis'®. To juz brzmi jak prawo bytu. Mozna by
wiec sgdzi¢, ze prawa poznania opierajg si¢ u Wolffa o prawa bytu. Nie-
stety, nigdzie Wolff takiego uzalezniema nie przeprowadza. Co wigcej,
w jego teorii bytu, pojetego jako mozliwose, czyli zespdl cech niesprzecz-
nych 1 wzajemnie nie zdeterminowanych, trudno byloby przeprowadzi¢
takie uzasadnienie. Zresztg, wszystkie dalsze sformulowania tej zasady
1jej ,,dowody” wskazuja na jej subiektywny 1 poznawczy charakter. Wolfl
powtarza czesto, ze natura naszego umysiu zmusza nas do szukania racji
dostatecznej''. Tylko dla potwierdzenia tej zasady przytacza fakt, ze nigdy
do$wiadczenie nie zaprzeczylo tej tezie'”. Przeciwnie, mozna przytoczyé
liczne wypadki dla jej potwierdzenia. Jezeli za$ nie mozemy podaé racji
jakiegos$ konkretnego zdarzenia, to nie jest wykluczone, ze nie zostanie
ona kiedys$ znaleziona. Wreszcie to, 1z juz od dziecka sklonni jeste$Smy

racji dostatecznej, zasadzie wylaczonego $rodka 1 innych, bedziemy princi-
pium oddawali przy pomocy slowa ,,zasada”.
® Ont., §879,s.651.
Per rationem sufficientem intelligimus id, unde intelligitur, cur aliquid sit.
Ont., § 56, s. 39. A oto podany tamze przyklad racji dostatecznej. Ilo$é
trzech bok6éw w trojkacie jest racja dostateczna dla liczby trzech katow, gdyz
ona wystarczy dla zrozwinienia, dlaczego trojkat ma trzy katy.
Ont., § 71, s. 49; A. Bissinger, Die Struktur der Gotteserkenntnis. Studien
zur Philosophie Christian Wolffs, Bonn 1970, s. 142. Bissinger nawiazuje do
tych slow Wolffa 1 stwierdza: Das ,,cur potius sit quam non sit” bezieht sich
auf das Sein der Dinge, die Existenz, aber auch auf das Sosein, die innerlo-
gische Verfasstheit. Die Beziehung zum Erkennen ist in der Formulierung
des Prinzips wie in der Anwendung fast immer migegeben. Dennoch ist das
Prinzip nicht einfach als Erkenntnisprinzip zu bestimen, eine eindeutige Be-
stimmung ist nicht moglich: das Prinzip bleibt in der Schwebe zwischen Er-
kenntnis- und Seinsprinzip.
Eam experimur mentis nostre naturam, ut in casu singulari non facile quis
admiserit aliquid esse sine ratione sufficiente. Ont., §74,s. 53.
" Ont.,§72,5 51
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pytac oracje, dowodzi, ze natura naszego umyslu $wiadezy
o prawdziwosci tej zasady'. Kto wigc nie jest uprzedzony i nie stosuje
przewrotnej zasady postgpowania w swoich badaniach, musi przyjac zasa-
d¢ racji dostatecznej bez dowodu',

Nalezy zaznaczy¢, ze podobna sytuacja zachodzi przy omawianiu za-
sady sprzecznosci. Doswiadczenie natury naszego umyslu méwi nam, ze
kiedy umysl twierdzi, iz cos istnigje, nic moze réwnoczesnie sadzic, ze to
nie istnigje". Dalsze rozwazania na temat tej zasady potwierdzaja fakt, ze
mamy tutaj do czynienia z zasadg poznania. Wolff jest bowiem zadowolo-
ny. ze moze powola¢ si¢ na potoczne doswiadczenie, ktore zdobywa sig
podczas analizy tresci naszego umyslu. Nie ma zas mowy otym, czy
pierwsze zasady naszego umyslu zalezg od struktury bytu, czy tez jest od-
wrotnie. Wydaje si¢, ze zachodzi ostatnia ewentualnos¢. Wolff méwi bo-
wiem: Naturce igitur mentis nostree nobis conscii ad exempla attendentes
sine probatione concedimus propositionem terminis generalibus enuncia-
tam: fieri non potest, ut idem sit et non sit, seu quod perinde est, si A sit B,
falsum est idem A non esse B, sive A donotet ens absolute consideratum,
sive sub data conditione spectatum'®. W ten sposéb Wollf, bez dowodu,
z subiektywnego prawa myslenia wyprowadza prawo bytu. Takie poste-
powanic zmusza nas wprost do przyjgcia, ze wedlug Wolffa podmiot
i prawa jego umyslu konstytuuja ster¢ bytu.

Teraz juz zrozumialy staje si¢ ten dziwny fakt, ze Ontologia, ktéra
miala by¢ nauka o bycie jako bycie, zaczyna si¢ od rozwazan na temat
dwoch podstawowych zasad, rzadzacych naszym umyslem. Przecicz
Wolff do nauki o bycie dociera przez analiz¢ ludzkiego poznania'’. Musi-

Ont.. § 74. s. 33. E. Konig stwierdzajac oparcie tej zasady o potrzeby umy-
slowe czlowieka moéwi, ze tu ma zrddlo: as spiter so beliebt gewordene
Causalitdtsbediirfnis. E. Konig, Die Entwicklung des Causalproblems von
Cartesius bis Kant. Studien zur Orientirung iiber die Aufgaben der Metaphy-
sik und Erkenntnislehre, Leizig 1888, s. 130.

Principium rationis sufficientis absque probatione instar axiomatis sumere
licet. Ont., § 75, 8. 55.

Eam experimur mentis nostree naturam, ut, dum ea iudicat aliquid esse simul
iudicare nequeat, idem non esse. Ont , §27, s. 15.

' Ont, §28,s. 16.

Jeszcze bardziej widoczne jest to w jego Verniinftige Gedancken von Gott.. .,
gdzie idac sladami Descartes’a, rozpoczyna swoje rozwazania metafizyczne
od postawienia problemu prawdy niepowatpiewalnegj: mySle, wicc jestem.
Dalekie echa takiego tworzenia filozofii w oparciu o fakt bezspornej samo-
wiedzy, specyficznie jednak rozumianej, znajdujemy jeszcze u Stefana Paw-
lickiego. B. Dembowski analizuje szczegdlowo jego poglady 1 tak ujmuje to

14
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my jednak pamigtac, ze Wolff wysuwa nauke o pierwszych zasadach na
czolowe miejsce w swej Ontologii. Rozni go to zasadniczo od Clauberga
i wickszosci filozofow scholastycznych XVII wieku. Oni bowiem zaczy-
naja od wstgpnych uwag o nazwie, przedmiocie 1 zadaniach metafizyki,
a potem od razu przechodza do nauki o bycie 1 jego wlasciwosciach. Sa
jednak itacy, jak Ch. Scheiblerus, D. Stahlius, czy J.P. Hebensireit —
mistrz Wolffa w Jenie, ktorzy najpierw zastanawiaja si¢ nad problemem
zasad metafizycznych. Jednak dla nich jest to zagadnienie jedno z wielu.
Ponadto rozrézniaja oni mi¢gdzy zasadami bytowania i zasadami poznania
1 przyjmuja zasadg sprzecznosci jako podstawowa zasad¢ metafizyczna.

Zas dla naszego autora problem pierwszych zasad ma podstawowe
znaczenie nie tylko dla ontologii, ale 1 dla calej filozofii. Nadto obok zasa-
dy sprzecznosci rownie decydujaca, jezeli nie wazniejsza rol¢ gra zasada
racji dostatecznej. Brak natomiast u Wolffa rozwazania na temat charakte-
ru bytowego wzglednie poznawczego pierwszych zasad. Z powodu takie-
go wyodrebnienia zasady sprzecznoscei i racji dostatecznej cala Ontologia
jest wyraznie podzielona: pierwsza cz¢$¢, mowiaca o zasadach sprzeczno-
$ci i racji dostatecznej, nosi charakter teoriopoznawczy, druga zas jest on-
tologiczna. Poniewaz jednak Wolff na poczatku, jako aksjomaty swego
systemu przyjmuje zasady, ktore sa zakorzenione w podmiocie, czyli
strukturze ludzkiego umyslu, dlatego tez i pézniejsze pojecia 1 twierdzenia
ontologiczne, nie opierajac si¢ o analiz¢ rzeczywistosci pozapodmiotowe;],
lecz o te wlasnie zasady, maja to subiektywne zabarwienie. Nie mozna tu
Wolffowi robi¢ zarzutu, ze pierwsze zasady nie znajduja swego uzasad-
nienia w poznaniu bytu, ale w poznaniu natury naszego umyslu. Jedynie
wowczas byloby to mozliwe, gdyby Wolff zgodnie ze swoim postulatem
zachowania  rzeczowego  porzadku  wustawieniu  problematyki,
a w konsekwencji 1 paragraféw swej Ontologii, najpierw dokonal analizy
bytu, a potem dopiero na zasadach bytu oparl zasad¢ poznania. Jest jednak
odwrotnie! T dlatego Wolff, nie znajdujac uzasadnienia dla swych zasad
teoriopoznawczych w bycie, musial je oprze¢ o analiz¢ naszego umyslu.
Ten fakt rzutuje jednak w sposob nieodparty na jego pojgcie bytu i cala
jego ontologi¢. Zdziwienie nasze ustgpuje ostatecznie, kiedy sobie przy-
pominamy, ze przeciez tytul calego dziela, ktérego problematyke ontolo-
giczng obecnie analizujemy, brzmi nastepujaco: Philosophia prima sive

zagadnienie: Pewnik: »wiem, ze jestem« jest fundamentem poznania, ponie-
waz w nim tqczy sie w jednq pierwotnq synteze byt i myslenie. Jest on glow-
nym aktem poznania, a zarazem najblizszq rzeczywistosciq, z ktorej podmiot
poznajqcy nawiqzuje kontakt poznawczy. B. Dembowski, Spdr o metafizyke.
Glowne poglady na metafizvke w Polsce na przetomie XIX.i XX wieku, s. 33.
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Ontologia, methodo scientifica pertractata, qua o mnis ¢ o -
gnitionis humane principia conti-
nentur?'

Pewnego rodzaju precedens dla takiego pomieszania rozwazan onto-
logicznych z teoriopoznawczymi mozna znalez¢ w postgpowaniu Descar-
tes’a. Chociaz w swoich Principia philosophia chce przedstawié syste-
matycznie problematyka metafizyczna, to jednak w pierwszej czesci roz-
prawia: De principiis cognitionis humanea, by dopiero potem przej$¢ do
wlasciwych rozwazan metafizycznych'®,

Obecnie trzeba przejs¢ do rozwazenia stosunku racji do przyczyny.
Scholastycy od dawna uzywali aksjomatu: nihil esse sine causa. Lecz tego
twierdzenia nie wolno mieszac¢ z zasada racji dostatecznej, poniewaz racja
rozni  sic  od przyczyny z wielu  wzgledéw®. Dlatego juz
w scholastycznych dzietach o przyrodzie nie przyjmowano istnienia skut-
" kéw bez przyczyny, ale dopuszczano faktycznie mozliwo$c ;jego istnienia
bez racji dostatecznej. Kiedy bowiem tlumaczono przycigganic magne-
tyczne, podawano jako przyczyne sil¢ przyciagajaca tkwiaca w magnesie.
Ale przez to nie podano jeszcze racji potrzebnej umystowi dla zrozumie-
nia tego zjawiska. Dlatego Descartes odrzucajac wszystkie qualitates
occultee scholastykow odrzucit 1 to thumaczenie i staral si¢ wyjasni¢ zjawi-
sko magnetyzmu przy pomocy pewnych wyplywdéw magnetycznych at-
mosfery, gdyz tylko dzigki podaniu takiej przyczyny mozna podaé racje
wystarczajaca dla umyshu ludzkiego. I dalej Wolff stwierdza, ze jasne

" To mniemanie, iz Wolffowi wjego poszukiwaniach chodzi ostatecznic
0 pierwsze podstawy naszego poznania, potwierdza fakt, ze czg$¢ ontolo-
giczna jego niemieckiej metafizyki Verniirifftige Gedancken von Gott... nosi
podtytul: Von der ersten Griinden unserer Erkenntnis.

H. Heimsocth, Metaphysik und Kritik bei Christian A. Crusius, w: ,Kantstu-
dien”, Ergénzungsheft 71, 125-188, s. 160, wskazuje jak to Baumgarten po-
stepuje jak jego mistrz Wolff. Kiedy bowiem okresla ontologie¢ jako scientia
preedicatorum entis generaliorum, to w pierwszym zaraz j¢j paragrafiec mo-
wi. Ze jest ona scientia primorum in humana cognitione principiorum. Stad
juz tylko krok do stwicrdzenia Kanta, ze Metaphysik ist nichts anders ais
eine Philosophie iiber die ersten Griinde unserer Erkenntnise. Nie dziwi nas
juz pédznigjsze jego ujecie ontologii jako transcendentalnej logiki. Jedynie,
zdaniem Heimsoetha, Crusius stanowi tu chlubny wyjatek, gdyz zawsze ja-
sno widzi i przeprowadza réznicg migdzy pytaniami teoriopoznawczymi
i ontologicznymi.

Scholastici dudum usi sunt axiomate, nihil esse sine causa: sed heec proposi-
tio cum principio rationis sufficientis minime confundenda, cum ratio et cau-
sa plurimum differant, Ont., §71, s. 50

19
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i wyrazne poznanie Descartes a, mowiqc krotko, jest tym samym, co poda-
nie racji dostatecznej, i Descartes, kiedy kazal usunq¢ z filozofii ,,qualita-
tes occulta” i filozofowac w sposéb jasny i wyrazny, wprowadzil racje do-
statecznq do  filozofi*'. Jednak roznicy, jaka istnicje migdzy racja
a przyczyna, Descartes jeszcze jasno nie spostrzegal. Dopiero Leibniz
mowi wyraznie o racji dostatecznej i uzywa tej zasady podczas weryfika-
cji termindw i dowoddéw w Teodycei. Nigdzie jednak nie przeprowadza
réznicy miedzy racjq a przyczyna™>. Wolff uwaza, ze szerokie zastosowa-
nie tej zasady przez Leibniza pozwolilo mu dojrze¢ wlasciwy sens racji
dostatecznej i jej roznice w stosunku do przyczyny™

Po przedstawieniu rozwigzan hlstorycznych w ktérych Wolff uka-
zuje swoje miejsce 1 zaslugi w precy7acp pojecia racji dostatecznej, spro-
bujmy teraz odtworzy¢, ;jak on ujmuje racj¢ dostateczng i jak widzi jej sto-
sunek do przyczyny. Problem racji dostatecznej stara si¢ wyjasni¢ przy
pomocy nauki o determinacji®®. Jezeli przyjmuje si¢ jakies czynniki dc-
terininujace, to réwnoczesnie istniejq 1 czynniki zdeterminowane. Gdy
twierdzi si¢, ze trojkat posiada trzy rowne boki, to od razu trzeba przyjac,
ze takze ijego katy sq sobie rowne®. I te wlasnie czynniki determinujace
stanowia racj¢ dostateczna tego, co jest zdeterminowanc®. Nic mozna

Clara igitur et distincta perceptio Cartesii, si res ad vivum resecetur, est
eadem cum ratione sufficiente, et Cartesius dum qualitates occultas ex philo-
sophia arceri et clare ac distincte philosophari iussit, rationem sufficientem
in philosophiam introduxit, Ont., § 321, s. 253.

Ont., § 71. s. 30 n. Podobna opini¢ znajdujemy u A. Schopenhauvera, ktory
mowi, ze Leibniz pierwszy postawil zasade racji dostatecznej jako funda-
ment kazdego poznania 1 wiedzy. Ale mimo tego, ze proklamuje jq na wielu
miejscach i zachowuje sig tak, jak gdyby jaq pierwszy wymyslil, to jednak nic
wigcej o niej nie ma do powiedzenia. Uber die vierfache Wurzel des Satze
vom zurreichenden Grunde, . 1, s. 22: takze: D. Stahlius, Tituli XX Regula—
rum philosophicarum, que variis exemplis illustrantur, distinctionibus dec-
larantur et certis limitationibus accurate determinantur. Cum indice regula-
rum, Marburg 1635, s. 61, cho¢ méwit w1l regule: Nikil fit sine causa
1 rozwaza tu szeroko, w jaki sposob dzialaja rézne przyczyny. to jednak nic
nie méwi 0 rozréznieniu mi¢dzy przyczyna a racja.

A. Schopenhauer przyznaje, ze Wolff ist der erste, welcher die beiden
Hauptbedeutungen unseres Grundsatzes ausdriicklich gesondert und ihren
Unterschied auseinander gesetzt har”. E. Konig, dz. cyt., s. 130 i W. Arns-
prenger, Christian Wolff’s Verhdlnis zu Leibniz, Weimar 1897, s. 49 n.,
potwierdzajg opini¢ Wolffa 1 Schopenhauera.

* Ont, § 104-131, 5. 87-113,

* Ont, § 115, 5. 94.

Determinantia sunt ratio sufficiens determinati, Ont., § 116, s. 94,
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jednak utozsamiaé racji dostatecznej z determinacja, bo tylko kompleks
wszystkich czynnikow, ktore skladajq si¢ na determinacje, stanowi racje
dostateczng” . Gdy sa znane tylko nicktére czynniki determinujace, to
jeszceze nie zna si¢ racji dostatecznej. Przyjecie racji dostatecznej zmusza
nas do przyjecia tego, co dzieki niej bytuje®®. Kto chee podaé racje, musi
wiec uwidoczni¢ konieczny zwigzek migdzy czynnikiem zdeterminowa-
nym i determinujacym. '
Podanie przyczyny jakiego$ zjawiska nie utozsamia si¢ z podaniem
jego racji dostatecznej. Wolff w teorii wyraznie odrdznia racj¢ dostateczng
od zwiazku, jaki istnieje migdzy przyczyna a skutkiem®. To, co wptywa
realnie na powstanie jakiego$ zjawiska, nie musi zawsze ito koniecznie
stanowi¢ racji poznania tego zjawiska. Dla wyttumaczenia zjawiska ma-
gnetyzmu podawano jako przyczyng sile magnetyczng. Ale réwnoczesnie
zdawano sobie sprawe, ze przez przyjecie takiej sily jeszcze wcale nie
wyjasniono rozumowo tego zjawiska, czyli praktycznie uznawano mozli-
wosc¢ istnienia czego$ bez racji dostatecznej. Co wigeej, mozna sobie wy-
obrazi¢ taki bajkowy $wiat, w ktorym kazda rzecz posiada swoja przyczy-
ng, lecz dla zadnej nie mozna poda¢ wystarczajacej racji poznawczej’
W takim $wiecie, gdzie wola ludzka jest jedyna przyczyna zjawisk, nie ma
miejsca na jakas racj¢ dostateczng, wewngtrzng czy zewnetrzna, ktéra by
a priori pozwolila zrozumie¢, dlaczego dany fakt musial zaistniec.
W ontologii Wolffa raCJa dostateczna jest wazniejsza anizeli przyczyna, bo
odrzucenie zasady racji dostatecznej powoduje zamiang prawdziwego
swiata w bajkowy, gdzie wprawdzie mozemy poda¢ przyczyny istnicja-
cych rzeczy, lecz one nie wystarczaja do wyjasnienia w sposéb rozumo-

complexus nimirum omnium eorum, quce in determinationem alicius influunt,
rationem sufficientem constituit. Ont., § 117, s. 95.

Posita ratione sufficiente, ponitur id, quod per eam prorsus est, quam non
est. Ont., § 118, s. 96.

Wolff ostrzega, by nie myli¢ tych dwéch spraw. Ont., § 71, s. 50. Jednak, jak
mu to wytyka Schopenhauer (dz. cyt.. s. 23), sam popelnia nieraz ten blad,
bowiem w rozdziale poswieconym zasadzie racji dostatecznej przytacza jako
przyklad stosunek istniejacy miedzy przyczyna i skutkiem lub miedzy mo-
tywem i dzialaniem, za$ w rozdziale o przyczynach mowi o principuim co-
gnoscendi. Zas W. Windelband (dz. cyt., s. 522) uwaza, z¢ ...die dogmati-
sche Verwechslung von Erkenntnisgriinden und Realursachen von nieman-
den systematischer betrieben worden ist, ais von Wolff.

Ont.. § 321, s. 252. Wolff przytacza jako przyklad znany z bajek niemieckich
Schlaraffenland, w ktérym pieczone golabki wedlug zyczenia lezacego
czlowieka dziela si¢ w powietrzu na cz¢sei skladowe i same zdazaja do
zglodmatych ust. Ont., § 77, s. 59.



88 Studia Gdanskie XII (1999)

wy, dlaczego ich przyjecie pociaga za soba przyjecie czego$ innego’'. Wi-
da¢ tu wyraznie ,ponizenie” przyczyn 1 zwigzanego z ich dzialaniem ist-
nienia. Wola jest powiazana z istnieniem i ona wystarczy do wytlumacze-
nia faktu zaistnienia zjawisk, takze 1 w swiecie bajkowym. Wolff jednak
jako racjonalista jest przekonany o wyzszosci poznania racjonalnego nad
przyczynowym. Poniewaz jednak dziedzina rozumu jest powigzana
z istotg bytu, dlatego tez kladzie on gléwny akcent na poznanie racji do-
statecznej kazdej istoty. Widoczne to jest w jego postgpowaniu filozoficz-
nym. Kiedy sledzimy jego analizy ontologiczne, to nieraz przekonujemy
sig, ze jest on dopiero wowczas zadowolony z siebie, kiedy moze podac
racj¢ dostateczng kazdej rzeczy.

E. Kénig zwraca uwagg™, ze jezeli u Leibniza zasada racji dostatecz-
nej 1 zwigzana z nia mozliwo$¢ umyslowej poznawalnosci $wiata zakla-
daja jako co$ oczywistego i1koniecznego zdeterminowanie rzeczy
i racjonalnos¢ wewnetrzng $wiata, to juz u Wolffa widzimy wyrazne roz-
graniczenie tych dwoch spraw. W jego osobie racjonalizm zaczyna sobie
uswiadamia¢ podstawy swojego myslenia, a przez przyjecie - oczywiscie
tylko hipotetyczne - mozliwosci istnienia $wiata nielogicznego, przyznaje,
ze przyjecie jego pelnej, logicznej zrozumialosci jest tylko pewnym zalo-
zeniem. Koénig sygnalizuje rodzenie si¢ pewnego problemu, ale nie wyja-
snia jego glebszych podstaw,

Naszym zdaniem, to nicuswiadomione jeszcze w pehni zastanawianie
si¢ nad podstawami naszego myslenia ma swe ukryte zrédlo w fakcie, kté-
ry juz sygnalizowaliSmy w powyzszych rozwazaniach. Wolff nie zaczyna
swojej Ontologii od analizy bytu rzeczywiscie istnigjacego ijego we-
wnetrznej struktury, by w ten sposéb ukazaé, ze pierwsze zasady naszego
myslema sg tylko poznawczym ujeciem koniecznych stanéw bytowych.
Przeciwnie, zaczyna Ontologie od ich okreslenia i oparcia o natur¢ nasze-
go umyslu. W konsekwencji rodza sig, jezeli juz nie watpliwosci co do za-
sadnosci pierwszych zasad, to przynajmniej zaczatki rozwazan na temat
mozliwosci istnienia §wiata nieracjonalnego.

Trzeba jednak uczciwie stwierdzi¢, ze u Wolffa nie ma jeszcze za-
kwestionowania poznawalnosci $wiata. Przeciwnie, glosi on, ze jedynie
dzigki wewngtrznemu poznaniu rzeczy swiat realny rozni sie od marzen
sennych. We $nie wszystko dzieje sie bez racji dostatecznej i jest tam miej-
sce na rzeczy sprzeczne. W rzeczywistosci zas kazda rzecz jest albo staje

31 . . . . ape . . . .
> ... sublato principio rationis sufficientis mundum verum abire in fabulosum,

ubi quidem dantur eorum, quee existunt, cause, sed per quas intelligibili odo
_explicari nequit, cur iis positis alia modo ponuntur. Ont., § 321, s. 252.
32 Konig, dz. cyt., s. 131.
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sie dzieki racji dostatecznej i wykluczona jest tu wszelka sprzecznosé™.
Podstawg zas$ tej racjonalnosci $wiata jest prawda transcendentalna istnie-
jaca w samych rzeczach, czyli porzadek w rozmaitoscei tych elementéw,
ktore istnicja jednoczesnie albo nastgpuja po sobic, innymi slowy, porza-
dek w tych elementach, ktore naleza do bytu®. Jezeli nie byloby zadnej
prawdy transcendentalnej w rzeczach, to nie byloby prawdy logicznej
w zdaniach®. W razie braku porzadku w przedmiotach naszego poznania,
takze 1ipodmiot wzdaniu bylby obojetny na kazde orzeczenie,
a w konsekwencji nie byloby mozliwe istnienie jakiejkolwiek nauki.
Prawda logiczna jest mozliwa tylko wowczas, jezeli si¢ zalozy istnienie
prawdy transcendentalnej w rzeczach. Istnienie jednak tej ostatniej opiera
sie na zasadzie sprzecznosei i zasadzie racji dostatecznej. Gdyby si¢ jed-
nak zakwestionowalo pierwsze zasady, wowczas przekreslona bylaby
prawda logiczna zdan®.

Jakzez okrezng 1 jakzez typowa dla pewnego sposobu myslenia droga
idzie tutaj Wolff. Najpierw odrzuca oparcie pierwszych zasad naszego po-
znania o analiz¢ bytu, by potem jednak, dla ratowania fundamentow
prawdy logicznej, przyjac istnienic w rzeczach prawdy transcendentalne;.

Na zakonczenie tego rozdzialu nalezy jeszcze raz podkreslic ten fakt,
ze Wolff przyjmuje pierwsze zasady naszego poznania wlasciwie bez do-
wodu. Odrzucenie podbudowy ontycznej powoduje automatycznie,
w duchu filozofii pokartezjanskiej, oparcie ich o nature naszego umystu.
To jednak staje si¢ przyczyna tego, ze Wolff zaczyna si¢ zastanawia¢ nad
wewnetrzng racjonalnoscia $wiata, a w konsekwengji takze 1 nad podsta-
wami logicznosci naszego poznania. Przechodzi jednak do porzadku
dziennego nad tg trudnoscia, przyjmujac, w duzej mierze umownie, istnie-
nic wewngtrznego porzadku rzeczy jako podstawy prawdy transcendental-
nej, a posrednio i logiczne;.

9]
i

In somnio omnia fiunt absquce ratione sufficiente et contradictoriis locus est:
in veritate rerum singula sunt et fiunt cum ratione sufficiente nec contra-
dictoriis locus est, Ont., § 493, s. 379.

Veritas adeo, que transcendentalis appellatur et rebus ipsis inesse intelligi-
tur, est ordo in varietate eorum, quce simul sunt ac se invicem consequuntur,
aut si mavis, ordo eorum, quee enti conveniunt, Ont., § 495, s. 385.

Si nulla datur in rebus veritas transcendentalis, nec datur veritas logica
propositionum. Ont., § 499, s. 385.

Cum adeo sublato principio contradictionis et principio rationis sufficientis
tollatur veritas transcendentalis, quce in rebus datur, sublata autem veritate
transcendentali veritas logica propositionum nulla sit, discipline quoque
nullee possibiles sint. Ont., § 501, s. 387.

34
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1.2. Teoria poczatku

Jak juz wiemy poczatkiem, (principium) nazywa Wollf to, co zawiera
w sobie racje czego$ drugiego. To zas czego racja thwi w czyms drugim,
Jest zapoczqtkowane (principiatum)® Wolff zdaje sobie sprawg, ze jest to
bardzo ogdlna definicja, bo me okresla si¢ tutaj, jakiego rodzaju jest to, co
zawiera w sobie racj¢ czegos drugiego. [ tak, ojciec jest poczatkiem syna,
bo zawarta jest w nim racja istnienia syna, ale tez i cieplo sloneczne jest
poczatkiem wegetacji ro$lin, o ile ukrywa si¢ w nim racja tlumaczaca, dla-
czego rosliny si¢ rozwijaja.

Z powyzszej definicji wyplywa juz konsekwentnie, ze poczatek jest
wczesnigjszy od tego, co jest nim zapoczatkowane. Jezeli bowiem pocza-
tek zawiera w sobie racj¢ tego, co jest nim zapoczatkowane, a racj¢ nalezy
najpierw przyjaé, zanim przyjmie si¢ to, co dzigki racji raczej jest, anizeli
me jest, to zrozumiale jest, Ze poczatek poprzedza to, co jest zapoczatko-
wane™. Jako wniosek wyplywa twierdzenie, ze to, co jest zapoczatkowa-
ne, zalezy od poczatku®. Zwiazek miedzy poczatkiem, a tym, co jest za-
poczatkowane, jest taki, Zze gdy istnieje to, co jest zapoczatkowane, to mu-
si istnie¢ ipoczatek zawierajacy w sobie jego racje. [ odwrotnie, kto
przyjmuje poczatek, musi przyjac i to, co jest dzigki racji w nim zawartej
zapoczatkowane®. Nalezy tu podkredlié czysto racjonalne uzasadnienie
tych podstawowych twierdzen, zilustrowanych jedynie przykladami
wzigtymi ze stosunku ojca do syna islonca do ro$lin. Zupelnie brak tu
rozwazan, czy chodzi tu o pierwszenstwo natury czy czasu. Moze ten fakt
nalezy tlumaczy< tym, ze gdy Wolff mowi o racjach, to nie chodzi mu
o racje bytowe, a tylko o racje poznawcze, pozwalajace mu zrozumiec to,
co jest zapoczatkowane. A racje poznawcze tkwigce w poczatku sa rze-
czywiscie niezalezne od czasu 1 natury.,

Wolff wymienia trzy rodzaje poczatku: bytowania, stawania si¢
i poznawania*'. Moze zaczniemy nasza analize réznych rodzajéw poczat-

7 Ont., § 866, s. 645.

Quoniam principium in se continet rationem alterius, principiatum vero

propter istam rationem est; ratio autem ante ponenda est, quam poni possit

id, quod per eam potius est quam non est; principium preecedit principiatum,

consequenter principium principiato prius est. Ont., § 867, s. 645.

* Ont., § 868, s. 646.

“© Ont., § 877, 878, s. 650.

4L E. Konig (dz. cyt.. s. 131 n.) uwaza, ze Wolff przyjmuje cztery rodzaje po-
czatku. Jako czwarte wymienia poczatek dzialania (principium agendi). Na-
lezy stwierdzi¢, ze rozwazania Wolffa o sile, ktora jest poczatkiem dzialania
i zmian, oraz zdania o substancji, ktéra zawiera w sobie sile, jako poczatek
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ku od ostatniego jako najprostszego i nasuwajacego najmniej trudnosci
przy jego interpretacji. Poczqtkiem poznania jest zdanie, dzigki ktoremu
mozemy zrozumie¢ prawde zdania drugiego®™. Chodzi tu Wolffowi
o wszystkie definicje 1 twierdzenia, na ktorych mozna oprze¢ dowodzenie
prawd poznigjszych, oraz zdania jednej nauki bedace racja prawdziwosci
twierdzen innej nauki®.

Wazniejsze sa dwa pierwsze wypadki 1 im musimy poswigci¢ wiecej
uwagi, gdvz pozostajg w scislym zwiazku z jego teorig bvtu. Poczqtek.
ktory zawiera w.sobie racje mozliwosci czegos drugiego. nazywany jest
poczqtkiem bytowania (principium essendi), jezeli zas jest racjq jego aktu-
alnosci — poczqtkiem stawania sie (principium fiendi)*. Zaraz w nocie
Wolff uzasadnia taki podzial. Kiedy rozwazamy jakis byt, to albo oile
aktualnie istnicje, albo o ile istnie¢ moze. Nie wszystko bowiem, co jest
mozliwe, istnigje takze aktualnie 1 dlatego nalezy rozpatrywacé mozliwosé
w oderwaniu od aktualnego istnienia. Kiedy wigc co$ zawiera w sobie ra-
cj¢ czegos drugiego, to moze to by¢ racja jego mozliwosci albo aktualno-
sci. 1 tak mozemy szuka¢ w kamieniu racji jego mozliwosci przyjecia cie-
pla calkowicie w oderwaniu od ciepla w nim istniejacego. Ta racja jest
zawarta w jego istocie, czyli sposobie zlozenia kamienia zjego czesci
skladowych. 1 ta istota stanowi poczatek tlumaczacy racj¢ bytowania cie-
pla w kamieniu. Aby jednak kamien stal si¢ aktualnie cieply, trzeba go
zblizy¢ do ognia albo wystawi¢ na dzialanie promieni slonecznych. One to
zawieraja w sobie racj¢ tlumaczaca, dlaczego kamien w danej chwili jest

zmian, stanowig tylko przyklad zastosowania ogdlnej nauki o poczatku do
konkretnego wypadku; por. Ont., § 869-874, s. 646-648.

Principium cognoscendi dicitur propositio, per quam intelligitur veritas pro-
positionis alterius. Ont., § 876, s. 649. J. Scharfius, Metaphysica exemplaris
seu prima philosophia, Wittebergae 1659, lib. 11, cap. V, s. 115 n. przyjmuje
tylko dwa rodzaje poczatku: principium essendi i principium cognoscendi.
Principium essendi est, a quo aliquid fit, aut habet ut sit. Principia cogno-
scendi sunt rationes inferendi, ex quibus tamquam per se notis innotescit
aliquid.

E. Konig (dz. cyt., s. 132) sadzi. ze wziawszy pod uwagg definicjg poczatku,
kazdy poczatek, scisle mowiac, jest poczatkiem poznania. Jezeli jednak
Wolff wymienia ten ostatni osobno, to mysli on tutaj tylko o czysto logicznej
zaleznosei. Za$ w wypadku poczatku bytowania i stawania si¢ u podstaw lo-
gicznego powiazania lezy zalezno$¢ realna miedzy bytami.

Quodsi principium in se continent rationem possibilitatis alterius, princi-
pium dicitur essendi: si vero rationem actualitatis, principium fiendi appel-
lantur. Ont., § 874, s. 648.



92 Studia Gdanskie XII (1999)

cieply. Mozna wigc ogien 1 promienie sloneczne uwazaé za poczatek aktu-
alnego istnienia ciepla w kamieniu.

Mamy tu cickawe zastosowanie rozroznienia mi¢dzy bytowaniem
(esse) a istnieniem (existere-fieri) bytu. Aby nie bylo watpliwosci, jak na-
lezy pojmowac¢ te dwa rodzaje poczatku, Wolff jasno mowi, ze kiedy byt
Jest mozliwy, to mowimy, ze bytuje, zas kiedy jest dany jako aktualny. to
istnieje™. Nalezy podkresli¢, ze Wolff jest na ogol konsekwentny i zawsze
kiedy méwi, ze byt jest (est), to mysli o jego esse, czyli bytowaniu jego
istoty, za$ kiedy uzywa terminu existere lub fieri, to méwi o jego aktual-
nym istnieniu®. Nie dziwi nas to, bo przeciez dla niego byt to istota nic-
sprzeczna wewngtrznie, ktora moze zaistnieé, a wige rzecz juz bytuje, kie-
dy jest mozliwa.

Powyzsze rozroznienie dwoch rodzajow poczatkéw doskonale zga-
dza si¢ z wolffianskg nauka o modi. Poniewaz racja dostateczna mozliwo-
§ci istnienia modi zawiera si¢ w esencjaliach bytu, za$ racja ich aktualnego
istnienia poza istota, dlatego esencjalia stanowia poczatek bytowania mo-
di, za$ inne modi tego samego bytu albo inne byty stanowia poczatek sta-
wania si¢ modi"’. Zaraz tez dodaje, ze to twierdzenic ma zastosowanie,
kiedy szukamy racji tego, co w naszych oczach si¢ staje, ale jest jeszcze
wazniejsze, kiedy chcemy a priori, czyli niezaleznie od do$wiadczenia,
W sposob czysto rozumowy, pozna¢ mozliwoscl zmian. To ostatnie zdanie
Jeszcze raz $wiadczy o racjonalistycznym nastawieniu Wolffa. Interesujg
go nie tylko rzeczywiste fakty, ile raczej rozumowe rozwazenie mozliwo-
$ci ich powstania.

Wracamy jednak do poczatku bytowania i poczatku stawania sie.
Przykladem pierwszego poczatku jest materia, z ktorej dom zostal zbudo-

...principium hoc modo distinqui debere et nomina convenire rebus suis,
cum esse ens dicatur, quatenus est possibile: existere autem quatenus actu
datyr. Tamze.

Stosujac tu inng terminologi¢, mozna by pierwsze oddac przy pomocy esse
quidditativum, adrugic jako esse existentice. To rozroznienie na esse
i existere znajduje swoje powtérzenie 1 zastosowanie jeszcze na innym miej-
scu: Ratio, cur mundus existit, non datur in ipso mundo, sed extra eum in
Deo. Mundus igitur in existendo a Deo dependet. Similiter ratio, cur talis
potius sit existentia eius, quam alia, est liberum Dei decretum, quod rationes
nullas preeter attributa Dei agnoscit. Mundus igitur in essendo a Deo depen-
det. Ont., § 851 n., s. 634,

..essentialia sunt principium essendi modorum, modi autem alii anteceden-
tes et entia ab eo, cui ipsi insunt, diversa sunt principia fiendi modorum.
Ont., § 875, s. 649.
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wany, a drugiego - architekt, ktéry najpierw w umysle swoim utworzyl
ide¢ domu, a potem wedlug niej faktycznie dom zbudowal. Materia tkwi
wewnatrz domu i bez niej dom nie moze istnie¢. Dlatego mozemy nazwaé
Jq tez poczatkiem wewngtrznym domu, gdyz poczatek wewngetrzny istnieje
w tym, co jest zapoczatkowane. Zas architekt nie stanowi czgsci struktu-
ralnej domu i dlatego chociaz odchodzi od domu, ktory zbudowal, to jed-
nak on dalej istnigje. Dom zbudowany nie zalezy juz wigcej od niego
w swoim istnieniu. Mozna wigc architekta uwazaé za poczatek zewngetrzny
domu, gdyz poczqtek zewnetrzny jest tvm, co isnieje poza tym. co jest za-
poczatkowane™,

W nocie tegoz paragrafu dodaje Wolff pewne dwuznaczne wyjasnie-
nie. Etenim quia istiusmodi datur materia, ex qua domus constructa est,
possibile fuit domus istiusmodi extrui. Et quia architectus aderat, qui ani-
mo suo ideam ejus concipere et iuxta eam ex illa materia domum extruere
valebat; ideo fieri potuit, ut actu extrueretur. Wydaje si¢, ze w tym tekscie
Wolff w obu wypadkach: raz, kiedy uzywa slow possibile fuit 1 drugi raz,
kiedy méwi fieri potuit, pozostaje zawsze na poziomie mozliwosci. A. Mi-
chalis®, wobliczu takich sfomulowan, szczegolnie —czestych
w Cosmologia generalis Wolffa, ulega sugestii i méwi o logiczne] mozli-
wosci bytu, nazywanej tez possibilitas absoluta, kiedy byt pojety, jako
zbidr cech niesprzecznych, moze by¢ przez nas pomyslany. Wedlug takie-
go pojecia possibile fuit odpowiada w jej jezyku maoglich sein konnen.
Z drugiej zas strony przenosi znane z nauki Leibniza pojgcie compossibi-
litatis huius mundi, chociaz Wolff ani razu nie uzywa go w swojej Ontolo-
gil istosuje je na oznaczenie realnej mozliwosci bytu, kiedy istniejq rze-
czywiste warunki zrealizowania pomyslanego bytu. Tu slowa Wolff fieri
potuit utozsamiaja si¢ z jej okresleniem wirklich sein konnen. Nie stoimy
tu jeszcze na poziomie rzeczywiscie istniejacego bytu, lecz tylko mozli-
woscl jego powstania w konkretnym swiecie.

Uwazamy, ze chociaz nicktdére wypowiedzi Wolffa nasuwajq takie
interpretacje, bo rzeczywiscie w swej teorii istoty utozsamionej z bytem
chetnie przebywa w Swiecie mozliwosci, to jednak tutaj w teorii poczatku
1 przyczyny nie mozna u niego porzadku aktualnego istnienia sprowadzi¢
do poziomu mozliwosci aktualnego istnienia. W nast¢pnych tekstach

B Principium internum est, quod in principiato existit. Principium vero exter-
num est, quod extra principiatum existit. Ont., § 880, s. 652.

* A. Michaelis, Der ontologische Sinn des Complementum Possibilitatis bei
Christian Wolff, Berlin 1937, 5. 20 n.
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Wolff nie mowi, ze dzigki istnieniu architekta dom moze istnieé, lecz wy-
raznie glosi, ze faktycznie istnieje™.

W podsumowaniu swoich pogladéw Wolff stwierdza. ze jego pojecie
poczqtku jest zgodne z naukq Arystotelesa, ktory uwaza, ze poczqtek jest
tym pierwszym, z czego rzecz jest albo staje sie, albo jest poznawanc’.
Mozna by tu wysunaé pewne zastrzezenia. Ale juz zupelnie nie mozna po-
godzié si¢ z jego dalsza teza, Ze jest w zgodzie takze 1 ze $w. Tomaszem,
ktory twierdzi, Ze poczqtek w ogdlnosci jest tym, od czego cos
w jakikolwiek sposéb pochodzi®>. W ujeciu Tomasza i jego nastepcow po-
czatek to, jak méwi S. Swiezawski, najpierwotniejszy, rzeczywisty element
byt (...) niejako pierwszy prog tego, co realne w bycie, pierwszy przejaw
rzeczywistosci, odcinajqcee; sie od niebyt. Zas Wolff uwaza, ze nalezy
tak skonstruowa¢ pojegcie poczatku, aby dzigki niemu mozna bylo poznag,
dlaczego co$ drugiego jest, staje si¢ albo jest poznawalne™. A poniewaz
to, przez co mozemy zrozumieé, z¢ cos raczej jest, anizeli nie jest, nazywa
si¢ racja, dlatego mozemy zdefiniowaé poczatek, jako to, co zawiera
w sobie racj¢ czego$ drugiego. Tu nie ma mowy 0 pierwszym, rzeczywi-
stym elemencie bytowym, lecz tylko o racji rozumowej, dzigki ktorej mo-
glibysmy zrozumieé, dlaczego cos drugiego istnicje. Wydaje si¢ wige, ze
kiedy Wolff pyta o poczatek bytowania 1 stawania si¢ (principium essendi
et fiendi) a tym bardziej, kiedy méwi o poczatku poznawama (principium
cognoscendi), nie chodzi mu o pierwotne skladniki bytu, lecz raczej
0 racje poznawcze.

0 Architecto igitur debetur, quod edificium existat. Ont., § 881, s. 652; por.

$¢ 883 nota, s. 653, § 886, s. 654.

Notio principii est conformis notioni Aristotelis. Aristoteles Metaph, Lib. 5,
¢. 1. Principium esse ait primum, unde res est, aut fit, aut cognoscitur, Ont.,
§ 879, s. 650. Nalezy podkreslic, Ze to wyliczenie, powtarzane nieraz przez
Wolffa, raz jeszcze potwierdza nasze przekonanie, rézne od pogladu Kéniga,
7e Wolff zna tylko te trzy rodzaje poczatku.

Hinc D. Thomas principium in genere esse pronuncial, unde aliquid modo
quocunque procedit, Ont., § 879, s. 650; por. Summa theologiae, 1, q. 33,
a. 1, resp.

> Byt, Lublin 1961, s. 228.

> Facile apparet, eam formandam esse principii notionem, ut per ipsum intel-

ligatur, cur aliud quidpiam vel sit, vel fiat, vel cognoscatur. Ont., § 879,
S. 650.
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1.3 Podzial przyczyn

Obecnie musimy si¢ zatrzymac przy nauce Wolffa o przyczynie ijej
rodzajach. Pojecia poczatku 1 przyczyny sa u niego $cisle ze soba zwigza-
ne. Przyczyna bowiem jest to poczatek, od ktérego zalezy istnienie dru-
gicgo bytu od niego roznego, ito tak co do swego istnienia jak
1 uksztaltowania.

Zas to, cojest uprzyczynowane (causatum), jest tym, co swoje istnie-
nie zawdziecza drugiemu bytowi”. W architekcie, jako bycie odrebnym,
znajduje si¢ racja istnienia domu. On powzial ide¢ domu, nakreslil jego
plan, kierowal pracami rzemieslnikow, tak ze slusznie moze by¢ uznawa-
ny za przyczyng istnienia domu. Takze cegly, drzewo 1 inne materialy sta-
nowig, przyczyne jego istnienia, bo dzigki nim mozemy poznaé, dlaczego
on mogl powstaé™,

Scisle powiazanic definicyjne miedzy poczatkiem a przyczyna wi-
doczne jest takze w podziale przyczyn. Poniewaz poczatek moze by¢ albo
zewnetrzny, albo wewnetrzny, wigc 1 przyczyna moze by¢ wewnetrzna lub
zewnetrzna.  Architekt  jest  poczqtkiem  zewnetrzmym  domu,
aw konsekwencji i jego przyczynq zewnetrzng. Materialy budowlane sta-
nowiq poczqtek wewnetrzny i diatego sq przyczyng wewnetrzng domu’.

Wolff stara sic w swej Ontologii znalez¢ racj¢ kazdej rzeczy. Nie
dziwimy si¢ wigc, ze 1tutaj pyta, jaka jest racja istnienia tego, co jest
uprzyczynowane 1ze w takim wlasnie ksztalcie istnieje (tale existif).
I moéwi, Ze racja ta jest zawarta w przyczynie. Jezeli chcemy zrozumied
racj¢ tych dwoch faktow, musimy ich szuka¢ w pojeciu przyczyny’®. Na-
wet tutaj, kiedy chodzi o wskazanie przyczyny aktualnego istnienia bytu,
to zamiast moéwié o rzeczywistych przyczynach zaistnialego skutku, takich
jak architekt, rzemieslnicy, czy materialy budowlane, wolalby w pojeciu
szuka¢ racji istnienia.

Causa est principium, a quo existentia sive actualitas entis alterius ab ipso
diversi dependet tum quatenus existit, tum quatenus tale existit. Causatum
vero dicitur principiatum, cuius existentia sive actualitas ab ente altero a se
diverso dependet, tum quatenus ipsum existit, tum quatenus tale existit. Ont.,
§ 881, s. 652.

Tamze, nota.

7 Ont., § 882 s. 653.

58 ...ratio, cur causatum existat, vel etiam tale existat, in causa continetur, con-
Sequenter per notationem cause intelligitur, cur causatum existet, vel tale
existat, Ont., § 883, s. 653.
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Obecnie trzeba si¢ konieczne przypatrze blizej temu, co Wolff ro-
zumie przez slowa rale existit. Mowi on, ze w architekcie zawiera sig¢ racja
me tylko samego istnienia budowli, ale takze i tego, ze budowla ma swoja
Scisle okreslong forme™. Wolff nie upatruje dzialania przyczyny tylko
w realizowaniu istnienia bytu, lecz takze w urzeczywistnianiu jego formy.
Kiedy jednak szukamy racji formy, musimy obok architekta wziaé pod
uwage 1 materig, bo 1 w niej lezy racja tego, ze budowla ma mury zbudo-
wane z cegly, luki i inne cechy zalezne od materii. Innymi slowy, jezeli
chcemy dokladnie poznac, dlaczego budowla istnieje 1 dlaczego jest taka
anic inna, musimy szuka¢ racji tak warchitekcie, materii, jak
i pozostalych przyczynach®. Te racje zawartq w przyczynie, a Humaczqcq
dlaczego cos po prostu istnieje, albo dlaczego w tef wlasnie formie istnie-
je. nazywali scholastycy przyczynowoscig™. Taka przyczynowoscia
w architekcie jest dzialanie jego mysli, ktéra uformowala ideg¢ budynku,
atakze 1jego dzialanie zewnetrzne, jak kierowanie pracami rzemieslni-
kéw, dzieki czemu postawiony budynek zgodny jest z jego idea. Przyczy-
nowoscig sg takze przymioty materii, a nawet jej esencjalia, pozwalajace
nam zrozumic¢, dlaczego taki budynek zostal utworzony. Z tej definicji
przyczynowoscl, a szczegblnie z podanych przykladéw, wynika, ze nie ma
tu metafizycznego pojmowania przyczynowosci, ale jakies bardzo natura-
listyczne jej ujecie.

Ale wréémy do tych przyczyn, ktore decyduja. ze dana budowla jest
wlasnie taka a nie inna. Kiedy mowimy, ze architekt jest przyczyna formy
budowli, to mamy na mysli przyczyne wzorcza. Tu Wolft, powolujac si¢
na Arystotelesa®, mowi, ze przyczyna wzorcza stanowi idee, czyli pojecie
rzeczy, ktora si¢ staje. Twierdzi tez, ze Arystoteles nazywa przyczyng
WwzOorczg racje istoty, poniewaz w idei bytu myslowego nalezy szukac racji
tlumaczacych, dlaczego istnieje byt posiadajacy taka istotg.

Czyzby to znaczylo, ze architekt jest calkowitym 1 wylgcznym twércg
idei a w konsekwengcji 1 istoty budowli? Bynajmniej! Kiedy méwimy, ze
jeden byt jest zrédlem istoty drugiego bytu, nalezy to tak rozumiec, ze
przyczynia sie on do tego, aby byt posiadajacy taka istotg istnial. Istota,

® Ita in architecto continetur ratio non modo, cur edificium existat, sed etiam

cur existat tale, seu hanc potis habeat formam. Quam aliam. Ont., § 883,
s. 653.

Tamze.

Ratio illa in causa contenta, cur causatum vel simpliciter existat, vel tale
existat est illud ipsum, quod causalitatem appellantur Scholastici. Ont.,
§ 884, s. 653.

2 Ont., § 951, 5. 687, por. Arist., Phys., 113, 194 b 23 n.
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ktora utozsamia sie z czystq mozliwosciq i jest konieczna i to absolutnie,
bezwzglednie nie zalezy od architekta jako przyczyny. Od niego moze zale-
ze¢ tylko samo jej zaktualizowanie®. Udzieli¢ bytu danej budowli, to zna-
czy tyle, co sprawi€, ze dom posiadajacy taka istote istnigje, czyli innymi
stowy, sprawié, Ze to, co niezaleznie od architekta bylo tylko mozliwe, te-
raz zaleznie od niego istnigje.

Mozna zapyta¢ Wolffa o wyjasnienie narzucajacego si¢ tu problemu.
Jezeli architekt, jako przyczyna wzorcza, jest racja istoty bytu, a z drugiej
strony, istota bytuje niezaleznie od niego, to gdzie ona istnigje 1 jaka jest
rzeczywista rola architekta? Wolff tej sprawy tutaj nie rozwiazuje.
W innym jednak miejscu stwierdza, ze idee rzeczy skonczonych maja
swdj poczatek w nieskonczonej istocie Bozej*. Kiedy chcemy poznaé
wyczerpujaco rzeczy skonczone, niezaleznie od tego, czy chcemy je po-
zna¢ w stanie idealnym czy w aktualnym, kiedy istnieja juz poza ideami
Bozymi, musimy siggnaé¢ do Boga, ich autora. Cala za$ dzialalno$¢ przy-
czynowa architekta polega chyba tylko na tym, ze t¢ ideg, decydujaca
o0 istocie bytu, istniejaca odwiecznie w Bogu, on nagle sobie u$wiadamia,
ale nie tworzy, utrwala na papierze, a potem realizuje przy pomocy rze-
mieslnikow. Nie popeliamy tu chyba bledu twierdzac, ze takie rozwiaza-
nie problemu przypomina nam mocno nauke Platona. Przypuszczenie to
potwierdza w pewnym stopniu fakt, iz Wolff, podajac podziat przyczyn,
powoluje si¢ na neoplatonczyka Proklosa, ktory obok czterech przyczyn
znanych nam z nauki Arystotelesa przyjmuje takze przyczyng wzorcza®.
Wolff nie sigga wprost do Platona, ale do Proklosa, poniewaz ten byt bar-
dziej znany. Od tego autora, chyba jednak posrednio, bo nic wymienia do-
kladnie miejsca, musiat zaczerpnac t¢ nauke, ktéra zreszta doskonale zga-
dza sig z jego teorig koniecznej 1 niezmienne;j istoty.

Powiedzielismy, ze wedlug Wolffa obok architekta takze materia
1 inne przyczyny zawieraja w sobie racje tego, iz byt jest taki a nie inny.

3 Essentia autem, cum sola possibilitate contineatur atque necessaria sit et
quidem absulute, ab architecto tamquam causa minie pendet: sola igitur
actualitas ab eodem pendere potest. Ont., § 951, s. 686,

...idece rerum finitarum ex infinito essentie divine abysso ortum suum tra-
hunt. Ont., § 299, s. 240,

Aristoteles lib. 2. Phys. C. 3. Causarum species recenset, quas secundum
mentum ejus Proclus ita distinguit, ut gffectrix causa sit id, a quo; exempla-
ris id, ad quod; finalis id, propter quod; forma id, quo; materia id, quo vel ex
quo res aliqua fiar. Ont., § 951, s. 687. Wolff podaje tu podzial przyczyn
Proklosa, zawarty w jego komentarzu: In Alcibiadem, n. 169. (Por. wyd.:
Westerlinck, Amsterdam 1954, s. 77).
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Czyzby materia mogla decydowac o istocie bytu? Nie ma tutaj pomylki
u naszego autora. Kiedy Wolff méwi o materii, to nic mysh o materii
pierwszej, ksztaltowanej dopiero przez form¢ substancjalna, bo nie uznaje
istnienia takiej materii, lecz mOéwi o materii drugiej juz uksztaltowane)
przez forme substancjalng. Scisle biorac, chodzi tu o byty fizyczne, jak ce-
gly, kamienie 1 deski, ktore posiadajac okreslony wlasny ksztalt, czyl,
moéwiac jezykiem scholastycznym, wlasna formg przypadlosciowa, moga
wspoldecydowaé o urzeczywistnieniu pewnej istoty. Sa to jednak juz na-
sze dopowiedzenia. Wolff tak dalece problemu nie wyjagnia. Takze zupel-
nie ni¢ tlumaczy, kiedy méwi ogdlnie o przyczynach, w jaki sposéb inne
przyczyny, to znaczy formalna icelowa, moga wplywaé na istotg bytu.
Moze dopicro przy okazji przeprowadzenia szczegdlowych analiz tych
przyczyn okaze si¢, ze te przyczyny, ktore obok wzorczej w tradycyjnej
nauce najwigcej decydowaly o istocie bytu, u Wolffa, tworcy bytu pojete-
g0 jako zespdl pojec niesprzecznych 1 wzajemnie nie zdeterminowanych,
graja minimalng rol¢ 1 dlatego nie sa tutaj brane pod uwagg.

Obecnie nalezy zbada¢, jakie Wolff przyjmuje przyczyny. Jak juz
wiadomo, poczatek jest pojeciem rodzajowym, sluzacym do definicji po-
jecia przyczyny. Z kolei to ostatnie moze sluzy¢ do okreslenia szczegdlo-
wych gatunkéw przyczyn. Kiedy trzeba okreslic ilos¢ przyczyn, idzie
Wolff tradycyjna droga, co wiccej dyskutuje z pogladami wspoélczesnymi
sobie. Mowi bowiem, ze Jungius 1 du Hamel nie majq racji, gloszac, ze
prawdziwg przyczyng jest tyko przyczyna sprawcza, bo przeciez
1 pozostale przyczyny maja sluszne prawo do zaliczania ich do gatunku
prawdziwych przyczyn®. Sadzi, ze nie mozna uwaza¢ za przyczyng tego
tylko, co jest zrédlem aktualnego istnienia. Przeciez do przyczyn nalezy
1 przyczyna celowa, materialna, 1 formalna. Uwaza sobie za zasluge, ze
jego definicja przyczyny obejmuje nie tylko przyczyng sprawcza, ktéra
decyduje, ze byt istnicje (quatenus existit), ale 1 pozostale przyczyny, de-
cydujace o jego istocie (quatenus tale existir).

% Ont., § 951, s. 685; J. B. Du Hammel, Philosophia vetus et nova ad usum
scholee accomodata in regia Burgundia olim pertractata, Norinberge 1682,
tom. I, lib IL, tract. 2, disp 1, q. 1, s. 347 przyjmuje rzeczywiscie jedynie
przyczyna, sprawcza. Quod si enim id cause habeat rationem, quod verum et
realem in effectum habeat influxum, vix alia causa preeter effectricem agno-
sci potest. Nam ea sola veré et physice influit. A na's. 374 omawia pozostale
przyczyny: Nam exemplaris et finalis objectiv tantum, non physic sunt caus;
materia et forma magis partes compositi, aut principia videntur esse, quam
caus; cum nihil a se diversi procreent. Sed causa effectrix propri agit, et
physice influit in effectum. Quare huius contemplatio ad primam Philo-
sophiam maxime pertinel.
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Mozna by tu zwrdci¢ uwage Wolffowi, ze w tej dyskusji niechcacy
Znowu ujawnia si¢ jego nastawienie racjonalistyczne. Krytykuje Jungiusa,
Ze on za przyczyng uwaza tylko to, dzigki czemu dana rzecz istnieje. Ale
sam mowi tak: Jezeli jednak bedzie sie badalo, skqd mamy t¢ pewnosé, ze
dana nam rzecz zawdzigcza swoje istnienie drugiemu bytowi, to nalezy od-
powiedzied, ze tylko wowczas, gdy dzieki temu drugiemu bytowi bedziemy
mogli zrozumied, dlaczego pierwszy byt raczej jest anizeli nie jest, czyli
inaczej mowiqc, kiedy w jego pojeciu zawarta bedzie racja aktualnosci
pierwszego bytu®’.

Mozna wigc powiedzied, ze zdaniem Wolffa nie mozna czego$ obda-
rzy¢ mianem przyczyny tylko dlatego, ze jest zrodlem istnienia drugiego
bytu. Kiedy bowiem zaczynamy pyta¢, na czym opieramy t¢ pewnosé, ze
w danym wypadku dwa byty zwiazane sa ze soba taka zaleznoscia, to je-
dyna odpowiedzia, ktéra mozemy przyjaé, bedzie stwierdzenie, ze
w pojeciu jednego bytu znajdujemy racj¢ istnienia drugiego bytu, Zdu-
miewajace, ale 1 prawdziwe! Nawet tutaj, przy okazji omawiania przyczy-
ny sprawczej, gdzie zdawaloby sig, ze jest miejsce tylko dla analizy przy-
czyny aktualnego istnienia bytu, znajduje Wolff okazj¢ do szukania uza-
sadnien poznawczych 1 w ten sposob do zlozenia holdu zasadzie racji do-
statecznej.

Przechodzac jednak do konkretnego wyliczenia przyczyn, trzeba
stwierdzi¢, ze powolujac si¢ na Arystotelesa iProklosa, przyjmuje on
przyczyng sprawcza, celowa, formalna, materialng 1 wzorcza. Uwaza, ze
trzeba zgodzi¢ si¢ na taki podzial przyczyn, gdyz tylko w ten sposéb moz-
na ukaza¢ roznorodno$¢ zaleznosci, jakie wigza aktualnosé jednego bytu
z innymi®. Musimy jednak od razu powiedzieé, ze w dalszych swych
rozwazaniach, bada tylko cztery pierwsze przyczyny ito z rozna uwaga.
Przyczynie wzorczej nie poswigea ani jednego osobnego paragrafu,. mowi
o niej tylko okoliczno$ciowo przy okazji wyliczania wszystkich przyczyn.
Podobnie ma si¢ rzecz z przyczyna wolng i moralng. Cickawe jest tylko
jego zastrzezenie, ze postepowalby zbyt rozwlekle, gdyby chcial wykazaé,
ze jego pojecie przyczyny sprawczej, celowej, formy i materii sq zgodne

67 . . . . . .
lam vero si qusiveris, undem constet, quod res debeat alteri cuidam existen-

tiam suam; respondendum utique est, si per hanc allteram intelligatur, cur
illa existat potius, quam non existat, consequenter quod in notione hjus
ccontineatur ratio actualitatis illius. Ont., § 951, s. 685.

Ex his satis apparet, causas ita distingui, ut appareat, quod diversis modis
actualitas alicuius rei a rebus aliis pendeat. Tamze, s. 637.
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z myslq Proklosa a konsekwentnie i Arystotelesa®. Zwykle stara si¢ bar-
dzo o wykazanie zbieznosci 1 nie zaluje na to czasu i miejsca. Wydaje sie,
ze zgadza si¢ z Arystotelesem tylko co do nadrzednosci poczatku nad
przyczyna 1 w wyliczeniu czterech rodzajow przyczyn. W blizsze jednak
uzgodnienia swej nauki z mysla twércy Perypatu nie chce wchodzi¢, bo
moze wyczuwa roznic¢ w ujeciu ich tresei.

Zbierajac mysli, trzeba jeszcze raz powiedzieé, ze cecha charaktery-
styczna rozwazan Wolffa jest stwierdzenie zaleznosci pojgcia przyczyny
od pojecia poczatku. Nadto przyjmuje on nie tylko przyczyne sprawcza.
od ktérej zalezy istnienie rzeczy, ale iprzyczyng wzorcza, materialna,
formalna 1 celowa, poniewaz wplywaja one na istot¢ bytu. Godne podkre-
$lenia wydaje si¢ jego przeciwstawienie si¢ nicktorym myslicielom, ktorzy
widza dzialanie przyczynowe tylko w dzialaniu przyczyny sprawczej. Jed-
nak, jak wynika ze wstgpnej interpretacji tej ostatniej, jak i pozostalych
przyczyn, mozna zauwazy¢ u niego tendencje do ujmowania kazdej przy-
czyny jako zrodla zawierajacego w sobie okreslone racje poznawcze.

2. Szczegolowa analiza przyczyn

2.1. Przyczyna materialna i formalna

O przyczynie materialnej méwi Wolff tylko w dwdch krétkich para-
grafach swej Ontologii, a o formalnej - w czterech, dlatego tez obie przy-
czyny omawiamy w jednym artykule. Cickawi nas ta niespodziewana
wstrzemi¢zliwo$¢ stowna u tak zwykle wymownego Wolffa. Czesciowo
sam autor thumaczy ten fakt, twierdzac, ze szerzej bedzie mowit o materii
i formie w kosmologii”. Moze jednak blizsza analiza tych kilku paragra-
fow Ontologii pozwoli nam zrozumie¢, dlaczego Wolff ma tak malo do
powiedzenia w swej pierwszej filozofii o tak waznych przyczynach byto-
wych.

Najpierw musimy zauwazy¢, ze nie ma tu zupelnie arystotelesowskiej
nauki o zlozeniu kazdego bytu materialnego z materii pierwszej i formy
substancjalnej. Jezeli nasz autor méwi o materii, to mozemy powiedzieé,
stosujac terminologi¢ poédznoscholastyczna, ze mysli on chyba tylko

69 . .. . . .
Prolixum nimis foret, si quidem ostendere vellemus, notiones nostras caus

efficientis, finalis, form et materi esse menti Procli, consequenter Aristotelis,
conformes.

0O formie patrz: Cosm., § 196, 299; o materii w § 141, 146, 168, 170, 178,
192, 300, 301.
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o materii drugiej, gdvz dla niego materiq jest to, co jest determinowane
w bycie zlozomym'. A jako przyklad materii podaje kamienie, cegly
i drzewo.

Obok wlasnego okreslenia materii  wymienia Wolff takze
i metafizyczne pojecie materii pierwszej, jako czego$ substancjalnego, co
dzigki determinacjom istotowym ulega zaszeregowaniu do scisle okreslo-
nego gatunku bytéw’>. Uwaza jednak, ze shusznie odchodzi od tego szero-
kiego 1 pospolitego pojgcia materii, bo gdyby je przyjal, musiatby substan-
cjom prostym przypisa¢ posiadanie materii w znaczeniu metafizycznym,
a w konsekwengcji i w znaczeniu fizycznym, A przeciez w jezyku codzien-
nym znana jest tylko materia w tym ostatnim znaczeniu i o niej tylko mé-
wi definicja materii.

Takie mys$lenie stanowi doskonaly przyklad, do jakich negacji pro-
wadzi utozsamienie materii z elementami fizycznymi cial ibrak glebi
w analizie metafizycznej. W konsekwencji spotykamy si¢ tu z pospolitym
pojeciem materii jako czynnika fizycznego, czyli budulca wchodzacego
w sklad wznoszonego domu. W definicji materii méwi, ze jest ona deter-
minowana. Nie podaje jednak nigdzie - nawet, kiedy mOwi o funkcjach
formy - przez co materia jest determinowana. Z dawnej nauki
o determinacji materii przez forme¢ substancjalng zostalo tylko samo poje-
cie determinacji. Glgbsza przyczyna takiego stanu  rzeczy,
a w konsekwencji 1dziwnej powsciagliwosci slownej, lezy chyba
w specyficznej koncepcji bytu materialnego.

Tutaj jednak rodzi si¢ pytanie, w jaki sposob thumaczy Wolff powsta-
nie, zmiany i znikanie bytéw. W definicji materii jest umieszczone pojecie

" lud, quod determinatur in ente composito, vocatur Materia. Ont., § 948,
s. 683,

Vulgo latius sumitur vox materi, ita ut designet substantiale, quod per de-
terminationes essentiales specificatur, ut prodeat hoc ens, non aliud. Tamze,
nota. Charakterystyczne jest to, ze bezposredni poprzednicy Wolffa zajmujg
przeciwne stanowisko. J. Scharfius, dz. cyt., lib. II, cap. VIL, s. 141 wyraznie
glosi: Materia in Scholis Philosophorum haut inscite dividitur in primam et
secundam. Materia prima est subjectum primum ex quo corpus naturale
primo componitur. Zas J. A. Scherzerus w Vademecum sive Manuale Phio-
losophicum quadripartitum..., Lipsi 1686, pars I, s. 126 n. przytacza kilka
definicji materii pierwszej z dziel Arystotelesa, a potem méwi, ze materia
prima est cognoscibilis per analogiam, materia prima appetit formam, mate-
ria prima est pura potentia. D. Stahlius, dz. cyt., it. IV, reg. III-V, s. 145 n.
kiedy nadaje tytuly swoim regulom poswigconym materii pierwszej, uzywa
prawie identycznych sformutowan co Scherzerus.
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bytu zlozonego. Rozpatrzenie tego pojecia, jak i1 korelatywnego wzgledem
niego pojecia bytu prostego, pozwoli nam moze rozwigzac ten problem.

Bytem zloZzonym nazywa sie ten byt, ktory skiada si¢ z wielu, wza-
jemnie od siebie réznych czesci”. Przykladem takiego bytu moze byé
ciato ludzkie 1 zegar. Kazdy byt zlozony stanowi pewna calos¢. Powstaje
on jednak nie przez jakie$ luzne nagromadzenie wiclu czgscei, ale dzigki
scisle okreslonemu powiazaniu czgsci, wedhig ustalonego sposobu. Moz-
na wi¢c powiedzie€, zZe istota bytu zlozonego polega na sposobie wzajem-
nego zestawienia czesci’”. Znamy istote bytu ztozonego, jezeli wiemy, ja-
kie czgsci si¢ na niego skladaja 1 w jaki sposob lacza sie one wzajemnie.
Istota bytu zlozonego jest niezmienna. Kiedy zmienia si¢ chocby jedna
cze$¢, to juz na miejsce poprzedniej istoty powstaje nowa istota. To samo
zjawisko zachodzi, gdy czgsci sg tozsame, ale zmienia si¢ Sposob wzajem-
nego ich polaczenia™. Ta koncepcja ma znaczenie dla teorii gloszacej ist-
nienie wielu mozliwych $wiatéw. Swiat, jako calos¢, jest bytem zlozo-
nym; istota jego polega na sposobie wzajemnego polaczenia czgsci. Gdy-
by cokolwiek najmniejszego zmienilo si¢ w tym $wiecie, nie bylby to juz
nasz $wiat, ale jaki$ inny. Poniewaz jednak istnieje wiele mozliwosci po-
laczenia czgsci, dlatego istnigje wiele mozliwych §wiatow.

Powstanie nowego bytu zlozonego nie polega na stworzeniu go
z nicosci. Czesci skladowe istnialy juz przed ztozeniem. Byt zlozony za-
czyna istnie¢, kiedy te czesci lacza si¢ w okreslony sposdb. Zniszczenie
za$ bytu zlozonego nie utozsamia si¢ z anthilacja wszystkiego, co sktadato
sic na byt zlozony. Po rozwiazaniu calosci czesci dalej istnieja’.
W rozwazaniach Wolffa na ten temat znajdujemy jedno zdanie, ktore ze
wzgledu na uzyte w nim stowa: akt 1 mozno$¢, sugeruje mozliwo$¢ istnie-
nia u niego nauki o zlozeniu hylemorficznym bytu materialnego. Wolff
pisze: Dum adeo ens oritur, ex statu mera possibilitatis deducitur in sta-
tum actualitatis, seu a potentia deducitur ad actum; dum vero interit, ex
statu actualitatis reducitur in statum possibilitatis, seu ab actu reducitur
ad potentiam’ . Pomijamy juz to, ze dla autora Ontologii mozno$é - po-
tentia znaczy to samo, co czysta mozliwos¢ logiczna - mera possibilitas.

™ Ens compositun dicitur, quod ex pluribus a se invicem distinctis partibus
constat. Ont , § 531, s. 415.

Essentia entis compositi consistit in modo, quo tales partes invicem combi-
nantur. Ont., § 533, s. 416.

> Ont., § 537, s. 420.

7S Composita oriri possunt citra rei cuiusdam ex nihilo ortum: eadem interire

possunt citra cuiuspiam annihilationem. Ont., § 542, s. 422,

7 Ont., § 541, 5. 422.
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Brak jednak w calym kontekscie chocby jednego slowa o materii pierw-
szej, kt6ra w tradycyjnej nauce stanowila czynnik potencjalny lub
w formie substancjalnej byla aktem substancji. Nie méwi nawet o tym, Ze
czesel stanowiace czynnik materialny mozna uwazaé za element mozno-
sciowy, a sposdb wzajemnego polaczenia tych czesci za czynnik aktuali-
zujacy okreslong calos¢. Zostaly tylko terminy, nikly slad dawnego poje¢-
cia bytu zloZzonego. Wolff nie zna juz nauki o zlozeniach wewnatrzbyto-
wych; méwi tylko o zlozeniu calosci z cz¢sei skladowych 1nic wigcej.
Nalezy jeszcze na koncu stwierdzi¢, ze takie fizykalne ujgcie bytu, jako
czegos zlozonego z materialnych czgsci skladowych, nie ma chyba wiele
wspllnego  zbytem  wymienionym na  poczatku  Onrologii,
a zdefiniowanym jako zespdl niesprzecznych 1 wzajemnie niezdetermino-
wanych elementéw istotwych.

Tlumaczy si¢ to 1 tym faktem, ze Wolff zna tylko jeden rodzaj zmia-
ny istniejacy w swiecie bytow zlozonych: ruch lokalny, polegajacy na
zmianie miejsca’”. Ruch ten jednak nie prowadzi do jakiej$ zmiany we-
wnetrznej w rzeczy si¢ poruszajacej, lecz tylko w zewngtrznym jej polo-
zeniu wzgledem wspolistnigjacych w sposob trwaly przedmiotow™. Jezeli
istnieja w bycie zlozonym zmiany wewngtrzne, to tylko dotyczace ksztal-
tu, wielkosci 1 polozenia czgsci. Wszystkie one jednak dokonuja si¢ po-
przez tuch lokalny*®, Wolff za Descartes’em zna tylko ruch lokalny,
wszelki inny uwaza za zmyslenie®',

Nie dziwi nas to mocne odrzucenie mozliwosci istnienia innych ro-
dzajow zmian. Jezeli kto$ nie pojmuje bytu materialnego jako czego$ zlo-
zonego z materii pierwszej i formy substancjalnej lecz tylko jako calosé
zlozona z czgsci wymiernych, fizycznych, to rzeczywiscie trudno od niego
wymagaé zrozumienia dla innych form ruchu. Mozna by, co prawda,
i ruch lokalny interpretowa¢ z punktu widzenia nauki o akcie i moznosci,
ale ona od dawna ulega stopniowemu zapomnieniu. Wida¢ tu takze silne
wplywy nowozytnego przyrodoznawstwa. Nalezy dodaé, ze Wolff prébuje
nieco dalej udowodni¢, w sposob do$¢ zagmatwany ten rodzaj zmiany
w swoje] nauce metafizycznej 0 bycie i1 zmianie modi. Mowi bowiem, Ze

8 Ont., § 462, s.493.

" Motus nullam mutationem intrisecam inducit mobili, sed tantum extrinsecam
quoad situm ad coéxistentia fixa. Ont., § 666, s. 504.

" Enimvero nulla in composito mutatio intrinseca contingere potest nisi quoad

figuram, magnitudem ac situm partium. Nulla igitur in eodem mutatio acci-

dere potest nisi per motum. Ont., § 667, s. 505; por. Ont., § 640, s. 491,

...cum Cartesio non alium motum novimus nisi localem, nec ullum alium in

rerum natura fingendum esse putamus. Ont., § 682,s. 514,
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w bytach esencjalia i przymioty s zawsze tozsame, a zmianom ulegajg
tylko ich modi**. Takie jednak zastepowanie jednych modi przez inne,
wchodzace na ich miejsce, nie dotyczy istoty bytu, lecz tylko stanowi jego
modyﬁkach83. W ujgciu naszego autora to, co moze zmieniaé si¢ w bycie,
stanowi jego granicg. Takim za$§ ograniczeniem bytu jest kazdy modus®.
Przykladem tego jest ksztalt wyci$nigty we wosku. Jest on ograniczeniem
bytu i réwnoczesnie stanowi jego modus. Kazda zmiana bytu, méwiac zas
Jjezykiem Wolffa, kazda modyfikacja, polega na zmianie granic, czyli jego
modi®®. Takie zmiany granic, polegajace na zmianie ksztaltu, wielkosci
czy polozenia, dokonuja si¢ poprzez ruch lokalny. Wyraznie widzimy, ze
brak tu zupelnie zrozumienia dla tradycyjnej nauki o zmianie, pojetej jako
przejscie bytu z moznosci do aktu. Przyymuje si¢ czysto fizykalne pojecie
ruchu lokalnego, polegajacego na zmianie granic bytu, czyli jego modi.
Poniewaz istnieja byty zlozone, musza istnie¢ 1 byty proste. Jak Wolff
uzasadnia istnienie tych ostatnich? Otéz byt zlozony sklada si¢ z czesci.
Te z kolei mozna rozlozy¢ na jeszcze mniejsze czgsci. W koncu jednak
musi si¢ dojs¢ do czgsci naymniejszych, ktorych juz dzieli¢ nie mozna. Te
najmniejsze czgscl, pozbawione juz dalszych czesci skladowych, nazywa
Wolff bytami prostymi®. Sa one przeciwiefistwem bytow zlozonych
1 dlatego nie sa juz rozciagle ipodzielne. Nie posiadajg tez ksztaltu
1 wielkosci, nie zajmuja zadnego miejsca 1 nie ma w nich jakiegokolwiek
ruchu wewnetrznego® . Latwo bylo Wolffowi droga negacji okresli¢, czym
nie sg byty proste. Trudnosci zaczynaja si¢ jednak, kiedy trzeba pozytyw-
nie opisaé sposob powstawania bytow prostych®™. Pewne jest, ze nie moga

** Ont., § 703, s. 530.

8 Variationem modorum, hoc est, succesionem modi unius in locum alterius

a se diversi, appellamus Modificationem. Ont., § 704, s. 530.

Omnis modus in limitibus seu limitationibus consistit. Ont., § 828, s. 622.

Etenim modificatio est variatio modorum. Sed modus omnis in limitibus con-

sistit. Omnis igitur modificatio in variatione limitum consistit. Ont., § 830,

s. 623.

Ens simplex dicitur, quod partibus caret. Ont., § 673, s. 511,

" Ont., § 674-682, s. 512-514.

*¥ Nie poruszamy tu pytania, ktére od razu si¢ rodzi: w jaki sposéb byty proste,
tak okreslone, ktére jednak nie s3 punktami matematycznymi, moga utwo-
rzy¢ rozciagle, materialne rzeczy. Wolff nie porusza w Ontologii tego pro-
blemu. Trudno tez jednoznacznie okresli¢, czy Descartes, czy Gassendi sta-
nowi wzorzec myslenia dla naszego autora. Chociaz Wolff odmawia bytom
prostym przymiotéw rozciaglosci, ksztattu 1 wielkosci, to jednak nie sa to
punkty matematyczne Descartes’a. Posiadaja bowiem silg, ktéra decyduje
o roznicach istniejacych mig¢dzy nimi. Stanowia tez pewien nieprzekraczalny
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one powstaé z bytéw zlozonych, bo z nich droga rozkladu i nowego zloze-
nia czesci moze powstaé tylko nowy byt zlozony®. Nie moga tez powstac
z drugiego bytu prostego. Jest on niepodzielny 1 dlatego nie moze oddzie-
li¢ si¢ do niego jakas czes¢ i istnie¢ samodzielnie™.

Istnigja trzy rodzaje bytéw prostych: Bég, ktéry jako byt konieczny
ma racj¢ swego istnienia w sobie’, oraz umysly ludzkie i elementy rzeczy
materialnych, ktore jednak, jako byty przygodne, moga mie¢ racje swego
istnienia tylko w Bogu®®, Udziela On istnienia bytom prostym, wytwarza-
jac je z nicosci”.

Trzeba przyznaé, ze Wolff jest nieraz konsekwentny w swej nauce.
Widoczne to jest w jego teorii znikania bytow prostych. Mowi bowiem, ze
jezeli powstaly one z nicosci, to gdy ulegaja zniszczeniu, podlegaja unice-

kres dzielenia bytow zlozonych, ktére na pewno sa rozciagle. Nie znajduje-
my tu jednak kontynuacji atomizmu Gassendiego, gdyz substancje proste nie
sa materialne 1rozciagle, a przestrzen nie stanowi jakiego$ pojemnika dla
rzeczy materialnych, isiniejacego w sobie i niezaleznego od cial w nim si¢
znajdujacych. W Vern. Ged. von Gott, § 604, tak pisze: Da wir nun gewie-
sen, dass die Puncte der Natur zwar untheilbar, aber nicht einander dhnlich
sind, auch eine in ihnen bestindig wiirckende Kraft haben und daher ein‘je-
des ausserdem andern seyn muss. (...) Einfache Dinge. Sie sind nicht Mate-
rie und kénnen daher auch nicht aufieine solche Art wie die Theile der Mate-
rie verkniipft werden. Woff boryka si¢ tu z twierdzeniami trudnymi do
uzgodnienia i w koncu przyznaje, ze nie zglebil wcale otchlani poznania
istoty rzeczy materialnych. Twardo jednak bromi zlozenia cial z substancji
prostych twierdzac, Zze nie nalezy odrzuca¢ prawdy ulamkowej, jezeli nie
mozna jeszcze teraz poznaé calej prawdy. W sprawie teorii materii patrz;
Vern. Ged. von Gott, § 217, § 602 n., oraz Anmerkungen iiber die Vern. Ged.
von Gott. paragrafy te same co wyzej.

¥ Ont., § 687,s.519.

% Ont., § 688, s. 520.

L Ont., § 309, s. 245.

2 Jam vero suo loco ostendemus ens simplex esse Deum, esse quoque entia

simplicia mentes humanas, itidemque elementa rerum materialium. Osten-

demus porro Deum ens necessarium,; mentes vero humanas et elementa re-

rum materialium esse entia contingentia, ac rationem existenti su sufficien-

tem non habere nist in Deo. Ont., § 689, s. 522; por. takze, o sprawie pocho-

dzenia poszczeg6lnych rodzajéw bytéw prostych Theol. Nat., 1, § 49, 71 n.,

IT § 35; Psych. rat., § 48; Cosm., § 181, 182.

Si simplicia contingentia existunt, ex nihilo produci debent. Ont., § 691,

s. 522. Wolff nie uzasadnia tego w Ontologii lecz odsyla nas do Teologii

naturalnej. O stwarzaniu dusz ludzkich: I, § 780 n., II, § 335 n.; o stwarzaniu

elementéw: I, § 758 n., IL, § 335 n.
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stwieniu®. Uzasadnienie tego faktu jest takie, ze sq one niepodzielne
1 dlatego jest niemozliwe, aby one przestaly istnie¢, a rdwnoczesnie cos
z nich dalej istnialo. Nalezy jeszcze dodaé. ze gdy byty zlozone powstaja
1ging w czasie, a proste - momentalnie, to jezeli wszystkie byty proste
skladajace si¢ na byt zlozony podlegaja rownoczesnie unicestwieniu, to
woéwczas i zniszczenie bytu zlozonego jest pozaczasowe™.

W podsumowaniu tego podrozdzialu nalezy podkresli¢, ze Wolff da-
leko odchodzi od teorii hylemorfistycznej Arystotelesa i scholastykéw.
Musi przyjaé stwarzanie i unicestwianie elementéw bytéw materialnych,
gdyz zagingla juz, pod wplywem nastgpcow Suareza 1 Descartes’a, nauka
o0 zlozeniu kazdego bytu materialnego z materii pierwszej i formy substan-
cjalnej. W nastgpstwie takiego stanu rzeczy malo ma Wolff do powiedze-
nia o funkcjach, jakie materia ma do spelnienia w powstawaniu nowego
bytu. Nauka Wolffa o przyczynie formalnej zawiera si¢ tylko w czterech
paragrafach”®. Mimo tego zwigzlego sformulowania, a moze i dlatego
wywoluje ona wicle zastrzezen 1 watpilwosci.

Pierwsza rodzi si¢ w zwiazku z definicja formy. Mowi bowiem, ze
forma zwyklo si¢ nazywaé determinacje esencjalne”’. Nalezy stwierdzié.
ze u Wolffa nie ma sladu tradycyjnej nauki o formie substancjalnej i jej
roli w stosunku do materii pierwszej. Wynika to stad, ze zna ona tylko
byty proste 1 zlozone. Poniewaz za$ byty proste wolne sa od wszelkich
zlozen, wigec mozna méwic o formie tylko u bytéow zlozonych. I rzeczywi-
scie jako przyklad podaje forme ciala ludzkiego. Nie jest nig jednak - jak
moéwili scholastycy - dusza, ale struktura, czyli ksztalt czesci organicznych
i sposob ich wzajemnego polaczenia. Mozna tu chyba mowié tylko
o formie przypadlosciowej. Utozsamia si¢ ona u Wolffa z istota bytu zlo-
zonego i jako taka sklada sig Ii tylko z czystych przypadlosci®™. Dzieje sie
tak dlatego, gdyz istota bytu zlozonego polega na odpowiednim zestawie-

s simplex interire debet, annihilandum est. Ont., § 698, s. 527. Nauke te

mogl Wolff: przeja¢ od Leibniza, kiory pisze: Rzec tedy mozna, ze mogq po-
wstawac tviko przez stworzenie i znikaé tvlko przez unicestwienie; natomiast
to, co zlozone, powstaje i znika przez to, ze ma czesci. Por. Zasady filozofii,
czyli monadologia, s. 297.

Si simplicia, unde resultat compositum, simul intereunt, interitus compositi
est instantaneus. Ont., § 701, s. 528.

*° Ont., § 944-947, 5. 682 n.

7 Determinationes essentiales sunt id, quod Forma appellari solet, item Causa
Sformalis. Ont., § 944, s. 682.

Essentia entis compositi non constat nisi meris accidentibus. Ont., § 789,
S. 592.

95
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mu czesel, a implikuje takie przypadlosei jak wielkosé 1 jakos¢ czgsécei oraz
ich wzajemne wzglgdem siebie polozenie. Kiedy wigc ulega zniszczeniu
istota, to przestaja istnie¢ tylko przypadlosci, nie ginie za$ nic substancjal-
nego, bo w bycie zlozonym czyms substancjalnym sa tylko byty proste™.

Ale wracajac do definicji formy, zbadajmy, co byt zawdzigcza tak
okreslonej formie. Poniewaz réznica gatunkowa, a takze rodzaj 1 gatunek
sklada si¢ z determinacji istotowych, dlatego byt dzigki formie nalezy do
okreslonego rodzaju i gatunku i mozna go odrézni¢ od innych bytow'™.
Jakzesz ogromna zmiana w ujgciu roli formy! Dawniej forma ksztaltowala
materi¢, byla rzeczywistym skladnikiem bytu. wpolkonstytuujacym kon-
kretna substancj¢, teraz decyduje tylko o umieszczeniu danego bytu na
odpowiednim szczeblu drabiny bytdw.

W nocie dolaczonego do tego paragrafu stwierdza nasz autor: Hinc
Scholastici aiunt, formam dare esse rei, dare distingui. Krétkie zdanie, ale
jak bogate w tres¢. O jakich scholastykow tu chodzi? Sw. Tomasz mowi
co prawda: forma est essendi principium™", oraz unum quodque... (est) id
quod est per suam formamni... per formam unum quodque in specie consti-
ruitur'™. Ale znaja caly kontekst egzystencjalnej metafizyki §w. Tomasza
wiemy, ze w tych sformulowaniach chodzi o realne wspéldzialanie formy
w konstytuowaniu konkretnego, rzeczywiscie istniejacego bytu, dzigki
czemu, w dalszej dopiero konsekwencji, byt dopiero nalezy do okreslone-
go gatunku. Podobne wyrazenia znajdujemy u wspolczesnych Wolffowi
scholastykéw'®. Kiedy nasz autor powoluje si¢ na blizej nieokreslonych

" In ente composito nihil datur substantiale prter entia simplicia. Ont., § 792,
s. 593.

'O Ens a forma habet, ut sit huius generis vel species atque ab aliis distingu-
atur, Ont., § 945, s. 683.

L1, q. 76, a. 2 resp.

21, 4.5, a. 5 resp.

195 3. A. Scherzerus, (dz. cyt., pars I, s. 89) méwi: Forma est, que dat esse rei.
Ut, forma ignis, dat igne esse igni..., a na innym migjscu (dz. cyt., pars III,
tit. 'V, reg. 111, s. 47) pisze: Forma dat esse (immediate et preise) rei id est,
composito, ut compositum est. Sformulowania te sq bardzo zwarte. Scherze-
rus blizej ich nmie omawia, ale za to wigcej méwi o formie substancjalnej
i przypadlosciowej, czego juz nie spotykamy u Wolffa. Za$ Scharfius
(dz. cyt., lib.. T1, cap. VIL, s. 148) mé6wi o formic gatunkowej, jako o tym
czynniku logicznym, ktéry pozwala umiesci¢ dany byt na okreslonym stop-
niu. Forma dat esse rei. ltem, Forma est ratio quidditatis. Forma specifica
rei dat esse proprium ac definitum. Etenim rem constituit in indeterminato
entium gradu, eamque in certa specie collocat, por. tez J. Claubergius, Me-
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scholastykéw, to prawdopodobnie ma ich na mysli. Ich dziela glownie
czytal 1 czgsto cytowal 1 oni rozwingli to, co u Wolffa znalazlo swoj wyraz
ostateczny. Gilson nazywa to esencjalizacjg bytu. M. Campo twierdzi, ze
mamy tu do czynienia z jego ,,mentalizacja”*. Chodzi tu o byty logiczne.
Kiedy tworzymy definicj¢ jakiegos bytu, to rzeczywiscie szukamy orzecz-
nikoéw okreslajacych najblizszy rodzaj i rdznice gatunkowa, dzigki czemu
- tu zgadzamy si¢ z Wolffem - mozna umiescié, czyli dare distingui, ten
byt w szeregu innych bytéw. Powstaja jednak watpliwosci, czy mozna
przyjac, ze forma pojgtajako zbior orzecznikow, jest przyczyna bytu rze-
czy: dare esse rei.

Musimy jednak z drugiej strony ciagle otym pamietaé, ze kiedy
Wolff méwi o esse, to nie chodzi tu o istnienie aktualne bytu, ale tylko
0 jego mozliwosé. Byt jest, kiedy jest mozliwy, a jest mozliwy, kiedy
W jego pojeciu laczymy ze sobg cechy niesprzeczne i wzajemnie nie zde-
terminowane. Zbidr esencjalii decyduje nie tylko o formie, ale takze
o istocie bytu, cho¢ w réznym znaczeniu'®. W pierwszym wypadku dzigki
determinacjom esencjalnym byt nalezy do okreslonego gatunku czy ro-
dzaju, co pozwala wyrdznié go sposrod wielu innych bytow; w drugim zas
przypadku esencjalia stanowia pierwszy przedmiot naszego poznania, byt,
ktory jedynie wowczas moze istnieé, kiedy uda nam si¢ zebrac jego istotne
cechy, czyli utworzy¢ jego definicj¢. Ma wige racje Wolft, ze forma ,,dare
esse rei”. Slusznie takze mdwi, oczywiscie ze swojego punktu widzenia,
ze nalezy zaliczy¢ forme do przyczyn, gdyz jest poczatkiem rzeczywisto-
sci bytu. Nie mozna jednak twierdzi¢, ze Wolffiuwaza form¢ za przyczyne
aktualnego istnienia aktualnego bytu. To nalezy do skutkow dzialania
przyczyny sprawczej. Ona za$ decyduje tylko o tym, ze byt takiego wia-
snie gatunku (uf tale) istnicje.

W zwiazu z nauka o formie jest mowa i o dzialaniu. Nalezy sic prze-
kona¢, czy teoria bytu nie wplywa takze i na ujecie tego problemu. Wolff
stwierdza, ze dzigki formie byt moze dzialac¢ w Scisle okreslony sposdbmo.

taphysica de ente..., Amsterdam 1691, cap. V. § 62. Wydaje sie¢. ze kiedy
Wolff méwi o funkcjach normy, to idzie $ladami Scharfiusa.

1% Slowo wlasciwie nieprzetlumaczalne: mentalizzatione. Patrz: M. Campo,
Christian Wolff e il rationalismo precritico, Milano 1939, s. 162 n.

"9 Refertur forma inter causas, quatenus est principium actualitatis entis, a quo
nimirum pendet, ut ens tale existat, ut adeo forma et essentia, etsi utraque
per essentiales determinationes constituatur, diverso tamen respectu, quem
ad esse habent, distinguantur. Ont., § 947, s. 683.

19 . aforma quoque habet ens, quod hoc modo agere possit. Ont, § 946,
s. 683.
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Dodaje zaraz, ze ta moznos¢ okreslonego sposobu dzialania stanowi
przymiot (attributum) bytu. Znamy juz wolffianska teori¢ istoty. Wiemy
takze, Ze esencjalia determinuja pewne przymioty, ktére musza koniecznie
istnie¢ w bycie, dopdki on istnieje'®”’. Poniewaz dzialanie jest przymiotem,
dlatego jest wyznaczone przez formg. Zdaniem Wolffa scholastycy zgod-
nie twierdza, ze forma decyduje o dzialaniu rzeczy'®. Mozemy znowu
pytaé, o jakich scholastykach jest tu mowa. Ci scholastycy nowozytni, na
ktorych dzieta Wolff najczgsciej si¢ powoluje, pojmuja zwykle formg jako
zbidr orzecznikow logicznych, umozliwiajacych odroznienie danego bytu
od innych bytow. Nie uzalezniaja za$ dzialania od formy bytu. Mozliwe
jest jednak, ze Wolff sigga az do nauki §w. Tomasza, ktéry wiaze dzialanie
z forma bytu'®. Nie chcemy tu wchodzi¢ w geneze tego sformulowania.
Musimy jednak zaznaczy¢, ze mimo zewngtrznego podobienstwa istnieje
zasadnicza roznica w ujeciu tresci tych formul. W nauce $w. Tomasza
mamy do czynienia z konkretnie istnigjacym bytem, w ktérym forma de-
cyduje o dzialaniu, czyli operatio sequitur esse. Zas w ontologii Wolffa
operatio sequitur essentiam, gdyz bytem jest istota, pojeta jako zbidr cech
niesprzecznych 1 wzajemnie nie zdeterminowanych.

Powstaje jednak problem, jak taki uklad determinacji esencjalnych,
innymi slowy taki zbior orzecznikow logicznych, umozliwiajacych odroz-
nienie danego bytu od innych bytéw, moze okresla¢ jego sposéb dzialania,
a tym bardziej by¢ zrodlem tego dziatania. Chyba Wolff wyczuwa te trud-
nosci, gdyz odsyla nas po blizsze wyjasnienia do kosmologii i fizyki'".
Kiedy jednak siegniemy do wskazanych dziel, to si¢ szybko przekonamy,
ze Wolff wyciaga wnich tylko szczegblowe wnioski z przyjetych
w Ontologii zalozen, ale nurtujacych nas trudnosci nie rozwigzuje. Nas
interesuje jednak tylko jego Ontologia 1tu nie znajdujemy odpowiedzi na
nasze pytania.

W zakonczeniu nalezy podkresli¢, ze teoria bytu ograniczonego do
jego istoty rzutuje mocno i na pojecie formy. Nie jest ona elementem by-
towym wspéldecydujacym o istocie rzeczywistego, konkretnego bytu, ale
tylko zbiorem orzecznikéw, umozliwiajacych utworzenie jego definicji
1 zaliczenie go do okreslonego gatunku. Okreslenie przyczyny formalnej
jako zespolu determinacji istotowych, pojetych czysto logicznie rodzi

97 Ont., § 145, s. 121.

' Hinc Scholastici affirmant, formam dare rei operari. Ont., § 946, s. 683.

9 1liud enim, quo primo aliquid operatur, est forma ejus, cui operatio attribi-
tur, 1,76, a. 1, resp.

Specialiora de forma traduntur in Cosmologia et Physica. Ont., § 947,
s. 683; por, Cosm., § 196 n. 1§ 299 n.
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wiele trudnosci, kiedy chcemy okresli¢ funkcj¢ formy w konkretnym by-
cie, a szezegdlnie gdy chodzi o jego istnienie 1 dzialanie. Proby zas popar-
cia swego stanowiska przy pomocy autorytetu scholastykow, przy blizszej
analizie, okazuja si¢ bardzo zawodne.

2.2. Przyczyna sprawcza i celowa

Analizy przyczyny sprawczej zajmuja w Ontologii, w poréwnaniu
z rozwazaniami na temat pozostalych przyczyn, stosunkowo duzo micj-
sca''!. Nasz autor jest $wiadomy rodzace; si¢ wowezas tendencji do nazy-
wania przyczyng tylko przyczyny sprawczej 1 w pewnym stopniu jej ule-
ga''?. Wolff nazywa przyczyna sprawcza ten byt, ktdrego przyczynowosé
polega na dzialaniu bedacym racja istnienia drugiego bytu. Konsekwentnie
na miano skutku zasluguje ten byt, ktéry swoje istnienie, czyli aktualnos¢,
zawdzigeza dzialaniu drugiego bytu'”. Przykladami przyczyny sprawczej
sq. architekt, ciesle 1 murarze, gdyz 1ch dzialanie ma wplyw na istnienie
budynku. Jak wida¢ z tych definicji 1 przykladéw do wolffianskiej ontolo-
gil istoty, ograniczonej do analizy pojg¢, wkracza na koniec istnienie.
Mozna powiedziec, ze istnienie, spychane dotychczas z pola widzenia my-
slowego, a uparcie narzucajace si¢ swiadomosci, odnosi teraz zwycigstwo,
a moze raczej zostaje w drodze laski na chwilg dopuszczone do glosu.

Zanim przejdziemy do omawiania pola dzialania przyczyny spraw-
czej, musimy przypomnie¢ sobie, jakie to elementy skladajg si¢ na wolf-
fianskie pojecie bytu. Otoz, kiedy chcemy utworzy¢ pojecic jakiegos bytu,
najpierw nalezy znalez¢ niesprzeczne i wzajemnie niezalezne okreslenia
istotowe. Sg one wyliczone w definicji, stanowig o istocie bytu 1 bez nich
byt nie moze istnie¢. Drugie micjsce zajmuja przymioty. Poniewaz sg one
calkowicie zdeterminowane przez esencjalia, dlatego istnicja w bycie
w sposéb trwaly. Ostatnie miejsce zajmujg modi. Nie s one zdetermino-
wane przez esencjalia, ale nic moga by¢ z nimi sprzeczne. W istocie bytu
zawarta jest tylko racja dostateczna mozliwosci ich istnienia. Jezeli jednak
szukamy racji ich rzeczywistego istnienia, to musimy si¢gnac¢ do poprzed-
nich modi danego bytu albo innych bytéw'**. W kazdym wigc bycie istota

" Ont., § 886-931, 5. 654-678.

"2 causa sufficiens etiam simpliciter causa appellari soleat, utpote quee
a plurimis pro sola causa vera habetur. Ont , § 888, s. 655.

'S Causa, cuius causalitas in actione consistit, est causa efficiens; ut adeo ens
sit causa efficiens alterius, cuius actio est ratio existenti alterius (...) effectus
sit ens, cuius existenti seu actualitatis ratio est actio entis alterius. Ont,
§ 886, 5. 654,

" Ont., § 160, s. 130.
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i przymioty sa absolutnie konieczne i nie podlegaja zadnym zmianom'"”.
Modi za$ sa zmienne i nickonieczne''®. Kazda zmiana rzeczy polega na
zmianie modi'’. Przymioty maja calkowita racj¢ swojego istnienia
w esencjaliach. Istnienie modi nie opiera si¢ jednak w pelni na istocie by-
tu: wymaga ono obok racji wewngtrzngj takze 1 racji zewngtrznej, a ta lezy
w przyczynie. Byt przygodny nie znajduje racji swego istnienia w swojej
istocie. Poniewaz istnienie to tylko modus istoty przygodnej, dlatego trze-
ba szukaé bvtu drugiego, jakiejs przyczyny zewngtrznej, ktora stanowi ra-

cje wystarczajaca istnienia danego bytu''®,

Mozna wigc powiedzieé, ze istota bytu, ktora jako co$ koniecznego.
razem ze swymi przymiotami, bytuje wiecznie 1niezmiennie sama
w sobie, wymaga dla swego istnienia w §wiecie zewnetrznym, empirvez-
nym, dzialania przvczyny sprawczej. Dzialanie jednak tej przyczyny doty-
czy wlasciwie tvlko modi, a dopiero posrednio dotvka bytu jako calo$ci.
Cala moc przyczynowania, wladciwa przyczynie sprawczej, wyczerpuje
si¢ wlasciwie w realizowaniu czego$ zupelnie trzeciorzednego w skali
wartosci ontologicznvch, mianowicie modi, idacvch daleko za esencjalia-
mi i przymiotami bytu.

Po zdefiniowaniu przyczyny sprawczej i skutku Wolff stwierdza, ze
W przyczynie sprawczej istnicje moznosé i sila dzialania'”. Chociaz Wolff
poswigca tej sprawie tylko jeden paragraf, to jednak musimy si¢gnaé do
innych miejsc, aby blizej zbadaé te pojecia. Przeciez funkcja przyczyny
sprawczej, calajej przyczynowos¢, polega na dzialaniu.

Stwierdzilismy, zZe esencjalia i przymioty sa w bycie zawsze tozsame,
zmieniajg si¢ tylko modi. Tym podmiotem, ktdry jest sam w sobie trwaly,
bo sklada si¢ zawsze z tych samych esencjalii 1 przymiotow, i ktory jedno-
czesnie podlega modytikacjom, gdyz jego modi kolejno si¢ zmieniaja. jest
substancja'™. Stan rzeczy, ktéry wspottworza zmienne elementy we-

' Ont.. § 303, 5. 242; por. takze § 304. 5. 243.

" Modi et modorum possibilitates remot sunt mutabiles. Modi (...) contingen-
tur insunt. Ont., § 314, s. 247.

"7 Omnis eri (...) mutatio in variatione modorum consistit, Ont., § 703, s. 530.

" Ens enim contingens su rationem sufficientem in essentia sua non agnoscit.

Existentia entis contingentis nonnisi modus ejus est. Nimirum cum entis con-

tingentis, cur existat, ratio sufficiens in alio ab ipso diverso contineatur...

Ont., § 316, s. 249,

In causa efficiente datur et potentia et vis agendi. Ont., § 887, s. 654.

0 Subjectum perdurabile et modificabile dicitur Substantia. Ont., § 768, s. 574.
...substantia est subjectum, cui insunt essentialia et attributa eadem, dum
modi succesive variant. Ont., § 770, s. 575. Szczegolowe rozpatrzenie sto-
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wnetrzne, czyli modi, nazywa si¢ stanem wewngtrznym, ten zas, ktéry za-
lezy od elementéw zewnetrznych, czyli od relacji do innych rzeczy, nazy-
wa si¢ stanem zewnetrznym'>'. Koniec jednego stanu rzeczy i powstanie
na to miejsce innego stanu musi mie¢ swoja racj¢ dostateczna. Gdy racja
zmiany stanu lezy w samym podmiocie, to mamy dzialanie'”. Kiedy zas
racja zmiany znajduje si¢ poza podmiotem, to mamy doznawanie (pas-
si0)'>. Ponadto Wolff wymienia mozliwo$¢ doznawania dzialania, czyli
moznos¢ bierna (potentia passiva), oraz mozliwos¢ dzialania (potentia ac-
tiva). Pierwsza przyznajemy bytowi, o ile po rozwazeniu czynnikéw, ktére
si¢ na niego skladaja, uznajemy, ze moze on doznawa¢ dzialania; druga -
kiedy po podobnym badaniu - dochodzimy do przekonania, Zze mozliwe
jest tu dzialanie. Mozno$¢ dzialania nazywa si¢ wladza (facultas)'™. Juz
jako konsekwencja wynika stad wniosek, ze sama mozliwos¢ dzialania nie
wystarcza do wytlumaczenia faktu rzeczywistego dzialania. Trzeba
w rzeczy dzialajacej przyjac jeszcze co$, co jest racja dostateczng aktual-
nego dzialania. Tym elementem jest sila (vis)'>. Polega ona na stalym
usilowaniu dzialania'®, ktére zmierza do ustawiczne] zmiany, tak we-
wnetrznego jak 1 zewngtrznego stanu podmiotu. Jezeli wigc istnieje sila
w danej rzeczy to jest 1 dzialanie. Stad slusznos¢ aksjomatu: Posita vi, po-
nitur actio. Moze wigc Wolff powiedzi€, ze substancja skoniczona posiada

w sobie zasade zmian'” .

Takze 1 moznos¢ bierna nie moze by¢ zrédlem doznawania dziala-
nia'*®, Poniewaz jednak w doznawaniu (passio) racja zmiany lezy poza
podmiotem, trzeba dla wytlumaczenia faktycznej zmiany w bycie dozna-
jacym dzialania przyjac dzialanie drugiego bytu. Ale to dzialanie drugiego
bytu jest mozliwe wowczas, gdy istnieje w nim sita. Musimy wigc przyjac,

sunku miedzy wolffianskg nauka o zmianie modi ajego teoria gloszaca ist-
nienie tylko ruchu lokalnego, patrz wyzej.

121 Si status rei constituitur mutabilibus intrinsecis, nampe a modis, internus di-
citur; si vero extrinsecis, quales sunt relationes rei ad alias, externus. Ont.,
§ 706, s. 531.

122 Actio est mutatio status, cijus ratio continetur in subjectum, quod eundem
mutat. Ont., § 713, s. 536.

' Passio est mutatio status, cuius ratio continetur extra subjectum, quod sta-
tum suum mutat, Ont., § 714, s. 537.

4 Ont., § 716, 5. 538,

%5 Quod in se continet rationem sufficientem actualitatis actionis Vim appella-
mus. Ont., §722,s. 542.

126 vis consistat in continuo agendi conatu, Ont , § 724, s. 543.

127 Substantia finita continet in se principium mutationum. Ont , § 871, s. 646.

128 Ex sola potentia passiva nulla sequitur passio. Ont., § 718, s. 541.
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ze gdy byt A doznaje dzialania, byt B, obdarzony wlasng sila, dziala na byt
A" Podmiot, ktory posiada nie tylko mozno$¢ dzialania, ale i silg,
i aktulanie dziala, jest nazywany przyczyng sprawcza. Zas zmiana w bycie
doznajacym dzialania jest nazywana skutkiem. Stad stluszne jest zdanie:
posita actione cause efficientis ponitur effectus'™.

Przytoczone wyzej rozwazania Wolffa, dobrze znane 1 w pewnej mie-
rze oczywiste, budzg jednak watpliwosci. Pomijamy juz tu sprawe sily.
Przyjmuje ja Wolff jako wewng¢trzng racj¢ dzialania, ale czym ona jest
sama w sobie, tego blizej nie okresla. Zgadza si¢ z Descares’em"™', 7e na-
lezy usuna z filozofii pojgcia ciemne, ktorych w sposdb zrozumialy nie
mozna wyjasni¢, jak na przyklad sil¢ przyciagajaca magnesu, ale sam
wprowadza nowe. Darujemu t¢ sprawe, gdyz pojecie sily jeszcze dzisiaj
wywoluje dyskusje.

Istnigjg jednak problemy trudniejsze do wyjasnienia. Sprawa jest zro-
zumialta, gdy mamy do czynienia ze zmiang immanentng w bycie A, gdyz
wowcezas jego sita jest bezposrednia racja uzasadniajacg t¢ zmiang. Kiedy
jednak zmiana w bycie A zalezy od bytu B, to nie wigze jej Wolff wprost
zsila B, lecz przyjmuje najpierw wewngtrzne dziatanie, czyli zmiang
w bycie B, wywolang przez jego sil¢. Najpierw musi si¢ dokona¢ zmiana
w bycie B, a dopiero potem nastgpuje zmiana w bycie A. Sila bytu B nie
jest wige racja zmiany bytu A, lecz jest gdzie$ na drugim planie,
a bezposrednia racjg tej zmiany jest zmiana dokonana w bycie B. Jest tu
nickonsekwencja w systemiec Wolffa. Na usprawiedliwienie jego mozna
powiedzied, ze takie ujecie jest w duzej mierze w zgodzie z nowozytnym
pojmowaniem przyczynowosci. Kiedy Woltf mowi, ze racja zmian doko-
nujacych si¢ w jednym bycie lezy w zmianach przebiegajacych w drugim,
zewnetrznym wzgledem niego bycie, to przypomina si¢ nam, zapoczatko-
wane przez Hume’a ujmowanie przyczynowosci jako nastgpstwa zjawisk
w czasie'%,

2 Ont., § 775, 5. 584

0 Ont., § 898, s. 661.

Bt ont., § 71, s. 50.

BT E, Kénig (dz. cyt.. s. 136) twierdzi, ze zaden z wczesniejszych filozofow nie
stawial na pierwszym miejscu tak wyraznie pojecia zmiany 1 zZaden nie ujat
przyczyny iskutku jako zmiany stanu. Jezeli z drugim twierdzeniem
Z pewnymi zastrzezeniami mozna si¢ zgodzi¢, to juz w sprawie wyjatkowego
akcentowania pojgcia zmiany nalezy wnie$¢ zasadniczy glos sprzeciwu. Nie
checemy tu juz wymienia¢ Heraklita, ale iu Arystotelesa, stanowigcego dla
Wolffa tak wielki autorytet, oraz u tych, ktérzy nawiazujac do jego filozofii,
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A oto inna trudno$¢. Zmiana w bycie B, ktora pociaga za soba zmiang
w bycie A, jest pojmowana jako dzialanie pewnej sily, jezeli jednak jakas
sita nalezy do wyposazenia okreslonego bytu, to musi on ciagle dzialaé.
Tutaj jednak rodzi si¢ problem. Kiedy chcemy zmiang¢ zaczynajaca si¢
w A wytlumaczy¢ przez dzialanie bytu B, to musimy przyjaé, ze ono
1 tutaj ma swoj poczatek. Tylko bowiem w ten sposéb mozna wytluma-
czy¢ szereg przechodnich dzialan, polegajacych na tym, ze jeden byt za-
czyna dziala¢, kiedy sam doznaje dzialania innego bytu. Ale w tym wy-
padku nie mozemy juz pojmowac sily jako trwalego przymiotu istoty i jak
czynnika dzialajacego w sposéb staly. Jest to raczej element modalny, ktd-
ry powstaje i ginie albo $cislej méwiac, ktéry zaczyna i przestaje dzialac.

Tej antynomii Wolff nie rozwiazal. Prébowal jedynie omingé t¢ prze-
szkode, przyjmujac, ze sily dzialajace na zewnatrz moga by¢ hamowane
przez inne sily. Taka,przeszkod¢ w dzialaniu nazywa oporem (resistentia).
Ona stanowi racj¢ dostateczng tlumaczaca dlaczego pewne dzialanie nie
nast¢puje, chociaz zastosowano sile zupelnie wystarczajaca do osiagni¢cia
okreslonego skutku'”. Wydaje si¢ jednak, ze przyczyna tej sprzecznosci
lezy gl¢biej, bo w samym pojgciu bytu. Mozna by ja usunag, ale tylko pod
warunkiem zasadniczego przebudowania teorii bytu.

Poniewaz u Wolffa byt utozsamia si¢ z substancja'**, dlatego istnieje
wewngtrzna opozycja migdzy niezmienng substancja  (esencjalia
i przymioty) a zmiennymi przypadlosciami (modi). Stwierdzamy
w doswiadczeniu, ze kazda zmiana modi, to skutek jakiego$ dziatania, kt6-
re ma swdj poczatek i koniec. Jezeli jednak kto$ pragnie polaczy¢ t¢ zmia-
n¢ ze stalg substancja, a wiemy, ze moznos¢ dzialania i sila, ktora jg aktu-
alizuje, nalezy do przymiotéw statych substancji'®®, to musi i sama zmiane
pojac jako cos trwalego (perdurabile), czyli sity musza dziala¢ stale, a stan
bytu musi ulegaé ciaglej zmianie'**. Mozna by to ostatecznie przyjagé, ale

tlumaczyli zmiang jako aktualizacj¢ moznosci, znajdujemy chyba bardziej
metafizyczng i dogl¢bna interpretacje zmiany.
'3 Impedimentum actionis dicitur Resistentia: ut adeo sit id, in quo continetur
ratio sufficiens, cur actio aliqua non sequatur, posita vi ad eam sufficiente.
Ont., § 727, s. 544. Jako przyklad oporu podaje kamien, ktéry przygniata
drzwi. Chociaz ktos posiada dos¢ sil, by w normalnych warunkach otworzy¢
drzwi, i stosuje je, to jednak z powodu oporu kamienia niec moze tego uczy-
me.
Unde porro consequitur, ens istud esse substantiam, in quo supra concepi-
mus essentialia, attributa et modos. Ont., § 770, s. 575.
% Ont., § 946, s. 683.
136 Quare st in ente datur vis, status ejus constanter mutantur. Ont., § 729,
S. 545.

134
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tylko wowczas, kiedy si¢ razem z Leibnizem przyjmuje jedynie we-
wnetrzne dzialanie sil substancji. Jezeli jednak kaze si¢ tak okreslonej sub-
stancji dziala¢ i na zewnatrz, to wpada si¢ w trudnosci nie do rozwiklania.

Pozostalo jeszcze kilka spraw, ktore nalezy poruszyé¢, gdyz wydaje
sie, ze rozpatrzenie ich moze przynie$¢ ciekawe wyniki. Otéz Wolff uwa-
za, ze globwne zadanie ontologicznej teoril przyczyny sprawczej polega na
wskazaniu fizyce drog dojscia do pewnego poznania przyrody'’. Pierw-
szym warunkiem wlasciwego poznania proceséw przyczynowych, doko-
nujacych si¢ w przyrodzie, jest rozlozenie skomplikowanych zdarzen na
elementy skladowe. Zdarza si¢ czgsto, ze skutek jest wynikiem dzialania
calego szeregu przyczyn, ktorych si¢ w codziennym postgpowaniu nie od-
roznia. 1 tak, ten kto strzela, jest uwazany za przyczyng lotu pocisku,
a w konsekwencji 1 zranienia czlowieka. Nalezy jednak dokladnie zbada¢
komu nalezy przypisa¢ skutek. Jezeli skutek rozpatrujemy z punktu wi-
dzenia przyrodniczego, to jedyng racj¢ zranienia nalezy widzie¢
w uderzeniu kuli*®. Poniewaz w szeregu przyczyn podporzadkowanych
tylko najblizsza zawiera w sobie racj¢ istnienia skutku, dlatego
w wyjasnianiu skutkéw, kiedy chcemy zrozumied, jak doszlo do zaistnie-

nia skutku, nalezy zatrzymac sie¢ na przyczynie najblizszej'™.

Wolff nie przeczy temu, ze przyczyny dalsze takze wspoldzialajg
w tworzeniu skutkéw, ale ich dzialanie nie stanowi racji dostatecznej za-
istmialego skutku. Nalezy do nich sigga¢ tylko wowcezas, kiedy chcemy
zdoby¢ wyczerpujace poznanie, dlaczego przyczyna bezposrednia byla
zdolna do wywolania skutku. Do wyjasnienia jednak skutku wystarczy
poznanie przyczyny najblizszej'*’. Dotychczas nie brano tego pod uwage
1 dlatego tyle bylo zamieszania w fizyce. Z naszej strony musimy zauwa-
zy¢, ze chociaz w Ontologii Wollf per longum et latum roztrzasa wiele
spraw, to jednak w fizyce postuluje ograniczenie badania do szukania tyl-
ko najblizszych przyczyn.

Istniejg jeszcze inne stwierdzenia, ktére poprzez pisma Wolffa
1 ogromnej rzeszy jego ucznidéw i nastepcow mogly wywrze¢ wplyw na

137 . . . .. . . .
""Et omnis profecto (!) de causis prsertim efficientibus, theoria ontologica

viam monstrat, qua sit in Physica eundum, ut solidam rerum naturalium co-
gnitionem consequamur. Oni., § 896, s. 659; por. § 923, s. 674 n.

2% Ont., § 888, s. 656.

B9 causarum vero subordinatarum proxima sola rationem sufficientem conti-
net, cur effectus existat; in explicandis effectibus subsistendum est in causa
proxima, Si tantummodo intelligere velimus, quomodo ipsi actum fuerint
consecuti. Ont., § 901, s. 663.

Y0 ad explicandum effectum sufficiat notio caus proxim. Ont., § 902, s. 665.
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nowozytny rozwdj nauk przyrodniczych. Itak, Wolff wychodzac
z ogolnego aksjomatu, gloszacego, ze kazda przyczyna jest wezesnicjsza
od swego skutku, glosi, ze iprzyczyna sprawcza jest wczesniejsza od
swojego skutku'*'. Nalezy jednak zauwazy¢, ze poza powolaniem si¢ na
przyklad architekta, ktory istnieje wezesniej od zbudowanego przez siebie
domu, brak tu jakiego$ glgbszego rozpatrzenia i udowodnienia tego twier-
dzenia. Jedynie uzasadnienie samego Wolffa, jakzez typowe dla niego,
polega na powolaniu si¢ na zasadg¢ ontologiczna, gloszaca, ze to, co jest
poczatkiem, jest wezesnigjsze od tego, co jest zapoczatkowane'**. Mozna
jednak gdzie indziej znalezé czgsciowe uzasadnienie. Wolff stwierdza, ze
kiedy z sily w sposéb ciagly rodzi si¢ dzialanie, to istnieje nastgpstwo.
Czas za$ istnieje, skoro tylko rzeczy nastgpujace po sobie istniejg
w sposob ciagty'®. Wolno wige powiedzieé, ze z sity w czasie rodzi sie
dzialanie, czyli innymi slowy, dzialanie jest pdzniejsze od sily,
a przyczyna sprawcza jest wezesniejsza od swego skutku.

Wazniejsze moze dla nowozytnej fizyki bylo zdanie, ze tej samej
przyczynie sprawczej zawsze odpowiada ten sam skutek'*. Oparcie dla tej
tezy znajdujemy w nauce o sile 1 dzialaniu, gdzie Wolff mowi, ze ta sama
sila w tym samym czasie wytwarza to samo dzialanie'®. Kiedy wiec
w roznych zdarzeniach stosujemy t¢ sama przyczyng, to znaczy to samo
dzialanie, to mamy prawo oczekiwaé tego samego skutku. A poniewaz
dzialanie jest funkcja sily, dlatego mozemy i1 skutek dzialania tej sily uj-
mowaé w postaci liczbowej'*. Stad wyplywa wniosek, ze przyczyna
sprawcza nie moze sprawi¢ skutku ani wigkszego, ani mniejszego od sie-
bie'*’. Wolffjest zupelnie slusznie przekonany o waznosci tych rozwazan
dla fizyki i dlatego ma racje¢, kiedy mowi, ze od przyjecia pelnej wspol-

L Ergo etiam causa efficiens effectu prior est. Ont., § 907, s. 666.

2 Ont., § 867, s. 645. Brak jednak zupelnie rozwazan na temat tego, co trady-
cyjnie nazywano prioritas natur.

143 Quare cum succesio qudam detur, dum ex vi nascitur actio eaque continua,
tempus vero detur, quamprimum res succesive in Continua serie extinunt; ex
vi in tempore nascitur actio. Ont., § 730, s. 546.

1% posita autem causa efficiente, idem ponitur effectus plenus. Ont., § 923,
s. 674,

5 Eadem vis eadem tempore eandem producit actionem. Ont., § 733, s. 548.

46 Ont., § 926, s. 676. Wolff odsyla tu czytelnika do swej Dynamiki, gdzie daje

przyklady matematycznego ujecia sily. Por. Principia Dynamica, § 447.

Hinc consequitur: causam efficientem omnem producere effectum sibi qu-

alem, non autem posse producere se maiorem, nec producere se minorem,

nisi quando vis integra ad agendum applicetur. Ont., § 927, s. 676.

147
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rz¢dnosei migdzy dzialajaca przyczyna i odpowiadajacym jej skutkiem
zalezy pewnos$é i powszechno$é twierdzen fizyki i filozofii praktycznej ™.

Na tym mozna juz zakonczy¢ przedstawianie mysli Wolffa na temat
przyczynowosci sprawczej. Dalsze paragrafy nie wnosza juz nic interesu-
jacego do naszych rozwazan na temat problematyki bytu, lecz tylko wyka-
zy wszystkich chyba odmian przyczyny sprawczej i rozwlekle ich przy-
klady.

Zbicrajac mysli tego rozdzialu, trzeba stwierdzi¢, ze w Ontologii
Wolffa znajduja si¢ twierdzenia ciekawe, ale niezauwazone przez histori¢
nowoczesnego przyrodoznawstwa, jak koniecznos¢ tlumaczenia skutku
przez powiazanie go z bezposrednig przyczyna oraz konieczno$é pelnej
proporcjonalnosci migdzy dziatajaca przyczyna a odpowiadajacym jej
skutkiem. Ponadto nalezy podkresli¢ fakt szerszego poruszenia problemu.
Poniewaz jednak gléwnym przedmiotem jego zainteresowania jest zawsze
byt, utozsamiony z wieczng, niezmienng i zawsze tozsamg istota, dlatego
tez 1 dzialanie przyczyny sprawczej dotyczacej istnienia, ktore stanowi
tylko modus, a wigc co$ marginesowego, w bycie jest stabo rozpracowane,
aco gorsza, pelne niejasnosci iniekonsekwencji. Chociaz w definicji
przyczyny sprawcze] mowi, ze jest ona racjq istnienia drugiego bytu, to
jednak szybko zapomina o tej sprawie, pomija problem ogdlny zapoczat-
kowania istnienia kazdego bytu, a calag uwage koncentruje na ttumaczeniu
dzialania 1racji jego zaistnienia. Wida¢ tu wplyw nowozytnego podziatu
przedmiotu materialnego poszczegdlnych nauk. Filozofia pierwsza ma ba-
da¢ oderwang od rzeczywistosci istot¢ bytu, a nauki przyrodnicze zajmuja
si¢ analizg konkretnie istniejacej rzeczy. Poniewaz jednak ontologia wolf-
fianska chee stuzy¢ fizyce przez wskazanie jej ontycznych podstaw bytu,
dlatego nasz autor zabiera glos w dyskutowanej wéwczas sprawie przy-
czynowosci racji dziatania.

Wolff jest swiadomy tego, ze dla rozwiazania probleméw psycholo-
gicznych 1 moralnych nalezy dokonaé rozpatrzenia przyczyny celowej
1 dlatego przeprowadza w swej Ontologii stosunkowo szerokie badania
nad celowoscia'®. Ale po szczegdlowe analizy odsyla nieraz do innych

8 Ceterum ab hac propositione pendet certitudo propositionum cum in Physi-
ca, tum in philosophia practica, earumque universitas. Ont., § 923, s. 674 n.
H. Heimsoeth (dz. cyt., 1, s. 80) pisze: Mit dem anschliessenden Prinzip, dass
jede causa efficiens einem ihr gleichen Effect, nicht weniger produziert, ist
schon der Weg zur Naturlehre und ihren Quantititsfeststellungen einge-
schlagen.

'* Naleza tu paragrafy 932-943, s. 678-682.



118 Studia Gdanskie XII (1999)

nauk®. Wydaje si¢ jednak, ze ito, co podaje w swej filozofii pierwszej,
nie zawiera wiele cickawych tresci 1 odbiega od wspolczesnej nauki scho-
lastycznej, czego dowodem sa ogdlnie znane podzialy celow.

Przyczyna celowa nazywa Wolff to, z powodu czego dziala przyczy-
na sprawcza"'. Jako przyklady dzialania celowego wymienia przechadza-
nie si¢ chorego dla osiagnigcia zdrowia, wzglednie prace rzemieslnikow
budujacych dom dla zdobycia pienigdzy.

Cecha charakterystyczng wszystkich tych przykladow i1 rozwazan jest
analizowanie dzialania w aspekcie jego celowosci wylacznie u istot ro-
zumnych. Przyczyna sprawcza dziala z powodu celu, musi wigc poznaé
najpierw cel, czyli cel suponuje uprzednie istnienie bytu rozumnego'>.
W nocie, podajac szersze uzasadnienie tego twierdzenia, mowi o idealnym
nieraz istnieniu celu. Od celu nie wymaga sig, aby on istnial juz
w rzeczywistosci jako byt aktualny. Wystarczy, ze jego pojgcie istnieje
w umysle. Jezeli cel, ktory aktualnie jeszcze nie istnicje, wplywa rzeczy-
wiscie na dzialajacego, to tylko otyle, oile istnicje w sposcb idealny.
Rzeczy moga istnie¢ idealnie tylko w bycie poznajacym, z czego wynika,
ze cel moze poruszy¢ do dzialania tylko przyczyne sprawcza, obdarzona
poznaniem. Dodaje jednak, ze wigcej o tym powie w psychologii, gdyz
tam dopiero istnieja podstawy do szerszego rozwinigcia pojecia celu'™,

Jak wida¢ z definicji celu, jest on $cisle zwiazany z przyczyng spraw-
czg. A poniewaz w Ontologii panuje wszechwladnie zasada racji dosta-
tecznej 1jej autor szuka wszedzie jej zastosowania., dlatego 1 tutaj,
w przyczynie celowej, widzi Wolff racje dzialania przyczyny sprawcze;.
Cel moze by¢ slusznie zaliczany do rzedu przyczyn, bo jest on przyczyng
dzialania przyczyny sprawczej'™. Z drugiej jednak strony przyczyna

%% Por, Ont., § 936,s.680n. 1 § 939, s. 681 n.

BU1d, propter quod causa effeciens agit, dicitur Finis, itemque causa finalis.
Dicitur autem causa efficiens agere propter quidpiam, si adeo agit, ul ipsum
sit vel fiat, Ont., § 932, s. 678. Slowa ,sit” i ,fiat” nie sa zwykla reduplika-
cja. bo przez stowo ,,sit” chee pewnie Wolff, choé tego wyraznie nie rozwija.
wskaza¢ na przyczynowanie w porzadku istoty, kiedy to byt jest (esse), bo
jest mozliwy, zas stowo ,,fiat” pokazuje na aktualne istuienie (existere) bytu.
Por. Ont., § 874,s.649 n.1 § 881, s. 652.

32 Ouoniam causa efficiens agit propter finem (...) finem prcognoscere debet,
consequenter finis prsupponit agens intelligens. Ont., § 936, s. 679.

153 Por. Psych. emp., § 48, 55, 275.

154 ...finis est causa actionis caus efficientis. Ont, § 933, s. 679. Podobnie pisze
J. Scharfius (dz. cyt., lib. 11, cap. VIII, s. 159): Finis est, propter quem agit
efficiens, illumque sua actione intendit.
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sprawcza dziala, aby wytworzy¢ skutek, dlatego skutek, czy to dalszy, czy
blizszy jest celem'. Jezeli lekarz podaje choremu lekarstwo, aby przy-
wroci¢ mu zdrowie, to przywrocenie zdrowia jest zarazem 1 celem podania
lekarstwa i skutkiem wynikajagcym z tego dziatania. Wobec takiego usta-
wienia sprawy, kiedy cel jest racjg dzialania przyczyny sprawczej
1réwnoczesnie jej skutkiem, moze Wolff powiedzieé, ze przyczyna
sprawcza i celowa sg wzajemnie dla siebie przyczynami'®, Nie ma u
Wolffa utozsamienia celu z dobrem, do ktorego osiggnigcia dazy si¢ przez
zastosowanie odpowiednich srodkéw, lecz cala istota przyczynowosci ce-
lowej jest ujgta w relacji przyczyna - skutek.

Kiedy sie czyta teksty Ontologii, uderza jedna cecha charakterystycz-
na. Obok zdan moéwiacych, ze cel jest przyczyng dzialania przyczyny
sprawczej, jednak bez ujecia go jako dobro, ze srodki stanowig racje thu-
maczaca, dlaczego cel zostal w rzeczywistosci osiggnicty’, znajdujemy
jednak wiele zdan, w ktérych widoczne jest charakterystyczne dla dwceze-
snego, rodzacego si¢ z nowoczesnego przyrodoznawstwa, pojmowanie
celu jako skutku dzialania przyczyny sprawczej. Takie widzenie przyczy-
nowosci celowej ma chyba swoje uzasadnienie w tym, ze Wolff nie prze-
prowadza klasycznego w scholastyce rozroznienia, wedtug ktorego cel jest
pierwszy w poznaniu, lecz ostatni w wykonaniu'>®. W porzadku poznaw-
czym cel ukazuje si¢ jako dobro, do ktérego zmierza nasza wola, stosujac
odpowiednie $rodki. I w tym porzadku cel jest przyczyng. Zas w porzadku
wykonania mamy do czynienia z calg serig dzialan, poprzez ktére przy-
czyna sprawcza zmierza do wytworzenia czegos, co zwykle jeszcze nie
istnigje. Ale jezeli w kategoriach wykonania ujmuje si¢ przyczynowosé
celowa, to cel staje si¢ skutkiem. Takie ustawienie celu jest czyms ude-
rzajacym w tekstach Wolffa.

Z tym wiaze si¢ jeszcze jedna sprawa. Poniewaz skutek jest celem,
a dziatanie przyczyny sprawczej jest srodkiem do jego osiagnigcia, dlatego
w serii rzeczy przygodnych, w ktdrej rzecz poprzedzajaca jest w sposéb
ciagly przvczyna nastgpney, tak mozna rzeczy wzajemnie podporzqdkowac,
aby nastepne odnosily sie do poprzednich jak cel do $rodka'®. Zaraz dalej

'35 Ouodsi ergo causa efficiens ideo agit, ut effectus producatur; effectus est fi-
nis ejusdem, sive remotus fuerit, sive proximus. Ont , § 934, s. 679.

5 One , § 935, s. 679.

BT Ont, § 937, 938, s. 680.

¥ M6wi 0 nim na przyklad J. Scharfius (dz. cyt., lib. II, cap. IX, s. 161): Finis
est primus in intentione, et ultimus in executione.

139 quoniam itaque effectus est finis et actio caus efficientis medium eum con-
sequendi, in serie rerum contingentium, quarum prcedens continuo est causa
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Wolff stwierdza, Ze to zadanie ma niewielkie znaczenie. Uwaza jednak, Ze
wlasciwe miejsce dla przedstawienia nauki o stosunku $rodkéw do celu
jest w psychologii i filozofii moralnej'®. Wida¢ z tego, ze w Ontologii,
jako nauce o powszechnych wlasciwosciach bytu, nalezy raczej widzie¢
cel jako skutek dzialania przyczyny sprawczej.

Pozostale rozwazania Wolffa dotyczg réznych podzialéw celu. Trze-
ba jednak zauwazy¢, Ze nasz autor wymienia niewiele jego odmian. Przy-
kladowo mozna by tu przedstawi¢ jeden podzial. Jezeli dzialamy
z powodu celu, ktory sam wystarcza do sklonienia nas do dzialania, to taki
cel nazywamy gléwnym albo pierwszorzgdnym. Zas celem drugorzednym
nazywamy taki, ktory moze pobudzi¢ nas do dzialania tylko w polaczeniu
z innym celem. Gdyby zabraklo tego dodatkowego celu, ktéry w tej sytu-
acji staje si¢ celem pierwszorzednym, nigdy bysmy tego dzialania nie
podjeli'®'. Opuszcza zas klasyczny podzial na cel dziela (finis operis) i cel
dzialajacego (finis operantis). Brak tez zupelnie rozwazan o przypadku.
Ale to jest zrozumiale. W racjonalistycznej ontologii, gdzie wszystko musi
mie¢ racj¢ dostateczng swego istnienia, nie ma miejsca na przypadek.
Moéwi za to az wdwdch miejscach o celu najblizszym, posrednim
i ostatecznym'®,

W podsumowaniu trzeba stwierdzi¢, ze Wolff przyjmuje celowosé
dzialania jedynie u istot rozumnych, gdyz dazenie do celu wymaga
uprzedniego poznania $rodkéw odpowiednich do jego osiagnigeia. Brak
jednak w tych rozwazaniach ujecia celu jako dobra. Wolff uwaza, ze takie
ustawienie problemu celowosci nalezy raczej do psychologii i filozofii
moralnej. W jego Ontologii charakterystyczne jest $cisle powiazanie przy-
czyny celowej ze sprawcza. W duchu nowozytnego przyrodoznawstwa
patrzy nasz autor na cel jako na skutek dzialania przyczyny sprawcze;.

P.S. Na zakonczenie dzigkuj¢ goraco panu magistrowi Mariuszowi
Wolfowi, alumnowi II roku Gdanskiego Seminarium Duchownego, za
spontaniczne zgloszenie chgci przepisania tego artykulu o Chrystianie

sequentis, res ita invicem subordinari possunt, ut Sequentes referantur ad
precedens sicuti finis ad medium. Ont., § 939, s. 680.

10 M6wi o tym w: Psych. rat., § 678 n.; Phil. Pract. Univ., § 616 n,, 11, § 28 n.,
52 n.

'Y Finis, propter quem quis ita agit, ut, si nullam alium sibi propositum habe-
ret, ob hunc solum ageret, dicitur primarius, vel etiam principalis. Ex adver-
so Finis, propter quemquis ita ageret, secundarius, vel minus principalis vo-
catur. Ont., § 942, s. 68 n.

2 Ont., § 938, 5. 680; § 943, 5. 682.
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Wolffie (nomen —~ omen!) 1 owocne wywiazanie si¢ z tego powaznego zo-
bowiazania.
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KS. MACIEJ BALA

Z1.OTA REGULA JAKO MIEJSCE
SPOTKANIA FILOZOFII I TEOLOGII
WEDLUG PAULA RICOEURA

Wstep

Polskiemu czytelnikowi nie trzeba przedstawia¢ sylwetki francuskie-
go filozofa Paula Ricoeura. Jego liczne prace z dziedziny hermeneutyki
1 symboliki zla sa do$¢ dobrze znane, ito nie tylko waskiemu krggowi
specjalistéw. Ale z pewnoscia publikacje dotyczace relacji migdzy filozo-
fig a religiq albo samej religii nie sa tak szeroko dostepne'. Na szczegolng
uwage zashiguje zbidr artykuldéw poswigconych tej problematyce wyda-
nych pod wspélnym tytulem Lecture 3. Aux frentiéres de la philosophie’.

W zadnym wypadku nie chodzi tutaj o uprawianie filozofii chrzesei-
janskiej, albowiem wobec tego pojgcia sam Ricoeur podnosit wiele za-
strzezen, ani o propagowanie jakiej$ kryptoteologii pod plaszczykiem re-
fleksji filozoficznej. Chodzi raczej o znalezienie ,,przestrzeni krzyzujacych
si¢”, gdzie filozofia 1 teologia podejmuja ten sam problem, ale pod warun-
kiem, zZe kazda z tych dyscyplin zachowa swoja autonomi¢. Czgste niepo-
rozumienia w interpretacji mysh Ricoeura w tej kwestii plyna z faktu, ze
on sam wypowiada si¢ raz jako teolog, innym razem jako filozof.

Ricoeur jednak w swojej metodologii bardzo jasno wytycza granice
migdzy filozofia a teologia’. Niedopuszczalne jest pomieszanie tych

Ostania jego publikacja na ten temat to zbi6r refleksji nad Biblig: P. Ricoeur,
Penser la Bible, Paris 1999,

Paris 1994,

Dostrzegl to m.in. D. Janicaud krytykujacy J. L. Mariona i E. Lévinasa za
kryptoteologie; przeciwstawia im P. Ricoeura, ktory takiego pomieszania

2
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dwéch refleksji w dazeniu do jakiejs falszywej syntezy. I takiej syntezy
w jego dzielach nigdzie nie ma. W jednej ze swoich fundamentalnych
ksiazek, jaka jest niewatpliwie praca Soi méme comme autre, stwierdza, iz
filozofia musi pozosta¢ dyscypling calkowicie autonomiczng. W sposéb
bardzo $wiadomy pragnie, uzywajac klasycznego sformutowania fenome-
nologicznego, ,,wzia¢ w nawias” swoje osobiste przywigzanic do wiary
biblijnej*. Charakteryzujac relacje miedzy filozofia a teologia, kladzie
réwniez nacisk na problem autorytetu danych religijnych, ktéry nic moze
odgrywaé zadnej roli w pracy filozofa, w przeciwienstwie do teologii, dla
ktérej autorvtet nie jest tylko jakims socjalnym dodatkiem, jest aspektem
najbardziej fundamentalnym dla Objawienia. (...) Autorytet jest fenome-
nem fundamentalnym zycia religijnego’.

Mimo to Ricoeur szuka takich doswiadczen w zyciu czlowieka,
w ktérych refleksja filozoficzna i1 spojrzenie teologiczne moga si¢ nawza-
jem uzupetnia¢. Do ,.granic filozofii”, gdzie moze dokona¢ si¢ spotkanie
z religia, prowadzi Ricoeura z pewnoscia pytanie o fenomen zla, choé nig-
dy nie mozna redukowac religii do prostej zasady wyjasniajacej jego
obecnos¢ w swiecie.

Wedlug Oliviera Mongina zwiazek filozofii z refleksja teologiczng
w mysli francuskiego filozofa jest potréjny®. Po pierwsze dotyczy wspél-
nej refleksji nad etyka 1 moralnoscia. Migjscem spotkania staje si¢ inter-
pretacja ztotej reguly: ,,nie czyn drugiemu tego, co tobie nie mite”. Drugi
zwigzek koncentruje si¢ wokdl relacji, jaka moze zaistnie¢ migdzy sfera
sacrum a podmiotem, gdzie ten ostatni jest ograniczany przez Swigtosc,
aby nie sta¢ si¢ centrum wszystkiego. Trzecia plaszczyzna spotkania do-
konuje si¢ w ramach poetyki, w ktorej chrzescijanstwo staje si¢ wielkim
kodem interpretacyjnym. Czlowick odnajduje siebie w $wiecie symboli
religijnych, ktérych sam nie jest zrédlem.

W niniejszym artykule ograniczymy si¢ wylacznie do pierwszego
pola spotkania, zwigzanego z etykq i moralnoscia. Trzeba jednak rozpo-
cza¢ od krotkiej prezentacji struktury etycznej 1 moralnej czlowieka, bo
wlasnie w nig wpisana jest zlota regula oraz jej podzniejsza reinterpretacja
z punktu widzenia teologii.

uniknal. Zob. D. Janicaud, Le Tournant théologique de la phénoménologie
francaise, Paris 1990, s. 13.

P. Ricoeur, Soi méme comme un autre, Paris 1990, s. 36.

P. Ricoeur, Histoire et vérité, Paris, 1964, s. 180.

Por. O. Mongin, Paul Ricoeur, Paris 1988, s. 227-232.
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1. Struktura etyczna i moralna osoby ludzkiej

Pierwszg rzecza, ktdra moze zdziwi¢ u tego filozofa, to bardzo precy-
zyjne odroznienie etyki 1 moralnosci, mimo ze, jak sam wyznaje, ani ety-
mologia, ani historia stosowania tych pojec¢ nie narzuca w spos6b koniecz-
ny takiego rozréznienia’.

Etyka jego zdaniem akcentuje to, co jest zwigzane z dazeniem do zy-
cia przezywanego pod znakiem czynOéw uznawanych za dobre. Mamy
wigc tutaj do czynienia z porzadkiem celowym, teleologicznym, ktorego
glownym przedstawicielem byl Arystoteles. Natomiast pojgcie moralnosci
Ricoeur rezerwuje dla aspektu obowiazku, wyznaczonego przez normy,
zobowiazania i nakazy®. Z tej tez racji moralnos¢, ze swoim zadaniem po-
wszechnoscei 1 elementem przymusu, nalezy do porzadku deonologiczne-
g0, ktory kojarzy si¢ z osoba I. Kanta.

Nie chodzi o to, aby opowiedzied si¢ za ktéras z tych tradycji. Rico-
eur uznaje konieczno$¢ przyjecia obu, a wzajemne ich relacje definiuje za
pomoca, trzech tez: po pierwsze trzeba uznaé¢ prymat etyki nad moralno-
Scig, po drugie istnieje koniecznos$¢ przepuszezenia dazenia etycznego
przez sito normy, po trzecie nalezy zaakceptowaé prawomocnosé¢ ucicka-
nia si¢ normy do dazenia etycznego w wypadku, gdy norma prowadzi do
konfliktu, w ktérym jedynym wyjsciem jest madros¢ praktyczna.

Z powyzszych sformulowan wynika, ze dla Ricoeura trzy pojg¢cia od-
grywaja podstawowa rolg: dazenie etyczne, norma moralna 1 madrosé
praktyczna. Jak nalezy je rozumie¢?

Dazenie etyczne Ricoeur definiuje jako dazenie do zycia dobrego,
z innymi i dla innych, w instytucjach sluzacych dobrej sprawie’. Dazenie
do zycia dobrego, paradoksalnie, zaczyna si¢ od siebie samego i laczy si¢
z pojeciem szacunku wobec siebie. Godne szacunku w czlowieku sa
przede wszystkim dwie rzeczy: zdolnos¢ dokonywania i uzasadniania wy-
boru oraz zdolno$¢ do wprowadzania zmian w bieg zdarzen, czyli zdol-
nos¢ do inicjatywy. W tym znaczeniu szacunek wobec samego siebie jest
refleksyjnym momentem dzialania. Cenimy siebie jako autorow poszcze-
golnych dzialan. Dopiero potem w dazeniu etycznym pojawia si¢ struktura
troski o innych, czyli zycia z innymi i dla innych. Dzigki niej odkrywamy
dialogiczny wymiar zawarty w dazeniu do zycia dobrego: nie mozna miec

P. Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, w: Zawierzvé cziowiekowi:

ksiedzu Jozefowi Tischnerowi w szesédziesiqte urodziny, Krakéw 1991, s. 37.
P. Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 200.

° Tamgze, s. 202.
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szacunku do siebie, nie troszczqc sig o innych, jedno jest nie do pomysle-
nia bez drugiego".

Ricoeur mocno broni si¢ przed zarzutem pochwaly jakiegos egocen-
tryzmu, troska ,,0 siebie” nie oznacza postawienia w centrum swego ,,ja”".
Mowienie o szacunku do siebie bez odniesienia do drugiej osoby jest po-
mylka. Drugi czlowiek jest réwniez istota zdolng do inicjatywy, do wybo-
ru, do umotywowanego dzialania, jest kims, kto podobnie jak ja moze
uwaza¢ si¢ za dzialajacego autora. Gdyby tak nie bylo, trzeba byloby za-
negowa¢ wszelkie prawa wzajemnosci, cho¢ nie oznacza to, ze zniknie
wszelka nierownos$¢ w relacjach migdzy osobami, jak np. nieréwnosé
migdzy uczniem a mistrzem. Ta ostania moze by¢ skorygowana przez
uznanie w sposob wolny wyzszosci mistrza nad uczniem. Nieréwnosé
pojawia si¢ rowniez w sytuacji cierpienia i nieszczescia, a w tym wypadku
wzajemno$¢ powinna by¢ przywrdcona przez wspolczucie. Przykladem
idealnej relacji, gdzie od samego poczatku istnieje rownosé, jest relacja
przyjazni, opisywana zwlaszcza przez Arystotelesa w jego VIII 1 IX ksi¢-
dze Etyki Nikomachejskiej.

Dla francuskiego mysliciela szczegdlna warto$¢ przyjazni polega na
tym, ze sama z sicbie zwigzana jest z dazeniem do zycia dobrego, a poza
tym akcentuje wspomniang juz wyzej wzajemnos¢. Powigzana z nig jest
tez idea sprawiedliwosci, ktora z kolei odgrywa centralng rolg w trzecim
czlonie struktury etycznej - w zyciu w sprawiedliwych instytucjach. Przy-
Jjazn nie moze by¢ tylko 1 wylacznie sprawiedliwoscia, w takim znaczeniu,
ze ,,daje” mojemu przyjacielowi tyle, ile od niego otrzymalem, ale wlasnie
dzicki przyjazni odkrywam wspdlnote zycia, gdzie przyjaciel dopelnia
moje braki, a takie doswiadczenie moze by¢ juz bliskie pojeciu sprawie-
dliwej instytucji''.

Zycie ludzkie, jako dazenie do dobra, nie ogranicza sie wylacznie do
relacji migdzyosobowych, obejmuje takze zycie w instytucjach, a trescia
takiego zycia powinna by¢ rownosé, cho¢ innego rodzaju niz ta
w doswiadczeniu przyjazni. Instytucje definiuje Ricoeur jako wszystkie
struktury wspotzycia historycznej wspolnoty - naréd, region itd. - nie dajq-
ce sie sprowadzi¢ do relacji miedzy osobami, a jednak zwiqzane z tymi
relacjami w wyrazny sposob, na ktorego wyjasnienie pozwoli pojecie dys-
trybucji'?. Instytucje opieraja si¢ na korzy$ciach i ciezarach, dlatego wla-
snie charakter dystrybutywny wspolnoty rodzi problem sprawiedliwosci.

19 P, Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, art. cyt., s. 38.
' P. Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 223.
" Tamze, 5. 227.
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Poprzez proces dystrybucji dazenie etyczne rozciaga si¢ na wszystkich bez
wy jatku, nawet na te osoby, ktore w zwiazkach migdzyosobowych trakto-
wane sa jako osoby trzecie. W ten sposob pojawia si¢ nowa kategoria, ka-
tegoria . kazdego™.

Ricoeur wyjasnia, dlaczego ideg¢ sprawiedliwosci zalicza do porzadku
etycznego, a nic moralnego. Jego zdaniem czlowick w codziennym do-
$wiadczeniu ma wigksze poczucie niesprawiedliwosci niz sprawiedliwo-
$ci, co wyraza si¢ najczgsciej spontanicznym okrzykiem: ,to jest niespra-
wiedliwe!”. Jest rzecza nieunikniona, aby owa idea sprawiedliwosci zo-
stala sformalizowana 1 wyrazona w formie nakazu i obowiazku, ale warto
ciagle pamigtac, ze sprawiedliwosc¢ jest najpierw cnota na drodze dobrego
zycia, a odkrycie panujacej niesprawiedliwosci géruje nad argumentami
prawnik6w i politykow",

Drugie skrzydlo Ricoeurowskiej koncepcji czlowieka dotyczy sfery
moralnosci. Oznacza to, jak juz wspomnieliSmy, ze dazenie etyczne musi
zosta¢ poddane probie normy. Francuski filozof pragnie wykazaé, ze
trzem elementom dazenia etycznego (pragnienie dobrego zycie, z innymi
i dla innych, w instytucjach sprawiedliwych) odpowiadaja podobne sklad-
niki w moralnosci. I tak pragnieniu dobrego zycia w moralnosci odpowia-
da zadanie powszechnosci. Ujecie dazenia w norm¢ oznacza dazenie do
rozumnosci, a jej przejawem jest wlasnie powszechnos¢. Formalizm, ktory
tutaj si¢ ujawnia, oznacza, iz zasada winna by¢ mozliwa do upowszechnie-
nia, przekonujqca, ido przyjecia przez kazdego czlowieka, w kazdej oko-
licznosci, bez wzgledu na konsekwencje'. Postawa taka, charakterystyczna
dla ujecia Kanta, rzeczywiscie wyklucza pragnienia przyjemnosci
1 szczgscia nie dlatego, ze s zle, ale dlatego ze nie odpowiadaja wymaga-
nemu kryterium upowszechnienia. Ma to na celu oczyszczenie podmiotu,
ktére prowadzi go do idei autonomii, to znaczy to samoprawodawstwa.
Jest wlasciwg odpowiedzig - w porzadku obowigzku - na dazenie do do-
brego zycia. Ricoeur definiuje cale do$wiadczenie moralne wlasnie po-
przez auto-nomie, to znaczy syntetyczne ziqczenie miedzy Sobq (auto-)
a regulq (-nomia)*. Wyrazem takiego rozumienia moralnosci jest impe-
ratyw kategoryczny Kanta w pierwszym jego sformulowaniu: . postgpuj
jedynie wedlug takiej zasady, co do ktorej moglbys zarazem chcie¢, aby
stala si¢ ona powszechnym prawem”. Kazdy, kto si¢ podporzadkowuje
temu imperatywowi jest autorem prawa, ktéremu jest postuszny.

P, Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, art. cyt., s. 40.

" Tamze, s. 41.

> P, Ricoeur, Trudne drogi religijnosci, w: Czlowiek wobec religii, red.
K. Mech, Krakéw 1999, s. 60.
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Francuski filozofi zgadza si¢ z Kantem, ze powyzsze sformulowanie
imperatywu kategorycznego nalezy uzupeli¢ drugim, ktére zrownowazy
niebezpieczenstwo formalizmu. Brzmi ono: ,postgpuj zawsze tak, abys
czlowieczenstwa w twojej osobie, jak 1 w osobie kazdego innego czlowie-
ka, uzywal nie tylko jako srodka, lecz zawsze rowniez jako celu samego
w sobie”. W $wietle tej normy jasno widac, ze ostatecznie przejscie od
etyki do moralnosci wiaze si¢ z obawa przemocy'®. Jest ona wpisana
w samg strukturg relacji, jakie zachodza migdzy ludzmi. Niestety najczest-
szym stosunkiem czlowieka do czlowieka jest wlasnie wyzysk, ktory
ujawnia, iz relacje nasze sg asymetryczne - nie mamy do dyspozycji réw-
nych sit. Pojawiaja si¢ naduzycia wladzy wykonywanej przez jedng wolg
nad inng, siggajacej az po tortury, zbrodni¢, kradziez czy przymus fizycz-
ny. W tym wlasnie znaczeniu moralnos¢, ze swoimi nakazami 1 zakazami,
jest troska o drugiego czlowieka wobec realnej przemocy czy samych
grozb przemocy.

W tym miejscu Ricoeur wprowadza interesujace nas pojecie ,,zlotej
reguly”, ktora wyraza dokladnie to samo, co drugie sformulowanie impe-
ratywu kategorycznego przez Kanta. Zlota regula sama w sobie nie jest
jeszcze doskonata formalnie, poniewaz sformulowanie ,nie czyn drugie-
mu, co tobie niemile” odwoluje si¢ do jakiej$ emocji, preferencji czy
chcenia'’. Posiada wigc jedynie charakter przejsciowy w calym procesie
uniwersalizacji i formalizacji norm moralnych.

Konieczne jest tez ukazanie przeksztalcenia idei sprawiedliwosci, gdy
przechodzi ona z plaszczyzny etycznej na plaszczyzng moralng. Ricoeur
uwaza, ze najlepsza formalizacja sprawiedliwosci jest koncepcja zapropo-
nowana przez Rawlsa w jego Teorii sprawiedliwosci. Kluczowym poje-
ciem staje si¢ bezstronnos¢, ktdra opisuje poczatkowa sytuacje kazdej
umowy. Wylaniaja si¢ z niej dwie zasady: pierwsza gwarantujgca rowne
wolnosci obywatelskie (wolno$¢ slowa, przekonan itd.) oraz druga, odno-
szaca si¢ do nieprzezwycigzalnych warunkéw nierownosci (pewne nie-
réwnosci powinny by¢ uznane za bardziej godne zaakceptowania niz za-
sada egalitarnego podzialu). Problem stanowi najczgsciej druga zasada.
Wedlug Ricoeura ,najsprawiedliwszym niesprawiedliwym” podzialem
(bo nie da si¢ go nigdy unikna¢) bylby taki, w ktérym powigkszenie ko-
rzysci uprzywilejowanych jest automatycznie rekompensowane przez
zmniejszenie niekorzysci tych, ktorzy otrzymali mniej'®.

16 p_Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 256.
7" M. Drwiega, Paul Ricoeur daje do myslenia, Krakéw 1998, s. 163.
'8 Zob. P. Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 272-273.
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Trzecim skladnikiem struktury etycznej 1moralnej jest madros$é
praktyczna, a potrzeba jej uwidacznia si¢ w sytuacjach konfliktowych,
gdzie moralnos¢ obowiazku jest bezradna i musi odwola¢ si¢ do podsta-
wowego dazenia etycznego w celu rozwigzania zaistnialej sytuacji. Pro-
blem ten ujawnil si¢ juz w starozytnej Grecji, np. konflikt opisany
w Antygonie Sofoklesa. Konflikt pewnych wartosci, $cieranie si¢ réznych
postaw rodzi tragizm dzialania na tle konfliktu obowigzku. Aby stawié
czola takim sytuacjom potrzebna jest madros¢ praktyczna zwiazana
z oceng danej sytuacji, dla ktorej osobiste przekonanie jest w wigkszym
stopniu decydujace niz sama sformalizowana zasada. Omawiana tutaj ma-
dros¢ nie jest jaka$ trzecia wyzsza zasada w stosunku do etyki
1 moralnosci. Sad moralny rozwija jedynie swoista dialektyke, w ktorej
przekonanie jest jedynym sposobem wyjscia z zaistnialej konfliktowe;j
sytuacji. Nie jest to w Zadnej mierze deprecjonowanie moralnosci z catym
jej formalizmem,

Dla ilustracji warto przytoczy¢ przyklad wspomniany przez samego
Ricoeura'®. Chodzi o sytuacj¢ lekarza, ktory wykonujac swoj zawod zo-
staje poproszony o konsultacje w celu zamknigcia kogos w szpitalu psy-
chiatrycznym lub o asystowanie przy wykonywaniu wyroku $mierci.
W takiej sytuacji lekarz nie jest w stanie wykonywac swojego zawodu, re-
alizowa¢ swego powolania niesienia pomocy i leczenia czlowieka. Lekarz
ma dwie drogi wyboru, albo pozostanic bezwzglgdnie wierny zasadom
wyrazonym w przysiedze Hipokratesa, albo zostanie wylaczony ze srodo-
wiska np. wieziennego, gdzie pracuje, godzac si¢ na najmniejsza liczbg
wyjatkéw od wspomnianej reguly. Ale co jest wazne dla Ricoeura - nie ma
zasady, reguly, do ktorej mozna by si¢ tutaj odwola¢. Pozostaje jedynie
odwolanie si¢ do mqdrosci praktycznej, bliskiej tej, ktorq Arystoteles okre-
slat stowem phornesis (w polskim przekladzie oddanym jako ,, rozsqdek”.
., mqdrosc praktyczna”). a o ktorej »Etyka Nikomachejska« mowi, ze jest
ona w porzqdku praktycznym tym, czym jest poszczegdlne wyrazenie
w porzqdku teoretycznym™.

Tak w duzym skrocie ksztaltuje sig¢ struktura etyczna i moralna osoby
ludzkiej, nazywana przez francuskiego filozofa ,,malg etyka”. Rozwazania
te prowadza do nadania nowego wymiaru calej refleksji nad byciem sobg
(Ricoeur uzywa tutaj dos¢ trudno przetlumaczalnego na jezyk polski wy-
razenia francuskiego /e soi). Czlowiek jawi si¢ bowiem jako kto$ odpo-
wiedzialny, tzn. jako ten, ktéremu mozna przypisaé¢ dzialanie. Jest one
przypisane jazni, jako tej, ktora jest zdolna do przejscia calej drogi etycz-

' Zob. P. Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, art. cyt., s. 47.
% Tamze.



130 Studia Gdariskie XII (1999)

no-moralnych determinantow dzialania, drogi w czasie, na ktérej szacu-
nek wobec siebie staje sie przekonaniem™.

2. Zlota regula w systemie moralnos$ci

Po przedstawieniu w zarysie calej struktury etycznej 1 moralnej osoby
ludzkiej w mysli Ricoeura powrdémy do zlotej reguly ijej miejsca
w ,,malej etyce”.

Autor Soi méme come un autre podaje dwa mozliwe jej sformulowa-
nia: negatywne, pochodzace z Talmudu, ,nie czyn drugiemu, co tobie
niemile” 1 pozytywne, zaczerpnigte bezposrednio z Ewangelii, jesli chce-
cie, zeby ludzie wam czynili, podobnie wy im czyhcie (Lk 6, 31) lub
wszystko wiec, co byscie chcieli, zeby wam czynili, i wy im czy¥cie! Albo-
wiem na tym polega Prawo i prorocy (Mt 7, 12). W interpretacji filozo-
ficznej zlota regula jawi si¢ jako przejscie od zatroskania o drugiego czlo-
wieka do imperatywu kategorycznego.

Ricoeur podkresla, ze to, co jest najistotniejsze w tym sformulowa-
niu, to fakt, iz wzajemnos¢ wyplywa z dostrzezenia pierwotnej asymetrii
istniejacej migdzy podmiotem dzialania a tym, ktéry je przyjmuje. Ta dys-
harmonia ;jest widoczna nawet w strukturze gramatycznej, w zaleznosci
czy uzyjemy formy czynnej czy biemnej. Przejscie od zatroskania
w kierunku normy prawa jest $cisle powiazane z ta podstawowa asymetrig,
istniejaca migdzy podmiotami. Zasada wzajemnosci ,,odrywa si¢” si¢ od
zatroskania o drugiego i przyjmuje forme zakazu: nie zabijaj. Relacja mie-
dzy zlota regula a powyzsza zasada zaciera sig™.

Zdolnos¢ do przemocy zaklada posiadanie wladzy, ktéra mozna uzy¢
w stosunku do woli kogo$ innego. Trudno byloby sobie wyobrazié¢ sytu-
acje, w ktérej podmiot dzialajacy w stosunku do drugiego takiej mozliwo-
sci by nie mial. Jest ona wpisana w samq struktur¢ dzialania ludzkiego.
Ricoeur odroznia trzy poziomy wladzy rozumianej jako mozliwosci
tkwigcej w czlowieku. Istnieje przede wszystkim ,,wladza nad”, jako moz-
liwos¢ podporzadkowania sobie innego podmiotu, druga forma wladzy to
,wladza czynienia” interpretowana jako zdolno$¢ do dzialania tkwiaca
w podmiocie. Trzecia forma wladzy to zdolno$¢ czlowieka jako czlonka
pewnej spolecznosci, do bycia we wspdlnocie, czyli ,,wladza razem”.
Pierwotna forma ,,wladzy nad” jest wlasnie miejscem, gdzie pojawia si¢
mozliwos¢ przemocy, poczynajac od form slabych, przechodzacych do

2L Zob. P. Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 340.
22 Tamze, s. 256.
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tortur fizycznych i psychicznych zadawanych drugiemu. Najbardziej de-
strukcyjng forma przemocy nie jest weale odebranie czlowiekowi zdolno-
$ci dzialania jego ,,wladzy czynienia”, lecz zniszczenie w nim szacunku do
samego siebie. Zlo osiaga tutaj swoje apogeum”. Inna formg przemocy,
ktora nalezy zaliczy¢ do skrajnych, podobnie jak wspomniane wyzej upo-
korzenie czlowicka, jest zdrada, czyli zniszczenie zaufania, przyjazni.
Najpierw musi zaistnie¢ glgboka wigZz migdzy dwoma podmiotami, ktdra
niszczona jest czasami nawet prostym aktem, na pozor nie posiadajacym
takiej sily jak tortury fizyczne, a ktérym moze by¢ nawet wypowiedziane
slowo np. w momencie wyjawienia powierzonej w sekrecie tajemnicy.
Zdrada jest zlem dosi¢gajacym samej glgbi ludzkiego bytu.

Dlaczego Ricoeur przywoluje te .figury zla” interpretujac zlota re-
gule? Wszystkie zakazy, ktore wyplywaja bezposrednio z tej reguly, maja
wlasnie stawi¢ czola konkretnym przejawom zla, stad znane np.
z Dekalogu sformulowania zakazéw moralnych: nie zabijaj, nie cudzoldz,
nie kradnij. Przykazania musza poslugiwa¢ si¢ forma zakazu wlasnie
z powodu realnosci, a nierzadko 1 gwaltownosci zla, ktoremu si¢ przeciw-
stawiaja. Forma negatywna przykazan jest wlasciwie niecusuwalna, ale
nigdy nie nalezy zapomina¢, ze ,.dusza ukryta” tych zakazow jest szacu-
nek dla drugiego™.

Kant krytykowal zlota regule glownie za to, ze nie jest ona doskonala
w ,,sformalizowaniu™ regul moralnych. Nie precyzuje bowiem dokladnie
tego, co konkretnie drugi chciatby, aby mu uczyniono. Jedynie idea
»czlowieczenstwa” moze okreslic to, co zlota regula zaniedbuje. Odnaj-
dujemy to wlasnie pojecie w drugim sformulowaniu imperatywu katego-
rycznego, wyzej juz zacytowanego (,,postepuj zawsze tak, abys cztowie-
czenstwa w twojej osobie, jak 1 w osobie kazdego innego czlowicka uzy-
wal nie tylko jako srodka, lecz zawsze rowniez jako celu samego
w sobie”). Zlota regula nie daje zadnej mozliwosci odroznienia niewla-
sciwych pragnien istniejacych w czlowieku od jego dobrej woli.

Ricoeur ze swej strony pragnie dokona¢ malej korekty w krytyce
Kanta. Dla francuskiego filozofa zlota regula, najwyzszy przejaw moral-
nosci, jest nie tyle wynikiem dowodzenia przeprowadzonego przez nasz
rozum, co bardziej zadaniem do przemyslenia i ewentualnic do dokonania
jej formalizacji®,

* Tamvze, s. 257.
* Tamze, s. 258.
* P, Ricoeur, Lecture 3. Aux frentieres de la philosophie, Paris 1994, s. 273.



132 Studia Gdanskie XII (1999)

Polemizujac z Kantem uwaza, iz jego proba uniwersalizacji zasady
w postaci imperatywu kategorycznego (I wersja) moze okazaé si¢ zbyt
abstrakcyjna, zwlaszcza w momencie, gdy chodzi o ide¢ ludzkosci. Nie
mozna postrzega¢ wielosci ludzi (ludzkos¢), bez akceptacji oséb w ich
jednostkowosci. Doswiadczenie wielosci (pluralité) jest tym obszarem,
gdzie poczatkowa asymetria miedzy tym, ktéry dziala, a tym, ktéry przyj-
muje to dzialanie w momencie, gdy przemienia si¢ ono w akt przemocy,
odwoluje si¢ do zlotej reguly jako zasady wzajemnosci. Pojawia si¢ wigc
calkowicie nowy aspekt, jakim jest powigzaniec normy moralngj
z istnieniem drugiego, indywidualnego czlowieka, zlota regula jest wlasnie
w tym celu niezbedna®. Ricoeur sprowadza ja do roli pola dyskusyjnego
migdzy dwoma sformulowaniami imperatywu kategorycznego propono-
wanymi przez Kanta,

Pojawienie si¢ jej jest niezbedne, aby dokonaé pelnej formalizacji za-
sad moralnych. Pojecie czlowieczenstwa, do ktorego odwoluje si¢ Kant,
zostaje jakby nalozone na roznorodno$¢ dzialajgcych podmiotow. Zlota
regula 1 obowiazek respektowania innych oséb majg nie tylko ten sam te-
ren dzialania, ale posiadajg tez ten sam cel: ustanowi¢ wzajemno$¢ tam,
gdzie panuje jej brak’’. Ale jak zaznacza Ricoeur, zlota regula pragnie
podkresli¢ w sposdb mocniejszy wielos¢ oraz odmiennos¢ osob, ktore nie
powinny by¢ zatarte przez scalajacg ideg czlowieczenstwa.

3. Zlota regula w perspektywie teologicznej

Teologia zdaniem Ricouera stawia zupeklie immy problem niz mysl
Kanta. Religia nie moze by¢ traktowana jako zZrodlo normatywnosci dla
rozwazan moralnych, lecz mozna jg jedynie interpretowac w perspektywie
pewnych konsekwencji. Religia nie wnosi nic w kwestii fundamentow
norm moralnych, ktére winny odwolywac si¢ wylacznie do refleksji ro-
Zumowej, a precyzyjniej do zasady autonomii czyli autoderminacji wolno-
sci czlowieka. Nie znajdziemy w religii zadnych podstaw do uzasadnienia
moralnosci, jej normatywnosci. Religia méwi jedynie o warunkach, pod
ktérymi moge mieé nadzieje na zrealizowanie kryterium dobrej woli®,
Pewne poczatki takiej roli zarezerwowanej dla religii mozna znalez¢ juz
w samych pogladach Kanta, gdy méwi o nadziei, ale czyni to jeszcze
w sposéb bardzo enigmatyczny.

% P, Ricoeur, Soi méme comme un autre, dz. cyt., s. 263-264.
7 Tamze, s. 262.
% P. Ricoeur, Lecture 3. Aux frentiéres de la philosophie, dz. cyt., s. 276.
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Wedlug Ricoeura to, co jest istotne dla religii, to umiejscowienie ca-
fego doswiadczenia wlasciwego czlowiekowi, wlaczajac w to oczywiscie
doswiadczenie moralne w perspektywie ekonomii daru. Uzycie kazdego
z tych stow francuski filozof dokladnie uzasadnia. Perspektywa - nie cho-
dzi tutaj o fundament, podstawg, lecz jedynie o wskazanie sensu, czyli
jednoczesnie znaczenia 1 kierunku. Gdy mowa jest o darze, chodzi
o podkreslenie poczatkowego obdarowania calego stworzenia, ktore wy-
szto z rak Stworcy. Nie wolno ogranicza¢ pojecia daru do cztowieka i jego
moralnosci. Ostatni za$ termin wyjasnia nastepujaco: ekonomia oznacza,
iz dar wyraza sie w kompleksie symbolicznym o wiele szerszym niz ten,
ktory dotyczy tylko i wylqcznie wyznania i odpuszczenia grzechow™.

Z ekonomia daru zwigzany jest bezposrednio predykat ,,dobry”, wy-
nikajacy z faktu bycia stworzonym, co najlepiej oddaje Pismo Swicte:
a Bog widzial, ze wszystko co uczynit, bylo bardzo dobre (Rdz 1, 31). Po-
jecie dobroci w perspektywie ekonomii daru jest wigc wczesniejsze niz
uzycie go w moralnosci. Mamy tu do czynienia z do$wiadczeniem ponad-
moralnym (supra-moral). Pierwsze uzycie predykatu ,dobry” jest wiec
nawet ponadetyczne. Rowniez samo pojecie prawa danego czlowiekowi
przez Boga, jesli ma by¢ dobrze zrozumiane, powinno by¢ rozwazane
w perspektywie ekonomii daru, a dokladniej mowiac w perspektywie nad-
obfitosci tego daru w stosunku do zdolno$ci naszego przyjecia®®.

Gdzie pojawia si¢ w takim rozumieniu religijnosci interpretacja zlotej
reguly ico ona moze wnies¢ do jej wczesniejszego rozumienia
w strukturze ,malej etyki”? Zdaniem Ricouera wazny jest kontekst,
w ktorym Jezus przytacza powyzsza zasade. Odbywa si¢ to w czasie Ka-
zania na Gérze, a dokladniej, gdy wspomina o trudnym wymaganiu mito-
sci nieprzyjaciol. Trzeba od razu zaznaczyc¢, ze wlasnie to ostatnie przyka-
zanie mitosci naszych wrogdw jest najpelniejszym wyrazem ekonomii da-
ru, a nie sama zlota regula. Kazanie na Gdérze nie jest jedynym miejscem,
w ktorym mozemy odkry¢ logike nadobfitosci daru. Ricoeur zwraca uwa-
ge zwlaszcza na przypowiesci Jezusa o wzroscie Krolestwa Bozego,
w nich rowniez daje si¢ odkry¢ wspomniana logika, np. z malego ziarna
rzuconego w ziemi¢ wyrasta wspaniate drzewo’'.

Dar domaga si¢ odpowiedzi: przyj¢cia lub odrzucenia. W tym zna-
czeniu ,,przykazanie nowe” objawia logike¢ nadobfitosci daru, ktora prze-
ciwstawia si¢ logice sprawiedliwosci rzadzacej nasza moralnosciag na co

¥ Tamze.
0" P. Ricoeur, Trudne drogi religijnosci, art. cyt., s. 60
3! Por. P. Ricoeur, Lecture 3. Aux frentieres de la philosophie, dz. cyt., s. 277.
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dzien. Nie nalezy ich jednak sobie przeciwstawiaé. Do logiki nadobfitosci
daru trzeba dolaczy¢ ponadetyczng zasade milosci, z ktérej ona po prostu
wynika. Milo$¢ nie jest w stanie zastapi¢ sprawiedliwosci, a tym bardziej
zwolnié ze sprawiedliwosci. Milo§¢ zada nawet wigcee): zqda od sprawie-
dliwosci. by byla weiqz bardziej uniwersalna i bardziej indywidualna™.

Pytanie, ktore stawia sobie Ricoeur, dotyczy opozycji, jaka daje si¢
zauwazy¢ migdzy logika nadobfitosci, ktora wyplywa bezposrednio
z ckonomii daru a logika sprawiedliwosci, ktérej koncowym wyrazem
moze by¢ wlasnie zlota regula. Czy ta ostania jest calkowicie przekreslona
przez przykazanie milosci nieprzyjacidl? Czy mozna pogodzi¢ logik¢ ,.zab
za zab” czy zasade | ja tobie co$ dam pod warunkiem, Ze tyle samo otrzy-
mam w zamian” z wezwaniem, aby kocha¢ bezwarunkowo nawet tych,
ktorzy wyrzadzajg nam krzywde? Czy trzeba przekreslic zlotg regule, jesh
do konca chee si¢ 18¢ sladami Jezusa?

Ricoeur twierdzi, ze takiej koniecznosci wcale nie ma, ale pod wa-
runkiem, ze w przykazaniu milosci nieprzyjaciol widzi si¢ mala korekte
w porzadku ponadmoralnym, a nie prosty substytut zlotej reguly®. Przy-
kazanie milosci staje si¢ zasada interpretacji zlotej reguly przeksztalcajac
ja w kierunku przyjecia drugiej osoby. Oznacza to odejscie od zasady
daje. aby mi dano” w kierunku ,;poniewaz zostales obdarowany, obdaruj
teraz ze swej strony”. Wkraczamy wten sposob w ekonomi¢ daru
1 nadobfitosci.

Nic tylko przykazanie milosci moze wnies¢ nowe S$wiatlo
w interpretacj¢ zlote) reguly, ta ostania potrzebna jest rowniez do wlasci-
wego zintpretowania obowigzku kochama tych, ktérzy nas nienawidza.
Przykazanie tej trudnej milosci oderwane od zlote] reguly przynalezy
w sposéb oczywisty do porzadku ponadetycznego, jak cala ekonomia da-
ru, ale w zadnym wypadku nie jest immoralne czy amoralne. Aby tak si¢
nie stalo, musi by¢ zasadg interpretacji zlote) reguly i samo bedzie przez
nia reinterpretowane’. Doslowne przyjecie wymagan Jezusa zwigzanych
z przykazaniem milosci nieprzyjaciol, takich jak ,,daj kazdemu to, o co ci¢
prosi” czy zasady ,jesh kto ci¢ uderzy w prawy policzek, nadstaw mu
1 drugi” prowadziloby do groznych konsekwencji spolecznych. Nie mozna
zanegowac podstawowych wymogdw sprawiedliwosci, ktorymi rzadza si¢
relacje migdzyludzkie. Dlatego wlasnie przykazanie milosci nieprzyjaciol
moze potrzebowac $wiatla zlotej reguly. Niemozliwe wicc jest wyelimi-

P. Ricoeur, Trudne drogi religijnosci, art. cyt., s. 60
Por. P. Ricoeur, Lecture 3. Aux frentiéres de la philosophie, dz. cyt., s. 278.
Tamze, s.279.
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nowanie zlotej reguly ani tez zastapienie jej przez przykazanie milosci
nieprzyjaciol.

Przy tej okazji Ricoeur wyjasnia, co rozumie pod pojgciem etyki
chrzescijanskiej lub, wedlug bardziej poprawnego okreslenia, etyki
w perspektywie religijnej. Polega ona na nieustannym napigciu pomigdzy
jednostronng miloscia (przykazanie milosci nieprzyjaciot) a dwustronna
zasada sprawiedliwosci, przy wzajemnej interpretacji jednej sfery przez
druga®. Przy tym wzajemnym , interpretowaniu si¢” nie oznacza to, Ze nie
mamy do czynienia z refleksja racjonalng i nasz umyst moze po prostu
odpocza¢. Zasady te domagaja si¢ zastosowania w zyciu praktycznym,
nawet w jakie$ mierze odbicia w prawie cywilnym.

Zlota regula znajduje si¢ w samym sercu tego konfliktu, ktéry ma
miejsce w kazdym czlowieku: miedzy wlasnymi, czgsto egoistycznymi
pragnieniami, a wezwaniem do ofiary z samego siebie. Jest wigc z;jednej
strony artykulacja ekonomii daru, a z drugiej strony ;jest wyrazem legisla-
cyjnej aktywnosci wolnoscl czlowieka w momencie, gdy dar wywoluje
zobowiazanie do poszanowania drugiego czlowicka i1 samego siebie. Wia-
sciwie w samej regule mozna dostrzec juz wymiar, ktory w pehni jest do-
piero zarysowany w logice nadobfitosci daru, a ktory polega na zdolnosci
postawienia si¢ na miejscu mojego blizniego®. Potrafie wejs¢ w jego sy-
tuacj¢ bez opuszczania swojego wlasnego miejsca. Stad logika nadobfito-
$ci jest ukryta w zlotej regule, ale potrzebuje interpretacji ze strony przy-
kazania milosci nieprzyjaciol, aby stalo si¢ to wpelni widoczne
1 zrozumiale.

Zakonczenie

Na zakonczenie warto postawi¢ zasadnicze pytanie: czy mozliwosc
interpretowania zlotej reguly w perspektywie filozoficznej i teologicznej
wnosi co$ nowego do relacyi, ktora zachodzi migdzy teologia a filozofia.
Jak pamigtamy Ricoeur bardzo dba o przestrzeganie odrgbnosci metodo-
logicznej tych dwoch typow refleksji ludzkiej. Z tej tez racji podkreslal
zawsze, ze filozofia jako taka winna by¢ zawsze agnostyczna, czyli nie
podejmujaca kwestii istnienia Boga. Czy mozliwo$¢ ,,podwojnej” inter-
pretacji zlotej reguly nie przeczy tej zasadzie? Wydaje si¢, ze francuski
filozof pragnie podkresli¢é mozliwos¢ istnienia réznych typow refleksji,

* Tamze.
* Ch. Theoblad, La régle d’or chez Paul Ricoeur. Une interrogation téol-

ogique, w: Paul Ricoeur. L’hermiéneutique a l’école de la phénoménologie,
red. J. Greisch, Paris 19953, s. 154.
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ktére moga wzajemnie si¢ ubogaca¢ w samym podmiocie. Nalezy mowic,
wrecz wskazywaé na wdziecznosé, ktora powinna pojawiac  sig
w czlowieku zracji istnienia wnim samym pluralizmu przekonan
1 domagac si¢ poszanowania go ze strony innych ludzi.

W postawie Ricoeura, ktéra wynika z przedstawionej mozliwosci po-
dwojnej interpretacji zlotej reguly, odnajdujemy pewne podobienstwo
z propozycja, ktéra pojawia si¢ w encyklice Fides et ratio Jana Pawla II,
podejmujacej interesujace nas tu zagadnienie relacji filozofii i teologii. Oj-
ciec $w. odwolal si¢ w niej do bardzo kontrowersyjnego pojecia, jakim jest
niewatpliwie pojecie filozofii chrzescijanskiej. O mozliwosci jej istnienia
niejednokrotnie powatpiewano® . Jezeli filozofia ma pozostaé dyscypling
autonomiczng, niemozliwe jest, aby filozof w swoim procesie uzasadnia-
nia tez poslugiwat si¢ racjami pochodzacymi z Objawienia. Wspominana
encyklika wcale nie domaga si¢ przekreslenia wlasciwe;j roli filozofii, czy-
niac ja calkowicie uzalezniona od teologii. Jan Pawel I, piszac o filozofii
chrzescijanskiej w aspekcie obiektywnym, wyznacza jej rolg nie tyle uza-
sadniajaca, co naprowadzajaca’®. Wiara moze wskaza¢ na konkretne za-
gadnienia 1 problemy, ktérymi rozum, poslugujac si¢ wylacznie swoimi
sitami, moze si¢ zaja¢. Objawienie jest w stanie ubogaci¢ nasze poznanie
filozoficzne wytyczajac mu nowe obszary zainteresowan. Rezygnacja z tej
,ukierunkowujacej” roli wiary bylaby wielka strata dla czlowieka i dla
samej filozofii. Ojciec Swiety proponuje wigc rozumienie filozofii chrze-
scijanskiej nie jako koniecznos¢ postugiwania si¢ Objawieniem, jako ar-
gumentem uzasadniajacym w refleksji filozoficznej, lecz jedynie jako
cennym $wiatlem wytyczajacym nowe mozliwosci i1 zadania dla dzialania
ludzkiego rozumu®. W tej wlasnie perspektywie mozna rozumieé twor-

37 Bardzo przejrzysta prezentacja dyskusji wokét tego pojecia jest zamieszczo-

na np. w monografii E. Morawca, Odkrycie metafizyki egzystencjalnej. Stu-
dium historyczno-analityczne, Warszawa 1994, s, 190-198.

Jan Pawel 11, Fides et ratio, 76.

Zob. J. A. Kloczowski, Filozofia chrzescijariska? Dyskusja w kontekscie en-
cykliki »Fides et ratio«, w: Polska filozofia wobec encykliki »Fides et ratio«,
red. M. Grabowskl, Torun 1999, s. 51-62.
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czo$¢ Paula Ricoeura, mimo jego dystansu do filozofii chrzescijanskiej.
Nie miesza ona dwdoch mozliwych porzadkow refleksji ludzkiej - teolo-
gicznej i filozoficznej. Wskazuje jedynie na obszary, gdzie $wiatlo pocho-
dzace z dwoch zrodet moze jeszcze lepiej rozéwietlic mroki naszej ludz-
kigj egzystencji.
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KS. WIESLAW SZLACHETKA

PRZYSZELOSC SWIATA W SWIETLE BIBLII!

1. Aktualne tlo zagadnienia

~Wszechswiat skonczy sie za 10 miliardow lat, wezesniej jeszcze zga-
snie slonce a wraz z nim cala ludzkos¢” — tak stwierdza Stephen Hawking,
wybitny wspoélczesny fizyk, w ksiazce Krdtka historia czasu. Stwierdzenie
to wysnuwa, podsumowujac do$¢ powszechnie przyjmowang teori¢
. wiclkiego wybuchu™ dotyczaca genezy wszechéwiata®. Ta katastroficzna
wizja przyszlo$ci $wiata, odslaniana przez nauki przyrodnicze, ze wzgledu
na swa czasowg odleglos¢ nie budzi takiego niepokoju jak mozliwosci
samozaglady, ktorymi dysponuje wspolczesny czlowiek. O tych mozliwo-
sciach moze $wiadczy¢ nie tylko potencjal nuklearny, ale tez pierwsze,
o wymiarze globalnym, negatywne skutki rozwoju cywilizacji, cho¢by np.
dziura ozonowa, efekt cieplarniany itp. niepokojace zjawiska’.

Przyszlos¢ swiata kojarzona z jego nieuchronnym koncem pojawia
sie juz — jak zauwaza Paula Clifford — od czasu kiedy ludzkos¢ nauczyla
sie spisywaé swoje dzieje*. 1 tak np. wg obliczen obecnych w $wigtych
ksiggach zaratustrianizmu $wiat powinien skonczyc¢ si¢ juz przed pigciuset
laty’. A wedlug $wietych pism hinduizmu i buddyzmu $wiat mialby jesz-

' Wyklad wygloszony z okazji inauguracji roku akademickiego 1999/2000

w Gdariskim Seminarium Duchownym.

S. W. Hawking, Krdtka historia czasu, Warszawa 1990, s. 54.

Te iinne niepokojace zjawiska naszego wicku dos¢ szeroko referuje
Umberto Eco inicjujac epistolarna dyskusje z kardynalem Carlo Martinim,
zob. U. Eco, C. Martini, W co wierzy ten, kto nie wierzy?, Krakéw 1998, s.
13; na ten temat tez. J. Kracik, Trwogi i nadzieje konca wiekow, Krakéw
1999, s. 5n.

P. Clifford, Krdtka historia konca czasow, Warszawa 1999, s. 199.

Tamze, s. 27.

Wt
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cze trwa¢ okolo 430 tysiecy lat®. Natomiast w $wietle mitéw greckich
obecnemu $wiatu grozi powszechny pozar, z ktérego mialby si¢ wylonic
nowy s$wiat’.

Te katastroficzne wizje przyszlosci swiata dopelniaja jeszcze rdznego
rodzaju przepowiednie takie jak: Wyrocznie Sybillianskie, proroctwa No-
stradamusa i dziesigtki innych im podobnych®, lacznie z ,rewelacjami”
zydowskiego matematyka Elijaha Ripsa opublikowanymi przez dziennika-
rza Michela Drosnina w ksigzce zatytulowanej. ,,Kod Biblii*”.

Zwykle na kanwie tego rodzaju przewidywan rodza si¢ rdznego ro-
dzaju religijne ruchy kosmofinalne , wsrod ktorych przed kilku laty naj-
glosniej zaistniala sckta Swiatynia Slonca, ktorej czlonkowie w psychozie
rychlego konica $wiata popelnili zbiorowe samobojstwo'’.,

Réznego rodzaju podniecenie eschatyczne ozywa mocniej szczegél-
nie w atmosferze przelomow historycznych (jak np. upadek Imperium
Rzymskiego, eksplozja islamu, totalitaryzmy XX w. itp.)"!, atakze na
koncu kazdego wieku.

Jak mozna zauwazy¢ wspomniane prognozy i sytuacje nie wrozg
$wiatu zbyt przychylnej przyszlosci. Rowniez 1w powszechnej naszej
swiadomosci przyszlos¢ $wiata kojarzy si¢ zwykle z jego koncem.

W zwigzku z tym powstaje pytanie: co méwi Biblia o przyszlosci
swiata? Tego rodzaju pytania nic mozna nie postawié tej wyjatkowej
Ksiedze, ktéra sama o sobie zaswiadcza, ze zawiera slowo Boze (W] 24, 4;
J2,22 iin) — to samo slowo, moca ktoérego zaistnial $wiat 1 czlowiek
(Rdz 1). Zatem, jak w $wietle tego slowa wyglada przyszlos¢ swiata? Nic
trudno zauwazy¢, ze temat naszych docickan wiaze si¢ z ostatnim artyku-
lem naszego Credo, ktory brzmi: [ oczekuje... zycia wiecznego w przysziym
Swiecie.

2. Biblijna definicja Swiata

Lektura Biblii pod katem przyszlosci swiata, w umysle krytycznego
czytelnika, budzi¢ moze zdziwienie. Gléwnym powodem tego zdziwienia

P. Lemesurier, Nostradamus, Warszawa 1996, s. 25-27.

A. Jankowski, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakéw 1987,
s. 9n.

Wigcej na ten temat zob. P. Clifford. dz. cyt. s. 199-222.

M. Drosnin, Kod Biblii, Warszawa 1998, s. 179-206.

'° p. Clifford, dz. cyt., s. 221.

11 Zob. J. Kracik, dz. cyt., s. 8.

7
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sq spotykane w niej wypowiedzi o ambiwalentnym brzmieniu. Bo oto raz
natrafiamy na teksty jak ten z Ps 96, 10-13'%

On /Bog/ swiat tak utwierdzil, ze si¢ nie zachwieje,
bedzie sprawiedliwie sqdzil ludy.
Niech sie radujq niebiosa i Ziemia wesell,
niech szumi morze i wszystko, co je napeltnia.
Niech sig¢ cieszq pola i wszystko, co ha nich rosnie,
niech wszystkie drzewa w lasach wykrzykujq z radosci
Przed obliczem Pana, ktory juz sie zbliza,
Ktory juz sie zbliza, by osqdzi¢ ziemig.
Innym razem spotykamy teksty takie jak ten w Mk 13, 24-26
W.owe dni, po tym ucisku slohice sig¢ zacmi i ksigzyc nie da swego
blasku. Gwiazdy bedq spadac z nieba i moce na niebie zostanq wstrzq-
sniefte.
Wowczas ujrzq Syna Czlowieczego, przychodzqcego w oblokach z wielkq
mocq i chwa[qB:.

Obydwa teksty mowig o przyszlosci swiata, przy czym jeden zapew-
nia o jego trwalosci, drugi za$ zapowiada jego totalny rozpad. W zwiazku
z tym wydaje si¢, ze aby poprawnie zinterpretowaé biblijne wypowiedzi
0 przyszlosci $wiata, trzeba wpierw zwrdci¢ uwagg na biblijna definicjg
swiata, tzn. w jaki sposéb jest on w Biblii opisywany.

Na okreslenie $wiata Biblia najczgéciej uzywa wyrazenia niebo
i ziemia", ktére w jej ksiggach napisanych po hebrajsku brzmia: pwa m
cwwn (np. Rdz 1, 1). Tam tez mozna spotka¢ sumaryczny synonim tego
wyrazenia: 551 = fo wszystko (np. Jr 10, 16)" oraz slowo an na oznacze-
nic swiata ziemskiego w odroznieniu od $wiata niebieskiego (np.
Jr 51, 15). Te ksiggi ST, ktore powstaly juz w epoce greckiej, a tym sa-
mym i w jezyku tej epoki, wprowadzily pojgcie kosmosu (np. Mdr 11, 17,
2 Mch 7, 9)". Pojecie & kbopo¢ wypracowane przez Pitagorejczykéw na
okreslenie harmonii, porzadku i pigkna ukladu liczbowego, przejgte poz-
niej przez cala filozofi¢ grecka na oznaczenie $wiata jako harmonijne;j

—
I

Zob. 1 Krn 16, 30; Ps 93, 1; Jr 51, 151 1n.

* Zob. Mt 24, 37 nn.; £k 21,25n,; 2P 3, 8-14 in.

C. Lesquivit, P. Grelot, Swiat, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-
Dufour, Poznan - Warszawa 1982, s. 953.

Por. H. Langkammier, Slownik bibiijny, Katowice 1990, s. 150.

C. Lesquvit, P. Grelot, art. cyt., s. 953.
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i uporzadkowanej caloéci w przeciwienstwie do chaosu'’, a zastosowane
w Biblii posiada znaczenie wylacznie biblijne. Co to znaczy? Otoz
w greckiej mysli religijno-filozoficznej kosmos jest miejscem zamieszka-
nia zaréwno czlowieka jak 1 bostw, natomiast w Biblii kosmos, jako miej-
sce zamieszkania czlowieka, jest odrgbny od Boga. Zasadg tej odrgbnosci
najdobitniej podkresla prawda, ze Bog jest stworca $wiata.'®

Chociaz w Biblii spotykamy si¢ czesto z okresleniem, ze Bog miesz-
ka w niebie (np. Ps 103, 19; 115, 3; Mt 6, 9 i in.), to w tym przypadku po-
Jjecle nieba nie oznacza czgs$ci kosmosu, ale spelnia funkcje obrazu opisu-
jacego boska transcendencje'®. Aby sie o tym przekonaé, wystarczy zwré-
ci¢ uwagg na takie teksty jak:

Ktoz jest jak nasz Pan Bog

co siedzibe maw gérze,

co w dol spoglada

na niebo i ziemie (Ps 113, 5-6)

fub:

Jego imie jest wzniosle,
majestat Jego goruje nad ziemiq i niebem (Ps 148,13).

Autorzy nowotestamentowi przejeli kosmologiczng terminologie ST
za posrednictwem jego greckiego przekladu zwanego LXX™. I tak w NT
hebrajskie wyrazenie pwn ma omyn figuruje jako 0 obpavog kol 1) v
(np. Mt 24, 35); Y21 jako & mavte (np. Ef 1, 10); San jako ) olkoupévn
(np. Mt 24, 14). A slowo 0 koopoc, ktére w epoce greckiej weszlo do naj-
pozniejszych ksiag ST, w NT zagoscilo juz na stale. Wszystkie te okresle-
nia opisuja w Biblii $wiat jako stworcze dzielo Boze, zatem majg sens
teologiczny.

Tak rozumiany $wiat, zalezny wistnieniu od swego Stworcy
(Ps 33, 6-9), jest pelen Jego laskawosci (Ps 33, 5), a wszystkie jego byty
z natury swej sa dobre 1 pozyteczne (Rdz 1, 1 nn.; Mdr 1, 14). Taki $wiat
nigdy si¢ nie zachwieje, co bardzo wyraznie zaznacza Bég w obietnicy
danej Noemu: ... nie bedzie juz nigdy wod potopu na zniszczenie zadnego

7 Zob. A. Podsiad, Z. Wieckowski, Maty stownik terminéw i poje¢ filozoficz-

nych, Warszawa 1983, s. 190.

Por. C. Lesquvit, P. Grelot, art. cyt., s. 953.

Zob. A. Baum, Niebo, w: Praktyczny stownik biblijny, red. A. Grabner-
Haider, Warszawa 1994, s. 808 n.

M. D. Coogan, Septuaginta, w: Stownik wiedzyv biblijnej, red. B. M. Metzger,
M. D. Coogan, s. 709.
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Jestestwa (Rdz 9, 15). Dlatego swiat odwzajemnia si¢ swemu Stworcy,
gloszac Jego chwalg: Niebiosa gloszq chwale Boga, dzielo rqk Jego niebo-
sklon obwieszcza (Ps 19, 2). Bog tak uksztaltowany przez siebie swiat po-
wierzyl czlowickowi, ktérego wczesniej wyposazyl w swéj obraz
1 podobienstwo, aby czynil go sobie poddanym (Rdz 1, 28).

Jednakze, wedlug Rdz 3, czlowick przez swoje nieposluszenstwo
okazane Stworcy, bedace typem kazdego grzechuzl, ni¢ tylko sam oddzie-
lil sie od Niego, nie tylko $ciggnal na siebie cierpienie i $mier¢, ale nadto
sprawil, ze ziemia uslyszala pod swoim adresem przeklenstwo i zaczgla
rodzi¢ ciersr i oset (Rdz 3, 17 n.). W ten sposob czlowiek weiagnal podda-
ny sobie $wiat w sfer¢ skutkdw swojego nieposluszenstwa okazanego Bo-
gu. Sw. Pawel podejmujac teologiczna refleksje nad ta tajemnica wskazu-
Jje, ze ..przez jednego czlowieka grzech wszed! na swiat, a przez grzech
Smierc, i w ten sposob Smier¢ przeszia na wszystkich tudzi, poniewaz wszy-
scy zgrzeszyli (Rz 5, 12). Mozna powiedzie¢, ze czlowiek przez swoje nie-
posluszenstwo wzgledem Boga stworzyl inny $wiat, $swiat grzechu
1 $mierci, ktdry polozyl si¢ cieniem na $wiat stworzony przez Boga. Stad
w NT, azwlaszcza w pismach Pawlowych i1Janowych, zarysowuje si¢
pewna dwoistos$¢ $wiata: z jednej strony jest mowa o swiecie jako
dziele Bozym, z drugiej za$ — pojawia si¢ pojecie swiata jako sfery prze-
ciwnej Bogu®?. Oblicze tego drugiego, pejoratywnic okreslanego $wiata,
tworzg ludzie, ktérzy swiadomie buntujg si¢ przeciw Bogu i Chrystusowi:
swiat... Mnie nienawidzi, bo Ja o nim $wiadcze, ze zle sq jego uczynki
(J7,7) - wskazuje Jezus (zob. tez 3, 19). W owej nienawisci tego $wiata
sq takze ci, ktorych Jezus wybral: Gdybyscie byli ze swiata, swiat by was
kochal jako swojq wiasnosc. Ale poniewaz nie jestescie ze Swiata, bo was
sobie wybralem ze Swiata, dlatego was Swiat nienawidzi (J 15, 19). W tej
wrogoscl swiata ukrywa si¢ szatan jako jego wladca: ...nadchodzi bowiem
wladca tego swiata. Nie ma on jednak nic swego we Mnie (J 14, 30; zob.
tez 12, 31). Szatan tez bedzie przekazywal, komu zechcee, potege i chwalg
tego $wiata, jak sam zaznaczyl w dialogu z Jezusem podczas kuszenia na
pustyni: Tobie dam potege i wspanialos¢ tego wszystkiego, bo mnie sq
poddane i moge je odstqpic, komu chce. Jesli upadniesz i oddasz mi po-
kion, wszystko bedzie Twoje (Lk 4, 6-7).

W zwiazku ztym nasuwa si¢ pytanie: jaka jest wzajemna relacja
swiata, ktory stworzyl czlowiek przez grzech, poddajac go szatanowi do
swiata stworzonego przez Boga? Poslugujac si¢ analogia, ta relacja przy-

' Zob. M. Peter, Prehistoria biblijna. Poznan 1994, s. 66.
22

= C. Lesquivit, P, Grelot, art. cyt., s. 955 n.
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pomina trochg relacjg nowotworu do ciala. Tak jak nowotwor jest choroba
ciala, tak $wiat grzechu jest choroba swiata stworzenia.

Uwzgledniajac zatem t¢ ambiwalencjg w biblijnym definiowaniu
$wiata, mozna by zapyta¢: czy te wypowiedzi, ktore mdwia o jego wiecz-
nej trwalosci, dotycza $wiata stworzonego przez Boga, a te, ktére mowig
0 jego koncu, dotycza $wiata grzechu i $mierci? Aby si¢ o ftym przekonad,
przyjrzyjmy si¢ dokladniej tym wypowiedziom, ktore sugeruja skonczenie
si¢ Swiata.

3. Problem ,,konca Swiata”

Biblijne teksty zawierajace motyw konca $wiata odznaczaja si¢
wspolng szata literacka. Decyduje ona o ich specyficznym rodzaju literac-
kim, okreslanym przez uczonych jako apokaliptyczny. Nazwa apokalip-
tyczny lub apokalipsa wywodzi si¢ od greckiego stowa a&mokédAuig, ktére
doslownie znaczy ,,odslonigcie, objawienie”.23 Najstarsze takie akcenty
apokaliptyczne mozna juz spotka¢ w ST u 1z 24-27, w obszernych partiach
ksiggi Joela, u Ez 30; 37 nn i Zach 9, 4. A Ksigga Daniela nazywana jest
wprost apokalipsa ST.>* W NT echa apokaliptycznego rodzaju literackie-
go mozna spotkac¢ w zapisie krétkich wypowiedzi Jezusa rozrzuconych po
calych Ewangeliach, a szczegblnie w tzw. Mowie eschatologicznej (Mk 13
i par. Mt 24; Lk 21), jak réwniez w Listach Apostolskich (np. 2 P 3, 18).
Natomiast wszystkie cechy tego rodzaju literackiego posiada ostatnia
ksigga w kanonie NT — zw. Apokalipsg $w. Jana.

Zwracajac uwagg na apokaliptyczne teksty obecne w Biblii powstaje
pytanie: . Jaka jest geneza tego rodzaju literackiego oraz czym si¢ on cha-
rakteryzuje?”

Literacko-teologiczna tradycja apokaliptyczna wylonila si¢ w efekcie
zaniku charyzmatu prorockiego w Izraelu.” Z badan nad geneza tej trady-
¢ji wynika, ze zasadniczo zaczgla si¢ ona ksztaltowaé po niewoli babilon-
skej, tj. po 538 roku inosi slady wplywow zwlaszcza religii iranskiej,
z ktéra Zydzi zetkneli si¢ na wygnaniu. Jednakze wplywy te ograniczaja
si¢ jedynie do tworzywa literackiego i nie maja odzwierciedlenia w tresci,

* Por. D. S. Russel, Literatura apokaliptyczna, w: Stownik wiedzy biblijnej,

Warszawa 1996, s. 471. Wigcej na ten temat zob. S. Medala, Wprowadzenie
do literatury miedzytestamentalnej, Krakéw 1994, s. 126 n.

Zob. L. Stachowiak, Apokaliptyka i eschatologia u progu ery chrzescijan-
skiej, ,,Ateneum Kaplanskie”, 376 (1971), s. 63 n.

* Zob. J. B. Szlaga, Powtdrka z Biblii, Pelplin 1998, s. 83.

24
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ktora zawsze cechuje idea monoteizmu. Wzmozony rozwdj literatury apo-
kaliptycznej wigzal si¢ zwykle z politycznym zametem, ktoremu towarzy-
szyly przesladowania religijne. W Srodowisku judaistycznym najwigcej
apokaliptycznych pism powstalo podczas przesladowan wyznawcow
Jahwe za panowania seleudzkiego okupanta Antiocha Epifanesa IV
w II w.2 Natomiast w $rodowisku chrzescijanskim réwnie pokazny zbior
pism tego gatunku powstal w czasie przesladowan wyznawcow Chrystusa
w1 iwllw. Pisma tego rodzaju literackiego, ktore nie zostaly uznane za
natchnione, atym samym nie znalazly si¢ w zbiorze Ksiag Swictych,
okreslane sg apokryficznymi apokalipsami27.

Atmosfera przesladowan sprzyjala transpozycji ‘pragnien i marzen
w sfere prognoz dotyczqcych kovica tego wszystkiego, co tkwilo ostatecznie
u podioza cierpienia®. Z tym wiazala si¢ specyficzna koncepcja historii,
ktora skladala si¢ z dwéch przeciwstawnych sobie okreséw, tzw. eondw,
tj.- eonu obecnego naznaczonego wzmozonym zlem, ktéry zmierza ku
nieuchronnej katastrofie stanowiacej wstgp do eonu przyszlego, gdzie
ostatecznie zatryumfuje dobro®. Znajdowato to wyraz w apokalipsach,
stad zasadniczym celem tych pism jest podtrzymywanie nadziei. Snuja
one bowiem wizj¢ $wiata sprawiedliwosci 1 pokoju oraz ujawniaja tajem-
nice planéw Bozych dotyczacych ostatecznych losow $wiata®. Wizje
przyszlosci §wiata zwigzane z koncem jednego eonu i nastaniem nowego
opisywane sa przy pomocy bogactwa obrazow, tajemniczych symboli,
zwierzat 1 potworéw o cechach wrecz fantastycznych lub bajecznych, wi-
zji, snéw 1 ich posrednikow a zarazem tlumaczy obraz zawilych spekulacji
liczbowych® . Te wszystkie elementy stanowia o istotnych cechach apo-

Por. L. Stachowiak, art. cyt., s. 61.

Por. H. Langkammer, Apokryfy Nowego Testamentu, Katowice 1989, s. 58.
Wsrod apokryficznych apokalips ST na uwagg zastuguja np.: Ksigga Heno-
cha etiopska; Ksigga Jubileuszow; Ksiega Sybilli; Apokalipsa Abrahama;
Apokalipsa Adama 1 in., zob. R. Rubinkiewicz, Wprowadzenie do apokryféw
Starego Testamentu, Lublin 1987, s. 81-120. Natomiast do apokryficznych
apokalips NT zaliczaja si¢ m.in.: Apokalipsa Piotra, Apokalipsa Pawla,
Apokalipsa Tomasza, Apokalipsy Jakuba iin., zob. H. Langkammer,
dz. cyt., s. 58- 66.

M. Czajkowski, Ostatnie proroctwo, w: Wprowadzenie w mysl i wezwanie
ksiqg biblijnych, Warszawa 1992, s. 157.

Terazniejszo$¢ okreslana jest przy pomocy wyrazenia: 6 aicdv odtog = wiek
obecny; wiek przyszly za$ jako: 6 alawv uéidov, por. L. Stachowiak, art. cyt.,
s. 62 n.

% Zob. M. Czajkowski, art. cyt., s.159.

Szerzej na ten temat zob. L. Stachowiak, art. cyt., s. 61-63.

[
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kaliptycznego rodzaju literackiego, ktory — jak juz wspomnialem — znaj-
duje si¢ réwniez w Biblii dla opisywania przyszlosci obecnego $wiata.
Dlatego tez specyfika apokaliptycznego rodzaju literackicgo domaga si¢
réwniez okreslonej zasady hermeneutycznej. Scen apokaliptycznych nie
nalezy sobie wyobraza¢ (jak to np. czyni ikonografia chrzescijanska), lecz
z obrazu i symbolu nalezy wyluska¢ ich sens ponadzmystowy®*. Tym po-
nadzmystowym sensem jest przede wszystkim kosmiczna teofania, lub
doktadniej — gdy uwzgledni si¢ apokaliptyke w NT — Chrystofania, czyli
kosmiczne objawienie si¢ Chrystusa w chwale jako Pana historii. Zazna-
czaja to takie eschatologiczne pojgcia jak: mapovola = przybycie (Mt 24, 3,
1Kor15,23; 1Tes 2,19 iin); &émdiveix = objawienie (2 Tes?2, §;
1Tm6,14; 2Tm4, 1 iin); f| fuépa 00 Xprotod = dzier Chrystusa
(1 Kor 1, 8; Flp 1,6 iin.), ktére ujawniajg aspekt objawienia si¢ pelni
zbawczej.

Roéwniez aspekt ten zawarty jest w ogromnym bogactwie apokalip-
tycznych obrazow. I tak np. przy pomocy zaémienia slonca przedstawiany
jest blask chwaly Bozej (gdy pojawia si¢ silniejsze $wiatlo, stabsze ucho-
dzi w cien: Ap 1, 16; 21, 23; 22, 50 spadanie gwiazd obrazuje pot¢piajg-
cy osad szatana (Ap 9, 1)34; ogien to symbol swigtosci Boga (Ez 1, 4;
Dn 7,9), wobec ktorego nie ostoi si¢ grzech (Iz 66, 15); a blyskawice
1trzgsienie ziemi to obrazy opisujace potgge objawiajgcego si¢ Boga
(1 Kri 19, 11 nn.).

W wyniku tego objawienia zostanie usuni¢ty eon zla, czyli $wiat
grzechu izwigzane z nim panowanie szatana oraz poprzez powszechne
zmartwychwstanie, ktore towarzyszy¢ bgdzie kosmicznemu objawieniu
si¢ Chrystusa, zniknie $mier¢ jako skutek grzechu. Wraz ze $miercig, ktdra
jest glownym znamieniem zlego eonu, zniknie takze to, co si¢ z nig wigze,
a mianowicie cierpienie, bol i tzy (Ap 21, 4). A Chrystus, ktory objawi si¢
w pelnej swej Boskiej chwale, zamieszka ze swoim ludem na wieki. Skoro
do glosu dojdzie wiecznos¢, to czas, jako narzedzie $mierci, pdjdzie
W zapomnienie.

Majac na uwadze wyniki interpretacji, ktorej domaga si¢ specyfika
apokaliptycznego rodzaju, Biblia, moéwiac o przyszlosci swiata, nigdy nie
sugeruje, ze $wiat stworzony przez Boga skonczy si¢. Potwierdza to nawet
brak w Biblii okreslonej terminologii, ktora sugerowalaby taki koniec. Je-
$li cokolwiek si¢ skonczy, to tylko ten $§wiat, ktory stworzyl czlowiek

> Zob. A. Jankowski, Eschatologia..., dz. cyt., s. 30.
j’ X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, Poznan 1986, s. 570.
**S. Gadecki, Wstep do pism Janowych, Gniezno 1991, s. 140.
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wbrew swemu Stworcy. Wskazuje na to takze okreslenie 1) ouvtéiein
advéc, ktore oznacza koniec eonu zla™, a ktére w Biblii Tysigclecia zo-
stalo miezbyt dokladnic przettumaczone jako kowmiec sSwiata (zob.
Mt 13, 39 n.; 24, 3; 28, 20). Proponowany tu przeklad tego wyrazenia jako
koniec eonu zla dodatkowo sugeruje m.in. stwierdzenie z 1 Kor 7, 31: ma
plyeL To OoyAe TOD KOOHOD TOUTOUL = przemija postac fego Swiata, zatem
jakas postaé, jakis schemat, a nie $wiat jako taki. Upraszczajac, mozna
powiedzied, ze ze $wiata stworzenia jak zastona zostanie zdarty $wiat
grzechu i $mierci. Zauwazamy, ze taki $wiat przypominal bedzie kondycje
$wiata rajskiego. Powstaje pytanie, czy przyszlosé swiata oznacza powrdt
do Edenu?

4. Swiat przyszlosci

Biblijne teksty opisujace $wiat poparuzyjny, czyh $wiat przyszlosci
zawierajg zaskakujace informacje. Juz bowiem w ST u proroka lzajasza
pojawiajg si¢ zapowiedzi nowego nieba i nowej ziemi (65, 17; 66, 22).
AwNT ta idea nowosci nie tylko znajduje swoje potwierdzenie, ale
1 rozwinigeie. W zwigzku ztym, na czym bgdzie polega¢ owa nowosc
$wiata poparuzyjnego?

Reprezentatywnym tekstem dla tego zagadnienia jest zapisana przez
$w. Mateusza wypowiedz Jezusa: Zaprawdg powiadam wam, przy odro-
dzeniu (v T TadLyyeveolw), gdy syn czlowieczy zasiqdzie na swym tronie
chwaly, wy. ktorzy posziiscie za Mnq, zasiqdziecie réwniez na dwunastu
tronach, sqdzqc dwanascie pokolen Izraela (19, 28). Na uwage zastuguje
tu slowo 1 muiryyeveola™, ktore jest zlozeniem slowa iy = ponownie
iylvopow = stawad sig, rodzi¢ sie, powstawad i oznacza ponowne naro-
dzenie, odrodzenie’. To samo pojecie zachodzi w NT jeszcze tylko jeden
raz w Tt 3, 5, gdzie jest mowa o powtornym narodzeniu czlowicka przez
chrzest. Termin ten, spotykany juz u stoikdw na oznaczenie odrodzenia
wszechrzeczy po pozarze kosmicznym, w $wietle nauki Chrystusa przyj-
muje inng tres¢. Nie oznacza bowiem odrodzenia $wiata na wzor starego,

3 W apokaliptyce poznojudaistycznoj odroznia si¢ con, tj. $wiat, naznaczony

wszelkiego rodzaju uciskiem, ktory przemija od eonu sprawiedliwosci
i pokoju, ktéry ma dopiero nadejs¢. Zob. X. Léon-Dufour, dz. cyt., s. 250.

3% Termin ten znany byl juz zapewne orfikom i pitagorejczykom, zob. A. Jan-
kowski, Eschatologia..., dz. cyt., s. 126; A. Podsiad, Z. Wigckowski, dz. cyt.,
s. 263.

37 R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa
1995, s. 457.
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ale wskazuje na ontyczna nowos¢ stworzenia z jednoczesnym zachowa-
niem jego tozsamos$ci. Na takie znaczenie tego terminu wskazuja paralelne
okreslenia w zapisie tej samej wypowiedzi u Lk 22, 30: feoiiee pod =
krélestwo moje i u Mk 10, 30: 6 awwv epyduevoc = wiek (Swiat) przycho-
dzqcy™. Rzeczywisto$é palingenezy kojarzy si¢ ze $wiatem uzdrowionym
z nowotworu zla i z krolestwem Chrystusa. Zatem poparuzyjny, przyszly
$wiat stanie si¢ w pelni krdlestwem Bozym.

Do takiego sensu palingenezy zbliza sie okreslenie apokatastazy
znajdujace si¢ w drugiej mowie §w. Piotra w nastgpujacym kontekscie:
Pokutujcie wiec i nawrdccie sie, aby grzechy wasze zostaly zgladzone, aby
nadeszty od. Pana dni ochlody, aby tez postat wam zapowiedzianego Me-
gjasza, Jezusa, ktérego niebo musi zatrzymaé az do czasu odnowienia
wszystkich rzeczy (dmokataotdoews mavtwy), co od wiekdw przepowiedzial
Bog przez usta swoich Swietych prorokow (Dz 3, 19-21). Uzyte tu wyraze-
nie: &mokatdotoold” Tvtwy = odnowienie wszystkich rzeczy nie oznacza
powrotu wszystkiego do raju, ale odnowienie natury wszechrzeczy i to
w stopniu jakosciowym®. Wskazuje na to réwniez obecne w tekécie pa-
ralelne wyrazenie kaipol valiews = czasy ochlody, pokrzepienia, wy-
tchnienia®’,

Te¢ nowa jakos¢ $wiata przysziosci w pewnej mierze odstaniajg teksty
sw. Pawla. 1 tak np. Apostol wRzS8, 19-23 pisze: Stworzenie
Z upragnieniem oczekuje objawienia sig¢ synow Bozych. Stworzenie bo-
wiem zostalo poddane marnosci... i ono zostanie wyzwolone z niewoli ze-
psucia, by uczestniczy¢ w wolnosci i chwale dzieci Bozych. Wiemy prze-
ciez, ze cale stworzenie jeczy i wzdycha w bolach rodzenia. Lecz nie tylko

38
39

Por. A. Jankowski, Eschatologia..., dz. cyt., s. 126.

Termin ten byl réwniez znany pisarzom greckim, jednakze zastosowanie je-
go bylo wieloznaczne. U stoikow oznaczal powr6t swiata do pierwotnego
stanu po pozarze powszechnym. Zob. A. Oepke, Theologisches Worterbuch
zum Neuen Testament, t. 1, s. 388-391.

Idea nowosci wszystkich rzeczy, jaka objawi si¢ w wyniku apokatastazy,
o ktérej mowa w kerygmacie apostolskim, w jakiej$ mierze nawigzuje do za-
stosowania w LXX czasownika avpokaqista,nai. Okresla si¢ nim powr6t do
dawnej $swietnosci krélestwa, kultu, a nawet raju, z ta jednak réznica, ze — na
tle zapowiedzi nowego 1 doskonalszego przymierza (Jr 31, 31 nn.) — bedzie
to osiagniecie stanu doskonalego i wiecznego (por. Ez 37, 26). Zob. A. Jan-
kowski, Eschatologia..., dz. cyt., s. 127.

Okreslenie to zapozyczone z jgzyka medycznego oznacza odpoczynek, ulge
i odswiezenie. W tym przypadku Piotr zlaczyl ten stan odnowy z paruzjy
Chrystusa. Por. E. Szymanek, Wyklad Pisma Swictego Nowego Testamentu,
Poznan 1990, s. 241.

41
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ono, ale i my sami, ktorzy juz posiadamy pierwsze dary Ducha, i my réw-
niez calq istotq swojq wzdychamy, oczekujqc — odkupienia naszego ciala.
Istotna mysl zawarta w tym tekscie skupia si¢ wokol tego, ze cale stwo-
rzenie, ktore obecnie znajduje si¢ w stanie poddania marnosci (1) et
Lotre) 1 w niewoli zepsucia () $Bopd), zostanie wyzwolone na wzdr zapo-
wiadanej chwaly naszego przyszlego zmartwychwstania*’, Dokonawca
tego dziela jest Duch Swigty, jako kontynuator zbawczego dzieta Chrystu-
sa (zob. J 13; 14; 15, 26; 16, 8 i in.)*. Uwzgledniajac nadto mysl zawartg
w Ps 104, 30 mozna powiedzie¢, ze Duch Bozy juz teraz pod powloka
obecnego czasu dokonuje odnawiania $wiata. W wyniku tego dzieta od-
nawiania $wiat nie tylko zostanie uzdrowiony, ale i zmartwychwstanie.
Zmartwychwstale cialo $wiata przyjmie podobne cechy, co zmartwych-
wstale cialo Chrystusa. Cechy te w zestawieniu z cechami ciala przed
zmartwychwstaniem wylicza $w. Pawel w 1 Kor 15, 42-44:

cialo przed zmartwychwstaniem | cialo po zmartwychwstaniu

jest: bedzie;
&v $Bopi (W zniszczeniu) & GdOupote (w niezniszczalnosci)
& driple (w niechwale) év 80En (w chwale )

év dobBevela (w chorobie, slabosci) |&v Suvdpel (w mocy)

oQua YuyLkdv (ciato zmyslowe) oo’ mvevpatiko,v (ciatlo ducho-
we)

Warto tu wspomnie¢, ze cechy ciala zmartwychwstalego odpowia-
dajg przymiotom samego Boga44. Zatem mozna wywnioskowa¢, ze cialo
Swiata przyszlosci 1 nasze ciala przyszlosci zostang przebostwione na wzor
zmartwychwstalego ciala Chrystusa (zob. Kol 1, 15-20).

Wedlug Bozego planu zbawienia - jak sugeruje sw. Pawel w Ef 1 —
wszystko (t& m&vta), tzn. to, co w niebiosach i to, co na ziemi ma zostaé
zjednoczone w Chrystusie jako Glowie (w.10). Obecny tu czasownik &vi
kedbararwonobuL = ustanowic¢ glowq, ujqé razem i podniesé¢ do géry wy-
raza mysl, ze kresem zbawczego dziatania Chrystusa jest napehienie ca-
fego stworzenia calq peiniq Bozq (Ef 3, 19), czyli chwala Bozego zycia, ta

> Zob. A. Jankowski, Eschatologia..., dz. cyt., s.128n.

“> Wigcej na ten temat zob. A. Jankowski, Paraklet, w: Egzegeza Ewangelii $w.
Jana, red. F. Gryglewicz, Lublin 1992, s. 183-206; tenze, Duch Swiety
w Nowym Testamencie, Krakéw 1998, s. 123-132.

“ Por. &pbaproc (Rz 1,23; 1Tm 1,17 i in.); # 56Fx (Mt 16,27; Rz 1,23; 1Kor
2,8; 2Kor 3,7 i in.); | Sveuig (Mt 6,13; Dz 1,8; Rz 1,4; 1Kor 1,18.24 i in.);
Tveupatikée ( J 4,24; 1Kor 2,4; 2Kor 3,17 1 in.).
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sama chwala, ktéra zostalo napelnione zmartwychwstale cialo Chrystusa.
Stad uwielbione cialo Chrystusa po zmartwychwstaniu jest poczatkowa
komdrka nowego kosmosu, archetypem odnowionego stworzenia

Warto jeszcze zwrdci¢ uwage na dane dotyczace nowosci $wiata po-
paruzyjnego zawarte w Apokalipsie Janowej, bedacej synteza, eschatologii
powszechnej*®. W ksigdze tej, zwlaszcza w wizji przedstawionej
w 21! rozdziale pojawia si¢, obok okreslenia nowego nicba i nowej ziemi,
okreslenie Nowego Jeruzalem (zob. ww. 1-5):

1 ujrzalem niebo nowe i ziemi¢ nowq (0VpaVOY KoLVOV Kol
YA Koy,

bo pierwsze niebo i pierwsza ziemia przeminely (&niiBav)
I morza juz nie ma.

I Miasto Swiete — Jeruzalem Nowe (lepovoedy keuiiy)
ujrzatem zstepujqce z nieba od Boga,

przystrojone jak oblubienica zdobna w klejnoty

dla swego meza

L uslyszalem donosny glos mowigqcy od tronu.:

,» Oto przybytek Boga 7 ludzmi:

i zamieszka wraz Z nimi

i bedq oni Jego ludem,

a On bedzie Bogiem z nimi.

lotrze zich oczu wszelkq Ize,

a $mierci juz odtqd nie bedzie.

Ani zaloby, ani krzyku, ani trudu

Juz nie bedzie,

bo pierwsze rzeczy przemingly (Tt Tp&TR GTAAOAV)...

Powtarzajacy si¢ zwrot: pierwsze rzeczy przeminely (dosl. pierwsze
odeszly) w kontekscie biblijnym posiada dwa aspekty: uwolnienie $wiata
od $mierct oraz chwalebne jego odnowienie (por. np. 2 P 3, 10-13)". Wy-
razem tego drugiego aspektu jest wspomniane tu Jeruzalem Nowe zstepu-
jace na nowe niebo 1 nowa ziemi¢. Przypomina to co$ w rodzaju nieboz-
stapienia. Oczywiscie nie chodzi tu o zstapienie nieba kosmicznego, ale

* Zob. A. Jankowski, Eschatologia..., dz. cyt., s. 129 n.

“ Por. tamze, s. 132,

7 Akcentowane tu okreslenie kauvd = nowe (zwlaszcza w w. 5) zamiast drugie,
czego domagaloby sie uzyte w w. | i w. 4 pojecie npdtog = pierwsze, wska-
zuje na ontyczng nowos¢ wszech$wiata przy jednoczesnym zachowaniu jego
tozsamosci. Por. A. Farrer, Revelation of St. John the Divine, Oxford 1964,
s. 213,
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o0 zstapienie nieba Boskiego, czyli bezposredniej obecnosci Boga. Snujac
bardzo uproszczony wniosek, swiat przyszlosci, to $wiat uwolniony od
smierci, zmartwychwstaly, przebdstwiony, gdzie Bog, ktdry jest miloscia,
zamieszka na wicki ze swoim ludem réwniez zmartwychwstalym
1 przebostwionym.

5. Wnioski koncowe

Powyzsze rozwazania narzucaja spostrzezenie, ze przyszlos¢ swiata
wedlug Biblii jest pelna nadziei. Zrodlem tej nadziei jest Bozy plan zba-
wienia wykonany przez dzielo Chrystusa, a dokonywany przez Ducha
Swictego, ktory prowadzi $wiat ku jakosciowej nowosci, jaka ukaze sie
wraz z paruzja Chrystusa.

Ta nowa jakos¢ $wiata dokona si¢ w dwdch aspektach. Najpierw
$wiat zostanie uwolniony od wszelkiej wrogosci 1 zla, ktore czlowiek
stworzyt przez niepostuszenistwo Bogu. Ten aspekt zostal w Biblii przed-
stawiony przy pomocy katastroficznych obrazéw typowych dla apokalip-
tycznego gatunku literackiego. Nie ma wigc tu mowy o jakiejkolwiek pla-
nowanej przez Boga katastrofie kosmicznej. W $wiecie tym zachowane
zostanie rowniez dobro i pigkno dziel ludzkich, ktore partycypuja w dobru
1 picknie dziel samego Stworcy. Drugi aspekt nowej jakosci $wiata polegat
bedzie na tym, Ze nie przyjmie on tylko znamion Edenu, ale w swej nowo-
sci pojdzie dalej ku zmartwychwstaniu i przebdstwieniu. Pierwsza komor-
ka $wiata przyszlosci jest uwielbione cialo zmartwychwstalego Chrystusa.

W s$wiecie tym, okreslanym w Biblii jako krélestwo Boze, Bog
w Trojcy Swictej zamieszka w swej bezposredniej obecnosci ze swoim
ludem na zawsze. A wedlug wszelkich danych biblijnych forma zycia
owego zamieszkania bedzie mitos¢ (1 Kor 13, 8. 13), bo milos¢ najlepiej
pasuje do Tego, ktdry jest Mitoscia (1 J 4, 8).
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KS. FILIP KRAUZE

WIARA I ROZUM W TAJEMNICY
WCIELENIA. W KIERUNKU SYNTEZY
TEOLOGICZNOFUNDAMENTALNE]

Wstep

Wcielenie szczytem Objawienia

W tytul niniejszego artykulu zostaly nieprzypadkowo wkomponowa-
ne tytuly dwu dokumentow Jana Pawla II: Fides et ratio oraz Incarnatio-
nis mysterium, o ktérych aktualnosci nie trzeba chyba nikogo przekony-
wac. Wspomniane encyklika i bulla wraz z listem apostolskim Tertio mil-
lenio adveniente niosa w zycie Kosciola swiadectwo jego wiecznej mlodo-
sci, ktora objawia si¢ w nim na przelomie tysiacleci. Jednoczesnie wspo-
mniane dokumenty jawia si¢ jako pewien znak czasow dla te) szczegdlne)
czastki Kosciola, ktorg stanowig swieccy 1 duchowni, mgzczyzZni i1 kobiety,
podejmujacy systematyczng refleksje nad formami i trescig Bozego Obja-
wienia.

Powstaje pytanie, w ktorg strone nalezy zwrdci¢ wzrok na przelomie
tysiacleci, aby moc dotrze¢ do esencji wydarzenia, ktére wigze si¢ nie tyl-
ko z niezwykloscig okraglej daty, ale zamyka réwniez wieck dwudziesty,
wiek wielkich klgsk czlowieczenstwa, ale tez czas ogromnego postepu
swiadomosci w dziedzinie praw czlowieka, zwigkszenia troski o pelniejsze
zycie miloscia i odpowiedzialnoscia.

Powodem naszego $wigtowania jest tajemnica Wciclenia Slowa
Bozego. Wrciclenia — to znaczy wejscia Boga mieszkajqcego
w niedostepnej $wiatlosci', a jednocze$nic Boga Abrahama, Izaaka

' Por. IV Modlitwa Eucharystyczna.
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i Jakuba, ktéry mowil przez prorokéw, w porzadek rzadzacy si¢ pra-
wami czasu, masy i dlugoéci’, W porzadek, ktérego trudng do pomi-
nigcia rzeczywisto$cia jest entropia, przemijanie i smieré. Ot6z Bog
zna swoje stworzenie 1 nicprzypadkowo danc jest nam zyé w czterech
wymiarach - przestrzeni i czasu. W tych tez wymiarach dokonal si¢ nie-
gdys pierwszy upadek czlowieka. Grzech pierwszych rodzicow spowodo-
wal skutki przekraczajace $wiat widzialny. Nie od rzeczy byloby w tym
micjscu postawi¢ przykladowe pytanic natury moralnej: ..Co si¢ dzigje,
gdy przekraczam pierwsze, drugie, trzecic przykazanie Dekalogu? Jesli,
np. bedac chrzescijaninem, w Dzien Panski zrezygnuje z obowigzku
1 przywileju oddawania chwaly Bogu Wciclonemu w Eucharystii — to na-
prawde me dzicje si¢ nic. Nikt nic ponosi $mierci lub uszczerbku na mie-
niu”. Czy aby jednak na pewno?

Grzech czlowicka wystepujacy ponad wymiary widzialne zyskal
u Boga oceng, ktéra przejawila sie¢ wpierwszym rzedzie nie
w potepianiu grzesznika, ale w drugim powolaniu czlowieka. Pierwsze
powolanic odbylo si¢ przez stworzenic czlowieka, przez uczynienic go
mezczyzng 1 kobicta, podarowanie ziemi 1 jej bogactw oraz podstawowego
prawa: ,,Czyn dobro. Unikaj zla”. Pierwsze powolanic czlowicka zawiera
si¢ w Objawieniu kosmicznym. Drugic powolanie zostalo skierowane do
Abrahama, ojca naszej wiary i nualo przez wicki wiary w Jednego Boga
przygotowaé szezyt Bozej Mowy. , Najglosnicjszym wykrzyknikiem™
w dziejach kontaktu Boga ze swoim stworzeniem umilowanym — czlowie-
kiem - stalo si¢ spotkanie Boga i Czlowicka w Jezusie Chrystusie, doko-
nane ,,w pelni czasu”, ktérej odzwierciedlenicm jest obecny jubileusz.
Tajemnica Weiclenia jest jakby kluczem wlozonym pomig¢dzy wymiary
widzialne 1 nicwidzialne Wszech$wiata, kluczem otwierajacym nowy spo-
s6b Bosko-ludzkiej egzystencji. Tylko Bog-Czlowiek byl mocen prze-
traci¢ oScien $mierci, inaugurujgc niespotykany nigdy do-
tgd stan zycia czlowicka w iponad wymiarami widzialnymi. Nic
wchodzac w dyskusje nad wyzszoscia momentu wcielenia lub zmar-
twychwstania mozemy za Ojcem Swietym stwicrdzié, zc Jezusjest praw-
dziwg nowosciq. przerastajqeq oczekiwania ludzi i pozostanie niq na zaw-
sze, przez wszystkie kolejne epoki dziejow. Wcielenie Syna Bozego
oraz zbawienie, jakiego dokonal przez swojq Smierc i zmartwychwstanie,
sq zatem wlaSciwym kryterium oceny rzeczywistoSci

2

Por. Mdr. 11, 20b-21: Panie, Tys wszystko urzqdzil wedlug miary i liczby,
i wagi! Poteznie dziala¢ zawsze jest w Twej mocy i kloz si¢ oprze potedze
Twojego ramienia?
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doczesnej iwszelkich zamystow, kidre majq zapewnic czlowiekowi zy-
cie coraz bardziej ludzkie 1M 1).

W jaki sposob powyzsze stwierdzenia mogg by¢ odczytane przez
teologa? Otéz sa wezwaniem do poglebionej refleksji chrystologicznej
rowniez na gruncie wspodlczesne) teologii. Nie znaczy to oczywiscie, ze
nalezy pomyaé ktorykolwiek z kontekstéw teologii, ;jak zagadnienia an-
tropologiczne, socjologiczne i eklezjalne. Jednak podstawa przebé-
stwienia tych rzeczywistosci pozostaje zawsze rdzenne doswiadczenie
polaczenia natur Syna Bozego. Bulla Jana Pawla II w pewnym sensie
polemizuje z tymi, ktorzy twierdzg, iz o Jezusie Chrystusie niczego
nowego powiedzie¢ si¢ nie da. A jednak, cho¢ Bog daje si¢ poznaé, po-
znanie to nie daje si¢ wyczerpa¢ przez najwnikliwsze nawet umysly.

Tu wlasnie zachodzi zwiazek pomigdzy Incarnationis mysterium
a Fides et ratio. Otdz, najbardziej przemawiajacym do wyobrazni sfor-
mulowaniem wspomniane) encykliki jest stwierdzenie, iz wiara i rozum to
dwa skrzydla, unoszace czlowieka ku kontemplacji prawdy. A coz to ;jest
prawda? Albo — Ktdz jest Prawda?. Ja jestem drogq iprawdq, i zyciem
(J. 14, 6) — powie Jezus Chrystus. Nie umniejszajac w niczym roli teologii
dogmatycznej, ktora prowadzi badania niejako wewnatrz Objawienia, kt6-
re z:;ej perspektywy rozumie sig¢ samo przez sig, zwraca si¢ uwagg na do-
nioslo$¢ teologii fundamentalnej. W krotkim okresie przejsciowym po-
migdzy apologetyka poprzednich wiekow, probujaca podawa¢ dowody
prawdziwosci Objawienia, a teologia szukajaca tejze wiarygodnosci, tego
typu refleksja przygasla w zyciu Kosciola. Jednak wlasnie potrzeba po-
nownego spojrzenia na wiare, z uwzglednieniem racji, mogacych by¢
przyjetymi przez osoby, oczekujgce nie tyle dowodow, co wielotorowej
wiarygodnos$ci swojej lub jeszcze nie swojej wiary, spowodowala od-
rodzenie teologii fundamentalnej.

Piszacy ninigjsze slowa, ma mozliwos¢ doswiadczaé zywotnosci
wspomnianej dyscypliny teologicznej na Katolickim Uniwersytecie Lu-
belskim, gdzie kierownikiem tejze katedry jest ks. prof. dr hab. Marian
Rusecki’,

*  Jednym z pracownikéw wspomnianej katedry jest kaplan naszej archidiece-

zj1, ks. dr Jan Perszon, prowadzacy zajecia z zakresu antropologii kulturowe;j
i misjologii. Najnowszg jego praca jest wydana na KUL-u monografia, doty-
czaca zwyczajow, obrzedow oraz wierzen pogrzebowych i zaduszkowych na
Kaszubach - Na brzegu zycia i smierci. Tematyka tego jedynego w swoim
rodzaju opracowania dotyczy nie tylko strony etnograficznej, ale przede
wszystkim jest odkrywaniem w rodzimym kregu wplywu przemian kulturo-
wych na wspoélczesna mentalno$é, przemian owocujacych tzw. ,tabuizacja
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Przedmiotem wspolczesnej refleksji teologicznofundamentalnej jest,
jak juz wspomniano, fakt Objawienia Bozego 1 jego wiarygodnosci. Pod-
stawowe zas pytanie brzmi: ,Na jakiej podstawie mozemy przyjaé
wiarg rozumem?”, to znaczy ,,Na ile Boze Objawienie znajduje po-
twierdzenic swojej prawdziwosci w przestankach podpadajacych pod
racjonalnos¢ ludzkiego poznania?”. Jedng z préb odpowiedzi na posta-
wione pytania byla podjgta swego czasu przez piszacego te slowa
w Gdanskim  Seminarium  Duchownym analiza koncepcji  cudu
ks. Mariana Ruseckiego. Zagadnienia tam zawarte wiaza si¢ $cisle
z tematem Wiara i rozum w tajemnicy wcielenia. Ninigjszg publikacjg de-
dykuj¢ zmarlemu niedawno $p. ks. prof. dr. hab. Kazimierzowi Kloskow-
skiemu, promotorowi tamtej pracy, ktéry w swoich badaniach wyjasniat
w kontekscie wiary 1 rozumu powigzania ewolucjonizmu 1 kreacjonizmu,
dajac tym przyklad wiernej prawdzie chrzescijanskiej syntezy fides 1 ratio.

1. Wokol pytania o istote Objawienia Bozego. Posoborowy
paradygmat teologii fundamentalnej

Paradygmaty to pojeciowo-metodologiczne systemy danego zespolu
badaczy, okreslajgce ramy akceptowanych metod. i decydujqce o uznaniu
czegos za problem, a takze wskazujqce sposoby jego rozwigzywania®. Pa-
radygmat to inaczej pewien wzorzec uprawiania danej nauki, pojgcie sto-
sowane szczegdlnie w odniesieniu do nauk przyrodniczych. Teoria
wzglednosei, fizyka kwantowa oraz odkrycia astronomiczne ostatnich
dziesigeioleci podsycaja mysl o ujednoliceniu nauk przyrodniczych we-
dhug jednego, unifikujacego wzorca-modelu’.

Mozna z duza doza prawdopodobienstwa zauwazy¢ pewna analogig
pomigdzy dwudziestowiecznymi naukami przyrodniczymi a teologia.
Otéz réwniez sposdb uprawiania teologii, jej wzorzec ulegal w naszym
wieku szczegdlnie dynamicznym zmianom, czemu dala wyraz mysl ostat-
niego Soboru. Czym dla nauk przyrodniczych teoria wzglgdnosci, tym dla

$mierci”. Jednakze stawkq jest nie tylko bardziej lub mniej glebokie ro-
zumienie §mierci, ale caloksztalt postaw wobec rzeczywisto$ci nadprzy-
rodzonej, pytanie o wieczne zycie lub po§miertna pustke. Przemiany ka-
szubskiej ars moriendi (dosl. ,,sztuki umierania”) stanowig tlo do zapy-
tania o religijno$¢ iwiarg wspolczesnego czlowieka, o jej szanse
i zagrozenia. (J. Perszon, Na brzegu zycia i Smierci, Lublin 1999).

* P. Kunzmann, F. Burkard, F. Wiedmann, Aflas filozofii, Warszawa 1999,
s. 187.

> Por. M. Heller, Nowa fizvka i nowa teologia, Tarnéw 1992, s. 50-54.
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teologii nowe spojrzenie na fakt Objawienia, fundamentalng o$ kazdej re-
ligii®. By¢ moze nalezaloby méwi¢ o paradygmacie ijego przemianach
rowniez w teologii, szczegdlnie w teologii fundamentalnej, osadzonej
szczegdlnie mocno w biezacym kontekscie kulturowo-poznawczym'.

Sposroéd koncepeji Objawienia, omawianych przez ks. Ruseckiego,
szczegblnie jedna zawazyla na losach apologetyki katolickiej
1 ksztaltowala jej oblicze az do naszego wieku. Chodzi o panujaca
w apologetyce klasycznej koncepcje intelektualistyczng. W tym ujeciu
Objawienie traktowano jako proces odslaniania czlowieckowi pewnej 1losci
prawd, poj¢¢, informacji o sobie 1swoich planach wzglgdem czlowieka.
Ten zas mial obowiazek uwierzy¢ w 6w przekaz ze wzgledu na autorytet
objawiajacego si¢ Boga. Przeakcentowanie warstwy intelektualnej sta-
wialo dziela Boga poza nawiasem Objawienia, pozbawiajac je tym samym
powigzania z objasniajacym slowem®. Sprobujemy uchwyci¢ proces, ktory
doprowadzit teologi¢ fundamentalng do egzystencjalnego, personalistycz-
nego 1 dialogicznego rozumienia Objawienia, traktowanego czgsto weze-
$niej, jako wielka encyklopedia spraw Boskich i ludzkich.

1.1. Kryzys apologetyki impulsem do poszukiwania nowych
jej ujec
Uwarunkowania teologii fundamentalnej sa glgboko zakorzenione

w kondycji wspdlczesne] ludzkosci. W wyniku takiego rozeznania méwi
si¢ wreez o kryzysie apologetyki, spowodowanym takimi przyczynami,

S (...) wszystkie religie w thumaczeniu ich pochodzenia odwolujq si¢ przede

wszystkim do faktow zewnetrznych, a mianowicie do jakichs objawien lezq-
cych u podstaw konkretnych religii, czy mowiqc ogolnie - u podstaw wszyst-
kich religii. M. Rusecki, Istota i geneza religii, Lublin-Sandomierz, 1997,
s. 193.

Wspomniany temat paradygmatu teologii wrelacji do paradygmatu nauk
przyrodniczych wymaga odrgbnego, wnikliwego studium na gruncie teologii
fundamentalnej, dlatego jego rozwiniecie planuje si¢ w osobnym artykule
lub opracowaniu monograficznym. Za sztandarowa pozycje z tej dziedziny,
przettumaczona na jgzyk polski, mozna by uzna¢ G. Barboura Mity, modele,
paradygmaty. Studium porownawcze nauk przyrodniczych i religii, Krakéw
1984. Juz wowczas zainteresowanie wzajemnymi relacjami paradygmatow
nauk przyrodniczych 1 teologii wykazywal J. Zycinski, co znalazlo wyraz
w jego pozniejszych pracach, wydawanych nieraz wspélnie z M. Hellerem.
Por. M. Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijanstwa. 7 teorii teologii funda-
mentalnej, t. 1, Lublin 1994, s. 186; patrz takze tenze, Cud wmysli chrze-
scijanskiej, Lublin 1992, s. 387.
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jak: zmiana mentalnosci czlowieka, rozwéj nauk o nim, postep nauk
biblijnych, teologicznych oraz wzrost ekumenizmu. Ludzkos¢ nie szuka
dzi$ odpowiedzi czysto dyskursywnych. Wierzy najbardziej w to, czego
osobiscie doswiadczy, czgsto w sposob intuicyjny. Niechgtnie szuka Boga,
gdyz dotad czynila to na drodze dyskursu. Wydaje si¢ na pierwszy rzut
oka, ze nauki przyrodnicze nie wymagaja tak licznych zalozen 1 opisuja
$wiat w sposob bardziej] wymierny. Poza tym niepoj¢ty dramat wyboru
Boga przeciw czlowiekowi zrodzil si¢ w umyslach pod wplywem humani-

zmu rozwijanego w klimacie wypaczonej wolnosci-samowoli’.

Ze strony filozofii, na podstawie ktorej budowano teologi¢, nadmier-
ne rozwini¢cie hylemorfizmu (i..) mocno zawazylo na teorii czlowieka,
ktora wyakcentowala «nature», zas w niej glownie rozum (rozumng natu-
re). a pominela whistoriey, czyli ujmowala czliowieka statycznie. nie
uwzgledniajqc jego momentow dynamicznych i egzystencjalnych'. Bgzy-
stencjalistyczne 1 fenomenologiczne podejscie do czlowieka, dochodzace
do glosu od konca zeszlego wieku, u§wiadomilo teologom, iz wszelkie
poznanie Boga - takze w fakcie Objawienia - dokonuje si¢ poprzez czlo-
wieka, co zwrocilo uwagg na jego znaczng rolg w akcie udzielania si¢ Bo-
ga. Wspolczesnie pod wplywem poglebionej s§wiadomosci personalistycz-
nej mozna juz méwi¢ nawet o pewnym antropocentryzmie teologii fun-
damentalnej'".

Rozw(j nauk biblijnych, a szczegdlnie hermeneutyki biblijnej, po-
maga w docieraniu do prawdy objawionej pelniej niz kiedykolwiek. Ksig-
gi Pisma Swictego, badane z perspektywy glownie religijnej, odslaniaja
podstawowe pojecia; wiara, objawienie, cud, wiarygodno$¢ - jako znaki
i wydarzenia kontaktu Boga z czlowickiem nie tylko na plaszczyznie in-
telektu, ale we wszystkich sferach osobowego bytu. Na takim spojrzeniu
zyskalo rowniez pojmowanie cudu nie tylko jako osobliwoscl fizykalne;j,
ale glownie w aspekcie dialogicznym - jako mediatora orgdzia Bozego,
skierowanego do wszystkich sfer czlowieka: woli, uczué i rozumu'%.

Ruch ekumeniczny w sensie wlasciwym datuje si¢ na przelom XIX
i XX w. Jedni pojmowali przy tynmi ekumenizm jako jednos¢ ,zycia
i czynu” chrzescijan - drudzy obstawali przy ekumenizmie réwniez
w sferze dogmatycznej, w jedno$ci ,,wiary i ustroju”. Dopiero Sobér Wa-
tykanski I, wyszedlszy poza pojmowanie ekumenizmu jedynie

? Patrz M. Rusecki, Przyczyny kryzysu apologetyki, ,.Roczniki Teologiczno-

Kanoniczne”, 20 (1973) z. 2, s. 41-44.

Tamze, s. 47.

Por. M. Rusecki, Wiarvgodnosé chrzescijanstwa..., dz. cyt., s. 42-49.
> Patrz M. Rusecki, Przyczyny..., dz. cyt., 8. 52-53.
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w kategoriach konwersjt na katolicyzm, wylozyl nowa doktryng jednos$ct
chrzescijanskiej. Chodzi o nawrécenie czlonkéw wspolnot chrzescijan-
skich ku Chrystusowi poprzez usunigcie postaw burzacych wzajemng mi-
los¢, o dialog migdzywyznaniowy, wspolprace, wzajemng modlitwe
1 odnowe Kosciola. Potrzeba wigc apologetyki ogdlnochrzescijanskiej (nie
tylko katolickiej), w ramach istniejacej teologii fundamentalne; .

Dostrzezone w powyzszym kontekscie glowne braki apologetyki
(zewngtrznosé, statycznosé, apersonalizm, niewlasciwe poslugiwanie si¢
Pismem $w. oraz nieckumeniczno$é¢) ukazuja, dlaczego apologetyka
w dawnej formie nie sprostala potrzebom wspolczesnego Kosciola. Jest to
réwnoczesnie wskazowka, jaka teologia jest przez chrzescijan najbardzicj
oczekiwana: must mie¢ ona charakter biblijny, antropologiczny, teolo-
giczny (a nie, jak cheieli niektérzy - naturalistyczny) i1 ekumeniczny. Od
czasu opublikowania przez ks. Ruseckiego powyzszego ,.raportu o stanie
apologetyki” uplynglo ponad ¢wier¢ wieku. Wydaje sig, iz zapropono-
wany przez niego pluralizm uje¢ w ramach rodzimej teologii funda-
mentalnej pozwolil na wypracowanie skutecznych wspoélczesnie uza-
sadnien faktu i sposobéw Objawienia Bozego'.

1.2. Zrodla wspélczesnej koncepcji Objawienia w dziejach
refleksji teologicznej

Zwrocimy uwage na zrodla biblijne, patrystyczne, pozakatolickie
zrodla chrzescijanskie oraz na bezposrednich prekursordéw koncepeji cudu,
rozumianego w kategorii jednosct slowa 1 czynu objawiajacego si¢ Boga -
B. Pascala, J. H. Newmana oraz M. Blondela. Ks. Ruseckiego Cud
w mysli chrzescijanskiej jest jak dotad jedyna tego typu polska monogra-
fia, omawiajaca przy okazji konkretnego przejawu Objawienia procesy,
ksztaltujace jego koncepcje w historii teologii.

Zagadnienie zrodet wezesnochrzescijanskich zasluguje na pierwszen-
stwo nie tylko ze wzgledu na porzadek chronologiczny. Ich donioslos¢
wynika z bliskosct wydarzenia Chrystusa, aco za tym 1dzie -
z oryginalnosci przekazu Jego dziel, wtym cudéw, przez pierwszych
$wiadkow w historii Kosciola”. Sam Chrystus na podstawie licznych
dokonanych dziel-cudéw potwierdza prawde gloszonej przez siebie
nauki, tworzgc przy okazji jedyna w swoim rodzaju autoapologie.

> Por. M. Rusecki, Wiarygodnosc chrzescijanistwa..., dz. cyt., s. 63-69.

* Tamze, s. 69-81.

" Por. M. Rusecki, Funkcja argumentacyjna cudéw w pierwszych trzech wie-
kach Kosciola, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 26 (1979) z. 2, s. 29.
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Jednak to nie obrona siebie, ale zbawcze poslannictwo jest Jego glownym
celem. Kerygmat Piotrowy i Pawlowy, spisany w Dziejach Apostol-
skich, przekazuje wiar¢ uczniéw Chrystusa. Nie jest to wiara §lepa.
Obok autorytatywnego przepowiadania Slowa Bozego ukazujq oni racje,
dla ktorych sami uwierzyli iza pomocq ktorych cheq przekonaé
o zbawezym poslannictwie Jezusa, tych ktorzy jeszcze nie wierzq (...) pier-
wotna katecheza w rejestrze argumentow podaje rowniez cuda Jezusa jako
racje wiarygodnosci Jego postannictwa. (Dz. 2. 22 i 10, 38)*°. Same jed-
nak cuda nikogo do wiary przymusi¢ nie moga. Ich dzialanie polega na
czym inmnym. Chodzi o dzialanie przynajmniej dwutorowe. Z jednej
strony Objawienie Boze w cudzie dziala na zmysly i rozum czlowieka,
»0od zewnatrz”, a jednoczesnie ,,od wewnatrz” - przez laske, ktéra
pelni funkcje¢ objasniajacego slowa i uzdalniajacej zachety. W ujeciu
teologii apostolskiej przez owo dwojakie dzialanie laski rodzi si¢ wiara,
cud zas, osadzony w historii zbawienia, sklania do uznania tejze historii za
wiarygodna. Cuda sa wigc faktami realizujacymi Bozy plan zbawienia.

W wiekach II-IV 1 pozniejszych teologia chrzes$cijanska wypracowuje
nowy typ uzasadniania eklezjologicznego, motywujacy zycie Kosciola
w nierozerwalnej lacznosci z Chrystusem. Mniej uwagi poswigcano cu-
dom, gdyz rozpowszechniona woOwczas taumaturgia poganska
w zestawieniu z cudami chrzesécijanskimi wzbudzalaby zbyt wiele kon-
trowersyjnych skojarzen. Apologia za$ nie miala ze swej natury wymiaru
systematycznego, ale zdecydowanie praktyczny. Teologia Qjcdw jest sote-
riocentryczna. W jej centrum znajduje si¢ zbawcze dzielo Chrystusa.
Zbawienie dokonuje si¢ poprzez Jego slowa i czyny. Jednak jezeli jakkol-
wiek mowilo si¢ o ,,wierze w cuda”, to nie jest ona prostym nastepstwem
wyizolowane] niezwyklosci, ale raczej konsekwencja wezwania do wiary,
towarzyszacego wydarzeniu. Ojcowie rozwijaja wiec nauczanie apostol-
skie, szczegoélnie jesli chodzi o wplyw cudu na wiarg. Majac na mysli hi-
storyczne zrodla wspolezesnego pojmowania wiary 1 Objawienia, naleza-
loby wspomnie¢ o koncepcji $w. Augustyna, gdyz zawarta w jego pogla-
dach kategoria ,,znaczenia” pozwala dostrzec u niego pierwsze $lady pa-
nujacej w obecnej posoborowej teologii znakowej wizji Objawienia'’. Cud
nie dzieje si¢ wbrew naturze, ale jest rOwniez tajemnica, ale nie poprzez
nasza ignorancj¢ wobec praw natury, lecz wobec nieogarnionego planu
Bozego. Cud nalezy wigc nie tylko do porzadku natury, ale i laski. Zas ja-

% Tamze.s. 31.

7" Zagadnienie zanalizowano na podst. M. Rusecki, Swietego Augustyna teolo-
giczne rozumienie cudu i jego funkcji, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”,
31 (1984) z. 2, 5. 110-117.
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ko cz¢s¢ Bozego planu zbawienia cuda sg srodkiem Objawienia zbaw-
czych zamyslow Bozych. Nie tylko wiec niezwyklosé, ale i kategoria
znaczeniowa specyfikuje cud, ktory jest ,,cialem Slowa”. Celem zas
informacji niesionej przez cud i Slowo jest zbawienie czlowieka - jego
udzial w Zyciu Bozym.

Dochodzac do zrodel znakowej koncepeji Objawienia, nie sposéb
pomingé¢ rozwiazan, ktore wyrosly na gruncie mysli chrzescijanskiej, jed-
nak bez lacznosci z magisterium Kosciola. Chodzi przede wszystkim
oujecia protestanckie M. Lutra 1F. Schleiermachera oraz o rozumienie
cudu przez apologetéw utozsamianych z nurtami modernistycznymi:
A. Loisy, A. Sabatiera i G. Tyrrella. U nich wszystkich mozna zaobser-
wowaé procesy, ktore zgodnie z tendencjg przewagi Objawienia we-
wnetrznego nad zewnetrznym doprowadzg do zakwestionowania tra-
dycyjnego pojecia cudu i do zwrécenia uwagi bardziej na jego strone
znaczeniowg niz ﬁzykalnqlg. Poglady Marcina Lutra ksztaltowaly si¢
w starciu z panujacym u schylku sredniowiecza racjonalizmem tomistycz-
nym i cz¢g§ciowo augustynskim. Nie bez znaczenia okazal si¢ takze wspol-
czesny kryzys teologii i calego Kosciola. Dominowalo slabe kaznodziej-
stwo, pomijajace bezposrednia wykladni¢ Pisma S\Viqtego, traktujace reli-
gi¢ czestokro¢ na sposdb magiczny. Mnozono ,.cudownosci”, dziejace si¢
za przyczyng roznorodnych relikwii, ktore przez to zyskiwaly wartos$¢ nie
tylko religijna, ale czg¢stokro¢ ekonomiczng. Handlowano zresztg nie tylko
relikwiami. Oddzwigk w krytyce reformatoréw znalazla réwniez glosna
sprawa odpustow. Wobec narzucajacych si¢ obrazow zewngtrznego trak-
towania wiary, Luter polozyl nacisk na fakt laski udzielanej czlowiekowi
przez Ducha Swigtego nigjako od wewnatrz, w przezyciu religijnym. Ta-
kie dzialanie objawiajacego si¢ Boga zachodzi przede wszystkim w akcie
przepowiadania Slowa Bozego. Wowczas rodzi si¢ wiara, ktora nie polega
na intelektualnym przyj¢ciu systemu prawd, ale na akcie o charakterze eg-
zystencjalnym. Do zaistnienia wiary nie potrzeba wigc zewngtrznych auto-
rytetow ani niezwyklych znakéw. Stad rowniez tak gwaltowne odrzucenie
strony zjawiskowe] cudu, na ktora polozyl nacisk sw. Tomasz z Akwinu,
a w szczegblnosci jego komentatorzy. Tym bardziej, ze wlasnie Anty-
chryst mial dokonywaé wielu zadziwiajacych cudow fizycznych'. Na-
uczanie M. Lutra, choé¢ slusznie odrzucone przez Magisterium Ko-
sciola, zawiera wiele cennych intuicji. Niektore z nich to polozenie ak-

% Zob. M. Rusecki, Cud w mysli chrzescijanskiej, dz. cyt., s. 161-211 oraz te-

goz autora Ewolucja funkcji motywacyjnej cudu w genezie aktu wiary,
»Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 33 (1986) z. 2, s. 29-39.
Tenze, Cud wmysli..., dz. cyt., . 166-168.
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centu na religijny charakter cudu w powigzaniu zlaska
i Objawieniem oraz dostrzezenie funkcji ,,apelu o wiar¢” w zbawczej
aktualizacji Slowa Bozego, w zywym, obecnym i dzialajgcym Chry-
stusie. Z drugiej strony jednak zanegowano cuda w Kosciele
i odrzucono ich wymiar fizykalny, konieczny do zaistnienia znaku.
Podobnie odrzucono ich wymiar probatywny, kladgc nacisk na we-
wnetrzne o$wiecenie czlowieka przez laske ku uwierzeniu. Nieco ina-
czej do kwestii cudu 1 Objawienia podszedl F. Schleiermacher. W swojej
apologetyce interesuje si¢ zagadnieniami wiary, majacej zrédlo nie
w rozumie (Kant) a1 w woli (Luter), ale w uczuciu. Jednoczesnie utozsa-
mil cud z Objawieniem, wyrazajac w sposob nieco uproszczony skadinad
sluszng intuicj¢, iz cud przynalezy do Objawienia i jest jedng z form
jego realizacji. Modernizm powstaly na protestanckim gruncie teoriopo-
znawczym, cho¢ podjal szczytne zadanie odnowy teologii, nic mogl go
wypelni¢ ze wzglgdu na obce duchowi chrzescijanskiemu zalozenia meto-
dologiczne: agnostycyzm, immanentyzm i relatywizm. W modernizmie
jednak, mimo tych wlasnie zalozen, znalazlo si¢ wiele miejsca na tematy-
k¢ taumaturgiczng. Jednoczesnie wspomniany nurt poprzez przeciwien-
stwo, na zasadzie reakcji, przyczynil si¢ do wzmocnionej absolutyzacji
dowodu z cudu w magisterium Kosciola. W dobie po Soborze Watykan-
skim I teolog A. Loisy dostrzegl dwa porzadki rozpoznania cudu: na-
ukowy i religijny™. Polozyl jednak zbyt wielki nacisk na aspekt religijny.
I cho¢ zewngtrznie nie zrywa z poznaniem intelektualnym, to jednak skla-
nia si¢ ku fideizmowi, stwierdzajac subiektywnie, 1z jedne fakty Boskie
istnieja niezaleznie od poznania ludzkiego, inne za$ stwarzane sa przez
wiarg. A. Sabatier 1 G Tyrrell, podobnie jak Loisy, bardzo mocno przezy-
wali wspélczesny im kryzys wiary. Dostrzegali jej przeintelektualizowa-
nie, sadzac, iz katolicy chca ograniczy¢ wiar¢ do systemu prawd.
W swojej teologii reprezentowali sentymentalizm, psychologizm, wolun-
taryzm, irracjonalizm 1 antropocentryzm, przejawiajacy si¢ przede wszyst-
kim w uzasadnianiu religii chrzescijanskiej wymaganiami i potrzebami
czlowicka. Z pragnien wlasciwych czlowiekowi, jako istocie nie tylko
ciclesnej, ale 1 duchowej, bierze zrodlo zmysl religijny. Tym zmyslem od-
biera si¢ doswiadczenia religijne jako bezposrednie 1 indywidualne Obja-
wienie Boga wobec kazdego czlowicka z osobna. Niestety omawiani
autorzy zakwestionowali czynnik racjonalny oraz wszelkie dane przez
Boga srodki, posredniczace w procesie powstawania i przezywania
wiary. Cud i jego racjonalne rozpoznanie zostaly przekre$lone na
rzecz serca i uczucia, co spotkalo si¢ z frontalnym sprzeciwem Urzedu

% Jakze to przypomina kontekst Fides et ratio!
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Nauczycielskiego Kosciola i przyczynilo si¢ po czesci do dalszej inte-
lektualizacji Objawienia i jego absolutyzacji dowodowe;j.

Podczas gdy nowozytna apologetyka pozostawala z jednej strony pod
wplywem interpretowanej ze zmiennym szcz¢$ciem mysli Akwinaty,
a 7 drugiej ulegala nurtom racjonalistycznym, wplywom protestanckim
i modernistycznym, pojawilo si¢ przynajmniej trzech autorow, ktorzy wy-
bijaja sie poprzez zwrocenie uwagi na strong znaczeniowg cudu jako fak-
tu. majacego szczegodlng lacznosé z Objawieniem. Chodzi o B. Pascala,
H. Newmana i M. Blondela™.

B. Pascal, stojac poczatkowo na gruncie filozofii kartezjanskiej,
dostrzegl rychlo, iz nie da si¢ uprawia¢ teologii na sposéb nauk szcze-
golowych. Spostrzezenie to zaowocowalo catkowitym zwrotem ku religij-
nemu ujmowaniu $wiata, gldéwnie z perspektywy zbawienia w Chrystusie,
ktore jest naprawa zepsutej ludzkiej natury i wyniesieniem jej do bycia
z Bogiem. Pascal chce uczyni¢ te wartosci zbawcze dostepnymi dla calej
ludzkosci. Stad potrzeba apologetyki, ktorej celem byloby nie tylko
,dowodzenie” prawd wiary, ale tez wzbudzanie w czlowieku woli
przyjecia zbawienia. Do poznania Chrystusa nie dochodzi si¢ jednak
bezkrytycznie. Decyzje wiary poprzedzaja argumenty: jednos¢ prze-
powiadama Starego 1Nowego Testamentu o Chrystusie, ciaglos¢
i trwalo$¢ chrzescijanstwa, jego odniesienia kulturowe, a wreszcie cuda
i fakt Chrystusa. Chociaz Pascal nie podaje zwartej teorii znaku, to jednak
nie rezygnuje z uyjmowania cudu jako znaku Bozego. Cud w sferze wi-
dzialnej obrazuje to, co w cudzie niewidzialne. Omawiany autor uwa-
za, ze cuda biblijne mogg silniej budowa¢ wiare niz to ma miejsce
w innych religiach, gdyz wida¢, iz sq one wyraznie przez Boga zapla-
nowane i zapowiedziane (np. plagi egipskie). Dostrzega wigc funkcje
motywacyjng cudu, w powigzaniu z ktora opisuje pozostale: objawienio-
wa, prognostyczng 1 kosciolotworcza. Dopiero po przyjeciu okreslonych
kryteriow prawdziwosci cuddw i1 Objawienia mozna przej$¢ do funkeji
dowodowej cudu. Cud nie przymusza do wiary, ale do niej naklania.
Sam jednak, bez lacznosci z proroctwami i calym Objawieniem, nie
jest dowodem wiarygodnosci. Dlatego nie nalezy traktowaé cudu
i Objawienia jako osobnych rzeczywistosci, gdyz dopiero wzigte
wspolnie mogg stanowi¢ znak Boga uobecnionego w historii zbawie-
nia.

' Zagadnienie opracowano m.in. na podst. M. Rusecki, Mozliwosé pluralizmu

w teologii fundamentalnej, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 25 (1978)
z.2,s. 31-53.
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Kolejnym prekursorem znakowej koncepcji Objawienia jest kardy-
nal J. H. Newman. Jako prekursor ,,powrotu do zrédel” w apologetyce
interesowal si¢ glownie relacjami czlowieka do Boga i przyrody oraz wia-
ry do rozumu. W celu poznania rzeczywistosci religijnej przyjmowal dwie
drogi: przez dowodzenie oraz przez prze§wiadczenie. Dlatego chrzescijan-
stwo ujmowal nie tylko jako zespdl prawd, ale jako zywa relacje Bog-
czlowiek, w ktére) czlowiek otrzymuje przeswiadczenie co do Boga jako
Osoby, ktora spotyka si¢ w zbawczym dialogu. Jego nauka o genezie aktu
wiary w okresie, gdy juz przeszedl na katolicyzm, zawierala sig¢
w stwierdzeniu: Wiergy sig dlatego, ie Bog potwierdzil Swe Objawienie™.
Na podstawie wielostronnego opisu cudu jako znaku Newman krytykowal
racjonalistow, zrownujacych bezkrytycznie cuda chrzescijanskie z magia.
Zwracal uwagg na okolicznosci danego faktu niezwyklego oraz na zmyst
przeswiadczenia. Objawienie wyraza si¢ w cudzie, ktéry jako mocny znak
Bozej obecnosci, moze rozbudzi¢ uspione codziennoscia sumienie czlo-
wieka, arozbudzona w ten sposob $wiadomos$¢ moralna ukierunkowuje
dusze¢ ku Bogu.

Trzeci ze wspomnianych autoréw, M. Blondel stworzyl swoista
apologetyk¢ immanentna, réznigca si¢ od wspdlczesnych apologetyk I1
pol. XIX w., przesiakni¢tych naturalistycznym spojrzeniem na religie
i cud. Byl przez to posadzany o tendencje modernistyczne, a jego dzicla
trafily na indeks. Uzna¢ go jednak nalezy za prekursora wspolczesnej od-
nowy apologetyki. Polegala ona na wypracowaniu nowego rozumienia
dowodu. Otéz w apologetyce ireligii ma on inny charakter niz
w naukach Scistych. Ma charakter znaku, dlatego tak duiy nacisk
kladzie si¢ przy tej okazji na dyspozycje czlowieka do jego przyjecia.
Cho¢ Blondel nie zbudowal wlasnej koncepcji znaku to jednak prze-
czuwal, Ze <chodzi o skladniki: fizyczny - empiryczny
i nadprzyrodzony - znaczacy. Dlatego pojecia opisujace rozpoznanie
nadprzyrodzonosci w cudzie, moga by¢ jedynie analogiczne do tej rze-
czywistosci. | tak, jak psychiczny obraz Boga nie jest Bogiem, tak cud
zapowiadajacy zbawienie nie jest sam w sobie Krolestwem Bozym.
Najpelniejsze Objawienie nastgpilo w akcie wcielenia Chrystusa,
w ktérym Bdg sie zhumanizowat, by nas deifikowac™.

Podsumowujac t¢ cze$¢ naszych rozwazan trzeba stwierdzi€, ze wy-
mienieni na koncu autorzy cechowali si¢ ujgciami cudu, sklaniajacymi
mysl chrzescijanska w kierunku jego koncepcji znakowe]. Wszyscy trze)
uznali dowodzenie w apologetyce za specyficznie rozne od praktyki nauk

22 Zobacz M. Rusecki, Cud w mysli..., dz. cyt., s. 304.
» Tamze, s. 327.
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przyrodniczych i filozofii. Chociaz nie zbudowali wlasnych teorii znaku,
to jednak uznali, ze cud ma charakter znaku, sklada si¢ bowiem z czesci
widzialnej 1 niewidzialnej, a jego znaczenie jest ukryte w tej drugiej. Moz-
na powiedziec¢, ze mysl teologiczna zatoczyla kolo, od Jezusa Chrystusa,
przedstawiajacego Siebie jako Boga Wcielonego, wskazujacego na swoja
wiarygodno$¢ przekraczajaca to, co mozna bylo z zewnatrz dostrzec
w Jezusie, poprzez rozdzielenie formy i tresci Objawienia oraz réznorod-
nie wyrazane przeciw temu protesty, az do reintegracji Objawienia
w mysli prekursoréw jego znakowego pojmowania.

1.3. Chrystocentryzm, personalizm, historiozbawczo$¢ -
rysy wspolczesnej koncepcji Objawienia

Przemianie ujec¢ ulegla nie tylko refleksja nad forma, ale takze nad
trescig Objawienia. Skoro Objawienie to nie tylko fakt cudowny lub pro-
rocki inie tylko Boze dekrety ostatecznie ,zmumifikowane” w Pismie
Swigtym i Tradycji - to okazuje sig, ze tresé jest nierozerwalnie zwigzana
z forma Objawienia, a wigc sposob mowienia Boga do czlowicka wynika
juz z samej tresci przekazu,

Na przetomie wickow XIX 1 XX rownolegle podlegaly reinterpreta-
cjom koncepcja Objawienia ikoncepcja wiary. Skoro wiara ma by¢ od-
powiedzig na Objawienic - rowniez _]6_] koncepcja musiala si¢ zmienic,
migdzy innymi w zwigzku ze wspomnianym wczesniej kryzysem ujeé in-
telektualistycznych. Zjawisko to zostalo na gruncie teologii polskiej do-
strzezone do$¢ szybko po ostatnim Soborze. Zle sie stalo, ze niepelne
okreslenie wiary ze spekulatywnej teologii przejely podreczniki teologii
i katechizmy i w ten sposob przedostalo si¢ na teren kazania i katechezy.
Przekonanie, ze wiara jest tylko nadprzyrodzonym i wolnym uznaniem
przez umyst prawdy objawionej przez Boga, anie takze, lub przede
wszystkim, oddaniem siebie Bogu w nadziei i postuszenstwie, spowodo-
walo, ze zbyt wielu chrzescijan, poczqwszy od pierwszej katechezy o tak
pojetej wierze, zaczelo sqdzic, iz wystarczy w sferze intelektualnej uznac za
prawde pewne tajemnice objawione, aby zadoscuczyni¢ warunkom wiary
i by¢ chrzescijaninem™. Wspolczesny personalizm koncepcji Objawienia
wiaze si¢ z odkryciem osoby ludzkiej jako jego odbiorcy w akcie interper-
sonalnego, Bosko-ludzkiego komunikowania, wokol ktérego narasta wy-
darzenie wiary. Koncepcja ta posiada trzy zasadnicze rysy: personali-
styczne rozumienie Boga i czlowicka w akcie Objawienia; dialogiczny

* R. Rogowski, Teologia zywej wiary, ,Znak”, 222 (1972), s. 1591.
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charakter oraz personalistyczny sposéb realizacji tego aktu®. B6g nie
jest rzecza, idea, ale dynamicznym Autorem ipodmiotem Objawienia,
ktéry prowadzi z czlowiekiem dialog poprzez $wigte znaki. Przy tym nie
wymusza odpowiedzi wiary, ale czeka na decyzje osoby ludzkiej. Perso-
nalizm Objawienia Bozego wzmaga sig, gdy odkryjemy, Ze oprocz form
stownych 1 teofanijnych jest ono przede wszystkim dzialaniem Bozym,
dzialanie zas jest jednym z podstawowych przymiotéw osoby. Takie sa-
moobjawienic Boga przyjmuje swdj szczyt w osobie Jezusa Chrystusa,
dlatego mozna mowic o jego scisle chrystocentrycznym charakterze.

Historiozbawczos¢ 1 chrystocentryzm posoborowe] koncepcji Obja-
wienia sg scisle powiazane z calosciowym, syntetycznym nicjako ujgciem
zycia i dziela Jezusa z Nazaretu. Niektorzy probowali zastanawia¢ si¢ nad
kwestia: ktory z aktow Chrystusa ma najwigksza moc zbawcza? Wciele-
nie, Narodzenie, Smier¢, Zmartwychwstanie czy Zeslanie Ducha Swicte-
go0? Syntetyczna koncepcja Objawienia wykazuje jego chrystocentryzm
poprzez dowartosciowanie calosci misji Chrystusa jako nierozdzielnego
wydarzenia zbawczego, co postuluje ks. Rusecki®®. Jednym ze sposobéw
rozumienia cudu w historiozbawczym nurcie Objawienia jest odczy-
tanic zwiazkéw, jakie zachodza w Pismic Swietym pomiedzy cudem
a wydarzeniem zbawczym, ktére zostalo przez cud poprzedzone (plagi
egipskic poprzedzily wyjscie z Egiptu, rozmnozenie chleba nastapilo
przed ustanowieniem Eucharystii). Aby dojs¢ do glebszego sensu cudu re-
alizujacego zbawienie, potrzeba najpierw uscislic pojgcie zbawienia. Idea
zbawienia w Starym 1 Nowym Testamencie przechodzila znaczng ewolu-
cje. od sensu ocalenia fizycznego 1 pomyslnosci doczesne], poprzez sze-
rzej pojete blogostawienstwo Boze, zwiazane ze szczegdlng misja Narodu
Wybranego, az po sens mesjanski, oznaczajacy najpierw (szczegélnie
u prorokéw) wybawienie od grzechéw, w pelni zas - uczestnictwo w Zyciu
Bozym przez odkupienie w Chrystusie®’. Tak wiec nie chodzi o jakie$ od-
osobnione wydarzenia, ale o calo$ciowo rozumiang misj¢ Jezusa Chrystu-
sa wraz z jej skutecznymi zapowiedziami. Dlatego w sensie pelniejszym
cud w historiozbawczym nurcie Objawienia nalezy odczytywac przede
wszystkim w odniesieniu do osoby i1 wydarzenia Jezusa Chrystusa. Mo-

> Por. M. Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijanistwa..., dz, cyt., s. 187.

% M. Rusecki, Cud w mysli..., dz. cyt., s. 399: cate zycie Jezusa, skulminowane
na krzyzu i wzmartwychwstaniu miato zbawczy charakter i przvczynifo sie
do zbawienia ludzkosci - mozna zasadnie przyjqé, ze iczyny mocy Bozej,
czyli cuda, dokormywane przez Jezusa sq czynami zbawczymi.

*" M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom. Funkcja motwacyina cudu w teologii
XX wieku, Katowice 1988, s. 145.
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mentem historiozbawczym cudéw Jezusa jest ich kairos - godzina Syna
Bozego™. Z jednej strony kairos odnosi si¢ do wkraczania Boga w histori¢
- czyli dany czas i migjsce, z drugiej strony - do godziny ofiary krzyzowe;j.
Z tej ofiary jeszcze przed jej wydarzeniem, czerpaly moc cuda dokonywa-
ne przez samego Chrystusa, te zas cuda, ktére wydarzyly si¢ pdzniej, czer-
pia swa skutecznosé z jej owocOw™, W tej kwestii powinno znaleié sie
dopowiedzenie, iz Zrodlem mocy cudow jest réwniez fakt wcielenia,
ktory jako punkt zwrotny w historii przyrody umozliwil Synowi Bo-
zemu jej przekonstruowywanie, na mocy tych samych praw, wedlug
ktorych powstala (nowe stworzenie). Zmartwychwstanie - najwigkszy
cud chrzescijanistwa - centrum wydarzen zbawczych, wprowadza ludzka
nature w stan nowej rzeczywistosci bycia z Bogiem i uczestnictwa w Jego
zyciu. Wydarzenie zmartwychwstania odslania ostatecznie wierzqcym,
czym jest zbawienie swiata. Dlatego cuda pozostajqce w Scistej relacji do
zmartwychwstania, noszqce na sobie jego pietno, zapowiadajq zmar-
twychwstanie wszystkich, spelnienie sie historii i bytu ludzkiego w pelnym
Krolestwie Bozym (...) Sugestywnie pouczajq - rozpoczynajqc juz proces
zhawczy - ze caly cziowiek dostqpi zbawienia, a wiec nie bedzie ono mieé
charakteru czysto duchowego™. Podobnie jak w tkaninie wystepuja watek
1 osnowa, tak analogicznie mozna potraktowac fakty zbawcze jako osnowg
dla watku Objawienia. Bog objawia siebie 1 swojg wolg na bazie konkret-
nych czynéw, z ktorych kazdy posiada zbawcze znaczenie. Nie ma wigc
w tak pojgtym Objawieniu stow pozbawionych tresci 1 czyndéw bez wyja-
snienia. Pelnia Objawienia 1 zbawienia w Chrystusie polegala migdzy in-
nymi na tym, iz dokonujac czynéw zbawczych (np. cudow) opatrywal je
jednoczes$nie slowem poznania rzeczywistosci nadprzyrodzonej®',
Podsumowujac rozwazania nad wspdlczesnie zreinterpretowang od-
powiedzig na pytanie o istot¢ Objawienia Bozego, stwierdza si¢, na pod-
stawie badan nad cudem jako tradentem tegoz Objawienia, iz mamy do
czynienia z koncepcja odbiegajaca znacznie od mysli przedsoborowej, ale
niezupelnie nowa, gdyz obecng w katechezie pierwotnej i u niektérych Oj-
cow Kosciola ($w. Augustyn). Koncepcja Objawienia, jako znaku Bozego,
zostala przywolana w teologii wspolczesnej jako wyraz ,,powrotu do zr6-
del”. Jej nadejscie poprzedzily dramatyczne wydarzenia w mysli chrze-
scijanskiej, jak reformacja 1 modernizm, a takze rozne formy humanizmu
(rowniez ateistycznego), szpecace niekiedy oblicze duchowe uplywajace-

% Por. M. Rusecki, Funkcje cudu, Sandomierz-Lublin 1997, s. 166.

® M. Rusecki, Cud w mysli..., dz. cyt., s. 404.

M. Rusecki, Funkcje cudu..., dz. cyt., s. 410. Podkreslenie moje.

Por. M. Rusecki, Wiarvgodnosc chrzescijanistwa..., dz. cyt., s. 189-191.
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go wieku. Wspomniane w punkcie 1.1. przemiany, skonfrontowane
z asystencja Ducha Swictego w dziejach Kosciola, a wige i teologii, za-
owocowaly odnowieniem syntetycznego spojrzenia na historiozbawcze
Objawienie Boga w Osobie Jezusa Chrystusa wobec osoby ludzkiej. Oka-
zuje si¢ wiec, ze zjawiska w jakim$ stopniu negatywne dla Kosciola
1 szeroko pojgtego czlowieczenstwa nabieraja nowych wymiarow w Bozej
ckonomii laski. Przekonanie takie potwierdza si¢ szczegolnie w nauczaniu
Jana Pawla Il, ktory z Objawienia Bozego, jako zbawczego dialogu, czer-
pie optymizm, trudny do zrozumienia w inny sposob u czlowicka o tak
wielkiej $wiadomosci wspolezesnych zagrozen wiary i czlowieczenstwa.
Nowsza teologia fundamentalna, niewqtpliwie pod wplywem rozwijajqcaj
sig antropologii, pragnie wyjs¢ 7 teoretycinego skostnienia oraz napelnic¢
sig (...) Zarem religijnym i dynamikq, kladqc szczegolny nacisk na ak-
tywny udzial czlowieka w procesie priyjecia Objawienia (... Cud, be-
dac tradentem Objawienia, nie moze wiec by¢ traktowany autono-
micznie, ale w duzej mierze w odniesieniu do odbiorcy tego znaku.
Dlatego zwrocono uwage na strukture czlowieka, ktéry bedac jedno-
§cig ciala, duszy i ducha - nie jest intelektualnym monolitem - kazda
z tych sfer ma swoj udzial w powstawaniu wiary w Boga pod wply-
wem aktu zmyslowo-transempirycznej komunikacji, majacej swoje
podloze w zaplanowanej przez Stworce konstrukcji Wszechswiata
i czlowieka™.

2. Symbol, znak i ich znaczenie w posoborowej refleksji
teologiczne;j

W poprzednim paragrafie pojawialy si¢ pewne sugestie co do opisu
cudu 1 Objawienia w kategoriach znaku, a takze dalsze przyczyny znako-
wego yjecia wiarygodnosci chrzescijanstwa. Obecnie przedstawi¢ pokrot-
ce sama teori¢ znaku 1 jej zastosowania do cudu i Objawienia, gdyz kon-

2 Tamze, s. 46.

* Por. ITes 5.23. Na terenie filozofii religii prébe opisu aspektu emocjonalne-
go przezycia religijnego podejmuje s. Zofia Zdybicka. Zob. Z. Zdybicka,
Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1993, s. 185-196. Pisze
m.in.: Opis struktury przezycia religijnego i uwagi dotyczqgce poznania reli-
gijnego wvkazaly, ze czynniki poznawceze i emocjonalne w przeiyciu religij-
nym sq ze sobq scisle zespolone, i to tak dalece, it praktycznie trudno bylo-
by je rozdzielié. Wteorii jednak to czynimy, narazajqc sie, oczywiscie, na
nieuniknione w takich wypadkach schematyzacje iuproszczenia, tamze,
s. 191 (podkreslenie moje).
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cepej¢ ks. Ruseckiego zwyklo si¢ nazywa¢ ,,znakowa koncepcja cudu”,
migdzy innymi z tego wzgledu, iz jak dotad jej wlasnie poswiecal najwie-
cej miejsca’. Nie znaczy to, iz koncepcja semejotyczna (od gr. semeion -
znak) jest jedynym sposobem ujmowania przedmiotu apologetyki. Podob-
nie jak przy okazji opisu réznych koncepcji Objawienia - rownieZ tuta)
mamy do czynienia z pluralizmem uj¢é, gdzie obok opisu semejotycznego
wyst¢puje opis symbolowy. Dlatego postaram si¢ teraz nieco ,,zrehabili-
towa¢ symbol w teologii”, rowniez w odniesieniu do cudéw.

2.1. Znakowa koncepcja wiarygodnosci chrzescijanstwa

Nie ma jednej definicji znaku, podobnie jak nie ma pewnosci, ktorgdy
przechodzi granica pomi¢dzy semiotyka (nauka badajaca znaki jgzykowe)
a semiologig (badaniem systeméw znakéw - jezykow, sygnalizacji itp.).
Wiadomo jednak, iz czlowiek od zarania dziejow réwniez w sferze religij-
nej postugiwal si¢ czynnosciami symboliczno-znakowymi dla nawigzania
pozadanego kontaktu z Bogiem, opisywanym rozmaitymi obrazami (bé-
stwa). Wynika stad Zywe zainteresowanie znakiem rdéwniez w teologii,
ktore przeniknglo do niej glownie z filozofii i teologii religii, co objawia
si¢ migdzy innymi w sakramentologii, liturgice, teorii cudu, apologetyce,
chrystologii i eklezjologii®. Znak jest substancjq zmystowq, ktorej obraz

** Por. M. Rusecki. Cud w mysli.... s. 335-485; Rozdzial IV: Semejotyczna kon-
cepcja cudu w teologii XX wieku. Praktycznie caly Cud w mysli chrzescijan-
skiej prowadzi do wniosku o przewadze poprawnosci uje¢ semejotycznych
cudu nad innymi. Takze wyrazny opis znakowy cudu znajdziemy np.
W tegoz autora Wierzcie moim dzietom, s. 142-187; Rozdzial Iil: Cud zna-
kiem zbawienia. Jako przede wszystkim znakowg koncepcj¢ cudu ks. Rusec-
kiego scharakteryzowal réwniez jego asystent - ks. dr Zbigniew Krzyszow-
ski (podczas rozmowy w czasie trwania XXVII Tygodnia Filozoficznego na
KUL-u w Lublinie, w lutym 1995 roku.) Byly to jednak ujecia raczej opisu-
jace obecny stan teologii, choé poparte niezwykle wnikliwym
i wielojgzycznym studium przedmiotu. Okazuje si¢ jednak, Ze ks. Rusecki
wprowadza do tych ujgé pewna nowosé: koncepeje symbolu religijnego, kt6-
ra stala si¢ pewna inspiracjq w dalszej czesci niniejszego artykulu.
Zagadnienie cudu, jako znaku, bylo rozpatrywane rownolegle w ramach stu-
dium magisterskiego w seminarium paradyskim. Syntezg znakowej koncep-
¢ji cudu w polskiej mysli posoborowej odnaleziono w opracowaniu: P. Bort-
nik, Cud jako znak w interpretacji polskich autoréw po Soborze Watykan-
skim 11, Paradyz-Wroclaw 1994 (mps). Praca magisterska napisana na semi-
narium z Teologii Fundamentalnej pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Romana
Rogowskiego na Papieskim Fakultecie Teologicznym przy wspdlpracy ks.
dr. Ryszarda Tomczaka,
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myslowy jest skojarzony w umysle z obrazem innej subsrancji, ktorej funk-
cjq jest wywolanie tej ostamiej w celu porozumienia si¢”. Definicie t¢
mozna rozumie¢ juz to od strony podmiotu poznajacego, przedmiotu po-
znania lub jego celu. Dlatego mamy do czynienia z dodatkowymi ujgciami
znaku: subiektywnym (jakis przedmiot przeznaczony dla odbiorcy, ktory
ma go odczytac); obiektywnym (jakas rzecz, ktora oznacza inna, niezalez-
nie od wytwérey i odbiorey); teleologicznym (to, co zostalo wytworzone
przez kogos, aby wywola¢ u drugiego okreslong reakcje). Ujecie teleolo-
giczne wydaje si¢ najpelniejsze, bo ujmuje nadawce, tre§¢ i odbiorce
znaku - ten za$ nie funkcjonuje bez ktoregokolwiek z wymienionych
elementéw. Inne definicje (K. Rahner) méwia o znaku jako rzeczywisto-
sci, ktora - odnoszac si¢ do inngj - sama wskazuje na t¢ inna rzeczywi-
stos¢, moze wskazywaé na to, co nieobecne (obecne w wymiarze ponad-
postrzegalnym). odslania¢ to lub zakrywaé. Mozna tez opisywa¢ znak jako
.,co$” (byt - wyrazenie, gest, przedmiot) zastgpujace inny byt. Wszystkie
pojecia, sady, rozumowania 1 elementy jezykowe sa znakami. Manifestuja
nasza psychike 1 tresci, ktore checemy przekazac innym. Znak ze swej natu-
ry lub na podstawie umowy pozwala pozna¢ mysli 1 wol¢ osoby oraz ist-
nienie i prawdziwos¢ rzeczy. Wymienione definicje sa jednak tylko intu-
icyjnymi probami wyjasnienia, czym jest znak. Co wazne - zwracaja one
uwagg na podstawowe pary elementéw strukturalnych znaku: komunikat-
nosnik, wytworcg-odbiorcg. odniesienie-kod oraz funkcje: odniesienia,
emotywna, apelu, estetyczna, fatyczna i metajezykowa’’.

Kolejnym zagadnieniem, ktore trzeba wzia¢ pod uwage, mowiac
o znakowej koncepcji wiarygodnosci chrzescijanstwa, jest przystawalnose
wymienionych elementéw 1 funkcji znaku do elementéw strukturalnych

% Tamze.s. 8.

3 Funkcja odniesienia jest warunkiem wszelkiego porozumiewania sie
i okresla relacje pomiedzy komunikatem a przedmiotem, do kidrego odnosi
sie. Funkcja emotywna ustala zwigzek nadawey z komunikatem (...) Funkcja
apelu [ustala] stosunki zachodzqce miedzy komunikatem a odbiorcq, zresztq
kazda komunikacja ma na celu wywolanie jakiejs reakcji u odbiorcy
i wezwanie go do uczestnictwa (apel moze by¢ skierowany do inteligencji ad-
resata albo jego uczuciowosci, a najczesciej do calej jego osobowosci).
Funkcja estetvczna wyraza stosunek, w ktorvm komunikat zwiqzany jest
z sobq samvm. Funkcja fatvezna potwierdza tub przervwa lqcznosé, pobudza
uwage wspolrozmowey. Jest ona nastawieniem na kontakt, a;jej celem jest
przediuzenie komunikacji. (...) Funkcja metajezvkowa okresla sens znakow,
ktore mogq bvé niezrozumiate dla adresata. Odnosi ona dany znak do kodu,
z ktdrego czerpie on znaczenie, M. Rusecki, Cud w mysli..., dz. cyt., 5. 372-
373.
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i funkcji cudu, aby mozna bylo zastosowa¢ do cudu pojecie znaku. Ele-
menty komunikatu i nosnika (informacja i srodek przekazu) w cudzie mu-
sza pochodzi¢ od Boga, gdyz On jest Autorem cudu i arbitralnie wybiera
te elementy ,,poza wszelkg konwencja”. To, co widzialne, nie moze przy
tym przez swoja ekstrawagancj¢ utrudniac przyjecia wlasciwego przesla-
nia®®, Tak wiec Bog, ktéry jest nieograniczony, przybicera jednak pew-
ng konwencje - konwencje milosci udzielajgcej dobra, aby zostal zro-
zumiany przez czlowieka - stworzenie na Swéj obraz i podobienstwo.
Konwencja ta zostala zapisana w historii biblijnej, a zanalizowana przez
ks. Ruseckiego w kontek$cie dobronos$nej funkcji cudu. W Nowym Te-
stamencie mamy do czynienia z cudownymi: uzdrowieniami, wskrze-
szeniami, ocaleniami, darami i egzorcyzmami. Wydaje si¢, iz dobra,
ktore cud ze soba niesie, moga sta¢ si¢ kluczem do stworzenia czytelnej
typologii cudow, tym bardziej. Zze na obecnym etapie historii zbawienia
w imieniu Jezusa Chrystusa nie beda dzialy si¢ cuda inne pod wzglgdem
formy i tresci od tych, ktére znamy z przekazu biblijnego®. Osobnym za-
gadnieniem sa teofanie, czyli ukazywanie si¢ Chrystusa swiadkom (np.
sw. Szczepanowi, a pozniej jego przesladowcey - Szawlowi). Jakiekolwiek
bylyby tradenty Objawienia - do ich ,, konwencji” nalezy niesienie do-
bra, czesto w sensie moralnym, czasem materialnym oraz objasniaja-
ce slowo poznania.

W kontekscie cudu wytwodrca” znaku jest sam Bog, pragnacy na-
wigza¢ kontakt z czlowiekiem. Odbiorca znaku jest czlowiek, ktory
w sytuacji cudu staje nie tylko wobec niezwyklego wydarzenia, ale takze
wobec wezwania Bozego, ktore jest trescia cudu-znaku. Zauwazony weze-
sni¢j personalizm znaku jako takiego znajduje w cudzie swdj niepowta-
rzalny wyraz, gdyz Bog, jako Osoba, moze udzielac¢ si¢ w sposéb nieogra-
niczony. Pozostaje jeszcze kwestia relacji funkcji znaku i cudu. Funkcja
odniesienia w cudzie wynika z nadania mu przez Boga odpowiedniego
znaczenia. Funkcja emotywna i przedstawieniowa (czyste informowa-
nie) sg ze sobg scisle powiazane, gdyz w wigkszosci przypadkdw wytwor-
ca znaku oprocz samej informacji manifestuje tez swoje nastawienie emo-

* P Bortnik, dz. cyt., s. 19.

* Por. M. Rusecki, Funkcje cudu jako znaku, ,JRoczniki Teologiczno-
Kanoniczne”, 28 (1981) z. 2, s. 63. Podobne préby typologii cudu podejmo-
wali we wspolczesnej polskiej teologii J. Kudasiewicz, H. Langkamer,
T. Hergesel, E. Kope¢. Sluszniejsza wydaje si¢ ;jednak propozycja M. Ru-
seckiego, ktora wolna od apologetycznych anachronizméw (cuda nad natura)
wynika Scisle, cho¢ raczej bez wyraznej sugestii autora, z opisu dobra, nie-
sionego przez cuda Jezusa Chrystusa.
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cjonalne wobec tresci 1 odbiorcy znaku, co réwniez odgrywa rolg w akcie
komunikowania. Podobnie Bog wybiera jaka$ form¢ komunikacji nie ze
wzgledu na nig sama, ale ze wzgledu na wielotorowo przekazywane tresci,
ktore dotykaja nie tylko intelektu, ale rowniez pozostatych sfer czlowieka.
Funkcja apelu (konatywna) w cudzie wyraza si¢ wowczas, gdy fakt nie-
zwykly zostaje odczytany przez czlowieka tak, iz czlowiek odpowiada
wiarg na wezwanie Boze. Kwestia pickna w cudzie, a co za tym idzie jego
funkcja estetyczna, byly rzadko poruszane w dotychczasowej teologil.
Chodzi o przedstawienie w cudzie pickna Krélestwa Bozego, ktore urze-
czywistni si¢ ostatecznie w wymiarze eschatologicznym - w nowym stwo-
rzeniu, wolnym od skazenia grzechem pierworodnym®. Funkcja fatycz-
na (potwierdzania i przerywania lacznosci) odgrywa wazng role we
wszystkich sposobach komunikowania si¢. W cudzie ma na celu potwier-
dzenie 1 podtrzymywanie lacznosci Boga z czlowiekiem. Poprzez wy-
swiadczenie czlowiekowi dobra - ukazanie nieskonczonej mitosci Boga do
niego - Bog wskazuje czlowiekowi droge zbawienia, a poprzez doswiad-
czenie dobr przyrodzonych zaprasza do zycia nadprzyrodzonego. Funkcja
metajezykowa cudu ma zwigzek z jego kodem i odniesieniem. Dla zro-
zumienia cudu konieczne jest umieszezenie go w kontekscie Objawienia,
o czym juz wspomniano. Wobec tak zlozonej struktury cud jawi si¢ ja-
ko znak szczegdlny, wymagajacy by¢ moze ujecia w kategorii kon-
kretniejszej od znaku.

2.2. Potrzeba i trudnoS$ci poszerzenia kategorii znaku reli-
gijnego o kategorie symbolu

Wspomniane powyzej rozrdznienie wydaje si¢ konieczne ze wzgledu
na pewna trudnos¢, ktora zauwaza ks. Rusecki: (..) wspdlczesnie literatu-
" ra teologiczna z jednej strony pojecie cudu jako znaku przyjela za swoje,
z drugiej zas zawsze odzegnywala si¢ od symbolicznego rozumienia cudu,
zwlaszeza cudéw Jezusa® . Sprobujemy pokonaé te trudno$é na plaszezyz-
nie semantycznej, poprzez dookreslenie zakreséw znaczeniowych pojeé
»znak” 1,symbol”. Rozpatrzmy najpierw okreslenia wywodzace si¢ od
stowa ,,symbol”. , Symbolizowaé” oznacza ,by¢ symbolem czegos, czyli
przedstawia¢, wyraza¢ co$ za pomocg symbolu”. Z drugiej strony ,,sym-

% Por. M. Rusecki, Cud wmysli..., dz. cyt., s. 453. Obecnie ks. Rusecki
w refleksji nad funkcja estetyczng cudu postrzega nowy interesujacy kieru-
nek badaii, mimo iz pierwotnie nie widzial zastosowania tej funkcji do pro-
blematyki cudu, M. Rusecki, Funkcje cudu jako znaku..., art. cyt., s. 60.

* M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom..., dz. cyt., 3. 56.
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boliczny” oznacza co$, co moze by¢ symbolem, dotyczy¢ go lub zawierag,
ale tez w znaczeniu symboliczny - czyli nie przedstawiajacy zadnej
wartosci™. Za tym ostatnim okre$leniem idzie zreszta, jak si¢ przypusz-
cza, naduzywane w jezyku potocznym (a nawet literackim) znaczenie
stowa ,,symbol”, odbierajace mu jego istotne przyporzadkowanie ontolo-
giczne, wzglednie metafizyczne. Symboliczny - begdacy symbolem, taki
w ktorym wystgpuja symbole; czasem zartobliwie: tak znikomy, ze prze-
staje juz mie¢ realng wartos¢; (...) symboliczne wynagrodzenie. Symbo-
liczna zlotowka - zlotowka przyznana tytulem rekompensaty za krzywdy
moralne™. Wlasciwe rozpoznanie istoty symbolu utrudnia fakt, iz nie ma
w jezvku powszechnie uzywanym jednoznacznosci co do specyfiki znaku
1 symbolu, czgsto przypisuje im si¢ znaczenia zamienne, jak chocby
w definicjach slownikowych. Symbol (...) postrzegany zmyslowo odpo-
wiednik pojgcia; przedmiot, osoba lub zwierz¢ oznaczajace w sposéb
umowny jakie$ pojecie, czynnos¢, zjawisko itp.; posta¢ bedaca uosobie-
niem jakich$ cech®. Faktycznie jednak znak i symbol stanowia odrgbne
pojecia, co do ktorych, jak zauwaza M. Rusecki, wprowadza si¢ rozmaite
rozroznienia. I tak np. ,,symbol” obejmuje znaki naturalne, ,,znak™ - kon-
wencjonalne (niektorzy twierdza przeciwnie). Rdznica moze wige tkwic
w arbitralnosci danego znaku. ,,Znak” odwoluje si¢ do momentoéw racjo-
nalnych i logicznych, ,,symbol” - dotyka bardziej sfery emocjonalngj
czlowieka. Mimo widocznych réznic symbol w swej istocie pozostaje
trudny do zdefiniowania. Jednak symbole religijne wzbudzajg obecnie
duze zainteresowanie mi¢dzy innymi ze wzgledu na wspélczesny roz-
wdj komunikacji ilacznosci, a co za tym idzie, na latwos¢ rozprze-
strzeniania si¢ idei i wierzen. Proces ten zachodzi réwniez w stosunku do
réznorodnych religijnych wynaturzen, ktérych bezposrednim przejawem
jest destruktywna dzialalno$¢ sekt. Wigkszos¢ Polakow spotkala si¢ za-
pewne ztakimi symbolami, jak pentagram iodwrocony lub polamany
krzyz, z ktorymi identyfikuja si¢ np. satanisci.

Powraca pytanie, ignorowane zreszta przez umyslowosci materiali-
styczne, co stanowi o nosnosci symbolu 1mocy w réznorodnych
i kluczowych dla zycia ludzkiego okolicznosciach? Probg pozadanego do-
okreslenia symbolu podejmuje si¢ w oparciu o definicj¢ M. Dolegi: Sym-

2 P. Bortnik, dz. cyt., s. 13. podkreslenie moje.

* Maty Stownik jezyka polskiego, red. S. Skorupka, H. Auderska, Z. Lempicka,
Warszawa 1968, s. 791.

Tamze.
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bol jest to znak szczegdlny w okreslonym polu interpretacyinym®. Jezeli
czesciami skladowymi kazdej definicji sa genus proximum i differentia
specifica (najblizszy danej rzeczy rodzaj 1 cecha, ktora ja jednoczesnie od
niego wyroznia) to genus proximum dla symbolu begdzie w tej definicji
znak. Mozna stwierdzi¢ logicznie, iz zbior symboli jest podzbiorem zbio-
ru znakéw. Kazdy symbol jest wigc znakiem, ale nie kazdy znak jest
symbolem. Z kolei differentia specifica jest owym ,polem interpretacyj-
nym”, ktére stanowi obszar, np.: nauki, kultury, polityki, techniki,
a w naszym konkretnym przypadku - religii. Powyzsze rozwazanie mialo
na celu ogdlne zarysowanie problemu opisu cudu w kategoriach symbolu,
w kontekscie jego opisu znakowego. By¢ moze przeszkoda dla jedno-
znacznego przyjecia koncepcji symbolowej cudu jest nieprzyjecie faktu
zawierania si¢ zakresu znaczeniowego znaku religijnego w symbolu
w sensic religijnym, rozumianym przez ks. Ruseckiego. Symbole, choc
stanowiq pewien rodzaj znakow, o jednak sq wyrazem doswiadczenia eg-
zystencjalnego lub religijnego i manifestacjq rzeczywistosci®®, Przy tym
trzeba mie¢ na uwadze specyficzne rozumienie symbolu przez cytowane-
go autora. Chodzi migdzy innymi o przyjecie innego, niz
w dotychczasowej teologii, rozumienia greckiego zrodloslowu slowa
symbol, w nawigzaniu do zrodel wezesnochrzescijanskich. W ujeciu teo-
logii tradycyjnej ,,symbol” wywodzono od greckiego symbolon. Ozna-
cza ono w pierwszej kolejnosci znak, przedmiot, pojecie zastepujace
inne, majace poza znaczeniem doslownym takze inne, niejako ukryte,
odczytywane na zasadzie umowy lub analogii, Chodzilo wigc o symbole
takie, jak np. matematyczne, chemiczne, logiczne.. W dalszym rozumie-
niu terminu symbol oznacza takze zespél symboli religijnych, zwigza-
nych z prawdami wiary. M. Rusecki nazwe ,,symbol” wywodzi od
greckiego wyrazenia sim-ballen; w doslownym tlumaczeniu: ,,rzucié
razem”. W znaczeniu pochodnym ,,symbol” oznaczalby ,,zgromadze-
nie, polaczenie, wymiang”. W starozytnosci przez symbol rozumiano
rzecz zlozong z dwoch czesci nalezacych do roznych oséb. Czesei te stu-
zyly jako znak rozpoznawczy. Oznaczal on przynalezenie do sicbie na
mocy jakiegos paktu lub kontraktu. Wedlug autora w takim rozumieniu
symbol byl operatorem paktu spolecznego, znakiem rozpoznawczym
i mediatorem identycznosci. Takie tez rozumienie symbolu zostalo za-

** M. J. Dolega. Znak - jezvk - symbol. Z podstawowych zagadnien komunika-
cji, Warszawa 1991, s. 12-13.
“ M. Rusecki, Wiarygodnosc chrzescijanstwa..., dz. cyt., s.. 189.
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gubione w historii’’. Nigjako spontanicznie nasuwa si¢ skojarzenie
z historiozbawczym wymiarem tak pojetego symbolu. Oto owq ,przela-
mana monety” z bliskowschodnich legend, dzigki ktorej po latach mogli
spotka¢ si¢ przyjaciele, zlaczywszy jej brzegi i stwierdziwszy zgodno$§é
przylegania (ten archetyp przeniknal nawet do bajki o Kopciuszku, gubig-
cym pantofelek...), jest w wymiarze kosmicznym podobienstwo Boze po-
zostawione w czlowieku, mimo utraty przez grzech Bozego obrazu.
Pierwsze przymierze zawarte ze stworzeniem umilowanym - czlowie-
kiem juz w samym akcie powolania go do istnienia operuje tym wla-
$nie symbolem obrazu i podobienstwa. Ow symbol zostaje przywré-
cony w pelni w Jezusie Chrystusie, jest wiec czym$ wiecej niz tylko
znakiem, jest rzeczywistos$cia zyw3q i zbawczg, zapos$redniczong obec-
nie w Kosciele... Nie ma obawy, ze w cudzie-znaku pojetym jako symbol
utracone zostana jakickolwiek cechy znaku, a co za tym idzie znakowo
opisane funkcje cudu. Prawdopodobnie w ten sposéb nalezaloby interpre-
towac postulat ks. Ruseckiego, (...) by koncepcje cudu jako znaki uzupet-
nic kategoriq symbolu, a to z tego wzgledu, ze ona wydaje si¢ jeszcze le-
piej wyrazac niektore funkcje cuchi®®, Nie chodzi tu jednak o jakie$ ,,do-
czepienie” Kkategorii symbolu do koncepcji cudu jako znaku, ale
o calkowite opisanie takiego faktu boskiego koncepcjg symbolu, ktéra
nie uszczuplajac opisu znakowego, wzbogacilaby koncepcje cudu
o wlasciwe odnicsienia ontologiczne i metafizyczne. Ks. Rusecki na
koncu swojego poruszajacego artykulu zaznacza: Nalezaloby jeszcze sko-
relowac pojecie cudu jako znaku z cudem-symbolem, ale to jest problem,
ktory wymaga odrebnego studium® . Jezeli wiec okazaloby si¢ mozliwym
przyjecie znaczenia znaku w sensie religinym jako zawierajacego si¢
w znaczeniu symbolu w sensie religijnym - problem wspomnianej przez
ks. Ruseckiego korelacji okazalby si¢ nic poznawczym, ale semantycz-
nym, a w takiej postaci wydawalby si¢ rozwigzany. Zaznaczamy jednak
Juz teraz, ze zagadnienie cudu, jako symbolu, nie jest wylacznie kwestia
terminologii, jak by to mozna bylo wnioskowa¢ z powyzszych rozwazan.
Rozroznienie semantyczne pomiedzy znakiem a symbolem w kontekscie
religijnym przygotowuje tylko przedpole dla zupelnie nowego rozumienia
cudu jako tradentu Objawienia.

“ Por. M. Rusecki. Cud jako znak isymbol, ,Roczniki Teologiczno-
Kanoniczne”, 28 (1981) z. 2, s. 79-94.

* Tamze. s. 94.

* Tamze.
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2.3. Proba nowego nazewnictwa rzeczywisto$ci w teologii

Problematyka symbolu nie jest obca antropologii, filozofii religii
iteologii. Zuje¢ wypracowanych przez E. Casirera, C. Lévi-Straussa,
A.N. Whiteheada, S.Langera 1 J.Spletta wjakim§ sensic czerpie
K. Rahner, kiedy stwierdza: (...) symbol nie tyle zwraca uwage na inng
rzeczywistos¢, ale w niej si¢ umiejscawia i zawiera. Nie roztapia sie
w elemencie symbolizowanym symbolu, lecz zachowuje swdj byt; pozo-
staje tym, czym jest’ . Symbol ujmowany antropologicznie wskazuje réw-
niez na swoj wymiar dialogiczny, na spotkanie dwoch rdznych rzeczywi-
stosct osobowych, nie wykluczajac Boga i czlowieka. Z religijnym rozu-
mieniem symbolu mamy do czynienia u M. Eliadego. W jego definicji
symbol religijny to cos, co zastepuje przedmioty swigte jakiegokolwiek ro-
dzaju lub w nich uczestniczy’'. W takim ujeciu symbol religijny jest nie
tylko rzecza, ale i wydarzeniem objawiajacym rzeczywistos¢ inng niz po-
strzegana - rzeczywisto$¢ bostwa. Wedlug Eliadego, Jezusa Chrystusa
mozna by uwaza¢ wlasnie za taki symbol cudu wecielenia Béstwa
w czlowicczenstwo’”. W symbolu, wedlug ks. Ruseckiego, uczestnicza
elementy: symbolizowany 1 symbolizujacy. Jesli pominie si¢ ktorys z nich,
symbol ulega zniszczeniu. Szczegoélnie pominigcie elementu symbolizo-
wanego - w naszym przypadku Boga, lub z perspektywy religiologicznej -
bostwa, prowadziloby do kultu samej czynnosci lub przedmiotu. Przez
symbol dokonuje si¢ jakby nagtly skok, zmiana poziomu (...) gdyz jest to
rzeczywistos¢ zawierajgea ten inny swiat, do ktorego wchodzimy wiasnie
przez symbol®. Nowopojety symbol religijny ma jeszcze te wlasciwosé, ze
zachowuje warto$¢ ponadczasowa - nie tylko w momencie powstania (np.
zaistnienia cudu), ale rowniez dla przyszlych pokolen. Ks. Rusecki moty-
wuje takie stanowisko analogia do calosci Objawienia Bozego, ktére takze

* M. Rusecki, Pojecie symbolu religijnego, a mozliwosé¢ zastosowania go
wteologii, ,Studia Paradyskie”, 4 (1994), s. 89-130. Az trudno
w powyzszych sformulowaniach uciec od skojarzenia z rzeczywisto$cig
lacznosci matur w Jezusie Chrystusie, zktérych jedna pochodzi
z rzeczywisto$ci transempirycznej, druga za$ z ludzkiego ciala Maryi,
nie ulegajac jednak zmieszaniu. Sprobujmy powyzsza definicje symbolu
religijnego zastosowaé do sformulowan chrystologicznych. Ludzka natu-
ra Jezusa Chrystusa nie tyle zwraca wwage na Jego Béstwo, ale w nim sig
umiejscawia i zawiera. Nie rogtapia si¢ w Bostwie Chrystusa, lecz zacho-
wuje swdj byt;\pozostaje tym, czym jest.

> M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 1966, s. 440.

> M. Rusecki, Wierzcie moim dzielom..., dz. cyt., s. 60,

3 Tamze, s. 63.
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jest zjednej strony faktem przesziym, ale zdrugiej strony trwa
i aktualizuje sie w historii>*.

K. Rahner proponuje nazwaé¢ symbol w znaczeniu zblizonym do kon-
cepcji ks. Ruseckiego ,.symbolem realnym”>, E. Brunner przyjmuje poje-
cie ,,mocnego znaku™®. A. Skowronek za P. Schoonenbergiem podaje
termin ,,symbol rzeczywisty” w odniesieniu np. do ciala cztowieka. Po-
przez termin ten rozumie znak nie tylko informujacy, ale tez realizu-
jacy, ktéry rownoczesnie uciele$nia, urzeczywistnia i spehnia to, na co
zwraca naszg uwage (...) Najsilniejszym znakiem realizujgcym osobowq
bliskos¢ jest nasze ciato. (...) Duch ludzki «uzewnetrznia sie» i realizuje
w ludzkiej  cielesnosci®’.  Interesujace  rozroznienie  zauwazamy
u T. Dajczera, ktéry odnosi symbol do przedmiotowej i podmiotowej rela-
cji cztowieka wobec swiata. W przeciwienstwie do pajec symbole dzialajq
na plaszczyznie podmiotowej. (...) Przedmiot doSwiadczany (poznawany)
staje sie podmiotem, ktory wchodzi z czlowiekiem w relacje typu «ja-ty»,
bedqcq relacjq spotkania Ilub relacjq obecnosci. (..) Odkrywanie
w otaczajqeej rzeczywistosci jej podmiotowego wymiaru nie jest przeja-
wem pewnego rodzaju panpsychizmu. Chodzi tu nie tylko o stwierdzenie,
ze relacja spotkania, 1. relacja «ja-ty» jest zasadniczo rozna od. sposobu,
w jaki poznajemy przedmiot poprzez analize, abstrakcje czy zaszeregowa-
nie w kategorie’®. Jesli takie ,poznanie” odniesiemy do Boga - dochodzi-
my do posoborowej koncepcji Objawienia, w ktdrej cud przestaje byc¢ sa-
moistnym przedmiotem, staje si¢ za$ przestrzenig spotkania ,ja” czlowie-
kaz,Ty” Boga”.

Za pomoca jezyka fenomenologii probuje opisywaé rzeczywistosci
religijne ks. Robert Sokotowski. Swoja teologi¢ nazywa ,teologia odsto-
ni¢gcia”. Obejmuje ona analiza cztery wielkie tematy fenomenologiczne:
hieobecnosc”, | $wiat”, rozroznianie” oraz ,symbolizm”. Wspomniany

M. Rusecki, Cud jako znak i symbol..., art. cyt., s. 91.

M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom..., dz. cyt., s. 60.

M. Rusecki, Cud jako znak i symbol..., art. cyt., s. 80.

A, Skowronek, Sakramenty wiary. Spotkania z Chrystusem w Kosciele
w profilu ekumenicznym, t. 1, Wloclawek 1995, s. 23. Por. Jan Pawel 11,
Przemdwienie do uczestnikow 35. Zgromadzenia Ogdlnego Swiatowej Orga-
nizacji Lekarskiej (29 pazdziernika 1983), w: W trosce o peinie wiary. Do-
kumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, Tarnéw 1995, s. 300: Kazda
osoba ludzka w swaojej niepowtarzalnej wyjqtkowosci nie jest ztozona tylko
z ducha, lecz takze z ciala, i dlatego w ciele i przez ciato dociera sie do sa-
mej osoby w jej konkretnej rzeczywistosci.

T. Dajezer, Symbol, w: Katolicyzm A-Z, red. Z. Pawlak, Poznan 1989, s. 360.
Por. M. Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijanstwa..., dz. cyt., s. 104.

58
59
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teolog obrazuje ,,odslonigcie” w nastgpujacy sposob: Trzeba pokazac, ze
w wielu przejawach, z jakimi mamy do czynienia, manifestujq si¢ byty: nie
ma po prostu przejawdw, sq rzeczy, ktore sie w nich przejawiajq®™. Sa to
intuicje niezwykle zblizone do koncepcji symbolu religijnego
ks. Ruseckiego, w ktdrej Bog nie jest jedynie reprezentowany przez cud
czy sakrament, ale wprost uobecmany. Zasadniczo symbol ma strukture
interpersonalng i jednoczy wsobie dwa elementy - symbolizujgcy
i symbolizowany, ktore powinny byc brane zawsze lqcznie i to réwnocze-
$nie®’. W takim tez sensie R. Sokolowski przywoluje koncepcje
E. Gilsona, J. H. Newmana, K. Rahnera oraz H. Urs von Balthasara. We-
dlug omawianego autora, K. Rahner domagal si¢ stworzenia teologii sym-
boli*, natomiast Urs von Balthasar dokonal proby opisu obecnosci Boga
w $wiecie w kategoriach estetycznych®. Sam ks. Rusecki podaje dwa
glowne nurty w dyskusji na temat symbolu w nowym rozumieniu. Stano-
wiska K. Rahnera, E. Brunnera, P. Schoonenberga, A. Skowronka i po
czesci T. Dajczera odnosza si¢ do rzeczywistosci ,,symbolu uczestnictwa”,
pozostale za$ do ,symbolu reprezentacji®. Czysto teoretyczne
i konwencjonalne znaczenie symbolu, zaczerpnigte z logiki, matema-
tyki, fizyki ichemii, atakie w pewnym sensie z literatury, jest
w teologii nie do przyjecia, gdyiyjest ono zawegione do pewnej umystowej
czy nakowej reprezentacji innej rzecgywistosci, niekiedy rownoznacznie
z mitem. Dlatego w tym znaczeniu nie nadaje si¢ do tego, by zastosowac
go do cudu®.

Z powyzszych rozwazan wynika, iz mamy do czynicnia z nowa kate-
goria symbolu. Kategoria ta wyraza si¢ w nazwach opisowych: , symbol
realny”, ,,mocny znak”, ,.symbol rzeczywisty”, ,,symbol uczestnictwa”.
Wydawaloby si¢, ze mozna by na tych nazwach poprzestac. Wokol sym-
bolu naroslo jednak zbyt wiele nieporozumien, by po jego teologicznej
reinterpretacji pozosta¢ nadal przy ryzykownym kojarzeniu go
z symbolem-znakiem. Sprawa wydaje si¢ nicbagatelna, gdy wezmie si¢
pod uwagg, iz po linii wspomnianych wczesniej koncepceji symbolu szlo je-
go rozumienie w teologii, gdy np. w rozwazaniach o Eucharystii stawiano
kwestie obecnosci Chrystusa alternatywnie: realna czy symboliczna?®.

R. Sokolowski, Obecnosé eucharystvezna, Tamméw 1995, s. 218.
M. Rusecki, Wiarygodnosc chrzescijanistwa..., dz. cyt., s. 199,
2 R. Sokolowski, dz. cyt., s. 236.

& Tamze, s. 236-237.

Por. M. Rusecki, Cud jako znak i symbol..., art. cyt., s. 81.

% Tamze, s. 82-83.

Tamze.
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Pojawia si¢ wigc przy tej okazji kwestia: jak powinno si¢ nazywaé tak
ujcte udzielanie si¢ Boga w Objawieniu, majacym charakter cudu-
symbolu? Ustalono bowiem, ze zakres znaczeniowy znaku religijnego
miesci si¢ w zakresie znaczeniowym symbolu religijnego w odniesieniu
do cudu®. Ustalono réwniez, ze termin .Symbol” wymaga, w rozwinigciu
koncepcji ks. Ruseckiego, odniesienia nie tylko tradycyjnie znakowo-
logicznego, ale symbolowo-bytowego. Aby wigc poslugiwaé si¢ nazwa
ostra, nie mozna pozostawac przy terminie, ktory co prawda w znaczeniu
pierwotnym (religijnym, wezesnochrzescijanskim) oznacza wlasnie byto-
we zlozenie dwu rzeczywistosci, o ktére chodzi, ale w znaczeniu wtérnym
i panujacym odzegnuje si¢ od uczestnictwa w rzeczywistosci innej niz
pojeciowa. Wedlug R. Sokolowskiego Dla Ojcow Kosciota i w ogdle sta-
rogytnego swiata symbol nie tylko cos oznaczal, lecg rownie byt uwazany
za ucgestniczenie w rzeczy i danq rzecg uobecniat. Symbolicznosc nie byla
przeciwstawna rzeczywistosci. Uwaza sie, ze ten symboliczny realizm byl
szczegolnie  bliski  dla  platonizmu i neoplatonizmu.  Jednakze
w Sredniowieczu symbolticznosc stata sig cgyms réinym, a nawet oddzie-
lonym, od rzeczywistosci Jegeli cos byto uznawane za symboliczne, byto
uwazgane za cos po prostu symboliczne, a nie rzecgywiste. Zauwaza sie, je
na przykiad trudnosci w teologii Eucharystii Berengariusza z Tours wy-
nikaly 7 tego oddzielenia. od tej chwili az do dzis stoimy wobec nieszcze-
$liwej alternatywy: albo symboliczna, albo rzeczywista obecno$c®,

Nasuwa si¢ wniosek, iz nalezaloby stworzy¢ nowe okreslenie sym-
bolu religijnego, jesli chce si¢ dalej rozwija¢ zaprezentowang koncep-
cje Objawienia (Wcielenia, cudéw, sakramentéw), w przeciwnym razie
mogloby doj$¢ do znacznych nieporozumien w starciu z panujgcym rozu-
mieniem symbolu. Ustalenie takiego terminu wymaga sprawdzenia, czy
ni¢ dojdzie do krzyZowania si¢ znaczen z takimi terminami, jak: teofania,
udzielanie sig, proegzystencja, laska itp. Musi to by¢ termin oddajacy
ontologiczno-metafizyczne zloZzenie symbolu w nowym rozumieniu,
zaréwno co do cudéw, co stanowi gléwny przedmiot naszych rozwa-
zan, jak ico do sakramentéw, szczegélnie Eucharystii, ktéra
w Kosciele stanowi swoiste przedluzenie tajemnicy Wecielenia. Z nazw
blizszych oryginalowi (,.symbol” - sym-ballo)® prébowano najpierw za-

%7 Patrz punkt 2.2.

58 R. Sokolowski, dz. cyt., s. 229, pogrubienia od F.K.

9 Sym-ballo: 1. zderzy¢ sig, zetknaé tarcza w tarczg, znosié¢ razem, skupiaé;
2. zebraé, zgromadzié, nazbiera¢, nagromadzi¢; 3. pomieszaé; 4. zamykad;
5. zlaczye, polaczy<¢, splata¢, skrecac liny; 6. zawrze¢ z kim$ umowe, zgode,
uklad; 7. przyczyni¢ si¢ do czego$, sprawi¢, udzieli¢, dodaé, dag¢;
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stosowac zbitkg symbios (sym-bios - symbioza, wspolzycie - podkre$lajace
dynamiczna, zZywa rzeczywisto$¢ symbolu religijnego)’, nastgpnie zas
symstasis, wzglednie symstasis (sym-stasis - ,,wspolistnienie” lub , wspol-
trwanie”, oddajace $cieranie si¢c dwu rzeczywistosci)’’. Z nazw polskich
nasunely si¢ dwie: ,,wspolbycie” (wzglednie |, wspolbyt™)’ oraz , wspdlo-
becno$¢”. Drugi z wymienionych termindéw jest godny uwagi szczegOlnie
w kontekscie ks. Ruseckiego koncepcji cudu jako symbolu realnego, co

70
71

72

8. rozmawiaé, dolaczy¢ swoje zdanie do dyskusji: 9. zestawi¢, poréwnac.
przyrownac. Z. Abramowiczéwna, Stownik grecko-polski, t. 4, Warszawa
1959, s. 153.

Dosl.: towarzysz, zona (tamze, s. 155).

Stasis: istnienie, trwanie; miejsce, stanowisko (por. R. Popowski, Wielki
stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995, s. 562). Inne
stowa greckie, oddajace w pewnym sensie znaczenie symbolu wedlug kon-
cepcji ks. Ruseckiego to: Symbasis (spolszczone np. do ,,symbaza™):
1. podnoszenie nogi w chodzeniu; 2. porozumienie, zgoda, ugoda, umowa,
sojusz, uklad; 3. zlaczenie, polaczenie, 4. zbieg okolicznosci, przypadiosc
(Stownik grecko-polski..., dz. cyt., s. 154). Tak utworzony termin oddawatby
wychodzenie sobie naprzeciw rzeczywistosci polaczonych w symbolu,
atakze wspdlng podstawe ich polaczenia. Symblesis (spolszczone np. do
,Symbleza”) 1. zlaczenie, spojenie (o budowie); 2. zestawienie, poréwnanie,
odniesienie do czegos innego; 3. wytlumaczenie, wyjasnienie; 4. pomoc, po-
parcie (tamze, s. 155). To okreSlenic wskazywaloby bardziej na ontologi¢
cudu, jego istnienie w kontekscie systemu przyrody, stanowiacego podstawe
dla zaistnienia faktu Boskiego.

»Wspolbyt”: wspdlne bytowanie, zycie. Por. Sfownik jezvka polskiego, t. 9,
red. W. Doroszewski, Warszawa 1967, s. 1321. W znaczeniu wiezi mi¢dzy-
osobowej terminu ,wspélbycie” uzywa np. A. Zak, Czlowiek istotq dialo-
giczng, w: W kregu kierownictwa duchowego, t. 1, Krakéw 1994, s. 13-21,
co czyni za K. Barthem (por. Filozofia dialogu, red. B. Baran, Krakéw 1991,
s. 133-137). Wymienione zastosowanic tego terminu jest interesujace
w kontekscie personalistycznego rysu koncepcji cudu, prezentowanej przez
ks. Ruseckiego. Caly cud bytu cziowieka, jaki zawiera i wyrata gramatyka,
to bycie, ktorego istotq okreslajqcq nie jest troska o swaoje wiasne (dobre)
bycie, lecz wspdtbycie z innym czlowiekiem. (..) Zwracajqc sie do tego
przedmiotu jako ,,ja”, odrézniam go przeciez nie tylko od siebie, lecz takze
od wszystkich innych przedmiotow, od wszelkiego ,,to”, stawiam go ze sobq
samym w tej samej przestrzeni, wyznaje, Ze w swajaj przestrzeni nie jestem
bez niego, e maja przestrzen jest nie tylko moja, lecz rownief jego. (...)
Autonomia bytu ludzkiego, pajetego jako wspdtbycie, jest autonomiq czto-
wieka zdolnego do powiedzenia ,.tak” lub , nie” wobec tych glosow, ktore
wolaja go po imieniu i wyrywajqc z masy probujq okresli¢ jego wolnosé, A.
Zak, Czlowiek istota dialogiczng..., art. cyt., s. 17.19, podkre$lenia od F.K.).



Studia Gdanskie XII (1999) 181

mozna by eksplikowac na reszt¢ Objawienia, gdyz okreslenie to spraw-
dzilo si¢ w teologicznym opisie Eucharystii - réwniez jako symbolu real-
nego.

Aby opisa¢ obecnos¢ Chrystusa w postaciach eucharystycznych, za-
czgto uzywaé przy okazji wielkich sporéw eucharystycznych okreslenia vi
concomitantiae - wspolobecnosc, ktére ujmowalo istote obecnosci, za-
pobiegajac jednoczes$nie interpretacji anatomicznej, wyraZanej np.
przez $w. Ireneusza™. W zlotym okresie scholastyki (a wigc w czasie,
w ktérym, jak sugeruje R. Sokolowski, doszlo do dewaluacji symbolu
- prawdopodobnie na rzecz sakramentu) rozwinglo si¢ zapoczatkowa-
ne we wczesnym $redniowieczu wyobrazenie, iz sakramentalne Cialo
i Krew Chrystusa sa nie tylko ,,przedmiotami”, ale zywymi elemen-
tami uobecniajacymi Chrystusa poprzez nierozerwalny zwiazek z jego
Osoba™. Obecnos¢ Chrystusa w Bucharystii z cialem, krwia, dusza
1 Béstwem nie moze (...) w zaden sposob oznaczac, ze chleb i wino zostajq
przemienione w substancje duszy lub Bostwa; taka teza bylaby absurdal-
nq, skoro materia nie moze zosta¢ przemieniona w ducha, a bardziej jesz-
cze stworzenie nie moze przemienic sie w Béstwo”. W dalszym wywodzie
poruszy si¢ jeszcze zagadnienie wspolobecnosci eucharystycznej. Powyz-
sze za$ uwagi przedstawiono, by zasygnalizowac, iZ nie tworzy si¢ termi-
nologii obok tradycji teologicznej, ale ze ta tradycja moze zaowocowaé
w nowym kontekscie, zwigzanym z teorig symbolu religijnego.

Dla $cislego oddania opisowego terminu ,,symbol uczestnictwa”
proponuje si¢ termin ,,wspoélobecnos¢”. Wydaje si¢ bowiem, iz najlepiej
spelnia on nastgpujace warunki: 1. jest zbitka o budowie podobnej do in-
nych tego typu wyrazen spotykanych w jezyku polskim (wspoldziatanie,
wspdlpraca, wspolodpowiedzialno$c); 2. jako termin polskoj¢zyczny jest
prostszy do wyjasniania (migdzy innymi ze wzglgdu na ,.odkalkowanie™
skladni greckiej) i fatwiejszy do zastosowania w literaturze; 3. idzie po li-
nii mys$li ks. Ruseckiego, wpasowujac si¢ bezposrednio w okreslenie
-Symbol uczestnictwa™; 4. wyraza cud jako rzeczywistos¢ dynamiczna,
»obecnos¢™ bowiem zaklada swoisty dialog wynikajacy ze wspdlnoty
w ramach ,,symbolu realnego”, realizujacej si¢ ciagle w nowy sposéb jako
dialog Boga ze stworzeniem; 5. oddaje znaczenie oryginalu (sym- =
»Wspdl-"), a nawet moze je jako$ciowo przewyzszac, wyrazajac nie tylko
Jjakie$ konkretne zlozenie (pakt, uklad, kolano, poparcie, identyfikator), ale

> Por. M. Schmaus, Wiara Kosciota, t. 5, Chrystusowe zbawienie w Kosciele
i przez Koscicl, cz. 3: Eucharystia, Gdansk-Oliwa 1994, s. 111.

™ Breviarium Fidei, VII, 278.

™ M. Schmaus, Eucharystia, dz. cyt., s. 110.
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wypowiadajac si¢ zardbwno o relacji bytowej, jak i migdzyosobowej, za-
chodzacych w ,symbolu uczestnictwa™, 6. termin , wspdlobecnos¢”, od-
dajac realna obecno$¢ Boga w cudach i sakramentach, nawigzuje do trady-
cji teologicznej, w ktdrej byl stosowany jako okreslenie realnej obecnosci
Chrystusa w Eucharystii. Dlatego odtad na okreslenie rzeczywistosci
znanych dotagd jako ,symbole realne”, ,symbole uczestnictwa” lub
podobnie bedziemy uzywaé jednego i jednoznacznego okreslenia
»wspolobecno$¢”, pisanego wielka litera tam, gdzie wymaga tego kon-
tekst (Wcielenie lub Eucharystia)’®, Warto wspomnieé, ze termin
w takim znaczeniu znajdowal juz zastosowanie u autoréw zachodnich’,
a ks. Rusecki podjal si¢ proby przeszczepienia jego znaczenia na grunt
polski, co moglo zaowocowal utworzeniem omawianego terminu
w rodzimym brzmieniu.

76 Jednocze$nie w oparciu o Wielki stownik angielsko-polski z suplementem,
t. 1, red. W. Jassen, Warszawa 1983, s. 136-175, podjeto probg utworzenia
angielskiego odpowiednika terminu ,,wspélobecnos¢”. Przedrostek ,,wspdt-"
Jest tu oddawany przez przedrostek ,.co-”, pisany czasami przez my$lnik
w potaczeniu z podstawa, stowotworczg (np. co-author: wspolautor, co-ed:
uczennica szkoty koedukacyjnej; za§ w zastosowaniu blizszym temu opra-
cowaniu, wszystkie zlozenia z pochodnymi czasownika to exisr - istniec:
coexist. wspolistnie¢, wspolegzystowac, co-existence: wspolistnienie, itp.
Stowo ,,obecno$¢” wyraza si¢ w jezyku angielskim przez presence. Presence
z kolei ma wiele interesujacych dla nas znaczen, oprocz ,,obecno$¢” réwniez:
,postawa”, ale takze , powierzchowno$¢”, ,prezencja”, ,aparycja”. Gdyby
wigc odda¢ nasze ,,wspolobecno$¢” jako ang. co-presence, mieliby$my poje-
cie maksymalnie adekwatne w stosunku do opisywanej rzeczywistosci
LSymbolu realnego™ z jednej strony obecno$¢ np. Boga, z drugiej strony
powierzchowno$¢, przypadtoéci np. uzdrowienia lub chleba eucharystyczne-
go (tamze, t. 2, s. 98). Warto zauwazy¢, ze forma rzeczownikowa presence
pochodzi od form osobowych bezokolicznika to be present (by¢ obecnym),
przy czym samo present jako rzeczownik oznacza ,dar”. Dzigki temu termin
angielski wskazywatby réwniez na dobronos$ny wymiar cudu!

Np. L. M. Chauvet, Simbolo e sacramento. Una rilettura sacramentale
dell’esistenza cristiana, Torino 1990. La presenza reciproca przettumaczone
niezaleznie od sugestii niniejszego artykutujako ,,obecno$¢ wzajemna” zdaje
si¢ potwierdza¢ adekwatno$¢ terminu wspolobecnosé; por. M. Schmaus, Eu-
charystia..., dz. cyt., s. 113-114,

77
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3. Wspélobecno$¢ - symbolowy opis rzeczywistosci
w posoborowym paradygmacie teologii fundamentalne;j

Wydaje sig, ze osiagni¢to przynajmniej jeden z celéw, ktére przy-
swiecaly powstaniu ninigjszego artykulu. Zgodnie z tresciag zawartg
w podtytule chodzilo o wskazanie pewnego kierunku syntezy, ku ktéremu
mialaby zmierzac¢ refleksja teologiczno-fundamentalna scalajaca, jak malo
ktéra dziedzina, elementy fides i ratio. Wspdlobecnos¢ 1 wspolobecnosci
stalyby si¢ sposobem opisu Objawienia Bozego, ale rowniez tych fenome-
néw religijnych i psychicznych, co do ktérych wczesniej trudno byloby
bez popadania w naturalizm (slabos¢ dawnej apologetyki) stosowaé kate-
gorie naukowe, szczegllnie w rozumieniu pozytywistycznym. Chodzi
wigc przede wszystkim o mowe Boza zawarta nie tylko w Pismie Swiqtym
1tradycji, ale tez ojej przekaz w Osobie Jezusa Chrystusa, cudach
1 sakramentach (z Sakramentem Kosciola wlacznie). W ostatniej czesci
naszych rozwazan podejme¢ prob¢ zastosowania wspolobecnosci do
wspomnianych kategorii teologicznych. Wskaze rowniez na jej glebig tre-
sciowa w relacjach kosmicznych, ktore moga okazac si¢ nosnikami zrein-
terpretowanej przyrodniczej wiarygodnosci chrzescijanstwa.

3.1. Wspélobecno$¢ w chrystologii i eklezjologii

Jedna z wazniejszych kwestii w chrystologii jest zagadnienie pota-
czenia dwoch natur: Boskiej i ludzkiej w jednej osobie Syna Bozego. Jej
rozwigzanie jest niewatpliwie kluczem do uzasadnienia boskiego poslan-
nictwa Jezusa Chrystusa, Jego jedynego posrednictwa migdzy Bogiem
a ludzko$cia oraz dziela zbawczego, dajacego ludzkosci odkupienie’.
Wymienione zagadnienia sa nie tylko trudne i brzemienne w skutki, ale
tez stanowig glowny cel teologii fundamentalnej, podejmowany réwnole-
gle do refleksji teologicznodogmatycznej™. W tym miejscu jawi sie cel
zapisany w tytule niniejszego artykulu, polegajacy na ukazaniu aktu-
alnosci teologii fundamentalnej w kontekscie Wielkiego Jubileuszu
Woeielenia. O zlozonosci poruszonego problemu moze $wiadczy¢ wielosé
blednych ujec¢ chrystologicznych: nestorianizm, apolinaryzm, monofizy-
tyzm, monoteletyzm, a takze doketyzm (rozwijany przez gnostykdéw, ma-
nichejczykdw, ofitéw, sabelianéw, symonianéw, walentynianéw i in.) oraz

" M. Rusecki, Pojecie symbolu religijnego, a mozliwo$é zastosowania go
w teologii, ,,Studia Paradyskie”, 4 (1994), s. 107.
° Tamze, s. 108.
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arianizm, ktore wynikaja bardziej z préb jak najtrafniejszego opisu Osoby
Jezusa Chrystusa niz z jawnie zlej woli. Rozstrzygajaca nauka o dwéch
naturach w Jezusie Chrystusie zostata przyjeta na Soborze Chalcedonskim,
przez co stalo si¢ moiliwe Iwiqzanie rogstrzygajqcego odkupiajqcego
aktu Posrednika 7 rzeczywistosciq tego $wiata, wlasnie 7 ludzhq naturq
Jezusa Chrystusa®™. Prawda ounii hipostatycznej byla rozwijana
w sredniowieczu, szczegdlnie w kontekscie Wcielenia. W sposéb najbar-
dziej systematyczny wylozyli ja $w. Tomasz z Akwinu 1 Duns Szkot, obaj
majacy licznych komentatorow. Po Soborze Trydenckim chrystologi¢
uprawiano w sposéb tradycyjny®'. Wspolczesna refleksja chrystologiczna
zwraca uwag¢ bardziej na momenty psychologiczne i antropologiczne
Osoby Jezusa Chrystusa. Poza tym mamy w chrystologii do czynienia
z pluralizmem uje¢ (pluriformizm)®. bardziej niz na dwoistos¢ natur
w Chrystusie zwraca si¢ w chrystologii uwage na perspektywe historio-
zbawcza. Jezus Chrystus jest niepowtarzalnym punktem szcZytowym
w relacji Stworca-stworzenie®. Whasnie w kontekscie wspolczesnej chry-
stologii ks. Rusecki proponuje opis unii hipostatycznej w kategoriach
wspolobecnosci. Trzeba jednak od razu przypomnied, Ze uZywane przez
autora pojecie ,,symbolu realnego™ odnosi si¢ do realnosci zlozenia nad-
przyrodzonego z przyrodzonym. Nazwanie Jezusa Chrystusa ,,Wspélo-
becnoscig” nie oznacza ,,Wspélobecnosci os6b”, ale ,,Wspélobecnos¢
natur”, Trudno$¢ w zastosowaniu ,,Wspolobecnosci” do Osoby Jezusa
Chrystusa bierze si¢ stad, iZ omawiany termin moze sugerowa¢ bledng
»wspolpodmiotowos¢”. Trudnos¢ jednak znika, gdy powrdci si¢ do Zrodet
omawianego terminu w teologii Eucharystii. Podobnie, jak Osoba Jezusa
Chrystusa uobecnia si¢ w chlebie, tak Bostwo Chrystusa manifestuje si¢
w czlowieczenstwie, W obydwu jednak wypadkach mamy do czynienia
z jedng Osoba, gdyz ani chleb nie staje si¢ odrgbnym Podmiotem, ani
czlowieczenstwo - Bostwem®. W tym wigc przypadku ,,obecnos¢” jest
wyrazem obecnosci Osoby Chrystusa w symbolu, za$ ,,wsp6l” wyraza
metafizyczne zlozenie rzeczywistosci przyrodzonej czlowieczenstwa
i nadprzyrodzonej Béstwa. Pelni¢ swego przeznaczenia ,,Wspélobec-
nos¢” osigga w akcie komunikacji pomiedzy Bogiem a czlowiekiem.
Owa komunikacja ujawnia kolejng warstwe znaczenia Chrystusa-

% K. Rahner H. Vorgrimler, Maty Stownik Teologiczny, Warszawa 1987,
s. 513, pogr. F. K.

M. Rusecki, Pojecie symbolu religijnego..., art. cyt., s. 110.

Tamze, s. 111.

Maty Stownik Teologiczny..., dz. cyt., s. 513.

% Por. M. Schmaus, Eucharystia..., dz. cyt., s. 110-111.
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Wspélobecnosci, ktory jest Emmanuelem - Bogiem-z-nami®. Kolejne
zastrzezenie odnosi si¢ do momentu zaistnienia Wspolobecnosci Bostwa
1 czlowieczenstwa w Chrystusie. Tak pojeta Wspolobecnosé nie neguje
prawdy o preegzystencji Logosu. Jezus Chrystus - jedyny w swoim ro-
dzaju Symbol-Wspolobecnos¢ - stal si¢ osrodkiem historii zbawienia po-
przez cuda, nauki o Ojcu 1 o Krolestwie Bozym, poprzez dziela zbawcze
krzyza iZmartwychwstania®® Pewne trudnosci w interpretacji Jezusa
Chrystusa jako Wspolobecnosci, rodza si¢ rowniez w kontekscie samego
wydarzenia paschalnego. Nalezaloby zgodnie z ujgciem tradycyjnym za-
lozy¢ zniszezenie Wspolobecnosci w chwili smierci oraz Jej nowa egzy-
stencj¢ w ciele uwielbionym po Zmartwychwstaniu. W przeciwnym razie
trzeba by zrelatywizowaé okreslenia: .,zstapil do otchlani” jako zobrazo-
wanie rzeczywistosci Odkupienia ogarniajacej rowniez zmarlych, zas
rzeciego dnia zmartwychwstal” jako relikt antropologii zydowskiej®’
Jednak pomimo wymienionych trudnosci préba zastosowania wspdlobec-
nosci do chrystologii zdaje si¢, w opinii piszacego, lepiej wyraza¢ zjedno-
czenie bdstwa 1 czlowieczenstwa w Chrystusie oraz jego znaczenie dla
chrzescijanstwa jako zrodla Wspodhuobecniania®,

Wspolobecnos¢ w eklezjologii ma réwnie bogata podbudowe chry-
stologiczng 1 sakramentalng. Dobitnie wyraza t¢ kwesti¢ Sobér Watykan-
ski II: Kosciot jest w Chrystusie niejako sakramentem, czyli znakiem
i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci calego ro-
dzaju  ludzkiego®. 1dec sakramentalnej wspolobecnosci  Chrystusa
i kosciola rozwija H. Waldenfels: (..) Kosciot stal sig istotnym narze-
dziem nowej obecnosci albo raczej uobecniania Jewsa. (...) W sensie
diusiejszej teologii mozemy powiedzieé: Kosciol dostarcza Jezusowi no-
wego ksztaltu przy pomocy stowa i sakramentu, ktére uobecniajq Jego
oredzie, Jego osobistq skutecznosé i rzeczywistosé zbawcz . W tym sen-
sie mozemy odczytaé ogoélng intuicje wspolobecnosci w odniesieniu do
Kosciola. Ks. Rusecki zwraca uwage na pluralizm opiséw Kosciola jako
rzeczywistosci Bosko-ludzkiej: Mistyczne Cialo Chrystusa, Prasakrament,
Lud Bozy, Wspdlnota osob, Weielenie Chrystusa. Koscidl, jako rzeczywi-
stos¢ wspoltworzona przez Chrystusa 1 ludzkos¢, zawiera w sobie ele-

Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj. Teologia
fundamentalna w kontekscie czasow obecnych, Katowice 1993, s. 278.

M. Rusecki, Pajecie symbolu re/zgljneqo art. cyt., s. 112-113.

¥ Tamze, s. 113-114.

Tamze, s. 114.

® KK 1.

% H. Waldenfels, dz. cyt., s. 344.
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menty symbolizowany 1 symbolizujacy, podobnie jak to mialo miejsce
w opisie chrystologicznym. Wedlug ks. Ruseckiego, wlasnie w oparciu
o model wspélobecnosci chrystologicznej mozna opisaé Kosciol jako
wspolobecnos¢ Bosko-ludzka, w ktérej elementy postrzegaime wspol-
uczestnicza w uobecnianiu Chrystusa Kaplana, Proroka i Kréla’'.

3.2. Przyroda ,,$rodowiskiem naturalnym” wspélobecnosci

Wspolobecnos¢ w teologii cuddw wiaze si¢ z pojeciem ich wiary-
godnosci. Z jednej strony opiera si¢ ona na obecnosci elementu postrze-
galnego, zaczerpnigtego z przyrody, z drugiej - na tresci znaku cudowne-
g0, ktorg chee nam przekaza¢ Bog poprzez taki sposdb samoobjawienia.
Podazajac za opisem Osoby Jezusa Chrystusa jako Prasakramentu,
ks. Rusecki nazywa Chrystusa wielkim Cudem-Znakiem milosci Boga.
Cuda mogq byc¢ wpelni zrozumiale dopiero na tle i gcznie z osobq Jezusa
Chrystusa’®. Zastosowanie pojecia wspolobecnosci do cudu ma zrodlo
w pewnej trudnosci, mianowicie takiej, ze opis znakowy cudu nie dos¢ ja-
sno wyraza w nim obecno$é Boga”. Jednakze cud, bo wlasnie refleksja
nad nim zwrocila uwagg ks. Ruseckiego na nowa rzeczywistos¢ symbolu,
trzeba opisywaé wlasnie na sposob zreinterpretowanego symbolu, jako
wspolobecnosé elementow przyrodzonego i nadprzyrodzonego, polaczo-
nych w danym miejscu 1 czasie historii. Dlatego w kontekscie tak poj¢tego
symbolu religijnego zaproponowano termin ,,wspélobecnosc”, by uniknad
w przyszlosci semantycznych nieporozumieni. Przypomina si¢, ze cud-
wspolobecnosé nie traci nic ze swoich funkcji znakowych, poniewaz zna-
czenie symbolu zawiera si¢ w pojeciu znaku, jako podzbior znakow
szczegdlnych. Opisywanie cudu przez wspodlobecnos¢ lepiej wyraza obec-
nos¢ w nim objawiajacego si¢ Boga, ktory jest w nim obecny nie tylko ja-
ko przyczyna faktu niezwyklego, ale jako Zbawiciel udzielajacy si¢ czlo-
wiekowi w Qbjawieniu nie tylko przez intelekt, ale we wszystkich sferach
ludzkiej egzystencji. Jest to obecnos$¢ egzystencjalna, ontyczna, realna,
dialogiczna i zbawcza.

Nowos¢ omawianego zagadnienia ni¢ pozwala jednoznacznie okre-
sli¢, ktorzy autorzy daja mu wyraz w swoich pracach, ktorzy zas je pomi-
jaja. Chodzi bardziej o zobrazowanic pewnego zjawiska wspolczesnej

Por. M. Rusecki, Pojecie svmbolu religijnego..., art. cyt., s. 114-121.

M. Rusecki, Cud w mvsli chrzescijanskiej..., dz. cyt., s. 370; por. S. Rosa,
Teologia fundamentalna. Czes¢ pierwsza - Chrystologia, Tarndéw 1995,
s. 111.

> M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom..., dz. cyt., . 57.
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umystowosci  teologiczno-przyrodniczej, niz o wyodrgbnienie szkél
1 kierunkéw zajmujacych si¢ wspdlobecnoscia, co zreszta nie miesciloby
si¢ wramach tego artykulu™ Prébe t¢ podejmie si¢ z innego jeszcze
wzglgdu. Przyrodnicze uzasadnianie wspélobecnosci moze staé sig
szansg na zdynamizowanic wspolczesnej teologii fundamentalnej,
w kontekscie radykalnego anulowania rzekomego konfliktu pomiedzy
wiara a naukami przyrodniczymi.

Autorem, ktérego prace zawieraja wyrazng sugestie, wyrazong
w tytule niniejszego podpunktu, jest C. S. Lewis, ktdry przedstawia swoja,
refleksj¢ nad cudem w formie popularyzatorskiej”. Podstawowym zaloze-
niem, jakie czyni w tej refleksji, jest istnienie w $wiecie rownoleglych rze-
czywistoscl, ktore kontaktuja si¢ ze sobg sporadycznie, a na ich styku do-
chodzi do nadzwyczajnych zjawisk, majacych charakter cudow. Nie wie-
my z gory. czy Bog nie mogtby doprowadzic¢ dwoch natur w jakims szcze-
golnympunkcie do czesciowego zetkniecia i zezwolic, zeby wybrane zjawi-

* Mozna jednak za M. Hellerem wymienié pewne tytuly, ktére autor recenzuje
w pracy Nowa fizyka i nowa teologia, Tammow 1992, s. 124-148; wymienmy
je (z tytutami od recenzenta w nawiasach): R. Jastrow, God and the Astro-
nomers (Piekio dla ciekawych), New York-London 1978; P. Davies, God
and the Physics (Bog i nowa fizyka), London 1983; J. Silk J. D. Barrow, The
Left Hand of Creation - The Origin and Evolution of the Expanding Universe
(Lewa reka stworzenia), London-Boston-Sydney 1985; 1. G. Barbour, My-
ths, Models, and Paradigms - A Comparative Study in Science and Reli-
gion (Mity-modele-paradygmaty), New York 1976; J. Polkonghorne, Scien-
ce and Creation - The Search of Understanding (Najgtebszy stopien zrozu-
mienia), London 1989; H. von Ditfurth, Nie tylko z tego swiata jestesmy -
Nauki przyrodnicze, religia i przysziosé cziowieka, przel. A. D. Tauszynska,
Warszawa 1985.

Uwzgledniono: C. S. Lewis, Cudy. Wprowadzenie ogdlne, Warszawa 1958;
oraz C. S. Lewis, Bog na tawie oskarzonmych, Warszawa 1985 - o podobnej
tematyce. Dlatego bedzie si¢ cytowaé pierwsza z nich. Sylwetka autora zo-
stala scharakteryzowana we wstepie odredakcyjnym do polskiego wydania
Cuddéw: Lewis nie jest katolikiem, jest wyznawcq Kosciota anglikanskiego
(...) Mimo to dochodzi poprzez konkluzje iwnioski, jakie wyprowadza
z rozwazan na temat cudow, do stanowiska, ktore jest uderzajqco bliskie po-
zveji katolickiej (...) jest czionkiem Magdalen College w Oxfordzie (...) Stawe
siegajqcq poza granice swej ojczyzny zdobyt dzigki pismom religijno-
Jilozoficznym, wsrod ktorych na pierwszym miajscu nalezy wymienic |, Listy
diabta” (...) Dzieki wlasnemu doswiadczeniu ma glebokie zrozumienie dla
trudnosci religijnych niepokajqcych wspdiczesnego cziowieka, C. S. Lewis,
Cudy..., dz. cyt., s. 9-10.
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ska w jednej naturze dawaly skutki w drugief°. W kwestii samych cud6w
Lewis uzasadnia fakt, iz cuda nie sg zalamaniem praw przyrody, ale
niejako ,wpisaniem sie” w nie mocy Bozej. Stanowi ona wowczas dw
niewytlumaczalny naukowo czynnik, nadajacy wypadkom niespo-
dziewany przebieg.”’. Jesli Bog unicestwia lub stwarza jakqs jednostke
materii, lub jesli zmienia kierunek jej ruchu, fo stwarza w tym punkcie no-
wq sytuacje. Natomiast cata natura asymiluje te nowq sytuacje, przyswaja
‘ja w swoim krélestwie i dostosowuje do niej wszystkie inne Zjawiska. Sytu-
acja ta zaczyna dostosowywaé sie do wszystkich tych praw’. Autor pod-
kresla, ze to nie prawa natury nadaja jej bieg, ale przyczynowosé sprawcza
Nadnatury. Prawa przyrody sq jedynie wzorcami, forami, po ktorych po-
ruszajq sie zdarzenia. Nie sq jednak samymi zdarzeniami®. Omawiany
autor przyklada taki klucz interpretacyjny przede wszystkim do cudéw bi-
blijnych, szczegdlnie za$ do nastgpstw Zmartwychwstania Chrystusa.
Zmartwychwstanie nie jest zniweczeniem Wcielenia, ale egzystencja no-
wego stworzenia. Slowa Chrystusa z J. 14, 2 o tym, 1z Chrystus idzie przy-
gotowa¢ dla nas miejsce, Lewis interpretuje jako zapowiedZ stopniowego
stwarzania nowej natury'®. Zreszta juz w niektérych cudach przedpas-
chalnych odnajdujemy t¢ niezwykla zapowiedz. W chodzeniu po morzu
widzimy stosunki pomiedzy duchem a naturq zmienione do tego stopnia, ze
mozna spowodowad, by natura robila to, czego chce duch''. Analiza sto-
sunkow zachodzacych pomigdzy natura inadnatura, przeprowadzona
przez C. S. Lewisa, wskazuje na ich glgbokie powigzania. Mimo iz autor
nie interpretuje omawianych relacji $cisle personalistycznie, to jednak jego
refleksja moze stanowi¢ wstegp do rozwijania przyrodniczej teorii wspolo-
becnosci, na bazie ks. Ruseckiego koncepcji cudu.

3.3. Intuicje wspolobecnosci w przyrodzie

Intuicje opisu wspolobecnosci Boga iprzyrody znajdujemy
u Teilharda de Chardin. Jego mysl tak przedstawia L. Wcidrka: Teilhar-

% C.S. Lewis, Cudy..., dz. cyt., s. 25.

7 Tamze, s. 88-89.

% Tamze, s. 91. Ciag dalszy wypowiedzi: (...) Przybysz, wehodzqce do natury,
staje si¢ postuszny wszystkim jej prawom. Cudowne wino bedzie upijad,
skutkiem cudownego poczecia bedzie brzemienno$é, natchnione ksiggi be-
dq podlegaé wszystkim pwyklym procesom zepsuci®tekstow, cudowny chleb
bedzie trawiony i asymilowany.

% C.S. Lewis, Bég na lawie oskarzonych, dz. cyt., s. 57.

9°C. 8. Lewis, Cudy..., dz. cyt., s. 220-230.

1% Tamze, s. 230.
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dowska wizja kosmosu jest wizjq religijng, w ktérej nauka o Chrystusie,
Bogu-Czlowieku i koncepcja ewolucji tworzq nieroziqczng cafosc. {(...)
Chodzilo mu (..) nie o racjonalne wyjasnienie i uzasadnienie tezy
o istnieniu Boga, lecz o okreslenie roli Chrystusa w ewolucyjnym obrazie
swiata. (...) Nieprzypadkowo wiec religijna doktryna wcielenia zajmuje
centralne miejsce w refleksji Teilharda de Chardin'®>. Omawiany autor,
jako profesjonalny geolog i paleontolog, przyjmowatl epistemologi¢ feno-
menologiczna. Skupial si¢ z jednej strony na zjawiskowym obliczu rze-
czywistosci, z drugiej strony jednak wypracowywal swoista metafizykg.
Wzorowal si¢ w nigj na starogreckiej fizyce, ujmujacej calosciowo zagad-
nienia fizyki i ontologii: jednosci i wielo$ci bytu, dualizmu materii
i ducha, istnienia Boga i cztowieka'®. O. Teilhard dotknal przez to intere-
sujacych  zagadnien zwiazanych ze stworzeniem, Wcieleniem
1 Zmartwychwstaniem, jako punktami budujacymi nowa obecnos¢ Boga
w §wiecie poprzez omawiang wczesnie] wspolobecnosé. Bog, nazywany
Omega, dziala sprawczo w ewoluujacym swiccie. Ewolucja ta polega na
coraz doskonalszym jednoczeniu si¢ poszczegélnych elementow przy-
rody. Caly $wiat znajduje cel w punkcie Omega, ktéry nie tylko jest
szczytem ikresem ewolucji, lecz istota juz aktualnie istniejaca i(...)
w $wiecie dzialajaca jako zrodlo procesow jednoczeniowych. Procesy te
maja charakter stworczy, przynajmniej w rozumieniu Teilharda de Char-
din'®.

W rozwazaniach nad mys$la omawianego autora odnajdujemy row-
niez watek eucharystyczny. Z jednej strony traktuje on obecno$é Chrystu-
sa w Najswigtszym Sakramencie z ogromnym realizmem, umieszczajac ja
w centrum swej religijnej wizji $wiata. Obecno$¢ t¢ jednak rozpatruje
gtownie w kontekscie Weielenia, pozostawiajac perspektywg paschalng na
drugim planie. Posluguje si¢ przy tym miejscami terminologia blizszg bar-
dziej bilansowi energetycznemu w fizyce kwantowej niz refleksji teolo-
gicznej. Eucharystia jest w tym ujeciu sakramentem komunii nie tylko
Boga iczlowieka, ale takie czlowieka iludzko$ci oraz czlowieka

i wszechwiata'®. Jesliby odpowiedzie¢ negatywnie na pytanie

' L. Wcidrka, Chrystus - omega Teilharda de Chardin, ,W drodze”,
12 (1974), 5. 19, 23-24.

195 por, L. Wcidrka, Podstawy filozofii Teilharda de Chardin, ,W drodze”,
9 (1974), s. 20-21.

1941, Wecidrka, Chrystus - Omega..., art. cyt., s. 22.

15 W Eucharystii widzi Teilhard przedtuzenie, obraz Weielenia. jakby duchowy
punkt kulminacyjny Weciclenia ijednoczesnie ukoronowanie , mistycznej
energii Wcicelenia”. Jest to jednoczeénie ,.energia” powierzona Kosciolowi.
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o panteizm koncepcji Teilharda de Chardin, to nalezaloby szuka¢ in-
nego sensu jego wypowiedzi. Sugeruje si¢, Ze zaprezentowane ujecie
trzeba scharakteryzowaé¢ wlasciwie jako eksplikacje kosmicznej
wspolobecnosci Jezusa Chrystusa. W ramach tej Wspolobecnosci Zba-
wiciel poprzez elementy wzigte z przyrody i w ramach jej praw uobecnia
sie w zbawczym dialogu wobec czlowieka. Zaznacza si¢, ze nie chodzi tu
o dowolny przejaw objawienia kosmicznego, ale o konkretne, wybrane
i historyczne miejsca dokonujacego si¢ dialogu, jak juz to prezentowano
przy omawianiu koncepcji cudu ks. Ruseckiego, w kontekscie wspolcze-
snych koncepcji Objawienia.

Na koniec podejmie si¢ probg zarysowania pewnej koncepcji wspol-
obecnosci na gruncie refleksji przyrodniczej, w konteksécie wczesniej nie-
przypadkowo przywolanych C. S. Lewisa i Teilharda de Chardin. Pierw-
szy ze wspomnianych autorow sugeruje, iz przyroda jest niejako $rodo-
wiskiem naturalnym cudow, gdyz jest tak skonstruowana przez Boga,
by Ten mégl w niej dokonywa¢é zbawienia poprzez prawa przyrody.
Dokonuje On zbawienia zaréwno wtrybie zwyczajnym, jak
1 w specyficznych, historycznych momentach, w zyciu  wspdlnot
i pojedynczych ludzi. Koncepcja Chrystusa Kosmicznego Teilharda de
Chardin uzupelnia wizj¢ Lewisa, mowigc wyraznie o wspolobecnosci
Chrystusa i elementéw przyrodniczych na réinych etapach ewolucji
kosmosu (nie wylgczajac obecnosci eucharystycznej). Wydaje sie, iz
plaszczyzng, od ktorej mozna by rozpoczaé przyrodnicze uzasadnia-
nie wspolobecnosci, byloby spojrzenie na wspélczesne modele (para-
dygmaty) uprawiania nauk przyrodniczych. Ich wspdlng ceche
M. Heller ujal w pojeciu matematycznosci swiata.

Matematyczno$¢ $wiata, w ujeciu M. Hellera, jest to cecha, ktdra po-
siada przyroda; cecha pozwalajaca na opisywanie zdarzen zachodzacych
w $wiecie za pomoca twordw matematyki'®. M. Hellera nalezy umiescié
w nurcie platonizmu: dla niego $Swiat jest realizacjq jednej z wielu mozli-
wych do urzeczywistnienia matematycznych teorii. Teorie te sq odpowied-

Ona glownie przetwarza dzi$ czlowieka ziemi w czlowieka Slowa Bozego.
a wigc pelni rolg podstawowego sakramentu i zarazem ,,sakramentu Wciele-
nia”; por. J. Kulisz, Eucharystia sakramentem weielenia w ujeciu Teilharda
de Chardin, ,,Collectanea Theologica”, 48 (1978) z. 2, s. 69.

19 por. J. Meller, Matematycznosé swiata i poznania w ujeciu Michala Hellera,
Praca magisterska z filozofii napisana poed kierunkiem ks. dr. hab. Kazimie-
rza Kloskowskiego w Gdanskim Seminarium Duchownym, Gdansk-Oliwa
1993, s. 76 (mps).
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nikami wiecznych idei Platona'”’. Jedna z konsekwencji matematycznosci
$wiata sa proby opisywania jego konstrukcji nie tylko w sferze postrzegal-
nej (zgodnie z paradygmatem mechanicystyczno-deterministycznymy), ale
réwniez w tych sferach, ktére nie poddajac si¢ bezposredniej obserwacji,
mogg by¢ opisane w formutach matematycznych (znajdujacych potwier-
dzenie np. w fizyce relatywistycznej). W naszym poznaniu zmyslowym
doswiadczamy struktury $wiata niezwykle pobieznie w poréwnaniu
z poznaniem jej poprzez strukture matematyczna'®, Dzi$ sqdzimy, ze
wlasciwa droga do poznania wszechswiata wiedzie przez konstruowanie

Jjego modeli i poréwnywanie ich 7 obserwacjami'®.

Jednym z modeli opisujacych rzeczywisto$¢ jezykiem matematyki
(geometrii) sa czasoprzestrzenne wykresy ruchu H. Minkowskiego, oparte
na tzw. przeksztalceniach Lorentza, w ramach szczegolnej teorii wzgled-
nosci. Na ogdl przedstawienie polozenia ciala w spoczynku nie nastrgcza
wickszych trudnosci. Nalezaloby zlokalizowa¢ odpowiedni punkt odnie-
sienia (0) oraz trzy osie ukladu wspélrzednych (x, y, z). Sytuacja zmienia
si¢ jednak, gdy trzeba opisac ruch ciala, co ma miejsce, gdy rozpatrujemy
wszechswiat jako calos¢. Wowczas nalezaloby nasz wykres ,,ponawiac”
co pewng jednostke czasu. Trzeba jednak postapi¢ nieco inaczej, aby moc
opisa¢ ruch ciala w sposob ciagly. Nalezy do naszego wykresu dodaé
czwartg wspolrzgdng - czas. Otrzymujemy wowczas obraz czterowymia-
rowe] rzeczywistosci. Wszystkie punkty, w ktérych znajdowalo si¢ opisy-
wane cialo w danym czasie i przestrzeni tworza lini¢, zwana , historia” -
adekwatny obraz historii czasoprzestrzennej danego ciata''®. W ten sposéb
mamy do czynienia z nowg przestrzenia, wykraczajaca poza znane nam
trzy wymiary. Wszechswiat moze wigc by¢ co najmniej czterowymiaro-
wy. By¢ moze podstawa dla wspélobecnosci jest wlasnie swoiste ze-
spolenie czasu i przestrzeni, dajace w efekcie wieczno$¢; wzglednie -
cuda jak i pozostale wspélobecnosci moga by¢ zjawiskami zachodza-
cymi na pograniczu réznych wymiaréw przestrzeni. Cud zas bylby
takim ,,przebiciem” przestrzeni, w ktérym w sposéb widzialny Bég
ingerowalby z wyzszego wymiaru w nizszy. Dzialoby si¢ to zreszta
zgodnie z Kkonstrukcja wszechswiata - czyli zgodnie z prawami przy-
rody. Za uprawomocnieniem postawionej hipotezy zdaja si¢ przemawiaé

97 Tamze, s. 77.

19 por, M. Heller, Usprawiedliwienie wszechswiata, Krakéw 1995.

19 Tenze, Wiecznosé-czas-kosmos, Krakéw 1995, s. 116.

119 Zob. M. Heller M. Lubanski Sz. W. Slaga, Zagadnienia wspéiczesnej nauki.
Wstep do filozofii przyrody, Warszawa 1992, s, 218-222,
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m.in. teoric M. Kaku'"' i E. Meckelburga, ktory opierajac si¢ na szczegol-

nej teorii wzglednosci, opisuje wszechswiat jako zbior swiatow roéwnole-
glych, oddzielonych od siebie wymiarami geometrycznymi. Komunikacja
pomigdzy nimi zachodzilaby poprzez tzw. tunele Wheelera, majace
strukture podobna do tzw. czarnych dziur''>. Dopéki fizyka teoretyczna
pozostaje zdana na spekulacje o tym, co dotyczy mechanizmow dziatania
tuneli i ich oddzialywania na obszary makroskopowe, na naszq yciowq
przestrzeni, dopdty prredstawiony tu model naley traktowac wylqcznie
i co najwyzej jako pewien impuls myslowy. Z tym zastriefeniem model
maoglhy bez trudnosci byé stosowany do wywolywanych przy udziale me-
dium przemieszczert 0sob i przedmiotow w przestrzeni i czasie (teleporta-
¢ji i aportow), do Zjawisk materializacji i dematerializacji i do wielu in-
nych zjawisk parafizycznych'®. W éwietle innych wypowiedzi omawia-
nego autora mozna przypuszczaé, iz tworzy on w nurcie The New Age
Movement. Nurt ten glosi nastanie nowej ery i zmierzch chrzescijanstwa,
a zwraca uwag¢ ludzi na zjawiska paranormalne, przez ktére mozna rze-
komo osiagnaé psychiczng harmonig¢ i ulepszy¢ wszechswiat. Nurt ten nie-
sic w sobie depersonalizacj¢ relacji nadprzyrodzonych. Nie uznajac oso-
bowego Boga, mowi niejasno o jakichs energiach pochodzenia kosmicz-
nego, poprzez ktére czlowiek mialby zbawi¢ sam siebie'*. Chociaz nie
powinno si¢ lekcewazy¢ w refleksji teologicznofundamentalnej tego typu
opisow, jako wlasnie ,pewnego impulsu myslowego”, to jednak nalezy
zdecydowanie odciac si¢ od traktowania cudéw jedynie w wymiarze ja-
kichs bezkierunkowych zjawisk paranormalnych. Zreszta taka $wiado-
mos¢ przebija przez cala koncepcje cudu M. Ruseckiego. Jesli
w rozpoznaniu faktu niezwyklego pominic si¢ osobe, ktéra jest
nadawcg znaku i uobecnia si¢ w nim - latwo mozna ulec tragicznej
pomylce 1zamiast z Bogiem kontaktowa¢ si¢ z... No wlasnie, z kim?
Ks. Rusecki wyraznie odnotowuje refleksje nad cudami demoniczny-
mi w historii teologii' . Oprocz studium badajacego naukowo mozliwo$é

"M, Kaku, Hiperprzestrzen. naukowa podrdz przez wszechswiaty réwnolegle,
petle czasowe i dziesiqty wymiar, Warszawa 1997.

M2 B Meckelburg, Tunel w czasie. Podréze na skraj wiecznosci, Gdynia 1994,
s. 78-82.

' Tamze, s. 81-82.

11 Por, M. Baer, W matni New Age, Krakéw 1996, s. 157-194.

115 Por. M. Rusecki, Cud w mysli chrzescijanskiej.... dz. cyt., s. 142-149. Bylo to
w wieku X1V, gdy Idzi Rzymianin oraz A. Trifoni rozwingli nauke o cudzie,
ktéry z Objawieniem mial wlasciwie tyle wspélnego, ze byl jego pieczgcia.
Trifoni jednak zabezpieczal si¢ przed naduzyciem apologetycznego argu-
mentu z cudu poprzez uznanie mozliwosci falszywych cudéw demonicz-
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takich zjawisk konieczne jest rownicz zbadanie ich pod wzgledem owo-
cow duchowych u osdb, poddajacym si¢ tym ,energiom™'®, By¢ moie
stoimy przed koniecznos$cig stworzenia ujednoliconej teorii komuni-
kacji transcendentalnej, ktéra nie lekcewazac wszelkich dziejacych si¢
faktycznie (w rézny sposéb udokumentowanych) cudéw oraz zjawisk
paranormalnych, przedstawi jednocze$nie kryteria ich kwalifikacji
oraz pozwoli spozytkowa¢ t¢ wiedz¢ w praktycznym wymiarze Nauki
Kosciola. Przed naduzyciem nauk przyrodniczych wobec Przedmiotu
wymagajacego wiary chronilyby trzy zasady. Po pierwsze: poznanie
nie zmienia przedmiotu. Nawet gdyby Bég objawil sie¢ nam tysigckro¢
bardziej szczegélowo, to itak nie przestalby by¢ Soba. Po drugie:
choéby nawet poznano wszystkie prawa, na mocy ktéorych doszio do
danego faktu niezwyklego, to pierwsza jego przyczyna jest Bog jako
Autor stworzenia'"’. Czlowiek nie wyprzedzi pod tym wzgledem Boga,
poniewaz Stworzenie, Wcielenie i Odkupienie juz si¢ dokonaly,
a czlowiek ograniczony barierg czasu nie wplynie juz na rzeczywistos¢
stworzenia i wcielenia. W koricu, nawet gdyby$Smy poznali istot¢ me-
chanizmu, poprzez ktéry nadprzyrodzone komunikuje sig
z przyrodzonym, ba, nawet gdyby zostaly uskutecznione metody fizy-
kalnej penetracji tych obszaréw - to i tak nic nie zmieni faktu, iz Bog
postugujac si¢ pewnymi kanalami przychodzi do czlowieka i nikt nie
moze Go w tym zastapi¢. Nawet najwierniejszy i najpigkniejszy holo-

nych. Demony moga czyni¢ ,, cuda”, kiore sq wprawdzie rzeczywiste, ale nie
przekraczajq naturalnej wladzy szatanow i konsekwentnie nie przekraczajq
sfery ich wplywéw, tamze, s. 144. G. Baconthorp podaje inne kryterium: Cu-
da Jezusa, w odroznieniu od. , cudow szatanskich” jako fikcyjnych - byly
prawdziwe oraz , dlugotrwale”, tzn. ze ich skutki trwaly diugo w czasie,
a ponadto byly ukierunkowane na cel swiety, tamze, s. 145; zaréwno szatan,
Jak i Antychryst czyniq czy bedq czynié znaki zwodzqce oparte na klamstwie,
a celem ich nie jest i nie bedzie respektowanie prawa Bozego, tamze, s. 147.

116 przykladem takiego krytycznego opracowania sa ksiazki: P. Kiszkowski, Co
warto wiedzie¢ o radiestezji?, Gdansk 1997; D. Korem, Moce nadprzyro-
dzone, Warszawa 1994 1 in.

""" Mozna przyréwnaé wszech§wiat do sieci telefonicznej KOSMOS, ktorej
operatorem jest Bog. Jesli nawet dzicja si¢ jakie$ cuda demoniczne lub zja-
wiska paranormalne, to nie z powodu istnienia innych sieci, ale z powodu
Jogowania si¢” do KOSMOS GSM innych abonentéw (aniolowie, szatani,
ludzie, samo , napigcie, sygnal, szum” stworzenia). Inny wymiar wszech-
$wiata i jego zawarto$¢ nie jest jeszcze samym Bogiem, ale kolejna odstona
Stworzenia, ktéra moze by¢ terenem ,,zamieszkalym™ Iub nie. Samo wnik-
nigcic w ktérakolwick z nadprzestrzeni nie gwarantuje jeszcze pozadanego
spotkania. ROwniez te przestrzenie zadza si¢ swoimi prawami i kierunkami.
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gram laserowy nie jest przeciez objawieniem Maryjnym, a nawet naj-
bardziej wyrafinowana operacja chirurgiczna nie jest uzdrowieniem
w Imi¢ Jezusa Chrystusa. Bez wzgledu jednak na to, czy cud zrozu-
miemy w ramach nieznanych czy tez znanych praw przyrody, pozo-
stanie on dzielem Boga, w celu nawiazania komunikacji i zbawienia
czlowieka.

Zakonczenie

Nowe Stworzenie. Ku przyrodniczej wiarygodnosci Objawienia

Wszystkim, ktorzy po lekturze niniejszego artykulu odczuwaja meta-
fizyczny niedosyt poznawczy (zupelnie zreszta uzasadniony) dedykuje
broszure J. Kajfosza U wrét przestrzeni''®. Autor pisze w duchu znanych
juz z poprzednich wywodow opiséw wielowymiarowosci wszech$wiata,
poslugujac si¢ przy tym specyficzna analogia. Pobudza wyobrazni¢ czy-
telnika, by ten uzmysltowil sobie, jak moglby wygladaé swiat dwuwymia-
rowy, w ktérym zylyby ,plaszczaki” dwuwymiarowe inteligentne posta-
cie. Nastgpnie snuje domysly, jak éw drugi wymiar méglby by¢ postrze-
gany przez istoty trojwymiarowe. Jedna z cech takiej obserwacji bylaby
przezroczystos¢ wszystkich przedmiotéw obserwowanych w drugim wy-
miarze. Z kolei ,,plaszczaki” nie bylyby w stanie zaobserwowa¢ niczego,
co mialoby oprocz szerokosci 1 wysokoscel (2 wymiary) jakakolwiek glebig
(3 wymiar). Jesliby ich ,przestrzen” przecial jakis obiekt tréjwymiarowy
(tak jak np. oléwek przebijajacy kartke), to zaobserwowaliby jego nagle
pojawienic si¢ w postaci poruszajacego sie odcinka'’®. By¢ moze, to wla-
snie czlowiek jest ,trojwymiarowym plaszczakiem”, ktdry otrzymuje roz-
ne sygnaly o istnieniu czwartego wymiaru, a najczytelniejszym z nich jest
Objawienie Boze... Jesliby przyja¢ wielowymiarowa koncepcjg przestrzeni
- byloby mozliwe wytlumaczenie wielu zjawisk nadprzyrodzonych, ktdre
wspomniany autor omawia przede wszystkim w kontekscie biblijnym.
Szczegolnie interesujaca pod tym wzglgdem jest eschatologia biblijna,
w ktorej by¢ moze znajduja si¢ aluzje do takiej wlasnie struktury wszech-
$wiata'®, Co do samych cudéw J. Kajfosz wymienia kilka ich kategorii,

"8 1. Kajfosz, U wrdt przestrzeni. Czwarty wymiar a Biblia, Katowice 1994.
Autor jest absolwentem Wydzialu Przyrodniczego Uniwersytetu w Brnie,
czlonek Polskiej Akademii Nauk, prowadzil badania podstawowe jadra ato-
mowego w fizyce neutronowej 1 spektroskopii (od 1993 na emeryturze).

19 Tamyze, rozdzialy 4-11.

0 por. 1z 34, 31; 1z 51, 6, Hbr 1, 10. 12; Ap 6, 14.
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pozostajac przede wszystkim przy faktach zwiazanych ze wspomniang
komunikacja transcendentalng. Sa to: objawienia rzeczywistosci ponadpo-
strzegalnej, pojawienia si¢ 1 zniknigeia aniolow i ludzi; wreszcie - teofanie
ze szczegolnym przykladem przyjscia Chrystusa do Wieczernika mimo
drzwi zamknigtych. Na koncu swoich rozwazan autor zastanawia si¢ nad
opisem wizji $w. Pawla w 2 Kor 9 i w innych jego pismach, ktéra nosi na
sobie znamiona widzenia rzeczywistosci przynajmniej czterowymiarowe;.
Znajdujemy tam zwroty takie, jak: «glebokos¢ bogactw i madrosciy, «nie-
wysledzone drogiy, «niewyslowiony dary, «niewystowione westchnieniay,
«rados¢ niewystowionay, «bogactwo chwaly tej tajemnicy», nadzwyczaj-
ne bogactwo laskiy, «dziedzictwo nieskalane» itp. Za tymi zwrotami kryje
sie cos, co wyraznie przekracza naszq wyobraznie. Myslqc o niebie, wy-
obrazamy sobie zawsze miejsce najwyzszego dobrobytu, petne zlota, perel
i kamieni szlachemych, gdzie zycie wolne jest od. trosk, bolu i cierpienia,
ale wszystko to nie wykracza jeszcze poza naszq wyobraznie. Czyzby roz-
wiqzanie zagadki thkwilo w przestrzeni czterowymiarowej? (..) Swiat
wzbogacony o dodatkowy wymiar jest swiatem bez porownania bardziej
przestronnym, o nieporownywalnie wiekszych mozliwosciach fizycznych,
biologicznych, intelektualnych i jakich tylko mozna sobie wyobrazic. {...)
Ksiqzka niniejsza nie twierdzi, ze geometria wielowymiarowa dowodzi ist-
nienia rzeczy niewidzialnych. Mozliwos¢ istnienia czwartego wymiaru nie
jest odpowiedzig ateisty na pytanie o nature Boga, czy tez wyjasnieniem
tajemnicy bytu dla kogos zglebiajacego sens istmienia. Jej wartos¢ polega
raczej na tym, ze za pomocq racjonalnych przestanek jestesmy skonfron-
fowani z mozliwosciq istnienia nieznanych nam Sswiatow. Wirelacji
z osobowym Bogiem argumenty naukowe nie mogq zajg¢ miejsca wiary,
ale wykorzystanie autorytetu nauki dla uzasadnienia faktu zwrocenia sie
ku rzeczom niewidzialnym bedzie na pewno pomocne w obronie swojego
stanowiska przez tych, co wierzq, a zarazem moze troche ostudzi gorli-
wos¢ tych, ktorzy by wiare najchetniej zepchneli raz na zawsze w sfere
prajekeji ludzkiej wyobrazni i emocji*™.

Wspdlobecnos¢ w kontekscie chrystologicznej prawdy o Weieleniu
nasuwa powigzanie zagadnienia wspdlobecnosci z eschatologia, realizuja-
g si¢ w nowym stworzeniu, zapoczatkowanym przez wspolobecnosé Bo-
stwa 1 czlowieczenstwa w Jezusie Chrystusie. Przyjmuje sie, ze zmar-
twychwstanie jest czynem QOjca wobec ciala swego Syna. (...) Chrystus
dzieki ingerencji Ojca stal sie nowym stworzeniem (kaine ktisis). Chodzi
wiec niewqtpliwie o ingerencje Boga o charakterze stwérczym w porzqdek
swiata, to jakby drugie stworzenie. Ingerencja Ojca w tym wypadku jest

2L J. Kajfosz, dz. cyt., s. 81-82.
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7 pewnosciq cudowna, gdyz Bog nie interweniuje w porzqdek swiata wie-
dy, gdy. samo stworzenie moze cos uczyni¢'**, Mozna by przyjaé, ic cale
wydarzenie Jezusa Chrystusa, poczawszy od faktu Wcielenia, na kté-
rym obecnie szczegdlnie skupia si¢ nasza uwaga, niesie ze soba rze-
czywisto§¢ nowego stworzenia, przemieniajac istniejace stworzenie
przez nowy sposéb Bozej obecnosci w kosmosie'>. Stad wiasnie bierze
si¢ potrzeba uzasadniania wramach teologii fundamentalne; Objawienia
jako wyniku Bosko-kosmicznej wspotobecnosci. Nie mozna bowiem wy-
kluczy¢, ze istnieje mozliwo$¢é umotywowania wspotobecno$ci rowniez na
plaszczyznie przyrodniczej, w kontek$cie najnowszych osiggnie¢ nauk
szczegolowych. Ks. Rusecki wyréznia pie¢ koncepcji wiarygodnosci
Objawienia: semejotyczng, personalistyczng, martyrologiczna, aksjo-
logicznag i transcendentalnqm. By¢ moze pojawi si¢ obok nich kolejna:
kosmologiczna wiarygodno$¢ wspétobecnosci. Powréei jednak ona
z pewnoscig w innej formie, niz w dawnej apologetyce, konfrontujacej
przyrodg¢ z wszechmoca Boza, by na konicu wywodu triumfalnie zakrzyk-
naé: ,,A jednak Biblia ma racj¢!”. Wspdlczesna wiarygodno§¢é kosmolo-
giczna opiera si¢ na pokomej syntezie fides 1 ratio w tajemnicy Wcielenia.

122 M. Rusecki, Funkcje cudu.., dz. cyt., s. 172-173.

12 por. A. Kowalczyk, Wiplyw typologii oraz tekstow Starego Testamentu na
redakcje Ewangelii $wietego Mateusza, Gdansk 1993, s. 21-33; S. Wypych,
Nowe stworzenie, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 24 (1997) z. 1,
s. 34-53.

124 Por. M. Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijanstwa..., dz. Ccyt., s. 86-112.
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KS. JACEK BRAMORSKI

FORMACJA KAPLANSKA JAKO WEJSCIE
W ,,PROMIENIOWANIE OJCOSTWA”
W SWIETLE MYSLI JANA PAWEA II

Wstep

Problematyka ojcostwa duchowego wpisuje si¢ jako bardzo istotny
element wdzielo formacji kaplanskiej. Mezczyzna, wyrzekajac sig¢
w sposéb wolny 1 s$wiadomy malzenstwa oraz plodnosci fizycznej, staje
si¢ dzigki lasce powolania kaplanskiego zdolny do realizowania szczegdl-
nego wymiaru ojcostwa duchowego, ktére polega na ukazywaniu oblicza
Ojca niebieskiego.

Wezwanie do duchowego ojcostwa wydaje si¢ bardzo istotne réwniez
ze wzglgdu na wspdlczesny kontekst kulturowo-cywilizacyjny. Dzisiejszy
czlowiek, szczegolnie mlody, jesli nie znajduje w srodowisku rodzinnym
wlasciwe] obecnosci ojca, poszukuje jej wsrdd ksigzy 1 wychowawcow.
Jednak formacja do duchowego ojcostwa jest dla wielu kandydatéw do
kaplanstwa zadaniem bardzo trudnym. Poniewaz nie zawsze dane im bylo
doswiadczy¢ synostwa, nie umieja przyjac postawy ojcowskiej w relacjach
duszpasterskich, szczegdlnie wobec dzieci 1 mlodziezy. Dlatego latwiejsze
wydaja si¢ im by¢ kontakty kolezenskie, partnerskie, nie wymagajace
przyjecia postawy odpowiedzialnosci za drugich, wymagan i bezintere-
sownej troski.

Formacja do duchowego ojcostwa nie moze by¢ jednak rozpatrywana
tylko na plaszczyznie psychologicznej. Od Ojca niebieskiego bierze nazwe
wszelki rod na niebie i na ziemi (Ef 3, 15) 1 w Nim jest Zzrodlo wszelkiego
ojcostwa. Dojrzewanie do ojcostwa duchowego jest zatem procesem
wchodzenia w tojedyne, Boze ,,promieniowanie ojcostwa’.
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Obecny pontyfikat stawia nas wobec wspanialej postawy ojcowskicj
Jana Pawla II. W czasie jego licznych podrézy apostolskich, spotkan
z wiernymi réznych narodowosci 1 kultur, mozemy doswiadczaé glgbokiej
prawdy o duchowym ojcostwie Papieza. Ojcostwo to wyraza si¢ poprzez
modlitwe, poprzez mocne 1 dobre slowa, ale przede wszystkim przez pelng
naturalno$ci 1 ludzkiego ciepla obecnos¢ naznaczona serdecznoscia, po-
czuciem humoru i wielka wewngtrzng wolnoscia. Tytul ,,Ojciec Swicty”,
ktorego uzywamy, zwracajac si¢ do Papieza, nie jest wige tylko grzeczno-
sciowa formula, ale wyraza gleboka prawdg o jego osobie. Ojcostwo Jana
Pawla II jest spelnieniem jego slow zawartych w poetyckim misterium
zatytulowanym Promieniowanie ojcostwa', ktore powstalo przed prawie
trzydziestu pigciu laty. Tekst ten jest zapisem kontemplacji 1 odczytywania
najglebszej dynamiki ludzkiej osoby. Patrzac na Jana Pawla II, rozumie-
my, ze ,promieniowanie ojcostwa”, o ktorym pisal, nie jest jedynie po-
etycka przenosnia, ale konkretnym do$wiadczeniem jego zycia. Do tego
zagadnienia Ojciec Swigty czesto powraca w swych licznych dokumen-
tach 1 przeméwieniach. Misterium Promieniowanie ojcostwa 1o tekst nie-
latwy; nie tylko w warstwie filozoficznego jezyka, ale przede wszystkim
w trescl, ktora dotyka bardzo osobistych doswiadczen ludzkich.

Utwor podzielony jest na trzy czgsci. Pierwsza czgs¢ jest proba anali-
zy $wiadomosci mezezyzny, wiecznego Adama, ktory stara si¢ zrozumiec
siebie, uciekajac od innych i zamykajac si¢ w samotnosci. W drugiej cz¢-
sci Adam zostaje postawiony wobec rzeczywistosci wlasnego dziecka,
ktére wchodzi niecoczekiwanie w jego Swiat 1 pozwala zrozumiec sens 0j-
costwa. Czgs¢ trzecia jest ponownym uswiadomieniem sobie przez Adama
obecnosci matki 1 jej roli w tajemnicy ,.bycia ojcem”. Te trzy etapy do-
$wiadczenia ojcostwa stanowig droge od samotnosci do milosci.

Refleksja nad tekstem misterium Promieniowanie ojcostwa pozwala
nam siegnaé do samych zrodet powolania do ojcostwa duchowego i moze
stanowi¢ klucz do zrozumienia jednego z najwazniejszych aspektow for-
macji kaplanskiej.

1. Formacja kaplanska jako zmierzenie si¢ z problemem
samotnosci

Kandydaci, ktérzy wstepuja do naszych seminariow duchownych, sa
.,z ludzi brani” (por. Hbr 3, 1), takze w sensie okreslonego kontekstu spo-

' K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa. w: tenze, Poezje i dramaty, Krakéw

1979, s. 228-258.
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leczno-kulturowego 1 rodzinnego, ktory nie pozostaje bez wplywu na
ksztaltowanie si¢ ich osobistych postaw, doswiadczen i wrazliwosci.
W ostatnich dziesigtkach lat ojcostwo weszlo w gleboki kryzys. Istnigje
wiele przyczyn tego niepokojacego zjawiska, a do najwazniejszych naleza:
rozbicie zZycia matzenskiego irodzinnego, czynniki spoleczne, ekono-
miczne, psychologiczne oraz religijno-duchowe. Wydaje sie, ze ,,wspol-
nym mianownikiem” wszystkich tych réznorodnych przyczyn kryzysu oj-
costwa jest niewlasciwe przezywanie samotnosci.

Kiedy mlody m¢zezyzna wywodzi si¢ z rodziny niepelnej lub nazna-
czonej konfliktem, ;jego obraz ojca od samego poczatku jest znieksztalco-
ny. U kandydatow do kaplanstwa przejawia si¢ to w Ieku przed podjeciem
ostatecznej decyzji przyjecia $wigcen kaplanskich ,na cale zycie”,
w przesadnym indywidualizmie, koncentrujacym si¢ wylacznie na wla-
snych potrzebach i pragnieniach, nastawieniu roszczeniowym: ,,wszystko
mi si¢ nalezy” 1 nieumiejgtnosci przyjmowania bezinteresownej odpowie-
dzialnosci za innych. Postawa taka prowadzi do glgbokiej frustracji
1 poczucia samotnosci. Trafnie opisuje to Jan Pawel II w adhortacji Pasto-
res dabo vobis: Dorastajgca i dojrzala miodziez bardzo czesto stara sie
wypelni¢ t¢ samotno$c¢ roznego rodzaju zastepczymi formami przezyc,
bardziej lub mniej jaskrawymi formami hedonizmu, ucieczkq od odpowie-
dzialnosci. Mlodzi (...) w obliczu wezwania do wyboru drogi zyciowej,
uwzgledniajqcej wymiar duchowy i religijny oraz potrzebe solidarnosci,
pozostajq z koniecznosci obajetni i niemal sparalizowani”,

Rozwoj cywilizacji technicznej, wymagajacy od mezezyzn wielkiego
zaangazowania zawodowego, prowadzi do ciaglego ,braku czasu”
i pospiechu, ktore negatywnie wplywaja na Zycie rodzinne. Obecna kultu-
ra naznaczona jest dazeniem do osiagnigcia za wszelka ceng sukcesu, ry-
walizacja 1 wzajemng zazdroscia. Takie postawy oslabiaja relacje mig-
dzyludzkie, a szczegdlnie te, ktore rozgrywaja si¢ na plaszczyznie ojciec-
syn. Mamy dzi$ do czynienia ze zjawiskiem ,ucieczki ojca” od odpowie-
dzialnego realizowania swego ojcostwa. Ojciec, nie mogac sprostaé swe-
mu zadaniu, wycofuje si¢ w pracg zawodowa, w zycie towarzyskie oraz
w naduzywanie alkoholu®. Istnicje niebezpieczenstwo, aby tej postawy -
Hucieczki” - nie powielal syn, ktéry obrat droge do kaplanstwa. ,,Ucieczka
ojca” rodzi bowiem samotnos¢ i pustke, ktora, gdy nie bedzie duchowo

. ;. . . . . . 4
»przepracowana” i wlasciwie wypelniona, zostaje ,,zaszczepiona innym’™,

Pastores dabo vobis, 7, (PDV).

Por. Historia ojcdw i ojcostwa, red. J. Delumean, D. Roche, Warszawa 1995,
s. 9; R. Bly, Zelazny Jan. Rzecz 0 mezczyznach, Poznan 1993, s. 112-117.
Por. K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 234.

[SST Y

H



200 Studia Gdanskie XII (1999)

Jednak zrédla kryzysu ojcostwa nie ograniczaja si¢ jedynie do czyn-
nikéw spoleczno-psychologicznych. Wydaje si¢, ze najistotniejsze zagro-
Zenia ojcostwa wyplywaja z niewlasciwej postawy religijnej 1 duchowej.
Odrzucenie Boga jako Ojca 1 Dawcy wszelkiego istnienia, myslenie, ze
.mozna si¢ bez Niego obejs¢™, uderza w konsekwencji w czlowicka
1 wjego doswiadczenie ojcostwa. Bez Boga czlowiek, pograzajac si¢
W samotnoscl, przestaje rozumieé siebie, swoje powolanie i sens istnienia.
Jesli chwieje si¢ wiara w Boga, wowczas milos¢ ludzka, ktérej wyrazem
jest ojcostwo, traci swdj fundament. Ateizm praktyczno-egzystencjalny
1 odpowiadajaca mu wizja zycia przesiaknigta sekularyzmem prowadzi do
tego, ze czlowiek calkowicie zajety sobq, nie tylko stawia siebie w centrum
wszelkiego zainteresowania, lecz Smie twierdzic, ze jest zasadq i racjq ca-
lej rzeczywistosci®,

Nakreslona powyzej sytuaocja, pomimo obecnych w niej aspektow
negatywnych, powinna by¢ odczytana jako wezwanie do budowania przez
kaplanow w sposéb wolny 1 swiadomy duchowego ojcostwa. Dzi§ wielu
ludzi, nie tylko mlodych, ale i starszych, oczekuje od duszpasterza ojcow-
skiego wsparcia. Jest to nowe i wielkie wyzwanie naszych czaséw. Ad-
hortacja Pastores dabo vobis podkresla, ze ludzie wspdlczesni, czgsto ska-
zani na samotnos¢, zwlaszcza w wielkich aglomeracjach, stajg si¢ szcze-
g6Ini wrazliwi na takie cechy duszpasterzy, jak gotowo$¢ zrozumienia,
przebaczenia i pocieszenia’. Szczegélnym sposobem realizowania 0jco-
stwa duchowego jest sprawowanie sakramentu pokuty 1 kierownictwo du-
chowe. Ojciec Swiqty Jan Pawel 11 w ksiazce Dar i Tajemnica zauwaza:
Kaplan jest swiadkiem i narzedziem Bozego Milosierdzial Jak wazna jest
postuga konfesjonatu w zyciu kaplana! To wlasnie w konfesjonale jego aj-
costwo duchowe realizuje si¢ w sposob najpelniejszy®. Czy dajaca si¢ za-
uwazy¢ ,ucieczka” kaplandow od tego zadania nie jest wynikiem Igku
przed przyjmowaniem na siebie roli ojca? Czy nic jest latwicjsze za-
mknigcie si¢ W samotnosci?

Problem samotnosci w zyciu kaplana podejmuje Jan Pawel II
w Pastores dabo vobis, wzywajac do przezwycigzenia jej negatywnych
aspektow. Dlatego formacja kaptanska powinna zmierza¢ do uksztaltowa-
nia samotnosci wypetnionaj obecnosciq Chrystusa, ktory jest posrednikiem
miedzy nami a Ojcem, w jednosci Ducha Swietego’.

PDV 7.

Tamze

Por. PDV 43,

Jan Pawel 11, Dar i Tajemnica, Krakéw 1996, s. 84.
PDV 74,
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Duchowym itinerarium tego procesu formacyjnego jest pierwsza
czgs¢ misterium Promieniowanie ajcostwa, w ktérej autor dokonuje anali-
zy $wiadomosci mgzczyzny noszacego symboliczne imie¢ Adam. Stworzo-
ny ,,na obraz i podobienstwo Boze”, Adam prébuje jednak programowac
wlasne zycie ,,na swdj obraz i podobienstwo”, tak jakby Boga nie bylo. Ta
egocentryczna autoformacja realizuje si¢ przez samotnosé, ucieczke od
innych, Igk przed glgbszym zaangazowaniem i odpowiedzialnoscia, po to,
aby zyska¢ 1 wygra¢ siebie. Taka postawe streszczaja stowa Pana Jezusa
odnoszace si¢ do czlowieka, ktéry chce zachowacé swoje zycie...'’.

Rozpoczynajac analiz¢ samotnos$ci autor zaznacza: Trudno mi o tym
mysleé, Adam za$ dodaje: Trudne mam imie''. Rzeczywiscie, zaglebienie
si¢ w duchowe doswiadczenie samotnosci duzo kosztuje, a nawet boli.
Latwiej jest wedrowaé ,,po powierzchni”, unikajac podstawowych pytan
1 uciekajac przed proba odpowiedzi na nie. Wydaje sie jednak, ze formacja
do kaplanstwa musi zmierza¢ do tego, aby doprowadzi¢ mlodego czlowie-
ka do wolnego 1 swiadomego zmierzenia si¢ z problemem samotnosci. Po-
znanie prawdy o tym aspekcie swego czlowieczenstwa jest bowiem droga
duchowego dojrzewania.

Adam moéwi: Zdecyvdowalem o pewnym czlowieku, by go wylqczyé
przed nawias 1 z kolei podstawic jakby wspolny mianownik pod. dzieje
wszystkich ludzi. Niech bedzie obecny we wszystkich, a zarazem niechaj
nie bedzie zadnym z nich. Potem przyjrzatem sie uwaznie temu czliowieko-
wi i rozpoznalem: to jestem ja sam'*. Wydaje sig, ze symbole ,nawiasu™
1,,wspdlnego mianownika” wyrazaja paradoks postawy, ktora gloszac, ze
jest si¢ dla ,kazdego”, nie chee . sparzy¢ si¢” w spotkaniu z konkretnym
czlowiekiem 1 zachowuje wobec niego pelen rezerwy dystans. ,,Kochajac
wszystkich”, jakby ex professio, nie jestesmy czesto zdolni, aby by¢ na-
prawde blisko kogokolwiek, by rozpoznaé czlowieka ,,po imieniu”, a nie
tylko jako kolejny casus duszpasterski. Chociaz jestem jak czlowiek, kt6-
rego mozna wylqczy¢ przed nawias i znéw podstawic¢ pod, dzieje wszyst-
kich ludzi, jakby ich wspolny mianownik — to jednak pozostaje samotny.
(..) Samotnosci nikt nie nazywa grzechem". Jednak zamkniecie sig
w sobie, tworzenie swojego, prywatnego ,,$wiata”, niedostgpnego dla in-
nych, tylko pozornie nie jest grzechem. Zapatrzenie w siebie, zdetermino-
wanie soba spychaja czlowieka w samotnos¢, ktéra sprzeciwia si¢ mitosci.
Taka samotno$¢ jest utrwalonym egoizmem, nieustannym wybieraniem

® Por. £k 17. 33.

K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 233-234.
> Tamvze, s. 234.

Tamze.
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wlasnego . ja”, ciaglym lgkiem, aby ocali¢ samego siebie'*. Adam staje si¢
samotnym po to, by innym samotnos¢ zaszczepi¢. Kaplan, ktory w taki
sposéb przezywalby swoja samotnos¢, czynilby innych samotnymi, zabie-
rajac im to, co powinien ofiarowaé, co w pewien sposéb nalezy si¢ innym
Z niego.

Adam wadzi si¢ ze Stworca: Mnie mogles pozostawic¢ samotnym od
nich. Bylby sobie Adam zewnetrzny — ten by kwitl i rozrastal sie, i bylby
Adam wewnetrzny — samotny”. Te slowa doskonale charakteryzujg nie-
bezpieczenstwo rozgraniczenia w Zyciu kaplanskim tego, co ,,wewnetrz-
ne” od tego, co ,.zewnetrzne”, a od tego juz blisko do gry pozoréow
1 duchowego rozbicia. Rodzi si¢ bowiem swoisty dualizm pomigdzy slo-
wem a czynem, modlitwa a odniesieniem do czlowieka, duchowoscig
a praca apostolska. Ten dualizm, wyrastajacy z niewlasciwie przezywane)
samotnosci, moze zosta¢ przezwyciezony przez przyjecie daru duchowego
ojcostwa, ktory warunkuje integralno$¢ zycia i postugi kaplanskiej. Wigze
si¢ to z ofiarniczym sensem kaplanstwa. Dualizm postawy ,zewngtrznej”
1,,wewngetrznej”, obecny w roznych religiach, szczegoélnie uwidacznial si¢
w rytach ofiarniczych, dokonujacych sie ,,na zewnatrz” czlowicka. Chry-
stus wyzwala nas z takiego pojmowania kultu ofiarniczego. Nie oznacza to
bynajmniej, ze w Zyciu chrzescijan nie ma miejsca na ofiare. Jednak rady-
kalna nowo$¢ ofiary chrzescijanskiej polega na tym, ze nie jest juz ona ,,na
zewnatrz” zycia, ale jest samym zyciem. Sam Chrystus stal si¢ ofiara, olta-
rzem i kaplanem, ktéry ofiaruje si¢ nam w swoim Cicle i Krwi, aby da¢
nam zdolno$¢ do dawania si¢ innym, a przez to wpisa¢ nas w tajemnice
ojcostwa duchowego. Dlatego obraz Chrystusa, jako Kaplana i Zertwy,
musi by¢ obecny w powolaniu kazdego ksigdza. Podkresla to wyraznie
Ojciec Swigty Jan Pawel 11 w ksiazce Dar i Tajemnica, cytujac slowa Li-
stu do Hebrajezykow: Chrystus, (...) jako arcykaplan dobr przysziych (...)
nie przez krew koziow i cielcow, lecz przez wilasng krew wszedl raz na
zawsze do Miejsca Swietego. zdobywszy wieczne odkupienie'®.

Taka droga do duchowego ojcostwa nie jest jednak latwa do zaak-
ceptowania. Adam staje na pograniczu ojcostwa i samotnosci i méwi
o sobie: Nie moglem udzwigngc ojcostwa, nie moglem mu sprostac. Czu-
tem sie catkowicie bezradny — i to, co byio darem, stalo sie dla mnie brze-
mieniem. Zrzucitem ojcostwo jak brzemie. Czyz zresztq mialem byé ojcem?
Czy tlko kojarzvé sie stale w myslach i czynach ludzi z ideq Ojca?"’.

Por. J. Géra, Grabiqc sciernisko, Poznan 1989, s. 116-120.

K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 235.

Hbr 9, 11-14; por. Jan Pawel 11, Dar.i Tajemnica, dz. cyt., s. 77-78.
K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 234-235.
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W kaplanstwie nie wystarczy jednak tvlko kojarzy¢ sie z ideq Ojca, trzeba
by¢ ojcem, przepuszczajqe promieniowanie Bozego Ojcostwa, przelamujgc
je, jak w pryzmacie, w sobie samym'®. Okazuje si¢ jednak, ze Adam nie
jest w stanie wejs$¢ o wlasnych silach na ten stopien przyzywajacej go doj-
rzalosci, nie umie odczyta¢ wezwania, jakie zostalo wpisane w jego wila-
sne czlowieczenstwo. Zapatrzony w siebie boi sig ojcostwa i w samotnosci
probuje szukaé schronienia przed wiclkoscia, jaka zostala w nim zlozona
przez Stworcg.

Adam jest archetypem megzczyzny. Jednoczesnie to imi¢ przywoluje
postaé pierwszego czlowieka 1 sytuagje opisana na poczatku Ksiggi Ro-
dzaju. Grzech pierwszych rodzicow byl wzniesieniem muru wrogosci
migdzyosobowej. Po grzechu czlowiek zrozumial, ze jest ,nagi”, samotny,
oddzielony od ,drugiego”. Tym ,drugim” jest zaréwno Bog, jak
1 czlowiek oraz caly $wiat stworzony. Grzech jest zburzeniem pierwotne;j
jednosci catego kosmosu, prakomunii. Kulminacje tej wrogosci stanowi
bratobdjstwo dokonane przez Kaina. Dla ,,zbawienia” wlasnej egzystencji
czlowiek broni si¢ przed innymi, ustalajac zasady i prawa separacji.
A przeciez zycie ludzkie, zdaniem Jana Pawla II, rozgrywa si¢ bardziej
w relacji personalnej ,ja-ty”, niz w samym tylko ,,ja”. Alienacja, jako an-
tyteza uczestnictwa, Oznacza ograniczenie, anawet eliminacj¢ tego
wszystkiego, przez co czlowiek jest dla cztowieka ,,drugim ja”. Gdy ,ja”
jest odseparowane, pozbawione kontaktu z innymi, w konsekwencji nie
zostaje objawione w pelni nawet samemu sobie. Zanikaja wowczas
w relacjach migdzyludzkich takie pojecia jak: ,blizni”, ,syn”, ,ojciec”;
pozostaje natomiast okreslenie: ,inny”, ,,obcy”, a nawet ,,wrdg”. Relacja
,ja-ty”, tak wazna w do$wiadczeniu ojcostwa, otwiera bezposrednio czlo-
wieka na czlowieka. Osoba najpelniej si¢ realizuje, gdy staje si¢ ,,darem

z siebie samej”, szczegdlnie we wzajemnym odniesieniu ,,0jciec-syn”."

Adam, na skutek grzechu, nie jest w stanic o wlasnych silach zbudo-
wac jednosci i przez to wejs¢ w ,,promieniowanie ojcostwa”. Chrystus
Kaplan, poprzez swoja $mier¢ i zmartwychwstanie, burzy ,,mur wrogo-
sci”, mur ludzkiego lgku, samotnosci, egocentryzmu i sprawia, ze zdolni
jestesmy przekroczy¢ dystans dzielacy nas od ,,drugiego”. To przywraca-
nie jednosci w Chrystusie jest droga prowadzaca do Ojca, ktory jest zré-
dlem wszelkiego ojcostwa. Wyraza to sw. Pawel w Liscie do Efezjan: Ale
teraz w Chrystusie Jezusie wy, ktorzy niegdys byliscie daleko, staliscie sig

¥ Tamze, s. 235.

¥ Por. K. Wojtyla, Uczestnictwo czy alienacja, ,Summarium”, 7 (1978),
s.7-16; tenze, Osoba: podmiot iwspdlnota, ,Roczniki Filozoficzne”,
24 (1976), s. 5-39.
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bliscy przez krew Chrystusa. (...) On, ktory obie czesci ludzkosci uczynif
Jednosciq, bo zburzyl rozdzielajqcy je mur — wrogosc. (...) Przez Niego
Jedni i drudzy w jednym Duchu mamy przystep do Ojca (Ef 2, 13-18).

2. Formacja kaplanska jako przelamanie samotnosci
i wezwanie do ojcostwa

Formacja kaplanska jest w swym najglebszym wymiarze ,dzietem
Ducha™, ktéry uzdrawia i przemienia wnetrze powolanych. Jak podkresla
soborowy dekret Optatam totius, formacja powinna byc tak prowadzona,
aby alumni nauczyli sig zyc w zazylej i nieustannej fqcznosci z Ojcem przez
Syna w Duchu Swietym®'.

To ,,dzicto Ducha” w sercu kandydata do kaplanstwa jest zbawczym
wyzwoleniem zjalowej 1egocentrycznej samotnosci oraz stopniowym
wprowadzaniem w tajemnic¢ duchowego ojcostwa. Kard. Karol Wojtyla
w misterium Promieniowanie ojcostwa przeprowadza bardzo wnikliwg
analize tego procesu formacyjnego. Jest to opis o ogromnym ladunku tre-
$ci mistycznej, nie pozbawiony rowniez dramatycznego napig¢eia. Analiza
,.dzieta Ducha” to jakby scenariusz ,,wchodzenia” Boga w rzeczywistos¢
czlowieka, ., wchodzenia”, ktére ma swoje prazrodlo w misterium Weiele-
nia.

Towarzyszy temu walka. Plaszczyzng tej walki jest slowo ,moje”.
Spotkanie Boga z czlowiekiem, ktore dokonuje si¢ w wydarzeniu powola-
nia, polega w istocie na gotowos$ci oddania tego, co ,,moje”. Jan Pawel II
podkresla czesto, ze zrozumienie wartosci powolania kaplanskiego {...)
Jest uznaniem sensu zycia jako wolnego i odpowiedzialnego daru z siebie
dla innych®, dla Chrystusa iKoséciola. Adam probuje broni¢ barier
i schematéw, ktére zbudowal wokol siebie: Czyz musiafes dotkngc mojej
mysli Twoim poznaniem, ktore jest Rodzeniem? Czy musiate$ dotkngc
mojej woli tq milosciq, ktora jest Spelnieniem? Ja nie potrafie tak rodzic!
We mnie mitos¢ nigdy sie nie spelnia. I dlatego zawiodies si¢ na mnie.
Czyz nie wolatem od razu: pozostaw mi mojq samotnosc? Wiem, ze wola-
lem whrew sobie. Ale bardziej jeszcze — whrew Tobie”. Formacja kaplaf-
ska powinna zmierza¢ do tego, aby powolany czlowiek moégl powtorzy¢
za Chrystusem stlowa wypowiedziane przez Niego do Ojca w Modlitwie

0 PDV 45.

Optatam Totius 8.

> PDV 8.

’ K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 235.
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Arcykaplanskiej: Wszystko moje jest Twoje. Tylko w ten sposéb, niejako
w konsekwengcji Twoje moze stac sie moim (por. J 17, 10). Jednak wejscie
w postawg ,,milosci daru”, ktéra jest warunkiem , promieniowania ojco-
stwa”, nie dokonuje si¢ bezbolesnie. Zgodzi¢ si¢ na oddanie tego, co
,,moje”, oznacza przyjecie ogolocenia, rezygnacji z tego, co wydaje si¢, ze
po ludzku nam przystuguje 1 z osob, ktére cheielibysmy zatrzymac tylko
dla siebie. Nie jest latwo zrozumieé sens ,tracenia” w kontekscie wspol-
czesnej mentalnosci nastawionej na sukces 1na zdobywanie. Qjciec
Swiety Jan Pawel II podkresla, ze formacja kaplanska powinna byé skon-
centrowana wokol logiki daru z siebie, ktory jest zrodlem i syntezq milosci
pasterskiej”*. Paradoks Ewangelii polega na tym, ze wlasnie przez to, co
umiemy straci¢, mozemy siebie ocali¢ wedlug stow Chrystusa: Kto chce
zachowac swoje zycie, straci je, a kto straci swe zycie z mego powodu, ten
Je zachowa (Lk 9, 24). W tym kontekscie Zyje prawdziwie ten, kto ,.traci”,
aten kto potrafi ,,utraci¢c wszystko”, potrafi ,,wszystko zachowac”. J. B.
Lotz nazywa to zachowaniem przez utrat¢”. Sobér Watykanski II nato-
miast podkresla: Czlowiek bedqc jedynym na ziemi stworzeniem, ktorego
Bog chcial dla niego samego, nie moze odnalezc sie w peini inaczej jak
tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie samego™.

Kard. Karol Wojtyla przeprowadza gleboka analizg egzystencjalnego
wymiaru stlowa , moje”: Lekam sie slowa «moje» , cho¢ rownoczesnie mi-
tuje fo, co w nim si¢ zawiera. Lekam sie, gdyz slowo to stawia mnie zawsze
wobec Ciebie. Analiza slowa «moje» prowadzi mnie zawsze do Ciebie.
I oto wole nawet zrezygnowac z postugiwania sie nim, niz odnajdywac
w Tobie jego ostateczny sens. Chce bowiem wszystko mie¢ przez siebie,
a nie przez Ciebie. Jest to nonsens — ilu jednak ludzi zaprzeglo sie
w stuzbe tego nonsensu?” QOstatecznie jednak trzeba zrozumieé, ze bro-
nigc uparcie tego, co ,moje”, nigdy nie zrealizujemy w pelni zawartej
w tym stowie tresci. Bo przeciezja jestem bardziej Twdj, niz mgj, jak po-
wie Adam®. Tylko to, co ,,Twoje”, moze nada¢ sens temu, co ,moje”.
Dlatego naprawdg jedyna droga, by ocali¢ ,jmoje”, jest pozwoli¢ ,,pokonac
si¢” 1 poprowadzi¢ temu, co zawiera si¢ w slowie , Twoje”. Jest to osia-
gnigcie duchowej dojrzalosci, o ktorej Jezus mowil Piotrowi: Gdy byles
miodszy, opasywales si¢ sam i chodziles, gdzie chciales. Ale gdy sie zesta-
rzejesz, wyciqgniesz rgce swoje, a inny cie opasze i poprowadzi, dokqd nie

* PDV 23.

* J. B. Lotz, Wprowadzenie w medytacje, Krakéw 1983, s. 132.
Gaudium et Spes 24.

K. Woijtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 236.

¥ Tamze, s. 235.



206 Studia Gdanskie XII (1999)

cheesz (J 21, 18). Tylko, ze w rezultacie to ,.dokad nie chcesz” ukazuje
prawdg, 1z Bég nigdy nie jest przeciwko nam, cho¢ czasami przeprowadza
swoj plan inaczej niz tego bySmy sobie zyczyli. Kard. Karol Wojtyla za-
uwaza: Iy jednak przeprowadzasz swdj plan. Jestes stanowczy i plany
Twaje sq nieodwracalne. Najdziwniejsze zas jest to, co zawsze okazuje si¢
w koncu: ze nigdy nie jeste$ przeciwko mnie. Wchodzisz w to, co ja nazy-
wam samotosciq, i rozbijasz opdr, ktéry Ci stawiam. (...) Powoli mnie
samego zaczynasz rozwijac od wewnqtrz. Ksztaltujesz mnie i rozwijasz
wbrew femu, co wyobrazam sobie o wlasnym ja i o wszystkich ludziach —
a jednak czynisz to zgodnie z tym, czym jestem. (...) Czyz jednak moge si¢
temu dziwié, ze jestes silnigjszy we mnie ode mnie®.

Formacja kaplanska polega na tym ,rozwijaniu od wewnatrz”
i prowadzi do przyjecia duchowego ojcostwa, a dokladniej do ,,wejscia
w promieniowanie Qjca”, ktéry nie zatrzymuje dla siebie nic, ktéry ,tra-
ci”, aby inni mogli zyska¢. Ziarno pszeniczne wpadlszy w ziemi¢ musi
obumrzeé, aby przynies¢ owoc. Dopdki nie obumrze, zostanie samo (por.
J 12, 24). Takie jest prawo natury i najglebsza dynamika ludzkiego ducha.
Podobnie jest z drzewem ogoloconym z kwiatéw po to, by rozpoczelo si¢
dojrzewanie owocow. Nie mozna bowiem jednoczesnie kwitnaé
1 owocowac. Niestety czgsto usilujemy tak wlasnie zy¢, bojac sig, ze bez
kwiatéw”, bez naszych sukceséw, prestizu, osiagni¢¢ przestaniemy by¢
atrakcyjni, cickawi, wzbudzajacy szacunek. Dlatego trwamy uparcie
w postawie ,,wiecznych chlopcow”, uciekajacych przed odpowiedzialno-
Scia za innych 1 bronigcych si¢ przed wejsciem w ,,promieniowanie 0jco-
stwa”. Jak w dziecigcej piosence: ,Chlopcy, dziewczynki razem bawmy
si¢, karuzela czeka...” Lata leca, a my ciagle na karuzeli... Zas nowe po-
kolenia mlodych rozgladaja si¢ po swiecie, szukajac nie kumpli, lecz oj-
cow, ktorzy potrafiliby wysiuchaé zrozumie¢, a przede wszystkim prze-
kaza¢ im zycie laski. Ojcowie umigja przyja¢ odpowiedzialnosé i za ceng
swej samotnosci ofiarowywac dzieciom obecno$¢ kochajacego serca. To
prawda, ze bycie ojcem czasem boli, ale tylko w ten sposdb mgzczyzna
moze zrealizowa¢ swe najglebsze powolanie.

Nie zawsze to rozumiemy i pelni pretensji pytamy: Ofo my opuscili-
smy wszystko i poszlismy za Tobq, coz wiec otrzymamy? A Jezus odpowia-
da: Nikt nie opuszcza domu, braci, siéstr, matki, ojca, dzieci ipdl
z powodu Mnie i z powodu Ewangelii, zeby nie otrzymal stokro¢ wiecej
teraz, w tym czasie domoéw, braci, sidstr, matek, dzieci i pol, wsréd prze-
sladowan, a zycia wiecznego w czasie- przysziym (Mk 10, 28-30). Gdy

* Tamze, s. 236-237.
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W ,,promieniowaniu ojcostwa” ,moje staje si¢ Twoim, a Twoje moim”,
kaplan otrzymuje ,,stokro¢ wigeej” niz utracil, ,,stokro¢ wigeej” niz mogl-
by kiedykolwiek zapragna¢. Oddanie ,,mojego” Bogu powoduje wzrost
swiadomosci 1 nieoczekiwane zwigkszenie duchowych mozliwosci czlo-
wieka. ,,Dar z siebie” jest tylko pozorng stratg. Bog bowiem zwraca czlo-
wiekowi ofiarowane mu wartosci zwielokrotnione 1 wzbogacone Nim sa-
mym. Na tym polega charyzmat duchowego ojcostwa.

3. By¢ ojcem, czyli narodzi¢ si¢ na nowo

Adam wyznaje: Chceesz, abym milowal. (...) Nie pozostaje nic z tej
samotnosci, ktorq usituje przeciwstawiad si¢ Tobie™. Proces formacji do-
prowadza do momentu, wktorym czlowiek wyzwolony zostaje
z samotnosci, ktorej nie cheial zamieni¢ na milos¢. Wskazanie tego punktu
wydaje si¢ faktem niezwyklej wagi w dojrzewaniu do ojcostwa. Trafiasz
do mnie przez dziecko™. Adam, skoncentrowany dotychczas tylko na so-
bie, zaczyna troszczy¢ si¢ 0 dziecko. Mitos¢ nie jest bowiem czyms, co sig
ma tylko dla siebie, ale jest zadaniem, ktore otwiera zupelnie nowe per-
spektywy. Adam, egoistyczny oblubieniec, powoli przeistacza si¢ w ojca
na obraz i podobienstwo samego Stworcy. Tak jak w Kanie Galilejskiej
Chrystus zamienil wode w wino, tak w procesic formacji kaplanskiej
przeksztalca samotnos¢ w ojcowska mitosc.

Mezczyzna staje si¢ ojcem przez wlasne dziecko. To ono uczy go by¢
ojcem. Powraca si¢ do ojca przez dziecko. (.) Trzeba wejs¢
w promieniowanie ojcostwa, w nim dopiero wszystko staje si¢ rzeczywisto-
sciq petng™*. Qjcostwo jest wielkoscia czlowieka, jest jego pelnia. Nie po-
wstaje ono przypadkowo, ale jest wynikiem dlugiego procesu formacji
1 duchowego dojrzewania. Jest powtornym narodzeniem si¢. Formacja ka-
planska musi by¢ narodzeniem si¢ na nowo wedlug stow Jezusa skierowa-
nych do Nikodema: Jesli si¢ ktos nie narodzi powtornie, nie moze ujrzec¢
krolestwa Bozego (J 4, 3). Nie polega to na cofaniu si¢, jak blgdnie myslat
Nikodem, ale na rozwoju, na pojsciu naprzod. Wchodzac w promie-
niowanie ojcostwa, cztowiek rodzi si¢ jakby od wewnatrz. Dziecko rodzi
ojca w ojcu. A jednoczesnie ojciec, aby wzrasta¢ w ojcostwie, musi sta-
wac si¢ dzieckiem. Adam wypowiada znamienne stowa: Po jakims diugim

Tamze.
Tamze.
* Tamze, s. 239.
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czasie zdolalem zrozumied, ze nie chcesz, azebym byl ojcem, nie stajqc sie
dzieckiem. Dlatego wlasnie przeszedl na swiat Twdj Syn>.

Zaczerpnigta z dogmatu o Trojcy Swietej formula: | ja bede w tobie,
aty we mnie”, promieniuje na cale misterium. Relacja Ojca do Syna
1Syna do Ojca jest fundamentalng rzeczywistoscig i najczytelniejszym
wyrazem Bozej mitosci, ktdra realizuje si¢ w ojcostwie. J. Daniélou pod-
kresla, ze djcostwo Boga oznacza najpierw, ze wszystko pochodzi od Nie-
go. ze On jest poczqtkiem, «archey, pierwotnq zasadg*. Qjcostwo ducho-
we ma swoéj jedyny wzér i poczatek (arche) w zyciu Trojcy Swictej, gdzie
Ojciec rodzi Syna w Duchu Swigtym, co precyzyjnie wyrazaja dogmaty
chrystologiczne IV wieku. W tym kontekscie uwydatnia si¢ ,relacyjny”
charakter tozsamosci kaplanskiej, ktora wyplywa z glebi niepojetej tajem-
nicy Boga, czyli z milosci Ojca, laski Jezusa Chrystusa i daru jednosci
Ducha Swietego™. Znajomo$é Ojca i pelnienie Jego woli jest trescia misji
Chrystusa. Ojciec odstania przed Nim wszystko, bo Go miluje. Chrystus
jasno o tym mowil: Ojciec jest we Mnie, a Ja w Ojcu (J 10, 38). Szczegdl-
nie Ewangelia wedlug $w. Jana pelna jest opisow relacji Ojca do Syna
1 Syna do Ojca. Nikt nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie.
Gdybyscie Mnie poznali, znalibyscie i mojego Ojca. (...) Rzekl do Niego
Filip: Panie, pokaz nam Ojca, a to nam wystarczy. Odpowiedzial mu Je-
zus: Filipie tak dlugo jestem z wami, a jeszcze Mnie nie poznales? Kto
Mhnie zobaczyl, zobaczyt takze i Ojca. Dlaczego wiec mowisz: Pokaz nam
Ojca? Czy nie wierzysz, ze Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie?
(J 14, 6-10).

Dlatego formacja do duchowego ojcostwa musi by¢ zakorzeniona
w nieustannym do$wiadczaniu synostwa Bozego w Jezusie Chrystusie.
Jan Pawel Il zwraca uwagg na . synowski wymiar” kaplanstwa: Duch Syna
(por. Ga 4, 6) upodabnia nas do Jezusa Chrystusa i pozwala nam uczest-
niczy¢ w Jego synowskim zyciu, to znaczy w Jego milosci do Ojca i do
braci®®. Aby kaplan mogl stawa¢ sie duchowym ojcem, by jego postuga
mogla by¢ owocna, musi stale czerpa¢ ze zrodla, jakim jest Bog. Ojcostwo
duchowe jest w swej istocie rzeczywistoscia ontologiczng 1 personalna,
zakorzeniong w misterium trynitarnym. Adhortartacja Pastores dabo vobis
stwierdza: Tozsamos¢ kaplanska ma swoje zrodio w Trdjcy Przenajswiet-
szej*’. Ukazuje to ewangeliczny obraz winnego krzewu i latorosli: Ja je-

Tamze.

J. Daniélou, Tréjca Swieta i tajemnica egzystencji, Krakéw 1994, s. 53.
> PDV 12.

* PDV 19.

” PDV 12
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stem krzewem winnym, wy — latoroslami. Kto trwa we Mnie, a Ja w nim,
fen przynosi owoc obfity, poniewaz beze Mnie nic nie mozecie uczynic
(J 15, 5). W tym kontekscie mozna wyraznie zauwazy¢, ze kazde ojcostwo
duchowe, ktére nie jest zlaczone z Chrystusem inie ma swego zrodla
w ojcostwie Bozym, staje si¢ parodia, biorac swoj poczatek od Szatana,
,ojca wszelkiego klamstwa”, Kazde wiec ojcostwo, ktore nie uznaje ,,0j-
costwa na niebie” (por. Ef 3, 15), stanowi zaprzeczenie prawdziwego oj-
costwa, stajac si¢ deprawacja ludzkiej natury, prowadzacg do réznych
form zniewolenia, manipulacji prezentowanych przez wielu wspolcze-
snych guri®. To chyba znaczy ,,mie¢ diabla za ojca” czyli pretendowa¢ do
roli tego, ktéry zrodla ojcostwa probuje doszukiwaé sie w samym sobie.
Zaden czlowiek nie jest bowiem tym, ktory stwarza zycie, ale raczej tym,
ktory je otrzymuje. Otrzymac zas zycie mozna tylko ,,bedac synem”. Kard.
Karol Wojtyla zauwaza to niebezpieczefistwo w pokusie Adama, ktéry
wszystko chce ,,mie¢ przez siebie, a nie przez Ciebie”. Do takiego ,,0jco-
stwa” kusil diabel pierwszych rodzicow w raju, proponujac im siggnigcie

<

po atrybut Bozego ojcostwa 1,,bycia jako B6g” (por. Rdz 3, 5).

Na plaszczyznie wylacznie ludzkiej mitos¢ jest ryzykiem i dlatego
musi odnalez¢ swoj fundament w Chrystusie: Dlaczego zadates mi mifosé,
ktora we mnie musi by¢ ryzykiem? — Oto Twoy Syn bierze na siebie cale
ryzyko milosci. (..) Z przerazeniem mysle o ogromie Jego milosci. llez
wziql na Siebie? Do jakich przenikngl prozni? llez musi zapelni¢ Sobq.
(...) Takze ja moglem stac si¢ synem? Nie chcialem nim byc. Nie chcialem
przyjaé cierpienia, jakie stwarza ryzyko milosci. MySlatem, ze mu nie
sprostam. Bylem za bardzo zapatrzony w siebie — wtedy mitosc jest naj-
trudniejsza. (...) Twoj Syn pragnie wajs¢ w mojq samotnosc. Pragnie tego,
bo mituje. Samomosc sprzeciwia sig¢ mitosci. Na granicy samotmosci mi-
10$¢ musi stac sie cierpieniem: Twdj Syn cierpial”. Odpowiedz na pytanie
o sens cierpienia, sens Krzyza w dojrzewaniu do ojcostwa przynosi Matka.
Ona jest symbolem Kosciola (Ecclesia), ktéry gromadzi dzieci, by popro-
wadzi¢ je do Boga Ojca i uczy kaptana-oblubienca ojcowskiego sensu je-
g0 powolania, wprowadzajac go w misterium duchowego rodzenia. Ma-
cierzynstwo Kosciola jest wyrazem i dopelieniem ojcostwa Bozego. Nie
lekaj sie. To musi bolec. Jest to bol podobny do bolow rodzenia. Kobieta
wie o rodzeniu niepomiernie wiecej niz mezczyzna. Wie zwlaszcza przez
cierpienie, ktdre lqczy sie z rodzeniem. Jedno idrugie jest tajemnicq®.
Kontynuacje mysli dotyczacej tajemnicy duchowego rodzenia spotykamy

* Por. M. . Rupnik, Nel fitoco del roveto ardente, Roma 1996, s. 104-105.
** K. Woityla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 238.
40 Tamze, s. 239.
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w nauczaniu Ojca Swigtego Jana Pawla II. W Licie do kaplandw na
Wielki Czwartek =z 1988 roku Papiez przypomina, ze prawda
o macierzynstwie Kosciola, ktéry na wzor macierzynstwa Maryi ,,bolejac
rodzi”(por. Ga 3, 19) synéw do nowego 1 nieSmiertelnego zycia, powinna
by¢ bliska kaplanskiej $wiadomosci. Maryja bowiem jako pierwowzor
Kosciola ma swodj udzial wprzezywaniu przez kaplana ,ojcostwa
w duchu”. Doswiadczenie to jest gleboko wpisane w sam rdzen kaplan-
skiej i duszpasterskiej postugi. Ojciec Swigty pyta kaplanow: Czy Pawlo-
wa analogia o rodzeniu w bolesciach nie jest nam wszystkim bliska
wwielu sytuagjach, w ktorych imy rowniez zostajemy wciqgnieci
w duchowy proces «rodzenia» i «odradzania si¢» czlowieka z mocy Du-
cha-Ozywiciela? Najwiecej moglyby o tym powiedzie¢ konfesjonaly na
roznych miejscach swiata — i nie tylko one. (...) Trzeba na nowo przemy-
sle¢ te tajemniczq prawde o naszym powolaniu: to rodzicielstwo ducha.
(...) Chodzi wiec o taki rys naszej kaplanskiej osobowosci, ktory oznacza
Jjej apostolskq dojrzalosé i duchowq plodnosé™.

Uczestnictwo kaplana w tajemnicy duchowego ,rodzenia” ukazuje
gleboka motywacje celibatu. Jan Pawel 11 pisze: Rezygnujemy z ajcostwa
«wedle cialay, azeby dojrzalo w nas i rozwinelo sie ojcostwo «wedle du-
cha»*. Formacja kaplanska powinna zatem zmierzaé do tego, aby celibat
zostal przyjety z milosciq, na podstawie wolnej i nieustannie odnawianej
decyzji jako bezcenny dar Boga, (...) jako szczegolny udzial w ojcostwie
Boga iw plodnosci Kosciola”. Przetworzona miloscia samotno$é
i zwigzany z nig celibat jest ojcowskim Zrodlem rodzenia wspolnoty. Hans
Urs von Balthasar zauwaza, ze Kosciél narodzil si¢ z dokonanej
w samotnosci ofiary Chrystusa na Krzyzu*. Do wlaczenia si¢ w te ofiare
samotnosci jako ,.bycie dla”, owocujace duchowym ojcostwem, jest we-
zwany kazdy kaplan. Ksigdz pozostaje sam, aby imui nie byli samotni.

Takie przezywanie sensu celibatu kaplanskiego wiaze si¢ z formacjg
do wlasciwego przezywania wolnosci. Nie chodzi tu bowiem o ,,wolnos¢
niezalezng od wartosci”, ale ,,wolnos¢ uksztaltowang przez wartos¢”, nie
tylko o ,;wolnos¢ od” lecz przede wszystkim ,,wolno$é dla™”. Wolnos¢ ma
by¢ zatem ksztaltowana przez prawde i mitos¢ rozumiang jako , bezintere-

*' Jan Pawel 11, List do kaplanéw na Wielki Czwartek, 25.03.1988.

* Tamze.

* PDV 29.

* Por. H. U. von Balthasar, Theodramatik IV, Einsiedeln 1983, s.185.

*> Por. S. T. Pinckaers, Zrédia moralnosci chrzescijanskiej, Poznan 1994,
s. 338-339.
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sowny dar z samego siebie”*. Nasza wolnos¢, nasze pelne wladanie soba

zaczyna si¢ tam, gdzie juz nie nalezymy do sicbie. Zaczynamy stawad si¢
soba dopiero wowczas, gdy przestajemy trzymaé si¢ kurczowo samych
siebie, gdy potrafimy, ofiarujac si¢ innym, wejs¢ w ,promieniowanie 0j-
costwa”. W tym sensie tylko rezygnujac z siebie mozemy si¢ spelni¢*’.

Kard. Karol Wojtyla przeprowadza bardzo wnikliwa analizg tego
procesu formacyjnego, ktory mozna okresli¢ jako swoistg ,,absorpcj¢ wol-
nosci przez mito$¢”. Nie chcialem znajdowac siebie w tobie. Lecz teraz sie
stalo, ze chce. Teraz musze siebie w tobie znajdowac, jesli ciebie mam
w sobie znalezé. Czy rozumiesz, ze w takim razie juz nie jestes calkiem
wolny? Milos¢ bowiem nie pozostawia swobodly chcenia i temu, kto mituje
i temu, kogo miluje — a jednoczesnie milos¢ jest wyzwoleniem z wolnosci,
wolnos¢ bowiem sama dla siebie bylaby straszna. Jestem zniewolony mito-
sciq.(...) Rownoczesnie jestem przez milos¢ wyzwolony z wolnosci i ty tak-
Ze, jestem wreszcie wyzwolony z samotosci, ktdrej nie chce zamienic na
milos¢®. Milos¢ ojcowska i synowska porzadkuje zatem wolnos¢, nadajac
jej kierunek i sens.

Zakonczenie

Samotnos¢ 1 milos¢. Na tych dwoch slowach opiera si¢ tajemnica na-
szego duchowego wzrastania w procesie formacji kaplanskiej. Ale nie jest
to tylko doswiadczenie kaplanow. Przejscie duchowej drogi, wiodacej od
jalowej, egocentrycznej samotnosci do owocujacej poprzez ,,promienio-
wanie ojcostwa’ milosci, pozwala nam by¢ uczestnikami doswiadczen
wielu ludzi. Ojciec, matka, dzieci — ten tajemniczy $wiat relacji staje si¢
naszym udzialem nie ,pomimo celibatowi”, ale ,dzigki celibatowi”.
Streszcza (o znakomicie sentencja Ewagriusza z Pontu o kaplanie, ktory
»oddzielony od wszystkich jest z wszystkimi zjednoczony”. Razem two-
rzymy wspolnote tych, ktorzy wedruja. Ludzie zamieszkujq ziemie, ktora
ma dwa bieguny. Nie majq tu miejsca statego. Wszyscy sq w drodze. Dro-
ga ich prowadzi od bieguna samotnosci do bieguna milosci. (...) Na tym
polega promieniowanie agjcostwa. Nie jest to zadna przenosnia, lecz rze-
czywistosé. Swiat nie moze polegac tylko na przenosni — swiar wewnetrzny
bardziej jeszcze niz $wiat zewnetrzny™. Formacja kaplanska, jako droga do
duchowego ojcostwa, powinna by¢ ciaglym odkrywaniem znaczenia tych

Por. Gaudium et Spes, 24.

Por. L. Boros, Mysterium mortis, Warszawa 1977, s. 81-82.
K. Wojtyla, Promieniowanie ojcostwa, dz. cyt., s. 253.

* Tamze, s. 239.
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stéw 1 stopniowym dorastaniem do nich. Patrzac za$ na posta¢ Jana Paw-
Ia II, rozumiemy, Ze ,,promieniowanie ojcostwa’ ni¢ jest przeno$nig, ale
jego konkretnym zyciem. To za$ jest dla nas wezwaniem.
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KS. JANUSZ BALICKI

SPOLECZNY WYMIAR
MIEDZYNARODOWEGO ROKU SENIORA -
1999

Wstep

Rok 1999 zostal ogloszony przez ONZ Rokiem Seniora. Jego obcho-
dy odbywaly si¢ pod hastem Ku spoleczenstwu dla tudzi w kazdym wieku.
Chodzilo w nim o skierowanie uwagi spolecznosci swiatowej na potrzeby
ludzi starszych, ktorych liczba szybko si¢ powigksza na skutek znacznego
wydhluzania si¢ Zycia dzigki rozwojowi opicki medycznej 1 odpowiednie;j
diecie. Zjawisku temu towarzyszy wzrost udzialu oséb starszych w calej
populacji ze wzgledu na niespotykany w dziejach ludzkosci spadek uro-
dzen. Sytuacja ta juz dzisiaj stawia powazne wyzwania przed spoleczen-
stwami krajow rozwinigtych, gdyz proces ten bedzie si¢ nasila¢ w miarg
starzenia si¢ licznych rocznikéw powojennego wyzu.

Kosciot katolicki popart obchody zainspirowanego przez ONZ Mig-
dzynarodowego Roku Seniora. Staly przedstawiciel Stolicy Apostolskiej
przy ONZ wNowym Jorku, abp Renato Martino, przemawiajac
5 pazdziernika br. do Zgromadzenia Ogélnego ONZ pogratulowal podje-
cia tego rodzaju inicjatywy i powiedzial, ze wartos¢ cywilizacji mierzy si¢
wiasnie troska o osoby starsze'. Jan Pawel 11 wydal z tej okazji specjalny
list zatytulowany Do moich Braci i Siéstr, ludzi w'podeszlym wieku.

Zadaniem niniejszego artykulu bedzie proba zwrocenia uwagi na nie-

ktore zagadnienia zasygnalizowane przy okazji Miedzynarodowego Roku
Seniora przez ONZ 1 Kosciot katolicki oraz ukazanie wyzwan, jakie stawia

L' Zenit, Interent, ZE991000707
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obeena sytuacja spoleczno-demograficzna Europy Zachodniej, i Srodko-
wowschodniej przed panstwem i Kosciolem.

1. Sytuacja spoleczno-demograficzna w Europie

Od pewnego czasu na calym $wiecie zachodzi proces obnizania si¢
wskaznikow urodzen i zgonOw. Rezultatem tego zjawiska jest niespotyka-
ny w historii ludzkosci wzrost liczby i proporcii oséb starszych. W 1950 r.
zylo na kuli ziemskiej 200 min oséb w wieku 60 lat i powyzej, obecnie
jest ich prawie 550 min, a w 2025 r. liczba ta osiagnie 2,2 mld. Najbardzie)
jednak wzrasta liczba os6b w wieku 80 lat i powyzej. Przewiduje si¢, ze
w 2025 r. ich liczba powigkszy sie 8-10 razy w stosunku do 1950 r.> Nig-
dy dotad w dziejach ludzkosci nie wystapilo na takg skalg starzenie si¢
spoleczenstw. Europa jest kontynentem, w ktérym proces starzenia jest
najbardziej zaawansowany.

Tabela 1. Ludnos¢ Europy w wieku 60 lat i powyzej

2050
Europa Srodkowa i Wschodnia
Bialoru$ 1962 2790 19 33 5 2
Bulgaria 1757 2178 21 38 4 2
Rep: Czeska 1 847 3200 18 41 5 2
Wegry 1 980 2647 20 35 5 2
Polska 6328 | 12105 16 33 6 2
Rumunia 4160 6 564 19 40 5 2
Federacja Rosyjska 26962 | 40471 18 33 6 2
Slowacja 823 1679 15 35 6 2
Ukraina 10467 | 13779 21 35 5 2

® Najwickszego wzrostu oczekuje si¢ w krajach slabiej rozwinietych, ze

wzgledu na zahamowanie S$miertelnosci. Juz wiekszo$¢ starszych ludzi
(61%) zyje w tych krajach. Do roku 2025 bedzie tam zylo przeszie 70% star-
szych ludzi, International Plan ofi Action on Ageing and United Nations
Principles for Older Persons, New York 1998, s. 9-10.
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Europa Pélnocna
Dania 1059 1432 20 30 4 2
Estonia 274 352 19 38 5 2
Finlandia 1016 1547 20 32 5 2
Irlandia 564 1362 15 29 6 3
Lotwa 478 582 20 36 5 2
Litwa 673 1041 18 35 5 2
Norwegia 874 1451 20 30 4 2
Szwecja 1982 2 893 22 33 4 2
Wielka Brytania 12276 | 17730 21 31 4 2
Europa Poludniowa
Grecja 2513 3366 24 41 4 2
Wilochy 13712 | 16990 24 41 4 2
Portugalia 2052 3039 21 37 4 2
Stowenia 374 586 19 39 5 2
Hiszpania 8559 | 13045 22 43 4 1
Europa Zachodnia
Austria 1629 2638 20 37 5 2
Belgia 2197 3039 22 34 4 2
Francja 12045 | 18814 20 31 4 2
Niemey 18678 | 25902 23 35 4 2
Holandia 2873 4879 18 34 5 2
Szwajcaria 1416 2460 19 36 5 2

Zrédlo: Population Ageing — 1999, United Nations. Population Division. Depart-

ment of Economic and Social Affairs.

* Potential support ratio jest to stosunek liczby oséb w wieku 15-64 lat do oséb

w wieku 65 lat 1 powyzej.

Spadek dzietnosci polaczony z wydluzeniem si¢ Zycia stanowi gléw-
ng przyczyn¢ procesu starzenia. Skutki tego procesu bgda znaczne. Nasta-
pi zmiana proporcji mi¢dzy ludzmi aktywnymi zawodowo a tymi, ktérzy
juz zeszli z rynku pracy. Zmieni si¢ profil produkcji, konsumpcji, oszczg-
dzania, inwestycji, rynek pracy, typ ustug 1 publicznych wydatkéw. Zosta-
nie zachwiana proporcja migdzy liczba mg¢zczyzn i kobiet w wieku star-
szym na skutek wigkszej $miertelnosci mezczyzn, co przejawi si¢ we
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wzroscie samotnych wdow. Roéwnolegle nastepowac bedzie ostabianie
wiezi rodzinnej dla potrzebujacych wsparcia oséb starszych, ze wzglgdu
na spadek zawieranych matzefistw i znaczny wzrost liczby rozwodéw”.

Migdzynarodowy Plan Dzialania ONZ International Plan of Action
on Ageing and United Nations Principles for Older Persons traktuje sta-
rzenie si¢ spoleczenstw $wiata ;jako jedno z najwazniejszych wyzwan na-
rodowych i migdzynarodowych przyszlego stulecia. Autorzy apeluja, aby
— précz troski o starsze osoby - zwrdci¢ uwage na szeroki i wiclo-
aspektowy wplyw, jaki starzejace si¢ spoleczenstwa poszczegdlnych
panstw beda wywiera¢ na strukturg, funkcjonowanie i dalszy rozwdj glo-
balnej ekonomii. Najbardziej dostrzegalng strona tego zjawiska bedzie po-
gorszenie si¢ proporcji migdzy ekonomicznie aktywna czgscia spoleczen-
stwa a czgscia, ktora juz jest na emeryturze. Aby utrzymac powigkszajaca
si¢ populacje osob starszych kraje z ustalonym systemem bezpieczenstwa
socjalnego beda sie musialy zatroszczy¢ o gospodarke narodowa®.

Wprawdzie skutki starzenia si¢ spoteczenstw Europy dotycza kazde-
go kraju, to jednak trzeba dostrzec zasadnicza roznicg sytuacji ludzi sta-
rych wkrajach Unii Europejskicj oraz krajach Europy Srodkowej
1 Wschodniej. Starsi obywatele krajéow bogatych dysponuja zwykle
oszczednosciami, ktdre pozwalaja im prowadzi¢ godne zycie. W Europic
Srodkowowschodniej zauwaza si¢ natomiast obnizanie sig¢ jakosci zycia
0sOb starszych, wzrost ubdstwa, co prowadzi do izolacji spolecznej
1 niedozywienia. Wiele z tych czynnikdéw istnialo wezesniej w czasie sy-
temu komunistycznego, m.in.: niski poziom zycia, ukryte bezrobocie,
niewydolny system emerytur. Obecnie sg dwie kategorie ubdstwa. Jedna,
ktérej korzenie siegaja do poprzedniego systemu, a ktorg nowy system
jeszcze poglebil. Druga kategoria, to tzw. nowi ubodzy, ktorzy kiedys zyli
powyze] granicy ubdstwa, ateraz na skutek przemian spoleczno-
ckonomicznych spadli ponize;j tej granicy”.

Inflacja w niektorych krajach powoduje wzrost cen i niszczenie
oszczednosci, co godzi przede wszystkim w osoby w podesztym wieku.
Brak indeksacji rent 1 emerytur poglgbia ubostwo tej grupy ludzi. Niesta-
bilnos¢ polityczna prowadzi do niewystarczajacych reform podatkowych
1 uchylania si¢ od placenia podatkéw, z nieuchronnym skutkiem spadku
dochodéw panstwowych, a stad takze i wydatkow. Ostabienie infrastruk-

> Older Persons in Countries with Economies in Transition: Designing

a Policy Response. Guidelines for Practical Strategies, New York 1997, s. 4.
International Plan of Action on Ageing and United Nations Principles for
Older Persons, dz. cyt., s. 20.

Older Persons in Countries with Economies in Transition, dz. cyt., s. 4.

4
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tury panstwowej negatywnie wplywa na funkcjonowanie administracji
i dostarczanie ustug socjalnych’.

Wsrdd najdotkliwszych skutkéw zmian systemu ekonomicznego
w Europie Srodkowej i Wschodniej nalezy wymieni¢ bezrobocie. Jego
bezposrednim powodem jest likwidowanie wielkich zakladow panstwo-
wych i prywatyzacja, ktéra doprowadza do upadku nierentownych fabryk,
a wiec utrate wielu miejsc pracy. Bezrobocie dotknglo takze wiele osdb
przed przejsciem na emeryturg. Stanowig one grup¢ najbardziej narazong
na ekonomiczng deprywacje ze wzgledu na niski poziomem emerytury
i innych $wiadczen’.

Jednym z krajéw Europy Wschodniej, w ktérym osoby starsze zo-
staly najmocniej dotknigte kryzysem ekonomicznym panstwa, jest Ukra-
ina. Przecigtna emerytura wynosi tam dwa razy mniej niz oficjalna granica
ubdstwa. W latach dziewigcdziesiatych osoby starsze na Ukrainie staly sig
bankrutami. Oszczgdnosci w banku utracily swa wartos¢ na skutek infla-
¢ji, system redystrybucji zasitkéw z trudem zapewnia minimum egzysten-
¢ji, czyli minimum potrzebne do przezycia. Nie maja oni zabezpieczenia
ekonomicznego ani wsparcia socjalnego. Negatywne przemiany demogra-
ficzne polegajace na spadku urodzen, duzej $smiertelnosci ludzi w mtodym
wieku oraz emigracja oséb w wicku 25-40 lat spowodowaly gwaltowne
starzenie si¢ spoleczenstwa. Proces ten bardzo obcigza ludzi pracujacych.
W 19591 na | tys. pracujacych bylo 227 oséb w wieku emerytalnym,
aw 1996 r. az 405. Wedlug prognoz w 2025 r. liczba ta bgdzie wynosi¢
561 o0séb. Oprocz spadku liczby urodzen obserwuje si¢ wysoka smiertel-
nos¢, spowodowang brakiem dostatecznego wyzywienia. Przecigtne trwa-
nie zycia obnizylo si¢ w latach 1989-1995 dla quczyzn z 66,1 do 61,8 lat,
a dla kobiet z 75,2 do 72,7%.

W pozostatych krajach Europy Srodkowej i Wschodniej poziom zy-
cia 0sob starszych jest zroznicowany, zalezy gléwnie od kondycji ekono-
micznej danego panstwa. W Polsce sytuacja emerytOw i rencistéw jest na
pewno nigjednolita. Niemniej jednak ogoélnie mozna ja okresli¢ jako ko-
rzystna. Poziom dochoddw na osobe, wskaznik udzialu wydatkow na zyw-
nosc, sytuacja mieszkaniowa zapewniajq gospodarstwom domowym 0sob
starszych frzecie migjsce wsrod szesciu podstawowych grup gospodarstw
domowych objetych badaniami GUS-u. Waloryzowanie ich swiadczen

6
7
g

Tamze, s. 6.

Tamze, s. 7.

E. Libanova, The Demographic Crises and Social and Economic Problems
of Ukrainian Pensioners, wW. Care-Giving and Older Persons: Gender Di-
mensions, Valletta, Malta 1999, s. 166-168.
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powyzej poziomu inflacji jest gwarantowane ustawowo. Jest to czynnik,
ktory daje poczucie bezpieczenstwa w sytuacji istniejacego bezrobocia in-
nych grup spolecznych’,

W Polsce udzial oséb wwieku 65 lat iwigce] podwoi si¢
w perspektywie polwiecza 1wzrosnie z 11% w 1995 r. do ponad 22%
ogohu ludnosci w 2050 r. Utrwalilo si¢ zjawisko zawgzonej zastepowalno-
sci pokolen. W 1998 r. ogblny wspdlczynnik dzietnosci wynosil tylko 1,4,
€0 oznacza. ze nastgpne pokolenie dzieci bedzie o 30% mniej liczne niz
pokolenie rodzicéw'®. Stwarzaé to bedzie powazne obciazenie dla pokole-
nia pracujacego i utrzymujacego pokolenie, ktére zeszlo zrynku pracy.
W 1997 r. przecigtne dalsze trwanie Zycia noworodka plci meskiej wyno-
silo 68,5 lat, a noworodka plci zenskiej 77 lat. Dlugosci zycia przecigtnego
Polaka jest krotsza niz obywateli w krajach Unii Europejskiej, niemnie;j
nast¢pujaca poprawa begdzie zmienia¢ proporcj¢ mi¢dzy mlodsza 1 starsza
generacjq.

2. Wyzwania stojace przed rzadami Europy

Obecna sytuacja demograficzna Europy powoduje, ze panstwa musza
stawi¢ czolo potrzebom rosnacej liczby starszych, nieaktywnych zawodo-
wo ludzi, ktérzy sa glownymi konsumentami uslug socjalnych. Wpraw-
dzie spadek urodzen pozwoli na pewien czas zaoszcz¢dzi¢ na wydatku na
edukacj¢ dzieci 1 mlodziezy, opiek¢ zdrowotng czy zasilki rodzinne, jed-
nak koszty wychowania dzieci ponosza przede wszystkim rodzice,
a utrzymywanie starszych ludzi spada na spoleczenstwo''. Wzrost liczby
starszych szczegolnie odczuja osoby pracujace, obcigzone wychowywa-
niem dzieci, zmuszone beda bowiem utrzymaé dwa pokolenia - dzieci
1 rodzicow. Pokolenie, ktére doswiadcza obciazen ekonomicznych z tych
dwoch kierunk6w - okresla sic juz jako sandwich generation'.

° D. Graniewska, Zagrozenie ubéstwem o0séb starszych, w: Polska bieda II.

Kryvteria. Ocena. Przeciwdziatanie, red. S. Golinowska, Warszawa 1997,
s. 303.

' Ludzie starsi — problemy strategiczne. ,Ku spofeczenstwu dla ludzi
w kazdym wieku”, Rzadowe Centrum Studiéw Strategicznych. Departament
Rozwoju Spolecznego, Warszawa 10.12.1999, s. 1.

'L L. Hantrais, Social Policy in the European Union, London 1995, s. 130-131.

2 A. Kuijsten, Households, Families and Kin Networks, w: Population Issues.
An Interdisciplinary Focus, ed. by L. J. G. van Wissen, P. A. Dykstra, New
York, Boston, Dordrecht, London, Moscow 1999, s. 113,
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Pod koniec lat osiemdziesiatych wydatki na oslony socjalne zwigzane
ze starszym wickiem wysunely si¢ na pierwsze migjsce przed innymi wy-
datkami publicznymi prawie we wszystkich krajach Unii, z wyjatkiem
Portugalii, Niemiec i Irlandii, gdzie wigcej wydawano na ochrong zdro-
wia. Dzialo si¢ tak przy stosunkowo korzystnej proporcji miedzypokole-
niowej. Sytuacja gwaltownie si¢ pogorszy po wkroczeniu w wiek starszy
licznych rocznikéw powojennego baby boom'. W krajach Unii Europej-
skiej, gdzie emerytury opieraja si¢ glownie na zasadzie solidarnosci mig-
dzypokoleniowej (pay-as-you-go), system bezpieczenstwa socjalnego juz
ma duzy deficyt, ale liczba osob pracujacych, ktére wplacaja na obecne
emerytury, osiagnela szczyt 1 bedzie si¢ szybko zmniejsza¢. Obnizy¢ pro-
porcj¢ migdzy aktywnymi zawodowo a emerytami, moze jedynie przesu-
niecie wieku emerytalnego',

W Polsce wprowadza si¢ wlasnie reform¢ ubezpieczenia emerytalne-
go, przechodzi si¢ z systemu repartycyjnego (sktadkowego) na system
czgsciowo kapitalowy, czyli mieszany. Wedlug specjalistéw nawet pelen
system kapitalowy nie jest w stanie calkowicie uchroni¢ przed negatyw-
nymi skutkami zmiany proporcji migdzypokoleniowej. Nie jest prawda,
jak si¢ powszechnie sadzi - pisze K. Starzec - ze system kapitalowy jest
lepszy w sytuacji starzenia si¢ spoleczenstwa. Wprawdzie kazdy pracujacy
odktada pieniadze na swoja emerytur¢ i pozornie nie jest wazne, jaka jest
proporcja migdzy pracujacymi a emerytami, natomiast system repartycyj-
ny jest calkowicie zalezny od tego stosunku. Ale w obu przypadkach,
twierdzi autor tego pogladu, przy danym poziomie emerytur koszt, wyra-
zony jako czgs¢ dochodu narodowego, przeznaczony na emerytury jest
identyczny. Dlatego w tym samym stopniu w obydwu systemach odczu-
walne sa negatywne skutki starzenia si¢ spoleczenstwa. Obydwa systemy
,-ha biezaco” dokonuja podzialu dochodu narodowego mi¢dzy aktywnych
zawodowo iemerytow, gdyz w ekonomii nie ma podzialu odlozonego
w czasie. Podzial dokonuje sie na biezqco i zalezy od biezqcego dochodu
narodowego, a nie od poziomu kiedys wplaconych skiadek niezaleznie od
tego, czy mamy do czynienia 7 systemem kapitalowym, czy repartycyjnym.
Ani system kapitalowy, ani system repartycyjny nie sq w stanie zagwa-
rantowa¢ poziomu Swiadczen, mogq jedynie, i to w bardzo podobny spo-
s0b, zapewnic¢ proporcjonalnos¢ wyniku (emerytury) do okreslonego

'3 L. Hantrais, dz. cyt., s. 132-133.
*" G. Gesano, Who is Working in Europe, w: European Populations. Unity and
Diversity, Dordrecht, Boston, London 1999, s. 128.
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wkladu (skladka)®. Reforma ubezpieczen jest wigc waznym przedsie-
wzigciem, ale ostatecznie o jej sukcesie decydowac bedzie stan gospodar-
czy kraju, a do tego wymagana jest wlasciwa proporcja migdzypokole-
niowa.

W krajach uprzemyslowionych wzrasta liczba oséb w wieku ponad
80 lat. Zjawisko to wystepuje w czasie, kiedy rzady starajg si¢ redukowaé
wydatki publiczne, oznacza przerzucanie cigzarOw utrzymania na barki
rodzin. Nasuwa si¢ pytanie, czy zdolaja one podola¢ tym obowiazkom?
Wigkszos¢  krajow Europy przesuwa akcent w polityce socjalnej
z instytucjonalnej na opiek¢ w spolecznosciach lokalnych. Opicka spra-
wowana przez spoleczno$é niesie ze soba wigksze dowartosciowanie roli
rodziny; jest ona ostoja pomocy dla 0séb starszych'®. Jednak badania wy-
kazuja, ze jedna trzecia starszych osdb w Europie jest przekonana, iz ro-
dzinny sq mniej chetme podiqc sie opieki nad osobami starszymi, niz to
bylo kiedys. Starsi rodzice rzadziej mieszkaja ze swymi dzieémi, gdyz
wola by¢ niczalezni. W Wielkiej Brytanii w 1945 r. 60% starszych oséb
zylo z dzie¢mi, obecnie tylko 15%, w Szwecji natomiast 5%. Badania opi-
nii publicznej wykazuja, ze mniej niz 10% oséb starszych wyraza cheé
zamieszkania z dzie¢mi, gdy nie beda wstanie radzi¢ sobie sami.
W sytuacji koniecznej oczekuja jednak opieki ze strony dzieci, szczegolnie
cérek i bardzo niechetnie mysla o domu dla oséb starszych'’.

W ramach polityki ukierunkowanej na powierzenie opieki nad oso-
bami starszymi rodzinie podejmuje si¢ dzialania majace na celu wspoma-
ganie zajmujacych si¢ starszymi, takie jak: zapewnienic pomocy profe-
sjonalnej pielegniarki, odpis kosztow utrzymania od podatku, finansowe
wynagrodzenie i/lub prawo do emerytury dla oséb opickujacych si¢ star-
szymi. Poza tym wspomaga si¢ przedsigbiorczosé rodzinng, ktora umozli-
wia osobom starszym powigkszanie budzetu rodzinnego, probuje si¢

'3 K. Starzec, Dyskusja - Jak finansowaé emerytury, ,Gospodarka i Przy-
szlo$¢”, 1996, wyd. spec.: Ubezpieczenia spofeczne, s. 94-95.

J. Healy, Is Community Care in the UK Family Friendly? w. Care-Giving
and Older Persons, dz. cyt., s. 140-141.

Tamze, s. 142-143. Obecnie we Frangji 77% osob potrzebujacych ciagle;
opieki znajduje si¢ w domach, polows z nich opiekuja si¢ tylko czlonkowie
rodziny. W wielu wypadkach cérki musza przerwaé pracg z pelna konse-
kwengja finansowa. Bardzo wazng rolg spelniaja grupy pomocy. taka jak:
pokonywanie izolacji (mozliwo$¢ spotkania z innymi ludZzmi), wsparcie mo-
ralne od gnipy czy opicka czasowa (danie mozliwosci rodzinie odpoczad),
por. M. J. Guisset, Care Giving and Older Persons, w: Care-Giving and
Older Persons, dz. cyt., s. 85, 88-89.
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zmieni¢ negatywne stereotypy przez wprowadzenie do szkdl programéw
pokazujacych, jak osoby starsze przyczyniaja si¢ do podniesienia poziomu
zycia rodzinnego. W ramach przerzucania odpowiedzialnosci na wspol-
not¢ lokalng tworzy si¢ centra opieki dziennej, kluby dla oséb starszych,
organizuje si¢ dostarczanie zywnosci, przydziela si¢ niskoplatng opieke
pielggniarska, opiek¢ domowa itp. W ramach integracji i partycypacji
przygotowuje si¢ oparte na wspolnotach lokalnych niewielkie osrodki pra-
cy dla oséb starszych'®.

Wspomniane wyzej modele oparte sa na zalozeniu decentralizacji
uslug socjalnych, stanowia wigc podstawowy komponent w przejsciu do
rynku uslug socjalnych. Napotykaja jednak w krajach Europy Srodkowo-
wschodniej powazne bariery finansowe, polityczne 1 instytucjonalne. Wy-
nikaja one z trudnosci ekonomicznych, przywiazania do starego systemu
rozwia(g,ar'l socjalnych oraz braku do$wiadczen pracy na plaszczyznie lo-
kalnej".

W Polsce w zwiazku z Miedzynarodowym Rokiem Seniora Rzadowe
Centrum Studiéw Strategicznych. Departament Rozwoju Spolecznego
wydalo dokument, wktérym podejmuje problem oséb starszych
w naszym kraju. Podkresla w nim m.in. konieczno$¢ wspierania rodziny
1 utrzymywania wiezi miedzypokoleniowej:

W tendencjach ogdlnego rozwoju cywilizacyjnego obserwuje sie
wiele zagrozen dla zachowania wiezi rodzinnych i solidarnosSci miedzypo-
koleniowej. Proces starzenia sig ludnosci réwniez przynosi w tym wzgle-
dzie zjawiska spolecznie negatywne. Ograniczenie obowiqzkow zawodo-
wych i rodzinnych w starszym wieku sprawia, ze starsi czujq sie niepo-
trzebni, a najblizsze otoczenie swoim zachowaniem przyczynia sie czesto
do powstania takiego przekonania™.

Autorzy dokumentu zwracaja takze uwage na fakt, ze aby zapewnié
bezpieczenstwo materialne ludziom starszym konieczne sa kompleksowe
dzialania, tworzenie warunkow, ktore powinny przeciwdziala¢ ubdstwu
1 marginalizacji spolecznej. Sa przekonani, Ze budowany obecnie w Polsce
system ubezpieczen emerytalnych irentowych sprosta temu zadaniu
w plaszczyznie materialnej. Polega on bowiem na uwzglednieniu ele-
mentu oszczedzania na staro$¢, a przez to utrwalaniu postawy przezorno-
sci. Podkreslaja, ze w ramach modyfikacji systemu zasitkow dazy si¢ do

'8 J. Healy, dz. cyt., s. 147-150.
" Older Persons in Countries with Economies in Transition, dz. cyt., s. 10-11.
" Ludzie starsi — problemy strategiczne, dz. cyt., s. 4.
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wydatnego zwiekszenia udzialu uslug w ramach pomocy spolecznej, szcze-

g0lnie w przypadku osdb starszych, niepefnosprawnych i chorych.
Zauwazajg, oni takze, iz postgpujacy proces starzenia si¢ ludnosci,

stawia przed polityka spoleczng powazne wyzwania. Nalezg do nich mig-
dzy innymi:

a) zagwaranfowanie seniorom proporcjonalnego udziatu w korzysciach
wynikajqcych z rogwoju gospodarczego i spolecznego; powinni oni
dysponowac niezbednymi srodkami. pozwalajqcymi zaspokajaé po-
trzeby materialne oraz posiada¢ wlasciwe warunki zaspokajania po-
trzeb niematerialnych; innymi stowy - chodzi o zapewnienie bezpie-
czenstwa socjalnego i psychicznego;

b) dqgzenie do trwalej integracji miedzypokoleniowej, miedzy Iludzmi
starszymi a miodszymi grupami wiekowymi, powinna wzmacniac si¢
wigz, ksztaltowana w oparciu o solidarnosc, wzajemne zrozumienie
oraz dobrze pojmowany interes obu stron;

c) zwigkszenie i umocnienie podmiotowosci ludzi starych poprzez ak-
tywny udzial w zyciu spolecznym, dzieki temu staros¢ stalaby sie
swoistq rolq spoleczng™.

Ich zdaniem spdjna polityka starosci powinna opiera si¢ na kilku
fundamentalnych zasadach, ktérych respektowanie jest warunkiem jej
sukcesu. W zwigzku z powyzszym autorzy dokumentu formulujg naste-
pujace zasady, ktore majg leze¢ u podstaw polskiej polityki spolecznej
wobec 0sOb starszych:

a) Kompleksowos¢ dzialan, czyli pokonanie niedostatkéw wynikajg-
cych z  szufladkowania™ calej naszej polityki spolecznej. Jednemu
z podmiotéw zajmujacych si¢ zagadnieniami osob starszych naleza-
loby powierzy¢ funkcjg koordynatora.

b) Konsekwencja i dlugofalowos¢ dzialania, czyli przeciwstawienie si¢
tzw. akcyjnosé - podejmowaniu chaotycznych dzialan pod wplywem
impulsu chwili, np.: rocznicowej okazji, i réwnie nagle, nieraz tuz po
rozpoczgeiu, konczenie ich. Tego typu dzialania nie mogg przyniesé
trwalych rezultatow. Polityke starosci tworza konsekwentne dzialania
prowadzone przez wicle lat. Na jej efekty czeka si¢ nieraz bardzo
dlugo.

¢) Decentralizacja dzialania, czyli powodowanie, ze programy, plany
1 inicjatywy rdznego rodzaju dzialan na rzecz ludzi starszych bgdg
podejmowane na wszystkich szczeblach, poczawszy od rzadu, po-

2 Tamgze, s. 6-7.
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przez regiony, wojewddztwa, powiaty, gminy i1samorzady lokalne,
a konczac na najmniejszych Srodowiskach lokalnych (zaklad pracy,
osiedle, wies). Podmiotami tego typu dzialan powinny by¢ organy
panstwa, organizacje gospodarcze, spoleczno-polityczne, samorza-
dowe, spdldziclcze, zawodowe, inne zorganizowane grupy spoleczne,
czy wreszcie jednostki. Nalezy tez uwzglednic¢, a nawet eksponowad
rol¢ rodziny w rozwigzywaniu problemoéow ludzi starych, zwlaszcza
w zakresie zaspokajania potrzeb opiekunczo-ekspresyjnych. Rodzina
nie moze by¢ zastgpowana przez instytucje panstwowe 1 Organizacje
spoleczne, lecz powinna ze strony tych podmiotéw uzyskiwac wspar-
cie w wypelnianiu wobec starszego pokolenia swych moralnych
1 prawnych obowigzkow.

Zasada wspdluczestnictwa ludzi starszych, polegajaca na tym, ze nie
dopuszcza sig, aby ludzie starsi przyjmowali postawe pasywna, lecz
pomaga si¢ im w byciu wspolautorami polityki starosci zarowno na
etapie jej programowania, jak 1 realizacji na wszystkich szczeblach.

Indywidualizacja metod i srodkéw, czyli zwrdcenie uwagi na fakt, ze
populacja ludzi starych jest ogromnie zréznicowana, znacznie bar-
dziej niz jakakolwiek grupa wickowa. Decyduje o tym bardzo wiele
czynnikéw: stan zdrowia, sytuacja rodzinna, dochody, warunki
mieszkaniowe itp. Oferty i inicjatywy podejmowane w ramach poli-
tyki staro$ci powinny by¢ adekwatne do bardzo réznorodnych po-
trzeb poszczegdlnych jednostek.

Zachowanie pelnoprawnosci czlowieka starszego w spoleczenstwie,
czyli uwzglednienie faktu, ze staro$¢ jest naturalng faza w zyciu
czlowieka, nadchodzaca powoli, stopniowo. Starzenie nie powoduje
automatycznej redukcji potrzeb. Czlowiek stary nie traci tez nagle
wszystkich swoich mozliwosci 1 nie moze by¢ odsuni¢ty na boczny
tor. Jego wiedza, umiejetnosci i doswiadczenie moga 1 powinny by¢
wykorzystane z obopdlng korzyscig - osoby starszej, rodziny 1 spote-
czenstwa. Jako nosiciele pewnych, sprawdzonych wartosci etycznych
i moralnych, tradycji rodzinnych, spolecznych i1 narodowych seniorzy
stanowia wazny podmiot, niezbedny dla prawidlowego rozwoju
i nastgpstwa pokolen, a wiec do ciaglosci narodu i panstwa.

Podtrzymywanie wigzi migdzygeneracyjnej, czyli uswiadamianie
spoleczenstwu, ze wszelkie dzialania podejmowane na rzecz ludzi
starszych sluza takze mlodszemu i $redniemu pokoleniu, ktére tez
kiedys bedzie stare. W ich interesie lezy prowadzenie racjonalnej po-
lityki starosci. Poza tym, do przezycia starosci dobrze si¢ przygoto-
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wywaé juz w wieku mlodszym. Zwracanie uwagi na potrzeby ludzi
starszych w spoleczenstwie temu celowi wlasnie sluzy*.

3. Nauczanie Jana Pawla II na temat osob starszych

Kosciol katolicki zaangazowany jest czynnie w niesienie pomocy
osobom starszym. Obecnie posiada na calym $wiecie ponad 12 tys. do-
moéw opicki nad osobami starszymi, w ktorych pracuje tysiace osob za-
konnych. Wiele uniwersytetow katolickich prowadzi badania w zakresie
gerontologii; szpitale nalezace do Kosciola sa jednymi z najlepiej przygo-
towanych do $wiadczenia opieki paliatywnej”. W tym kontekécie warto
zwroci¢ uwage na liczne wypowiedzi Jana Pawla Il na temat migjsca
czlowicka starszego w spoleczenstwie. Juz w adhortacji Familiaris con-
sortio™ z 1981 r., zadedykowanej rodzinie Ojciec Swicty zajmuje si¢ sto-
sunkiem roznych kultur do oséb w podeszlym wicku: Istniejq kultury
przejawiajqce szczegolng czesc i wielkq milos¢ dla osob starszych. Czlo-
wiek stary nie bywa tam nigdy wylqczony z rodziny, czy traktowany jako
nieuzyteczny ciezar, pozostaje w rodgzinie i chociaz zobowiqzany do sza-
nowania autonomii nowej rodziny, nadal bierze czynny i odpowiedzialny
udzial w jej zyciu, a nade wszystko wypelnia cenne postannictwo $wiadka
przesziosci i inspivatora madrosci dla mlodych i dla przysziosci. Inne kul-
tury natomiast, zwlaszcza w nastepstwie nieuporzqdkowanego rozwaju
przemystowego i urbanistycznego, doprowadzily i nadal prowadzq do nie-
dopuszczalnego zepchnigcia starszych na margines zycia, co jest dla nich
zrodiem wielkiego cierpienia, a rownoczesnie duchowego zubozenia dla
wielu rodzin (27).

Na rolg 0sob starszych w spolecznosci Kosciola zwraca uwage papiez
w adhortacji Christifideles laici z 1988 r. Podkresla w niej migdzy innymi,
ze dzigki temu, iz obecnic w wielu krajach wzrasta liczba ludzi starych
1 obniza si¢ granica wieku emerytalnego, otwierajq si¢ przed ludzmi star-
szymi nowe mozliwosci kontynuowania przez nich pracy apostolskiej, kto-
rq winni oni odwaznie podejmowac, pokonujgc w zdecydowany sposob
pokusy nostalgicznego zamykania si¢ we wspomnieniach z przesziosci,
ktora juz nie wroci, lub wycofania sie z zaangazowania w terazniejszosc
z powodu nowych trudnosSci naporykanych w $wiecie; przeciwnie, winni

1>

Tamze, s. 7-9.

Zenit, Interent, ZE991000707.

Nauczanie Ojca Swietego, Komputerowy zbiér dokumentéw papieskich,
1999.
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coraz jasniej sobie uswiadamiaé, ze ich rola w Kosciele i w spoleczenstwie
nie konczy sie z wiekiem, lecz jedynie przybiera nowq forme (48).

Ojciec Swicty zwraca si¢ do osob starszych aby, mimo utraty sit
1 koniecznosci rozwigzywania wielu probleméw, np. niewystarczalnosci
organizacji spolecznych, zapdznienia ustawodawstwa, niezrozumienia ze
strony egoistycznie nastawionego spoleczenstwa, nie uwazali siebie za lu-
dzi zyjacych na marginesie, nie traktowali siebie jako bierny element
Swiata, ktory zyje w zbyt szybkim tempie, ale za czynne podmioty przezy-
wajqce plodny pod wzgledem duchowym i ludzkim etap ludzkiego zycia.
Uswiadamia im, Zze maja do spelnienia jeszcze wazna misj¢. Wedle Bozego
planu kazda ludzka istota jest zyciem, ktdre stale wzrasta, poczqwszy od
pierwszej iskierki istnienia, az do ostatniego tchnienia (48)%.

Podobnie w 1994 r. Jan Pawel II w jednej ze swoich katechez zwraca
uwagg¢ na niebezpieczenstwa kryjace si¢ w dzisiejszym spoleczenstwie,
w ktorym panuje kult wydajnosci. Pojawia si¢ wedlug niego ryzyko, ze
osoby starsze bgda uwazane za bezuzyteczne, a nawet za cigzar dla in-
nych. Przedluzanie zycia poglebia problem zapewnienia opieki wzrastaja-
cej liczbie starszych wymagajacych pomocy, a moze bardziej jeszcze ser-
decznej 1 troskliwej obecnosci, ktora wypelnitaby ich samotnos¢.

Przy czym papiez podkresla, ze Koscidl stara si¢ pomoc
w rozwigzaniu problemow oséb starszych réwniez poprzez organizowanie
systemu opieki, pomimo trudnosci, jaka stanowi dzis, bardziej niz
w przeszlosci, brak personelu i srodkow. Kosciol bezustannie pobudza do
dzialania takze instytuty zakonne i wolontariat ludzi Swieckich, by zaradzié
potrzebom w zakresie opieki i przypomina wszystkim - miodym i starszym
- 0 obowiqzku troszczenia sig o bliskie im osoby, ktére w wigkszosci przy-
padkéw wiele dla nich uczynity (Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla I,
7.09.1994) .

W 1995 r. w encyklice Evangelium vitae zajmujacej si¢ zagadnieniem
swictosci Zycia pisze ponownie papiez o sytuacji oséb starszych
w roznych kulturach. W niektérych kulturach osoba w podeszlym wieku
pozostaje wlaczona w zycie rodzinne i odgrywa w nim czynng i wazng
role, w innych czlowiek stary jest postrzegany jako bezuzyteczny cigzar.
Jego zdaniem w takich spoleczenistwach istnieje niebezpieczenstwo legali-
zacji eutanazji (94).

B List Ojca Swietego Jana Pawla 1I: Do moich Braci iSidstr, ludzi
w podeszlym wieku. Stowa Ojca Swietego do ludzi starszych, Krakéw 1999,
S. 43-44.

% Tamze, s. 52.
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Papiez podkresla, ze spychanie ludzi starych na margines albo wrecz
ich odrzucanie jest niedopuszczalne. Ich obecno$¢ w rodzinie, a przynaj-
mniej utrzymanie scistego kontaktu z nimi, gdyby ze wzgledu na ciasnote
mieszkaniowq lub z innych przyczyn ta obecnosc nie byla mozliwa, ma
Jundamentalne znaczenie w ksztaltowaniu klimatu wzajemnej wymiany
i wzbogacajqcego dialogu miedzy réznymi pokoleniami. Konieczne jest
zatem zachowanie Swoistej ,,umowy” miedzy pokoleniami - lub jej przy-
wrdcenie, jezeli zostala zarzucona - na mocy ktorej rodzice w podesztym
wieku, bliscy juz kresu swajej wedrowki. mogq oczekiwac od. dzieci opieki
i solidarnosci, jakq sami okazali dzieciom na poczqtku ich zycia (94).

Szczegolng uwage  poswigcll  papiez  osobom  starszym
w Migdzynarodowym Roku Seniora. Wydal specjalny list, Do moich Bra-
ci i Siostr, ludzi w podeszlym wieku, w ktéorym wyjasnia migdzy innymi,
dlaczego w niektérych spoleczenstwach osoby starsze nie sa traktowane
z nalezytym szacunkiem. Dzieje si¢ tak dlatego, ;jego zdaniem, poniewaz
panujqca tam mentalnosc stawia na pierwszym miejscu dorazng przydat-
nos¢ i wydajnosc¢ czlowieka. Witakiej sytuacji ludzie starsi zadajq sobie
czesto pytanie, czy ich zycie jest jeszcze uzyteczne. Dochodzi nawet do te-
go, ze z coraz wigkszq natarczywosciq proponuje sie eutanazje jako roz-
wiqzanie w trudnych sytuacjach (9).

Papiez zwraca tam takze uwagg na koniecznos$¢ spojrzenia na zycie,
jako calo$¢, z wlasciwej perspektywy. Wlasciwa perspektywe stanowi
wiecznosé, kazdy za$ etap zycia jest przygotowaniem do niej. 7akze sta-
ros¢ ma swajq role do odegrania w tym procesie stopniowego dojrzewania
czlowieka zmierzajqcego ku wiecznosci. 7 tego dajrzewania czerpie oczy-
wiste korzysci rowniez Srodowisko spoleczne, do ktorego nalezy czlowiek
sedziwy. (...) Ludzie starsi mogq wnosi¢ dobroczynny wklad. takze w wielu
innych dziedzinach. Duch dziala, jak i gdzie chce, nierzadko postugujqc
sie ludzkimi Srodkami, ktore w oczach swiata uchodzq za mato znaczqce.
Wiele 0sob znajduje zrozumienie i wsparcie u ludzi starych, samotnych lub
chorych, ale umiejqcych dodac otuchy przez zyczliwq rade, milczqeq mo-
dlitwe, $wiadectwo cierpienia znoszonego z wytrwalq ufnosciq. Wiasnie
wowczas, gdy stabnq ich sity i zdolnos¢ dzialania, nasi sedziwi bracia
i siostry Stajq sie szczegdlnie cennymi narzedziami tajemnych zamystow
Cpatrznosci (10).

Jan Pawel II podkresla, ze ze wzgledu na potrzeby psychiczne ludzi
starszych, najbardziej naturalnym $rodowiskiem przezywania staro$ci po-
zostaje to, w ktorym czlowiek w podesziym wieku czuje sie «u siebie» -

T Tamze, s. 50-51.
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wsrod krewnych, znajomych i przyjaciol - oraz gdzie moze byc jeszcze
w jakis sposob uzytecznym. W miare jak wzrastacé bedzie srednia dlugosc
zycia. a w konsekwencji takze liczba ludzi starych, coraz bardziej koniecz-
ne bedzie krzewienie kultury, ktora akceptuje i ceni starosc, a nie spycha
jq na margines spoleczenstwa. Rozwiqzaniem idealnym pozostaje obec-
nosé czlowieka starego w rodzinie, ktorej nalezy zapewnic skuteczng po-
moc socjalng, stosownie do potrzeb wzrastajqcych wraz z uptywem lat fub
pogarszaniem sig stanu zdrowia (13).

Powyzsze postulaty sa zgodne ze wspolczesnymi tendencjami wystg-
pujacymi w polityce spolecznej panstw Unii Europejskiej. Nie oznaczaja
one jednak zwalniania spoleczenstw z posiadania instytucji zajmujacych
sie osobami starszymi, ktore z réznych wzgledow nie moga przebywaé
w swych rodzinach. Papiez podkresla, ze instytucje te zastuguja na uzna-
nie, doswiadczenie zas poucza nas, ze ich posiuga moze by¢ bardzo cenna,
pod. warunkiem, ze kierujq sie nie tylko kryteriami sprawnosci organiza-
cyjnej, ale dobrociq i wrazliwosciq. Wszystko to jest latwiejsze, jesli dzig-
ki relacjom z krewnymi, przyjaciélmi i wspdélnotami parafialnymi pensjo-
nariusze domu starcow moga czu¢ si¢ kochani 1 nadal przydatni spole-
czenstwu. Jan Pawel Il zauwaza, jak wazna rol¢ w tym kontekscie odgry-
waja zgromadzenia zakonne 1 stowarzyszenia wolontariatu, ktére ze szcze-
golnym poswigceniem opiekujq sie ludimi starymi, zwlaszcza ubogimi,
samotnymi lub znajdujqcymi sig w trudnych sytuacjach (13)**.

Zakonczenie

Podsumowujac mozna powiedzie¢, ze wspolczesne przeobrazenia
spoleczno-demograficzne w Europie stawiaja powazne wyzwania rzadom
1 spoleczenstwu obywatelskiemu. Domagaja si¢ m.in. rozwoju elementéw
infrastruktury spolecznej, wynikajacych z réznych potrzeb rosnacej liczby
0sob starszych; umozliwienia osobom starszym podjgcia platnej pracy, do-
stosowanej do fizycznych mozliwosci 1 osobistych potrzeb, w wigkszym
wymiarze niz jest to obecnie. Podniesienie jakosci ustug medycznych
i ulatwienie dostgpu do nich ludziom starszym; rozwinigcie réoznych form
wsparcia 1 pomocy, w zaleznosci od tego czy osoby zyja same, czy ze
swoimi rodzinami; zachg¢canie do podejmowania aktywnosci, ktéra by
przelamywala spoleczna izolacj¢; budowanie wsréd mlodziezy pozytyw-

2 Tamze, s. 29-30.
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nego wizerunku oséb starszych i zachecania do wiekszego otwarcia na
potrzeby senioréw”.

Podobnie jak panstwo tak i Ko$ciol musi przygotowywacé sie do nad-
chodzacego wyzu osob starszych przy niekorzystnej proporcji miedzypo-
koleniowej. Zadania Kosciola mozna sprowadzi¢ do dwoch wymiardw.
Pierwszy zwiazany z istotg jego poslannictwa, polega na ukazywaniu sen-
su i wartosci zycia ludzkiego w kazdym wieku. Drugi natomiast zwiazany
z podstawowa misja Kosciola jako wspdlnoty, polega na organizowaniu
1 inspirowaniu réznych form opieki nad osobami starszymi. Jak widzieli-
smy, Jan Pawel II zwraca czgsto w swych wypowiedziach uwage na te
dwa aspekty. Jest wige nadzieja, ze Koscidl katolicki dobrze si¢ przygotuje
na wyzwania, jakie przed nim stawia wiek XXI w starzejacych si¢ spole-
czenstwach krajow rozwinigtych.

¥ K. Kluzowa, K. Slany, The Demography of Aging in Poland since 1989, Re-
ferat wygloszony na European Population Conference w Hadze (30.08.-3.09.
1999 r.), (maszynopis), s. 15.
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KS. BRONISEAW GRULKOWSKI

PRZEZYWANIE CZASOWOSCI
W POSTAWACH ,,BYC” I ,,MIEC”

Wprowadzenie

Jednym z najwazniejszych wymiaréw ludzkiego Zycia 1ibycia
w $wiecie jest przezywanie czasu'. Czas jest tym czynnikiem, poprzez kt6-
ry z jednej strony czlowiek nabywa doswiadczenia, z drugiej zas przezywa
nadziej¢ 1 oczekiwania, stawia sobie cele. Czas jest takze obszarem prze-
zywania ,teraz”, zar6wno chwil szczescia jak 1 dramatdéw dotknigcia przez
zlo. Poprzez czas wreszcie czlowick doswiadcza wlasnego przemijania
i odkrywa mozliwos¢ wiecznoscl, pyta o jej rzeczywistosc.

Nie trzeba udowadniag, ze ludzie roznie przezywaja swoje ,,.bycie-w-
czasie”. Jedni koncentruja sie na przesziosci, na tym, co bylo. Moze to byé
tak silne przezywanie przesztosci, Ze ludzie ci nie dostrzegaja (nie potrafia
dostrzec) przyszlosci, nie wierza w mozliwos¢ realizacji celow. Nie cieszy
ich tez to, co jest ,teraz” (na przyklad w depresji)>. Ludzie ci zamykaja sie
w rozpamigtywaniu przesztosci. Dla innych znowu nie liczy si¢ przesztosé
(chca jakos od niej ,uciec™), nie chea jej pamigtaé, nie chea niczego z niej
si¢ uczy¢. Calym swoim zyciem sg zorientowani na przyszlosé, na to, co
Jeszeze nie jest. Ta koncentracja moze by¢ tak silna, ze uwidacznia si¢ ja-
ko zupelne oderwanie takze od terazniejszosci, od tego, co jest ,teraz”.

! Zob. na ten temat np. M. Heidegger, Bycie i czas, thum, B. Baran, Warszawa

1994: Jan Pawel 11, Redemptor hominis, Warszawa 1982; G. Marcel, Homo
viator, thum. P. Lubicz, Warszawa 1984: R. May, O istocie cziowieka, thum,
M. Moryn. Z. Wiese. Poznan 1995; B. Stachelin, Haben und Sein, Zurich
1969.

Zob. R. C. Kessler, The Effects of Stressful Life Events on Depression, ,,An-
nual Reviews Psychology”, 48 (1997), s. 191-214.

1
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Wreszcie niektorzy chea przezywac wszystko ,,tu i teraz”, nie potrafia i nie
chca wspominag, ale jednoczesnie ,,nie mys$la” o przyszlodci, nie planuja.
Tak przeszlos¢ jak 1 przyszlos$¢ nie maja dla nich znaczenia.

Wobec tak réznych typow przezywania czasowosci, przyjmowanych
postaw wzgledem niej, mozna zasadnie zapytac o to, jak przezywanie cza-
su 1typ tego przezywania jest powiazany z postawami egzystencjalnymi
(,,by¢” 1 ,,miec”). Czy wystepuja tu roznice 1, jezeli tak, to wjakim kierun-
ku ida? Jakie maja znaczenie dla psychicznego funkcjonowania czlowieka
w Swiecie?

Ninigjszy artykul jest proba empirycznego poszukiwania odpowiedzi
na tak postawione pytania. Kolejno zostana przedstawione nastgpujace za-
gadnienia: proba okreslenia postaw ,by¢” i,,mie¢”, temporalnos¢ w obu
postawach, przyszlo$¢ w przezywaniu czlowieka (ujecie filozoficzne), in-
terpretacja czasowosci w psychologii egzystencjalnej, ze szczegblnym
uwzglednieniem pogladdéw Ericha Fromma oraz préba syntezy pogladow
dotyczacych czasowosci. Nastgpnie zostanie omoéwiony program wia-
snych badan empirycznych. Prezentacja wynikéw badan i ich interpretacja
stanowi koncowy etap poszukiwania odpowiedzi na postawione powyzej
pytania.

1. Teoretyczny kontekst badan empirycznych

293

1.1. Préba okreslenia postaw ,,by¢” i ,,mieé

W psychologii 1 naukach spolecznych istnieje wiele réznych definicji
1 okreslen pojgcia ,,postawa”. W niniejszym artykule za W. Prezyna przez
postawe rozumie si¢ wzglednie stalq predyspozycje podmiotu wyrazajqcq
;jego gotowos¢ do pozytywnych lub negatywnych reakcji (intelektualnych,
emocjonalnych i behawioralnych) wobec okreslonego przedmiotu®. Tak
zdefiniowana postawa odznacza si¢ wzgledna trwalo$cia, ma charakter bi-
polarny oraz ma swéj przedmiot’. Przy takiej definicji postawy ,by¢”

’  Problematyka zwigzana z okresleniem postaw ,,by¢” i ,mie¢” zostala szerzej

oméwiona w: B. Grulkowski, Elementy motywacyjne postaw ,byé”
i,mie¢”, Lublin 1996; B. Grulkowski, Metoda pomiaru i psychologiczna
charakterystyka postaw ,by¢” i ,,mie¢”, ,Roczniki Filozoficzne", 53 (1995)
z.4,s.171-222.

W. Prezyna, Motywacyjne korelaty centralnosci przedmiotu postawy religij-
nej, Lublin 1977, s. 11.

> Tamze, s. 12-13.
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1, mie¢” rozumiane b¢da w pracy jako, najogdlniej mowiac, przeciwstaw-
ne ustosunkowania si¢ wzgledem rzeczywistosci w roznych jej aspektach®.

Na podstawie przegladu literatury (zwlaszcza filozoficznej
i psychologicznej) dotyczacej problematyki ,,by¢™ 1 ,,mie¢” oraz wlasnych
przemyslen na jej temat przyjmuje si¢, ze postawy ,.by¢” 1,mie¢” sa
dwoma przeciwstawnymi, jakosciowo roznymi ustosunkowaniami si¢ do
rzeczywistosci jako calosci.

Postawa ,by¢” jest postawg otwartego, ufnego, wiclowymiarowego,
pelnego wewngtrznego zaangazowania ustosunkowania si¢ do $wiata
(wszystkiego co istnieje) w roznych jego aspektach (wszech$wiat, przyro-
da, temporalnosé, cierpienie, inni ludzie, wlasna osoba). Jest to postawa
wzrastajacego (dynamicznego) poczucia jednosci ze wszystkim, co ist-
nicje oraz, wzrastajacego wraz ztym poczuciem, odkrywania
1 doswiadczania wlasnej tozsamosci 1 indywidualnosci. Cechami charakte-
rystycznymi takiej postawy sa: zachwyt i podziw wobec $wiata, uczucie
wdzigeznosci, poczucie bezpieczenstwa (pomimo uswiadomionego
1 doswiadczanego zla i tragizmu istniejacego w swiecie), przekonanie (su-
biektywna pewnosé) o istnieniu wymiaru absolutnego, dobrego i osobo-
wego w swiecie, $wiadomos¢ tajemniczosci $wiata, $wiadomos¢ daru
(wzgledem swojego istnienia) i1 zaproszenia do uczestnictwa, do zaanga-
zowania si¢, do zawierzenia, do przekraczania siebie. Jest to postawa soli-
darnosci z ludzmi ipostawa cechujaca si¢ $wiadomoscia wspdlnoty
ze wszystkim, co istnigje. Czlowick o postawie ,,by¢” ma poczucie fascy-
nacji $wiatem, szuka prawdy o nim, jest radosny, spontaniczny, jest usto-
sunkowany twoérczo do $wiata, ma poczucie wolnosci 1 bezpieczenstwa.
Jest wytrwaly, wielkoduszny, cierpliwy, otwarty, dazy do urzeczywistnie-
nia idealéw. Mimo $wiadomosci ,,skonczonosci” (przygodnosci wlasnego
istnienia) czlowiek ma poczucie sensu, waznosci 1 niepowtarzalnosci
swojej egzystencji. Jest przekonany o istnieniu wiecznosci (rdznie rozu-
mianej).

Natomiast postawg ,,mie¢” mozna okresli¢ jako postawe jednostron-
nego, pelnego niepokoju, osobowo biernego, tylko utylitarnego stosunku
do $wiata wroznych jego aspektach (wszechswiat, przyroda, temporal-
nos¢, cierpienie, inni ludzie, wlasna osoba). Jest to postawa narastajacego
egocentryzmu, narastajacego poczucia odrgbnosci 1 obcosci osoby wlasnej
1 reszty Swiata. Jest to postawa uzaleznionego od $wiata (odczuwanego ja-
ko nieprzyjazny) poczucia wlasnej tozsamosci 1 wartosci, ktore wzrastajg

Szerzej na ten temat zob. B. Grulkowski, Elementy motywacyjne..., dz. cyt.,
s. 14-22,
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w tej postawie tylko poprzez przeciwstawianie si¢ 1 obojetnosé wobec
$wiata oraz proby dominacji. Jest to postawa wlasciciela nie depozytariu-
sza. Cechg charakterystyczng i dominujaca w postawie ,,mie¢” jest ciagle
poczucie niepewnosci 1 zagrozenia wlasnej osoby. Ponadto postawe te ce-
chuja: wewngtrzny niepokdj, zahamowanie, poczucie zagrozenia plynace-
go od $wiata, ostroznos¢, koncentracja na sobie, utylitarne podejscie do
rzeczywistosci, sztywnos¢, schematyzm, podejrzliwosé, bycie zazdro-
snym, zmienno$¢, szukanie przyjemnosci, konformizm, tatwos¢ wydawa-
nia jednoznacznych opinii (zwlaszcza na temat innych ludzi), obawa przed
$miercia, tendencja do upraszczania, koncentracja na rzeczywistosci mate-
rialnej (rzeczy, pieniadze), zawezone zainteresowania, niepewnosé wia-
snej wartosci, Igk przed sytuacjami nowymi, niejasnymi, wymagajacymi
Improwizacji.

Tak wigc mozna powiedzie¢, ze postawy ,.by¢” 1 ,mie¢” sg réznymi,
przeciwstawnymi ustosunkowaniami si¢ wobec swiata w roznych jego
wymiarach (aspektach). Tu bardziej szczegdlowo zajmiemy si¢ ich wy-
miarem czasowym.

1. 2. Temporalno$¢ w postawach ,,by¢" i ,,mie¢”

Psychologowie 1 filozofowie egzystencjalni wyraznie podkreslajg
znaczenie temporalnego wymiaru ludzkiego ,.bycia-w-$wiecie”. Rollo
May stwierdza na przyklad za Bergsonem, ze czas jest ,,sercem egzysten-
cji” (the heart of existence)’.

Czasowy aspekt ludzkiego ,bycia-w-$wiecie” nalezy, podobnie ;jak
przestrzenny, rozumie¢ psychologicznie. Wskazuje on na sposéb przezy-
wania czasu przez ludzka osobg. Minkowski w strukturze czasu psycholo-
gicznego wyrdznia:

1. Przeszlosc:

a) odlegls - obejmujaca obszar przestarzaly,

b) niedawng - dotyczaca obszaru odzalowanego,

¢) bezposrednia - obejmujaca obszar odlozony z zalem,

Terazniejszos¢,

3. Przyszlos¢:
a) bezposrednia - obejmujgca obszar oczekiwan,

7 R. May, Contributions of Existential Psychotherapy, w: Existence - a New

Dimension in Psychiatry and Psychology, €d. R. May, E. Angel, H. F. Ellen-
berger, New York 1958, s. 67.
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b) posrednig - obejmujaca obszar Zyczen i1 nadzieli,

¢) odlegla - stanowiaca obszar modlitwy i dzialan etycznych®.

Czlowiek powinien by¢ zdolnym przezywaé kazdy z tych wymiaréw
czasowych - zaakceptowaé przeszlos¢ (nie zajmujac si¢ nig) i otworzy¢ si¢
na przyszlos¢. Otwarcie si¢ na przyszlo$¢ dla nadania sensu swojemu zy-
ciu, nadania mu pelnego wymiaru i maksymalnej przestrzeni powinno
obejmowaé wszystkie trzy jej obszary’. Szczegdlne znaczenie ma tu jed-
nak przyszlos¢ odlegta'®. W wymiarze czasowym szczegdlnie wazna jest
przysziosc.

1.3. Przyszlos¢ w przezywaniu czlowieka

1.3.1. Przyszlo$ciowy wymiar egzystencji czlowieka w ujeciu
Gabriela Marcela

Szczegolne znaczenie przysziosci akcentowal Marcel. Dla niego by¢
czlowiekiem oznacza ,,by¢ w drodze”"". Stad zycie dla cztowieka jest sy-
tuacja proby, ktora moze (ale nie musi) by¢ przemieniona przez proces
tworczy'”. Te dwa czynniki ludzkiej sytuacji (,.bycie w drodze” i sytuacja
proby)  wsposdéb naturalny  ukierunkowuja ludzka egzystencj¢
w przyszlosé. Czlowiek o postawie ,,by¢” cechuje si¢ takimi przymiotami,
jak pokora, czystosé 1 cierpliwosc. Z pokora przyjmuje swdj los 1 jego za-
grozenia; nie ucieka od rzeczywistosci, ale chce sytuacje zagrozenia prze-
mieni¢ w $wiat nadziei. W tym procesie czlowiek oczekuje pomocy, po-
niewaz pokora kaze mu dostrzega¢ wlasng slabos¢, skonczonosé
i zalezno$¢. Pokora sprawia, ze czlowiek zdolny jest do wspoéldzialania,
wspolpracy i1 wspolistnienia, Pomocna jest tu czystos¢ rozumiana jako
zdolno$¢  bezposredniego doswiadczania rzeczywistosci, wolnego
(wzglednie) od ,,obciazajacego” wplywu negatywnych przezy¢ z przeszlo-
sci. W tym procesie konieczna jest rowniez cierpliwo$é, zwlaszcza wzgle-
dem innych ludzi. Nadzigja jest inspirowana przez mito$¢. Milos¢ sprawia,
ze nadziej¢ mozna okresli¢ jako wspolne zdazanie ku przyszlosci. Jedno-

¥ Za: Z. Phuek, Psychologia pastoralna, Krakéw 1991, s.70; zob.
H. F. Ellenberger, Psychiatric Phenomenology and Existential Analysis,
w: Existence..., dz. cyt., s. 106.

® Zob. H. F. Ellenberger, dz. cyt., s. 106-107; R. May, Contributions...,

dz. cyt., s. 68, 71.

Zob. Z. Pluzek, dz. cyt.. s. 70.

G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 8-9.

* Tamze, s. 40.
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czesnie nadzieja jest przezyciem wspolnoty z Bogiem, ktory jest Kims ab-
solutnie wiernym 1 wobec ktérego kazda nadzieja ma cechg bezwarunko-
wosci; jej utrata oznaczalaby zdrade. Nadzieja jest zatem przezyciem uni-
wersalnej komunii z Bogiem i ludzmi. To przezycie sprawia, ze czlowiek
nie boi si¢ przyszlosci; co wigcej ona go fascynuje i budzi zainteresowa-
nie. Ta ufnos¢ wobec przyszlosci, oparta na do§wiadczeniu wspolnoty ma
charakter pewnosci, absolutnego przekonania, ze istnieje wiecznosé, wo-
bec czego nawet $mieré nie jest koncem zycia, jest tylko ,,odskocznig™ na-
dziei, proba wiernosci’. Dzicki nadziei czlowiek przezwycigza Igk
o przyszlos$¢ przez doswiadczenie wiecznosct w przezyciu milosci do Bo-
ga i ludzi oraz w do$wiadczeniu szczegolnego rodzaju jednosci, wspolnoty
losu 7 calym swiatem.

Wobec przyszlosci mozna tez przyjaé postawe ,,miec”. Jest to posta-
wa rezygnacji, uznania rzeczywistosci za fatum, ktorego nie mozna prze-
mieni¢, mozna tylko probowaé od niego uciec. Jest to postawa rozpaczy.
Towarzyszy jej uczucie, jakie przezywa czlowiek w sytuacji, gdy uswia-
damia sobie: policzylem, nie wystarczy mi'*. Przejawem takiej postawy
rozpaczy 1 ucieczki, proba zapomnienia o rzeczywistosci jest optymizm.
Optymizm wiaZe si¢ zawsze z ucieczka, brakiem zaangazowania i dlatego
jest zawsze iluzjg, mniej czy bardziej krotkotrwala; predzej czy pdzniej
prowadzi do rozpaczy'. Innym przejawem postawy , mie¢” wobec przy-
szlosci jest stoicyzm polegajacy na braku emocjonalnego zaangazowania
1 wpatrzeniu si¢ tylko w siebie. Czlowiek taki jest ,,odpomy”™ wobec za-
grozen, ale tym uodpornieniem nie ,,promieniuje”; zachowuje si¢ jak ktos,
kto nie ma bliznich, kto zalezny i odpowiedzialny jest tylko za siebie'®.

Postawa ,,mie¢” jest postawa lgku i pesymizmu wobec przyszlosei.
Charakterystyczna jest dla tej postawy swiadomosc¢ ,.czasu zamknigtego™.
Czlowiek o postawie ,,mie¢” jest przekonany, ze tak naprawde nic si¢ nie
zmieni, ze nie ma on na nic istotnego wplywu. Czlowiek o takiej postawie
boi si¢ zwlaszcza cierpienia i nadchodzacej $mierci'’. Nie potrafi ufnie
spojrze¢ w przyszlosé; woli o niej nie my$le¢, zy¢ ,.z dnia na dzien™®. Po-
stawa egocentryzmu inarcyzmu nie pozwala pogodnie patrzeé

" Tamze, s. 29-70.

G. Marcel, By¢ i mied, tlum. P. Lubicz, Warszawa 1986, s. 87.

G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 34-36.

Tamze, s. 51, 59.

7 Tamze. s. 29-52.

Marcel zauwaza, Ze nic nie jest blizsze rozpaczy, to znaczy odmowy istnienia
i samobdjstwa, jak pewien sposob przezywania Zycia jedynie jako chwili
(By¢ i miec, dz. cyt., s. 168).
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w przyszlos¢. Nadto czlowiek zorientowany na ,,mie¢” nie dostrzega Boga
(nawet jezeli na swdj sposéb wierzy) jako podstawy rzeczywistosci, jako
gwarancji niezawodnosci ludzkiej nadziei. Dlatego mozna powiedzied,
zdaniem Marcela, ze w postawie ,,mie¢” dominuje Igk wobec przyszlosci
spowodowany samotnoscig wynikajacg z przyjecia egocentrycznej posta-
wy wobec rzeczywistosci.

1.3.2. ,,By¢” i ,,mie¢” jako postawy wobec przyszlosci
w psychologii Ericha Fromma

Wedhlug Ericha Fromma czlowiek o postawie ,by¢” zyje ,.tu 1 teraz”.
Tak bardzo jest zafascynowany swoim zyciem, ktore jest tworczym proce-
sem, Ze nie przeraza go uplywajacy czas. Fromm pisze, ze na przyklad
mistrz pociagany ,,wizja~ dziela transcenduje czas, mimo ze podlega jego
dzialaniu. Przezycie milosci, radosci, uchwycenie jakiej$ prawdy dokonuje
si¢ nie w czasie, lecz ,.tuiteraz”. To ,tu i teraz” jest wiecznoscia, tak zwa-
na ,.bezczasowoscia™'’. Fromm twierdzi, ze w sposobic zycia na ,by¢”
czas jest respektowany, ale czlowiek nie poddaje sic mu 2. Fakt uplywu
1 ciaglosci czasu (przeszlosc-terazniejszos$é-przyszlosc) jest transcendowa-
ny przez tworczy proces, wewnetrzne zaangazowanie w to, co si¢ robi
1 kim si¢ jest.

Natomiast czlowiek o postawie ,mie¢” zaabsorbowany jest, zdaniem
Fromma, tak przeszloscig jak i przyszloscia. W sposobie zycia na ,,mie¢”
czlowiek jest przywiqzany do tego, co zgromadzil w przesziosci: do pienie-
dzy, ziemi, statusu spolecznego, wiedzy, dzieci, wspomnien. (...) Moze
o sobie ‘powiedzieé: , jestem tym, czym bylem™'. Podobnie czlowiek
otakie] postawie przezywa przyszlos¢: jako oczekiwanie sukcesow
i gromadzenie nowych bogactw. Nad tym pragnieniem dominuje jednak
niepoko] wywolany doswiadczeniem przemijalnosci tak wlasnej, jak
1 posiadanych rzeczy. Ponadto nad calym zyciem dominuje $wiadomosé
nieuniknionej $mierci. Jej oczekiwanie 1 $wiadomos$¢ gasi rados$¢ zycia.
Czlowiek zaluje tego, ze wszystko straci. Jak stwierdza Fromm, czlowiek
boi sie wtedy nie umierania, lecz utraty tego, co ma: swego ciala, swego
Ja, swoich posiadioSci, swoich identycznosci, boi si¢ spojrze¢ w przepasé
nie-identycznosci, boi sie, ze bedzie ,,stracony”zz.

' E. Fromm, Mie¢ czy by¢, thim. J. Mizifiski, Warszawa 1989, s. 87.
Tamze, s. 87.

Tamze.

Tamze, s. 86.
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1.3.3. Przyszlo$¢ w przezywaniu czlowieka w ujeciu innych
autoréw

Rowniez May zwraca uwage, ze zdaniem egzystencjalistow
w wymiarze czasowym decydujace znaczenie ma przyszlos¢; w zaleznoscei
od jej charakteru pozostaje spostrzeganie przez czlowieka zaréwno swojej
przeszlosci, jak iterazniejszosci. Ponadto czlowiek wciaz ,staje si¢”,
a wicc niejako z samej istoty jest ukierunkowany ku przyszlosci®. Prze-
zywanie wlasnej przyszlo$ci, jego typ, jest $cisle zwigzane z postawami
Lbye™ 1, mie¢”, na co zwracali uwage juz Marcel i Fromm. Poza nimi
Mounier na przyklad twierdzi, ze do$wiadczenie $wiata sklania czlowieka
do rozpaczy. W postawie ,by¢”™ jest to jednak rozpacz otwarta, ktdra ule-
ga przezwycigzeniu przez to, ze czlowiek rezygnuje z checi rozporzadza-
nia soba, uwalnia si¢ od pozadan, jest cierpliwy. Jest przekonany o tym, ze
$wiat jest w swojej dobroci niewyczerpalny i potrafi czeka¢ wiedzac, ze to
ma sens. Przyszlo$¢ jest wige dla czlowieka o postawie ,,by¢” czym$ po-
zytywnym, mobilizujacym do zaangazowania i wysitku, do ograniczania
w sobie sfery tego, co egoistyczne 1 nieistotne, do coraz szerszego otwie-
rania si¢ na to, co wazne 1 dobre, wspdlnotowe 1 co juz w pewnym sensie
jest (milosé, nadzieja, pokdj). W aspekceie do§wiadczania $wiata jako przy-
szlosci czlowiek o postawie ,by¢” uwaza rzeczywistos¢ za wspanialo-
myslng, nawet jesli ta rzeczywistos¢ na pozor krzyzuje (jego - dopowie-
dzenie B. G.) pragnienia®®. Dla czlowieka o postawie ,mie¢” charaktery-
styczna jest rozpacz zamknieta, w ktérej istotna jest koncentracja na so-
bie i oczekiwanie pelne obaw. Ta postawa wspiera si¢ - pisze Mounier -
na odmowie iowija sie wokol egocentrycznego cofnigcia sie, skurczu
Jja’, ,,mego ja”, dokonujqcego sie po osi rewindykacji i checi posiada-

» R. May, Contributions..., dz. cyt., s. 68-71. R. May stwierdza wprost
(s. 68-69), ze przyszlos¢ jest dominujacym wymiarem ludzkiej temporalno-
$ci. Stwierdza on, ze zdaniem egzystencjalistdw The future, in contrast to
present or past, is the dominated mode of time for human beings. Personality
can be understood only as we see it on a trajectory toward its future; a man
can understand himself only as he projects himself forward. This is
a corollary of the fact that person is always becoming, always emerging into
the future (przyszlos¢, w przeciwienstwie do terazniejszosci czy przeszlosci,
jest dominujgcym wymiarem czasu dla ludzkich istnien. Osobowo$¢ moze
by¢ zrozumiana tylko, gdy spostrzegamy ja w jej ukierunkowaniu ku swojej
przysziosci; czlowiek moze zrozumie¢ siebie tylko, kiedy rzutuje siebie
przed siebie. To jest nastepstwem faktu, ze osoba jest zawsze stajaca sie.
zawsze zmierzajaca ku przyszlosci).

E. Mounier, Wprowadzenie do egzystencjalizmdw. thom. E. Krasnowolska,
Krakéw 1964, s. 269; por. s. 268-269.
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nia”. W postawie tej dominuje oczekiwanie dobra od $wiata przy rezy-
gnacji z wlasnego wysitku, dawania itroski o wlasny rozw¢j. Dlatego
w postawie tej w ukierunkowaniu ku przyszlosci dominuje niepewnosé,
Igk oraz poczucie bycia pokrzywdzonym 1 niedocenionym.

Stachelin uwaza, ze przezywanie przyszlosci jest scisle zwiazane
z nadzieja. Nadzieja jest symptomem zycia. Bez nadziei nie ma zycia (Oh-
ne Hoffnung kein Leben) - pisze Stachelin®. Przezywanie przyszlosci (na-
dziei) moze by¢ dwojakie. Czlowick o postawie ,,by¢” jest nadziejq (Hoff-
nungsvolsein). Czlowiek o postawie ,mie¢” ma nadzieje¢ (Hoffnungha-
ben)”’. Dla czlowieka o postawie ,by¢” przyszlos¢ jest juz jako$ obecna
w terazniejszosci, albowiem w terazniejszosci (,tu i teraz”) doswiadcza on
juz siebie jako tego, ktory jest nie do konca zniszczalny (jest wieczny).
Dlatego taki czlowiek patrzy w przysztos¢ ufnie; bedac pewnym wlasnej
wartosci uwaza, ze przyszlosc jest zalezna od niego; dlatego angazuje sig
z wewngtrznym przekonaniem o sensownosci swojego wysitku w Zycie
1jego sprawy. W tym pogodnym przezywaniu przyszlosci konieczna jest
ciggla aktywno$¢ wewnetrzna polegajaca na odrywaniu si¢, w uzasad-
nianiu swoich dziatan, od tego, co czasowe 1 przestrzenne, 1 odwolywaniu
si¢ do tego co trwale 1 niezmienne - do wartosci. Stachelin ten wewngtrzny
proces nazywa uwalnianiem si¢ od obciqzenia doswiadczeniem™.

Czlowiek o postawie ,,mie¢” swoje ukierunkowanie na przyszlosc ro-
zumie nie tyle jako ,bycie nadzieja”, a wigc jako osobowy rozwdj,
ksztaltowanie pewnej wewnetrznej postawy, ,.stawanie si¢”, ale raczej uj-
muje je czysto ,przyszlosciowo” (bez zadnego zwiazku z terazniejszoscia)
1 ,wydarzeniowo™. Przyszlo§¢ nie ma zadnego zwigzku z terazniejszoscia;
jest od niej niezalezna. Ponadto w przyszlosci istotne s tylko wydarzenia
zewngtrzne (a nie na przyklad proces wewngtrznego rozwoju), a na te
czlowiek ma niewielki wplyw. Dlatego $wiat rozumiany jako przyszlos¢
nie interesuje czlowieka o postawie ,,mie¢”, nie angazuje go, CO NAJwyzej
wywoluje w nim lgk i niepewno$é a czasem takze agresje™.

©n

Tamze, s. 269.

B. Stachelin, Haben und Sein, dz. cyt., s. 46.
Tamze, s. 47.

Tamze, s. 47-48.

Tamze, s. 47-49.
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1.3.4. Przezywanie przyszlosci - préba syntezy

W artykule przyjmuje si¢ za uzasadniony teoretycznie poglad, ze
postawy ,by¢” i, mie¢” sa widoczne w stosunku czlowicka do przy-
sztosci. Czym innym jest przyszlos¢ dla czlowieka o postawie ,,by¢”
1 czym innym dla czlowieka o postawie ,,miec”.

Czlowiek o postawie ,,by¢” przezywa przyszto$é, to co moze si¢ zda-
rzy¢ lub to co si¢ musi zdarzy¢ (na przyklad smierc), jako juz w jakis spo-
sob obecne, rzeczywiste. Podstawa jego stosunku do przyszlosci jest od-
wolanie si¢ do tego co nieuwarunkowane, wzglednie niezalezne od czasu
i przestrzeni, od przyczynowosci, a wiec do tego, co autorzy nazywaja
pelnia Bytu” (Marcel, Mounier), ,druga rzeczywistoscia” (Stachelin),
,hatura” (Fromm), a czego mozna doswiadczyé w takich przezyciach, jak
milos¢, wierno$¢, nadzieja, wewngtrzny spokoj, zaangazowanie, wiara
w sens. Dla czlowicka o postawie ,,by¢” skierowanie na przyszlos¢ ozna-
cza osiaganie wlasnie takich przezy¢ 1 jest przez niec motywowane; a wigc
przyszlos¢ jest rozumiana bardziej wewngtrznie 1 osobowosciowo-tworczo
niz zewngtrznie 1 wydarzeniowo. Dlatego czlowiek o postawie ,,by¢” spo-
strzega przyszlos¢ jako bezpieczna, sensowna, radosna, wymagajaca we-
wngtrznego zaangazowania i1 aktywnosci, ubogacajaca, zalezna od niego,
ale rownoczesnie dang mu, tworcza, wyzwalajaca 1 ubogacajaca.

Dla czlowieka o postawie ,mie¢” przyszlos¢ ijej ocena oraz rozu-
mienie zwigzane jest scisle ze $wiatem wydarzen zewngtrznych wzgledem
niego. Nie dostrzegajac niczego stalego w sobie ani §wiecie, uwaza on, z¢
przysztos¢ nie jest w zaden sposdb zwigzana z terazniejszoscia. Dlatego
jest nieprzewidywalna 1, przede wszystkim, niezalezna od samego czlo-
wicka. Stad czlowiek o postawie ,mie¢” nie angazuje si¢ wewnetrznic
w to, czego oczekuje. Przyszlosé napelnia go niepokojem (nieprzewidy-
walna 1 niezalezna) 1 niepewnoscia; pozbawia go motywacji do starania si¢
o cokolwiek. Czlowiek taki przyjmuje wobec przyszlosci postawe widza
lub obserwatora, nie zas$ jej uczestnika. Uwaza, ze jest w przyszios¢ ,rzu-
cony”’, nie za$ ze jest mu ona ,dana” i,zadana”. Dlatego czlowick
o postawie ,mie¢” spostrzega przyszlos¢ jako pesymistyczng (uwzgled-
niajac fakt przemijania 1 nieuchronnos$¢ $mierci).
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2. Program wlasnych badan empirycznych

2.1. Metody zastosowane w pracy

2.1.1. Skala Postaw ,,By¢” i ,,Miec¢” (SPBiM)

SPBiM zawiera 24 twierdzenia. Sposrdd nich 12 wskazuje bezpo-
$rednio na postawe ,.by¢” 1 12 na postawe ., mie¢” (rozumiang tu jako brak
orientacji ,,by¢”). Do ostatecznej wersji SPBiM dolaczono | twierdzenie
buforowe (nr | w,,Skali”) oraz 4 twierdzenia eksperymentalne (nr 26-29
w ,,Skali”). Badani otrzymali wigc ,Skal¢” zlozong z29 twierdzen.
W SPBIM twierdzeniami diagnostycznymi sa itemy o numerach od 2 do
25%.

2.1.2. Dyferencjal semantyczny

Przedmiotem postaw ,,by¢” i, mie¢” jest rzeczywistos¢ doswiadczana
jako calos¢ w roznych jej aspektach. Szczegodlne znaczenie ma tu przy-
szlos¢. Zdecydowano si¢ na badanie konotacyjnego jej znaczenia.

Znaczenie konotacyjne towarzyszy zwykle denotacyjnemu, zabarwia
je emocjonalnie, a przez to wyraza ono pewna oceng i preferencje; dlatego
osoby roznig si¢ bardzo migdzy soba znaczeniem konotacyjnym przypi-
sywanym danemu pojeciu i jego przedmiotowi’'. Nalezy jednak pamietaé,
ze osoby z grupy dostatecznie jednorodnej przypisuja podobne znaczenie
konotacyjne danemu pojeciu i jego desygnatowi’”. Znaczenie konotacyjne,
chociaz trudniejsze do analizy, jest bardziej niz znaczenie denotacyjne in-
teresujace poznawczo i psychologicznie™. Ponadto znaczenie konotacyjne,
jako wyraz pewnego emocjonalnego i skojarzeniowego ustosunkowania
si¢ osoby do przedmiotu poj¢cia, moze wskazywac na ten przedmiot jako
motywacyjne zrodlo aktywnosci czlowieka.

* Wiecej informacji o cechach Skali Postaw ,Byé” i . Mie¢”, o etapach jej

konstruowania i danych psychometrycznych jej dotyczacych znalez¢ mozna
w: B. Grulkowski, Metoda pomiaru..., art. cyt.

Zob. J. Krol, Postawy rodzicielskie, poziom samoakceptacji a pojecie Boga,
Lublin 1989, s. 89.

Zob. E. Hilgard, Wprowadzenie do psychologii, thum. J. Radzicki, Warszawa
1967, s. 504.

Tamze.
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Dla badania konotacyjnego znaczenia pojeé i ich przedmiotéw Osgo-
od skonstruowal dyferencjal semantyczny™, Technike dyferencjatu se-
mantycznego zastosowano w niniejszym artykule dla badania konotacyj-
nego znaczenia przyszlosci, rozumianej jako przedmiot postaw ,by¢”
i, mie¢”. W dyferencjale semantycznym osoby badane proszone sa
o charakterystyke swojej postawy wobec przedmiotu pojecia (desygnatu)
poprzez lokalizacj¢ swojej odpowiedzi na wielostopniowych (najczgscie]
siedmiostopniowych) skalach, ktorych skrajnymi biegunami sa przeciw-
stawne przymiotniki.

Do badan skonstruowano® zestaw 12 dwubiegunowych skal shuza-
cych do badania konotacyjnego znaczenia przyszlosci.

2.1.3. Test Noo-Dynamiki (TN-D) K. Popielskiego

TN-D stuzy do badania ,,wymiaru noetycznego™ ludzkiej egzystencji.
Autorem testu jest Kazimierz Popielski*’. Test jest oparty na teorii Fran-
kla. Test jest skalg typu Likerta’’. Osoba ustosunkowuje si¢ do kazdego ze
stwierdzen przy uzyciu 5-stopniowej skali. Wskaznikiem poziomu aktyw-
nosci noetycznej jest suma punktow uzyskanych zoceny wszystkich
twierdzen.

2.2. Badana populacja

W celu ujednolicenia probki badaniami objgto osoby w wieku 20-45
lat z wyksztalceniem przynajmniej srednim. Ponadto byly to osoby pra-
cujace 1 zyjace w zwiazku malzenskim, a poza tym mieszkajace w duzych
(powyzej 100 tysigey mieszkancow) miastach.

2.2.1. Charakterystyka badanych os6b

A. Ple¢ badanych oséb

Przebadano ogdlem 262 osoby. Wérdd nich 131 oséb (50%) stanowig
mezezyzni 1 131 os6b (50%) to kobiety.

4

W

C. E. Osgood, The Nature and Measurment of Meaning, ,,Psychological
Bulletin, 49 (1952), s. 197-237. Zob. E. Hilgard, dz. cyt., s. 504,

Szerzej na ten temat zob. B. Grulkowski, Metoda pomiaru..., art. cyt.

K. Popielski, Noetyczny wymiar osobowosci, Lublin 1993. Tam tez mozna
znalezé szczegdlowe dane dotyczace testu, etapdw jego konstrukcji
1 wlasciwosci psychometrycznych.

Tamze, s. 232-233.
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B. Wyksztalcenie

W badaniach braly udzial osoby z wyksztalceniem co najmniej $red-
nim. Dane dotyczace wyksztalcenia badanych oséb przedstawiono
w tabeli nr 1.

Tabela nr 1. Wyksztalcenie badanych oséb.

Mezczyzni Kobiety  Razem

N | % N % N %
11| 8473 108] 8244 219] 83,5
20| 15,27 23| 1756 43| 1641
131 | 100,00 | 131] 100,00 | 26| 100,00

Wyksztalcenie

3. Prezentacja i interpretacja uzyskanych wynikow.

3.1. Postawy ,,by¢” i ,,mie¢” wszystkich badanych oséb

W celu pomiaru postawy badanych oséb wobec $wiata zastosowano
w badaniach SPBiM. W badaniu empirycznym najnizszy uzyskany wynik
wyniost 33 punkty, a najwyzszy 155 punktéw. Liczbowy i procentowy
rozklad wynikéw oséb badanych uzyskanych w SPBiM przedstawia ta-
bela nr 2.

Jak wynika z danych zawartych w tabeli, najliczniejsza (51,53% li-
czebnosci probki) grupa badanych znalazla si¢ w przedziale 97-120
punktéw surowych (4,1-5 punktéw na siedmiostopniowej skali). Rozklad
wynikow zblizony jest do krzywej normalnej (jest skosnoujemny).
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Tabela nr 2. Liczba badanych oséb w poszczegdlnych przedzialach
Skali Postaw ,,By¢" i ,,Miec”.

Wyniki Mezczyzni Kobiety Razem
N % N % N %
1 0,76 1 0,76 2 0,76
2 1,53 1 0,76 3 1,14
33 | 25,19 31 | 23,67 64 | 2443
66 | 50,39 69 | 52,67 135 | 51,53
28 21,37 25 19,09 53 20,23
1 0,76 4 3,05 5 1,91
131 100 131 100 262 100

W tabeli nr 3 podano podstawowe dane statystyczne dotyczace uzys-
kanych wynikow: srednia (M), odchylenie standardowe (s), kwartyl
pierwszy (Q,), mediang (Me) i kwartyl trzeci (Qs).

Tabela nr 3. Dane statystyczne dotyczace wynikow uzyskanych
w SPBIM (N = 262 osoby).

M S Qi Me Qs
105,82 17,08 96 105 117
107,56 17,07 96 107 119
106,69 17,07 96 106 119

Ple¢

Jak wynika z danych z tabeli nr 3 srednia wynikéw dla calej probki
wynosi 106,69 (4,45 punktu na skali siedmiostopniowe]; wyniki dla m¢z-
czyzn - 4,41 punktu idla kobiet - 448 punktu sa zblizone). Réznice
w wynikach kobiet i m¢zczyzn sg nieistotne statystycznie.

3.2. Wyodrebnienie grup skrajnych w zakresie kontinuum
»by€” i ,,mie¢” i ich charakterystyka biograficzna

3.2.1. Kryteria wyodrebnienia grup

W badaniach nie uzyskano rozkladu normalnego wynikéw. Dlatego
jako podstawg wyodrgbnienia grup o zréznicowanych postawach wobec
rzeczywistosci przyjeto odchylenie ¢wiartkowe. Dla okreslenia charakteru
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(prostoliniowa czy nie) i kierunku zalezno$ci miedzy badanymi zmienny-
mi postanowiono wyodrgbni¢ obok grup skrajnych takze grupg srodkowa,
do ktorej zaliczono osoby, ktdre uzyskaly wyniki najblizsze sredniej empi-
rycznej wszystkich badanych osob. Osoby, ktore uzyskaly wyniki miesz-
czace si¢ ponizej pierwszego kwartyla (Q, = 96) stanowia grupe ,,miec¢”
(»M«); osoby, ktore uzyskaly wyniki powyzej trzeciego kwartyla
(Q3=119) tworza grupe ,,by¢” (»B«). Osoby, ktore uzyskaly wyniki naj-
blizsze éredniej empirycznej, stanowia grupe ,,miec-by¢” (»M-B«). Li-
czebnos$¢ wszystkich grup zostala ograniczona do 50 oséb w kazdej z nich
(po 25 mezczyzn 125 kobiet). Stosujac ten zabieg, kierowano si¢ daze-
niem do wyrdwnania grup pod wzgledem zmiennych plci, wicku
1 wyksztalcenia.

Srednie  wyniki uzyskane w SPBiM w wyodrebnionych grupach
1 podgrupach kobiet i mezczyzn zostaly przedstawione w tabeli nr 4.

Tabela nr 4. Wyniki $rednie (M) i odchylenia standardowe (s) uzy-
skane w SPBiM w wyodr¢bnionych grupach »M.«,
»M-B«1 »B«.

Ple¢ M S
Megzczyzni 82,56 12,67
Kobiety 84,40 11,84
Razem 83,48 12,30

| MezZczyzni 107,92 2,12
Kobiety 107,92 2,42
Razem 107,92 2,27

| Mezczyzni 129,84 6,72

| Kobiety 131,48 8,21
Razem 130,66 7,54

3.2.2. Charakterystyka biograficzna wyodrebnionych grup

Poszukiwanie réznic migdzygrupowych w zakresie wybranych ele-
mentow motywacji zaklada podobiefistwo wyodrebnionych grup pod
wzgledem innych zmiennych. Chodzi tu gléwnie o zmienne plci, wieku
1 wyksztalcenia. Nalezy stwierdzi¢, ze wyodrgbnione grupy sa wzglednie
jednorodne, gdy chodzi o te zmienne.
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3.3. Konotacyjne znaczenie pojecia ,,Przysztos¢”
w poszczeg6élnych grupach

W tabeli nr 5 i na wykresie nr 1 zostaly przedstawione wyniki wy-
odr¢bnionych grup w zakresie przezywanego przez nie konotacyjnego
znaczenia pojecia ,,Przysziose”.

Tabela nr 5. Konotacyjne znaczenie pojgcia ,,Przyszlos¢” w grupach
»M.«, »M-B« i »B«: Myste, ze »Przyszlosc« (to co jesz-
cze nas czeka, co jest jeszcze'przed nami, fo co jeszcze
moze nas spotkac) jest...

N Grupy
Skl;lilil et Nazwa skali »M:« »M:=B« »B«
M S M S M S

4,36 | 2,00 | 3,38 | 1,75 | 3,04 | 1,54

464 | 1,97 | 394 | 1,72 | 3,22 | 1,52

1,84 | 1,18 | 1,70 | 1,18 | 1,72 | 1,01

372 { 2,03 | 346 | 1,95 | 2,78 | 1,46

486 | 1,77 1 392 | 1,81 | 3,18 | 1,52

510 | 1,94 | 432 | 1,86 | 3,88 | 1,57

394 | 1,96 | 3,50 | 1,81 | 3,10 | 1,62

4,04 { 1,77 | 3,44 | 1,40 | 2,50 | 1,40

252 | 1,50 | 2,62 | 1,82 | 2,28 | 1,58

256 | 1,75 | 2,26 | 1,51 | 1,92 | 1,16

404 | 1,95 | 3,76 | 1,90 | 3,02 | 1,60

4,00 | 2,27 | 2,76 | 1,88 | 2,38 | 141
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Wykres nr 1.Konotacyjne znaczenie poj¢cia ,,Przyszlos¢™ oraz istot-
no$¢ roznic migdzy grupami »M.«, »M.-B« i »B«
(MANOVA: F = 12,81; p<0,000).

Istotne Roéznice migdzygrupowe

dobry-zly N g B:M (0,01);M-B:M (0,05)

przyjazny-wrogi ~IB:M (0,001)

wazny-niewazny

tworczy-destrukcyjny

B:M (0,05)

optymistyczny-pesymistyczny ~1B:M (0,001); M-B:M (0,05)

bezpieczny-niebezpieczny

B:M (0,01)

przyciggajacy-od pychéjqcy

uwrazliwiajacy-znieczulajacy | B:M (0,01); B:M-B (0,05)

potrzebny-zbedny

wymagajacy-niewymagajacy

bogaty-ubogi

B:M (0,05)

konieczny-przypadkowy S

“iB:M (0,001); M-B:M (0,05)

1 2 3 4 5 6

Na podstawie danych z wykresu nr 1 mozna stwierdzié, ze grupa »B«
rézni si¢ od grupy »M« w 8 skalach konotacyjnego obrazu pojgcia ,,Przy-
szlo$¢”. Osoby z grupy »B« spostrzegaja przyszlosc jako lepsza, przyjaz-
niejsza, uwrazliwiajaca, bogatsza 1 mniej przypadkowa niz osoby z grupy
»M«.

W poréwnaniu z grupg »M-B« osoby z grupy »B« spostrzegaja przy-
szlos$¢ jako bardziej uwrazliwiajaca.

Osoby z grupy »M-B« ro6znig si¢ istotnie od grupy »M« tym, ze
w porOéwnaniu z nig uwazajg przyszlos¢ za lepsza, bardziej optymistyczng
1 mniej przypadkowa.

Wspolzaleznosé konotacyjnego znaczenia pojecia ,,Przyszlosé”
1 postaw wobec rzeczywistosci, jako calosci, jest wyraznie prostoliniowa:
osoby z grupy »B« zdecydowanie bardziej ,,pozytywnie” oceniajg przy-
szlo$¢ niz osoby z grupy »M-Bx; te za$ zdecydowanie bardziej ,,pozytyw-
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nie¢” niz osoby z grupy »M«. Srednie wyniki grupy »B« w poszczegélnych
skalach sg prawie zawsze (z wyjatkiem skali nr 3: , wazny - niewazny”)
najblizej ,pozytywnego” kranca skali; srednie wyniki grupy »M-B«
(z wyjatkiem dwoch skal: skali nr 3: ,,wazny - niewazny” 1 skali nr 9: ,,po-
trzebny - zbedny™) znajduja sie miedzy srednimi wynikami grup »M«
1 »Bx, a srednie wyniki grupy »M« sg prawie zawsze (z wyjatkiem skali
nr 9:  potrzebny - zbedny™) najblizej ,,negatywnego” konca skali.

W tym miejscu koniecznie nalezy zwrdci¢ uwage na fakt, ze az
w 6 skalach (skale nr 1, 2, 5, 6, 8 1 11) $rednie wyniki grupy »M« sg zde-
cydowanie blizej bieguna ,,negatywnego” niz ,,pozytywnego” skali. Osoby
te spostrzegaja przyszlos¢ przede wszystkim jako: niebezpieczng (skala
nr 6), raczej zla, wroga, pesymistyczng, znieczulajaca 1 ubogg. Wydaje sig,
ze przy takim spostrzeganiu przyszlosci postawa wobec niej zdominowana
jest przez poczucie zagrozenia, braku perspektyw, poczucie ,.sparalizowa-
nia” i niemoznosci zmiany sytuacji oraz przez dazenie do zredukowania
1 wyeliminowania tych doznan.

Osoby z grupy (zwlaszcza) »B« przeciwnie; spostrzegajac przyszlosé
jako: dobra, przyjazna, optymistyczna, bezpieczna, uwrazliwiajaca
1 bogata, odczuwayja ,,zaproszenie” do zaangazowania, do bycia tworczymi
1 aktywnymi, aprzy tym odpowiedzialnymi, liczacymi si¢ z pewnymi
wymaganiami 1 prawami przyszlosci (skala nr 10: ,,wymagajacy - niewy-
magajacy’).

3.4. Wyniki uzyskane w kategorii Noetyczna temporalnosé
Testu Noo-Dynamiki

W sklad tej kategorii testu TN-D wchodza 3 skale, z ktérych dwie
(,,Terazniejszos¢™ 1 ,,Przyszlosc™) réznicuja grupy na poziomie istotnym
statystycznie. Skale tej kategorii testu TN-D mierza ustosunkowanie si¢ do
czasu w jego 3 wymiarach: wskazuja, ktéry z nich jest dominujacy®.

3.4.1. Skala: ,,Terazniejszo$¢/Teraz” (16)

Skala ,,Terazniejszo$¢” testu T.N-D mierzy stopien koncentracji na
tym, co dzigje sie ,tu iteraz”. , Terazniejszo§¢” rozumiana jest tu jako
»przestrzen” czasowa realizowania i spelniania siebie®.

Najwyzszy sredni wynik w skali ,,Terazniejszo$¢/Teraz” uzy-
skala grupa »B«, najnizszy grupa »M«; wszystkie $rednie wyniki sg

% Zob. K. Popielski, Noetyczny..., dz. cyt., s. 103, 258.
* Tamze, s. 103.
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nizsze niz warto$¢ 4. Statystycznie istotng okazala si¢ roznica migdzy
$rednimi  wynikami  grup »B«  1»M« (p<0,01). Grupa »M«
w porownaniu zwlaszcza z grupa »B« posiada o wiele nizszy stopien
koncentracji na tym co dzieje si¢ ,tu iteraz” 1 w znacznie mniejszym
stopniu ma poczucie realizowania i spelniania siebie ,tu i teraz”.

Tabela nr 6. Wyniki poszczegdlnych grup w skali ,, Terazniej-
szos¢/Teraz” (16) testu TN-D. (ANOVA: F=6,293;

p<0,002).
M S Istotne roznice
3,06 091
3,40 0,67 »B«:»M« (0,01)
3,61 0,75

3.4.2. Skala: ,,Przyszlos¢/Potem™ (17)

Skala ta mierzy zdolno$¢ do siggania po to co nowe, do poszukiwania
innego, tworczego ustosunkowania si¢ do $wiata, zdolnos¢ do przekracza-
nia tego, co bylo. Zta zdolnoscia moze si¢ takze wiaza¢ ucieczka
w ,potem”, ucieczka od zaangazowania si¢ w toczace si¢ aktualnie spra-
Wy40'

Tabela nr 7. Wyniki grup »M.«, »M-B« i »B« w skali ,,Przy-
szlos¢/Potem™ (17) testu TN-D. (ANOVA: F=10,608;

p<0,000).
M S Istotne roznice mie-
2,89 0,93

»B«:»M« (0,001);

3,50 0,34 »M-B«»M (0,01)

3,65 0,84

Najwyzszy $redni wynik w skali , Przyszlosé¢/Potem™ uzyskala grupa
»B, najnizszy grupa »M«; wynik Sredni grupy »M« jest nizszy niz war-
tos¢ 3. Statystycznie bardzo istotna jest roznica migdzy srednimi wynika-
mi grup »B« 1 »M« (p<0,001); réznica migdzy $rednimi wynikami grup
»M-B« 1 »M.« jest istotna statystycznie (p<0,01). W grupie »M« tendencja
do ukierunkowywania si¢ na przyszlo$¢ jest najslabsza i w sposéb wyraz-
ny nizsza niz w grupach »M-B« 1 »B«. W grupie tej zdolnos¢ do nowego,

“ Tamze.
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niepowtarzalnego, tworczego ustosunkowania si¢ do zycia jest bardzo ni-
ska.

3.4.3. Tendencje dominujace w przezywaniu czasu w grupach
»M.«, »M-B« i »B«

Popielski*! zwraca uwage na fakt, ze u réznych oséb w ich aktywno-
$ci 1 motywacji dominujaca role odgrywaja odmienne orientacje czasowe.
Wskaznikiem dominujacej orientacji czasowej jest w TN-D najwyzszy
sredni wynik w jednej ze skal kategorii Temporalnosc noetyczna. Na pod-
stawie wielkosci $rednich wynikdw poszczegdlnych skal tej kategorii
mozna stwierdzi¢, ktdéry wymiar czasowy ma najwigksze znaczenie,
a ktory najmniejsze. Na tej podstawie, korzystajac ze schematu interpreta-
cyjnego zaproponowanego przez Popielskiego* mozna okresli¢c dominu-
jace w poszczegllnych grupach orientacje czasowe. Porzadkujac srednie
wyniki grup »B«, »M-B« i»M«*” w poszczegdlnych skalach kategorii
Temporalnos¢ noetyczna od najwyzszego do najnizszego stwierdzamy, ze
w grupach »B« 1 »M-B« funkcjonuje model czasowosci ,,P” (Przysziosc).
Osoby z tych grup dzialaja w oparciu o temporalng orientacj¢ typu: Przy-
sztos¢ (C) - Teraznmiejszos¢ (B) - Przeszios¢ (A). Osoby z grup »B«
i »M-B, doceniajac przesziosé i angazujac si¢ w rozwiazywanie aktual-
nych spraw, sa wyraznie nastawione na przysztos¢ i na poszukiwanie tego
co nowe, co dopiero moze by¢. Tak zorientowana motywacja (,,ku...”) slu-
zy budowaniu poczucia sensu wlasnego zycia, poczucia jego wartosci*.

Osoby z grupy »Mu« dzialaja na podstawie modelu temporalnosci
»Prz” (Przesziosc¢), w oparciu o czasowg orientacj¢ typu: Przeszlos¢ (A) -
Terazniejszos¢ (B) - Przyszios¢ (C). Dominuje tu koncentracja na tym co
bylo i jest. Taka orientacja czasowa moze by¢ wskaznikiem odczuwania
przyszlosci jako zagrazajacej. Ponadto jest ona prawdopodobnie elemen-
tem motywacji obronne;j.

Modele orientacji czasowych funkcjonujacych w grupach »B,
»M-B« 1»B« zostaly przedstawione graficznie na wykresie nr 2 oraz
schemacie nr 1. :

41
42
43

Tamze.

Tamze, s. 260,

W skali ,,Przeszlosé/Potem” poszczegdlne grupy uzyskaly nastgpujace sred-
nie (M): grupa B - 3,36; grupa M-B - 3,36 i grupa M - 3,29. Rdznice mig-
dzygrupowe okazaly si¢ nicistotne statystycznie.

Tamze, s. 261.
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Wrykres nr 2. Noetyczna orientacja czasowa poszezegdlnych grup.

przesztosé terazniejszos¢ przysziosé
15 16 17
A B Cc
Bardzo czesto S
Czesto 4
— —¥
Przecigtnie 3 ———g
Rzadko 2
Bardzo rzadko 1 L

—a—M —e—M-B —=—B

Schemat nr 1. Orientacje czasowe grup »M.«, »M-B« 1 »B«.

Model »P« (Przysziosc) Model »Prz« (Przeszio$c)
(Grupy »B« i »M-B«) (Grupa »M«)
C>B>A (1) A>B>C (2)

3.5. Préba caloSciowej interpretacji psychologicznej uzy-
skanych wynikéw

Na podstawie wynikdéw badan empirycznych mozemy stwierdzié, ze
osoby o postawie ,,by¢” ite zorientowane na ,,mie¢” rdznig si¢ istotnie
w przezywaniu  temporalno$ci.  Szczegélnie wyrazne sa  roznice
w nastawieniu do przyszlosci. Mniej wyrazne sa réznice w stosunku do
przeszlosci, chociaz osoby o postawie ,,by¢” umieja lepiej z niej korzystaé
(r=0,13, p.<0,04). Nie pozostaja jednak na jej poziomie, sa otwarte
1 skierowane ku przysztosci. Natomiast osoby o postawie ,mie¢” sg skon-
centrowane na przeszlosci, na jej rozwazaniu 1przezywaniu, moze pra-
gnieniu powrotu do niej. Dla nich przysziosé jawi sig jako raczej niebez-
pieczna, zla, wroga, napeliajaca pesymizmem, ,,paralizujaca’ i uboga. To
powoduje przezywanie poczucia zagrozenia, przekonania o braku per-
spektyw 1 niemoznosci zmiany sytuacji. Takie osoby uwazaja, ze glow-
nym ich zadaniem jest eliminowanie negatywnych napig¢.
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Osoby o postawie ,by¢” przezywaja przyszlosé jako dobra, przyjem-
ng, optymistyczna, bezpieczng, uwrazliwiajacg i bogata. Dlatego doswiad-
czaja wymiaru przyszlosci jako tego, poprzez ktory sa ,,zaproszone” do
bycia-w-§wiecie”, wezwane do wziecia odpowiedzialnoscei za swoje Zy-
cie.

Takie anie inne nastawienie temporalne ma swoje znaczenie
1 powigzania oraz wspdlzaleznosci z innymi wymiarami przezywania ,,by-
cla-w-$wiecie™.

Warto tu zwréci¢ uwage na te czynniki, ktore w zwigzku
z ustosunkowaniem si¢ czlowieka do czasowosci, wskazujg R. Karniol
i M. Ross* oraz A. Gruen®.

Nalezy takze zauwazy¢, ze typ przezywania czasowosci ma wplyw
na poczucie sensu wlasnego zycia. Tylko orientacja na przyszlos¢, przy
docenieniu przeszlosci (umiejetnego korzystania z doswiadczen) i byciu
w teraz” (wicloaspektowe, racjonalne, emocjonalne, przezyciowe, daze-
niowe ,.bycie-w-§wiecie”), pozwala odkry¢ sens zycia i przezywac je jako
pewna calo$¢, majaca swoje znaczenie i ukierunkowanic’, Przy inngj
orientacji temporalnej zwicksza si¢ prawdopodobienstwo przezywania

*> Zob. R. Karniol, M. Ross, The Motivation Impact of Temporal Focus: Thin-
king About the Future and the Past, ,Annual Reviews Psychology”,
47 (1996), s. 593-620. Autorzy stwierdzaja, ze ludzie rdznig sie stopniem
pociagania” (pull) przez przyszlos¢, popychania” (push) przez przeszio$é
i przezywaniem teraznigjszosci. Przeszlos¢, réznie przezywana, moze by¢
zrodlem selekcji celow, teraZzniejszo$¢ przez aktualne cele wplywa na inter-
pretacje przeszlosci. Szczegdlne jednak znaczenie ma typ nastawienia na
przyszio$¢. Od niego zalezy bowiem fakt i spos6b powigzania przyszlosci
z teraznigjszoscia, stawiania sobie celéw. Typ nastawienia do przyszlosci
decyduje tez o tym, czy czlowick umie trafnie wnioskowaé o celach innych
ludzi i o tym, jak nastawienie na to, co . jeszcze ni¢” wplywa na zachowanie
i poznanie.

Zob. A. Gruen, The Betrayal of the Self: The Fear of Autonomy in Men and
Women, New York 1988. W pozycji t¢j zwraca si¢ uwage na to, ze koncen-
tracja na przeszlosci przy braku orientacji na przyszlos¢, poczuciu zagroze-
nia przez nia, powoduje .uzaleznienie” od zewnetrzngj stymulacji, ze-
wnetrznych bodzcdw (,.co$ musi sie dziaé”). Przy takim nastawieniu tak sie-
bie jak i innych traktuje si¢ .,rzeczowo”, jak roboty. Ujawnia si¢ wtedy tez
zwigkszona agresywno$¢ wobec innych. Brakuje tu bliskich, cieplych
zwigzkow z innymi, dominuje duch abstrakgji.

*"" Zob. K. Popielski, Noetyczny..., dz. cyt., s. 261.

46
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frustracji egzystencjalnej. Potwierdzily to tez badania poszukujace powia-
zan migdzy postawami ,byé” i , mie¢” i poczuciem sensu zycia®,

Typ przezywania temporalnego ma tez wplyw na cele, jakie sobie
czlowick stawia, i poczucic mozliwosci ich realizacji. Przy stabym zo-
rientowaniu na przysztos¢ dominuje dazenie do unikania negatywnych
wynikéw, porazek (cele negatywne)®™. Dominuje tu wigc poczucie zagro-
zenia 1 che¢ uniknigeia tego zagrozenia. Takie nastawienie charaktery-
styczne jest dla postawy ,,mie¢”.

Przy dominacji orientacji ,przyszlosciowe)” wazniejsze jest dazenie
do pozytywnych wynikéw, podjecie pewnego ryzyka, umiejgtnos¢ wycia-
gania twérczych wnioskow z porazek™. Takie nastawienie jest charaktery-
styczne dla postawy ,,by¢”. Tu dominuje fascynacja, poczucie zaangazo-
wania, rados¢ i ufnos¢. To wlasnie cele sa tym czynnikiem, ktory szcze-
golnic mocno rdznicuje osoby o postawach ,,by¢” i.mie¢””!. Osoby
o postawie ,,by¢” stawiajg sobie czgsciej cele zgeneralizowane, czasowo
odlegle, obejmujace duza czgs¢ zycia (tak przeszlosc jak i przyszlosc),
transcendujace uwarunkowania, zwigzane z wartosciami ponadosobisto-
duchowymi. Osoby zorientowane na ,,miec” wyraznie czgéciej wytyczaja
sobie cele konkretne, zorientowane na bliskg tylko przysziosc, jednowy-
miarowe (najczgsciej osobisto-materialne), ,,negatywne” (zapobieganie
spostrzeganym, czy przewidywanym zagroz'eniom)sz. W swietle refero-
wanych tu badann wyraznie widzimy, Ze czynnikiem w istotnym stopniu
wplywajacym na takie okreslenie celdw 1 mozliwosci ich realizacji jest su-
biektywnie przezywana i doswiadczana temporalnosc.

Typ przezywania czasowosci jest tez powigzany z poczuciem ,,ze-
wngtrzsterownosci” badz , wewnatrzsterownosci”. Osoby o postawie
Lby¢”, zorientowane ,przyszlosciowo”, przezywaja czas bardziej ,,we-
wnetrznie”. To, co si¢ dzieje, odnoszg do poziomu znaczen, do tego, co
duchowe, do wartosci. Takie przezywanie pozwala tworczo wracaé do
przeszlosci, angazowac¢ si¢ w imi¢ wartosci w to, co si¢ dzieje ,teraz”
i pozwala 7 nadzicja patrzeC w przyszios¢. Wtym, co wewngetrzne,
w wartosciach takie osoby odnajduja punkt odniesienia do reinterpretacji
znaczenia faktow, zwlaszcza porazek, na przyklad nieuniknionego cier-

*8 Zob. B. Grulkowski, Elementy motywacyjne..., dz. cyt.; B. Grulkowski, Po-

stawy , by¢” i, mie¢” a poczucie sensu zycia, Gdansk 1998.
49 Zob. R. Karniol, M. Ross, dz. cyt.
% Tamze.
5t Zob. B. Grulkowski, Postawy ., byé¢” i ,,mieé”..., dz. cyt., s. 78-100.
2 Tamze, s. 98.
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pienia®. Jednoczesénie przez takg postawe te osoby, w swoim odnajdywa-
niu i przezywaniu nadziei, sa wzglgdnie niezalezne od zdarzen zewngtrz-
nych. Nawet niepowodzenia, tak czy inaczej rozumiane, nie¢ niwecza po-
stawy nadziei. Wymagaja tworczego, nieraz pelnego cierpienia, wysilku
i zaangazowania, poglebienia rozumienia, ale nie doprowadzaja do rozpa-
czy. Przeciwnie, poprzez tworcze zaangazowanie umacniaja postawg skie-
rowania ku przyszlosci.

Poprzez taka orientacj¢ czasowa osoby o postawie ,by¢” ujawniajg
otwartos¢ wobec doswiadczenia. Nastawienie na przyszlosé, przy doce-
nianiu przeszlosci, wskazuje na to, ze czlowiek jest wierny postawie wyj-
scia ku innym (,,ty” 1,,Ty” Boga), jest otwarty na doswiadczanie $wiata
(przekonanie, ze dominujace w nim jest dobro), w postawie ofiarowania
szuka spehnienia siebie™.

W postawie ,,mie¢” zawsze ujawnia si¢ pewien aspekt ,,zamknigtego™
stosunku do swiata. Czlowiek rozpamigtuje tu przeszlosé po to, by jeszcze
bardziej umacnia¢ si¢ w przekonaniu, ze rzeczywisto$¢ zagraza, ze nie ma
sensu angazowaé si¢, ze celem jest obrona wlasnego zycia®. Przeszlos¢
jest spostrzegana jako pewien przedmiot o niezmiennych wlasciwosciach,
przedmiot zupelnie oderwany od imiego ,przedmiotu” - przyszlosci.
Cztowiek nie czerpie tu z przeszlosci sity do spojrzenia w przyszlosé, bo
jest ona ,zamknigta”, nie oddzialuje na to, co begdzie. Taka postawa
wzmacniana jest ,,zewnetrznym® nastawieniem. Czlowiek szuka zrédel
ufno$ci bardziej w zdarzeniach zewnetrznych (sprzyjajace okolicznosci,
dobrobycie, zyczliwosci innych, braku cierpienia), mniej zas w swojgj
wewnetrznej postawie wobec §wiata, w wartosciach. Zdarzenia zewngtrz-
ne rzeczywiscie w mniejszym stopniu zaleza od czlowieka, bardziej od
wielu innych czynnikéw. Wobec tego osoba o takiej postawie umacnia si¢
w przekonaniu, ze tak naprawde ,,nic ode mnie nie zalezy™, staje si¢ jesz-
cze bardziej ,,zamknigta”, ,zamknigta” w poczuciu krzywdy, smutku,
izolowaniu si¢ od innych. Takie przezywanie przeszlosci jest charaktery-
styczne dla wielu ludzi cierpiacych na rézne zaburzenia psychiczne. Roilo

53

Zob. np. B. Grulkowski, Postawy ,byé¢” i ,,mie¢”..., dz. ¢yt.; V. E. Franki,
Homo patiens, tham. R. Czernecki, J. Morawski, Warszawa 1984, W. Prezy-
na, Spoteczno-religijne odniesienia dla poczucia sensu zycia i psychoterapii,
w: Czlowiek - wartosci - sens. Studia z psychologii egzystendji, red. K. Po-
pielski, Lublin 1996, s. 371-380.

Zob. H. Bergson, Dwa zrédia moralnosci i religii, tham. P. Kostylo, K. Sko-
rulski, Krakéw 1993, s. 259-308; V. E. Frankl, Homo patiens, dz. cyt.;
B. Grulkowski, Postawy ,,byé” i ,,mieé”..., dz. cyt., s. 95-101.

Zob. B. Grulkowski, Elementy motywacyjne..., dz. cyt., s. 117-118.

54
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May zauwaza: Kazdy terapeuta wie, ze pacjent moze przywolaé¢ minione
wydarzenia, cale sekwencje, nieuporzqdkowane, nudne vad interminume,
bez przesuwania ich w pamieci. Z egzystencjalnego punktu widzenia pro-
blemem nie jest to, ze czlowiek cierpi z powodu zubozenia przesziosci, lecz
raczej, ze nie moze, lub tez nie chce, powierzy¢ siebie terazniejszosci
i przyszlosci. Jego przeszIlos¢ nie ozywa, poniewaz nic nie interesuje go
w przyszlosci®®.

Tymczasem wyrazem dojrzalego, zdrowego doswiadczania
i przezywania czasowosci jest pelne przezywanie roznych wymiardw cza-
su, z dominujaca rola przyszlosci. Zdolnos¢ przekraczania bezposrednich
granic czasu - pisze Rollo May - widzenia swego doswiadczenia samo-
swiadomie w swietle odleglej przesziosci i przyszlosci, zdolnos¢ dziatania
i oddziatywania w tych wymiarach, uczenia si¢ od przeszlosci sprzed ty-
siecy lat i ksztaltowania odleglej przysziosci, to jedyna w swoim rodzaju
cecha charakterystyczna dla egzystencji ludzkiej” . Jak stwierdzilismy, ta-
kie dojrzale, pelne przezywanie czasu jest charakterystyczne dla oséb

o postawie ,,by¢™ .

56 R. May, O istocie czlowieka, dz. cyt., s. 176.

> Tamze, s. 172.

** Qczywiscie nalezy zauwazyé w tym miejscu, Ze przezywanie réznych wy-
miaréw czasu (przeszlos¢, terazniejszos¢, przyszlos$é) w réznych proporcjach
zalezy takze od wieku czlowieka. Oddzialywanie wieku na przezywanie cza-
su 1 innych zwigzanych z tym wymiaréw ludzkiej egzystencji jest wyrazne.
Wiadomo, na przyklad, ze starsi (w wieku powyzej 40 lat) sa bardziej kon-
formistyczni niz mlodsi (Z. M. Quraishi, V. Motrani, M. C. Kaura, A Study
of Conformity and Non-conformity Behaviour with Reference to Age, Sex
and Education, ,Journal of Psychological Researches”, 2 <1981>, s. 67-71).
Zwraca si¢ uwage, ze inaczej rozkladaja si¢ akcenty przezywania religijno$ci
i postugi kaptanskiej u ksiezy mtodych i starszych (J. A. de Jong, D. C. Do-
novan, Age Related Differences in Beliefs. Attitudes and Practices of Priests,
,Journal for the Scientific Study of Religion”, 1 <1988>, s. 128-136). Szcze-
golne znaczenie dla przezywania czasowosci ma tzw. kryzys polowy Zycia,
gdzie czlowiek dokonuje reinterpretacji i przewartoSciowania zycia, ktore
juz byto, ijjego perspektyw. Ta reinterpretacja dotyczy wigc szczegdlnie
przesztosci i przyszlosci oraz wzajemnego stosunku (B. Grulkowski, Posta-
wy L by¢” i,miec”..., dz. cyt., s. 101-103. P. Oles, Kryzys pofowy Zycia
u mezezyzn a radzenie sobie ze Stresem, ,Roczniki Filozoficzne”, <1995>
z. 4,5 91-110).
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Zakonczenie

Z kontekstu teoretycznego i1 podjgtych badan empirycznych wynika,
ze 1stnieje wyrazna réznica w przezywaniu czasowoscl, zwlaszcza przy-
szlosci, migdzy osobami o postawie ,by¢” itymi zorientowanymi na
»mie¢”. Osoby o postawie ,miec” widza przyszlos¢ jako raczej niebez-
pieczna, zla, wroga, pesymistyczng, znieczulajaca 1wroga. W zwiazku
z tym doswiadczaja poczucia zagrozenia, braku perspektyw 1 braku wiary
w moznos$¢ wplywania na swoja sytuacj¢. Osoby o postawie ,,by¢” widza
przyszlos¢ jako dobra, przyjazna, bezpieczna, uwrazliwiajaca i bogata.
Dlatego maja poczucie bycia wezwanymi do uczestnictwa w swiecie. Po-
stawa ,,by¢” jest wyraznie zwiazana z pelnym przezywaniem czasu. Warto
wigc t¢ postawg ksztaltowaé, nie tylko z psychologicznych, ale
1 religijnych powoddéw. Chrzescijanstwo bowiem uczy wlasciwego prze-
Zzywania czasu w dazeniu ku wiecznosci. Chrzescijanin nieustannie wraca
ku przeszlosci (tajemnica Wcielenia, mgki, $mierci 1 zmartwychwstania
Chrystusa), by z tym wigksza ufnoscia patrze¢ w przyszlosé, nie stracic
nadziei 1 tym wigcej angazowac si¢ w terazniejszos$¢. By czlowiek wierza-
cy tak przezywal czas wazne jest wychowanie go ku postawie ,,byc”.

Z analiz przeprowadzonych w niniejszym artykule wynika, ze szcze-
goblnie wazne jest wychowywanie czlowieka ku stawianiu sobie celéw, ku
poszukiwaniu sensu réznych wydarzen w hierarchii wartosci. Wazne jest
to, by wychowywac ,,0sobowo”, poprzez przyklad, ku jednosci z Jezusem
Chrystusem (,,Ty”), ku szukaniu wspdlnoty 1 byciu tym, ktéry siebie ofia-
ruje. Wazne jest to, by uczy¢ ludzi otwartosci na nowe sytuacje, zdarzenia,
ale otwartosci opartej na fundamencie absolutnie nienaruszalnych wartosci
(oddanie siebie Bogu w wierze, wiernos¢ nauce Kosciola, bycie w Nim,
nienaruszalno$¢ godnosci osoby ludzkiej). Szczegdlnie wazna jest tu rola
ojca”™.

> Zwracana to uwage migdzy innymi Henri J. M. Nouwen (Zraniony uzdrowi-
ciel, thum. Jan Grzegorczyk, Poznan 1994). Autor wskazuje, ze réwniez
w pomocy duszpasterskiej nalezy bra¢ pod uwage fakt tego, ze mamy do
czynienia z mlodym pokoleniem ,,bez ojcow” (s. 41-44). Wyrazenie to ozna-
cza:
- odrzucenie autorytetéw (wartosci danych ,,z gory”),
- pragnienie szukania calkowicie samodzielnego wartosci, bez uwzglednia-

nia wartosci ,,starszych”,

- branie nawet porazek na siebie,
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Takie wychowanie i oddzialywanie w duchu postawy ,,by¢”, ku pel-
nemu przezywaniu czasowosci prowadzi do ,,dazenia ku wartosciom™ po-
swigcania si¢ dla innych, ofiarnosci i1 szukaniu w zyciu podstaw dla na-
dziei. Szczegblng role odgrywa tu doskonalenie siebie rozumiane jako
warto$¢. W innym przypadku (postawa ,mie¢”) czlowieka cechuje ,,zy-
czeniowy”, ,roszczeniowy stosunck do wartosci, oczekiwanie, Ze
wszystko zrobig inni (,,nalezy mi si¢”), przekonanie, Zze nic ode mnie nie
zalezy. Wtedy ceni si¢ szczegélnie, 1 wyzej niz wiele innych wartosci,
przyjemno$¢ i dobrobyt materialny®. Takie przezywanie wartosci, siebie
1 swojego zycia moze wspdlwystepowaé ztym, co zagraza wierze
1 podmiotowosci czlowieka, na przyklad z zainteresowaniem astrologia,
horoskopami, szukaniem falszywych prorokéw przepowiadajacych rychly
koniec $wiata i ocalenie tych, ktorzy im si¢ poddadza (sekty).

Tylko Zyjac w oparciu o postawe ,,by¢”, tylko w pelni, z wielka pasja
zycia, wykorzystujac dar czasu, angazujac si¢ w swiat, w imi¢ zaufania
Bogu 1 wimi¢ wiecznosci, czlowick zyje autentycznie, Zyje na miarg
swojego powolania, na miar¢ Bozego wezwania. Tylko wtedy czlowiek
moze powiedzie¢, nawet wobliczu strasznego cierpienia 1 $mierci,

- w konsekwengji zniewolenie przez samych siebie: nmlodzi, nie liczac si¢
z ,ojcami” (autorytetami) uzaleznili si¢ calkowicie od opinii samych sie-
bie o sobie,

- to, paradoksalnie wskazuje na potrzebe ojca,

- nieposluszenstwo wobec ojca wywolywalo poczucie winy, nieposluszen-
stwo wobec rowiesnikéw wywoluje poczucie wstydu. Obserwujemy pro-
ces przechodzenia od kultury winy do kultury wstydu (s. 44). To, zdaniem
Nouwena, ma powazne konsekwencje. Stwierdza on: Jesli miodziez nie
daqzy juz do tego, by byé dorosta, zajac miejsce ajcow, i jesli glownq mo-
tywacjq do zachowan jest konfromizm wzgledem rowiesnikow, to mozemy
stac sie swiadkami Smierci kultury zorientowanej ku przyszlosci (podkr.
B. G.) albo - uzywajqc jezyka teologii - konca eschatologii. Jesli tak sie
stanie, bedzie to oznaczac koniec pragnien, by opusci¢ bezpieczne miej-
sca (podkr. B. G.), aby wedrowaé do domu Ojca, ktéry ma mieszkan
wiele, zadnej nadziei dotarcia do Ziemi Obiecanej albo zobaczenia Tego,
ktory czeka na syna marnotrawnego, zadnej ambicji, by zasigs¢ po prawi-
cy albo lewicy tronu niebianskiego. Mlodziez pozostanie w domu, pedzqc
zycie w stylu wymuszonym przez malq grupke rowiesnikow. A fto jest wia-
Snie opowiedzenie si¢ za catkowitym status quo (s. 44).

W konkluzji autor stwierdza: Brak ojca, jako cecha tego pokolenia, staje si¢

powaznym problemem dla przysziych chrzescijanskich przewodnikow du-

chowych (s. 44).

5 7ob. B. Grulkowski, Postawy ..by¢” i ., miec¢”..., dz. cyt., s. 202-203.
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zwlaszcza $mierci kogos$ bardzo drogiego: W Tobie pokiadam naszq na-
dzieje®.

1 G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 62.
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KS. MIROSEAW PARACKI

SAKRAMENT CHRZTU SWIETEGO
W KOSCIELE GDANSKIM PRZED
VATICANUM 11

Wstep

Najglgbsza natura Kosciola urzeczywistnia si¢ przede wszystkim
w siedmiu znakach sakramentalnych'. Stanowia one szczyt zaangazowa-
nia Kos$ciola, ktory wypowiada si¢ w szczegolnych znakach, ujawnia si¢
w nich, jest w nich obecny i dziala. Ko$ciél w swej ontologicznej istocie
posiada calg t¢ rzeczywistos¢, ktora w poszczegOlnych siedmiu znakach
skutecznych aktualizuje si¢ w odniesieniu do konkretnego czlowieka jako
widzialny znak niewidzialnego dziatania Chrystusa®. W siedmiu sakra-
mentach roznie urzeczywistnia si¢ najglgbsza istota Kosciota 1 w rdzny
sposob jednocza one czlowicka z Chrystusem, ale ich celem jest uswigce-
nie czlowieka, budowanie Mistycznego Ciala Chrystusa i oddawanie czci
Bogu Tréjjedynemu. Sakramenty nie tylko zakladaja wiarg, ale za pomoca
slow 1 rzeczy, daja jej wzrost 1ja umacniaja. Slusznie nazywa si¢ je sa-
kramentami wiary’. Nowy Katechizm Kosciota Katolickiego, ktérego po-

Por. F. Blachnicki, Urzeczywistnianie sie Kosciola w liturgii, ,;Collectanea
Theologica”, 37 (1965) z. 1, s. 24-40; A. Skowronek, Kosciéf jako prasa-
krament, ,Ateneum Kaplanskie”, 68 (1965), s. 1-10.

Por. B. Mokrzycki, Droga chrzescijanskiego wtajemniczenia, Warszawa
1983, 5.223-24,

Por. Konstytucja o liturgii Sacrosanctum Concilium Soboru Watykaniskiego
11, w: Sobor Watykanski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracgje, Poznan 1986,
s. 59.

[§]
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dzial przyjmujemy w niniejszej dysertacji, dzieli sakramenty* na trzy gru-
py: sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego (chrzest, bierzmowanie,
Eucharystia), sakramenty uzdrowienia (pokuty i pojednania, namaszczenie
chorych) oraz sakramenty w stuzbie Komunii (§wiecen, malZer’lstwa)S.

Pierwsza ,grupa sakramentéw”, tj. sakramenty wtajemniczenia
chrzescijanskiego, sa fundamentami calego zycia chrzescijanskiego. Na
nich bowiem opiera si¢ wspdlne powolanie wszystkich uczniéw Chrystu-
sa, powolanie do $wigtosci 1 do misji ewangelizacji swiata. Udzielaja one
koniecznych lask do zycia wedlug Ducha podczas ziemskiego pielgrzy-
mowania®, Pierwszym ztej ,rodziny” sakramentéw, a zarazem najwaz-
niejszym, ktéry jest ,brama” dla wszystkich sakramentéw, jest chrzest
$wicty. Dlatego w niniejszym artykule pragniemy ukaza¢ normatywne na-
uczanie Kosciola gdanskiego dotyczacego celebracji chrztu swigtego oraz
praktyczng jego realizacjg w iatach 1925-1962. Ramy czasowe podykto-
wane sa erekcja diecezji gdanskiej w 1925 roku, oraz tym, ze do roku
1962 nie ukazaly si¢ dokumenty Soboru Watykanskiego II.

W pierwszej czgsci artykulu zostanie przedstawione nauczanie Ko-
sciola lokalnego, ktére zawarte jest przede wszystkim w dokumentach bi-
skupow gdanskich i kurii diecezjalnej. Poslugujac si¢ analiza tych doku-
mentéw przedstawimy nauczanie Kosciola gdanskiego dotyczace sakra-
mentu chrztu $wigtego. Natomiast w drugiej czesci przedstawimy wjaki
sposdb nauczanie to docieralo do duchowienstwa i wiernych oraz jak
wprowadzano je w zycie. Nasze badania oprzemy na protokdlach wizyta-
cji biskupich i dziekanskich, na sprawozdaniach duszpasterskich, a nade
wszystko na dokumentach zachowanych w archiwach parafialnych.

* W teologii spotykamy rozne podzialy sakramentow, dlatego podajemy nie-

ktére znich. Congar wsrod siedmiu sakramentow wyréznia Eucharysti¢
i chrzest jako sacramenta principaliora. Por. Y. Congar, L’ldee de sacre-
ments majeurs ou principaux, ,,Concilium. Miedzynarodowy Przeglad Teo-
logiczny™, 1968, z. 31, s. 25-34. Natomiast Schenk wyrdznia trzy grupy sa-
krament6w: initiatio christiana (chrzest, bierzmowanie, Eucharystia), po-
enitentia christiana (pokuta, namaszczenie chorych), consecratio mundi (ka-
planstwo, malzenstwo). Por. W. Schenk, Liturgia sakramentéw $wietych,
cz. I-II, Lublin 1962-1964. Schnitzler siedem $wigtych znakdéw Kosciola
dzieli na: sakramenty inicjacji (chrzest, bierzamowanie, Eucharystia), sakra-
menty leczqce-uzdrawiajqce (pokuta i pod pewnym wzgledem namaszczenie
chorych), sakramenty stanowe (kaplanstwo, malzenstwo). Por. T. Schnitler,
Was bedeuten die Sakramente, Freiburg 1982, s. 26-27.

Por. Katechizm Kosciola Katolickiego (KKK), Poznan 1984, 297.

Por. KKK 1212, 1533,
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1. Nauczanie Kosciola gdanskiego

Pierwszy ordynariusz diecezji gdanskiej bp Edward O’Rourke oraz
jego nastgpca bp Karol Maria Splett, czerpiac swojq wiedz¢ z nauczania
papieskiego 1 z innych dokumentow Kosciota, podkreslajg istotny wplyw
sakramentdw Swietych w Zyciu chrzescijanina, wsrod ktérych pierwszym,
jakiego udzicla Kosciol jest chrzest’. Natomiast ich nastepca
ks. bp Edmund Nowicki odwolujac si¢ do nauki Kosciola stwierdza:
Chrzest jest najpiekniejszym i najwspanialszym darem Boga. Nazywamy
go darem, laskq, namaszczeniem, oSwieceniem, szatq niezniszczalnosci,
obmyciem odradzajqcym, pieczeciq i wszystkim, co moze by¢ najcenniaj-
sze. Darem - poniewaz jest udzielany tym, ktorzy nic nie przynoszq; taskq -
poniewaz jest dawany tym, ktorzy zawinili; chrztem - poniewaz grzech zo-
staje pogrzebany w wodzie; namaszczeniem - pomniewaz jest Swigty
i krolewski (a krolow si¢ namaszcza); oswieceniem - pomniewaz jest ja-
sniejqcym Swiatlem; szatq - poniewaz zakrywa nasz wstyd;, obmyciem -
poniewaz oczyszcza; pieczeciq - poniewaz strzeze nas i jest znakiem pa-
nowania Boga®. Jest on brama otwierajaca dostep do pozostalych sakra-
mentdw. Chrzest jest konieczny do zbawienia, gdyz jesli sie ktos nie naro-
dzi z wody i Ducha, nie moze wejs¢ do Krdlestwa Bozego (J 3, 5). Sakra-
ment ten uwalnia od grzechu pierworodnego, a ludzi dorostych od wszyst-
kich grzechéw oraz od kary doczesnej i wiecznej. Przez chrzest czlowick
otrzymuje laske uswiecajaca, dzigki ktorej staje si¢ dzieckiem Bozym,
przyjaciclem Bozym 1 w pewien sposob uczestnikiem natury Bozej. Przez
sakrament chrztu czlowick zostaje wlaczony do Mistycznego Ciala Jezusa
Chrystusa, jakim jest Koscidl i otrzymuje niczatarte znami¢ na swojej du-
szy’. Bp E. Nowicki siegajac do wyrazen ewangelicznych pisze, ze czlo-
wiek przez chrzest zostaje wszczepiony w Pana Jezusa, podobnie jak lato-

7 Por. E. O’Rourke, List pasterski o wychowaniu katolickim z dnia 22.02.1935

r., w: Archiwum Kurii Biskupiej (AKB), IlI-1; Z. Pawlowicz, Listy paster-
skie biskupa gdanskiego Edwarda O’Rourke, w: ,Studia Gdanskic”,
6 (1986), s. 116-119; K. M. Splett, List pasterski z dnia 24.08.1938, w ABK,
II Bp - 24 éraz S. Bogdanowicz, Karol Maria Splett biskup gdanski, Gdansk
1995, s. 25-31.

Por. Grzegorz z Nazjanzu, Orationes, 40, 3-4, w: Patrologiae cursus com-
pletus. Series Graeca I-CLXI, Paris 1836, 361 C.

Por. Pius XII, Encyklika Mystici Corporis, ,,Acta Apostolicac Sedis”,
35 (1943), s. 193-248; ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1959, s. 621-
671; tenze, Encyklika Mediator Dei, ,,Acta Apostolicac Sedis”, 39 (1947),
8. 521-595 oraz ,,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1959, s. 693-759.
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rosl wszczepiana jest w winny krzew i 7 Niego czerpie zycie. Jest (o naj-
Diekniejsze wydarzenie w zyciu czlowieka, gdyz dla kazdego chrzescijani-
na rozpoczyna si¢ nowe zycie, ktére nie ma juz nigdy zgasnqcé',

Pasterz Owczarni gdanskiej mowi, ze podmiotem tego sakramentu
jest kazdy czlowiek nieochrzczony - dziecko i dorosty. Dorosly czlowiek
moze przyjac chrzest wtedy, gdy dobrowolnie poprosi i zostal do tego
przygotowany (katechumenat). Poprzez fakt przyjecia tego sakramentu
czlowiek ochrzczony przyjmuje na siebie obowiazki: unikania grzechu
i okazji do niego, zachowanie irozwijanic w sobie zycia Bozego, ze-
wnetrzne ukazywanie przynaleznosci do Chrystusa poprzez apostolstwo
i publiczne oddawanie czci Bogu''.

Potwierdza nauk¢ Kosciola przypominajac, ze szafarzem sakramentu
chrztu jest biskup, kaplan lub diakon, a w wypadkach koniecznych kazdy
czlowicek, byleby zachowal przepis Kosciola i mial intencj¢ uczynié to, co
czyni Koscidl. Jesli sakrament chrztu ma by¢ udzielony dorostemu, nalezy
o tym powiadomi¢ biskupa ordynariusza, by on sam lub jego delegat mog}t
tego dokonac. Materig za$ tego sakramentu jest naturalna woda, ktéra po-
lewa si¢ glowe przyjmujacego chrzest przy rownoczesnym wymawianiu
slow: Ja ciebie chrzcze w imie Ojca i Syna i Ducha Swietego (forma sa-
kramentu)'?. Przed formq sakramentalna, jak czytamy w Instrukciji
Sw. Kongregacji Sakramentow, szafarz wypowiada imie $wictego, ktory
ma by¢ wzorem i patronem ochrzczonego. Przy udzielaniu sakramentu
chrztu $wigtego rodzice dziecka zobowigzuja si¢ do wychowania go
w wierze katolickiej. Rodzice chrzestni, jako praktykujacy katolicy, maja
dbaé o katolickie wychowani ochrzczonego. Rodzice naturalni i chrzestni
powinni w dniu chrztu przystapi¢ w intencji nowego chrzescijanina do
Stolu Panskiego". Miejscem do udzielania chrztu jest baptysterium znaj-
dujace si¢ w kosciele parafialnym lub w kaplicy. Chrzcielnica powinna
by¢ postawiona w miejscu widocznym i dogodnym, by wierni obserwo-

!9 Por. E. Nowicki, List pasterski na XVII tydzien milosierdzia, Miesigcznik
Diecezjalny Gdanski”, 1961, s. 420-421; tenze, Przemdwienie w zwiqzku
z podrdézq Ad limina Apostolorum, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”,
1961, s. 191.

Por. E. Nowicki, List pasterski na XVII tydzier mitosierdzia, art. cyt., s. 423.
Por. Brewiarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, Poznan
1988,5.240.

Por. Instrukcja Sw. Kongregacji Sakramentdw w sprawie rodzicow chrztu
i bierzmowania (25.11.1925), ,,Acta Apostolicac Sedis”, 18 (1925), s. 43;
Miesi¢cznik Diecezjalny Gdaniski”, 1959, s. 415-420; , Miesigcznik Diece-
zjalny Gdanski”, 1959, s. 603.

11
12

13
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wali obrzed sakramentu chrztu $wietego'*, W wypadkach nagltych mozna
udzieli¢ chrztu w kazdym czasie 1 w kazdym miejscu. Po udzieleniu tego
sakramentu nalezy dokona¢ zapisu w ksiedze metrykalnej®. Jesli chrzest
udziclony zostal poza parafia pochodzenia chrzestniaka, nalezy fakt chrztu
zapisa¢ w ksiedze ochrzczonych parafii lub kosciola, gdzie faktycznie byt
udziclony. W ksiedze tej z biegiem czasu powinny znalez¢ si¢ adnotacje
o0 przyjetym bierzmowaniu, o zawarciu malzenstwa, o ztozZeniu uroczystej
profesji zakonnej czy przyjetych éwieceniach kaplanskich'®.

Podczas udzielania sakramentu chrztu powinno by¢ zawsze przemo-
wienie oparte mocno o dogmatyke chrztu $wigtego, objasnienie wszystkim
obecnym ceremonil tego sakramentu oraz unaocznienie shuchaczom stop-
niowego wzrastania ochrzczonego w zycie z Jezusem Chrystusem. Nadto
w ramach dozwolonych rubrykami powinno udziela¢ si¢ chrztu $wigtego
wjezyku polskim'’,

' Por. Kaplica chrzcielna, ,Rivista Internazionale di Arte Sacra”, 4-6 (1960)

oraz ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1961, s. 215; Komisja Duszpaster-
ska Episkopatu Polski, Program pracy duszpasterskiej w pierwszym roku
wielkiej nowenny przed Millenium, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”,
1957, s. 362.

Por. E. Nowicki, Instrukcja w sprawie przygotowania dzieci do uroczystej
I Komunii Swietej, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1959, s. 361; tenze,
Vademecum proboszcza i spowiednika, Poznan 1934, s. 37-41; tenze,
Stwierdzenie faktu iwaznosci chrztu ichrzest warunkowy, ,Miesiecznik
Diecezjalny Gdanski”, 1959, s. 391-393; tenze, Instrukcja o przeprowa-
dzeniu wizytacji parafii przez dziekana, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”,
1958, s. 396.

Por. Wyjasnienia Sw. Kongregacji Sakramentow w sprawie kompetencji do
zapisywania chrztu udzielonego poza parafiq pochodzenia chrzestniaka, do
wystawiania Swiadectwa chrztu oraz do dokonywania adnotacji w ksiedze
ochrzczonych (25.07.1957), ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1957,
s. 357-358.

Por. Reskrypt Sw. Kongregacji Obrzedow zezwalajqcy na uzywanie jezyka
polskiego przy udzielaniu niektorych sakramentow $w. i przy pogrzebie oraz
zarwierdzajqcy ,, Zbior obrzedéw” dla KoSciotéw Polski (28.10.1960), ,Mie-
siecznik Diecezjalny Gdanski”, 1961, s. 301-302; Z. Pawlowicz, Przemd-
wienia przed udzieleniem chrztu $w., ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”,
1962, s. 255-264; tenze, Objasnienia przy udzielaniu sakramentu chrztu,
~Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1962, s. 265-266 oraz Katecheza
w czasie udzielania chrztu $w., ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1962,
S. 76-85.
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Obowiazkiem duszpasterzy jest troska o godny sprzet liturgiczny
uzywany podczas chrztu swigtego oraz by czas 1 migjsce tego sakramentu
byly odpowiednie'®.

W celu zrozumienia istoty sakramentu chrztu = $wigtego
1 wynikajacych zniego obowiazkéw, jak nauczaja Pasterze Kosciola
gdanskiego, duszpasterze powinni wyglasza¢ w ciagu roku liturgicznego
homilie niedzielne dotyczace tego sakramentu oraz poglebiac je w ramach
katechizacji. Pomoca do realizowania tych zadan sa osobne nauki przed
chrztem, na ktére duszpasterz zaprasza specjalnym listem rodzicéw
1 chrzestnych. Pomoca dla duszpasterzy jest dokument chrztu $wigtego
majacy charakter pamiatki, ktoéry zawieszony na scianie domu katolickie-
go bedzie przypominal mieszkancom lask¢ wybrania i o nowych narodzi-
nach dla Boga®.

Pasterze diecezji pouczaja, Zze sakrament chrztu jest bramg dla pozo-
stalych sakramentow, dlatego nalezy w pierwsza rocznicg chrztu swigtego
podzigkowaé Bogu za t¢ wielka laske podczas specjalnego nabozenstwa
dzigkczynnego. Jednoczesnie nabozenstwo to bedzie blaganiem
o wytrwanie w wiernosci Bogu 1Jego Kosciolowi. Nabozenstwo to po-
winno w kosciele odbywac¢ si¢ raz w miesiacu, na ktdre zapraszani sg ro-
dzice i chrzestni. Powinno ono si¢ odbyé po Mszy Swietej niedzielnej
sprawowanej w ich intencji®.

'® Bp E. Nowicki podaje jeden z przykladow uroczystej oprawy chrztu $wigte-
g0: Przy chrzcielnicy na stoliku, nakrytym biafym obrusem ustawiony krzyz,
Swiece, moze i doniczka lub flakon z kwiatami. Jezeli jest drugi kaptan, bie-
rze udzial w $wietych obrzedach. Pdjdzie wpierw do zebranych wiernych
i objasni chrzest $w. oraz waznigjsze czynnosSci. Wowczas wychodzi
z zakrystii kaptan - szafarz chrztu sw. poprzedzany przez ministrantow,
z ktorych kazdy niesie potrzebne do chrztu przedmioty: sol, oleje $w. na ta-
cy, wate, dzbanek do polewania wodq chrzcielng, recznik, swiece dla
chrzestniaka wzg. chrzestnych. Pigkny jest tez zwyczaj, ze wierni chrzestni
(rodzina, goscie) przed chrztem Spiewaja hymn do Ducha Swietego,
a dzwony koscielne bija na powitanie nowego cztonka KoSciota. Por.
E. Nowicki, Sfowo do wielebnego duchowienstwa, art. cyt., s. 339; J. Gro-
blicki, Kilka uwag duszpasterskich o udzielaniu chrztu swietego, ,Miesiecz-
nik Diecezjalny Gdanski”, 1964, s. 272-279; J. Smandzich, Duszpasterskie
sposoby udzielania chrztu i pobudzania wiernych do przezywania chrztu $w.
w ciqgu ich zycia, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1963, s. 33-38.

Por. E. Nowicki, Stowo do wielebnego duchowienstwa, art., cyt., s. 338-340.
Por. Wskazania duszpasterskie dla nabozenstwa dziekczynnego w pierwszq
rocznice chrztu $wigtego, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1962, s. 253-
234,

20
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2. Praktyczna realizacja nauczania w zyciu Kosciola gdan-
skiego

Po przedstawieniu najwazniejszych tresci nauczania Kosciola gdan-
skiego dotyczacych sakramentu chrztu swigtego pragniemy ukaza¢ w jaki
sposéb w Kosciele gdanskim celebrowano sakrament chrztu §wigtego oraz
w jaki sposob przygotowywano na jego przyjgcie przed Soborem Waty-
kanskim II.

Bramg otwierajacg dostgp do wszystkich sakramentow Kosciola jest
chrzest $wigty. Sakrament ten obmywa czlowieka z grzechu pierworodne-
20, a ludzi doroslych uwalnia od wszystkich. grzechéw wlaczajac ich do
wspolnoty Kosciola. Swiadomosé tak wielkiego obdarowania czlowieka
przez Boga sprawila, ze w Kosciele gdanskim troszczono si¢ wyjatkowo
o liturgi¢ sakramentu chrztu swictego. Z ksiag parafialnych wynika, ze
szafarzem tego sakramentu najczesciej byl proboszcz lub wikariusz*.
W przypadkach nadzwyczajnych, jakim bylo niebezpieczenstwo $mierci,
chrztu $wigtego udzielal szafarz $wiecki. Najczesciej byly to akuszerki lub
rodzice, ktérzy udzielali chrztu z wody w szpitalu™ lub w domu rodzin-
nym?. Kiedy niebezpieczenstwo $mierci minglo, wowczas po sprawdze-
niu przez kaplana waznosci aktu chrztu z wody, uzupelniano chrzest sw.
w kosciele parafialnym®. Z zachowanych ksiag parafialnym wynika, ze
zazwyczaj chrztu $wietego udzielal zwyczajny szafarz tego sakramentu,
jakim jest kaplan.

W parafiach diecezji gdanskiej bardzo czgsto tego sakramentu udzie-
lano przy chrzcielnicy. Dla podkreslenia miejsca, w ktorym czlowiek
otrzymuje po raz pierwszy laske uswiegcajaca, chrzcielnice byly bogate
w ornamentyke sakralng oraz dodatkowo przyozdabiane np. kwiatami®,
W niektorych $wigtyniach eksponowano chrzcielnicg poprzez utworzenie

2L Ppor., Ksiega chrztéw (Ks. chrzt.), t. 1, 2-53/1925, w: Archiwum (Arch.)

MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. charzt., t. 1, 24/1948, w: Arch. Krélowej
Korony Polskiej w Lubiewie; Ks. chrzt., t. 13, 176/1962, w: Arch. MB Bole-
snej w Gdansku.
** Por. Ks. chrzt. 15/1961, 5a/1962, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim.
B Por. Ks. chrzt. 62/1948, w: Arch. Niepokalanego Poczgcia NMP w Gdansku
Wrzeszezu; Ksiega zmarlych (Ks. zm.) 1.6/1950, w: Arch. $w. Franciszka
Ksawerego w Przywidzu; Ks. chrzt., t. 1, 74/1950, w: Arch. Sw. Rodziny
w Gdansku Stogach.
Por. Ks. chrzt. 49-50/1956, w: Arch. Krélowej Korony Polskiej w Lubiewie.
Por. Z. Pawlowicz, Koscioly Gdanska i Sopotu, Gdansk 1991, s. 38.
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kaplicy chrzcielnej®*. W chrzcielnicy znajdowala si¢ woda, poswigcana
zwykle dwa razy w roku, oraz sdl i olej krzyzma. W niektérych parafiach
sOl 1 olej krzyzma przechowywano w zakrystii. Duszpasterze parafii trosz-
czyli si¢ o ich bezpieczenstwo 1 zamykano je tam na klucz. Podczas wizy-
tacji biskupiej lub dziekanskiej sprawdzano stan soli iolejow $wigtych
oraz ich bezpieczenstwo. Po zapoznaniu si¢ ze sprawozdaniami powizyta-
cyjnymi mozemy stwierdzi¢, ze w wigkszosci parafii diecezji gdanskiej:
olej byl swiezy, a s6l byla sucha i czysta oraz byly bezpiecznie przecho-
wywane”’.

W nielicznych kosciolach czy kaplicach publicznych diecezji gdan-
skiej nie bylo chrzcielnicy. Powodem tego braku byly zniszczenia powo-
jenne lub przejecie przez katolikow po II wojnie swiatowej Swiatyn po-
ewangelickich®. Brakowalo takze chrzcielnicy w niektérych kaplicach,
ktére byly filiami kosciola parafialnego. Powodem byla - jak wynika
z ksiggi wizytacji kanonicznej z 1961 roku - bardzo mala ilos¢ udziela-
nych chrztéw®. Podczas kazdej wizytacji kanonicznej przeprowadzane;
przez biskupa Kosciola gdanskiego, zwracano uwage na chrzcielnice
(miejsce, wystrdj), a w przypadku ;jej braku zobowigzywano proboszcza
parafii do:jak najszybszego sprowadzenia chrzcielnicy.

W s$wiatyniach i w kaplicach, w ktérych nie bylo chrzcielnicy, chrztu
swietego udzielano najczgsciej w zakrystii, a w przypadku wigkszej ilosci
dzieci w kosciele ,,przed balaskami™'. W ksiegach wizytacji kanonicznej
spotykamy, ze w kosciolach, w ktorych byla chrzcielnica udzielano chrztu

¥ Por. A. M. Szypowscy, Oliwa. Muzyka wiekéw, Warszawa 1987, s. 176;

Ksiega wizytacji (Ks. wizyt.) -14.10.1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku
Stogach.
77 Por. Ks. wizyr.-14.10.1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach;
Ks. wizyt.-25.10.1961, w:  Arch. Niepokalanego Poczecia NMP
w Marzecinie; Ksigga wizytacji dziekanskiej (Ks. wizyt, dziek.)-12.08.1961,
w: Arch, Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.
Por. Ks. wizyt.-3.10.1961, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu;
Ks. wizyt.-30.09.1961, w: Arch. $w. Bartlomieja w Mierzeszynie; P. Szczu-
dlowski, Koscidt katolicki wobec poewangelickich swiqtyh w Gdahsku, , Na-
sza Przeszlos¢”, 84 (1995), s. 257-301.
*® Por. Ks. wizyt.-17/18.09.1961, w: Arch. Bozego Ciala w Pregowie.
0 Por. Dekret powizytacyjny (Dek. powizyt.)-9491/1961, w: Arch. Przemienie-
nia Panskiego w Sobowidzu; Dek. powizyt.-7.12.1961, w: Arch. sw. Bartlo-
mieja w Mierzeszynie.

3L Por. Ks. wizyt.-30.09.1961, w: Arch. $w. Bartlomieja w Mieszerzynie.
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$w. takze w zakrystii. Powodem tego byl okres zimowy®* lub duza ilosé
wiemnych przybylych do $wiatyni na ceremonie sakramentu malzenstwa
w okresie $wiat Bozego Narodzenia czy Wielkiejnocy™. Spotykamy takze
praktyke udzielania chrztu §wigtego przy oltarzu bocznym np. $w. Anto-
niego™.

W diecezji gdanskiej sakramentu chrztu s$wigtego udzielano
w niedziele i $wieta, najczesciej po sumie®. W niekt6rych parafiach po-
dawano godziny: np. od 9.00 do 10.00 w Nowym Dworze*, o 14.00
w Katedrze Oliwskiej”’, 0 16.00 w Mierzeszynie® czy przed nieszporami
0 16.30 w sanktuarium maryjnym w Trabkach Wielkich®. Chrztu swigte-
go udzielano takze podczas uroczystosci swigt Bozego Narodzenia czy
Wielkiejnocy™.

Celebracj¢ sakramentu chrztu swigtego rozpoczynano w kruchcie ko-
$ciola, a w przypadku gdy byla ona zbyt mala w zakrystii*'. Nastepnie
procesyjnie udawano si¢ do chrzcielnicy. Na podstawie protokoléw wizy-
tacji kanonicznej mozna zauwazy¢, ze w niektérych parafiach diecezji
gdanskiej kaptan przemawial do wiernych podczas celebracji sakramentu
chrztu $wigtego i wyjasnial obrzedy inicjacyjne®®. Niekiedy ograniczal sig

2 Por. Ks. wizyt.-25.09.1963, w: Archiwum Katedry Oliwskiej (AKO); K. wi-

zyt.-6/17.09.1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim.

Por. Ks. wizyt.-7.10.1961, w: Arch. $w. Ignacego w Gdansku Orunii.

Por. Protokét wizytacyjny (Prot. wizyt.)-19-20.04.1969, w: Arch. Przemie-

nienia Panskiego w Nowym Dworze,

3 Por. Ks. wizyt.-16/17.09.1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks.

wizyt.-1.11.1961, w: Arch. $w. Mikolaja w Legowie; Ks. wizyt.-24.09.1961,

w: Arch. NSJ w Pszczotkach; Ks. wizyt.-22.10.1960, w: Arch. MB Saletyn-

skiej w Sobieszewie.

Por. Ks. wizy.-19/20.04.1969, w: Arch. Przemienienia Paniskiego w Nowym

Dworze.

7 Por. Ks. wizyt.-25.09.1963, w: AKO.

% Por. Ks. wizyt.-30.09.1961, w: Arch. $w. Barttomicja w Mieszerzynie.

* Por. Prot. wizyt.-28-29.09.1961, w: Arch. Wnicbowzigcia NMP w Trabkach

Wielkich.,

Np. w parafii Gdanisku Chetmie w $wieta Bozego Narodzenia 25.12.1948 r.

udzielono siedem chrztéw, a 26.12.1948 r. dziesig¢ chrztow. Natomiast

w Wielkanoc 29.03.1948 r. udzielano dwanascie chrztow. Por. Ks. chrzt,

t. 1, 1948, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw. w Gdansku Chelmie.

1 Por. Ks. wizyt.-28-29.09.1961, w: Arch. Wnicbowziecia NMP w Trabkach
Wielkich.

2 Por. Ks. wizyt.-25.09.1963, w: AKO:; Ks. wizyt.-11.11.1961, w: Arch. $w.
Mikotaja w ELggowie; Prot. wizyt.-19/20.04.1969, w: Arch. Przemienienia
Panskiego w Nowym Dworze.,
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tylko do wyjasnienia obrzgdow chrztu swigtego lub, nie wyjasniajac ich,
przypominal na zakonczenie obrzgddw chrzcielnych obowiazki i zadania,
jakic spoczywaja na rodzicach i chrzestnych®. Byly takze parafie, w kt6-
rych jeszcze nie praktykowano przemowien podczas chrztu czy wyjasnien
obrzedéw chrzcielnych®. Pierwszy sakrament inicjacji chrzescijanskiej
najczgéciej udzielano bez zgromadzonego Ludu Bozego®. Jak wynika
z przeprowadzonych przez biskupa wizytacji kanonicznych chrzest swigty
z udzialem calego Kosciola sprawowano w Wielka Sobote®. Po zakon-
czonym obrzedzie chrztu $w. w niektérych parafiach praktykowano wre-
czenie dyplomu®’.

Z analizy ksiag chrztow zachowanych w parafiach diecezji gdanskiej
wynika, ze w wigkszosci przypadkow udzielano chrztu $wigtego dzieciom
w wicku 2-3 tygodni*®, Spotykamy takze przypadki udzielenia chrztu nie-
mowletom, ktére chrzczono w dniu urodzin®, 1 czy 8 lub 11 dni po uro-
dzeniu® oraz 2 czy 3 miesiace po urodzeniu®’,

Ze sprawozdan proboszczowskich przedstawianych biskupowi ordy-
nariuszowi podczas wizytacji kanonicznej wynika, ze duszpasterze dbali,
by dziecko przychodzace na swiat w rodzinie katolickiej otrzymato jak

> Por. Ks. wizyt.-22.10.1961, w: Arch. MB Saletynskiej w Sobieszewie.

“ Por. Ks. wizyt.-16/17.09.1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks.
wizyt.-4.09.1961, w: Arch. NSJ w Pszczotkach; Ks. wizyt.-3.10.1961,
w: Arch. Przemicnienia Panskiego w Sobowidzu; Ks. wizyt.-30.09.1961,
w: Arch. sw. Bartlomieja w Mierzeszynie; Prot. wizyt.-28/29.09.1961,
w: Arch. Wniebowzigcia NMP w Trabkach Wiclkich.

4 Por. Ks. wizyt.-16/17.09.1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; K.
wizyt.-3.10.1961, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu; Ks. wi-
7yt.-30.09.1961, w: Arch. $w. Bartlomicja w Mierzeszynie, Ks. wizyt.-
11.11.1961, w: Arch. $w. Mikolaja w Legowie; Ks. wizyt.-24.09.1961, w:
Arch. NSJ w Pszczolkach; Ks. wizyt.-22.10.1961, w: Arch. MB Saletynskiej
w Sobieszewie.

4 Por. Ks. wizyt.-25.09.1963, w: AKO:; Ks. wizyt.-17/18.09.1961, w: Arch. Bo-

zego Ciala w Pregowie.

Por. Ks. wizyt.-19/20.04.1969, w: Arch. Przemienienia Paniskiego w Nowym

Dworze. )

“8 Por. Ks. chrzt., t. 1, 37/1948, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw. w Gdansku
Chelmie; Ks. chrzt. 272/1952, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim.

“ Por. Ks. chrzt., 14/1930, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. chrzt.,
t. 2, 3.5.9/1930, w: Arch. Wnicbowzigcia NMP w Konczewicach.

% Por. Ks. chrzt., 10/1931, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. chrz.,

t. 1,39/1948, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw. w Gdansku-Chelmie.

Por. Ks. chrzt., t 1, 23/1948, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw.

w Gdansku-Chelmie.
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najszybciej sakrament chrztu §wietego. Jesli na terenie parafii byly osoby
nieochrzczone, to najczesciej wynikalo to ze zlego stanu moralnego rodzi-
ny czy tez braku woli zawarcia sakramentu malzenstwa przez rodzicow
dziecka®®. W przypadku, kiedy rodzice obiecali wjak najszybszym czasie
zawrze¢ sakrament malzenstwa, duszpasterz parafii udzielal ich dziecku
chrztu $wietego™>.

Jak wynika zksiag chrzcielnych, rodzice proszacy Koscidt
o udzielenie dziecku sakramentu chrztu $wigtego, najczesécie) byli wyzna-
nia rzymskokatolickiego. W okresic  przedwojennym  spotykamy
w ksiegach chrzcielnych rodzicow, ktorzy byli réznego wyznania. Najcze-
$ciej obok strony katolickiej byta osoba wyznania ewangelickiego™. Tro-
ska o chrzedcijafiskie wychowanie potomstwa nie spoczywala wylacznie
na rodzicach dziecka, ale takze na rodzicach chrzestnych. Zwykle podczas
ceremonii  chrztu $wietego bylo dwoje rodzicow chrzestnych®.
W wyjatkowych przypadkach byla tylko jedna osoba®. Zupelny brak ro-
dzicbw  chrzestnych  spotykamy  tylko  w przypadku,  gdy
w niebezpieczenstwie $mierci udzielono chrztu $wietego w domu®’,

W ksiggach chrztow do zakonczenia drugiej wojny $wiatowej zapi-
sywano najczesciej tylko imiona inazwiska rodzicéw chrzestnych®®,
W okresie powojennym spotykamy praktyke wpisywania wiclu danych
o rodzicach chrzestnych (wyznanie, wiek, adres)™. Najczesciej w ksiegach
chrzcielnych rodzice dziecka oraz rodzice chrzestni skladali swoje podpisy
pod aktem chrztu $wietego™. W ksiegach chrzcielnych przedwojennych

> Por. Ks. wizyt.-25.09.1963, w: AKO; Ks. wizyt.-17/18.09.1961, w: Arch. Bo-
zego Ciala w Pregowie.

Por. Ks. chrzt, t. 5. 466/1952, w: Arch. Niepokalanego Poczecia NMP
w Gdansku.

* Por. Ks. chrzt., t. 1, 16/1929, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks.
chrze. 7/1930, w: Arch. Wniebowzigcia NMP w Konczewicach; Ks. chrzt., t.
2, 31-32/1937, w: Arch. MB Bolesnej w Gdanisku; Ks. chrzt., 64/1937, w:
Arch. MBNP w Gdansku Bregtowie.

Por. Ks. chrzt., t. 1, 9/1948, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw. w Gdanisku
Chelmie; Ks. chrat., t. 8, 159/1958, w Arch. Gwiazdy Morza w Sopocie.

Por. Ks. chrzt., 9/1933, w: Arch. $w. Wojciecha w Gdansku Sw. Wojciechu;
Ks. chrzt. 456/1957, w: Arch. $w. Ignacego w Gdansku Orunii.

Por. Ks. chrzt., 105/1950, w: Arch. $w. Wojciecha w Gdansku
Sw. Wojciechu.

> Por. Ks. chrzt., t. 3, 210/1941, w: Arch. Gwiazdy Morza w Sopocie.

* Por. Ks. chrzt., t. 6, 185/1953 oraz t. 8, 108/1962, w: Arch. Gwiazdy Morza
w Sopocie.

Por. Ks. chrzt., t. 8, 159/1958, w: Arch. Gwiazdy Morza w Sopocie.
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czasami brakuje wszystkich podpiséw, a w przypadku analfabetyzmu
spotykamy, ze rodzice chrzestni podpisywali si¢ trzema krzyzykami®.

Parafialne ksi¢gi chrztow potwierdzaja, ze duszpasterze dbali w mysl
przepiséw prawa kanonicznego®, by rodzice nadawali dzieciom imiona
chrzescijanskie®. Jesli nie pierwsze, to przynajmniej drugie imi¢ bylo
chrzescijanskie®. Do wyjatkowych sytuacji nalezy fakt, gdy rodzice nie
zgadzali si¢ na zadne imi¢ chrzescijanskie dla swojego dziecka®.
W ksiggach chrztu znajdujemy zmiang nazwiska®, a bardzo rzadko zmia-
ne imienia®’.

W parafiach diecezji gdanskiej udzielano sakramentu chrztu $wigtego
nade wszystko dzieciom w okresie niemowlgcym, ale byly takze dzieci
powyzej sibdmego roku zycia oraz osoby dorosle, ktore przyjmowaly ten
sakrament. Dzieci w wieku szkolnym pochodzily najczgsciej z rodzin za-
niedbanych moralnie. Katecheci przygotowujac dzieci do I Komunii
Swictej, przygotowywali je, za zgoda ich rodzicow, takze do sakramentu
chrztu $wigtego®™. Natomiast osoby dorosle proszace o przyjecie do
wspdlnoty Kosciola katolickiego pochodzily najczgsciej z réznych wspol-
not wyznaniowych, w ktorych si¢ urodzily i1 wychowaly. O sakrament
wtajemniczenia chrzescijanskiego prosili: ewangelicy®, protestanci’®, lute-
ranie”’, prawoslawni’? i mariawici”.

61

Por. Ks. chrzt., 40/1949, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.
62

Por. kan. 761, w: Codex Iuris Canonici, Roma 1917.

% Np. Elzbieta Maria. Por. Ks. chrzt., t. 2, 28/1949, w: Arch. Niepokalanego
Poczecia NMP w Gdansku.

5 Np. Grazyna Barbara, Miroslaw Wojciech. Por. Ks. chrzt., t. 2, 374/1948,

w: Arch. Niepokalanego Poczgcia NMP w Gdansku.

Np. Renata. Por. Ks. chrzt., t. 2, 377/1948, w: Arch. Niepokalanego Poczecia

NMP w Gdansku.

5 Por. Ks. chrzt., 711934, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. chrzt.,
63/1948; w: Arch. $w. Wojciecha w Gdansku Sw. Wojciechu.

7 Por. Ks. chrzt., 69/1939, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim.

8 Por. Ks. chrzt., t. 2, 38/1945, w: Arch. MB Bolesnej w Gdanisku; Ks. chrzt., t.
3, 1/1954, w: Arch. Wniebowzigcia NMP w Konczewicach.

% Por. Ks. chrzt., t. 2, 55/1948, w: Arch. Wniebowziccia NMP w Koncze-
wicach; Ksiega konwersji (Ks. konw.), 3-5/1950, w: Arch. NSJ
w Pszczélkach; Ks. konw., 1/1959, w: Arch. MB Rézanca Sw. w Gdansku
Przymorzu; Ks. konw., 1/1960, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim.

™ Por. Ks. konw., 2/1959, w: Arch., MBNP w Gdansku Bretowie, Ks. konw.,
2/1960, w: Arch. $w. Mikolaja w Legowie.

" Por. Ks. chrz., 32a37a.37b/1948, w: Arch. Wniebowzigcia NMP

w Trabkach Wielkich.
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Czas przygotowania trwal do szesciu miesigcy, podczas ktorego
konwertyta uczg¢szczal raz w tygodniu na spotkania prowadzone przez ka-
plana. Konwertyta zapoznawal si¢ z prawdami wiary katolickiej, gtéwnie
sakramentologia 1 mariologia. Nastepnie przystepowal do egzaminu
z katechizmu. Po okresie przygotowania konwertyta zostawal przyjety do
wspolnoty  Kosciola katolickiego. Obrzed przyjecia skladal  si¢
z nastgpujacych czesci: zlozenie wyznania wiary wg rytualu, udzielenie
absolucji od cenzury w zakresie zewngtrznym, udzielenie chrztu warun-
kowego i spowiedz $wigta™. Z zachowanych ksiag konwersji wynika, ze
konwertytom pochodzacym ze wspdlnot chrzescijanskich kaplan udzielal
chrztu $wictego sub conditione w obecnosci dwoch  $wiadkow™.
W ksiegach chrztéw oraz konwersji dolaczona jest zgoda Kurii Biskupiej
na przyjecie kazdego konwertyty do wspdlnoty Kosciota katolickiego76.
Nie we wszystkich parafiach byla ksigga konwersji, dlatego Pasterz Ko-
Sciola gdanskiego podczas wizytacji kanonicznej przypominal probosz-
czowi o koniecznosci zalozenia ksiegi konwersji’.

Z analiz ksiag chrzcielnych wynika, ze nie zawsze od razu po chrzcie
$wigtym wpisywano fakt udzielenia sakramentu inicjacji chrzescijanskiej.
Nickiedy prowadzono zeszyt lub kartki, z ktérych wpisywano dane perso-
nalne do ksiggi chrztow. Takze w skutek dzialan wojennych niektére ksig-
gi zagingly calkowicie, a niektére zostaly wywiezione poza granice kra-
ju’. Pasterze parafii troszczyli si¢ o odtworzenie tych ksiag. Czynili to na
podstawie réznych zapiséw zachowanych w biurze parafialnym lub przed-

Por. Ks. konw., 1/1946, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. konw.,

1/1946, w: Arch. NSJ w Pszczélkach; Ks. konw. 1/1951, w: Arch. Sw. Ro-

dziny w Gdansku Stogach; Ks. konw., 1/1959, w: Arch. MBNP w Gdansku

Bretowie; Ks. konw., 2/1959, w: Arch. MB Rézanca Sw. w Gdansku Przy-

mMOorzu.

™ Por. Ks. chrzt., t. 2. 139/1951, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach;
Ks. konw., 1960, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.

™ Por. Ks. konw., 1/1959, w: Arch. MB Roézanca Sw. w Gdansku Przymorzu;

Ks. konw., 2/1959, w: Arch. MBNP w Gdansku Bretowie.

Por. Ks. konw., 1/1951, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach;

Ks. konw., 1/1959, w: Arch. MB Rézanca Sw. w Gdansku Przymorzu.

Por. Ks. chrzt., t. 2, 139/1951, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach;

Ks. konw. 1/1946, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. konw.

6/1951, w: Arch. NSJ w Pszczolkach.

Por. Ks. wizyt.-17/18.09.1961, w: Arch. Bozego Ciala w Pregowie.

W czasie II wojny $wiatowej czes¢ ksiag zastala wywieziona do Niemiec

i obecnie znajduja si¢ m.in. w Monachium. Por. Schematyzm Archidiecezji

Gdanskiej, Gdansk 1996, s. 111.

75

76

77
78


http://vwz.yf.-17/18

270 Studia Gdanskie XII (1999)

stawionych przez wiernych aktow chrztéw, badz na podstawie zaprzysig-

zonych zeznan $wiadkéw. Niekiedy nawet dolaczano do tych zeznan foto-
79

grafie”.

W XVII wicku na ziemi gdanskiej udzielano sakramentu inicjacji
chrzescijanskiej wijezyku ojczystym, tj. niemieckim lub polskim. Po
pierwsze] wojnie $wiatowej na ziemi gdanskiej obowiazywal rytual
wjezyku niemieckim, a od 1946 roku Ritualis Romani Ecclesiis Poloniae
accomodati. Podczas udzielania chrztu $wigtego uzywano wige jezyka la-
cinskiego®®. Niekiedy praktykowano odmawianie modlitw przy chrzcie
swigtym wjezyku lacinskim, a nastgpnie wj¢zyku polskim, by w ten spo-
s6b czynniej uczestniczyli wszyscy zgromadzeni na celebracji sakramentu
chrztu $wigtego®. W 1961 roku kaplani gdanscy postulowali koniecznosé
wprowadzenia do liturgii chrzcielnej jezyka polskiego, a takze nawigzy-
wali do koniecznosci reformy wszystkich obrzedow 1 modlitw sakramentu
inicjacji chrzescijanskiej®.

Zakonczenie:

Na podstawie dostgpnych materialow drukowanych i rgkopismien-
nych znajdujacych si¢ w archiwum Kurii Gdanskiej, a nade wszystko
w archiwach parafialnych, zostala podjeta prdba przedstawienia norma-
tywnego nauczania Ko$ciola gdanskiego dotyczacego celebracji chrztu
swigtego oraz praktycznej jego realizacji przed Soborem Watykanskim II.
Swiadomi jestesmy, ze podjeta tematyka nie wyczerpuje zakresu podjete-
go zagadnienia i oczekuje na kolejne opracowania, to jednak przedstawio-
ny material sklania do nast¢gpujacych wnioskéw:

1. Na podstawic analizy nauczania Kosciola gdanskiego dotyczacego
sakramentu chrztu mozemy stwierdzi¢, Ze opieralo si¢ ono na przy-
pominaniu przepisow prawa koscielnego. Podczas nauczania przy-
pominano kto jest szafarzem sakramentu chrztu $wietego oraz jaka
jest jego forma i materia. Przypominano réwniez, Ze podmiotem tego

79

Por. Ks. chrzt., t. 1, 84/1943, w: Arch. sw. Ignacego w Gdansku Orunii; Ks.
chrzt., 141/1952, w: Arch. MBNP w Gdansku Bretowie.

Por. Fr. Lulkowski, Historia i znaczenie obrzedéw chrztu swietego, ,Mie-
sigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1961, s. 137,

Por. E. Deskowski, Mysli duszpasterza o sakramencie chrztu $w. i opiece
religijnéj nad nienarodzonymi, ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1961,
s. 393-393,

Por. Fr. Lulkowski, Historia iznaczenie obrzedéw chrztu, dz. cyt.,
s. 137-138.
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sakramentu ‘jest czlowiek nieochrzczony (dziecko i dorosly), ktory
poprzez fakt chrztu przyjmuje na siebie okreslone obowigzki. Po-
uczano takze o obowigzkach rodzicow naturalnych i chrzestnych.
Obowigzkiem kaplanéw bylo wyjasnianie wiernym istoty chrztu
$wigtego 1 obowigzkow, jakie z niego wyplywajg. W latach szesc-
dziesigtych Pasterze gdanscy zachgcali do wreczania pamiatki chrztu
$wigtego. W nauczaniu Kosciola partykularnego malo miejsca po-
$wigcano konwertytom.

W $wiadomosci wiernych chrzest swiety byl najwazniejszym sakra-
mentem, ktéry nalezy przyja¢ jak najszybeiej po urodzeniu.
W praktyce parafialnej bardzo rzadko odkladano chrzest na czas poz-
niejszy. Sakrament ten udzielano dzieciom, arzadziej doroslym
1 konwertytom. Najczgsciej szafarzem tego sakramentu byl kaplan,
ktory celebrowal go w kosciele parafialnym. W wyjatkowych sytu-
acjach (nicbezpieczenstwo s$mierci) chrztu udzielano w domu lub
w szpitalu. W takiej sytuacji najczesciej szafarzem byla osoba swiec-
ka. Duszpasterze troszczyli sig o religiing formacje rodzicow
1 chrzestnych, atakze by osoby chrzczone posiadaly imi¢ z grona
swigtych.
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KS. MIROSLAW PARACKI

BISKUPIE SEMINARIUM DUCHOWNE
W GDANSKU OLIWIE W LATACH 1957-1962

Dwa lata temu obchodzilismy w diecezji gdanskiej jubileusz 40-lecia
Gdanskiego Seminarium Duchownego w Gdansku Oliwie', podczas kt6-
rego ks. dr Alojzy Rotta przedstawil bardzo interesujaco historig semina-
rium w kontekeecie dziejow instytucji seminaryjnych w zyciu Kosciota®.
Wyklad ten stat si¢ m.in. inspiracja do studium nad dziejami Alma Mater
diecezji gdanskiej, w murach ktérej nie tylko autor artykutu, ale wielu ka-
ptanéw Kosciola lokalnego przygotowywalo si¢ do przyjecia sakramentu
kaplanstwa, do grona ktorych nalezat $p. ks. prof. dr hab. Kazimierz Klo-
skowski.

Zapoznajac si¢ z materialami drukowanymi dotyczacymi interesuja-
cego nas zagadnienia, trzeba stwierdzi¢, ze znajdujemy artykuty dotyczace
erygowania seminarium, ale nie znajdujemy opracowania traktujacego
o formacji seminaryjnej Alma Mater Kosciola gdanskiego. Z tego powodu
pragniemy na podstawie materialéw drukowanych i zrodlowych znajduja-
cych si¢ w archiwum seminaryjnym i kurialnym archidiecezji gdanskiej
oraz w archiwum Ksigzy Misjonarzy w Krakowie, przedstawi¢ powstanie

' Por. ,Informator Gdanskiego Seminarium Duchownego™, 4 (1997), s. 113-

126.

Dekretem Soboru Trydenckiego Cum adolescentium aetas okreslono nowa
instytucje majaca przygotowaé kandydatéw do kaplanstwa jako Dei mini-
strorum perpetuum seminarium. Dekret ten zobowiazal biskupéw do zakla-
dania seminariéw, w ktorych to kandydaci do kaplanstwa otrzymujg forma-
cje intelektualng 1duchowe1 W granicach polskiej organizacji koscielnej
p1erwsze seminarium zostalo otworzone w 1565 roku we Wroclawiu
1 w Braniewie, a w 1569 roku we Wloclawku. Por. A. Rotta, 40 lar Gdan-
skiego Seminarium Duchownego, tamze, s. 119-120 oraz J. Patucki, Najstar-
sze Slady instytucjonalnego przygotowania do kaptanstwa, ,,Roczniki Teolo-
giczne”, XLIII (1996) z. 4, 5. 237-247.

~
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1 formacj¢ w Biskupim Seminarium Duchownym w Gdansku Oliwie
w latach 1957-1962. Ramy czasowe podyktowane sg erekcja seminarium
w 1957 roku 1 $wigceniami pierwszych alumnow w 1962 roku w Bazylice
Mariackiej w Gdansku.

Jednoczesnie slowa wdzigcznosci kierujemy do Rektora Gdanskiego
Seminarium Duchownego oraz Dyrektora Archiwum archidiecezji gdan-
skiej 1 Dyrektora Archiwum Krakowskiego Ksigzy Misjonarzy, za udo-
stgpnienie akt drukowanych i zrodlowych.

1. Powstanie seminarium

W wyniku Traktatu Wersalskiego z 28 czerwca 1919 roku zostalo
ustanowione Wolne Miasto Gdansk, w ktorego granicach znalazly si¢ te-
rytoria nalezace pod wzgledem koscielnym do diecezji chelminskiej
1 warminskiej. Fakt ten spowodowal nieporozumienia migdzy katolikami
niemieckimi i polskimi. Pierwsi dazyli do wlaczenia terenu Wolnego Mia-
sta Gdanska do diecezji warminskiej, ktorej Pasterzem byl biskup nie-
miecki, za$§ drudzy pragneli zwigzania administracyjnego z polska diecezjg
chelminska’. Rozstrzygniecia tych sporéw dokonala Stolica Apostolska
dekretem Sanctissimus Dominus z 24 kwietnia 1922 roku, na mocy ktére-
go wszyscy katolicy na obszarze Wolnego Miasta Gdanska zostali wyla-
czeni spod jurysdykcji biskupa chelminskiego 1 warminskiego,
a podporzadkowani nowo ustanowionemu administratorowi apostolskie-
mu, ktérym zostal Biskup Edward O‘Rourke*. Natomiast trzy lata pozniej,
tj. 25 grudnia 1925 roku, Stolica Apostolska bully Universa Christi fide-
lium cura erygowala samodzielng diecezje gdanska z prawem egzempcji’.
Diecezja w chwili powstania liczyla 119 470 katolikdw, co stanowilo
32 % mieszkancéw Wolnego Miasta Gdansk®, a do 1939 roku liczba kato-

3 Por. Z. Pawlowicz, Listy pasterskie biskupa gdanskiego Edwarda O Rourke,

,.Studia Gdanskie”, 6 (1986), s. 85 - 86.

* Por. ,,Acta Apostolicae Sedis”, 14 (1925), s. 312 oraz Amuliches Kirchenblatt
fur die Apostolische Administratur der Freien Stadt Danzig, 1922, s. 1.

Por. Konstytucja Apostolska Universa Christi fidelium cura, ,,Acta Apostoli-
cae Sedis”, 18 (1925), s. 38. Prawo egzempcji diecezja gdanska zachowatla
do 28 czerwca 1972 roku, kiedy decyzja Stolicy Apostolskiej zostata podpo-
rzadkowana metropolii gnieznienskiej. Por. A. Bacinski, Polskie duchowien-
stwo katolickie w Wolnym Miescie Gdansku 1919-1939, ,Studia Gdanskie”,
1 (1973), s. 25.

Oprocz katolikow narodowosci niemieckiej 1 polskiej, ktérzy stanowili 32 %
ogolu mieszkancow, na terenic Wolnego Miasta Gdansk zamieszkiwali:
protestanci 64, 7 %, zydzi 1,4 % oraz inne wyznania 1,3 %. Por. H. Stepniak,
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likéw wzrosta do 150 000, co stanowilo 35 % ogdlu ludnosci. W roku
utworzenia  diecezji  gdanskiej liczba  kaplanow  pracujacych
w duszpasterstwic wynosila 55, a wigc na jednego kaplana przypadalo
okoto 2 100 wiernych. Do 1939 roku liczba kaplanow przebywajacych na
terenic diecezji gdanskiej wynosita 103, zczego 89 pracowalo
w duszpasterstwie, a wigc na jednego kaplana przypadalo okolo 1 680
wiernych’.

Po drugiej wojnie §wiatowej 1 po repatryjacji ludnosci niemieckiej do
Niemiec zaczela naplywaé do Gdanska ludno$¢ polska. W 1947 roku stan
ludnosci diecezji gdanskiej wynosilt okolo 300 000 oséb, z czego 270 000
stanowili katolicy. Rozpoczal si¢ wielki trud odbudowy $wiatyn
i mieszkan, a nade wszystko proces integracji polskich grup ludnoscio-
wych pochodzacych zréznych srodowisk. Kiedy zaczgto odbudowe
$wigtyn 1erygowanie nowych parafii w diecezji gdanskiej, pojawil si¢
problem zdobycia potrzebnej ilosci kaplanow, ktérzy duszpasterska troska
obejma od dawna mieszkajacych w granicach diecezji oraz tych, ktérzy po
1945 r. licznie zamieszkali na jej terytorium. Po zakonczeniu wojny ka-
planow gdanskich pozostato tylko 18. Dolaczylo do nich kilku kaplandéw
diecezjalnych i zakonnych z dawniejszych polskich terenéw wschodnich,
jak: z diecezji Iwowskiej, tuckiej, pinskiej i wilenskiej.

Ta tragiczna sytuacja duchowienstwa gdanskiego nic zmieniala sie.
Zwrocil na to uwage ks. bp E. Nowicki, ktory w liscie pasterskim 20 paz-
dziernika 1957 r. napisal: Wystarczy powiedziec, ze wobec okolo 350 ty-
siecy wiernych, jakich liczy Diecezja Gdanska, kaplanow diecezjalnych
powinno by¢ 175 co najmniej. Tymczasem jest ich obecnie w calosci tylko
48, a w peinej stuzbie tylko 34°. Podczas konferencji z przedstawiciclami
duchowienstwa gdanskiego w dniu 29 sierpnia 1957 roku Pasterz Kosciola
lokalnego stwierdzil: jak zapewnimy naszym wiernych potrzebng ilos¢ ka-
planow, jesli nie stworzymy seminarium duchownego. QObecnie diecezja
liczy ok 350 000 wiernych, a ma 48 ksiezy diecezjalnych. Z tej liczby 9 jest
chorych (w tym 4 ciezko). jeden emeryt, jeden bez parafii, a trzech zglosilo
sie na wyjazd, razem 4. Czyli kaplanow diecezjalnych, na ktorych siuzbe

Niektore problemy spoleczne Wolnego Miasta Gdanska w larach 1920-1933,
LStudia Gdanskie”, 9 (1993), s. 223-256; P. Toczek, Dzialalnosé polskich
organizacji karolickich w Wolnym Miescie Gdanisku 1920-1939, ,.Studia
Gdanskie”, 4 (1980), s. 143-202.
7 Por. R. Stachnik, Die Katolische Kirche in Danzig, Munster 1959, s. 36-37,
72-79.
Por. E. Nowicki, List pasterski o otwarciu Seminarium Duchownego
w Gdansku (20.10.1957), ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1957, s. 456.
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wierni mogq liczy¢ w petni, jest 34 (9 000 wiernych na jednego kaptana) -
powinno zas by¢ 175, liczqe 2 000 dusz na kaptana. W tym stanie rzeczy
wierni zawdzieczajq ,,jakq takq” obstuge afiarnej stuzbie 33 kaplanow,
nalezqcych do réznych innych diecezji i 50 kaplandw zakonnych, z ktorych
tylko kilku pracuje w duszpasterstwie ‘parafialnym. Lecz coz staloby sie,
gdyby ci kaplani zechcieli dieceaje nasza opuscic, tak jak to juz czyniq ka-
‘plani narodowosci niemieckiej? Mowitem, ze wierni w obecnym stanie ko-
rzystajq z duszpasterskiej obstugi ,,jako tako”, gdyz liczba kaplanow tqcz-
nie z goscmi jest daleko niewystarczajqca. Bron Boze, gdyby ktos zacho-
rowat lub zmarf.

Biskup Ordynariusz wiedzial, ze tej krytycznej sytuacji nie mozna
uzdrowi¢ bez wlasnego diecezjalnego seminarium'’, ktérego w historii
diecezja gdanska nie posiadata. W latach 1925-1945, a wigc za czasow bi-
skupa Edwarda O’Rourke i;jego nastgpcy biskupa Karola Marii Spletta,
nie ma $ladow prob utworzenia diecezjalnego seminarium w Gdansku.
Kandydaci do kaplanstwa w diecezji gdanskiej, zgodnie z prawem kano-
nicznym, w przypadku braku wlasnego seminarium studiowali na innych
seminariach: w Braniewie, Innsbruku, Monachium, Pelplinie, Salzburgu,
Tybindze i we Wroctawiu ''. Natomiast w latach 1945-1956 klerycy gdan-
scy przygotowywali si¢ do kaplanstwa w siedmiu réznych seminariach
duchownych: w Gnieznie, Gorzowie, Olsztynie, Paradyzu, Pelplinie,
Plocku i we Wioctawku'?, Rozproszenie klervkow gdarskich w tylu semi-
nariach - jak stwierdzit biskup Edmund - wiqzalo sie¢ z wieloma trudno-
sciami. Klerycy zdobywajqc formacje intelektualng i duchowq w innych
seminariach nie ‘poznajq ‘potrzeb duszpasterskich wilasnej diecezji, np.
duszpasterstwo wczasowiczow, nie otrzymujq znajomosci prawa ‘partyku-
larnego oraz nie sq zwiqzani z duchowienstwem i wiernymi Kosciota lo-
kalnego. Kandydaci do kaplanstwa, bedqc poza diecezjq, nie sq blizej zna-
ni biskupowi ordynariuszowi, ktoremu trudno ‘podejmowac decyzje o ich

®  Por. Sprawozdanie z konferencji odbytej dnia 29.VIIL1957 r. w Kurii Bisku-

piej w sprawie utworzenia Seminarium Duchownego w Oliwie, ,,Miesigcznik
Diecezjalny Gdanski”, 1957, s. 433 oraz S. Bogdanowicz, Edmund Nowicki
biskup gdanski, Gdansk 1998, s. 239-243.

9 por. A. Bacinski, Zarys dziejoéw ziemi i diecezji gdanskiej, w: Schematyzm
Diecezji Gdanskiej, Gdansk 1969, s. 62-63.

' Por. A. Rotta, dz. cyt., s. 121.

2 Por. W. Laver, Biskup Edmund Nowicki jako biskup gdanski, ,Miesigcznik
Diecezjalny Gdanski”, 1971, s. 122,
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Swigceniach, a takze rozproszenie to sprawia ostabienie powolan rodzi-
mych®.

Majac to wszystko na uwadze, bp E. Nowicki po konsultacji
z duchowienstwem gdanskim'* erygowat 27 pazdziernika 1957 r. Biskupie
Seminarium Duchowne w Gdansku Oliwie'. Pasterz Kosciota gdanskiego
przystapit do tego dziela z pewnym doswiadczeniem, gdyz wczesniej, jako
Administrator Apostolski w Gorzowie Wielkopolskim, ustanowil tam
1947 roku Wyzsze Seminarium Duchowne oraz zalozyl na tym terenie
trzy Nizsze Seminaria Duchowne: w Gorzowie, Shipsku i Wschowie'®.

Siedziba seminarium duchownego miala by¢ pierwotnie dawna nie-
ruchomos¢ koscielna przy ul. 20 pazdziernika 618 w Sopocie, ale wladze
panstwowe nie wyrazily na to zgody'’, dlatego ks. bp E. Nowicki posta-
nowil przeniesé¢ kuri¢ biskupia, mieszczaca si¢ w dawnym pocysterskim
klasztorze przy ul. Cystersow 16, do klasztoru Sidstr Elzbietanek przy
ul. Opackiej 5, a dotychczasowe pomieszczenia kurialne adaptowad na
sale wykladowe i mieszkania dla profesoréw i kleryk6w. W dniu
26 pazdziernika 1958 r. biskup gdanski zawart dziesigcioletnia umowe ze
Zgromadzeniem Ksiezy Misjonarzy §w. Wincentego a Paulo powierzajac

Por. Sprawozdanie z konferencji odbytej dnia 29.VIIL1957 r. w kurii bisku-
piej, dz. cyt., 434,

4 Por. W. Lauer, Biskup Edmund Nowicki, dz. cyt., 122.

Por. E. Nowicki, Dekret o erekcji Biskupiego Seminarium Duchownego
w Gdansku Oliwie (27.10.1957), w: Archiwum Kurii Biskupiej (AKB) -
5756/57 oraz ,,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1957, s. 454.

Por. A. Bacinski, Administrator Apostolski w Gorzowie, ,Miesiecznik Die-
cezjalny Gdanski”, 1971, s. 101.

Por. kuria biskupia pismem z dnia 16 stycznia 1957 roku poprosita wladze
pafistwowe o zwrot przynajmniej jednego z budynkow ko$cielnych sugeru-
jac, iz budynek w Sopocie bedzie najodpowiedniejszy na seminarium. Pre-
zydium Wojewdédzkiej Rady Narodowej pismem z 8 lutego 1957 roku od-
powiedzialo, ze nie moze zwréci¢ wskazanej nieruchomosci, gdyz znajduje
si¢ w niej szpital, ale bierze pod uwage prosbe Kurii i bedzie si¢ starato roz-
wiqzaé jq na innej drodze. Bezskuteczne pozostaly kolejne starania kurii bi-
skupiej o zwrot budynku koscielnego zabranego przez panstwo przy ul. Po-
morskiej 68, nalezacy uprzednio do Sidstr Dobrego Pasterza albo inny budy-
nek w zamian za odebrany katolikom gdanskim szpital przy ul. Lakowe;.
Wiladze panstwowe, odpowiadajac, wyrazily zgode na budowane semina-
rium w Gdansku pod warunkiem, ze bedzie ono budowane na gruncie beda-
cym wlasnoscia kurii. Por. Sprawozdanie z konferencji w sprawie utworzenia
Seminarium Duchownego w Oliwie, dz. cyt., 435; A. Rotta, dz. cyt., s. 123.

16
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im kierownictwo i zarzadzanie seminarium duchownym'®. Pierwszym
rektorem zostal ks. dr Antoni Bacinski, ojcem duchownym ks. Wilhelm
Ciemala, prokuratorem ks. Edmund Matysiak i prefektem ks. dr Fran-
ciszek Sleziona®.

W uroczysto$¢ Chrystusa Krola, 27.10.1957 r., dokonana zostala
erekeja 1 inauguracja Seminarium Duchownego, w ktérej immatrykulowa-
no 25 alumnéw. Uroczysto$é rozpoczeto Msza Swigta, po ktorej nastapila
okolicznosciowa akademia. O tych dziejowych wydarzeniach zostal poin-
formowany ks. Prymas Stefan kardynal Wyszynski, ktory w odpowiedzi
napisal: Otwarcie Seminarium Duchownego w Diecezji Gdanskiej witam
z Zywq radosciq, zyczqc Ksiedzu Biskupowi, by nowa uczelnia duchowna
rodzita Kosciolowi i Polsce apostoléw Prawdy, Zycia, Swigtosci i £aski,
Sprawiedliwosci, Mitosci i Pokoju Chrystusowego w Krélestwie Serca Bo-
zego i Maryi Dziewicy i Wspomozycielki®®. Uroczystego poswiecenia Bi-
skupiego Seminarium Duchownego dokonal ksiagdz Prymas w dniu
4 stycznia 1958 roku®, po ktérym odbyla si¢ okoliczno$ciowa akademia,
a wieczorem w Katedrze Oliwskiej takze dzigkczynne nabozenstwo.
W 1960 r. podczas pobytu ks. biskupa ordynariusza w Rzymie Semina-
rium Gdanskie otrzymalo od Ojca Swietego Jana XXIIT pamiatkowe dary
z papieskim blogoslawienstwem™.

W celu zapewnienia wystarczajacej liczby kandydatow do kaplan-
stwa bp E. Nowicki w dniu 10 grudnia 1957 r. erygowal przy kaplicy Bi-
skupiego Seminarium Duchownego Diecezjalne Dzielo Powolan pw. sw.
Wojciecha Biskupa i Meczennika™. Na dyrektora Diecezjalnego Dziela

Por. Umowa z J.E. ks. dr. Edmundem Nowickim, Biskupem w Gdansku
i Zgromadzeniem Ksiezy Misjonarzy sw. Wincentego a Paulo reprezentowa-
nym przez ks. Jozefa Barona, Wizytatora Polskiej Prowincji z siedzibg
w Krakowie, ul. Stradomska 4, w sprawie kierownictwa i zarzqdu Wyzszego
Seminarium w Gdansku Oliwie, w: Archiwum Biskupiego Seminarium Du-
chownego (ABSD).

Por. A. Bacinski, Zarys dziejéw, dz. cyt., 64.

Por. A. Bacinski, Kronika - Otwarcie Biskupiego Seminarium Duchownego
w Gdansku Oliwie, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1957, s. 501.

Por. A. Bacinski, Uroczystosé¢ poswiecenia Biskupiego Seminarium Du-
chownego w Oliwie, ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1958, s. 147-159;
S. Wyszynski, Przemdwienie na akademii z okazji poswiecenia Seminarium
Duchownego w Gdansku Oliwie (4.01.1958), ,Miesi¢cznik Diecezjalny
Gdanski”, 1959, s. 97-107.

Por. A. Bacinski, Zarys dziejéw, dz. cyt., 65.

Por. E. Nowicki, Diecezjalne dzieto powolart kaplanskich, ,Miesiecznik
Diecezjalny Gdanski”, 1958, s. 203-204.

19
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Powolan wyznaczyl kazdorazowego rektora seminarium duchownego™.
Powolane Dzielo mialo nast¢pujace zadania: budzenie wsréd wiernych
diecezji czci do kaplanstwa, wyjasnianie jego istoty, wznioslosci, zache-
canie wiernych do modlitw, umartwien i dobrych uczynkéw na rzecz ka-
planéw i kandydatéw do stanu kaplanskiego, a takze zbieranie material-
nych $rodkéw na ksztalcenie niezamoznych kandydatéw do stanu kaplari-
skiego w Biskupim Seminarium Duchownym®. Zgodnie z przepisami
Statutu Dziela Powolan, przy kazdym kosciele parafialnym i rektorskim
powinno powstac koto parafialne powotan kaplanskich, ktorych faktycznie
wiatach 1957-1958 powstalo czternascie”®. Zasadniczym celem Dzieta
Powolan jest po mysli Motu Proprio Piusa XII z 4 listopada 1941 r. bu-
dzenie i popieranie powolan do stanu kaplanskiego. Jednym z gléwnych
srodkéw winno by¢ organizowanie niedziel powolan w poszczegdlnych
kosciolach parafialnych irektorskich na terenie diecezji. Profesorzy
1 klerycy Biskupiego Seminarium Duchownego aktywnie sluzyli pomoca
w ich przeprowadzeniu® . Drugorzednym celem kazdego parafialnego kota
powolan bylo zbieranie materialnych $rodkéw w celu pokrycia kosztéw
wychowania i wyksztalcenia jednego alumna®. Obowiazek troski
o materialne utrzymanie Biskupiego Seminarium Duchownego nie spo-
czywal tylko na czlonkach parafialnych kol powolan, ale na calej parafii,
w ktOrej jedna z niedzielnych tac przeznaczona byla na ten cel, oraz na ka-
planach® .

Por. Statut Diecezjalnego dzieta Powotan Kaptanskich pw. $w. Wojciecha,
Biskupa i Meczennika, w: AKB.

Por. Tamze.

Por. T. Herrmann, Zafozyciel Gdarskiego Seminarium Duchownego, ,Mie-
siecznik Diecezjalny Gdanski”, 1971, s. 144,

Por. E. Nowicki, Zarzqdzenie o niedzieli powotan kaptanskich (10.011957),
,,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1958, s. 86; tenze, Odezwa w sprawie
niedzieli powolah kaptanskich (19.03.1960), ,Miesigcznik Diecezjalny
Gdanski”, 1960, s. 319-320; tenze, Instrukcja w sprawie przvgotowania
i urzqdzania niedzieli powotan kaplanskich (28.10.1961), ,Miesi¢cznik Die-
cezjalny Gdanski”, 1961, s. 485-486.

% Por. Okdinik z 18 grudnia 1957, w: AKB.

* Podczas konferencji, ktéra odbyla sie 29.08.1957 r. w kurii biskupiej po-
$wigconej utworzeniu Seminarium Duchownego w Gdansku ustalono, ze na
utrzymanie uczelni kazda parafia bedzie placila pro anima 4 zl poczawszy
od 1958 r., a2 zl za rok 1957. W koSciolach rektorskich bedzie raz
w miesiacu zbierana taca na ten cel. Natomiast duchowienstwo Kosciola
gdanskiego proszone jest o osobiste ofiary. Por. Sprawozdanie z Konferencji
w sprawie utworzenia Seminarium, dz. cyl., s. 428-437.
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2. Formacja seminaryjna

Przed formalnym rozpoczeciem pracy w seminarium duchownym
wcalej diecezji zanoszono modlitwy o liczne powolania kaplanskie,
zwlaszcza w pierwsze soboty miesiaca i przez caly miesiac czerwiec™.
Dla maturzystéw bp E. Nowicki polecil urzadzi¢ wyklady o wyborze sta-
nu z zaznaczeniem wielkosci i $wictosci powolania kaplanskiego’'.
W kazdy pierwszy czwartek lub w pierwsza sobot¢ miesiaca polecit bi-
skup ordynariusz urzadza¢ tzw. Dni Kaplanskie w celu wyproszenia
$wictych kaplanow’>. Realizowanie tych polecen owocowalto nowymi po-
wolaniami do stanu kaplanskiego. Na pierwszy rok zostalo przyjetych
1957 r.- 25, 1958 r. - 17,1959 r. - 12, 1960 r. - 11, 1961 r. - 6, 1962 1.
12 maturzystow”. Tak wiec liczba alumnéw w 1957 r. wynosila 25,
aw 1962 r. 83. Powolany do istnienia gmach Biskupiego Seminarium Du-
chownego wypelnial si¢ alumnami, do formacji ktorych zostali powolani
przez biskupa ordynariusza Ksieza Misjonarze sw. Wincentego a Paulo.
Formacja odbywala si¢ na plaszczyznie intelektualnej 1 duchowe;.

Poziom intelektualny alumnéw seminarium wzbogacaja nauki filozo-
ficzne i teologiczne. Pierwsze maja doprowadzaé ich do zdobycia grunto-
wego 1 systematycznego poznania czlowieka, swiata 1 Boga w celu nale-
zytego przygotowania si¢ do prowadzenia rozmow ze wspolczesnymi so-
bie ludzmi*. Drugie, podawane w s$wietle wiary pod kierownictwem
Urzedu Nauczycielskiego Kosciola maja sprawié, iz alumni beda czerpali
nauk¢ z Boskiego Objawienia, glgbiej w nia wnikali i czynili pokarmem
dla wlasnego zycia duchowego, aby w postudze kaplanskiej dobrze glosic,
wyjasnia¢ i broni¢ depozytu wiary $wictej” . Swiadomi tych zadan i cel6w

% Por. E. Nowicki, Rozporzqdzenie w sprawie ‘publicznych modtow o liczne

i $wiete ‘powotania kaplarskie (24.04.1957), ,Miesiecznik Diecezjalny
Gdanski”, 1957, s. 202.

Por. E. Nowicki, Rozporzqdzenie w sprawie Triduum dla absolwentow szkot
i nabozenistw na zakonczenie roku szkolnego (25.04.1957), ,Miesigcznik
Diecezjalny Gdanski”, 1957, s. 207-208.

Por. E. Nowicki, Rozporzqdzenie w sprawie dni kaptanskich dia uproszenia
Swigtosci kaptanow (1.07.1957), ,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1957,
s. 354-355.

Liczba klerykoéw podana jest na podstawie wykazu osob przystgpujacych do
egzaminOw podczas sesji zimowej. Por. Ksiega Not 1957-1967, w: ABSD.
Por. Dekret o formacji kaptanéw ,, Optatam totius™ Soboru Watykanskiego 11
(DFK) 15, w: Sobor Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Po-
znan 1986, s. 295-296.

% Por. DFK 16, dz. cyt., s. 296-297.
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byli profesorzy Biskupiego Seminarium Duchownego, kt6rzy prowadzili
nastepujace przedmioty®:

Filozofia 1957-58  ks. dr Franciszek Sleziona
Logika 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Wstep do filozofii 1959-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Historia filozofii 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Historia Kosciola 1957-62  ks. dr Antoni Bacinski
Historia Ko$ciota w Polsce 1959-62  ks. dr Antoni Bacinski
Historia sztuki 1962- dr Leopold Taraszkiewicz
Polska wspolczesna 1962- dr Eugeniusz Myczka
Patrologia 1959-60  ks. dr Aleksander Usowicz
1960-62  ks. dr Rafal Markiton
Psychologia ogélna 1957-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Psychologia empiryczna 1959-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Psychologia racjonalna 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Pedagogika 1960-62  ks. dr Rafal Markiton
Katechetyka 1962- ks. bp dr Lech Kaczmarek
Religiologia 1962- ks. bp dr Lech Kaczmarek
Biologia 1957-60  ks. dr Franciszek Sleziona
Teoria poznania 1957-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Metafizyka 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Metodologia 1959-62  ks. dr Franciszek Sleziona
1961-62  ks. dr Antoni Bacinski
Etyka 1958-61 ks. dr Franciszek Sleziona
Etyka spoleczna 1961-62  ks. mgr Ludwik Sienko
1962- ks. mgr Stanistaw Kaczmarczyk
Kosmologia 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
Teodycea 1958-62  ks. dr Franciszek Sleziona
De ordine 1958-60  ks. dr Antoni Bacinski
1960-62  ks. mgr Tadeusz Goclowski
Apologetyka 1959-61  ks. dr Aleksander Usowicz
1961-62  ks. dr Tadeusz Wyszynski
Ascetyka 1957-58  ks. Wilhelm Ciemala,

1958-59  ks. Jan Sinka
1959-62  ks. Jan Jonaczyk

Mistyka 1962- ks. Jan Jonaczyk

Principia 1959-60  ks. dr Aleksander Usowicz
1960-62 ks. dr Rafal Markiton

% Por. Ksiega Not 1957-1967, w: ABSD.
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Misjologia
Teologia fundamentalna
Teologia moralna

Teologia dogmatyczna

Teologia pastoralna

Socjologia
Prawo kanoniczne
Homiletyka

Dykcja
Introdukcja
Pismo Swicte
Spiew

Chorat

Liturgika®’

Rubrycystyka

Jezyk tacinski

1959-62
1960-61
1960-61

1961-62
1960-61

1961-62
1961-62
1962-

1961-62
1960-62
1960-61
1961-62
1962-

1960-62
1958-62
1958-62
1957-58
1958-61
1961-62
1957-58
1958-59
1959-61
1961-62
1960-62
1962-

1957-58
1958-59

1959-60

ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
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dr Antoni Bacinski

dr Tadeusz Wyszynski
dr Aleksander Usowicz
dr Rafat Markiton

dr Rafal Markiton

dr Franciszek Sleziona
dr Tadeusz Wyszynski
dr Tadeusz Wyszynski
mgr Ludwik Sienko
mgr Stanistaw Kaczmarczyk
mgr Ludwik Sienko
mgr Tadeusz Goclowski
mgr Tadeusz Goclowski

ks.mgr Ludwik Sienko
ks.mgr Stanistaw Kaczmarczyk
Kazimierz Lastawiecki

ks.
ks.

ks

dr Teofil Herrmann
dr Teofil Herrmann

. Tarsycjusz Sinka
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.
ks.

Tarsycjusz Sinka

mgr Wincenty Wegrzyn
mgr Edmund Matysiak
Tarsycjusz Sinka

Jan Sobdtka

mgr Ignacy Litewka
mgr Tadeusz Goclowski
Jan Jonaczyk

Wilhelm Ciemala
Tarsycjusz Sinka,

dr Teofil Herrmann
Tarsycjusz Sinka,

37 Ks. Edmund Matysiak wyklady z liturgiki opierat na podreczniku ks. J. Wie-
rusza Kowalskiego Liturgika i w roku akademickim 1958/59 program na-
uczania przedstawil nastepujaco: Kurs 1. Liturgika ogdlna. 1. Pojecie liturgii.
2. Prawodawstwo liturgiczne. 3, Zarys historii liturgii. 4. Symbolika litur-
giczna. Kurs 11 Liturgika ogélna. 1. Heortologia. Liturgika szczegdlowa. Li-
turgia sakramentalna., az do Mszy Sw. wlacznie. Por. Rektor I, w: ABSD.
Ks. Tarsycjusz Sinka w 1980 r. napisal rozprawe doktorska Kult Sw. Jozefa
w swietle polskich piesni naboznych ku Jego czci (PAT, Krakéw).
Zob. T. Sinka - akta personalne, w: Archiwum Krakowskie Ksiezy Misjona-

rZy.
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ks. dr Teofil Herrmann
1960-61 ks. Tarsycjusz Sinka,

ks. mgr Tadeusz Goclowski

ks. dr Teofil Herrmann
1961-62  ks. mgr Wincenty Wegrzyn

ks. mgr Tadeusz Goctowski,

ks. dr Teofil Herrmann

Jezyk grecki 1958-62  ks. dr Teofil Herrmann
Jezyk hebrajski 1958-62  ks. dr Teofil Herrmann
Jezyk francuski 1957-62  ks. dr Antoni Bacinski
Jezyk niemiecki 1957-58  ks. Wilhelm Ciemala

1958-61 ks. Tarsycjusz Sinka
1961-62 ks dr Rafal Markiton
Jezyk wloski 1960- ks. bp dr Lech Kaczmarek

Wryklady prowadzone byly wjgzyku polskim, a wyjatkowo wjezyku
lacinskim. Kazdy rok studiéw podzielony byt na dwa semestry, po zakon-
czeniu ktorych alumni przystgpowali do sesji egzaminacyjnej trwajace]
okolo dwdch tygodni. Po zakonczenie sesji zimowej 1 letniej odbywala si¢
rada pedagogiczna®, po ktérej w auli seminaryjnej odczytywano wyniki®,

Na formacje intelektualng maja wplyw nie tylko wyklady prowadzo-
ne przez profesordw Biskupiego Seminarium Duchownego czy zaproszo-
nych gosci a nade wszystko osobista praca kazdego alumna. Alumni mieli
do dyspozycji biblioteke seminaryjna. Biblioteka posiadala czasopisma,
ksiazki teologiczne i podregczniki umozliwiajace poglebianie studium filo-
zoficzno-teologicznego. Ksiggozbidr stanowily pocysterskie woluminy,

*® W ciagu roku akademickicgo odbywaly si¢ zasadniczo trzy konferencje pe-
dagogiczne, np. w pierwszym roku istnienia seminarium mialy migjsce
w nastgpujacych terminach: 14 grudnia 1957, na ktorej zostal odczytany
statut uczelni i podana charakterystyka alumnéw, | marca 1958 r. odbylo si¢
podsumowanie  sesji  zimowej z podaniem  nazwisk  najlepszych
i najstabszych alumnéw pod wzglgdem naukowym, 21 czerwca 1958 r. pod-
sumowanic sesji letniej. Por. Protokoly Konferencji Pedagogicznej I,
w: ABSD.

* Por. Kronika Biskupiego Seminarium Duchownego, t.1-2, w: ABSD.
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dary przywiezione przez bp. E. Nowickiego®, a takze pozycje naukowo-
dydaktyczne ofiarowane przez kaplandw i osoby $wieckie®'.

Program szescioletniej formacji intelektualnej w Biskupim Semina-
rium Duchownym Gdansku Oliwie zostal zatwierdzony przez Minister-
stwo Oswiaty 28 stycznia 1958 r.*?, a tym samym uczelnia zostala uznana
przez wladze panstwowe na réwni z innymi seminariami duchownymi ist-
niejacymi w Polsce®.

Ks. biskup ordynariusz czgsto podkreslal, ze sprawa najbardziej istot-
na w zyciu seminaryjnym ;jest nie tylko zdobywanie wiedzy, ale przede
wszystkim dazenie do $wigtosci. Zdaniem bp. E. Nowickiego wiedza jest
konieczna, bo celem jej jest poznanie prawdy. Dlatego tez nie nalezy
szczedzic wysitkow, by zdobywac wiedze Swietq. Kazdy przedmiot nalezy
studiowad z tym nastawieniem, jak przekazac go ludowi; ale sama wiedza
nie wystarczy, musi iS¢ w parze ze swietosciq, z odrwarzaniem w sobie
Chrystusa. Ludzie bedq chcieli ogladac¢ w kaplanie Chrystusa®™. Pamicta-
jac o stowach Arcypasterza moderatorzy seminarium duchownego wraz
z formacja intelektualng troszczyli si¢ o formacje duchowa kandydatéw do
kaplanstwa, ktorej zadaniem jest uczenie sic zycia na wzor Ewangelii®.
Pomoca do realizacji tego zadania byly codzienne ¢wiczenia pobozne jak:
modlitwy poranne i wieczome rozmyslanie, Officium Divinum, Euchary-
stia, adoracje Najswictszego Sakramentu, czytanie duchowne i inne nabo-
zenstwa.

Najwazniejszym elementem w zyciu seminaryjnym, bez ktorego nie
mozna sobie wyobrazi¢ pracy pedagogicznej, bylo i jest sprawowanie Eu-
charystii. Mozna powiedzie¢, ze jest to conditio sine qua non dla zycia

* Do najcenniejszych daréw przywiezionych z zagranicy nalezy komplet 42

toméw Acta Sanctae Sedis oraz wszystkie tomy Acta Apostolicae Sedis. Por.
T. Herrmann, dz. cyt., s. 145,

Rektor seminarium przesylal podzickowania za przekazanie do biblioteki
seminaryjnej woluminéw, np. p. Matulewiczowi z Sopotu za 14 toméw dziel
J. Stowackiego, por. Korespondencja Rektora, 263/62, w: ABSD; Ks. H.
Nokielskiemu za komplet brewiarzy, por. tamze, 33/61. Biskup ordynariusz
zachgcal kaptanow, by w swoim testamencie uwzgledniali potrzeby bibliote-
ki seminaryjnej, por. T. Herrmann, dz. cyt., s. 143.

Por. A. Merker, Pismo Ministra Oswiaty z 28.01.1958 r. w sprawie uznania
kwalifikacji absolwentéw Biskupiego Seminarium Duchownego w Gdansku
do nauczania religii w szkotach podstawowych i srednich (28.01.1958),
»Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1958, s. 127.

4 Por. T. Herrmann, dz. cyt., s. 144.

Por. tamze, s. 145,

45 Por. DFK 8, dz. cyt., s. 291 - 292.

41
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wspélnoty seminaryjnej i dla duchowej formacji alumnéw*. Byla ona
zwyczajnie celebrowana przez ojca duchownego, a dla podkreslenia uro-
czystosci przez rektora czy biskupa. Alumni w kazdej celebracji aktywnie
uczestniczyli poprzez poszczegdlne funkcje liturgiczne, jak: komentatora,
lektora, kantora czy ministranta.

Oprocz codziennych ¢wiczen duchowych szczegolna okazja do po-
glgbienia formacji wewngtrznej stanowil w kazdym miesiacu prowadzony
przez ojca duchownego dzien skupienia®’ oraz rekolekcje, ktore odbywaly
si¢ na poczatku roku akademickiego, w okresie Adwentu i Wielkiego Po-
stu® oraz przed §wieceniami nizszymi i kaplafiskimi®.

“ Por. W. Bomba, Rola liturgii w formacji seminaryjnej. ,Miesigcznik Diece-
zjalny Gdanski”, 1974, s. 240.

Dla przykiadu podajemy plan miesiecznego dnia skupienia, ktory odbyt si¢
w dniach 30.11 - 2.12.1961 roku. Czwartek (30.11.) godz. 20°° - Veni Cre-
ator, Nowenna do Niepokalanego Poczecia NMP, konferencja I Piatek
(1.12) - do poludnia plan dnia wykladowego, 14% - droga krzyzowa, 15 -
rachunek sumienia, 17% - konferencja 2, 20® - nabozenstwo: Nowenna do
Niepokalanego Poczecia NMP, przygotowanie na $mier¢. Sobota (2.12) - po
Mszy Swietej dzigkczynne Te Deum. Obowiazuje $cisle milczenie. Czas
wolny migdzy ¢wiczeniami duchownymi wykorzysta¢ na planowanie mie-
sieczne, prywatne nawiedzenia Najswigtszego Sakramentu, czytanie du-
chowne, rozmyslanie itp. Haslo miesigczne: ,,Przez umartwienie do wolno-
$ci”. Akt strzelisty miesigczny: ,,0 Jezu, uznaj¢ stusznos¢ Twych slow: Kto
sie¢ nie wyrzecze wszystkiego co ma, nie moze byé Twoim uczniem
(Lk 14, 33)”. Zasada ascetyczna: ,,O tyle postapisz w doskonalosci, o ile so-
bie gwalt zadasz”. Nasladowanie 1, 25. Por. Rektor I, w: ABSD.

Program rekolekcji wielkopostnych 26-30.03.1961. Niedziela Palmowa
(26.03.) godz. 20°° - Veni Creator, konferencja wstgpna, nabozenstwo, mo-
dlitwy wieczorne. Poniedzialek. wtorek, éroda (27, 28, 29. 03.) godz. 6% -
pobudka, 6% - modlitwy poranne, Msza Sw., 7* - éniadanie, 8" - $piew gre-
gorianski, 9'° - czytanie Pisma Sw. i Nasladowania (prywatnie), 9 - konfe-
rencja 1, 11% - czytanie duchowne, 12° - konferencja 2, 12* - rachunek su-
mienia, Angelus, obiad, rekreacja w milczeniu, 14°° - droga krzyzowa, 15° -
$piew gregorianski, 16° - podwieczorek, 16 - grupowe ¢wiczenie ceremo-
nii wielkotygodniowych, 17% - wspélne ceremonie liturgiczne, 17% - konfe-
rencja 3, 18 - rachunek sumienia, Angelus, kolacja, rekreacja w milczeniu,
20% - nabozenstwo z odméwieniem czastki rézanca §w., litania do $w. Joze-
fa, modlitwy wieczorne, przygotowanie medytacji, spoczynek. Wielki
Czwartek (30.03.), godz. 6 - pobudka, 6°° - modlitwy poranne, rozmy$la-
nie, ostatnie wskazéwki. Te Deum laudeamus! Uwaga: spowiedZ rekolek-
cyjna we wtorek o godz. 16*°. W Wielkq Srode wprowadzenie do kaplicy
seminaryjnej relikwii Sw. Piusa X, Papieza Eucharystycznego, przywiedzio-
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Podczas roku akademickiego klerycy udawali si¢ do parafii i doméw
rodzinnych na ferie $wiateczne (Wszystkich Swi@tych, Boze Narodzenie,
Wielkanoc) oraz na trzymiesigczne letnie wakacje. Przed kazdorazowym
wyjazdem byly specjalne pouczenia ojca duchownego, a takze Arcypaste-
rza. Wakacje sq m.in. po to - mowil bp E. Nowicki - by w zetknieciu sig ze
Swiatem, z ludzmi, klerycy wyprobowali swe sity i powolanie. Jesli stwier-
dzisz, ze modlitwa jest dla ciebie cigzarem, ze nielatwo przychodzi ci cos
dla kogos uczynic, musisz sie zastanowic, czy wybrates wiasciwg droge...

Jezeli bedziesz czul sie osamotniony, bierz rozaniec do r@kiso. Pasterz die-
cezji kladt nacisk, by alumni podczas wakacji prowadzili dzialalno§é¢ cha-
rytatywna. Podawal w tej materii wiele cennych uwag. Najbardziej ubo-
gimi sq ci, ktorzy utracili wiare Swietq - mowil Arcypasterz - daje sie za-
uwazyc wielkq tesknote za Bogiem w niektérych pismach ateistycznych.
ldzcie na wakacje. Wszedzie otacza was cierpienie; duzo nieszczesé na
Swiecie: pomozcie, leczcie, ramjcz'e5 L

Po zakonczonych wakacjach klerycy oraz nowo przyjeci kandydaci
do kaplanstwa rozpoczynali kolejny rok formacji intelektualnej
i duchowej. Podczas kazdego roku akademickiego w kaplicy seminaryjne;
i w Katedrze Oliwskiej biskup ordynariusz lub sufragan udzielal alumnom

ne z Rzymu przez biskupa E. Nowickiego w roku 1960.- czytanie: Ponie-
dzialek Mt 24, Nasladowania 1,22, Wtorek Mt 25, Nagladowania 1. Sroda
Lk 22. Nasladowania 2. Por. tamze.

Program rekolekcji przed tonsura, egzorcystatem, akolitatem, ktore odbyly
si¢ od 14 do 16 grudnia 1960 r. Wtorek (13.12) godz. 20°° - Veni Creator,
nabozenstwo z wystawieniem Najéwietszego Sakramentu, modlitwy wie-
czorne. Konferencja. Sroda, czwartek, pigtek (14-16.12.) godz. 8" - czytanie
Pisma Sw. i Nasladowania (prywatnie), 9°*° Konferencja i 15 min. rozwaza-
nia. 10%° - thumaczenia tekstéw liturgicznych. 12% - Koronka, 14% - droga
krzyzowa. 15" - konferencja i 15 min. rozwazania, 16> - rozmy$lanie, 18% -
czytanie duchowne, 20% - nabozeristwo wieczorne z adoracja Najswictszego
Sakramentu. Spowiedz $w. dla wszystkich w czwartek o godz. 16™, rozmy-
$lanie w tym dniu zostaje przesunicte na godz. 18%. Czas wolny poswieca
sie na modlitwe, czytanie duchowne i lekture zwigzana ze $wigceniami.
Czytanie: 1 dzien: Mk 1, 1-11; 6, 17-29, Na$ladowanie 1, 11, 2 dzien:
J 1, 13-22, Nasladowanie 3, 31, 3 dzien: ¥tk 2, 40-51; 4, 14-32. Nasladowa-
nie 1, 5. Por. tamze.

0 Cytat za: T. Herrmann, dz. cyt., s. 145,

31 Por. tamze.
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swigcen nizszych 1 wyzszych. Natomiast obrzed tonsury 1 obloczyn doko-
nywany byl pod przewodnictwem biskupa lub rektora™.

1958 [ 1959 | 1960 [ 1961 [ 1962

24 | 16 | 14 | 8 6

~ 21 |14 | 1 9

- ~ |20 | - 12
- - 20 | - 12
- - 19 - -

- - 19 - -

- - - - 17
- - - - 17
- - - - 15

Do 1961 roku swigcenia kaplanskie przyjmowali klerycy gdanscy,
ktorzy studiowali w innych seminariach. Natomiast 29 czerwca 1962 r.
w Bazylice Mariackiej w Gdansku ks. biskup E. Nowicki udzielil §wiecen
kaplanskich pierwszym alumnom Gdanskiego Seminarium Duchownego.
Z tej okazji biskup ordynariusz skierowal list pasterski do diecezjan, dzig-
kujac za modlitwy, ofiary i poniesione trudy dla tej $wigtej sprawy. Jedno-
czesnie zaprosil wszystkich do najwigkszej swiatyni w diecezji gdanskie;j,
jaka jest Bazylika Mariacka, by dzickowaé¢ Bogu za 15 neoprezbiterow™.
Z tej okazji naplyngly pisma i telegramy gratulacyjne m.in. z Sekretariatu
Stanu na polecenie Papieza Jana XXIIT*, od Kardynala i Arcybiskupa
Mediolanu® oraz od ks. Prymasa Kardynala Stefana Wyszynskiego™.

W oparciu o udostgpnione materialy drukowane 1 zZrodlowe znajduja-
ce si¢ w archiwum seminaryjnym 1 kurialnym archidiecezji gdanskiej oraz
w archiwum Ksi¢zy Misjonarzy w Krakowie zostalo przedstawione po-

> Por. Kronika Biskupiego Seminarium Duchownego iKsiega s$wiecen,

w: ABSD.

Por. A. Bacinski, Zarys dziejéw, dz. cyt., s. 65.

Zyczenie i blogostawienstwo Ojca Sw. w zwiqzku z kaplanskimi $wieceniami
pierwszych alumnow Gdanskiego Seminarium Duchownego (6.006.1962),
,Miesigcznik Diecezjalny Gdanski”, 1962, s. 174,

G. Montini, Zyczenia i blogostawierstwo w zwiqzku z kaptanskimi swiece-
niami pierwszych alumnow Gdanskiego Seminarium Duchownego, ,,Mie-
siecznik Diecezjalny Gdanski”, 1962, s. 177.

S. Wyszyniski, Zyczenia i btogostawienstwo z okazji $wiecen kaptanskich
pierwszych alumndw Biskupiego Seminarium Duchownego w Gdarnsku,
Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1962, s. 175-176.
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wstanie i formacja w Biskupim Seminarium Duchownym w Gdansku

Oliwie w latach 1957-1962. Swiadomi jestesmy, ze podjeta tematyka mo-

ze by¢ poglebiona i1 uzupeliona przez kolejne publikacje dotyczace pod-

jetego zagadnienia. Mozna jednak na kanwie przedstawionego materiatu

wysuna¢ nast¢pujace wnioski:

1.  Erygowanie seminarium w diecezji gdanskiej przez ks. bp.
E. Nowickiego w 1957 roku bylo znakiem glebokiej troski o Kosciot
partykularny.

2. Duchowienstwo gdanskie wraz zlaikatem troszczylo si¢ o nowe
i$wicte powolania  kaplanskie =~ w wymiarze  modlitewnym
1 materialnym, np. niedziele powolan, pierwsze czwartki lub soboty
miesiaca, dary pieni¢zne, pozycje naukowo-dydaktyczne na rzecz bi-
blioteki seminaryjne;.

3. Prowadzone seminarium przez Ksi¢zy Misjonarzy sw. Wincentego
a Paulo dobrze przygotowywalo klerykdéw poprzez formacje intelek-
tualno-ascetyczna do pracy duszpasterskiej.

4. Profesorowiec seminarium posiadali tytuly naukowe, co $wiadczy
o nalezytym dla wyzszej uczelni poziomie.

5.  Przyjecie sakramentu kaplanstwa w 1962 roku przez pierwszych
alumnéw Biskupiego Seminarium Duchownego w Gdansku Oliwie
bylo okazjq do wyspiewania dzigkczynnego Te Deum w calej diecezji
gdanskiej oraz poza jej granicami.
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KS. ROBERT KACZOROWSKI

JANA PAWLA I MOWIENIE O KULTURZE.
NA MARGINESIE JEGO LISTU DO ARTYSTOW

Z cala pewnoscia mozna powiedzie¢, ze obecny pontyfikat Papieza
Jana Pawla II posiada wymiar gleboko antropologiczny. 7o czlowiek jest
drogq Kosciola — mowi Qjciec $w. 1jednoczesnie pomaga temu czlowie-
kowi — czgsto zagubionemu we wspdlczesnym S$wiecie; czlowiekowi,
w zyciu ktorego zatarly si¢ granice w wyborach migdzy dobrem a zlem.
Zainteresowanie kultura jest, wedlug Papieza, takze sposobnoscia
do méwienia z czlowiekiem onim samym. Stad tez jego mowienie
o kulturze posiada tak mocny pierwiastek humanistyczny. Karol Wojtyla
obcowal zkulturg od lat najmlodszych. Znane jest powszechnie jego
uczestnictwo w Teatrze Rapsodycznym w Krakowie, odtwarzanie rél
z repertuaru literatury $wiatowej, jego tworczos$¢ poetycka i dramatyczna,
w ktorej inspiracje zywa wiara w Boga bez klopotu sa zauwazalne
i rozpoznawalne.

Ninigjszy artykul nie rosci sobie pretensji do tego, aby t¢ bogata pro-
blematyke, nawet w niewielkim skrocie, ukaza¢. Autor pragnie jedynie
podja¢ probe przyblizenia, w kontekscie wydanego niedawno Listu do ar-
tystéw, rozumienia kultury przez Jana Pawla II. Stad tez na ninigjszy szkic
skladaé si¢ beda trzy czegsci. W pierwszej — ograniczymy si¢ jedynie do
przedstawienia nauczania Soboru Watykanskiego II, ktore w sposéb me-
todologiczny traktuje o kulturze. Na pewno ten pierwszy w dwu-
tysiacletniej historii Kosciola tak pelny dokument o kulturze stal u pod-
staw papieskiego jej rozumienia. W drugiej czgsci, w osmiu punktach,
ukazemy glowne akcenty, ktore jak lejtrmotyw pojawiaja si¢ w papieskim
gloszeniu kultury. W czgsci trzeciej zostang ukazane i oméwione najwaz-
niejsze — zdaniem autora — mysli z Listu do artystow.
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1. Zrédto papieskiego rozumienia kultury

Niewatpliwym zrodlem papieskiego mowienia o kulturze jest Kon-
stytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspoiczesnym Gaudium et
spes Soboru Watykanskiego II, w ktorej caly rozdzial drugi poswigcony
jest oméwieniu rozwoju i znaczenia kultury'. Jest to pierwsze tak zasadni-
cze opracowanie tematu dokonane przez Magisterium Kosciola.

Ojcowie Soborowi zwrocili uwage, iz poprzez kulturg, czyli przez
kultywowanie doébr 1 wartosci naturalnych, czlowiek dochodzi do praw-
dziwego i pelnego czlowieczenstwa. Kultura natomiast oznacza, wedhg
Vaticanum II, wszystko to, przez co czlowick doskonali i rozwija rézno-
rodne uzdolnienia swego ducha i ciala, a jednocze$nie poprzez poznanie
1 pracg pragnie zapanowa¢ nad $wiatem. Kultura czyni coraz bardziej
ludzkim zycie spoleczne w rodzinie 1 w calej spolecznosci panstwowej, co
dokonuje si¢ poprzez postgp obyczajow i instytucji. Kultura wreszcie,
w nauczaniu Soboru, w ciggu historii w swoich dzielach wyraza, przeka-
zuje oraz zachowuje do$wiadczenia duchowe, a rownoczesnie dgzenia do
tego, aby sluzyly one postgpowi calej ludzkosci teraz i w przysztosci®,

Tworca a zarazem sprawcg kultury jawi si¢ czlowiek, itylko c¢zlo-
wiek, stworzony na wzdr i podobiefistwo Boga®, od ktérego wszystko po-
chodzi 1 ktory jest Tworca wszelkiego ladu. Ta wielkos¢ czlowieka, pod-
kreslana takze przez Pismo Swicte, nabiera jednak nowego wymiaru
w $wietle prawdy o Odkupieniu czlowicka dokonanego przez Jezusa
Chrystusa. Czlowiek ten, poprzez Tajemnic¢ Odkupienia, zostaje jakby na
nowo potwierdzony i wypowiedziany. I jesli chce on zrozumieé siebie,
swoj niepokoj, towarzyszaca mu czgsto niepewnose, stabosc i grzesznosé,
to w swoim dzialaniu winien przyblizyé si¢ do Chrystusa®, ktéry jest zasa-
da nadajaca nowy porzadek rzeczom, poprzez ktéra czlowick moze osta-
tecznie osadza¢, co jest sluszne, co jest warte poznania, osiagnigcia
1 przezycia. Jednoczesnie wiara w Chrystusa uzdalnia czlowicka do prze-
budowy wizji $wiata i siebie, skali ocen i celéw”.

Por. Sobor Watykanski 1l. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 1967.
Rozdziat II Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspolczesnym
Gaudium et spes, obejmuje numery 53-62.

Por. KDK 53. .

Por. Rdz 1, 27-28.

Por. Jan Pawet I, Redemptor hominis, 10.

Por. Jan Pawel II, Przemowienie podczas Audiencji Generalnej 8 lutego
1984, 1, w: Jan Pawel 11, Wiara i kultura. Dokumenty, przeméwienia, homi-

[ N N N )
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Tak wigc pomigdzy wiara zawarta w orgdziu zbawienia a ludzka
kulturg istnieja powiazania i zaleznosci. Bog bowiem przemawial zawsze
do swojego ludu ,stosownie do stanu kultury wlasciwego réznym epo-
kom™. Podobnie Koscidl, zyjacy od dwudziestu wickéw w réznych epo-
kach i kulturach, postany do ludzi wszystkich ras 1 narodéw, glosi orgdzie
0 zbawieniu Jezusa Chrystusa, nie wiazac si¢ z jedng kultura, lecz nawia-
zujac lacznos¢ z roznymi formami kultury, przez co wzbogaca siebie sa-
mego, jak 1 poszczegllne kultury.

Kultura w powiazaniu z Ewangelia Jezusa Chrystusa nieustannie od-
nawia zycie, uswiadamia zlo 1 blgdy oraz wplywa na jako$¢ ludzkich oby-
czajow. W ten sposob Kosciol wypelnia swoje zadanie, jednoczesnie po-
budzajac oraz naklaniajac do kultury zycia osobistego i spolecznego.

Ustami ojcow Soboru Koscidl przypomnial, ze kultura bezposrednio
wyplywa z natury rozumnej 1 spolecznej 1 jako taka potrzebuje do swojego
rozwoju nieustannej wolno$ci oraz mozliwosci samodzielnego dzialania
wedlug wlasnych zasad. Pragnie wigc autonomii przy réwnoczesnym za-
chowaniu praw osoby ludzkiej i wspdlnoty. Dla kazdego czlowieka rodzi
to obowiazek zachowania pelni osobowosci ludzkiej, w ktdrej obecne sa
wartosci inteligencji, woli, sumienia 1 braterstwa majace swoja podstawe
w Bogu Stworcy. To wychowanie do pelnej kultury nastapi wtedy, gdy
czlowiek bedzie mial swiadomosé tego, jaki jest sens kultury dla niego
samego’,

lie, red. M. Radwan, S. Wylezek, T. Gorzkula, Rzym-Lublin 1988. Wszyst-
kie cytaty z przemowien papieskich, jesli nie zaznaczono inaczej, beda po-
chodzié z tego zbioru.

Por. KDK 58-61 oraz stowa Piusa XI skierowane do Roland-Gosselin: Nie
trzeba nigdy tracic¢ z oczu, ze zadaniem Kosciola jest ewangelizowacl, nie
aywilizowad. Jezeli cywilizuje, to poprzez ewangelizacje. Warto w tym migj-
scu dodaé, iz na zakonczenie Soboru Watykanskiego 11, zostalo skierowane
specjalne orgdzie do artystow (Paul VI, Closing Messages of the Council,
December 8, 1965), w ktérym czytamy: To all of you, the Church of the Co-
uncil declares to you through our voice: if you are friends of genuine art,
you are our friends (...). The Church needs you and turns to you. She tells
you through our voice: Do not allow an alliance as fruitful as this to be bro-
ken. Do not refuse to put your talents at the service of divine truth. Do not
close your mind to the breath of the Holy Spirit. This world in which we live
needs beauty in order not to sink into despair. It is beauty, like truth, which
brings joy to the heart of man and is that precious fruit which resists the we-
ar and tear of time, which unites generations and makes them share things in
admiration. And all of this is through your hands. May these hands be pure
and disinterested. Remember that you are the guardians of beauty in the
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2. Rozumienie kultury wedlug Jana Pawla II

Nauka Soboru Watykanskiego II ujgta w lapidarnej, skondensowane;j
formie, domagala si¢ omowienia i komentarza oraz przelozenia na jgzyk
coraz szybciej zmieniajacego si¢ $swiata. Od pierwszych chwil swojego
pontyfikatu, Ojciec sw. Jan Pawet II podjal to wyzwanie, aby ukazywac
1 przypomina¢ o wzajemnych relacjach miedzy wiara a kultura, ktore uwa-
za za szczegoOlnie znaczace dla przyszlosci Kosciola: Te troski sq dla mnie
nieustannym bodzcem i stalym punktem odniesienia w papieskim postugi-
waniu'.

Podmiotem kultury® dla Papieza jest sam czlowiek, ktory wlasnie po-
przez kultur¢ coraz bardziej rozumie siebie samego i sens swego zycia.

world. May that suffice to free you from tastes which are passing and have
no genuine value, to free you from the search after strange or unbecoming
expressions. Be always and everywhere worthy of your ideals and you will
be worthy of the Church which, by our voice, addresses to you today her
message of friendship, salvation, grace, and benediction, w: The Documents
of Vatican II, ed. W. Abbott, London - Dublin 1966,

Jan Pawel 11, Przemdwienie do Kolegium Kardynalskiego, Kurii Rzymskiej
i pracownikéw Watyvkanu, 28 czerwca 1982, 9, ,L’Osservatore Romano”,
wyd. polskie, 1982 nr 6, s. 29.

Na temat wielu roznych definicji kultury funkcjonujacych zaréwno wijezyku
potocznym, jak i w literaturze naukowej zob. A. L. Kroeber, C. Kluckhohn,
Culture. A critical Revue of Concepts and Definitions, Cambridge 1952. Dla
nas w tym szkicu najbardzigj bliskg wydaje si¢ by¢ definicja kultury zawarta
w: K. Rahner, H. Vorgrimler, Concise Theological Dictionary, London
1965, s. 113: This term [culture] designates the shaping of mas himself and
of his world through the exercise of his own mind and freedom. Man can
never exist without culture, for he necessarily exists as an ambodied being
(objectifving himself in his bodiliness and its surroundings) and as
a personal being who has freely fulfilled himself: therefore, culture is his
Sfundamental task (Gen 1,28), in accomplishing which he also realizes his
relationship with God. Consequently, Christian life can never be hostile to
culture or seek to be simply acultural. What is really ‘natural’ to man is his
genuine culture — corresponding to his essential being and that of the world,
ever open to the mystery and the purposes of God. But this culture, rema-
ining creaturely as it does, is thereby détermined by all man’s existential
categories: ’finitude, jeopardy, sinfulness, ambiguity, openness to the incal-
culable, need of redemption, state of redemption. It is not the kingdom of
God, not grace itself (being activity from below), but the objectivating mate-
rial medium in which (explicitly or implicitly) man accomplishes the act of
faith of accepting God’s gracious self-communication from above. Religion,
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Poza tym kultura pelni role humanizujaca, to znaczy rozwija czlowicka we
wszystkich jego wlasciwosciach jako istoty duchowo-materialnej, docze-
snej a wychylonej ku wiecznosci, Zyjqcej w czasie a powolanej poza wszel-
ki czas, rozumnej i dlatego wolnej — ktorej wolnosc¢ swymi korzeniami tkwi
w rozumie’. Ewangelia uczy bowiem takiej wizji czlowieka, ktéra ukazuje
go w pelnej prawdzie 1 w integralnej koncepcji.

Poza tym, przedmiotem nauczania Papieza jest ewangelizacja kultu-
ry, ktéra przyjmuje 1 akceptuje integralng prawde o czlowieku, ukazuje je-
go godnos¢ 1 wielkos¢ powolania, akceptuje chrzescijanska antropologie.
Te zabiegi sa czynione po to, aby zycie czlowieka uczyni¢ bardziej god-
nym, aby takze sam czlowiek odkryl t¢ rzeczywisto$¢, ktora moze nadaé
jego zyciu nowa jakos¢'®,

2.1. Kultura rzeczywisto$cia wlasciwa dla czlowieka

W wygloszonym przeméwieniu w UNESCO", w ktérym Jan Pawet
II zawarl swego rodzaju credo dotyczace zagadnien kultury, przywotal
slowa $éw. Tomasza z Akwinu: Genus humanum arte et ratione vivit'> —
czlowiek zyje prawdziwie ludzkim zyciem dzieki kulturze. Tak wige zycie
czlowieka staje si¢ kultura, gdyz to wlasnie ona odrdznia ludzi od calej
reszty istnien widzialnego $wiata; cztowiek wrecz nie moze obejéé sie bez
kultury. Kultura jawi si¢ bowiem jako wlasciwy sposob ,istnienia”

insofar as it is the work of man, is also part of his culture, which conditions
and differentiates it; insofar as it is the work of God for man, it essentially
surpasses all human cultural achievements. Interesujace wydaja si¢ by¢ tak-
ze stowa K. Rahnera (Grace in Freedom, London 1969, s. 70): We cannot
here answer the question of what culture is. We can only just mention the
cultural inheritance received by the individual such as scholarship, art in all
its forms, morality and religion, which transcends morality and which de-
spite its superior nature is also a cultural phenomenon, determining and
being determined by the culture of a nation and an epoch. Culture may be
defined as an element of tradition which helps to determine a man’s surro-
undings and which man himself not only receives and accepts, but also
develops through his free creative work as something that is specifically hu-
man.

M. Radwan, Wstep, w: Jan Pawel 11, Wiara i kultura, dz. cyt., s. 11-12,

Por. tamze, s. 13.

Por. Jan Pawel II, W imie przysziosci kultury. Przemowienie w UNESCO,
Paryz 2 czerwca 1980, s. 51-68.

Sw. Tomasz z Akwinu, Komentarz do Analityk Arystotelesa I, w: tamze.
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i, bytowania” czlowicka"”. Gdyz czlowick zawsze bytuje na sposob ja-
kiej$ kultury, ktéra jest dla niego najbardziej wlasciwa 1 ktéra stwarza po-
migdzy ludzmi wlasciwa dla nich wigZ, stanowiac wten sposéb
o migdzyludzkim, a jednoczesnie spolecznym charakterze ludzkiego by-
towania. Stad tez w ,jednosci kultury”, jako wlasciwego sposobu istnienia
czlowieka, bierze zarazem poczatek ,wiclos¢ kultur”, wsrod ktorych
czlowiek bytuje. W tej wiclosci czlowiek rozwija sig, nie tracac istotnego
kontaktu z jednoscia kultury jako podstawowego 1 istotnego wymiaru
swego istnienia 1 bytowania. Czlowiek jako jedyny podmiot kultury jest
tez jej jedynym przedmiotem i celem, gdyz kultura jest tym, przez co
czlowick staje si¢ bardziej czlowickiem: bardziej ,jest”. Na tym takze
opiera si¢ owo kapitalne rozréznienie pomigdzy tym, czym czlowiek jest,
atym, co posiada, pomig¢dzy ,by¢” a , posiada¢”. Kultura pozostaje zaw-
sze w istotnym i koniecznym zwiazku z tym, czym (raczej: kim) czlowiek
Jjest’”, natomiast zwiazek jej z tym, co czlowick ,ma” (posiada), jest nie
tylko wtdrny, ale i calkowicie wzgledny. Wszystko, co czlowiek ,ma”
(posiada), o tyle jest wazne dla kultury, o tyle jest kulturotwércze, o ile
czlowiek poprzez to, co posiada, moze rownoczesnie pelnigj ,,by¢” jako
czlowiek, pelniej stawac si¢ czlowiekiem we wszystkich wlasciwych dla
czlowieczenstwa wymiarach swego bytowania.

Wedlug Jana Pawla II doswiadczenie minionych epok, a takze prze-
zywanie terazniejszosci sprawia, ze okulturze nalezy méwic
w konstytutywnym zwiqzku z samym czlowiekiem, a dopiero pozniej, jako
dzialanie wtorne, z calym $wiatem jego wytworow. W ten sposéb czlo-
wiek, itylko czlowiek jest sprawcq itworcq kultury; czlowiek, i tylko
czlowiek, w niej sie wyraza i w.niej si¢ potwierdza",

Y Por. takze inng wypowiedz Jana Pawla II: Kultura jest wlasciwosciq czto-
wieka, wywodzi sie od czlowieka i istnieje dla cziowieka (...). Kultura cha-
rakteryzuje cztowieka i wyodrebnia go sposrdd wszystkich innyeh istot nie
mniej wyraznie, niz inteligencja, wolnos¢ czy jezyk. Bowiem tamfte istoty nie
posiadajq kultury; co najwyzej - sq biernymi odbiorcami dzialan kultural-
nych cziowieka. Aby mogly wzrastaé i przetrwac, zostaly wyposazone przez
nature w pewne instynkty i okreslone uzdolnienia, umozliwiajqce przetrwa-
nie i obrong. Czlowiek zas, zamiast tego, posiada rozum i rece, ktére sq jak-
by organem organdw, z ich pomocq bowiem cziowiek moze wyposazyé sie
w narzedzia stuzqce osiqgnigciu jego celéw, w: tenze, Kultura stuzy wynie-
sieniu cztowieka i rogwojowi wspoipracy miedzy narodami. Przemdwienie do
intelektualistow, Coimbra 15 maja 1982, s. 137-145.

¥ Tamze, 6-7.
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2.2. Czlowiek jako podmiot kultury

Kultura, jako fakt podstawowy, kieruje uwage w stron¢ tego, ktory
jest jej podmiotem — w stron¢ czlowieka itylko czlowieka. Ten ,,czlo-
wiek”, ktory wyraza si¢ i obiektywizuje w kulturze i przez kulture, jest
,jeden, caly i niepodzielny”. Jest podmiotem i sprawca kultury; czlowiek
jawi si¢ jako fakt pierwszy: pierwotny i podstawowy.

Czlowiek jako podmiot kultury wystegpuje zawsze jako calo$¢ w inte-
gralnym calokszialcie swojej duchowo-materialnej podmiotowosci. 1 jesli
dokonuje si¢ podziatu kultury na duchowa i materialng, w zaleznosci od
charakteru i tresci wytwordw, w ktorych si¢ ona przejawia, to jednocze-
$nie trzeba stwierdzié, ze z jednej strony owoce kultury materialnej $wiad-
czg zawsze o swego rodzaju ,,uduchowieniu materii”, o poddaniu mate-
rialnego tworzywa energiom ludzkiego ducha, jakimi sa inteligencja
i wola; z drugiej za$ strony, dziela kultury duchowej sa dowodem, wrgcz
na odwrét, swoistej ,,materializacji ducha” oraz tego, co duchowe. Jednak
te obie jako$ci wytwordw w dzielach kultury sa réwnie pierwotne i réwnie
odwieczne".

A zatem na kulturg patrze¢ nalezy przez pryzmat czlowieka integral-
nego; czlowieka jako compositum ducha i ciala.

2.3. Kultura plaszczyzng afirmacji i wychowania czlowieka

Jan Pawel II w swoim méwieniu o kulturze podkresla zwigzek ore-
dzia Chrystusa iKosciola, ktory zdaje si¢ by¢ czyms$ podstawowym
i fundamentalnym, z czlowickiem w najgl¢bszej istocie jego czlowieczen-
stwa. Zwiazek ten jest kulturotwérczy'® od samego poczatku. Azeby bo-
wiem tworzy¢ kulturg, czlowiek musi jawi¢ si¢ jako byt integralny,

'3 Por. tamze, 8.

' Wazne jest, aby mie¢ $wiadomos¢ odrebnosci dwoch termindw: | kultury”
i,cywilizacjii”. Termin ,kultura” wystgpuje juz u autoréw starozytnych,
np. u Cicerona jako cultura animi w odniesieniu do zycia duchowego (Dis-
put. Tusculanae, 2,23) lub jako przeciwstawienie ,dzikosci” (Orat., 1,33).
Termin ,cywilizacja” jest terminem o wiele mlodszym. W I pol. XVIII w.
~cywilizowa¢” oznaczalo ,,przenosi¢ sprawg sadowa spod kompetencji pra-
wa kamego pod kodeks cywilny”. Por. J. Morus, Ursprung und Entwicklung
des Begriffs der Zivilisation in Frankreich 1756-1890, Hamburg 1930;
G. M. Ptlaum, Geschichte des Wortes ,, Zivilisation”, Miinchen 1961; A. Ro-
dzinski, Kultura i cywilizacja, w: tenze, Osoba, moralnosé, kultura, Lublin
1989, s. 237-246.
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a rownoczesnie jako szczegdlna, samoistna wartos¢ - jako podmiot zwig-
zany z osobowgq transcendencja. Trzeba tego czlowieka afirmowaé dla
niego samego, nie dla jakichkolwiek innych racji czy wzgledow — jedynie
dla niego samego! Trzeba tego czlowieka takze milowac dlatego, ze jest
czlowiekiem i trzeba wymagac dla niego milosci ze wzgledu na te szcze-
golnq godnosé, jakq posiada'’.

Dokonujaca si¢ poprzez kulture afirmacja czlowicka, jako czlowieka,
jako pierwsze i zasadnicze zadanie ukazuje wychowanie, w procesie kté-
rego chodzi wiasnie o to, azeby czlowiek stawal sie coraz bardziej czlo-
wiekiem — o t0, azeby bardziej »byl«, a nie tylko wiecej »mial« — aby wiec
poprzez wszystko, co »ma«. co wposiada«, umial bardziej i pelniej byc
czlowiekiem — to znaczy azeby rowniez umial bardziej »byc« nie tylko
»z drugimi«, ale takze i »dla drugich«'®. Wychowanie posiada wigc pod-
stawowe znaczenie dla ksztaltowania stosunkdw zaréwno miedzyludzkich
jak 1 spotecznych.

To wychowanie przez kulture dotyczy pojedynczego czlowieka, ale
takze calego narodu jako wspolnoty ludzi'®. Nar6d istnigje bowiem
.-z kultury”, a jednoczesnie ,.dla kultury”. To wlasnie kultura wychowuje
do tego, aby we wspdlnocie, w jakiej zyja ludzie 1 ktérej historia jest dluz-
sza niz czlowieka 1 rodziny, bardziej ,,by¢”; we wspolnocie, w ktdrej wy-
chowuje rodzina, uczy si¢ j¢zyka, aby maly czlowick stawal si¢ odpowie-
dzialnym uczestnikiem wlasnej rodziny i wlasnego narodu®.

2.4. Kultura jako przymierze Boga z czlowiekiem

Wedlug Ojca $w. poprzez kultur¢ Boég zawarl przymierze
z czlowiekiem; co wigcej, to sam Bog stal si¢ tworca kultury, ktéra ma

Por. Jan Pawel 11, Kultura stuzy wyniesieniu czlowieka, art. cyt., s. 10. Na
temat afirmacji godnosci ludzkiej, dzigki ktdrej mozliwa jest pelna integracja
osobowosciowa zob. 1. Gobry, Les niveaux de la vie morale, Paris 1956,
s. 100: L’amour est I'unité des personnes, mais il est aussi I'unité de la per-
sonne oraz P. Césari, La valeur, Paris 1957, s. 83: L’orientation vers la va-
leur véritable tend & unifier [’existence, d remplacer le désordre ou
I’anarchie des tendances par une unité qui n’est pas attachée au seul respect
des normes.

Por. Jan Pawel 11, Kultura stuzy wyniesieniu czlowieka, art. cyt., s. 11.

Na temat filozofii kultury majacej wplyw na dzieje poszczegélnych narodéw
zob. R. Kroner, Culture and Faith, Chicago 1958, s. 73.

Por. Jan Pawetl 11, Kultura stuzy wyniesieniu czlowieka, art. cyt., s. 14.
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stuzy¢ rozwojowi czlowieka. I dlatego czlowiek musi nasladowaé Boga
. ;. , . . . 2
w Jego milosci, ktora jest nieskonczona®.

Poprzez to przymierze, ktorego Koscidl coraz bardziej jest swiadomy,
wchodzi on w nowy etap stosunku do kultury; Kosciol wypowiada si¢ na
temat kultury 1 jej powigzania z chrze$cijanstwem, wedlug ktdrego kazdy
czlowiek jest obrazem i podobienstwem Boga. Stwierdzenie to ma szcze-
g6lne znaczenie w dzialalnosei artysty 1 publicysty, ktore jest powolaniem
tworczym. To wlasnie ludzie sztuki nadajg formg i ksztalt rzeczywistosci
oraz materii $wiata. Nie poprzestaja oni tylko na prostym odtwarzaniu czy
tez powierzchownym opisie, a probuja ,,skupi¢” - w pierwotnym sensie
tego slowa - rzeczywisto$¢ czlowieka ijego $wiata. Poprzez stowo,
dzwigk czy obraz ludzie kultury pragna uja¢ co$ z prawdy i glebi $wiata
1 czlowieka.

Kosciol wige, Swiadomy przymierza czlowicka z Bogiem, przypomi-
na o wymiarze teologicznym tworzenia kultury, o odniesieniu do rzeczy-
wistosci nadprzyrodzonej, do Jezusa Chrystusa, ktory wedlug Karla Ja-
spersa jest prawdziwym 1 autentycznym obrazem czlowicka i czlo-
wieczenstwa, jest Boza ikona ™.

2.5. Kultura obecna w przestrzeni Kosciola

Koscidl czuje si¢ dzisiaj zobowigzany wobec kultury, ktora
w szerokim znaczeniu tego slowa, w roznych jej wymiarach, ukazuje pro-
blemy wspolczesnego czlowicka. Stad Koscidl potrzebuje sztuki
w przekazywaniu swojego orgdzia; potrzebuje slowa, ktore jako stowo
ludzkie §wiadczy 1 przekazuje stowo Boze. Koscidl potrzebuje obrazu, bo
pierwszym obrazem, ikona niewidzialnego Boga jest sam Jezus Chrystus;
Koscidl jest miejscem dla znaku 1 symbolu, ktdre ukazujg or¢dzie zbawie-
nia. Koscidl potrzebuje tez muzyki inspirowanej zywa wiarg 1 liturgia; ta
muzyka przypomina, ze wiara jest takze rado$cig, miloscia, czcia
1 uniesieniem. Ko$cidl przypomina o swym powiazaniu z architektura
i sztukami plastycznymi, ktdre wyrastajq z ducha i stylu obecnych czaséw,
ktore daja ksztalt 1 wyraz wierze naszych czasOw.

2 Por. Jan Pawel 11, W dziele kultury Bog zawart przymierze z cztowiekiem.
Przeméwienie do przedstawicieli $wiata kultury, Rio de Janeiro 1 lipca
1980, s. 69-74.

2 Por. Jan Pawel 11, Istota, wielkos¢ i odpowiedzialnos¢ sztuki i publicystyki.
Przeméwienie do artystow i dziennikarzy, Monachium 19 listopada 1980,
2-4,
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Wydaje si¢ takze, iz w takim samym stopniu, w jakim Koscidl po-
trzebuje kultury, dzisiejsza sztuka i kultura potrzebujg przestrzeni Koscio-
la®. Bowiem poprzez powiazania religii, wiary i Kosciola w odniesieniu
do czlowieka 1do glgbokiej prawdy o nim, poprzez fakt inspirowania
sztuki tresciami Kosciola, sztuka, ktdra odciglaby si¢ od tych wartosci, po-
zbawilaby siebie istotnych tresci i motywow, ktore ja dotychczas konsty-
tuowaly?.

2.6. Chrzescijanska koncepcja kultury

Chrystus, jako pierwotna zasada rzeczywistosci, nadajaca porzadek
wszystkim rzeczom, wymaga jednoznacznego nawrdcenia umyslu, ktore
poczatkuje nowa wrazliwo$¢ 1 osad tego, co jest warte poznania, 0siagnic-
cia 1 przezycia. Z tego osadu, ktory pozostaje w zwigzku z wiarg, rodzi sig
glebokie poznanie pelni zycia, o ktorym Jan Pawel II tak pisal: Czlowiek,
ktory chce zrozumiec siebie do konca - nie wedle jakichs tylko doraznych,
czeSciowych, czasem powierzchownych anawet pozornych kryteriéw
i miar wiasnej istoty - musi (...) przyblizyé si¢ do Chrystusa®.

Jezus Chrystus, ktory jako Slowo stal si¢ cialem i zamieszkal migdzy
ludzmi®, jest konkretna Rzeczywisto$cia, jest Prawda, do ktorej czlowick
moze si¢ osobiscie zblizy¢. W konsekwencji mysl czlowieka calg swa
wartos¢ osiagnie jedynie wtedy, gdy przs jmie owa prawde jako najwyzsza
miar¢ osadu idecydujace kryterium dzialania, gdy dostosuje si¢ do tej
prawdy?’.

23

Por. B. Reiser, De cultura et philosophia culturae, ,,Angelicam” 14 (1937),
8. 395: Cultura fit aut sub solo lumine naturali rationis et solis auxiliis natu-
ralibus, aut, quamvis naturalia non imminuantur, sub lumine supernaturali
et auxiliis supernaturalibus. Quare duae species culturae sunt, cultura natu-
ralis et cultura supernaturalis, A. Szymanski, Katolicyzm a kultura
i cywilizacja, Lublin 1937: Sama kultura wchodzi w obreb ostatecznego celu
czlowieka. Zasade te wypowiedzial wspaniale sw. Pawel Apostot: »Wszystko
wasze jest, a wy - Chrystusowi, a Chrystus - Bozy (I Kor 3, 22-23)« oraz
Obok (...) tworzenia kultury (...) z pomocq zasad moralnych i religijnych (...)
Kosciol jest nadto Zrodlem kultury, jako osrodek zycia nadprzyrodzonego.
Jan Pawel 11, Istota, wielkosé i odpowiedzialnosé, art. cyt., s. 6-7.

Jan Pawel II, Redemptor hominis, 10.

> Por.J 1, 14.

* W tym duchu o kulturze méwi Ch. Dawson (Religia i kultura, Warszawa
1958, s. 238), dla ktérego spaja [ona] wszystkie aspekty ludzkiego zycia
w zywq duchowq wspélnote. Podobnie mysla J. Laloup i J. Nélis (Culture et
civilisation, Tournai-Paris 1957, s. 188): De son c6té, le crovant sait que les

24
25
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W tym znaczeniu mozna wigc mowi¢ takze o chrzescijanskiej kon-

cepcji kultury, poniewaz wiara w Chrystusa ukazuje si¢ nie tylko jako czy-
sta 1zwyczajna warto$¢ posroéd innych warto$ci, ktore znajduja si¢
w orbicie zainteresowan réznych kultur. Dla chrzescijanina jest to osta-
teczny osad, ktéremu poddane sa wszystkie te wartosci, jednoczesnie przy
pelnym poszanowaniu dla ich wlasnych tresci®®.

Tak wigc kultura zrodzona z wiary stanowi swego rodzaju wyzwanie;

jest to tradycja, ktora trzeba zachowywac i jednoczes$nie przekazywad.
Obecnos¢ Jezusa Chrystusa sprzyja bowiem rozwojowi ludzkich kompe-
tencji, ubogaca mozliwosci ludzkiego podmiotu i pobudza dynamike jego
dzialania®, Ponadto w poglebianiu i przekazywaniu chrzescijanskiej wizji

28

29

sacraments sont les véhicules de grice et que, meme en dehors de leurs
bienifaits sociaux manifestés, ils procurent un état de sérénité et d’équilibre,
garant de ’action morale, du courage devant la vie, de [’optimisme dans les
relations humaines et du jugement pondéré sur les valeurs d’ici’bas: tous
éléments indispensables d'une culture. Por. takze A. Rodzinski, U podstaw
kultury moralnej, ,Roczniki Filozoficzne”, 16 (1968) z. 2.

Por. Jan Pawel 11, Istnigje — trzeba to stwierdzié bez leku — chrzescijanska
koncepcja kultury. Audiencja generalna, Rzym 8 lutego 1984, s. 2. Na temat
problematyki zycia duchowego jako ,,wewngtrznego aspektu kultury”, zob.
B. Nawroczyniski, Zycie duchowe. Zarys filozofii kultury, Krakéw-Warszawa
1947.

Na temat $wiadectwa stylu zycia chrzescijan w Kosciele starozytnym ,.ery
przesladowan” zob. Anonima, List do Diogeneta, hum. J. Czuj: Chrzescija-
nie nie rézniq sie od innych ludzi ani krajem, ani jezykiem, bo¢ oni wlasmych
miast nie zamieszkujq, ani nie wiodq zycia innego niz inni (...) lecz zamiesz-
kujqc miasta greckie i barbarzynskie, jak komu los zdarzyt, stosujq sie do
miejscowych wyczajéw w odzieniu, pozywieniu iinnych sprawach zycio-
wych. Mimo to przedstawiajq oczom naszym dziwny i powszechnie niepajety
sposoeb swego zycia: Ojczyzny swe zamieszkujq, lecz jakby przybysze. Biorq
we wszystkim udzial, jak obywatele, a wszystko cierpiq jak cudzoziemcy.
Kazda obca kraina jest ich ajczyzng, a kazda ajczyzna obcq. Pajmujq zony,
Jjak wszyscy, i majq dzieci, lecz dzieci nie wyrzucajq. Stof majq wspélny, nie
zas foze. Sq w ciele, lecz nie zyjq wedfug ciata. Na ziemi przebywajq, lecz sq
obywatelami nieba. Stuchajq danych praw, lecz rodzajem swego zycia czyniq
wiecej niz prawa wymagajq. Mitujq wszystkich, a wszyscy ich przesladujq,
ignorujq i potepiajq. Karzq ich Smierciq, aoni odzywajq, sq Zebrakami,
a wielu wzbogacajq; wszystkiego bywajq pozbawieni, a wszystkiego majq
pod dostatkiem; sq w poniewierce, a wsréd poniewierki dostepujq chwaty;
stawa ich bywa szarpana, a sprawiedliwosc ich odbiera nalezne jej swia-
dectwo; przeklenstwa na nich spadajq, a oni blogostawiq; sq traktowani zu-
chwale, a szanujq swoich krzywdzicieli; czyniqc dobrze ponoszq kare jak
zloczyney — cieszqce sie przy tym, jakby sie odradzali. Przeciwko nim, jakby
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rzeczywistosci, ktore umozliwia kultura, uwidacznia sie lepiej najwyzszy
spozytek« Bozego planu wzgledem swiata™.

2.7. Kultura jako $rodek shuzacy realizacji cnot teologicz-
nych

Urzeczywistnianie dziela artystycznego — poprzez kulture plastyczna,
muzyczng, badz tez stowo — jest doswiadczeniem przypominajgcym przy-
blizanie si¢ ku tajemnicom chrzescijanstwa; réwnoczesnie jednak przez
teologiczng wiare, nadziej¢ 1 mitos¢, w sztuce odnajduje czlowick nowy
wymiar 1 nowe srodki wyrazu, stuzace do wyrazenia do$wiadczenia du-
chowego.

Poprzez wiarg, ktéra jest sposobem patrzenia na zycie, historig,
a jednoczesnie wykracza — transcenduje poza te rzeczywistosci, czlowiek
kultury postuguje si¢ jezykiem sztuki, aby poprzez pigkno form, ktére
mozna pozna¢ zmyslami, przywolaé tajemnice tego, co niewyrazalne’',
Sztuka sama w sobie podaza podobnymi drogami co wiara. Wszelka au-
tentyczna sztuka interpretuje rzeczywisto$¢ pozostajaca poza zasiggiem
zmystéw: rodzi si¢ bowiem z milczenia zachwytu, albo tez z protestu
szczerego serca. Prawdziwa sztuka przybliza tajemnice rzeczywistosci. To
natomiast, co jest istota sztuki, miesci si¢ w glebi czlowieka, tam, gdzie
dazeniu do nadania sensu swojemu zyciu towarzyszy przelotne poczucie
pigkna i tajemniczej jednosci rzeczy.

Artys$ci majg swiadomos$é, iz wytwory ich rak sa jedynie odbiciem
Bozego pickna, sq ,,echem Bozego Slowa”. Bdg pozostaje bowiem poza
zasiegiem zmystow, tak samo jak najglebsza rzeczywistos¢ rzeczy. Jed-
nakze kazda autentyczna sztuka jest, na swoj sposob, srodkiem zblizania
do glebszej rzeczywistosci, ktorg dopiero wiara ukazuje w pelnym s$wietle.
Swiat pozbawiony sztuki z trudem otworzylby si¢ na wiare. Bylby narazo-
ny na rvzyko, ze pozostanie obcy w stosunku do Boga, tak jakby mial do
czynienia z ,,Bogiem nieznanym”.

przybiedom, Zydzi wiodq wajne, a Grecy ich przesladujq nie umiejqc uza-
sadnié¢ swej wobec nich wrogosci. 1 aby wszystko jednym ohjaé stowem:
czym w ciele dusza, tym w swiecie sq chrzescijanie.

Por. Jan Pawel 11, Istnieje — trzeba to stwierdzié, art. cyt., nr 2-3.

Z okazji beatyfikacji Fra Angelico, patrona artystow, Ojciec $w. powiedzial:
w nim wiara stata sie kulturq, akultura stala sie przezywanq wiarq (...).
Sztuka staje sie wnim modlitwq”, w: Jan Pawel I, Homilia wygloszona
w czasie Mszy $w. Jubileuszu Roku Odkupienia dla artystow, 18 lutego 1984,
2.

30
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Natomiast poprzez milo$¢ czlowiek prawdziwie spotyka swojego
blizniego. Czlowiek sztuki poprzez milos¢ wyraza ukryte oblicze drugiej
osoby, ma zdolnos$¢ zachwycenia si¢ drugim czlowiekiem. Tak wigc sztu-
ka moze tez sta¢ si¢ szczegdlnym wyrazem zyczliwosci, jaka czlowiek
okazuje swemu blizniemu; moze sta¢ sic wyrazem milosci, ktora odnosi
si¢ do tego, co w czlowieku najglebsze. Swiat bez sztuki naraza sie na to,
ze bedzie sSwiatem zamknietym na milo$é*,

Sztuka oparta na wierze i milo$ci ma swoje wymagania. Istotne jest
pytanie o koncepcje czlowieka, jaka przedstawia; o wizjg milosci, ktdrg sie
zachwyca; o wizj¢ sumienia i religijnej $wiadomosci”. Kiedy bowiem
sztuka pragnie interpretowaé rzeczywistos¢ scisle religijng lub chce miec
charakter sakralny, stusznie zada si¢ od niej, aby byla prawdziwa, unikala
falszu, desakralizacji, ranienia uczu¢ religijnych.

Kultura karmi si¢ takze chrzescijanska nadzieja w swiecie, ktory wat-
pi W sens zycia, w milos$¢ 1 obnaza tragiczng sytuacj¢ czlowicka. Stad uka-
zywanie nadziei w sztuce jest czyms$ wigkszym niz ukazywanie cierpienia
1 ponizenia. Winni o tym pamigtac takze wspodlczesni autentyczni artysci,
ktorzy zyja prawdziwie tym wszystkim, co ludzkie, a nawet tragiczne
w czlowieku, ale ktérzy jednoczesnie potrafia wlasnie nawet w tym, co
tragiczne, odkry¢ nadzieje, ktora jest dana. Ten swiat potrzebuje piekna, by
nie pogrqzy¢ sie w rozpaczy.

Sztuka jest wigc uprzywilejowanym wyrazem wiary, nadziei
i miloéci. Sztuka prawdziwa przyczynia si¢ do uswiadomienia na nowo
wiary; poprzez milo$¢ otwiera serce na tajemnice drugiego czlowieka;
wlewa nadzieje tam, gdzie jest jej brak. Artysta - chrzescijanin pelni wiec
w Kosciele i w $wiecie szczeg6lna role: poprzez symboliczny jezyk, jakim
sie poshuguje, przywoluje rzeczywisto$¢ istniejaca poza rzeczami’ .

32 Por. Jan Pawel II, Swiat pozbawiony sztuki z trudem otwiera si¢ na wiare

i mitos¢. Homilia wygloszona w czasie Mszy $w. dla artystow, Bruksela 20
maja 1985, 4-6.

Por. slowa z Oredzia Soboru Watykarnskiego I do artystow: Wy jestescie
strozami pigkna na $wiecie; niech to wystarczy, by was wyzwolié od przelot-
nych i pozbawionych prawdziwej wartosci méd, by was uwolnic¢ od. poszuki-
wania dziwnych i niezdrowych Srodkow wyrazu. Bqdzcie zawsze i wszedzie
godni swojego ideatu.

Por. Jan Pawel I1, Swiat pozbawiony sztuki, art. cyt., 10.

Tamze, 12. Por. takze stowa z Oredzia Soboru Watykanskiego II do arty-
stow: Kosciot od dawna zawart z wami przymierze (...). Pomagaliscie mu
(...) uczynic dotykalnym to, co jest niewidzialne (...). Nie pozwdlcie zerwac

33

34
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2.8. Kultura jako doswiadczenie religijne

Kultura 1 sztuka sa doswiadczeniem powszechnosci. Sztuka jawi sig
jako slowo pierwotne: przychodzi jako pierwsze 1 znajduje si¢ u podstaw
kazdego innego slowa. Sztuka jest takze slowem poczatku, ktore zglebia
podstawowy 1 ostateczny sens zycia, wychodzac jednoczesnie poza bezpo-
srednios¢ doswiadczenia. Sztuka jest poznaniem wyrazanym za pomoca
linii, obrazow, dzwigkdéw — symboli, w ktérych ludzka mysl potrafi rozpo-
zna¢ przeblyski tajemnicy Zycia wychodzace poza granice, ktérych sama
nie jest w stanie przekroczy¢: otwarcie si¢ na glgbig, na wielkos¢ oraz na
niepojetose istnienia. Sa to drogi, ktore otwieraja czlowieka na tajemnicg
1 rownoczesnie wyrazaja jego niepokoj, ktérego trudno byloby wyrazi¢ in-
nymi $rodkami. Tak wigc sztuka ma w sobie cos z religii, gdy prowadzi
czlowieka do uswiadomienia sobie owego niepokoju, ktory tkwi w glebi
jego istoty 1ktérego nie jest wstanic nigdy zaspokoi¢ ani nauka
z obiektywnym formalizmem swoich regul, ani technika z jej zaprogra-
mowaniem, ktére wyklucza ryzyko pomyiki.

Sztuka, w ktore) mozemy zauwazy¢ pierwiastek religijny, pochlania
w calosci artyste 1 wyniszeza ludzki egoizm. Artysta poddaje si¢ temu we-
zwaniu, ktére przychodzi z zewnatrz 1 probuje wyrazic to, co jest niewyra-
zalne. Jego dzielo jest czesto konfliktem, udrgka i walka, w ktore) czlo-
wick poddaje si¢ wezwaniu wyplywajacemu z glebi jego istoty. Dlatego
tez kultur¢ mozna traktowaé jako droge prowadzaca do Boga.

Do ludzi kultury nalezy rozwijanie sztuki, ktéra ukazuje si¢ jako
mowa najpigkniejsza; do nich nalezy dzialanie zgodnie z zasadami pigkna
i dobra®,

3. Rola i znaczenie kultury w Swietle Listu do artystéw Jana
Pawla 11

W kontekscie ukazania zrédla, z jakiego czerpal Ojciec §w., oraz za-
sygnalizowania przynajmniej niektorych rzeczywistosci, ktore skladaja sig
na jego obraz rozumienia kultury, List do artystéw podpisany
w Watykanie 4 kwietnia 1999 roku wydaje si¢ by¢ wielka summaqg papie-
skiego przepowiadania 1 gloszenia kultury oraz ukazywania jej zwiazkow
z wiarg; swoistym podsumowaniem ponad dwudziestoletniego pontyfika-

tego przymierza, owocnego dla wszystkich. Nie zamykajcie waszego ducha
na tchnienie Ducha Swietego.

3 Por. Jan Pawel II, Niech mowa sztuki bedzie echem boskiego Logosu. Spo-
tkanie ze swiatem sztuki i kultury, Wenecja 16 czerwea 1985, 3-4.
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tu, w czasie ktdrego sprawy kultury odgrywaly nieposlednia role i stuzyty
do podkreslania, ze kultura, mowiac najogolniej, sprawia, ze czlowiek
staje si¢ coraz bardziej czlowiekiem oraz jest istotnym narzedziem
w dziele ewangelizacji. Listem dedykowanym tym, ktérzy z pasjq
i poswieceniem poszukujq nowych »epifanii« piekna, aby podarowac je
swiatu w tworczosci artystycznej, Papiez pragnie wlaczy¢ sie w nurt
owocnego dialogu Kosciola z artystami, ktory w ciqgu dwoch tysiecy lat
historii nigdy nie zostal przerwany, a ha progu trzeciego tysiqclecia nadal
ma przed sobq rozlegle perspektywy®’ . Ow dialog jest gleboko zakorze-
niony w istocie doswiadczenia religijnego oraz artystycznej tworczosci.

Ojciec $w. rozpoczal swe przestanie do artystéw przywolaniem stow
z Ksiegi Rodzaju traktujacych o dziele stworzenia. W opisie tym Bog jawi
si¢ jako Stworca $wiata 1 wszystkiego, co na nim si¢ znajduje, a takze jako
Stworca cztowieka. Przypomnienie aktu stworczego Pana Boga stalo sig
dla Papieza okazja do ukazania artysty jako tego, ktdry takze jest tworca,
do uswiadomienia, ze w czlowieku - twércy swoje odzwierciedlenie znaj-
duje wizerunek Stworcy: W stworczosci artystycznej« czlowiek bardziej
niz w jakikolwiek inny sposob objawia si¢ jako »obraz Bozy« i wypelnia to
zadanie przede wszystkim ksztaltujqc wspanialq »materie« wlasnego
czlowieczenstwa, a z kolei takze sprawujqc tworczq wiadze nad otaczajq-
cym go swiatem. Boski Artysta, okazujqc artyscie ludzkiemu laskawq wy-
rozumialo$¢, uzycza mu iskry swej transcendentnaj maqdrosci i powoluje
go do udzialu w swej stworczej mocy. Udzial ten nie umniejsza oczywiscie
nieskonczonego dystansu miedzy Stworcq a stworzeniem, na co zwracal
uwage kardynal Nicola Cusano: »Sztuka tworcza, ktorq czlowiek ma
szczescie goscic w duszy nie jest tozsama ze sztukq w znaczeniu istoto-
wym, czyli z Bogiem, ale jest jedynie sposobem jej przekazywania
i udziatem w niej<.

Artysta wige, kiedy ,,powoluje do zycia dzielo” w pewien sposéb
objawia takze swoja osobowos¢, swiat swoich wewngtrznych przezyé
1 poruszen. Jest on powolany do pozostawania w stuzbie piekna, bo, jak
pisal Cyprian Norwid, pigkno na to jest, by zachwycalo / Do pracy - praca,
by sie zmartwychwstalo™. Artysta obcuje z picknem; pickno jest jego po-
wolaniem zadanym przez Stworce, ktore winien nieustannie pomnazaé
1 rozwijaé, aby stuzy¢ nim blizniemu, ludzkosci 1 Bogu.

*7 lan Pawel I, List do artystow (dalej: LA), 1, za: L’ Osservatore Romano”,
wyd. polskie, 5-6 (1999).

¥ Tamze.

3 Promethidion: Bogumil, w. 185-186: Pisma wybrane, Warszawa 1968, t. 2,
s. 216; cyt. za: LA, 3.
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Kazda inspiracja artystyczna przekracza bowiem to, co moga do-
strzega¢ zmysly, za$ przenikajac rzeczywistos¢, stara si¢ wyjasnic jej
ukrytg tajemnicg. Ma to swoje zrodlo w glebi ludzkiej duszy — tam, gdzie
pragnienie nadania sensu wlasnemu zyciu laczy si¢ z nieuchwytnym do-
znaniem pigkna 1 tajemniczej jednosci rzeczy. Wszyscy artysci zdaja sobie
z tego sprawe, jak wielka i gleboka przepasé istnieje migdzy dzietem ich
wlasnych rak, nawet tym najbardziej udanym, a olsniewajgeq doskonato-
sciq piekna, dostrzezonego w chwili twlrczego uniesienia: wszystko, co
zdolajg oni wyrazi¢ malujac, rzezbiac 1 tworzac, jest jedynie przeblyskiem
owej $wiatlosci, ktora na kilka chwil zajasniata oczom ich duszy™. Czlo-
wiek wierzacy, owa jasno$¢ bedzie utozsamial z Bogiem, bo w Nim
wszystko ma swdj poczatek; bo On jest pierwotnym zrédlem $wiata. Traf-
nie mowil o tym $wigty poeta z Noli tworzacy w okresie starozytnosci
chrzescijanskiej: Jedynq sztukq jest dla nas wiara, a jedynq piesniq Chry-
stus™.

Prawdziwy artysta uznaje wlasng ograniczono$¢, aby wten sposOb
potwierdzaé stuszno$¢ stow wypowiedzianych przez $w. Pawla: Bdg (...)
nie mieszka w swiqtyniach zbudowanych rekq ludzkq, (...) nie powinnismy
[zatem] sqdzic¢, ze Bostwo jest podobne do zlota albo do srebra, albo do
kamienia, wytworu rqk i mysli czlowieka™.

Tak wigc kazda autentyczna forma sztuki to swoista droga do rze-
czywistosci o wiele glebsze) niz ta, ktora dostgpna jest ludzkiemu pozna-
niu. Jest to takze droga prowadzaca ku perspektywie wiary, w ktérej naj-
pelniejsza interpretacj¢ znajduje ludzkie do§wiadczenie.

Jednakze, na przyklad w epoce nowozytnej, mozna zauwazy¢ nurt
humanizmu odznaczajacego si¢ nicobecnoscia Boga, a takze wrecz sprze-
ciwem wobec Niego. Bylo to powodem rozchodzenia si¢ drég sztuki
1 wiary. Kosciol ciagle jednak zywi uznanie dla sztuki autentycznej, nawet
jesli nie zawsze wyraza si¢ ona w formach stricte religijnych, gdyz wtedy
zachowana jest wiez wewnetrznego pokrewienstwa ze swiatem wiary tak,
ze nawet wtedy, gdy nastgpuje sytuacja glebokiego rozlamu migdzy kultu-
ra a Kosciolem, wlasnie sztuka pozostaje swego rodzaju pomostem pro-
wadzacym do doswiadczenia religijnego. Jako poszukiwanie prawdy
1 owoc wyobrazni wykraczajacej czgsto poza codziennosé, sztuka ze swej
natury jest swoistym wezwaniem do otwarcia si¢ na Tajemnice: nawet
wowczas, gdy artysta zanurza si¢ w najmroczniejszych otchtaniach duszy

“0 Por. LA, 6.

U At nobis ars una fides er musica Christus: Carmen 20, 31: CCL 203, 144,
cyt. za: LA, 6-7.

2 Dz 17,24, 29.
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lub opisuje najbardziej wstrzqsajqce przejawy zla, staje si¢ w pewien spo-
s6b wyrazicielem powszechnego oczekiwania na odkupienie®.

Ojciec $w. podkresla, ze Kosciol potrzebuje sztuki, aby wiernie glosi¢
or¢dzie powierzone mu przez Chrystusa; potrzebuje wyrazania si¢ poprzez
zrozumialy dla kazdego jezyk barw, ksztaltow i dzwigkow, ktére wspo-
magajq intuicje czlowieka uczestniczacego w Liturgii. Kosciol zaprasza
wiec sztuke do dialogu, nie odbierajac samemu oredziu wymiaru trans-
cendentnego ani aury tajemnicy™. Sztuka potrzebuje takze przestrzeni Ko-
$ciola, gdy artysta poszukuje sensu rzeczy i stara si¢ wyrazaé rzeczywi-
sto$¢ niewyslowiona. Zrodlem natchnienia moze wice dla niego stac sig
religia - swoista ,,0jczyzna duszy”, gdyz to wlasnie w sferze religii czlo-
wick zadaje sobie najwazniejsze pytania - osobiste i egzystencjalne®.
Jan Pawel I zyczy wszystkim artystom, aby doznawali twoérczych na-
tchnien, aby pigkno, ktore bedzie przekazywane przysztym pokoleniom,
mialo zawsze moc ,wzbudzania wnich zachwytu”, gdyz zachwyt -
w obliczu cudéw wszech$wiata — jest jedyna stluszng postawa. Ten za-
chwyt moze sta¢ si¢ zrodlem Norwidowego entuzjazmu ,,do pracy”; entu-
zjazmu, ktorego potrzebuja zaréwno ludzie zyjacy wspodlczesnie, jak | lu-
dzie jutrzejsi” w celu pokonywania ukazujacych si¢ trudnosci, z wiara, ze

..pickno zbawi $wiat™*,

W swoim przeslaniu do artystow $wiata Jan Pawel II zawarl apel,
ktory niech stanie si¢ zakonczeniem naszych rozwazan: Kieruje do was
wezwanie, byscie na nowo odkryli gleboki wymiar duchowy i religijny
sztuki, ktory w kazdej epoce znamionowal jej najwznioslejsze dziela. W tej
perspektywie apeluje do was, artysci slowa pisanego i méwionego, teatru,
muzyki i sztuk plastycznych, twoércy wykorzystujqcy najnowoczesniejsze
srodki wyrazu. Zwracam si¢ zwlaszcza do was, artysci chrzescijanscy,
kazdemu z was pragne przypomniec, ze »przymierze istniejqce od zawsze
miedzy Ewangeliq a sztukq«, niezaleznie od swoich aspektow funkcjonal-
nych, wiqze sig z wezwaniem do wnikniecia tworczq intuicjq w glab »ta-
jemnicy Boga Wcielonego«, a zarazem »w tajemnice czlowieka«. Kazdy
czlowiek w pewnym sensie pozostaje nieznany samemu sobie. Jezus Chry-
stus objawia nie tylko Boga, ale »objawia w pelni czlowieka samemu
czlowiekowi«. W Chrystusie Bog pojednal swiat ze sobq. Wszyscy wierzq-
¢y sq powolani, by dawac o tym swiadectwo, ale to wy, ktérzy poswiecili-

“ Por. LA, 10.

* Por. LA, 12.

> Por. LA, 13.

4 F. Dostojewski, Idiota, cz. 111, rozdz. V, Mediolan 1998, s. 645; cyt. za: LA,
16.
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Scie zycie sztuce, macie ukazywaé bogactwem swego geniuszu, ze swiat
Jest odkupiony przez Chrystusa: odkupiony jest czlowiek, odkupione jest
cialo ludzkie, odkupione jest cale stworzenie, o ktdrym sw. Pawel napisal,
ze »z upragnieniem oczekuje objawienia sie synow Bozych« (Rz 8, 19).
To stworzenie oczekuje objawienia sie synow Bozych takze poprzez sztuke
i w sztuce. Jest to wiasnie wasze zadanie. Obcujqc z dzielami sztuki, ludz-
kos¢ wszystkich epok - takze wspdlczesna - spodziewa sie, ze dzigki nim

;pozna lepiej swojq droge i'przeznaczenie™ .

4T LA, 14.
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KS. MAREK CZAJKOWSKI

MISJE SA SPRAWA WIARY (RM 11) -
W KONTEKSCIE DUCHOWOSCI KARMELU

Wstep

W drugiej potowie 1998 roku wydarzyto si¢ cos, co moglo zaintere-
sowac misjologdw i misjonarzy, co$ tylko pozornie oddalonego od zagad-
nien, wsrod ktorych oni si¢ poruszaja. 11 pazdziernika 1998 roku Jan Pa-
wel Il oglosil swigta, karmelitankg bosa, Teres¢ Benedykte od Krzyza
(Edyte Stein). Niektore umysty zdominowala w zwigzku z tym swego ro-
dzaju ,,sprawa polityczna”, powracajaca jak echo w relacji chrzescijan do
zyddéw po Il wojnie swiatowej, po Oswigcimiu. Inni intuicyjnie wyczuli,
Ze moment ten przynosi tresci bardzo bogate dla ewangelizacji, w tym, tej
pierwszej ewangellzacji - misyjnej. Edyta Stein, filozof, karmelitanka -
brzmi tytul jednego z opracowan Editions du Dialogue. Kobieta - filozof;
wiedza; madros¢; namyst; refleksja; trafna ocena sytuacji, wjakiej si¢ Zy-
Je;... A przy tym - karmelitanka bosa. Po prostu. Zwykly, ubogi ,.dodatek™
do poprzednich waloréw i tytutow.

I tu wlasnie zaczyna si¢ dla niektorych przygoda nie tylko intelektu-
alna. Uswiadamiamy sobie, ze patronka misji Kosciola powszechnego,
Mala Teresa z Lisieux tez byla karmelitanka bosa. Pojawia si¢ wazne py-
tanie: jak si¢ to stalo, ze nie znana nikomu siostra zakonna, ktéra nigdy nie
postawila stopy na rzeczywistym ,terenie” misyjnym, zostala obwolana
patronka calego dzieta misyjnego? Czy to wylacznie sprawa jakiegos ze-
wngtrznego nadania, przypadku? A moze odwolanie si¢ do paru wypo-
wiedzi Teresy, ktorych zrodtem byla osobista tgsknota za pracg na mi-
sjach? Przypomnijmy chocby takie jej wyznanie: Chciatabym przebiegac
ziemig, glosi¢ Twe imig, by¢ misjonarzem az do dokonania si¢ wiekow
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(Dziennik Duszy). Sprawa jest powazniejsza, zatacza bardzo szeroki krag
1 wychodzi w przyszlos¢.

Przed kanonizacja Edyty Stein, Teresa Martin, karmelitanka zostala
ogloszona doktorem Kosciola, podobnie jak rodzice karmelu, Jan od
Krzyza i Teresa z Avila. Doktor Kosciola to nie tylko ktos, kto wiernie
powtorzyl w swym zyciu nauke katolicka, przynajmniej wjakims jej wy-
miarze istotnym dla ewangelizacji, to osoba, ktéra przez swe Zzycie
w Duchu i prawdzie (por.: Jan 4, 23) rzucila ostrzejsze swiatlo na $wiat
wiary chrzescijanskiej, nauczyla nas czegos waznego, wyprowadzila
z uspienia. ,,Doktor Kosciota” - Teresa od ,,malej drogi milosci” promie-
niuje uniwersalnie, wychodzi daleko poza ramy scisle zakonne o nazwie
,,Karmel”. Promieniowanie tej prawdy nie jest juz sprawa wylacznie jed-
nego zakonu, umiejscowionego tu czy tam w $wiecie, lecz sprawa ,,moja
1 Twoja”.

Jak to si¢ stalo, ze Teresa od Dziecigtka Jezus zatrzymana w
migjscu, wceli Karmelu, stala si¢ patronkg misji $wigtych bedacych
z istoty swej dzietlem dynamicznym!?

Ot6z stalo si¢ to dla tych samych powoddw, dla ktérych na przyklad
Karol Wojtyla, piszacy doktorat o zagadnieniu wiary u sw. Jana od Krzy-
Za, zostal Papiezem, ksztaltujacym teologi¢ postania (czyaj: ,mi-
sji”)". W Karmelu, w jego glebiach jest cos, co sprawia prawdziwa mi-
syjnos¢, jest tam duch misji. A Karmel przeciez, jak si¢ powiada, to
,.cigzka artyleria duchowosci”: cela i zatrzymanie! Jak si¢ ono ma do pel-
nych dynamizmu misji? Gdzie rozwiazuje si¢ ten paradoks?

Rozwigzuje si¢ tam, gdzie osoba, ktéra zamierza wyjs¢ z Dobrg No-
wing do innych, przyjmuje najpierw w sobie samej Tego, ktory jeden tylko
jest POS L ANY, jeden tylko prawdziwie JEST i1 DZIALA, czyni ,,po-
stanym”, udziela, daruje t¢ wartos¢, jaka jest ,postanie”. Pozwolié si¢
ogarna¢ Mitosci, Bogu samemu, Ojcu (rok 1999!), ktéry wobec nas jest
sam jeden Amor fontalis, zrodtem mitosci.

Ilez nieporozumien w dziedzinie ewangelizacji wynika z pomylenia
proporgji migdzy zyciem ukrytym, wewnetrznym a czynnym! Ilez preten-
sji oto, ze wpewnych okresach dzialalno$¢ misyjna zamieniala sig
w zewnetrzng ,,pomoc w rozwoju” zamiast czyni¢ czlowieka podmiotem
integralnej ewangelizacji: ,,uczniem” (Mt 28, 19).

Nie jest tatwo odkry¢ wartos¢ zycia wewngtrznego, jako wiodgcego
w misyjnosci. Cztowiek wyrywa sie do akcji. Widac to po kazdorazowym

' Por. M. Czajkowski, Misyjny wymiar pontyfikatu Jana Pawta TI, ,Swiatlo

Narodéw”, 2 (1997), s. 9-30.
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pokoleniu miodych misjonarzy, ktérzy niedlugo po podjeciu pracy misyj-
nej cierpig gléwnie z powodu korekty wlasnej wizji misji. W por6wnaniu
z ta nagla ,,reforma” wszystkie inne powody owego cierpienia sg drugo-
rz¢dne. Tymczasem, terezjanskie »zatrzymanie si¢ w miejscu« z powodu
Boga samego, wrozhukanym i zmiennym $wiecie - dokonanie wgladu
w siebie, zamieszkanie wjedynym prawdziwie Postanym przez Ojca,
w Chrystusie zywym - okazuje si¢ warunkiem koniecznym wszelkiej mi-
syjnosci. Wobec niego sprawa wtdrng jest kryterium oceniajace Teres¢ od
Dzieciatka Jezus, jako ,,Te, ktéra nigdy nie byla na misjach”. Byla bar-
dziej, niz moze si¢ wydawac!

Pozostaje wnikna¢, cho¢by w ograniczony miejscem sposéb, w to
..c0$” w Karmelu (cho¢ nie tylko w nim), co darowuje czlowiekowi praw-
dziwa misyjnos¢, postanie. Dokonajmy tego w paru krétkich rzutach, zaw-
sze w oparciu o ,.kogos z tej rodziny”. Postacie rzeczywiscie imponujace:
Jan od Krzyza, Teresa od Jezusa, Mala Teresa - patronka misji, Teresa
Benedykta od Krzyza (Edyta Stein).

1. Osobiste swiadectwo z misjonarskiego zycia:

Warto opisa¢ w tym miejscu wydarzenie, jakie mialo miejsce na mi-
sjach, aby da¢ chocby jeden przyktad, w ktorym siggnigcie po duchowosc
i formagj¢ karmelu przyniosto wymierne owoce ewangelizacyjne. Rzecz
miala miejsce w roku 1988 i dotyczy mojej pracy misyjnej w poludniowo-
wschodnim Kamerunie: Kazdego dnia zdarza si¢ cos, co bylo tam dla
mnie nowoscia. Nie przypuszczalem, ze tak szybko bgde mial okazjg do
pisania 0 Matce Bozej z Lourdes, cho¢ skojarzenie moze by¢ dla wielu
wprost niesamowite. Jaki$ czas temu przyszedl na misj¢ Ernest, katechista
z Bouam w sektorze Maka. Jest on przewaznie wesolym ipogodnym
czlowiekiem, ale tym razem byl wyjatkowo powazny. Mial jakie$ dziwne
oczy i cz¢sciej spogladal w dét niz na mnie, gdy prosit, abym mu towarzy-
szyl do wioski dla zbadania sprawy pewnej dziewczyny, ktéra ,,wyczynia
niestychane rzeczy i zada mojej obecnosci”. ZapakowalisSmy si¢ do wozu
1 biorac po drodze nieodlacznego Pierre’a Mgbeli ruszylismy do Bouam.
To okoto 10 km na wschéd. Na miejscu musielismy troch¢ kluczy¢, bo
trudno bylo podjechaé do schowanej za innymi ziemianki, misialem poko-
nywa¢ doty 1 skarpy, objecha¢ szkole, by wreszcie stanaé przed tajemni-
czym celem podrézy. Drewniane drzwi domu byly nieréwno zawieszone,
jedna strona z piskiem stale si¢ zamykala wige Pierre podlozyl kamien. Na
razie bylo pusto, ,,zywej duszy dokola”. Po kilku minutach w obejsciu po-
kazala si¢ jaka$ starsza mama i wprowadzila nas do izby. Usiadlem przy
stole, przymierzajac si¢ do mebla podskakiwaniem na nieréwnym klepi-



310 Studia Gdanskie XII (1999)

sku. Pod $cianami staly bragzowe, pomalowane lakierem, tradycyjne krze-
sta. Siedzielismy w ciszy. Ludzie we wsi juz nas zauwazyli, wielu przy-
bywalo z wlasnymi zydlami na glowach. Wszyscy byli bardzo skupieni
i dodawali tajemniczosci do tej niespodziewanej wizyty. Ci, ktorzy nie
mieli krzesel, siadali w kucki pod $ciana. Nikt nic nic méwil, nawet nie
ustyszalem zdawkowego: ,,Bonjour mon pére”. Tworzyli wokSt mnie wy-
razny krag, nie przyblizajac si¢ bardziej niz trzeba bylo. Po jakims czasie
tego zagadkowego milczenia kobicty wprowadzily mioda, dos¢ wysoka
dziewczyne wygladajaca na 14 do 15 lat. Posadzily ja przy stole obok
mnie. Dziewczyna byla pierwsza osoba, ktéra na méj widok catkiem nor-
malnie, delikatnym glosem wypowiedziata: ,,Mbenben goken”, czyli ,.do-
bry wieczér’. Zauwazylem, ze w tym momencie chata byla juz pelna lu-
dzi, ktorzy zaslaniali drzwi i okna tak, ze zrobil si¢ polmrok. Siedzieli
spokojnie wokol, wszyscy jak na komende z zalozonymi rekami. Znie-
cierpliwiony trochg¢, zapytalem Emesta: ,,Stuchaj no, o co tu chodzi?!”’. On
jednak rzucil tylko: ,,Zaraz ojciec zobaczy”. I nagle owa dziewczyna obok
zaczela si¢ przepoczwarzaé. Robila rézne wygibasy 1 wyginala swe cialo
w rozne strony. Przeciagala sic wobec zgromadzonych tak, jakby si¢ bu-
dzila z jakiego$ snu. Uslyszalem jednoczesnie, jak z jej ust wydobywa sig¢
juz calkiem zmieniony, gardlowy glos ochryplego starca. Przez nastgpne
kilka minut stuchalem jakiego$ nieznanego mi monologu w jezyku ewon-
do. Oczy dziewczyny biegaly na rézne strony, jak u czlowieka w szoku
psychicznym. Miala ona przez caly ten czas nagle skorcze na twarzy. Sie-
dzialem tuz kolo nigj i poniewaz pierwszy raz w zyciu bylem $wiadkiem
takich scen, mialem uczucie Igku 1 gesig skorke na calym ciele. Bylem
zbity z tropu. Przysigglbym, Ze to, co pokazywala owa dziewczyna, bylo
wyjatkowe w swej oryginalno$ci, niezwykle autentyczne i nie moglo by¢
przez nia tak po prostu ,teatralnie” wycéwiczone. Ludzie, podpierajacy
dotad sciany, skulili si¢ w sobie jeszcze bardziej ze strachu i na kazdej
twarzy wida¢ bylo niecodzienne przejecie. Chrapliwy glos dobywajacy si¢
z glebi brzucha brzmial dalej. W pewnej chwili dziewczyna poczgla si¢
znowu ,,przepoczwarzaé”. Oczy wracaly do normy, cale jej czolo bylo po-
kryte potem, twarz blyszczala od niego jak $wiezo umyty talerz. Spojrzala
na mnie tak naturalnie, jak na poczatku. Emest zabral glos, wyjasniajac:
»Mon pere, oto zmarly juz dawno temu dziad tej panny przemawia jej
ustami i w imieniu Boga zada, by ojciec poswiccit wode i krzyzyk, aby
ona mogla za pomocg tych poswigconych rzeczy uzdrawia¢ chorych”. Ani
si¢ nie obejrzatem, ;jak postawiono na stole przede mna wielki kociol wo-
dy ze zrodla i dolgczono don drewniany krzyz bez statuy Jezusa. W izbie
zapanowala catkowita cisza. Ludzie spogladali to na mnie, to na dziew-
czyne, ktora wycierala sobie dlonie o sukienke. Ochlonalem i1 zaczalem
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co$ wrodzaju katechezy otym, jak Pan Jezus uzdrawial, jak wymagal
wiary od spotkanych ludzi... Wiedzialem jednak, ze nie jest to sprawa na
jedno spotkanie 1 oznajmitem zebranym, iZ teraz niczego nie mogg¢ po-
$wigcic, ale zastanowig¢ si¢ nad ta historig 1 jutro lub pojutrze powrdcg do
Bouam.

Nie tylko nastgpny dzien, ale kilka dni 1 nocy zastanawialem si¢ nad
tym wydarzeniem. Widzialem tu dwa poziomy tegoz zjawiska: mdj wla-
sny itych ludzi. Byly to na pewno dwa rézne sposoby myslenia. Cala
moja chrzescijanska logika méwila mi nieodparcie, ze pokaz 6w, chociaz
wstrzasajacy, byl bzdura od samych korzeni. Natomiast inng sprawa jest
to, jak zachowuja si¢ 1 mysla miejscowi ludzie, mieszkancy Czarnej Afry-
ki, zyjacy na codzien snami, ztymi duchami i niejasna ideg Boga. Ich ko-
smos jest calkowicie rézny od naszego, oczyszczonego przez Ewangelie
1 filozofi¢ chrzescijanska. W buszu, wsréd moich parafian, nie istnieje
$wiadomos$¢ radykalnej roznicy migdzy tym, co materialne, a tym, co Bo-
ze. Wszystko wydaje si¢ jaka$ jednia, nalezy w pewnym sensie do tego
samego swiata. Odnosz¢ wrazenie, Ze ludzie, gdy mowia o Bogu,
o duchach, trzymaja si¢ jedynie roznic ,ilosciowych”, a nie istotnych.
W jednej chwili dokonala si¢ we mnie konfrontacja dwoch swiatdéw, zde-
rzyla si¢ logika Historii Zbawienia z mentalnoscig zupelnego poddania si¢
wplywowi duchow, ktérych dziatanie kazdy odkrywa na wlasny sposéb.
Ja wyszedltem z Kosciola, ktoéry ma jaka$ histori¢. Tutaj natomiast nie ma
zadnej  historii! Jest jedno ,teraz” rozmywane kazdego dnia
w przypuszczeniu jedynie, ze kieruja nami jakie$ ukryte sity. Uwazalem,
Ze muszg sobie odpowiedzie¢ na parg pytan. W gruncie rzeczy dochodzilo
do mnie, ze istota sprawy jest nie tyle to, czy mam ,,uzdrawiac”, a innym
na to oficjalnic pozwalac, ale zupelnie inna kwestia: ,Jaki Kosciél tutaj
budowac? Jakimi metodami?” A zatem dzigki temu wydarzeniu zostalem
jakby nagle sprowokowany do myslenia o rzeczach najbardziej podsta-
wowych dla misji. To bylo tak, jakbym odbyl wazne rekolekcje 1 zostat
postawiony wobec najzywotniejszych dla Kosciolach rozstrzygnigé. Misje
sq linia frontowa chrzescijanstwa, a wigc to tu trzeba sobie stawiac pyta-
nie, po co przyjechalem? Jaki ma by¢ Kosciol? Jakiego Kosciota oczekuje
Chrystus? ’

Pojechalem po rad¢e do kolegi misjonarza, do Karola
w Nguelemendouka. Poniewaz on byt aktualnie w terenie, zbieral kawe,
pobylem trochg¢ u siéstr Michalitek, ktére goscinnie udostgpnily mi swoja
bibliotekg. Chodzilem jak we $nie, szukajac ,.czegos”, jakiejs drogi do
rozwigzania mojego problemu. I w tym momencie kto$ moze si¢ usmiech-
nac z poblazliwoscia - ale czujac, ze trafiam w punkt - wydobylem z szafy
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Dziela sw. Jana od Krzyza. Wpisalem si¢ u siostr na list¢ ,czytaczy™
1 wrocilem do Diangu. Wszystkie inne sprawy zeszly na drugi plan, a ja
naladowalem moja lampe¢ naftowsa, kupilem paczk¢ zapalek i... ruszylem
z miejsca. Szukajac drogi do rozwiagzania problemu, jaki si¢ zrodzil
w Bouam, znalazlem si¢ na drodze na Gor¢ Karmel. Wiem, ze juz
w seminarium widzialem katem oka , Piesn duchowa” $w. Jana od Krzyza,
wydawala mi si¢ ona wtedy jedynie ksigzkg na czytanic duchowne. Ale
zycie codzienne, rzeczywiste zagadnienia ewangelizacji i misji...? Czy
mozna tu co$ roztrzygnac¢ za pomocg tych dziel? Cieckawe, ze to wlasnie
w afrykanskim buszu po to siggnalem. Moze i zewnetrzne warunki sprzy-
jaja w Afryce takiej lekturze... Samotno$é, bardziej duchowa niz fizyczna;
zubozenie, dni i noce trwajace przez caly rok dwanascie na dwanascie go-
dzin... Moze ta Afryka misjonarska jest rzeczywiscie jaka$ pustelnig, kté-
rej czasami sie boimy, lecz ktora, po odkryc1u jej tajemmc staje si¢ czyms$
niezwykle drogim. Samotnos¢ staje si¢ najblizszym i1 niezawodnym przy-
Jacielem, z ktorym si¢ rozmawia, z ktorym si¢ bladzi, ktdry ci¢ spowiada...

Kazdego wieczoru, gdy juz wszystko ucichlo, siadalem w swoim fo-
telu i kladlem lampe na jego oparciu, aby lepiej mi si¢ czytato. Pokdj za-
mienial si¢ w celg. Czytalem do drugiej-trzeciej nad ranem. Jakos zobojet-
niatem na karaluchy, a moze to one poczuly swigto$ci 1 ukryly si¢ ,,do na-
stepnego grzechu™? Co jaki§ czas przerywalem lektur¢ irobilem sobie
notatki. Czas mijal szybko jak nigdy. Sw. Jan od Krzyza odslanial mi per-
spektywy nie tylko dla mojego ,tu i teraz” w Diangu, ale dla calego zycia.
Stawalem si¢ tak pelny duchowo, tak pewny siebie i radosny, ze jedynie
dziwilem si¢ moim dawnym humorom i juz niejakiemu zmg¢czeniu bu-
szem. Przestrzen jest w duszy! Nie na sawannie!

Droga na gor¢ Karmel prowadzila do rozwigzania zagadki z Bouam.
Wiodla przez noc zmystow i ducha, gdzie czlowiek zaczyna prawdziwie
teskni¢ za Bogiem, nie mylac Go z czymkolwiek i1 kimkolwiek. Czyz to
nie jest istota zycia religijnego? Wyzby¢ si¢ balwochwalstwa i tak wielu
Jjego ukrytych form! Coz przyjdzie czlowiekowi, jesli nawet caly swiat zy-
ska, a na duszy swojej poniesie stratg? Czyz nie najwazniejsza rzecza dla
chrzescijanina jest dazy¢ do coraz to glgbszego zjednoczenia z Bogiem,
ktory przewyzsza wszystko? Kazda religia kryje dla psychiki ludzkiej
swoistg zasadzke: polega ona na tym, ze czlowiek czepia si¢ samego faktu,
1z Bog jest wszechmocny. Nie interesuje mnie juz Jego wola, stawanie si¢
na Jego obraz, nie stucham juz sygnalow, jakie On mi nieustannie wysyla.
Odkrywam w Nim nagle bezbrzezne zrédlo dla moich ludzkich pragnien,
ktore musza byc¢ spetnione. I to natychmiast! Presja naszej ludzkiej biedy,
czasami rzeczywistej, nie zmyslonej, pcha nas w stron¢ urwiska, ktérym
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staje si¢ nasza wlasna modlitwa, kiedy zmienia si¢ w jedno, wielkie zada-
nie: ,,Daj!”. Ci wszyscy ludzie, ktérzy w Bouam z takim przejgciem ob-
serwowali ,,nawiedzona” dziewczyng, czekali tylko na moment, gdy po-
swiece garnek wody: swiat duchdw, swiat Boga stalby otworem! Na kazde
zawolanie. Na kazdy kaprys czlowieka, ktory Boga samego tak na dobra
sprawg nie potrzebuje, ktory widzi jedynie to, co ziemskie. Ilez jest religii
na $wiecie, ktore do perfekceji opanowaly zaspokajanie naszych zadz. Ilez
jest sekt na $wiecie, ktore wolaja w strong ludzkiej naiwnosci: ,,Przyjdzcie
do nas, a nigdy nie umrzecie, nigdy nie zachorujecie, bedziecie bogaci!™.
Tluz jest falszywych prorokéw, ktérzy juz dawno temu sprzedali swa
uczciwos¢ i dzisiaj przebiegaja Afryke wzdluz 1 wszerz sigjac zamgt, ma-
migc tych najbiedniejszych. Sw. Jan od Krzyza mowi inaczej: trzymaj si¢
tej jedynej 1 pewnej drogi, ktora prowadzi ku Bogu, drogi Jego przykazan,
Jego Krzyza, Jego Ewangelii. Nie podporzadkuj twej duszy ani pozada-
niom rzeczy materialnych ani débr duchowych, bo ani jedne ani drugie nie
sq Bogiem. Nawet najwigcksza rados¢ z posiadania czegokolwiek na ziemi
jest niczym wobec przyjazni z Bogiem samym, takim, jakim On jest
w calej swej prawdzie. Wielu ludzi, ktérzy uznaja si¢ za wierzacych, za-
pomina, ze Bog jest Kims, a nie czyms. Dlaczego nie pragna Jego samego,
dlaczego rozdrabniajg si¢ nieustannie? Czlowiek, ktory uzaleznil si¢ od
rzeczy jest trywialny, maly, pusty. Kiedys jeden z naszych holenderskich
misjonarzy, ojciec Guisse wzial do reki zwykly kij, jaki lezal przed do-
mem, w ktorym mieli§my spotkanie. Pokazal go wszystkim 1 powiedzial:
,Ludzie sa czasami jak ten badyl, z zewnatrz jeszcze zachowuje jaki$ wy-
glad, ale w srodku...” - tu $cisnal mocno kij, jakby to byla gabka i... jedy-
nie kurz polecial na posadzke. Guisse, ktory tu pracuje od czterdziestu lat,
wiedzial dobrze, ze caly miazsz jest przezarty przez termity.

Cala droga dobr materialnych jest mylaca ibledna, gdy idzie
o prawdziwe zjednoczenie z Panem. Czlowiek uzalezniajac si¢ od rzeczy,
od zjawisk, niekiedy od ludzi, czyni si¢ prawdziwym niewolnikiem, a to
uniemozliwia mu zycie religijne, dla ktorego trzeba by¢ wolnym we-
wnetrznie. Bierze radosci tego swiata za rados¢ plynaca z wiary i gdy mu
juz zabraknie tysigcznych bodzcdw, ktore go bawily - jest nagi 1 pusty. Nie
tu lezy pewnos¢ i rownowaga zycia chrzescijanskiego. Z kolei, gdyby si¢
podda¢ drodze doébr duchowych, jako jedynej iubogacajacej - w tym:
rozmaitym wizjom, przepowiedniom, przeczuciom, temu, ze ,kto$ cos wi-
dzi”, 11$¢ za tym, to burzylibysSmy naturalng i zwyczajna droge Kosciola
w jego codziennym, zmudnym wysilku wiary, Krzyza, sakramentow, ka-
techezy 1 postgpowania moralnego. Odnosnie do dobr materialnych po-
wyzsze zagadnienie wydaje si¢ oczywiste, natomiast w odniesieniu do po-
zadania dobr duchowych nalezy dodatkowo wyjasni¢ przyczyng zdrowej
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chrzescijanskiej nieufnosci w tym wzgledzie: istotne jest bowiem nie tyle
to, czym jest dane dobro duchowe, ile fakt samej pozgdiiwosci, jako po-
stawy, upodobania ze strony czlowicka; pozadanie nie sluzy przemianie
chrzescijanskiej. Zawsze pozostaje problem: jako kto pozadam tegoz do-
bra, kim jestem wewngetrznie, czy nie ludz¢ samego siebie? Czy nie trak-
tuje owych débr instrumentalnie, bez osobiste] wewngtrznej przemiany,
Jedynie zaspokajajac stale ten sam zmyslowy poziom egzystencji? Bez
przemiany na sposob paschalny, pozadanie, nawet wobec dobr natury du-
chowej jest caly czas postawa nie wychodzaca poza cielesnosé. W tym
momencie sam rodzaj dobra nie odgrywa wigkszej roli. Czlowiek Zle po-
zada tak samo dobr duchowych, jak materialnych. Zmienia si¢ jedynie
przedmiot pozadliwosci, natomiast nieszlachetno$¢ podmiotu pozostaje.
Jest to autentyczna przeszkoda w rozwoju religijnym czlowicka. U Jana od
Krzyza jest co$ bardzo cennego: gdy naucza on o wierze, daje réwnocze-
snie integralny obraz zachowan tak, ze czlowiek uczacy si¢ wiary, uczy si¢
jednoczesnie nie ulega¢ zludzeniom ze strony swej wlasnej psychiki
1 duchowosci. Wiara u $w. Jana od Krzyza staje si¢ dla chrzescijanina
swego rodzaju koniecznym narzedziem do zycia w prawdzie,
w rzeczywistosci prawdziwej i spéjnej, tak w odniesieniu do Boga, jak
do ludzi, rzeczy 1 wydarzen. Najpewniejsza drogg chrzescijanina jest wy-
zwalajacy Krzyz Chrystusa, bedacy droga, sposobem zycia paschalnego
w doczesnosci, pascha wsrod ludzi, rzeczy i wydarzen. Pascha, czyli sta-
tym 1 bezblednym odnoszeniem wszystkiego do Boga.

Po kilku dniach wrocilem do Bouam. Ludzie wiedzieli, ze przyjade.
Przyszli nawet okoliczni muzulmanie. Stanglem w szarej sutannic przed
tym czarnym audytorium, gdzie nie bylo ani jednej osoby tak naprawde
zdrowej. Poczawszy od dzieci, a skonczywszy na starcach, wszyscy na co$
cierpieli, jesli nie na choroby weneryczne, to na robaki, malarig, trad...
Mogg powiedzie¢, ze mialem przed sobg ludzi autentycznie potrzebuja-
cych uzdrowienia. I zaczalem méwic. Najpierw przypomnialem sobie -
Jjak ja moglem o tym zapomnie¢! - ze chrzescijanie z Bouam wybrali dla
swej wspolnoty tytul: Matki Bozej z Lourdes. To czysty przypadek,
amoze zrzadzenie Opatrznosci... Zaczalem mowi¢ o Maryi, ktéra uzdra-
wia. Po chwili jednak zboczylem na inne tory. Opowiadalem o cierpieniu,
Jjakie Jezus wzial na siebie 1 jak sensem naszego Zycia jest nie tyle nasla-
dowa¢ Go jakoby z zewnatrz, ale Zy¢ Nim samym, uobecni¢ w sobie Jego
zycie. W tej buszmenskiej kaplicy wyjasnialem naukg swigtego karmelity
z Hiszpanii, t¢ wlasnie zapomniang .ci¢zka artyleri¢ duchowosci”,
o strukturze wiary chrzescijanskiej przeciwnej zyciu na: ,daj!”. Wreszcie
zapytalem wprost wszystkich zebranych: , Jakiego Kosciola chcecie?” Ta-
kiego, jaki proponuja sekty, gdy wam mowia, abyscie opuscili misje, po-
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nicwaz ta za wiele wymaga? ,Jakiego Kosciola cheecie?” Czy takiego,
ktéry nieustannie jest w swym zyciu rozrywany nawolywaniem z réznych
stron: ,,chodzZcie tu, chodZcie tam, tu czy tam teraz wlasnie ktos$ cos widzi,
kto$ uzdrawia...”? To pytanie zawislo w powietrzu, jak co$ decydujacego
o dalszym losie mojej misjonarskiej pracy, o jej kierunkach. W takich
chwilach misjonarz musi stawia¢ wszystko na jedng kartg, aby nie sprze-
da¢ tych ludzi, nie wyda¢ ich relatywizmowi rozmaitych pogladow.
W kaplicy panowala cisza. ,Czy chececie $wiadczy¢ o Chrystusie
i zdrowiem 1 chorobg - calym zyciem? Czy jestescic za codziennym bu-
dowaniem waszej wspélnoty opartej na Ewangelii, Krzyzu, przykazaniach
Bozych? Czy chcecie zy¢ wiara?” W jednej chwili wszyscy ci ludzie,
z ktérych kazdy potrzebowal naglego uzdrowienia, zaczgli klaskaé
w dionie. Regce twarde od maczety, nicktore bez palcow, glosowaly za
prawda o Kosciele, o prawdziwie uformowanej wierze. Nie bylo potrzeby
rozpatrywania monologu zmarlego dziadka. Karmel uczac wiary, uczy
misyjnosci.

2. Wiara i milo§¢ chrze$cijanska a dzialanie. Relacja: wia-
ra i milo$¢ a integralny obraz rzeczywisto$ci.

Pewien katechista /Tomasz Pouzuong/ w poludniowo-wschodnim
Kamerunie zwierzal mi si¢ ktéregos wieczoru: ,,Ludzie w naszych wio-
skach, w buszu czy w lesie zawsze jakos zyli miloscia, przeciez inaczej nie
byloby dzieci, my znamy milo$¢, ona zawsze jakos formowala nasze zy-
cie. Zanim przyszli misjonarze, dobrze wiedzielismy co robi¢ w zyciu.
Byly prawa, zwyczaje, istnial przeciez jakis porzadek. Kosciol natomiast,
przez sam fakt, ze przymést nam ,przy kaz anie milosci Boga
1 blizniego™, czyli milos¢ jako nakaz - wlasnie: przykazujqc jq (1), ,.zde-
formowal”, rozbil wicle naszych zwyczajow. Chocby ten zwyczaj odno-
szacy si¢ do tzw. , szukania lekarstwa (remede)” na rozmaite dolegliwosci
ludzkie... Afrykanczyk epoki przedchrzescijanskiej praktycznic spedza
zycie na szukaniu lekarstwa” na rdzne zagrozZenia, zewngtrzne
i wewnetrzne. Szukajac, odkrywa owo ,remede” w najroznigjszych
przedmiotach, a jeszcze dzisiaj bywa niekiedy, ze 1 w ciele drugiego czlo-
wicka, spozywajac ,,co$ z niego” - jako owo , lekarstwo” dysponujace mo-
ca, bedace zabezpieczeniem czlowieka. Ale - prosze ojca - jakze to mogg
dzisiaj bra¢ ,,co$” z ciala drugiego czlowicka, nawet w tak waznym celu,
jesli wiem (i ludzie to wiedza!), Ze ten kto$ inny, obok mnie, jest (wedlug
nauki Kosciola) ,moim bliznim™?! Milos¢ jako przykazanie czyni
z drugiego czlowicka blizniego, zabrania wigc odtad korzystac
z dobrodziejstwa calego zwyczaju nazywanego ,remede”! Ratowanie sie-
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bie kosztem innego czlowieka stalo si¢ niemozliwe, poniewaz Koscidl
bardzo wyraznie postawil go przede mna - jako blizniego! Ta zdecydowa-
na postawa, to w Afryce nowosc! Co teraz poczaé z zagrozeniami, co
z lgkami, skad bra¢ moc, gdy na drodze zwyczajowi stangla milos¢ bliz-
niego? Jak teraz mamy porzqdkowac¢ wlasne zycie? Co dalej z naszym
dzialaniem, polegajacym na szukaniu i odkrywaniu...?” Tyle katechista
z plemienia Mezime.

A Karmel naszej misyjnej patronki - w jakim kontek$cie przedstawia
milos¢? Na przyklad w kontekscie ogolocenia, umartwienia. Czy to ogo-
focenie ma jakies bezposrednie odniesienie do dzialania, do starania sie
o swaje? Rozwazmy slowa z Ewangelii: Bedziesz milowal Pana Boga
swego calym swoim sercem, calq swojq duszq, calym swoim umystem
i calq swojq mocq (Mk 12, 30) oraz: Ojciec mdj dziala az do tej chwili i Ja
dziatam (J 5,17); poréwnaj tez caly fragment apologii Jezusa:
W odpowiedzi na to Jezus im mowil: Zaprawde, zaprawde, powiadam
wam: »Syn nie moglby niczego czyni¢ sam od siebie, gdyby nie widzial Oj-
ca czyniqeego. Albowiem to samo, co On czyni, podobnie i Syn czyni. Oj-
ciec bowiem miluje Syna i ukazuje Mu to wszystko, co On sam czyni,
i jeszcze wieksze dziela ukaze Mu, abyscie sie dziwili« (J 5, 19-20).

Kochajac Boga Tréjjedynego wiem, ze tylko On prawdziwie Jest
i Dziala. Zatem sfucham, otwieram si¢ Nan w cierpliwosci
i postuszenstwie. Sw. Pawel, gdy opisuje mifos¢, zaraz na poczatku daje do
zrozumienia, Ze jest ona najpierw - cierpliwa (1 Kor 13, 4). Pozwalam
(wlasnie tu ujawnia sie owa cierpliwo$¢) Bogu samemu dzialaé. Inaczej
milo$¢ bylaby pozbawiona tresci. To jest karmelitanskie ,,czekanie na Bo-
ga”. Slucham, sluchajac ogolacam si¢. odrywam od tego, co Bogiem nie
jest; ogolacajac si¢ zaczynam rozumiec; rozumiejac, prosze o wlaczenie
do wspolpracy, wspdldzialajac, zbawiam. Staje sie postanym. Zatem mi-
fos¢, przez owa cierpliwo$¢ 1 posluszenstwo jest $cisle zwigzana
z dzialaniem, ze wspoldzialaniem: jest ona ,,czynieniem drogi Panu”, ro-
bieniem Mu migjsca, jak w przypadku Jana Chrzciciela (Poczatek Ewan-
gelii 0 Jezusie Chrystusie, Synu Bozym. Jak jest napisane u proroka lzaja-
sza: Oto Ja posylam wystanca mego przed Tobq; on przygotuje droge
Twajq. Glos wolajgcego na pustyni: przygotujcie droge Panu, Jemu pro-
stujcie Sciezki (Mk 1, 1 n.). To w odniesieniu do milo$ci Boga samego.

Natomiast w odniesieniu do drugiego czlowieka, do hlizniego. Po-
wiedzial Chrystus nawet: milujcie waszych nieprzyjaciol, i médicie sie za
tych, ktorzy was przesladujq (Mt 5, 44). Czy to naiwne? Nie, lecz wtedy,
gdy przyjmie si¢ i to drugie przykazanie takze ze wzgledu na Boga, kféry
sam dziala. Spodziewam si¢ w konkretnych, bardzo réznorodnych osobach
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owego dzialania Bozego ku zbawieniu, przekraczajacego moje wilasne
1ograniczone kryteria, dlatego réwniez zta sama cierpliwosciq
i postuszenstwem kocham, czyli pozwalam dziala¢ w bliznim Temu, ktory
sam jeden Jest 1 Dziala. Mamy tu pelniejszy sens modlitwy: ...bqdz wola
Twoja. Decydujace jest tu odniesienie do Boga, a nie tylko do ludzi, takze
w tym, co dotyczy samych ludzi. Tu nie ma wylacznie wymiaru socjolo-
gicznego 1 psychologicznego, priorytetem jest wymiar religijny, pierw-
szym oparciem jest sam B6g i Jego zamyst, wola Boza. A zatem, podob-
nie jak w przypadku mojego stosunku do Boga samego, ktéremu pozwa-
lam dziala¢, nie wyprzedzajac Go, tak samo, ze wzgledu na tegoz Boga
prawdziwego, pozwalam dziala¢ czlowiekowi. Wszystko, co uczyniliscie
jednemu z tych braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili (Mt 25, 40;
por.: daleko idace slowa wobec wolnosci ludzkiej: pozwdlicie obojgu résc
az do znmiwa z przypowiesci o chwascie Mt 13, 24 n.). W czlowieku spo-
dziewam si¢ Boga, kogo$ wigcej niz tylko ,ten oto tu”, ogarniany zmysta-
mi, opisany jaka$ ,,wizytowka”. To trochg tak, jak w powiedzeniu Edyty
Stein: Zadna kobieta nie jest tylko kobietd. W tym sensie, czlowiek nigdy
nie jest tylko czlowiekiem... ogarnianym ograniczeniami widza. Czlowieka
mozna do konca zrozumie¢ tylko w Chrystusie (Jan Pawel 1l - kazanie
w Warszawie w 1979 roku).

Nasuwaja si¢ pierwsze wnioski ogodlniejsze:  Cierpliwosc
1 postuszenstwo w milowaniu zaréwno Boga, jak i blizniego posiadaja t¢
sama misyjng perspektywe! Duch Karmelu, uczac owego ,stawania
w obliczu Boga™, czy tez ,.czekania na Boga” - uczy, jak by¢ postanym.
Karmel uczac milosci, uczy misyjnosci. Mala droga mitosci patronki mi-
sji, Teresy Martin, jest szkola misji.

Powracajac do katechisty nalezy zauwazy¢, ze w miejsce ,,wiedzy”,
jakiego$ poruszania si¢ wzdluz zwyczajow, ktore ,porzadkowaly” dotad
zycie tych ludzi na sposdb ,lekarstwa na wszystko”, Kosciél misyjny
wnosi wiar¢ 1 milos¢ owszem, deformuje zwyczaje, ale 1 na nowo
formuje zycie, ksztattuje réznorakie odniesienia od nowa, teraz juz przez
milo§¢ chrzescijanska, podbudowana wiarg 1nadzieja: czlowiek
spodziewa si¢ Boga samego, ktory stale dziala.

Bedac misjonarzem w Afryce, bardzo czgsto mialem wrazenie, zZe ja-
ko czlowiek, ktory ,wierzy”, staj¢ wobec ludzi, ktorzy ,,wiedza”. Spoty-
kalem ludzi religijnych, ktorzy kierowali si¢ w zyciu wiedza plynaca
z owej swoistej, afrykanskiej kosmologii, ktora opisuje $wiat, tlumaczy

> E. Stein, Efos zawodéw kobiecych, w: tejze, Z wlasnej glebi, Krakéw 1978,
s. 26.
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Boga, ludzi, wydarzenia, rzeczy... Ludzie ci wydawali si¢ pewni swego,
,poukltadani”, na swdj sposéb uporzadkowani, zyli okreslonym prawem...
Jaka postawa jest doskonalsza: wiedzie¢ czy wierzy¢? 1 ktéra z tych po-
staw ma wigksze mozliwosci integralnego poznania otaczajacej rzeczywi-
stosci? Oczywiscie, podejmujemy t¢ refleksje w odniesieniu do wiary
chrzescijanskiej.

3. Fides et ratio

Sprobujmy teraz przesledzi¢ powyzsza relacje: wiedzie¢ - wierzyc:
juz nie na gruncie afrykanskim, lecz w zyciu swigtej Teresy Benedykty od
Krzyza (Edyty Stein), a zatem na gruncie doswiadczen europejskich. Rze-
czq decydujaca jest tu dla nas przemiana, jakiej doznala ona w oparciu
o duchowos$¢ i formacj¢ karmelu. Edyta Stein dwukrotnie do$wiadczyta
integralnosci ludzkiego poznania. Jednakze pierwsze z tych doswiadczen
dokonalo si¢ w sferze owego wiedzie¢, a drugie w sferze wierzy¢. Pierw-
sza integralnos¢, budowana w oparciu o fenomenologi¢, a w niej o tzw.
Lredukcje transcendentalng”, wkrotce rozpadla si¢. Powtorna préba spoj-
nego ogarni¢cia calej rzeczywistosci podjeta zostala w swiecie wiary
chrzescijanskiej, wedlug logiki karmelitanskiego nada (hiszp. nic), jako
daru laski. Warto cho¢by w ograniczony sposéb zanalizowaé etapy owej
przemiany. Edyta Stein jako karmelitanka bosa dolacza do grona wielkich
nauczycieli ewangelizacji i misyjnosci.

Sw. Jan od Krzyza w Drodze na Gére Karmel poshuguje si¢ stowem
nada. 7Zdarza si¢, ze czlowiek doswiadcza pustki, nicosci. Istnieje jednak
w te] materii pewne zrdznicowanie: czym innym jest owo nada w sferze
ratio niz w sferze fides. Pustka, noc duchowa, jakiej doswiadczyla mloda
Edyta Stein, filozof fenomenolog, czy Simone Weil i wiele innych aktyw-
nych zyciowo 0séb, to swego rodzaju nico$¢ wypracowana sobie samemu
przez czlowieka. Istotnie inng jest nada bgdace DAREM z géry. Jan od
Krzyza otrzymal dar owej ciemnosci ze zZrodel, z ktérych bije w oczy
oslepiajaca Obecnosé, w swiecie wiary, nie przez dotarcie do kresu wla-
snego rozumu samotnie poszukujacego sensu fego swiata:

Znam dobrze zrodlo, co tryska i plynie
cho¢ sie dobywa wsrod nocy.

Wiem, gdzie swe wody ma ten zdrdj kryniczny
ukryty w glebi tajemnic i wieczny,

Cho¢ sie dobywa wsrod.nocy.

Poczqtku jego nie znam, bo go nie ma,
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Lecz wiem. ze kazdy byt swq mocq trzyma,
Choc sie dobywa wsrod nocy. (i.2)

Wyznanie Simone Weil, iz jako jedyny wybdr posiada mniejsze lub
wigksze klamstwo... w jej dwczesne), okreslonej sytuacji nie powinno dzi-
wi¢. To sie moze zdarzy¢ czlowickowi poszukujacemu, ze w tych samych
rzeczach, ktore inni przyjmuja prostodusznie jako normalne i zrozumiale,
on doswiadczy bezsensu istnienia. Samo to doswiadczenie nie powinno
dziwi¢. To, co moze wywola¢ zdziwienie w przypadku tejze grupy ludzi
ocierajacych si¢ o pustke, to fakt, ze w ich gronie bardzo wielu w pewnym
momencie stwierdzilo: nic nie jest bardziej realne od Boga! Jak to si¢
dzieje, ze ludzie wychodzacy ztakiej podstawy, ztakich zrédel czysio
ludzkich, z doswiadczenia nicosci $wiata wokol nich, potrafia na stale
opowiedzie¢ si¢ za Bogiem, daja si¢ pozna¢ innym jako ludzie dobrzy,
szlachetni, ktorych cenimy? Zagadnienie to otwiera nas szeroko w strong
tych, ktorzy zyja stale poza widzialnymi granicami Kosciota. Wyliczmy
tutaj cho¢by dwie grupy ludzi: ta, do ktorej zaliczymy mloda Edyte Stein,
filozofrfenomenolog, oraz wspomniang juz Simone Weil. Ludzie sfery ra-
tio. 1 inna grupa, ludzie kultury umystowej wlasciwej dla ducha tzw. reli-
gii Wschodu (mistyki wlasciwej doswiadczeniu nicoSci w tymze Swiecie).
Te dwie kategorie ludzi sa do siebie podobne, poniewaz na spotkanie
z jedyna w sobie realnoscig Boga podrézuja od strony zrodel ludzkich, nie
majac u samych podstaw takiego daru, jaki otrzymat cho¢by sw. Jan od
Krzyza. Oni z jednej strony i Jan z drugiej, to dwa rdzne doswiadczenia
nicosci, a za nimi odpowiednio dwa rézne doswiadczenia Boga, jako pel-
ni, jako jedynego-co-realne. Mozemy spotkaé wielu mistykéw, ale 1 - jed-
ng, bardzo okreslona mistyke, mistykg par excellence, ktéra w Koscicle
ujawnia si¢ razem z Bogiem osobowym, z Jezusem Chrystusem i poza
Nim nie istnieje. Mistyka, jako dar Kosciola, rozlewajaca si¢ na ludzi
i narody wraz z posianiem Kosciola, wraz z misjami. Simone Weil, ktéra
nie przyj¢ta chrztu, oswiadczyla rownoczesnie, Ze ,,moze umrze¢ za Ko-
sciot”...

Dwie perspektywy, ktore gdzies jednak si¢ spotykaja. Perspektywa
Karmelu: czyli perspektywa daru, dziecigctwa, Obecnosci, milosci, histo-
rii-z-Bogiem, ufnosci, rodzinnosci, jesli - nocy, to darowanej 1 - perspek-
tywa inna, tych wszystkich ludzi zlaczonych jakos wspdlnie przez ratio,
chocby owej szerokiej spolecznosci zydowskiej w Europie poczatku XX
wieku, ktora wydala myslicieli znanych swiatu, jak mistrz mlodej Edyty
Stein, Edmund Husserl, odchodzacy z tego swiata w okolicznosciach dra-
matycznego rozdarcia migdzy ratio 1 fides...
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Kosciét misyjny, postany do ludzi, napotyka na swej drodze osobo-
wosci bardzo trudne, skomplikowane, doswiadcza swoistej ,,niemozliwo-
sci penetracji w glab”. Edyta Stein juz jako karmelitanka, siostra Teresa
Benedykta od Krzyza, z wielkim trudem usilowala odsloni¢ $wiat wiary
swemu przyjacielowi, filozofowi, Romanowi Ingardenowi. Takie sytuacje
sa zawsze dla misyjnosci Kosciola niezwyklym wyzwaniem. Czlowick
moze si¢ w calym zyciu wygodnie ,,rozsias¢” w swym ratio, zbudowac
swiat daleki od Janowego nada. Moze by¢ dobrym, szlachetnym czlowie-
kiem wtym swoim $wiecie uporzadkowanym przez rozum. Dla kogos
z zewnatrz, patrzacego nan oczami wiary, jawi si¢ on jako ten, ktory pod-
lega swoistej dyscyplinie, musi stawiac tylko pewne kroki, nie sta¢ go na
niepewnos$¢, musi nicustannie spelia¢ wysokie wymagania owego po-
rzadkujacego rozumu. Ta cecha ,,porzadnosci” nie powinna dziwic, jesli
wiadomo, ze poza owym $cistym kierowaniem si¢ rozumem czyha pustka.
Alternatywa dyscypliny jest ciemnos$¢. Zatem ratio staje si¢ tu wregez for-
ma instynktu samozachowawczego, obrony przed nicoscia, ktora sie intu-
icyjnie przeczuwa - i to razem z wlasnym uporzadkowaniem i wszelkimi
walorami ,,czystego rozumu”. Obicktywnie $wiat owego nada - gdzie$
stale czyha na czlowicka. Stawiac wylqcznie pewne kroki, trzymaé si¢ za
wszelka ceng w tym nieustannym biegu po ostrej, ambitnej grani zycia,
z ktérej mozna si¢ jednak zeslizgna¢ w pustke... Wierzacy doswiadczaja
ludzi z kregu takiego ratio jako swoiscie uporzadkowanych, ktérzy musza
wiedzied, muszg mie¢ oparcie. Nikt ich tak tatwo nie $ciggnie z tej grani
prosta perswazja: ,,rzuc si¢ w przepasc, w ciemno$¢, zaufej”. Tu czasami
trzeba bardziej krwi niz stowa... Misyjnos¢ zna t¢ koniecznos¢. Podobnie
jak u Swiete] Teresy Benedykty od Krzyza trzeba wspdlcierpienia, Krzy-
za, aby kogos$ przeprowadzi¢ zjednego swiata do drugiego, do wiary:
mozna si¢ tylko stara¢, by zycie, ktore sobie wybralismy, przezywac coraz
wierniej i coraz czysciej, tak aby je zlozy¢ jako mozliwa do przyjgcia ofia-
re za wszystkich, z ktérymi czujemy si¢ zwigzani.

Edyta Stein jako karmelitanka zachowala w sobie pamig¢ o Edycie
Stein bedacej filozofem, zatem ojej wlasnym, cho¢ juz bylym $wiecie -
wlasnie: uporzadkowanym, zamknigtym, w ktérym musiala z niezwykla
precyzja przestrzega¢ pewnych praw, stawiac¢ tylko pewne kroki, aby si¢
nie zeslizgna¢ w przeczuwang nico$¢. Skad wzigla si¢ u niej fenomenolo-
gia? Moze z bardzo prostego i ludzkiego pragnienia: aby mie byc¢ samotng.
W swej pierwszej fazie rozwojowej, jaka Edyta Stein spotkata u Husserla,
fenomenologia realna byla szeroko otwarta na wszystko, co istnicje, bez
uprzedzen dotykala wszelkich istniejacych fenomenéw, a przy tym je po-
rzadkowala! Nareszcie (!) poznaniem swoim czlowiek dociera jednocze-
$nie w szerokim ogladzie do wszystkiego, a w uporzqdkowaniu rzeczywi-
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stosci do wewnetrznego spokaju. To dwie niezwykle pozadane wartosci.
Nie mozna by¢ sobg wylacznie przez same zdolnosci intelektualne, prze-
wyzszajace innych, jak to bylo z mala Edyta w jej domu rodzinnym we
Wroclawiu, poniewaz wtedy jest si¢ samotnym. Ale jezeli owe zdolno$ct
znajda droge do wszystkiego-co-istnieje, a przy tym uporzqdkujq w sobie
to wszystko, to mozna z radoscia powiedziec: ,nie jestem juz sam”. Feno-
menologia nie cheiala by¢ ,jaka$ filozofia”, jednym z kierunkéw. Chciala
by¢ baza jak najbardziej podstawowa dla wszelkiego filozofowania. To
pragnienic mowi wigcej o osobowosciach pierwszych fenomenologoéw niz
o samej owej dziedzinie poznania. Chcac przekroczy¢ ,.grzech psycholo-
gizmu” w filozofowaniu, fenomenologia w swoich poczatkach ujawnila
catkiem okreslona psychike jej zatozycieli. Powr6t do realnosci, do przy-
jazni z rzeczywistoscia, pogodzenie si¢ z tym, co ,,za oknem”, a nie tylko
,w 1deach”. Fenomenologia jest dla Edyty Stein jakim$§ uzdrowieniem
w por6éwnaniu z jej zbuntowanym duchem jeszcze w Hamburgu. Z drugicej
strony, jest to tylko poczatek. Uzdrowienie to kryje bowiem w sobie pe-
wien kryzys. Jest to uzdrowienie tymczasowe, wlasnie owo ,,chodzenie po
ostrej grani”, wobec czyhajacej przepasci, pustki. Edyta z wynioslego
dziecka staje si¢ uporzadkowanym, dobrym, szlachetnym cztowiekiem.
Buduje $wiat rownowagi wewngtrznej, zdaje sie by¢ zintegrowang
w sobie. Jako fenomenolog widzi rzeczywisto$¢ w taki sposob, ze nie daje
sie juz sprowadza¢ ku sgdom czastkowym, ograniczonym, przezywa
swoja pehig. Widzi w ludziach dobro, cieszy si¢ ludzmi, zaczyna ich po-
trzebowac 1przez to przestaje by¢ samotna w taki sposob, jak wczesnig;j.
[luz ona miala przyjaciot jako fenomenolog, w jakich krggach si¢ nie ob-
racala, mozna by stwierdzi¢, ze ludzie byli jej zyciem; towarzystwo,
w obrebie ktorego poznaje si¢ sens rzeczywistosci. Mito§¢ wsrod filozo-
fow. Przyjaznie - inne niz czysto przypadkowe. I to wszystko dzigki ratio!

Edyta Stein, ktéra transcenduje rzeczywisto$¢ 1 przezywa rados¢ po-
niewaz ja transcenduje.

Jakiego rodzaju kryzys tkwit w owej fenomenologii? Kryzys twérczy
otwierajacy na to, co ma przyj$¢. W pewnym momencie bowiem, Edyta,
ktéra transcenduje wszystko wokol siebie, doswiadczy tego, ze jest trans-
cendowana. Sama transcenduje tylko dlatego, ze jest transcendowana
przez Kogos, kogo ujmie w zdaniu: ,kto szuka prawdy, Swiadomie czy
nie, szuka Boga”. Ale droga kryzysu miala swoje etapy.

Jeden =z etapow miat swe zrédlo wsamym fakcie orwarcia
w postawie fenomenologicznej, mial charakter metodologiczny. Owo wi-
dzenie rzeczywistosci, ktore cechowalo Edyt¢ Stein jako fenomenologa,
przyjazne otwarcie na rozmaite fenomeny: ludzi, rzeczy, wydarzenia, sta-
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ny, relacje wzajemne - samo w sobie jest nastawione ku wypetnieniu
w inny, glebszy, bardziej zasadniczy sposéb. Nie kazda postawa filozo-
ficzna tego ,,pozada”. Fenomenologia w swych poczatkach, transcendujac
- mogla da¢ filozofowi chocby intuicyjne przeczucie ,,bycia transcendo-
wanym”, stad réwniez otwarcie Edyty Stein (jak i zreszta - z innych mo-
tywacji - R. Ingardena) na fenomen religijnosci! Inny etap owej kryzyso-
wej drogi zrodzily same przemiany w lonie fenomenologii, ktéra z realnaj
przeszla za sprawa samego Husserla w sferg idei. Ob6z fenomenologéw,
w tym grono przyjaciol Edyty Stein, zréznicowatl si¢ i podzielil, jedni sta-
n¢li po stronie realnosci inni po stronie idei, ucickajac od poczatkowego
otwarcia si¢ na przedmioty doswiadczane zmystowo. Wraz z rozwojem
fenomenologii uwyraznila si¢ metoda fenomenologiczna, zwana ,redukcja
transcendentalna”, ktorej gléwnym posunigciem jest tzw. . wzigcie
w nawias”, redukcja wszystkiego, w co mozna watpic, a przede wszyst-
kim: ,,zredukowanie samego istnienia fenomenéw”. Fenomenologia ,,poza
kategoria istnienia”, fenomenologia samej istoty fenomenu. Edyta Stein,
uporzadkowana przez fenomenologi¢ realna, uspokojona w sobie samej
przez owa przyjazi z otaczajaca rzeczywistoscia, staje wobec tejze nowej
fenomenologii swego mistrza i traci z nim kontakt. Podobnie zreszta, jak
z innymi osobami z krggu filozofii w 6wczesnych Niemczech. Plaszczy-
zng kryzysu jest konflikt migdzy istnieniem i istotq. Czy da si¢ tak po pro-
stu ,,wzia¢ w nawias” istnienie przedmiotow? Jakie to bgdzie mialo kon-
sekwencje egzystencjalne?

Edyta Stein wkracza w nowa dla ni¢j samotnos¢. Wiasnie w ten jej
rodzaj, ktory powyzej pojawil sig, jako przeciwienstwo ciemnosci daro-
wanych - na przyklad: $w. Janowi od Krzyza. Samotnos¢ i ciemnosci za-
pracowane przez czlowicka, przez ratio. Zycie sama istotq rzeczy dociera
do swego kresu.

Roéwnoczesnie ow kryzys potgguje si¢ ku nowemu rozwigzaniu: ist-
nienie, jako kategoria wylamuje si¢ z owego metodycznego nawiasu!
W jezyku teologii mozna powiedzie¢, ze Ten, ktory jeden tylko prawdzi-
wie JEST, jeden tylko prawdziwie ISTNIEJE - oznajmia powoli swe
ISTNIENIE. Istnienie wzigte w nawias daje o sobie zrna¢ ponownie, lecz
teraz od strony Absolutu, ktory jako Ktos - prawdziwie Jest. Ten, ktéry
jeden tylko prawdziwie Jest, prawdziwie tez transcenduje czlowicka szu-
kajacego prawdy, transcendujacego Swiat wokol siebie. Edyta Stein
otwarta jako fenomenolog na fenomen religijny, pozna u §w. Tomasza
z Akwinu, ze odnosnic do Boga - ,istota Jego jest identyczna
z istnieniem”, Bog, ktérego istnienie (wzigte wezesniej ,,w nawias”) ona
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wiasnie odkrywa - odslania si¢ powoli Edycie Stein réwniez w swej Isto-
cie, w tym, Kim jest. Droga do wiary jest otwarta.

Bog prowadzi Edyte Stein juz tylko Jemu znanymi drogami. Naj-
pierw darowuje $wiatlo, nowe widzenie owych fenomenow calej rzeczy-
wistoéci. Edyta widzi $wiat na nowo, jak nigdy przedtem, angazuje swa
wiar¢ w sprawy spoleczne, niejako chce ,,odrobi¢” czas swej mtodosci,
naucza, wychowuje, koryguje pisma filozofow, udzielajac rad z glebi juz
chrzescijanskiej duszy. Przezywa czas darowanego Swiatla. 1 tu jest cie-
kawy paradoks: po okresie fenomenologicznego odchodzenia w idee, od-
chodzenia od realnosci rzeczy 1 wydarzen ku temu, co ,jedynie w umysle”
- teraz tajemniczo, za sprawa tego (zdawaloby si¢ - tylko) ,,Fenomenu”,
jakim jest Bég (dla fenomenologéw - jeden z fenomenéw), ktérego istnie-
ni¢ brano w nawias - Edyta Stein ,,wraca do $wiata” (!), do rzeczywisto$ci
bogatej znowu w rzeczy, ludzi, zjawiska, wydarzenia, i1to dotykalne, do
ktorych trzeba odnosi¢ si¢ z jedynym w swoim rodzaju, $cisle chrzescijan-
skim stosunkiem: z akceptacjq, a nawet z rezygnacjq, Za sprawa Boga,
ktéry wkracza jako Osoba w zycie Edyty Stein, powraca ona do postawy
realistycznej 1to w tak kategoryczny sposob, ze akceptuje, przyjmuje (w
duchu chrzescijanskiej rezygnacji) rzeczy 1 ludzi az po: bydlecy wagon do
Oswigcimia, obozy przejsciowe, rampe, druty kolczaste, komorg gazowa,
$mier¢. Szerokim lukiem powrocita ona do tego, co realne tutaj, na ziemi,
ale powroécila juz nie dlatego, ze kaze jej tak ratio, lecz fides i nie w sposob
wlasciwy dla ratio, lecz dla fides. To juz nie fenomenologia, lecz wiara. Za
sprawa Boga, 6w akt szukania prawdy, jakiego dokonywala Edyta Stein,
bedac filozofem, zostal edwrécony - to, co bylo ,redukowane”, ,brane
w nawias” (istnienie Boga), przej¢lo inicjatywg w procesie poznawczym:
udzielito najpierw swego $wiatla calej rzeczywistosel, nastgpnie wprowa-
dzito Edyt¢ Stein w ciemnosci (juz owe darowane), samo redukujac ,jej
dostgpny $wiat” do poznania ciemnego, do nocy ciemnej w wierze - Jan
od Krzyza nazywal to ,ciemnym promieniem wiary” - po to, aby przy-
prowadzi¢ ja juz tylko do Siebie, do Ojca. I taka wlasnie wstapila Edyta
Stein do Karmelu.

Odkrywamy, ze jej zyciowa droga ujawnia jedno z istotnych praw
ewangelizacji, w tym 1 ewangelizacji misyjnej, w czasie ktorej maja miej-
sce napigcia migdzy wyborami i decyzjami w sferach: ratio 1 fides, tam,
gdzie nastgpuje podstawowe dla wiary przesilenie od strony samej ratio
ku pelnej postawie wyrazajacej si¢ w fides. Chodzi o wskazang powyzej:
akceptacje¢. Bog jest Bogiem historii, w Historii Zbawienia, wsrod
rzeczy, ludzi 1 wydarzen - w szerokim sakramentalnym sensie. Akceptacja
czlowieka, danej rzeczy lub wydarzenia na naszej drodze, wlasnie prosta
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akceptacja, przyjecie do wiadomosci fiaktu - jest czgsto akceptacja
Obecnosci Bozej przychodzacej razem z tymze czlowiekiem, rzeczg, wy-
darzeniem, jest akceptacja dokonywang ze wzgledu na Obecnos¢ Boga,
ktory objawia si¢ zaraz za owym napotkanym: czlowiekiem, rzecza, wy-
darzeniem. To prawo ewangelizacji mowi, ze Bog wlacza: ludzi, rzeczy,
wydarzenia w ewangelizacje, jako Krzyz, On nadaje im wszystkim cechy
Krzyza, bo to, co nazywamy Krzyzem pochodzi wylacznie od samego Bo-
ga, jako nowy wymiar dla: ludzi, rzeczy, wydarzen. Nic ma prawdziwej
misji bez takiej akceptacji, ktora przemienia rzeczywistos¢ w Krzyz. Cale
zycie misjonarza, jest ciagla paschq, przechodzeniem i przeprowadzaniem
innych do Chrystusa przez zaslon¢ rozmaitych fenomenéw napotykanych
codziennie. W zwigzku ztym przekonaniem Edyta Stein, podobnie jak
wiele os6b w Karmelu przyjela nowe imig: Teresa Benedykta od Krzyza,
jako droge, program dla siebie. I ta droga wypelnila si¢ Obecnoscig.

W rezultacie, swiat wewngetrzny Karmelu musial poniekad pojawié
si¢ wijej zyciu. Byl ukryty ;juz wczesniej. Spontaniczne wyciagnigcie
z bibliotecznej potki Zycia sw. Teresy od Jezusa - jako zupehie przypad-
kowy odruch - i opinia: ,.to jest prawdal!” - znajg misjonarze z wlasnego
doswiadczenia! To nie jest wcale odosobnione wydarzenie. Karmel rze-
czywiscie prowadzi. Od strony Boga nie ma przypadkéw - mawiala Teresa
Benedykta od Krzyza. Jesli tak, to znowu powraca jak echo przekonanie:
Mala $w. Teresa od Dziecigtka Jezus, jako karmelitanka zostala patronka
misji $wigtych, poniewaz w glebi reprezentowanego przez nia Swiata wia-
ry kryly si¢ zasadnicze prawa ewangelizacji, a w szczegolnosci glowne
prawa misji w $wiecie kulturowo i religijnie zréznicowanym. Misjonarze
musza kierowa¢ si¢ prawdziwa madroscig 1 znajomoscig wewngtrznej
struktury wiary katolickiej, jako ze: ,misje sa sprawa wiary” (RM, 11).
Dla nas wszystkich duchowos¢ i formacja Karmelu pozostaje prawdziwg
szkola misyjnosci, poslania do $wiata.

4. Karmelitanskie oderwanie a integralno$¢ ludzkiego po-
Znania.

Dotychczasowa refleksja byla proba uswiadomienia sobie wewngtrz-
nej tresci ,kryzysu”: istnienie - istota, czy tez: realizm - idealizm, ktéry
mial miejsce w zyciu Edyty Stein za sprawg fenomenologii. Pragnienie
glebszego poznania rzeczywistoscl wigzalo si¢ tam z fenomenologicznym
nawykiem”, jakim byla metoda ,redukcji transcendentalnej”. To skadi-
nad zastanawiajace, ze w drodze ku pefniejszemu ogladowi rzeczywistosci
ktos ;jest zmuszony wewnetrznie do dokonywania metodyczne)j redukcji,
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brania w nawias ;jakiego$ wymiaru tejze rzeczywistosci. Czy ten fenome-
nologiczny ,,nawyk™ przyniést Edycie Stein satysfakcj¢ (w ramach same-
go ratio) integralnego, calo$ciowego spojrzenia na $wiat? Probowano wy-
zej wykaza¢, ze nie. Nie znaczy to jednak, aby wraz z uswiadomieniem
sobie granic rozumu, ,przepadla” sama intuicja integralnosci wszystkiego,
co istnicje. Pewien oglad calosci, spojnosci wérdd istniejacych bytdéw
osiagneta Edyta Stein juz w innej sferze ducha, w ramach wiary, a spér:
istnienie - istota przeksztalcil si¢ w relacj¢: akceptacja - oderwanie. Bylo
to ponickad owocem owej zmiany orientacji zyciowej 1 poznawczej Edyty
Stein, z osoby $wiadomej tego, ze ona sama transcenduje jakos istniejaca
rzeczywisto$¢, w badacza, ktéry podlega transcendowaniu przez Madros¢
Boza - i dlatego sam moze transcendowa¢ swiat wokol siebie. Dostrzegla
ona iprzyjela Kogos wyzszego od siebie, kto dysponuje $wiatlem nie-
zbednym dla naszego poznania. Wierz¢, abym poznal. Credo ut intelle-
gam!

Warto zwrdci¢ uwage na strukturg konfliktu, jaki cechuje postawe
wiary: juz nie postawa ,dokonywania redukcji rozumowych”, nie dyle-
mat: istnienie - istota, lecz napigcie w rodzaju: akceptuje - odrywam sie.
Zanim oderwanie (czytaj: ogolocenie, umartwienie) stalo si¢ w Karmelu
chlebem powszednim Teresy Benedykty od Krzyza, ona juz od strony
swej fenomenologii wiedziala, ze taka postawa moze kierowaé zyciem
czlowieka (by¢ swego rodzaju kluczem) - tyle, Zze na gruncie fenomenolo-
gii nazywalo si¢ to wlasnie redukowaniem, braniem w nawias. Pozwalalo
to (owszem) na tamtym terenie filozoficznym budowaé okreslong calo-
sciowos¢ rzeczywistosci, lecz w rezultacie ujawnilo swa niewystarczal-
no$¢. Mozna powiedziel, ze jesli jakas ciaglosé istniala w zyciu Edyty
Stein: filozofa - karmelitanki, to znaczy, ze jej Karmel byl czasem rady-
kalnej (przez wiarg) krytyki owej wezesniejszej postawy redukcjonistycz-
nej. Odtad Teresa Benedykta od Krzyza dziala i poznaje w innej perspek-
tywie: zamiast ,,bra¢ w nawias” to czy tamto z istniejacej rzeczywistosci -
akceptuje w duchu wiary: akceptuje: rzeczy, wydarzenia, ludzi takimi, ja-
kimi faktycznie teraz sa. Na nowo odkrywa to, co si¢ nazywa realnosciq
swiata. Z kolei, aby owa akceptacja mogla budowa¢ integralne spojrzenie
na rzeczywisto$¢, dobiera sobie postawe oderwania. Dopiero razem,
wijakim$ wspdlnym ruchu inspirowanym przez wiarg. akceptacja
i oderwanie buduja Edyte Stein na nowo, jako nowe stworzenie, kogo$
integralnego w sobie. Zatem upragniona calosciowos¢ 1 spdjnos¢ przycho-
dzi nie przez dowolna, rozumowa redukcj¢ poznawcza, lecz przez przyj-
mowanie-odrywanie sig: w relacji do: ludzi, rzeczy 1 wydarzefi, czyli przez
Krzyz, jako realizowana wolg Boza, spelniany Plan Bozy wobec siebie.
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Teresa Benedykta od Krzyza, zyjac juz w Karmelu, byla swiadoma
istnigjacej réznicy migdzy tymi dwoma Swiatami: poznawania przez ,bra-
niec w nawias” i poznawania przez wiarg, ktora prowadzi wzdhuz akcepra-
cji-odrywania sie.

Roznica ta jest zasadnicza dla ewangelizacji Swiata. Jest ona takze
znana w $rodowisku misyjnym, czyli tym, ktére nieustannie idzie do
$wiata. Misjonarze uswiadamiaja sobie w spotkaniach z ludami
1 narodami, ze w ich wlasnej kulturze kieruja si¢ one (np. ludy okreslane
jako pierwotne) jakas forma fenomenologii, jakas postawa natury fenome-
nologicznej - tam, gdzie - wlasnie: dokonujg owej redukcji myslowej,
gdzie jakos biorq w nawias clementy, kategorie realnego swiata, po czym,
dochodza jako$ do im tylko znanej integralnosci, calosciowosci poznaw-
czej. To, co w owych kulturach okreslamy jako ,.kosmologig-teologie™ jest
raczej specyficzng fenomenologia. Fenomenologia nie zostala tak po pro-
stu wymyslona przez Edmunda Husserla, nie jest postawa wlasciwa jedy-
nic dla Europejczyka. Autentyczne myslenie przyczynowo-skutkowe, re-
fleksyjnos¢, ktére cechuja np. zyjacych stale w dzungli Afrykanczykow
ujawniaja zupelnic naturalng postawe, pewna zdolnos¢ ogoélnoludzka, kto-
ra w szerszym sensic mozemy nazwac fenomenologiq. Uscislyjmy jednak,
ze sad taki wydaje si¢ tu wylacznie przez zaobserwowanie u ludéw pew-
nego naturalnego nawyku dokonywania (nawet calosciowych, globalnych)
redukcji myslowych w odniesieniu do rzeczywistosci wokdl istnigjace;.
To, ze kosmos tych ludow ,, dziala inaczej” niz w ustaleniach naukowych,
przyrodniczych, atakze inaczej niz w teologii misjonarzy, to, ze jest to
caly czas ten sam kosmos, lecz w innych relacjach 1 zaleznosciach - jest
wynikiem jakiej$ naturalnej skionnosci fenomenologicznej, ktéra kaze la-
czy¢ poszezegolne fenomeny w doswiadezeniu ludzkim wedlug swoistego
klucza - brania w nawias, redukowania. Czgsto juz w okresie ,,przejscio-
wym” do pelniejszej formacji chrzescijanskiej, ludzie nawet obeznani
z naukg Kosciola, po odbyciu wielu kurséw formacyjnych, potrafia ,,wra-
ca¢” wswej psychice do dawnych obrazéw, tlumaczacych $wiat
w kategoriach, ktére zdaja si¢ nie dostrzega¢ ich wlasnego, juz przeciez,
systemu argumentacji chrzescijanskiej. Ludzie ci przezywaja okresy my-
slenia réwnoleglego, ,,0bok™ tego, co juz przez ewangelizacj¢ poznali.
Znaczy to, ze poprzednio widziana, rozumiana integralnos¢ swiata caly
czas manifestuje swa zwartos¢, oddzialuje stale na osobowos¢ danego
czlowicka, usuwa w ciefi - wiasnie: redukuje, bierze w nawias - logike
uzyskiwang za sprawa ewangelizacji. Nie jest to wylacznie sprawa zlej
woli ani zapierania si¢ chrzescijanstwa, raczej jakas niewysublimowana
zdolnos¢ czlowieka jako osoby, mogacej przetrwaé tylko pod warunkiem
integracji wewngetrznej, takiej czy innej, ale wlasnej. Misjonarz powinien
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mie¢ $wiadomos¢ zardwno tej ludzkiej sklonnosci, nawyku redukowania
dla budowania spdjnosci rzeczy, jak 1tego, ze nawrdcenie nie dokonuje si¢
normalng drogg przez swego rodzaju ,banicj¢” ze swego spdjnego swiata,
lecz w sposdb wieloetapowy. Koscidl na misjach stale uczy si¢ czlowieka,
ktory jest jego droga”. Swiadezy to takze o wadze i glebi samej ewange-
lizacji, dokonywanej w cierpliwosci, bo ta zkolei jest cechg milosci
($w. Pawel). Wobec tych probleméw misjonarz czg¢sto uswiadamia sobie,
jak waznym dla nawrdcenia ludzi jest (z jego strony) po prostu - nieustan-
ne towarzyszenie im, bycie z nimi, stalos¢ $wiadectwa, wytrwalos¢ misjo-
narska, ojcostwo duchowe.

Jakze odrgbnym zjawiskiem, w por6wnaniu z owym nawykiem bra-
nia w nawias, redukowania, jest chrzescijanskie (karmelitanskie) akcep-
towanie-odrywanie. Daje ono calo$ciowy oglad rzeczywistosci, spdjny
1 integralny, a przy tym prawdziwy, poniewaz dokonany w perspektywie
Chrystusowej. Karmelitanskie oderwanie przez wiare (ogolocenie, umar-
twienie), jest catkowita odwrotnoscia zwyklego redukowania w sferze ra-
tio. To pierwsze ksztaltuje pelny oglad rzeczywistosci, otwarty jednocze-
$nie na Boga, to drugie, owszem, buduje jakas spojnosc, jednak zamknigta
w sobie 1 iluzoryczng wobec prawdy.

Edyta Stein, stajac si¢ w Karmelu Teresa Benedykta od Krzyza, we-
szfa na drogg¢ budowania siebie od nowa, ku prawdziwej pelni, prawdziwej
integralnosci wewngtrznej, w najglebszy sposéb pogodzonej z Bogiem,
ludZmi, rzeczami i wydarzeniami. Nowa akceptacja, nowe oderwanie, no-
we stworzenie, nowa misja.

Dotychczasowe rozwazania mozna zakonczy¢ apelem o tworzenie
ognisk szerokiego ruchu ewangelizacyjnego, w ktérym duchowos¢
i formacja karmelitanska z jednej strony oraz zapal misyjny z drugiej,
wyjda sobie naprzeciw.
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RECENZJE I OMOWIENIA

Czowiek wobec religii, red. K. Mech, wyd. NOMOS, Krakow
1999, ss. 264.

Czy czlowiek jest z natury swej religijny? Czy patrzac na proces se-
kularyzacji, ktory widoczny jest zwlaszcza w spoleczenstwach zachod-
nich, mozliwe jest istnienie spoleczenstwa bez religii? A z drugiej strony,
czym tlumaczy¢ wzrost zainteresowania wspolczesnego czlowieka spra-
wami religijnymi, cho¢ bardzo czgsto w sposéb pozainstytucjonalny.

Te pytanie nie raz pojawiajg si¢ w pracach zwiazanych z naukami re-
ligiologicznymi. Same bogactwo dyscyplin naukowych, takich ;jak nauki
humanistyczne o religii (psychologia religii, socjologia religii itd.), filozo-
fia religii czy teologia religii, ukazuje, jak bardzo problem religii jest
obecny w dzisiejszej refleksji czlowicka nad samym soba 1 swoim migj-
scem we wszechswiecie. Czlowiek z natury swej jest otwarty na Trans-
cendencj¢ - takim sformulowaniem niejednokrotnie postuguje si¢ dzisiej-
sza filozofia religii, zastgpujac tym samym dos¢ watpliwe wyrazenie homo
religiosus. Czlowiek moze wej$¢ w zZywa relacje z istnigjacym osobowym
Absolutem, na tym polega istota religii. Oczywiscie nie jest to jedyna
mozliwa definicja religii (niektorzy nawet powatpiewaja, czy w ogole jest
ona mozliwa), ale trudno przyjaé, iz religia jest to wszystko, co pozwala
przezwycigzy¢ ludzkg przygodnosé, bo wtedy nawet ogladanie meczu z
puszka piwa w reku, zapominajac w ten sposob o stresie dnia, moze zmie-
sci¢ si¢ w takim okresleniu. Zwlaszcza na terenie socjologii religii mozna
spotka¢ okreslenia funkcjonalne religii, ktore abstrahuja od jej istoty, kon-
centrujac si¢ wylacznie na spelnianiu okreslonych funkcji w zyciu czlo-
wieka.

Tytul omawianej ksiazki Czlowiek wobec religii dobrze oddaje sytu-
acj¢ dzisiejszego (i nie tylko) czlowieka: nie sposob przejs¢ obojetnie wo-
bec fenomenu religii. Kazdy czlowiek tworzac swdj swiatopoglad podej-
muje problem Absolutu; istnieje oczywiscie kilka typowych rozwigzan:
w sposOb pozytywy (postawa teistyczna), negatywny (ateizm) albo zawie-
szajac swoj sad na ten temat (agnostycyzm). Filozofia religii, bo wszystkie
opublikowane artykuly mozna zaliczy¢ do tej dyscypliny, w pelni ukon-
stytuowala si¢ w XVIII 1 XIX w., mimo iz refleksja nad Absolutem byla
obecna w najstarszych tradycjach filozoficznych, poczynajac od starozyt-
nej Grecji.
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Sam dobér autorow zamieszczonych prac jest bardzo dobrg reko-
mendacja ksigzki. Wsrdod nich znajduja si¢ tacy filozofowie religii, jak:
s. Z. Zdybicka, jedna z czolowych przedstawicieli tej dyscypliny w Polsce,
R. Schaeffler, ktorego podrecznik z filozofii religii zostal przettumaczony
na jezyk polski, P. Ricouer, wybitny mysliciel francuski, G. Cottier, teolog
Domu Papieskiego, T. Weclawski, dziekan Wydzialu Teologicznego
UAM, R. Swinburne, znany amervkanski filozof religii, L. Dupré, autor
ksigzki Inny wymiar, J. A. Kloczowki, K. Tarnowski, B. Skarga i wielu
innych. Tych nazwisk nie trzeba przedstawia¢ nikomu, kto interesuje si¢
filozoficzna refleksja nad religia.

Czy istnigje jednak jakis wspolny klucz, sprawiajacy, Ze omawiana
ksigzka nie jest tylko przypadkowym zbiorem wypowiedzi filozofow, na-
lezacych skadinad do bardzo roznych tradyceji filozoficznych? Odpowie-
dzig moze by¢ fakt, iz publikacja powstala jako owoc bardzo konkretnego
projektu badawczego poswigconego religijnemu sensowi, a wigkszos¢ te-
stow zostala wygloszona na konferencji, ktéra odbyla si¢ na Uniwersyte-
cie Jagiellonskim w czerweu 1998 r. Jak nalezy rozumie¢ 6w sens religij-
ny?

Autorzy wstepu - K. Mech i K. Tarnowski - staraja si¢ go okreslic.
Jezeli religia odwoluje si¢ po pojecia wigzac - stwierdzaja - fo Znaczy wiq-
z¢ czlowieka z sensem jego zycia (s. 7). Sami jednak od razu dodaja, iz
pojecie sensu jest dosc nicjasne, a nawet niewdzigezne dla refleksji filozo-
ficznej. Moze ono by¢ rozumiane w sposob semiotyczny, jako znaczenie
znaku, w szczegdlnoscl jezykowego lub w sposob niesemiotyczny, jako
uporzadkowanie, racjonalnos¢ czy wartosciowos¢ czegos. Sens religijny
nawiazuje do drugiego wspomnianego rozumienia tego pojgcia. Interesu-
jacy wydaje si¢ podzial kierunkéw badan nad sensem religijnym naszki-
cowany we wstgpie (s. 8-10). Pierwsze pole dotyczy ,konstytucji sensu’,
czyli podanie cech okreslajacych jego specyfike (relacja cztowieka do sie-
bie samego, do $wiata 1 do sacrum), drugi zakres badan wyznacza sfera
doswiadczenia religijnego, a trzeci spory pomig¢dzy roznymi strukturami
sensu (np. sens - bezsens, sens religijny - S$wiecka pragmatvka).

Same artykuly w ksiazce zostaly zgrupowane w czterech rozdzialach,
ktére w pewnym stopniu nawiazuja do trzech pdl badan, wymienionych
powyzej.

Pierwszy rozdzial analizuje relacje migdzy religia a wspolczesna
kultura: Religia i Kultura wspoiczesna. R. Schaeffler zastanawia si¢, co to
znaczy rozumie¢ wypowiedz religijng w dzisiejszym $wiecie. Na pierwszy
plan wysuwa kryterium rozumienia, wedlug ktorego rozumie¢ to umiec
zastosowac go do zmieniajqcych si¢ sytuacji wlasnego zycia w taki sposob,
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Ze wielorakie tresci wiasnego doswiadczenia zyciowego stajq sie¢ zrozu-
miale w Swietle takiego tekstu jako rownie wielka réznorodnosé¢ mozliwo-
sci stuzenia ,,chwale Bozej” (s. 17). Opréez tego opisuje gramatyczny,
pragmatyczny i naukowy sposéb rozumieniu wypowiedzi religijnych.
G. Dufour-Kowalska uwaza, ze wlasciwym sposobem rozumienia religii
ni¢ jest porzadek umysh, lecz ordo amoris, nawigzujacy do porzadku ser-
ca Pascala. Podobne intuicje mozna odnalez¢ w artykule P. Ricoeura, dla
ktorego religia wiaze si¢ z porzadkiem mifosci, w ktorej znajduje wyraz
nadobfitos¢ daru w stosunku do naszej zdolnosci przyjecia (s. 60). Tek-
stem, ktory bezposrednio nawiazuje do tematyki pierwszego rozdzialu jest
praca L. Dupré. Autor radykalnie pyta si¢ o mozliwos¢ zycia duchowego
1 przetrwania samego chrzescijanstwa w $wieckiej kulturze pod koniec
drugiego tysiaclecia. Zaskakujaco brzmi jedna z postawionych tam dia-
gnoz: wspotczesna kultura swiecka (...) wykazuje zdumiewajgceq otwartosé
na religie, lecz ta otwartos¢ rzadko wznosi si¢ ponad. horyzontalny poziom
kultury (s. 66). Mozna nawet mowi¢ o wchlonigeiu religii przez kulture,
ktora sama stala si¢ religia naszych czasow: proponuje pewne dobrodziej-
stwa religii, nie domagajqc sie tyej wysokiej ceny, jakiej wymaga wiara
(tamze). Z drugiej jednak strony owa kultura nie zapewnia Zadnej ogolnej
wizji, ktora bylaby wstanie zintegrowac¢ wszystkie obszary naszego zycia.
Moze dokona¢ tego tylko wiara rozumiana jako wiara poszczegodlnych
jednostek: potrzebni sa uduchowieni chrzescijanie. Ich sila bedzie pocho-
dzila z wngtrza, a wiec - jak konkluduje autor - nie musza si¢ obawiaé
przyznania spoleczenstwu 1 kulturze pelnej autonomii.

Drugi rozdziat redaktorzy zatytulowali: W poszukiwaniu zrodel inspi-
racji, gdzie zostaly zebrane teksty, ktorych autorzy dla zrozumienia religii
dzisiaj szukaja inspiracji u takich postaci jak: $w. Tomasz z Akwinu
(s. Z. Zdybicka), A. Rosmini (M. Malaguti) lub E. Stein (R de Monticelli
1]. A. Kloczowski). Na szczegdlng uwage zastuguje publikacja J. A. Klo-
czowskiego, ktory ciekawie interpretuje kontrowersyjne pojecie, jakim jest
pojgcie filozofii chrzescijanskiej. Wedlug autora Objawienie jest w stanie
ubogaci¢ nasze poznanie filozoficzne, wytyczajac jej nowe obszary zainte-
resowan. Rezygnacja z tej ,,ukierunkowujacej” roli wiary bylaby wielkg
strata dla czlowieka i dla samej filozofii. Kloczowski, nawiazujac do tek-
stow E. Stein, proponuje rozumienie poj¢cia filozofii chrzescijanskiej nie
w znaczeniu konieczno$ci postugiwania si¢ Objawieniem, jako argumen-
tem uzasadniajacym, bo wtedy filozofia traci swoja autonomig, lecz jako
cennym $wiatlem wytyczajacym nowe mozliwosci i zadania dla ludzkiego
rozumu
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Trzeci rozdzial zawiera teksty nalezace do dyscypliny, ktéra czasami
odroznia si¢ od filozofii religii, jaka jest filozofia Boga. Stad tytul roz-
dziatu: W strone filozofii Boga. Wartos¢ opublikowanych tam tekstow
polega na tym, iz staraja si¢ wykaza¢ niemozliwos¢ sprowadzenia religii
tylko i wylacznie do sfery subiektywnosci czlowieka, w oderwaniu od jej
przedmiotu, jakim jest Absolut. G. Cottier przypomina, iz niebezpieczen-
stwo to zwigzane jest z pewnymi filozoficznymi antropologiami religii,
wedlug ktérych antropologia jest dyscypling catkowicie autonomiczna.
Zapomina si¢ 0 jej zakorzenieniu w metafizyce (s. 126). Ludzkie okrywa-
nie Boga idzie niejednokrotnie inng $ciezka niz metafizyczne dowody na
istnienie Boga, ale nie oznacza to, ze nalezy je calkowicie odrzucié i prze-
kreslic. N. Lobkowicz w swoich Dziesieciu krotkich uwagach na temat
metafizycznego pojecia Boga stwierdza: nawet jesli sam Bog nam sig ob-
Jjawil, metafizyczne pojecie Boga jest sensowne, poniewaz jako wierzqcy
chcemy byc tak racjonalni, jak to tylko mozliwe (s. 153). Ta racjonalnosc¢
moze miedzy innymi polega¢ na poddaniu analizie spdjnosci chrzescijan-
skiego pojecia Boga, jak czyni to 1. Zieminski. Nie chodzi o filozoficzne
wyjasnienie np. Wcielanie czy Trojcy Przenajswietszej, ktore pozostana
najwigkszymi tajemnicami chrzescijanstwa, lecz jedynie o ukazanie, Ze
zdania ,,BOg jest jeden w trzech Qsobach” i1 zdanie ,,Jezus Chrystus jest
w jednej osobie prawdziwym Bogiem i1 prawdziwym czlowiekiem™ sa
spdjne. Spdjnosé zdania rozumiana jest tutaj jako zdanie wyrazajqce moz-
liwy stan rzeczy, przy czym zaznaczy¢ nalezy, iz mozliwos¢ oznacza tu nie
ypomyslalnosc« jakiegos stanu rzeczy, lecz jego logicznq niesprzecznosc
(s. 201).

Ostatni rozdzial omawianej ksiazki nosi tytul W poszukiwaniu sensu
1 sugeruje, ze odnalezienie sensu religijnego jest zadaniem i powolaniem
czlowieka, wigze si¢ wigc z pewnym wysitkiem. Trudno nie postawié
w perspektywie religijnej chociazby pytania o cierpienie. T. Gadacz
w swoim artykule proponuje przebycie drogi od bezradnosci i skandalu
cierpienia do jego enigmy (pojecie to zaczerpnat od E. Lévinasa). Cierpie-
nie jest enigma, Sladem, poniewaz budzi ono naszq wrazliwosé; (...) choc¢
oddziela czlowieka od innych i czyni go samotnym, {qczy ludzi miedzy so-
bq (s. 235). Autor proponuje zastapienie tradycyjnej teodycei, probujace;
usprawiedliwi¢ cierpienie jako droge do jeszcze wigkszego dobra, teody-
ceq, ktéra od Dobra wiedzie do skandalu cierpienia. P. Moskal zastanawia
si¢ z kolei, czy mozliwe jest uzasadnienie sensu religijnego w oparciu
o doswiadczenie. Czy istnieje takie doswiadczenie Boga, rozumiane jako
bezposrednia precepcja, ktore uzasadnia Jego istnienie? W konkluzji znaj-
dujemy odpowiedz negatywna. Wszelkie doswiadczenie religijne zaklada
bowiem istnienie wczesniejszego poznania w postaci wiary w mozliwosé
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Objawienia lub wiedzy o ostateczne] racji uniesprzeczniajacej otaczajaca
nas rzeczywisto$¢. K. Tamowski i K. Mech w swoich artykulach pode;j-
muja wlasnie watek wiary w zZyciu czlowieka. Filozoficzna analiza tego
pojecia prowadzi do wyodrgbnienia w nim trzech podstawowych elemen-
téw: wiara jest ,,odniesieniem do”, istotnym jej ,,tworzywem” jest zawie-
rzenie, wreszcie, wiary nigdy nie da si¢ sprowadzi¢ tylko i wylacznie do
poznania. Trzeba jednak podkreslic, Zze zaufanie, jako podstawowy sklad-
nik wiary, dokonuje si¢ ze wzgledu na dobro i zaklada catkowicie pier-
wotne odniesienie do dobra.

Trudno jest oméwi¢ wszystkie opublikowane artykuly. Z pewnymi
tezami, ktore tam si¢ znalazly, mozna by z pewnoscia polemizowac, jak
np. z twierdzeniem B. Skargi, Ze negacja Boga niekoniecznie pociaga za
soba negacje czlowieka. Jedno zastrzezenie, ktére mozna generalnie skie-
rowa¢ pod adresem calej publikacji to zawgzenie refleksji nad religia pra-
wie wylacznie do kregu kultury chrzescijanskiej. Ciagle brakuje prac, kté-
re podjelyby refleksje nad religia wykorzystujac doswiadczenia np. islamu
czy hinduizmu. Mimo to wydaje si¢, ze autorzy wstgpu mieli calkowita
racjg, sugerujac, ze ksiazka Cziowiek wobec religii bedzie wydarzeniem na
polskim rynku wydawniczym. I rzeczywiscie tak si¢ stalo.

Ks. Maciej Bala
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Georges Cottier, Les chemins de la raison. Questions
d’epistemologie theologique et philosophique, Silence et Parole,
Saint-Maur 1997, ss. 256.

Publikacja ostatniej encykliki Fides et ratio przez Jana Pawla II spo-
wodowala z pewnoscia wzrost zainteresowania problematyka relacji mig-
dzy wiarg a refleksja filozoficzna. Wystarczy przedledzi¢ ilos¢ publikacji
komentujacych papieski tekst. Nalezaloby tutaj wymieni¢ specjalne nume-
ry ,,Znaku”, LI (1999) nr 4, ,,W Drodze”, ,,Communio”, XIX (1999) nr 3,
.Logos 1 Ethos”, (1999) nr 1, czy tez takie publikacje ksiazkowe, bedace
najczgsciej owocem sympozjow naukowych, jak Polska filozofia wobec
»Fides et ratio«, red. M. Grabowski, Torun 1999; Na skrzydlach wiary
i rozumu ku prawdzie, red. 1. Dec, Wroclaw 1999; Wiara i rozum mowiq
do mnie, red. K. Medala, Krakdéw 1999; Wiara i rozum: refleksje nad en-
cyklikq Jana Pawta 1l »Fides et ratio«, red. G. Witaszek, Lublin 1999;
Prawda wobec rozumu i wiary, red. S. Rabiej, Opole 1999,

,»Albo rozum albo wiara - jedno wyklucza drugie” - w ten sposéb
malo kto w srodowiskach naukowych probuje rozwiaza¢ wspomniana re-
lacj¢ migdzy wiara a racjonalnoscia. Szuka si¢ raczej takich form, w kt6-
rych ani wiara ani filozofia nie straca swojej okreslonej specyfiki, ale po-
trafia ze soba twdrczo wspolpracowaé, chociaz zagrozen réznymi wypa-
czeniami na pewno jest wiele i o nich réwniez wspomina encyklika Fides
et ratio.

Na tle tej bogate;j literatury na uwage zashuguje praca Geogres’a Cot-
tier, dominikanina, teologa Domu Papieskiego i1 sekretarza Migdzyna-
rodowej Komisji Teologicznej, zatytulowana Drogi rozumu. Pytania
7 epistemologii teologicznej i filozoficznej. Mimo iz opublikowana zostala
przed datg ogloszenia wspomnianego papieskiego tekstu, moze by¢ do-
skonalym wprowadzeniem do jego lektury.

Czlowiek szuka madrosci. Nie utozsamia si¢ jednak ona tylko 1 wy-
Iacznie z nagromadzeniem wynikéw nauk przyrodniczych czy humani-
stycznych, lecz jest wielkim powolaniem czlowieka stajacego wobec real-
nie istniejacej rzeczywistosci. Przy tej okazji Cottier przypomina nauke¢
$sw. Tomasza o trzech madrosciach, ktére wzajemnie uzupelniajg si¢
1 przenikaja, chodzi o madros¢ filozoficzna, teologicznag i madrosé jako dar
Ducha Sw. (nazywana tez przez Cottiera madroscia mistyczna). Rozdziat
wstepny, poswiecony madrosci w oparciu o mys$l Arystotelesa
1 $w. Tomasza, zawiera mysl przewodnia calej ksigzki. Nasza wiedza o
$wiecie winna by¢ przejawem najglgbszej madrosci; nie wolno zatrzymac
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si¢ w polowie drogi, trzeba szukac przyczyn 1 zasady calej rzeczywistosci
docierajac az do Pierwszej Przyczyny.

Calos¢ ksigzki zostala podzielona na trzy podstawowe czgsci, kazda
z nich obejmuje konkretny obszar analiz 1 poszukiwan autora: Wiara
i teologia, Wiara i filozofia oraz Wiara i nauki humanistyczne. W czgsci
pierwszej, zanim autor przechodzi do oméwienia relacji teologii 1 wiary,
podejmuje zagadnienie fundamentalne dla wszystkich rozdzialow: jaka
jest relacja migdzy wiarg a rozumem. Przewodnikiem dla Cottier staje si¢
po raz kolejny $w. Tomasz z Akwinu 1 za nim twierdzi, ze nie moze tutaj
by¢ mowy o zadnej sprzecznosci, bo zrédlo prawd, do ktérych dochodzi
rozum i ktére przyjmuje wiara, jest to samo - Bég. Wsrdd zagadnien poru-
szanych w pierwszej czgsci z pewnoscia na uwagg zastluguje analiza po-
wolania teologa oraz potrzeba odniesienia teologii do kultury. Teologia ma
bardzo konkretng misj¢ wobec wspotczesnej kultury: ma zaszczepi¢ w nigj
zafascynowanie prawda (por. s. 114).

Drugi obszar poszukiwan szwajcarskiego teologa wiaze si¢ z wiarg
i filozofia. Analizujac ich wzajemne powigzania, trzeba pamigta¢ o trzech
podstawowych postulatach. Po pierwsze poszukiwania filozoficzne nalezy
odrézniac¢ od analizy rozumowej danych Objawienia (teologia). Nie wolno
ich ze soba myli¢ ani tez przeciwstawiac. Po drugie poszukiwanie oparte
na naturalnym $wietle rozumu jest zdolne do osiagniecia prawdy. Filozo-
fia nie jest zbiorem nieuzasadnionych opinii. Trzeci postulat przypomina
o ciaglej mozliwosci blgdow w poszukiwaniach filozoficznych, nasz
umysl nie jest doskonaly. Wiara potrzebuje filozofii, chociazby pojec, kté-
rymi ta ostania si¢ posluguje. Nie kazdy typ filozofii oczywiscie moze
wypehi¢ to zadanie. Cottier powatpiewa, czy nadaje si¢ do tego np. filo-
zofia lingwistyczna, ograniczajaca swoje analizy tylko 1 wylacznie do sfe-
ry jezyka. Ale réwniez wiara ze swej strony moze pomoc rozumowi:
oSwieca i wzmacnia rozum naturalny w wykonywaniu jego wiasnych za-
dan (s. 123). Cottier podejmuje réwniez refleksj¢ nad statusem filozofii
religii. Odréznia ja od apologetyki i stawia jej konkretne zadania, takie
jak: poszukiwanie argumentéw racjonalnych za istnieniem Boga; ukaza-
nie, ze religia nie nalezy tylko 1 wylacznie do sfery subiektywnych uczug;
analiza filozoficzna mozliwosci Objawienia, refleksje nad aktami religij-
nymi, jak kult czy modlitwa; przebadanie poj¢cia symbolu religijnego.
Ostatni rozdzial tej czgséci poswigcil autor potrzebie filozofii w nauce spo-
fecznej Kosciola

W ostatniej, trzeciej czgsci swego dziela, Cottier analizuje status hu-
manistycznych nauk o religii. Podkresla, iz niejednokrotnie zawieraja one
wiele ukrytych tez filozoficznych, w imi¢ ktérych dokonuja interpretacji
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fenomenu religijnego. Najbardziej klasycznym przykladem moze by¢ teo-
ria Freuda, ktéry wykorzystujac pewien material empiryczny, zredukowal
religi¢ do zbiorowej neurozy ludzkosci. Wniosek ten nie wynika jednak
z badan psychologicznych, lecz ma charakter czysto filozoficzny. Freud,
jako psychiatra, dokonal wiele interesujacych odkry¢, ale w swoich teo-
riach - co zarzuca mu wiasnie Cottier - nawiazuje do pewnych blednych
koncepcji czlowieka, charakterystycznych dla filozoféw romantycznych
(por. s. 250-251).

Z powodu mozliwosci takich naduzy¢ potrzebna jest wnikliwa anali-
za statusu metodologicznego nauk humanistycznych. Wazng kwestia
w tych naukach wydaje si¢ by¢ oddzielenie danych empirycznych od teorii
interpretujacych, bo wlasnie do tych ostatnich tatwo przenikaja twierdze-
nia filozoficzne. Jest to widoczne w przypadku przyjecia takiej, a nie innej
definicji czlowicka: nauki humanistyczne nie mogq obyc¢ si¢ bez pewnej
koncepeji czlowieka, ktorej one nie sq w stanie sformutowac (s. 247). Jest
ona czerpana z innych zrédel, najczesciej filozoficznych.

Nie oznacza to, Ze nie mogg istnie¢ wzajemne relacje migdzy nauka-
mi humanistycznymi a filozofia, wrgcz przeciwnie, one sa bardzo potrzeb-
ne. Nikt nie neguje statusu naukowego dyscyplin humanistycznych. Z tego
tez powodu filozofiw swoich badaniach powinien $ledzi¢ rozw¢j tych na-
uk 1 umie¢ je wykorzysta¢. Dobrym przykladem takiej postawy, zdaniem
Cottier, jest tradycja arystotelsowsko-tomaszowa, w przeciwienstwie do
wielu filozofii spirytualistycznych czy fenomenologicznych. Autor Les
chemins de la raison, proponuje konkretne rozwiazania mogace poprawic
wzajemne relacje miedzy filozofami a humanistami: potrzebne s, np. in-
terdyscyplinarne konferencje, wyklady specjalistow, ale nie tylko na temat
wynikdéw swoich badan, ale przede wszystkim odnosnie metod stosowa-
nych w naukach humanistycznych.

Lektura ksiazka G. Cottier nalezy z pewnoscig do fascynujacych,
zwlaszcza, ze autorowi udalo si¢ poruszy¢ wiele podstawowych zagadnien
dla metodologii takich nauk, jak teologia, filozofia czy nauki humani-
styczne. Pewna wada tego opracowania jest brak jednosci w samej struktu-
rze ksigzki. Mozna mie¢ czasami wrazenie, ze niektore rozdzialy sg wtra-
cone dos¢ sztucznie w tok calych rozwazan autora (np. analiza nauki spo-
lecznej Kosciota). Mimo to ksigzka Cottier Les chemins de la raison moze
postuzy¢ jako wzorcowe ukazanie harmonii, ktora Bég ukonstytuowat w
nas samych: harmonii migdzy wiarg a rozumem.

Ks. Maciej Bata
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Wiestaw Dabrowski, Poznanie Boga w Super Boetium de Tri-
nitate sw. Tomasza z Akwinu, Wyd. Archidiecezji Warszawskiej,
Warszawa 1999, ss. 228.

Jest to tekst rozprawy doktorskiej obronionej na Wydziale Teologicz-
nym Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie (obecnie Uniwersytet
Kardynala Stefana Wyszynskiego). Postaci $w. Tomasz z Akwinu nie
trzeba chyba nikomu prezentowaé, ale autor rozprawy slusznie zauwaza,
ze on jest dzisiaj bardziej znany jako filozof niz teolog i - co moze za-
brzmie¢ wrecz paradoksalnie - wielkos¢ jego teologii ciagle czeka na od-
krycie (por. s. 13). Jestesmy przyzwyczajeni, ze poglady sw. Tomasza sa
gléwnie przedstawiane na podstawie jego Summty Teologii. 1 nic dziwne-
g0, jest to bowiem jego najdojrzalsze dzielo. Ale to nie usprawiedliwia za-
niedbywania studiow nad pracami wczesniejszymi Doktora Anielskiego,
napisanych jeszcze w okresie mlodzienczym, takich wiasnie jak Super Bo-
etium de Trinitate. Waznos¢ tego dziela podkresla wielu znanych tomi-
stéw m.in.: M-D. Chenu, M. Grabmann, L. Elders.

Boecjusz (480-526) byl filozofem, a takze konsulem i ministrem za
czasow kréla Teodoryka, oskarzony o zdradg¢ zostal stracony. Przetluma-
czyl na lacing 1 skomentowal wiele dziel Platona, Arystotelesa, sam napi-
sal jedynie 5 niewielkich dziel teologicznych (wsrdd nich De Trinitate) i
De consolatione philosophiae, najwaznigjsze swoje dzielo, napisane w
wiezieniu. Jego tworczosé byla dos¢ powszechnie komentowana w XII w.,
natomiast w XIII w. $w. Tomasz jest jednym z niewielu, ktory tego si¢
podjal.

Autor omawianej przez nas rozprawy uzasadnia wyblr swojego te-
matu: poznanie Boga przez rozum. Uwaza, iz sama wiara chrzescijanska
jest racjonalna, rozumna (...) w przeciwnym razie wpada w zwykly fide-
izm, co spowodowaloby rozdwojenie osobowosci ludzkiej: czlowiek przez
wiare wierzylby w Boga, a przez rozum przeczylby temu (s. 9). Drugi po-
wdd natomiast zwigzany jest z koniecznoscia przedstawienia racji rozu-
mowych istnienia Boga, jako kontrargumentoéw dla tych, ktorzy je neguja.
Nie wystarczy uzasadni¢ istnienie Boga swoja wiara w Niego, potrzebne
sq tez racjonalne argumenty, ktory dostarczy¢ moze jedynie metafizyka.

Praca zostala podzielona na trzy rozdzialy, ktore okreslajg rozne
mozliwosci dochodzenia czlowieka do poznania Boga: mozna Go bowiem
pozna¢ w sposob naturalny, czyli w oparciu o naturalne wladze rozumu,
nast¢pnie poprzez wiarg i wreszcie dzigki poznaniu teologicznemu, ktére -
jak precyzuje Dabrowski - stanowi jedynie szczegdlny sposéb poznania
przez wiareg.
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Jak wiec §w. Tomasz podchodzi do problemu istnienia Boga w ko-
mentarzu do tekstu Boecjusza? Autor rozprawy podkresla, ze w tym dziele
problem Boga nie jest postawiony bezposrednio, tak jak np. w Sumie
Teologii. Sw. Tomasz stawia mu czolo posrednio w artykutach 2. i 3., przy
okazji omawiania poznawalnosci 1 natury Bozej. Ogranicza si¢ jednak do
dowodu z przyczynowosci oraz do odrzucenia blednych tez intuicjonistow
1 argumentu ontologicznego §w. Anzelma. Wnioski, ktére proponuje autor
rozprawy na ten temat, mozna stresci¢ nastgpujaco: Bog pozostaje dla
czlowicka niezglebiong tajemnica, istnieje jedynie mozliwos¢ posredniego
poznania Boga poprzez skutki jego dzialania, a kresem naszego poznania
Jjest dojrzenie tajemnicy Boga, ktéra dla nas jest bardziej wezwaniem ani-
zeli przedmiotem (s. 68).

Na uwage zastuguje II rozdzial pracy Dabrowskiego, gdzie analizuje
mozliwos¢ poznania Boga przez wiare. Skoro czlowiek chce poznawad
Boga i wiedzie¢ o nim coraz wigcej konieczne jest wykorzystanie daru
wiary. W nim sam Bdg wychodzi naprzeciw naszemu pragnieniu poznania
Go. Warto jednak pamigtac o dos¢ istotnym rozréznieniu, wprowadzonym
przez Doktora Anielskiego: religia 1 wiara nie sa ze soba tozsame. Jak
slusznie zauwaza autor rozprawy w dzisiejszym jezyku codziennym, i nie
tylko, mowi sie o wierze i o religii, jakby byly one tq samq rzeczywistosciq
(s. 74). Roznica migdzy nimi polega na tym, ze wiara zawsze daje pocza-
tek religii. Akt wiary jest pierwszym poruszeniem umyslu czlowieka
w kierunku Boga. Religia dla $w. Tomasza uwidacznia si¢ i realizuje po-
przez akty inteligencji, poznania 1 woli, ale zawsze bedzie nalezala do ka-
tegorii cnot etycznych (jest czgscia cnoty sprawiedliwosci), podczas gdy
wiara jest cnotg teologiczng. Co to oznacza? Przedmiotem formalnym re-
ligii beda akty wiary 1 akty innych cnét, a nie bezposrednio sam Bog. Re-
ligia jest wigc jedynie cnotg teistyczng 1 teocentryczg (tzn. Bog jest celem
ostatecznym religii), a nie teologiczng. Cnota teologiczna sensu stricte jest
wiara. Charakter teologiczny cnoty wiary sprowadza si¢ do trzech podsta-
wowych komponentéw: pochodzi ona od Boga, jest darem Boga i’jako ta-
ka jest taskq Bozq i jej przedmiotem jest Bog (s. 84).

W dalszych analizach autor rozprawy omawia konieczno$¢ wiary
(aby osiagna¢ wizje uszczesliwiajaca) oraz akt wiary. W tym ostatnim
obecny jest objawiajacy si¢ Bog, jak 1 czlowiek ze swoim umystem 1 wolg.
Akt wiary nigdy nie pochodzi tylko 1 wylacznie od nas. Bég dziala na na-
sz wolg, ktdra to sklania umyst do przyzwolenia i do opowiedzenia si¢ za
wiarg. Laska Boza dziala tez na umyst jako $wiatlo, napelniajac go Prawda
Pierwsza, ktora sama si¢ nie myli i nas rowniez nigdy nie wprowadzi w
blad. Dzieki tak pojetej wierze czlowiek jest w stanie odkry¢ jedna z naj-
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wazniejszych dla siebie prawd: jest obrazem samego Boga (imago Dei).
Pojecie to - przypomina Dabrowski - nie wyraza jakiejs arbitralnej, me-
taforycznej i utopistycznej koncepeji, lecz pewnq definicje, ktdra (...) doty-
czy czlowieka i wyraza fo, co istotowo do niego przynalezy (s. 98-99).
Rozdzial drugi rozprawy konczy si¢ omoéwieniem poznania Boga przez
Objawienie. Sw. Tomasz w Super Boetium de Trinitate zaledwie naszki-
cowal pewne elementy tego zagadania, ktére w pelni rozwingl dopiero
w Sumie Teologii. Sredniowieczny teolog podkresla, iz problematyka Ob-
jawienia $cisle wiaze si¢ z zagadnieniem poznania prawdy i wedlug jego
definicji jest nowym, ponadnaturalnym $wiatlem, danym darmo czlowie-
kowi przez Boga. Polega ono na wzmocnieniu zdolnosci poznawczych
czlowieka, dzigki czemu jego spojrzenie staje si¢ nowym spojrzeniem, po-
zwalajqcym zobaczy¢ nie tyle nowe przedmioty, ale stare przedmioty
w nowym Swietle (s. 113),

Trzeci rozdzial swojej monografii Dabrowski poswigca poznaniu
teologicznemu jako szczegdlnemu rodzajowi poznania w wierze. Rozpo-
czyna od dokladnego przeanalizowania rozumienia pojecia teologii
u $w. Tomasza. Teologia, jako nauka-wiedza, jest poznaniem przez rozu-
mowanie, a nie¢ przez intuicj¢. Istnieje teologia, ktdéra mozna nazwacé teo-
logia filozoficzna: jest ona opracowana przez rozum ludzki dzigki jego
naturalnym zdolnosciom. Autor rozprawy stusznie zauwaza, ze utozsamia
si¢ ona z metafizyka, ktéra ma za swdj przedmiot wiasny - wiasciwy byt
Jjako byt, (...) Bogiem zajmuje si¢ nie tylko dlatego, ze jest On jest Bytem,
ale i dlatego, ze jest On Zasadg-Poczqtkiem (s. 126). Teologia
w prawdziwym tego slowa znaczeniu jest oparta na wierze 1 na Bozym
Objawieniu zawartym na kartach Pisma Swictego. Dla teologii filozoficz-
nej Bog jawi si¢ jako ,.konkluzja” jej rozwazan (theologia conlusionis),
podczas gdy theologia sacrae Scripturae traktuje o rzeczach Bogu samym
w sobie, oczywiscie w oparciu o Pismo Swicte, ktére jest jej pierwszo-
rzgdnym autorytetem. W dalszych czgsciach autor omawia przedmiot
materialny 1 formalny teologii, jej metody oraz sposoby argumentowania
wedlug $w. Tomasza. Jak w koncu dokonuje si¢ owo poznanie Boga w
teologii jako nauce? W teologii filozoficznej dochodzimy do poznania Ab-
solutu jako zasady uniesprzeczniajacej istnienie $wiata. Teolog mowi
o Bogu jako o Tym, ktéry przemowit 1 objawil swoje istnienie czlowieko-
wi w celu nawigzania glebszej wigzi z czlowiekiem wierzacym. Dabrow-
ski, powolujac si¢ na tekst sw. Tomasza, stwierdza, ze teologia jest row-
niez nauka natchniona i przyjecie jej dokonuje sie réwniez przez Boze
natchnienie (por. s. 176). To On sam daje nam si¢ pozna¢.
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W tekstach Doktora Anielskiego mozemy spotkad jeszcze inne pojg-
cie okreslajace teologi¢: sacra doctrina. Oznacza ono nauczanie chrzesci-
janskie wyplywajace z wiary objawionej, z calym bogactwem, z wszelki-
mi mozliwosciami opracowan 1 z rdznorodnoscia przedmiotu, funkcji
i metod, jakie to nauczanie niesie (s. 178-179). W jej sklad wchodzi za-
rowno teologia filozoficzna jak i teologia Pisma Swictego. Bog nie jest
tylko przedmiotem naszego poznania naturalnego czy przedmiotem wiary,
jest On rowniez ,,podmiotem teologii™ (subiectum scientiae divinae). We-
dhug Dabrowskiego podmiotowos¢ Boga w stosunku do teologii uwidacz-
nia si¢ najpelniej w tzw. teorii podporzadkowania. Bog kochajacy czlo-
wieka, nie strzeze zazdrosnie wiedzy, jaka ma o sobie samym, ale dzieli
si¢ nig z czlowiekiem. Wiedza zmienia swoj podmiot: z Boga przechodzi
na czlowieka, ale nie jest wiedza identyczng z wiedza Boska, lecz jedynie
do niej podobna.

Rozprawa doktorska Wiestawa Dabrowskiego po raz kolejny przy-
pomniala, jak wielkie bogactwo mysli znajduje si¢ w tworczosci sw. To-
masza z Akwinu, nawet w jego mlodzienczych pismach. Wielkim atutem
tej pracy jest bardzo komunikatywny jezyk, ktorego autorowi mozna jedy-
nie pogratulowaé. Nie sa to rowniez analizy Sredniowiecznych tekstdw,
interesujace wylacznie historykoéw. Wnioski, ktore z nich wyplywaja sa
aktualne do dzi$, chociazby potrzeba harmonijnej wspolpracy teologii i
filozofii. Lekturg dziela sw. Tomasza Super Boetium De Trinitate wraz z
komentarzem W. Dabrowskiego mozna wigc zaleci¢ kazdemu, kto pragnie
uprawiaé Swietq nauke, zwana teologia.

Ks. Maciej Bala
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