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KS. STANISLAW ORMANTY
PozNnaN

Bog albo pieniadz.
Wymagania Kosciota pierwotnego
od katechumenow
na podstawie perykopy Mk 10,17-31

Jeszcze jakies 40 lat temu styszeli$my nastgpujace wyjasnienie pe-

rykopy Mk 10,17-31: Istnieja dwie drogi w zyciu: jedna to droga przyka-
zan dla zwyktych $miertelnikow, tzn. dla tych, ktérzy w zyciu chea cig
zadowoli¢ niezbgdnym minimum'; druga — to droga rad ewangelicznych
dla tych, ktorzy wielkodusznie chca je wypehié, bo oni pragna czegos wigcej
i ci wstgpuja do zakonow. ,,Opowiadanie to (...) byto rozumiane jako za-
sadniczy tekst o powotaniu do stanu zakonnego.”? Dzisiaj juz powszech-

1

Jan Pawet II postawit chyba ostateczny kres takiemu rozumieniu: ,,Jezus wskazuje,
ze przykazan nie mozna traktowac tylko jako progu minimalnych wymagan, ktérego
nie nalezy przekracza¢, ale raczej jako otwarta drogg doskonatosci moralnej i ducho-
wej, ktorej istote stanowi mitos¢ (por. Kol, 3,14)”, Jan Pawet I1, Veritatis splendor, 15.
Zob. C. M. Martini, Shuchacé Jezusa. Medytacje nad Ewangeliq sw. Mateusza, tham. F. Blasz-
kiewicz, S. Wasik, Krakow 2000, s. 60. Przyktadem takiej interpretacji jest komentarz
w. 21: ,,[...] Czy takie pdjscie za Jezusem mozna okresli¢ jako radg ewangeliczna? By¢
moze, ale dla niektorych wotanie Jezusa moze si¢ sta¢ przykazaniem. A czy w konkret-
nym wypadku w perykopie o bogaczu chodzi o ,,radg ewangeliczng” czy tez nie? Czy tu
Jezus nie postuluje czego$ wyzszego niz zachowanie przykazan? Taka droge wyrzeczenia
si¢ catkowitego dobr obraty niektore zakony, sktadajac uroczysty i dozgonny $lub dosko-
nalego ubodstwa. Kto w Jezusowych stowach wyczytat takie zadanie i czuje si¢ powotany
do kroczenia droga zupetnego ubdstwa, na pewno dobrze uczynit. Jednakze Kosciot pier-
wotny z tych stow Jezusa nie wyciagnal podobnych konsekwencji. Nie wiadomo, czy
taka interpretacja stow Jezusa, ktora cheialaby dokladnie odrézni¢ pomigdzy przykaza-
niem a rada, jest catkowicie stuszna. Rada w stosunku do przykazania moze mie¢ najwy-
zej taki sens, ze zobowigzanie si¢ tego rodzaju jak wyrzeczenie si¢ osobistej wiasnosci,
nie moze by¢ wymagane od kazdego wierzacego. Na konkretnym przyktadzie Jezus zilu-
strowat, ze dla owego cztowieka zachowanie przykazan nie wystarczylo jednak, by mogt
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nie uwaza si¢ tg interpretacjg za falszywa.’ Jednak odrzucenie tego podzia-
hu nasuwa nowe trudnosci, zwlaszcza tym egzegetom, ktorzy interpretuja
t¢ perykopg w oderwaniu od Sitz im Leben Kosciota pierwotnego.*
C. M. Martini przypomnial, ze t¢ perykope nalezy interpretowaé w kon-
tekscie katechumenatu®, a naszym zdaniem takze w kontekscie Kosciota
pierwszego wieku jako Reszty — Maltej trzodki (Lk 12,32). W konteksScie
Kosciota masowego, w ktorym prawie caty $wiat jest chrzescijanski, w kto-
rym zlewa si¢ Kosciot z panstwem, czy ze spoteczenstwem, ta Ewangelia
staje si¢ utopijna, a nawet poniekad absurdalna.®

Wobec powyzszego zamierzylismy dac propozycjg¢ nowej interpre-
tacji tej perykopy biorac za podstawe opracowanie Klemensa Stocka’ oraz

poj$¢ za Jezusem.” Zob. H. Langkammer, Ewangelia wedlug sw. Marka. Wstep — prze-

klad z oryginatu — komentarz, Poznan-Warszawa 1977, s. 246.
3 Zob. R. Schnackenburg, Das Evangelium nach Markus, 2, Diisseldorf 1971, s. 89n:
,.spotkanie Jezusa z tzw. bogatym mlodziencem postawilo zagadnienie tzw. ,,rad ewan-
gelicznych”, jakoby rzekomo tutaj Jezus ukazatl ,,wyzsza” drogg ponad drogg przyka-
zan, ktora jest droga zwyczajna. Takiego wniosku Ko$ciot pierwotny nie wyciagnat,
Ewangelista przemawia do catej wspdlnoty i do kazdego poszczegdlnego chrzescija-
nina. Tutaj nie moze szuka¢ swojego uzasadnienia ani tzw. ,,dwupigtrowa” moral-
nos¢, ani rozréznienie migdzy ,,przykazaniem” a ,rada”. Wiasnie Markowe ujgcie
wyklucza jakakolwiek dwuznacznosé: Jesli cztowiek chce zostaé chrzescijaninem,
musi nasladowac Jezusa i wyrzec si¢ bogactw, gdyz one najczgsciej przeszkadzaja
w stuzbie Bogu”. W tym samym sensie wypowiedziat si¢ R. Schnackenburg w: Na-
uka moralna Nowego Testamentu, tham. F. Dylewski, Warszawa 1983, s. 47n.
Takie trudno$ci nasuwa cytowany, wartosciowy skadinad, komentarz H. Langkam-
mera. Do tych trudno$ci wrocimy.
Por. C. M. Martini, By¢ z Jezusem. Medytacje nad Ewangeliq sw. Marka, Krakow
1997, s. 23; D. Dziadon, Ewangelie jako podreczniki inicjacji chrzescijanskiej we-
diug kard. C.M. Martiniego, w: Prorok potezny czynem i stowem, red. B. Szier-
Kramarek, G. Kramarek, K. Mielcarek, Lublin 1997, s. 279n: ,,Katechumen jest
zaproszony, by przeszedt t¢ sama drogg co uczniowie. Droga Dwunastu ukazana
w tej Ewangelii prowadzi z zewngtrznej pozycji obserwatora do zaangazowania si¢
w sprawy Krolestwa, do bycia wewnatrz niego.”
»Sprzedaj wszystko, co masz i chodZ za Mna”. I w tym miejscu ludzie o mentalnosci
fundamentalistycznej mowia sobie: ,,Bardzo dobrze, tylko jezeli caly $wiat tak postapi,
to trzeba zamkna¢ wszystkie fabryki, caty przemyst, skonczone normalne zycie. I dlate-
go to jest utopijne, to jest absurdalne”, Por. W. Schmithals, Das Evangelium nach Mar-
kus, Kapitel 9,2-16, Okumeniseher Taschenbuchkommentar, Wiirzburg 1979, s. 455.
I dlatego wyjasniano sobie t¢ Ewangeli¢ jako rady ewangeliczne dla tych, ktorzy chca
czego$ wigeej, dla wybranych, ktorzy sa bardziej wielkoduszni i chea pdjs¢ do klasztoru.
7 K. Stock, Il cammino di GesU verso Gerusalemme, Marco 8,27-10,52, PIB Roma

1993, s. 148-154.
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uwzgledniajac nowsze opracowania perykop paralelnych w Ewangeliach
wedlug Mateusza i Lukasza. K. Stock wybrat chyba najtrafniejszy tytut dla
tej perykopy: Bogacz a nasladowanie Jezusa (Mk 10,17-31)3.

1. Uwagi wstepne

Odgraniczenie perykopy zostalo wskazane przez dwa przemiesz-
czenia Jezusa. W 10,17 wybierat si¢ w droge do Jerozolimy; w 10,32 wy-
przedzat uczniéw wstepujac do Jerozolimy. Perykopa 10,17-31 rozgrywa
si¢ w jednym miejscu i zostala oznaczona inkluzja przez wyrazenie (wn
aldviog (zoe aionios) — zycie wieczne (jedyna u Mk w 10,17.30).

Struktura wewngtrzna dzieli si¢ na trzy czgsci: pytanie bogacza
10,17-22; problem zbawienia bogatych 10,23-27; nagroda za nasladowanie
Jezusa 10,28-31. Pierwsza czg$¢ odgranicza sig przez przyjscie i odejscie bo-
gacza 10,17.22, druga przez fakt, ze sam Jezus podnosi problem i sam daje od-
powiedz 10,23.27; trzecia przez interwencj¢ Piotra i odpowiedz Jezusa
10,28.29-31.

Poréwnanie synoptyczne wykazuje, ze cze$¢ srodkowa wystepuje
u wszystkich trzech synoptykow. Do odcieni najbardziej znaczacych usto-
sunkujemy si¢ przy objasnieniu tekstu.

2. Objasnienie tekstu
2.1. Pytanie bogacza i odpowiedz Jezusa 10,17-22

Ta cze$¢ jest dobrze zbudowana; dwa razy nastepuja pytania boga-
cza 10,17.20 i odpowiedzi Jezusa 10,18n.21; odnotowuje si¢ reakcje kon-
cowa bogacza 10,22.

Pierwsze wystqpienie bogacza (10,17) zostalo poprzedzone opi-
sem sytuacji. Tylko u Marka perykopa poprzedzajaca zostata zlokalizowa-
na w domu (10,10-16). Dlatego tylko Marek referuje, ze Jezus wychodzi

8 Por. tamze, s. 148; H. Langkammer dat tytut abstrakcyjny, Stosunek do bogactwa,

dz. cyt., s. 244; Podobnie abstrakcyjny tytut postawit R. Pesch, por. Das Markuse-
vangelium, 2, Feiburg-Basel-Wien 1977, s. 135.

Termin droga — hodos wystgpuje w sekcji Mk 8,27-10,52 siedem razy na szesna-
$cie w catej ewangelii. Zwrot év tf of 6 znajduje si¢ w pierwszym i ostatnim
wersecie tej sekcji 1 stanowi inkluzje, por. K Stock, dz. cyt., s. 7
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z domu i ponownie udaje si¢ w droge.’ Spotkanie z bogaczem zostalo usy-
tuowane w momencie wychodzenia éxmopevouérov avrov eic of éov (ek-
poreuomenos — imiest. terazn.).

Przyjscie bogacza zostato opisane w sposob dramatyczny: on przy-
biegl i upadiszy na kolana przed Jezusem pytaf'® (nie tak jak u Mt i Lk).
Poszczegolne elementy wyrazaja jego zywe zainteresowanie odpowiedzia
Jezusa: prostrechein = przybiec tylko u Mk

W swojej prosbie bogacz!' uzywa wyrazenia AiSdokaie ayebe, di-
daskale agathe — Nauczycielu dobry (takze Lk 18,18). Prosba nie jest typu
0golnego lub teoretycznego, lecz odnosi sie do wiasnej osoby” 7/ morrow
v Swnp aidviov kinpovoujow? (ti poieso hina zoen aionion kleronomeso)
— co mam czynié (poiein), abym odziedziczyt Zycie wieczne.'?

Pierwsza interwencja Jezusa (10,18n.) odnosi si¢ do wyrazenia w py-
taniu Acddokaie ayabe. — Nauczycielu dobry. Nie akceptuje po prostu tego
wyrazenia, lecz domaga si¢ refleksji nad uzytym stowem przez pytajacego
1 przypomina absolutna dobro¢ Boga (wyrazenia podobne w 2,7; 12,29.32).
Ta pierwsza czg$¢ odpowiedzi nie jest prosta odmowa prosby, lecz przywo-
taniem do refleksji nad tozsamoscia Jezusa (podobne konstrukcje z legein sa
w 8,27.29; 12,37; 15,12), opierajac si¢ na elementach wskazanych.

Jezus najpierw odpowiada pytajacemu w ten sposob: ,,Dlaczego
nazywasz Mnie dobrym? Nikt nie jest dobry procz jedynego Boga.”'® Co
to oznacza? Pierwsza rzecza, jaka Jezus robi, to wyjasnienie temu czlowie-
kowi, ktory z Nim rozmawia: ,,Jezeli Mnie nazywasz dobrym, to Ja ci mo-
wig, ze dobrym jest tylko Bog. Uwazaj dobrze, bo rozmawiasz w tej chwili

Wydaje sig, ze tu ewangelista nawiazuje do liturgii chrzcielnej, bo przed rabinem nie
pada si¢ na kolana (por. 1,40; 5,22). Podobnie w Izraelu pytali si¢ pielgrzymi wstgpu-
jacy do $wiatyni: ,,Co mam czynié, by wstapi¢ i mie¢ udziat w zyciu?” Kaptan wow-
czas — podobnie jak Jezus w tej perykopie — wskazywat na przykazania (Ps 15; 24,3-
6). Taka byta tez kolejnos¢ w liturgii chrztu dorostych. Wprawdzie swiadectwa
o instytucji katechumenatu pochodza dopiero z II wieku (por. B. Mokrzycki, Droga
chrzescijanskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983, s. 52-75), to jednak zawsze przed
chrztem byto wyrzeczenie si¢ idoli (tamze, s. 67; 1 Tes 1,9; 2 Kor 1,16).

W Mk 10,17 wystepuje on jako pewien cziowiek!! — (dost. €i¢ (cheis) — jeden, ktos)
a nie zaden mtodzieniec, jak tytuluje t¢ perykopg BT; podobnie zreszta BT pozwala
sobie z paralelng perykopa Lk 18,18, gdzie wystepuje on jako dostojnik, dpywy,
lub zwierzchnik. Tylko w Mt 19, 20 wystepuje on jako miodzieniec, of veaviokos.
Idziemy tu za przektadem H. Langkammera jako najwierniejszym oryginatowi grec-
kiemu.

Idziemy tu za przekladem H. Langkammera, gdyz zawiera on odniesienie do
Mk 12,29 Pan, nasz Bog, jest jedynym Panem. Dla bogacza panem sa posiadtosci.

of
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z samym Bogiem. Ja jestem Bogiem. Jezeli uznajesz we Mnie Boga'*, Ja ci
odpowiem na twoje pytanie”. A wigc Jezus konfrontuje tego cztowieka z Bo-
giem. Stawia go przed Jego obliczem.

Wedhug Stocka Jezus tylko przypomina rozméwcy jego znajomosc
dekalogu, Jezus wylicza niektore przykazania oczywiscie wskazujac, co
nalezy czyni¢, aby odziedziczy¢ zycie wieczne: by¢ postusznym woli Boga.
Wyliczanka zaczyna si¢ od piatego przykazania, a na koncu zostato wy-
mienione czwarte (Wj 20,13-16. 12; Pwt 24,14).'5 To ostanie, tylko u Mar-

14" J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus, Mk 8,27-16,20, Ziirich 1979, s. 86 i 89.
15 W wersji Mt 19,19 po czwartym przykazaniu jest mifuj swego blizniego jak siebie
samego. Ot6z zdaniem Orygenesa przykazania Mituj blizniego swego jak siebie sa-
mego nie wymienil na tym miejscu Zbawiciel, lecz dodat je kto$ nie rozumiejacy
kontekstu, w jakim ono zostalo wypowiedziane. Za takim przypuszczeniem przema-
wia przedstawienie tego samego ustgpu u Marka i Lukasza, gdyz zaden z nich do
przytoczonych w tym miejscu przez Jezusa przykazan nie dodal przykazania: Mifuj
blizniego swego jak siebie samego. Kto chce broni¢ pogladu, iz to przykazanie zosta-
fo dodane nie w porg, powie, ze jesliby trzej Ewangelisci przedstawili t¢ sama rzecz
réznymi stowami, Jezus nie odpowiedzialby: Jednego ci brakuje (Mk 10, 21) lub:
Jednego ci jeszcze brak (Lk 18, 22) temu, ktory wyznat, iz wypehit przykazanie:
Mituj swego blizniego jak siebie samego, a to tym bardziej, jesli wedlug Apostota:
Przykazania: Nie zabijaj <itd.> i wszystkie inne — streszczajq si¢ w tym nakazie: Mi-
tuj blizniego swego jak siebie samego (Rz 13, 9). Lecz poniewaz i wedtug Marka
Jezus spojrzal z mitosciq na bogacza, ktory rzekt: Wszystkiego tego przestrzegalem
od mojej mtodosci (Mk 10, 20n.), to przez to, jak si¢ zdaje, przyznatl mu, Ze to, <co
wyznat>, wypehit. Przejrzawszy bowiem jego mysli, zobaczyt cztowieka, ktory z czy-
stym sumieniem wyznat, ze wypehil wymienione przykazania. Gdyby za$ wyznat,
ze oprocz innych wypelnil réwniez przykazanie: Mituj swego blizniego jak siebie
samego, Marek i Lukasz nie pomingliby tego podstawowego i najwigkszego przyka-
zania, chyba ze ktos bedzie sqdzil, iz napisano rzeczy podobne, lecz nie tej same;j
rzeczy dotyczace. Lecz jakim sposobem do cztowieka, ktory oprocz innych wypehit
takze przykazanie: Mifuj swego blizniego jak siebie samego jako do tego, ktory jesz-
cze nie jest doskonaty, mogt Jezus powiedzie¢: Jesli chcesz by¢ doskonaty, idz, sprze-
daj, co posiadasz, i rozdaj ubogim itd.? Zob. Orygenes, Komentarz do Ewangelii
wedlug Mateusza, tham. K. Augustyniak, red. E. Stanula, Krakow 1998, s. 245n. Ory-
genes powotuje si¢ dalej w tej argumentacji na apokryf: ,,Zbadajmy jednak inaczej to
zagadnienie, tak jakby wymienione zostato rowniez to przykazanie: Mifuj swego bliz-
niego jak siebie samego. Napisano w pewnej Ewangelii zatytulowanej Wedlug He-
brajczykow (jesli wszakze kto$ ja uznaje za dobra nie tyle dla wiarygodnosci, ile dla
ukazania rozpatrywanej sprawy): Zapytal Go jeden bogaty czlowiek: Nauczycielu, co
dobrego mam czynié, aby otrzymac zycie? Odpowiedzial mu: Czlowiecze, wypelniaj
Prawo i Prorokow. Odrzeki: Wypelniatem. Rzekt do niego: 1dz, sprzedaj, co posiadasz,
i rozdaj ubogim, potem przyjdz i chodz za Mnq. Bogaty zaczal skroba¢ sie po glowie
i nie byt zadowolony. A Pan powiedzial do niego: Jakze mozesz mowic¢: Wypetniatem
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ka, zostato poprzedzone przez zakaz M7 dnooreprjong,'® (me apostereses)
— nie oszukuj, nie defrauduj, przykazanie nie obecne w dekalogu (aposte-
rein = pozbawié, defraudowaé, nie dac tego, co sie powinno, por. 1 Kor
6,7n.; 7,5; 1 Tm 6,5). W Pwt 24,14 (ouk apostreseis w kodeksie aleksan-
dryjskim) i w Syr 4,1 (me apostereses) przepis odnosi si¢ do zachowania
wzgledem ubogiego, ktoremu powinno si¢ da¢ zaptate przed zachodem
stonca i ktory nie moze by¢ pozbawiony koniecznej pomocy; obydwa aspek-
ty sa bardzo praktyczne dla bogacza.

Glebiej niz K. Stock przemyslat t¢ sceng W. Schmithals. Oto jego
mysl: ,,Jako wprowadzenie do bezposredniej odpowiedzi na pytanie boga-
cza Jezus przypomina przykazania z drugiej tablicy Dekalogu (przykaza-
nia etyczne). Te przykazania etyczne zachowywal on od mtodosci... Ewan-
geliscie chodzi o to, ze tzw. przykazania etyczne zasadniczo sa mozliwe do
zachowania. Mozna zy¢ bez kradziezy i morderstwa, bez cudzotostwa i ra-
bunku i bez oszczerstw. To wlasnie czynit bogacz. Za to Jezus wyrazil mu
uznanie... ale widocznie sam pytajacy watpi, czy przez samo etyczne po-
stgpowanie moze odziedziczy¢ zycie wieczne. A Jezus potwierdza mu to
watpienie. Cztowiek moralnie dobry, ktory uswiadamia sobie swoja stusz-
na drogg i nig idzie, jeszcze nie koniecznie jest na drodze do zycia wiecz-
nego. Co najmniej brakuje mu ,,jednego”. To ,,jedno” odnosi si¢ do ,,tego

Prawo i Prorokoéw? Przeciez napisano w Prawie: Mituj swego blizniego jak siebie sa-
mego, a oto liczni twoi bracia, synowie Abrahama, za ubior majq gnoj, umierajq
z glodu, dom zas twaoj pelen jest wszelkiego dobra i nic z niego do nich nie wychodzi.
Zwrociwszy sie zas do swego ucznia Szymona, ktory siedziat przy Nim, rzekt: Szymo-
nie, synu Jony, tatwiej jest wielblqdowi przejs¢ przez ucho igielne niz bogatemu wejs¢
do krélestwa niebieskiego. Prawda jest wigc, ze bogaty nie wypehit przykazania:
Mituj swego blizniego jak siebie samego; wzgardzit on wieloma ubogimi i nie udzie-
lit im niczego z tak wielkich swoich zasobow. Niemozliwoscia jest bowiem wypetni¢
przykazanie: Mituj swego blizniego jak siebie samego, bedac bogatym, a zwlaszcza
majac tak wielkie posiadtosci”.

Kto wige sadzi, ze przykazanie: Mituj swego blizniego jak siebie samego nie zosta-
lo tutaj wtracone, lecz ze Pan naprawdg¢ wymienit je wtedy po pierwszych przyka-
zaniach, ten powie, iz Zbawiciel chcac tagodnie i bez nienawisci, [nie wysuwajac
otwartego zarzutu,] wykazaé, ze bogaty mija si¢ z prawda, gdy stwierdzil, ze i tego
przykazania przestrzegat, rzekt do niego: Jesli chcesz by¢ doskonaly, idz, sprzedayj,
co posiadasz, i rozdaj ubogim; w ten bowiem sposob stanie si¢ jasne, ze moéwisz
prawdg twierdzac, ze przestrzegales przykazania: Mituj swego blizniego jak siebie
samego”. Zob. tamze, s. 247n.

Zdaniem R. Pescha tym stowem zostatly zastapione przykazania 9 i 10, por. Das
Markusevangelum, Freiburg — Basel — Wien 1977, s. 139.
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wszystkiego” z wiersza dwudziestego. Czy chodzi tu o jeszcze ,,jedno” przy-
kazanie ubostwa? Czyzby Jezus sformutowal jedenaste przykazanie?...
Chodzi o ,,Tego Jednego, ktory tylko jest dobry” w. 18 i 0 ,,to Jedno” czyli
nasladowanie Jezusa. Pytajacy juz w pierwszym pytaniu ujawnit swoja trud-
no$¢ z zachowaniem pierwszego przykazania (ww. 17 i 18), czyli przyka-
zania mitosci Boga ponad wszystko (Mk 12,30).” "

Jezus umyslnie, z bardzo chytra intencja, pomija milczeniem pierw-
sze przykazanie (Mk 12, 29n). Nie wymienia mu go, trzyma mu je w rezer-
wie. Zaczyna od innych. Jezus utkwit w nim swéj wzrok i umitowat go (Ir
00bs éuPAéyns avre rydmnoer avror.) Tu niezwykle wazne jest stowo
uBiéyug, oznaczajace wejrzal w jego wnetrze.'"® Niektorzy moéwia w tym
miejscu: ,,0Oto Jezus znalazt nareszcie miodzienca szlachetnego, wielko-
dusznego, wspaniatego, ktory chce czegos wigcej. I dlatego Jezus patrzy
na niego, kocha go, bo znalazt w nim duszg czysta i §wigta, ktora wypei-
ta wszystkie przykazania i teraz chce jeszcze czego$ wigcej.”? Dlaczego
Jezus w rzeczywistosci uthwit w nim swoj wzrok i umitowat go? Bo znalazt
si¢ przed kims$, kto oszukuje siebie samego. On do takiego stopnia nie zna
siebie 1 zyje w ztudzeniach, ze jest zdolnym wypowiedzie¢ wobec Boga,
ze wypetnit wszystkie Jego przykazania.

Tymczasem Jezus tak mu si¢ przygladal (evmble,yaj auvtw) i tak
go kochat, jak spojrzat si¢ na Judasza, kiedy Go zdradzat, jak spojrzat z mi-
oscia na Piotra — kai. strafei.j o« ku,rioj evne,bleyen tw/| Pe,trw (Lk 22,61),
kiedy si¢ Go wypart. Patrzy sig na tego mtodzienca, kochajac go, poniewaz
znalazt kogos, kto usiluje pogodzi¢ swoje bogactwa z wypetnianiem przy-
kazan. W ten sposob wpedzit si¢ w sytuacje pogmatwana, ale mimo to kon-
tynuuje zycie w swoich ztudzeniach. Jest glgboko oszukanym.

Tu warto pamigtac o glgbokiej interpretacji Jana Pawta II: ,,Stwier-
dzenie, ze «jeden tylko jest Dobry», odsyta nas zatem do «pierwszej tabli-
cy» przykazan, ktora wzywa do uznania Boga jako jedynego i absolutnego
Pana i do oddawania czci tylko Jemu ze wzgledu na Jego nieskonczona
swigtos¢ (por. Wj 20,2-11). Dobro to przynaleznos¢ do Boga, postuszen-

17 Por. W. Schmithals, dz. cyt., s. 452n.

18 Por. 1. Gargano, Lectio divina do Ewangelii sw. Marka, ttum. K. Stopa, Krakow
2001, s. 116. BT: spojrzat z mitosciq na niego; H. Langkammer: przyjrzat mu sie.

19 Zob. H. Langkammer, dz. cyt., s. 245: ,,Widocznie jego pragnienie jest szczere i jego
postawa prawa, skoro spodobat si¢ Jezusowi, Podobnie jak w 1,16.19; 2,14 Jezus
spojrzat na niego. Jest tym cztowiekiem niezwykle zainteresowany. Jednego mu tyl-
ko brak: nasladowania Jezusa. Nie jest ono objete Tora, gdyz inaczej Jezus musiatby
wotaé wszystkich, by szli za Nim (por. 5, 19).” Podobnie I. Gargano, dz. cyt., s. 117.
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stwo wobec Niego, pokorne obcowanie z Nim, pelnienie sprawiedliwosci
i umitowanie zyczliwosci (por. Mi 6,8). Uznanie Pana jako Boga stanowi
najglebszq istote, samo serce Prawa, z ktorego wyptywaja i ku ktoremu
prowadza nakazy szczegotowe.”?

W swojej odpowiedzi (10,20) pewien cztowiek teraz uzywa jedynie
zwrotu didaskale (Mt 1 Lk, bez przymiotnika dobry) i twierdzi, ze zacho-
wat wszystkie te przykazania od swojej mlodosci (ek neotetos brak u
Mt 19,20, gdyz wystgpuje tu jako mtodzieniec, of veaviokog, a wige wyra-
zenie od mfodosci nie mialoby sensu).

Druga interwencja Jezusa (10,21), ktoéra tylko u Marka zaczyna
si¢ szerokim wprowadzeniem ukazujacym spojrzenie i zyczliwos$¢ Jezusa
wzgledem tego cztowieka, zawiera stwierdzenie jednego ci brakuje i od
razu poucza, jak temu zaradzié: 1dz, sprzedaj wszystko, co masz, i rozdaj
ubogim, a bedziesz miat skarb w niebie. Potem przyjdz i chodz za Mnq!

Jezus zachowat sobie na p6zniej pierwsze przykazanie, pominat je
z poczatku milczeniem?®' . Jezus wiedzial, Ze ten cztowiek zyt w alienacji,
dlatego zastawit na niego putapke, zeby go stamtad wydoby¢. I dlatego
jakby mu powiedziat: ,,Ach, tak, wykonujesz wszystkie przykazania!? Z kim
rozmawiasz, jak to uzgodnili$my na poczatku? Z Bogiem, prawda? Co méwi
pierwsze przykazanie?

”Akove, TopamA, kipLog of Bed¢ M U@dY kipLog €l éoTLy,

Kol Gyammoelg kOpLov Tov Bedv oov €€ OAng thg kapdlag oou Kol €
0ANg Thc Yuyfc oov kal € BAng The dawolag cov kal € OANg Thc Loylog cobd

devtépa alitn, "AyamoeLg TOV TANGLOY 0ov W[ ¢ oeavTdV pellwy
TOUTWV GAAT EVTOAT OUK €0TLY

«Pierwsze jest: Stuchaj, Izraelu, Pan Bog nasz, Pan jest jeden. Be-
dziesz mitowat Pana, Boga swego, calym swoim sercem, calq swojq duszq,
catym swoim umystem i catq swojq mocq.

Drugie jest to: Bedziesz mifowat swego blizniego jak siebie same-
go. Nie ma innego przykazania wiekszego od tych». (Mk 12,29-31)

W skrocie oznacza to: kochaj Boga ponad wszystkie rzeczy, po-
niewaz Ja jestem Bogiem — zdaje si¢ mowic Jezus — a pieniadz to jednak
co$, udowodnij Mi, ze wykonujesz przykazania. Idz do twego domu, sprze-
daj wszystko, co masz i daj pieniadze ubogim, a b¢dziesz miat skarb w nie-
bie. Pozniej przyjdz i chodz za Mna. Pierwotni chrzescijanie byli uczniami
Jezusa, tymi, ktorzy szli za Nim.

20 Zob. Jan Paet I, Veritatis splendor, 11.
2 Por. R. Schnackenburg, dz. cyt., s. 91.
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W miejsce jednego ci brakuje Mt 19,21 wskazuje warunek jesli chcesz
by¢ doskonatym.** Jan Pawel II komentuje to tak: ,,To powotanie do dosko-
nalej milosci nie jest zastrzezone wylacznie dla jakiego$ kregu ludzi. Zache-
ta: «idz, sprzedaj, co posiadasz, i rozdaj ubogimy», wraz z obietnica: «bgdziesz
miat skarb w niebie», dotyczy wszystkich, poniewaz jest bardziej radykalng
forma przykazania mito$ci blizniego, podobnie jak nastgpne wezwanie:
«przyjdz i chodz za Mna» jest nowym, konkretnym wyrazem przykazania
mitosci Boga. Zaréwno przykazania, jak zaproszenie Jezusa skierowane do
bogatego mlodzienca, stuza jednej i niepodzielnej mitosci, ktora spontanicz-
nie dazy do doskonatosci, a ktdrej miara jest sam Bog: «Badzcie wigc wy
doskonali, jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski» (Mt 5, 48). W Ewange-
lii $w. Lukasza Jezus uscisla jeszcze sens tej doskonalosci: «Badzcie mito-
sierni, jak Ojciec wasz jest mitosierny» (Lk 6, 36).”*

Opis postulowanego postgpowania bogacza zaczyna si¢ i konczy
imperatywem czasu terazniejszego i zamyka dwa imperatywy aorystem.
Pierwszy imperatyw hypage = idZ domaga si¢ odejscia bogacza celem wy-
konania dwoch czynnosci: sprzedazy calej wtasnosci i rozdania pienigdzy
ubogim. W wyniku tych czynno$ci otrzyma skarb w niebie. Ostatni impe-
ratyw przyjdz i chodz za Mng wzmocniony przez potem domaga sig statego
nasladowania Jezusa. Na poczatku i na koncu interwencji Jezusa jest od-
niesienie do Jego Osoby: do Jego tozsamosci (dlaczego nazywasz Mnie
dobrym) i do nasladowania (chodz za Mnq) — to fakty powiazane wewngtrz-
nie migdzy soba.

Koncowa reakcja bogacza (10,22) zostata opisana w sposob row-
nie emocjonalny i obszerny jak jego przyj$cie w 10,17. Wszyscy synopty-
cy wspominaja o jego smutku.; £k 18,23 nie mowi o jego odejsciu. Mk opo-
wiada, co prowokuje stowo Jezusa w tym cztowieku: of ¢ orvyvdoes éri
¢ A0yw amhilfer Avmotuerog: — On zasmuciwszy sie z powodu tego stowa,
odszedl rozgoryczony* . Marek opisuje zmiang wygladu zewnetrznego (sty-

22 Komentarz do tego wersetu w La Bible de Jérusalem, Paris 1998 (skrot BJ), przypo-
mina, ze Jezus nie ustanawia kategorii ludzi ,,doskonatych” lub jakiego$ stanu dosko-
natosci ponad zwyktych chrzescijan. ,,Doskonato$¢” oznacza tu przejscie do nowej
ekonomii zbawienia, ktora przewyzsza i dopetnia stara. Wszyscy sa jednakowo po-
wotani do doskonatos$ci, por Mt 5,48. Lecz do zaktadania Krélestwa Jezus potrzebuje
wspotpracownikow szczegdlnie dyspozycyjnych i od nich domaga sig¢ radykalnego
wyrzeczenia si¢ od trosk rodzinnych, Mt 18,12, i od trosk o bogactwa Mt 8,18-20.
Jan pawet 11, Veritatis splendor, 18.

Ten przektad wydaje sig¢ najtrafniejszy; por. I. Gargano, dz. cyt., 119; C. M. Martini
znakomicie to skomentowat: ,,odszed! zasmucony, miat bowiem wiele posiadtosci lub
raczej rzeczy, ktore go posiadaly”, zob. C.M Martini, Stuchac Jezusa. .., dz. cyt., s. 67.

23
24
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gnos = obrzydliwy, ponury, ciemny, stygnazo = stac si¢ o wygladzie ponu-
rym, smutnym, zasmucac) i nowy stan ducha (smutek) cztowieka, ktory sig
oddala od Jezusa. Przyczyna reakcji zostata jasno ukazana
v yap Ewv krijuata molld
€V Yop EXMOV KTEUATO TOAAX
por. 10,21 bow Eyeig mainooy
1000 €XNELC TOAECOV

Sytuacja zostata okreslona przez echein. Dla wyrazenia silnego i trwa-
tego przywiazania tego cztowieka do swoich licznych dobr Mk w 10, 22 nie
uzywa prostego imperfektum (echein) lecz konstrukcji opisowej w imper-
fektum (v yap éywv kruate moiid ev eynov, identycznej z Mt 19,22).

Ow cztowiek odszedt smutny. To byt efekt tej katechezy. Cztowiek
przyszedt z entuzjazmem, bo szukat Boga. Przyszedt do Jezusa z catym
spokojem, przekonany, ze zachowuje przykazania, ze ma wiarg w jedyne-
go Boga, a tymczasem przekonat sig, Ze jego zabezpieczeniem zyciowym
sa jego bogactwa. Bog ma konkurenta w bogactwach, w ktérych éw czto-
wiek utopit swoje serce, pozbawiajac si¢ tym samym zdolno$ci do nasla-
dowania Jezusa.?

»Wybdr pomigdzy zywym Bogiem i martwymi bogactwami, po-
migdzy cierpieniem brata, a ponurym szalenstwem uzywania i gromadze-
nia jest jedna z najwazniejszych decyzji, czesto prowadzacych do zdrady,
porzucenia Chrystusa i do hipokryzji. Jezus w tych sprawach upodobat so-
bie stwierdzenie lapidarne: nikt z was, kto nie wyrzeka si¢ wszystkiego, co
posiada, nie moze by¢ moim uczniem (Lk 14,33)2,

Przytoczono ten cytat, gdyz takie byto doswiadczenie Ko$ciota pier-
wotnego, wyznawanie Chrystusa czgsto konczyto si¢ konfiskata dobr.?’
Sw. Cyprian w nastepujacy sposob demaskuje przyczyne odejscia od wia-
ry wielu chrzescijan: ,,Wielu uwiodta $lepa mito$¢ majatku, bo tez rzeczy-
wiscie trudno si¢ zdecydowac na ucieczke ludziom? , ktérych mamona kre-

25 | Bogaczowi nie brakuje wyrzeczenia si¢ bogactw jako takich... Jemu brakuje wol-

nosci do nasladowania Jezusa, tzn. bezwarunkowego zaufania Bogu... Ze bogacz
odchodzi smutny, to pokazuje, ze nie tylko Bog jest jego Panem.” Zob. W. Schmi-
thals, dz. cyt., s. 454.

Zob. G. Ravasi, Zgodnie z Pismem. Podwdjny komentarz do czytan niedzielnych,
rok B, Wroctaw 2000, s. 264n.

Por. Sw. Cyprian, Pisma o meczeristwie, w: Meczennicy. Ojcowie Zywi, t. IX, Kra-
kow 1991, s. 373, 392.

Chodzi tu polecenie Pana: Gdy was przesladowaé bedq w tym miescie, uciekajcie
do innego (Mt 10,23).

26

27

28
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puje, niby kajdanami. To te wigzy wilasnie wstrzymaty pozostajacych, te
fancuchy sparalizowaty ich mestwo, ostabity wiare, zakuty umyst, skur-
czyly ducha doprowadzajac do tego, ze przywiazani do rzeczy ziemskich
stali si¢ lupem czy pokarmem we¢za, ziemi¢ pozerajacego z Bozego wyro-
ku. Nie darmo Pan, nasz Mistrz w dazeniu do dobrego przestrzega, mo-
wiac: ,,Jesli cheesz by¢ doskonaty, sprzedaj wszystko co masz i daj ubo-
gim, a bedziesz miat skarb w niebie; tedy przyjdz i p6jdz za mng” (Mt 19,
21). Gdyby tak postgpowali bogaci, nie gingliby przez bogactwa; majac
skarb w niebie nie mieliby teraz w domu wroga i rabusia. Bowiem wraz ze
swym skarbem tkwiliby w niebie rOwniez swym sercem i rozumem.”
,»W Kazaniu na gorze Jezus wota: Starajcie si¢ naprzod o krole-
stwo <Boga> i o Jego sprawiedliwo$¢, a to wszystko bedzie wam dodane
(Mt 6,33). Na tym przeciwstawieniu opiera si¢ takze dzisiejszy fragment
z Ewangelii Marka, ktorego akcja odbywa si¢ na drodze prowadzacej Je-
zusa i jego uczniow do Jerozolimy, miasta w ktorym miat ztozy¢ catkowita
ofiarg z siebie. Bogactwo poganskie i ubdstwo chrzescijanskie $cieraja sig¢
w sumieniu kazdego cztowieka, a bohater naszego opowiadania jest typo-
wy, reprezentuje nieskonczona rzesz¢ ludzi, ktérzy w swoim rozdarciu po-
migdzy dwiema sitami — Bogiem i Mamona — dokonali wyboru.”*

2.2. Problem zbawienia bogaczy: 10,23-27

Po odejsciu bogacza Jezus pozostat sam z uczniami (10,23-31) 1 wy-
jasnia konsekwencje tego, co si¢ wydarzylo, dla zycia wiecznego, bo ten
temat zostat postawiony na poczatku perykopy w 10,17. W 10, 23-27 staje
problem zagrozenia wejscia do krolestwa Bozego przez posiadanie wielu
dobr. Ta czgs¢ zostata zbudowana na przedtuzeniu sekwencji stow Jezusa
(10,23.24b-25), na reakcjach emocjonalnych uczniow (10,24a-26) i nace-
chowana ciaglym crescendo w miarg rozpatrywania wagi problemu. Kon-
czy sig¢ stowami Jezusa, ktory otwiera krag mozliwosci ludzkich i dodaje
suwerenng i nieskonczona moc Boga (10,27). Jezus okazat specjalna zycz-
liwos$¢ wzgledem uczniéw; na poczatku i na koncu Jego spojrzenie zostato
skierowane na nich (10,23-27) a Jego centralne i najdtuzsze przemoéwienie
zaczyna si¢ stowami tekna — dzieci (10,24).

Spogladajac wokoto, peribleya,menoj, zdajac sobie spraweg z sytu-
acji, Jezus zwraca si¢ do uczniow (10,23). Okolicznosci sa podobne do

29 Por. tamze, s. 373n.
30 Zob. G. Ravasi, dz. cyt., s. 266.
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tych w 9,8: tam trzej uczniowie widza tylko Jezusa z nimi, tu Jezus widzi
tylko ucznidow ze soba. W swojej wypowiedzi Jezus konstatuje, jak trudno
Jjest bogatym wejs¢ do Krélestwa Bozego — I1idg Svokoiws ouf ta yprjueta
&ovres elg Ty Paoiieler to0 Geod eloeievoovrai (w. 23). Wyrazenie hoi
ta chremata (= dostatki) echontes odnosi si¢ do echov ktemata polla wer-
setu poprzedniego; to za$ eis tenbasileian tou theou eiselthein odpowiada
zoen aionion kleronomesai (10,17; por 9,45.47) i temu sothenai (10,26)
Teraz wro¢my do reakcji uczniéw na stowa Jezusa w 10,24):
Mk 9,22 of 6¢ orvyvdoas éml T¢) A0y
ho de stygnasas epi to logo
o) 6¢ uabnral éGaufoivro énl toic A0yoic avTob
hoi de ethambounto epi toi logois autou

Uczniowie zostali przerazeni (thambethai = przerazié¢ sie tylko
Mk 1,27; 10,24.32; por. 9,15; 14,33; 16,5n.).

W swojej drugiej wypowiedzi Jezus apeluje bezposrednio do
uczniow. Zwrot do ucznidw tekna, ktore znajduje si¢ tylko tu (por. J 13,33;
21,5 i w liczbie poj. u Mk 2,5; w Mt 9,2 skierowany do paralityka, takze
w kontekscie zbawienia) to gest pieszczotliwy, ojcowski. Jezus powtarza
swoja wypowiedz w sposob ogdlny, nie zaciesniajac juz jej do bogaczy
Téxva, md¢ SUokoAdv éotiy el Ty Paotieiar tob Beod eloedbeiv — Dzieci,
Jjakze trudno wejsé do krolestwa Bozego’! (w. 24). Jezus ilustruje wielkosé
trudnosci zbawienia bogaczy za pomoca poréwnania z sytuacja paradok-
salng wielbtada, ktory miatby przejs¢ przez ucho igly. Wyrazenie trudnosci
osiagneto swoj szczyt. Temu odpowiada reakcja ucznidw jeszcze bardziej
przerazonych (10,26). Oni wyrazaja swoje przerazenie: Kal tic dvvatal
owbnRvei — kai tis dynatai sothenai — ktdz wigc moze by¢ zbawiony. Zwrot
sothenai —w formie biernej sugeruje nastepna odpowiedz Jezusa: cztowiek
nie moze sam si¢ zbawi¢, lecz tylko moze by¢ zbawiony przez Boga.

Jezus wejrzawszy w [umysty] uczniow® — evmble,yaj auvtoi/j (por
10,21.23) uwolnit ich od rozpaczy, skierowujac ich mysl na wszechmoc
Boga: Ilapa avfpdmois advvartor, ail’ ov mapa Gep: mavra yap Svverd
mape 1@ G — U ludzi to niemozliwe, ale nie u Boga, bo u Boga wszystko

31 BT dodaje tu zdanie, ktorego brak w kilku czotowych rekopisach: <tym, ktorzy
w dostatkach poktadaja ufnos¢>, dlatego K. Stock nie zajmuje si¢ nim. W ten spo-
sob BT interpretuje tekst w dobrym kierunku, ze chodzi o tych, ktorym bogactwa
zastgpuja wiar¢ w Boga. Zdaniem R. Schnackenburga nie jest tu wymagana decy-
zja catkowitego wyrzeczenia si¢ wlasnosci osobistej, por. R. Schnackenburg, dz. cyt.,
s. 92. To zdanie pomija roéwniez H. Langkammer, dz. cyt., s. 247.

32 BT i H. Langkammer maja: spojrzaf na nich.
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Jjest mozliwe. Przeciwienstwo u ludzii u Boga, obydwa terminy bez rodzaj-
nika podkreslaja istotg i jako$¢: ludzie jako ludzie sa niezdolni**, lecz Bog
jako Bog moze zbawié¢, uwalniajac cztowieka od idolatrii.

G. Ravasi skomentowat to tak: ,,Zaden stuga nie moze dwom panom
stuzy¢... Nie mozecie stuzy¢ Bogu i pieniadzowi™* ,,(Lk 16,13). Dobra ma-
terialne posiadane w nadmiarze staja si¢ murem nie do przebycia, uniemoz-
liwiajacym nawrocenie si¢ i nasladowanie Chrystusa. Tylko cud dokonany
przez Boza taskg, dla ktorej nic nie jest niemozliwe — dodaje Jezus — moze
oderwac bogacza od jego batwochwalstwa i egoizmu, by wprowadzi¢ go na
droge wytyczona przez Chrystusa cierpiacego i ubogiego.”

Problem zbawienia bogatych zajmowat takze umysty ojcow Ko-
$ciota. Klemens Aleksandryjski*® z jednej strony wylicza zagrozenia dla
odziedziczenia zycia wiecznego przez bogaczy, z drugiej daje konkretne
wskazowki bogatym, jak zgodnie z ewangelig uzywac bogactw. Jego roz-
wazania skupiaja si¢ wokot podwojnego przykazania mitosci (Mk 12,29-31).
Oto wybor jego charakterystycznych twierdzen:

»Stowa te o bogaczach, ze trudno im wej$¢ do krolestwa, nalezy
pojmowacé w sposob bardziej dociekliwy, a nie nierozumnie, po prostacku
i zbyt dostownie. Intencja ich bowiem jest wyrazenie glgbszej mysli. I zba-
wienie nie polega na rzeczach zewngtrznych ani tez na tym, czy jest ich
wiele, czy mato; czy sa drobne, czy ogromne; czy stawne, czy niestawne;
czy przynosza zaszczyt, czy ujmg — ale na cnocie duszy: na wierze, na-
dziei, mitosci, zyczliwo$ci braterskiej, wiedzy, tagodnosci, skromnosci
i prawdzie, bo za nie wlasnie nagroda jest zbawienie.”’

33 Jan Pawel I1 daje taki komentarz: ,,Cztowiek nie potrafi o wiasnych sitach naslado-
wac i1 przezywac mitosci Chrystusa. Staje si¢ zdolny do takiej mitosci jedynie mocq
udzielonego mu daru. Pan Jezus, tak jak przyjmuje mito§¢ swego Ojca, podobnie
sam udziela jej darmo swoim uczniom: «Jak Mnie umitowat Ojciec, tak i Ja was
umitowalem. Wytrwajcie w mito$ci mojej!» (J 15, 9). Darem Chrystusa jest Jego
Duch, ktérego pierwszy «owoc» (por. Ga 5, 22) to mitos¢: «Mitos¢ Boza rozlana
jest w sercach naszych przez Ducha Swigtego, ktory zostat nam dany» (Rz 5, 5).
Sw. Augustyn zapytuje: «Czy to mitoé¢ sprawia, ze przestrzegamy przykazaf, czy
tez raczej ich przestrzeganie rodzi mito§¢?». I odpowiada: «Kt6z moze mie¢ wat-
pliwosci, ze to mito$¢ poprzedza zachowywanie przykazan? Kto bowiem nie mitu-
je, pozbawiony jest motywacji dla ich przestrzeganiay,, (In lohannis Evangelium
Tractatus, 82, 3: CCL 36, 533), Zob. Jan Pawet 11, Veritatis splendor, 22.
Zamiast Mamonie w BT idziemy tu za BJ: Vous ne pouvez servir Dieu et I’Argent.
35 Zob. G. Ravasi, dz. cyt., s. 264.

Por. Klemens Aleksandryjski, Czy cziowiek bogaty moze by¢ zbawiony, thum. J. Czuj,
Warszawa 1953.

Tamze, s. 22.
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,»Czy mozesz stroni¢ takze od bogactwa? Zastanow sig: Chrystus
nie odwodzi ci¢ od posiadania mienia, Pan nie zazdro$ci. Ale czy nie wi-
dzisz, ze posiadanie to jest twoja klgska i zguba? Zostaw, porzu¢, miej w nie-
nawisci, wyrzeknij sig, uciekaj. ,,Jesli oko twoje prawe gorszy ci¢ — wyltup
je co predzej”. Lepiej jest z jednym tylko okiem wejs¢ do krolestwa Boze-
go, nizli zachowawszy wszystkie czlonki ptona¢ w ogniu. Cokolwiek ci
przeszkadza w osiagnigciu zbawienia — chocby to byta reka, noga lub na-
wet zycie samo — miej je w nienawisci. Jesli bowiem tutaj utracisz je dla
Chrystusa, w niebie odzyskasz.”*

»Przede wszystkim nalezy wigc mitowac¢ Chrystusa, a nastgpnie
czci¢ i szanowac tych, co Mu zawierzyli. To bowiem, co ucznia spotkato,
Pan dla siebie przyjmuje i wszystko czyni swoim. ,,Pdjdzcie, blogostawie-
ni Ojca mego, i posiadzcie krolestwo zgotowane wam od zatozenia $wiata.
Albowiem taknatem, a nakarmili§cie mig; pragnatem, a daliscie mi pi¢; go-
$ciem bytem, a przyjgliscie mnie; nagim, a przyodziali$cie mig (...). Wtedy
sprawiedliwi odpowiedza mu, mowiac: Panie, kiedy$Smy cig widzieli tak-
nacym, a nakarmili§my cig; i pragnacym, a daliSmy ci pi¢? (...) A odpo-
wiadajac krol, rzecze im: Zaprawdeg powiadam wam, coscie uczynili jed-
nemu z tych moich braci najmniejszych, mniescie uczynili” (Mt 25,34nn).
Tych swoich wiernych nazywa i Chrystus synami, dzie¢mi i przyjaciotmi,
maluczkimi tu na ziemi w poréwnaniu z ich wielkos$cia w przysztosci.”’

,»A wigc jedynie ta zaptata nie ginie. A kiedy indziej: ,,Czyncie sobie
przyjaciol z mamony niesprawiedliwosci, aby, gdy pomrzecie, przyje¢to was
do wiecznych przybytkow (Lk 16,9). W stowach tych wskazuje Chrystus na
to, ze kazde posiadanie jest z natury niesprawiedliwe, jesli kto§ pragnie po-
siadac co$ tylko dla siebie, jako swoja wtasnosc, a nie dzieli si¢ swym mie-
niem jako dobrem wspolnym z potrzebujacymi. Ale niesprawiedliwos$cia ta
mozna si¢ postuzy¢ do czynu sprawiedliwego — by pokrzepi¢ jednego z tych,
ktérzy maja u Ojca przybytek wieczny. Bacz najpierw, iz Pan nie nakazat,
abys$ czekal, az zazadaja od ciebie albo zaczna ci si¢ naprzykrzac, ale by$
sam szukat godnych uczniéw Zbawiciela, ktorym mogibys dobrze czynic¢.”*

2.3. Nagroda za nasladowanie Jezusa

Piotr przejmuje inicjatywe, przemawiajac w imieniu uczniow, prze-
ciwstawia sie zachowaniu bogacza: Iéo0 nfueis apnreuer mivte kel 176

38 Tamze, s. 30.
39 Tamze, s. 37n.
40 Tamze, s. 39.
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Aovbnkauér ool R. Schnackenburg stusznie zauwazyl, ze w wersji Marka
Piotr nie pyta o nagrodg (jak u Mt); takie wrazenie powstaje dopiero na
podstawie odpowiedzi Jezusa.*! W 10,28-31 zycie wieczne zostalo przed-
stawione jako nagroda za nasladowanie Jezusa.

hemeis aphekamen panta kai ekolouthekamen soi

oto my opusciliSmy wszystko i poszlismy za Tobq (10,28).

Dhuga odpowiedz Jezusa zostala wprowadzona przez formutg przy-
siegi: Auny Aéyw vfutvy W pierwszej czesci (10,29) nawiazuje do konsta-
tacji Piotra, uogdlnia ja i konkretyzuje:

0UGeic éotiy O¢ dpfixer olkial Evexer €uob

Kol €veker tod ebayyeiiov,

Oudeis ...hos apheken oikian... heneken emou

kai heneken tou euangeliou (10,29)

Nikt nie opuszcza domu, ...z powodu Mnie

i z powodu Ewangelii,

Jezus nie mowi tylko o aktualnych uczniach, lecz o wszystkich,
ktorzy beda czynic jak oni. Opuszczenie dotyczy dobr rodzinnych i mate-
rialnych (por. 1,18.20). Zamiast mowy o nasladowaniu bezposrednim i wi-
dzialnym méwi si¢ w sposob bardziej ogdlny: z powodu Mnie i z powodu
Ewangelii (powiazanie z osoba i stowem Jezusa takze w 8,35.38; 9,7). Na-
sladowanie moze odnosic¢ si¢ nie tylko do Jezusa widzialnego, lecz takze
do proklamowanego w Ewangelii.

W drugiej czgsci (10,30) Jezus rozrdznia dwa czasy i ukazuje skut-
ki nasladowania:

zeby nie otrzymat stokro¢ wigcej teraz, w tym czasie, domow, ...

wsrod przesladowan, a zycia wiecznego w czasie przysztym.

Zdaniem J. Gnilki sam Marek wprowadzit frazg ,,wsrod przeslado-
wan”, gdyz koresponduje ona $wietnie z wersetem 3142, por. (Mk 8,35).
W czasie obecnym Jego nasladowcy otrzymaja sto razy tyle w rzeczach i oso-
bach, ile opuscili. Nie mowi si¢ jednak o radosci niezaktoconej; taki czas jest
nacechowany takze prze§ladowaniami (por. 4,17; 13,9-13). W Zyciu przy-
szfym otrzymaja oni zycie wieczne. Zapewne obietnica Jezusa dotyczyla tyl-
ko zycia wiecznego. Jednak z biegiem czasu wspolnoty chrzescijanskie za-
czely interpretowac te nagrode w czasie obecnym jako uzyskanie stokro¢
tyle domow, braci i siostr wlasnie we wspolnocie chrzescijanskiej jako no-
wej ,,rodzinie” w zamian za opuszczone bogactwa i rodzing. To rozumienie

41 Por. R. Schnackenburg, dz. cyt., s. 98.
4 Por. J. Gnilka, dz. cyt., s. 91.
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przyjat Marek do swojej Ewangelii zgodnie z wypowiedzia Jezusa, ktory
spogladajac na siedzacych dokota Niego rzekt: «Oto moja matka i moi bra-
cia. Bo kto petni wolg Boza, ten Mi jest bratem, siostra i matka» (Mk 3,34n).
Wspdlnota byta bowiem niejako nowym zabezpieczeniem. Marek przez fra-
zg wsrod przesladowan podkresla niedoskonalo$¢ tego zabezpieczenia i tej
nagrody.* Wtasciwa nagroda bedzie dopiero zycie wieczne.

Perykopa zaczgla sig pytaniem bogacza: co mam czynic, aby odzie-
dziczy¢ zycie wieczne? (10,17). Odpowiedz brzmi: opusci¢ wszystko i pojsé
za Jezusem. W ostatnim wersecie (10,31) Jezus obwieszcza, ze obecny status
quo, ziemski podzial na stopnie i pierwszenstwa bedzie odwrocony w zy-
ciu przysztym. Kto nie stanie si¢ teraz ostatnim, ten bedzie ostatnim w zy-
ciu przysztym (por. 9,35). Moze dlatego w wersji Lukasza ten pytajacy
wystepuje jako dpywr. Termin ten oznacza w tej Ewangelii przetozonego
synagogi, lokalnego s¢dziego, przywodce zydowskiego i zwierzchnika po-
ganskiego.* Rzadzacy Zydzi najcze$ciej byli ukazywani w roli przeciwni-
kow Jezusa. Chyba takich pierwszych tego Swiata ma na mysli Marek w wer-
secie 31: moAdol &€ éoovrar mpwror éayaror ket ol éoyaror mpwrol

3. Funkcja perykopy w kontekscie®

Perykopa zostala zdominowana przez tematyke zbawienia escha-
tologicznego: zycie wieczne, wejs¢ do Krolestwa Bozego, by¢ zbawionymi.
W pierwszej (10,17-22) i trzeciej czgsci (10,28-31) staje si¢ oczywiste, ze
nasladowanie Jezusa jest droga do tego celu (por 8,34-38). Widac rowniez
jak trudna jest rzecza nie opiera¢ si¢ juz na wtasnych dobrach ziemskich,
W zamian powierzy¢ si¢ prowadzeniu Jezusa. W czg$ci centralnej (10,23-27)
zostato ukazane, ze to przerasta sity ludzkie i zalezy od mocy Boga.

Temat wejscia do Krolestwa Bozego wiaze nasza perykopg z po-
przednia (10,13-16). Obydwie opisuja spotkanie z Jezusem: tamta dzieci, a ta
bogacza. Dzieci zostaly przyniesione do Jezusa i nie mowig i nie czynia nic.
Bogacz przychodzi do Jezusa i pyta: co powinienem czynié, aby odziedzi-
czy¢ zycie wieczne? Dzieci 1 ludzie o ich jakosci zostali ogloszeni wtascicie-
lami Krolestwa Bozego (10,14). Od bogacza Jezus zada opuszczenia bo-

43 Por. H. Langkammer, dz. cyt., s. 249; R. Schnackenburg, dz. cyt., s. 100.

4 Por. K. Fuksa, ,,Jak trudno bogatym wejsé do krélestwa”, w: Prorok potezny czy-
nem i stowem, dz. cyt., s. 129.

4 Ten punkt jest przekladem komentarza K. Stocka, dz. cyt., s. 153n.
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gactw 1 poddania si¢ Jego prowadzeniu (10,21). Typowe zachowanie dziec-
ka: zdanie si¢ na to, by by¢ niesionym i kierowanym, nie opiera¢ si¢ o wta-
sne bogactwa, lecz powierzy¢ sig trosce drugiego to zbyt trudne dla bogacza.

Perykopa 10,17-31 nacechowana zostala w sposob wyjatkowy przez
emocje irelacje osobiste. Wszystkie osoby zostaly w nie wmieszane: za-
chowanie bogacza, gdy przychodzi i gdy odchodzi (10,17.22); jego pyta-
nie nie teoretyczne, ale odnoszace si¢ do jego osoby (10,17); postawa Jezu-
sa wzgledem bogacza (10,21) i wzgledem uczniow (10,23.24.27); Reakcje
uczniéw (10,24.26) oraz odniesienie do ich osobistego nasladowania
(10,28). We wszystkim co si¢ przyjmuje i w rozmowach Jezusa nie ma
dyskus;ji teoretycznych, lecz traktuje sig to na sposob osobisty.

W catej sekeji 8,27-10,52 nasza perykopa jest unikalnym passu-
sem, w ktérym brak kontrastu migdzy Jezusem a uczniami. Jak méwi Piotr
w 10,28: oni sq naprawdg tymi, ktorzy opuscili wszystko i zaczgli naslado-
wac Jezusa. Te same napigcia i kontrasty poswiadczaja ten fakt. Oni sa
w szkole Jezusa, biora na serio Jego stowa i ida zasmuceni losem Jezusa.
Ale nawet wtedy, kiedy sa uczniami tyle razy gluchymi i opornymi, oni
pozostaja uczniami Jezusa.

Pytanie bogacza, co mam czynié¢, aby otrzymacé zZycie wieczne?,
wskazuje jeden z gtownych tematéw naszej sekcji — temat wszgdzie obec-
ny, lecz specyficznie potraktowany w 8,34-38; 9,42-49; 10,13-16. Funda-
mentalna odpowiedzia dla pytajacego jest rzeczywista droga Jezusa, ktora
wedhug planu Bozego przez meke i Smier¢ (opuszczenie wszystkiego) pro-
wadzi do zmartwychwstania (zycia wiecznego). Dlatego Jezus tak uwypu-
kla, szczegolnie w naszej sekcji, t¢ droge i zada bezwarunkowego naslado-
wania od uczniow.

Summary

The article begins with a nontraditional exegetical interpretation of
Mark 10, 17-31 in which there exist two paths in the life of man. The first is
the path of the commandments, which is for regular mortals, that is, those
who are satisfied with fulfilling the minimum. The second is the path of
evangelical rules for those, who wish to follow this path because they want
something more. These are the people who enter into religious orders.

In the analysis of Mark 10, 17-31, the author of the articles looks at
the sitz in Leben of the early Church. He follows the thought of C. M. Mar-
tini, who sees in the gospel of Mark catechumenal context.
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The structure of this biblical fragment is given as follows: the qu-
estion of the rich man (Mark 10, 17-22); the problem of the salvation of the
wealthy (Mark 10, 23-27); the reward for imitating Jesus (Mark 10, 28-31).

After this, the author continues with interpreting the text itself. The
final point made is the function of the Mark 10, 17-31 in its context, that is,
that the biblical fragment is dominated by the topic of eschatological salva-
tion, eternal life, the entering into the kingdom of God, and of being rede-
emed.

Studia Gdanskie
XVII (2004)

Ks. StaNistaw ORMANTY
PozNnaN

Perspektywy biblijne cztowieka
jako istoty spotecznej

Zawarte w Ksiedze Rodzaju (2, 18) zdanie: ,,Nie jest dobrze, zeby
mezcezyzna byt sam; uczyni¢ mu zatem odpowiednia dla niego pomoc”
mozna uzna¢ za podstawowa, biblijna zasad¢ spotecznego wymiaru czto-
wieka.! Oznacza to, ze cztowiek ukierunkowany jest na innych ludzi; ma
sktonno$¢ do wspolnoty?; dochodzi do pelnej samorealizacji dopiero we
wspolnocie. Cho¢ w ujgciu filozoficznym cztowiek jako osoba jest naj-
pierw bytem ,,dla siebie™?, ale rownoczes$nie — wlasnie poprzez owa istoto-
wa otwarto$¢ rozumu i woli, jest bytem ,,dla innych”, istnieniem dla in-
nych. W ten sposob cztowiek to dialektyczne wspotgranie istnienia
,,W sobie” 1,,dla siebie”.

W Nowym Testamencie podstawowa zasada spoteczna jest: ,,mituj
swego blizniego jak siebie samego” (Mt 19, 19). Relacja ludzi pomigdzy
soba powinna by¢ okreslana przez mitos¢. Mitosc, zgodnie ze swoja istota,
pragnie czyni¢ bliznim rzeczy dobre; pragnie ona catosciowej pomysino-
$ci bliznich.* Centralnym, praktycznym poleceniem Jezusowego przesta-
nia jest urzeczywistnianie tej podstawowej pobudki mito$ci w konkretnej

' Zob. I. Schreiner, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1999, s. 219-226; M. Fi-
lipiak, Biblia o cztowieku, Lublin 1979, s. 97-101.

Zob. J. Kondziela, Osoba we wspolnocie, Katowice 1987, s. 65-69.

Problematyka ta jest szeroko omawiana w cennej pozycji: W. Granat, Personalizm
chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985; tenze: Osoba ludzka. Proba
definicji, Sandomierz 1961; A. Rodzinski, Osoba i kultura, Warszawa 1985; M. Go-
gacz, Wokot problemu osoby, Warszawa 1974.

4 Zob. F. Draczkowski, Mifosé syntezq chrzescijanstwa, Lublin 1990, s. 145-155.
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wspolnocie z bliznimi. Dla urzeczywistnienia mitos$ci we wspodlnocie kry-
terium jest mito$¢ siebie w sensie ,,ztotej zasady postgpowania”: ,,Wszyst-
ko wigce, co byscie cheieli, zeby wam ludzie czynili, i wy im czyncie” (Mt 7,
12). Nowotestamentalny ideat wspolnego zycia ludzi to zatem zasada, by
ludzka wspolnota w kazdej formie byta wspdlnota mitosci.’

Nasuwa sig pytanie: co w szczegdtach zawiera w sobie 6w podsta-
wowy wymiar spoleczny? W ujeciu biblijnym wyodrgbni¢ mozna trzy kom-
pleksy problemowe: cztowiek jako mezczyzna i kobieta; cztowiek jako
cztonek grupy; cztowiek i powszechne braterstwo ludzi.

1. Czlowiek jako me¢zczyzna i kobieta

Podstawowa i najwazniejsza relacja pomigdzy ludzmi jest w ujg-
ciu biblijnym wspolnota mgzczyzny i kobiety.® Dwa pierwsze rozdziaty
Ksiggi Rodzaju zawieraja dwa opisy stworzenia, ktore kazdorazowo w in-
nym aspekcie mowia o stworzeniu kobiety. Zasadniczo opisy te naleza do
literackiego gatunku historii etiologicznych’; chca wyjasni¢ zastane rze-
czy; wychodza one szczegolnie od socjologicznego tta 6wczesnego spote-
czenstwa patriarchalnego.®

Zasadnicza wypowiedzig kaptanskiego opisu dzieta stworzenia jest
stwierdzenie, ze mgzczyzna i kobieta posiadaja taka sama osobowa godnosc.
Obydwoje zostali stworzeni rownoczesnie na obraz Bozy’ : ,,Stworzyt wigc
Bog czlowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyt: stworzyt mezczy-
zng i niewiastg” (Rdz 1, 27). Zgodnie z tymi fundamentalnymi zdaniami czto-
wieczenstwo istnieje tylko w dwuplciowosci: mgzczyzny i kobiety; przy tym
mezczyzna i kobieta sa w catkowicie rownym stopniu obrazem Boga.

To wtasnie zdanie (Rdz, 1,27) moze zosta¢ uznane za Magna Charta
rownouprawnienia kobiety. Poniewaz kobieta ze wzgledu na réwne podo-
bienstwo do Boga, ktoére jest uzasadnione w sposob gigboko teologiczny,

5 Zob. J. Gnilka, Jezus z Nazaretu, Krakow 1999, s. 274-300.

6 Zob. K. H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 1, Krakow 1984, s. 107-108.
7 Zob. W. Trilling, Stworzenie i upadek, Warszawa 1980, s. 125-126; M. Filipiak,
Problematyka spoteczna w Biblii, Warszawa 1985, s. 132-133.

Na temat rodziny patriarchalnej zob. S. Szymik, Malzenstwo i rodzina w Biblii,
w: Zycie spoleczne w Biblii, red. G. Witaszek, Lublin 1997, s. 203-225; S. Rumin-
ski, Czlowiek w drodze do Boga. Proba syntezy antropologii teologiczno-biblijnej,
CS 18-19(1986/87), s. 123-131.

9 Zob. A. Gelin, Pismo swiete o cztowieku, tham. D. Szumska, Paris 1971, s. 25-35.
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posiada taka sama godnos¢ jak mezczyzna, posiada ona takze prawo do
tych samych ludzkich praw. W Nowym Testamencie podana jest funda-
mentalna reguta chrystologiczna rownej wartosci kobiety wzglgdem mez-
czyzny'’: , Nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani czto-
wieka wolnego, nie ma juz me¢zczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem
jestescie kims$ jednym w Chrystusie” (Ga 3,28). Poprzez bycie w Chrystu-
sie wszyscy ochrzczeni posiadaja rowna godnos¢, niezaleznie od przyna-
lezno$ci do narodu, stanu czy tez ptci. W ten sposob mezczyzna i kobieta
posiadaja catkowicie rdéwna warto$¢, co jest uzasadnione na sposob jak
najglebiej chrystologiczny.'

W Nowym Testamencie sa dane zaczatki rOwnouprawnienia ko-
biet. Jezus, nie dazac do jakiej$ zasadniczej reformy, w ramach 6wczesne-
go patriarchalnego spoteczenstwa realizuje w sposob praktyczny swoja
wysoka oceng i dowarto§ciowanie kobiety. W przypowiesciach dobiera tak-
ze obrazy pochodzace ze $wiata kobiet; w swych czynach uzdrowienia i od-
puszczania grzechow obdarza kobiety taka sama troska jak mezczyzn; prze-
ciwstawia si¢ krzywdzeniu kobiet w 6wczesnym prawie rozwodowym;
przyjmuje do swojego grona kobiety jako uczennice.

W pierwszych gminach chrzescijanskich na samym poczatku do-
konuje sig¢ wielki przetom na rzecz rbwnouprawnienia kobiet we wspdlno-
cie. Podczas gdy kobiety w [zraelu w czasach starotestamentalnych nie byly
uprawnione do sprawowania kultu, ani do prawnego bycia $wiadkiem'?, to
od zarania chrzescijanstwa kobiety biora udzial w eucharystii i w trakcie
nabozenstw sprawuja postugi prorockie. Kobiety dziataja takze czynnie
jako wspotpracownice w zyciu Kosciota (Rz 16, 1-16), Febe jest przy tym
diakonisa (Rz 16, 1), a Juniasa (Junia) apostotka (Rz 16, 7).

Juz w pismach apostota Pawla panuje pewne rozszczepienie w odnie-
sieniu do pytania o warto$¢ kobiety. Podczas gdy w Liscie do Galatow (3, 28)
Pawel przypisuje im ta sama godnos¢, tow 1 Kor 11, 7 wbrew Ga 3, 28 jedynie
mezezyzng okre§la mianem obrazu Boga, a kobiete chwala m¢zczyzny. W opi-
sach zasad zycia domowego w Liscie do Efezjan'® oraz w Liscie do Kolosan
jednoznacznie mowa jest o podporzadkowaniu kobiety mezczyznie (Ef 5, 22-

Zob. F. Muliner, Der Galaterbrief, Herders theologischer Kommentar zum Neuen
Testament, Freiburg-Basel-Wien 1977, s. 264-266.

Zob. E. Szymanek, List do Galatow. Wstep-przekiad z oryginatu-komentarz, Po-
znan-Warszawa 1978, s. 86.

Zob. H. D. Rops, Zycie codzienne w Palestynie w czasach Chrystusa, Warszawa
1994, s. 116-120.

Zob. Z. Kiernikowski, Dwoje jednym ciatem w Chrystusie, Warszawa 2000, s. 246-274.
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24; Kol 3, 18). W Listach pasterskich nastgpuje pelny powrot do systemu pa-
triarchalnego, migdzy innymi do zakazu nauczania dla kobiet (1 Tm 2, 11-14).

2. Wzajemne uzupelnianie si¢ we wspolnocie milosci

W Opisie stworzenia w ujgciu Jahwisty kobieta w wymiarze cza-
sowym zostaje stworzona po mgzczyznie i to na dodatek z zebra mezczy-
zny." Na podstawie czasowego nastgpstwa powstaniu kobiety po mezczyz-
nie, opowiadanie o stworzeniu pragnie wyjasni¢ zastane podporzadkowanie
kobiety w spoteczenstwie'® ; z pewnoscia takze przy pomocy przedstawie-
nia powstania kobiety z mg¢zczyzny usiluje wyjasni¢, skad pochodzi sita
wzajemnego przyciagania pomigdzy me¢zczyzng a kobieta. To tutaj ujaw-
nia sig¢ glgbsze znaczenie tego opisu: mezczyzna i kobieta, uzupehiajac si¢
wzajemnie, tworza wspolnotg milosci.

Opis stworzenia (Rdz 2, 18-24) stwierdza wyraznie, ze kobieta
pomyslana jest jako uzupeienie dla mg¢zczyzny: ,,uczyni¢ mu pomoc, jak
gdyby jego odpowiednik”, lub dostownie: ,,aby siebie komunikowac”; jako
partner dialogu, rownowartosciowa partnerka.

Warto tutaj przytoczy¢ stowa biblisty Z. Kiernikowskiego'® : ,, Trzeba
zaznaczy¢, ze nie chodzito o jakakolwiek pomoc, lecz o taka, by cztowiek
mogl by¢ prawdziwie obrazem i podobienstwem Boga”.

14 Zob. C. Schedl, Historia Starego Testamentu, t. 1, Tuchow 1996, s. 256-259; G. Ra-
vasi, Ksiega Rodzaju (1-11). Rozumieé Stary Testament, Krakow1997, s. 64-68.

15" Zob. M. Filipiak, Problematyka spofeczna w Biblii, dz. cyt., s. 133, (zob. takze
przypis 60).

Postugiwanie ojcostwu Boga, Warszawa 2001, s. 47. Tenze sam autor stwierdza dalej
w przyp. 15:,,Biblia Poznanska thumaczy: jak gdyby jego odpowiednik. Termin hebrajski
‘ezer wyraza tre§ci zwiazane z pomoca, czgsto w kontekscie potrzeby obrony (Zob. J.
L. Ska, ,,Je vais lui faire un allié qui soit son homologe” (Gn 2-18). A propos du terme
‘ezer —<aide>“, Biblica 65(1984), 234-237. Z takim znaczeniem tego terminu spotyka-
my si¢ potem cz¢sto w Psalmach, ktore ukazuja, ze pomoca dla cztowieka potrzebuja-
cego obrony jest sam Bog (zob. np. Ps 30, 20; 70, 6; 115, 9; por. Wj 18, 4; Pwt 33, 7).
Wyrazenie kenegdo ttumaczone: odpowiednia dla niego wskazuje na podobienstwo
w relacji. Czasownik ngd oznacza by¢ przed czy w obliczu kogos, objawia¢, wskazywaé.
W zestawieniu tego wyrazenia z terminem ‘ezer mozna dopatrywac si¢ otwarcia dyna-
miki, w ktorej rézni odpowiadajacy sobie staja si¢ jednym ciatem. Kazde z nich jest
inne 1 jest tego Swiadome, i kazde — dzigki istnieniu drugiego jako pomocy-obrony przed
samym soba — jest wprowadzane w taki sposob bycia przed drugim, aby by¢ dla niego.
To jest wiasnie to, co jest konieczne, aby cztowiek nie byt sam dla siebie (por. F. Raurell,
Lineamenti di antropologia Biblica, Casale Monferato /ed. Piemme/ 1986, 201-203)”.
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Wsrod wszystkich zwierzat Adam nie znajduje rownowartoscio-
wego partnera i dlatego mezczyzna cieszy sig¢ na widok kobiety: ,,Ta do-
piero jest ko$cia z moich kosci i cialem z mego ciala” (Rdz 2, 23). Réwno-
czesnie wyjasnione zostaje, dlaczego mezczyzna opuszcza ojca swego
i matke swoja i faczy sig ze swoja zona. Rzeczowo oznacza to, ze mgzczy-
zna i kobieta tworza najscislejsza wspolnote mitosci, ktora wyraza sig¢ wi-
dzialne w trwalym wspolnym zyciu i takze w ptciowym zjednoczeniu: ,,staja
si¢ jednym cialem” (Rdz 2, 24).

Nasuwa si¢ tutaj kilka zasadniczych refleksji; mianowicie prze-
zwycigzenie patriarchalistycznej interpretacji drugiego rozdziatu Ksiegi
Rodzaju; wzajemne przyporzadkowanie i réznica pomigdzy mezczyzna i ko-
bieta oraz pozytywna warto$¢ seksualnosci.

Pierwszy patriarchalny wzor interpretacyjny wyprowadzat z (ro-
zumianego dostownie) powstania kobiety z zebra mezczyzny podporzad-
kowanie kobiety mgzczyznie. Interpretacja ta jednakze sprzeciwia si¢ za-
sadniczej intencji i kontekstowi symbolicznego przedstawienia Jahwisty.!”
Najglebszy sens, ktory wyraza rownowazno$¢ partnerstwa pomigdzy mez-
czyzna a kobieta, podkreslat juz P. Lombard (+1160).

Drugi patriarchalistyczny wzorzec interpretacyjny wyprowadzat
z opisu stworzenia kobiety z zebra nizszos$¢ kobiety wobec mezczyzny.

Od chwili stworzenia czlowieczenstwo istnieje jedynie w formie
mezczyzny 1 kobiety. Ma to nastgpujace znaczenie ontologiczne: istnieje nie-
usuwalna réznica pomigdzy mezczyzna i kobieta, poniewaz rownoczesnie
mezczyzna i kobieta sa samodzielnymi i specyficznie uksztattowanymi oso-
bami. W ten sposdb pomigdzy mezczyzna i kobieta panuje jednos¢ w rdznicy.

Przy zasadniczym okres$leniu stosunku pomig¢dzy mezczyzng i ko-
bieta nalezy uwzglednia¢ pewne biblijne przestanki, ktore wynikaja osta-
tecznie z rownego podobienstwa do Boga. Po pierwsze: mgzczyzna i ko-
bieta sa kazdorazowo odrgbnymi osobami; sa w sposob niezalezny od siebie
pelnowartosciowymi osobami. Dokonujac redukcji mozna powiedzie¢:
mezczyzna i kobieta bez wspodlnoty z partnerem odmienne;j ptci nie sa w pet-
ni zrealizowanymi osobami. Po drugie: mgzczyzna i kobieta sq wprawdzie
odmienni, ale w pelni posiadaja rowna warto§¢. Odmiennos¢ nie oznacza
ani nizszo$ci, ani wyzszo$ci; nie oznacza ani podporzadkowania, ani do-
minowania. Po trzecie: relacja pomigdzy me¢zczyzna i kobieta porusza si¢
na plaszczyznie partnerstwa. Mgzczyzna i kobieta posiadaja we wzajem-

17" Zob. 1. Lemanski, Piecioksiqg dzisiaj, Kielce 2002, s. 170; Z. Kiernikowski, Dwoje
Jjednym cialem w Chrystusie, dz. cyt., s. 35.
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nej relacji rOwna wartos$¢ i rowne uprawnienia; moga oni zy¢ spetniajac si¢
we wspolnocie jako partnerzy rownorzgdni i rtownouprawnieni.'

Przyporzadkowanie, wzajemne odniesienie do siebie mezczyzny i ko-
biety jest czyms$ catosciowym, w czym wspotdziataja elementy biologiczny,
psychiczny i osobowy. Mitos¢ osobowa wiacza element biologiczny i psy-
chiczny do tgsknoty za catosciowa wspdlnota, catosciowa akceptacja i cal-
kowitym bezpieczenstwem. Owa osobowa mito$¢ pragnie trwatosci relacji
do wybranego ,,ty”” odmiennej pici i zyje wiernoscia tej relacji. To wlasnie
staje si¢ podstawa matzenstwa jako trwatej wspolnoty zycia i mitosci. Oso-
bowa mito$¢ matzenska dazy ostatecznie do jej szczegdlnego spetnienia we
wspolnym owocu mitosci plciowej, w stworczej prokreacji dzieci.!”

Caly Stary Testament w sposob nieskrgpowany méwi o seksual-
nosci, ktora postrzegana jest jako bardzo dobry dar Boga Stworcy. Jakkol-
wiek réwnocze$nie ujawnia si¢ wyraziscie ambiwalentno$¢ seksualnosci,
tzn. jej uszczesliwiajaca i stworcza moc, gdy uzywa si¢ jej w sposob dobry
i uporzadkowany, jak ijej niszczycielska, niosaca wielos¢ cierpien, gdy
uzywa si¢ jej w sposob niewlasciwy i nieuporzadkowany. To, ze dobre po-
zadanie seksualne moze przeksztatci¢ si¢ w niepohamowana zadzg seksu-
alna, ktora moze doprowadzi¢ do morderstwa, ukazuje przyktad Dawida,
ktory wysytajac Uriasza na pole walki powoduje jego $mier¢, by posiasc
jego zong Betszebe? (2 Sm 11). I odwrotnie, starotestamentalna Pies#n nad
Piesniami ukazuje bardzo obrazowo, jak glgboko uszczesliwiajaca we wza-
jemnej mito$ci moze by¢ mitosna relacja pomigdzy mezczyzna i kobieta.?!

Takze w Nowym Testamencie dochodzi do gtosu owa ambiwalent-
nos$¢ seksualnosci. W Listach Nowego Testamentu w wielu miejscach znaj-
duja si¢ ostrzezenia przed rozwiaztoscia i wyuzdaniem zadzy seksualnej;
jakkolwiek juz List do Tymoteusza odrzuca gnostycka btedna nauke?, kto-
ra z powodu wrogosci do seksualno$ci zakazuje matzenstwa. W Pierwszym

18 Zob. P. Schoonenberg, Bozy swiat w stwarzaniu, Warszawa 1972, s. 115-142.

19" Zob. M. Filipiak, Problematyka spoteczna w Biblii, dz. cyt., s. 127-132.

20 Zob. C. M. Martini, Dawid. Grzesznik i cztowiek wiary, Krakow 1998, s. 60-66.
21 Zob. J. Kudasiewicz, Biblia-historia-nauka, Krakow 1986, s. 188-202; K. Roma-
niuk, Matzenstwo i rodzina w Biblii, Katowice 1981, s. 54-55.

Zob. H. Skoczylas, Strzec prawdziwej doktryny. Pierwszy List do Tymoteusza,
w: Wprowadzenie w mysl i wezwanie Ksiqg biblijnych. Dzieje Apostolskie — Listy
sw. Pawla, red. J. Frankowski; S. Medrala, t. 9, Warszawa 1997, s. 503-504; tenze
w tym samym dziele odno$nie Drugiego Listy do Tymoteusza, s. 530-532;
R. A. Wild, Listy pasterskie. Pierwszy List do Tymoteusza, w: Katolicki komentarz
biblijny, red. naukowa wyd. oryg. R. E. Brown, J. A. Fitzmyer, R. E. Murphy; red.
naukowa wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2001, s. 1445-1446.
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Liscie do Tymoteusza (4, 4) sformutowana zostaje fundamentalna zasada:
,Poniewaz wszystko, co Bog stworzyl, jest dobre, i niczego, co jest spozy-
wane z dzigkczynieniem, nie nalezy odrzucac”.

Biblijne przestanie mozna stresci¢ nastgpujaco: seksualnosé jest
dobrym darem Boga Stworcy. Istota sprawy lezy tutaj w czynieniu z tego
daru wlasciwego uzytku. W ujgciu biblijnym nie mamy do czynienia ani
z ubostwieniem, ani z potgpieniem seksualnos$ci, ani z odmawianiem jej
warto$ci. Jak kazda dobra zdolnos$¢ do czegos, takze seksualno$¢ musi by¢
uzywana we wlasciwym wymiarze. Aby seksualnos¢ miescita si¢ w obsza-
rze tego, co dobre, nalezy przede wszystkim przestrzega¢ zasady mitosci,
odpowiedzialnos$ci, szacunku dla drugiej osoby i godnos$ci osobistej. Osta-
tecznie, me¢zczyzna i kobieta zyja szczg$ciem ich mitosci w tajemnicy Boga,
ktory jest petnia nieskonczonej mitosci.®

3. Czlowiek jako czlonek grupy — rodzina

W perspektywie biblijnej cztowiek jest ze swej istoty zdany na
uczestniczenie we wspolnocie; moze sig rozwija¢ w pehi tylko w grupie,
poniewaz jest istota spoteczna. Ludzkie bycie jest zawsze byciem ,,z” in-
nymi. Najwazniejszymi wspolnotami, jakich cztowiek potrzebuje do zycia
sa: rodzina, rod i narod oraz panstwo.

Rodzina w ujgciu biblijnym to zarodek ludzkiej wspolnoty.> Ustano-
wiona zostala pierwotnym poleceniem danym mgzczyznie i kobiecie: ,,Badz-
cie ptodni i rozmnazajcie si¢” (Rdz 1, 28). W Starym Testamencie, w ktorym
bezdzietnos¢ postrzegana byta jako jedno z najgorszych nieszczes$¢® , rodzi-
na stanowi najmniejsza jednostke spolecznego zycia: tak dzieje sig np. przy
rozdzielaniu zywnosci, przy sktadaniu ofiar kultycznych, przy powotywaniu
do piechoty wojennej, przy spisach ludnos$ci. Listy nowotestamentalne pra-
gna umocni¢ rodzing wewngtrznie, nawolujac stale do mitosci jako do pod-
stawowej postawy wspolnego zycia. W zasadach zycia domowego®® (Ef 5,
21-33; Kol 3, 18-25; 1 Tm 2, 8-15; Tt 2, 1-6; 1 P 3, 1-7) podane sa konkretne
reguly zachowania dla cztonkéw rodziny. Chociaz w mysl tych tekstow w ro-

23 Zob. F. Draczkowski, Mifosé syntezq chrzescijaristwa, dz. cyt., s. 79-110.

24 Zob. K. H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 3, Krakow 1984, s. 306-320.

25 Zob. K. Romaniuk, Matzenstwo i rodzina w Biblii, dz. cyt., s. 56-57.

26 Zob. 1. Kudasiewicz, Pies# nad piesniami chrzescijanskiego matzenstwa, w: U Zrédet
Bozej madrosci, red. S. Hargzga, Rzeszow 1997, s. 211-246; A. Czapski, Spoteczno-
religijny aspekt Tabel Domowychw "Liscie do Efezjan”, ,Novum”, (1977)4-5, s. 44-60.
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dzinach panuje system patriarchalny, to mozna i tutaj znalez¢ przestanki dla
przezwycigzenia surowego patriarchalizmu. Na przyktad mezczyzni wezwani
sa do tego, by kierowac sig¢ zasada mitosci: ,,Mezowie mitujcie zony, bo i Chry-
stus umitowat kosciot i wydat za niego samego siebie” (Ef 5, 25); lub tez
zaleca si¢ ojcom, by obchodzili si¢ z dzie¢mi z uczuciem: ,,Ojcowie, nie roz-
drazniajcie waszych dzieci, aby nie tracity ducha” (Kol 3, 21).

W rodzinie istnieja dwie podstawowe formy wspdlnoty. Rodzina
podstawowa to wspolnota sktadajaca si¢ z matki, ojca i dziecka; przy dwojce
1 wigkszej liczbie dzieci rodzina jest wspdlnota rodzicow, dzieci i rodzen-
stwa. W swych zewngtrznych, podstawowych funkcjach rodzina jest wspol-
nota elementarna: jest wspolnota przekazywania zycia, w ktorej mezczyzna
i kobieta przekazuja zycie nowej istocie jako tworczy wyraz swojej matzen-
skiej mitosci. Jest wspolnota zabezpieczenia potrzeb, w ktorej rodzice trosz-
cza si¢ o swoje utrzymanie i utrzymanie dziecka lub dzieci; jest wspdlnota
wychowawcza®” , w ktorej rodzice wspieraja catoSciowy osobowy i spotecz-
ny rozwoj dziecka. Rodzina w niezastapiony sposob przekazuje wartosci
osobowe. W atmosferze niezakloconego zycia rodzinnego wzrasta pierwot-
ne zaufanie osoby do zycia, gdyz w rodzinie dorastajace dzieci moga do-
$wiadczy¢ nastgpujacych rzeczy: zyje z ludzmi, ktorzy akceptuja mnie w mi-
losci, dbaja o mnie, wspieraja, a rownoczesnie powoduja méj rozwoj. W ten
sposob rodzina daje podstawowe poczucie bezpieczenstwa, ktore moze da-
wac sily na cale zycie. Rodzina przekazuje w niezastapiony sposob wartosci
spoteczne. W atmosferze niezaktconego zycia rodzinnego dziata tutaj ,,szkota
zycia spotecznego”. Cwiczy si¢ tutaj i praktykuje podstawowe postawy spo-
eczne, takie jak: wzglad na innych, umiejetno$¢ dostosowania sig, gotowosc¢
do przebaczenia, tolerancja, wdzigczno$¢ i $wiadomos¢ odpowiedzialnosci.
Doswiadcza si¢ tutaj pozytywnych skutkéw partnerstwa, wspdlnego zycia
i solidarnosci. W sposdb intensywny przezywa si¢ tutaj uczucie szczescia
zwigzane ze wspolng zabawa i wspolnym $wigtowaniem.

Ponad rodzina, cztowiek w ujgciu biblijnym wiaczony jest do wigk-
szych wspolnot: do rodu i narodu. Rod i wyrastajacy z nich naréd odgry-
waja w Starym Testamencie role centralna. W szczegotowych opisach dzie-
jow patriarchow: Abrahama, [zaaka, Jakuba i jego dwunastu synow, ktorzy
ustanawiaja dwunastopokoleniowy lud Izraela*®, do gtosu dochodza dwie

27 Zob. M. Filipiak, Biblia o cztowieku, dz. cyt., s. 271-273.

28 Zob. G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1986, s. 137-144;
C. Schedl, Historia Starego Testamentu. Lud Bozego Przymierza,t. 2, Tuchow 1996,
s. 22-91; P. Kyle McCarter, Okres patriarchow. Abraham, Izaak i Jakub, w: Staro-
zytny Izrael, ttum. W. Chrostowski, Warszawa 1994, s. 23-59.
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kwestie; jest to po pierwsze ogodlna waznos¢ narodu dla czlowieka, a po
drugie szczegdlne wybranie Ludu Izraela, ktore czyni z tego narodu nosi-
ciela szczego6lnego postania zmierzajacego do zbawienia ludzi.”®

W Nowym Testamencie owa naturalna funkcja rodu i narodu zo-
staje zachowana, jakkolwiek Nowy Testament pragnie potaczy¢ wszystkie
ludy w jeden Lud Bozy. Nowy Lud Bozy, Kosciot jest otwarty na wszyst-
kich cztonkéw pochodzacych ze wszystkich narodow $wiata.*

W sensie pierwotnym rod, tak jak wyksztalcil sig on w kulturze, jest
ogromna pomoca zyciowa dla jednostki. Jako wspdlnota wigksza, rod oferuje
cztowiekowi roznorodne wsparcie. | tak, rod utatwia pojedynczemu cztowie-
kowi utrzymanie si¢ przy zyciu, gdyz poszczegolni cztonkowie rodu troszcza
si¢ lub wytwarzaja pozywienie, ktore poprzez wymiang ma stuzy¢ wszystkim.
Nastepnie, rod wzbogaca zycie pojedynczego cztowieka, jako ze jedynie wig-
ksza grupa jest w stanie zaspokoi¢ roznorodne potrzeby jednostki. Ponadto,
r6d wnosi wkiad w rozw6j indywidualnych zdolnosci, gdyz poprzez podziat
pracy pozwala jednostce wykonywac odpowiadajacy jej szczegolnym uzdol-
nieniom zawod. W koncu rod daje pojedynczemu cztowiekowi bezpieczen-
stwo poczucia przynaleznosci, gdyz dzigki znanemu i wspolnemu jgzykowi
oraz kulturze moze si¢ on czu¢ jak u siebie w domu na danym obszarze.

Pozytywna sita solidarnosci, ktora w poszczegolnych rodach (i w na-
rodach wyrastajacych z rodéw) powoduje ich wewngtrzna spojnos¢, ujawnia
si¢ czgsto na zewnatrz w walce przeciwko innym rodom i ludom. Historia ludz-
kosci jest az po czasy wspotczesne historia najstraszliwszych wojen pomigdzy
poszczegdlnymi rodami, badZ pojedynczymi narodami. Jednakze wiasnie z cier-
pienia wywolanego przez wojny wyrasta tym silniejsza tgsknota za pokojo-
wym wspotistnieniem narodéw. Wizja globalnej wspolnoty ludow zyjacych
w pokoju dazy do tego, by wszystkie narody $wiata potaczyly si¢ w przymie-
rzu, w federacji. W przymierzu takim wszystkie narody pozostaja autonomiczne,
roéwnowazne 1 rownouprawnione. Wszystkie narody zachowuja swoja kultu-
rowa specyfike. Chronione jest prawo do zycia i kulturowa tozsamos¢ matych
narodow, ktore w wigkszych panstwach stanowia mniejszosc.

Poza wzrastajacymi w sposob naturalny wspolnotami rodu i narodu,
cztowiek zgodnie z podej$ciem biblijnym znajduje si¢ stale takze w struktu-
rze funkcjonalnej, czyli w panstwie, tzn. w okreslonym systemie sprawowa-
nia wtadzy, badz w systemie porzadkowym dysponujacym wtadza.

29 Zob. St. Wypych, Niektére tematy teologiczne Piecioksiegu, w: Wstep do Starego
Testamentu, red. L. Stachowiak, Poznan 1990, s. 149-151.

30 Zob. 1. Stepien, Teologia $w. Pawfa, Warszawa 1979, s. 304-384; J. Gnilka, Pawef
z Tarsu, Krakow 2001, s. 390-401.
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Stary Testament zna rozmaite formy panstwowosci Ludu Izraela®' ;
sa to wielcy przywddcy: Mojzesz i Jozue; S¢dziowie jako postacie wyba-
wiajace 1 posiadajace pelnomocnictwo dyktatorskie; krolestwo poczawszy
od Saula i Dawida; nastgpnie rozmaite formy obcych rzadow, przeciwko
ktorym lud si¢ buntowat.*

W Nowym Testamencie zastana wladza zwierzchnia jest akcepto-
wana (Jezus: Mk 12, 17; Pawet Rz 13, 1-7). W perspektywie biblijnej pan-
stwo nie jest jednakze wielkoscia absolutna® : prorocy starotestamentalni
poddaja panujacych gwattownej krytyce, a w Nowym Testamencie obo-
wiazuje zasada, ktora umozliwia takze bunt przeciwko panstwu: ,,Trzeba
bardziej stucha¢ Boga niz ludzi” (Dz 5, 29).

Jezus odpowiedziat Pilatowi: ,,Nie mialby$§ Zadnej wladzy nade
Mna, gdyby ci jej nie dano z gory” (J19, 11). Nie istnieje zadna absolutna
wiladza ludzka — tylko wtadza Boga jest absolutna.** Dlatego tez nie istnie-
je absolutne postuszenstwo, nie istnieje ,,$lepe” postuszenstwo wobec ludz-
kiej wiladzy, lecz istnieje jedynie postuszenstwo, ktdre ponosi odpowie-
dzialno$¢ przed sumieniem.

Kazdy zatem system panstwowy z perspektywy biblijno-chrzesci-
janskiej musi by¢ mierzony tym, czy poprzez swoja stuzbe porzadkujaca
przyczynia si¢ do mozliwie najwigkszej pomyslnosci wszystkich ludzi.

4. Wszyscy ludzie jako siostry i bracia

Zgodnie z mysla obecna w Starym Testamencie oraz zgodnie z za-
sadnicza reguta Nowego Testamentu ludzie stanowia wspolnotg obejmuja-
ca caly $wiat; jest to wspolnota braterska; wspodlnota sidstr i braci. Ta Swia-
domos$¢ oddzialuje na podstawowe nastawienie i podstawowe zachowania
wobec wszystkich ludzi.

31 Zob. G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, dz. cyt., s. 242-263.

32 Zob. A. Lipple, Od Ksiegi Rodzaju do Ewangelii, Krakow 1977, s. 206-220, 240-262,
277-285.

33 Zob. K.H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 315-332. Bardzo
interesujacy jest takze opracowanie: H. Witczyk, Narodziny i dzieje panistwa w daw-
nym Izraelu, w: Zycie spoleczne w Biblii, dz. cyt., s. 69-111.

Zob. L. Stachowiak, Ewangelia wedlug sw. Jana. Wstep-przekiad z oryginatu-ko-
mentarz, Poznan-Warszawa 1975, s. 369; A. Paciorek, Ewangelia umitowanego
ucznia, Lublin 2000, s. 380.
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a) Wspolny Ojciec i Brat

Dla uniwersalnego braterstwa ludzi w Biblii znalez¢ mozna podwdjne
uzasadnienie: wszyscy ludzie maja wspdlnego Ojca oraz wspdlnego Brata.*

Bog jako stworca wszystkich ludzi, podtrzymujacy ich przy zyciu,
jest wspolnym Ojcem: ,,Czyz nie mamy wszyscy jednego Ojca? Czy nie
stworzyt nas jeden Bog”? (Ml 2, 10). W ten sposob argumentuje prorok
Starego Testamentu — Malachiasz. Jezus jednakze czyni z pojgcia Ojca cen-
tralne pojecie swej nauki o relacji Boga i cztlowieka, co najsilniej wyraza
w modlitwie ,,Ojcze nasz”. Zaktadajac, ze wszyscy ludzie jako dzieci jed-
nego Ojca stanowig jedna wielka rodzing, Jezus podkresla: kazdy blizni
jest bratem lub siostra.

Ponadto, jak akcentuja to Listy Nowego Testamentu®, w Jezusie
Chrystusie istnieje uniwersalna, braterska wigz. Poniewaz to w Jezusie
Chrystusie Syn Bozy stat si¢ czlowiekiem, aby wszyscy ludzie znowu zo-
stali uczynieni dzie¢mi Bozymi. Dlatego tez w Synu Bozym jako wspol-
nym Bracie wszyscy ludzie sa bra¢mi.

b) Osobowa réwnos$¢ wszystkich ludzi oraz ich solidarnos¢

Wszyscy ludzie sa rowni jako osoby. W Bogu i Jezusie Chrystusie
wszyscy ludzie posiadaja taka sama warto$¢ i taka sama godnos¢. Prowa-
dzi to do zniesienia roznic pomigdzy rasami, klasami, ptciami, gdyz jak
wyjasnia apostol Pawet: ,,Wszyscy bowiem dzigki tej wierze jestescie sy-
nami Bozymi — w Chrystusie Jezusie (...). Nie ma juz Zyda ani poganina,
nie ma juz niewolnika ani cztowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani
kobiety, wszyscy bowiem jesteScie kim$ jednym w Chrystusie Jezusie”
(Gal 3, 26. 28).

To wiasnie jest chrze$cijanska podstawa sformutowanych i postu-
lowanych w nowozytnosci praw cztowieka. Uniwersalne braterstwo, a przez
to rownos¢ godnosci osobistej wszystkich ludzi, ugruntowana jest w dwoch
fundamentalnych zasadach: w byciu obrazem Boga®’ oraz w dziecigctwie

35 Zob. H. Langkammer, Teologia Nowego Testamentu, t. 2, red. F. Gryglewicz, Lu-

blin 1992, s. 24-30; J.L. McKenzie, Moc i mqdros¢, Warszawa 1975, s. 154-155.
Zob. R.Z. Zdziarstek, Chrystianologia swietego Pawla, t. 1. Aspekt ontyczny, Kra-
kow 1989, s. 169-232.

Zob. J. Chmiel, Cziowiek obrazem Boga. U podstaw antropologii biblijnej, ,,Znak”,
(1977)274, s. 363-370; J. Stepien, Biblijna idea powolania cztowieka, w: W kie-
runku czlowieka, red. B. Bejze, Warszawa 1971, s. 122n.
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Bozym wszystkich ludzi*®: wszyscy ludzie w réwny sposob sa obrazem
Boga i dzie¢mi Bozymi; dlatego tez wszyscy ludzie posiadaja nienaruszal-
na godno$¢ i rowne prawa. Jest to bardzo jasna zasada biblijna.

Z swiadomosci o wspdlnym Ojcu i Bracie wynika zasada solidar-
nosci wszystkich ludzi. Zasada ta stwierdza: za sprawg istnienia wewngtrz-
nej wigzi miedzy ludzmi wszyscy i kazdy z osobna jest odpowiedzialny za
pomyslnos¢ i cierpienia wszystkich ludzi; z powodu istnienia wzajemne;j
przynaleznosci do siebie, wszyscy ludzie powinni okazywaé sobie wza-
jemnie pomoc i dazy¢ do sprawiedliwosci. Solidarnos¢ wynikajaca z faktu
posiadania wspolnego Ojca postulowana jest juz przez Malachiasza w cy-
towanym uprzednio tekscie (2, 10): ,,Dlaczego oszukujemy jeden drugie-
g0”? Ta solidarnos¢ to nic innego jak mito$¢ blizniego, ktéra Jezus czyni
osrodkiem wszelkich etycznych wymagan® oraz miara odpowiedzialnosci
przed Boskim Sedzia* : ,,Wszystko, co uczyniliScie jednemu z tych braci
moich najmniejszych, Mniescie uczynili” (Mt 25, 40).

W nawiazaniu do Mt 25, 40 w sposob fundamentalny nalezy uswia-
domi¢ sobie jednos¢ mitosci Boga i blizniego. Jezus jako Bozy Sedzia iden-
tyfikuje si¢ w pelni z najmniejszymi, tzn. z wszystkimi potrzebujacymi po-
mocy i cierpigcymi; pozwala nam stwierdziC, ze istnieje tozsamos$¢ mitosci
do Boga i milosci do bliznich, tzn. sama mito$¢ Boga jest juz zawsze takze
mitoscia blizniego, a mitos¢ blizniego jest rownoczesnie mitoscia Boga.*!
Wyrazajac to konkretnie: mito$¢ do Boga zostaje urzeczywistniona przez to,
ze ludzie spelniaja wobec swoich bliznich czyny milosci; urzeczywistnienie
mitosci blizniego w czynach na rzecz pomyslnosci bliznich jest rownocze-
$nie urzeczywistnieniem mitosci do Boga. T¢ zmienna relacje streszcza
w swym liscie §w. Jan (1J 4, 20n): ,,Kto nie miluje brata swego, ktdrego
widzi, nie moze mitowa¢ Boga, ktorego nie widzi. Takie zas mamy od Niego
przykazanie, aby ten, kto mituje Boga, mitowat tez i brata swego”.

Mitos¢ do Boga w zaden sposob nie przeciwstawia sig mitosci lu-
dzi pomigdzy soba, lecz jest najglebszym motywem i najmocniejsza sita
pobudzajaca do mitosci blizniego. I odwrotnie, mito$¢ do bliznich zawsze
réwnoczesnie taczy z Bogiem.* Mitos¢ do bliznich pozwala nam zy¢ we

38 Zob. K. Romaniuk, Soteriologia $w. Pawta, Warszawa 1983, s. 272n.

Zob. R. Schnackenburg, Nauka moralna Nowego Testamentu, Warszawa 1983,
s. 82-96, 192-199.

40 Zob. C.M. Martini, Céz mamy czynié?, Kielce 1996, s. 149-161.

41 Zob. K.H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 3, dz. cyt., s. 95-119.

Zob. F. Gryglewicz, Zycie chrzescijariskie w ujeciu $w. Jana, Katowice 1984,s. 154-169.
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wspolnocie z Bogiem, ktory jest mitoscia® : ,,Bog jest mitoscia: kto trwa
w mitosci, trwa w Bogu, a Bog trwa w nim” (1] 4, 16).

Jedno$¢ mitosci Boga i blizniego w perspektywie solidarnosci ozna-
cza konkretne wymiary: wigz wynikajacq z posiadania wspolnego boskie-
go Ojca i Brata wymaga praktycznego zaangazowania si¢ na rzecz wszyst-
kich ludzi, ktorzy sa dzie¢mi jednego Ojca.

Summary

Genesis 2, 18 states that, “It is not good for man to be alone”. This
sentence can be considered the fundamental biblical tenet of the social aspect
of man. This means that man is directed towards others — he has a tendency
towards communities. Only in a community does man become fulfilled.

The basic and most important relation between people — in the Bi-
blical view — is the relation between man and woman. In the first story of
the Creation, the central statement is that man and woman have the same
personal dignity. They were created in the image and likeness of God.

The article then speaks of the mutual fulfillment that occurs in the
communion of love. When keeping in mind family, country, nation — man
is a part of a group.

We are all sisters and brothers because we all have One Father and
Brother. In consequence, all men are equal. The final topic of discussion is
the problem of the solidarity among all people which comes from the know-
ledge that we have One Father and Brother.

43 Zob. S. Gadecki, Wstep do Pism Janowych, Gniezno 1996, s. 101-103.
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Ks. GrRzEGORZ SzZAMOCKI

GDANSK
..Oko za oko, zab za z3b".
Formutia talionu
w biblijnym prawie lzraela'’
Wprowadzenie

Wedtug Ewangelii Mateuszowej Jezus, wyglaszajac ,.kazanie na
gorze” (5-7), stwierdzit, ze celem Jego misji nie jest zniesienie, czyli po-
zbawienie obowiazujacej mocy, nauki, praw i obietnic Starego Testamen-
tu, lecz ich udoskonalenie i wypetnienie (5, 17: ,,Nie sadzcie, ze przysze-
dtem znie$¢ Prawo albo Prorokow. Nie przyszedtem zniesc, ale wypetnic”).?
Nastepnie przy pomocy szesciu antytez ujawnia ,,nowos¢” swojej nauki na
tle tego, co jego stuchacze znali przejawszy tradycje przodkow (,,Styszeli-
Scie, ze powiedziano przodkom [¢kousate hoti errethg tois archaiois] ...
aja wam powiadam ...” [5,27-22.33-34 oraz — bez ,,przodkom” — 5,27-
28.31-32.38-39.43-44]). W piatej antytezie (5,38-42) przedmiotem trady-
cji przodkow jest tres¢ wyrazenia ,,0ko za oko, zab za zab”, zwanego for-
mulq talionu. Zgodnie z ta formula kara wymierzona sprawcy obrazenia
cielesnego (ze $miercia wlacznie) powinna by¢ taka sama, jak szkoda wy-

' Niniejszy artykul zostat juz wydrukowany w ,,Przegladzie Religioznawczym”,

(2003)2, s. 3-19, jednak niezastosowanie dostarczonej przez autora czcionki do
transliteracji stow akadyjskich i hebrajskich sprawito, ze tre§¢ argumentow jest
w niektorych miejscach catkowicie niezrozumiata.

Na temat znaczenia w kontekScie wyrazen: prawo, prorocy, znie$¢ i wypetnic zob.
np. J. Homerski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza. Wstep, przektad z oryginatu,
komentarz (PNT III, 1), Poznan 1979, s. 131-132; R. Schnackenburg, Matthduse-
vangelium 1,1-16,20 (NEB 1/1), Wiirzburg 21991.

2
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rzadzona ofierze®. Jezus powiedzial jednak: ,,StyszeliScie, ze powiedzia-
no: Oko za oko izab za zab! A Ja wam powiadam: Nie stawiajcie oporu
ztemu. Lecz jesli cig kto uderzy w prawy policzek, nadstaw mu i drugi!”
(5,38-39). Wydaje si¢ wigce, iz wedtug przekazu Mateusza Jezus zdystan-
sowat si¢ calkowicie od takiej sprawiedliwosci, ktora by charakteryzowata
1 propagowata formuta talionu: wobec zta, jakie kto$ wyrzadza, nie nalezy
stosowac prawa odwetu.

Wyrazenie ,,0ko za oko, zab za zab” wystepuje w Starym Testamen-
cie trzykrotnie, w formie identycznej i to w trzech wielkich zbiorach — ko-
deksach prawnych: Wj 21,24; Kpt 24,20 i Pwt 19,21. Czyzby wigc Jezus
w tym przypadku przeczyl samemu sobie i ,,znosit Prawo albo Prorokow”?
Tak najczgsciej — niestety — pojmuje si¢ Jego wypowiedz. Konsekwencja
takiego rozumowania jest wskazywanie na rzekomo fundamentalng réznice
migdzy Starym i Nowym Testamentem: Bog Starego Testamentu jest Bo-
giem odwetu, zemsty, za§ Bog Nowego Testamentu Bogiem milosci. Czy
jednak rzeczywiscie tak jest? Czy formulg talionu w Starym Testamencie
nalezy faktycznie rozumie¢ w sensie wskazania na kare, ktéra powinna za-
da¢ sprawcy takie cierpienie, jak czyn przestgpczy? Czy formuta ,,0ko za
oko, zab za zab” w Starym Testamencie wzywa naprawdg do zemsty?

1. Zasada talionu w prawie staroorientalnym

Czlowiek Mezopotamii wyznawat zasade, ze to co normalne, jest
dobre. Stad wymierzanie sprawiedliwosci w sadzie zmierzato do przywraca-
nia normalnego stanu — stanu prawa. Procesowe przywracanie stanu normal-
nosci charakteryzuja dwa, wystepujace czgsto w hendiadionie, pojgcia, mia-
nowicie sprawiedliwos¢ (misaru[m]) i prawda (kittu[m]). Podstawami przy
wymierzaniu prawa byly akta sadowe lub prywatne, sporzadzone wobec
swiadkow i opieczgtowane, poswiadczajace zmiany stanu posiadania i stanu
0sob. Prawo procesowe nie znato przestepstw oficjalnych, ktore bytyby roz-

3 Stowo ,,talion” pochodzi od tacinskiego terminu talio, -onis, oznaczajacego ,,0d-

platg”, ,,odwet”, ,wynagrodzenie”. Po raz pierwszy jest po§wiadczone w rzymskim
Prawie XII Tablic, gdzie odnosi si¢ do rownej odptaty za szkode¢ doznang na ciele
(Si membrum rupsit, ni cum eo pacit, talio esto — ,,Jesli cztonek ciata [ciato] skale-
czyt 1 nie zawart z nim pokoju, niech bedzie talion” [VIIL,2]). Zob. Stownik lacin-
sko-polski, V, red. M. Plezi, Warszawa 1979, 334; H.-W. Jingling, ,,Auge um Auge,
Zahn um Zahn”. Bemerkungen zu Sinn und Geltung der alttestamentlichen Talions-
formeln, ,,Theologie und Philosophie” 59(1984), s. 2-4.
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patrywane ,,z urzedu”. Nawet w przypadku obrazen cielesnych badz kradziezy
skarge wnosita strona poszkodowana. Podstawowym celem proceséw sado-
wych bylo odszkodowanie (hititu[m]). W odpowiedzi na skargg i po zbada-
niu dowodow (akt, wypowiedzi §wiadkow) wydawano, jako propozycje za-
konczenia sporu, wyrok, ktory nabieral mocy prawnej po wyrazeniu przez
obie strony pod przysigga rezygnacji ze sporu i w tym kontekscie uchodzit
za wyrok sprawiedliwy (dinu[m]). Oczekiwanie, aby w takich samych przy-
padkach wydawano takie same wyroki, bylo obce dwczesnej idei sprawie-
dliwosci. Sadownictwo jako takie opierato si¢ catkowicie na prawie zwycza-
jowym i na przypadkach precedensowych.*

Znajdowane w procesach prawne rozstrzygnigcia zaczgto z czasem
gromadzi¢ i tworzy¢ z nich zbiory w analogii do literatury omenowej® , tak
aby mogly jak najlepiej shuzy¢ celom szkoleniowym w systemie ksztatce-
nia elit intelektualnych. Na podstawie tych artystycznych zbioréw opiso-
wych tekstow prawnych mozna bylo, poprzez ekstrapolacjg fikcyjnych przy-
padkow, uczy¢ sie sztuki podejmowania stusznych decyzji.®

4 Zob. E. Otto, Recht/Rechtswesen im Alten Orient und im Alten Testament, w: Theolo-
gische Realenzyklopdidie, XXVIII, ed. H. Baltz i in., Berlin 1997, s. 198-201 (catos¢
197-209); a takze R. de Vaux, Ancient Israel. Ist Life and Institutions (tl. z fr.
J. McHugh), London 1994, s. 144-146; A. Tronina, Prawo i sqdownictwo, w: Zycie
spoteczne w Biblii, red. G. Witaszek, Lublin 1998, s. 133-134.

Chodzi o zbiory tzw. omina (od tac. omen, ominis), czyli zestawienia roznych zna-
kow, niekiedy przyjmujacych formg¢ konkretnych sytuacji lub zjawisk, interpreto-
wanych jako oznaki uprzedzajace czy zapowiedzi rozmaitych zdarzen. Spisane omnia
majg przewaznie posta¢ zdania warunkowego ztozonego z poprzednika wprowa-
dzonego przez spdjnik ,,jezeli” (summa), a podajacego jakis konkretny przypadek —
znak, i nastgpnika, ktory formutuje diagnozg lub wskazuje na rezultat. Zbiory lite-
ratury omenowej istniaty juz przynajmniej w II tysiacleciu przed Chrystusem i shu-
zyty jako swego rodzaju leksykony lub poradniki dla wrézbity i,,widzacego”
(baru [m]) w wyjasnianiu zaistniatych znakéw. Wigcej na ten temat zob. M. Hutter,
Religionen in der Umwelt des Alten testaments 1. Babylonier, Syrer, Perser (Kohl-
hammer—Studienbiicher Theologie, 4), Stuttgart 1996, s. 89-90.96-101.

W odniesieniu do funkcji staroorientalnych zbioréw prawnych nie ma wérdéd uczonych
jednosci. Obok pogladu przedstawionego wyzej mozna jeszcze wskazaé na hipoteze,
wedtug ktorej w owych zbiorach widzi si¢ preskrypcyjne zrodta prawa. Staboscia tej
hipotezy jest jednak fakt, ze w posiadanych przez nas dzisiaj licznych pisemnych umo-
wach i aktach procesowych sadowa decyzja ani razu nie odwotuje si¢ do jakiegokol-
wiek zbioru. Inna jeszcze hipoteza gtosi, ze zbiory prawne typu Kodeks Hammurabiego
sa dzielem krolewskiej propagandy na podobienstwo krolewskich inskrypcji zwycig-
stwa. O takim charakterze tychze zbiorow miatby §wiadczy¢ dotaczany do nich prolog
1 epilog. Réwniez i ta hipoteza ma jednak swoje minusy dostrzegane zwlaszcza w tym,
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Wydaje sig, ze przekazywane ustnie prawo zwyczajowe byto nie-
zmienne. Dopiero moment jego spisania otworzyl mozliwo$¢ formutowa-
nia 1 dokonywania reformacyjnych zmian, bedacych wynikiem nauczania
prawa w szkotach.

Przepisy prawne w mezopotamskich zbiorach cieszyly si¢ wlasna
logika, niezalezng od woli prawnej krola. Wiasciwie ta niezalezno$¢ umozli-
wita ich redakcjg. Krol mogl sig tymi zbiorami postuzy¢, aby zaprezentowac
si¢ jako ,,krol sprawiedliwosci”. W tym celu obramowywat je prologiem i epi-
logiem oraz kazat publikowaé na stelach. Najstynniejszym przedstawicie-
lem tego typu zbioroéw jest ,,Kodeks Hammurabiego”. Znamy go dzisiaj dzigki
przechowywanej w paryskim Luwrze, wysokiej na 2,25 m, steli z czarnego
diorytu, z tekstem orzeczen prawnych wykutym na niej w jezyku akadyj-
skim z polecenia Hammurabiego, krola Babilonu (1792-1750 przed Chr.).”

Kodeks Hammurabiego rozpoczyna sig prologiem. Jego celem jest
przede wszystkim wystawianie wtadcy jako idealnego kroéla, ktory zostat
wybrany przez bogow, aby ,,sprawiedliwo$¢ w kraju zaprowadzic¢, aby ztych
i nikczemnych wytraci¢, aby silny stabego nie krzywdzil, aby jak stonce
nad ciemnoglowymi [nad ludzmi] wzej$¢ i kraj opromieni¢” (I, 32-44).
Korpus kodeksu obejmuje 282 przepisy prawne (paragrafy) zapisane w for-
mie zdania warunkowego, rozpoczynajacego si¢ od summa (,,jezeli”), kto-
re wskazywaly, jak nalezy postgpowac¢ w rozmaitych, konkretnych spra-
wach wymagajacych rozstrzygnie¢ prawnych. W epilogu z kolei, oprocz
ponownego podkreslenia swojej godnosci jako wybranca bogow oraz prze-
klenstwa rzuconego na tych, ktérzy nie beda respektowaé podanych prze-
pis6w, Hammurabi kazat wykuc, ze te prawa sa ,,wyrokami sprawiedliwosci”

iz nie wszystkie kodeksy prawne miaty swoj prolog czy epilog. Ponadto istnieja tablicz-
ki gliniane zawierajace tylko prawna, srodkowa czgs$¢ zbiorow, ktore gdzie indziej maja
i prologi epilog. Zob. np. E. Otto, Recht/Rechtswesen im Alten Orient, art. cyt. s. 198-201;
N. Lohfink, /m Schatten deiner Fliigel. GrofSe Bibeltexte neu erschlossen, Freiburg
1999, s. 65-67.

Stele odnaleziono dopiero w 1902 roku w Suzie w Iranie. Dotarta tam prawdopo-
dobnie w 1150 r. przed Chr. jako tup elamickiego kréla Szutruka-Nachunte 1. Zob.
M. Stepien, Kodeks Hammurabiego (wprowadzenie i przektad), Warszawa 1996,
s. 50-51; B. Hrouda, Mesopotamien. Die antiken Kulturen zwischen Euphrat und
Tigris, Miinchen 2000, s. 30-31; R. Albertz, i in, Friihe Hochkulturen. Agypter —
Sumerer — Assyrer — Babylonier — Hethiter — Minoer — Phoniker — Perser, Stuttgart
2003, s. 208-209.

Thumaczenie whasne (tekst: R. Borger, Babylonisch-assyrische Lesestiicke. II: Ele-
mente der Gramatik und der Schrift, Glossar, die Texte in Keilschrift, Roma 21994,
286 [catos¢ KH 286-314]).
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(R XX1V, 1-2) i ze zostaly zredagowane, ,,aby silny nie krzywdzit stabego,
aby sierocie i wdowie byta oddawana sprawiedliwos¢” (R XXIV, 59-62).

Kodeks Hammurabiego (prawdopodobnie r. 1753 przed Chr.) nie byt
pierwszym zbiorem przepisow prawnych Bliskiego Wschodu. Najstarszym,
znanym do tej pory, jest tak zwany ,,Kodeks Urnamma”. Swoimi sformutowa-
nymi kazuistycznie prawami, Urnamma, krol zjednoczonego Sumeru i Akka-
du (ok. 2112-2095 przed Chr.), pragnat przede wszystkim przywrocic ,,spra-
wiedliwo$¢ w kraju”.’ Innym starym zbiorem prawnym jest zachowany we
fragmentach ,,Kodeks Lipitisztara”, krola Isin (ok. 1934-1924 przed Chr.) oraz
tak zwane ,,Prawa z Esznunna”, zapisane juz w jezyku akadyjskim najprawdo-
podobniej za rzadow krola Daduszy (ok. 1795-1780 przed Chr.), a zatem wy-
przedzajace Kodeks Hammurabiego o okres mniej wigcej jednego pokolenia.

Tym, co wyraznie odr6znia Kodeks Hammurabiego od jego po-
przednikdw, jest surowos¢ sankeji i kar, wyrazajaca si¢ przede wszystkim
w duzej czgstotliwosci grozby kary $mierci 1 w innowacji w postaci prawa
talionu." O ile wczesniejsze zbiory w przypadku obrazen cielesnych na-
kazuja odszkodowanie materialne w postaci okreslonej ilosci (sumy) sre-
bra!', o tyle prawo Hammurabiego nakazuje odptaci¢ sprawcy tym samym.
Obrazeniom cielesnym po§wigcone sa paragrafy 196-208, ktore wyrazaja
miedzy innymi nastgpujace przepisy:

§ 196: ,Jezeli obywatel (awi4lu[m]) wybit oko syna obywatela,

jego oko wybija.”,

§ 197: ,Jezeli ztamat ko$¢ obywatela, jego kos$¢ ztamia.”,

§ 200: ,Jezeli obywatel wybit zab obywatelowi rownemu sobie,

jego zab wybija.”.

Urnamma inspirowat si¢ najprawdopodobniej dekretami reformowymi ostatniego
kréla Lagasz Urukagina (ok. 2380), uznawanego za wtadcg, ktory jako pierwszy
sformutowatl wyraznie ideat sprawiedliwos$ci spotecznej, okreslajac przy tym siebie
jako ,ksigcia, ktory zawart uktad z Ningirsu (bogiem miasta), aby bogaci i mozni
nie czynili wigcej niesprawiedliwos$ci biednemu, wdowie i sierocie”. Wigcej zob.
K.R. Veenhof, Geschichte des Alten Orients bis zur Zeit Alexanders des Grofsen
(Das Alte Testament Deutsch. Ergdnzungsreihe, 11), Gottingen 2001, s. 66.74-75.
Zob. np. M. Hutter, Religionen in der Umwelt des Alten Testaments, dz. cyt., s. 19;
B. Hrouda, Mesopotamien, dz. cyt., s. 31;

Np. w Kodeksie Urnamma czytamy: , Jezeli m¢zczyzna innemu mezczyznie odciat
nozem [...] jego noge, zaptaci 10 szekli srebra” (§ 18), albo ,,Jezeli on [...] wybit
mu zab, zaptaci mu 2 szekle srebra”. W zbiorze z Esznunna znajduje si¢ przepis:
»Jezeli obywatel /cztowiek/ (awilu[m]) ugryzie nos drugiego obywatela i mu go
odgryzie zaptaci ming srebra. Za oko zaplaci jedng ming, za zab p6t miny, za ucho
pot miny, za spoliczkowanie 10 szekli srebra” (§ 42). Ttumaczenie za: H.-W.,
Jingling, Auge um Auge, Zahn um Zahn, dz. cyt., s. 5-6.
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Godny podkreslenia jest fakt, ze kara talionu ma spotkac sprawce
szkody na ciele wyrzadzonej wolnemu obywatelowi (awilu[m]). W przy-
padku 0s6b bez wiasnosci, poddanych (muskenu[m]) lub niewolnikow (war
du[m]) wystarczyto odszkodowanie.

Sposrod najstarszych znanych, utrwalonych pismem klinowym,
staroorientalnych zbioréw prawnych jedynie Kodeks Hammurabiego zna
prawo talionu, wszystkie inne przepisuja odszkodowanie poprzez wypta-
cenie okre$lonej sumy pieniedzy.!> Wobec takiego stanu rzeczy rodzi si¢
pytanie o przyczyny i sposob, w jaki zasada talionu weszta do babilonskie-
go prawa. Czy jest ona tylko reliktem prymitywniejszego prawa zwyczajo-
wego, czy tez owocem prawnej reformy? Dyskusja na ten temat jest ciagle
jeszcze zywa. Niektorzy uczeni przyjmuja mozliwos¢ dostrzegania w pra-
wie talionu wptywow kulturowych srodowiska péinomadycznych Amory-
tow, z ktorego wywodzili si¢ krolowie starobabilonscy, a w ktorym zasada
odptaty (talionu) miata pewne znaczenie."® Bardziej prawdpopodobna wy-
daje si¢ jednak hipoteza, ze przepisana w Kodeksie Hammurabiego zasada
talionu jest rezultatem historycznego rozwoju prawa i jego reformy. Mogta
by¢ odzwierciedleniem wyzszej organizacji panstwa, ktore chciato zapew-
ni¢ jak najwigksza ochrong swoim wolnym obywatelom (awilu[m]) oraz
zmniejszy¢ roznicg migdzy obywatelami bogatymi a biednymi. Zgodnie
z prawem talionu bogaci nie byli juz tak uprzywilejowani, gdyz dokonaw-
szy przestgpstwa obrazenia ciata, tacznie ze $miercig, nie mogli si¢ wyku-
pi¢, ptacac wyznaczong sumg pienigdzy, ktorych mogli mie¢ pod dostat-
kiem. Wprowadzenie prawa talionu moze by¢ postrzegane rowniez jako
zalegalizowanie ograniczenia odwetow w ramach tak zwanej zemsty krwi.'

Z faktu, iz — jak do tej pory — nie ma zadnego jednoznacznego
$wiadectwa egzekwowania kary talionu przepisanej przez Kodeks Ham-
murabiego, mozna wnioskowac, ze tak jak w catym kodeksie, tak i w przy-
padku prawa talionu, chodzi o wskazania orientacyjne dla uczacych si¢
prawa i zaprawiajacych si¢ w sztuce sprawiedliwego rozstrzygania sporow.

12 H.-W., Jiingling, Auge um Auge, Zahn um Zahn, dz. cyt., s. 10.

13- Zob. np. H.B. Huffimon, Lex Talionis, w: The Anchor Bible Dictionary, ed. D.N. Fre-
edman, New York 1997, s. 322; R. Albertz i in, Friihe Hochkulturen, dz. cyt., s. 214.
Zob. np. G.R. Driver — J.C. Miles, The Babylonian Laws I. Legal Commentary,
Oxford 1952, s. 60; A. S. Diamond, An Eye for an Eye, ,Iraq”, 19 (1957), s. 153;
J.J. Finkelstein, Amicaduqa s Edict and the Babylonian ,,Laws Codes”, ,,Journal of
Cuneiform Studies”, 15(1961), s. 98; S.M. Paul, Studies in the Book of the Cove-
nant in the Light of Cuneiform and Biblical Law (Vetus Testamentum. Supplements,
18), Leiden 1979, s. 75-76.
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Chodzi o miarg, ktora nalezy stosowac¢ przy podejmowaniu prawnych de-
cyzji, aby przyszli znawcy prawa mogli by¢ takze strozami sprawiedliwo-
$ci spotecznej, ,,aby silny nie krzywdzit stabego, aby sierocie i wdowie
byta oddawana sprawiedliwos¢” (R XXIV, 59-62).

2. Zbiory prawne Starego Testamentu i ich idee przewodnie

W Starym Testamencie znajduja si¢ trzy wielkie zbiory prawne."
Najstarszym z nich i zarazem najstarszq izraelska ksiega prawa jest Ko-
deks /Ksigga/ Przymierza (Wj 20,22-23,33). W odniesieniu do datacji jego
powstania przyjmuje si¢ dosy¢ duza rozpigtos¢ czasowa: IX-VIII w. przed
Chr. Nie wszystkie jego przepisy musza tez pochodzi¢ z tego samego okre-
su. Swoja kompozycje Kodeks Przymierza zawdzigcza prawdopodobnie
gremium zlozonemu z wolnych wiascicieli ziemskich i kaptanow, ktorzy
z rozmaitych praw przejgtych od sasiadow (Mezopotamia) i z mnostwa
przepisow obowigzujacych w réznych wioskach wybrali to, co wydawato
im si¢ by¢ typowe dla Izraela i dla wiary w Boga JHWH, aby stworzy¢
wzorcowa ksigge prawa. By¢ moze byl on takze — podobnie jak Kodeks
Hammurabiego — tekstem shluzagcym do nauczania prawa w szkotach, ktory
posrednio wptywatl na sadownictwo. Zestawienie przepisoOw prawnych oraz
przykazan spotecznych i religijnych uczynito z Kodeksu Przymierza co$
w rodzaju ,,wczesnej definicji Izraela”.

Drugim wielkim zbiorem prawnym Starego Testamentu jest Ko-
deks Deuteronomiczny (Pwt 12-26). Jest on owocem dostosowania star-
szego prawa (Kodeksu Przymierza) do sytuacji zaistniatej wskutek inwazji
asyryjskich (r. 721 1 701 przed Chr.) i stopniowego pograzania si¢ dotych-
czasowego porzadku w gospodarczym i spotecznym chaosie. W powsta-
waniu kodeksu mieli udziat promotorzy reformy przeprowadzonej za pa-
nowania Jozjasza (622 r. przed Chr.), a wigc prawdopodobnie urzednicy

15" Zob. E. Zenger, Die priesterschriflichen Schichten (»P«), w: Einleitung in das Alte
Testament, ed. E. Zenger u.a., Stuttgart 1995, s. 97-98.103-105; tenze, Die vor-
priesterschriftlichen Schichten, w: Einleitung in das Alte Testament, ed. E. Zenger
u.a., s. 120-122; J. Blenkinsopp, Il Pentateuco. Introduzione ai primi cinque libri
della Bibbia (tl. z ang. S. Venturini), Brescia 1996, s. 232-236.242-251.259-261;
J.L. Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco. Chiavi per ['interpretazione dei
primi cinque libri della Bibbia, Roma 1998, s. 213-215; N. Lohfink, Im Schatten
deiner Fliigel, dz. cyt., s. 67-69; K. Griinwaldt, Auge um Auge, Zahn um Zahn? Das
Recht im Alten Testament, Meinz 2002, s. 19-30.
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krolewskiego dworu, wielcy wtasciciele ziemscy i kaptani. Motywacja, sil-
nie spotecznie nastawionego myslenia wyrazonego w przepisach kodeksu,
jest wiara w Boga JHWH, wyzwoliciela narodu.

Za najmtodszy kodeks uznawany jest Kodeks /Prawo/ Swigtosci (Kpt
17-26). Jako date jego kompozycji wskazuje si¢ czasy powygnaniowe, ok.
515 r. przed Chr. W przepisach tego zbioru manifestuje si¢ przede wszyst-
kim troska o uswigcenie Izraela, ktore jest dzietem JHWH. Mieszanie si¢
zakazow 1 nakazow jest oznaka podwojnej i komplementarnej dynamiki pro-
cesu uswigcania, czyli oddzielania od tego co zwyczajne, profanne i zbliza-
nia do Boga. Z tego typu nastawieniem Kodeks Swigtosci chce by¢ wyznacz-
nikiem norm dla kultu w drugiej Swiatyni, ale takze regulowac zycie spoteczne,
a zwlaszcza rodzinne. Jako taki moze by¢ uznawany za pismo programowe
dla catego zycia Izraela po katastrofie wygnania babilonskiego.

Sam fakt istnienia trzech wielkich kodeksow jest juz wyraznym
znakiem, ze prawo starotestamentalne nie jest czyms statycznym, wiecznie
tak samo obowiazujacym, lecz podlegajacym zmianom uwarunkowanym
historycznie.

W przepisach prawnych Starego Testamentu zawartych w wymie-
nionych kodeksach wielka wartoscia jest zycie ludzkie. Ta cecha prawa
otrzymuje uzasadnienie teologiczne: zycie jest darem Boga. Prawo Stare-
go Testamentu chroni wigc zycie cztowieka, a w odniesieniu do czyndéw
przeciwko zyciu jest bardzo surowe i wyznacza za nie kare §mierci. Smier¢
grozi za wykroczenia niszczace zycie ludzkie bezposrednio, jak zabojstwo
(Wj 21,12; Kpt 24,17; por. Rdz 9,6; Lb 35,30) oraz te, ktore wptywaja
szkodliwie na zycie, niejako podcinajac je u samych korzeni. Chodzi tu
o dziatania szkodzace rodzinie i niszczace rodzing, w ktdrej zycie powsta-
je ijest podtrzymywane, jak cudzotdstwo, kazirodztwo, homoseksualizm,
zoofilia (Wj 22,18; Kpt 20,10-16; Pwt 22,22-25) oraz wykroczenia religij-
ne, ktore sa znakiem odwrdcenia si¢ od podstawowego zrdédia i gwarancji
zycia, jaka jest Bog, np. balwochwalstwo i naktanianie do batwochwal-
stwa (Wj 22,19; Pwt 13,2-16; 17,2-5), bluznierstwo przeciwko Bogu
(Kpt 24,11-16) czy bezczeszczenie instytucji kaptanstwa (Kpt 21,9).

Poza formuta ,,0ko za oko, zab za zab ...”, ktdra bedzie przedmio-
tem analizy w dalszej czg$ci artykulu, prawo starotestamentalne tylko jeden
raz —w Pwt 25,11-12 — wyznacza kar¢ okaleczenia: ,,Jesli si¢ bi¢ beda mez-
czyzni, mgzczyzna i jego brat, i zblizy si¢ zona jednego z nich i — chcac wy-
rwac meza z rak bijacego — wyciagnie rekg i chwyci go za czesci wstydliwe,
odetniesz jej reke, nie bedzie twe oko miato litosci”. Surowos¢ kary wynika
z charakteru przestgpstwa. Organy plciowe mezczyzny, jako organy prze-
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kazywania zycia, reprezentujq takze zycie i fancuch pokolen w jego rodzi-
nie. Postgpek kobiety bylby zatem wykroczeniem przeciwko zyciu rodziny,
aw takich przypadkach prawo Starego Testamentu jest bezkompromisowe.'¢

W porownaniu z Kodeksem Hammurabiego, ktory jeden raz naka-
zuje karg chlosty w postaci 60 uderzen (§ 202), przepis w Pwt 25,1-3 —
rowniez jedyny przypadek w kodeksach starotestamentalnych — ogranicza
ilo$¢ uderzen: ,,Otrzyma nie wigcej niz czterdzieSci uderzen, aby przez
mnozenie razow ponad tg liczbg chlosta nie byta nadmierna i nie zostat
pohanbiony twoj brat w twoich oczach.” (w. 3). Ograniczenie uderzen ma
zabezpieczaé ludzkie prawo do godnosci, ktore ma takze przestepca.!’

Jezeli czyn przestepczy nie narusza granicy ludzkiego Zycia, prawo
Starego Testamentu przepisuje zawsze odszkodowanie, ktore ma charakter
ekwiwalencji, chyba ze — najprawdopodobniej dla celow odstraszajacych —
miara odszkodowania zostaje zwielokrotniona. Na przyktad w Wj 22,4-5
czytamy: ,,Jesliby kto§ wypast pole lub winnice i wypuscit bydlo, niszczac
cudze pole, wowczas wynagrodzi (j*sallem) tym, co ma najlepszego na swo-
im polu i w swojej winnicy. Jesli powstanie ogien i ogarnie ciernie ogrodze-
nia, i spali stert¢ zboza albo stojace na pniu zboze, albo pole, wowczas ten,
co wzniecil pozar, winien wynagrodzi¢ (Sallem j*sallem) szkody”. Nastepny
wiersz (W) 22,6) méwi juz o odmiennym przypadku: ,,Jesliby kto$ dat dru-
giemu pieniadze lub przedmioty warto$ciowe na przechowanie i zostatoby
to skradzione w domu tego cztowieka, a ztodziej zostanie wykryty, winien
wyptaci¢ dwukrotne odszkodowanie (j*sallem snajim).

Wystepujace w tekscie hebrajskim stowo j*sallem, thamaczone jako
»wynagrodzi”, ,,odszkoduje”, jest forma piel od rdzenia sim, ktory w koniu-
gacji podstawowej gal oznacza: ,,by¢ nienaruszonym, kompletnym, wypel-
nionym”'®. W starszych jezykach semickich, jak akadyjski czy ugarycki,
w koniugacji D (od niem. Doppelungsstamm) — odpowiedniku hebrajskiego
piel, slm przyjmuje znaczenie: ,,zachowac nienaruszonym”, ,,zatrzymac¢ w ca-
tosci”, ,,w pelni odszkodowac”, ,,przywroci¢ do porzadku™.'® Jezeli przyj-

16 Zob. S. Lach, Ksiega Powtérzonego Prawa. Wstep — przekiad z oryginatu — ko-
mentarz — ekskursy (PST 11/3), Poznan 1971, s. 236-237; K. Griinwaldt, Auge um
Auge, dz. cyt., s. 33-34.

17" Por. G. Braulik, Duteronomium II: 16,18-34,12 (NEB 28), Wiirzburg 1992, s. 185.

18 Od rdzenia 5Im pochodzi rowniez znany termin hebrajski Salom.

19" Zob. L. Koeler — W. Baumgartner, Hebriisches und aramdisches Lexicon, 11, Le-
iden 1995, kol. 1419-1421; F. Brown — S.R. Driver — Ch.A. Briggs, The Brown-
Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon with an Appendix Containing the Bi-
blical Aramaic, Peabody (Massachusetts) 1997, kol. 1022.
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miemy, ze hebrajskie piel wskazuje na czynno$¢ rezultatowa, sprawiajaca
zaistnienie jakiego$ stanu?’, to wowczas jsallem w zacytowanych tekstach
prawnych (Wj 22,4-5.6) mozna odczytywa¢ w sensie nakazu odszkodowa-
nia pelnego — w calosci i tym samym przywrocenia porzadku naruszonego
przez przestgpstwo. Ten kierunek w pojmowaniu wynagrodzenia, odszko-
dowania potwierdza inny przepis: ,,Kto by w kiotni uderzyt blizniego kamie-
niem albo pigscia, ale go nie zabil, tylko zmusit do pozostania w t6zku, to
gdy ten wstanie i bedzie o lasce chodzit na dworze, ten, ktory go uderzyl,
bedzie wolny i tylko mu wynagrodzi przerwg w pracy (3ibto jitten), i dotozy
staran, zeby go wyleczy¢” (Wj 21,18-19).

Prawo Starego Testamentu zdradza jednak nie tylko szczego6lna tro-
ske o naprawienie wyrzadzonej krzywdy w formie odszkodowania mate-
rialnego, ale takze o pojednanie, ktore z kolei jest kategoria migdzyludzka
i teologiczna. Z jednej strony chodzi wigc o pojednanie migdzy sprawca a
ofiara i jego rodzing. Na przyktad Wj 21,28-30 mowi, ze wol, ktory pobodt
$miertelnie cztlowieka musi zginac. Jego wlasciciel pozostaje wolny. Gdy-
by jednak byt to kolejny przypadek, a wlasciciel wiedziat o zagrozeniu stwa-
rzanym przez wotu, wlasciciel winien ponie$¢ $mier¢. ,,Gdyby za$ natozo-
no mu zaptatg (koper od kpr — piel — ‘zakry¢’), to winien za swoje zycie dac
(w*natan) taki okup, jaki mu natoza” (w. 30). Poszkodowana rodzina wy-
znacza ceng okupu i poprzez wyptacenie go osiaga si¢ pojednanie.?! Wina
przelania krwi zostaje ,,przykryta” (hebr. kpr) zaptata i to ,,przykrywajace”
zaplacenie okupu przywraca porzadek.

Z drugiej jednak strony jakiekolwiek przest¢pstwo narusza porza-
dek ustanowiony przez Boga i stad z naprawianiem szkody wiaze si¢ takze
pojednanie z Bogiem. Pwt 21,1-9 rozstrzyga przypadek znalezienia na polu
trupa zabitego czlowieka, gdy nieznany jest ten, kto uderzyt. W takiej sy-
tuacji starsi miasta lezacego najblizej trupa maja wzia¢ jalowice i ztamac
jej kark w rzece. Nastgpnie maja umy¢ rece nad jatowica 1 powiedziec:
»Nasze rgce tej krwi nie wylaly, a oczy nasze jej nie widzialy. Panie, oczy$¢
(dost. ‘zakryj’ [kapper]) z winy lud swoj, Izraela, ktoéregos wybawit, i nie
obarczaj krwia niewinna ludu swego, Izraela” (ww. 7-8). Pan — JHWH jest

20 Do takich spostrzezen doszed! E. Jenni (Das hebriische Picel. Syntaktisch-sema-
siologische Unterschuchung einer Verbalform im Alten Testament, Ziirich 1968;
zob. tenze, Zur Funktion der reflexiv-passiven Stammformen im Biblisch-
Hebrdischen, w: Studien zur Sprachwelt des Alten Testaments, ed. B. Huwyler —
K. Seybold, Stuttgart 1997, s. 51-60).

21 Zob. B.S. Childs, The Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary, Lu-
isville 1974, s. 473.
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zatem tym, ktory przywraca naruszony porzadek. Wina za niewinnie prze-
lana krew zostaje ,,zakryta” i Izrael moze znowu zy¢ w pokoju.?

Zaprezentowane wyzej spostrzezenia, chociaz nieliczne, pozwala-
ja juz na wyciagnigcie wniosku, iz w przypadku popetnienia przestepstwa
prawo starotestamentalne nie ma na celu karania sprawcy. O ile tylko wy-
rzadzona szkoda nie dotyka granicy zycia, prawo nakazuje odszkodowa-
nie, ktore ma by¢ srodkiem w odbudowie naruszonego zdrowego porzad-
ku?®. Sprawiedliwe wyréwnanie szkody chroni pozycje¢ ofiary we
wspolnocie i zabezpiecza jej normalne, takie jak do czasu przestgpstwa,
warunki zycia. Sankcje prawne maja prowadzi¢ do tego, aby umozliwi¢ na
nowo wspolne zycie poszkodowanych i sprawcow.

3. Prawo talionu w Starym Testamencie

Po omoéwieniu zagadnien uznanych za punkt wyjscia i fundament
dla najpetniejszego zrozumienia formuty talionu w prawie starotestamen-
talnym, czyli miejsca i roli zasady talionu w pozabiblijnym prawie staro-
zytnego Bliskiego Wschodu oraz zasadniczego charakteru kodeksow pra-
wa w Starym Testamencie, zwtaszcza w zakresie prawa wyznaczajacego
sankcje za przestgpstwa, czas, by przyjrze¢ sig blizej trzem tekstom biblij-
nym, w ktorych pojawia si¢ stawne wyrazenie.

3.1. Wj 21,23b-25

Najstarsze biblijne §wiadectwo formuty talionu znajduje si¢ w Ksig-
dze Przymierza, w prawie odnoszacym si¢ do zranienia cigzarnej kobiety
(Wj 21,22-25):

»2Jezeli mezczyzni pokloca sig i potraca kobiete brzemienna, tak ze

poroni (dost.: tak ze wyjda jej dzieci), ale nie wyniknie dalsza szkoda,

22 Zob. G. Braulik, Deuteronomium II, dz. cyt., s. 753-754.

23 Biblia Hebrajska nie ma nawet terminu oznaczajacego dostownie ,.kare”. Stad nie-
ktorzy biblisci preferuja — wydaje sig, ze shusznie — mowienie o sankcji, a nie o ka-
rze. Sankcja miataby oznaczaé konsekwencj¢ prawng przestgpstwa, ktora ma zwia-
zek z samym przestgpstwem, podczas gdy kara moze abstrahowaé od czynu
przestgpczego, np. kara wigzienia, ktorej zreszta w prawie starotestamentalnym nie
ma. Konsekwentnie mowi sig, ze ST nie zna prawa karnego, a tylko prawo cywilne,
ktoérym rzadzi zasada odszkodowania, i prawo $mierci w przypadkach naruszania
granicy zycia. Zob. K. Griinwaldt, Auge um Auge, dz. cyt., s. 31-32.
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to (‘winny’) zostanie ukarany grzywna, jaka mu wyznaczy maz tej
kobiety, 1 da ja za posrednictwem s¢dziow. 2Jezeli wyniknie inna szko-
da, wtedy dasz zycie za zycie, **oko za oko, zab za zab, reke¢ za reke,
noge za noge, ~*oparzenie za oparzenie, rang za rang, siniec za siniec.”
Tekst przedstawia konkretny przypadek prawny: Kobieta brzemien-
na wtraca si¢ w ktotnie dwoch mezczyzn i przypadkowe uderzenie (potrace-
nie) jednego z nich powoduje poronienie.>* Mgzczyzna, ktory uderzyl, musi
wowczas wyplaci¢ odszkodowanie. Wystepujaca w tekscie liczbg mnoga ,.jej
dzieci” (jéladeha ) niektorzy odczytuja dostownie — chodzi o wigcej dzieci?,
inni za$ traktuja jako twor abstrakcyjny, podkreslajacy, ze ksztalt dziecka
W sensie wyrazonym tu przez termin jeled nie jest jeszcze do rozpoznania® .
Sytuacja mogtaby wigc dotyczy¢ pierwszych miesigcy ciazy, w ktorych jest
ona jeszcze mato widoczna na zewnatrz, co z kolei thumaczytoby brak ostroz-
nosci u klocacych si¢ mezczyzn wobec bedacej przy nich cigzarnej kobiety.
Sama formuta talionu, rozpoczynajaca si¢ w wierszu 23b, dotyczy
ewentualnosci innej szkody (*im’ason jihjeh), ktora moze wyniknaé wsku-
tek owego uderzenia, mianowicie obrazenia cielesnego lub §mierci.”’
Dyskusja nad znaczeniem intrygujacej formuly idzie dzi§ w roz-
nych kierunkach. Wedlug hipotezy zaproponowanej przez F. Criiseman-
na® prawo talionu moze by¢ traktowane jako protest przeciwko praktyce
wykupywania si¢ pieniedzmi od winy, zaciagnigtej na przyktad przez spo-
wodowanie obrazen ciata, stosowanej przez bogatych i moznych: ,,Nie pie-
niadze i wplywy, lecz ma obowiazywac oko za oko, rana za rang”.* Criise-
mann argumentuje swoj poglad odwotujac si¢ do skarg prorockich,
zarzucajacych bogatym i moznym nawet cielesne zniewazanie biednych
1 tych, ktérzy znajduja si¢ na marginesie spotecznym, np. Am 2,7: ,,w pro-
chu ziemi depca glowy biednych [...]”, czy Iz 3,15: ,,Jakim prawem uci-
skacie moj lud i przygngbiacie oblicza ubogich?”. Dla takich czynow pra-
wo talionu mialoby by¢ sprawiedliwym wyréwnaniem.

24 Taka jest powszechna interpretacja zwrotu ,,wyjda jej dzieci”.

25 Np. F. Criisemann, Auge um Auge ... (Ex 21,24f). Zum sozialgeschichtlichen Sinn
des Talionsgesetzes im Bundesbuch, ,,Evangelische Theologie”, 47 (1987), s. 413.
Np. L. Schwienhorst-Schonberger, Auge um Auge, Zahn um Zahn, ,,Bibel und Li-
turgie”, 63(1990), s. 164-165.

Terminowi ’ason stowniki przypisuja kilka znaczen, np. szkoda, nieszczescie, zto,
$miertelny wypadek. Zob. L. Koeler — W. Baumgartner, Hebrdisches und
aramdisches Lexicon, 1, dz. cyt., s. 71; F. Brown — S.R. Driver — Ch.A. Briggs, The
Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon, dz. cyt., kol. 62.

F. Criisemann, Auge um Auge ..., dz. cyt., s. 411-426.

29 Tamze, s. 426.
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Teza Criisemanna brzmi dosy¢ przekonywujaco, jednak dyskutuje
si¢ dzisiaj*® nad zasadnoS$cia tego, iz autor najpierw umieszcza formute
talionu w specyficznym kontekscie spoteczno-historycznym (VIII w. przed
Chr.), a dopiero potem wyjasnia tekst. Tymczasem wydaje sig, ze kierunek
interpretacji powinien by¢ odwrotny.

Inna interpretacja’®! bierze za punkt wyjscia stowa Lameka przeka-
zane przez Rdz 4, 23-24: ,,®*Lamek rzekl do swych zon, Ady i Silli: «Stu-
chajcie, co wam powiem, zony Lameka. Nastawcie ucha na moje stowa:
Gotow jestem zabi¢ cztowieka dorostego, jesli on mnie zrani, i dziecko —
jesli mi zrobi siniec! **Jezeli Kain miat by¢ pomszczony siedmiokrotnie, to
Lamek siedemdziesiat siedem razy»,,, Wypowiedz Lameka zdradza wy-
raznie jego pragnienie zemsty, ktora zatracita swoja miarg. W takim kon-
tekécie formuta talionu miataby ogranicza¢ zemstg i zada¢ wyréwnania
zachowujacego sprawiedliwe proporcje: Tylko jedno zycie za jedno zycie
i tylko jedna rana za jedna rang (odptata ,,lustrzana”).

Tego rodzaju wyjasnienie nie bardzo jednak wspotbrzmi ze wska-
zanymi w zarysie w poprzednim punkcie artykulu glownymi ideami prawa
Starego Testamentu, a takze pozostawia trudno$¢ uzgodnienia tak rozu-
mianej zasady talionu z innymi przepisami szczegotowymi.

W Wj 21,22-25 chodzi bez watpienia o nieumysine spowodowanie
$mierci lub obrazen ciata. Gdy jednak w gr¢ wchodzi §mier¢, prawo wyzna-
cza miejsca, w ktorych ,,nieumyslny zabojca” moze znalez¢ azyl przed msci-
cielem krwi (Wj 21,13: ,,W tym jednak wypadku, gdy [sprawca] nie czyhat
na niego [ofiarg], a tylko Bog dopuscil, ze sam wpadl w rece, wyznaczg ci
miejsce, do ktorego bedzie moglt ucieka¢ zabojca”; zob. tez Lb 25,9-34).
Czyzby wigc zasada z Wj 21,23 stata w opozycji do przepisu z Wj 21,13?

Natomiast w przypadku obrazen cielesnych prawo nakazuje spraw-
cy wynagrodzenie za przerwg w pracy i pokrycie kosztow leczenia
(Wj 21,18-19). Ponadto kara okaleczenia w prawie starotestamentalnym
praktycznie nie jest nakazywana poza jednym, omowionym juz, przypad-
kiem opisanym w Pwt 25,11-12. Jezeli zatem kto$ chciatby widzie¢ w for-
mule talionu z Wj 21,23-24 wskazanie na odptate ,,lustrzana”, to znaczy
w taki sam sposob i tym samym (,,jedno zycie za jedno zycie i jedna rana
za jedna rang”), to musiatby w jaki$ sposob rozwiazac¢ problem wskaza-
nych wyzej trudnosci.

30 Zob. np. K. Griinwaldt, Auge um Auge, dz. cyt., s. 127.
31 Jej rzecznikiem jest ostatnio np. H.J. Boecker (Wegweisung zum Leben, Stuttgart
2000, 127-134). Zob. takze H.B. Huffmon, Lex Talionis, dz. cyt., s. 321.
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Argumentem przeciwko rozumieniu formuty talionu w sensie odptaty
»lustrzanej” i rownoczesnie wskazujacym na konkretna, inng interpretacje
jest obecnosc i funkcja czasownika ,,dawac” (ntn) na poczatku tej formuly
(w. 23b: ,,wtedy dasz zycie za zycie” [w*natattah nepes tahat nepes). W Kode-
ksie Przymierza czasownik ,,dawac” (ntn) wystepuje 13 razy, z tego 5 razy we
fragmencie 21,12-32 dotyczacym zabdjstwa, zranienia badz czynnego znie-
wazania®’. W tym wlasnie bloku odnosi si¢ do ptacenia pieni¢dzy i to jako
rekompensaty za spowodowang zranieniem przerwg w pracy oraz za koszty
leczenia (21,19) lub jako odszkodowania za zycie zabitego przez wotu (21,30.32)
1 za poronienie (21,22). Wydaje si¢ wigc, ze rowniez w 21,23 prawodawca ma
na mysli odszkodowanie pieniezne za zycie albo zranienie kobiety.

Za pojmowaniem formuty talionu w Wj 21,23b-24 jako wezwania
do odszkodowania pieni¢znego przemawiaja jeszcze inne spostrzezenia.
Na przyktad, polaczenie wyrazow ,x th9t x + ntn” (,,x za x + dawac”)
odpowiada akadyjskiemu zwrotowi ,,x kima x + nada4nu”. Niemiecki eg-
zegeta H.-W. Jiingling przebadat teksty akadyjskie ze wspomnianym zwro-
tem i doszedt do konkluzji, iz chodzi w nim o ustalona terminologi¢ praw-
na, stosowana wowczas, gdy bylo przewidziane odszkodowanie, przy czym
zawsze zdaje si¢ podkresla¢ aspekt rownosci.>

Pewien problem w interpretacji Wj 21,23b-24 stanowi takze przej-
scie w tekscie z trzeciej osoby (W.22) na druga osobg (w. 23b: ,,wtedy dasz
zycie za zycie” [wenatattah nepes tahat nepes’). R. Westbrook®* jest zdania,
ze stowa ,,[ty] dasz [...]” odnosza si¢ do wspolnoty (gminy). Ta wspdlnota,
poniewaz sa trudno$ci ze wskazaniem winnego, ma zaptaci¢ wartos¢ zycia
me¢zowi owej kobiety. Tekst biblijny nie mowi jednak nic o niemozliwosci
ustalenia sprawcy. Raczej przeciwnie, sugeruje jego identyfikacje. On ma
zaptaci¢ grzywne, jaka natozy na niego maz kobiety, ktora poronita.

Stowa ,,[ty] dasz [...]” najprawdopodobniej nie odnosza sig¢ tez do
wspolnoty, ktéra powinna domagac sig czego$ od sprawcy (np. zycia).
W takim wypadku czasownik ,,dawa¢” nie miatby sensu. Adresatem for-
muly talionu moze by¢ wigc tylko ten, kto wyrzadzit szkodg. Formuta sta-
nowi zatem wezwanie do naprawienia szkody, ktore ,,nie ma nic wspolne-
go z odwetem, lecz jest rOwnocze$nie zewnetrzng strong pojednania”.

32 Podzial i okreslenia wedtug M. Petera w Biblii Poznanskiej (Pismo Swiete Starego
i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykow oryginalnych ze wstepami i komen-
tarzami, I: Stary Testament, red. M. Peter, Poznan 1991, s. 127-128).

33 Por. H.-W. Jiingling, Auge um Auge, Zahn um Zahn, dz. cyt., s. 19-20.

34 Lex Talionis and Exodus 21,22-25, ,Revue Biblique”, 93 (1986), s. 62-67.

35 L. Schwienhorst-Schénberger, Auge um Auge, Zahn um Zahn, dz. cyt., s. 166.
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Jak jednak to naprawianie szkody miatoby wyglada¢ w praktyce?
Czy mozna sobie wyobrazi¢, zeby ktos§ dawat swoje oko za oko, ktore wybit
1zab za zab? Czy mialtby ofiarowac swoje zycie, za zycie ktore zniszczyl?
Czy mialtby oparzy¢ siebie, skoro oparzyt kogo$ innego? Takie rozumowa-
nie jest absurdalne, pozbawione sensu. Takie pojmowanie formuty talionu
bytoby sprzeczne z jedna z podstawowych idei starotestamentalnego prawa,
jaka jest wyrownanie szkody w celu umozliwienia normalnego zycia.

Przedstawione wyzej argumenty i spostrzezenia prowadza do wnio-
sku, ze formuta ,,[ty] dasz zycie za zycie, oko za oko [...]” w Wj 21,23b-24
nie jest na pewno poleceniem zemsty, wykonywania kary §mierci, okale-
czania samego siebie lub innych, lecz nakazem zaptaty, osobie poszkodo-
wanej lub jej rodzinie, sumy pieniedzy odpowiadajacej wartosci zniszczo-
nego zycia, oka, zgba itd.

Za argument potwierdzajacy shuszno$¢ zaproponowanej interpretaciji
mozna uznaé réwniez sposob rozumienia zasady talionu w tradycji judaistycz-
nej. W traktacie talmudycznym Baba Qamma 83b czytamy: ,,Kto zranit swo-
jego blizniego, jest mu winien pig¢ rzeczy: odszkodowanie, wynagrodzenie za
bol, koszty leczenia, wynagrodzenie za przerwg w pracy i za zhanbienie. Od-
szkodowanie: Jezeli on mu oslepit oko, odciat reke albo ztamat nogg, nalezy
go potraktowa¢ jak niewolnika, ktéry ma by¢ sprzedany na rynku i ocenic¢ ile
byl wart przedtem, a ile jest wart teraz”.** Cenna informacja w tym tekscie
wydaje si¢ by¢ wzmianka o sposobie wyceny konkretnego obrazenia.

3.2. Kpt 24,19-20

Nastgpnym tekstem, w kolejnosci kanonicznej, w ktorym wystepuje
formuta talionu jest nalezacy do Prawa Swietosci fragment Kpt 24,17-21:

~I"Kto zabije cztowieka, musi ponie$¢ $mieré¢. "*Kto zabije sztuke

bydta, ma ja wynagrodzi¢, zycie za zycie.

Kto przyda skazg blizniemu, temu bgdzie uczynione to samo, cze-

go on si¢ dopuscit:

2Ztamanie za ztamanie, oko za oko, zab za zab. Wedtug tego, jaka

skaze¢ przydat on temu cztowiekowi, tak bedzie jemu przydane.

2IKto zabije sztuke bydta, ma ja wynagrodzi¢. Kto zabije cztowie-

ka, bedzie zabity.”

Wiersze 17 1 18 oraz 21 stanowia ramy zewngtrzne tekstu. Wiersz
17 1 21b przepisuja sankcjg $mierci za zabicie cztowieka (por. Wj 21,12

36 Der Babylonische Talmud, tt. L. Goldschmidt, VII, Frankfurt am Main 2002, s. 280.
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oraz Rdz 9,5-6). Natomiast wiersze 18a i 21a méwia o koniecznoséci wyna-
grodzenia zabitej sztuki bydta (jesall’‘mennah). W wierszu 18b mamy czton
formuly talionu ,,zycie za zycie”, ktory jest jednak oddzielony od pozosta-
tych cztondéw (w. 20). Ponadto wyrazenie ,,zycie za zycie” nie znajduje si¢
w przepisie wskazujacym na nastgpstwo prawne ,,zemsty krwi”, gdzie jest
,,musi ponie$¢ $mieré” (mot jiumat w b), lecz w przepisie wskazujacym na
nastgpstwo prawne odszkodowania materialnego (,,ma ja wynagrodzi¢” —
Jjesall‘mennah). Czton formuty talionu ,,zycie za zycie” w wierszu 18b nie
powinien by¢ wigc rozumiany w sensie zemsty krwi, lecz jako wskazanie
na odpowiednio$¢ w naprawieniu wyrzadzonej szkody.

W miarg dostowne thumaczenie wierszy 19-20 pomaga oprze¢ si¢ po-
zornemu wrazeniu, ze zawarto w nich mysl o zemscie. Formy bierne czasowni-
kow ,,uczyni¢” ((sh) i ,,przydaé” (ntn) oraz ich uzycie bez dopetnien sugeruja
inng interpretacje. Inaczej nizw Kodeksie Hammurabiego, gdzie w §§ 1961 197,
wskazujacych wyraznie na odplatg ,,lustrzang”, rzeczowniki ,,0ko” i ,,ko$¢”
wystepuja jako dopelnienia czasownikow ,,wybi¢” i ,,ztamac”, w Kpt 24,20 sto-
wa ,,zkamanie”, ,,0ko0”, ,,zab” umieszczone sa asyndetycznie i bez rzadzacych
nimi czasownikow. Tym samym zastosowane sa w innym sensie: ,,[...] temu
bedzie uczynione, czego si¢ dopuscil: ztamanie zamiast ztamania, oko zamiast
oka, zab zamiast zgba”. Poniewaz w Starym Testamencie praktycznie nie ma
kary okaleczania, dlatego tez sensem najbardziej odpowiednim dla wyrazen
z wiersza 20 bedzie odpowiednios¢ zaptaty odszkodowujacej umyslne obraze-
nie ciata. Takie postrzeganie tresci wiersza znajduje potwierdzenie w przytacza-
nym juz przepisie z Wj 21,18-19, ktory w przypadku zawinionego zranienia na-
kazuje wyptaci¢ odszkodowanie za przerwg w pracy i pokry¢ koszty leczenia.

K. Griinwaldt dostrzega jeszcze inny aspekt znaczeniowy przepisu
z Kpt 24,19-20, zwracajac uwage na specyficzne znaczenie skazy (miim),
ktora ktos przydaje swemu blizniemu. Zwierzg ze skaza nie moze by¢ ztozo-
ne w ofierze (Kpt 22,20-24), a mezczyzna ze skaza nie moze spetnia¢ funkcji
kaptanskiej (Kpt21,17). Skaza uniemozliwia zblizenie si¢ cztowieka do Boga
(Kpt 21,18). Jezeli wige ktos przydaje skazg swemu blizniemu, wyklucza go
z kultu i z obcowania z Bogiem. Prawodawcy miatoby wigc chodzi¢ nie tyle
o samo wyrzadzenie skazy, ale o skutek takiego czynu. Stad Griinwaldt pro-
ponuje thumaczenie: ,,Zgodnie z tym, co on spowodowal, nalezy uczyni¢
w odniesieniu do niego”, a to znaczy, ze tak jak sprawca spowodowal, ze
poszkodowany zostat wylaczony z kultu, tak odpowiednio staje si¢ ze sprawca:
réwniez on jest przez to wytaczony z kultu.’” Dostrzezone przez Griinwaldta

37 Por. K. Griinwaldt, Auge um Auge, dz. cyt., s. 129-130.
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odniesienie przepisu z Kpt 24,19-20 do kultu, z sankcja (czasowego) wyla-
czenia z niego, nie wyklucza, co zaznacza sam Griinwaldt, obecno$ci w tym
przepisie idei uiszczenia odpowiedniej zaplaty w celu naprawienia umyslnie
wyrzadzonej szkody.

3.3. Pwt 19,21

Trzecim $wiadectwem formuty talionu w Starym Testamencie jest
prawo odnosnie fatszywych $swiadkow w Kodeksie Deuteronomicznym
w Pwt 19,16-21:

,»'¢Jesli powstanie §wiadek ztosliwy przeciw komus, oskarzajac go

o przekroczenie Prawa, "dwu ludzi wiodacych migdzy soba spor

stanie wobec Pana przed kaptanami i przed sgdziami urzedujacymi

w tym czasie. ®Jesli ci sedziowie, zbadawszy sprawe doktadnie,

dowioda fatszu swiadkowi — jezeli $wiadek taki falszywie oskarzyt

brata swego — ""uczyncie mu, jak on zamierzat uczyni¢ swemu bra-
tu. Usuniesz zto sposérdod ciebie, 2a reszta styszac to, ulgknie si¢

i nie uczyni wigcej nic takiego posrod siebie.

2'Twe oko nie bedzie miato lito$ci. Zycie za zycie, oko za oko, zab

za zab, r¢ka za reke, noga za noge.”

Podobnie jak w wyjasnianym wcze$niej (p. 3.1) prawie o zranie-
niu kobiety cigzarnej w Wj 21,22-25, tak 1 w zacytowanym wyzej prawie
o fatszywych §wiadkach formuta talionu znajduje si¢ na koncu jednostko-
wego przepisu (Wj 21,23b-25; Pwt 19,21b). Mozna to odczytywac jako
jedna z oznak wskazujaca, iz formuta ta jest wtornym dodatkiem do za-
mknigtego juz tekstu. O ile jeszcze w Wj 21,23-25 potaczono ja syntak-
tycznie z kontekstem poprzedzajacym (,,Jezeli wyniknie inna szkoda, wte-
dy dasz zycie za zycie, [...]”), o tyle w Pwt 19,21 stoi asyndetycznie poza
konstrukcja zdania, ktore jest przed nim. W celu wigc wyjasnienia sensu
formuty talionu dotaczonej do podanego wyzej prawa, nalezy najpierw zro-
zumie¢ samo prawo.

Najogolniej mozna powiedzie¢, ze chodzi w nim o zabezpieczenie
procesow sadowych. W starozytnym Izraelu $wiadek byt w nich rowno-
czesnie oskarzycielem. Swiadek lub ofiara przestepstwa miat prawo
i obowiazek uda¢ si¢ do — zlozonego ze starszych miasta i dziatajacego
w bramie tego miasta®® — sadu i przedstawi¢ cala sprawe. Jego wypowiedz

38 Szerzej na ten temat zob. np. G. Szamocki, Motyw bramy w Nowym Testamencie.
Przyczynek do teologii biblijnej, Pelplin 2001, s. 34-36.
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byla czegsto decydujaca dla zapadajacego wyroku. O tym, ze w praktyce
dochodzito w takich procesach do naduzy¢, i to zwiazanych z krzywoprzy-
sigstwem, informuja niektore teksty biblijne (np. 1Krl 21,1-16 [sad nad
Nabotem]; por. Am 5,10.12). Prawdopodobnie z tego powodu, gdy w gre
miata wchodzi¢ kara $mierci, tradycja deuteronomistyczna wprowadzita
do izraelskiego prawa tak zwana regute¢ dwoch swiadkow (Pwt 17,6: ,Na
stowo dwu lub trzech $wiadkow skaze si¢ na $mier¢; nie wyda si¢ wyroku
na stowo jednego $wiadka”), ktora pozniej dodano takze do Pwt 19,15,
gdzie nabrata cech uniwersalnosci, odnoszac si¢ do wszystkich przypad-
kow (,,Nie przyjmie si¢ zeznania jednego swiadka przeciwko nikomu, w zad-
nym przestepstwie i w zadnej zbrodni. Lecz kazda popeliona zbrodnia musi
by¢ potwierdzona zeznaniem dwu lub trzech §wiadkow™).%

Na wielkie znaczenie sktadanych pod przysiega swiadectw w sta-
roizraelskich procesach sadowych wskazuje rowniez obecno$¢ zakazu krzy-
woprzysigstwa w formie przykazania dekalogu (dziewiatego — wedtug li-
czenia zydowskiego oraz prawostawno-reformowanego lub 6smego —
wedtug numeracji katolikow i luteran): ,,Nie bedziesz falszywie §wiadczyt
przeciw blizniemu twemu” (Pwt 5,20).

Prawo wyrazone w Pwt 19,16-21 ma najwyrazniej na celu ochrong
oskarzonych przed fatszywymi $wiadkami. Za krzywoprzysigstwo temu
kto je wypowiada, nalezy wyznaczy¢ taka sama kare, jaka spotkataby fat-
szywie oskarzonego, gdyby owo falszywe §wiadectwo zostalo uznane za
prawdziwe: ,,[...] jezeli §wiadek [...] falszywie oskarzyt brata swego —
uczyncie mu, jak on zamierzat uczyni¢ swemu bratu” (19,18-19). Stowa
wiersza 20 stwierdzaja jednoznacznie, ze celem takiego prawa jest odstra-
szenie od falszywego §wiadczenia: ,,[...] a reszta styszac to, ulgknie si¢
inie uczyni wigcej nic takiego posrod siebie”. Dotaczona za§ na koncu
formuta talionu ,,zycie za zycie, oko za oko [...]” (w. 21b) ma to odstrasze-
nie spotggowac i uczyni¢ jeszcze bardziej skutecznym. Poniewaz jednak,
jak juz zauwazyliSmy, w Starym Testamencie praktycznie nie wystgpuje
kara okaleczenia, dlatego rowniez i w Pwt 19,21 formule ,,zycie za zycie,
oko za oko [...]” nalezy rozumie¢ w sensie przeno$nym jako zasadg spra-
wiedliwego wyréwnania, a nie zemsty.

39 Za takim wnioskiem przemawia takze to, ze wiersz 15 r6zni sig od wierszy 16-20
pod wzgledem formy jak i tresci. Zasada w w. 17 ma charakter apodyktyczny i do-
maga si¢ dwoch §wiadkow dla wszystkich przypadkow, zas prawo w ww. 16-20
jest kazuistyczne i mowi o przypadku wiazacym si¢ z jednym $wiadkiem. Zob.
A.D.H. Mayes, Deuteronomy (New Century Bible Commentary), London 1987,
s. 289; G. Braulik, Duteronomium II, dz. cyt., s. 142-143.
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Z.aKkonczenie

Wedlug biblijnej tradycji stwarzanie Swiata byto ukierunkowane na
zycie 1 to w jego najwyzszej formie, jaka jest zycie cztowieka (zob. Rdz 1,3-
31), za$ pochodzace od Boga prawo ma to zycie chroni¢, zwlaszcza przez
regulowanie relacji z Bogiem, zapewniajacej uszczesliwiajace btogostawien-
stwo (por. Pwt 12,28; 15,9-10; 26,16-19). W tym prawie jest takze formuta
talionu ,,0ko za oko, zab za zab”. Jej interpretacja zaproponowana powyzej
moze niektorych dziwi¢, a nawet zaskakiwac, jednak takie rozumienie tejze
zasady wydaje si¢ odpowiada¢ gldéwnym ideom starotestamentalnego pra-
wa. Formuta talionu we wszystkich trzech kontekstach, w ktorych wystepu-
je, zostala zastosowana dla wyrazenia troski prawodawcy o zycie cztowieka,
a szczegodlnie o harmonijne zycie w ludzkich wspdlnotach. Za kazdym ra-
zem, by¢ moze jako owoc obecnos$ci w szkolnym systemie nauczania prawa
—we wspaniatej, mnemotechnicznie dojrzatej formie, wyraza zasadg, ze kaz-
da niesprawiedliwo$¢, kazde przestgpstwo musi by¢ sprawiedliwie wyrow-
nane. Przestgpca nie moze mie¢ korzysci ze swojego ztego czynu. Stad przy
pomocy tej formuty i w odniesieniu do r6znych przyktadéw osob potrzebu-
jacych szczegolnej ochrony w rozmaitych sytuacjach, jak ci¢zarna kobieta,
ktora poronita i odniosta inne obrazenia, gdy probowata godzi¢ sprzeczaja-
cych si¢ mezczyzn, jak niewinnie wykluczony z kultowej wspolnoty z Bo-
giem czy jak cztowiek oskarzony przez fatszywych swiadkow, wskazuje na
koniecznos$¢ odpowiedniosci zaptaty odszkodowujacej wyrzadzona krzyw-
de i sprawiedliwego wyréwnania. Przy takim zastosowaniu tej formuty cho-
dzi wreszcie o to, aby sprawca nigdy nie zyt kosztem swej ofiary, lecz aby
oboje mogli zy¢ dalej w pokoju (b°salom).

Ewangelista Mateusz, wkladajac formule talionu w usta Jezusa
(Mt 5,38) i cytujac ja jako formule samodzielna i niezalezna od jej potaczen
kontekstowych w Starym Testamencie, najprawdopodobniej rozumiat ja
w sensie i zemsty, i odszkodowania. Na zrozumienie w sensie zemsty wska-
zuja dalsze stowa Jezusa: ,,A Ja wam powiadam: Nie stawiajcie oporu zte-
mu. Lecz jesli cig kto uderzy w prawy policzek, nadstaw mu i drugi” (5,39).
Natomiast na odszkodowanie moze wskazywac kolejne zdanie: ,,A temu,
kto chce sig z toba sadzi¢ i zabra¢ ci tunike, zostaw takze ptaszcz” (5,40).
Wedtug takiej interpretacji stowa Jezusa z formutg talionu bylyby kierowane
nie do sprawcy lub wspdlnoty — jak w przyktadach ze Starego Testamentu —
lecz do poszkodowanego, aby ten w imig mitosci zrezygnowat nie tylko z od-
wetu, ale i z nalezacego mu odszkodowania. Mozna sobie wyobrazi¢, Ze nie-
kiedy odszkodowanie wiazato si¢ z trudnosciami i mogto prowadzi¢ do in-
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nego rodzaju naduzy¢ czy nawet przemocy. A wola Boga jest, aby nie byto
przemocy (por. Rdz 6,11.13). Czyz wigc stowa Jezusa w Mt 5,38-42 nie sg
faktycznie swiadectwem, ze On wypehiat Prawo? A moze wlasnie tego ro-
dzaju Jezusowa wypowiedz intensyfikuje wymagania stawiane uczniom, tak
samo jak na przyklad pierwsza i druga antyteza z , kazania na gorze” (5,21-
2215,27-28)? A moze po prostu w Mt 5,38-42 Jezus odstania, podobnie jak
w innych miejscach, pierwotny i wlasciwy sens or¢dzia Bozego wyrazonego
na kartach ksiag Starego Przymierza?

Summary

This paper presents an interpretative study of the talion formula:
“eye for eye, tooth for tooth”, occurring in three law codes of the Old Testa-
ment, shown against a background of history, function and meaning of this
principle in the oldoriental law, particularly in the Code of Hammurabi, as
well as in fundamental rules of the oldtestamental law.

The research has showed that the famous formula of the Bible sho-
uld be understood in the meaning of a rule, which confirms the legislator’s
intention to protect a human life, especially in the dimension of the social
human relations. The expression “eye for eye, tooth for tooth”, stated in the
context of a concrete law regulation cannot be understood as a calling to
retaliate, revenge, but as an order to rightly pay for harms and give equiva-
lents. Such form of satisfaction should also be an external sign of concilia-
tion between an offender and their victim, what would make possible a new
common life in peace.
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Pismo Swiete
o dziatalnosci ztego ducha

W ksiazce Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem
Ratzingerem rozmawia Vittorio Messori czytamy o wezwaniu papieza Pawta
VI do wznowienia badan nad dziatalnoscia ztego ducha.! Wedtug Papieza
we wspotczesnej teologii zbyt mato uwagi poswigca si¢ temu tematowi.
Nie jest dzisiaj wyjatkiem, nawet w srodowisku chrzescijan, opinia, ze zty
duch nie moze ingerowa¢ w zycie cztowieka. Dzieto zbawcze Jezusa, Jego
meka i zmartwychwstanie, jest rozumiane przez wielu jako definitywna
klgska szatana, po ktorej nie ma on juz prawa wplywaé na cztowieka i na
$wiat. Zto jest przez nich interpretowane jako dzieto wylacznie ludzkiej
ztej woli. Szatan, wedtug nich, moze kusi¢ do zla, ale nie ma sensu mowic
o demonicznych zniewoleniach. Czy mozna si¢ zgodzi¢ z ta opinia? Ce-
lem tego artykutu jest przedstawienie w wielkim skrécie nauki Pisma Swig-
tego o dziatalno$ci ztego ducha.

1. Stary Testament

W ST mowa jest o ztych duchach pod réznymi imionami, ktore
wskazywaty na szczego6lne zlo, z ktorym je taczono. Tak wigc oprocz okre-
slenia ,,zty duch” (1 Krl 22,22; 2 Krn 18,21) mowa jest o duchach niezgo-
dy (Sdz9,23; 1 Sm 16,14-16,23; 18,10; 19,9), duchach zniszczenia (Jr 51,1),
okrutnych aniotach (Prz 17,11), aniotach $mierci (Prz 16,14), zwiastunach

' Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vitto-

rio Messori, Krakow 1986, s. 118.
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klgski (Ps 78,49) oraz o aniotach zniszczenia (W) 12,23; 2 Sm 24,16; 1z
54,16; 1 Krn 21,15). Bog zestal ducha ztego na Saula (1 Sm 16,14n.23;
18,10; 19,9), aniota niszczyciela zestal na Egipt, na Jerozolimg, na armig
asyryjska (Wj 12,23; 2 Sm 24,16).

W ST nie znajdujemy wyraznej nauki odno$nie natury ztych du-
chow i ich stosunku do Boga, sa one przedstawiane jako istoty nieczyste,
rywalizujace z Bogiem i starajace si¢ zaszkodzi¢ czlowiekowi.

Autorzy ST nadaja przywodcey wszystkich ztych duchow nazwe
»szatan” od czasownika hebrajskiego satan tzn. atakowaé, oskarza¢. Rze-
czownik hebrajski satan oznacza ‘nieprzyjaciel’. W Zach 3,1-3 Szatan oskar-
za arcykaplana Jozuego przed aniotem Pana na swego rodzaju przewodzie
sadowym w niebie. Aniol Pana bierze w obrong Jozuego. Szatan objawia
si¢ tutaj jako ten, ktory nie chce dopusci¢ do zrealizowania planéw Bo-
zych. W Ksigdze Hioba szatan wchodzi w dialog z Bogiem (Hiob 1,6-12;
2,1-7). Domaga sig, aby Bog pozwolit mu podda¢ Hioba probie i to po-
zwolenie otrzymuje. W tym przypadku szatan nie wystepuje zdecydowa-
nie jako zty duch, raczej jako oskarzyciel, kusiciel na stuzbie Boga. We-
dhug autora Ksiggi Kronik (21,1) szatan sktonit Dawida do grzechu, ktory
polegat na policzeniu Izraela i przyniost wielka kleske [zraclowi.

Refleksja autorow ksiag ST zmierza do odkrycia w ztym duchu
zrodta wszelkiego zta. W Ksigdze Madrosci, ktora powstala w pierwszym
wieku przed Chrystusem, czytamy: A smier¢ weszta na swiat przez zawis¢
diabta (Mdr 2,24). Chodzi tu nie tylko o $mier¢, ale i o grzech pierwszych
rodzicow, ktorego smierc byta skutkiem.

2. Ewangelie synoptyczne i Dzieje Apostolskie

W pierwszych trzech Ewangeliach dziatalno$¢ Jezusa poprzedzona
jest wspomnieniem kuszenia Jezusa przez szatana. Mateusz i Lukasz wydarze-
niu temu nadaja duza wagg, opisuja nawet w jaki sposob Jezus byt kuszony.
Nalezy podkresli¢, ze wedlug Mateusza Jezus zostat przez Ducha Swietego
wyprowadzony na pustynig, aby by¢ kuszonym. Dziatalno$¢ zbawcza Jezusa
miata rozpocza€ si¢ od sprzeciwu szatanowi, wlasnie walka z szatanem bedzie
jedna z cech dziatalno$ci Jezusa. W opisach kuszenia szatan ukazany jest
jako osoba inteligentna, przebiegla, swiadoma swojej potegi i swojej wladzy
nad ludzmi, jednoczesnie pyszna, zadajaca dla siebie kultu rownego Bogu.

Ewangelisci okres$laja ztego ducha r6znymi imionami. W peryko-
pie o kuszeniu Jezusa Mateusz trzykrotnie nazywa go diabtem, a na koncu

Ks. Andrzej Kowalczyk Pismo Swiete o dzialalnosci ztego ducha 59

szatanem, Marek — szatanem, a Lukasz uzywa wytacznie imienia ,,diabet”.
W dalszej czgsci Ewangelii synoptycznych zty duch okreslany jest demo-
nem, Belzebubem, ksigciem demondéw (Mk 3,22), szatanem (Mk 3,23),
duchem nieczystym (Mk 3,30), diabtem (Lk 8,12) i Ztym (Mt 13,19).

Jest znamienne, ze w Ewangelii Marka pierwszym dzietem Jezusa
dokonanym na oczach wybranych przez siebie uczniéw jest oprocz na-
uczania w synagodze wypedzenie ztego ducha z cztowieka opgtanego (Mk
1,23-28). Marek opisuje cztery egzorcyzmy Jezusa (1,23-28; 5,1-20; 7,24-
30; 9,14-29). Mateusz i Lukasz majq po jednym egzorcyzmie mniej (Mate-
usz nie ma pierwszego, a Lukasz trzeciego).

Od chrztu Jezusa w Jordanie i kuszenia na pustyni zte duchy wie-
dziaty, kim Jezus jest i w obecnosci Jezusa czuly si¢ zagrozone, krzyczaty,
rzucaly si¢ albo oddawaty Mu pokton. We wspomnianej perykopie Markowej
zty duch wota: Czego chcesz od nas, Jezusie Nazarejczyku? Przyszedles nas
zgubié. Wiem, kto jestes: Swiety Bozy (Mk 1,24). Dwaj opetani w krainie
Gadarenczykow krzycza: Czego cheesz od nas, <Jezusie>, Synu Bozy? Przy-
szedftes tu przed czasem dreczy¢ nas (Mt 8,29). Marek w perykopie paralel-
nej pisze o jednym opgtanym i wspomina, ze opgtany oddal pokton Jezusowi:
Skoro z daleka ujrzat Jezusa, przybiegt, oddat Mu pokton i zawotat wniebo-
glosy: Czego chcesz ode mnie, Jezusie, Synu Boga Najwyzszego? Zaklinam
Cie na Boga, nie drecz mnie! (Mk 5,7). W opowiadaniu o uwolnieniu opgta-
nego epileptyka czytamy: Na widok Jezusa duch zaraz poczql szarpac chlopca,
tak ze upadt na ziemie i tarzat sie z piang na ustach (Mk 9,20).

Najczgsciej przypadki opetania opisywane przez ewangelistow tacza
si¢ z choroba fizyczna. Mateusz w 12,22 pisze: Wowczas przyprowadzono Mu
opetanego, ktory byt niewidomy i niemy. Uzdrowit go, tak ze niemy mogt mowic
i widzie¢. Opgtany chtopiec uwolniony przez Jezusa tuz po przemienieniu na
gorze cierpial na ataki przypominajace epilepsje. Ojciec chtopca tak mowi do
Jezusa: Panie, zlituj si¢ nad moim synem! Jest epileptykiem i bardzo cierpi; bo
czesto wpada w ogien, a czesto w wode. Przyprowadzitem go do Twych uczniow,
lecz nie mogli go uzdrowi¢ (Mt 17,15-16). Mozna by sadzi¢, ze rzeczywiscie
chodzi o chorobg, ale dalej Mateusz pisze: Jezus rozkazat mu surowo, i zly
duch opuscit go (Mt 17,18). W jednym przypadku opisanym przez wszystkich
trzech ewangelistow synoptycznych wptyw ztego ducha doprowadzit opgta-
nego do szalenstwa. Marek tak pisze: Ledwie wysiedli z todzi, zaraz wybiegt
Mu naprzeciw z grobow czlowiek opetany przez ducha nieczystego. Mieszkat
on stale w grobach i nawet tancuchem nie mogt go juz nikt zwiqza¢. Czesto
bowiem wiqzano go w peta i tanicuchy, ale tancuchy kruszyl, a peta rozrywat,
i nikt nie zdotat go poskromic. Wciqz dniem i nocq krzyczal, thikd sie kamienia-
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mi w grobach i po gorach (Mk 5,2-5). Syrofenicjanka proszac Jezusa o uwol-
nienie swojej corki mowi o dreczeniach przez ztego ducha: Ulituj sie nade
mngq, Panie, Synu Dawida! Moja corka jest ciezko dreczona przez ztego ducha
(Mt 15,22b). Dodajmy, ze Jezus uwalnia jej corke na odleglosé. Jest to jedyny
w Ewangeliach przypadek egzorcyzmow na odlegltos¢. Niekiedy zty duch przed
opuszczeniem opgtanego manifestuje swoja ztos¢. W synagodze w Kafarnaum
duch nieczysty ,.targal” cztowiekiem i wyszedt z krzykiem (Mk 1,26).

Jezus poucza, ze zty duch raz wyrzucony z cztowieka, moze do nie-
go wroci¢: Gdy duch nieczysty opusci cztowieka, blaka sie po miejscach bez-
wodnych, szukajqc spoczynku, ale nie znajduje. Wtedy mowi: ,, Wroce do
swego domu, skqd wyszedtem”; a przyszedlszy zastaje go niezajetym, wy-
miecionym i przyozdobionym. Wtedy idzie i bierze z sobq siedmiu innych
duchow, ztosliwszych niz on sam,; wchodzq i mieszkajq tam. [ staje sie poz-
niejszy stan owego cztowieka gorszy, niz byt poprzedni (Mt 12, 43-45). Z te-
go pouczenia wynika tez, ze duchy zte r6znia si¢ migdzy soba ztoscia i moca.

Podstepnos¢ i przebieglos¢ szatana objawia si¢ w sposobie kuszenia
Jezusa na pustyni: szatan namawia Jezusa do czynu — wydaje si¢ dobrego —
aby przemienit kamienie w chleb, bo jest gtodny. Takiej przemiany moglby
dokona¢ dla tych, ktorzy tez odczuwaja gtod. Szatan postuguje si¢ nawet
tekstem Pisma Swigtego. Oczywiscie jego interpretacja Pisma jest falszywa
—1Jezus mu to wykazuje. Warto doda¢, ze zte duchy potrafia tez odwotywac
sig¢ do Boga. W scenie egzorcyzmow opgtanego w kraju Gerazenczykow zty
duch zwraca si¢ do Jezusa w stowach: Czego chcesz ode mnie Jezusie, Synu
Boga Najwyzszego? Zaklinam Cie na Boga, nie drecz mnie (Mk 5,7).

Wypedzanie ztych duchow jest wedtug Jezusa znakiem nadejsécia
krolestwa Bozego. Jezus mowi faryzeuszom zarzucajacym Mu wspotprace
z Belzebubem: Lecz jesli Ja mocq Ducha Bozego wyrzucam zie duchy, to
istotnie przyszto do Was krolestwo Boze (Mt 12,28). Jezus wybierajac Apo-
stotow 1 okreslajac ich zadania Scisle taczy gloszenie nadejscia krolestwa
niebieskiego z uzdrawianiem i wyrzucaniem ztych duchow: Wtedy przy-
wotat do siebie dwunastu swoich uczniow i udzielit im wiadzy nad ducha-
mi nieczystymi, aby je wypedzali i leczyli wszystkie choroby i wszystkie sta-
bosci (Mt 10,1); Idzcie i gloscie: ,, Bliskie juz jest krolestwo niebieskie”.
Uzdrawiajcie chorych, wskrzeszajcie umartych, oczyszczajcie tredowatych,
wypedzajcie zte duchy! (Mt 10,7-8).

Wiadzg wypedzania ztych duchow posiadato takze wystanych przez
Jezusa na misje galilejska siedemdziesigciu dwoch ucznidow. Po powrocie
z misji z radoécia opowiadaja Jezusowi: Panie, przez wzglad na Twoje imieg,
nawet zte duchy nam si¢ poddajq (£k 10,17).
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Wedlug Marka i Lukasza zte duchy wypedzat tez w imi¢ Jezusa
kto$, kto nie byt Jego uczniem (Patrz Mk 9,38-41; Lk 9,49-50).

W Ewangelii Marka Jezus przed swoim wniebowstgpieniem nie
tylko nakazuje apostotom glosi¢ Ewangeli¢ i udziela¢ chrztu, ale takze za-
pewnia: Tym zas, ktorzy uwierzq, takie znaki towarzyszy¢ bedaq: w imie moje
zte duchy bedq wyrzucadf...] (Mk 16,17). A zatem wypedzanie ztych du-
chow ma by¢ znakiem krolestwa Bozego rowniez po wniebowstapieniu
Jezusa, a wladza egzorcyzmowania wiaze si¢ z samym przyjeciem Jezusa
jako Zbawiciela. Biorac pod uwage potege ztego ducha ijego nienawisé
do cztowieka powstaje problem, czy egzorcyzmy nie stanowig zagrozenia
dla cztowieka, ktory sig ich podejmuje. Ot6z Jezus w powyzszym tekscie
Markowym uspakaja nas, Ze nie nalezy si¢ obawiac: Tym zas, ktorzy uwie-
rzq, takie znaki towarzyszy¢ bedq: w imie moje zte duchy beda wyrzucac,
nowymi jezykami mowic¢ bedq,; weze brac bedq do rak, i jesliby co zatrute-
go wypili, nie bedzie im szkodzi¢ (Mk 16,17-18). Jeszcze wyrazniej Jezus
mowi na ten temat w Ewangelii Lukasza, w perykopie o powrocie siedem-
dziesigciu dwoch z misji galilejskiej: Widziatem szatana spadajacego z nie-
ba jak btyskawica. Oto datem wam wiladze stapania po wezach i skorpio-
nach, i po calej potedze przeciwnika, a nic wam nie zaszkodzi (Lk 10,18-19).

Dziatalno$¢ ztego ducha wedlug Ewangelii synoptycznych nie ogra-
nicza si¢ tylko do drgczenia cztowieka. W przypowiesci o siewcy zty duch
przedstawiony jest jako nieprzyjaciel Jezusa, ktory stara si¢, aby Ewange-
lia nie wydata owocow w ludzkim sercu. Jezus przyréwnuje go do ptaka
porywajacego ziarno, czyli Stowo Boze (Mk 4,7).

Starotestamentalny obraz szatana — oskarzyciela pojawia si¢ w Ewan-
gelii Lukasza, w opowiadaniu o Ostatniej Wieczerzy. Jezus mowi Szymonowi:
Szymonie, Szymonie, oto szatan domagal sie, zeby was przesia¢ jak pszenice;
ale Ja prositem za tobq, Zeby nie ustata twoja wiara. Ty ze swej strony utwier-
dzaj twoich braci (Lk 22,31-32). Co oznacza tutaj ,,przesiac”’? Niewatpliwie
,Wyprobowac”, ujawni¢ wszystkie stabosci, aby moc oskarzy¢ przed Bogiem.

Lukasz w Dziejach Apostolskich wspomina opgtania, ale nie kon-
centruje si¢ na dr¢czeniach przez ztego ducha i egzorcyzmach. W opowiada-
niu 0 Ananiaszu i Safirze zty duch doprowadza do ktamstwa: matzenstwo to
oktamuje Apostota Piotra odnosnie kwoty uzyskanej ze sprzedazy posiadto-
Sci. Piotr owiecony przez Ducha Swigtego poznaje prawde. Ananiaszu —
powiedzial Piotr — dlaczego szatan zawladnal twym sercem, ze sktamales
Duchowi Swietemu i odlozyles sobie czes¢ zaplaty za ziemie? (Dz 5,3).

W Dziejach Apostolskich mamy dwa opowiadania o walce zlego
ducha z ewangelizacja. W pierwszym opowiadaniu mowa jest o tym, jak
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fatszywy prorok zydowski Bar-Jezus przeciwstawia si¢ Pawtowi i Barna-
bie i nie chce dopusci¢ do przyjgcia chrzescijanstwa przez prokonsula Cy-
pru Sergiusza Pawta. Apostot Pawet nazywa go ,,synem diabelskim” (Dz
13,6-12). Trescia drugiego opowiadania sa wydarzenia w Filippi zwiazane
z dziewczyna opegtang przez ducha wrozby. Biegla ona za Pawlem i Barna-
ba wotajac, ze sa oni stugami Boga i glosza drogg zbawienia (Dz 16,16-
18). Apostot Pawel wyrzuca zlego ducha z dziewczyny. Zwro¢my uwagg,
ze zty duch, aby zaszkodzi¢ dzielu ewangelizacji, glosi prawdg, ale w kon-
sekwencji doprowadza do uwigzienia Pawtla i Barnaby.

3. Listy

Sw. Pawel Apostot na okreslenie ztego ducha uzywa termindw: sza-
tan, diabet, demon, zty (Ef 6,16), kusiciel (1 Tes 3,5) oraz bog tego §wiata (2
Kor 4,4). Wedlug Apostota Bog juz uwolnit nas spod wtadzy szatana; por. 1
Kol 1,13: On uwolnit nas spod wiadzy ciemnosci i przeniost do krolestwa
swego umitowanego Syna — ale walka Jezusa z szatanem nie jest skonczona,
bedzie si¢ ona toczy¢ az do ponownego przyjscia Jezusa na $wiat i zmar-
twychwstania cial. W Pierwszym Liscie do Koryntian §w. Pawel pisze: I jak
w Adamie wszyscy umierajq, tak tez w Chrystusie wszyscy beda ozywieni,
lecz kazdy wedtug wiasnej kolejnosci. Chrystus jako pierwszy, potem ci, co
nalezq do Chrystusa, w czasie jego przyjscia. Wreszcie nastqpi koniec, gdy
przekaze krolowanie Bogu i Ojcu i gdy pokona wszelkq Zwierzchnosé¢, Wia-
dze i Moc (15,22-24). Szatan nie chce dopusci¢ do szerzenia si¢ Ewangelii
oraz przeszkadza Pawlowi w odwiedzaniu gmin. W Pierwszym Liscie do
Tesaloniczan Apostot usprawiedliwia si¢: Diatego chcielismy przyby¢ do was,
zwlaszcza ja, Pawel, jeden raz i drugi, ale przeszkodzit nam szatan (2,18).
Apostot jest Swiadomy niebezpieczenstwa ze strony szatana grozacego na-
wroconym na chrzescijanstwo. W tym samym liscie, nieco dalej, pisze on:
Dlatego nie mogqc tego dluzej znosic, postatem [go], aby zbadac wiare wa-
szq, czy przypadkiem nie zwiodf was kusiciel i czy trud nasz nie okazat sie
daremny (1 Tes 3,5). Nieporozumienia i zamieszanie, jakie powstaly w gmi-
nie korynckiej, Pawel przypisuje szatanowi. W Drugim Liscie do Koryntian
zapewnia on czlonkow tej gminy: Co bowiem wybaczytem, o ile cos wyba-
czytem, uczynitem to dla was wobec Chrystusa, azeby nie zwiodf nas szatan,
ktorego knowania dobrze sq nam znane (2,11). Szatan w swojej walce z Je-
zusem i Kosciotem moze postuzy¢ si¢ ludzmi, ktorzy maja na ustach Boga
i Ewangelig, moze przeobrazic¢ si¢ w uosobienie poboznosci. O takim pod-
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stepnym dziataniu szatana Pawel pisze w rozdziale jedenastym Drugiego Listu
do Koryntian: Ci fatszywi apostotowie to podstepni dziatacze, udajacy apo-
stotow Chrystusa. I nic dziwnego. Sam bowiem szatan podaje sie za aniota
Swiattosci. Nic przeto wielkiego, ze i jego studzy podszywajq sie pod spra-
wiedliwos¢. Ale skonczq wedtug swoich uczynkow (11,13-15). Lenistwo, wtra-
canie si¢ w nie swoje sprawy, gadulstwo, plotkarstwo, ktorym ulegaja nie-
ktére mtode wdowy w gminach, to wedlug Apostota zej$cie na droge szatana
(1 Tym 5,15). Sw. Pawel jest przekonany, ze odrzucanie prawdy o zbawieniu
przez konkretnego cztowieka wiaze si¢ z wptywem diabta, ktory go zwodzi
1 trzyma jakby w sidlach. Dlatego Pawet zachgca pasterzy gmin, aby nie tra-
cili cierpliwosci wobec przeciwnikéw Ewangelii: [Stuga Pana] powinien z fa-
godnosciq pouczac wrogo usposobionych, bo moze Bog da im kiedys nawro-
cenie do poznania prawdy i moze oprzytomniejq i wyrwq sie z sidet diabla,
zyweem schwytani przez niego, zdani na wole tamtego (2 Tym 2,25-26). Mamy
tutaj takze wazna mysl, godna podkreslenia, mianowicie o zniewoleniu przez
diabta. Cztowiek zniewolony znajduje si¢ jakby w sidtach diabta i nie jest
wolny w swoim dziataniu.

Wedlug $w. Pawla narazamy si¢ na atak diabta popetniajac grzech.
Chrzescijan w Efezie Apostol poucza: Dlatego odrzuciwszy ktamstwo: niech
kazdy z was mowi prawde do blizniego, bo jestescie nawzajem dla siebie
czlonkami. Gniewajcie sie, a nie grzeszcie: niech nad waszym gniewem nie
zachodzi stonce! Ani nie dawajcie miejsca diabtu! Kto dotqd kradl, niech
juz przestanie krasc¢[...] Niech nie wychodzi z waszych ust zadna mowa
szkodliwa ...] (Ef 4,25-29).

Apostol przypomina Efezjanom, ze wierzacy w Chrystusa bedzie
nieustannie narazony na ataki ztego ducha, dlatego powinien by¢ ,,mocny
w Panu”: W koncu bqdzcie mocni w Panu — sitq Jego potegi. Obleczcie
petnq zbroje Bozq, byscie mogli sie osta¢ wobec podstepnych zakusow dia-
bta. Nie toczymy bowiem walki przeciw ciatu i krwi, lecz przeciw Zwierzch-
nosciom, przeciw Witadzom, przeciw rzqdcom swiata tych ciemnosci, prze-
ciw pierwiastkom duchowym zta na wyzynach niebieskich (Ef 6,10-12).

Wedlug $w. Pawta drugie przyjscie Jezusa Chrystusa poprzedzi
,,0dstgpstwo” i objawienie si¢ ,,czlowieka grzechu” (2 Tes 2,3). Bedzie to
czas wielkiej aktywnosci ztego ducha. Apostot tak pisze: Pojawieniu sie
Jjego [tzn. ,, cztowieka grzechu | towarzyszy¢ bedzie dzialanie szatana, z cata
mocq, wsrod znakow i fatszywych cudow, [dzialanie] z wszelkim zwodze-
niem ku nieprawosci tych, ktorzy ging, poniewaz nie przyjeli mitosci praw-
dy, aby dostqpic¢ zbawienia. Dlatego Bog dopuszcza dziatanie na nich oszu-
stwa, tak iz uwierzq klamstwu, aby byli osqdzeni wszyscy, ktorzy nie uwierzyli
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prawdzie, ale upodobali sobie nieprawosé (2 Tes 2, 9-12). Zwro¢my uwa-
g¢ na to, jak Apostot thumaczy skuteczno$¢ dziatania szatana: pisze on, ze
Bog dopuszcza dzialanie szatana, aby ci, ktorzy ,,upodobali sobie niepra-
woS$¢” zostali osadzeni.

Wedlug Pawta szatan przez dreczenie cztowieka, ktory wpadt w jego
sidla przez grzech, moze przyczynic si¢ do jego opamigtania i nawrocenia.
W Pierwszym Liscie do Tymoteusza Apostot pisze, ze oddat szatanowi
pewne osoby: Niektorzy odrzuciwszy je [tzn. wiare i dobre sumienie] ule-
gli rozbiciu w wierze; do nich nalezy Hymenajos i Aleksander, ktorych prze-
kazatem szatanowi, azeby sie oduczyli bluzni¢ (1,19-20). W Pierwszym
Liscie do Koryntian §w. Pawel poleca, aby sprawce wielkiego zgorszenia
w gminie wydaé szatanowi: Przeto wy, zebrawszy sie razem w imie Pana
naszego Jezusa, w tqcznosci z duchem moim i z mocq Pana naszego Jezu-
sa, wydajcie takiego szatanowi na zatracenie ciata, lecz ku ratunkowi jego
ducha w dzien Pana Jezusa (5,4-5). ,,Zatracenie ciala” moze tutaj ozna-
czac¢ jakie$ szkody materialne, a nawet chorobg.

Demona wspominaja takze w swoich listach Apostotowie: $w. Ja-
kub, $w. Piotr i $w. Juda. Sw. Jakub w bardzo ostrych stowach wyrzuca
czytelnikom listu uleganie ztym Zadzom i zazdros$ci, ktére prowadza do
walk i klotni. Przypomina tez, ze ,,przyjazn ze $wiatem jest nieprzyjaznia
z Bogiem” (4,4). Wreszcie upomina: BqdZzcie wiec poddani Bogu, przeciw-
stawiajcie sie natomiast diabtu, a ucieknie od was (Jak 4,7).

Apostot Piotr koniczac swdj Pierwszy List wzywa wiernych do czuj-
nosci: Badzcie trzezwi! Czuwajcie! Przeciwnik was, diabel, jak lew ryczq-
¢y krqzy szukajqc kogo pozre¢. Mocni w wierze przeciwstawcie sie jemu!
(1 P 4,8-9). W Drugim Liscie $w. Piotr pisze o aniotach, ktorzy zgrzeszyli
i oczekuja na sad: Jezeli bowiem Bog aniotom, ktorzy zgrzeszyli, nie odpu-
scit, ale wydat [ich] do ciemnych lochow Tartaru, aby byli zachowani na
sqdf...] (2,4). Tymi aniotami sa zte duchy. Mamy wigc tutaj wyrazna na-
uke o tym, ze zle duchy byly stworzone jako dobre, pozniej przez grzech
staty si¢ duchami ztymi.

Apostol Juda pisze, ze Bog ukarat aniotow, ,.ktorzy nie zachowali
swojej godnosci”: Pragne zas, zebyscie przypomnieli sobie, cho¢ raz na
zawsze wiecie juz wszystko, ze Pan, ktory wybawit narod z Egiptu, nastep-
nie wytracit tych, ktorzy nie uwierzyli; i aniolow, tych, ktorzy nie zachowali
swojej godnosci, ale opuscili wlasne mieszkanie, spetanych wiekuistymi
wiezami zatrzymatl w ciemnosciach na sqd wielkiego dniaf...] (Jud w. 6).
Nieco dalej Juda wspomina jakas rozprawg archaniota Michala z diabtem;
por Jud w. 9.
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4. Pisma Janowe

W przeciwienstwie do synoptykoéw Jan Ewangelista nie wspomina
w swojej Ewangelii egzorcyzméw dokonywanych przez Jezusa, ale to nie
znaczy, ze pomija zupehie temat ztego ducha, przeciwnie, w samej Ewange-
lii méwi o ztym duchu az 14 razy. Ponadto Jan wspomina ztego ducha 7 razy
w Pierwszym Liscie i 27 razy w Apokalipsie. Okresla go szescioma termina-
mi: ,,diabolos”, ,,satanas”, ,,daimonion”, ,,ho poneros” (Zty), ,,Smok™ i ,,Waz”
(te dwa ostatnie terminy spotykamy dopiero od rozdziatu dwunastego).

Po raz pierwszy w Ewangelii Jana o dziatalnosci ztego ducha czy-
tamy w Prologu:

a swiattos¢ w ciemnosci swieci
i ciemnoS¢ jej nie ogarneta (J 1,5).

,»Clemnos$¢” to krolestwo ztego ducha. W dialogu z Nikodemem
Jezus nazywa ciemnoscia zto, z ktorym identyfikuja si¢ ludzie czyniacy
nieprawo$¢ (por. J 3,19). Termin ,,diabolos” wystgpuje po raz pierwszy
w Ewangelii Jana w perykopie o chlebie zycia. Jezus nazywa nim jednego
z dwunastu: Judasza (por. J 6,70).

Po przeméwieniu w czasie Swigta Namiotow Zydzi zarzucaja Jezu-
sowi, ze jest opgtany przez ztego ducha (por. J 7,20), natomiast Jezus zarzuca
im, Ze maja diabla za ojca, poniewaz nie chca stuchac jego nauki, a nawet
chca Go zabic (por. J 8,44). W przeméwieniu tym Jezus tak charakteryzuje
diabta: Od poczqtku byt on zabdjcq i w prawdzie nie wytrwat, bo prawdy
w nim nie ma. Kiedy mowi kfamstwo, od siebie mowi, bo jest kfamcq i ojcem
ktamstwa (J 8, 44b). Zydzi ponownie zarzucaja Jezusowi, Ze jest opetany:
Odpowiedzieli Mu Zydzi: «Czyz nie stusznie mowimy, ze jestes Samarytani-
nem i jestes opetany przez ztego ducha?» (J 8,48). Zarzut opgtania Jezusa
znajdujemy takze w zwiazku z nastgpng mowa Jezusa, w kontekscie przy-
powiesci o dobrym pasterzu i zapowiedzi zmartwychwstania Jezusa: Wielu
sposrod nich mowito: «On jest opetany przez ztego ducha i odchodzi od zmy-
stow. Czemu Go stuchacie?» Inni mowili: « 1o nie sq stowa opetanego. Czyz
2ty duch moze otworzy¢ oczy niewidomym?» (J 10,20-21).

Po uroczystym wjezdzie do Jerozolimy Jezus mowi o nadejsciu
sadu nad ztym duchem: Teraz odbywa si¢ sqd nad tym swiatem. Teraz wiadca
tego swiata zostanie precz wyrzucony (12,31). W powyzszym kontekscie
Jezus moéwi tez o niebezpieczenstwie ciemnosci: Chodzcie, dopoki macie
Swiattosé, aby was ciemnos¢ nie ogarneta (J 12,35).

W opisie Ostatniej Wieczerzy znajduje si¢ wzmianka o tym, ze
w Judasza wszedt szatan: Umoczywszy wiec kawatek [chleba], wzigl i po-
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dat Judaszowi, synowi Szymona Iskarioty. A po spozyciu kawatka [chleba]
wszedl w niego szatan/...] (J 13,26b-27). Podczas Ostatniej Wieczerzy Je-
zus nazywa zlego ducha ,,wladca tego $wiata”: Juz nie bede z wami wiele
mowit, nadchodzi bowiem wiadca tego swiata. Nie ma on jednak nic swego
we Mnie (14,30). On zas gdy przyjdzie, przekona swiat o grzechu, o spra-
wiedliwosci i o sqdzie[...] (w. 11) wreszcie o sqdzie — bo wladca tego swia-
ta zostat osqdzony (J 16, 8-11).

W Modlitwie Arcykaptanskiej Jezus zwraca si¢ do Ojca tymi sto-
wami: Nie proszq, abys ich zabrat ze swiata, ale bys ich ustrzegt od zltego
(17,15).

Jan w swojej Ewangelii rozwija temat demona glebiej niz synopty-
cy, nie zatrzymuje si¢ na poszczeg6lnych spektakularnych epizodach walki
Jezusa z nim, lecz zwraca uwagg na skierowana przeciwko Bogu i Jezusowi
dziatalno$¢ demona w §wiecie, w ludziach, ktorzy przeciwstawiaja sig praw-
dzie oraz ostrzega przed niebezpieczenstwem z jego strony. W Prologu do
Ewangelii Jan Stowu Wcielonemu, ktore poréwnuje do swiatta koniecznego
do zycia, przeciwstawia demona, ktdrego nazywa ciemno$cia. Demon nie
zachowuje si¢ biernie wobec Stowa Wcielonego, ale stara si¢ Je zniszczyc.
Nienawis¢ do Jezusa ma swoje zrodto w odrzuceniu prawdy. Jezus mowi, ze
»prawdy w nim nie ma” oraz ze jest ktamca i ,,0jcem klamstwa”. A wlasnie
Jezus przyszedt po to na $wiat, aby da¢ $wiadectwo prawdzie; por. J 18,37.
Demon pragnie zabi¢ Jezusa, poniewaz jest ,,zabdjca od poczatku”. Wedtug
Jana pierwsze zabojstwo, o ktorym mowi Biblia, jest dzietem diabta —,,Kain
pochodzit od Ztego™. Zabdjca ,,0d poczatku”, przez ktdrego $mier¢ przyszia
na $wiat, musiat skierowac swoja nienawis¢ ku Jezusowi, przez Jezusa bo-
wiem czlowiek mial otrzymac Zycie i to w obfitosci; por. stowa Jezusa: Ja
przyszediem po to, aby [owce] mialy zycie i mialy je w obfitosci (J 10,10).
Wreszcie diabet stal si¢ przeciwnikiem Jezusa, poniewaz Jezus przyszedt
uwolni¢ cztowieka od grzechu; por. stowa Jana Chrzciciela: Oto Baranek
Bozy, ktory przyszedt zgladzi¢ grzech swiata (J 1,29).

W Ewangelii $w. Jana demon ukazany jest jako osoba: jest ,,zabdj-
ca od poczatku” i ,,0jcem ktamstwa” (por. J 8,44b). Tego stwierdzenia ,,od
poczatku” nie nalezy jednak rozumie¢, iz zostat stworzony jako zty, Jezus
bowiem moéwi o nim na innym miejscu, ze w prawdzie nie wytrwat (J 8,
44b), z czego mozna wnioskowac, ze poczatkowo zyt ,,w prawdzie”, a wigc
byt aniolem dobrym. Diabet wedlug Ewangelii Jana jest przeciwienstwem
Stowa Wcielonego i nie posiada zadnej pozytywnej cechy w sensie moral-
nym: o ile Jezus jest ,,§wiatloscia”, demon jest ,,ciemnoscia”. Jezus mowi
Apostotom o demonie, ze Nie ma on jednak nic swego we Mnie (J 14,30).
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Wedtug Jezusa demon w sposob istotny moze wplywac na ludzi.
Wplyw diabla przejawia si¢ migdzy innymi w odrzuceniu nauki Jezusa.
Jezus zarzuca swoim przeciwnikom: Dlaczego nie rozumiecie mowy mo-
Jjej? Bo nie mozecie stucha¢ mojej nauki. Wy macie diabta za ojca i chcecie
spetniac pozqdania waszego ojca. Od poczqtku byt on zabojcq i w praw-
dzie nie wytrwat, bo prawdy w nim nie ma. Kiedy mowi ktamstwo, od siebie
mowi, bo jest ktamcq i ojcem ktamstwa (J 8,43-44). Wedlug Jezusa wptyw
diabta na ludzi, na grupy spoteczne, struktury spoteczne, na $wiat, jest po-
tezny. Dlatego Jezus nazywa diabta ,,wladca tego $wiata” (por. J 12,31).
W Ewangelii Jana, podobnie jak w Ewangeliach synoptycznych, mowa jest
o opgtaniu. Przeciwnicy Jezusa nazywaja Go opgtanym, poniewaz Jego
nauke o swojej rownosci z Ojcem uwazaja za bluznierstwo; por. J 8,48.
W opisie Ostatniej Wieczerzy Jan zdradg Judasza przypisuje dziatalnosci
ztego ducha: W czasie wieczerzy, gdy diabet juz naktonit serce Judasza
Iskarioty, syna Szymona, aby Go wyda¢[...] (J 13,2).

W pierwszym Liscie $w. Jan dwukrotnie pisze o zwycigstwie wie-
rzacych w Chrystusa nad ,,Ztym”: Pisze do was, miodzi, Ze zwyciezyliscie
Ziego (1 J 2,13b); [.../napisatem do was, miodzi, ze jestescie mocni i ze
nauka Boza trwa w was, i zwyciezyliscie Ztego (1 J 2,14b). Przestrzegajac
przed grzechem $w. Jan pisze: Kto grzeszy, jest dzieckiem diabla, poniewaz
diabet trwa w grzechu od poczaqtku. Syn Bozy objawit sie po to, aby znisz-
czy¢ dzieta diabla (1 ] 3,8); Dzieki temu mozna rozpoznaé dzieci Boga
i dzieci diabta: kazdy, kto postepuje niesprawiedliwie, nie jest z Boga, jak
i ten, kto nie mituje swego brata. Taka bowiem jest wola Boza, ktorq obja-
wiono nam od poczqtku, abysmy si¢ wzajemnie mitowali. Nie tak, jak Kain,
ktory pochodzit od Ztego i zabit swego brata (1 J 3, 10-12). W zakonczeniu
pierwszego Listu §w. Jan jeszcze raz ostrzega przed dzialalnoscia ,,Ztego™:
Wiemy, ze kazdy, kto sie narodzit z Boga, nie grzeszy, lecz Narodzony z Bo-
ga strzeze go, a Zly go nie dotyka. Wiemy, ze jestesmy z Boga, caly zas
swiat lezy w mocy Zlego (1 J 5,18-19). Nalezy podkresli¢ ostatnie zdanie.
Apostot jest przekonany o wielkim wptywie, jaki szatan wywiera na $wiat.
W czym sig on objawia? W grzechu, o ktorym pisze w poprzednim zdaniu
i ktory tak ostro potgpia w catym liscie.

Wedtug Jana dziatalnos$¢ Jezusa i Jego misja uderzata ostatecznie
w ztego ducha i taki byt miedzy innymi cel przyjscia na §wiat Syna Boze-
go: Syn Bozy objawit sie po to, aby zniszczy¢ dziela diabla (1 J 3,8).

W Apokalipsie zly duch wspomniany jest pod réznymi imionami
i symbolami. Jezus przetozonemu Kosciota w Smyrnie objawia: Oto dia-
bet ma niektorych sposrod was wtrqci¢ do wiezienia, abyscie probie zostali
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poddani, a znosi¢ bedziecie ucisk przez dziesie¢ dni. Bqdz wierny az do
Smierci, a dam ci wieniec zycia (Ap 2,10). Przetozonemu Kos$ciota w Per-
gamonie Jezus przesylta nastepujace stowo: Wiem, gdzie mieszkasz: tam,
gdzie jest tron szatana, a trzymasz sie mego imienia i wiary mojej sie nie
zapartes, nawet we dni Antypasa, wiernego swiadka mojego, ktory zostat
zabity uwas, tam gdzie mieszka szatan (Ap 2,13). Kosciot w Tiatyrze Jezus
wzywa do odrzucenia falszywej doktryny nazwanej ,,gtebinami szatana”:
Wam zas, pozostatym w Tiatyrze, mowie, wszystkim, co tej nauki nie majq,
tym, co — jak mowiq — nie poznali ,, gltebin szatana’’; nie naktadam na was
nowego brzemienia, to jednak, co macie, zatrzymajcie, az przyjde (Ap 2,24-
25). Przetozonemu Kosciota w Filadelfii Jezus moéwi: Oto Ja ci daje [lu-
dzi] z synagogi szatana, sposréd tych, ktérzy méwiq o sobie, Ze sq Zydami
—a nie sq nimi, lecz ktamiq. Oto sprawie, iz przyjda i padnq na twarz przed
twoimi stopami, a poznajq, ze Ja cie umitowatem (Ap 3,9). W wizji trab zte
duchy przedstawione sa jako niezwykla szarancza: A z dymu wyszta sza-
rancza na ziemie, i dano jej moc, jakq majq ziemskie skorpiony. I powie-
dziano jej, by nie czynita szkody trawie na ziemi ani zadnej zieleni, ani
zadnemu drzewu, lecz tylko ludziom, ktorzy nie majq pieczeci Boga na czo-
tach (Ap 9,3-4); Majq nad sobq krola — aniota Czelusci; imie jego po he-
brajsku ABADDON, a w greckim jezyku ma imi¢ APOLLYON (Ap 9,11).
W tejze wizji sa one przedstawione takze jako niszczycielska konnica: / zo-
stali uwolnieni czterej aniofowie, gotowi na godzine, dzien, miesiqc i rok,
by pozabija¢ trzeciq czes¢ ludzi. A liczba wojsk — konnicy: dwie miriady
miriad — postyszatem ich liczbe (Ap 9,15-16). Diabelska konnica zniszczy-
ta jedna trzecia czg$¢ ludzi, ale to nie doprowadzito do nawrocenia wszyst-
kich pozostatych, nieco dalej czytamy: A pozostali ludzie, nie zabici przez
te plagi, nie odwrocili sie od dziet swoich rak, tak by nie wielbi¢ demonow
ani bozkow ztotych, srebrnych, spizowych, kamiennych, drewnianych, kto-
re nie mogq ni widzie¢, ni styszec¢, ni chodzi¢. Ani si¢ nie odwrocili od
swoich zabojstw, swych czarow, swego nierzqdu i swych kradziezy (Ap 9,20-
21). W wizji o dwoch Swiadkach mowa jest o wojnie mocy piekielnych
z dwoma Swiadkami: A gdy dopetniq swojego Swiadectwa, Bestia, ktora
wychodzi z Czelusci, wyda im wojne, zwyciezy ich i zabije (Ap 11,7). W ob-
razie Niewiasty i Smoka rowniez ukazana jest wojna ztego ducha tym ra-
zem z Niewiasta, ktora jest symbolem Maryi oraz KoSciota: [ inny znak
ukazat si¢ na niebie: Oto wielki Smok barwy ognia, majqcy siedem gtow
i dziesie¢ rogow/...J] (Ap 12,3). Do walki ze Smokiem stanat Michat i jego
aniotowie: [ nastqpita walka na niebie: Michat i jego aniofowie mieli wal-
czy¢ ze Smokiem. I wystqpit do walki Smok i jego aniotowie, ale nie prze-
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mogt, i juz sie miejsce dla nich w niebie nie znalazto. I zostat strqcony wielki
Smok, Waqz starodawny, ktory si¢ zwie diabel i szatan, zwodzqcy catq za-
mieszkalq ziemie, zostal strqcony na ziemie, a z nim strqceni zostali jego
aniolowie (Ap 12,7-9). W nastepnym wierszu diabel zostat nazwany ,,oskar-
zycielem”: [ ustyszatem donosny glos mowiqcy w niebie: «Teraz nastato
zbawienie, potega i krolowanie Boga naszego i wladza Jego Pomazanca,
bo oskarzyciel braci naszych zostat strqcony, ten, co dniem i nocq oskarza
ich przed Bogiem naszym (Ap 12,10). Klgska diabta napetnia rados$cia miesz-
kancow nieba, ale diabet nie zostaje catkowicie pokonany, teraz podejmuje
walke z mieszkancami ziemi: Dlatego radujcie sie, niebiosa i ich miesz-
kancy! Biada ziemi i biada morzu — bo zstqpit do was diabel, patajqc wiel-
kim gniewem, swiadom, ze mato ma czasuy». A kiedy ujrzat Smok, ze zostat
strqcony na ziemie, poczql sciga¢ niewiaste, ktora porodzita Mezczyzne.
I dano niewiescie dwa skrzydia orla wielkiego, by na pustynie leciala na
swoje miejsce, gdzie jest zywiona przez czas i czasy, i potowe czasu, z dala
od Weza... I rozgniewat sie Smok na Niewiaste, i odszedt rozpoczqcé walke
z resztq jej potomstwa, z tymi, co strzegq przykazan Boga i majq swiadec-
two Jezusa. I stangl na piasku [nad brzegiem] morza (Ap 12,12-18). Wal-
ke Smoka z Kosciotem Jan przedstawia w nastgpnej wizji jako walke z ,,Be-
stia wychodzaca z morza”. Bestia dziatata moca Smoka: 4 Smok dat jej
swq moc, swoj tron i wielkq wladze (Ap 13,2b). Bestia zadziwita swiat i lu-
dzie ,,pokton oddali Smokowi” (Ap 13,4). P6zZniej pojawita si¢ inna Bestia,
ktora mowita jak Smok i czynita wielkie znaki (por. Ap 13,13). Na podda-
nych Smokowi przychodza jednak plagi. Po szdstej pladze z paszczy Smo-
ka, 1z paszczy Bestii, i z ust Falszywego Proroka wychodza ,trzy duchy
nieczyste jakby ropuchy: a sa to duchy czyniace znaki — demony” (por. Ap
16,12-14). Nastgpnie Jan widzi wielka Nierzadnice — Babilon siedzaca na
Bestii i dowiaduje si¢ o jej upadku (por. Ap 17,1-19,2). Upadly Babilon
stat si¢ siedliskiem demonow: « Upadt, upadt Babilon — stolica. I stata sie
siedliskiem demonowy i kryjowkq wszelkiego ducha nieczystego (Ap 18,2b).
Bestia i Fatszywy Prorok zostaja pochwyceni i wrzuceni do ognistego je-
ziora (por. Ap 19,20), réwniez Smok, czyli ,,Waz starodawny” albo ,,dia-
bel” 1 ,,szatan” zostal przez postanego przez Boga aniota wtracony do Cze-
lusci na tysiac lat (por. Ap 20,1-3). Po tysiacu latach szatan ma by¢ na
krotki czas uwolniony (por. Ap. 20,3b.8), wtedy dojdzie do walki szatana
ijego poddanych z ,,obozem §wigtych”. Kleske szatana Jan tak przedstawia:

Wyszli oni na powierzchnie ziemi

i otoczyli oboz swietych i miasto umilowane;

a zstapit ogien od Boga z nieba
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i pochiongt ich.

A diabta, ktory ich zwodzi,

wrzucono do jeziora ognia i siarki,

tam gdzie Bestia i Falszywy Prorok.

1 bedq cierpie¢ katusze we dnie i w nocy na

wieki wiekow  (Ap 20,9-10).

Jak widzimy Jan duzo miejsca w Apokalipsie poswigca walce Boga

i Kosciota ze ztym duchem. Z wizji, jakie tam przedstawia wynika, ze wal-
ka ze ztym duchem begdzie towarzyszyta Kosciolowi az do czasu Sadu Osta-
tecznego, bedzie ona bardzo cigzka, wielu ludzi zostanie przez ztego ducha
zwiedzionych falszywymi znakami.

Z.aKkonczenie

Stwierdzamy, ze zarowno autorzy Starego, jak i Nowego Testamen-
tu wierza w istnienie zlego ducha i w jego wptyw na cztowieka. Wplyw ten
jest destrukcyjny, zty duch stara si¢ pociagna¢ cztowieka do zta, oddzieli¢ od
Boga i podda¢ swojej woli. Wedtug ST zrodtem wszelkiego zta na $wiecie
jest wlasnie zty duch. Nauka o ztym duchu zostata jeszcze bardzie rozwinig-
ta w pismach NT. W ewangelicznych opowiadaniach o kuszeniu Jezusa sza-
tan jest przedstawiony jako osoba bardzo inteligentna, posiadajaca wielka
moc i zadna czci rownej Bogu. Szatan chcial narzuci¢ Jezusowi swoj plan
dziatania. Jezus odrzuca pokusy szatana. Wedlug Ewangelii synoptycznych
walka z szatanem jest obok gloszenia dobrej nowiny i uzdrawiania istotna
cecha dziatalnosci Jezusa. Jezus wyrzuca zte duchy z opetanych, nakazuje to
samo czyni¢ Apostotom iuczniom oraz zapowiada, ze wladzg nad zlymi
duchami beda posiadali wszyscy wierzacy. Egzorcyzmy byly i beda wedtug
Jezusa znakiem przyjscia krolestwa niebieskiego. Jezus zapewnia, Ze nie
nalezy si¢ ba¢ wypegdzania ztych duchéw. Dziatalno$¢ ztego ducha bardzo
czgsto wspomina w swoich listach §w. Pawel Apostot. Uwaza on, ze prze-
szkody w gloszeniu Ewangelii, zamieszania w gminach, odrzucanie przez
ludzi Stowa Bozego sa wynikiem podstgpow szatana. Wedtug Apostota chrze-
$cijanin przytaczajac si¢ do Jezusa musi by¢ gotowy do walki z istotami du-
chowymi: Zwierzchno$ciami, Wtadzami i rzadcami $wiata ciemnosci. Do
czujnosci w walce z diablem wzywaja w swoich listach Apostotowie Jakub
i Piotr. Rownie czgsto dziatalnos¢ demona wspominana jest w pismach $w.
Jana Apostota. W jego Ewangelii Jezus nazywa szatana ,,0jcem ktamstwa”
ize wzgledu na wptyw, jaki wywiera na $wiat — ,,wladca tego $wiata”.
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W Pierwszym Liscie Jan pisze, ze celem przyjscia Syna Bozego na $wiat
byto wlasnie zniszczenie dzieta diabta. W Apokalipsie od rozdziatu dwuna-
stego Jan ukazuje walke Boga i Ko$ciota z szatanem, ktéra skonczy si¢ do-
piero z chwila Sadu Ostatecznego. Walka ta bedzie zawierata dramatyczne
epizody, beda ofiary po stronie ,,$§wigtych”, szatan poprzez niezwykte znaki
bedzie zwodzit §wiat, bedzie postugiwat si¢ wielka moca, ale ostateczne
zwycigstwo przypadnie Barankowi, czyli Jezusowi i Jego Kosciotowi.

Summary

Authors of the OT assumed the existence of the demons. They show
them as creatures competing with the God and trying to conduct man to the
evil, but they define neither their nature nor their relation to the God.
Reflections of the Authors of the OT head toward discovering the source of
all evil in the demons. In the Book of Wisdom, which was written in the first
century before Christ, we can read: But by the envy of the devil, death entered
the world (Wis 2,24). The NT gives the more developed teaching about the
demons. In the Gospel narratives about the temptation of Jesus the Satan is
shown as a very intelligent person who possesses big power and lusts for
idolatry. According to the Synoptical Gospels the fight against the Satan is
the essential characteristic of the Jesus’ activity similarly to the preaching of
Good News and healing of sick people. Jesus gets the demons out the
demoniacs, He orders Apostles to do the same and announces, that all believers
will posses power over the demons. According to Jesus exorcisms will be the
signs of the forthcoming reign of God. The activity of the devil is mentioned
by saint Paul Apostle in his letters. He thinks that the obstacles in the preaching
of the Gospel, confusions in communities and rejection of the Word of God
are the result of the Satan’s ruse. The Apostles Peter and Jacob call on believers
to be vigilant in the battle against the devil. The activity of the demons is also
mentioned very often in the works of saint John. In his Gospel Jesus calls
Satan “the father of lies” and because of the influence that he exerts on the
world — “the world’s prince”. In the First Letter John Apostle writes that the
aim of Jesus’ coming to the earth was the destruction of the devils’ works.
From the chapter twelve in the Revelation on John shows the battle of the
God and Church against the Satan. This battle will be finished on the day of
the Last Judgment. The battle will not be free from dramatic episodes, there
will be victims on the part of the “saints”, the Satan will delude the world by
means of the signs, but Jesus and His Church will achieve the final victory.
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Wzajemna relacja cztowieka
i Swiata
w teologii doby ekologii

1. Ekologia w teologii

Zyjemy od dhuzszego juz czasu w cywilizacji cechujacej sie szcze-
g6lna wrazliwos$cia wobec szeroko rozumianego srodowiska. Stowo ,,eko-
logia” stato si¢ zas elementem naszego codziennego jezyka. Zwiazane jest
ono z cato$cia problematyki zajmujacej si¢ z jednej strony wykorzystywa-
niem i powolna destrukcja naszej planety poprzez dzialalno$¢ cztowieka,
a z drugiej z mozliwos$cia jej ratowania i coraz bardziej racjonalnego ko-
rzystania z jej zasobow. Myslenie ekologiczne wyznacza dzisiaj kierunek
wielu decyzji 1 programow tak w skali spotecznej i politycznej, jak i staje
si¢ czgscig Swiadomosci pojedynczych ludzi. Mozna tez powiedziec, ze na
wielu ptaszczyznach ekologia stala si¢ w ostatnim czasie modna.'

Mysl ekologiczna bierze swoj poczatek z rozwoju naukowo-tech-
nicznego minionego stulecia, ktory doprowadzil do nowej, nie istniejacej
wezesniej swiadomos$ci zwiazanej z mozliwoscia ukierunkowywania przez
czlowieka swojego rozwoju jak i ogromnego wptywu cztowieka na los cate-
go $wiata. Rozwoj wyposazyt w pewnym momencie cztowieka w mozliwo-
$ci 1 jednoczesnie w odpowiedzialno$¢, ktorej wezesniej nie posiadat. Czlo-
wiek stat si¢ ,,ekologicznie dominujacy”. Rosnaca dominacja czlowieka,
a jednoczesnie rosnaca degradacja srodowiska domagaty si¢ konkretnej od-
powiedzi.Na ptaszczyznie wielu dyscyplin naukowych oznacza to nowe lub
odnowione spojrzenie tak na cztowieka, jak i na $wiat, w ktérym on zZyje.

I Por. S. Morandini, Nel tempo dell ecologia. Etica teologica e questione ambienta-

le, Bologna 1999, s. 7.
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Nie tylko kwestia mody i podjgcia ,,politycznie poprawnej” tema-
tyki, cho¢ i tych czynnikow nie mozna negowac, sktonity takze teologi¢ do
ponownego przemys$lenia wzajemne;j relacji cztowieka i $wiata. ,,Ponow-
nego” dlatego, ze dla mysli chrzeécijanskiej nie jest to zagadnienie catko-
wicie nowe. Temat zarowno czlowieka jak i $wiata jest glgboko zakorze-
niony w tradycji biblijnej; znalazt takze swoja szeroka kontynuacje
w rozwazaniach poszczegdlnych epok historii chrzescijanstwa. Intensyw-
na obecnos¢ tematyki ekologicznej w teologii ma miejsce od poczatku lat
osiemdziesiatych do dnia dzisiejszego.

2. Kontekst ,,wspolwiny”

Teologia nie podjg¢ta tematu ekologii w oderwaniu od catos$ci my-
$li zwiazanej z zagadnieniem. Stalo si¢ tak m. in. dlatego, ze mysl chrze-
$cijanska jest niekiedy uznawana jako wspolwinng obecnego stanu rzeczy,
jezeli chodzi o degradacj¢ Srodowiska naturalnego. W ten sposob chrze-
Scijanstwo podjeto temat ekologii czgsciowo wywolane do odpowiedzi.

Plaszczyzna, ktora jednoczy duza czg¢§¢ wspodtczesnej mysli zwig-
zanej z refleksja nad relacja cztowiek-$wiat, jest krytyka pozycji, ktora trak-
tuje swiat jako pewien zasobnik dobr, w wolny i nieograniczony sposob
wykorzystywanych przez czlowieka w celu uzyskania lub polepszenia sta-
nu jego dobrobytu. Jest to krytyka stanowiska, ktore czgsto jest okreslane
jako silny antropocentryzm. Ta wtasnie postawa jest czgsto wskazywana
jako przyktad podejscia niewrazliwego i pozbawionego jakichkolwiek kry-
teriow w odniesieniu do przyrody ozywionej i $wiata niecozywionego. Po-
dejscie to jest rozpoznawane jako przyczyna ekologicznych problemow
we wspolczesnym $wiecie.

Wedlug szeregu autoréw postawa taka wyptywa bezposrednio
z pryncypiow tworzacych cywilizacje Zachodu. Miataby ona by¢ efektem
chrzescijanskiego ujecia relacji cztowieka i srodowiska, w ktorym on zyje
oraz rozumienia $wiata charakterystycznego dla mysli kartezjanskiej. Chrze-
Scijanstwo widziane jest w tym konteks$cie niekiedy jako determinujace
postawg skrajnego antropocentryzmu. Posiadalby on swoje korzenie przede
wszystkim w pierwszych dwoch rozdziatach Ksiegi Rodzaju, gdzie ma
swoje zrodto, nie posiadajaca precedensu, swoista ,,sekularyzacja” Swiata.
Swiat jest tam przedmiotem stworzenia; nie pozostawiono mu niczego z jego
boskosci, charakterystycznej dla pozabiblijnych opisow powstania $wiata
i cztowieka. Cztowiek zas mialby si¢ sta¢ niepodzielnym wiadca nad tak
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rozumianych stworzeniem. Takie rozumienie relacji $wiat-cztowiek mia-
loby zosta¢ takze przejete przez chrzescijanstwo.

Wzmocnienie tak rozumianego stosunku cztowieka i $wiata nasta-
pito w czasach nowozytnych. Nauka okresu nowozytnego podjeta poglady
Kartezjusza zwiazane z oddzieleniem wymiaru mysli, a wigc czlowieka
1 $wiata zewnetrznego, czyli sSrodowiska. Takie ujecie jest czgsto spostrze-
gane jako redukcja zewngtrznego $wiata cztowieka do swoistego zespotu
automatow, ktore podlegaja badaniu i wykorzystaniu. Oba sposoby widze-
nia, dla wielu, cechuje skrajnie zdesakralizowany stosunek do $wiata zre-
dukowanego do prostego przedmiotu, pozostajacego do dyspozycji w za-
leznosci od potrzeb cztowieka.?

3. Odpowiedz chrzescijanska — ku antropocentryzmowi
biblijnemu

Z pewnoscia chrzescijanska wizja relacji cztowieka i $wiata nie jawi
si¢ tak jednoznacznie, jak prezentuja to niektorzy przedstawiciele mysli
ekologicznej. Przede wszystkim nalezy zwrdci¢ uwagg, ze droga do prze-
konania o absolutnym panowaniu czlowieka nad §wiatem jest w mysli za-
chodniej stopniowa. Na pewno nie mozna cofna¢ si¢ tutaj dalej niz do epo-
ki renesansu, gdy rodzita si¢ mys$l nowozytna. To dopiero Odrodzenie doszto
do przekonania, ze ze strony cztowieka mamy do czynienia ze swoistym
dominium terrae. ,,Odkryto” wowczas ponownie tematy zwiazane z biblij-
nym opowiadaniem o stworzeniu. Dopiero od tego momentu z intensyw-
noscia nieznang epokom poprzednim zaczyna si¢ podkresla¢ wielko$¢ i nie-
zalezno$¢ cztowieka. Jednak zmiana zasadnicza ma miejsce jeszcze pozniej,
bo w XVIII stuleciu. Wtedy to wtasnie biblijne wezwanie czlowieka do
reprezentowania Boga zacz¢to w zdecydowany sposob by¢ rozumiane jako
nakaz do nieskrgpowanego panowania nad cala rzeczywistoscia stworzo-
na. Jest to sytuacja, zwré¢my uwagg, gdy cztowiek epoki nowozytnej jest
juz jednak czesto oderwany od biblijnego Boga-Stworcy.? Patrzac na hi-
storyczny moment zaistnienia i rozwoju skrajnego antropocentryzmu wspot-
czesna mysl chrzescijanska nie chce dostrzega¢ w nim prostej pochodne;j
biblijnego i chrzescijanskiego sposobu widzenia czlowieka oraz Swiata.

2 Por. J. L. Ruiz de la Pefia, Teologia della creazione, Roma 1988, 170-174; S. Mo-
randini, Nel tempo dell’ecologia, dz.cyt., s. 36-38; R. Gerardi, Introduzione, w: La
creazione. Dio, il cosmo, [ 'uomo, red. R. Gerardi, Roma 1990, s. 22-33.

3 Por. R. Schenk, Cztowiek korong stworzenia?, ,,Communio”, 12(1992)6, s. 31.
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Czy myslenie ekologiczne w ujgciu chrzescijanskim oznacza jed-
nak zrezygnowanie z centralnej pozycji cztowieka? Czy oznacza rezygna-
cje z charakterystycznego dla mysli biblijnej wskazania na cztowieka jako
tego, ktory jednak w jaki$ sposob ,,posiada” ziemig?

Podstawowym efektem przemyslen ostatniego czasu jest odejscie
od schematu przedstawiajacego cztowieka jako absolutnego wtadcy ziemi
—byla to tendencja obecna w mysli chrzescijanskiej przede wszystkim w jej
wydaniu protestanckim. Z drugiej strony przemyslenia prowadza do odej-
$cia od, charakterystycznego dla tradycji katolickiej, propagowania swo-
istej ,,ucieczki od $wiata” (fuga mundi), majacej swe szerokie konsekwen-
cje w duchowosci oraz w negatywnym stosunku w przesztosci np. do
wymiaru ludzkiej cielesnosci.*

Efektem stawianych pytan i problemoéw jest nowe wczytanie si¢
w biblijny opis stworzenia. Ponowna lektura przekazu biblijnego zaowo-
cowala przede wszystkim zaakcentowaniem wymiaru dobra w stworzeniu
—podkreslonego w opowiadaniu o stworzeniu w Ksigdze Rodzaju siedmio-
krotnie i zaakcentowanego blogostawienstwem dnia siodmego. Z drugie;j
strony ponownie dowarto§ciowano opis §wiata poprzedzajacy stworzenie
cztowieka z prochu ziemi — rozdziat II Ksiggi Rodzaju. To m. in. opis ogro-
du charakteryzujacego si¢ niezmiernym pigknem i bogactwem.

Pojecie stworzenia przestaje by¢ rozumiane w pierwszym rzedzie
jako deklaracja relacji zaleznosci — zaleznosci $wiata od Boga i wtornie
$wiata od cztowieka. Stworzenie zaczyna by¢ rozumiane jako zaistnienie
m. in. obiektywnego pigkna. Dostrzezone zostaja w nim wartosci, jakie
posiada ono samo w sobie. Swiat nie moze by¢ rozumiany wylacznie jako
swoista scenografia dla dramatu zbawienia majacego na nim miejsce od
samego poczatku. Akt stworzenia jest ukazaniem Boga, ktory kocha zycie
i je powotuje do istnienia. Swiat nie jest jedynie czyms biernym, pozba-
wionym teologicznego sensu. Dlatego tradycja biblijna Starego Testamen-
tu niejednokrotnie ukazuje stworzenie jako biorace w aktywny sposob udziat
w chwaleniu Boga — np Ps 148. Przy czym podkresla si¢ r6znorodnosc¢
zaangazowanych stworzen ukazujacych potgge Stworcy, ktory odbiera
chwalg od jak najszerszego wachlarza istot zamieszkujacych ziemig.’

Refleksja nad relacja czlowieka i §wiata w duzym stopniu zawsze
byta oparta na rozumieniu biblijnego polecenia przekazanego Adamowi
,badzcie ptodni i rozmnazajcie sig [...], abyscie czynili sobie ziemig pod-

4 Por. ].-R Flecha, I/ rispetto del creato, Milano 2001, s. 85-88.
> Por. S. Morandini, Nel tempo dell’ecologia, dz. cyt., 84-85.

Ks. Andrzej Danczyk Wzajemna relacja cztowieka i swiata... 77

dana” oraz na fakcie stworzenia cztlowieka ,,na obraz i podobienstwo Boga”.
Wskazuje si¢ jednak dzisiaj na kontekst zdecydowanie szerszy powyzszych
wypowiedzi, ktore nie moga by¢ analizowane tylko w odniesieniu samego
opowiadania o stworzeniu. Powinny one znalez¢ swoje uzupetnienie w po-
staci wielkiego kosmicznego horyzontu zwiazanego z przymierzem po-
potopowym. Biblijna tgcza — charakterystyczny znak tego przymierza —
nie jest tylko znakiem obietnicy niepowtorzenia kataklizmu, ale na zawsze
staje si¢ przypomnieniem zawartego wowczas przymierza (Rdz 9,12). Czg-
sto nie pamigta sig, ze byto to przymierze zawarte nie tylko z cztowiekiem,
ale takze z wszystkimi istotami zywymi ,,po wszystkie czasy”. Nie tylko
ludzko$¢ zostaje wezwana do wierno$ci wobec przymierza — zarysowany
horyzont zbawienia dotyczy wszystkich istnien zywych.

W tej samej Ksigdze Rodzaju takze nazywanie zwierzat po imie-
niu przez Adama (por. Rdz 2,20) nie jest dzisiaj widziane jako przejaw
dominacji, ale jako wyrazenie relacji przyjazni i bliskosci, jaka cztowiek
posiada wlasnie z wszystkimi istnieniami zywymi.

Umykajacym czgsto naszej uwadze szczegoltem biblijnym jest fakt,
ze dopiero w po-potopowym przymierzu czlowiekowi zezwala si¢ na zy-
wienie si¢ zwierzgtami. Wedtug pierwotnego planu — wyrazonego w dwdch
pierwszych opowiadaniach Ksiggi Rodzaju — w relacji cztowieka i stwo-
rzen zywych nie miesci si¢ tego typu tres¢. Swoista przemoc, jaka istnieje
w naturze, jest owocem sytuacji grzechu, a nie elementem porzadku bez-
posrednio wyrazonym przez Stworcg. Liczne teksty prorockie mowia zas
o czasach zycia w obfitosci, ktore beda si¢ charakteryzowaty pokojowym
wspotzyciem pomigdzy czlowiekiem i zwierzgtami. Mito§¢ Boga-Stworcy
jest zrodtem zbawienia dla ludzkosci, ale takze dla §wiata ozywionego w ca-
lej jego zro6znicowanej ztozonosci.

W innym miejscu, w Ps 104 autor ukazuje pelna mitosci troske
Boga znowu wobec kazdego zyjacego stworzenia, tacznie z morskimi po-
tworami. Nie przez przypadek takze Ksigga Jonasza zamyka si¢ konkluzja
ze strony Boga, ktory mowi o swojej litosci nad Niniwa, a w tym ,,nad
mnostwem zwierzat” (Jon 4,11) w niej mieszkajacych. Wobec Boga-Stwor-
cy cztowiek — szczegdlny partner przymierza — nie jest jednak jedynym
przedmiotem mitosci Boga, ani jedynym odbiorca dzialania Boga, badz
jedynym, ktory zostat obdarzony warto$cia.®

Odczytywane dzisiaj na nowo biblijne miejsce czlowieka wobec
stworzenia nie daje si¢ tak po prostu wpisa¢ w antropocentryzm charakte-

6 Por. tamze, s. 85-86.
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ryzujacy mysl nowozytna. Podkresla sig, Ze jezeli Jahwe jest ,,Panem ziemi
itego wszystkiego, co ona zawiera” (Ps 24,1b), ludzko$¢ nie moze przy-
wlaszczaé sobie stworzenia, czyniac z niego zbior obiektow postawionych
do jej dyspozycji. Kazdy cztowiek jest swoistym gosciem swojego Stwor-
cy, powolanym do administrowania $wiatem, ktéry mozna nazwac ,,do-
mem zycia”. To zarzadzanie musi odbywac si¢ w duchu relacji braterstwa
z innymi ludzmi, ale takze w relacji blisko$ci — cho¢ w odmiennosci — ze
»Wspottowarzyszami” cafego stworzenia’.

Jednak ten szeroki horyzont podkresla jeszcze bardziej szczegdlna
rolg cztowieka jako tego, ktoremu powierzono nie co innego jak okre§lona
troske 1 odpowiedzialno$¢. Biblia wskazuje wigc na antropocentryzm, ale
jest to antropocentryzm stonowany — ukierunkowany na odpowiedzialno$¢
1 obowiazek strzezenia brata. Jeden z autoréw stwierdza: ,,Arka umiesz-
czona na wodach potopu przedstawia zawsze aktualna przestroge, ze Zycie
ludzkie nie moze zosta¢ uratowane samo; wraz z nim musi zosta¢ zacho-
wane zycie zwierzat.”®

Perspektywa biblijna podkresla wigc centralng rolg cztowieka. Jednak
powinna ona by¢ rozwazana w kontekscie jego stabosci i wielkosci jednocze-
s$nie. Cztowiek — obraz Boga na ziemi — jako jedyny jest w stanie wlaczy¢
stworzenia w dynamikg biblijnego blogostawienstwa Iub przeklenstwa. Czto-
wiek poprzez swoje dziatanie moze uczyni¢ stworzenie kwitnagcym ogrodem,
moze takze je zniszczy¢. W tym samym kierunku wydaje si¢ zmierzac suge-
stywna idea cztowieka jako kaptana stworzenia, charakterystyczna dla tradycji
chrzescijanstwa wschodniego. Czlowiek jest wezwany w niej do dziatania przy-
gotowujacego stworzenie do jego ostatecznej przemiany konca czasow’ .

Dyskusja wokot roli cztowieka w $wiecie dotyka takze bezposred-
nio kwestii etycznych. Terminem wyrastajacym z odnowionej $wiadomo-
sci relacji cztowieka i §wiata jest termin ,,ascezy ekologicznej”. Jest to
wezwanie skierowane do wszystkich, tak na ptaszczyznie migdzynarodo-
wej jaki i indywidualnej, aby wytworzy¢ w sobie mentalnos¢ umiaru, sa-
mokontroli, ktora w szerszej perspektywie prowadzi do sprawiedliwosci
spotecznej i solidarno$ci migdzyludzkiej'.

7 S. Mosso, L’impegno dell 'uomo per la giustizia, I’ecologia e il lavoro alla luce

della fede cristiana nella creazione, w: La creazione, dz. cyt., s. 108-115.

P. Stefani, La Bibbia, il creato, gli animali, w: La Parola e il commento. Dodici

letture bibliche, red. P. Stefani, Firenze 1993, s. 31.

Por. T. Spidlik, Mys! rosyjska. Inna wizja cztowieka, Warszawa 1999, s. 251-255.

10 Por. P. Géralczyk, Ksztattowanie postawy odpwiedzialnosci ekologicznej, ,,Com-
munio”, 12(1992)6, s. 72.
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Obronca antropocentryzmu w etycznym spojrzeniu na zagadnie-
nie ekologii jest A. Auer. Dla niemieckiego autora natura realizuje si¢ w pelni
w czlowieku i tylko w nim osiaga swoje pelne znaczenie. Bazujac na obja-
wieniu biblijnym Auer podkresla, Ze catos¢ §wiata jest przyporzadkowana
przez Jahwe cztowiekowi. Bog komunikuje si¢ z natura wytacznie jako
z tlem historycznej dziatalnosci cztowieka. Dystansuje si¢ od silnego an-
tropocentryzmu méwiac o dwuznacznym charakterze panowania cztowie-
ka nad ziemia. Jego panowanie nie moze w zadnym wypadku odbywac si¢
jako wykorzystywanie stworzenia, lecz powinno polega¢ na dziataniach,
ktore w swoim ostatecznym celu zmierzaja do takiego przeksztatcenia zie-
mi, aby mogla si¢ ona sta¢ ,,mieszkaniem” Boga. Z drugiej strony powszech-
ny, zbytni optymizm dotyczacy rozwoju technicznego wymaga opracowa-
nia etyki, ktora zajmie si¢ szczegotowo zarzadzaniem dobrami naszej
planety. Chodzi o wypracowanie szeroko rozumianej $wiadomos$ci zwia-
zanej z dopuszczalnymi limitami wykorzystania srodowiska. "

Dla A. Rizzi odrzucenie wszelkich form ubostwienia §wiata nie
moze ponownie prowadzi¢ do traktowania go jako czysty przedmiot, stoja-
cy do dyspozycji cztowieka. Swiat nie jest boski, ale jest bozy; jest przede
wszystkim stworzeniem bozym inalezy do Boga. Taki wilasnie swiat zo-
staje powierzony cztowiekowi. Cztowiek widziany jest w perspektywie
biblijnej jako ,,ubogi”, ktoremu powierzany jest dar majacy zaradzi¢ jego
ubostwu. Wykluczona w ten sposob musi zosta¢ jakakolwiek ostateczna
celowos$¢ w ramach $wiata samego w sobie. Warto$¢ $wiata jako catosci
1jego poszczegolnych elementow zwiazana jest z ich odniesieniem do czto-
wieka. Wszelki rozw6j powinien mie¢ na celu ,,promocj¢” §wiata. Ma on
by¢ swoistym ,,uzdatnianiem” $wiata, nadawaniem mu petni, ktorej sam
w sobie catkowicie nie posiada.'?

Wielu autoréw podkresla swoista zbiezno$¢ pomigdzy mitoscia
blizniego, punktem centralnym etyki chrzescijanskiej, a mitoscia wobec
$wiata. Pogwatcanie rOwnowagi, jaka istnieje w naturze, jest przede wszyst-
kim pogwalceniem planu Stworcy, a jednoczesnie ztem dla catej rodziny
ludzkiej zaréwno na chwile dzisiejsza, jak i na przysztosé.!s

I Por. A. Auer, Etica dell ambiente, Brescia 1988, s. 54-55.209-215.

12 Por. A. Rizzi, Eco-logia. Terra, paese dell uvomo, w: L’Europa e I’Altro. Una teologia
della liberazione per I’Occidente, red. A. Rizzi, Cinisello Balsamo 1991, s. 206-261.

13 Por. E. Chiavacci, Considerazioni etiche, w: Creazione e male del cosmo. Scandalo
per l'uomo e sfida per il credente, red. G. Colzani, Padova 1995, s. 88-102.
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4. Kosmocentryzm?

W kontekscie problematyki srodowiska nie brakuje i innych prob
ustalenia wzajemnej relacji pomigdzy czlowiekiem a §wiatem. Chodzi o cal-
kowite odejscie od perspektywy antropocentryczne;j.

Juz w potowie XX stulecia mielismy do czynienia z pierwszymi
sformulowaniami tzw. etyki ziemi, ktorej reprezentantem jest Amerykanin
A. Leopold. Perspektywa ta odmawia cztowiekowi mozliwosci traktowa-
nia ziemi jako swojej wtasno$ci. Jest ona bardziej widziana jako wspolny
dom. Nie chodzi przy tym o catkowite odejscie od traktowania ziemi jako
m. in. zrodta szeroko pojgtych surowcoéw naturalnych. Zastrzega si¢ jed-
nak koniecznos¢ absolutnego zachowania okreslonych miejsc w stanie nie-
naruszonym. Moralnie dozwolone staje si¢ to, co zmierza do utrzymania
integralnosci, stabilnosci i pigkna calosci biostanu. Bledne jest to, co re-
prezentuje tendencje przeciwne. Natura nie jest przedmiotem wylacznie
indywidualnego zainteresowania. Staje si¢ ona srodowiskiem koegzysten-
cji cztowieka wraz z innymi stworzeniami. Jest to wizja holistyczna. Zada-
niem cztowieka jako cztonka obdarzonego §wiadomoscia jest zrozumienie
i podtrzymanie zdolnosci ziemi do samoodnowy.'*

Krokiem radykalizujacym poglady A. Leopolda jest tzw. ,,gleboka
ekologia”, bioraca poczatek w mysli norweskiego etyka A. Naessa. Naess uwaza
za catkowicie zbgdne wszelkie roznicowanie warto$ci poszczegdlnych elemen-
tow w ramach calo$ci $wiata. Tylko poprzez utozsamienie si¢ z najszerzej poj-
mowana cato$cia mozemy brac udziat w jej tworzeniu i zachowaniu. Mowi sig
w tym kontekscie o specyficznej ,,empatii ekologicznej”, skierowanej ku wszyst-
kim elementom catosci, ktora wspottworzy takze cztowiek.'’> Wsrod kontynu-
atorow mysli Naessa dominuje rozumienie funkcjonowania $wiata jako reali-
zacji wielkiego Bytu. Jego wzrost i rozwoj zwiazany jest z realizacja catego
potencjatu zawartego we wszystkich bytach. Rola cztowieka widziana jest nie-
rzadko w sposob bardzo ograniczony. Cztowiek postrzegany jest raczej jako
przeszkoda w rozwoju harmonijnego kosmosu. Mamy do czynienia z negacja
tworczosci cztowieka o charakterze kulturowym, rozumianej jako niepotrzeb-
na naro$l na naturze interpretowanej jako biosfera.'®

14 Por. A. Leopold, L etica della terra, w: Almanacco di un mondo semplice, red.
A. Leopold, Como 1997, s. 163-185.

15 Por. A. Naess, Ecosofia. Ecologia, societa e stili di vita, Como 1994.

16 Por. B. Deval — G. Sessions, Ecologia profonda. Vivere come se la natura fosse
importante, Torino 1989, s. 25.188.
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Ciekawy jest takze kontekst ewolucyjny problematyki. Dla niekto-
rych materia nie jest traktowana czysto deterministycznie. Nie jest ona jakim$
elementem biernym, pozbawionym wszelkiego znaczenia, gdy brakuje czto-
wieka, ktory nadaje jej forme. Materia jest widziana niejednokrotnie jako pew-
nego rodzaju matryca, posiadajaca jednak swoj wlasny dynamizm. Posiada
ona swoja wlasng tworczosc. Nie brakuje tutaj takze wizji catosciowych, ktore
nie traktuja poszczegodlnych elementow analizowanych przez biologig i fizyke
jako istniejacych niezaleznie od reszty. Podkre$la sig, ze ich taczenie si¢ w zwiaz-
ki bardziej zlozone nie jest czysto przypadkowe. Przeciwnie, poszczegolne
elementy nabieraja sensu, ksztattu dopiero w ramach wielkiej sieci zwiazkow,
systemow, ktore coraz bardziej musza by¢ brane pod uwagg przy opisie tego,
czym jest $wiat.!” Tego typu poglady sa coraz czgstsze. Takze tu widac odej-
scie od wizji kartezjanskiej, ktora widziata np. zwierzgta jako czyste automaty.

Sledzac dalej mysl ekologiczna w teologii, nie brakuje takze prze-
jawow opinii bardziej radykalnych. Zmierzaja one do okreslenia relacji
cztowiek-kosmos na korzys¢ tego ostatniego. Powstaje wizja kosmocen-
tryczna. Niektorzy autorzy mowiac np. o materii uzywaja w tym kontek-
scie takich terminoéw jak doswiadczenie czy intencjonalno$¢, cho¢ zazna-
czaja, ze wystepuja one jedynie w sensie analogicznym. '3

W pogladach krancowych wyrazana jest opinia, ze $wiat catkowi-
cie posiada sens swojego istnienia w sobie. Jako owoc dziatania Stworcy
posiada on racj¢ bytu takze i bez czlowieka, ktorego istnienie nie jest ko-
nieczne dla jego wiasnej petni.

Dla niektorych w swietle obecnej sytuacji, w jakiej znajduje sig Swiat,
moéwienie o cztowieku w kategorii np. korony stworzenia jest dalece nieade-
kwatne. Korona kojarzy si¢ z czyms$ pigknym, wienczacym wspaniale dzie-
to. Ogolna sytuacja ekologiczna prowadzi za$ do wniosku, ze owo uznawa-
nie cztowieka za korong stworzenia przyniosto tragiczne zgota skutki."”

5. Ku teocentryzmowi

W odpowiedzi na podkreslanie centralnej pozycji $wiata, w celu
rozwigzania dylematu ,,cztowiek czy $wiat” zaproponowano jeszcze inng

17 Por. S. De Freitas Branco Paes, Troska o kosmos jako zywy organizm, ,,Commu-
nio”, 22(2002)2, s. 102.

18 Por. S. Morandini, Nel tempo dell’ecologia, dz. cyt., s. 91.

19 Por. R. Schenk, Czlowiek koronq stworzenia?, art. cyt., s. 21.
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mozliwo$¢. Jest to wskazanie na Boga jako tego, ktory jest kluczem do
zrozumienia zaréwno cztowieka, jak i Swiata jednoczesnie, bez koniecz-
nos$ci rozstrzygania w/w dylematu.

Np. dla J. Moltmanna, jezeli chcemy mowic o koronie stworzenia,
to trzeba mie¢ na uwadze, w kontekscie opowiadania o stworzeniu, ze zwrot
,korona stworzenia” nie jest biblijny. Wedtug tradycji zydowskiej i chrze-
scijanskiej $wiat zawdzigcza swoje istnienie przede wszystkim mitosci Boga
1 zostat stworzony dla Jego chwaly, a nie tylko jako przygotowanie na po-
jawienie si¢ cztowieka. W konteks$cie opowiadania o stworzeniu ,.korona
stworzenia” moglby by¢ nie cztowiek a szabat — odpoczynek samego Stwor-
cy, ktory ,,odpoczywa w swoim stworzeniu”. Tutaj nie cztowiek, a Bog jest
ostatecznym celem stworzenia. Bozy ,,odpoczynek” jest kresem wszelkie-
go mowienie o sensie w §wiecie.”’

Wtasciwie ujete centralne miejsce Boga w rozumieniu celowosci
powstania §wiata pozwala na zachowanie przez cztowieka szczeg6lnej roli
w kosmosie, a jednoczesnie umozliwia odpowiednie skorygowanie jedno-
stronnego antropocentryzmu. Z drugiej strony nie zachodzi obawa przed
zbyt daleko posunigta sakralizacja §wiata i kosmosu charakterystyczna np.
dla ruchow New Age.

W konteks$cie akcentowania roli $wiata trzeba tez zauwazy¢, ze na
przestrzeni ostatnich dziesigcioleci nie zabrakto zbytniego bratania si¢ z ide-
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dualnego cztowieka widzi rozwigzanie wszystkich probleméw. Z drugiej
strony mysl chrzescijanska nie moze zgodzi¢ si¢ z pogladem, ze kryzys
ekologiczny jest problemem technicznym, rozwiazywalnym tylko i wytacz-
nie przy pomocy $rodkow technicznych, przy marginalizacji takich zagad-
nien jak sprawiedliwo$¢ i pokdj, struktura zla zwiazana z cztowiekiem
1 z niektérymi aspektami rozwoju cywilizacyjnego.

Nie do przyjgcia sa, z innej strony, pewne nostalgiczne spojrzenia
wstecz, poza epoke przemystowa jako na doskonalszy stan relacji cztowie-
ka do Boga i do srodowiska, bezpowrotnie zniszczony przez epoke indu-
strialna. Negacja dynamizmu nauki i technologii jest negacja rozwoju wpi-
sanego przez Stworcg w cztowieka.?!

Na pewno chrzescijanskie poszukiwania okreslenia na nowo zwiaz-
ku pomigdzy cztowiekiem a §wiatem nie zostaty jeszcze zakonczone. Dzi-
siejsza tendencja jednoznacznie wskazuje na uwypuklanie aspektu troski,
odpowiedzialnos$ci i solidarno$ci z dzielem calego stworzenia. Caty czas
tworzy sig, takze na ptaszczyznie religijnej, nowa $wiadomos$¢ cztowieka
w tym zakresie.

Somario

ami zwigzanymi z ruchami ,,zielonych”. Dzisiaj jednak wnioski wynikaja
badz wlasnie z zaakcentowania roli Stworcy, badz przede wszystkim z po-
nownego wczytania si¢ w biblijny tekst o stworzeniu. Dane biblijne sa
wystarczajace do wyprowadzenia interesujacych wnioskow. Z drugiej strony
ruchy ochrony $rodowiska zdaja sobie coraz cze$ciej sprawe z nowych
perspektyw powstalych na gruncie teologii chrzescijanskiej, uznajac ist-
niejacy w niej potencjal. Dzisiaj niektore galezie ruchu ,,zielonych” takze
odwotuja si¢ wlasnie do wnioskoéw teologicznych jako wyrazu okreslonej
tradycji glgboko zwiazanej z kultura Zachodu, a jednoczesnie odlegtej od
indywidualistycznie pojmowanego antropocentryzmu.

Teologia w kontekscie swojej refleksji ekologicznej pragnie coraz
bardziej utatwi¢ cztowiekowi swiadome funkcjonowanie w ramach $wia-
ta, w ktorym zyje. Nie chce ona z jednej strony zredukowac si¢ do glosze-
nia Ewangelii indywidualnego zbawienia, marginalizujac przy tym dzieto
stworzenia i reprezentujac postawg, ktora jedynie w nawrdceniu indywi-

Il tema della creazione ha visto diminuire la propria rilevanza all'in-
terno della riflessione teologica nel mondo della ,civilta tecnologica”. Ma la
consapevolezza crescente della interdipendenza del mondo e l'urgenza della
guestione ecologica sollecitano oggi la teologia a riprendere criticamente il
principio — creazione, il quale si manifesta a partire dal racconto biblico, an-
che per riconsiderare la questione del senso “fare” delluomo e della sua
“destinazione”. Nell'articolo viene rilevata la risposta cristiana biblica alla
crisi ecologica nonché delineate varie tendenze all'interno della teologia cri-
stiana di un nuovo approccio alla questione del rapporto uomo-mondo.

20 Por. J. Moltmann, Gott in der Schopfung. Okologische Schopfungslehre, Miinchen
1987, s. 45. 21 Por. R. Hoeckmanm, The Ecological Degradation, ,,Angelicum”, 67(1990), s. 65.
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Problem cierpienia niewinnego
u Fiodora Dostojewskiego
na podstawie powiesci Bracia Karamazow

Nikotaj Bierdjajew stwierdza, ze cata tworczo$¢ Dostojewskiego
w sposob jasny ukazuje, ze pisarz zmagat si¢ z problemem teodycei', co
spowodowalo, ze misterium zta obecnego w swiecie i proba jego uspra-
wiedliwienia osiagaja w jego powiesciach niezwykty klimat dramatu. Za-
gadnienia poruszane przez Dostojewskiego zostaly p6zniej dopracowane
przez P. Florenskiego, N. Bierdjajewa, S. Franka i S. Bulgakowa, ktorzy
poglebili w mysli rosyjskiej problem teodycei. Jednakze nie bez znaczenia
pozostata lekcja Dostojewskiego, ktory postawil pytanie i poszukiwat za-
dawalajacej odpowiedzi ze strony rozumu ludzkiego wobec cierpienia nie-
winnego i winowajcy tegoz cierpienia. Tworczos¢ pisarza rosyjskiego za-
inspirowata jego czytelnikow, nie tylko wielu filozofow i teologdéw, do
zatrzymania si¢ nad proba wytlumaczenia trudnego problemu cierpienia,
zwlaszcza gdy dotyka on istot niewinnych.

Sam problem cierpienia wystepuje juz w Biblii. Z czasem jednak
pojawia si¢ nowa mysl, glebsza, najwyrazniej ukazana w ksiedze Hioba:
cierpienie niewinnego. Jak je pojac? Jak je wyjasni¢? Hiob, cztowiek spra-
wiedliwy, nawet niejako wyzywa Boga na sad, zeby Bog wyttumaczyt sig,
dlaczego on, ktory jest niewinny, cierpi. Podobna mysl rowniez znajduje-
my nieco p6zniej w psalmach: wszystko to na nas spadto, chociaz bylismy
wierni (por. Ps 44).

Cierpienie istot niewinnych staje si¢ czgsto przyczyna do oskarze-
nia Boga o jego niesprawiedliwos¢ 1 brak mitosci wobec swoich stworzen.

' N. Berdjajew, L’idea Russa. I problemi fondamentali del pensiero russo(XIX e ini-

zio XX secolo), Milano 1992, s. 106.
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Do momentu, kiedy zto jest konsekwencja popetnionego grzechu czy de-
cyzji osobistej, nie sprawia trudnosci znalezienie mniej, czy bardziej zada-
walajacej odpowiedzi. Dramat pojawia si¢ wtedy, gdy zto dotyka istot nie-
winnych, pozbawionych jakiejkolwiek mozliwosci obrony, stawiajac
w centrum zainteresowania nieztomne pragnienie poszukiwania zadawa-
lajacej 1 przyswajalnej odpowiedzi ze strony rozumu ludzkiego. Ten temat
zostat poruszony przez Dostojewskiego w jednej ze stworzonych przez sie-
bie postaci, jaka jest Iwan, najmtodszy z braci Karamazow.

1. Protest skierowany do Boga z powodu istnienia
niezawinionego cierpienia

Problem cierpienia, przede wszystkim stworzen bezbronnych i nie-
winnych, wytania si¢ w swoim dramatyzmie za kazdym razem, gdy bierze
si¢ pod uwage obecno$¢ zta w swiecie i szuka si¢ usprawiedliwienia poste-
powania Boga. Istnieje wtedy tzw. ,,odwieczne ryzyko” cztowieka, przeja-
wiajace si¢ w redukcji koncepcji Boga dla jego wlasnych potrzeb. Te droge
wybiera Iwan, ktorego argumentacja przesiagknigta jest czysta logika ludzka,
wykluczajaca szukanie odpowiedzi w $wietle innej logiki, jaka powinno by¢
odwotanie si¢ do misterium Boga. Niezdolno$¢ wytlumaczenia racjonalnie
tego, co przekracza granice racjonalnosci i na dodatek bez Zzadnej pomocy
swiatla ze strony Boga, prowadzi — jak zobaczymy u Iwana — do postawienia
pod znakiem zapytania atrybutu wszechmocy Boga. Iwan jest w stanie zaak-
ceptowac ide¢ Boga jako Bytu dobrego i najwyzszego, przyjac nieuchron-
nos¢ zta jako konsekwencje upadku pierwszych rodzicow, nie sprawia mu
takze trudnosci przyjecie idei nie§miertelnosci, ale nie jest w stanie przyjac
1 zrozumie¢ jednej rzeczy, a mianowicie tej, ze dla osiagnigcia harmonii uni-
wersalnej moga zosta¢ poswigcone niewinne dzieci.?

Decydujacy moment, ktory poprowadzi Iwana do buntu przeciw
Bogu, to mitos¢ do tego §wiata, a jednoczes$nie nie pogodzenie si¢ z tym,

2 F. Dostojewski, Bracia Karamazow, t. 1, tt. A. Wat, Wroctaw 1994, s. 457-458. Iwan,
ktory nie moze zrozumie¢ cierpienia dzieci, w rozmowie z Alosza, tak mowi: ,,setny raz
powtarzam — pytan jest wiele, lecz wziatem tylko sprawg dzieci, poniewaz ten przyktad
najlepiej wyjasnia, co cheg powiedzie¢. Stuchaj, jezeli wszyscy powinni cierpie¢, aby
cierpieniem okupi¢ wieczng harmonig, to co tu robia dzieci, powiedz mi, prosz¢? Zu-
pelnie nie mogg zrozumieé, czemu one maja cierpie¢ i dlaczego maja cierpieniem oku-
pi¢ harmonig? Dlaczego one tez staly si¢ mierzwa do uzyzniania jakiej$ przysztej har-
monii? [...] ta prawda jest nie z tego $wiata i dla mnie niepojgta.” Tamze, s. 457.
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ze moze on by¢ splamiony krwig dzieci niewinnych. To wiasnie ta niedo-
skonato$¢ dla Iwana staje si¢ skandalem, ktory pdzniej doprowadzi go pod-
wazenia istnienia Wszechmocnego Boga. Swiat bowiem tak stworzony przez
Boga, w ktorym On sam jawi si¢ jako okrutny, ze wzgledu na przyzwole-
nia zla, nie moze by¢ zaakceptowany przez Iwana: ,,Wiele juz stow wypo-
wiedziano na ten temat. Zdaje sig, ze jestem juz chyba na dobrej drodze,
co? A przeciez, wyobraz sobie, ze w ostatecznym rezultacie nie uznaje¢ jed-
nak tego $wiata Bozego -nie przyjmuj¢ go, chociaz wiem, ze istnieje, mimo
to nie przyjmuj¢ go wcale. Uwazaj — nie Boga nie uznajg, lecz $wiata prze-
zen stworzonego, $wiata Bozego nie uznaj¢ i nie moge go uznac.”

Nie mozna zatem zaakceptowac Swiata, w ktorym zto i cierpienie sa
rzeczywistos$cia niezrozumialg i absolutnie nie do przyjecia, a co wigcej,
wedhlug Iwana, maja one swoje miejsce w sercu wszechswiata historii ludz-
kiej. Idac po linii rozumowania Iwana, wystarczy istnienie jednego tylko
dziecka cierpiacego do stworzenia przestanek absurdu istnienia §wiata stwo-
rzonego przez Boga. Wnioski te poprowadza w konsekwencji do negacji
Boga. Najmtodszy z braci Karamazow zapomina, Ze nie mozna domagac sig¢
uleczenia koncowej harmonii w $wietle czystej logiki. Pomigdzy koncowa
harmonia i cierpieniem niezashuzonym ,,istnieje nieprzezwycigzalna niezgod-
no$¢, poniewaz zadne istnienie harmonii jest mozliwe, jezeli cierpienie po-
zostanie bez wyzwolenia, i z drugiej strony, gdy nie istnieje zaden $rodek
zdolny je odkupié.”™ Rozumie¢ cierpienie niezastuzone tylko jako wing cia-
zaca nad cala ludzkos$cia i jako rang nieuleczalna, oznacza proklamacj¢ ab-
surdu egzystencji. W tym znaczeniu cierpienie niezastuzone nie moze sta¢
si¢ wiatykiem zbawienia, §rodkiem do nawrdcenia serca.’

Dostojewski kreujac literacka posta¢ Iwana, ukazuje, ze tylko wia-
ra moze wypeic¢ pustke intelektu. Ale dla intelektu, ktory pozostanie wierny
samemu sobie, ta pustka nie zostanie wypetniona. Nieracjonalnos¢ pozo-
staje nieracjonalno$cia. W ten o to sposob niewytlumaczalne cierpienie
dzieci prowadzi do absurdu i pewnosci, ze takze one musza cierpiec, aby
moc ,,0kupi¢” wieczna harmonig, co przeksztatca si¢ w glgboki niepokoj
podczas dialogu z Alosza: ,,Shuchaj, jezeli wszyscy powinni cierpieC, aby

3 Tamze, s. 441-442. U A. Camusa znajdujemy podobna mysl, ktora prowadzi do

buntu z powodu nie pogodzenia si¢ ze $wiatem, w ktorym kroluje cierpienie nie-
winne: ,,Nigdy nie bgdeg kochat tego §wiata, gdzie dzieci s torturowane.” A. Ca-
mus, Czlowiek zbuntowany, w: tenze, Eseje, Warszawa 1971, s. 351.

L. Pareyson, Ontologia della liberta. 1l male e la sofferenza, Torino 1995.

Zob. P. Colonnello, La colpa e il tempo in Fédor Dostoevskij, ,,Sapienza”, (1996)3,
s. 278.
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cierpieniem okupi¢ wieczna harmonig, to co tu robig dzieci, powiedz mi,
prosze? Zupetnie nie mogg zrozumie¢, czemu one majg cierpie¢ i dlaczego
maja cierpieniem okupi¢ harmonig? Dlaczego one tez staty si¢ mierzwa do
uzyzniania jakiej$ przysztej harmonii? Rozumiem, ze ludzie mogg by¢ so-
lidarni w grzechu, rozumiem solidarnos¢ w odwecie, ale przeciez dzieci
nie moga by¢ z nami solidarne w grzechu, a jezeli jest prawda, Ze i one
musza odpowiadac za grzechy swoich ojcow, to ta prawda jest nie z tego
$wiata i dla mnie niepojgta. [...]jezeli cierpienia dzieci maja dopenic¢ sumy
cierpien, ktora jest niezbedna do kupienia prawdy, to z gory twierdzg, ze
cala ta prawda nie jest warta takiej ceny.”*

2. Negacja Boga jako konsekwencja stworzenia Sswiata
niezrozumialego dla ,,umyshu euklidesowego”

W pierwszym etapie tez wysuwanych przez Iwana, nie trudno zo-
rientowac si¢, ze nie ma on zadnego interesu w tym, aby odrzuci¢ Boga,
ale caly jego atak skierowany wobec $wiata, ktory, wedtug Iwana, staje si¢
krolestwem cierpienia niesprawiedliwego, niezastuzonego. To wszystko
prowadzi do ,,roztamu metafizycznego”. W ten sposob dzieto stworzenia,
zamiast opiewa¢ chwalg Boga, staje si¢ zanegowaniem Jego wszechmocy
i dobra. Oddzielenie Boga od dzieta stworzenia, musi doprowadzi¢ Iwana
w konsekwencji do zanegowania idei samego Boga. I tak Iwan, ktory czu-
je sie na sitach podjac dialog 1 wyrazi¢ swoj sad na temat $wiata stworzo-
nego przez Boga, odrzuca kazdy argument, ktory nie jest dostgpny dla
umystu euklidesowego: ,,[...] jezeli Bog istniej i jezeli istotnie stworzyt zie-
mig, to, jak nam wiadomo, stworzyl ja wedle geometrii euklidesowej 1 uzbro-
itrozum ludzki w rozumienie jedynie trzech wymiarow przestrzeni. A prze-
ciez byli i sg dzi$ jeszcze matematycy i filozofowie, i to najpowazniejsi,
ktorzy podaja w watpliwo$¢, czy istotnie caly wszech$wiat, a raczej cate
istnienie, stworzone bylo jedynie wedtug geometrii euklidesowej. Co wig-
cej, oSmielaja si¢ twierdzi¢, ze dwie linie rownolegte, ktére podtug praw
Euklidesa nie moga zetknac si¢ na ziemi, stykaja si¢ moze jednak gdzies
w nieskonczonos$ci. Ot6z ja, moj drogi, rozstrzygnatem to sobie w ten spo-
sob, ze jezeli moj umyst nie moze tego pojaé, to gdziezbym moglt pojac
Boga i przyznajg z pokora, ze jestem absolutnie niezdolny do rozstrzyga-
nia takich kwestii, ze umyst moj jest euklidesowy, ziemski, skadze wigc

¢ F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz.cyt., s. 457-458.
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mam wyrokowac o tym, co nie jest z tego Swiata. | tobie tez nie radzg, bra-
cie, o tym mysle¢, zwlaszcza o Bogu, czy jest, czy Go nie ma.””

Tak wigc Iwan, w poszukiwaniu odpowiedzi na palacy dla niego
problem, zamyka si¢ w trzech wymiarach przestrzennych, zapomina, ze do
mowienia o problemach, ktore ,,dotykaja” tajemnicy Boga i szukania od-
powiedzi na nurtujace go dylematy, niezbedny jest jeszcze czwarty wy-
miar, ktérym jest wymiar duchowy.®

Dla ,,umystu euklidesowego” cierpienie w §wiecie i istnienie Boga
wzajemnie si¢ wykluczaja. A takie rozumowanie prowadzi do stwierdze-
nia: Jezeli bowiem Bog dopuszcza cierpienie, to jest Bogiem okrutnym,
a nie mitosiernym Ojcem; jezeli nie dopuszcza, a nie moze temu cierpieniu
w zaden sposob przeciwdziata¢, to wtedy jest Bogiem bezsilnym, a takie-
mu nie warto ufa¢. Stad wilasnie rodzi si¢ tzw. ,,teodycea ludzka”, ktora
z przymiotu dobra Boga wyprowadza ideg negatywna, ktora ujmuje Stworce
jako tego, ktory pozbawia ,,czego$” cztowieka. W tym sensie, dla mlodego
Karamazowa, ,.istnieje nowa teodycea, przewrocona do gory dnem, czyli
teodycea nieistnienia Boga.” Gdyby Bog istniat — wedtug Iwana — to nie
pozwolitby na cierpienie istot, ktére w niczym nie zawinily. Dla poparcia
swoich tez, Iwan, odwotuje si¢ do przedstawienia niektorych scen z zycia
dzieci, w ktorych cierpienie zostalo przedstawione za pomoca najbardziej
wyrafinowanych i bestialskich tortur, przypominajacych najbardziej prze-
razliwe kroniki w gazetach.!?

Btad Iwana, ktory chce wyprowadzi¢ egzystencj¢ Boga z absurdu
cierpienia obecnego w §wiecie, polega na skupieniu si¢ tylko na fakcie sa-
mego cierpienia, na jego przyczynach, a nie na poszukiwaniu znaczenia,
sensu tegoz cierpienia. Iwan, na poczatku, nie stawia sobie pytania doty-
czacego cierpienia niewinnych, ale ogranicza si¢ zacytowania faktow pet-
nych brutalnosci, mowiacych o cierpieniu dzieci. W ten oto sposob — dla
niego — pytanie dlaczego to cierpienie, ktdre znajduje swoje odzwiercie-
dlenie w torturach, mgkach niewinnych, staje si¢ pytaniem szukajacym
swojej odpowiedzi wylacznie w przyczynach cierpienia. Bez postawienia
sobie pytania o sens cierpienia, bez proby poszukiwania tegoz sensu, moz-
na dojs¢ do wniosku, tak jak to uczynit Iwan, ze meki przezywane przez

7 Tamze, s. 441.

8 Por. H. de Lubac, Dostoevskij profeta, w: Tenze, Il dramma dell umanesimo ateo,
Milano 1992, s. 251.

L. Pareyson, La filosofia di fronte al male, w: La ragione e il male, red. G. Ferretti,
Genova 1988, s. 39.

10° Zob. F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz.cyt., s. 449-455.
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dzieci niewinnych staja si¢ norma w tym $wiecie.!" Takie wnioskowanie
odniesione do stworzen bezbronnych — jak zauwaza Bulgakow — domaga
si¢ odpowiedzi wylacznie intelektualnej, doktadnie takiej, jaka jest natura
Iwana, niezdolna do wyjscia poza przestrzen czysto intelektualng. Dla Iwana
zamyka si¢ droga powrotu, poniewaz nalezy on do tego grona osob, dla
ktérych problemy metafizyczne nie maja nic wspolnego z prostymi reflek-
sjami teoretycznymi, ale staja si¢ rzeczywisto$cia zywa i namacalna. Dla-
tego nie wchodzi tu w gre problem psychologiczny, gdyz najistotniejsza
nie jest tu odpowiedz lub szukanie rozwiazania na postawione problemy.
Ale to, co liczy si¢ najbardziej u Iwana, to Ze owe pytania nie moga zostac¢
nie postawione i nie otrzymaé zadawalajacej odpowiedzi.!?

Brak zadawalajacej odpowiedzi, sktania Iwana do zanegowania
przykazania mito$ci blizniego. Mozna kocha¢ drugiego o tyle, o ile on znaj-
duje si¢ daleko ode mnie, a mito$¢ ta staje sig¢ niemozliwa w spotkaniu z kon-
kretnym cztowiekiem.'* Skoro niektore osoby sa zdolne do zadawania cier-
pien niewinnym, to, wedtug Iwana, to, co nazywane jest mitoscia blizniego
staje si¢ tylko pewnym spojrzeniem konwencjonalnym wobec drugiego,
pewna forma obojetnego estetyzmu. !4

3. Otwarty bunt Iwana wobec Boga

Jak mozna mowi¢ o przebaczeniu, jezeli Bog wydaje si¢ winnym
niezawinionego cierpienia? Czy jest mozliwe przyjecie postawy obojetnej
wobec krzyku i tez dzieci niewinnych? Iwan, w poszukiwaniu odpowiedzi
na postawione pytania, nie dopuszcza porazki intelektu. A jezeli nie rozu-
mie si¢ czy nie chce zrozumieé, ze misterium cierpienia dzieci nie mozna
wytlumaczy¢ racjonalnie, ale przyjmuje si¢ w wierze, to takie cierpienie

Zob. A. Carrara, L ’epopea cristiana del popolo russo. Temi di teologia nei Fratelli
Karamazov, Milano 1990, s. 16.

Zob. S. Bulgakow, Ivan Karamazov come tipo filosofico, w: Il dramma della li-
bertd Saggi su Dostoevskij, red. S. Givone, Milano 1991, s. 75.

Iwan m. in. wyznaje: ,,Czytatem gdzie$ kiedys, ze ,,Jan Milosierny” (pewien $wig-
ty) przygarnat kiedy$ do swego toza glodnego, straszliwie chorego i zmarznigtego
wedrowca, objat go, wlasny swoj oddech zmieszat z oddechem gnijacych i cuchna-
cych jego ust. Jestem przekonany, ze zrobit to nieszczerze, z wymuszonej mitosci,
podyktowanej przez dobrowolnie wzigty na siebie obowiazek. Czlowieka mozna
kocha¢, gdy jest ukryty, ledwo zas pokaze swoja twarz, mitos¢ znika.” F. Dostojew-
ski, Bracia Karamazow, dz. cyt., s. 445.

14 Por. P. Evdokimow, Dostoevskij e il problema del male, Roma 1995, s. 173.
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wydaje by¢ si¢ narzedziem stuzacym wyzszym planom Boga. W takim przy-
padku, niewatpliwie, bez pomocy wiary, dochodzi do buntu. Iwan, nie mogac
rozstrzygna¢ konfliktu pomigdzy racjonalno$cia i nieracjonalno$cia, wy-
powiada Bogu postuszenstwo.

Obwini¢ Boga oznaczaloby stwierdzi¢, ze zto jest inspirowane
i chciane przez Boga. W tym $wietle Bog objawia si¢ jako okrutny tyran,
a $wiat przez niego stworzony jawi si¢ jako odbicie niedoskonato$ci. Iwan
uwaza, ze w takiej sytuacji, nie mozna przyja¢ postawy obojetnej. Skoro
nie mozna zaufa¢ Bogu w swiecie, w ktorym torturuje si¢ dzieci, to w ta-
kim razie wyznaje Iwan: ,,Chcg raczej zosta¢ z nie pomszczonymi cierpie-
niami. Wolg zosta¢ przy swoich nie pomszczonych cierpieniach, przy obu-
rzeniu, cho¢bym i nie miat racji . Za drogo zreszta oceniono harmonig, tyle
ptaci¢ za wejscie, to nie na nasza kieszen. Dlatego chcg jak najpredzej od-
dac bilet. Jezeli jestem uczciwym czlowiekiem, powinienem go oddac¢ jak
najpredzej. To wlasnie czynig.”"

Brak przyjecia postawy, wyrazajacej si¢ w pokornym otwarciu na
misterium Boga jest nie do pogodzenia z gloryfikacjgq prawa rozumu. Ta
niemozliwos¢, ukazana doglebnie przez Dostojewskiego, prowadzi do
wolnego arbitrazu, przeciwstawiajac si¢ prawdziwej wolnosci, ktora jest
prawdziwym aktem postuszenstwa i rozpoznania wobec Stworzyciela. Z te-
go powodu cierpienie niezasluzone staje si¢ cierpieniem ,,nieuzytecznym”.
Cierpienie ,,nieuzyteczne” to cierpienie, ktore z powodu nadmiaru bolu i nie
moznosci ,,udzwignigcia” tego trudnego do$wiadczenia jakie przezywa
cztowiek, nie moze sta¢ si¢ ani droga oczyszczenia i odkupienia, ani $rod-
kiem dojrzatosci duchowe;j. To cierpienie, ktore nie osiaga innego skutku,
jak zrodzenie nastgpnego cierpienia, bowiem nie otwiera ono drogi do zba-
wienia, lecz prowadzi do $mierci duchowe;j.”'®

Nie trudno, wedtug Iwana, znalez¢ usprawiedliwienie cierpienia
dorostych, ono jest zasluzona, gdyz spowodowane przez akt zjedzenia
owocu zakazanego, jak sam wyznaje: ,,[...]dorosli biora odwet: zjedli jabt-
ko, poznali dobre i zte i stali sig ,,jako bogowie”. Nie przestaja go jesc i te-
raz. Ale dzieci nic nie jadly i sa jeszcze zupetie niewinne. Czy kochasz
dzieci, Alosza? Wiem, ze kochasz i zrozumiesz, dlaczego chcg teraz tylko
o nich mowi¢. Jesli za$ i one na §wiecie tak strasznie cierpia, to tylko za
swoich ojcow, karane sa za ojcow, ktorzy zjedli jabtko. Ale takie rozwaza-

15" F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz. cyt., s. 459-460.
16 Por. L. Pareyson, Dostoevskij. Filozofia, romanzo ed esperienza religiosa, Torino
1993, s. 172.



92 Studia Gdanskie XVII (2004)

nie jest nieludzkie, totez jest niezrozumiale dla ludzkiego serca. Niewinny
nie powinien cierpie¢ za winnego.”!” Dorosli — wedlug najmtodszego Ka-
ramazowa — zastuzyli wigc sobie na swoje cierpienie. Niesprawiedliwos¢
natomiast przekraczajaca kazda z mozliwych granic racjonalnosci, doty-
czy niewinnych dzieci. W tym znaczeniu symbol biblijny zostaje pozba-
wiony swojego znaczenia uniwersalnego. Iwan nie uznaje grzechu pierwo-
rodnego: rozumie go jako grzech indywidualny, a co za tym idzie, na
podstawie takiego wnioskowania nie godzi sig, aby cierpienie w $wiecie
dotykato takze niewinne dzieci.

4. Odpowiedz Dostojewskiego dana Iwanowi

W hermeneutyce mysli Dostojewskiego, pomigdzy krytykami twor-
czosci pisarza, istnieje spor, ktory dotyczy przypisania pogladéw Iwana sa-
memu Autorowi. Spor ten zostat zapoczatkowany zwlaszcza przez V. Roza-
nowa, ktory w swoim dziele wysunal tezg, ze Iwan ijego tezy,
a w konsekwencji stworzenie figury Wielkiego inkwizytora, zbiegaja si¢ z po-
gladami Dostojewskiego.'® Naszym zadaniem nie jest w tym miejscu przed-
stawienie argumentow, ktore — moim zdaniem — tatwo by podwazyly teze
Rozanowa, ale skupienie si¢ na odpowiedzi, ktora Dostojewski dat Iwanowi.

Zbuntowanemu Iwanowi, mtodszemu z braci Karamazow, na
wszystkie zarzuty dotyczace cierpienia tak odpowiedziat Alosza: ,,Pytates
przed chwila : Czy jest na $§wiecie Istota, ktéra by mogta i miata prawo
przebaczac. Ale Istota taka jest i Ona moze przebaczy¢ wszystkim i wszyst-
ko, i za wszystko. Bo Sama oddata swoja niewinna krew za wszystkich i za
wszystko.”!* Odpowiedz Aloszy, ktora jest chrzescijanska odpowiedzia na
cierpienie niewinnych, zawarta jest w imieniu Jezusa Chrystusa. Alosza
wskazuje na Chrystusa jako na Baranka Bozego. Baranek w Biblii, jak row-
niez w innych kulturach, jest symbolem niewinnosci, kogos, kto nie jest
w stanie uczyni¢ drugiemu nic ztego, a jedynie moze by¢ skrzywdzony.
Pierwszy List $wigtego Piotra nazywa Chrystusa barankiem niepokalanym
i bez zmazy (por. 1P 1,19), ktory dzwigat nasze bolesci (1z 53,4), jak czyta-
my w ksigdze Izajasza, gdzie po raz pierwszy w pismach ST znajdujemy
mysl o zastepczym zadoscuczynieniu, odpokutowaniu Stugi Panskiego za

17" F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz. cyt., s. 446.

18 V. Rozanov, La legenda del Grande Inquisitore, Genowa 1989, s. 121.
19" F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz. cyt., s. 460.
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cudze, czyli za winy wszystkich ludzi. To wtasnie On byt przebity za nasze
grzechy, zdruzgotany za nasze winy. Spadta Nan chiosta zbawienna dla
nas, a w Jego ranach jest nasze zdrowie (1z, 53, 5).

Jezus innymi stowy jest w pelnym tego stowa znaczeniu Niewin-
nym, ktory cierpi. Jezus nie przyszedt, aby da¢ nam madre wyjasnienia
cierpienia, ale przyszedt, zeby wzia¢ je w milczeniu na siebie. To prawda,
iz z jednej strony istnieje okrzyk ludzkosci skierowany do Boga z powodu
niewytlumaczalnego cierpienia, ale jest takze prawda, ze Odkupiciel za-
miast da¢ jego wyjasnienie, zechciat wzia¢ caly cigzar tego cierpienia na
swoje barki. Biorac je na siebie przemienit je od wewnatrz: z przeklenstwa
uczynit je narzedziem odkupienia. To Chrystus — jak pisze $w. Jan — jest
ofiarq przeblagalnq za nasze grzechy, i nie tylko nasze, lecz rowniez za
grzechy catego $wiata (1J 2,1). W Chrystusie cierpienie, ktore w Starym
Testamencie bylo czgsto postrzegane jako przeklenstwo, zyskato nowa ja-
kos¢, ktora jest tajemnica wspotcierpienia z Chrystusem.

Autor rosyjski stara si¢ poglebi¢, poprzez losy swoich bohateréw, pro-
blem cierpienia poruszony przez Iwana przy pomocy pojgcia powszechnej winy
1 uniwersalnej solidarno$ci w winie. A zatem spotecznego wymiaru grzechu:
zgrzeszywszy, kazdy cztowiek zgrzeszyt juz wobec wszystkich i kazdy czto-
wiek choéby w czymkolwiek jest winien cudzemu grzechowi® . Najlepiej od-
notowujemy to na przyktadzie Dmitryja, jako niewinny z petna swiadomoscia
wyraza zamiar poniesienia ci¢zaru innych w odpokutowaniu winy nie popet-
nionej: ,,Poniewaz wszyscy sa za wszystkich odpowiedzialni, takze i mate i duze
dzieci, Za wszystkich po6jde, poniewaz musi przeciez kto$ poj$¢ za wszystkich,
Nie zabitem ojca, ale powinienem pdjs¢. Przyjmuje.””' Dostojewski wyraza
w Dmitryju, z wielka glgbokoscia teologiczna, pojecie solidarnosci uniwersal-
nej w poniesieniu winy. Tylko Bog jezeli cierpi, to cierpi niewinnie. Dlatego na
szezycie tej nowej skali wielkosci stoi Jezus Chrystus, ,,Baranek bez zmazy”,
ktory cho¢ nie popehit zadnego grzechu cierpiat za wszystkie winy, a Pan
zwalit na Niego winy nas wszystkich (1z 53,6). Cierpienie istot niewinnych,
ktore zarowno dla umyshu ludzkiego, jak i w mentalnosci tego $wiata jest naj-
wigkszym, niezrozumiatym zgorszeniem, staje si¢ dowodem solidarnosci Boga
z cierpiacym cztowiekiem.?

20 Starzec Zosima naucza: ,,Obarcz siebie odpowiedzialno$cia za wszystek grzech czto-

wieczy. Przyjacielu, przeciez tak jest naprawdg, albowiem ledwo uczynisz si¢ szczerze
odpowiedzialnym za wszystkich i wszystko, natychmiast zobaczysz, ze tak jest w isto-
cie rzeczy i ze 1 ty wlasnie za wszystkich i za wszystko ponosisz wing.” Tamze, s.587.
21 Tamze, s. 464.
22 Zob. R. Cantalamessa, Rozglaszajcie na dachach, Wroctaw 1998, s. 40.
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Iwan, podobnie jak Camus, uderza w cierpienie stworzen niewin-
nych. Tak, jak Prometeusz $ciera si¢ z potega bozkow, tak Iwan pragnie
zmierzy¢ si¢ z potgga tajemnicy Boga. W tym sensie nie mozna zrozumie¢
istnienia misteryjnej solidarno$ci niewinnych, partycypujacych w cierpie-
niu Jedynego niewinnego. O ile dla Iwana inspiracja do refleksji nad Bo-
giem i $wiatem staje si¢ geometria euklidesowa, to dla Aloszy, Raskolni-
kowa, Sonii, starca Zosimy, inspiracja jest Chrystus ukrzyzowany. Tylko
w Nim krew wszystkich niewinnych otrzymuje wyzwolencza moc, ptyna-
ca z tajemnicy krzyza. Wszystkie cierpienia cztowieka, takze cierpienie
niewinne, zostaty objete i przemienione zbawczym cierpieniem Chrystusa.

Dostojewski wige, w odpowiedzi Aloszy danej Iwanowi, zaprasza
nas do spojrzenia na Jezusa na krzyzu. Iwan zapomina, ze harmonia uni-
wersalna nie moze by¢ zbudowana na tzach ludzkosci, lecz na misterium
Jedynego niewinnego, jakim jest Chrystus.? To cierpienie pozostanie wielka
tajemnica mitosci Boga do cztowieka; jak to si¢ dzieje, ze niewinne cier-
pienie jednoczy si¢ w jaki§ sposob z cierpieniem Chrystusa, dopetnia je,
pozostanie na zawsze tajemnicg dla rozumu ludzkiego. Dlatego warto sku-
pi¢ sig nad efektami tegoz cierpienia, a nie szuka¢ w pelni satysfakcjonuja-
cej racjonalnej odpowiedzi dla umystu ludzkiego, bowiem musi si¢ ona
zmierzy¢ z misterium wiary. Dlaczego na cztowieka bogobojnego spadaja
nieszczescia, jaki jest sens cierpienia niezawinionego? Te pytania nieustan-
nie towarzysza cztowiekowi od zarania dziejow. Po O$wigcimiu problem
cierpienia niezawinionego stat si¢ jeszcze bardziej palacy. Trudno zliczy¢
ksiazki 1 sztuki napisane na ten temat. Przypomina to proces, podczas kto-
rego styszy si¢ glos sedziego rozkazujacy oskarzonemu, by wstat. Oskar-
zonym w tym przypadku jest Bog.

Milczenie Boga ma w sobie co$ z tajemnicy Wielkiego Piatku. Dla-
czego Bog zdecydowal si¢ przybrac posta¢ stugi? Dlaczego Syn Bozy chciat
doswiadczy¢ opuszczenia i ogotoci¢ samego siebie z blasku chwaty i mo-
cy (zob. Flp 2,7). Odpowiedzi trzeba szuka¢ w tajemnicy mitosci Boga,
w tajemnicy mito$ci Ojca, ktory na krzyzu ofiarowat swojego Syna z mito-
sci do cztowieka. ,,Czy Bog” — stawia pytanie Jan Pawet Il —,,mogl niejako
usprawiedliwi¢ siebie samego wobec dziejow cztowieka, tak glgboko na-
sladowanych cierpieniem — inaczej anizeli stawiajac w centrum tych dzie-
jow wiasnie krzyz Chrystusa?”** Soteriologia chrzescijanska ukazuje, ze

23 Zob. P. Evdokimov, Dostoevskij..., dz. cyt., s. 181.
24 Jan Pawet 11, Przekroczyé prég nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vitto-
ria Messoriego, Lublin 1995, s. 65.
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to wlasnie Chrystus Ukrzyzowany ,,jest dowodem solidarno$ci Boga z cier-
piacym cztowiekiem.”?

Sommario

Il problema della sofferenza, soprattutto quello delle creature vul-
nerabili ed innocenti, emerge immancabilmente nella sua drammaticita tut-
te le volte in cui si prende in considerazione la presenza del male nel mon-
do e si cerca la giustificazione nell'agire di Dio di fronte ad esso. Ivan ne
| fratelli Karamazoy nella ricerca della risposta a tali interrogativi, non
ammette la sconfitta dell'intelletto per cui afferma che non si puo vivere in
un mondo in cui domina la sofferenza immeritata e il male. Dostoevskij in
Ivan mostra, che quando non si comprende o piuttosto non si vuole com-
prendere che anche il mistero della sofferenza dei bambini non si spiega
razionalmente, ma si accetta nella fede, tale sofferenza risulta essere stru-
mentalizzata esclusivamente per i piani superiori di Dio. In questo caso,
indubbiamente, senza l'aiuto della fede, si risale alla ribellione. L'armonia
universale non e fondata sulle lacrime dell'umanita, ma sul mistero della
sofferenza del Bene innocente. La sofferenza inutile dei bambini a causa
della sua strumentalizzazione per I'armonia eterna € diventata per lvan una
pietra di scandalo. Cio che Ivan non comprende, il mistero dell’'Unico in-
nocente che non & venuto a spiegare il male, ma ad assumere su di sé il
male del mondo tutto intero, trova la risposta in Dmitrij, la risposta che
converte lo scandalo in espiazione.

L'unica risposta, secondo Dostoevskij, che puo essere data a lvan e
ai seguaci della sola intelligenza umana, non puo essere che quella del Cri-
sto sofferente, espressa dallo scrittore russo tramite AléSa. Senza il Cristo,
il Redentore, che fornisce I'unica risposta possibile ed esauriente, ogni ten-
tativo della ragione umana gia a priori & destinato a fallire. Il Redentore
invece di dare una spiegazione ha voluto caricare tutto il dolore sulle pro-
prie spalle. Solo la sofferenza di Dio pu0 essere data come una risposta al
problema del dolore, perché essa contrappone alla sofferenza inutile il vero
scandalo della sofferenza del Redentore.

25 Tamze, s. 66.
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Duchowos¢ wspotuzaleznionych
czyli o sztuce
posiadania siebie w dawaniu siebie

Zacznijmy od przypomnienia pewnego starego opowiadania: ,,Zyt
sobie kiedy$ bardzo stary czlowiek, ktory miat zwyczaj medytowaé wcze-
snym rankiem pod wysokim drzewem, na brzegu rzeki. Pewnego dnia, po
skoniczeniu medytacji starzec otworzyt oczy i zobaczyt skorpiona bezrad-
nie dryfujacego z silnym pradem rzeki. Kiedy skorpion zostal wyrzucony
blizej drzewa, uchwycit si¢ jego dtugich korzeni. Skorpion walczyt szalen-
czo, ale coraz bardziej zaplatywal si¢ w sie¢ korzeni.

Zobaczywszy to starzec natychmiast potozyt si¢ na korzeniach, aby
siggnac skorpiona i uratowac go z topieli. Jednak gdy tylko go dotknat, zwierze
szarpneto si¢ i gwattownie go ukasito. Instynktownie cztowiek cofnat reke,
jednak po odzyskaniu rownowagi znowu si¢ wyciagnat, by ratowac udrg-
czonego skorpiona. Za kazdym razem jednak, gdy starzec znajdowat si¢ w za-
siggu skorpiona, ten kasat go mocno swym zatrutym ogonem. Wkrotce jego
rece spuchty i zaczely krwawic, a twarz wykrzywiat bol.

W tej chwili jaki$ przechodzien zobaczyt starca rozciagnigtego na
korzeniach i zmagajacego si¢ ze skorpionem. — Hej starcze — zawotat. — Co
robisz? Tylko glupiec ryzykuje zycie, by ratowac takie wstrgtne, bezuzy-
teczne stworzenie. Czy nie wiesz, ze mozesz sam zginaé. Starzec odwrocit
powoli gtowe i spojrzal tagodnie w oczy obcego. — Przyjacielu — powie-
dziat — czy dlatego, ze natura skorpiona jest kasa¢, mam zrezygnowac z wia-
snej natury, ktora karze mi go ratowaé.”

I H. Nouwen, Ziarna nadziei, Poznan 1997, s. 178-179.
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1. OkreSlenie tematu

W temacie odwolatem si¢ do zasady mowiacej, ze cztowiek, aby
mogt zacza¢ dawac innym, sam musi najpierw otrzymac, musi znalez¢ swoje
wlasne zrodto sity. Wiasnie to zyciowe zrodto, miejsce z ktorego cztowiek
czerpie, okreslamy terminem ,,duchowo$c¢”.

Trzeba okresli¢, co bedziemy nazywali pojeciem ,,duchowos¢”
postugujac sig nim w artykule. W znaczeniu psychologicznym mowiac o du-
chowosci okreslamy relacjg cztowieka do $wiata poza nim, jego zycie we-
wnetrzne, a wige wszystko co okresla go jako osobg. W znaczeniu teolo-
gicznym natomiast moéwiac o duchowosci okreslamy relacje cztowieka do
$wiata ponad nim, czyli do $wiata nadprzyrodzonego (np. w chrzescijan-
stwie stosunek do osobowego Boga-Ojca.).2

Wypada tez przedstawi¢ sam termin: wspotuzaleznienie. Czym jest?
Wedhug najnowszych badan jest tak samo choroba jak kazde uzaleznienie,
np. alkoholizm. Dla przyblizenia znaczenia tego terminu postuzmy sig prze-
wodnikiem dla Dorostych Dzieci Alkoholikow: ,,Mozliwe, Ze juz jako dziec-
ko tak bardzo wzorowate$ si¢ na osobowosci rodzica-uzaleznionego, ze
z chwilg wejscia w dorosle zycie nie wiedziales$, kim naprawdg jeste$ i mia-
tes niewielkie wyobrazenie o tym, jaka postawe powinienes przyja¢ w kon-
taktach z innymi ludZzmi. Celem dostosowania si¢ do zycia w rodzinie wy-
robites$ sobie nawyk odczuwania nadmiernej odpowiedzialnosci za innych
1 zmieniania si¢ w zalezno$ci od potrzeby, by ich zadowoli¢. Mogle$ na-
uczy¢ si¢ wielu przymusowych zachowan, aby wypeic¢ pustke w miej-
scu, gdzie powinna si¢ rozwija¢ $wiadomos¢ samego siebie. Te nawyki
z dziecinstwa tak bardzo zrosty si¢ z poczuciem Twojej tozsamosci, ze moga
one rodzi¢, rozciagajace sig¢ na okres calego zycia, uzaleznienia w kontak-
tach z innymi ludzmi, w kontaktach wszelkiego typu! To bolesne, a zara-
zem przymusowe uzaleznienie si¢ od akceptacji innych (lub inne przymu-
sowe zachowania) jako podstawy poczucia bezpieczenstwa, poczucia
wlasnej wartosci i tozsamosci, nazywane jest wspotuzaleznieniem.””

Historia starca i skorpiona wykazuje wielkie podobiefistwo do hi-
storii relacji osoby Boga i osoby wspotuzaleznionej. Im bardziej cztowiek
skrzywdzony i zagubiony, tym bardziej broni si¢ przed Bogiem, traktujac

2 Por. G. Bunge, Gliniane naczynia. Praktyka osobistej modlitwy wedtug tradycji

swietych Ojcow, Krakow 2000, s. 23.

T. Cermak, J. Rutzky, Czas uzdrowié swoje zycie. Przewodnik do pracy nad sobq.
Kroki w strone zdrowienia Dorostych Dzieci Alkoholikow. tham. J. Pasternak-Wi-
niarska, Warszawa 1998, s. 113.
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Go jako zagrozenie. Wspoluzaleznionych cechuje z zasady okazywana nie-
ufnosé. I tak cztowiek, z jednej strony chce si¢ otwiera¢ na Boga, bo Go
potrzebuje, a z drugiej broni si¢ przed Bogiem, bo traktuje Go jako nie-
przewidywalne zagrozenie. Podobnie sprawa bedzie si¢ uktadata w relacji
do innych ludzi: pragnienie bliskosci bgdzie sig ktocito z panicznym po-
czuciem zagrozenia. Jakie sa zatem najbardziej charakterystyczne znamio-
na duchowosci czlowieka dotknigtego choroba wspotuzaleznienia.

2. Znak pierwszy: Utrata glebi, czyli zanik poczucia
wlasnej odr¢bnosci

Ojciec Antoni Rachmajda czyni trafne spostrzezenie: ,,Glgbia nie
jest dodatkiem do cztowieka, lecz jego miara, wymiarem duchowym, wla-
sciwym jego kondycji zamierzonej przez Boga. A poniewaz czlowiek jest
jednoscia, nie bedzie w pelni soba, jesli jej nie zrealizuje — bo nie osiagnie
swej miary. Brak glebi oznacza zycie bez ducha, brak wolnosci, a to ozna-
cza—nie panowanie nad soba, brak swiadomego ksztaltowania swego zycia.

Efektem tego jest kryzys cztowieka, przejawiajacy si¢ dzis w upadku
moralnosci, rozkladzie relacji migdzyludzkich, zycia spotecznego. Wiecz-
na niedojrzato$¢ czlowieka sprowadza zycie na poziom zmystow, emocji,
ktore nie pozwalaja wybieraé, lecz go uzalezniaja, czynia z niego wiecznie
nienasyconego konsumenta. W efekcie cztowiek nie wie, czego chce, nie
chce mu sig chcieé, nie umie wytrwaé w realizacji tego, co chce.”™

,»Duchowos¢” to poczucie wlasnej odrgbnosci, a wigc zdolnosci do
okreslenia siebie jako kogo$ innego od tych, z ktérymi zyjg. Kiedy cztowiek
wspotuzalezniony jest nieustannie zajgty rozwigzywaniem konfliktow swo-
ich bliskich i szukaniem sposobu zaspokojenia potrzeb emocjonalnych czton-
kéw swojej rodziny, wtedy nie ma czasu, by w ogole uswiadomi¢ sobie, ze
jest kim§ osobnym (osoba) i ma jakie$ potrzeby, ze tez co$ przezywa i od-
czuwa. Trzeba zatem sigga¢ w glab siebie po to, aby siebie samego okresli¢
jako osobe. Zdecydowanie trzeba zaprzeczy¢ jakoby caly $wiat pragnien i po-
trzeb 0sob wspotuzaleznionych stanowity uczucia i potrzeby innych ludzi,
ktore odbieramy przez poziom zmystow. Wspotuzaleznieni czgsto §wigcie
wierza, ze doznania zmystowe i powierzchowne uczucia sa ich catym $wia-
tem, ze w ogole nie maja zadnej wlasnej glebi. Taki cztowiek nie pomaga

4 A.Rachmajda, Glebia cztowieka u $w. Jana od Krzyza. ,,Zeszyty Karmelitanskie”,
(2002)3, s. 72.
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innym dlatego, ze chce, ale pomaga dlatego, ze musi. Jesli ludzie przestang
czego$ od niego chcie¢ albo cos wobec niego odczuwaé, wowczas traci caty
swoj $wiat. Ludzie do$wiadczeni wspoluzaleznieniem zyja w przekonaniu,
Ze ja iinni to to samo inie ma zadnego mojego odrgbnego $wiata uczuc
1 potrzeb. To jest oczywista nieprawda i dopoki tak myslimy, nasze wewngtrz-
ne dziecko $pi w nas glgboko i jest $miertelnie znudzone.

W zyciu religijnym taka postawa takze jest utrapieniem. Taki czto-
wiek bowiem stajac przed Bogiem na modlitwie wiecznie stoi tam wypro-
stowany na bacznos¢ i nie wie, ze wolno mu poskakac przed Bogiem i na-
wet czasami pokaza¢ Mu jezyk, jak sig jest obrazonym. Taki cztowiek nie
bardzo moze odpowiedzie¢ Bogu na jego wotanie stowami proroka Izaja-
sza: ,,0to ja, poslij mnie”, poniewaz ma ktopot z okresleniem swego ,,ja
jestem” 1 wiara w to, ze naprawdg jest kims.

Wtasnie przekonanie o wlasnej odrebnosci i osobistej wartosci trze-
ba wzmacnia¢ i pielegnowac. Trzeba szuka¢ wlasnej gigbi. Do tego zas
pierwszym i by¢ moze najwazniejszym krokiem jest uwierzy¢, ze taka gle-
bia naprawdg istnieje. Cztowiek ze wspotuzaleznieniem nie jest jak skaza-
ny z nieodwotalnym wyrokiem w rgkach. Wspotuzalezniony moze sig
uwolni¢ od tego, co go ogranicza i odbiera mu pragnienie zycia. Tak jak
kazdy cztowiek, potrafi on dotrze¢ do swojej glebi i spotka¢ tam Boga.

3. Znak drugi: Niebezpieczna zamiana miejsc — dziecko
staje si¢ Silag Wyzsza dla rodzicow

Normalny obraz przedstawia rodzicow trzymajacych dziecko za
reke albo dziecko trzymane na rekach przez rodzicow. To przypomina za-
sadg, ze rodzice nosza swoje dzieci i udzielajg im wparcia. Czyms$ natural-
nym i zdrowym jest, kiedy dzieci moga liczy¢ na swoich rodzicow, ze moga
si¢ na nich oprzec i czerpac od nich site. Rodzice staja si¢ dla dziecka pierw-
sza 1 niezastapiona Sila Wyzsza.

Choroba wspotuzaleznienia wywotuje zaburzenie tego normalne-
go obrazu. Zostaje on odwrocony do gory nogami i utrwalony czasami na
cate doroste zycie. Jesli zapytamy dlaczego dorostym wspotuzaleznionym
zyje si¢ tak cigzko, dlaczego ciagle maja pod gorke, nawet jesli ida po
prostej drodze, to odpowiedz tkwi w zaburzonym obrazie duchowego po-
rzadku, wedhug ktorego dzieci nosza na rekach swoich rodzicow.

Duchowos¢ jest zyciowym zroditem, §wiatynia, z ktorej zawsze
mogg liczy¢ na wsparcie i na moc. Kiedy si¢ jednak jest wspotuzaleznio-
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nym, odwraca si¢ zdrowy obraz. | wtedy widzimy dzieci, ktore trzymaja
swoich rodzicow za reke albo dzieci, ktore niosg rodzicoOw na swoich re-
kach. Kiedy sig to narysuje, wyglada to $miesznie i zaden cztowiek nie
powie, ze to jest prawdziwy obraz. Kazdy wrgcz powie, Ze to niemozliwe
1 bedzie miat racjg. Ale kiedy si¢ w takim uktadzie zyje, mozna tego nie
widzie¢ i nie wiedzie¢, dlaczego nie ma si¢ skad czerpac sity, a po drugie
nie wiedzie¢, dlaczego nie ma si¢ sity dzwigaé swoich rodzicow. Wreszcie
mozna z tego powodu sta¢ si¢ ofiara nieustannego poczucia winy, ze po-
winno si¢ umie¢ zawsze sobie poradzi¢ i powinno si¢ umie¢ zaradzi¢ sta-
bosci swoich rodzicow. To jest jednak nieprawda, bo dzieci nigdy nie sa
Sita Wyzsza dla swoich rodzicow.

4. Zasada teologiczna: laska bazuje na naturze.

Konsekwencje tej niebezpiecznej zamiany miejsc i zajgcia przez
dziecko pozycji Sity Wyzszej przerzucaja sig dalej na relacje cztowieka
z Bogiem. Kiedy wspotuzalezniony pozna Boga, liczy na Jego pomoc i pra-
gnie stac si¢ Jego dzieckiem. Ale poniewaz dziala stary obraz, szybko oka-
Ze sig, ze tarelacja z Bogiem ma wygladac tak, ze to nie Bog mnie nosi, ale
to ja muszg nosi¢ Boga na swoich rgkach. Jest to jednak niemozliwe, wigc
czgsto w relacji takiego cztowieka z Bogiem szybko pojawia si¢ zniechg-
cenie oraz silny lgk. I jest to zrozumiate. Bo jak tu si¢ nie ba¢ wiedzac, ze
kiedy oddam si¢ Bogu jak dziecko, to On wykorzysta mnie i obciazy swo-
im cigzarem. Takie myslenie musi budzi¢ stuszne przerazenie i sprzeciw.

Istnieje wiele osob, ktore wierzac w Boga pragnely szczerze Mu
si¢ ofiarowac¢, ale wtedy niespodziewanie pojawiat si¢ strach, ktory unie-
mozliwial im spokoj, a nawet nie pozwalat wypowiada¢ stow oddania. Nie-
wlasciwy obraz Sity Wyzszej w relacji rodzicow i dziecka moze znacznie
utrudni¢ normalny rozwdj zycia duchowego. Najpierw trzeba zatem cier-
pliwie i fagodnie popracowa¢ nad zmiang tego obrazu relacji dziecka do
rodzicow, a potem zbudowaé swoj obraz relacji z Bogiem.

Kazde powazne naduzycie (takie jak bicie, fizyczne wykorzysta-
nie seksualne, podnoszenie gltosu na dziecko, osmieszanie go, porzucenie,
przesadne kontrolowanie czy tez szantaz emocjonalny) jest rOwnoczes$nie
naduzyciem duchowym, poniewaz podwaza zaufanie do Sity Wyzszej.
Wielu ludziom nie bardzo odpowiada wyobrazanie sobie Boga jako Ojca,
poniewaz jedyne skojarzenie, jakie budzi w nich to stowo, to ich wilasny
ojciec, ktory dopuszczat si¢ wobec nich naduzy¢. Dlatego pracujac z oso-
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bami wspotuzaleznionymi czgsto okresla si¢ Site Wyzsza jako ,,site wigk-
sza od ciebie i od twoich rodzicéw.””

Istnieje teologiczna zasada, wedtug ktorej taska Boza buduje na
naturze cztowieka. To znaczy, ze w relacji czlowieka z Bogiem kazda stro-
na daje swoja czgs$¢. Cztowiek oddaje swoja nature, ktora jest staba, a Bog
oddaje swoja taske, ktora jest wszechmocna. Tak wyglada zdrowy obraz
relacji cztowieka z Bogiem. I dopiero kiedy cztowiek ma wewngtrzna zgo-
de na taki obraz relacji z Bogiem, pojawia si¢ mozliwo$¢ owocnego wycia-
gania r¢ki do Boga z prosba o wsparcie. Trzeba zatem pracowaé nad zmia-
na btgdnego myslenia podpowiadajacego, ze ciagle muszg co$ Bogu dawac,
co$ dla Niego robi¢, ze muszg Go nosic, ze jestem odpowiedzialny za Boga.

5. Znak trzeci: Utrata wigzi uczuciowej z rodzicami
i uwiezienie w bolu osamotnienia

W zdrowej rodzinie uwaga rodzicéw jest skupiona na dziecku,
poswigca si¢ mu duzo czasu, a przede wszystkim duzo uczucia. Dziecko
nabiera w ten sposob pewnosci, ze jest kochane. Rodzice w rodzinie z uza-
leznieniem skupiaja cata swoja uwage na swoim problemie, co sprawia, ze
dziecko zostaje emocjonalnie porzucone. Uzaleznienie sprawia, ze np. pi-
jacy ojciec jest skupiony na butelce, a niepijaca matka jest skupiona na
ojcu. Prowadzi to do tego, ze dziecko zostaje pozostawione samo sobie, ze
zostaje porzucone, czyli duchowo osierocone. Rodzi si¢ wowczas ,,ducho-
wa sierota”, czyli dziecko, ktore nie ma opiekunow dla swojej uczuciowo-
$ci, bo duchowos¢ to takze uczuciowos¢. Utrata emocjonalnej wigzi z mi-
loscig rodzicow, brak zrozumiatych dla dziecka komunikatow, ze jest
kochane, utrwala Igk przed samotnoscia 1 wywoluje zaborcze poszukiwa-
nie bliskosci.

Henry Nouwen moéwi o tym tak: ,,Przyjazn i mito§¢ nie powinny
si¢ przemienia¢ w lgkliwe przylgnigcie do siebie. Domagaja si¢ tagodnej,
wolnej od Igku przestrzeni, w ktdrej mozemy si¢ do siebie zblizac¢ i od sie-
bie oddala¢. Dopoki nasze osamotnienie trzyma nas razem dzigki nadziei,
ze wspolnie nie bedziemy juz sami, dopoty bedziemy si¢ nawzajem drg-
czy¢ naszymi nierealnymi pragnieniami mitosci. (...) Na pierwszy rzut oka
zadziwia fakt, ze ludzie, ktorzy mieli tak trudne uktady z rodzicami, bra¢-

5 P. Mellody, Toksyczne zwiqzki, anatomia i terapia wspotuzaleznienia, Warszawa

1993, s. 164.
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mi czy siostrami, rzucaja si¢ na oslep w zwiazki obarczone odpowiedzial-
no$cia w nadziei, ze od tej chwili wszystko si¢ zmieni.”®

Pierwszy krok w pracy nad tg slabos$cia to zmiana my$lenia na te-
mat samotnosci i zaprzestanie panicznej ucieczki przed nig. H. Nouwen
okresla ten proces jako znajdowanie w sobie odwagi, aby ,,wyj$¢ na pusty-
ni¢ osamotnienia i zmieni¢ ja droga tagodnych, ale uporczywych wysit-
kéw w ogrod samotnosci.”” Wydaje sie¢ zatem, ze zmiana, ktora ma si¢
dokona¢, oznacza przeniesienie punku cigzkos$ci z fizycznej blisko$ci na
blisko$¢ duchowa. Zatem mito$¢ jako poczucie duchowej wigzi nie polega
glownie na trzymaniu si¢ ciagle za rece, ale raczej na wewngtrznej wierze,
ze do$wiadczana od kogo$ mitos¢ jest prawdziwa.® Zatem kiedy wspot-
uzalezniony zamieni potrzebg fizycznej bliskosci na duchowa wiar¢ w praw-
dziwos¢ kochajacych osob, wtedy wiasnie wywotujaca Igk pustynia osa-
motnienia zacznie zamienia¢ si¢ w wypetniony pokojem ogrod samotnos$ci.
Najtrudniej jest uwierzy¢. Kiedy jednak odwazg sig¢ uwierzy¢, wtedy stajg
si¢ wolny.

Psychiatra Jack Dominian pisze: ,,Szacunek dla siebie ma w ducho-
wosci takie znaczenie, ze wymaga to dalszego wyjasnienia. Kazdy z nas ro-
dzi sig jako istota bezradna i w swym przetrwaniu zalezy catkowicie od ro-
dzicow. Mozemy przetra¢, poniewaz zywia nas; uczymy si¢ kocha¢ innych,
poniewaz najpierw poczuliSmy, ze jeste§my kochani przez nich. Zdobywa-
my poczucie znaczenia, odczucie, ze jesteSmy chciani i cenieni. (...) Co si¢
jednak dzieje, kiedy dziecko z tej czy innej przyczyny nie do§wiadcza uczu-
cia, ze jest kochane i chciane przez rodzicow? W warunkach, w jakich si¢
znajduje, jest za mate i bezradne, by ryzykowac ganienie ich za ten brak.

H. Nouwen, Ziarna nadziei, dz. cyt., s. 24.

Tamze s. 28.

,»Jesli bedziemy si¢ zwraca¢ do naszych bliznich, zakladajac, ze potrafia spetni¢
nasze najglebsze potrzeby, popadniemy w coraz wigksza frustracj¢. Oczekujac bo-
wiem od przyjaciela czy kochanka, ze bgdzie w stanie oddali¢ nasz najgtebszy bdl,
spodziewamy sie po nim tego, czego nie moze nam daé. Zaden cztowiek nie moze
nas w petni zrozumie¢, zaden cztowiek nie moze nam ofiarowac nieprzerwanie uczu-
cia, zaden cztowiek nie moze wejs¢ w rdzen naszej istoty i uzdrowi¢ naszego we-
wngtrznego potamania. Jesli o tym zapomnimy i bedziemy oczekiwaé od innych
wigcej, niz moga nam dac¢, bardzo szybko si¢ rozczarujemy. Kiedy bowiem nie
otrzymamy tego, czego bgdziemy si¢ spodziewaé, szybko popadniemy w urazg,
zgorzknienie, chec¢ zemsty, a nawet gwaltownos¢. Stowa Spinozy: ‘Natura nie zno-
si prozni’ wydaja si¢ doskonale do nas odnosi¢, a che¢é by zwalczaé intymno$é i bli-
skos¢, ktore nie zostawiaja wolnej przestrzeni, jest rzeczywiscie bardzo duza. Wie-
le cierpienia wynika z takiej duszacej bliskosci”, tamze, s. 80-81.

7
8
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W rzeczywistosci zachodzi co$ innego: dziecko gani siebie, czyli przyjmuje
oskarzenie rodzicow, ze jest zte i naprawdg nie posiada zadnych wartosci.”

Zatem to, co mamy uczyni¢, aby odebra¢ niszczaca moc naszemu
osamotnieniu, to pozwoli¢ sobie na przebywanie z ludzmi, ktérzy natural-
nie okazuja cieplo, obok ktorych czujemy sig akceptowani. Nie musza to
by¢ glebokie zwiazki intymne. Wystarcza spotkania petne zyczliwosci, ale
warunkiem bedzie przetamanie nieufnosci i otwarto$¢ na gesty zyczliwo-
sci. Trzeba si¢ odwazy¢ zblizy¢ do innych, trzeba tez odwazy¢ si¢ uwie-
rzy¢, ze nic ode mnie nie chca, ale przebywaja ze mna bezinteresownie.

W relacji duchowej jest podobnie. Jesli przez lata dziecinstwa po-
zostawato si¢ odcigtym od uczu¢ mitosci ze strony swoich rodzicow, to
przez te lata utrwalato si¢ zte przekonanie o sobie i zanikato poczucie wta-
snej wartosci. Najtrudniej wowczas uwierzy¢ shuchajac stow o mitosci Boga.
Dziecko do$wiadczato, ze ktos sig¢ nim zajmuje (karmi, ubiera, ktadzie spac),
ale nie mituje (nie interesuje si¢ jego uczuciami). Kiedy rodzice nie potra-
fia dtugo i cierpliwie patrze¢ na swoje dziecko z miloscia, wtedy rosnie
w nim przekonanie, ze jest przedmiotem. Trudno zmieni¢ takie przekona-
nie. Ale kiedy czlowiek jest dorosty, potrafi inaczej spojrze¢ na swoje zy-
cie. Cierpliwe budowanie przekonania o swojej wartosci przez uczenie si¢
emocjonalnej relacji z ludzmi moze je zmieni¢ i w rezultacie umozliwic¢
budowanie relacji mitosci z Bogiem.

6. Znak czwarty: Utrata kontaktu z poje¢ciem normy
i pograzenie si¢ w chaosie

Wazna cecha §wiata duchowego jest $cisle okreslony §wiat warto-
$ci, a wiec obowiazujacy system zasad postgpowania i norm oceniania rze-
czywisto$ci. W normalnej rodzinie ustala si¢ pewien system zasad, kto-
rych przestrzegaja rodzice i ktore moga by¢ przestrzegane takze przez dzieci.
Zasady te staja si¢ stopniowo podstawami systemu warto$ci dzieci. Zdro-
we funkcjonalne zasady musza mie¢ co najmniej dwie wazne cechy: mu-
sza by¢ zrozumiale i mozliwe do wykonania przez cztowieka. Nieludzkie
zasady to takie, wedtug ktorych nikt nie moze zy¢.

W rodzinie dysfunkcyjnej albo w ogole nie ma zadnego systemu
zasad, albo te, ktore istnieja, sa tak metne i sprzeczne ze soba, ze zycie
wedtug nich staje si¢ udreka. Moze tez by¢ tak, ze rodzice zadaja od dzieci

9 J. Dominian, Cykle afirmacji ludzkich, Warszawa 1986, s. 32.
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przestrzegania zrozumialych i rozsadnych zasad, ale sami ich nie przestrze-
gaja. Dzieci otrzymuja komunikat: ,,Postgpujcie tak, jak wam mowimy,
a nie jak postgpujemy. My nie musimy przestrzegac tych zasad. Jestesmy
ponad zasadami. JesteSmy bogiem tej rodziny”. Przyktadem moze by¢ oj-
ciec, ktory nigdy nie chodzi do kos$ciota, ale dzieciom powtarza, ze zawsze
musza tam chodzi¢ w niedzielg.

W domu, w ktérym panuja nieludzkie zasady, dzieci ustawicznie
staraja si¢ osiagnac cos, co jest nicosiagalne, wobec czego ciagle btadza
i nieustannie sa zawstydzane. Wobec rodzicow zaczynaja by¢ nieszczere
iucza si¢ ktamstwa jako normy. Jesli bowiem uda si¢ oszukaé rodzicow
nie zostang ukarany, a jesli ich zadowolg, to jeszcze uzyskam ich pochwa-
le. W relacji do Boga takie dzieci zaczynaja wierzy¢, ze On takze oczekuje,
ze beda zyty wedtug tych nieludzkich zasad i maja w zwiazku z tym po-
czucie winy wobec Boga i przekonanie, ze w zaden sposob nie moga za-
stuzy¢, aby Bog ich kochat.™

Aby si¢ wyrwac z takiego §wiata nieludzkich zasad i btednego sy-
temu wartosci, trzeba zacza¢ szuka¢ wzorca, a wigc uczy¢ sig¢ normalnych
zasad i szuka¢ prawdziwego §wiata wartosci. W tym celu trzeba poszuki-
wac autorytetu, ktoremu zaufam i pozwolg si¢ poprowadzi¢. Dla osoby
wierzacej nieoceniona rolg moze odegra¢ dobry kierownik duchowy, ktory
bedzie towarzyszyt osobie wspotuzaleznionej w odszukiwaniu prawdziwego
$wiata wartosci i zdrowych zasad postgpowania.

Z.aKkonczenie

Trzeba pamigtac, ze pozytywne zmiany zaczynaja si¢ w nas samych,
anie poza nami. Objawy uzdrowienia sa owocem wiary w obecnos$¢ Sity
Wyzszej 1 wiary we wlasne mozliwosci. Bog mi nie pomoze, jesli nie ofiaru-
je mu wyznania wiary. Tak samo cztowiek nie pomoze mi, jesli nie odwaze
si¢ zaufa¢ swojej wartosci. Pia Mellody mowi: ,,wez w objgcia swoje demo-
ny, bo ugryza cig w tytek.”"" To znaczy, ze masz wzia¢ odpowiedzialno$¢ za
swoja przeszto$¢, a wowczas zycie przestanie by¢ udrgczeniem (wzia¢ od-
powiedzialno$¢ oznacza najpierw porozdziela¢ co w moim Zyciu jest moja
odpowiedzialnoscia, a co nie nalezy do mnie; nastepnie odcia¢ si¢ od tej czg-

10 por. P. Mellody, Toksyczne zwiqzki, anatomia i terapia wspétuzaleznienia, dz. cyt.,
s. 166-167.
11" Tamze, s. 181.
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$ci, ktora nie nalezy do mnie; potem zas zaopiekowac sig tym, co faktycznie
nalezy do mnie i jest moja czgscia odpowiedzialnosci). Oznacza to takze, ze
jesli staniesz si¢ panem swego zycia, bedziesz mogt da¢ zycie komus inne-
mu, bedziesz zdolny dzieli¢ si¢ samym soba. Jednym stowem znakiem praw-
dziwej duchowosci jest: ,,posiadac siebie w dawaniu siebie”.

Trzeba na koniec powiedzie¢, ze tym co daje cztowiekowi zycie,
jest mitos¢. Tym za$ co do mitosci prowadzi, jest wiara i zaufanie. Mito§¢
bowiem wymaga ufnego powierzenia siebie komu$ drugiemu i otwartego
przyjecia kogo$ drugiego. Jak méwi Henri Nouwen: ,,Mito$¢ wymaga cat-
kowitego rozbrojenia.”'?

Zusammenfassung

Das Streben des Menschen in der Geistessphéare (Spiritu-
alitatssphare) ist der Wunsch nach der Vereinigung mit Gott. Dazu jedoch
braucht der Mensch die geordnete Persdnlichkeit. Die menschliche
Persdnlichkeit ist oft verformt durch Lebenserfahrungen, die den Menschen

in seinen Geistesstreben anhalten.

Dieser Artikel stellt eins von solchen mdéglichen Hindernissen vor,

das die Krankheit der Mitabhangigkeit ist.

Der Artikel soll die Frage beantworten, was es mit der Geistigkeit
der menschlichen Person geschieht, wenn die Persdnlichkeit der Mi-

tabhangigkeit unterwirft.

»Spotkanie w mitosci to spotkanie bez broni. Kto wie, czy rozbrojenie podczas indy-
widualnego spotkania nie jest trudniejsze od rozbrojenia migdzynarodowego. Potra-
fimy doskonale ukrywaé swoje strzelby i noze nawet w najblizszych zwiazkach. Dawne
gorzkie wspomnienie, lekkie podejrzenie co do motywow czy mata watpliwos¢, moga
by¢ réwnie ostre jak ndz trzymany za plecami jako bron na wypadek ataku. Czy
potrafimy spotkaé si¢ z przyjacielem lub kim$ obcym bez jakiejkolwiek ochrony?
Objawi¢ drugiemu catg swa bezbronnos$¢? Oto sedno naszego pytania. Czy megzczy-
zna i kobieta potrafia wykluczy¢ wiadzg w swoich relacjach i sta¢ si¢ catkowicie otwar-
ci dla drugiego?”, H. Nouwen, Ziarna nadziei, dz. cyt., s. 83.
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Liturgia i muzyka w Biblii
w ujeciu Jozefa Ratzingera

1. Wstep

Jozef Ratzinger, najwigkszy teolog wsrdd kardynatéw i najwybitniej-
szy kardynat wsrdd teologow! , prefekt watykanskiej Kongregacji Nauki Wia-
ry, nalezy do $cistej czotowki chrzescijanskich teologéw XX wieku. W swo-
ich pracach badawczych zajmuje si¢ teologia dogmatyczng i fundamentalna.
Wiele dziet poswigcit tajemnicy Kosciota. Tematem jego dziatalnosci nauko-
wej jest takze osoba Jezusa Chrystusa. Ratzinger jest zwolennikiem oryginal-
nej chrystologii sensu, w ktdrej zawarta jest teza, ze Jezus Chrystus jest wto-
piony w cala histori¢ §wiata i ludzkosci, nadajac jej nowy sens. Jest autorem
ponad 60 ksiazek oraz kilkuset artykutéw opublikowanych w migdzynarodo-
wych czasopismach teologicznych i dzietach zbiorowych.?

Wsrod wielu prac Ratzingera znajduje si¢ takze ksiazka zatytuto-
wana Ein neues Lied fiir den Herrn. Christusglaube und Liturgie in der
Gegenwart® , ktora zawiera szereg jego prelekcji dotyczacych relacji mig-

' Stowa ks. prof. dr. hab. Ignacego Deca, rektora Papieskiego Wydziatu Teologicznego

we Wroctawiu wypowiedziane 27 pazdziernika 2000 roku w zwiazku z nadaniem
kard. Ratzingerowi godnosci doktora honoris causa, zob. http://pryzmat.pwr.wroc.pl/
Pryzmat_136/136wdoc.html.

Por. tamze.

Wyd. Verlag Herder Freiburg im Breisgau 1995. Polskie ttumaczenie ksiazki: Nowa piesn
dla Pana. Wiaraw Chrystusa a liturgia dzisiaj, przekt. J. Zychowicz, Krakow 1999. Wer-
sja anglojezyczna: A New Song for the Lord: Faith in Christ and Liturgy Today, translated
by Martha M. Matesich, The Crossroad Publishing Company, New York 1997.
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dzy liturgia a muzyka ko$cielng ukazanych z teologicznego punktu widze-
nia. Poprzez solidne studium autor krok po kroku, coraz wyrazniej u§wia-
domit sobie, ze tak naprawde jego refleksja dotyka samej istoty liturgii.*
W taki wigc sposob teksty dotyczace relacji: liturgia — muzyka ko$cielna
staty si¢ rozwazaniami o istocie chrzescijanskiej stuzby Boze;j.

Niniejszy artykul ma na celu przedstawienie biblijnego kontekstu
teorii sztuki (muzyki) w ujeciu Jozefa Ratzingera. Aby 6w cel osiagnac,
podjete zostana nastgpujace kroki: analiza semantyczna Ps 47,8 i ewolucja
hebrajskiego stowa maskil w greckie psalate, omowienie biblijnego impe-
ratywu, teorii sztuki oraz struktury opowiadania o stworzeniu $wiata (Rdz)
1 budowie §wigtego przybytku (Wj). Natomiast zakonczenie ukaze aktual-
no$¢ biblijnej teorii sztuki w czasach wspolczesnych.

2. Psalate synetos oraz psallite sapienter czyli Ps 47,8

W $wiecie biblijnym Ksigga Psalmow jawi si¢ jako swoisty §piew-
nik, ktory zrodzit si¢ nie tylko z praktyki liturgicznego $piewu i muzyko-
wania. Psalterz zawiera bowiem takze elementy teorii muzyki powstalej
w wierze 1 dla wiary. W ten sposob stanowi on swoisty pomost migdzy Pra-
wem a Prorokami. I cho¢ wyroést z potrzeby kultu §wiatynnego, z Prawa,
to jednak przyswajany poprzez modlitwg i $piew coraz bardziej odstaniat
jego profetyczne centrum, wyprowadzat poza rytuat i jego przepisy ku ,,ofie-
rze wystawiania”, ku ,,ofierze stownej”, ktora cztowiek otwiera sig¢ na Lo-
gos 1 w ten sposob wraz z Nim staje si¢ adoracja.’

4 Na temat zwiazku muzyki z liturgia, zob. J. Ratzinger, Von der Liturgie zur Christolo-
gie, w: Wege zur Wahrheit. Die bleibende Bedeutung von R. Guardini, red. J. Ratzin-
ger, Diisseldorf 1985, s. 121-144; R. Guardini, Liturgische Bildung. Versuche, Roten-
fels 1923; tenze, Liturgie und liturgische Bildung, Wiirzburg 1966. ,Natural religious
instinct urges man to honour God by means of music as well as by the other arts, and
to heighten his religious exaltation by joyous singing.” (http://www.newadvent.org/
cathen/10648a.html.) ,,Since church music is faith that has become a form of culture,
it necessarily shares in the current problematic nature of the relationship between
Church and culture” (M. Miller, Cardinal Ratzinger on liturgical music. “Sing Arti-
stically for God”: Biblical Directives for Church Music, w: http://www.catholic.net/
rce/ Periodicals/Homiletic/2000-07/miller.html. )

,-The Bible contains its own hymnal: the Psalter, born from the practice of singing and
playing musical instruments during worship. Furthermore this practical tradition conta-
ins essential elements of a theory of music in faith and for faith. Within the Old Testa-
ment, the Psalter is like a bridge between the Law and the Prophets; it also serves as a
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W punkcie wyjsécia Ratzinger ukazuje biblijny werset, do ktérego
czgsto powraca si¢ w teologicznej refleksji nad podstawami i rozwojem
muzyki koscielnej, gdyz oddaje on podstawowe ukierunkowanie Ksiggi
Psalmow. Chodzi o Ps 47,8.

Grecki przektad Biblii Septuaginta wers te thtumaczy przez ,,psala-
te synetos” — czyli §piewajcie w sposob zrozumialy; Spiewajcie rozumnie,
a wiegc tak, abyscie sami rozumieli oraz aby to bylo zrozumiale; $piewajcie
z ducha i dla ducha; $piewajcie w sposdb godny ducha i zgodny z duchem,
zdyscyplinowanie i czysto. Natomiast §w. Hieronim pisze: ,,psallite sapien-
ter”. Wedlug niego $piew psalméw powinien mie¢ w sobie co$ z istoty
madros$ci. Sapientia rozumiana byta jako zachowanie czlowieka oznacza-
jace integralnosc¢ calej osoby we wszystkich wymiarach jego egzystencji.
W takim sensie — uwaza Ratzinger — istnieje pokrewiefstwo migdzy ma-
droscia a muzyka. W muzyce bowiem ujawnia si¢ integracja cztowieczen-
stwa i jedno$¢ z odwiecznym Logosem.

W podobnym kontekscie (Ps 33,3) wyrazenia ,,Spiewa¢ dobrze”
(bene cantare) uzywa Wulgata. Sw. Augustyn stowa te interpretowat w du-
chu ars musicae i pewnie dlatego w $wiadomosci Kosciota pojawit si¢ z cza-
sem postulat, aby muzyczny wyraz oddawanej Bogu czci odznaczatl sig
zawsze wysokim poziomem artystycznym.

Wsrod wspotczesnych przektadow na uwagg zashuguje m.in. Ein-
heitsiibersetzung®, ktory interesujacy nas werset przettumaczyt nastgpuja-
co: ,,$piewajcie piesn psalmiczng” (Psalmenlied). Inne przeklady (np. Bu-
bera czy Rosenzweiga) podaja: ,,grajcie w sposob pelen natchnienia”
wskazujac na artystyczng inspiracje, z ktorej winna wynikaé piesn. Nato-
miast A. Deissler stowo Psalmenlied thumaczy jako ,,piesn kunsztowna,
pigkna” (kunstvolles Lied).” Podobne ttumaczenie znajdujemy takze
u H.J Krausa: ,,$piewajcie piesn petna artyzmu” (Kunstlied)® oraz w Biblii
Jerozolimskiej: ,,grajcie Bogu, jak tylko potraficie najpigkniej” (Sonnez pour

bridge connecting the two Testaments. From the earliest days of the Church, the psalms
are prayed and sung as hymns to Christ, the Son of David the psalmist. Christ himself
thus becomes the choir director who teaches us the new song and gives the Church the
tone and the way in which she can praise God appropriately and blend into the heavenly
liturgy.” (M. Miller, Cardinal Ratzinger on liturgical music. ,, Sing Artistically for God”:
Biblical Directives for Church Music, w: http://www.catholic.net/rcc/Periodicals/Ho-
miletic/2000-07/miller.html.)

Jest to jednolite dla niemieckiego obszaru jezykowego ttumaczenie Biblii wydane
w 1979 roku.

7 A. Deissler, Die Psalmen, Diisseldorf 1964, s.192.

8 H.J. Kraus, Psalmen I, Neukirchen 1960, s.348.
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Dieu de tout votre art).” Takze wspotczesne polskie thumaczenia Pisma
Swietego hebrajskie stowa Psalmu 47 oddaja podobnie: ,.$piewajcie Bogu
najpigkniejsza piesn”'?, ,$piewajcie piesn pochwalng”!', ,hymn zaspie-
wajcie!”!? Powyzsze thumaczenia jasno ukazuja cale spektrum znaczenio-
we, jakie kryje si¢ w hebrajskim stowie maskKil

3. Ewolucja hebrajskiego stowa maskil w greckie psalate
(Spiewajcie)

W swojej refleksji kardynat Ratzinger zwraca uwage, ze zanim he-
brajskie stowo zamir stalo si¢ greckim psalate, po drodze miata miejsce kul-
turowa i duchowa ewolucja, ktora zdeterminowata cata pdzniejsza historig. Juz
sam wybor hebrajskiego maskil wskazuje na decyzje o znaczeniu kulturowym
akcentujaca specyfike Izraela w dziejach religijnych Bliskiego Wschodu.

Stowo zamir wywodzi si¢ z rdzenia wspdlnego dla wszystkich je-
zykow starozytnego Wschodu i oznacza $piew z towarzyszeniem instru-
mentu lub a cappella. Byl to zazwyczaj $piew artykutowany, odniesiony
do tekstu, z reguly z towarzyszeniem instrumentu, zawsze jednak przypo-
rzadkowany pewnej okreslonej wypowiedzi tresciowe;j.!?

Zamir wskazuje na muzyke zwiazana z Logosem, ktéra przyjmuje
otrzymywane stowo albo stowne wydarzenie i odpowiada na nie pochwa-
1a, prosba, podzigka lub skarga.

9 La Sainte Bible, traduite en francais sous la direction de I’Ecole biblique de Jéru-

salem, Paris 1955, Ps 47,8.
10" Biblia Poznarska, Poznan 1984.
Ksigga Psalméw, th. Cz. Mitosz, Paryz 1981.
Biblia Tysiqclecia, Poznan-Warszawa 1989.
.,,Zamara (=czasownik akkadyjski, z ktorego stowo to si¢ wywodzi) nie oznacza w zad-
nym razie ‘muzyki’ instrumentalnej bez artykutowanego $piewu. W jezyku akkadyj-
skim oba znaczenia: ‘Spiewac’ 1 ‘grac’, sa tak Scisle ze soba zwiazane, ze trafniej bytoby
mowi¢ o dwoch aspektach jednego znaczenia: jedna czynno$¢ ma charakter zarazem
‘wokalny’ i ‘instrumentalny’ (...). W dlugim szeregu stéw wyrazajacych hymniczne
uwielbienie zmr zajmuje w tym sensie Srodkowa pozycje, ze taczy w sobie artykuto-
wany, mowiacy w zrozumiatych stowach i nieartykutowany, wyrazajacy si¢ w okrzy-
kach i dziwnym zachowaniu sposob uwielbienia. Wystawianie artykutowane uzyskuje
przez to rozmach, ktérego samo z siebie nie posiada, a nieartykutowane —jasnos¢, kto-
rej mu zazwyczaj brak.”(Por. Ch. Barth, art. zmr, w: Theologisches Worterbuch zum
Alten Testament, t. 11, red. H.J. Botterweck — H. Ringgren, s.603-612.)
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Natomiast Septuaginta wybrata stowo psallein, ktore dla Greka
oznaczato tyle, co ,,dotykaé, potracac struny, przebiega¢ palcami, zwlasz-
cza przy grze na instrumencie strunowym” i w ogole ,,gra¢ na instrumen-
cie strunowym”’; tre$¢ stowa psallein nigdy jednak nie wskazywata na $piew,
stowo to nie znaczyto: ,,$piewaé”. Mimo tego Biblia grecka nadata grec-
kiemu stowu psallein nowy sens i tym samym zainicjowala zwrot kulturo-
wy. Podczas gdy wczesniej greckie stowo psalmos oznaczato instrument
strunowy, teraz oznacza ono natchnione wiara $piewy Izraela. Odpowied-
nio do tego czasownik otrzymuje znaczenie ,,$§piewac”, jednakze w cat-
kiem nowym znaczeniu, w kulturowo i religijnie okreslonym sensie: $pie-
wac w taki sposob, w jaki Izrael §piewa swojemu Bogu. W takim znaczeniu
—uwaza Ratzinger — stowo psallein jest neologizmem, przy pomocy ktore-
go Biblia wprowadza w grecki $wiat nowe zjawisko. Mianowicie oznacza
ono $piew, jaki w tradycji modlitewnej Izracla znalazt swoja wyraznie okre-
slona posta¢ muzyczna: ,,poniewaz liczba zglosek w wersie nie bylta $cisle
okreslona, nie chodzi tu o $piew ze szczegdlowo skomponowana melodia,
lecz o... recytatyw, ktory zapewne tylko na poczatku i na koncu wersow
pozwalatl na ruchy tonow tworzace melodig.”'*

4. Znaczenie biblijnego imperatywu

Tryb rozkazujacy jest forma, ktora przewija si¢ przez cale Pismo
Swiete; wystepuje takze w Ksiedze Psalméw m.in. w interesujacym nas
fragmencie Ps 47.8.

Dla Ratzingera biblijny imperatyw jawi si¢ jako konkretna forma
wezwania do uwielbiania i czci Boga, ktora ukazana zostata jako najgieb-
sze powotanie osoby ludzkiej. Jednakze samo mowienie, milczenie lub tez
konkretny czyn juz nie wystarczaja. Gdy czlowiek odpowiada objawiaja-
cemu si¢ Bogu, musi uwzgledni¢ takze wyraz muzyczny. Oznacza to Ow
catoSciowy sposob wyrazania przez cztowieka wszystkich swoich uczu¢,
jaki dokonuje sig¢ wtasnie poprzez muzyke i §piew. Jest to konieczne, gdyz
takze i Bog zawsze zwraca si¢ do czlowieka uwzgledniajac wszystkie aspek-
ty jego psyche i jego istnienia.

Stowo psallite obejmuje szersza tres¢ niz jego wspotczesny odpo-
wiednik ,,$piewac”; nie wymaga bezwzglednie towarzyszenia instrumen-

14 M. Hengel, Das Christuslied im fiiihesten Gottesdienst, w: Weisheit Gottes. Weisheit
der Welt, t. 1, Festchrift J. Ratzinger, wyd. W. Baier i in., St. Ottilien 1987, s.388.
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talnego, jednakze poprzez swoje pochodzenie wskazuje na instrumenty,
w ktorych jest obecny i dzwigczy glos catego stworzenia. Biblijna adapta-
cja tego stowa zwraca obecnie uwagg na Spiew czyli na muzykowanie po-
laczone ze stowem.!s

Oprocz tego muzyczny imperatyw, z jakim spotykamy si¢ w Pi-
$mie Swietym, wskazuje takze na swoisty $rodek wyrazu, jaki wytworzyta
wiara biblijna. Ratzinger u§wiadamia, ze decyzja wiary jest decyzja kultu-
rowa, gdyz zawsze ma istotny wplyw na cztowieka: ksztaltuje go, tworzy
kultureg i jest zdolna do spotkania z innymi wspotczesnymi kulturami. Zdol-
nos$¢ ta znajduje swoj wyraz w powracajacym jak refren imperatywie ,,$pie-
wajcie Panu piesn nowa.”!

Zbawcze doswiadczenia dokonuja sig ciagle na nowo i dlatego wy-
magaja gloszenia Bozego ,,dzisiaj”. By¢ wiecznym —dla Ratzingera —nie ozna-
cza nic innego, jak by¢ obecnym w kazdym czasie i wyprzedzac kazdy czas.
Stara piesn stata si¢ teraz nowa i winna by¢ jako taka ciagle na nowo $piewana.

W taki tez sposoéb wezwanie, aby $piewac¢ Panu nowa piesn, rozu-
mieli pierwsi chrzescijanie, ktorzy upatrywali w nim potrzebg przejscia ze
Starego do Nowego Przymierza, do chrystologicznej transpozycji psalmow
— jak pisze Ratzinger.!” ,,Nowa piesn” oglasza calemu §wiatu nowy czyn
Boga oraz stawi Chrystusa: Jego $mier¢ i zmartwychwstanie.'®

15 Por. H. Gese, Zur Geschichte der Kultsiinger am zweiten Tempel, w: tenze, Vom

Sinai zum Sion, Miinchen 1984, s.147-158.

,»The faith decision as such entails a cultural decision (...). Faith itself creates cultu-
re and does not just carry it along like a piece of clothing (...). This cultural given
(...) is capable of encountering other contemporary cultures (...). This ability to
exchange and flourish also finds its expression in the ever-recurring imperative,
‘Sing to the Lord a new song.”(M. Miller, Cardinal Ratzinger on liturgical music.
,,Sing Artistically for God”: Biblical Directives for Church Music, w: http://www.ca-
tholic.net/rcc/Periodicals/Homiletic/2000-07/miller.html.)

,- 10 the early Church the psalm appeared as a gift of the Spirit. The epistles also give
evidence of exalted Christological hymns newly composed in Greek. By the second
century, however, as a precaution after the musical innovations of the Gnostic sect,
the Church reduced liturgical music to the Psalter. The theology of the Psalter sufficed
and set the standard in terms of content, but also the way of making music specified
by the Psalter became the musical model of emerging Christendom.” (Tamze.)

,-The Christological interpretation of the psalms is a particularly dramatic example of
this capacity for development in what is an irrevocable and fundamental cultural form
(...). The New Testament, by both frequent citation and explicit command, takes up
the psalm tradition as an integral part of its own teaching and worship. ‘When you
come together, each one has a hymn [Gk: psalmon], a lesson, a revelation, a tongue,
or an interpretation. Let all things be done for edification (1 Cor. 14:26).” (Tamze.)

16
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Natomiast semantyka drugiego cztonu Ps 47,8 zawarta jest pomig-
dzy dwoma uzytymi w przektadach stowami: sapienter oraz cum arte."
Ewolucja stowa sapienter przypomina proces, jaki pokona¢ musial cza-
sownik psallere w greckim przektadzie Starego Testamentu. A zatem mo-
wigc o $piewie ,,madrosciowym” réwnoczes$nie wskazuje si¢ na sztuke
zwiazang ze stowem, ktorym jest sam Bog, odwieczny Logos. Spiewaé
madrze znaczy tyle, co uprawia¢ muzyke w duchu Logosu. Bogu bowiem,
ktory od samego poczatku jest nadajacym sens Stowem, odpowiada sztu-
ka, nad ktora prymat sprawuje Logos tworzac symfoni¢ stworzenia.

Za$ termin ,,cum arte” zwraca uwagg, ze spotkanie z Bogiem sta-
nowi wyzwanie dla najwyzszych zdolnosci cztowieka. Ma to miejsce wte-
dy, gdy w miarg swoich mozliwosci ,,wklada” on w swoja odpowiedz cata
godno$¢ pigkna czyli wzniosto$¢ rzeczywistej ,,sztuki.””

5. Biblijna teoria sztuki

Wraz z opisem budowy $wigtego przybytku Ksigga Wyjscia przedsta-
wia 1 rozwija teori¢ sztuki. Istotne sa w niej trzy elementy. Po pierwsze: to nie
arty$ci decyduja o tym, co moze by¢ godne Boga i pigkne, gdyz sam czlowiek
wiasnym wysitkiem nie jest zdolny do tego dojs$¢. To Bog poucza szczegdtowo
Mojzesza, jak ma wyglada¢ Jego $wigty przybytek. A zatem tworczo$¢ arty-
styczna jest jedynie odzwierciedleniem tego, co Bdg ukazuje jako model.
Wymaga to wewnetrznego spojrzenia na prawzor, czyli de facto przetworzenia
Bozej wizji 1 nadania jej konkretnego, lecz juz osobistego ksztattu.

Dla Ratzingera twdrczos¢ artystyczna w rozumieniu Ksiegi Wyjscia
jest ,,wspolpatrzeniem z Bogiem” i uczestnictwem w Jego tworczos$ci; jest
odstanianiem istniejacego, lecz ukrytego pigkna. Owo ,,wspolpatrzenie” nie
umniejsza bynajmniej godnosci artysty, lecz przeciwnie — ugruntowuje ja.*!

19" The various meanings to be found in the second word of our psalm verse range
between the two translations sapienter and cum arte. Singing in accordance with
wisdom implies a word-oriented art, which is not concerned merely with intelligi-
bility but ‘stands under the primacy of logos’ and makes demands upon our highest
moral and spiritual powers.” (Tamze.)

20 Por. J. Ratzinger, Das Fest des Glaubens, Einsiedeln 1981, s. 86-111; F. Rainoldi —

E. Costa, Canto e musica, w: D. Sartore — A.M. Triacca, Nuovo Dizionario di Litur-

gia, Roma 1984, 5.198-219.

Por. art. The sociological challenge vs. true Christian anthropology. The Image of

the World and of Human Beings in the Liturgy and Its Expression in Church Music,

w: http://www.catholic.net/rcc/Periodicals/ Homiletic/2000 -07/miller.html.

21
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Po drugie: do budowy $wigtego przybytku ,,Pan powotat imien-
nie” (por. Wj 35,30) tych, ktorych sam chcial. A zatem starotestamentalny
artysta obdarzony byl takim samym powotaniem jak prorok (por. np.
Jr 1,4-10). Artystami nazywano tych, ktorzy zostali napetnieni duchem Bo-
zym, madros$cia umystu, rozumem do poznania, wiedza i znajomoscia wszel-
kiego rzemiosta (por. Wj 35,31; 36,1). I wreszcie trzecim elementem jest
wymaganie, aby do pracy nad dzietem budowy $wiatyni wszystkich arty-
stow ,,sktaniato ich serce” (por. Wj 36,2).

Biblia nie odnotowuje, aby zasady, jakimi kierowali sig artys$ci przy
wznoszeniu przybytku Boga Jahwe (zasady sztuk plastycznych) obowia-
zywaly jednoczesnie muzykow $wiatynnych?. Jednakze mozna zastoso-
wac tu pewna analogig. Krol Dawid, ktéremu przypisuje si¢ autorstwo Ksiegi
Psalmow i ktory dat Bogu mieszkanie w Izraelu na §wigtej gorze, jest od-
nowicielem kultu. To on ukazal bowiem ludowi sposob, w jaki maja god-
nie wielbi¢ Boga. Tak wigc stowa ,,bene cantare” wystepujace w Psalterzu
jak najbardziej mozna odnie$¢ do sztuki w ogole, do tego, co Stary Testa-
ment ma do powiedzenia o jej istocie i godnosci, takze do szeroko rozu-
mianej muzyki §wiatynnej i liturgicznej.”

6. Struktura opowiadania o stworzeniu i budowie
przybytku

W rozwazaniach o teorii sztuki biblijnej J. Ratzinger zwraca uwa-
ge¢ na interesujace podobienstwo w konstrukeji i redakcji dwoch tekstow.
Chodzi mianowicie o paralele migdzy relacja kaptanska o stworzeniu $wiata
i cztowieka (Rdz 1-2,4a) a budowa $wigtego przybytku (Wj 40,16-33).24
Siedmiu dniom stworzenia odpowiada siedmiokrotne powtorzenie stow:
,Jjak to Pan nakazal Mojzeszowi” w opisie budowy $wiatyni. Natomiast
tekst Rdz 2,1nn znajduje swoje echo w Wj 40,33: ,,w ten sposob Mojzesz
dokonat dzieta”, po czym nastgpuje opis teofanii odpowiadajacy szabato-

22 Pomoca moze by¢ praca: P.M. Ernetti, Principi filosofici e teologici della Musica,

t. I, Rzym 1980. Zob. takze: C.M. Johansson, Music and ministry. A biblical coun-
terpoint, Peabody Massachusetts 1984 oraz G. Ravasi, /I canto della rana. Musica
e teologia nella Bibbia, Piemme 1990.

23 Zob. takze inne prace J. Ratzingera, np. Salt of the Earth: The Church at the End of

the Millennium (an interview with Peter Seewald), San Francisco 1997.

24 Por. caly fragment traktujacy o budowie $wietego przybytku: Wj 35-40.
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wi po szesciu dniach stworzenia. Struktur¢ dwoch interesujacych nas tek-
stow ukazuje ponizsza tabela:

Dzien Rdz 1-2,4a Etap Wj 40,16-33

stwo- budowy swiatyni

rzenia

1 1-5: i tak uptynat wieczor i poranek 1 19: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien pierwszy

2 6-8: i tak uptynat wieczor i poranek 2 21: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien drugi

3 9-13: i tak uptynat wieczér i poranek 3 23: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien trzeci

4 14-19: i tak uptynat wieczér i poranek 4 25: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien czwarty

5 20-23: i tak uptynat wieczor i poranek 5 27: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien piaty

6 24-31: i tak uptynat wieczor i poranek 6 29: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
— dzien szésty

7 2,1: ,w ten sposo6b zostaty ukorczone 7 32: jak to Pan nakazat Mojzeszowi
niebo i ziemia oraz wszystkie jej zastepy
stworzen”

33: ,w ten sposéb Mojzesz dokonat
dzieta”

dzien 2,3: ,wtedy Bog pobtogostawit 6w teofania | 34-35: ,wtedy to obtok okryt Namiot

Swiety siodmy dzien i uczynit go $wigtym; w tym Spotkania, a chwata Pana napetnita

—szabat | bowiem dniu odpoczat po catej swej pracy, przybytek. | nie mogt Mojzesz wejé¢
ktéra wykonat stwarzajac” do Namiotu Spotkania, bo poczywat

na nim obtok i chwata Pana
wypetniata przybytek”.

Podobienstwo migdzy tymi dwoma biblijnymi tekstami niewatpli-
wie $wiadczy o randze, jaka przypisywano $wiatyni jerozolimskiej, ktorej
budowg (w siedmiu etapach) poréwnano do symbolicznego opisu stworze-
nia $wiata. Tak jak Bog uczynit doskonate dzieto rak swoich w ciagu sied-
miu dni, tak i Mojzesz — maz Bozy i wybraniec Jahwe — w takim samym
czasie uczynit mieszkanie dla Boga Jahwe.

ZaKkonczenie

Cho¢ koncepcja sztuki biblijnej, jaka przedstawia Jozef Ratzinger,
ma swoja dluga historig, to jednak na uwage zashuguje jej interpretacja:
spojnose, jasnose, precyzja i logika. Autor, wybitny teolog, nie zajmuje si¢
kwestiami stricte muzykologicznymi, ale stawia pytania dotyczace punk-
tow stycznych migdzy wiara a sztuka. Probuje wyjasni¢, w jaki sposob wiara
przygotowuje przestrzen dla sztuki. Wedtug niego wszystkie zrodta zaleza
od prazrodta, ktorym jest Biblia.
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Ukazujac teorig sztuki biblijnej Ratzinger jednoczesnie patrzy
w przyszto$¢ i pragnie odczytywac ja w kontekscie czasow wspolczesnych.
Wedhug niego potrzebny jest dzisiaj dialog migdzy Kosciotem a kultura,
ktory winien by¢ dwustronny. Tak jak Ko$ciot musi stawiaé czota trudnym
problemom, tak tez kultura musi ciagle zadawac sobie pytanie o swoja istotg
1 otworzy¢ si¢ na ponowne wewngtrzne pojednanie z religia, z ktora przez
wieki zyla w symbiozie.

Poglady J. Ratzingera pozostaja zbiezne z nauczaniem Jana Pawla
II, ktory w ,,Liscie do artystow” z 4 kwietnia 1999 tak pisze: ,,Aby gtosi¢
oredzie, ktore powierzyt mu Chrystus, Koscidt potrzebuje sztuki. Musi
bowiem sprawiac, aby rzeczywisto$¢ duchowa, niewidzialna, Boza, stawa-
1a si¢ postrzegalna, a nawet w miar¢ mozliwosci pociagajaca. Musi zatem
wyraza¢ w zrozumiatych formutach to, co samo w sobie jest niewyrazalne.
Oto6z sztuka odznacza si¢ sobie tylko wlasciwa zdolnos$cia ujmowania wy-
branego aspektu tego oredzia, przekladania go na jezyk barw, ksztattow
i dzwigkow, ktore wspomagaja intuicjg cztowieka patrzacego lub stuchaja-
cego. Czyni to, nie odbierajac samemu org¢dziu wymiaru transcendentnego
ani aury tajemnicy. Kosciét zatem potrzebuje sztuki. Czy mozna jednak
powiedziec, ze takze sztuce potrzebny jest Kosciot? Pytanie to moze brzmiec¢
prowokacyjnie, ale jesli je wlasciwie rozumiemy, okazuje si¢ uprawnione
1 glgboko uzasadnione. Artysta nieustannie poszukuje ukrytego sensu rze-
czy, z wielkim trudem stara si¢ wyrazi¢ rzeczywisto$¢ niewystowiona. Nie
sposob zatem nie dostrzec, jak wielkim zrodtem natchnienia moze by¢ dla
niego ta swoista «ojczyzna duszy», jaka jest religia. Czyz to nie w sferze
religii cztowiek zadaje najwazniejsze pytania osobiste i poszukuje osta-
tecznych odpowiedzi egzystencjalnych? W rzeczywisto$ci temat religijny
nalezy do najczg$ciej podejmowanych przez artystow kazdej epoki. Ko-
sciot zawsze odwotywat sig¢ do ich tworczych zdolnosci, aby wyjasniac
ewangeliczne orgdzie i ukazywac jego konkretne zastosowania w zyciu
chrzescijanskiej wspolnoty. Ta wspotpraca stata sig¢ zrodtem wzajemnego
ubogacenia duchowego. Ostatecznie przyczynito sig to do lepszego zrozu-
mienia cztowieka, jego autentycznego oblicza, jego prawdy. Ujawnita si¢
takze szczegbdlna wigz migdzy sztuka a chrzescijanskim objawieniem. (...)
O ilez ubozsza bytaby sztuka, gdyby oddalita si¢ od niewyczerpanego zro-
dta Ewangelii!”®

25 Tekst za: http://www.vatican.va/holy father/john_paul_ii/letters/documents/
hf jpii let 23041999 artists _pl.html.
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Summary

In our times Joseph Ratzinger is the greatest theologian among car-
dinals and the most prominent cardinal among theologians. As a professor
of theology, but not only, he wrote many books, e.g. “A New Song for the
Lord: Faith in Christ and Liturgy Today”, where he shows relations betwe-
en liturgy and music of the church. The article by Robert Kaczorowski tells
about Ratzinger’s biblical context of art and music. The author presents the
analysis of Ps 47,8 and the evolution of Hebrew’s woagkilto Greek’s
word psalate Kaczorowski adds that the biblical theory of art and music is
still current.
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Trzeci sektor
- pojecie i jego rola w panstwie

Trzeci sektor to okreslenie mato znane w Polsce. Dotyczy ono or-
ganizacji pozarzadowych i catej rzeczywistosci non profit we wspodtcze-
snym panstwie. Celem niniejszego artykutu jest zdefiniowanie pojecia,
okreslenie miejsca i roli spotecznej tego sektora, a takze wyznaczenie ob-
szarOw dziatania. Pobieznej analizie zostang poddane rowniez dobra, ktore
produkuje i sposoby finansowania. W ostatnim punkcie ponizszy artykut
bedzie starat si¢ znalez¢ odniesienie Nauczania Spolecznego Kosciota do
tej rzeczywistosci zycia spolecznego.

1. Miejsce trzeciego sektora w nowoczesnym panstwie

Dobrze funkcjonujaca gospodarka lat powojennych przyzwycza-
ita ludzi bogatego Zachodu do wygody zycia, bezpieczenstwa socjalnego,
do dobrobytu. Dzigki temu panstwo mogto stac¢ si¢ podstawa dobrobytu,
rzeczywiste ,,panstwo dobrobytu” Welfare State (panstwo socjalne). Nie-
stety w drugiej potowie lat siedemdziesiatych ekonomia traci swdj wigor,
co ogranicza mozliwosci panstwa w zakresie finansowania spraw spotecz-
nych. W konsekwencji system Welfare zaczat przezywac swoj kryzys. Pan-
stwo nie bylo w stanie finansowa¢ wszystkich wydatkow socjalnych, po-
niewaz ich koszt systematycznie wzrastat z racji rozwoju technologicznego
oraz starzenia si¢ spoleczenstwa. Owe zmiany spoteczne i technologiczne
wymogly na spoteczenstwach wysokouprzemystowionych nowy sposob
organizacji systemu Welfare. Zawiodt dotychczasowy system solidarnosci
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spotecznej bazujacy na wymianie migdzypokoleniowej, pomigdzy genera-
cja ludzi w sile wieku a starszymi i stabymi, pomigdzy zdrowymi a chory-
mi. Stalo si¢ to z powodu powstatej w wyniku zmian demograficznych nie-
proporcjonalno$ci tych grup. Solidarnos$¢ czysto mechaniczna, o ktorej
mowia socjologowie, jako baza do zorganizowania zycia spotecznego nie
jest juz wystarczajaca. Wymiana pomig¢dzy pewnymi grupami spoteczny-
mi, motywowana jedynie checia zabezpieczenia wlasnego interesu i wila-
snej korzysci i bezpieczenstwa, to za mato. Dzisiejsze spoteczenstwo po-
trzebuje nowej solidarnosci, takiej, ktora nie tylko z matematyczng
doktadnos$cia odmierza wktad w dobro i bezpieczenstwo innych, aby byt
proporcjonalny do otrzymanych dobr od spoleczenstwa, ale ktéra probuje
pomoc drugiemu nawet czasem wbrew wilasnej korzysci. Niezastapiony
iistotny wktad w poszukiwanie takiej solidarnosci daje aktualny papiez
Jan Pawet I1, ktory bardzo czgsto w swoim nauczaniu odwotuje si¢ do soli-
darnosci, a w encyklice Sollicitudo rei socialis wprost ja definiuje i precy-
zuje jej znaczenie w konteks$cie panoramy problemdw wspolczesnego §wia-
ta.! Solidarnos¢, o ktérej mowi papiez, nie jest interesowna i nie jest
ukierunkowana jedynie na zaspakajanie swoich potrzeb, cho¢ w dalszej
perspektywie takze i te zabezpiecza, ale przede wszystkim ukierunkowana
jest na dobro innych i jest definiowana jako zaangazowanie si¢ w dobro
wspolne, dobro innych, wszystkich i kazdego.

Niezaleznie od kierunkéw rozwoju nauczania Stolicy Apostolskiej
dzisiejsze spoteczenstwo na wlasna rekg poszukuje rozwigzania zaistniate-
go problemu socjalnego. Samodzielnie probuje zaspokoié te potrzeby spo-
teczne, ktorych nie jest w stanie samoistnie zaspokoi¢ wolny rynek, a jed-
nocze$nie musi uzupetnia¢ panstwowe systemy welfare, ktorych
niewystarczalnos¢ jest odczuwana coraz dotkliwiej. W tym celu spotecz-
nosci wysokouprzemystowione, obok rynku i panstwa, stworzyty trzeci
element zycia spotecznego: trzeci sektor, czyli cato$¢ organizacji solidar-
nosci spotecznej, ktore dziataja nie dla celow lukratywnych (dziatalnosé
non profit) oraz tworza dobra i ushugi uzyteczne dla spoteczenstwa (dzia-
falno$¢ pozytku publicznego). Nie sa to organizacje panstwowe, ani nie sa
od panstwa zalezne, cho¢ moga by¢ przez nie finansowane. S3 one wyni-

' Na tak rozumiana wspolzalezno$¢ wlasciwa odpowiedzia — jako postawa moralna

i spoteczna, jako cnota—jest solidarno$¢. Nie jest wigc ona tylko nieokreslonym wspot-
czuciem czy powierzchownym rozrzewnieniem wobec zta dotykajacego wielu osob,
bliskich czy dalekich. Przeciwnie, jest to mocna i trwala wola angazowania si¢ na
rzecz dobra wspdlnego, czyli dobra wszystkich i kazdego, wszyscy bowiem jesteSmy
naprawdg odpowiedzialni za wszystkich”. Jan Pawet 11, Sollicitudo rei socialis, 38.
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kiem prywatnej inicjatywy obywateli, ale nie musza podporzadkowywaé
si¢ twardym prawom rynku, ktory cala dzialalno$¢ podporzadkowuje zy-
skowi. Tak wigc, bedac wolne od konieczno$ci wypracowywania zysku,
moga bezinteresownie angazowac si¢ w pomoc innym, w tworzenie dobr
i ustug uzytecznych dla obywateli, w realizowanie okreslonej przez wia-
sny statut mission, majac jako jedyny cel dobro spoteczenstwa, a nie wzrost
dochodu. Ponadto organizacje tego typu realizuja w spoleczenstwie takze
inng bardzo wazna role: organizuja pojedynczych obywateli w spoteczen-
stwo obywatelskie, ktore obok panstwa, zobligowanego przepisami prawa,
i rynku, inspirowanego egoistyczna zadza zysku, potrafi zjednoczy¢ ludzi
dla realizacji wspolnych celow i ochrony stabszych cztonkéw spoleczen-
stwa jedynie w imig solidarnosci.

Jak widzimy z tej wstgpnej analizy trzeci sektor to cecha przede
wszystkim spoleczenstw wysokouprzemystowionych, ktore musza borykaé
si¢ z problemem wysokich kosztow ustug socjalnych, z problemami starze-
jacych si¢ populacji, rosnacym obciazeniem systemu emerytalnego i opieki
zdrowotnej, jednym stowem z kryzysem welfare state. Obecno$¢ trzeciego
sektora zauwaza si¢ jednak rowniez w panstwach biednych i bgdacych na
drodze rozwoju i to nie tylko poprzez rézne formy pomocy panstw boga-
tych, ale takze we wlasnej ich aktywnosci. Klasycznym przyktadem jest tu
dziatalno$¢ spotdzielcza tzw. etycznych bankow, ktdre bazuja na przeptywie
malych sum pieniedzy, pochodzacych w wigkszosci od samego ubogiego
spoteczenstwa, a ktore pomagaja cztonkom tej spotecznosci otworzy¢ jakas
wlasng mata dziatalno$¢ gospodarcza.? Banki te nie zadaja w zamian zad-
nych zabezpieczen majatkowych, ktorych biedni nie potrafiliby da¢, przez
co sa wykluczeni z mozliwosci kredytowania wtasnej inicjatywy gospodar-
czej w zwyktych bankach. Dla bankéw etycznych zabezpieczeniem jest je-
dynie poczucie przynaleznosci do spotecznosci, ktora pozycza pieniadze i cho¢
dotyczy to jedynie matych sum pienigdzy, to okazuje sig, ze Sciagalno$¢ wie-
rzytelnosci mierzona w procentach jest o wiele wyzsza niz w normalnych
bankach, stad nizsze ryzyko kredytu, co z kolei pozwala obnizy¢ jego koszt.
Ponadto banki etyczne jako cel swojej dziatalnosci nie stawiaja sobie wypra-
cowania wlasnego zysku, ale pragna pomoc biednym, dzigki wlasnej inicja-
tywie wydosta¢ si¢ z tego wykluczenia spotecznego. Celem ich dziatalnosci
jest wige dostarczanie srodkow rozwoju, czyli finansowanie dziatalnos$ci
gospodarczej ubogich. Niektorzy autorzy do réznych form dziatalnosci trze-

2 Por.E. Casale, Banca etica. La finanza alternativa, ,,Aggiornamenti sociali”, (1996)5,

s. 387-394.
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ciego sektora w panstwach biednych zaliczaja tez male przedsigbiorstwa ro-
dzinne, przede wszystkim gospodarstwa rolne, ktore funkcjonuja w ogole
bez pieniedzy, majac za cel jedynie utrzymanie cztonkéw wiasnej rodziny.
Jest to jednak nie uznawany przez wszystkich autorow przyktad dziatalnosci
non profit i problemem nie jest cel tej dziatalnosci, jakim jest wtasne utrzy-
mane, gdyz taki w ramach dziatalnosci sektora non profit jest dopuszczalny.
Organizacjom nie wolno wypracowywac zysku, ale sami pracownicy musza
przeciez za cos zy¢. Problemem przedsigbiorstw rodzinch, ktory sprawia, ze
nie do konca moga by¢ traktowane jako non profit, jest brak w ich dziatalno-
$ci wymiaru darmowego daru ofiarowanego innym, czyli ich niealtruistycz-
nos¢, a koncentrowanie si¢ jedynie na wlasnych potrzebach.

W krajach wysokorozwinigtych trzeci sektor obok panstwa i wolne-
go rynku dostarcza spoteczenstwu ustug pozytku publicznego, ale nie dla
zysku, jak czynig to prywatne przedsigbiorstwa podlegte prawom wolnego
rynku, ani z uwagi na przymus prawa, jak czyni to panstwo, ale by realizo-
wac cele statutowe, ktore musza by¢ spotecznie uzyteczne i nie by¢ natury
profit.> W pewnym sensie dziatalno$¢ trzeciego sektora uzupehia panstwo
socjalne, ktére dostarcza tych ustug w inny sposob. Panstwo naktada obo-
wiazkowe podatki, za$ trzeci sektor bazuje na wzajemnosci stosunkow ludz-
kich oraz dobrowolnym i darmowym darze z siebie na rzecz innych.

2. Obszary dzialania trzeciego sektora

Obszary dziatania trzeciego sektora sa réznorodne: edukacja, wy-
chowanie, opieka spoteczna, opieka zdrowotna, dzialalno$¢ sportowa, re-
kreacja, dzialalno$¢ artystyczna, badania naukowe, obrona cywilna, ekolo-
gia, ochrona konsumentow, prawa cztowieka, przezwycigzanie wylaczenia
spotecznego.*

3 Nowa ustawa o dziatalno$ci pozytku publicznego i 0 wolontariacie z 24 TV 2003 w art.

3 definiuje dziatalno$¢ pozytku publicznego jako ,,dziatalnos¢ spotecznie uzyteczna,
prowadzona przez organizacje pozarzadowe w sferze zadan publicznych okreslonych
w ustawie” w artykule 4, ktory podaje 24 kategorie takiej dziatalnosci. Powyzsza usta-
wa w artykule 7 1 8 wyr6znia dziatalno$¢ nieodptatna pozytku publicznego, ktéra jest
swiadczeniem, za ktdre organizacja nie pobiera wynagrodzenia oraz dziatalno$¢ odptat-
na, w ramach wykonywania zadan statutowych, za ktore organizacja pobiera wynagro-
dzenie. Oznacza to, ze organizacja moze zarobkowac swoja dziatalnoscia, ale zysk musi
by¢ przeznaczony na cele statutowe lub pokrycie kosztow funkcjonowania organizacji.
Por. P. Donati, Introduzione, w: Sociologia del Terzo Settore, red. P. Donati, Roma
1998, s. 13.
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Polska Ustawa o dziatalnosci pozytku publicznego i wolontariacie
z roku 2003 w artykule 4 precyzuje 24 sfery zadan publicznych, ktore moga
by¢ okreslone jako dziatalnos¢ pozytku publicznego:

1. pomoc spoteczna,

2. dziatalno$¢ charytatywna,

3. podtrzymywanie tradycji narodowej, kulturowej, obywatel-

skiej,

4. dzialalno$¢ na rzecz mniejszosci narodowej,

5. ochrona i promocja zdrowia,

6. dziatalno$¢ na rzecz osob niepetnosprawnych,

7. promocja zatrudnienia i aktywizacji zawodowej,

8. prawa kobiet i rOwnouprawnienie mezczyzny i kobiety,

9. wspomaganie przedsigbiorczosci,

10. wspomaganie wspolnot i spotecznosci lokalnych,

11. nauka, edukacja, o$wiata i wychowanie,

12. krajoznawstwo oraz wypoczynek dzieci i mtodziezy,

13. kultura, sztuka, ochrona tradycji,

14. upowszechnianie kultury fizycznej i sportu,

15. ekologia,

16. porzadek i bezpieczenstwo publiczne oraz przeciwdziatanie

patologiom,

17. upowszechnianie wiedzy i obronnosci na rzecz obronnosci

panstwa,

18. ochrona wolnosci obywatelskich i praw cztowieka,

19. ratownictwo i ochrona ludnosci,

20. pomoc ofiarom katastrof, klesk zywiotowych, wojen i kon-

fliktow zbrojnych w kraju i poza granicami,

21. upowszechnianie i ochrona praw konsumenta,

22. dzialania na rzecz integracji oraz wspolpracy migdzy spotecz-

nosciami,

23. promocja i organizacja wolontariatu,

24. wspomaganie organizacji pozarzadowych.

Wedtug badania przeprowadzonego przez stowarzyszenie ,,Klon
Jawor” polskie organizacje pozarzadowe zajmuja si¢ przede wszystkim
sportem, turystka i o§wiata. Opieka spoleczna jest dopiero na dalszym miej-
scu. Ponizsza tabela prezentuje obszary dziatalno$ci z uwzglednieniem stop-
nia zainteresowania nim przez istniejace w Polsce organizacje.
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Podstawowe pola dzialan organizacji pozarzadowych’

Pola dziatan (organizacje zostaty poproszone o wskazanie trzech | Procent wskazan na Procent wskazan na
podstawowych pdl dziatan, a nastepnie wybranie jednego, jedno z trzech jedno najwazniejsze
najwazniejszego obszaru swojej dziatalnosci.) najwazniejszych pole dziatan
pol dziatan
Sport, rekreacja, turystyka, wypoczynek 59,3 35
Oswiata, edukacja, wychowanie 48,4 12,2
Ochrona zdrowia, rehabilitacja, pomoc niepetnosprawnym 32 1.1
Sztuka, kultura, ochrona zabytkéw, tradycji 27,4 9,5
Pomoc spoteczna, samopomoc, dziatalno$¢ charytatywna 17,2 4,3
Rozwdj regionalny, rozwoj lokalny 16,3 3
Ekologia, ochrona $rodowiska 13,3 2,6
Gospodarka, finanse, ubezpieczenia, rynek pracy, promocja 1,7 2,3
Reprezentacja intereséw okreslonych grup zawodowych 71 2,3
Hobby, rozwdj zainteresowan 6,9 2
Wspotpraca miedzynarodowa, integracja europejska 6,9 2
Problemy wsi, rolnictwo, hodowla, uprawy 6,7 1,5
Komunikacja, transport, tacznosé 6 1,2
Religia, wyznanie 4,3 1
Prawa cztowieka, ochrona mniejszosci, rownos$¢ szans 4 1
Nauka, technika, technologia 3,8 0,9
Budownictwo, mieszkalnictwo, problemy mieszkaniowe 3,3 0,8
Srodki masowego przekazu, informacja 2,6 0,8
Bezpieczenstwo publiczne, ochrona mienia 1,7 0,8
Wspieranie innych organizacji pozarzadowych 1,7 0,3
i inicjatyw obywatelskich
Panstwo, prawo, polityka 1,5 0,2
Inne 17,2 4.4

M. Toso, wtoski socjolog posrdd obszardéw dziatania wloskiego trze-
ciego sektora wymienia: opieke¢ spoleczna, wyksztatcenie, wychowanie,
badania naukowe, opiek¢ zdrowotna, kulture, wypoczynek, ochrong dzie-
dzictwa historycznego, artystycznego i kulturalnego, ochrong przyrody i §ro-
dowiska, promocj¢ wspdlnot lokalnych, ochrong praw obywatelskich, pro-

a ania owarz szenia »HIlon Jawor rzeprowadzone na reprezenta ne’ r(')-
5 Bad St Klon J. ” d tat

bie stowarzyszen i fundacji w 2002 r, http://badania.ngo.pl/labeo/app/cms/x/10756,
dn. 11 V 2003.
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mocjg stosunkow migdzynarodowych, organizacje zawodowe, zwiazkowe
i turystyke spoteczna.®

Jak mozna dostrzec, wszystkie kategorie podawane przez polskie
prawo zawieraja si¢ w ogolnie przyjetych obszarach dzialania organizacji
trzeciego sektora we Wtoszech. Roznice sa natomiast zauwazalne w pro-
centowym udziale organizacji w roznych obszarach dziatan. We Wtoszech
pierwsze miejsce zajmuje opieka socjalna, a oswiata, sport i turystyka sa
na dalszym miejscu. Ponizsza tabela klasyfikuje wszystkie pola dziatan
trzeciego sektora we Wtoszech’:

Pola dziatan Zatrudnieni | Wolontariusze Wydatki Procentowy
udziat
w sektorze
Kultura i wypoczynek 6,3 30,3 11,4 16,2
Oswiata i nauka 28,5 9,2 20,7 20,1
Zdrowie 14,1 12,8 17,8 16,7
Opieka spoteczna 334 35,3 21,4 23,5
Srodowisko 0,2 1,6 0,2 0,3
Rozwdj lokalny 4,5 2,9 1,6 1,6
Prawa cziowieka 2,1 1,7 2,3 2,4
Promocja filantropii 0,4 0,1 0,9 0,3
Dziatalno$¢ migdzynarodowa 1,4 1,5 1,7 1,6
Organizacje zwigzkowe, zawodowe 8,8 4,5 22,0 17,3
Catosc sektora non profit 100,0 100,0 100,0 100,0

Jak mozna wywnioskowac z powyzszych danych, trzeci sektor we
Wioszech wydaje si¢ by¢ bardziej dojrzaly, gdyz gtéwnym jego ukierun-
kowaniem jest na pomoc spoteczna i opieka zdrowotna (41%), podczas
gdy w Polsce te obszary zajmuja tylko 15%. Sektory o$wiaty i nauki we
Wloszech zajmuja az 20% organizacji trzeciego sektora, w Polsce 12%.
Natomiast wypoczynek we Wtoszech stanowi tylko 16%, a w Polsce az
35%. Wyprowadzajac ogdlne wnioski aktorzy trzeciego sektora w Polsce
bardziej nastawiaja si¢ na zaspokajanie wiasnych potrzeb i wypoczynku,
we Wloszech zauwaza si¢ duzo wicksze ukierunkowanie na pomoc innym.
Jest to kierunek, ku ktéremu powinny zmierzaé¢ réwniez Polskie organizacje.

6 Por. M. Toso, Terzo Settore e Dottrina sociale della Chiesa, ,La Societd’, (1997), s. 847.
7 G.P. Barbetta, Le dimensioni economiche del settore non profit in Italia, ,,Quaderni
occasionali”, (1994)5.
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3. Spoleczenstwo obywatelskie i jego wytwor
— dobra relacyjne

Rozne obszary dzialalno$ci sprawiaja, ze trzeci sektor istotnie jest
zjawiskiem spotecznym.® Nie jest wigc mozliwie zrozumieé, czym jest trze-
ci sektor, jesli si¢ bedzie patrze¢ na niego wylacznie jako na zjawisko poli-
tyczne, ekonomiczne, prawne, kulturalne. Zjawisko spoteczne oznacza, ze
dotyczy rzeczywistosci kolektywnej, a wigc relacji pomigdzy ludzmi, ktore
moga by¢ bezposrednie (twarza w twarz), badz posrednie (poprzez organiza-
cje). Bogactwem i baza trzeciego sektora sa wigc relacje migedzyludzkie —
wzajemnos¢ tych relacji, a zasada dziatania solidarno$¢ — zaangazowanie na
rzecz innych lub na rzecz wspolnoty. W ten sposob trzeci sektor wytwarza
tzw. dobra relacyjne jako wynik wzajemnosci relacji miedzyludzkich. Zro-
diem tych dobr jest migdzyludzka solidarnos¢. Dobrem relacyjnym nie jest
konkretna rzecz, ale sama relacja, ktora jest podstawa mojego bezpieczen-
stwa socjalnego. Zrodtem bezpieczenstwa socjalnego, w przypadku débr re-
lacyjnych, nie jest konto w banku, ale solidarno$¢ innych ludzi. Klasycznym
przyktadem moga tu by¢ spotecznosci przedindustrialne, w ktorych nie byto
systeméw emerytalnych lub ubezpieczen zdrowotnych, a ich funkcje spra-
wowata rodzina lub srodowisko, w ktérym pokrzywdzony lub niezdolny do
pracy zyl. Trzeci sektor to uzupetnienie, coraz mniej dzi§ wydolnych, syste-
mow ubezpieczen spotecznych tamta przedindustrialng logika dziatania.

Wytwarzanie dobr relacyjnych nie jest motywowane checia zysku,
jak w dziatalnosci wolnego rynku, ani dyrektywa prawa, jak to jest w przypad-
ku panstwa, ale jest motywowane poczuciem wigzi braterskiej, ktora w imi¢
solidarnos$ci kaze pomaga¢ innym niekiedy nawet wbrew wlasnemu intereso-
wi. Trzeci sektor integruje wigc spoteczenstwo i organizuje pojedyncze osoby
w spoleczenstwo obywatelskie, ktore musi zaradzi¢ swoim potrzebom.

4. Trzeci sektor a system spoleczny

Zdaniem wloskiego socjologa P. Donati, kazdy system spoteczny,
aby mogl za taki uchodzi¢, musi mie¢ cztery podstawowe wymiary:
*  ckonomiczny — ktory odnosi si¢ do §rodkéw uzywanych jako
instrumenty do dziatania, ktére maja si¢ pomnaza¢ wedtug
zasady uzytecznosci,

8 Por. P. Donati, Introduzione, dz. cyt., s. 15.
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»  polityczny — ktory odnosi si¢ do wyznaczonych celow, ktore

si¢ osiaga dzigki wladzy, jaka sie sprawuje,

* normatywny — ktory odnosi si¢ do przepisow, regul i norm,

ktore kieruja zyciem spotecznym w imi¢ zasady solidarnosci,

*  kulturalny — ktéry odnosi sig¢ do wartosci podstawowych, kto-

re orientujg system w odniesieniu do wzorcow idealnych po-
przez zaangazowanie etyczne’.

Jesli bedziemy widziec¢ trzeci sektor w perspektywie tych wymiarow,
to w zyciu spotecznosci bedzie on spetial funkcje normatywna, gdyz jego
zadaniem jest kreowac i promowac zasadg solidarnosci poprzez dziatania in-
spirowane bezinteresownym darem z siebie, uczciwoscia i wzajemnoscia rela-
cji migdzyludzkich. Trzeci sektor nie moze by¢ pierwszorzednie widziany w ka-
tegoriach ekonomii, polityki czy kultury, ale musi by¢ traktowany jako czynnik
ustanawiajacy reguly zycia spotecznego, czyli ma wskazywac jak jednostka
ma postgpowac w odniesieniu do spotecznosci, w ktorej zyje.

Ponadto nalezy zaznaczy¢, ze trzeci sektor takze sam w sobie po-
siada te wszystkie wymiary i jest swego rodzaju systemem spotecznym.
Posiada wtasna ekonomig, r6zna od tej wolnorynkowe;j, ktora kieruje si¢
jedynie zyskiem. Ekonomia trzeciego sektora to tzw. ekonomia spoteczna,
ktora w imi¢ solidarnosci kieruje si¢ dobrem spoteczenstwa i kazdego jego
cztonka, nawet wbrew logice rynku. Posiada wtasna polityke, czyli mis-
sion — cele statutowe organizacji, a takze wtasna kulturg — kulturg solidar-
nosci, ktorg promuje. We wszystkich swych wymiarach trzeci sektor jest
systemem solidarnosci spolecznej.

5. Welfare state i wolny rynek a trzeci sektor — klopoty
z okreSleniem

Wielu autoréw definiuje trzeci sektor jako produkt kryzysu Welfare
State albo jako konsekwencja ograniczen i patologii wolnego rynku. Trzeba
powiedzie¢, iz kto patrzy na trzeci sektor jako na uzupeknienie niewydolno-
$ci panstwa lub niewystarczalnos$ci wolnego rynku w zakresie ustug spo-
tecznych, widzi tylko jeden jego aspekt, a tym samym go fatszuje. To praw-
da, ze organizacje non profit maja za zadanie uzupehiac stabosci pozostatych
dwoch sektorow, ale trzeci sektor to nie jest tylko uzupetnienie dwoch pozo-
statych. Jest on warto$cia sama w sobie jako wazny instrument aktywnosci

9 Por. tamze, s. 17-18.
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spoleczenstwa obywatelskiego, wraz z panstwem i wolnym rynkiem tworzy
wazna triade nowoczesnego panstwa. Samo okreslenie ,,trzeci sektor”, tak
bardzo rozpowszechnione w krajach Zachodu, szczegolnie w Italii, z jednej
strony odgrywa bardzo pozytywna role, gdyz taczy pojedyncze organizacje
pozarzadowe w jedna catos¢ — sektor ustug spotecznych, ktory ma do ode-
grania wazna rol¢ w strukturach nowoczesnego panstwa, z drugiej jednak
wykazuje pewna stabos¢. Wedhug S. Zamagniego, wloskiego ekonomisty,
jednego z najwybitniejszych teoretykow trzeciego sektora i tworcy pierw-
szej wloskiej ustawy dotyczacej organizacji non profit, to okreslenie w rze-
czywisto$ci jest bardzo nieostre, gdyz nie okresla, czym sa te organizacje
1 ponadto redukuje je do pozostatosci po jaki§ dwoch sektorach, ktore w rze-
czywistosci spotecznej weale sektorami nie sa.' Nie jest bowiem prawda, ze
wszystko, co nie nalezy do panstwa i wolnego rynku, jest trzecim sektorem.
Klopoty z okresleniem, definicja i kryteriami dla tych organizacji wynikaja
z faktu, ze dawne organizacje charytatywne i filantropijne w nowej rzeczy-
wistosci przybieraja nowa forme, ktora sig jeszcze ciagle ksztattuje i dopiero
tak naprawde przybiera na sile.

6. Kryteria konstytuujace trzeciego sektora

Kryteria, ktore sprawiaja, ze jaka$ organizacja moze by¢ organiza-
cja trzeciego sektora, sg przynajmniej trzy i musza by¢ realizowane jedno-
cze$nie. W zwiazku z powyzszym trudno jest zamiast ,,trzeci sektor”, mo-
wi¢ o tych organizacjach ,,organizacje non profit”, czy ,,organizacje
pozarzadowe”, gdyz kazde z tych okreslen dotyczy tylko jednego kryte-
rium konstytuujacego. Nie wystarczy powiedzie¢, ze musza one by¢ natu-
ry prywatnej, niepanstwowej, czy ze nie moga sobie stawia¢ celow lukra-
tywnych — profit. P. Donati méwi, Ze te organizacje musza mie¢ trzy cechy

socjologiczne:
»  pochodzenie spoteczne (sa wyrazem aktywno$ci samego spo-
leczenstwa),

*  dobra relacyjne, jako produkt swej dziatalnosci,
*  solidarno$¢, jako naczelna zasada dziatania.!!

10 Por. S. Zamagni, Il non profit che serve all’ltalia, ,La Societd’, (1997), s. 894;
zobacz takze tegoz autora: Il non profit della societd postfordista alla ricerca di
nuova identita, w: Il non profit dimezzato, red. G. Vittadini, Milano 1998, s. 166.
Por. P. Donati, Introduzione, dz. cyt., s. 18.
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Posiadanie jednej tylko z tych cech to za mato, by by¢ organizacja
trzeciego sektora. Nie kazda bowiem inicjatywa spoleczenstwa obywatel-
skiego jest organizacja trzeciego sektora, podobnie dobra relacyjne moga
by¢ wytwarzane w relacjach migdzyludzkich poza organizacjami non pro-
fit. Takze zasada solidarnosci ma zastosowanie o wiele szersze niz tylko do
tych organizacji. Samo okreslenie non profit rOwniez nie wystarcza, gdyz
organizacje te, a w szczegdlnosci przedsigbiorstwa socjalne, moga wytwa-
rza¢ profit, jedynie z tym zastrzezeniem, Ze musza go reinwestowaé w cele
statutowe. Rowniez sami pracownicy trzeciego sektora moga otrzymywac
wynagrodzenie za pracg. Stad tez trzeci sektor to nie tylko wolontariat.
Dopiero jednoczesne potaczenie tych wszystkich cech moze by¢ kryterium
konstytuujacym organizacjg trzeciego sektora.

Inaczej mowiac, nie tylko charakter non profit sprawia, ze jakas
organizacja nalezy do trzeciego sektora, ale decyduja takze o tym jej inne
cechy, takie jak: solidarno$¢, wzajemnosc¢ i relacyjnosé. Taka organizacja
musi wigc by¢ efektem aktywnosci cztonkow jakiejs spotecznosci, ukon-
stytuowanej przez sie¢ wzajemnych relacji migdzyludzkich, ktorzy w imig
poczucia solidarnosci wzajemnej, bez celow lukratywnych, pragna zara-
dzi¢ problemom tejze spoteczno$ci, w ktorej zyja, wytwarzajac we wza-
jemnych relacjach dobra i ustugi pozyteczne spotecznie.

Odrozniajac dziatalnos¢ trzeciego sektora od dwoch pozostatych:
panstwa i rynku, trzeba stwierdzi¢, ze rdznica tkwi w motywacji i zasa-
dzie dziatania. Panstwo dziata z uwagi na wymogi prawa, rynek z uwagi
na self interest, bazujac na rownowadze wymiany w imi¢ zysku. W orga-
nizacjach trzeciego sektora motywem dzialania jest zasada solidarnosci
i dlatego bywaja one nazywane rowniez organizacjami solidarnosci spo-
leczne;j.

7. Trzy modele trzeciego sektora

Na $wiecie istnieja trzy sposoby organizowania trzeciego sektora:
liberalny, upanstwowiony i obywatelski. Wizja liberalna trzeciego sektora
podkresla znaczenie zrzeszania si¢ jako zjawiska fundamentalnego dla two-
rzenia si¢ organizacji non profit. Stowarzyszenia trzeciego sektora to wy-
raz zrzeszania si¢ jednostek dla realizacji okreslonych celow uzupetniaja-
cych lub zastgpujacych zadania panstwa w spoteczenstwie. W tym ujgciu
organizacja trzeciego sektora ma charakter catkowicie prywatny jako wy-
raz wolnej i spontanicznej inicjatywy obywateli.
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W modelu upanstwowionym zjawisko zrzeszania si¢ ma charakter
jedynie uzupetniajacy, a same organizacje sa traktowane jako przedtuzenie
dziatania panstwa. W tym ujeciu trzeci sektor w zdecydowanej wigkszosci
jest organizowany i finansowany przez panstwo, albo aby uzupeic braki
w zakresie ushug socjalnych, ktorych samo panstwo nie jest w stanie do-
starczy¢, albo by obnizy¢ koszt ustug socjalnych. Koszt ustug socjalnych
w sektorze non profit jest bowiem wiele nizszy niz w sektorze publicznym.

W modelu obywatelskim trzeciego sektora podkresla si¢ inicja-
tyweg obywatelska i pluralizm spoteczny, ktéry organizuje si¢ w duchu
zasady pomocniczosci. Tutaj podmioty trzeciego sektora nie sa traktowa-
ne jedynie jako jakie$ skupisko jednostek wychodzacych z indywidualna
inicjatywa, jak to jest w modelu liberalnym. Nie sa rowniez traktowani
jako wspomozyciele niewydolnos$ci panstwa, bedacy w catkowitym uza-
leznieniu od panstwa i od srodkéw publicznych, jak to jest w modelu upan-
stwowionym. Model obywatelski podkresla poczucie wspolnoty obywa-
telskiej i odpowiedzialno$ci za spoteczno$é¢, w ktorej sig zyje, a nie skupia
si¢ jedynie na indywidualnym wyrazie wspoétczucia i litosci jednostki dla
jakiej$ drugiej jednostki spoteczenstwa, ani tez nie zrzuca problemow
spotecznych na panstwo. Chodzi wigc o stworzenie spoteczenstwa oby-
watelskiego, ktore jest owocem aktywnej postawy obywateli, ktorzy w po-
czuciu solidarnosci z innymi organizuja si¢ by realizowac okreslone cele
spoleczne.!?

Przyczyny, z powodu ktorych panstwo lub wolny rynek potrzebu-
ja organizacji trzeciego sektora sa rézne, ale w rezultacie mozna sprowa-
dzi¢ je do dwoch typow potrzeb: aby wykorzystaé trzeci sektor do rozwia-
zania kryzysu welfare state lub aby unowoczes$ni¢ i zorganizowac
profesjonalnie prywatng inicjatyweg obywateli. Pomimo zakuséw dwoch
pozostatych sektorow, by wykorzystac trzeci sektor dla wtasnych celow,
nalezy podkresli¢, ze organizacje non profit posiadaja pelna autonomig i nie
moga by¢ zredukowane jedynie do jakiej§ pozostatosci, majacej uzupet-
nia¢ braki dwoch pozostatych sektorow. One organizuja spoteczenstwo
w duchu zasady solidarnosci i tworza spoteczenstwo obywatelskie moral-
nie odpowiedzialne i zdolne stawi¢ czota wlasnym problemom.

12 Por. tamze, s. 19.
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8. Pojecie i cechy trzeciego sektora

W powszechnej mentalnosci sektor non profit jest traktowany poto-
wicznie, widziany tylko jako wolontariat. Ale trzeci sektor to nie tylko wo-
lontariat. Wolontariat to jedynie czg$¢ trzeciego sektora. Obok wolontariatu
sa organizacje, a nawet przedsigbiorstwa, ktore nie tylko posiadaja majatek,
ale nawet zarobkuja swoja dziatalno$cia. Organizacje non profit moga wy-
twarza¢ profit, ale z zastrzezeniem, Ze musza go reinwestowa¢ w dziatalno$¢
pozytku publicznego.'® Dla przyktadu w Stanach Zjednoczonych sa szpitale
non profit, ktore funkcjonuja na podobnych zasadach jak normalne szpitale
profit sprzedajac swoje ushugi, jedynie z ta roznica, Ze pieniadze zarobione
w ten sposOb przeznaczaja na leczenie pacjentow nie posiadajacych ubez-
pieczenia, co w USA stanowi powazny problem, gdyz szacuje sig, ze okoto
potowa obywateli nie ma wykupionej zdrowotnej polisy ubezpieczeniowe;.

Organizacje non profit w pewnych sytuacjach nawet musza zarob-
kowac, by sfinansowac swoja dzialalno$¢. Znaczna czg$¢ tych organizacji
w USA jest bardzo bogata i nawet stanowia pewne zagrozenie dla organi-
zacji profit. Jedyna roznica to sposob uzycia wypracowanego zysku. Po-
stuga wolontariusza, cho¢ istotna i w pewnym sensie najpetniej wyrazaja-
ca ideg trzeciego sektora, to jedynie mala czastka catosci sektora.

Istnieja r6zne definicje trzeciego sektora. P. Donati definiuje go
jako: ,,zbior autonomicznych organizacji nie nastawionych na zysk, ktore
stawiaja sobie cele solidarne i uzywaja pierwszorzednie, cho¢ nie wytacz-
nie $rodkéw solidarnych.”'* Natomiast P. Barbetta proponuje inng defini-
cjg: ,,zbior organizacji prywatnych, bez celow lukratywnych, ktore poprzez
wlasna dziatalnos$¢, w roznych obszarach dziatan, realizuja cele natury ko-
lektywnej albo dobrobyt wiasnych cztonkow.”!?

Istotne cech tych organizacji, ktére podkreslaja powyzsze defini-
cje, to ich prywatny charakter (pozarzadowy — nie sg organizacjami pan-
stwowymi), autonomiczno$¢ wzgledem pozostalych sektorow, brak nasta-
wienia na zysk, dziatanie w imig solidarno$ci spotecznej, postugiwanie si¢
srodkami solidarnymi (czyli takimi, ktére sa wyrazem dziatania wspdlno-
towego) oraz dziatanie dla celow wspdlnych spoleczenstwa, badz na rzecz
wlasnych cztonkéw organizacji (stowarzyszenia).

13 Por. G. Vittadini, Introduzione, w: Il non profit dimezzato, dz. cyt., s. 14-15.

14 p Donati, La cittadinanza societaria, Roma-Bari 1993, s. 120.

15 G.P. Barbetta, Introduzione, w: Senza scopo di lucro, red. G.P. Barbetta, Bologna
1996, s. 9, przypis 1.



132 Studia Gdanskie XVII (2004)

Mozna powiedzie¢, ze trzeci sektor to zbidr organizacji solidarno-
$ci spolecznej, ktore nie sa uzaleznione od panstwa, ani nie dziataja dla
celow lukratywnych rynku, ale dostarczaja dobr i ustug uzytecznosci spo-
tecznej wedlug zasady wzajemnos$ci, wytwarzajac dobra relacyjne, ktore
sa owocem aktywnoSci spoleczenstwa obywatelskiego, organizujacego sig,
by stawi¢ czola wlasnym potrzebom.

G. P. Barbetta wyznacza pig¢ podstawowych kryteriow dla organi-
zacji non profit:

1. ukonstytuowanie formalne (struktury organizacyjne i statut)
— w tym ujeciu nieformalne inicjatywy obywateli, cho¢ bgda
natury non profit i stuza pozytkowi publicznemu, nie moga
by¢ traktowane jako organizacje trzeciego sektora,
natura prawna — muszg uzyskac status prawny,
samozarzadzanie — autonomiczne,
brak profitu — zysk musi by¢ reinwestowany w cele statutowe,

5. pewna iloé¢ pracy wolontariackie;j.!

Inaczej mowiac, trzeci sektor to wyraz wolnej i odpowiedzialne;j
inicjatywy spotecznosci ludzkiej, ktéra w okreslonych warunkach angazu-
je sig, aby odpowiedzie¢ na nowe potrzeby lub na stare potrzeby, ale w no-
Wy sposob. Sa to organizacje uzyteczne spolecznle, proponujace dobro-
wolna wspotprace obywateli w realizacji okreslonych celow pozytku
publicznego. Sa to organizacje formalnie zorganizowane, ktorych celem
nie jest maksymalizacja zysku, ale realizacja okre$lonych celow spotecz-
nie uzytecznych. Jest to migdzyludzka solidarnos¢, inspirowana oddolnie.
Jest to przedsigbiorczo$¢ nie nastawiona na zysk, ktora promuje rozwoj
globalny poszczegdlnych jednostek i catych wspolnot.'’

Wedhug M. Toso rozwdj, ktory promuje trzeci sektor, to nie kla-
syczny rozw0j mierzony przez biurokratyczne struktury i administracje.
Celem tego rozwoju jest rozwo6j globalny bardziej jakosciowy niz ilo$cio-
wy, rozw0j jednostek, rodzin wspdlnot etnicznych 1 religijnych, ukierun-
kowany na potrzeby bardziej jednostkowe niz catego spoteczenstwa jako
takiego. Bardziej chodzi o wzrost jakosci zycia spoteczenstwa niz przyrost
dobr materialnych, ktore ono posiada.'®

To, co wyrdznia trzeci sektor, to nowa solidarno$¢: wrazliwa, do-
broczynna, altruistyczna, promujaca i wyzwalajaca. Jej logika nie jest zbyt-

e

16 Por. tamze, ss. 57-68.

17" Por. M. Campedelli, Lavorare nel sociale per lavorare il sociale, ,,Animazione So-
ciale”, (1996)6-7, s. 39.

18 Por. M. Toso, Terzo Settore e Dottrina sociale della Chiesa, ,,La Societd’, (1997), s. 849.

Ks. Tomasz Biedrzycki Trzeci sektor — pojecie i jego rola w panstwie 133

nia opiekunczosc, ale inspirowanie do wspoélnego dziatania w imi¢ mitosci
do ludzi takich, jakimi sa, do dobr kultury, dziet sztuki, sSrodowiska natu-
ralnego, do poszczegolnych jednostek i catych grup spotecznych. Solidar-
nos$¢ ta przez wzglad na szczego6lna godnos¢ cztowieka pomaga mu rozwi-
jac sig 1 uzdalnia go do dawania siebie innym, nie baczac na wtasna korzys¢.
Cecha tej solidarnosci jest jej profesjonalizm dziatania. Nie jest to bowiem
tylko spontaniczny odruch ludzkiej wrazliwosci, ale jest profesjonalnie
zorganizowana i przygotowana do dziatania."

9. Zrodla finansowania i rozmiary trzeciego sektora

Wobec zasady non profit, obowiazujacej organizacje trzeciego sek-
tora, powstaje pytanie o sposob jego finansowania. Zrédta finansowania sa
roznej natury: publiczne lub prywatne. Srodki pochodzace z sektora pu-
blicznego to bezposrednie dotacje dla organizacji lub finansowanie okre-
$lonych projektow (granty). Zrédto prywatne to réznego rodzaju darowi-
zny, sprzedaz dobr i ustug, sktadki cztonkowskie, przychody z kapitatu
wlasnego lub warto$¢ pracy wolontariackiej.?

Liczba zatrudnionych w trzecim sektorze we Wtoszech to okoto
10 mln wolontariuszy i 750 000 pracujacych za wynagrodzeniem. Szacuje
sig, ze tacznie zaangazowanych jest okoto 12 min. Jest ok. 220 000 organi-
zacji (z ktorych 41% to organizacje katolickie), w tym 200 000 stowarzy-
szen, 4 000 przedsigbiorstw socjalnych, 12 000 organizacji wolontariac-
kich, 2 000 fundacji. Koszt jednego miejsca pracy w tym sektorze to
30 000 * przy $redniej w normalnej ekonomii 100 000 e, co sprzyja two-
rzeniu nowych miejsc pracy i w czym upatruje si¢ szans¢ na przezwycig-
zenie bezrobocia. We Wtoszech 29,9% Srodkow trzeciego sektora pocho-
dzi z sektora publicznego, 44,6% ze zrodet prywatnych i 25,5% z bezptatnej
pracy wolontariuszy.?!

Dla poréwnania, wg badania z 2002 roku przeprowadzonego przez
stowarzyszenie ,,Klon Jawor” w Polsce jest zarejestrowanych tylko 36.500
stowarzyszen i ponad 5.000 fundacji, ktére w tym raporcie nazywa sig ,,0r-

19
20

Por. tamze, s. 850.

Por. G.P. Barbetta, Le dimensioni economiche, w: Senza scopo di lucro, dz. cyt.,
ss. 165-174; Forum Permanente del terzo settore, Terzo settore — raporto 2001,
s. 119-120.

Por. H. Alford, L organizzazione nel Terzo Settore: differenze e novita, ,,La so-
cietd’, (1997), s. 954.

21
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ganizacjami pozarzadowymi”. Gdyby przyja¢ rozszerzong definicjg trze-
ciego sektora, do liczby tej nalezatoby dotaczy¢ 12.468 ochotniczych stra-
zy pozarnych, 6.655 organizacji spotecznych (komitety rodzicielskie, kota
lowieckie oraz komitety spoteczne), 15.704 zwiazkow zawodowych, 14.832
jednostek kosciotow i zwiazkéw wyznaniowych, 4.260 organizacji samo-
rzadu gospodarczego i zawodowego oraz mniej liczne grupy zwiazkow
pracodawcow i partii politycznych. Tak wigc jesli chcieliby$my traktowac
wszystkie wymienione tu typy podmiotow jako ,.trzeci sektor”, liczytby on
blisko 96.000 zarejestrowanych podmiotow.

Ponad potowa organizacji (55%) nie zatrudnia w ogole ptatnego
personelu. 35% wszystkich organizacji zatrudnia pracownikéw na umowe
o pracg. W stowarzyszeniach i fundacjach w oparciu o taka umowg zatrud-
nionych jest ok. 85.700 o0s6b, co stanowi ok. 62.000 petnych etatow czyli
0,58% zatrudnienia poza rolnictwem. Jesli uwzgledni¢ wszystkich pracow-
nikow regularnie pobierajacych wynagrodzenie bez wzgledu na formg za-
trudnienia (umowa o pracg, umowa — zlecenie, umowa o dzieto) —ich licz-
ba wyniesie ok. 108.700. Co trzecia organizacja posiadajaca platnych
pracownikéw zatrudnia od 1 do 5 0sob, a tylko niespelna 13% ma wigcej
niz 5 pracownikow. Sladowa jest liczba organizacji zatrudniajacych powy-
zej 50 0s6b (ponizej 1% organizacji), cho¢ w istocie to te wlasnie organiza-
cje tworza znaczna liczbg miejsc pracy. W prace potowy organizacji (47%)
zaangazowani sa wolontariusze (nie bedacy jednoczesnie cztonkami orga-
nizacji). Ich liczbg mozna szacowaé na ok. 1,6 mIin. W potowie organizacji
wspotpracujacych z wolontariuszami ich liczba w ciagu roku nie przekro-
czyla 15 o0s6b, w kolejnych 28% byto ich migedzy 15 a 30, za$ powyzej 100
wolontariuszy mialo w 2001 roku 7% organizacji. Jeden wolontariusz prze-
pracowat w organizacji w 2002 r. §rednio ok. 18 godzin miesigcznie.

Jesli chodzi o liczbe cztonkéw to o czlonkostwie moéwimy tylko
w przypadku stowarzyszen, (posiadanie co najmniej 15 cztonkow stanowi
formalny warunek ich powotania). Potowa stowarzyszen ma nie wigcej niz
46 cztonkdéw. Co czwarte stowarzyszenie zrzesza 100 lub wigcej 0sob, a ok.
5% ma wigcej niz 750 cztonkow.

Przychody potowy organizacji w roku 2001 nie przekroczyty 19.000
ztotych. Najwigcej organizacji (36%) dysponowato budzetem rocznym
mieszczacym si¢ w przedziale od 10 do 100 tysigey zt. Przychody ponad
trzech czwartych organizacji (77,5%) byty nie wigksze niz 100 tys. zt. rocz-
nie. Z drugiej strony budzety powyzej 1 mln zk. posiadato 4,9% organiza-
cji. 6,8% organizacji stwierdza, ze w ostatnim roku nie miato zadnych przy-
chodow.
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Procentowy udzial poszczegélnych zrodet w catosci zasobow fi-
nansowych sektora:

Zrédta przychodéw Procent w catosci
zasobow

Zrédta publiczne — rzadowe 13,5
Zrédta publiczne — samorzadowe 19,6
Zrédta publiczne — zagraniczne programy pomocowe (w tym $rodki Unii 57
Europejskiej np. Phare, Sapard, Access)

Wsparcie od innych krajowych organizacji pozarzadowych 2
Wsparcie od innych zagranicznych organizacji pozarzadowych 2,8
Darowizny od oséb fizycznych (nie bedace optatami za ustugi) 10,3
Darowizny od instytuciji i firm prywatnych (nie bedace optatami za ustugi 6,2
np. umowami sponsorskimi)

Dotacja przekazana przez inny oddziat / element tej samej organizacji 1,8
Sktadki cztonkowskie 8,3
Dochody z kampanii, zbiérek publicznych, akcji charytatywnych 0,9
Odsetki bankowe, zyski z kapitatu zelaznego, udzialy i akcje, 6,2

dochody z majatku, np. z wynajmu lokali itp.

Optaty za dziatania stanowigce realizacje zadan statutowych 7,2
(w tym darowizny stanowigce optaty za ustugi)

Dochody z dziatalno$ci gospodarczej nie bedacej 10,4
bezposrednia dziatalnoscig statutowa

Inne 47

Jak wida¢ z powyzszego raportu 38,8% to zrddia publiczne, a 46,2
to zrodta prywatne.??

Poréownujac te dane z wloskimi widaé, ze wloski trzeci sektor jest
czterokrotnie wigkszy od polskiego. Polska bowiem dopiero zaczyna to, co
we Wloszech istnieje juz kilkana$cie lat. Pierwsza wloska ustawa dotycza-
ca organizacji trzeciego sektora weszta w zycie w 1991 roku, w Polsce za$
w 2003. Z drugiej strony mozna zauwazy¢ wigksza zalezno$¢ polskiego
trzeciego sektora niz sektora wtoskiego od srodkow publicznych, cho¢ ten
ostatni w poréwnaniu z innymi krajami Europy rowniez cechuje si¢ zbyt-
nim uzaleznieniem od §rodké6w publicznych. Usamodzielnianie sig i szu-
kanie wtasnych zrédetl utrzymania to wyzwania, jakie niewatpliwie stoja
przed polskimi organizacjami pozarzadowymi.

22 Badania Stowarzyszenia ,,Klon Jawor” przeprowadzonego na reprezentatywnej pro-
bie stowarzyszen i fundacji w 2002 r, http://badania.ngo.pl/labeo/app/cms/x/10756,
dn. 11 V 2003.
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Ciekawym jest rowniez fakt, ze w Polsce, pomimo Ze liczba orga-
nizacji jest czterokrotnie mniejsza, to przeszto dwukrotnie jest wigcej fun-
dacji niz we Wtoszech. Pokazuje to, ze polskie organizacje w wigkszym
stopniu niz wtoskie zajmuja si¢ organizowaniem funduszy w miejsce ak-
tywnej wytworczosci dobr i ustug pozytecznosci spotecznej. Fakt ten moze
by¢ rowniez pochodna zbytniego uzaleznienia od srodkéw publicznych
1 wskazuje na mozliwo$¢ pewnego niebezpieczenstwa, ze wiele z tych or-
ganizacji koncentruje si¢ glownie na wytudzaniu pienigdzy od panstwa lub
od samorzadow lokalnych, mniej za§ angazuja si¢ w faktyczna dziatalnosc¢
pozytku publicznego. Jest to niebezpieczenstwo, ktore zawsze towarzyszy
zbytniemu uzaleznieniu organizacji od srodkow publicznych.

10. Nauczanie KoS$ciola o trzecim sektorze

W nauczaniu papiezy nie odnajdujemy dostownego okre$lenia ,.trzeci
sektor”, ale od Leona XIII bezustannie mowia oni o potrzebie zrzeszania sig.
Juz Leon XIII w Rerum Novarum wobec kwestii robotniczej moéwi o potrze-
bie tworzenia organizacji zwiazkowych w celu obrony praw pracowniczych.?

Bardzo istotnym wkladem w promowanie trzeciego sektora i wy-
znaczaniem jego roli w panstwie jest zasada pomocniczosci sformutowana
przez Piusa XI w Quadragesimo anno. Mowi ona, ze panstwo nie moze
zastgpowac mniejszych wspolnot lub pojedynczych obywateli w tym, co
potrafig oni zrobi¢ sami i ma promowac¢ ich wtasna inicjatywe.*

Jan XXIII w Mater et magistra moéwi natomiast o uspolecznieniu
1 0 wzrastajacej wspotzaleznosci obywateli, ktore zmuszaja ludzi do wspotpracy
w realizacji zamierzonych celow. Dzi$ juz nie wystarcza dziata¢ w pojedynke.?

O trzecim sektorze mowi takze Jan Pawel 11 w Centesimus Annus,
proponujac reformg panstwa opiekunczego: ,,Interweniujac bezposrednio i po-
zbawiajac spoteczenstwo odpowiedzialnosci, Panstwo opiekuncze powodu-
je utratg ludzkich energii i przesadny wzrost publicznych struktur, w ktorych
—przy ogromnych kosztach — raczej dominuje logika biurokratyczna, anizeli
troska o to, by stuzy¢ korzystajacym z nich ludziom. Istotnie, wydaje sig, ze
lepiej zna i moze zaspokoi¢ potrzeby ten, kto styka si¢ z nimi z bliska i kto
czuje si¢ bliznim cztowieka potrzebujacego. Przy tym czgsto pewnego ro-

23 Por. Leon XIII, 13 i 25-27.
24 Por. Pius XI, Quadragesimo anno, 91-95.
25 Por. Jan XXIII, Mater et magistra, 59-67.
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dzaju potrzeby wymagaja odpowiedzi wykraczajacej poza porzadek tylko
materialny, takiej mianowicie, ktdra potrafi wyj$¢ naprzeciw glgbszym po-
trzebom ludzkim. Nalezy tu pomysle¢ o sytuacji uchodzcéw, emigrantow,
0s0b starych lub chorych i o tylu innych osobach wymagajacych opieki, jak
cho¢by narkomani; ludziom tym skutecznie moze pomoc tylko ten, kto oprocz
koniecznego leczenia zaofiaruje im szczere braterskie oparcie.””*

Zadna inicjatywa panstwa nie jest w stanie zastapi¢ wrazliwosci i mi-
tosci, jaka cztowiek moze okaza¢ drugiemu przez bezposrednie zaangazowanie.
Najcenniejsza z punktu widzenia panistwa jest wigc wlasna inicjatywa obywateli.

Wypowiedz bezposrednio dotyczaca trzeciego sektora znajdujemy
dopiero u biskupoéw wtoskich. Komisja Episkopatu Wtoch ds. problemow
spotecznych i pracy mowi: ,,Nowe panstwo socjalne nie moze by¢ pojmo-
wane jedynie jako maksymalna opiekunczos¢, ani nie moze by¢ realizowane
jedynie za posrednictwem niewidzialnej reki rynku. Dwumian panstwo —
rynek, ktory ksztattuje 0§ nowoczesnego spoteczenstwa i na ktérym po dru-
giej wojnie §wiatowej oparty si¢ zasady panstwa opiekunczego, nie jest juz
wlasciwy i wystarczajacy. Trzeba pozwoli¢ wejs¢ trzeciemu biegunowi, tzw.
trzeciemu sektorowi lub prywatnej inicjatywie spotecznej, ukonstytuowane;j
przez wolne stowarzyszenia, wolontariat, przedsigbiorstwa socjalne, funda-
cje i rozne organizacje typu non profit. Ten trzeci biegun, w perspektywie
pelnej demokracjii w duchu Nauki Spotecznej Kosciota, ktorej zasady w duzej
mierze sa obecne takze w samej Konstytucji naszej Republiki, dzis prezentu-
je sig jako najbardziej dynamiczny, aktywny i zdolny uzupehié stabos¢ re-
gut rynku i alienacje zbiurokratyzowanej przez panstwo socjalnosci. Szero-
ka gama juz istniejacych organizacji non profit, jesli bedzie wzmocniona
i uczyniona bardziej autonomiczng, moze polepszy¢ i zorganizowaé w no-
Wy sposob zycie spoteczne. Musi ona by¢ w stanie dziata¢ jako autonomicz-
ny i odpowiedzialny podmiot zycia spotecznego. Inaczej mowiac, trzeba
mysle¢ o panstwie, rynku i trzecim sektorze, jako o biegunach wspotzalez-
nych i majacych réwnorzedne znaczenie dla organizacji zycia spotecznego.””

Z.aKkonczenie

Nie ulega watpliwo$ci, ze prywatna inicjatywa obywateli, ptynaca
ze spontanicznego gestu ludzkiego, jest o wiele lepsza forma pomocy niz

26 Jan Pawel 11, Centesimus Annus, 48.
27 Commissione episcopale per i Problemi sociali e il Lavoro — C.E.L., Democrazia
economica, sviluppo e bene comune, 53, Milano 1994, s. 40-41.
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opieka panstwa. Welfare state powstat jednak jako odpowiedZ na niewy-
starczalnos$¢ tej spontanicznej reakcji. Pigtrzace si¢ problemy spoteczne
wymagaty opieki bardziej zorganizowanej, stad tez powstato panstwo do-
brobytu — opiekuncze. Negatywnym jego skutkiem jest natomiast ,,$mierc”
spoteczenstwa obywatelskiego, wynikajaca z przekonania, ze skoro pan-
stwo sprawuje opieke, to ,,ja” juz nie muszg. Wystarczy, ze ptacg podatki.
Taka logika mys$lenia wyzuwa pojedynczego obywatela z samarytanskiej
wrazliwosci na potrzeby innych. Dzi$ niewydolno$¢ tego systemu sprawia,
Ze panstwo zamiast absolutnie i kompleksowo zaspokajac¢ potrzeby oby-
wateli, bardziej jest zobligowane do rozbudzania i organizowania inicjaty-
wy obywatelskiej, gdyz ta jest nie tylko skuteczniejsza, ale promowanie
tego rodzaju postaw ma takze bardzo wazny aspekt moralny i wychowaw-
czy. Calkowite zastapienie solidarnos$ci bezposredniej solidarnoscia posred-
nia, dziatajaca poprzez organizacje, tak naprawde degraduje cztowieczen-
stwo. Dzisiejszy dobry samarytanin nie angazuje si¢ sam, ale dzwoni po
pogotowie ratunkowe. Cho¢ z punktu widzenia profesjonalizmu pomocy
jest to niewatpliwie lepsze, to pozbawia cztowieka mozliwosci czynnego
realizowania przykazania mito$ci. Ptacac na organizacje pozarzadowe albo
ptacac podatki uspakaja on wlasne sumienie, rozwiazujac problem spo-
eczny, ale trzeba mie¢ $wiadomo$¢, Ze to za mato, by zrealizowac przyka-
zanie milosci. W dzisiejszej sytuacji panstwo ma bardzo wazna rolg do
spelnienia. Jego zadaniem jest nie tylko rozwigza¢ problemy spoleczne,
ale tez wychowywac spoteczenstwo do mitosci i solidarno$ci. Panstwo nie
moze sig¢ zwolni¢ z odpowiedzialnosci za zapewnienie bezpieczenstwa so-
cjalnego obywatelom pozostawiajac wszystko wolnej inicjatywie ich sa-
mych. To niewystarczajace. Panstwo nadal ponosi odpowiedzialno$¢ za
zapewnienie podstawowej opieki socjalnej, ale nie w tym znaczeniu, ze
fizycznie musi samo jq dostarczy¢, ale w tym znaczeniu, by w ogole byta
1 by byta profesjonalna i zorganizowana. W pierwszym rzedzie musi wigc
promowac inicjatywe¢ obywatelska, a poszczegdlne organizacje taczyc
w kompleksowy sektor ushug spotecznych, organizujac harmonijng wspot-
pracg migdzy nimi. Dopiero w drugim rzg¢dzie powinno wiasng inicjatywa
uzupehiaé to, czego brakuje w dziatalnosci prywatnych organizacji, tak
by wszystkie potrzeby spoteczne byly zaspokojone. W ten sposob panstwo
dba o kompletnos¢ i jako$¢ ustug, nie niszczac zarazem spotecznej odpo-
wiedzialnosci samych obywateli.
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Sommario

Il presente articolo riguarda il pit toccante argomento della realta
odierna: il terzo settore, cioé le organizzazioni non profit (cosi dette non
governative). L'articolo cerca di spiegare che cosa sono queste organizza-
zioni per definirle, quali criteri decidono che un’organizzazione possa es-
sere detta del terzo settore e quale ruolo occupa nello Stato moderno. Oltre
questo l'articolo indica l'attivita svolta da queste organizzazioni e il loro
modo di finanziamento.

Il terzo settore E’ I'insieme delle organizzazioni di solidarieta so-
ciale che non dipendono dallo Stato e non agiscono per fini lucrativi di
mercato, che forniscono beni e servizi di utilita sociale alla persona secon-
do le regole di reciprocita, producendo i beni relazionali che sono frutto
dell’agire sociale di una societa civile che si organizza per affrontare i pro-
pri bisogni.

Tra i campi di azione del Terzo Settore sono compresi: 'assistenza
sociale, listruzione, I'educazione, la ricerca scientifica e tecnica, la sanita,
I'assistenza socio-sanitaria, la cultura e la ricreazione, la tutela e la valoriz-
zazione del patrimonio storico, artistico e culturale, la tutela e la promozio-
ne della natura e del’ambiente, la comunita locale, la tutela dei diritti civi-
li, le attivita internazionali, le organizzazioni professionali e sindacali, il
turismo sociale.

Barbetta segnala cinque criteri in base ai quali si puo ascrivere un’or-
ganizzazionaon profit la costituzione formale (statuto e stabilitd), la na-
tura giuridica, I'autogoverno, (cio non significa in alcun modo che l'orga-
nizzazione non possa realizzare profitti, ma solo che gli stessi devono essere
reinvestiti), la presenza di una certa quantita di lavoro volontario.
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Wstep

Cztowiek jako istota z natury wolna i zyjaca w spotecznosci po-

szukuje zabezpieczenia dla swojej godnosci. Tym zabezpieczeniem w $wie-
cie wspolczesnym wydaje si¢ by¢é demokracja.!

W systemie demokratycznym wszystkim obywatelom przyznaje

sig¢ rowne prawa spoteczne i polityczne oraz zapewnia si¢ jednakowy udziat
w sprawowaniu wladzy. Demokracja jest ta forma ustroju panstwowego,
w ktorej nominalnie lub faktycznie wladza nalezy do spoleczenstwa ( gr.
demos- lud; kratos- wtadza). Jest ona takze podstawowym mechanizmem
broniacym sprawiedliwosci w zyciu spotecznym. Jednakze zastosowanie

1

Nauka spoteczna Koéciota podkresla, iz ustroj demokratyczny, ktdrego istota jest
poszanowanie cztowieka w jego godnos$ci, gwarantuje osobie ludzkiej jej podsta-
wowe prawa wolnosciowe, spoteczne i solidarnoéciowe. Demokracja staje si¢ wigc
przestrzenia rzeczywistego poszanowania cztowieka w jego godnosci. To wtasnie
prawa czlowieka tak mocno wpisane w sama natur¢ demokracji zabezpieczaja czto-
wiekowi dwie podstawowe warto$ci: wolnos¢ i sprawiedliwo$é. Bez nich nie ma
poszanowania godnos$ci. W tym sensie — wedlug Jana Pawta — ustr6j demokratycz-
ny w dzisiejszej rzeczywisto$ci wydaje si¢ by¢ najlepszym ustrojem panstwowym.
Papiez opowiada si¢ w swych encyklikach spotecznych za ustrojem demokratycz-
nym w panstwie, nie zaleca jednak zadnego modelu ustrojowego, gdyz nie jest to
misja Kos$ciota. Por. Jan Pawet I, Encyklika Centesimus annus, 44 1 47, S. Olejnik,
Dar. Wezwanie. Odpowiedz. Teologia moralna, t. 7, Warszawa 1993, s. 285-286;
H. Skorowski, Moralnosé¢ spoteczna. Wybrane zagadnienia z etyki spotecznej, go-
spodarczej i politycznej, Warszawa 1996, s. 169.
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zasad demokratycznych w dostownym ich brzmieniu jest w praktyce nie-
stychanie trudne.’

Wtadze komunistyczne PRL pojmowaty demokracjg¢ w sposob in-
strumentalny. W dokumentach najwyzszej rangi, takich jak Konstytucja,
stowo to pojawiato si¢ wielokrotnie. Jednoczesnie praktyka pokazywata
famanie zasad demokratycznych.® Totalne zdominowanie zycia spotecz-
no-gospodarczo-politycznego przez parti¢ komunistyczna i jej antydemo-
kratyczne dzialania pozbawily znaczng czg$¢ spoleczenstwa wptywu na
ksztaltowanie zycia w Polsce. PZPR speiata w panstwie wszelkie funk-
cje organizatorskie, nadajac mu charakter tworu partyjnego. Przeksztatcita
naczelne organy panstwowe, takie jak Sejm, Rada Panstwa, rzad, w insty-
tucje fikcyjne i fasadowe, $cisle jej podporzadkowane. Byly one stuzebne
wobec niej, podobnie jak organy panstwowe (np. MO, wojsko i gospodar-
ka). PZPR uwazata sig za wlasciciela panstwa polskiego, co uniemozliwia-
o funkcjonowanie zasad demokratycznych. Porzadek wprowadzony przez
komunistow w Polsce po I wojnie Swiatowej, trwajacy takze w latach 1980-
1989, nie stwarzal ram demokratycznych chroniacych wolnos$¢, sprawie-
dliwos¢ 1 godno$é cztowieka.*

Powstanie i dziatalno§¢ NSZZ ,,Solidarnos¢” byly Scisle zwiazane
z pragnieniem wprowadzenia w Polsce systemu demokratycznego. Anali-
zujac zrodia powstania Zwiazku w kontekscie sierpnia 1980 roku, delegaci
zgromadzeni na I Krajowym Zjezdzie NSZZ ,,Solidarno$¢” stwierdzili: ,(...)
chodzito nam réwniez o sprawiedliwo$¢, o demokracje.” Zaistnienie ,,So-
lidarno$ci” — masowego zwiazku zawodowego o rzeczywiscie niezalez-
nym i samorzadnym charakterze — otworzylo kwesti¢ dopasowania orga-
nizmu panstwowego do nowej sytuacji.

1. Demokratyczne panstwo

Juz 21 Postulatoéw Gdanskich wskazywato na demokracjg jako na
jeden z celow powstajacego Zwiazku. Znalazty si¢ posrdod nich postulaty

Por. W. Piwowarski, Demokracja, w: Encyklopedia katolicka, t. 3, red. R. Luka-
szyk, L. Bienkowski, F. Gryglewicz, Lublin 1979, kol. 1153.

3 Por. Komisja Helsinska, Raport Madrycki, Warszawa 1980, s. 17-20.

4 Por. W. Sienkiewicz, Maty stownik historii Polski, Warszawa 1991, s. 134.

I Krajowy Zjazd Delegatow NSZZ ,,Solidarnos$¢”, Statut. Uchwata programowa
z Aneksem. Dokumenty Zjazdu, Gdansk 1981, s. 23.
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systemowe dotyczace niezaleznego od partii ruchu zwiazkowego i prawa
do publikacji poza zasiggiem cenzury.® Byt to pierwszy krok ,,Solidarno-
$ci” ku demokratyzacji Polski. Wkroczenie w przestrzen walk o wolnos¢
dla demokracji $wiadczyto o tym, iz ,,Solidarno$¢” to nie tylko zwiazek
zawodowy, ale wielki ruch spoteczny na rzecz przemian demokratycznych.
Nalezy rowniez zauwazy¢, ze w latach 1980-1989 Zwiazek byt potgzny
spotecznie (zwlaszcza w okresie 1980-1981), ale politycznie ograniczony,
podczas gdy partia utrzymywata wtadzg w panstwie mimo zupelnego bra-
ku wiarygodnosci. Ta sytuacja zmuszata NSZZ ,,Solidarno$¢” do stopnio-
wego dziatania w celu wprowadzania zasad demokratycznych. W lutym
1981 roku Krajowa Komisja Porozumiewawcza (KKP) wstepnie przedys-
kutowata materialy, ktore po dalszym opracowaniu przez Osrodek Prac
Spoteczno-Zawodowych zostaly rozestane do dyskusji. Byt to wazny krok
W tworzeniu programu ,,Solidarno$ci”. Dokument zostat opublikowany jako
,Kierunki dziatania Zwiazku w obecnej sytuacji kraju”. Podkreslano w nim
potrzebg petlnej demokracji jako niezbednego warunku dla skutecznej wal-
ki o interesy zwiazkowe 1 pracownicze oraz autentyczne uczestnictwo lu-
dzi pracy w zyciu spotecznym i publicznym. Wedhug dokumentu krokiem
ku demokratyzacji zycia w panstwie miata by¢ samorzadnos¢.’

Innym istotnym dokumentem wypracowanym przez Zwiazek, do-
tyczacym demokratyzacji kraju, byt raport z Krajowej Konferencji NSZZ
»Solidarnos¢” z 1981 roku zatytutowany ,,Program Solidarnosci.”® Warun-
kami odnowy i wyjscia z przedtuzajacego si¢ kryzysu dla obradujacych
zwiazkowcow, naukowcow i ekspertow byly: ,,praworzadnos$¢, demokra-
tyczne funkcjonowanie panstwa i poszanowanie praw obywatelskich.” Za
podstawe demokratyzacji zycia panstwowego uznano wzmocnienie pozy-
cji organdw przedstawicielskich: Sejmu i rad narodowych, a na szczeblu
zaktadow — samorzadéw pracowniczych.!?

Wielkim poparciem idei demokratycznej byt pierwszy zjazd Zwiaz-
ku ijego dokumenty. Delegaci, uwypuklajac wage demokracji dla ,,Soli-

6 Por. tamze, s. 20-21.

7 Por.J. Holzer, ,, Solidarnosé¢” 1980-1981. Genezai historia, Warszawa 1984, s. 280-285.
Konferencja zostata zorganizowana przez Zarzad Regionalny ,,Ziemia L.odzka”
NSZZ ,,Solidarnos¢” przy wspotpracy organizacji wydziatowych Zwiazku na Wy-
dziatach Ekonomiczno-Socjologicznym oraz Prawa i Administracji Uniwersytetu
Lodzkiego. Por. Raport z Krajowej Konferencji NSZZ ,, Solidarnos¢” na temat: Pro-
gram ,,Solidarnosci”, ,,Tygodnik Solidarno$¢”, (1981)22, s. 8.

Tamze.

Por. tamze.
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darnosci”, wykazali jej zdeformowane oblicze w Polskiej rzeczywistosci.
,Uwazamy ludowtadztwo za zasadg, od ktorej nie wolno odstgpowac. Lu-
dowtadztwo nie moze by¢ wladza stawiajacych si¢ ponad spoteczenstwem
grup, ktore przypisuja sobie prawo orzekania o potrzebach oraz reprezen-
towania interesOw spoteczenstwa. Spoteczenstwo musi mie¢ moznos¢ prze-
mawiania pelnym glosem, wyrazania r6znorodnosci pogladéw spotecznych
1 politycznych; musi mie¢ mozno$¢ organizowania si¢ w taki sposob, ktory
zapewnia wszystkim sprawiedliwy udzial w materialnych i duchowych
dobrach narodu oraz wyzwolenie jego mozliwosci i sit tworczych.”!!

Program ,,Solidarnosci” przedstawial autentyczny samorzad pra-
cowniczy jako podstawe samorzadnej Rzeczypospolitej. Fundamentem
samorzadu terytorialnego miato by¢ wyltonienie go w wolnych wyborach,
ktére powinny zapewni¢ mozliwo$¢ kandydowania osobom wysunigtym
przez organizacje spoleczne, a takze grupy obywatelskie. Zwiazkowcy
postulowali usunigcie z praktyki zycia politycznego wszelkich preferencii.
Zauwazali konieczno$¢ zapewnienia warunkow do przeprowadzenia kam-
panii wyborczej, w ramach ktorej konkurowaé mialy rozne programy i rdzni
kandydaci. Zjazd zadecydowat o przygotowaniu przez Zwiazek do
31.12.1981 r. projektu nowej ordynacji wyborczej, ktory po konsultacji
wsrod cztonkow ,,Solidarno$ci” miat zosta¢ przedstawiony Sejmowi.!?

Program Zwiazku byt projektem radykalnym. Wprowadzenie go
w zycie urzeczywistnitoby dziatanie mechanizméw demokratycznych.
Szczegolnie odwaznym postulatem — w realiach panstwa totalitarnego —
byt projekt moéwiacy o samorzadnos$ci na szczeblu najwyzszych wtadz pan-
stwowych. Zjazd NSZZ ,,Solidarno$¢” widzial tez konieczno$¢ przyznania
zwiazkom zawodowym prawa inicjatyw ustawodawczych. Zwiazek posta-
nowil dazy¢ do odzyskania przez Sejm roli najwyzszej wladzy w panstwie
oraz do tego, by zmieniona ordynacja wyborcza, umozliwiajaca wszyst-
kim partiom politycznym, organizacjom spotecznym i grupom obywateli
swobodne zgtaszanie kandydatow, przywrécita mu powszechnie uznany
charakter przedstawicielski. W programie swoim Zwiazek uznat za celowe
rozpatrzenie potrzeby powotania ciata o charakterze samorzadowym (Izby
Samorzadowej lub Izby Spoteczno-Gospodarczej) na szczeblu najwyzszych
wladz panstwowych. Jej zadaniem mial by¢ nadzor nad realizacja progra-
mu reformy gospodarczej i nad polityka gospodarcza.'

1" [ Krajowy Zjazd Delegatéw NSZZ ,,Solidarno$¢”, Statut. Uchwata programowa
z Aneksem, dz. cyt., s. 24.

12 Por. tamze, s. 44.

13 Por. tamze.
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Wprowadzenie stanu wojennego zablokowalo az do 1989 roku
wszelkie dziatania na rzecz demokratyzacji panstwa. Zwiazane to bylo z za-
wieszeniem w Polsce praw wolnosciowych, ktore ze swej natury Scisle sa
ztaczone z idea demokracji. Jednakze ,,Solidarno$¢” nie zrezygnowata
z upominania si¢ o wolno$¢ i demokracjg.

W os$wiadczeniu programowym ,,Spoteczenstwo podziemne” wia-
dze Zwiazku przypomnialy, ze celem ,,Solidarnosci” ,,jest budowa spote-
czenstwa samorzadnego — Samorzadnej Rzeczypospolitej — zgodnie z pro-
gramem przyjetym na I Krajowym Zjezdzie Delegatow NSZZ Solidarnosc.
W obecnej sytuacji doj$¢ do tego celu mozemy tylko przez ruch spoteczen-
stwa podziemnego4.”"* Obrona idei demokracji w Polsce miata polega¢ m.in.
na zwalczaniu fasadowych organizacji tworzonych przez wtadze i bojkot $rod-
kow masowego przekazu, zebran, dyskusji oraz imprez o charakterze poli-
tycznym lub propagandowym. ,,Spoteczenstwo podziemne” — wedtug oma-
wianego dokumentu — miato tworzy¢ warunki przyblizajace ugodg spoteczna
i demokracje, a zarazem miato zdobywac pozycje rozszerzajace jego prawa
demokratyczne. Droga do tego byty naciski na wladze.!s

Inny dokument z czasoéw nielegalnej dziatalnosci Zwiazku ,,Solidar-
nos¢ dzis” analizujac cele wtadz partyjno- rzadowych stwierdzal, iz wprowa-
dzenie stanu wojennego, ograniczenie i tamanie praw cztowieka miato na celu
,zdtawienie demokratycznych dazen, rozbicie spotecznej solidarnosci i zapro-
wadzenie rzadéw opartych na przymusie i powszechnym poczuciu zagroze-
nia.”'® Reakcja NSZZ ,,Solidarno$¢” byt bojkot wszystkich organizacji, insty-
tucji i stowarzyszen, ktore udzielaty poparcia systemowi dyktatury. ,,Nie
bedziemy godzic si¢ juz na udziat w farsie wyboroéw do Sejmu czy rad narodo-
wych, nie bedziemy uczestniczy¢ w organizowanych przez wiadz¢ masow-
kach, oficjalnych demonstracjach i uroczystosciach. Bedziemy przeciwstawiali
si¢ wykorzystywaniu nas w budowie fikcji spotecznego mandatu dla systemu
obecnej dyktatury. Niech wladza pozostanie w politycznej prozni.”"’

Oswiadczeniom programowym towarzyszyty w latach 1984-1987
konkretne wezwania kierowane do spoteczenstwa w celu bojkotu wyda-
rzen politycznych w PRL."®

TKK NSZZ ,,Solidarno$¢”, Spoleczenstwo podziemne, ,,Tygodnik Mazowsze”,
(1982)22, s. 1.

Por. tamze, s. 2.

16 TKK NSZZ ,,Solidarno$¢”, ,, Solidarnos¢” dzis, ,, Tygodnik Mazowsze”, (1983)41,s. 1.
Tamze.

18 Por. M. Pernal, J. Skérzynski, Kalendarium Solidarnosci 1980-1989, Warszawa
1990, s. 90, 106-107.
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Pod koniec 1987 pojawit si¢ w dziataniach ,,Solidarnosci” nowy aspekt.
W imig walki o wolno$¢ i demokracje Regionalna Komisja Wykonawcza ,,Ma-
zowsze” postanowita: ,,nie bedziemy uchyla¢ si¢ od udzialu w samorzadzie
lokalnym, gdy przyjdzie czas wyboréw. Zadajac konstytucyjnej wolnosci zrze-
szen tworzymy ruch klubow i stowarzyszen lokalnych, ktory potrafi rozpisa¢
wielkie zadania przebudowy systemu na program dziatan sprzyjajacych ewo-
lucji.”" Zwiazek czyniac wiele krokow ku jawnej -cho¢ nadal nielegalnej —
dziatalnosci, postanowit zmusi¢ wtadzg do demokratycznego dzialania. Przy-
ktadem tego byto tworzenie jawnych struktur zwiazkowych i proba ich reje-
stracji w sadzie. W maju 1988 roku KKW ponownie zaapelowata do wtadz
0 ,,demokratyczna reformg struktur politycznych.”? Jednak dopiero strajki
w sierpniu 1988 roku zmusily wladze partyjno-panstwowe do podjgcia roz-
mow, co doprowadzito w koncu do obrad Okraglego Stotu.

Zwiazek uczestniczyt w nich poprzez delegacjg z L. Watesa na cze-
le. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze tzw. strona opozycyjna nie utozsamiata si¢
catkowicie ze Zwiazkiem. Do rozmoéw o reformach na rzecz demokratyza-
cji panstwa, szczegolnie w ptaszczyznie politycznej, podchodzono z naj-
wigksza ostroznoscia. Tu przebiegala gtéwna linia podziatu. Trzeba byto
postawi¢ pytanie, w jaki sposob antykomunistyczny ruch oporu, ktorego
celem byta Polska wolna i demokratyczna, mogt porozumie¢ si¢ z komu-
nistyczna dyktatura, sprawujaca niepodzielna wtadzg od 45 lat? 10.02.1989
r. nadszedt moment konfrontacji — odbylo si¢ posiedzenie Zespotu ds. Re-
form Politycznych. Stanowisko ,,Solidarnosci” przedstawil doradca prze-
wodniczacego Zwiazku B. Geremek. Konstatacja wyjsciowa bylo stwier-
dzenie rozbieznosci migdzy aspiracjami strony spolecznej (opozycyjnej)
a oczekiwaniami strony rzadowej. Towarzyszyto mu uznanie realiow czyli
przekonanie, ze nie da si¢ uzyskac od razu tego, co stuszne, tzn. demokra-
tycznego panstwa. Doradca L. Walgsy zaproponowat wtedy jako cel roz-
mow ,,uzyskanie pewnej dynamiki demokratyzacyjnej.”*!

Ograniczona demokracja miata by¢ etapem przejsciowym. Mocno
to podkreslali przedstawiciele opozycji. Geremek zaznaczyl, ze waznym
celem opozycji pozostaje zasada wolnych wyboroéw. Twierdzil, ze ponie-
waz przeskok od systemu totalitarnego do demokracji wymaga okresu przej-
sciowego (postulat wladz komunistycznych), mozna si¢ zgodzi¢ na czaso-

19 Tamze, s. 108.

20 Tamze, s. 110.

2l Por. J. Skérzynski, Ugoda i rewolucja. Wiadza i opozycja 1985-1989, Warszawa
1995, s. 202-203.
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we ograniczenie regul demokratycznych pod warunkiem, ze dotyczy¢ beda
one tylko jednego glosowania. ,,Nastgpne wybory — powiedziatl on — mu-
sza by¢ wolne — albo zadne.”*

Nacisk spoteczny i sytuacja polityczna w jakiej znalazta sig¢ Pol-
ska, spowodowaty zwrot w dziataniach wtadz. 14.02.1989 r. J. Urban, rzecz-
nik prasowy rzadu, oglosit, Zze partia zmierza ,,do pelnej demokratyzacji
przedstawicielskiej i pluralizmu z legalnym udziatem opozycji w zyciu
politycznym.”? Urban nie kryt tego, ze powodem otwarcia jest chtodna
kalkulacja. Wtadze chciaty unikna¢ powrotu do sytuacji z roku 1981, kie-
dy ,,Solidarnos¢” skupita wszelkie aspiracje spoleczne stajac si¢ potezna
sita polityczna. Zapobiec miata temu legalizacja opozycji wprowadzona
rownolegle z pluralizmem zwiazkowym. Opozycji tzw. konstruktywne;j,
czyli akceptujacej zasadniczo rzady PZPR i sklonnej do wspotpracy.?

Bez wzgledu na oceng obrad Okraglego Stotu, ktore trwaty od
6.02.1989 1. do 5.04.1989 ., nalezy podkresli¢ wktad ,,Solidarnosci” w pro-
ces przemian demokratycznych, ktore byty nastepstwami tego porozumie-
nia. Byly to m.in. utworzenie urzedu prezydenta, wolne wybory do Senatu
oraz podziat mandatéw w wyborach do Sejmu (65% miejsc dla strony rza-
dowej, 35% dla opozycji).»

Glowna debata Zwiazku o podstawowej kwestii demokratycznej, jaka
byly wybory, odbyla si¢ na trzech kolejnych posiedzeniach KKW NSZZ , So-
lidarno$¢” w marcu 1989 roku. Przed ,,Solidarnoscia” stangto pytanie odno-
$nie do angazowania si¢ w wybory. Pytano sig, czy zwiazek zawodowy powi-
nien si¢ angazowac bezposrednio w dziatania, ktore sa charakterystyczne dla
partii politycznej. W poczatkowo nieufnej KKW zaczgta przewazac opinia, iz
trzeba calkowicie zaangazowac si¢ w glosowanie. B. Geremek przekonywat:
,»Nikt by nam nie wybaczyl, Ze tych wyborow — a sa to pierwsze bardziej de-
mokratyczne wybory na wschod od .aby — my nie potrafili$my rozegraé. So-
lidarno$¢ musi uznaé te wybory za swoja sprawe.” Dnia 7.04.1989 r. KKW
w swojej uchwale zaznaczyla: ,,Uwazamy za sprawg pierwszorzednej wagi,
aby w najblizszych wyborach maksymalnie wykorzysta¢ powstale mozliwo-
$ci, mimo Ze nie beda to jeszcze wybory w pelni demokratyczne.”?

22 Tamze, s. 203.

23 Tamze, s. 207.

24 Por. tamze.

25 Por. W. Turek, Kalendarium 1980-1996, w: Sierpier’80. Co pozostato z tamtych
dni?, red. J. Kulas, Gdansk 1996, s. 243.

26 Por. J. Skérzynski, Ugoda i rewolucja. Wladza i opozycja 1985-1989, dz. cyt., s. 233.

27 M. Pernal, J. Skorzynski, Kalendarium Solidarnosci 1980-1989, dz. cyt., s. 122.
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Zwolennicy Okragtego Stotu byli przekonani, ze umozliwit on roz-
poczecie pokojowego i ewolucyjnego procesu demokratyzacji Polski. Czg-
sto przeciwstawiali go krwawemu scenariuszowi rumunskiej rewolucji gru-
dniowej z 1989 roku. Krytycy tego porozumienia twierdzili, ze alternatywa
Okraglego Stotu nie byly krwawe wydarzenia, ale kilkunastomiesigczny
proces rozktadu PRL, zakonczony wydarzeniami w rodzaju czechostowac-
kiej ,,aksamitnej rewolucji”. Komunisci rzadziliby z pewnoscia Polska tro-
che dluzej, ale ich ostateczne odejscie pozbawione bytoby dwuznacznosci,
jaka stworzyt Okragty Stot.2

2. Demokratyczny Zwiazek

Rozpatrujac relacjg Zwiazek a demokracja nalezy przyjrze¢ sig spra-
wie demokracji wewnetrznej w NSZZ ,,Solidarnos¢” w latach 1980-1989.

Strukturg Zwiazku i jego metody dziatania okreslat statut, w kto-
rym ,,Solidarno$¢” opowiedziata si¢ za mechanizmami demokratycznymi.
Dokument ten wérdd gtownych celéw wymieniat m.in. szerzenie demo-
kratyzmu, co znalazto swe odbicie w okresleniu sposobow wyboru wiadz
zwiazkowych i przyjetym modelu sprawowania wladzy w Zwiazku. Szcze-
goblnie nalezy podkresli¢ tu takie elementy jak: nie ograniczanie liczby kan-
dydatow, gtosowanie na poszczego6lnych kandydatow, tajnos¢ i bezposred-
nio§¢ wyboru przewodniczacego przez zebranie odpowiedniego szczebla.

Idea demokratyczna przenikata Statut réwniez w czg$ci opisujacej
sposob funkcjonowania wtadz Zwiazku. Doktadnie zostaly wyznaczone
kompetencje Krajowego Zjazdu Delegatow, Komisji Krajowej, Komisji
Rewizyjnej, wladz regionalnych i zaktadowych.”

Pierwszym sprawdzianem funkcjonowania zasad demokratycznych
w Zwiazku byt I Krajowy Zjazd Delegatéw NSZZ ,,Solidarnos¢” i wszelkie
poprzedzajace go przygotowania. Rozpoczat si¢ on 5.09.1981 r. w Gdansku
1 wedlug zatozen miat sktada¢ si¢ z dwoch tur, pierwszej od 5 do 7 wrzesnia,
drugiej od 25 wrzesnia do 1 pazdziernika. Obie tury przedtuzyly sig, w czym
rolg odegrata potrzeba demokratycznej dyskusji nad podstawowymi proble-
mami, jak i brak dos§wiadczen w demokratycznych procedurach i zdeformo-
wana przez poprzednie dziesigciolecia kultura zycia spotecznego.*

28 Por. A. Dudek, Pierwsze lata IIl Rzeczypospolitej 1989-1995, Krakow 1997, s. 33.

29 Por. I Krajowy Zjazd Delegatow NSZZ ,,Solidarno$¢”, Statut. Uchwata programo-
wa z Aneksem, dz. cyt., s. 4, 6, 8-12.

30 Por. tamze.
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Kampania zjazdowa, tacznie z wyborami zaktadowymi i regional-
nymi, ale szczegdlnie sam zjazd, uruchamiaty mechanizmy swoiste kazdej
masowej i demokratycznej organizacji: konkurencjg migdzy grupami i sil-
nymi indywidualno$ciami o wejscie do instancji i uzyskanie przewagi. Byta
to szkota demokracji dla ludzi, ktorzy w PRL jej nie doswiadczali. Trafnie
ujat to ks. J. Tischner, ktory byt gosciem Zjazdu: ,,O demokracji dotad
wlasciwie jedynie méwiono. Polakom $wiadomym potrzeby demokracji
braklo rzemiosta, brakto mozliwosci realizacji zasad demokracji w prakty-
ce. W ciagu ubiegtego roku, w czasie trwania Zjazdu wykuwa si¢ praktyka
demokracji — coraz lepiej rozumiemy, czym jest przepis, czym koniecz-
no$¢ podporzadkowania uchwalonemu przez siebie prawu. A ta praca to
wspaniate budowanie cztowieczenstwa, i to nie tylko w aspekcie indywi-
dualnym, ale i wspolnym tworzeniem etycznych warunkow zycia dla cate-
go spoteczenstwa.”!

W czasie pierwszych dni obrad okazato sig, ze demokracja stanowi
takze problem. Wigkszos¢ delegatow nie posiadata zadnego doswiadcze-
nia zycia zasadami demokracji. Do tego nalezy dodac, iz ponad potowa
delegatow miata ponizej trzydziestu pigciu lat. Sytuacje ,,Solidarnosci”
dobrze oddawata tres¢ plakatu zjazdowego. Widnialo na nim roczne dziec-
ko w koszulce z napisem ,,Solidarno$¢”. Bylo ono symbolem rocznej hi-
storii NSZZ ,,Solidarno$¢” i jego pierwszych krokoéw ku demokracji.®

Rezultatem Zjazdu byto opowiedzenie si¢ za zdecentralizowanym i fe-
deracyjnym charakterem Zwiazku. Po szesciu rundach glosowan wybrano 69
cztonkow KK, a 38 przewodniczacych regionow zostato jej cztonkami ,,z urzg-
du”. KK miata posiada¢ ustawodawczy i wykonawczy charakter. Federacyjna
organizacj¢ uwydatnial podziat funduszy zebranych ze sktadek cztonkowskich:
tylko 3% bylto do dyspozycji KK, 22% pozostawalo w regionach, a 75% do
dyspozycji komisji zaktadowych. Jednoczesnie przewodniczacym KK zostat
L. Walgsa, przeciwko ktéremu wystapito trzech kontrkandydatow.*

Skrupulatne przestrzeganie przez Zjazd regut demokratycznych
i wybrany ksztalt funkcjonowania Zwiazku §wiadczyty o roli wartosci
demokratycznych dla ,,Solidarnosci”. Wybor za$ L. Walesy na przewodni-
czacego byl wyrazem dazen do skutecznosci w dziataniu. L. Walgsa po-
strzegany byl bowiem jako pragmatyk.

31 P, Fenerych, Dwadziescia lat odrobilismy. Rozmowa P. Fenerycha z ks. J. Tischne-
rem, ,,Gtos wolny*, (1981)5, s. 2.

32 Por. T. G. Ash, Polska rewolucja. Solidarnosé 1980-1981, Warszawa 1990, s. 136.

33 Por. tamze, s. 137.
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Mimo wielu trudnosci Zjazd byt §wiadectwem demokracji w rze-
czywisto$ci panstwa niedemokratycznego. Ks. J. Tischner trafnie podsu-
mowat obrady NSZZ ,,Solidarno$¢” ,,(...) Zjazd przebrnat przez duze trud-
nosci formalne — rozpoczeta sig dyskusja bardzo fachowa i rzetelna. Wida¢
nadziej¢ na zbudowanie prawdziwie etycznych, demokratycznych struktur
spotecznych. Bo demokracji nie mozna si¢ nauczy¢, trzeba nig zy¢.”**

Wprowadzenie stanu wojennego zburzyto normalny, demokratycz-
ny rytm funkcjonowania Zwiazku rzadzonego przez statutowo wybrane
wladze. Aresztowania i internowania rozbity prace KK i pozbawity statu-
towe wladze mozliwosci funkcjonowania. Delegalizacja ,,Solidarnosci”
zmusita tysiace jej cztonkow do dziatalnos$ci podziemne;j. Na tle dziatalno-
$ci wladz Zwiazku po 13.12.1981 r. zaistnial konflikt, ktorego podtozem
byta demokracja wewnatrzzwigzkowa.

Sposrod dziataczy ,,Solidarno$ci”, ktoérzy unikneli internowania,
w naturalny sposob powstaty podziemne wiadze NSZZ ,,Solidarnosc”, ktore
przyjely nazwe Tymczasowa Komisja Koordynacyjna (TKK). TKK byta
organizatorem Zwiazku w nowej sytuacji i podjeta si¢ wytyczenia progra-
mu dziatan. Wérod cztonkéw TKK znaleZli sie takze ci czlonkowie KK,
ktorzy unikneli internowania. Miejsce KK zajeta struktura, ktora swa dzia-
falnos$cia podziemna, a nie droga wyborow demokratycznych jak KK, zy-
skata mandat zaufania od cztonkow ,,Solidarnosci”. Dzigki temu mogta
funkcjonowac, obok L. Walgsy, jako kierownictwo Zwiazku. Po amnestii
z lipca 1984 roku cztonkowie KK, ktorzy w wyniku stanu wojennego trafi-
li do osrodkow internowan, zastali nowe struktury prowadzace wlasna po-
litykg. Sposrod nich TKK zasilit tylko J. Patubicki, a wielu dziataczy nie
otrzymalo zaproszenia ze strony wladz podziemnych Zwiazku. Wywotato
to wiele nieporozumien. Najostrzej konflikt zarysowat si¢ w Lodzi, gdzie
przewodniczacy regionu — A. Stowik wraz z innymi dziataczami t6dzkimi
— G. Palka i A. Kropiwnickim zastali catkiem sprawnie dziatajace pod-
ziemne struktury z Regionalng Komisja Koordynacyjna oraz z przedstawi-
cielem w TKK. Na tle wzajemnych roszczen dochodzito nie tylko do pole-
mik w prasie zwigzkowej, ale i do dziatan destrukcyjnych.

Po wrzesniowej amnestii w 1986 roku L. Walgsa powotatl Tymcza-
sowa Radg NSZZ ,.Solidarnos¢” (TR), ktorej wszyscy cztonkowie mieli za
sobg staz w TKK. W marcu 1987 roku grupa dziataczy forsujacych przy-

34 P. Fenerych, Dwadziescia lat odrobilismy. Rozmowa P. Fenerycha z ks. J. Tischne-
rem, art. cyt., s. 2.
35 Por. [ Bez autora], Co jest dobre dla ,,S” ? ,,Solidarno$¢”, (1987)16, s. 1-3.
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wrocenie znaczenia KK — wybranej na [ Zjezdzie Zwiazku — przyjeta nazwe
,»Grupa Robocza KK”. Skupiata ona juz wowczas m.in. prezydium Regionu
Ziemi L.odzkiej (A. Stowik, G. Palka, J. Kropiwnicki), M. Jurczykai S. Wa-
dlowskiego ze Szczecina, S. Jaworskiego z Warszawy. Wkrotce dotaczyli
tez A. Gwiazda z Gdanska i J. Rulewski z Bydgoszczy. Zadata ona petnego
poszanowania przez nielegalna ,,Solidarno$¢” statutu z czasoéw legalnej dzia-
Talnosci 1 przestrzegania wewnetrznych zasad demokratycznych. Podstawo-
wym jej celem byto odtworzenie struktury wtadz zwiazkowych sprzed
13.12.1981 r. Grupa stale domagata si¢ zwolania KK i krytykowata TR i jawne
rady regionalne jako ciata pozastatutowe. Zarzutem tym nie obejmowata
wczesniej powstatej] TKK, gdyz uznawala potrzebg istnienia tajnego ciata
pozastatutowego, koordynujacego dziatalnos¢ zdelegalizowanej ,,Solidarno-
sci”. Grupa dystansowata si¢ tez od prob rejestracji zaktadowych Komitetow
Zatozycielskich ,,Solidarnosci” jako posredniego sankcjonowania bezpraw-
nej delegalizacji Zwiazku w 1982 roku. Ponadto Grupa podkreslata swoj
zwiazkowy charakter, zajmujac si¢ kosztami utrzymania i warunkami pracy
oraz analizujac zmiany ustawodawstwa pracy i socjalnego.*

Analizujac wewnetrzny spor w ,,Solidarno$ci” nalezy zaznaczyc,
iz przez ponad rok istnialty w Zwiazku dwa wspolnie reprezentujace ja cia-
ta kierownicze: TKK i TR. W pazdzierniku 1987 roku na ich posiedzeniu
powotano jednolite kierownictwo Zwiazku o nazwie Krajowa Komisja
Wykonawcza z L. Walgsa jako przewodniczacym.?” Polityka KKW pod-
porzadkowana bez reszty perspektywie porozumienia budzita sprzeciw
szczegblnie w srodowisku Grupy Roboczej KK. Decyzja o zakonczeniu
strajkow w sierpniu 1988 roku byta dtugo nieakceptowana, zwlaszcza ze
efekty tamtego ustgpstwa w postaci rozméw Okraglego Stotu opodznialy
sig. Szczegolnie mocno krytykowano arbitralny styl przywodztwa L. Wa-
Iesy 1jego ugodowos¢ w stosunku do komunistow. 18.12.1988 r. Grupa
Robocza zebrana w Gdyni zazadata zwotania KK w terminie do
30.01.1989 r. W wydanym rownocze$nie oswiadczeniu krytykowano blo-
kadg procedur demokratycznych w Zwiazku i zdobycie przemoznego wpty-
wu na jego polityke przez jedna z orientacji politycznych.?®

Spor miedzy reprezentujaca Zwiazek w rozmowach Okraglego Sto-
hu delegacja ,,Solidarno$ci” a Grupa Robocza KK stat si¢ ostrzejszy w kon-

36 Por. J. Holzer, K. Leski, Solidarno$¢ w podziemiu, £.6dz 1990, s. 135-136.

37 Por. M. Pernal, J. Skorzynski, Kalendarium Solidarnosci 1980-1989, dz. cyt.,s. 99, 107.

38 Por. J. Skérzynski, Ugoda i rewolucja. Wiadza i opozycja 1985-1989, dz. cyt.,
s. 181-182; A. Dudek, Pierwsze lata Il Rzeczypospolitej 1989-1995, dz. cyt., s. 24.



152 Studia Gdanskie XVII (2004)

tek$cie porozumienia ze strong partyjno-rzadowa. Dotyczyt on jednak nie
tyle problemu wewngtrznej demokracji, co raczej kwestii ugody z komuni-
stami i perspektywy wspotrzadzenia.®

Z.aKkonczenie

W oparciu o to, co juz zostalo powiedziane, jasnym wydaje sig, ze
w dokumentach 1 dziatalno$ci NSZZ ,,Solidarno$¢” w latach 1980-1989
mozna wyraznie dostrzec promocj¢ wartosci demokratycznych. Glos Zwiaz-
ku poczatkowo byt propozycja i apelem, by dopiero po roku 1989 stac sig
zalazkiem zmian w Polsce i budowania panstwa demokratycznego.

Powyzszy artykut byt proba ukazania walki ,,Solidarnosci” o de-
mokracj¢ w kontekscie zmagan o wolno$¢. Godne zycie jest mozliwe je-
dynie w przestrzeni wolnosci, a demokracja moze zaistnie¢ jedynie tam,
gdzie respektowane sa prawa wolnos$ciowe. Dziatalnos¢ NSZZ ,,Solidar-
no$¢” w latach 1980-1989 byta walka o wolna i demokratyczna Polskg.
Wspomniane warto$ci — wolnos¢ i demokracja — sa nie tylko cztowiekowi
1 spoteczenstwu dane, ale sa takze zadaniem i to zadaniem nie rzadko bar-
dzo trudnym. Dowodem na mozolne uczenie si¢ wolnosci i demokracji przez
Zwiazek moze by¢ sprawa demokracji wewnatrzzwiazkowej i konfliktu,
jaki zaistnial migdzy L. Walgsa a Grupa Robocza. Wydaje si¢ rowniez, ze
problematyczne dla ,,Solidarnosci” byto uczestnictwo w obradach Okra-
glego Stohu. Niektorzy zwiazkowcy widzieli w nim odejscie od ideatow
»Solidarnosci”, od prawdy i wolnosci.*

Pomimo wspomnianych watpliwosci i trudnosci, dziatalno$¢ Zwiaz-
ku nalezy uzna¢ za wyrazne $wiadectwo na rzecz wolnosci i demokracji.
Pokojowa walka o godnos$¢ cztowieka i spoteczenstwa, o praworzadnosc¢
w panstwie, ukazaly rzeczywiste oblicze ,,Solidarno$ci”.

39 Por. tamze.

40 Por. S. Krélak, Czy istniata alternatywa dla ,, Okragtego Stotu? ”, w: ,, Solidarnosé¢”
a wychodzenie Polski z komunizmu, red. L. Mazewski, W. Turek, Gdansk 1995,
s. 118-122.
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Summary

A human being as a living creature free by nature and living in
society has to find protection for his or her dignity, which in the contempo-
rary world can be a democracy. The article is an attempt to present the fight
of NSZZ “Solidarno$¢” (“Solidarity”) in the name of freedom from 1980
to 1989.

A worthy life is only possible in freedom and can exist only where
the right to personal freedom is respected. The work of NSZZ “Solidar-
no$¢” was a fight for free and democratic Poland. The mentioned values —
freedom and democracy — are not only given to a man and society, but they
are also a challenge, which might turn out to be difficult. The matter of
democracy occurring within the union and a conflict which appeared be-
tween L. Walegsa and Grupa Robocza (Labor Group) can be the process of
strenuous learning of freedom and democracy by “Solidarnos¢”. For “Soli-
darno$¢” having participated in deliberations of Okragly Stot (Round Ta-
ble) agreement also seems to have been problematical. Some union mem-
bers could see it as contradiction of their ideals of solidarity, truth, and
freedom as well.

In spite of the mentioned doubts and difficulties, the work of the
“Solidarnos¢” ought to be acknowledged as pure evidence of freedom and
democracy. The peaceful fight for a man’s and society’s dignity, for law
and order in the country revealed the genuine face of ,,Solidarnos¢”.
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Znaczenie paradygmatu szkolnego
dla przekazu wartosci religijnych
w procesie edukacyjnym

Wprowadzenie

W ujeciu katolickiej nauki spotecznej szkota, bedac ,,instytucja wy-
chowania bezposredniego, bierze udziat w procesie socjalizacji permanent-
nej.”! Jej zadania sprowadzaja si¢ —jak w przypadku pozostatych §rodowisk
wychowawczych kooperujacych ze soba — do proklamacji standardow za-
chowan wystepujacych w podwajnej funkcji: jako wzorce zachowania i dla
zachowania. W pierwszym przypadku chodzi o ich uczenie si¢, a w drugim
o realizacj¢. Tak realizowany proces internalizacji sprawia, ze uznane war-
tosci religijne moga mtodemu cztowiekowi nadawac sens dziatania, prowa-
dzac go do wewnetrznej integracji. Szkota bedac miejscem (zozoo) przeka-
zu tych warto$ci, powinna zatem pomaga¢ w ich przyjeciu, umozliwiajac
harmonijny rozwoj wszystkich wymiaré6w osobowosci ucznia, od fizyczne-
go i duchowego po kulturowy i spoleczny. Szkota moze spetni¢ to zadanie
stojac u boku rodziny, ktoéra posiada podstawowe i niepodwazalne zadanie
wychowania oraz wyboru warto$ci, ktore szkota musi uszanowaé.?

Realizacja tego postulatu edukacji integralnej, obok zobowiazan na
poziomie aksjologii, niesie ze soba konieczno$¢ wyboru modelu szkoty. Nie

Por. Stownik katolickiej nauki spolecznej, red.W. Piwowarski, Warszawa 1993, s. 28.
Por. Jan Pawel 11, Szkola powinna pomagacé w poszukiwaniu sensu zycia. Rozwaza-
nie podczas modlitwy Aniol Panski, 13 wrzesnia 1998 r., Osservatore Romano”,
19(1998)10, s. 4; tenze, Prymat wartosci duchowych w wychowaniu miodych roku
2000. Postanie na XI Zgromadzenie Migdzynarodowego Urzedu Wychowania Ka-
tolickiego, w: Wychowanie w nauczaniu Jana Pawfa II, Warszawa 2000, s. 185.

2
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mozna bowiem zrealizowaé tego zadania bez odwotania si¢ do wspolnego
fundamentu aksjologicznego, przy zastosowaniu jedynie srodkéw o charak-
terze pragmatyczno-administracyjnym. O koniecznosci tej wspolnie orzeka-
ja zardwno nauki teoretyczne: filozofia, etyka, teologia, jak i empiryczne,
takie jak pedagogika oraz psychologia. Takie stanowisko znajduje swoje
potwierdzenie takze w przekonaniach religijnych oraz w empirycznej anali-
zie rzeczywistosci wychowanka i proceséw zwiazanych z jego rozwojem.

Aplikacja warto$ci religijnych kryje wazne zatozenia dotyczace za-
rowno koncepcji osoby, jak i wyboru $rodkow, ktore umozliwiaja osia-
gnigcie tej integracji. Stad tez dla wspotczesnych kontrowersji o ksztatt
szkoty, istotne sa rozstrzygnigcia zardwno na plaszczyznie metaetycznej,
dotyczace rozstrzygnigcia potrzeby oraz hierarchii wartosci, jak i na plasz-
czyznie instytucjonalnej i dotycza samej szkoty. Krytyczna oceng modeli
szko6t i proponowanych przez nie metod nauczania, ze szczegolnym
uwzglednieniem kontekstu aksjologicznego dokonuje si¢ przy zastosowa-
niu osiagnig¢ typologii pedagogicznej w zakresie teorii szkoty. Jej glow-
nym celem jest wskazanie na konieczno$¢ opowiedzenia si¢ za konkret-
nym paradygmatem szkoly i wychowania oraz zwrdcenie uwagi na role
warto$ci religijnych w tym procesie. Toczace si¢ spory wokot wartosci tg
koniecznos¢ tylko potwierdzaja.

1. Szkola jako topos przekazu wartosci religijnych

W nastegpstwie wprowadzanej w Polsce od 1990 r. reformy, sta-
nowiacej przetom w dotychczasowej polityce o§wiatowej, nie tylko przy-
wrocono katechezg szkolna?®, ale takze opowiedziano sig za edukacja inte-
gralna, rozszerzajac szkolny przekaz wartosci religijnych na obszar innych
przedmiotow i realizowanych przez szkol¢ programoéw: edukacyjnego,
wychowawczego i profilaktycznego, ktdrych tworzenie od 1999 roku lezy
w gestii szkol. Wdrazanie tego postanowienia reformy ujawnito coraz bar-
dziej widoczne zroznicowanie $rodowiska szkolnego — zwlaszcza pod

3 Konkordat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskq (1993), art. 12.1 méwi:

,»uznajac prawo rodzicéw do religijnego wychowania dzieci oraz zasadg tolerancji
Panstwo gwarantuje, ze szkoly publiczne podstawowe i ponadpodstawowe oraz
przedszkola, prowadzone przez organy administracji panstwowej i samorzadowej,
organizuja zgodnie z wolg zainteresowanych nauke religii w ramach planu zajgé
szkolnych i przedszkolnych”.
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wzgledem §wiatopogladowym i etycznym.* Ztozylo sig na to dziedzictwo
przesztosci, jak i wspotczesne uwarunkowania. Otwarcie granic po okresie
komunistycznej izolacji w sposob oczywisty wystawito spoteczenstwo pol-
skie w okresie przelomu na spotkanie z tendencjami ptynacymi z zagra-
nicy. Podobnie jest i dzisiaj, chociaz najtrudniejszym byto doswiadczenie
pierwszego kontaktu. Wowczas zostaly wystawione na probe wartosci odzie-
dziczone za posrednictwem przekazu rodzinnego, dzi$§ natomiast probie
poddana jest umiejetnos¢ powrotu do fundamentéw gwarantujacych sku-
teczne wychowanie.

Obecnie, mimo wystgpujacych réznic i sporow wokol przekazu
wartos$ci religijnych, po wykluczeniu opinii skrajnych dominuje powszechne
przekonanie o potrzebie religii w trakcie edukacji szkolnej, oparte na do-
swiadczeniu niewystarczalno$ci samego przekazu wiedzy w procesie wy-
chowania mtodego cztowieka. Takie przekonanie jest efektem samos$wia-
domosci religijnej ogotu spoleczenstwa, nie jest to jedynie doswiadczenie
Kosciota. Jednak samo zagadnienie przekazu wartosci religijnych w prze-
strzeni publicznej, w tym takze i w szkole, nie jest pozbawione kontrower-
sji. Juz przywracaniu nauczania religii do szkot towarzyszyta dyskusja nad
ksztattem i sposobem realizacji przekazu wartosci religijnych w nowej sy-
tuacji. Obok twoérczych i konstruktywnych glosow pojawialy si¢ formuto-
wane w ro6znych srodowiskach, czgsto sprzeczne ze soba opinie: od kryty-
ki powrotu religii do polskiego systemu edukacji szkolnej po dostrzeganie
w tym przedmiocie szansy na przezwycigzenie kryzysu polskiej szkoty
i mozliwosci poglebienia jej wychowawczych zadan. 1 dzi$§ nie wszyscy
aprobuja je jako dobro wspdlne, kwestionujac postulaty: edukacji integral-
nej, autonomicznej korelacji wszystkich przedmiotéw oraz kooperacji $srodo-
wisk wychowawczych. W praktyce przejawia si¢ to w wystgpujacej w Sro-
dowisku pedagogicznym tendencji do zawegzania przekazu wartosci
religijnych do obszaru lekcji religii czy coraz cze$ciej zauwazanej do-
browolnosci, a nawet neutralnos$ci aksjologicznej programow autorskich.

Wspotczesna polska szkota, bedac od 1990 roku miejscem (topos)
przekazu wartosci religijnych, ma rézne oblicza — zardwno ze wzgledu na
duza dowolno$¢ w wyborze programow wychowawczych, jak i ze wzgle-
du na rézny stopien wdrazania reformy edukacyjnej.* Konstytucyjny zapis
mowiacy o wychowaniu szkolnym opartym na warto$ciach chrzescijan-

4 Por. Jan Pawet 11, Catechesi tradendae (dalej jako CT), 69.
5> Por. Ministerstwo Edukacji Narodowej — Departament Ksztatcenia i Wychowania,
Wychowanie w szkole , 21 kwietnia 1998 r. (Dz. U. Nr 58 poz. 369).
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skich zalezy ostatecznie od inicjatywy poszczegdlnych srodowisk szkol-
nych: samorzadow, pedagogdw, rodzicow, na ktorych spoczywa obowia-
zek sporzadzenia programow: edukacyjnego, wychowawczego i prewen-
cyjnego.® Problemem ciagle nierozwiazanym pozostaje unikanie przez
system o$wiaty opowiedzenia si¢ za konkretnym systemem wartos$ci i mo-
delem szkoty.

Do rozwiazania problemu konieczna jest analiza porownawcza ten-
dencji wychowawczych polskich szkot z uwzglednieniem przyjgtej przez
typologi¢ pedagogiczna klasyfikacji typow szkol, migedzy innymi ze wzgledu
na miejsce i rolg wartos$ci religijnych w procesie edukacji oraz ze wzgledu
na odpowiadajaca im okre§lona antropologig, na ktorej buduje swoja prak-
tyke wychowawcza.

2. Typologia pedagogiczna

Istotna rolg w przekazie wartosci religijnych odgrywa mysl i prak-
tyka pedagogiczna. Bez autonomicznej wspolpracy tych dwoch dziedzin
nie ma skutecznego procesu wychowania religijnego.

Teorig pedagogiczna ujmuja i wyrazaja w sposob sobie wlasciwy
dwie kategorie: model i koncepcja. Model wychowania jest kategoria me-
todologiczng — tworem hipotetycznym, ogarniajacym praktycznie zorien-
towang mysl pedagogiczna niejako u jej korzeni, w sposob ogdlny i abs-
trakcyjny oraz zarysowuje okreslony typ, idealny wzorzec, tworzac swego
rodzaju teori¢ pedagogiczna. W uzasadnieniu modelu wychowania odwo-
lujemy si¢ do typologii pedagogicznej — modelistyki. Koncepcja pedago-
giczna jest natomiast kategoria psychologiczna, pojgciem opisujacym mysl
pedagogiczna jako instrumentum laboris. Koncepcja wychowawcza zawiera
w sobie okreslong wizje praktyki, ktorej jako$¢ jest Swiadectwem i zara-
zem weryfikacja koncepcji pedagogicznej.’

W pierwotnym zamysle, si¢gajac czasow starozytnych, szkota miata
by¢ $rodowiskiem spokoju, radosci i nauki.! Jednak w ciagu dziejow in-
stytucja ta poddana byta procesowi ewolucji, przybierajacej rézne kierunki
w zaleznosci od uwarunkowan historyczno-spoteczno-religijnych. Od ry-

Por. Sejm RP, Ustawa o systemie oswiaty z dn. 7 wrzesnia 1991 r. (Dz. U. 1991 r.,
nr 95, poz. 425), Preambuta.

Por. A. Lewin, System wychowania a tworczos¢ pedagogiczna, Warszawa 1983, s. 183.
Por. J. Salij, Szkoto, wroé do swych zZrédel, ,,Wychowawca”, 1(1993)1, s. 14.
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goryzmu charakterystycznego dla szkoly pruskiej po liberalizm w szko-
tach opartych na zasadach pajdocentryzmu.’

W czasach nowozytnych sformulowanie postulatow wychowania
opartego migdzy innymi na wartosciach religijnych lub ich pozbawionego
doprowadzito do sporu, w wyniku ktorego wytonito si¢ kilka paradygma-
tow szkoly. Pojawiajace si¢ roznice w ujeciach procesu wychowania zwia-
zane sa takze z odmiennym pojmowaniem pedagogiki i antropologii. Obec-
nie istnieja powszechnie przyjete podzialy typow szkot ze wzgledu na
miejsce i rolg warto$ci religijnych oraz szereg innych uwarunkowan w pro-
cesie edukacji. Danemu typowi szkoty i realizowanej w niej pedagogice
odpowiada okre$lona antropologia, na ktérej buduje swoja praktyke
wychowawcza. Literatura z zakresu typologii pedagogicznej oraz teorii
szkoty i wychowania dostarcza nam rozne klasyfikacje paradygmatow szkot
i realizowanych w nich programoéw wychowawczych opierajacych si¢ na
okreslonej antropologii.'”

Zdaniem Krystyny Starczewskiej po tradycji antycznej odziedzi-
czyliSmy w postaci czystej, skrajnie konsekwentnej, dwa przeciwstawne
sobie wzorce pedagogicznego oddzialywania. Sa to: skrajnie autorytarny
model wychowania spartanskiego i skrajnie antyautorytarny model wy-
chowania sokratejskiego.!" Dychotomiczny podziat modeli wychowania
przyjmuje takze Pawet Freire, ktory rozréznia model wychowania wyzwa-
lajgcego i wzorzec wychowania zniewalajgcego.”? Sw. Jan Bosko wskazu-
je na wzorce wychowania: zapobiegawczy zwany metoda prewencyjna,
w ktorym wychowawca jest uczestnikiem wychowania i represyjny, w kto-
rym wychowawca jest egzekutorem narzuconego wychowankom prawa.'
Z kolei wedtug kardynata Jozefa Ratzingera upraszczajac mamy do czy-
nienia z dwoma, wystgpujacymi w réznych wariantach, kontrastujacymi

®  Pajdocentryzm — kierunek w pedagogice przyznajacy dziecku centralne miejsce

w procesie wychowawczym, sprowadzajac wychowanie do opieki nad naturalnym,
spontanicznym rozwojem dziecka, wyptywa z przekonania o decydujacej roli dla
rozwoju dziecka jego zadatkow wrodzonych.

Por. L. Cian, Wychowanie w duchu Ksiedza Bosko, tham. z wt. 1. Gutewicz, War-
szawa 1990, s. 164-178; K. Starczewska, Koncepcja czlowieka a model wychowa-
nia, ,,Wigz”, 21(1978)9, s. 15-24.

Por. K. Starczewska, Koncepcja cztowieka a model wychowania, art. cyt., s. 15-24.
12 Por. P. Freire, Pedagogik der Unterdruckten. Kreutz-Verlag, Stuttgard-Berlin 1973,
s. 29, cyt. za: K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii peda-
gogicznej, w: Wychowanie pedagogiczne. Dialogi Pedagogiczne, red. J. Placha, War-
szawa 1992, t. 11, s. 98; 1. Illich, Spofeczenstwo bez szkoly, Warszawa 1976, s. 10.
Por. L. Cian, System zapobiegawczy sw. Jana Bosko, Warszawa 1986, s. 226nn.
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ze soba stanowiskami: tzw. ,laickim” oraz ,,opierajacym si¢ na religii.”"
Niektorzy autorzy opierajac si¢ na takiej dychotomii twierdza, ze wrgcz
ma miejsce walka tych dwoch orientacji, ktore stanowia odrgbne §wiaty.'

Wymieniajac gtéwne systemy wychowawcze spadkobierca bogatych
osiagnie¢ wychowawczych Ksiedza Bosko, salezjanin Luciano Cian wylicza:
system surowy (autorytatywny i represyjny), system liberalny (elastyczny
1 luzny) oraz system prewencyjny, opierajacy si¢ na trzech punktach wezto-
wych: rozumie, religii i mitosci.'® W podobnym kierunku szty poszukiwa-
nia typologiczne Aleksandra Lewina, ktory ostatecznie stworzyt — jak sam
go okreslit — tryptyk pedagogiczny, w ktorym wytonit trzy modele: autoryta-
tywno-rygorystyczny, psychologiczno-indywidualistyczny oraz model wy-
chowania uspoteczniajacego.!” Z kolei o. Jacek Salij wskazujac na zakotwi-
czenie europejskich modeli pedagogicznych w odpowiadajacych im
antropologiach, przyjmuje klasyfikacje trychotomiczna i rozrdznia: inzynie-
ri¢ pedagogiczna, permisywizm wychowawczy, pedagogike personali-
styczna.'® Stefan Kumowski wiazac naczelne idee $wiatopogladowe: mitos¢,
wolnos¢, walke — kazda z okreslonym $wiatopogladem, wyrdznia trzy mo-
dele wychowania: chrzescijanski, liberalny i socjalistyczny."®

Proba syntezy kazdej z przytoczonych wyzej klasyfikacji modeli
wychowania wiaze si¢ z koniecznoscia zastosowania — dla potrzeb niniejsze;j
rozprawy — ,,czynnikow rozwoju” jako kryterium klasyfikacyjnego.”® Wpro-
wadzenie takiego kryterium pomaga zauwazy¢, ze wymienione klasyfikacje
pedagogiczne réznia si¢ migdzy soba struktura hierarchiczna, w ktorej po-
rzadek czynnikoéw zalezy od przyjetych zatozen antropologiczno-§wiatopo-
gladowych. W sformutowaniu ostatecznej klasyfikacji modeli pedagogicz-
nych postuguje si¢ typologia wylansowana przez Kazimierza Gorzeloka,
w ktorej decydujacy glos nalezy do kryterium, jakim sa czynniki rozwoju.
W swojej typologii wylicza trzy zasadnicze modele, wychowania:

J. Ratzinger, Znaczenie wartosci religijnych i etycznych w spoleczenstwie plurali-
stycznym, w: Narod, wolnos¢ — liberalizm, red. L. Balter, Poznan 1994, s. 185-186.
Por. M. Cogiel, Kryteria wychowania wobec kryzysu kultury, ., Katecheta”, 42(1998)4-
5, s. 111-115; S. Kowalczyk, Liberalizm i jego filozofia, Katowice 1995, s. 182.
Por. L. Cian, Wychowanie w duchu Ksiedza Bosko, dz. cyt., s. 44-47.

Por. A. Lewin, Tryptyk pedagogiczny, Warszawa 1986, s. 101.

Por. J. Salij, Wybierajmy Zycie, Poznan 2002,
http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jacek salij/wybierajmy_zycie/ (2003-07-22).
Por. S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, dz. cyt., s. 75-151.

Por. K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pedagogicz-
nej, art. cyt., s. 98.
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Model I -  przewaga czynnikow zewngtrznych,
Model I —  przewaga czynnikow wewnetrznych oraz
Model Il —  na pierwszy plan wysuwaja si¢ czynniki

osobowoosciowe.?!

W opisie powyzszych modeli konieczne jest takze odwotanie sig
do takich elementow systemotworczych, ktore w pelni wyrazaja preferencje
danego modelu. Sa to:

1. pojecie wychowawcy,

2. sposob rozumienia wychowanka,
3. pojgcie stosunku wychowawczego,
4. formy komunikowania sig,
5. regulatory zachowan,
6. pojmowanie trudno$ci wychowawczych,
7. sens metod wychowawczych,
8. pojecie istoty wychowania oraz
9. wizja cztowieka wychowanego.
Tabela 1.
Hierarchia elementow systemotworczych w trzech modelach wychowania
Modele Model | Model II Model Iil
Elementy
Wychowawca Manipulator Obserwator Animator
Wychowanek Istota podatna Istota zdolna Istota zdolna
na wplywy do rozwoju do
zadatkow samostanowienia
Stosunek wychowawczy ,Nad — pod” ,Obok” ,Razem z” Dla”
Forma komunikacji Monolog Swobodna Dialog
ekspresja
Regulator zachowania Przepisy Potrzeby Sumienie
Trudnosci wychowawcze Opory Braki Progi
Wspolny mianownik Nasladowanie Rozwijanie Trwanie
metod wychowania WZOréw zadatkow w relacjach
Istota wychowania Urabianie Swobodny Pomaganie
rozwoj
Wizja cziowieka wychowanego Postuszny Okaz zdrowia Osobowos¢
funkcjonariusz autonomiczna

Zrédto: K. Gorzelak, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii
pedagogicznej, w: Wychowanie pedagogiczne. Dialogi Pedagogiczne, t. 11, red.
J. Placha, Warszawa 1992, s. 107.

21 Por. Tamze.
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Roéznice w ujgciu tych samych elementdéw systemotworczych w mo-
delach wychowania ptyna z dwu zrodet: z zatozen §wiatopogladowych oraz
zatozen filozoficznych — zwtaszcza antropologii.?? Typologia pedagogiczna
w zasadniczym zrgbie mowi o trzech modelach wychowawczych, nazwa-
nych przez Aleksandra Lewina tryptykiem pedagogicznym, do ktorych po-
wszechnie zalicza sig: model indywidualistyczny (liberalny), kolektywistyczny
(przemystowy) i personalistyczny (klasyczny — chrzeécijanski.)® Suple-
mentem do powszechnie podawanych paradygmatow jest koncepcja szkoty
swiatopogladowo neutralnej majacej swoje zrodto w ,,poprawnym” politycz-
nie i modnym postulacie neutralnosci $wiatopogladowej panstwa.

Opis modeli szkot oraz przeprowadzona krytyczna analiza po-
rownawcza beda pomocne w przeprowadzonym w dalszej czgSci pracy ba-
daniu realizacji teorii i praktyki edukacji religijnej w zreformowanej szkole
publicznej po 1990 roku. U podstaw tej problematyki lezy pytanie o misje
srodowiska szkolnego w procesie przekazu wartosci religijnych i opartego
na nim wychowania oraz jego wptyw na przebieg i jako$¢ procesu internali-
zacji oraz wewngtrznej integracji mtodego cztowieka. Podejmowane zagad-
nienia oparte sa na przekonaniu, iz proces przeobrazania polskiej szkoty,
domagajacy si¢ opcji na rzecz modelu wychowawczego, wiaze si¢ nie-
rozerwalnie z koniecznoscia obserwacji wzorcoOw wypracowanych do tej pory.

Danemu typowi szkoty i realizowanej w niej pedagogice odpowiada
okreslona antropologia, na ktorej buduje swoja praktyke wychowawcza.
Koncepcja wychowawcza zalezy istotnie od tego, jak odpowiemy na pyta-
nie: kim jest cztowiek, ktorego mamy wychowywac?*

3. Model indywidualistyczny-liberalny

Renesans teorii liberalizmu, ktory nastapil w ciagu ostatnich kil-
kudziesigciu lat, ze swa koncepcja indywidualnej wolnosci, nawiazujacej
do sformutowanej w XVII w. przez Tomasza Hobbesa i Jana Jakuba Rous-
seau idei umowy spotecznej?, stat si¢ fundamentem dla wielu dziedzin
zycia spotecznego — w tym dla edukacji i wychowania. Wywodzacy si¢

Por. S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, dz. cyt., s. 88-89.

Por. A. Lewin, Tryptyk pedagogiczny, dz. cyt., s. 101.

Por. K. Starczewska, Koncepcja cztowieka a model wychowania, art. cyt., s. 15-24.
Por. J. J. Rousseau, Emil, czyli o wychowaniu. Wyznanie wiary wikarego sabaudz-
kiego, tham. W. Husarski, t. I, Wroctaw 1995, s. 11.
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z tego nurtu my$lowego indywidualistyczny (liberalny) model szkoty?® na-
lezy do grupy podstawowych kierunkow mysli i praktyki wychowawczej,
jakie uksztattowaty si¢ w Europie. Powstal na przetomie XIX i XX w. 1 byt
reakcja na przestarzate metody szkoty herbartowskiej. Postulowat wpro-
wadzenie reformy szkoty pod glosna nazwa ,,szkoty nowej” lub ,,nowego
wychowania”. Typologia pedagogiczna okresla go takze jako model libe-
ralmy? , antyautorytarny®®, system elastyczny i luzny* , psychologiczno-
indywidualistyczny® czy pedagogike wyzwolong.®' O. Jacek Salij, opie-
rajac si¢ na analizie zalozen antropologicznych i nakre§lonych celow
edukacji szkolnej, okresla go mianem permisywizmu wychokawczego.*

Paradygmat liberalny jest wewngtrznie bardzo zroznicowany. I tak,
kiedy jedne jego odmiany podkreslaja koniecznos$¢ obecnosci wartosci religij-
nych nie tylko w zyciu prywatnym, ale i spotecznym, inne kwestionuja moz-
liwos¢ ich przekazu przez instytucje o charakterze spotecznym, takie jak szko-
1a, kosciot, panstwo, mass media. Twierdza, ze tzw. proces internalizacji moze
si¢ dokonywac¢ jedynie na fundamencie rodziny, a czgsto itg spotecznosc¢
podwazaja pozostawiajac wybor wartosci samemu dziecku.

W kwestii wychowania model liberalny domaga si¢ odejscia od trady-
cyjnego modelu szkoty, ktora dawniej wychowywala, a teraz powinna socjali-
zowacé. Swoje stanowisko uzasadnia zmiana czasow, ktore narzucaja nowe roz-
wiazania. Twierdzi, Ze dzisiejsza ,,szkota nie moze ksztattowaé wzorcow, bo to
nie nalezy do jej kompetencji. Jej zadaniem jest wypuszczanie obywateli, ak-
tywnych uczestnikow wolnorynkowego i demokratycznego spolteczenstwa,
w ktérym najwazniejsze sa nie idealy i wzorce, lecz znajomo$¢ procedur,
umiejetnos$¢ poruszania si¢ po skomplikowanym $wiecie negocjacji, zawiera-
nia kompromisow.”** Zwolennicy paradygmatu indywidualistycznego np. Da-

26 Por. W. Daab, Indywidualizm, kolektywizm jako orientacje spoteczno-polityczne,
w: Orientacje spoleczne jako element mentalnosci, red. J. Reykowski, K. Skarzyn-
ska, M. Ziotkowski, Poznan 1990, s. 121-137.

Por. S. Kunowski, Podstawy wspotczesnej pedagogiki, dz. cyt., 75-151; S. Kowal-
czyk, Liberalizm i jego filozofia, dz. cyt., s. 110-113.

Por. K. Starczewska, Koncepcja cztowieka a model wychowania, art. cyt., 15-24.
Por. L. Cian, Wychowanie w duchu Ksiedza Bosko, dz. cyt., s. 44-47.

Por. A. Lewin, Tryptyk pedagogiczny, dz. cyt., s. 101.

Por. T. Szkudlarek, B, Sliwerski, Wyzwania pedagogiki krytycznej i antypedagogi-
ki, Krakow 1992, s. 77; B. Polanska, Odpowiedzialnosé¢ i wolnosé w pedagogice
tradycyjnej i liberalnej, ,,Nowa Szkota”, 56(2000)4, s. 12.

J. Salij, Wybierajmy zycie,
http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jacek_salij/wybierajmy_zycie/ (2003-07-22).
T. Bogacka, J. Szczesna, 70 nie reforma, to rewolucja, ,,Gazeta Wyborcza”, 17 grud-
nia 2002 r., s. 14.
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riusz Gawin z Fundacji Batorego, sprzeciwiaja si¢ przekazywaniu umiejgtno-
$ci, ocen i wyborow w jakimkolwiek zakresie nauczania szkolnego. Zadaniem
szkoty jest—jak twierdza — dostarczenie jedynie technik, ktére pomoga uczniom
w dokonaniu wyborow. ,,Natomiast sam przedmiot wyboru nie powinien pod-
lega¢ ocenie, bo kazdy ma prawo do swojego [wyboru], rownie dobrego jak
inny.”** Szkota nie stuzy przekazywaniu jakiegokolwiek wzorca. Taka struktu-
ralng kontestacj¢ wigkszosci wartosci, dotychczas uwazanych za podstawowe
0. Maciej Zigba okresla mianem socpostmodernizmu.> .

Chociaz indywidualistyczny model szkoly nie odrzuca stanowczo
obecnosci religii i moralnosci w procesie wychowania szkolnego, to jednak
pieczotowicie dba o wykluczenie z niego pojec religijnych i moralnych. O ile
koncepcja klasyczna podkresla pozytywna rolg religii w szkole, o tyle kon-
cepcja liberalna Igka si¢ otwarcia wychowania szkolnego na wartosci religij-
ne, nie wykluczajac jednak warto$ci podstawowych przez nia uznawanych.
Z tego tez powodu wigkszos¢ kierunkow liberalnych unika jasnego sformu-
towania kodeksu warto$ci religijnych w procesie edukacji szkolnej.** O ile
autorzy tych koncepcji wskazuja na mozliwo$¢ rozwiazania problemu po-
przez stworzenie uniwersalnego systemu wartosci obowiazujacych powszech-
nie w kazdej kulturze, religii i spoteczenstwie, zawartych w ogdlnie zaakcepto-
wanych dokumentach miedzynarodowych, migdzy innymi w Powszechne;j
Deklaracji Praw Cztowieka ONZ*" , o tyle trudnoScia staje si¢ stworzenie ta-
kiego katalogu z akceptowanych powszechnie podstawowych wartosci reli-
gijnych, zawartych np. w Dekalogu. ,,Liberalowie, by¢ moze nie wszyscy,
uwazaja, ze panstwo powinno by¢ neutralne $wiatopogladowo, a szczegol-
nie szkolnictwo, dlatego tez nie moze ono okreslaé, co jest dobre lub zte, lecz
tylko ma okreslac, co jest dozwolone lub zakazane.””®

Cecha skrajnego liberalizmu®® jest natomiast indyferentyzm religijny,
z koncepcja szkoty laickiej wlacznie.* Programy skrajnie liberalne postugu-

34 T. Bogacka, J. Szczesna, To nie reforma, to rewolucja, art. cyt., s. 14.

35 M. Zigba, Demokracja i antyewangelizacja, dz. cyt., s. 5; W. Cichosz, Wychowanie
chrzescijanskie wobec postmodernistycznej prowokacji, dz. cyt., s. 29-84.

Por. A. Strzatkowska, Wychowanie do wartosci, art. cyt., s. 10-12.

Por. Organizacja Narodéw Zjednoczonych, Powszechna Deklaracja Praw Czio-
wieka, 10 grudnia 1948.

F. J. Mazurek, Czy mozliwy jest ,,liberalizm katolicki”?, art. cyt., s. 142.

W skrajnej postaci model liberalny, do ktorego naleza: pedagogika wyzwolona, antypeda-
gogika, szkota swobodnego wychowania, pedagogika krytyczna itd. zaktada, ze insty-
tucje spoteczne, takie jak rodzina, szkota czy Kosciot, wreszcie sama kultura, sa jedy-
nie ograniczeniem ludzkiej wolnosci, ktéra ma tu charakter wartosci niemal absolutne;j.
Model ten formutowany z pozycji liberalizmu filozoficzno-ideologicznego cechuje
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jace si¢ zasada: rob co chcesz, a najlepiej koncentruj si¢ na twojej cielesnosci
1 emocjonalnos$ci, sa antypedagogiczne, bo pomniejszaja potrzebg samody-
scypliny i odpowiedzialno$ci za whasne decyzje i zyciowe wybory.*!

Dokonujac uproszczonej klasyfikacji odmian modelu indywidu-
alistycznego ze wzgledu na ich podejscie do wychowania opartego na warto-
$ciach religijnych, mozna wskazac¢ na istnienie dwoch zasadniczych nurtow.
Pierwszy —umiarkowany chce widzie¢ w religii i warto$ciach religijnych jedna
z wielu propozycji $wiatopogladowo-wychowawczych, ktora nalezy trakto-
wac jak kazda inng. Pozbawia jednak wowczas tak pojmowane wartosci re-
ligijne odniesienia do pojgcia prawdy. Warto$ci religijne sprowadzone zosta-
ja do zbioru rzeczy pozytecznych o tyle, o ile stanowia one rodzaj sity
moralnej, integrujac spoteczno$¢ wychowankow poprzez tworzenie wigzi.
Religii przypisuje wymiar spoleczny. Drugi — bardziej radykalny kwestionu-
jac wszelkie autorytety 1 wiarg w wartosci absolutne odrzuca mozliwos¢ wia-
sciwego wychowania przy pomocy wartosci — bynajmnie;j religijnych. Twier-
dzi sig przy tym, ze nie ma warto$ci neutralnych, wszystkie sa uwarunkowane
badz spotecznie, badz historycznie. Nie ma wartosci religijno-moralnych
wolnych od zatozen.* Tak rozumiane wychowanie pozbawione zostaje osta-
tecznie fundamentu obiektywnych wartosci, w tym réwniez wartosci religij-
nych i moralnych i niesie ze soba ryzyko bezdusznosci. To, co miato stac si¢
rajem, moze z czasem okazac si¢ z pulapka.

Szkota liberalna nadaje wartosciom, a tym bardziej autorytetom —
w szczegolny sposob autorytetowi nauczyciela — przygodny status, uwaza-
jac wolnos¢ za warto$¢ nadrzedna. Wychowawca jest tu jedynie obserwa-
torem spontanicznego rozwoju wychowanka. Podejmuje oddziatywanie na
warunki rozwoju, ale ostatecznie o skutkach wychowania decyduja we-
wngtrzne wybory wychowanka.*

ekstremalny egocentryczny subiektywizm, przy jednoczesnym marginalizowaniu idei
dobra wspolnego; naturalistyczna interpretacja religii i postulat jej ,,sprywatyzowania”;
relatywizm etyczny 1 ideowy indyferentyzm, a przede wszystkim absolutyzacja wolno-
sci indywidualnej. W miejsce Boga proponuje si¢ nowy absolut — czlowieka jednostko-
wego; w miejsce eschatologicznego zbawienia obiecuje sig raj na ziemi, oparty na war-
toSciach witalno-ludycznych. Por. B. Polanska, Odpowiedzialnos¢ i wolnos¢
w pedagogice tradycyjnej i liberalnej, art. cyt., s. 11-13; J. Niewegtowski, Antypedago-
gika wobec pedagogiki, ,,Seminare”, (1995)11, s. 135-146.

Por. J. Piwowarczyk, Spofeczenstwo jako dom towarowy, w: Filozofia liberalizmu,
red. J. Tarnowski, Warszawa 1993, s. 42.

Por. J. Niewegtowski, Antypedagogika wobec pedagogiki, art. cyt., s. 135-146.

4 Por. D. Pietkiewicz, Postmodernizm kontra veligia, ,,Gwiazda Morza”, 18(2001)4,s. 11.
Por. M. Zebrowska, Psychologia rozwojowa dzieci i mlodziezy, Warszawa 1979, s. 66.
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W programie wychowawczym permisywizm pedagogiczny postrzega
wartosci religijne jako potencjalna przeszkodg w rozwoju, zas prawo moralne
uwaza za czynnik represyjny. W pierwszej ocenie jest to propozycja absorbujaca
mlodego czlowieka, gdyz nie wymaga od niego wigkszego wysitku religijno-
moralnego.* Wielu tym wlasnie thumaczy sukcesy postmodernistycznej kul-
tury, ktora posiada silng reprezentacje w instytucjach politycznych i spotecz-
nych, a dominujac w §wiatowych mediach szeroko wkroczyta w ekonomiczny
»establishment”. Jej projekt Zzycia propagowany jest nie tylko przez koncerty
rockowe, ale takze obecny jest w programach szkolnych i wielu uniwersytec-
kich katedrach. Jest ona dynamiczna, beztroska i atrakcyjnie serwowana.

Istota wychowania realizowanego przez paradygmat szkoly indywi-
dualistycznej jest swobodny rozwdj, a jego owocem ma by¢ cztowiek in-
dywidualista — okaz zdrowia fizycznego, psychicznego i duchowego, zas
w realizacji celow wychowawczych, nakreslonych przez potrzeby rozwo-
jowe wychowanka, szczegdlna rolg odgrywa swobodna ekspresja jako wio-
daca forma komunikacji.* W modelu indywidualistycznym (tabela 1. —
model II) decydujace sity sprawcze znajduja si¢ w wychowanku. Regula-
torami zachowan nie sa przepisy, jak w modelu kolektywistycznym czy
sumienie, jak w modelu personalistycznym, ale indywidualne potrzeby
ucznia.* Antropologia, na ktorej buduje ten kierunek, postrzega ucznia
przede wszystkim jako istotg biologiczna.*’

Reasumujac, wspolna cecha wigkszosci liberalnych koncepcji wy-
chowania szkolnego nie jest antyreligijno$¢ ani antychrzescijanskos¢, ani
nawet postulat ,,panstwa laickiego”, co potwierdzaja doswiadczenia takich
panstw jak: Wielka Brytania czy Izrael*®. Wspolna cecha liberalizmu wy-
chowawczego jest negatywny stosunek, w szerszym lub wegzszym zakre-
sie, do zinstytucjonalizowanego przekazu wartosci religijnych, a wigc do
umieszczenia tych warto$ci w kodeksie szkolnym. W srodowiskach tych
dochodzi do glosu przekonanie, ze tzw. proces internalizacji powinien si¢
dokonywac gtéwnie na fundamencie rodziny. Szkota tego typu czgsto dys-

4 Por. W. Roszkowski, Szkofa im. Poncjusza Pitata, ,,Azymut”. Dodatek do ,,Go$cia

Niedzielnego”, 12 kwietnia 1998, s. 7.

Por. K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pedagogicz-

nej, art. cyt., s. 101.

46 Por. S. Sitek, Osobowosé, Warszawa 1982, 138.

47 Por. C. Valverde, Antropologia filozoficzna, tam. G. Ostrowski, Poznan 1998, s. 339.

4 W Anglii — kolebce liberalizmu — Ko$ciot anglikanski jest Kosciotem panstwowym.
Krol lub krolowa jest glowa Panstwa i KoSciota. Charakterystyczne jest to, ze w Wiel-
kiej Brytanii nawet skrajni liberatowie nie domagaja si¢ rozdziatu Panstwa i Koscio-
Ta. Z kolei Izrael jest panstwem demokratycznym i wyznaniowym zarazem.
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pensuje si¢ juz nie tylko od przekazu wartosci religijnych, ale i od samego
wychowania, pozostawiajac wybdr wartosci samemu dziecku. Zwolennicy
koncepcji liberalnych w edukacji opowiadaja si¢ wyakcentowaniem naucza-
nia i pozostawieniem zadan wychowawczych wraz z przekazem wartosci
religijnych $rodowisku rodzinnemu.

Na poczatku lat dziewigcdziesiatych liberalizm wydawat si¢ zwy-
cigzcg. Obecnie jednak i on spotyka sig z szeregiem wewngtrznych proble-
mow. Indywidualistyczny, a wrecz egoistyczny charakter liberalizmu sta-
nowi btedne rozwiazanie problemu cztowieka.

4. Model kolektywistyczny — przemyslowy

Najmlodszym z opisywanych kierunkoéw mysli i praktyki wycho-
wawczej, jakie uksztattowaly si¢ w Europie, jest model kolektywistyczny .
W typologii pedagogicznej okresla si¢ go takze jako model przemystowy
lub socjalistyczny™®, oswiatowy socjalizm®', model skrajnie anty-
autorytarny®* , autorytatywno-rygorystyczny> czy wrecz represyjny™* i su-
rowy.>® Ponadto paradygmat kolektywistyczny okresla si¢ jako wzorzec
wychowania zniewalajqcego.>® Kard. J. Ratzinger nazywa go modelem ,,la-
ickim”*’, za§ K. Gorzelok okre$la go jako model, w ktorym ,,przewage
maja czynniki zewngtrzne.”?® Oddajac wspotczesne uwarunkowania
antropologiczno-$wiatopogladowe tego kierunku o. J. Salij OP nazywa ten
model inZynieriq peagogicznq.>
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Por. W. Daab, Indywidualizm, kolektywizm jako orientacje, art. cyt., s. 121-137.
Por. S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, dz. cyt., s. 75-151.

Por. Pius XI, Encyklika Quadragesimo anno, 122.

Por. K. Starczewska, Koncepcja cztowieka a model wychowania, art. cyt., s.15-24.
Por. A. Lewin, Tryptyk pedagogiczny, dz. cyt., s. 101.

Por. L. Cian, System zapobiegawczy sw. Jana Bosko, dz. cyt., s. 226nn.

35 Por. L. Cian, Wychowanie w duchu Ksiedza Bosko, dz. cyt., s. 44-47.

36 Por. P. Freire, Pedagogik der Unterdruckten. Kreutz-Verlag, Stuttgard-Berlin 1973,
s. 29, cyt. za: K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pe-
dagogicznej, art. cyt., s. 98; 1. Illich, Spofeczenstwo bez szkoly, dz. cyt., s. 10.

J. Ratzinger, Znaczenie wartosci religijnych i etycznych w spoteczenstwie plurali-
stycznym, w: Narod, wolnosé — liberalizm, art. cyt., s. 185-186.

K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pedagogicznej,
art. cyt., s. 98.

Por. J. Salij., Wybierajmy zycie,
http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jacek_salij/wybierajmy_zycie/ (2003-07-22).
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Pojawienie si¢ modelu kolektywistycznego byto w przesztosci,
i czesto jest nadal, reakcja na indywidualistyczny i egoistyczny charakter
modeli liberalnych, w przeciwienstwie do ktorych cechuje go przekonanie,
iz osoba ludzka swoj sens odnajduje w powinno$ci moralnej wobec spote-
czenstwa. Omawiany model szkoly i wychowania opiera si¢ na kolektywi-
stycznej wizji cztowieka i jego rzeczywistosci.® Zbudowany na takim an-
tropologicznym fundamencie system wychowawczy, co prawda ulegt
dewaluacji, poniewaz opracowana przez marksistow i realizowana w kra-
jach demokracji ludowej doktryna okazala si¢ bledna, ale mimo swojego
fiaska przetrwat w r6znych dziedzinach nauki nieco zmodyfikowany, w for-
mie socrealistycznych mutacji.

Model kolektywistyczny caty sens ludzkiego zycia sprowadza do
bycia cztonkiem swojej spotecznosci. Celem wychowania staje si¢ przygo-
towanie dziecka do podjgcia zadan i funkcji, jakich od niego oczekuje spo-
feczenstwo, a nawet dominujaca ideologia. Wychowanie sprowadza sig tutaj
do bezceremonialnej obrobki cztowieka podporzadkowanego rzekome;j
»-masie” (inzynieria pedagogiczna). Na plaszczyznie wychowania inzyniero-
wie pedagogiczni za cel swoich dziatan stawiaja wymuszenie na dziecku
okreslonych nawykow i zachowan.®' Dramatycznym skutkiem takiej opcji
byto pomijanie w teorii i praktyce wychowawczej dzieci uposledzonych.

Pogram wychowania autorytarnego, realizowany przez paradyg-
mat kolektywistyczny, odwraca uwage wychowawcy nie tylko od ucznia,
ktory ginie w oddanej wychowaniu masie, ale w konsekwencji przestaje
zwraca¢ uwagg na to, kim sam jest. Przez stosowanie monologicznej for-
my komunikacji, przez stosunek nadrzgdnosci oraz urabianie przez narzu-
canie nakazanych wzoréw z czasem wychowawca rezygnuje z wlasnego
zdania i samorozwoju. W tak uktadajacych si¢ relacjach nie ma juz miej-
sca na wychowanie oparte na mitosci. Brak zasady mitosci w relacji wy-
chowawca — wychowanek prowadzi do wymuszania poprawy lub powo-
duje wychowawcza bezradnosc.

Akcentowany przez autorow tego kierunku wymiar spoteczny, eko-
nomiczny i polityczny odgrywa niewatpliwie duza rolg w zyciu ludzkim,

0 Por. E. Formm, Marksistowski obraz cztowieka, ,,Colloquia Communia”, (1990)1-
6,s.41-47.

61" Dostrzezenie tego problemu kazato juz papiezowi Leonowi XIII przestrzec przed skut-
kami takiego stanu, w ktérym panstwo, szkota i inne instytucje podporzadkowuja sobie
czlowieka, zamiast mu stuzy¢. W ten sposob kolektywizm niszczy prawdg o cztowie-
czenstwie, por. Leon XII, Rerum novarum (1891), ,,Znak”, 34(1982)7-9, s. 654-655.
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nie jest jednak najwazniejszym i jedynym czynnikiem ksztaltujacym wy-
chowanie. Pojawiajacy si¢ w tym kontekscie spor o wartosci dotyczy osta-
tecznie samego cztowieka, bowiem modele edukacyjno-wychowawcze
opieraja si¢ na uprzednio sformutowanych postulatach antropologicznych,
ktorych potrzeby sig tutaj nie dostrzega.*

Z uktadu elementow tworzacych system kolektywistyczny (model
przemystowy) wynika, ze przyznaje on pierwszenstwo czynnikom zewngtrz-
nym (tabela 1. —model I). U wychowawcy liczy si¢ przede wszystkim umiejet-
nos$¢ urabiania wptywami. Kwestia kontroli nad tymi wptywami urasta do
rangi gléownego zadania wychowawczego, stad okreslenie inzynieria peda-
gogiczna.® W $wiadomosci nauczyciela tej szkoty tkwi obraz ucznia, ktory
jest przede wszystkim istota podatna na wptywy zewngtrzne. Skutecznos¢
pracy wychowawcy zalezy od orientacji w stopniu jego podatnosci, dokonu-
jacej si¢ niejako w ramach okre§lonego stosunku wychowawczego. W rela-
cji wychowawczej, ksztattujacej si¢ w tym modelu, wychowawca jest za-
wsze nad wychowankiem, a wychowanek pod wychowawca.®

Dominujaca forma komunikacji jest obfitujacy w oceny monolog
wychowawczy, majacy swe korzenie w opcji na rzecz czynnikow ze-
wngetrznych. Oceny nie tylko towarzysza przekazywanym informacja, ale
wrecz je zastgpuja. Serwowanie ocen staje si¢ tu metoda wychowawcza
wypierajaca z procesu edukacyjnego przekaz informacji.

Glownym regulatorem zachowan wychowanka sa ustalane arbi-
tralnie przepisy (Vorschriften), pomyslane jako swego rodzaju sito weryfi-
kujace wychowawcze oddzialywanie i wprowadzajace zarazem relacj¢ za-
leznosci ucznia od wychowawcy.

Swoiste jest takze podejscie do tego, co okresla si¢ mianem ,,trud-
nosci wychowawczych”. Ich pojawienie sig¢ odbierane jest jako btad w tech-
nice wychowawczej, co w konsekwencji prowadzi do tzw. fatalizmu peda-
gogicznego.

Wspolna cecha réznego rodzaju nurtéw wychowawczych modelu
kolektywistycznego jest urabianie ucznia wedtug wzoréw narzuconych
pedagogowi przez system, a miara jego skutecznosci jest zdolnos¢ do prze-

2 Por. H. Skorowski, Moralnosé spoteczna. Wybrane zagadnienia z etyki spotecznej,
gospodarczej i politycznej, Warszawa 1996, s. 16-19.

63 Por. H. Muszynski, Zarys teorii wychowania, Warszawa 1976, s. 309; J. Salij.,
Wybierajmy zZycie, Poznan 2002,
http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jacek_salij/wybierajmy_zycie/ (2003-07-22).

%4 Por. K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pedagogicz-
nej, art. cyt., s. 99; J. Tarnowski, Siedem lat dialogu, Katowice 1986, s. 446.
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kazywania wplywow innym. Wizja cztowieka wychowanego przez model
kolektywistyczny bywa czgsto nie bez przesady okreslana mianem ,,po-
stuszny funkcjonariusz.”® W dziedzinie rozwoju osobowosci, przy zasto-
sowaniu takiego modelu edukacji, mamy do czynienia z uksztattowaniem
cztowieka, u ktorego ,,zanikaja ludzkie uczucia, poczucie wstydu czy ho-
noru, gdzie blizni staje si¢ wrogiem klasowym i tworzy si¢ nieludzki $wiat,
ktory moze doprowadzi¢ do zniszczenia kultury.”

Obecnie przemystowa koncepcja szkoty, nawiazujac do komuni-
stycznych korzeni ukazuje si¢ w nowej, nieco zmienionej formie nie de-
monstrujac swojej areligijno$ci — upatrujac swoj cel w zmianie warunkow
spotecznych i struktur o§wiatowych, a nie samego cztowieka. Nurt ten okre-
sla si¢ mianem socliberalizmu oswiatowego. Opierajac si¢ na materiali-
stycznej wizji §wiata pozostaje w zgodzie z postmodernistycznym indywi-
dualizmem, domagajac si¢ zardwno od rodziny, jak iod szkoty
wprowadzenia tzw. bezstresowego wychowania, polegajacego na odrzuce-
niu autorytetow, dyscypliny, pracy nad charakterem i wielu innych wyma-
gan. Autorzy tej koncepcji lansuja tezeg, ze kazdy czlowiek — juz jako dziecko
— ma prawo do samodzielnego tworzenia wlasnego swiatopogladu. Kon-
cepcja w swych zatozeniach nawiazuje do antropologii J. J. Rousseau,
wedhug ktorego cztowiek jest z natury dobry i doskonaly, Ze nie ciazy na
nim zaden grzech pierworodny, lecz to warunki spoleczne, ekonomiczne,
polityczne czynig go ztym. Zwolennicy tej teorii z réznym radykalizmem
glosza rowniez konieczno$¢ uwolnienia cztowieka od religii. Nie dostrzegaja
potrzeby zmiany samego cztowieka migdzy innymi poprzez proces wy-
chowania, lecz stanowczo glosza konieczno$¢ zmiany struktur i warunkow
zycia. Mimo upadku ideologii marksistowskiej powstate pod jej wptywem
tzw. ,,bezstresowe teorie wychowawcze”, konsekwentnie rozpowszechniane
na dhugo znalazly miejsce w wielu spoteczenstwach.®’

Skutki interpretacji roli rodziny w procesie wychowawczym, roz-
dzialu Kosciota od panstwa, pomocniczej funkcji szkoty w procesie na-
ukowo-wychowawczym w uwspotczesnionym ujeciu kolektywistycznym
prowadza ostatecznie do pojmowania neutralnosci szkolnictwa jako nie-
obecnosci jakichkolwiek elementow, deklaracji czy znakow wiary i zycia

5 H. Muszynski, Zarys teorii wychowania, dz. cyt., s. 150.

66 J. Zycinski, Rodzina miejscem przechowywania wartosci. Homilia wygtoszona
26 lipca 2003 r. w Lubartowie,
http://andrzej.kai.pl/ekai/serwis/?print=1&MID=5500 (2003-08-01).

67 Por. T. Gluszak, Redukcjonizm antropologiczny marksizmu. Dziesiqta rocznica ogto-
szenia encykliki ,, Centesimus annus”, ,,Studia Gnesnensia”, (1997)11, s. 527-546.
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religijnego.® Na fundamencie takich zatozen uksztattowat si¢ Europie po-
zytywistyczny paradygmat szkoty, ktory charakteryzuje si¢ przekonaniem,
ze nauki matematyczno-przyrodnicze sg jedynie slusznymi. Autorzy tego
kierunku ostro oddzielaja fakty od wartosci, spychajac je na drugi plan lub
eliminujac je z procesu edukacyjnego.

W polskich §rodowiskach wychowawczych panuje zgodnos¢, co
do koniecznosci odrzucenia ekstremalnej wersji modelu kolektywistycznego
znanego w postaci fotalizmu.®® Jednak wspolczesnie, kiedy mentalnosc
europejska, a wraz z nia problematyka wychowawcza, zostaja ponownie
zdominowane przez indywidualizm, warto pamigta¢ o genezie dzi§ odsu-
wanego modelu kolektywistycznego. Byl przeciez w przeszlosci reakcja
na skrajny liberalistyczny indywidualizm XVII 1 XVIII wieku, reprezento-
wany przez Tomasza Hobbesa czy Jana Jakuba Rousseau.

5. Model personalistyczny-klasyczny

Model personalistyczny, dystansujac si¢ od indywidualizmu i kolek-
tywizmu, formuluje postulaty wychowania szkolnego zmierzajace w kierunku
poglebionej i holistycznej (grec. noAoo = caly) wizji cztowieka. Jest reakcja
na brak humanizmu obu tych systemow.”” W przeciwienstwie do modelu libe-
ralnego glosi wyzszo$¢ celéw humanistycznych nad prakseologia.”!

Model personalistyczny swymi korzeniami sigga do wychowania kla-
sycznego, ktore swe narodziny przezywato w $redniowiecznych osrodkach
nauczania, zwlaszcza w katedralnych szkotach i klasztorach. Klasyczny para-
dygmat szkoly, zwany tez tradycyjnym, zakorzeniony w klasycznej kulturze
grecko-rzymskiej oparty jest o antropologi¢ chrzescijanska, podkreslajac rolg
religii w poszukiwaniu przez wychowanka sensu zycia i wlasnej tozsamosci.

Chociaz chrzescijanska koncepcja wychowania wskazuje na moz-
liwos¢ realizacji swoich postulatéw w szkotach konfesyjnych, prowadzo-
nych przez Kosciot, to jednak podkresla, ze wychowanie jest obowiazkiem
powszechnym i wymagajacym integracji wszystkich jego uczestnikdw:
wychowanka, rodziny, szkoty, Kosciota (kosciolow) i panstwa realizujace-

%8 Por. PSPSU 34.

% Por. S. Stawinski, Raport o reformie szkolnej 1991-1993, Warszawa 1994, s. 15.
70 Por. C. Valverde, Antropologia filozoficzna, dz. cyt., s. 343; J. Zycinski, Perspekty-
wa wielkiej integracji, art. cyt., s. 9.

Por. J. Homplewicz, Etyka wychowawcza, Warszawa 2000, s. 124 nn.
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go swoje kompetencje poprzez rézne instytucje — migdzy innymi przez
szkoty publiczne.

Nurt nawiazujacy do paradygmatu klasycznego stanowi wiele szkot,
ktére w oparciu o wlasna tradycjg wypracowaty rézne metody wychowania.
Odzwierciedleniem tego jest roznorodno$¢ okreslen typologicznych stoso-
wanych w literaturze tego kierunku. Naleza do nich: model chrzescijanski’™,
model zapobiegawczy (metoda prewencyjna §w. Jana Bosko). Funkcjonuje
takze pojecie model wychowania wyzwalajqcego™ , model wychowania
uspoteczniajqacego™ , a takze okreslenie pedagogika personalistyczna.™

Tworcy modelu klasycznego opieraja si¢ na do$wiadczeniu nie-
wystarczalno$ci samego przekazu wiedzy w procesie wychowania mtodego
czlowieka. Takie przekonanie jest efektem samo§wiadomosci religijnej ogo-
hu spoteczenstwa, nie jest to jedynie doswiadczenie Kosciota. W przeciwien-
stwie do tez wysuwanych przez autoréw kierunkow liberalnych dostrzegaja-
cych w religii jedynie rodzaj sily moralnej integrujacej spoteczenstwo
1 tworzacej wigzi (B. Skarga, K. Tarnowski), zwolennicy modelu klasyczne-
go podkreslaja nicodzownos¢ otwarcia si¢ na Boga, bez ktorego wartosci
religijne nie istnieja.”® Taka szkota realizuje proces wychowania inspirujacy
si¢ Objawieniem. Na pytanie: kim jest cztowiek, ktéorego mamy wychowy-
wac? — odpowiada, ze jest przedmiotem szczegélnego Bozego umitowania,
powotanym do istnienia z Bozej mito$ci, przeznaczonym na przyjaciela.””
Do tej koncepcji nawiazuje pedagogika otwarta, ktora akcentuje globalne
i wieloaspektowe podejécie do rzeczywistosci wychowania.’

Model personalistyczny jest proba odpowiedzi na zarzuty stawiane
inzynierii pedagogicznej (model kolektywistyczny) i permisywizmowi wy-
chowawczemu (model indywidualistyczny), co obrazuje wcze$niej
prezentowana klasyfikacja modeli pedagogicznych (tabela 1.). Paradyg-

72
73

Por. S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, dz. cyt., s. 75-151.

Por. P. Freire, Pedagogik der Unterdruckten. Kreutz-Verlag, Stuttgard-Berlin 1973,
s. 29, cyt. za: K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pe-
dagogicznej, art. cyt., s. 98; 1. Illich, Spofeczenstwo bez szkoly, dz. cyt., s. 10.

Por. A. Lewin, Tryptyk pedagogiczny, dz. cyt., s. 101.

Por. J. Salij, Wybierajmy zZycie,

http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jacek salij/wybierajmy_zycie/ (2003-07-22).
Por. K. Starczewska, Koncepcja cztowieka a model wychowania, art. cyt., s.15-24.
Por. P. Kazimierczak, Personalistyczna koncepcja wychowania w nauczaniu Jana
Pawla II. Studia Pedagogiczne, Krakow 2003, s. 18-22.

78 Por. M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej, Lublin 1999, s. 616-617; A. Maj,
Szkolnictwo katolickie w III RP (1989-2001), Warszawa 2002, s. 106-112.
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mat klasyczny oddajac decydujacy gtos kryteriom, jakimi sa czynniki roz-
woju, wysuwa na pierwszy plan czynniki osobowosciowe (model III).

Podstawowym zagadnieniem we wskazywanych preferencjach
wychowawczych modelu personalistycznego jest hierarchia kryteriow
wychowawczych. W kategorii wychowawcy szczegolne znaczenie przy-
pisuje chronologii oddzialywan wychowawczych i katechetycznych §rodo-
wisk takich jak: rodzina, panstwo-szkota, Ko$ciol czy mass media.

Wychowanie, bedace pomoca w procesie rozwoju, ktory u mio-
dego cztowieka dokonuje si¢ poprzez oddzialywanie pedagogiczne, jak
i samowychowanie (selfinenagement), nalezy w pierwszym rzedzie do ro-
dzicow, ktorzy majq prawo do integralnego wsparcia ze strony innych spo-
tecznosci zorganizowanych.” Wsrod spotecznos$ci, na ktorych spoczywa
powinno$¢ przekazu wartosci obok rodziny, ko$ciota, panstwa czy mass
medidéw znajduje si¢ szkota.®® Jest ona miejscem (fopos) przekazu wartosci
religijnych i moralnych, jest ,,wspo6lnota wychowujaca™', co stanowi o sku-
tecznosci takiego przekazu. W ujeciu klasycznym jako instytucja nie jest
niezalezna od systemu wartosci 1 w tym sensie nalezy odczytywac funda-
mentalne rozréznienie pomigdzy samym nauczaniem a wychowywaniem
i nauczaniem, ktore jest funkcja szkoty. Gtownym postulatem klasyczne;j
koncepcji wychowania opierajacej si¢ na zasadach personalizmu chrzesci-
janskiego jest wychowanie ku wartosciom, powodujace koniecznos$¢ usci-
$lenia pojecia ,,wychowanie™? i utworzenia ,,katalogu wartosci.”*

W personalistycznym modelu wychowania wychodzacym od stwier-
dzenia, jaki cztowiek JEST oraz jaki POWINIEN BYC, okre$la si¢ przedmiot
zabiegdw wychowawczych i formutuje ideat stanowiacy ich ukoronowanie.®

7 Por. S. Glaz, Przedmowa, w: P. Kazmierczak, Personalistyczna koncepcja wycho-
wania w nauczaniu Jana Pawfa II, Krakow 2003, s. 9.

Por. W. E. Papis, Wychowanie w szkole jako pomoc wychowania rodzinnego,
w: XVIII Miedzynarodowy Kongres Rodziny. Warszawa 14 -17 kwietnia 1994, red.
A. Czarnocki, Warszawa 1994, s. 505-508.

IX Ogolnopolskie Forum Szkoét Katolickich, Szkota jako wspolnota wychowujqca.
Materialy, Czgstochowa 13-14 listopad 1998 (mps).

L. Idem, Rodzina jako pierwsze srodowisko, dz. cyt., s. 48. Wobec wielu prob zde-
finiowania pojgcia ,,wychowanie” obecnie przyjmuje si¢ jego szerokie znaczenie
z uwzglednieniem rozrdznienia na pojgcia ,,wychowanie” i ,,socjalizacja”, odmien-
nie uyyjmowane przez pedagogow i socjologow.

J.A. Pielkowa, Wychowanie jako wartos¢, w: Edukacja w systemie obywatelskim
i system wartosci, red. J. Zebrowski, Gdansk1996, s. 58.

Por. B. Polanska, Odpowiedzialnos¢ i wolnos¢ w pedagogice tradycyjnej i liberal-
nej, art. cyt., s. 12.
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Wychowanie odbywa si¢ z poszanowaniem wolno$ci wychowanka, powia-
zanej $cisle z odpowiedzialnoscia. Wychowawca majac na wzgledzie niedoj-
rzato$¢ ucznia zastgpuje go, realizuja poprzez wychowanie cel, ktory zawie-
ra implicite uznanie jego niepodwazalnego prawa do wolnosci. Rola
wychowawcy — pedagoga ma niejako charakter zastepczy i1 nabiera szczeg6l-
nego znaczenia. ,, Wychowawca ani nie jest przekonanym o pierwszenstwie
wplywow manipulatorem, ani oboj¢tnym jakby obserwatorem, ale animato-
rem, budzicielem osobowos$ci wychowanka i jego niepowtarzalnosci. Kiedy
staje si¢ dla wychowanka darem, afirmuje jego osobg i sam spetnia si¢ jako
osoba—moze by¢ tez nazwany istota komunijna.”® Takie podejscie do dziecka
w nurcie tradycyjnym stato si¢ przedmiotem ataku ze strony pedagogiki wy-
zwolonej oraz zorientowanej na dos§wiadczenie pedagogiki Rogera.® Tym
samym tonem sprzeciwu wobec wychowujacej roli nauczyciela wystapit
A. Neill — tworca szkoly swobodnego wychowania.¥’

Z kolei wychowanek postrzegany jest w modelu personalistycznym
jako istota zdolna do samostanowienia, jest bowiem osoba, ktora mysli, warto-
sciuje, wybiera, tworzy i transcenduje. Wizjg cztowieka wychowanego okre-
$la sig tu mianem osoby autonomicznej 1 dochodzi si¢ do niej na fundamencie
mitosci, ktora jest pierwsza zasadq wychowania personalistycznego.®

W programie wychowawczym szkoty typu personalistycznego nie-
podwazalne wartosci religijne maja moc ozywcza i sa zrodlem, a nie prze-
szkoda w rozwoju. Postugujac si¢ Ewangelig oferuje si¢ znacznie trudniej-
sza, ale bardziej realistyczna wizjg zycia, zawierajaca tworcza propozycje
rozwigzywania probleméw nurtujacych dorastajacego cztowieka na pozio-

85 K. Gorzelok, Trzy modele wychowania. Przyczynek do typologii pedagogicznej,
art. cyt., s. 102; por. J. Tarnowski, Problem chrzescijanskiej pedagogiki egzysten-
cjalnej, Warszawa 1982, s. 117.

Pedagogika wyzwolona zwana tez antypedagogikq odwotujac si¢ do pogladow
Rogersa glosi, ze dziecko od urodzenia ma prawo do bycia samodzielnym i pod
zadnym pozorem niedopuszczalne jest ,,reglamentowanie” mu samodzielnosci i od-
powiedzialnosci, ma do nich prawo w calej rozciaglosci od narodzin. Antypedago-
dzy reprezentuja poglad, wedtug ktorego pedagogizacja Swiata jest ztem konie-
cznym sprowokowanym przez pokusg utraty wolno$ci. Por. B. Polanska,
Odpowiedzialnosc i wolnosc¢ w pedagogice tradycyjnej i liberalnej, art. cyt.,s. 11-13;
J. Nieweglowski, Antypedagogika wobec pedagogiki, art. cyt., s. 135-146.

A. Neill twierdzi, ze: ,,wychowanie wypacza, a nie poprawia ludzi. Nie mozna uczy¢
i wychowywa¢ dziecka; jest to bezmyslne po prostu dlatego, iz dziecko stoi blizej
niz ja ideatu harmonii, prawdy, pigkna i dobra”, por. takze, B. Polanska, Odpowie-
dzialnos¢ i wolnos¢ w pedagogice tradycyjnej i liberalnej, art. cyt., s. 13.

Por. S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej psychologii, dz. cyt., s.210.
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mie ocen moralnych i wolnych wyborow.® Wtasnie dlatego w naukach
$cistych, przyrodniczych i technicznych nie znajdziemy rozwiazania pro-
blemu cierpienia, samotnosci czy sensu zycia — odpowiedz taka formutuje
moralno$¢ i religia. Klasyczny model szkoty i wychowania opiera si¢ na
przekonaniu, ze istnieje obiektywny porzadek wartosci, a ich zastosowanie
do procesu edukacyjnego ma prowadzi¢ do przeciwdziatania redukcyjnym
tendencjom wychowawczym.*

6. Koncepcja szkoly swiatopogladowo neutralnej

Polska o$wiata w rodzacej si¢ demokracji obciazona po okresie
komunistycznym ideologia marksistowska, narazona jest na ideologiczne
wynaturzenia, wsrod ktorych etyczny relatywizm staje si¢ z roku na rok
intensywniej sktadnikiem zycia. W konsekwencji w problematyce wycho-
wawczej coraz czgsciej lansowana jest koncepcja szkoly swiatopogladowo
neutralnej, wedhug ktorej proces wychowania powinien by¢ pozbawiony
jakichkolwiek tresci aksjologicznych, a reguty wigkszo$ciowe powinny
stanowi¢ zasad¢ wychowawcza.’’ W promowaniu tego postulatu
marksistowskiemu dziedzictwu towarzyszy argument pluralizmu wspot-
czesnych spoleczenstw, dla ktorych taka szkota ma by¢ najlepszym roz-
wiazaniem (mitem aksjologicznej prozni.)** . ,,Neutralno$¢ szkolnictwa poj-
mowana jest tu jako nieobecnos¢ jakichkolwiek elementow, deklaracji czy
znakow wiary i zycia religijnego.”?

Postulat szkoty $wiatopogladowo neutralnej najczesciej wiaze si¢
z bledna interpretacja koncepcji panstwa neutralnego i jest jej praktyczna

89 Por. W. Roszkowski, Szkofa im. Poncjusza Pitata, art. cyt., s. 7; M. Cogiel, W tro-

sce o pedagogiczny realizm, ,,Katecheta”, 43(1999)4, s. 68-70.

Por. Jan Pawel II, Przemowienie w Sejmie Rzeczypospolitej Polskiej (11 czerwca
1999), w: Bog jest mitosciq. VII Pielgrzymka do Polski, Olsztyn 1999, s. 118-124.
Por. T. Gluszak, Redukcjonizm antropologiczny marksizmu. Dziesiqta rocznica oglo-
szenia encykliki ,, Centesimus annus”, art. cyt., s. 527-546; Katolicyzm spoteczny
a Polska wspotczesna, dz. cyt., s. 351-358.

92 Por. P. Freire, Pedagogik der Unterdruckten. Kreutz-Verlag, Stuttgard-Berlin 1973;
Sprawozdania. Seminarium naukowe chrzescijanskiej pedagogiki personalno-eg-
zystencjalnej (1986), w: Wychowanie pedagogiczne. Dialogi Pedagogiczne, red.
J. Placha, Warszawa 1992, t. II, s. 109;

II Polski Synod Plenarny (1991-1999), Szkota i uniwersytet w zyciu Kosciota i na-
rodu, (PSPSU), 34.

90
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konsekwencja w zyciu spotecznym. Zwolennicy szkoly swiatopogladowo
neutralnej odrzucaja sad, ze neutralne swiatopogladowo moze by¢ jedynie
panstwo. Tymczasem neutralno$¢ ta nie dotyczy juz szkot, nawet gdy sa
one instytucjami publicznymi z tej oczywistej przyczyny, ze wychowanie
dzieci i mtodziezy polega na wprowadzaniu wychowankéw w okreslony
sposob rozumienia czlowieka i sensu jego zycia. Wychowanie jest prze-
ciez promowaniem konkretnej i precyzyjnie okreslonej postawy wycho-
wanka wobec samego siebie i innych ludzi, wobec Boga i otaczajacego
nas $wiata. W konsekwencji wychowanie to wprowadzanie dzieci i mto-
dziezy w okreslony rodzaj §wiatopogladu, ktorego nauki empiryczne w 0go-
le nie podejmuja. Nie sa w stanie takze podjac pytania o cel ludzkiego zy-
cia oraz o ostateczne kryteria ludzkiej dojrzatosci.”

Szkota socjalizuje, nie wychowuje, ma by¢ wolna nie tylko od kon-
tekstu wychowawczego, ale rowniez i religijnego.” Zwolennicy tej kon-
cepcji wywodzacy sig z nurtu liberalnego ida dalej niz ich protoplasci i kwe-
stionuja nie tylko wychowanie na fundamencie wartosci (liberalizm
klasyczny), ale w edukacji szkolnej odmawiaja prawa egzystencji samemu
procesowi wychowania, twierdzac, ze zadanie szkoty polega na poszerza-
niu kompetencji ucznia. W takim modelu szkoty postuluje si¢ eliminacjg
ze szkolnego nauczania nie tylko religii i etyki jako dyscyplin, ale i takze
wszystkich wartos$ci religijno-etycznych. Widac¢ stad, ze ,,szkota $wiatopo-
gladowo neutralna to bardzo demokratyczny, ale i niebezpieczny pomyst.
Neutralno$ci wobec jednej religii nie towarzyszy wcale neutralno$¢ wobec
innych. Jesli szkota zrezygnuje z Dekalogu jako no$nika warto$ci nadrzed-
nych, w to opustoszate wngtrze wejda prawa ulicy: filozofia, jgzyk i normy
ulicy.”® Neutralno$¢ aksjologiczna szkoty lub wrogo$é wobec wartosci
prowadzily zawsze do zagospodarowania tej pustki przez samych uczniow.

Mimo tendencji przywracajacych nauczanie o religii do szkot spo-
tykamy w Europie rozwiazania propagujace koncepcje szkoty Swiatopo-
gladowo neutralnej — do takich krajow nalezy Belgia.”” Neutralnos¢ bywa

% Por. M. Dziewiecki, Parnstwo, swiatopoglad, wychowanie,
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/I/ID/swiatopoglad szkolny.html (2003-08-22).

% Por. T. Bogacka, J. Szczesna, To nie reforma, to rewolucja, art. cyt., s. 14.

% M. Cogiel, W trosce o pedagogiczny realizm, art. cyt., s. 68-70.

7 Rzad francuskojezyczej czesci Belgii — Walonii zapowiedzial w czerwcu 2002 .
zniesienie lekcji religii w szkotach wbrew woli rodzicow i wspdlnot religijnych.
Rzad walonski thumaczyl swoje zamierzenia tym, ze w przeprowadzonej reformie
szkolnictwa pragnie zapewni¢ neutralno$¢ swiatopogladowa nauczania. Por. ,,Wia-
domosci KAI” z dn. 6 czerwca 2002.
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nastepstwem swoiscie interpretowanego konstytucyjnego zapisu o rozdziale
Kosciota od panstwa — jak to jest w przypadku Francji lub niektorych Sta-
now Ameryki.”

Takze w Polsce slyszymy wypowiedzi, ze ,,nie trzeba mlodziezy
mowi¢ o warto$ciach, tylko trzeba jej powtarzaé, ze ma moznos¢ wyboru.”
W konsekwencji dochodzi do paradoksalnej sytuacji, w ktorej wychowan-
kowie maja coraz wigkszy wybor, ale coraz czgsciej nie wiedza, jak i po co
wybieraé? Zadanie prawa wyboru przy jednoczesnym zacieraniu jego kry-
teriow to droga do samozniewolenia cztowieka. Ciaglte odwolywanie si¢
do moznosci wyboru bez warto$ciowania jest pogladem absurdalnym.'®
Doswiadczenie polskie pokazuje, ze promowaniu tak zwanej neutralnosci
swiatopogladowej towarzyszy najcze¢sciej indoktrynacyjna promocja prymi-
tywnej moralnos$ci, skupiajacej si¢ jedynie na ludzkiej seksualnosci.

Zwolennicy koncepcji nauczania neutralnego aksjologicznie
w wigkszo$ci swoich koncepcji uwazaja, ze panstwo, a szczeg6lnie szkol-
nictwo, powinny by¢ neutralne $wiatopogladowo, dlatego ze nie moga one
okreslac, co jest dobre lub zte, lecz tylko maja okreslaé, co jest dozwolone
lub zakazane.'”! Tymczasem ,,neutralne $wiatopogladowo moze by¢ jedynie
panstwo, ale nie jego obywatele. [...] W odniesieniu do wychowania pan-
stwo rzeczywiscie pozostaje neutralne, a szkoty publiczne respektuja te
przekonania i wartosci, ktore wyznaja rodzice i w oparciu, o ktére wycho-
wuja oni swoje dzieci.”!%

98 Takie tendencje sa odzwierciedleniem zasad zamieszczonych w ustawach panstwo-
wych: ,,Francja jest republika niepodzielna, laicka, demokratyczna i spoteczna” (Art.
2 Konstytucji z 1958 1.). ,,Republika nie popiera, nie optaca ani nie udziela subwen-
¢ji zadnemu z wyznan. (...) Zabrania tworzenia publicznych szkot o charakterze
wyznaniowym” (Ustawa o rozdziale Kosciotéw od Panstwa z 1905 r.). W Los An-
geles w lutym 2002 r. sgdzia stanowy zakazat czytania Biblii dzieciom w przedszko-
lach i szkotach podstawowych z okregu Rhea w stanie Kalifornia. Sedzia Allan Edgar
w uzasadnieniu swej decyzji wskazatl, ze zgodnie z konstytucyjnym rozdziatem
Kosciota i panstwa nie mozna uzywac¢ pomieszczen szkot publicznych do propago-
wania zadnej religii. Przez 51 ostatnich lat w okrggu Rhea raz w tygodniu dzieci
mogly uczestniczy¢ w zajgciach, na ktorych czytano i komentowano Biblig. Ucznio-
wie, ktorzy nie chcieli w nich bra¢ udzialu, mogli wybra¢ inny przedmiot. Por.
»Wiadomosci KAI” z dn. 10 lutego 2002.
Cyt. za: W. Roszkowski, Nigdy tak wielu nie wybieralo tak niewiele, ,,Azymut”.
Dodatek do ,,Goscia Niedzielnego”, 3 maja 1998, s. 7.
190 por. M. Cogiel, W trosce o pedagogiczny realizm, art. cyt., s. 68-70.
101 por. F. J. Mazurek, Czy mozliwy jest ,, liberalizm katolicki”?, art. cyt., s. 142.
102 M. Dziewiecki, Panistwo, $wiatopoglad, wychowanie,
http:/www.opoka.org.pl/biblioteka/I/ID/swiatopoglad_szkolny.html (2003-08-22).

99



178 Studia Gdanskie XVII (2004)

Z przeprowadzonej analizy wynika, Zze ciaglym wyzwaniem jest
opracowanie takiego modelu $wieckosci panstwa, ktory nie ograniczytby
si¢ do formuly negatywnej, zwanej neutralnoscia §wiatopogladowa, ale
broniac praw czlowieka stwarzat warunki autentycznej wspotpracy i dialo-
gu nie tylko réznych tradycji religijnych, ale przede wszystkim panstwa
i kosciotow.'”® Z wnioskiem tym faczy si¢ przekonanie o niemoznosci peda-
gogiki neutralnej, opartej na falszywym micie aksjologicznej prozni, co
potwierdza konfrontacja bolesnej w skutkach praktyki z zatozeniami tej
utopijnej koncepcji.

Z.aKkonczenie

Proces przeobrazania polskiej szkoty wskazuje na konieczno$¢ roz-
strzygnigcia sporu pomigdzy réznymi tendencjami pedagogicznymi poprzez
dokonanie wyboru paradygmatu szkoty, bez ktérego nie jest mozliwa re-
alizacja integralnego procesu edukacyjno-wychowawczego. W Polsce cig-
gle nierozwiazanym problemem pozostaje brak opowiedzenia si¢ przez $ro-
dowiska szkolne za konkretnym systemem edukacyjnym, majacym jasno
okreslone w szkolnej edukacji i wychowaniu cele, metody i odniesienie do
wartosci.

W dokonaniu takiego wyboru szczegdlnie pomocna jest typologia
pedagogiczna, ktora dokonuje klasyfikacji typow szkot ze wzgledu na miej-
sce 1 role wartosci religijnych w procesie edukacji oraz odpowiadajaca im
antropologig, na ktorej buduje swoja praktyke wychowawcza, a takze ety-
ka pedagogiczna, ktora dokonuje etycznej kwalifikacji dziatan wychowaw-
czych.!® W ocenie podnoszacej wymagania stawiane wychowaniu szkol-
nemu modele szkoty skrajnie liberalnej i kolektywistycznej jawia si¢ jako
przyktady ograniczenia praw jednych na rzecz innych. Postawione wyma-
gania spelnia szkota typu klasycznego oparta na personalizmie, jak i pro-
pozycjach wspoélczesnej antropologii chrzescijanskiej. Personalistyczny
model wychowania szkolnego odrzucajac zard6wno indywidualizm, jak i ko-
lektywizm oraz zdominowanie forum edukacyjnego przez fundamentalizm,
jak i relatywizm etyczny jest propozycja wychowawcza zbudowana na fun-
damencie prawdy transcendentnej. Uznajac zlozonos¢ ludzkiej rzeczywi-

103 por, Katolicyzm spoteczny a Polska wspétczesna, s. 351-358.

104 Por. J. Homplewicz, Charakterystyka i uzasadnienie etyki pedagogicznej, art. cyt.,
s.155-168.
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stosci projekt ten dopuszcza szeroka game szczegdtowych rozwiazan. Zasto-
sowanie zasad szkoly typu personalistycznego ma przeciwstawiaé sig ta-
kim procesom, ktore zubozaja i infantylizuja mtodego cztowieka. W jej pro-
gramie wychowawczym warto$ci maja moc ozywcza i sa zrodlem, a nie
przeszkoda w rozwoju.

Jednak mimo panujacej wsrod wigkszosci srodowisk wycho-
wawczych zgody co do koniecznos$ci odrzucenia ekstremalnych paradyg-
matow: skrajnie liberalnego indywidualizmu i kolektywistycznego totalizmu,
w polskiej praktyce edukacyjnej spotykamy rozwiazania propagujace inna,
skrajna skadinad koncepcje szkoty $wiatopogladowo neutralnej. Wielu
bowiem wychowawcow, po okresie blgdow i wypaczen, zdystansowalo si¢
do taczenia procesu ksztalcenia i wychowania z ideologia przechodzac na
pozycje scjentystycznej neutralnosci.

Summary

Social Teaching raises the problem of education in its scientific
reflection. The question of the direction and the form of the youth’s upbrin-
ging is one of the basic questions raised in different sciences. The problems
of upbringing are taken into consideration by such branches of science as:
sociology, politology, psychology, pedagogy and theology.

The root of this old pedagogical problem is the upbringing without
any values. So, once again we have to face the question: where do young
people take the values from? One says: “young people must take values
from their family only”, but the other says: “they can take values from
school, too”. Now, we have several points in modern pedagogy and psy-
chology. Same people want to form the process of scholar upbringing on
the basis of values whilst the others prefer school of no values.

Another problem are religious values at scholar process of educa-
tion. For many people: teachers and parents, values of religion have very
important significance.

John Paul II and Social Teaching of Church say about religion as
natural and fundamental human’s need. The task of religious teaching and
upbringing of the young people, and their religion education is one of the
firm elements of educational responsibility of the Church, in the universal
and local dimension. The Church realizes these important tasks by school
religion lessons (catechesis). But it is not one and only method of transmit-
ting religious values. The other method is integral education, which is be-
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ing realized also by other school subjects. So, transmission of religion va-
lues is not only the duty of Church, but also all educators.

A great deal of my dissertation is devoted to the situation of the
contemporary generation of youth. The occurring socio-political, econo-
mical and cultural changes, a revolution in electronic communication and
a spectacular rise of media — all of this has influence on the education of
young generation.

Studia Gdanskie
XVII (2004)

Ks. Woicieca CicHosz
GDANSK

Wspoiczesne pochtaniacze:
o konsumpcjonizmie

Cztowiek poczatku XXI w. moze poszczycic si¢ licznymi osiagnigcia-
mi we wszystkich dziedzinach zycia. Blyskawiczny rozwoj techniki, zdoby-
cze z zakresu medycyny i technologii informatyczno-informacyjnej sprawia-
ja, ze przysztos¢ ludzkosci jawi sig¢ optymistycznie(?). Ale jednoczesnie ten
sam wzrost ekonomiczny powoduje daleko idace zmiany kulturowe, cywiliza-
cyjne, jak rdwniez mentalne. Daje si¢ zaobserwowac coraz wigksze dazenie
wspotczesnego cztowieka do konsumpcji towarow i ustug, ktorej nie obwaro-
wuje juz zadna granica. Prawo popytu i podazy zdaje si¢ dominowac we wszyst-
kich dziedzinach zycia. Skoro konsumpcjonizm jest jednym z tak waznych
zjawisk charakteryzujacych kulturg wspolczesna, uzasadnione wydaje si¢ pod-
jecie tematu, ktory zajmie si¢ problemem wspolczesnych swigtyn, jakimi staty
si¢ wielkie centra handlowe i ustugowe. Mie¢ czy by¢? — to pytanie-o$, wokot
ktorej podjeto ponizsze rozwazania.

1. Poje¢cie konsumpcjonizmu

Konsumpcja od lat towarzyszy ludziom, ktorzy chcac przetrwac, mu-
sieli konsumowac. Jednak w dzisiejszej cywilizacji, wedhug niektorych filozo-
fow, socjologdw, obserwatorow zycia spotecznego, konsumpcja jest dominuja-
cym sposobem istnienia: ludzie zyja po to, by uzywac i konsumowac. W takiej
optyce postaw mianem konsumpcji okreslany jest ,,proces ztozony z dziatan
1 zachowan cztowieka zmierzajacych do posredniego i bezposredniego zaspoka-
jania potrzeb.”! Z kolei konsumpcjonizm to postawa zyciowa polegajaca na

U J. Szczepanski, Konsumpcja a rozwdj cztowieka, Warszawa 1981, s. 133-134.
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przedktadaniu dobr materialnych nad inne. A. Markowski i R. Pawelec defi-
niuja konsumpcjg jako ,,uzywanie kupionych towarow”, za$ pod mianem kon-
sumpcjonizmu rozumiejq ,,filozofi¢ zycia, ktora polega na przywiazywaniu
zbytniej wagi do zdobywania i posiadania dobr materialnych przy zaniedby-
waniu duchowej strony zycia™ . Jak zauwaza Erich Fromm w swej ksiazce
Miec czy by¢? Tudzie wspolezesni sa juz nie tylko konsumentami, ale hiper-
konsumentami.® Jezeli pojdziemy dalej za stwierdzeniem E. Fromma, wow-
czas mozemy wnioskowac, ze gldwna czynnoscia wspotczesnego cztowieka
jest konsumpcja tego, co przez dziesiatki lat zostato wytworzone. Dotyczy to
nie tylko podstawowych produktéw umozliwiajacych godna egzystencjg, ale
obejmuje znacznie szerszy obszar. Przenika rowniez do kultury oraz tradycji,
wywierajac na nie ogromny (destrukcyjny) wptyw. Pojawia si¢ w tym miejscu
pytanie o usytuowanie kultury we wspotczesnym systemie wartosci. Jeszcze
niedawno istnialo wyrazne rozréznienie migdzy kultura wysoka a kultura ma-
sowa. Ta druga kiedy$§ probowata nasladowac pierwsza, ktora byta dla niej
wzorcem. Dzisiaj, gdy wszechwtadnie panuje moda na audiotele i reality show,
uczestnik kultury jest usytuowany w pozycji ,,pochtaniacza” (konsumenta).
Kultura stajac si¢ masowa, czgsto odbiega od autentycznych przestanek i traci
tym samym podstawowe wartosci. Krytycy kultury masowej stawiaja jej za-
zwyczaj zarzut, ze petryfikuje mysli i jest infantylna, a $wiat propagowanych
przez nig ideatdéw jest plaski i zmierza w kierunku ekscytowania, checi spozy-
cia i uzycia, z pominigciem wyzszych aspiracji duchowych. Kina, nastawione
bardziej na ilos¢ widzow niz na poziom filmow, czgsto obawiaja si¢ siggac po
ambitniejsze projekcje. Styl konsumpcyjny pozostawia tez swoje pigtno na
literaturze. Przecigtny cztowiek chetniej sigga po ksiazke tatwa, prosta i przy-
jemna niz po klasyke. Kultura masowa jest codziennym pokarmem dla milio-
now. Telewizja, popularne gazety i kolorowe tygodniki, muzyka pop, kino
popularne, uproszczona literatura, widowiska sportowe ksztaltuja masy swych
konsumentow, daja im potrzebna zabawe.*

Jak juz wspomniano, konsumpcja to zaspokajanie potrzeb, ktore
wraz z uptywem czasu i ich zaspokojeniem odradzaja sig¢ na nowo ze zwie-

2 A. Markowski, R. Pawelec, Wielki stownik wyrazéw obcych i trudnych, Warszawa

2001, s. 405.
3 E. Fromm, Mieé czy byé?, thum. J. Karlowski, Rebis, Poznan 1995; Por. A. Frindt,
Konsumpcjonizm — zbior wartosci podrzednych czy sposob na zZycie wspotczesnej
miodziezy polskiej? Refleksje na marginesie badan, ,,Kwartalnik Pedagogiczny”,
(2001)3-4, s. 29.
G. Filip, Uniwersytet jako miejsce formowania osobowosci, ,,Forum Akademic-
kie”, (2002)3.
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lokrotniona sita. Cztowiek chce konsumowaé coraz wigcej, szybciej i ta-
niej. W takim paradygmacie staje si¢ prawdziwym ,,pochtaniaczem bez dna”
(konsumentem), ktory ,,stara si¢ mie¢ tyle, aby nie wzbudza¢ zazdrosci
innych, ale tez na tyle duzo, by nie zostawa¢ w tyle za reszta.”

2. Pulapka konsumpcyjna

Obecna epoka, liczac od konca pierwszej wojny §wiatowej, powro-
cita do praktyki i teorii radykalnego hedonizmu. Ta idea nieograniczonej przy-
jemnosci stoi w osobliwej sprzecznosci z idealem zdyscyplinowanej pracy;
sprzeczno$ci przypominajacej t¢, jaka zachodzi miedzy akceptacja obsesyj-
nej etyki pracy a ideatlem nieskrgpowanego lenistwa trwajacego przez reszte
dnia i podczas okresu wakacji. Nieskonczona tasma montazowa oraz biuro-
kratyczna rutyna z jednej strony a telewizja, samochdd i seks z drugiej. Oba
przeciwstawne nastawienia odpowiadaja ekonomicznie kapitalizmowi dwu-
dziestego i poczatku dwudziestego pierwszego wieku, ktéry opiera si¢ za-
réwno na maksymalnej konsumpcji dobr i ushug, jak i na zrutynizowanej pracy
zespotowej. Konsumpcja ma zatem ambiwalentne wtasnosci — uwalnia od
niepokoju, poniewaz to, co si¢ posiada, nie moze by¢ juz odebrane, a rowno-
cze$nie wymaga konsumowania coraz wigkszych porcji, albowiem towary
juz skonsumowane szybko traca wtasnosc¢ zaspokojenia pragnienia. E. Fromm
(By¢ czy miec¢?) dzieli posiadanie na: funkcjonalne i niefunkcjonalne. Pierw-
sze to posiadanie przedmiotow, ktore umozliwiaja normalne funkcjonowa-
nie (np. ubidr), zas posiadanie niefunkcjonalne to posiadanie przedmiotow
zbednych, z ktorych czgsto w ogole si¢ nie korzysta. Btedne koto produkc;ji
i konsumpcji zaczyna toczy¢ si¢ coraz szybciej. Dzisiaj warto$cia absolut-
na(?) stata si¢ konsumpcja: kupuje si¢ po to, by zaraz wyrzuci¢. Niezaleznie
od tego, czy nabywany jest samochodd, sukienka czy jaki§ gadzet, staja si¢
przedmiotami rado$ci i zadowolenia przez krotki czas, a gdy si¢ znudza —
konsumpcja wymusza kupno wedtug kolejnej mody.

Racje teorii Fromma przyznaja rozne statystyki — zuzycie materia-
1ow i energii w przeliczeniu na jednego mieszkanca globu stale ro$nie. Jesz-
cze dalej idzie Konrad Waloszczyk, ktory zauwaza, iz model kulturowy
promujacy konsumpcjonizm, marnotrawstwo i materializm jest i bedzie
w przysztosci odpowiedzialny za poglebianie sig kryzysu ekologicznego.®

A. Frindt, art. cyt., s. 33.
¢ K. Waloszczyk, Planeta nie tylko ludzi, Warszawa 1997.
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Nie sposob nie zauwazy¢, ze ztoza mineratow (w tym wegla i gazu) nie sa
bezdenna studnia i kiedy$ moga ulec wyczerpaniu. Ogromny rozwoj prze-
myshu i nienadazajaca za nim ochrona $rodowiska naturalnego prowadzi
do degradacji srodowiska. Zmora wspotczesnego cztowieka jest smog, za-
nieczyszczenie gleby i wody czy wreszcie dziura ozonowa.

Rozbuchany konsumpcjonizm zaszczepia w ludziach swa ideg ,,wig-
cej 1 szybciej” (wszechobecny Fast Food — szybkie jedzenie), wraz z presja
spoteczng i reklama tworzac samonapgdzajace sig¢ btedne koto. To on, w po-
faczeniu z eksplozja demograficzna, staje si¢ jedna z gtéwnych przyczyn
obecnych kryzysow. Ludzie ogarnigci amokiem konsumpcjonizmu niewiele
maja przyjemnosci z zycia, gdyz sa niezwykle zabiegani, znuzeni, zapraco-
wani, zestresowani i wreszcie zbyt zajeci konsumowaniem (pochfanianiem).

Jak nietrudno zauwazy¢, wspotczesny cztowiek, tak bardzo skupiony
na dobrach materialnych (wymiar horyzontalny), zdaje si¢ nie dostrzega¢ dru-
giej — jakze waznej — strony ludzkiej egzystencji, strony duchowej (wymiar
wertykalny). Zachodzi obawa, ze utraci wiar¢ w tradycyjne wartosci. Tacy teo-
retycy, jak Oswald Spengler, Mikotaj Bierdiajew czy Arnold J. Toynbee uwa-
Zaja, 1z nieograniczony konsumpcjonizm to oznaka schytku cywilizacji, zapo-
wiedz jej nieuchronnego konca. Na negatywne oznaki konsumpcjonizmu zwraca
uwagge rowniez Jan Pawel I1. W Christifideles laici pisze: ,,Cate kraje i narody,
w ktorych niegdys religia i zycie chrzescijanskie kwitly i daty poczatek wspol-
nocie wiary zywej i dynamicznej, dzisiaj wystawione sa na cigzka probe, a nie-
kiedy podlegaja procesowi radykalnych przemian wskutek szerzenia sig zobo-
jetnienia religijnego, sekularyzmu i ateizmu. Chodzi tu przede wszystkim o kraje
i narody nalezace do tak zwanego Pierwszego Swiata, w ktorych dobrobyt
materialny i konsumpcjonizm, aczkolwiek przemieszane z sytuacjami zastra-
szajacej nedzy i ubostwa, sprzyjaja i hotduja zasadzie: «zy¢ tak, jak gdyby Bog
nie istniaby.”” W tej samej adhortacji Jan Pawet 11 wskazuje, ze cztowiek odu-
rzony ,,wspaniato$cia cudownych zdobyczy nieustannego rozwoju naukowo-
technicznego, a przede wszystkim zafascynowany najdawniejsza, ale wciaz
nowa pokusa zrownania si¢ z Bogiem (por. Rdz 3, 5), poprzez uzywanie wol-
nosci bez granic podcina istniejace w jego sercu korzenie religijno$ci: zapomi-
na o Bogu, utrzymuje, ze nie ma On dla jego zycia zadnego znaczenia, odrzuca
Go, czyniac przedmiotem swego uwielbienia najrozniejsze «bozki».”

Zjawisko konsumpcjonizmu nie omija, niestety, rOwniez mtodego
pokolenia, ktore czgsto, w wyniku pogoni rodzicow za dobrami material-

Jan Pawet I, Christifideles laici, 34.

8 Tamze, 4.
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nymi, pozbawione jest tego, co najwazniejsze: mitosci. Brak rodzicielskiej
mitosci jest podstawowym zrédlem konfliktow wewngtrznych oraz ze-
wngetrznych. W zyciu cztowieka, ktory nie kocha siebie i nie doswiadcza
mitosci innych, rzeczy materialne nabieraja ogromnego znaczenia. Pustke,
jaka powstaje na skutek braku mitosci, ma wypetia¢ posiadanie dobr ma-
terialnych, wladza, przyjemnos$¢ zwiazana z konsumpcja. Konsumpcjonizm
wszelkiego typu jest sposobem rozwiazania problemu samotnosci i izola-
cji; bowiem konsumowanie usuwa (badz tagodzi) Igk, ktory rodzi si¢ na
skutek braku mitosci.’

3. Konsumpcyjne klatki: malle i hipermarkety

Synonimem wspotczesnosci stat si¢ postep, pospiech, odnajdywa-
nie przyjemnosci w pogoni za czyms$, koniecznos$¢ robienia kariery, po-
trzeba gromadzenia przedmiotow.'® Wspodtczesny $wiat umozliwia czto-
wiekowi to ostatnie w wyjatkowo przytulnych i mito nastrajajacych
warunkach. Sa nimi niewatpliwie tzw. malle i hipermarkety, ktore w ostat-
nich latach pojawity si¢ rowniez w Polsce: wielkie centra handlowe zwane
»Swiatyniami” konsumpcji.

a) Mall"

Nazwa ,,mall” (ang. mall — alejka, deptak, promenada) jest stosun-
kowo mtoda, ale metafora liczy ponad sto lat. Uzyto jej po raz pierwszy do
opisania XIX-wiecznego domu towarowego, dalekiego przodka dzisiejsze-
go malla, czyli centrum handlowego. Na przywilej okreslania mianem ,,$wig-
tyn” zastuzyly sobie domy towarowe nie tylko tym, ze jak na owe czasy byty
bardzo duze i przepigknie ozdobione, co moglo przypomina¢ katedry, ale
takze tym, Ze zaczely wykorzystywac swigta, rOwniez koscielne, w celu zwigk-
szania obrotow. Wspotczesny mall to zamknigte, klimatyzowane centrum
handlowe, zbudowane z wielu powiazanych ze soba alejek i pasazy. Toczy

9 Peter G. van Breemen, Doswiadczenie mitosci Boga Zrédlem autentycznej mifosci

siebie, w: Co zabra¢ ze sobq?, red. J. Augustyn, Krakow 2002.

Aktywizm, czyli oddanie si¢ dziatalnosci zewngtrznej, jest sposobem zdtawienia
uczucia samotnosci i izolacji z taka sita, ze nie znajduje si¢ dla siebie ani chwili
czasu. L¢k zostaje wowczas sttumiony, ale ujawnia si¢ ponownie, z jeszcze wigk-
sza sita, kiedy cztowiek staje przed soba w ciszy.

11" G. Makowski, Swiqtynie konsumpcji, ,,Newsweek Polska”, (2001)7, s. 82n.

10
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sig tu o wiele bogatsze zycie spoteczne niz w zwyktym supermarkecie, ktory
stuzy glownie do robienia zakupow. W ,,$wiatyni” oprocz mndstwa sklepow
znajduje si¢ wiele innych atrakcji, np. kino. W tych najbardziej wymys$lnych
bywaja ogrody zoologiczne, parki wodne lub wesote miasteczka. Super- czy
hipermarkety sa tylko jedna z wielu atrakcji malla. Do ,,$wiatyn” przychodzi
si¢ nie tylko na zakupy, ale zeby ulokowa¢ w nich swoje serce. Idea jest
prosta: chodzi o to, by aplikowa¢ ludziom bodzce sktaniajace ich do kupo-
wania. W tym celu przygotowano odpowiednio grupg specjalistow, poczaw-
szy od architektow, socjologow i psychologow, a na ekonomistach i geode-
tach konczac. Malle nie maja zewngtrznych wystaw, sa pozbawione okien,
bowiem to, co najbardziej interesujace, ma znajdowac si¢ wewnatrz. Cen-
trum ma dziata¢ podobnie jak odkurzacz — wsysa¢ ludzi do $rodka. Zabieg
ten skutecznie odcina ludzi od bodzcoéw plynacych z zewnatrz i sprawia, ze
s oni bardziej podatni na oddzialywania wystepujace w srodku malla. Za-
bieg ten umozliwia wykreowanie specyficznego §wiata wewngtrznego, w kto-
rym glownym zajeciem jest ogladanie towarow i kupowanie.

Pomyst wprowadzenia alejki imitujacej pasaz handlowy jest doskona-
Iy w swej prostocie. Aby zaglebi¢ si¢ w atmosfere ,,Swiatyni” nalezy zostawi¢
samochod na odlegltym parkingu lub przej$¢ spora droge od przystanku auto-
busowego. Kolejnym idealnym zabiegiem jest brak zegarow — po co liczy¢
czas, skoro tak mito 1 przyjemnie spaceruje si¢ po alejkach? Rzadzi tu zasada
zapomnienia: zapomnij o samochodzie, zapomnij o §wiecie zewngtrznym, za-
pomnij o problemach, zapomnij o uptywie czasu — zapomnij si¢! Kupowanie
w mallu ma by¢ spektaklem obfitujacym we wszelkiego rodzaju doznania,
przede wszystkim wzrokowe, gdyz glowna zasada obowigzujaca w tym miej-
scu to tancuch: bodziec —reakcja, patrzysz — kupujesz. Im wigcej patrzysz, tym
wigcej kupujesz. Richard Bennett, amerykanski psycholog spoleczny, twier-
dzil, ze zakupy w mallu powinny by¢ ciagiem klatek-zdarzen, podobnie jak
dobry film, ktéry catkowicie skupi na sobie uwage klienta i pozwoli mu si¢
zapomnie¢. Zatem zakupy traktowane sa jako rozrywka — stad tez kazde cen-
trum handlowe jest rowniez centrum rozrywkowym. Wedtug jednego z twor-
cow teorii kupowania impulsowego — Edwarda Taubera — idealny mall powi-
nien by¢ instytucja $wiadczaca szeroko pojete ushugi spoteczno-rozrywkowe.
Dlatego tez w ,,$wiatyni” znajduja si¢ nie tylko sklepy, a bezposrednim celem
wizyty nie musza by¢ koniecznie zakupy. Badania wykazuja, Zze wigcej pienig-
dzy wydajemy, gdy przychodzimy tam od niechcenia, zeby popatrze¢, niz
woweczas, kiedy udajemy si¢ z zamiarem zrobienia konkretnych zakupow.

Bywalcow malla mozna podzieli¢ na kilka grup: jedni regularnie
przychodza na ,,rajdy” po sklepach, inni — aby si¢ zabawi¢ w centrum roz-
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rywki, nastgpni urzadzaja w nich spotkania towarzyskie, a kolejni chronia
si¢ przed upatem lub deszczem. Jednak obok nich pojawia si¢ ,,centrowy
potswiatek™, ktory nie zwigksza obrotow. To wagarujaca mlodziez, dzieci
znudzone szaro$cig podworka, bezdomni. Ta grupa spotyka si¢ prawie co-
dziennie, przesiadujac przy restauracyjnych stolikach, na tawkach czy na
parkingu. Tak rodzi sig¢ specyficzna dla malla spolecznos¢. Nalezy przy
tym podkresli¢, ze mall to dla wielu ludzi jedyne miejsce publiczne w pro-
mieniu paru kilometrow, gdzie mozna zawrze¢ nowe znajomosci, podtrzy-
mac stare, spgdzi¢ wolny czas, zagospodarowac okienko w szkole czy na
uczelni. Nikomu z nich nie przeszkadza, ze wszystko co robia, odbywa si¢
w atmosferze konsumpcyjnego spektaklu.!?

b) Hipermarket

W poréwnaniu z mallem — jak powie B. Pietkiewicz — (hiper-) super-
market jest nadal plebejski, bo c6z moze by¢ eleganckiego w kupowaniu ryb
i mydta."* Mimo to od paru lat zauwazamy prawdziwa inwazj¢ hipermarke-
tow, ktore powstaja jak przystowiowe ,,grzyby po deszczu”. Nalezy zada¢ py-
tanie, co powoduje niegasnaca popularnos¢ tych sklepow? Ot6z hipermarkety
podbijaja rynek konkurencyjnoscia ceny. Pomigdzy producentem lub importe-
rem towaréw a wielkim sklepem jest tylko jeden posrednik — skomputeryzo-
wane i zautomatyzowane centrum logistyczne.* Ale czy to wszystko? Na pew-
no nie. Wazna jest atmosfera, w jakiej dokonuje si¢ zakupow. Konsumenci
czuja si¢ tam po prostu dobrze i bezpiecznie, traktuja te miejsca jak dom.

4. Przeslanie

Konsumpcja w kazdej hierarchii spolecznej zajmuje miejsce, ktore
wynika z jej stosunku do ogdtu procesow zyciowych jednostek i grup.® Za-

12" Wielokrotnie mozna sig spotkaé z twierdzeniem, ze wspotczesnie paradygmat kon-

sumpcji wypart paradygmat produkcji. Dla przyktadu przytacza sig, ze niedtugo
w miejscu starej katowickiej kopalni, na obszarze 30 hektaréw, powstanie potgzny
mall o powierzchni uzytkowej przekraczajacej 100 tys. metréw kwadratowych. Juz
teraz mowi si¢ o nim jako ,,nowym centrum Katowic”. To symbol i znak czasu: na
ruinie $wiatyni produkcji wyrasta $§wiatynia konsumpcji.

13 B. Pietkiewicz, Mallowanie, ,,Polityka”, (2001)50, s. 100.

14 M. Cielemecki, Hiperiluzje kontra hipermarkety, ,,Wprost”, (2001)50, s. 20.

15 J. Szczepanski, dz. cyt., s. 196 n.
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sadniczy problem polega jednak na tym, czy jest ona $rodkiem czy celem.
We wszystkich spoteczenstwach, ktorych gtownym zadaniem w danym mo-
mencie dziejowym jest rozwoj, staje si¢ ona srodkiem. Gdy przeistacza si¢
w cel, spoteczenstwo wchodzi w okres nadmiernego zuzycia swoich zaso-
bow, czyli tego, co stanowi fundament jego sit rozwojowych. W poczatkach
rozwoju konsumpcja moze nawet dos¢ silnie pobudza¢ do wzrostu wydajno-
$ci 1 intensywnosci pracy. Pdzniej jednak sktania do szukania przywilejow
1 innych korzysci bez pracy. W takiej sytuacji konsumpcja staje si¢ czynni-
kiem marnowania zasobow energii, motywacji i zdolnosci do dziatan, od kto-
rych zalezny jest rozwdj calych spoteczenstw. Jednoczesnie niezwykle trud-
no jest naktoni¢ spoteczenstwo konsumpcyjne do inwestowania na rzecz
kolejnych pokolen. Wyzsze podatki, ktore moga by¢ przeznaczone na ochro-
n¢ Srodowiska czy badania podstawowe, jednoczes$nie obnizajg poziom zy-
cia podatnika, a na to spoleczenstwo konsumpcyjne godzi si¢ niechgtnie.
Wyrzeczenia na rzecz dobra publicznego (pro publico bono) wymagaja bo-
wiem catkiem innego uzasadnienia niz osobisty interes.

Zjawisko nadmiernej konsumpcji nie tylko moze, ale budzi uzasad-
niony niepokdj. Skrajni przeciwnicy konsumeryzmu namawiaja do nieule-
gania pokusom konsumpcji poprzez uczestniczenie w akcjach typu Buying
Nothing Day (dzien nickupowania niczego). Inni z kolei proponuja rozwagge
i umiar. Niezwykle trafne w tym miejscu beda stowa Platona: ,,Ulega¢ poku-
som i nie moc opanowac siebie to przeciez nic innego, jak ghupota, a pano-
wac nad soba, to nic innego, jak tylko madros¢”. Cho¢ konsumpcjonizm
rozwijal si¢ przez wieki, to nalezy sig zastanowic, czy kiedykolwiek osiagnat
taki poziom, jak obecnie. Juz w epoce renesansu Jan Kochanowski pisat:

Wieczna Mysli, ktoras jest dalej niz od wicka,
Jesli cie tez to rusza, co czasem czlowieka,
Wierze, ze tam na niebie masz miesopust prawy
Patrzqc na rozmaite Swiata tego sprawy.

Bo leda co wyrzucisz, to my, jako dzieci,

W taki treter, ze z sobq wyniesiem i Smieci.

Wiec temu rekaw urwaq, a ten czapke straci,
Drugi tej krotochwile i wlosy przyplaci.

Na koniec niefortuna albo smier¢ przypadnie,

10 drugi, choéby nierad, czacz porzuci snadnie.'®

Kt6z by przypuszczal, ze po tylu latach trafnos¢ stow Poety jest
arcymistrzowska. Wspotczesni ludzie zachowuja si¢ jak mate dzieci. Wal-

16" J. Kochanowski, Fraszki (http://polonista.w.interia.pl/kochanowski/fraszki.htm).
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cza o wszystko, chca coraz wigcej 1 wigcej. Krotko ciesza sig zabawka i szyb-
ko rozgladaja si¢ za kolejna. Jak dtugo jeszcze w naszym spoteczenstwie —
w Europie i §wiecie — wyznawane bedzie hasto: Jestem tym, co posiadam
i tym, co konsumuje?"’

Summary

A human being of the beginning of the 21 century can be proud of
various achievements in different aspects of life. Rapid technological de-
velopment and achievements concerning medicine make our future quite
optimistic. However, the same economic development and achievements
of human intellect are causing even bigger need for the consumption of
goods and services. One could wonder if the future of our earthly society is
safe in the face of growing consumption.

For an average consumer, huge shopping centres are becoming “tem-
ples”. The omnipresent consumption is instilling an idea of “more, faster
and easier” — including the upbringing, social pressure and advertising,
simultaneously creating some kind of a vicious circle. Consumption, toge-
ther with other cultural and sociological phenomena, leads to some dange-
rous crisis — the human crisis. Contemporary people are behaving like small
children. They keep on fighting for everything, demanding more and more
to possess and conquer (practical materialism and hedonistic consumptio-
nism). Like children who can’t concentrate long enough on one toy, con-
temporary people aren’t able to stop consuming new goods.

What is it heading for? What will our future be like? Will we still
subscribe to such a motto: “l am what I possess and what I consume”? There
is no doubt that every worried person should ask themselves: 7o have or to
be? Let’s hope that the answer will be: 7o be. In a biblical imperative from
the Book of Genesis, not the earth and ruling it (matter) is the most signifi-
cant, but a human being.

17 E. Fromm, dz. cyt., s. 69.
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Dysfunkcyjnosc spoteczna
- subkultury mtodziezowe

Poczatek wieku XX mozemy z cala pewnos$cia okresli¢ mianem
epoki debaty. ,,Rozdyskutowane” spoleczenstwo, wzmocnione wielokrot-
nie zakwestionowaniem autorytetow i norm spoteczno-moralnych, tak bar-
dzo zajelo sig¢ soba, ze stracito z pola widzenia to, co najwazniejsze — per-
spektywe przysztosci: w tym przypadku — mtode pokolenie. Wokot nas coraz
wigcej mlodziezy, ktéra mozna nazwac ,,niedostosowana” czy tez ,,trud-
ng”. Szczegblnie zauwazalne jest to na duzych osiedlach mieszkaniowych.
Mtodziez opuszczona i pozostawiona samej sobie zaczyna organizowac si¢
i tworzy¢ swoje wlasne srodowisko alternatywne — odrgbne od oficjalne-
go. Glownym jej zajeciem jest dewastacja klatek schodowych, przystan-
kéw autobusowych czy siedzen w autobusach miejskich. A gdy do tego
dotozy¢ graffiti, przestgpczoscC i inne ,,wyczyny” — to paleta zainteresowan
wspotczesnej miodziezy jawi si¢ niezwykle szaro. Proceder ten jest czgsto
efektem narastajacej rozpaczy, bezradnosci i samotnosci. Jest krzykiem
probujacym zwroci¢ uwage dorostych na fakt, Ze co$ jest nie tak, ze komus$
dzieje si¢ krzywda.

1. Migdzy chuliganeria a szpanem

Obecnie obserwuje si¢ nasilenie Igku i zastraszenia, rozluznienia
obyczajow i zwyrodnienia. Najczgsciej ,,0soby trudne” (chuligani) wywo-
dza sig ze srodowisk patologicznych, z rozbitych rodzin, w ktérych nad-
uzywa si¢ alkoholu, dochodzi do pobi¢ i gwaltow. Niestety coraz czgsciej
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dotyczy to takze mtodziezy z tak zwanych ,,dobrych i nienagannych do-
moéw”’! Mtodzi ludzie, nie posiadajacy oparcia w rodzinie, wychowuja si¢
sami — bez arbitra i systemow wartosci wyzszych. | tak tworza si¢ zorgani-
zowane grupy chuliganow, w ktorych kazdy ma swoje zadanie do spetnie-
nia, mtodzi adepci gangdéw odgrywaja w nich okreslona rolg. W ten prosty
Sposob staja sig ,,kim$”(?!), przynajmniej w oczach grupy rowiesnicze;.
Innym istotnym elementem ksztattujacym obraz srodowiska lokal-
nego naszych dzieci jest tzw. ,,szpanerski styl zycia”. Mtodziez preferujaca
go najczesciej wywodzi si¢ z rodzin dobrze sytuowanych i domoéw bez-
konfliktowych, ktore sta¢ na zapewnianie najbardziej wyszukanych i wy-
rafinowanych zachcianek. Cecha charakterystyczna jest tu najmodniejszy
1 najdrozszy sposob ubierania sig¢ oraz posiadania innych ,,maskotek wspot-
czesnos$ci”: zawsze na tzw. ,topie” i ,,wysokim poziomie” (ang. high life).
U podtoza szpanu, z jednej strony, lezy che¢ pokazania innym, Ze jest si¢
kims$ lepszym, a z drugiej — potrzeba bycia zauwazonym i wyeksponowa-
nym, na pierwszym, a najlepiej centralnym planie. Rowniez ta mtodziez
czuje si¢ opuszczona i zaniedbana przez swoich rodzicow, a takze wycho-
wawcow — nieumiejacych zafascynowac ich systemem wartosci wyzszych.

2. Pokusa rozpaczy?

Wydaje sig, ze istota promowanej obecnie ,,kultury”(?) jest odwro-
cenie uwagi mtodych ludzi od rzeczywistych problemow, a przede wszyst-
kim od brania na siebie odpowiedzialnosci za swoje zycie w mysl zasady:
i tak nic nie mozesz na to poradzi¢, ze swiat jest taki zly. Uznawanymi
warto$ciami staja si¢: idealny wyglad, szokujaca oryginalnos$¢, cigty dow-
cip, wiecznie dobry humor i nastrdj oraz powszechna bezkrytyczna tole-
rancja dla wszystkiego i wszystkich. Tak wyglada wspotczesna proba zde-
finiowania pojgcia wolnosci cztowieka. Nie jest to wolnos¢ ,,do”, lecz
wolnos¢ ,,0d”, to znaczy wolnos¢ od wszelkich autorytetoéw i norm, gdzie
wszystko jest dopuszczalne. Programy telewizyjne typu ,,talk-show” sa tego,
niestety, najlepszym przyktadem. Niosa ze soba agresywna muzyke, seks,
narkotyki i dziwnie pojgta ,,dobra zabawg”.

Stale wmawiana mtodemu cztowiekowi niezalezno$¢ i wielkos¢
musi konczy¢ si¢ pustkg egzystencjalna, ktorej efekt stanowi sigganie po
alkohol i narkotyki do prob samobojczych wilacznie. Mlody cztowiek ta-
two rezygnuje z dochodzenia do prawdy poprzez wysitek intelektualny,
myslenie logiczne i tworcze. Woli raczej przyjmowac gotowe stwierdzenia
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(konsumpcyjno-hedonistyczne postawy zyciowe), nawet gdyby to byly mity
ilegendy. W tej sytuacji tatwo przewidzie¢, co grozi wspolczesnej mio-
dziezy, ktorej brakuje ugruntowanych postaw moralnych i $wiatopoglado-
wych, a w dodatku pozbawiona jest oparcia o prawdziwych mistrzow, pi-
sanych choc¢by przez mate ,,m”.

3. Kalejdoskop subkultur mlodziezowych

W kontekscie wczesniejszych rozwazan wydaje sig, ze obecnie
mtodym ludziom grozi wiele powaznych niebezpieczenstw. Na szczegdlng
uwagg zastuguja subkultury mlodziezowe, ktore staja si¢ pewna alternaty-
wa wobec zastanego niechcianego $wiata dorostych. Znajduja w nich swo-
je miejsce zawiedzeni i oszukani przez rodzing, szkote i autorytety spo-
leczne, ale nie tylko.

Termin subkultura bywat rozmaicie definiowany. Przewaznie wiaza-
no go ,,z patologia spoteczna, nieprzystosowaniem, podwazaniem obowigzu-
jacych norm w kulturze.”" W literaturze przedmiotu mozna spotkac szersza
definicje subkultury. Jest to ,,wyodrebniony wedle roznych kryteriow element
systemu spotecznego.” Pojawia si¢ tu rowniez termin kontrkultura, ktora, jest
efektem spontanicznego odrzucenia tego, co w kulturze dominuje, uznawane
przez odrzucajacych za niegodne kultywowania. Cechg znamienng jest obo-
wigzywanie w niej wartosci odmiennych od preferowanych w kulturze domi-
nujacej.”” Tak rozumiane zjawisko wskazuje na charakter sprzeciwu wobec
zastanego porzadku rzeczy, ktory czesto jest doswiadczany jako krzywdzacy
lub zaniedbujacy podstawowe potrzeby i oczekiwania mtodych ludzi.

Kazda subkultura postrzegana jest na zewnatrz jako okreslony sys-
tem norm i zachowan. Podstawowym jej wyroznikiem sa: stroj, preferencje
muzyczne, gwara, a takze czesto uzywane $rodki odurzajace. To wszystko
pozwala okresli¢ ,,charakter grupy”. Kazda z nich ma ulubione zespoty, kto-
re wykonuja muzyke w okreslonym, akceptowanym przez grupg stylu. Poza
upodobaniami muzycznymi istotnym elementem wspottworzacym tozsamos¢
danej grupy jest jej ideologia (czgsto niejasna i wewngtrznie sprzeczna). Do
dominujacych dzisiaj subkultur mtodziezowych nalezy zaliczy¢: blokersow,
dresiarzy, skinheadow, szalikowcow, metalowcow, satanistow, zwolennikow

1
2
3

M. Peczak, Maly stownik subkultur mtodziezowych, Warszawa 1992, s. 28.
Tamze.
R. Dyoniziak, Mlodziezowa podkultura, Warszawa 1965, s. 19.
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ruchu New Age oraz punkow i hippisow. Ze wzgledu na wysoki poziom agresji
1 dziatan przestepczych do najbardziej agresywnych i niebezpiecznych sub-
kultur naleza satanisci, skinheadzi i szalikowcy.

a) Satanisci

Zdaniem wielu specjalistow jest to jedna z najstarszych podkultur.
Jej wyznawcy wywodza si¢ z roznych warstw spotecznych. Gtéwnym za-
lozeniem ruchu satanistycznego jest hasto, ze Swiatem rzadzi zto (ksigze
ciemnosci) — jemu nalezy oddawa¢ cze$¢ i chwale¢ z odpowiednim rytu-
atem 1 magia. Satani$ci propaguja negatywny, destrukcyjny styl zycia. Na
czele ruchu stoi La Vey Anton Szander — czarny papiez, autor Biblii szata-
na wydanej w 1968 roku, w ktorej mieszcza si¢ ogolne zatozenia ideolo-
giczne tej podkultury. Brzmia nastepujaco:

—  szatan reprezentuje witalng egzystencje, nie duchowe iluzje;

—  szatan reprezentuje przesyt, w przeciwienstwie do abstynencji;

— szatan reprezentuje nieskazitelna madro$¢ zamiast pelnego
hipokryzji samo- oszukiwania sig;

—  szatan reprezentuje uprzejmos¢ dla niewierzacych;

— szatan reprezentuje odpowiedzialno$¢ wobec odpowiedzial-
nych zamiast troski o psychicznych wampirow;

—  szatan reprezentuje m$ciwo$¢ w miejsce nadstawiania drugiego
policzka;

— szatan eksponuje cztowieka jako jeszcze jedno zwierzg, cza-
sami lepsze, czasami gorsze, chodzace na dwoch tapach, kto-
re przez swoj rozum duchowy stalo si¢ najbardziej podstepne
ze wszystkich;

— szatan reprezentuje grzechy, jesli tylko prowadza do fizycz-
nego, umystowego i emocjonalnego zadowolenia;

— szatan byl i jest najlepszym przyjacielem Kosciota — umozli-
wia mu robienie interesu do dzis.*

Najbardziej charakterystycznymi formami zachowania satanistow
sa sktonnosci do nieprzestrzegania norm moralnych, zniewazanie miejsc
spoczynku zmartych oraz zngcanie si¢ nad zwierzgtami. Tak zwana czarna
msza to bezczeszczenie obrzedu mszy $w. Z kolei ulubiong muzyka satani-
stow jest heavy-metal, black-metal, hard-rock wykonywany przez AC/DC,

4 M. Zieleniewski, P. Gabrych, Szatanisci w Polsce, Warszawa 1968, s. 48.
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Kiss, Led Zepelin czy polskie zespoty: WASP, Test Fobi, Kreon, Kat z Ka-
towic. Fani blac-metalu, deril-metalu poruszajac si¢ w rytmie muzyki sa-
tanistycznej, wyciagaja zacis$nigte pig§ci z wyciagnigtymi dwoma palcami
imitujacymi rogi szatana.

Amerykanskie $rodki przekazu wielokrotnie podaja, ze popularyza-
cja ruchu satanistow prowadzi do wzrostu agresji, przestepstw, samobojstw
i zabdjstw. W Polsce ruch satanistyczny nasilit si¢ w roku 1985, a w nastgp-
nym publicznie pojawit si¢ na Festiwalu Muzyki Rockowej w Jarocinie.
Mtodziez nalezaca do tego ruchu ubiera si¢ w czarne kurtki, dzinsy, czarne
buty, skorzane pasy nabijane ¢wiekami i emblematami satanistycznymi: od-
wrocony krzyz, liczba 666, Pentagram — wpisana w krag gwiazda lub koza —
symbol szatana, czarne rekawice z obcigtymi palcami. Ruch satanistyczny
dzieli si¢ na trzy grupy: satanistow, szatanistow i lucyferian. Satanisci to ci,
ktérzy oddaja cze$¢ szatanowi nie deprecjonujac woli Boga. Za rekwizyt
rytualny shuzy im czerwone wino, znacznie rzadziej zwierzgca krew. Szata-
nisci wierza w istnienie Boga i traktuja Go jako istotg nadrzedna (kult szata-
na jest tu raczej kultem o charakterze witalno-biologicznym). Do obrzgdu
shuzy im czerwone wino. Najagresywniejszym odlamem tej subkultury sa
lucyferianie. Ich zdaniem najwyzszym bogiem jest szatan.

b) Skinheadzi

Nazywani rowniez skinami, skinersami czy tysymi patami (ang. skin
— skora, head — gtowa) pojawili si¢ w latach sze$¢dziesiatych w Anglii i ist-
nieja do dzis. Cztonkowie tej podkultury wywodza si¢ z biednych rodzin
robotniczych, w ktorych czesto spotykaja sig z objawami patologii spotecz-
nej, takimi jak: alkoholizm, prostytucja, narkomania, zachowania przestep-
cze. Obiektem agres;ji s tutaj obcokrajowcy (glownie o innym kolorze sko-
ry), Zydzi, hippisi, szowiniéci, homoseksualisci. Cechy charakterystyczne
skinow to wygolone do skory glowy, dzinsy, szeroki pas, najchgtniej woj-
skowy, wysokie, sznurowane w tzw. ,,drabinke” buty wojskowe podkute
¢wiekami, drelichowe spodnie i kurtka, jasna koszula i solidne szelki. Ubra-
nie skina ma nie przeszkadza¢ mu w walce. Skinersi to na ogoét ludzie mto-
dzi, dobrze zbudowani, dbajacy o swoja kondycj¢ fizyczna, ktéra jednak nie-
chetnie wykorzystuja do celow uzytecznych. Glosza hasta skrajnie
nacjonalistyczne i faszystowskie. Agresywnos$¢ skindw jest szczegolna: na-
padaja na przechodnioéw, prowokuja bojki, zadajac przy tym akceptacji ru-
chu. Polscy skini stuchaja muzyki w stylu pank, bluebeat, ragge.
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¢) Szalikowcy

Pojawiaja si¢ zwlaszcza na stadionach; to fani subkultury pitkar-
skiej. Ubieraja si¢ najczgséciej w dresy oraz szaliki w kolorach klubow spor-
towych, ktorym kibicuja. Na mecze przychodza zazwyczaj uzbrojeni w ka-
stety, noze, brzytwy, tancuchy i zyletki. Szalikowcéw widac najczgsciej
podczas meczu. Najistotniejsze jest dla nich bycie w grupie, w masie, gdzie
zanika poczucie odrgbnosci, a co za tym idzie — indywidualnej odpowie-
dzialnosci. Ich dziatalno$¢ najczesciej polega na wszczynaniu bojek z ki-
bicami przeciwnych klubow sportowych. Rodzg si¢ w ten sposob postawy
aspoleczne, destrukcyjne, agresywne i brutalne. U podtoza tego typu za-
chowan tkwia niezaspokojone potrzeby uznania, znaczenia, tozsamosci
1 identyfikacji z jaka$ wspolnota.

d) Blokersi

Jak sama nazwa wskazuje, t¢ subkulturg tworza ludzie mtodzi z tzw.
blokowisk, srodowisk bardzo ubogich, w ktorych rodziny pozbawione sa
pracy w wyniku likwidacji panstwowych zaktadow, obciazone patologia-
mi spotecznymi. Blokersi najchgtniej gromadza si¢ na klatkach schodo-
wych, w bramach lub parkach osiedlowych. Niestety coraz czgsciej doty-
czy to rowniez matych dzieci. Zachowania blokersoéw mozna okresli¢ jako
chuliganskie (dewastacje, bojki, tworzenie obrazow na murach — tzw. graf-
fiti) do przestgpczych wlacznie (kradzieze, wlamania). Pozytywna strona
tej subkultury mtodziezowej, obecnie najbardziej rozpowszechnionej w na-
szym kraju, jest rozwijanie tworczo$ci muzycznej (pomijamy tutaj warto-
$ci estetyczno-muzyczne). Blokersi coraz czgsciej szukaja zrodet dochodu
w tworzeniu muzyki hip-hopowej, ktora ma by¢ wyrazem ich buntu wobec
zastanej rzeczywisto$ci i pewnego rodzaju antidotum na frustracjg. W tek-
stach utworéw mozna znalez¢ wiele bolu, rozpaczy, bezradnosci, skarg na
odczlowieczony kapitalizm oraz pozbawione perspektyw zycie mtodych.
Charakterystyczna cecha ich ubioru sa spodnie ,,z przedtuzonym krokiem”,
czapki, tzw. beasbolowki, chustki na glowie (zawiazane w charakterystyczny
sposob) oraz bluzy i obuwie sportowe. Najsmutniejsze wydaje si¢ chyba
to, ze bedac we wlasnym domu, nie czuja si¢ u siebie. Tak oto anonimo-
wos$¢, materializm praktyczny i konsumpcyjno-hedonistyczny styl zycia
ludzi dorostych — potaczone z brakiem witasciwych srodowisk rodzinnych,
religijnych i spotecznych — zbieraja bogate zniwo.
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Z.aKkonczenie

Wydawac by sig¢ moglo, ze jesli kto$ ucieka si¢ do przemocy, a przy-
najmniej opowiada si¢ za nig, jesli nosi przy sobie niebezpieczne narzedzia —
musi by¢ zdeterminowany i pewny siebie. Nic bardziej btednego! Osoby
nalezace do r6znych subkultur nie maja przede wszystkim poczucia wiasnej
wartosci, a zyjac w przeswiadczeniu nizszosci i odtracenia odczuwaja staty
niepokdj. Badania wyraznie wskazuja, ze u podstaw zewngtrznie demon-
strowanej odwagi, buty i brutalnosci tkwi niepewnos¢, lek, brak akceptacji
siebie, czego pochodna sa coraz gorsze kontakty spoteczne (problemy socja-
lizacyjne). Sztuczne i hatasliwe promowanie siebie oraz szokowanie otocze-
nia ma shuzy¢ zaghuszeniu dreczacego poczucia matej wartosci wlasnej. Gru-
py subkulturowe stwarzaja mlodemu czlowiekowi warunki do
samorealizacji — niestety DESTRUKCYJNEJ. Sa tez proba szukania toz-
samosci zbiorowej, a przez to indywidualnej. To niewatpliwie wynik PATO-
LOGII wspolczesnych przemian kulturowych, ktore z kolei maja swoje zro-
dta w DYSFUNKCYJNOSCI instytucji spotecznych, a przede wszystkim
rodziny. Ten brak zgody spotecznej — jak uczy madros¢ klasykow tacinskich
— nie moze prowadzi¢ do zwycigstwa, ktoremu na imi¢ wychowanie osoby
ludzkiej do wolnosci i odpowiedzialnos$ci za siebie i innych.

Summary

The beginning of the 20™ century can undoubtedly be described as
the era of debate. Society which is deep in discussion, repeatedly streng-
thened by questioning authorities and social and moral values is so much
occupied with itself that it has lost sight of what is most crucial — the pro-
spects for the future: in this case — the young generation. There are more
and more young people around us who could be described as ‘unadjusted’
or ‘difficult’, to put it mildly. It is especially noticeable on large housing
estates. Young people who have been abandoned and left to their own devi-
ces begin to organize themselves and create their own alternative environ-
ment — different form the official one. In this situation it is easy to predict
what threatens contemporary youth, who don’t have firm moral values and
opinions of the world, and in addition to this, are deprived of the support of
real masters, spelt with at least lower case ‘m’.

Most prevalent and dominant subcultures include the so called bloc-
kers, tracksuit-wearers, skinheads, scarf-wearers, heavy metal fans, sa-
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tanists, New Age followers, punks and hippies. It might seem that if some-
one uses violence, or at least supports it, if they carry dangerous objects or
weapons, then they must be determined and self-confident. Nothing could
be more misleading! First of all people who belong to various subcultures
do not have any self-esteem. As they are convinced of their inferiority and
rejection by others, they experience constant anxiety. The research clearly
indicates that at the basis of externally demonstrated boldness, arrogance
and brutality lies insecurity, fear and lack of self-acceptance, which in turn
results in deteriorating social contacts. Artificial and noisy acts of ‘mar-
king’ one’s place, attempts made to shock others have the purpose of num-
bing the nagging feeling of low self-esteem. Subculture groups give young
people conditions for self-fulfillment. This fulfillment is obviously specifi-
cally understood.

A subculture is also an attempt to look for collective identity, and
through that also an individual identity, as everyone has the right to vote, to
make a decision or to come up with an initiative. The phenomenon of sub-
cultures is the result of pathology of the system of socialization and upbrin-
ging, which in turn stems from dysfunction of all social institutions, and
most of all — family.

Studia Gdanskie
XVII (2004)

Ks. JaNn JaANkKOwsKI
GDANSK

Religia spoteczenstwa otwartego

»Spoleczenstwo otwarte” to koncepcja, ktéra zdaje si¢ by¢ dzisiaj —
przynajmniej przez wielu — przyjmowana jako miara nowoczesnego podej-
$cia do zagadnien spotecznych. Termin ,,spoteczenstwo otwarte” zrobit w Pol-
sce zwlaszcza w latach osiemdziesiatych i dziewigédziesiatych niezwykla
karierg. Polska bedac nie tak dawno za ,,zelazna kurtyna” zmagajac si¢ z wy-
zwoleniem od komunizmu, byta jakby ,,zamknigta” w podwdjnym tego sto-
wa znaczeniu. Raz oddzielona od $wiata Zachodu, po wtdre zniewolona ide-
ologia marksistowska. ,,Otwarto$¢” byta wowczas dla Polakéw synonimem
wolnosci, dopuszczenia do glosu innych niz oficjalne pogladow na zycie
spoteczne. Stad tez popularno$¢ okreslenia ,,spoteczenstwo otwarte”.

Okreslenie to pojawia sig po raz pierwszy u Henri Bergson vel Zbyt-
kower (1859-1941) w ksiazce Les deux sources de la morale et de la reli-
gion, Paris 1932' , niemniej to dzigki Popperowi stato si¢ ono az tak popular-
ne. Karl Raimund Popper (1902-1994) jest jednym z najbardziej znanych
wspotczesnie filozofow nauki. To jemu na ogot przypisuje si¢> wprowadze-
nie do metodologii nauki zasady falsyfikowalno$ci. Wyznaczenie w ten jed-

I Polskie wydanie: H. Bergson, Dwa Zrédia moralnosci i religii, ttum. P. Kostyto,

K. Skordulski, Krakow 1993. U Bergsona poj¢cie ,,spoteczenstwo otwarte” nie ma
takiego samego znaczenia jak u Poppera. Por.na ten temat co, sam Popper pisze.
K.R. Popper, Spofteczenstwo otwarte i jego wrogowie, thum H. Krahelska, oprac.
A. Chmielewski, Warszawa 1993, t. I, s. 226.

Krytycy wskazuja na C. Bernarda /1813-1878/ jako ojca falsyfikacjonizmu. Por.
S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1992, s. 107,
a takze A. Motycka, Relatywistyczna wizja nauki. Wprowadzenie: filozoficzny spor
o nauke, Wroctaw, 1984, s. 66.
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noznaczny sposob linii demarkacyjnej migdzy nauka a nienauka, przyniosto
Popperowi przydomka ,,$wieckiego papieza”. Jego zainteresowania rozcia-
gaja si¢ takze na filozofig polityki. Co wigcej wnioski natury teoriopoznaw-
czej wypracowane na terenie koncepcji nauki przenosi Popper® na dziedzing
relacji spotecznych.* Swoja gtowna ksiazke na ten temat Spoleczerstwo otwar-
te i jego wrogowie pisze w Nowej Zelandii podczas 11 Wojny Swiatowe;.

Trudno powiedzie¢ czy przecigtnemu czytelnikowi nazwisko Pop-
pera nie kojarzy si¢ bardziej z jego pogladami politycznymi. Te jednak nie
sa az tak nowatorskie jakby si¢ na ogot wydawato. Sam Popper uchodzit
bowiem w Niemczech zwlaszcza w latach siedemdziesiatych za glownego
teoretyka socjaldemokracji.* Helmut Schmidt nakazywal swym towarzy-
szom partyjnym czytanie ,,nie tylko Marksa, ale i Poppera.”®

W specjalnej przedmowie do pierwszego oficjalnego wydania’
Spoteczenstwa otwartego w jezyku polskim w roku 1991 Popper pisze, ze
w obliczu upadku komunizmu przedstawia Polakom swoja koncepcje jako
,»odmienng i bardziej atrakcyjng alternatywg dla spoteczenstwa przyszto-
$ci.” Analiza filozoficzna tego dziela okazuje si¢ jednak wskazywac, ze
propozycja Popperowska — wyrazona zreszta jego stowami — brzmi po pro-
stu: ,,socjalizm niekolektywistyczny.”®

W moim artykule chcg przedstawi¢ Popperowska krytyke religii.
Otoz religia, obok wtadzy i poczucia narodowosci, jest jednym z gtéwnych
zagrozen dla spoteczenstwa otwartego. Jak najkrocej mozna scharaktery-
zowac¢ postulowane ,,spoteczenstwo otwarte”?

Por. E. Stroker, Rozwoj krytycznego racjonalizmu u Karola R. Poppera, ttum. J. Her-
but, ,,Roczniki Filozoficzne”, XXVI(1978)1, s. 131-144.

We wstepie do ,,Spoteczenstwo otwarte i jego wrogowie” Popper pisze, ze jednym
z zadan ksigzki jest ,,analiza mozliwosci i zastosowania krytycznych i racjonalnych
metod naukowych do zagadnien spoteczenstwa otwartego”. K.R. Popper, Spofe-
czenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 22.

Bryan Magee — znany brytyjski socjalista i filozof polityki napisze: ,,Jestem zwo-
lennikiem demokratycznego socjalizmu i jestem przekonany, ze mtody Popper, jak
nikt inny przed nim, potozyt podwaliny pod to, co stanowi¢ winno filozoficzna
podstawe demokratycznego socjalizmu.” B. Magee, Popper, thum. P. Dzilinski,
Warszawa 1998, s. 93.

A. Chmielewski, Filozofia Poppera. Analiza krytyczna, Wroctaw 1995, s. 46.
Poprzednie wydania opublikowane jako ,,bibuta” w roku 1987 przez Niezalezna
Oficyng Wydawnicza w oparciu o ttumaczenie z roku 1957, byly traktowane jak
,,biblia wolnego $wiata”. Pod pseudonimem Tadeusz Gorczyc ukrywata si¢ wow-
czas Halina Krahelska.

8 K.R. Popper, The Open Society and its enemies, vol. 11, London 1984, s. 198.

Ks. Jan Jankowski Religia spoleczenstwa otwartego 201

Jest to spoteczenstwo wyzwolone ,,spod kurateli autorytetu™ , a au-
torytetem jest wszystko, co ma znamiona trwato$ci, niezmiennosci, do cze-
go mozna si¢ odwota¢, na co mozna wskazac jako uzasadnienie dla praw-
dy i dobra. Najbardziej niebezpiecznym autorytetem jest wtadza, zwlaszcza
polityczna, ta jest zawsze niebezpieczna. I tak jak w Popperowskiej teorii
nauki nie ma zdan absolutnie pierwszych ani ostatnich, a tzw. zdania bazo-
we sg probnie przyjete na mocy tzw. ,, aktu swobodnej decyzji”!® naukow-
ca albo ,,wspolnoty naukowcow”; tak w teorii spotecznej nikt nie ma pra-
wa powolywac si¢ na jakas wiedzg pewna, prawdziwa, majaca uzasadniaé
jego wladzg. Wiadza nie ma uzasadnienia, jest zawsze zagrazajacym ztem.
Stad demokracja jako ustrdj i synonim ,,spoleczenstwa otwartego”!' ma
polega¢ w pierwszym rzedzie na tatwo odwotywalnej, tymczasowej (prob-
nie przyjetej) wladzy. Stad koncepcja spoteczna, ktora proponuje Popper
jesttzw. ,,logika polityki antywtadzy czyli logika wolnosci.”'? Istota spote-
czenstwa otwartego jest istnienie w nim ciagtych konfliktow, w przeciwien-
stwie do plemiennego — zamknigtego spoteczenstwa, gdzie ich prawie nie
ma. Walka czy ,,zderzenia” sa obecne na kazdej ptaszczyznie: moralne;j,
politycznej, a przede wszystkim ekonomicznej. Nikt nie ma raz na zawsze
przypisanych 16l spotecznych i dlatego wsrod najwazniejszych cech, ta-
kiego spoteczenstwa, Popper wymienia wspotzawodnictwo o awans spo-
teczny"?, polegajacy na tym, aby stara¢ si¢ zaja¢ miejsce innych. Stad w ta-
kiej koncepcji wielorako skonflliktowane spoteczenstwo nalezy, wedhug
dalszych wskazan, fagodzi¢ droga tzw. ,,racjonalnego kompromisu.”'* Prak-
tycznie ma on wyglada¢ w ten sposob: kazdy zachowuje wobec wszyst-
kich pogladow /tacznie ze swoimi/ krytyczny dystans i droga dyskusji wspol-
nie dochodzi do wybrania takiego, ktory jest do przyjecia przez wigkszos¢. '
I znowu Popper stosuje tutaj pewna analogig ze swoja metodologia, tak jak
na jej terenie nie chodzi o udowadnianie prawdziwosci teorii, ale o elimi-
nowanie fatszywej'®, tak na terenie spotecznym, kompromis w pierwszym
rzedzie ma dotyczy¢ najbardziej zagrazajacego zta ijego eliminowaniu,

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s.15.

10 K.R. Popper, Logika odkrycia naukowego, tham. U. Niklas, Warszawa 1977, s. 92.
K.R. Popper, Przedmowa do czytelnika polskiego, w: K.R. Popper, Spoleczernstwo
otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s.11.

K.R. Popper, Open Society, vol. 1, dz. cyt., s. 315

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s.197.

14 Tamze, 5.182.

15 K.R. Popper, Open Society, vol. 11, dz. cyt., s. 225.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s.309.
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a nie zmierzaniu czy ustanawianiu dobra.!” Ostatecznie Popper na polu
spotecznym zaktada postawg tolerancji, ktéora ma polega¢ na tym, ze skoro
wszyscy moga si¢ myli¢ i nikt nie moze by¢ swoim wlasnym sedzia, stad
wobec wszystkich pogladéw nalezy zachowac tzw. humanitarna postawe
bezstronnosci'®, z wyjatkiem tych, ktorzy nie przyjmuja wyzej postulowa-
nych zasad."” W tym sensie spoteczenstwo otwarte jest tolerancyjne.

Wydaje sig, ze na tle zarysowanej koncepcji ,,spoteczenstwa otwar-
tego” lepiej bedzie zrozumie¢ krytyke religii jaka przeprowadza Popper.
Owa krytyka jest zblizona do marksistowskiej. W koncepcji klasykow
marksizmu religia nie ma zrodet ani w naturze czlowieka ani w objawie-
niu, ale w podlegajacych zmianie warunkach zewngtrznych, zwtaszcza
ekonomicznych.”® Czynniki, ktore przyczyniaja si¢ do powstania religii to:
wywodzace si¢ ze stosunku cztowieka do przyrody, czynniki tkwiace w zy-
ciu spotecznym oraz czynniki zwiazane z psychika ludzka.?' U Poppera
odnajdujemy przynajmniej dwa ostatnie elementy majace odgrywac rolg
zrodet religii. Popper dodatkowo w swojej krytyce religii odwoluje si¢ do
psychoanalizy.??

1. Spoleczne zrodla religii

Swoja krytyke religii Popper zaczyna od analizy koncepcji spo-
tecznej zaproponowanej przez Platona w Parnstwie. Trudno tutaj referowac
dyskusjg na temat rzetelno$ci interpretacji tego tekstu Platona u Poppera.?
Niemmniej wedlug Poppera religia dla Platona miata swoj pierwszoplano-
wy zwiazek z porzadkiem spotecznym, byta potrzebna, aby podtrzymac

17" K.R. Popper, Conjectures and Refutations. The Growth of Scientific Knowledge,
New York, Hargerstone, San Franscisco, London 1968, s. 361.

18 K.R. Popper, Open Society, vol. 1, dz. cyt., s. 234.

19 K.R. Popper, Spoteczernstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., 5.251.

20 Por. Z.J. Zdybicka, Cztowiek i religia, Lublin 1978, s. 225.

21 Tamze.

22 Popper zanim uzyskat doktorat z filozofii, zdajac egzamin u Moritza Schlicka i Karla

Buhlera, studiowat w Instytucie Pedagogicznym we Wiedniu i byt uczniem Alfre-

da Adlera. Nie dziwi wigc fakt, ze podobnie jak mistrz traktowat zadz¢ wladzy,

wyzszoSci i mocy za glowna sita motywujaca ludzkie dziatanie. Poglad ten miat

zdecydowany wplyw na jego koncepcjg spoteczna, gdzie Popper tropi i podejrzewa

wszelka whadzg o ,,zadz¢ panowania”.

Zob. migdzy innymi G. J. De Vries, Antisthenes Redivius. Poppers Attack on Pla-

to, Amsterdam 1952.

23
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polityczne zasady idea karzacych bogow.?* Rzadzacym zalezato na religii,
bo w ten sposob znajdowali uzasadnienie dla swojej wiadzy. I tak na przy-
ktad Platonski krol — filozof miat by¢ kopia plemiennego krola — kaptana,
ktory urzad sprawowat na podstawie ponadnaturalnego autorytetu.® Lu-
dzie wierzyli, czy chcieli wierzy¢, ze wszelkie zwyczaje zycia spotecznego
maja t¢ sama naturg, co prawidlowosci wystepujace w przyrodzie, a wige
sa wynikiem jakiej$ ,,ponadnaturalnej woli.”?® Stad Popper twierdzi, ze
,»hadnaturalna wiara jest swego rodzaju racjonalizacja strachu przed zmia-
na rutyny zycia — strachu, ktéry mozna obserwowac¢ u matych dzieci.””’

Popper w swojej koncepcji spoleczenstwa otwartego dazy do jak
najwigkszej minimalizacji wtadzy, a zwlaszcza tej sprawowanej przez jed-
nostki; czyni to, aby wykazaé, ze nie mozna jej w zaden naturalny sposob
usprawiedliwi¢. Z pewnoscia nie jest dla niej oparciem wicksza wiedza
czy cnota rzadzacych. Stad odwotywanie si¢ do Boga w imig, ktorego przez
wieki® wladza byla potwierdzana, jest odwotywaniem si¢ —jego zdaniem
— do plemiennych metod spoteczenstwa zamknigtego. To w takim wlasnie
spoteczenstwie z jednej strony rzadzacym zalezato na ponadnaturalnym
uzasadnieniu ,,panstwa aparatu przemocy”?, za$ z drugiej rzadzonym byto
fatwiej zy¢ w przekonaniu, ze $wiatem ostatecznie rzadzi Bog®, gdyz to
miato ich zwalnia¢ z odpowiedzialnosci za swoje czyny.>! Popper nazywa
taka religig, ktora glosi Boska wladze nad czlowiekiem czy nawet Jego
wladze stworcza, ,religia fatszywa.”*

Co wigc trzeba zrobi¢, aby rzadzacy nie uciskali, a rzadzeni poczuli
odpowiedzialnos¢ za swoje czyny? Trzeba dokona¢ wyzwolenie czlowie-
ka** z plemiennosci (trybalizmu) przez szeroko rozumiany indywidualizm
spoteczenstwa otwartego, a wowczas religia sama przestanie mie¢ swoje
znaczenie. Popper podaje jednoznaczne kryterium przejscia od trybalizmu
spoteczenstwa zamknigtego do spoteczenstwa otwartego. Tym kryterium ma

2 K.R. Popper, Spoleczerstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 166-167

25 Tamze, s. 171.

26 Tamze, s. 195.

27 Tamze.

28 K.R. Popper, Freiheit und intelektuelle Verantwortung, w: K.R. Popper, Alles Le-
ben ist Problemlosen. Uber Erkenntnis und Politik, Muchen, Zurich 1995, s. 241.
K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 313.

30 Tamze, t. I1, s. 32.

31 Tamze.

32 K.R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 363.

33 K.R. Popper, Spofeczeristwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 213.
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by¢ zepchnigcie Boga w ,,niebyt” na polu celow spotecznych oraz wytycze-
nie celow czysto doczesnych, przede wszystkim ekonomicznych. ,,Postawa
magiczna nie znikta do dzi$ z naszego zycia, nawet z najbardziej ‘otwartych’
dzi$ istniejacych spoteczenstw i nie wydaje mi sig, by miata kiedykolwiek
znikna¢ bezpowrotnie. Mimo to wydaje si¢ mozliwe dostarczenie uzytecz-
nego kryterium przechodzenia ze spoteczenstwa zamknigtego do otwartego.
Przejscie ma miejsce wtedy, kiedy instytucje zaczynaja by¢ §wiadomie uzna-
wane za dzielo ludzi i kiedy ich zmiany sa dyskutowane z punktu widzenia
ich przydatnosci do osiagnigcia ludzkich celow lub zamierzen. Albo, ujmu-
jac sprawe mniej abstrakcyjnie, spoleczenstwo zamknigte zatamuje sig, kie-
dy nadprzyrodzona sila, utrzymujaca istniejacy porzadek spoteczny, ustapi
miejsca $wiadomym dazeniom jednostek lub grup, ztaczonych wspolnym
interesem.””* Warto zauwazy¢, ze tekst ten tudzaco przypomina passus z Ka-
pitatu Karola Marksa wskazujacy na samoobumarcie religii jako wynik prze-
miany stosunkéw spotecznych.®

2. Psychiczne zrodla religii

Jakie natomiast czynniki psychiczne generuja — zdaniem Poppera
— religig? Piszac o tzw. ,,nowej teologii bez Boga™® podaje on psycholo-
giczna, a wlasciwie psychiatryczng diagnoze tych, ktorzy podkreslaja fun-
damentalna samotnosci cztowieka w Swiecie bez Boga.’” Zdaniem Poppe-
ra podlegaja oni diagnozie: jest to neuroza, a wlasciwie histeria.*®

Popper probuje przekonywaé, ze w §wiecie bez Boga czlowiek
wecale nie jest taki samotny jakby si¢ wydawato, a ci ktorzy akcentuja tg
samotno$¢ sa po prostu opetani obsesja wladzy.® Potrzebuja oni wladzy
nad soba. I w tym miejscu nie tyle wazne jest pytanie czy Bog istnieje.

34 Tamze, s. 318.

35 Religijny odblask rzeczywistego $wiata moze w ogole znikna¢ dopiero wtedy, gdy
stosunki praktycznego, powszedniego zycia beda przejrzyscie wystgpowaty przed
cztowiekiem w jego codziennym bycie jako rozumne stosunki miedzy ludzmi i mig-
dzy ludzmi a przyroda. Spoteczny proces zyciowy, czyli materialny proces produkcji,
wtedy dopiero zrzuci z siebie zastong mistycznych mgiet, gdy stanie sie dzietlem swo-
bodnie zrzeszonych ludzi i znajdzie si¢ pod ich §wiadoma, planowa kontrolg.”
K. Marks, Kapital, w: K. Marks, F. Engels, Dziela, t. XXIII, Warszawa 1968, s. 91.
K.R. Popper, Conjectures nad Refutations, dz. cyt., s. 363.

Tamze.

Tamze.

Tamze.
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Z ptaszczyzny bytowej (metafizycznej) Popper przenosi czytelnika, nie-
zauwazalnie prawie, na poziom psychologiczny. Stawia bowiem rozwiaza-
nie na ptaszczyznie ludzkiej §wiadomosci. Odpowiedzia na pytanie o Bo-
ga ma by¢ ludzka psychika, ktora niejednokrotnie nie jest dojrzata i z tego
powodu domaga si¢ autorytetu nad soba, a wigc postuluje Boga. W imi¢
czego jest pojawia si¢ ten postulat —zdaniem Poppera? Po pierwsze czto-
wiek niedojrzaty nie chce wziaé na siebie odpowiedzialnos$ci za swoje czy-
ny i za cierpienie w $wiecie, ale zrzuci¢ ja wtasnie na ponadludzki autory-
tet. Po drugie wiaze si¢ to u niego z niezaspokojong potrzeba oparcia czy
bezpieczenistwa. Za tym ostatnim powodem kryje si¢ ostatecznie nieprze-
zwycigzona, czysto psychologiczna, potrzeba ojca, ktory ma wladze, kie-
ruje, a przez to daje poczucie bezpieczenstwa.*’

Czy jest wigc jakie$ lekarstwo na tak niedojrzate potrzeby psy-
chiczne ? Popper widzi wybawienie w swojej koncepcji spoteczenstwa
otwartego. Jest ono ,,$wieckie”*!, a ojca juz nie potrzebuje.”? Co wigcej
spoleczenstwo otwarte® przez sama swoja strukturg — brak autorytetow —
psychologicznej potrzeby ojca nie moze, nawet gdyby chciato, zaspoko-
i¢.* Samo jednak przebywanie w takim spoteczenstwie powoduje z cza-
sem, w niedojrzatej osobowosci, uwolnienie od tej potrzeby. Proces ten
okupiony jest cierpieniem jakim jest znoszenie braku poczucia bezpieczen-
stwa. W tym miejscu Popper powotuje si¢ przez analogi¢ na chrzescijanski
wymiar zbawienia dokonujacego si¢ przez wzigcie swojego i Chrystuso-
wego krzyza. Z tym, ze w mysli Popperowskiej jest to ,,krzyz ludzkosci,
rozumu i odpowiedzialnosci.”

Odrzucenie takiego zbawienia dokonujacego si¢ w ramach spote-
czenstwa otwartego Popper obarcza przeklenstwem powrotu do psychiki
»dziecinstwa™, a ostatecznie zapowiadanym potgpieniem przez ,,zezwie-
rzecenie.” Nic wigc dziwnego, Ze ostatecznie spoteczenstwo otwarte jawi

40 By¢ moze ciekawa by byta interpretacja my$li Popperowskiej w $wietle psycholo-

gicznej analizy jego relacji z wlasnym ojcem. Ten jesli chodzi o stosunek do religii
byt mistrzem wiedenskiej lozy wolnomularskiej. Por. K.R. Popper, Nieustanne po-
szukiwania. Autobiografia intelektualna, tham. A. Chmielewski, Krakow 1997, s. 14.
Por. K.R. Popper, Epistemologia a uprzemystowienie, w: tenze, Mit schematu pojecio-
wego. W obronie nauki i racjonalnosci, tham. B. Chwedenczuk, Warszawa 1997, s.223.
Por. tamze.

Por. tamze, s. 267.

Tamze, s. 266, przypis 32 do tego artykutu.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 224.

Tamze.

Tamze.
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si¢ nieuchronnie jako jedyne srodowisko, poza ktorym nie ma zbawienia
dla cztowieka*® . Popper — podobnie jak jego duchowy inspirator K. Marks*
— proponuje wigc rodzaj swieckiej soteriologii, ktorej sita sprawcza tkwi
w przemianach spoleczno-politycznych.

3. Religijne zagrozenie

Glowne niebezpieczesntwo jakie Popper upatruje w religii (zwtaszcza
katolickiej) tkwi w przekonaniu jej wyznawcow o posiadaniu prawdy i w jej
autorytatywnym gloszeniu.”® Stad Popper w tym miejscu proponuje inng teo-
ri¢ poznania, z innymi wnioskami. Popperowska epistemologia po prostu nie
dopuszcza takiej sytuacji, w ktorej kto§ mogtby wygtosi¢ jakie$ prawdziwe
twierdzenie w sposob uzasadniony. Tak jak w Popperowskiej koncepcji nauki,
twierdzenie moze mie¢ status jedynie hipotetyczny, a wigc by¢ tylko tymcza-
sowo potwierdzone’', a mowiac jeszcze $cislej, jest ono jak dopoty niesfalsy-
fikowane; tak na ptaszczyznie relacji spotecznych sa podejrzani wszyscy zgta-
szajacy pretensje do tego, ze sa upowaznieni do nauczania prawdy.”

Poza tym przekonanie o poznaniu prawdy prowadzi do niebezpiecz-
nej sytuacji utozsamiania si¢ wyznawcow z tym, w co wierza, a dalej do
ich zaangazowania w t¢ prawde, w ktora — jak sadza — posiedli. Popper
widzi w tym podstawowe zrodto fanatyzmu™ i w konsekwencji przemocy.
Dla Popper zreszta historia §wiata przedstawia si¢ przede wszystkim jako

48 K.R. Popper, Open Society and its enemies, vol. 1, dz. cyt., s. 201.

4 To wiasnie Marksa Popper zalicza do bojownikéw o otwarte spoteczefistwo. Zob.
K.R. Popper, Spofeczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 118. A dalej
napisze: ,,wiara Marksa byta w najglebszych podstawach wiara w spoteczenstwo otwar-
te.” Tamze, s. 211, a potem czytamy: ,,wczesny marksizm ze swym rygoryzmem etycz-
nym, ze swym naciskiem na czyny, a nie tylko na stowa, byt moze najbardziej donio-
sta idea reformatorska naszych czasow.” Tamze s. 212. I w koncu: ,,Tajemnica wptywu
Marksa lezy w jego radykalizmie moralnym; fakt ten sam przez si¢ podnosi na du-
chu. Ow radykalizm moralny jest wciaz zywy. Naszym zadaniem jest podtrzyma¢
jego zywotnos$¢ i nie dopusci¢ by poszedt droga, na jaka go kieruje marksistowski
radykalizm polityczny. Marksizm ‘naukowy’ jest martwy. Marksowskie poczucie
spotecznej odpowiedzialnoéci i umitowanie wolnosci musi przetrwac.” Tamze s. 223.
Por. K.R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 375.

K.R. Popper, Logika odkrycia naukowego, dz. cyt., s. 202.

K.R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 375.

K.R. Popper, Samowyzwolenie przez wiedze, w: tenze, W poszukiwaniu lepszego
Swiata. Wyklady i rozprawy z trzydziestu lat, thum. A. Malinowski, Warszawa 1997,
s. 174-175.
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dzieje nietolerancji i szalenstwa wynikajacego z religii** albo (co na to samo
wychodzi) jako dzieje walki spoteczenstwa otwartego z zamknigtym.

Jak uleczy¢ $wiat z takiej religii? Potrzeba — zdaniem Poppera — wy-
zwoli¢ cztowieka od ,,antyracjonalistycznych™* zaanagazowan bioracych si¢
z ,,duchowej przemocy falszywych idei.””” To wyzwolenie mozliwe jest znow
i jedynie w ramach spoteczenstwa otwartego®, gdzie obowiazuje krytyczne
przeciwstawienie si¢ nawet swoim wilasnym pogladom® i przyjmowanie
wszystkiego jedynie na probe.® Bo przeciez nikt nie zna prawdy i ostatecznie
nikt nie ma racji. Ten ostatni wniosek — bedacy gtéwna teoriopoznawcza teza
zycia spoteczenstwa otwartego — Popper wyprowadza ze swojej tzw. ,,antyau-
torytarnej” koncepcji nauki. Takie stanowisko epistemologiczne okresla on
mianem ,,nowego sposobu poznawania™®' albo ,,krytyczna teoria poznania™®,
krytycznym racjonalizmem czy po prostu fallibilizmem.* Zas w jezyku filo-
zofii klasycznej znane jest jako sceptycyzm teoriopoznawczy. Sam Popper nie
ma nic przeciwko temu staremu okresleniu, cho¢ dodaje, ze jest to jednak ,,pe-
fen nadziei sceptycyzm.”* Co wigcej to takie podejécie by¢ moze bedzie ,,mo-
glo zastapi¢ autorytarna religi¢”® po jej upadku. Popper bowiem ubolewa, ze
mysl europejska wciaz jeszcze jest autorytarna i teistyczna.*

Popper proponuje wigc ,,nowa ewangeli¢”, do ktorej szerzenia zachg-
ca bardziej oswieconych intelektualistow.”” Nowa religia jest zwiazana z wia-
raw cztowieka i mozliwos¢ biologicznego przedtuzenia jego zycia®® , jest ,,wiara

34 K.R. Popper, Nauka: Problemy, cele, odpowiedzialnos$é, w: tenze, Mit schematu

pojeciowego, dz. cyt., s. 94.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 291.

K.R. Popper, Epistemologia a uprzemystowienie, s. 213.

K.R. Popper, Samowyzwolenie przez wiedze, dz. cyt., s. 175.

38 K.R. Poppert, Selbstbefieiung durch das Wissen, K.R. Popper, Auf der Suche nach
einer besseren Welt. Vortrage und Aufsatze aus dreissig Jahren, Munchen, Zurich
1994, s. 163

3 K.R. Popper, Samowyzwolenie przez wiedze, dz. cyt., s. 175.

60 K_.R. Popper, Spofeczeristwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 402.

61 Tamze, s. 394.

62 Tamze s. 392.

63 K.R. Popper, O wiedzy i niewiedzy, w: tenze, W poszukiwaniu lepszego swiata. Wy-

ktady i rozprawy z trzydziestu lat, dz. cyt.,, s. 51

K.R. Popper, Wiedza obiektywna. Ewolucyjna teoria epistemologiczna, ttum.

A. Chmielewski, Warszawa 1992, s. 140.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 394.

K.R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 346.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 394.

,Moja religia jest nauka o pigknie §wiata, o0 wolnosci i stworczej cudownej mocy ludzi.

O tym, co straszy, co przynosi cierpienie, co jest zwatpieniem, to wszystko mozna
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W rozum czy racjonalizm.”® Wystgpuja w niej mgezennicy’, pojawia sig tez
prawowierno$¢ i herezja.”! Do tej pierwszej zaliczaja si¢ zwolennicy pogladu:
nikt nie ma racji, a do drugiej ,,fanatycy” czyli identyfikujacy si¢ ze swoimi
pogladami.” Dziewigtnastowieczny konflikt miedzy wiara a nauka — zdaniem
Poppera—jest juz nieaktualny.” Spor bowiem dzisiaj zachodzi migdzy dwoma
rodzajami wiary: migdzy wiarg religijng a wiara w racjonalizm.” Przy czym,
1 w tym maja si¢ obie religie upodabnia¢, wiara w racjonalizm jest tez u swych
zrodet ,,irracjonalng wiara w rozum.”” Co jednak ma rézni¢ oba wyznania?
Ot6z wiara w rozum ma by¢ jednoczesnie wiara w konkretne ludzkie jednost-
ki oraz wiarg uznajaca ,,jednos¢ ludzkosci.””’® Zas wiara religijna zostaje zdefi-
niowana: po pierwsze jako akt wiary w mistyczne wtadze czlowieka majace
go z kolei taczy¢ z kolektywem; po drugie jako konsekwencja owej wiary czy-
li postawa kierujaca si¢ uczuciem zamiast rozumem i dlatego dzielaca ludzi na
przyjaciot i wrogoéw, panodw i niewolnikoéw.”” Swoj wywod Popper konczy
stwierdzeniem, ze starat si¢ w tej kwestii pokaza¢ wybor jaki czeka kazdego
z nas. Dodajmy, Ze sam takiego wyboru dokonal w do$¢ wczesnej mtodosci,
odrzucajac wyznanie luteranskie.”® Krytycy filozofii nauki stanowisko meto-
dologiczne Poppera okreslaja mianem ,,laickiego fideizmu pozareligijnego™”,
a jego samego oglaszaja ,,$wieckim papiezem.”® Wydaje si¢, ze wyrazona
zostata tu takze, by¢ moze w sposob niezamierzony, nie tylko reformatorska,

wspomagac. O tym rozmaitym dobru i ztu, ktore si¢ wydarzyt w historii ludzkoscii jesz-
cze si¢ wydarzy. I o tej radosnej nowinie, ze mozemy przedtuzy¢ trwanie zycia ludzkie-
g0, a zwlaszcza kobiet 1 dzieci, ktore miaty najcigzsze zycie.” /podkr. J.J./ K.R. Popper,
Die Erkenntnistheorie und das Problem des Friedens, w: tenze, Alles Leben ist pro-
blemlosen, dz. cyt., s. 123.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 270.

K.R. Popper, Epistemologia a uprzemystowienie, dz. cyt., s. 211.

K.R. Popper, Tolerancja i intelektualna odpowiedzialnosé¢, w: tenze, W poszukiwa-
niu lepszego Swiata, dz. cyt., s. 223.

K.R. Popper, Samowyzwolenie przez wiedze, dz. cyt., s. 174-175.

K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 371.

74 Tamze, s. 243.

75 Tamze, s. 231.

76 Tamze, s. 259.

77 Tamze.

78 J. Horgan, Koniec nauki czyli o granicach wiedzy u schytku ery naukowej, ttum.
M. Tempczyk, Warszawa 1999, s. 54.

A. Bronk, Zrozumie¢ swiat wspotczesny, Lublin 1998, s. 178.

H. Veatch, A Neglected Avenue in Contemporary Religious Apolegetics, ,,Religious
Studies”, 13(1977), s. 31. Por. D. Germino, Karl Popper s Open Society, ,,The Po-
litical Science Reviewer”, VIII(1978), s. 21.

69
70
71

72
73

79
80
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ale iscie soteriologiczna misja Poppera. On sam o sobie — cytujac A. Durera —
nie wahal si¢ napisa¢ pod koniec zycia: ,,Rado$¢ przynosi mi poczucie, ze
bylem brama, poprzez ktora prawda wyszta na §wiatto.”®!

4. Chrzescijanstwo zamknigte

Popper w swojej krytyce zwraca przede wszystkim przeciw chrze-
scijanstwu. [ tutaj wskazuje na podobnie dychotomiczny podziat jak w kry-
tyce spotecznej /spoteczenstwo zamknigte — spoteczenstwo otwarte/. Z jed-
nej strony wyro6znia on ,,chrzescijanstwo plemienne”®* a z drugiej:
,chrzescijanstwo wystepujace w ustrojach demokratycznych.”3 Jak Popper
charakteryzuje chrzescijanstwo plemienne? To chrzescijanstwo ,,$rednio-
wiecznego mistycyzmu*, jest ono wyrazem tgsknoty za utracona wspolno-
ta iza ochrona jaki daje poczucie przynaleznosci do plemienia. Dalej to
chrzescijanstwo, ktore jest sktonne do irracjonalizmu® , zdejmujace odpo-
wiedzialno$¢ ,,tworzac mity”® i nie spetniajace swego obowiazku wobec
bliznich®’. To rodzaj mistycyzmu, ktoremu ,,marzy si¢ kolektyw, zwiazek
wybranych, poniewaz nie maja odwagi stawi¢ czota twardym, konkretnym
zadaniom jakim musza sprosta¢ ci, dla ktorych kazda jednostka jest celem
samym w sobie.”®® To chrze$cijanstwo odmawiajace dzwigania krzyza ludz-
kiego istnienia®, jest ono ,,zapatrzone w zaswiaty” zamiast na drodze prak-
tycznej pomocy tym, ktorzy jej potrzebuja, dowodzi¢ swojej wiary.”

Jako kontrprzyktad dla takiego chrzescijanstwa podana zostaje spo-
teczna mysl Marksa.”! To jemu — zdaniem Poppera — chrze$cijanstwo za-
wdzigcza, tyle samo, co Lutrowi. To nikt inny jak wtasnie Marks miat wpro-
wadzi¢ chrzescijanstwo na drogg, po ktorej dzisiaj kroczy.”? A poza tym to

81 K.R. Popper, Swiat sklonnosci, ttum. A. Chmielewski, Krakow 1993, s. 62.

82 K.R. Popper, Spofeczeristwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, dz. cyt., s. 254-255.

83 Tamze, t. I, s. 87.

84 Tamze, t. II, s. 253.

85 Tamze, s. 241.

86 Tamze, s. 254.

87 Tamze, s. 253.

88 Tamze, s. 259.

89 Tamze, s. 255.

9% Tamze, s. 287.

ol ze staly wzrost wydajnosci jest jedyna rozsadna nadzieja na humanizacje pracy
i dalsze skracanie dnia roboczego.” Tamze, s. 254.

92 Tamze, s. 212.
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Marks przez swoj ,.kult dla §wiata ducha” zblizat si¢ do chrzescijanskiej
doktryny o duchowo -materialnym ztozeniu cztowieka.”

Popper odstania tez ,,ukryte” zrodta powstania chrzescijanstwa. Do
tego bowiem miat si¢ przyczyni¢ ruch zwany przez Poppera ,, Wielkim Pokole-
niem™ (Perykles, Sokrates, Demokryt) oraz ruch cynikow.” Chrze$cijanstwo
przynajmniej po czesci miato by¢ protestem przeciw’’judejskiemu platonizmo-
wi™® | judejskiemu trybalizmowi™’ , w koncu ,,przeciw plemiennemu zamknig-
ciu, ktore wyraza si¢ na przyktad w doktrynie narodu wybranego, to znaczy
w interpretacji bostwa jako boga plemiennego.”® Co za$ do dalszej historii
chrzescijanstwa to od roku 529 rozpoczely si¢ przesladowanie heretykow i fi-
lozofow. To wtedy zaczely sig wieki ciemnosci a ,,Ko$ciol towarzyszyt odra-
dzaniu si¢ platonsko-arystotelesowskiego totalitaryzmu, ktory osiagnat kulmi-
nacj¢ w czasach Inkwizycji.”® Popper po pig¢dziesigeiu latach od napisania
Spoleczenstwa otwartego mial rownie negatywna opini¢ takze, co do wspot-
czesnego Kosciota katolickiego.'®.

5. ChrzeS$cijanstwo otwarte

Popper przeciwstawia chrzes$cijanstwo plemiennemu nowe, maja-
ce znamiona obowiazujace w spoteczenstwie otwartym. Ma by¢ to religia

93
94
95
96
97
98
99

Tamze s. 111.

Tamze, s. 30.

Tamze.

Tamze.

Tamze.

Tamze.

Tamze, s. 32.

100 profesor Adam Chmielewski pyta (29 lipiec 1994) Poppera (byt to prawdopodobnie
ostatni wywiad jaki Popper udzielit przed $miercig — 17 wrzesien 1994): ,,W jaki sposob
postrzega pan Profesor role Koséciota w zyciu wspotczesnych panstw?”” Popper odpo-
wiada: ,,Postawil Pan ogromnie wazkie pytanie, Ko$cioty na swiecie od bardzo dawna
angazuja si¢ w polityke, a za mato zajmuja si¢ pomoca duchowa ludziom jej potrzebu-
jacym. Polska jest krajem niemal zupetnie rzymskatolickim. Uwazam, ze Kos$ciot kato-
licki popetnit wiele bledow. bardzo wiele powaznych btedéw. Wielka pomytka popet-
niono w 1890 roku, gdy papieza uznano za nicomylnego. Zmiang t¢ wprowadzono
bardzo p6zno i dokonano jej wbrew tradycji, historii i przeciwko zdrowemu rozsadko-
wi. Kolejne sprawy to postawa Kosciota katolickiego wobec kontroli urodzin, plano-
wania rodziny. Postawa Kosciota katolickiego pod tym wzgledem jest niebezpieczna
i nieodpowiedzialna.” A. Chmielewski, Przysziosé jest otwarta. Rozmowa z Sir Karlem
Popperem, w: A. Chmielewski, Filozofia Poppera. Analiza krytyczna, dz. cyt., s. 245.
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podkreslajaca doniosto$¢ sumienia'® i wolnos¢ osobista.'” Popper nazy-

wa nawet t¢ odmiang chrzescijanstwa ,,rewolucyjna religia jednostkowego
sumienia i ludzkosci.”'®® Tu glos osobistego sumienia przeciwstawia sig¢
zewngtrznym prawom i formalnemu postuszenstwu wobec nich.'™ Na po-
twierdzenie stusznosci swojej charakterystyki Popper przytacza stowa sa-
mego Chrystusa, ktory miat si¢ ,,modli¢ sig przeciw wszelkiemu tabuizmo-
wi”105: | StyszeliScie, ze powiedziano prorokom ... A ja wam powiadam.”!%

Tak wigc chrzescijanstwo nieplemienne to religia gloszaca koniecz-
no$¢ doktryny autonomii etyki gloszacej za Kantem, ze ,,jedynym autory-
tetem”!”” w dziedzinie moralnosci jest indywidualne sumienie. Niemniej
to sam Popper wyznacza fundamentalne zasady etyczne, a sa nimi nieodwo-
falnie ina zawsze: roéwnos$¢, wolno$é, tolerancja.'® Tak maja wygladaé
tzw. ,,odwieczne idee” zaprzepaszczone przez ,,Sredniowieczny autoryta-
ryzm”'% ale odkryte na powrdt wlasnie dla chrzescijanstwa przez Francu-
ska Rewolucje.'!?

Jakie miejsce w dozwolonej przez Poppera religii zajmuje Bog?
Popper jakby pomija te¢ kwestig, wlasciwie na temat istnienia Boga nic
wprost nie mowi.'"" Twierdzi jedynie, ze jest zastuga Reformacji, ktora
podkreslata wazkosci sumienia jednostki, ze doprowadzita w ten sposob

101 K R. Popper, Spofeczernstwo otwarte i jego wrogowie, t. 11, s. 292.

102 Tamze, t. I, s. 87.

103 Tamze t. II, s. 315.

104 Tamze t. 1, s. 87.

105 Tamze.

106 Tamze. Problem w tym, Ze Jezus nie méwi w tym miejscu o przeciwstawieniu su-
mienia prawu, nie odrzuca prawa na mocy swojej decyzji, co wigcej wymagania
prawa zwigksza przez wskazanie nie tylko na ludzkie czyny, ale i wngtrze cztowie-
ka. Por. Ewangelia wedtug $w. Mateusza 5, 17-48.

107K R. Popper, Immanuel. Kant: filozof Oswiecenia, w: tenze, W poszukiwaniu lep-
szego swiata, s. 159.

108 K R. Popper, Spoleczerstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, dz. cyt., s. 88.

109 Tamze, t. I, s. 38.

110 Tamze, s. 39.

I Chociaz S.L. Jaki pisze: ,,Jeszcze bardziej dociekliwe pytania nasuwaja si¢ nam na
temat Popperowskiego, na wpot prywatnego twierdzenia, ze udato mu si¢ w sposob
ostateczny wykazac, ze niemozliwe sa racjonalne dowody na istnienie Boga. Jego
postanowienie, by zatrzymac ten dowod dla siebie po to, by nie uszczgsliwiac tak
wielu wierzacych (poinformowat mnie o tym osobiscie asystent dr. Poppera), moz-
na przyja¢ za logiczne jedynie dopdty, dopoki Popper nie wyjawi w jakim stopniu
na filozofig falsyfikacji mogt wptynac jego ateizm.” S. L. Jaki, Zbawca nauki, tham.
D. Sciepuro, Poznan 1994, s. 109-110.
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do zdetronizowania Boga jako odpowiedzialnego za rzady nad ludzkim
swiatem i odtad Bog moze rzadzi¢ jedynie poprzez serca.!'? Oswiecenie
zarazem przyniosto co$, co Popper nazywa ,,manifestem samowyzwole-
nia”'" cztowieka. Glowna tezg tego manifestu oddaje zdanie: ,,B6g poma-
ga tym, ktorzy pomagaja sobie.”!!*

By¢ moze w pytaniu o Boga nalezy zastosowa¢ Popperowska Kan-
towska doktryng autonomii. Popper chyba nie tyko referuje, ale utozsamia
si¢ z mysla Kanta i tak czytamy''®: | Brzmi to wprawdzie podejrzanie, ale
nie ma nic zdroznego w tym, gdy powiemy: ze kazdy czlowiek stwarza
sobie Boga, ba, zgodnie z moralnymi pojgciami ... nawet musi stworzy¢
sobie takiego Boga, aby w nim czci¢ tego Boga, ktory go stworzyt.”!'¢
Dlaczego? Ttumaczy nam dalej Popper, bo gdyby nawet sam Bog objawit
si¢ to przeciez kazdy z nas musi osadzi¢ czy zgadza si¢ wierzy¢ w Nie-
go.!"7 Objawienie ma by¢, wedtug zasad autonomii etyki, osadzone przez
czlowieka, przez pryzmat jego moralnego prawa.''®

Z.aKkonczenie

Popperowska krytyka religii wyraznie korzysta z argumentacji
marksistowskiej. Popper upatruje zrodta wierzen religijnych w czynnikach
spotecznych i psychicznych. Wierzenia religijne, odwotywanie si¢ do po-
nadnaturalne;j sity (do autorytetu Boga) mialy z jednej strony pomagac prze-
zwycigzac strach pojawiajacy si¢ przy zmieniajacych si¢ wcigz warunkach
zycia spoleczenego; z drugiej strony za$ stanowity — zdaniem Poppera —
uzasadnienie czy potwierdzenie potrzeby wladzy. Dlatego wlasnie w od-
rzuceniu wiary w sit¢ nadprzyrodzong i przyznaniu spoteczenstwu jedynie
doczesnych celow upatruje on podstawowe kryterium przechodzenia od
spoteczenstwa zamknigtego do otwartego. Jesli chodzi o czynniki psychicz-
ne, to Popper za przyktadem niektorych psychoanalitykow twierdzi, ze zro-

12 K R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 375.

113 K R. Popper, Epistemologia a uprzemystowienie, dz. cyt., s. 223.

114 Tamze.

115 K R. Popper, Immanuel. Kant: filozof O$wiecenia, dz. cyt., s. 158-159.

116 T Kant, Religia w obrebie samego rozumu, przyp. do rozd.4, cz. 11, 1, wyd. 11, 1794
(wyd. polskie: I. Kant, Religia w obrebie samego rozumu, thum. A. Bobko, Krakow
1993, s. 205. przypis).

7 K R. Popper, Conjectures and Refutations, dz. cyt., s. 26.

18 K R. Popper, Mit schematu pojeciowego, s. 279.
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diem wiary religijnej jest niedojrzata osobowos¢. Cztowiek o niedojrzale;
psychice nie chce ponosi¢ odpowiedzialnosci za swoje czyny, a szukajac
bezpieczenstwa odczuwa /jak dziecko/ potrzebg ojca. Jako antidotum Pop-
per wskazuje na §wiecka drogg zbawienia cztowieka. Ta droga ma by¢
zycie w spoteczenstwie otwartym, gdzie nie ma zadnych autorytetow epi-
stemicznych (nikt nie zna prawdy) jak i deontycznych (nikt nikomu nie
jest postuszny). To w ramach takiego spoteczenstwa ma si¢ dokonywac
uwolnienie od niedojrzatych potrzeb psychicznych. Dzieje si¢ to za ceng
cierpienia, ktore w zaproponowanej soteriologii ma by¢ cena cztowieczen-
stwa. Popperowska wizja spoteczenstwa krytycy okreslaja mianem §wiec-
kiego liberalizm'? albo socjalizmu liberalnego.'*

Glowne zagrozenie jakie widzi Popper w religii to jej autorytaryzm,
a wigc pewnos¢ gloszonych tez, co powoduje, ze jej wyznawcy identyfiku-
jasie¢ z nimi i w ich imi¢ angazuja. Zaangazowanie okazuje si¢ by¢ najbar-
dziej niebezpieczna konsekwencja religii, gdyz ma prowadzi¢ do fanaty-
zmu i przemocy. Dlatego spoteczenstwo otwarte ma by¢ tak pomyslane,
aby nikt nie glosil niczego na pewno, a wtedy nikt nie bedzie si¢ w nic
angazowal. Zachowanie krytycznego dystansu wobec wilasnych przeko-
nan najlepiej stuzy tolerancji i pokojowi. Tak ma wyglada¢ postawa kry-
tycznego racjonalizmu, ktdra ma zastapi¢ autorytarng religi¢. Co wigcej
jak sig¢ okazuje krytyczny racjonalizm opierajacy si¢ na irracjonalnej wie-
rze w rozum, ma by¢ takze rodzajem wiary pordéwnywalnej z wiara religij-
na. Ta ostatnia wypada tutaj niekorzystnie, bo zmierza — zdaniem Poppera
— do nieré6wnosci, podziatow wsrod ludzi, a ostatecznie do utwierdzania
wladzy jednych nad drugimi. Zas$ religia krytycznego racjonalizmu wrgcz
przeciwnie, zmierza bowiem do jedno$ci migdzy ludzmi. Jest to jednos¢
bardzo watta, a ugruntowana na tym, ze wszyscy sg rowni w nieusuwalnie
omylnym poznaniu, stad nikt juz niczego catym soba nie broni.

119 Por. D. Germino, Karl Popper s Open Society, art. cyt., s. 59.

120 Kieres tak charakteryzuje socjalizm liberalny: ,,Opowiada sig za ewolucja struktury
spolecznej, czyli stopniowsq i demokratyczna (oparta na woli wigkszosci parlamentar-
nej) zmiana mentalnosci cztowieka. Ta réznica w stosunku do komunizmu wyraza si¢
w reinterpretacji hasta, ktore od Rewolucji Francuskiej pilotuje socjalizmowi: ‘Wol-
nos$¢ — Rownos¢ —Braterstwo’ na “Wolno$¢ —Pluralizm- Tolerancja’. (...) Soc-liberalizm
skupia swe wysitki na organizacji produkcji i konsumpcji w oparciu o postep technicz-
ny i technologi¢ oraz dazy usilnie do zbudowania struktury ponadnarodowej, czyli in-
ternacjonalistycznej. Zazdro$nie strzeze swego depozytu duchowego—relatywizmu, sto-
sujac cenzurg oparta o tzw. political corectness (liczy si¢ tylko ten, kto akceptuje
relatywizm).” H. Kieres, Socjalizm czy personalizm? Ku kryteriom oceny programow
edukacyjnych, w: tenze, Stuzy¢ kulturze, Lublin 1998, s.64.
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Tak jak Popperowska krytyka spoteczna tropi przejawy wszelkie-
go rodzaju plemiennosci, tak krytyka religii obnaza stabosci religii natural-
nej opartej w gtdwnej mierze na strachu przed bostwem, ktoérego ewentual-
ny gniew lagodzi si¢ sktadanymi ofiarami. I cho¢ trudno nie przyznac
stusznosci Popperowi w jego krytyce religii naturalnej, podobnie tak jak
w jego analizie zachowan plemiennych, to jednak zabiegi jakie on stosuje
sa powaznie upraszczajace, stosujace dychotomiczny, majacy by¢ wyczer-
pujacym, podziat: spoleczenstwo zamknigte — spoteczenstwo otwarte,
a z drugiej strony: religia naturalna — religia krytycznego racjonalizmu.
Krytyka ta nie trafia tam gdzie, chciataby tez trafi¢, a wigc w religie chrze-
scijanska /objawiona/. Wskazywanie na niebezpieczenstwo wykorzysty-
wania religii dla celow tylko politycznych, cho¢ nie pozbawione racji, po-
mija aspekt absolutnej nowo$¢ objawienia chrzescijanskiego jakim jest
relacja mitosci migdzy wcielonym Bogiem — Chrystusem a czlowiekiem
podnoszonym za sprawa taski do uczestnictwa w boskiej naturze.

Konsekwentnie Popper odrzuca zarowno spoleczenstwo zamknig-
te jak i chrzescijanstwo, a to dozwolone tzw. chrzescijanstwo otwarte jest
tak modelowane (redukcja religii do samych zasad etycznych: wolnos¢,
rownos¢, tolerancja), ze odpowiada standardom ,,religii krytycznego racjo-
nalizmu”. Z tym zastrzezeniem, ze jak krytykowana religia naturalna wska-
zywatla na lepiej lub gorzej pojete bostwo, to juz w religii Popperowskiej
odniesienia do Boga nie ma. I w tym tkwi ,,niewidzialne ostrze” krytyki
Popperowskiej. Zmierza ona, w sposob niewprost, do usunigcia Boga, za-
rowno z zycia jednostkowego jak i spotecznego. Skoro wierzy¢ nalezy tak,
aby jednoczesnie nie przyjmowac za prawdg w to, w co si¢ wierzy; a Bog
pomaga tym, ktérzy sami sobie pomagaja, to ostatecznie nalezy zy¢ tak,
jakby Go nie byto. Wowczas nie trzeba zajmowac si¢ uzasadnianiem nie-
istnienia Boga, wystarczy postulowaé taka praktyke zycia, aby przynaj-
mniej tam Go nie byto.

Summary

In his criticism of religion Popper reaches for marxist and psycho-
analitic — based argumentation.

According to Popper religion is, on the one hand, the effect of so-
cial relations (closed society), and — on the other — the sign of the immatu-
rity of the human psyche, seeking authorities’ support in its escape from
responsibility.
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Popper’s concept of an open society is an offer of a secular way of
salvation. “An open society” is a society devoid of authorities, either epi-
stemological or deontical. A human living in such a social structure expe-
riences freedom from psychic immaturity.

Popper also proposes a new religion of “critical rationalism”. It is
a faith in human reason, its goals being peace, tolerance and unity among
men. In order to accomplish this goal, Popper’s religion is based on the
primary assumption of his epistemology, derived from his theory of scien-
ce — that nobody is right, because it is impossible to prove the truthfulness
of any statement.

Popper’s criticism of religion does not consider the existence or
non-existence of God. Popper’s analyses are only of sociological and psy-
chological character, not metaphysical. Their effect is the postulate of a mode
of life both individual and social, as if there were no God.



Studia Gdanskie
XVII (2004)

Ks. AbAM SWIEZYNSKI
GDANSK-WARSZAWA

Zagadnienie ,stanu posredniego”
w ujeciu filozoficznym

Wstep

Fustel de Coulanges wyrazil przypuszczenie, ze ,,by¢ moze na wi-
dok $mierci w cztowieku po raz pierwszy zrodzila si¢ mysl o $wiecie nad-
przyrodzonym i nadzieja na co$ wiecej niz to, co widzi. Smier¢ byta pierw-
sza tajemnica; otworzyla cztowiekowi droge do innych tajemnic.”! Jedna
z owych tajemnic jest bez watpienia dalszy los cztowieka po $mierci. Wsrod
eschatologicznych sformutowan dotyczacych ostatecznego losu cztowieka
mozna znalez¢ twierdzenie o tzw. ,,Stanie posrednim”, ktory — jak sama na-
zwa wskazuje — oznacza, ze pelna realizacja nagrody (niebo) lub kary (pie-
kto) nastapi dopiero po powszechnym zmartwychwstaniu i sadzie.?

Zagadnienie ,,stanu posredniego” jest w pierwszym rzedzie zagad-
nieniem natury teologicznej (eschatologicznej).” Mozna jednak wskazac¢
powody, dla ktorych wchodzi ono rowniez w zakres rozwazan filozoficz-
nych. Przede wszystkim nalezy zauwazy¢, iz nauka o stanie posrednim nie
ma charakteru orzeczenia dogmatycznego.* Wielu teologdéw twierdzi na-

I Cyt. za: R. Debray, Narodziny przez smieré, ttum. z fr. M. Ochab, w: Wymiary smierci,

wybor tekstow i stowo wstepne S. Rosiek, Gdansk 2002, s. 250.

Zob. L. F. Ladaria, Kres czlowieka i kres czasow, w: Historia dogmatow, t. 2. Czlo-
wiek i jego zbawienie, red. B. Seusboiié, thum. z fr. P. Rak, Krakow 2001, s. 355-410.
Eschatologia — dzial teologii traktujacy o koncu cztowieka i §wiata oraz o tzw. rze-
czach ostatecznych (czys$ciec, niebo, pieklo, sad ostateczny i in.). Zob. Eschatolo-
gia, w: Encyklopedia Katolicka KUL, t. 4, Lublin 1985, kol. 1105-1119.

Zob. jednak: Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow o niektorych zagadnieniach
dotyczqcych eschatologii, w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki
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wet, iz nie jest ona w jakikolwiek sposob wiazaca nauka Kosciota.® Wyda-
je si¢ zatem, ze to, co teologia nazywa ,,stanem posrednim”, mozna by
wyrazi¢ w innych kategoriach bez narazenia si¢ na zarzut zakwestionowa-
nia prawd wiary. Innym uzasadnieniem podjgcia filozoficznej refleksji nad
omawianym zagadnieniem jest jego $ciste powiazanie z okreslonymi zato-
Zeniami antropologicznymi, dotyczacymi duchowo-cielesnej natury czto-
wieka. W zaleznosci od przyjgtej wizji antropologicznej ksztaltujq sig tez
poglady zwolennikow i przeciwnikoéw nauki o stanie posrednim.

1. Okreslenie ,,stanu posredniego” — zarysowanie problemu

Przez ,,stan posredni” nalezy rozumie¢ ,,sposob istnienia cztowie-
ka od momentu jego $mierci do zmartwychwstania w Dniu Ostatecznym,
wraz z towarzyszacymi mu wydarzeniami eschatologicznymi.” W trady-
cji chrzescijanskiej stan ten jest odnoszony wytacznie do duszy oddzielo-
nej od ciata w momencie $mierci cztlowieka. Mozna wigc zagadnienie ,,sta-
nu posredniego” sprowadzi¢ do problemu relacji dusza — ciato po $mierci
czlowieka. Proba scharakteryzowania ich wzajemnego stosunku wymaga
z kolei okreslenia struktury bytu ludzkiego.

We wspotczesnej chrzescijanskiej antropologii filozoficznej i teolo-
gicznej dualistyczne rozumienie cztowieka i jego Smierci jest zastgpowane
przez koncepcje cielesno-duchowej jednosci bytu ludzkiego.” Ciato ujmuje
si¢ jako miejsce i srodowisko pojawienia si¢ ducha. Wynika z tego, Ze ani na

Wiary 1966-1994, thum. z tac. Z. Zimowski, J. Krolikowski, Tarnow 1995, s. 129-132;
Kongregacja Nauki Wiary, Tfumaczenie artykutu ,, Carnis resurrectionem” w Symbolu
Apostolskim, w: tamze, s. 210-211. Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Aktu-
alne problemy eschatologii, tham. z tac. J. Krolikowski, w: Od wiary do teologii. Doku-
menty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. J. Krolikowski, Krakow
2000, s. 303-340.

K. Rahner uwaza, ze ,,nie jest pewne, ze nauka o stanie posrednim jest czyms wigce;j
niz tylko pewnym modelem myslenia. (...) koncepcje stanu posredniego nalezy uwa-
za¢ tylko za pewien etap w historii teologii. Stanowi ona probg zharmonizowania
zbiorowego aspektu eschatologicznego dopetnienia z indywidualnym.” (cyt. za J. Fin-
kenzeller, Eschatologia, thum. z niem. W. Szymona, Krakow 2000, s. 120-121).
Tamze, s. 95.

-Zamiast mowi¢ o duszy jako o substancji, co nie jest wolne od podejrzen w sto-
sunku do ciata, dlaczego nie méwic¢ o duchu, ktory czyni z ciata swoj sposob wyra-
Zania si¢, wigzac je ze swa moca?” (G. Martelet, Odnalezione Zycie wieczne, tham.
z fr. M. M. Krzeptowska, Krakow 2000, s. 21).
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etapie zycia, ani w momencie $mierci nie traktuje si¢ ciata ludzkiego jako
elementu drugorze¢dnego i wtdrnego. W ten sposob $mier¢ nie jest ,,wyzwo-
leniem” duszy, gdyz ciato w petni sktada si¢ na nasza ludzka tozsamos$¢ row-
niez w momencie $mierci, ktora ktadzie kres jego biologicznej strukturze.®
Przez takie ujecie natury cztowieka nie niweluje si¢ roéznicy migdzy dusza
a cialem, a jedynie przedstawia sig inaczej ich stosunek do siebie. Pozostaje
jednak nadal nierozstrzygnigta kwestia ich rozdzielenia w chwili $§mierci.
Dotychczasowe interpretacje zjawiska §mierci zaproponowane przez
filozofow chrzescijanskich®, cho¢ wzbogacone przez ujecia fenomenologiczne
i egzystencjalne'®, cechuje niezmiennie podstawowe zalozenie, ze §mier¢
cztowieka jest jakims$ roztaczeniem duszy od ciata.!" Z kolei takie postawie-
nie zagadnienia implikuje caly szereg trudnych do rozwiazania problemow
na terenie filozofii i teologii, dotyczacych m.in. stanu czlowieka (a w szcze-
golnosci duszy ludzkiej) po $mierci. Nieprzezwyci¢zony w pelni dualizm
w ujmowaniu natury ludzkiej prowadzi w ten sposob do nowych trudnosci
myslowych we wspodtczesnie podejmowanych probach adekwatnego rozwia-
zania zagadnienia istoty $mierci cztowieka. Jedng ze wspomnianych trudno-

8 Por. W. Pannenber, Kim jest czlowiek?, ttum. z niem. E. Zwolski i D. Szumska,

Paryz 1978, s. 53-65; M.-D. Goutierre, Czlowiek w obliczu wiasnej smierci. Absurd
czy zbawienie?, thum. z fr. A. Kurys, Krakow 2001, s. 69-84.

Odnoszg sig¢ w tym miejscu jedynie do mysli filozoficznej Zachodu, pomijajac wspot-
czesnych tworcow filozofii chrzescijanskiej np. w Rosji. Na Wschodzie brak jest
wyraznego rozgraniczenia pomigdzy filozofia a teologia. Filozofia jest tam trakto-
wana jako nieodtaczna od kultu i modlitwy, a wyznanie wiary uzasadniane jest na
sposob filozoficzny zgodnie z maksyma: ,,philosophare nihil aliud est quam Deum
amare — filozofowaé to nic innego, niz kocha¢ Boga”. Zob. M. Bierdiajew, Swiat
poznania filozoficznego, thum. z ros. J. Pawlak, Torun 1994; M. Losski, Historia
filozofii rosyjskiej, thum. z ros. H. Paprocki, Kety 2000; J. M. Edie, J. P. Scanlan,
M. B. Zeldin, G. K. Kline, Russian Philosophy, t. 3, Chicago 1965; T. gpidlik, Mysl
rosyjska. Inna wizja czlowieka, thum. z fr. J. Dgbska, Warszawa 2000.

Zob. przyktadowo: M. Scheler, Cierpienie, Smierc dalsze zycie, thum. z niem. A. We-
grzecki, Warszawa 1994; J. Tischner, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii smier-
ci, ,Znak”, (1968)4, s. 422-441; A. Siemianowski, Smieré i perspektywa nadziei.
Esej filozoficzny o ostatecznych sprawach czlowieka, Gniezno 1992; Tenze, Smier¢
widziana w perspektywie filozoficznej, w: Zjawisko smierci w naukach przyrodni-
czych i religii, red. A. Wojtowicz, Poznan 1999, s.29-39; M.-D. Goutierre, Czlo-
wiek w obliczu wiasnej Smierci. Absurd czy zbawienie?, dz. cyt.

Zob.. S. Kowalczyk, Rozumienie smierci w gtownych kierunkach filozoficznych,
»Ateneum Kaptanskie”, (1980)428, s. 367-381; R. Darowski, Filozofia cztowieka.
Zarys problematyki, Krakow 1995, s. 69-74; L. Fanzaga, Spojrzenie w wiecznosc.
Smieré. Sqd. Pieklo. Niebo, thum. z wi. J. Podmokty, Krakow 2002, s. 35-53.
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$ci jest traktowanie duszy jako jedynej formy ciata i jednocze$nie przyzna-
wanie zwlokom, pozostajacym po roztaczeniu ciata i duszy, nowej (wzgled-
nie nowych) form. Inna trudno$¢ pojawia si¢ w zwiazku z twierdzeniem, ze
dusza ludzka pozostaje po rozdzieleniu jako cos z cztowieka, a nie jako pet-
na ludzka osoba. Aby mogta dalej trwa¢ w tym stanie, Bog musialby zasta-
pi¢ cudownie jej funkcje cielesne. Konsekwencja ujgcia momentu $mierci
czlowieka jako chwili oddzielenia duszy od ciata jest wigc pytanie o sposob
dalszego istnienia cztowieka. Jezeli dusza jest forma ciata, to jaka forme maja
rozktadajace si¢ zwloki ludzkie? Jak dusza pozbawiona wlasnego ciala moze
by¢ rzeczywiscie szczg$liwa lub nieszczgsliwa, skoro brak jej czego$ dla niej
istotnego? W ktérym momencie nastepuje zmartwychwstanie czlowieka i jaka
tozsamo$¢ posiada jego ciato po zmartwychwstaniu?

Naukeg o stanie posrednim nalezy wigc zaliczy¢ do kontrowersyj-
nych zagadnien eschatologii. Gléwnym tego powodem jest to, ze obraz
duszy pozbawionej ciala nastrgcza trudnosci wspotczesnemu cztowieko-
wi, uformowanemu w duchu nauk przyrodniczych (empirycznych). Ponadto
w koncepcji stanu posredniego zaktada si¢ uptyw pewnego ,,czasu”, ktory
zazwyczaj pojmuje si¢ jako czas historyczny, empiryczny, zwigzany z na-
stepujacymi po sobie zmianami. Pojawia si¢ zatem problem pogodzenia
trwania czasowego z trwaniem wiecznym (lub raczej do-wiecznym).!?

Tradycja Kosciota katolickiego taczy naukeg o stanie posrednim
z pojeciem czys$cca. Przyjecie ,,stanu posredniego” pozostawia rozne moz-
liwo$ci oczyszczenia na tamtym $wiecie. Jednak okazuje sig, Ze nie jest to
potaczenie wzajemnie uwarunkowane. Odrzucenie czy$éca przez Refor-
matorow nie sktonito ich do jednoczesnego zanegowania stanu posrednie-
go."® Z kolei zrezygnowanie z nauczania o ,,stanie posrednim” nie musi
wyklucza¢ akceptowania nauki o duchowym oczyszczeniu czlowieka po
$mierci, cho¢ zapewne wymaga zmian w interpretacji nauki o czysccu.

12" Zob. J. Zaremba, Eschatologia. Bég doprowadzajqcy wszystko do petnej doskona-
tosci w Chrystusie, Gdansk 1985, s. 68-70; J. Ratzinger, Smier¢ i Zycie wieczne,
tham. z niem. T. Wectawski, Warszawa 2000, s. 106-108; K. Ktosak, Zagadnienie
wyjsciowej metody filozoficznego poznania duszy ludzkiej, ,,Studia Philosophiae
Christianae”, 1(1965)1, s. 117-118; T. Wojciechowski, Teorie czasu scholastyczne
a Einsteinowska, ,,Collectanea Theologica”, 26(1955)4, s. 708.

13" Zob. I. Finkenzeller, Eschatologia, dz. cyt., s. 110-115.
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2. ,,Stan posredni” w tradycji scholastycznej

Na gruncie filozofii greckiej pojecie duszy, a co za tym idzie takze
rozumienie cztowieka i jego $mierci, przeszty dtuga ewolucje!* — poczy-
najac od Homera's, przez wierzenia orfickie'®, az do Platona'” i Arystote-
lesa."® Gdy srodowisko autorow mysli biblijnej spotkato si¢ z duchowym
$wiatem hellenizmu, przejgty zostat i poddany modyfikacjom grecki obraz

14 Zob. E. Zwolski, U progu greckiej mysli eschatologicznej, ,,Zeszyty Naukowe KUL”,
11(1968)1, s. 44-57; J. Gajda-Krynicka, Paradoks Smierci w filozofii starozytnej,
w: Problemy wspolczesnej tanatologii, t. 5, red. J. Kolbuszewski, Wroctaw 2001,
s. 9-24; M. Adamkiewicz, Zagadnienie smierci w bioetyce, Warszawa 2002,
s. 147-155; H. Sonnemans, Dusza, Zycie po Smierci, zbawienie, tham. z niem.
J. Swierkosz, ,,Communio”, 11(1991)1, s. 83-89.

Homer, Odyseja, thum. z gr. J. Parandowski, Warszawa 1956; Tenze, Iliada, thum.
z gr. K. Jezewska, Wroctaw 1981. Por. W. Jaeger, Paideia. Formowanie cztowieka
greckiego, tham. z ang. M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001, s. 91-114; J.-P. Ver-
nant, Smieré grecka — Smieré o dwoch obliczach, tham. z fr. M. Sawiczewska-Lor-
kowska, w: Wymiary smierci, dz. cyt., s. 275-281.

Wedtug orfikéw natura ludzka posiada dwoista postaé, ztozona ze $miertelnego
pierwiastka dionizyjskiego (ciato i zmysty) oraz nie§miertelnego pierwiastka tyta-
nicznego (dusza). Zob. J. Gajda-Krynicka, Smieré i Zycie po Smierci w najdawniej-
szych greckich kultach misteryjnych, w: Problemy wspolczesnej tanatologii, t. 6,
red. J. Kolbuszewski, Wroctaw 2002, s. 507-518. Por. W. Burkert, Starozytne kulty
misteryjne, thum. z ang. K. Bielawski, Bydgoszcz 2001.

Wedtug koncepcji Platona istotg cztowiek stanowi sama dusza, ktora postuguje si¢
ciatem i rzadzi nim. Dla duchowej, nie§miertelnej ze swej natury duszy przemijaja-
ce ciato jest pewnego rodzaju ,,wigzieniem”. Cztowiek osiaga swoj cel, tzn. dopet-
nienie i szczgsliwosé, kiedy jego definitywnie wyswobodzona z wigzow ciata du-
sza powraca do §wiata czystych idei, czyli $wiata boskiego. Smier¢, rozumiana
jako oddzielenie duszy od ciata, wyzwala dusz¢ czlowieka i umozliwia prowadze-
nie odpowiadajacego jej zycia. Pozas§wiatowe zycie duszy uwolnionej od ciata nie
stanowi zwyklej kontynuacji zycia ziemskiego. O nowym zyciu duszy decyduje
nie tylko sama $mier¢, ale ponadto jeszcze sad nad ziemskim zyciem cztowieka.
U Platona $mier¢ jest niezbednym rozwiazaniem konfliktu powstatego w wyniku
poczucia obcoéci duszy wzgledem ciata. Smier¢ cztowieka jawi sig zatem jako wy-
darzenie pozytywne i, z racji wiecznego charakteru duszy, ze wszech miar pozada-
ne. Zob. Platon, Timajos, thum. z gr. P. Siwek, Warszawa 1986; Tenze, Gorgiasz,
thum. z gr. W. Witwicki, Kety 1999. Por. W. Wilowski, Zagadnienie zycia i smierci
w wybranych pogladach filozoficznych i religijnych Zachodu i Wschodu, Poznan
2000, s. 38-46; S. Swiezawski, Czlowiek sredniowieczny, Warszawa 1999, s. 16-22.
Z kolei u Arystotelesa, dzigki stworzonej przez niego teorii hylemorfizmu, platonski
obraz cztowieka zostal rozwinigty w jednym z jego decydujacych elementow. Dla Ary-
stotelesa dusza jest formujaca wewnetrzng zasada bytowania i przemian, ktora z ciata
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czlowieka."” Prawda o zmartwychwstaniu ciata — podstawowa dla kanonu
wiary chrzescijanskiej*® — wymusita takie interpretacje doktryny platon-
skiej, ktore mogty zmiesci¢ sig w ramach teorii uznajacej zasadnicza god-
no$¢ ciata i jednos¢ ztozonego bytu ludzkiego.?!

czyni zywa ludzka rzeczywistos¢. Poniewaz, jako forma ciata, dusza staje si¢ zasada
organiczng, jest ona, podobnie jak ciato, przemijajaca. Niesmiertelny jest jedynie ro-
zum — nous (,,voug”), ktory jest ,,czg$cia” — w znaczeniu analogicznym do pojgcia czg-
$ci w potocznym rozumieniu — duszy. Zatem dusza, bgdaca tylko aktem ciata, ginie
z chwila, gdy niszczeje cate ludzkie indywiduum, podczas gdy nous trwa nadal. Inaczej
mowiac, dusza ludzka po $mierci cztowieka istnieje tylko jako nous i przestaje spetnia¢
funkcje jako akt i forma ludzkiego ciala. Samej $mierci Arystoteles nie przyznawat
uprzywilejowanego miejsca, gdyz uznawat ja za jedno sposrod zjawisk mieszczacych
si¢ w obrgbie kategorii jednego z sze$ciu rodzajow ruchow. Zob. Arystoteles, O duszy,
tham. z gr. P. Siwek, w: Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 3, Warszawa 1992, s. 33-147,
Tenze, O Zyciu i Smierci, thum. z gr. P. Siwek, w: tenze, Dziela wszystkie, t. 3, dz. cyt.,
s. 317-323. Por. W. Wilowski, Zagadnienie zZycia i smierci w wybranych pogladach fi-
lozoficznych i religijnych Zachodu i Wschodu, dz. cyt., s. 46-52; S. Swiezawski, Czlo-
wiek Sredniowieczny, dz. cyt., s. 53-80.

Zob. W. Jaeger, Wczesne chrzescijanstwo i grecka paideia, tham. z ang. K. Bielawski,
Bydgoszcz 20022; L. Matunowiczowna, Stosunek wezesnego chrzescijanstwa do kultu-
ry antycznej, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 21(1974)4, s. 213-223; H.-I. Mar-
rou, Kosciot w tonie kultury hellenistycznej i rzymskiej, tham. z fi. L. Bienkowski, ,,Con-
cilium. Wydanie Polskie”, (1971)1-10, s. 320-328. J. Ratzinger zauwaza, iz spotkanie
si¢ biblijnych i greckich wyobrazen na temat czlowieka i jego $mierci spowodowato
,.zatarcie” ich pierwotnych intencji. Powstal natomiast wspdlny poglad, ktory nalezato-
by usunac, jesli chee si¢ dotrze¢ do autentycznego rozumienia istoty $mierci ludzkiej
przez naukg grecka i autorow biblijnych. Zob. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzesci-
Janstwo, tham. z niem. Z. Wlodkowa, Krakow 1994, s. 343-349. Zdaniem J. Ratzingera,
pokutujaca w nowszych traktatach teologicznych nauka o grecko-platonskim dualizmie
migdzy cialem i dusza oraz zwiazana z nim nauka o niesmiertelno$ci duszy jest fantazja
teologdw, nie majaca odpowiednika w rzeczywistosci, gdyz w dwczesnej Grecji nie
bylo powszechnie przyjetych przekonan w tym wzgledzie. Zatem, zdaniem niemiec-
kiego teologa, Ko$ciot nie mogt zaczerpna¢ obrazu po$miertnych loséw cztowieka ze
spuscizny antycznej. Zob. J. Ratzinger, Smierc i Zycie wieczne, dz. cyt., s. 137-138. Por.
J. Bowker, Sens smierci, tham. z ang. J. Lozinski, Warszawa 1996, s. 57-119; B. Daley,
The Hope of the Early Church. A Handbook of Patristic Eschatology, Cambridge 1991;
tenze, Dojrzewanie zbawienia. nadzieja zmartwychwstania we wezesnym Kosciele, tham.
z ang. M. Wyrodek, ,,Communio”, 11(1991)1, s. 20-41; E.R. Dodds, Grecy i irracjo-
nalnosé¢, ttum. z ang. J. Partyka, Bydgoszcz 2002, s. 111-142.

»»(-..) autentycznie chrzescijanska nadziej¢ wyraza nie niesmiertelnos¢ duszy, lecz zmar-
twychwstanie” (J. Finkenzeller, Eschatologia, dz. cyt., s. 116). Por. O. Cullmann, Unster-
blichkeit der Seele oder Auferstehung der Toten?, Stuttgart 1969, s. 19nn.

21 Zob. S. Swiezawski, Czlowiek sredniowieczny, dz. cyt., s. 22-51.
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Biblijne ujecie cztowieka — ogolnie rzecz biorac — charakteryzuje sig
trojcztonowym podziatem jego natury na ciato, duszg i ducha. Nie sg to jed-
nak czegsci, z ktorych sklada si¢ cztowiek, lecz okreslenia wymiarow, w kto-
rych urzeczywistnia si¢ ludzkie zycie.”> Fenomen $mierci cztowieka doty-
czy odpowiednio kazdego z tych wymiardw, ale w inny sposob. Smier¢ jest
obecna jako fizyczny proces rozkladu, przenikajacy zycie cielesne, a przeja-
wiajacy si¢ w chorobie i procesie umierania. Smieré jest obecna w zyciu ludz-
kim jako nico$¢ niespelnionej egzystencji, ktora staje si¢ jedynie cieniem
prawdziwego zycia. | wreszcie ze $miercia spotyka si¢ cztowiek w ryzyku
bezwarunkowej mitosci, wyrzekajacej si¢ siebie dla drugich.?® Biblijne uje-
cie cztowieka wskazuje wigc na potrzebg odroznienia w jego naturze ele-
mentu statego od elementu zmiennego. W tym sensie mozna mowic¢ o dual-
nym (ale nie dualistycznym) obrazie cztowieka zawartym w Objawieniu.?*

W wieku XIII glgbokie przemyslenie doktryny arystotelesowskiej
doprowadzito $w. Tomasza z Akwinu do wizji antropologicznej, ktéra pod
wieloma wzgledami jest bardzo bliska wizji zawartej w Biblii i w naucza-
niu pierwszych Ojcéw Kosciota.” Osadza sig ona w tradycji, ktora nie de-
precjonujac ciata, daje pierwszenstwo duszy ludzkiej.?* Dla §w. Tomasza
czlowiek stanowi jedno$¢ duszy i ciata.?” Czlowieka tworza dusza i ciato,
ale zadne z nich wzigte osobno nie jest cztowiekiem.”® Dusza ludzka za-

22 Zob. L. Stachowiak, Biblijna koncepcja cztowieka, w: W nurcie zagadnien posobo-
rowych, t. 2: W poszukiwaniu wspotczesnego pojecia duszy ludzkiej, red. B. Bejze,
Warszawa 1968, s. 209-228; M. Filipiak, Biblia o cztowieku. Zarys antropologii
biblijnej Starego Testamentu, Lublin 1979; G. Langemeyer, Antropologia teolo-
giczna, thum. z niem. J. Fenrychowa, Krakéw 1995, s. 56-63.

Zob. J. Ratzinger, Smier i zycie wieczne, dz. cyt., s. 80-98. Por. A.-M. Dubarle,
Oczekiwanie niesmiertelnosci w Starym Testamencie i Judaizmie, thum. z fr.
E. Szewc, ,,Concilium. Wydanie Polskie”, (1970)6-10, s. 214-222.

Gwoli $cistosci nalezy stwierdzi¢, iz antropologia starosemicka nie zna przeciwstawie-
nia migdzy dusza i cialem ani rozr6znienia migdzy czynnikami przemijalnymi i nie-
przemijalnymi w cztowieku. Zob. L. Stachowiak, Idea zZycia po Smierci w Starym Te-
stamencie, w: Studio lectionem facere, red. S. Lach, J. Szlaga, Lublin 1980, s. 217.
Zob. L. F. Ladaria, Czlowiek stworzony na obraz Boga, w: Historia dogmatow, dz.
cyt., s. 81-97. Por. S. Swiezawski, Czlowiek sredniowieczny, dz. cyt., s. 104-109.
Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1 a, q. 75, t. 6: Czlowiek I, thum
z tac. P. Belch, London 1980, s. 11. Por. M. A. Krapiec, Idee przewodnie we wspot-
czesnej filozofii czlowieka, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, 13(1970)4, s. 31-33.

T. Wojciechowski zauwaza, ze §w. Tomasz z Akwinu wprawdzie skorygowat grecki
dualizm na rzecz biblijnego monizmu, jednak w petni go nie przezwycigzyt. Zob. T. Woj-
ciechowski, Wybrane zagadnienia z filozoficznej antropologii, Krakoéw 1985, s. 113.
28 7ob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1l a, q. 75, a. 4, t. 6, dz. cyt., s. 20-21.
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wiera w sobie ciato i czyni zen jedno$¢.”? Cialo stanowi widzialnos$¢ du-
szy, za§ dusza jest ze swej natury wewngtrzna, ozywiajaca forma ciata.
Dusza jest jedyng forma substancjalng ciata, ktora daje mu byt*®. Ona spra-
wia, ze czlowiek jest cialem ozywionym i rozumnym zarazem.?!

Wedtug $w. Tomasza w czasie ziemskiego zycia cztowieka dusza
ludzka stoi jakby na pograniczu miedzy substancjami cielesnymi i niecie-
lesnymi — istnieje w horyzoncie czasu i wiecznos$ci.> Po roztaczeniu od
ciala w momencie $mierci zbliza si¢ do substancji duchowych. Natomiast
istnienie, ktore bylo istnieniem ztozenia, pozostaje w odtaczonym ciele i po
odnowieniu ciata w zmartwychwstaniu zostanie sprowadzone mocg Boga
do tego samego istnienia, ktore pozostato w duszy.*> Tomasz mowi wigc
o rozdzieleniu duszy od ciata, ale temu obrazowi nadaje nowy sens. Ponie-
waz dusza razem z cialem tworzy czlowieka, Smier¢ dotyczy catego czto-
wieka, a wigc w pewnym sensie i duszy mimo jej niesmiertelnosci**. Bo-

29 Zob. tenze, Suma teologiczna, 1a, q. 75, a. 2-3, t. 6, dz. cyt., s. 15-19; Tenze, Suma
teologiczna, 1 a, q. 76, a. 3, t. 6, dz. cyt., s. 45-49.

Zob. tenze, Suma teologiczna, 1 a, q. 73, a. 1, t. 5: Aniofowie. Swiat widzialny, tham.
z tac. P. Belch, London 1979, s. 203-205.

Zob. tenze, Suma teologiczna, 1 a, q. 76, a. 1, t. 6, dz. cyt., s.32-38; tenze, Kwestia
oduszy, q. 1, a. 1, thum z tac. Z. Wiodek, W. Zega, Krakow 1996, s.18-22. Por.
W. Cichosz, Koncepcja osoby ludzkiej w filozofii sw. Tomasz z Akwinu, ,,Studia Gdan-
skie”, 13(2000), s. 180-182.

Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1, q.77,a. 2, t. 6, dz. cyt., s. 72-74.
3 Tenze, Kwestia o duszy, q. 19, a. 2, dz. cyt., s. 233-234. Wedtug $w. Tomasza dusza
ludzka jest forma samoistniejaca w materii. Uzyskuje ona jednostkowos¢ od jednostku-
jacych warunkéw materialnych, ale raz ja uzyskawszy, trwa w niej nadal i nie jest juz
W swym istnieniu wewngtrznie zalezna od materii. ,,Gdyby taka forma (dusza ludzka)
wrocita do materii, to, poniewaz posiada ona sama w sobie swa jednostkowos¢, ktorej
uprzednio nabyta od materii, wprowadzitaby t¢ jednostkowos¢ z powrotem w materie,
tak, ze powstatyby te same warunki jednostkujace, ale wynikajace juz nie z uktadu
samej materii, lecz z dzialania formy ujednostkowionej, ktora dobiera sobie materig
w ten sposob, ze ,,dopasowuje” ja do swych indywidualnych cech i potrzeb. Jakakol-
wiek zatem materia polaczona z dusza czlowieka jako forma, stataby si¢ natychmiast
jego wihasng materia, bo natychmiast nabytaby od duszy cech jednostkujacych, tak, ze
ewentualny cztowiek czulby sig catkowicie tym samym cztowiekiem, ktorym byt przed-
tem, przed swoja Smiercig. Dusza cztowieka przedstawia jedyny wypadek mozliwosci
odzyskania jednostkowego istnienia po jego utracie, gdyz forma cztowieka, jaka jest
dusza ludzka, nie tracac swego istnienia, nie traci tez swej jednostkowosci, ktéra moze
z powrotem przekaza¢ jakiejkolwiek dobranej przez siebie materii.” (M. A. Krapiec,
Teoria materii, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, 2(1959)2, s. 43).

Dusza ludzka bytaby wigc nie tyle nie§miertelna (immortalitas), co raczej nieznisz-
czalna (incorruptibilitas). Por. J. Pieper, Smier¢ i niesmiertelnosé, thum. z niem.
A. Morawska, Paris 1970, s. 37; C. Tresmontant, Problem duszy, tham. z fr. J. Ko-
walczyk, Warszawa 1973, s. 129nn.
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wiem dusza, oddzielona od ciala, nie jest cztowiekiem, osoba 1 znajduje si¢
w stanie niedoskonatym, a nawet sprzecznym ze swoja naturg (,,contra na-
turam”).* Trwajace po $mierci istnienie duszy nie jest stadium, ktore byto-
by dla niej najodpowiedniejsze. Naturalna doskonato$¢ duszy — skoro jest
ona czgscig natury ludzkiej, a nie calym czlowiekiem — wymaga zjedno-
czenia z cialem. Jest bowiem przyporzadkowana (,,commensuratio”) do ciata
— ciata zmartwychwstatego.*

Tomasz z Akwinu podejmuje rowniez zagadnienie tozsamosci cia-
ta zmartwychwstatego. Poniewaz jedno$¢ duszy i ciata nie jest akcydental-
na, zaklada on, ze zmartwychwstanie dotyczy tego samego ciala. Gdyby
tak nie bylo, nie mozna by méwi¢ o zmartwychwstaniu, ale o ,,wniebo-
wzigciu” jakiego$ nowego ciala przez dusze. Zatem nalezy rozwiazac¢ pro-
blem rozpadu elementow cielesnych po $mierci cztowieka. Wedlug $w.
Tomasza po oddzieleniu formy substancjalnej od materii, czyli duszy od
ciata w momencie $mierci, pozostaja w materii (a takze w transformacji,
jakiej ona ulega) niektore wymiary formy. Dlatego materia, ktora istnieje
z owymi wymiarami, nawet jezeli przyjmuje inna formg, cechuje si¢ wigk-
sza tozsamoscia z ciatem, niz jakakolwiek inna czg$¢ innej materii. W ten
sposob ta sama materia moze by¢ uzyta do odnowienia ciata ludzkiego.’
Bez owej tozsamosci nie bytoby prawdziwego zmartwychwstania. Tomasz
utrzymuje, ze tozsamo$¢ materialna istnieje nie tylko w catosci ciata ludz-
kiego, ale takze w jego czg$ciach. Ten, kto zmartwychwstaje, jest ilocio-
wo tym, ktory umart.’®

Sw. Tomasz uwaza takze, iz transformacja i oczyszczenie $wiata
winny poprzedza¢ moment zmartwychwstania. Oczyszczenie elementow
przeciwnych chwale Bozej powinno mie¢ miejsce zanim zostang one od-
nowione i przeksztatcone.* Szczgsliwose, jaka uzyskuje dusza po $mierci

35 Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1 a, q. 118, a. 3, t. 8: Rzqdy Boze,
thum. z tac. P. Betch, Polska 1981, s. 193-195. Por. M. Gogacz, Platonizm i arysto-
telizm, Warszawa 1996, s. 100.

Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1 a, q. 89, a. 1, t. 7: Czlowiek II,
thum. z tac. P. Belch, Polska 1980, s. 63-67. Tomasz stwierdza jednak, ze z pewne-
go punktu widzenia sytuacja duszy oddzielonej od ciala jest lepsza, poniewaz ma
ona wigksza wolnos¢ rozumienia, bez przeszkody, jaka stanowi ciato dla czynnos$ci
umystu. Zob. tenze, Suma teologiczna, 1 a, q. 89, a. 2, t. 7, dz. cyt., s. 67-69. Por.
S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa-Wroctaw 2000,
s. 674; J. Pieper, Smier¢ i niesmiertelnosé, dz. cyt., s. 38-40.

Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, Suppl., q. 79, a. 1, t. 33: Zmar-
twychwstanie cial, thum. z tac. P. Betch, London 1983, s. 162-167.

38 Zob. tamze, q. 79, a. 2, 5. 167-172.

39 Zob. tamze, q. 77, a. 1, s. 143-147.
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cztowieka, jest antycypacja chwaty Bozej jeszcze przed momentem zmar-
twychwstania. Ale poniewaz dusza nie jest $cisle rzecz biorac cztowie-
kiem, a jedynie jedna z jego czg$ci, cztowiek w swej integralno$ci powi-
nien otrzymac nagrod¢ w postaci wiecznej szczg§liwosci. Dokonuje sig to
w momencie zmartwychwstania ciata ludzkiego.*

W konsekwencji zarysowuje si¢ nastgpujacy obraz: w momencie
$mierci czlowieka dusza i cialo ulegaja roztaczeniu; ciato pozostaje w gro-
bie az do chwili sadu ostatecznego, a dusza (po sadzie szczegélowym) idzie
do miejsca swego definitywnego przeznaczenia (niebo lub pieklo), ewen-
tualnie na pewien ,,czas” do czy$¢ca; w dniu ostatecznym dusza zostaje na
powrdt ztaczona z ciatem (zmartwychwstanie) i cztowiek osiaga wieczng
szczesliwosc badz wieczne potgpienie.

3. Wspolczesne zmiany w rozumieniu ,,stanu posredniego”

Niektorzy filozofujacy teologowie ewangeliccy XX wieku, m.in.
P. Althaus*', K. Barth*?, O. Cullmann® , H. Ott*, H. Thielicke* , odrzucaja
koncepcje¢ stanu posredniego jako trwania duszy oczekujacej na zjedno-
czenie z cialem zmartwychwstalym. Uwazaja oni, ze Smier¢ dotyczy cale-
go czlowieka, a wige duszy i ciala (Ganztod).*® Nie ma nic w cztowieku,

40 Zob. tenze, Suma teologiczna, Suppl., q. 93, a. 1, t. 34: Rzeczy ostateczne, thum. z tac.
P. Belch, London 1986, s. 114-118. M. Gogacz, podejmujac problem stanu duszy ludz-
kiej jako osoby po $mierci, wyraza poglad, iz cztowiek jest osoba nie dzigki swemu
zlozeniu z duszy i ciala, lecz dzigki temu, ze w duszy miesci sig racja, ktora konstytuuje
osobg. Dusza jako forma substancjalna ciata wnosi swoja ontyczna zawarto$¢ w cata
substancj¢ ludzka. Natomiast dusza pozbawiona ciata nadal pozostaje samodzielnie ist-
niejaca substancja, w ktorej zawiera sig czynnik konstytuujacy osobg. Zob. M. Gogacz,
Wokot problemu osoby, Warszawa 1974, s. 187. Por. tenze, Egzystencjalne rozumienie
duszy ludzkiej, ,,Studia Philosophiae Christianae”, 6(1970)2, s. 5-28.

41 P. Althaus, Die letzten Dinge. Entwurf einer christlichen Eschatologie, Giitersloh
1956; Tenze, Die christliche Wahrheit, Giitersloh 1962.

42 K. Barth, Die Auferstehung der Toten, Zollikon-Ziirich 1953.

43 0. Cullmann, Unsterblichkeit der Seele oder Auferstehung der Toten?, dz. cyt.

4 H. Ott, Eschatologie, Zollikon 1958.

4 H. Thielicke, Tod und Leben. Studien zur christlichen Anthropologie, Tiibingen

1946; Tenze, Zycie ze Smierciq, thum. z niem. S. Szczyrbowski, Warszawa 2002.

Zob. A. Nossol, Smier¢ czlowieka we wspolczesnej eschatologii protestanckiej,

,»Ateneum Kaptanskie”, (1980)429, s. 56-58. Por. R. Rogowski, Tendencje wspot-

czesnej eschatologii, ,,Ateneum Kaptanskie”, (1982)438, s. 16-32.
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co przetrwaloby $mier¢. Jedyne, co pozostaje, to wierno$¢ Boga wzgledem
czlowieka, ktorej ze strony tego ostatniego nie odpowiada zaden podmiot
relacji. W skrajnym sformutowaniu powyzszej tezy stwierdza sig, ze po
$mierci biologicznej czlowieka réwniez dusza ludzka przestaje istniec.
W formie ztagodzonej mowi sig, ze wprawdzie po $mierci dusza nadal ist-
nieje, ale nie wykonuje zadnych funkcji — pozostaje w stanie ,,drzemki”
lub w ,,poténie” (Seelenschlaf).”’” Zwolennicy teorii §mierci catego czto-
wieka uwazaja, ze przyjmowanie dalszego zycia duszy po $mierci ciata
oraz przyznawanie jej uszcze¢sliwiajacego widzenia Boga pomniejsza za-
sadniczo znaczenie zmartwychwstania ciata ludzkiego, ktore zostato po-
$wiadczone w Biblii. Nie widza takze powodu, dla ktorego dusza ludzka
miataby ,,oczekiwac¢” na ponowne potaczenie z ciatem. Zatem, zgodnie ze
swoja wewngetrzng logika, teza o $mierci calego cztowieka ujmuje zmar-
twychwstanie rownie glgboko i radykalnie co samg $mier¢, przez co nie
pozostawia miejsca dla nauki o stanie posrednim. Smier¢ uwaza si¢ za cal-
kowite wygasnigcie ludzkiej egzystencji, za§ zmartwychwstanie rozumia-
ne jest jako nowe stworzenie umotywowane pamigcia Boga o cztowieku.
Bog wskrzesza ze $§mierci catego cztowieka, tzn. wskrzesza duszg i ciato.*®

Rowniez wedtug Karla Rahnera, petne udoskonalenie duszy i pel-
ne udoskonalenie ciata stanowi jedna rzeczywistos¢. K. Rahner zaktada, ze
dusza ludzka posiada w swojej istocie transcendentalne odniesienie do
materii. Jego zdaniem uwolnienie si¢ duszy od ciala w momencie §mierci
nie oznacza jej wyjscia poza materig, lecz wskazuje na jeszcze bardziej
istotng blisko$¢ materii i ducha. W momencie $mierci dusza ludzka nie sta-
je sig akosmiczna, lecz wchodzi w ponadempiryczne odniesienie do mate-
rialno$ci.* Przez to staje si¢ dusza wszechkosmiczna i zostaje przeniesio-
na tam, skad kazda natura wyrasta ze swego bytowego istotowego podioza.
Zatem dusza ludzka przetamuje empiryczna postac przestrzenno-czasowa,
wchodzac niejako do miejsca, z ktorego powstat caty §wiat i w ktorym, jak
w zworniku, wszystko stanowi jednos$¢. Wedtug K. Rahnera, cztowiek sta-
nowi jedno$¢ duchowo-cielesna, ktora nie moze rozpas¢ si¢ zwyczajnie na
duszg i ciato. Nie nalezy takze uwazac, ze duch, aby osiagnaé swoja do-
skonato$¢, musi oddzieli¢ si¢ od tego, co materialne i ze jego pelnia rosnie

47 Zob. P. Althaus, Die letzten Dinge. Entwurf einer christlichen Eschatologie, dz.
cyt., s. 94nn.

Zob. M. C. Vanhengel, J. Peters, Smierc i Zycie przyszle, tham. z niem. L. Bienkow-
ski, ,,Concilium. Wydanie Polskie”, (1966-67)1-10, s. 321-324.

49 Zob. K. Rahner, Zur Theologie des Todes, Freiburg i. Br. 19582, s. 20-22, 37 nn.
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proporcjonalnie wraz z jego oddalaniem sig¢ od materii*’. Nie ma wigc sen-
su pytac, co dzieje si¢ z dusza w czasie, gdy ciato znajduje si¢ w grobie.
Bowiem udoskonalenie cztowieka oznacza udoskonalenie calego jego bytu.
Nalezy je rozumiec¢ jako szczg§liwos$¢ duszy i zmartwychwstanie ciata.”!
Z kolei L. Boros rozwija poglad M. Heideggera, ktory uznat $mier¢
za podstawowe wyposazenie kazdego zyjacego bytu, w tym takze bytu ludz-
kiego.>? Boros stwierdza, ze $mier¢ nalezy do pierwotnych danych, ktore
leza u podtoza naszych bezposrednich doswiadczen. W celu wyjasnienia
momentu $mierci postuguje si¢ hipoteza ,,ostatecznej decyzji”, jaka, jego
zdaniem, podejmuje cztowiek w chwili $§mierci. Boros sadzi, ze w momen-
cie $mierci pojawia si¢ przed kazdym cztowiekiem mozliwo$¢ dokonania
pierwszego pelnoosobowego aktu. Bowiem w chwili $mierci cztowiek kon-
stytuuje si¢ ostatecznie jako byt osobowy, zdolny do podjgcia ostatecznej
decyzji. Hipoteza ta opiera si¢ jednak na scholastycznym obrazie czlowie-
ka ina zwigzanym z nim pojeciu $mierci jako odtaczeniu duszy od ciata.
Z powodu zespolenia duszy z cialem ludzkie poznanie i chcenie przed
$miercia jest w stanie zalazkowym i w formie jakby szkicu. Dopiero dusza
oddzielajaca si¢ od ciata budzi si¢ do swej petnej duchowosci i moze w petni
urzeczywistnia¢ swa nature, gdyz jej poznanie i chcenie zostato uwolnione
od ograniczen ziemskiej egzystencji.*> Stad tez $mier¢ jest przez Borosa
okreslana jako ,,bytowo uprzywilejowane miejsce stawania si¢ §wiadomo-
$ci o wiecznym losie.”** Pierwsza w petni dobrowolna decyzja cztowieka
zapada w chwili $mierci, w nierozciaglym, pozaempirycznym momencie
odtaczenia si¢ duszy od ciata. Wedtug L. Borosa dusza ludzka otrzymuje
w momencie $mierci egzystencjalna relacjg kosmiczna, skutkiem czego jej
udziatem staje sig jakas totalna obecno$¢ we wszechswiecie. Dzigki temu
dusza-duch przenika przez empiryczny §wiat czasoprzestrzeni i dociera do

30 Zob. tenze, Die Hominisation als theologische Frage, w: P. Overhage, K. Rahner,
Das Problem der Hominisation — Uber den biologischen Ursprung des Menschen,
Freiburg-Basel —~Wien 1961, s. 53-54.

Tenze, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie w chrzescijanstwo, tham. z niem.
T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 418-419.

Zob. M. Heidegger, Bycie i czas, thum. z niem. B. Baran, Warszawa 1994.

Zob. L. Boros, Mysterium mortis. Czlowiek w obliczu ostatecznej decyzji, tham.
z niem. B. Bialecki, Warszawa 1974, s. 50.

Tamze, s. 9. Zob. tenze, Czy Zycie ma sens?, thum. z niem. S. Cinal, ,,Concilium.
Wydanie Polskie”, (1970)6-10, s. 211. Por. P. Glorieux, Endurcissement final et
grdce derniéres, ,Nouvelle Revue Théologique”, (1932)59, s. 865-892; R. W. Gle-
ason, The World to Come, New York 1958, s. 43-77; J. Pieper, Smieré i niesmiertel-
nosé, dz. cyt., s. 83.
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miejsca, gdzie tkwig korzenie ludzkiej istoty. Tam, w owym metafizycz-
nym miejscu, cztowiek podejmie swa ostateczna decyzje.> ,,Moment” pod-
jgcia ostatecznej decyzji mozna by uznaé za pewnego rodzaju ,.stan po-
sredni”. Jednak odznaczalby si¢ on bezczasowoscia 1 bytby pozbawiony
charakteru biernego oczekiwania duszy na zjednoczenie z cialem.

Jeszcze inaczej uzasadniajg odrzucenie tradycyjnie rozumianego ,,sta-
nu posredniego” G. Greshake i G. Lohfink.*® Zdaniem G. Greshake’a (ktory
nawiazuje do ewolucyjnego obrazu §wiata zarysowanego przez T. de Char-
din) obecnie nie mozna juz mowi¢, ze w momencie $mierci dusza zostaje
oddzielona od ciata i idzie do Boga, a cialo dotaczy do niej przy koncu $wia-
ta.’” Zmartwychwstanie nastepuje juz w $mierci, a nie dopiero w Dniu Osta-
tecznym.*® Podobna opini¢ wyraza G. Lohfink, gdy zwraca uwagg na to, ze
zmartwychwstanie cztowieka jest rownoznaczne z osiagnigciem wieczno-
$ci, a wieczno$¢ jest ,,ponad” czasem, jest wertykalna wzgledem czasu. Zda-
niem Lohfinka eschatologia chrzeécijanska wprawdzie porzucita wyobraze-
nia przestrzenne i przestata lokalizowac zycie przyszte w ,,miejscach”
niewidzialnego §wiata, ale zatrzymata si¢ niekonsekwentnie w potowie dro-
gi, gdyz nadal ucieka si¢ do kategorii czasu i zwigzanego z nim obrazu histo-
rii. Jesli zrezygnuje si¢ rowniez z tej kategorii, wowczas sama logika kaze

35 Zob. L. Boros, Mysterium mortis. Cztowiek w obliczu ostatecznej decyzji, dz. cyt.,
s. 91-98. Por. L. Nadolski, Teologiczne spojrzenie na smier¢, ,,Ateneum Kaptan-
skie”, (1980)429, s. 67-69.

36 Zob. G. Greshake, G. Lohfink, Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit.
Untersuchungen zur christlichen Eschatologie, Freiburg 1982. Por. G. Greshake,
Theologiegeschichtliche und systematische Untersuchungen zum Verstdndnis der
Auferstehung, w: G. Greshake, J. Kremer, Resurrectio Mortuorum, Zum theologi-
schen Verstindnis der leiblichen Auferstehung, Darmstadt 1986, s. 165-371.

57 Zob. G. Greshake, G. Lohfink, Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit.
Untersuchungen zur christlichen Eschatologie, dz. cyt., s. 115nn.

38 G. Greshake, Auferstehung der Toten, Essen 1969, s. 386-387. W omawianym modelu
ciato pozostawia si¢ Smierci, mowiac jednoczesnie o dalszym zyciu cztowieka. Greshake
wprawdzie méwi o pewnej ,,cielesnosci” cztowieka po $mierci, lecz jednoczes$nie kwe-
stionuje wszelkie relacje z materig — materia ,,w sobie” jest niedopelnialna. Brak jest
tutaj uwzglednienia charakteru tozsamosci ciata ziemskiego i zmartwychwstatego. Udziat
materii w tym, co ostateczne, trwa tylko, o ile byta ona ekstatycznym momentem aktu
swiadomosci cztowieka. (Zob. tamze, s. 387). Mozna zatem powiedzie¢, ze przywotany
autor podtrzymuje, cho¢ w sposob zakamuflowany, idee platonizmu, gdyz nadzieja
zbawienia (zmartwychwstania) przestaje definitywnie odnosic si¢ do ciata ludzkiego.
Oznaczatoby to dualizm, w ktorym cata dziedzina materii nie bytaby objgta celem stwo-
rzenia, stajac si¢ rzeczywistoscia drugiej kategorii. Por. H. Sonnemans, Dusza, zycie po
S$mierci, zbawienie, thum. z niem. J. Swierkosz, ,,Communio”, 11(1991)1, 5. 90-91.
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przyjac, ze moment $mierci kazdego cztowieka oznacza zarazem jego Dzien
Ostateczny i zmartwychwstanie.” Zatem w wiecznos$ci nie ma odstgpow
czasu, ktore rozdzielalyby moment $mierci i zmartwychwstania. ,,Czas” czto-
wieka zmartwychwstatego to suma jego egzystencji czasu ziemskiego. Dzie-
je poszczegolnych ludzi zostaja wlaczone w cato$¢ nowego, otrzymanego
w chwili $§mierci i zmartwychwstania ,,czasu przemienionego.”*

Twierdzenie o zmartwychwstaniu w §mierci zaklada antropologi¢
catosciowa, ktora jest obecna w biblijnym obrazie czlowieka i zostata po-
twierdzona przez nauki przyrodnicze. Ponadto zostat w nim uwzgledniony
ewolucyjny obraz $wiata, zaaplikowany do historii zycia jednostki. Taka
koncepcja zmartwychwstania w $mierci nasuwa jednak pytanie o relacje
szczgscia indywidualnego i powszechnego. Zdaniem G. Greshake’a jed-
nostka musi czekac na spotecznos¢, w ktorej osiagnie swoj cel ostateczny.
W konsekwencji wigc Greshake przyjmuje pewien rodzaj ,,stanu posred-
niego”. Uzasadnia go jednak nie poprzez oddzielenie duszy od ciata w mo-
mencie §mierci i od $§mierci az do zmartwychwstania, lecz faktem oczeki-
wania zmartwychwstatych w $mierci na dopetnienie §wiata.®! Zatem stan
posredni to stan zmartwychwstania.

4. ,,Stan posredni” a ewolucyjna koncepcja Smierci czlowieka

Tadeusz Wojciechowski dopatruje si¢ przyczyny trudno$ci zwia-
zanych z nauka o stanie posrednim w fiksystycznym zapleczu filozofii tra-
dycyjnej nurtu arystotelesowsko-tomistycznego, obarczonej myslowym
dziedzictwem greckiej metafizyki.®> Krakowski uczony proponuje wiasna,

39 Zob. G. Greshake, G. Lohfink, Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit.
Untersuchungen zur christlichen Eschatologie, dz. cyt., s. 131-155.

Tamze, 77. ,,Czas jest forma zycia cielesnego. Smier¢ oznacza przejscie z czasu
w wiecznos$¢, w jej jedyne ,,dzisiaj”. Stad problem ,,;stanu tymczasowego” migdzy
$miercia a zmartwychwstaniem jest problemem pozornym. ,, Tymczasowos$¢” istnieje
tylko w naszej perspektywie. W rzeczywistosci koniec czas6w jest poza czasem; kto
umiera, wkracza w terazniejszo$¢ dnia ostatecznego, sadu, zmartwychwstania i po-
nownego przyjécia Pana.” (J. Ratzinger, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., s. 105).
Zob. S. Greiner, ,, Zmartwychwstanie w smierci”. Uwagi na temat aktualnej dysku-
§ji, thum. z niem. L. Balter, ,,Communio”, 11(1991)1, 100, s. 108-109.

Zdaniem T. Wojciechowskiego, w czasie, gdy Akwitana tworzyt swoje epokowe dzie-
lo, nie byto naukowej teorii ewolucji. Dlatego jego filozofig i teologi¢ cechuje jawny
i ukryty fiksyzm. Zob. T. Wojciechowski, Z problematyki stosunku teorii ewolucji do
wiary, ,,Studia Philosophiae Christianae”, 23(1987)1, s. 173. Por. G. Altner, Zwischen
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ewolucyjna koncepcje $Smierci cztowieka, ktora stanowi przeksztalcenie
i rozwinigcie pogladow Teilharda de Chardin.®® T. Wojciechowski wyraz-
nie kwestionuje w niej zasadnos¢ tradycyjnej nauki o ,,stanie posrednim”,
sugerujac jednoczesnie, iz nalezatoby mowic o ,,stanie posrednim” w no-
wym znaczeniu, tzn. w odniesieniu do okresu ziemskiego zycia cztowieka
jako czasu jego doskonalenia.*

Zgodnie z ewolucyjnym ujeciem bytu ludzkiego w strukturze czto-
wieka mozna wyrdzni¢ poklad przestrzenno-czasowy i poktad dowieczno-
immanentny.® Dalsza ewolucja cztowieka w momencie $mierci bgdzie
polegaé, zdaniem T. Wojciechowskiego, na ,,przerobieniu” (,,przeksztatce-
niu”) i ,,podniesieniu” poktadu przestrzenno-czasowego na poktad dowiecz-
ny, przez co zmieni si¢ doskonato$¢, a nie gatunek czlowieka. Proces tego
przeksztatcenia rozpoczyna si¢ w momencie poczgceia, a zakonczy w chwili

Natur und Menschengeschichte, Miinchen 1975, 5.28. Jednak, zgodnie z prawda, T. Woj-
ciechowski przyznaje, iz $w. Tomasz w kwestii poczatkow $wiata i cztowieka nie byt
konserwatywny tak, jak niektorzy jego nastgpcy i komentatorzy. Zob. T. Wojciechow-
ski, Z problematyki stosunku teorii ewolucji do wiary, dz. cyt., s. 174. W Komentarzu
do Sentencji Sw. Tomasz pisze, Ze trzeba rozroznié to, co nalezy do substancji wiary od
tego, co nalezy do niej tylko ubocznie (per accidens). Zob. P. Smulders, Theologie und
Evolution, Essen 1963, s. 61. Z kolei M. Bierdiajew uwaza, ze filozofia tomistyczna
dodala do filozofii hellenskiej wyzsze pigtro teologiczne, ktore jest skazone (,,zanie-
czyszczone™) kategoriami arystotelesowskimi. Zob. M. Bierdiajew, Essai de métaphy-
sique eschatologique, Paris 1946, s. 20.

Zob. A. Swiezynski, Ewolucyjna koncepcja smierci czlowieka, w: Problemy wspol-
czesnej tanatologii, t. 6, red. J. Kolbuszewski, Wroctaw 2002, s. 23-30; Tenze, Ta-
deusza Wojciechowskiego koncepcja Smierci cztowieka, ,,Studia Philosophiae Chri-
stianae”, 38(2002)2, s. 138-158.

Ewolucyjne ujgcie $mierci nie wyklucza natomiast hipotezy ostatecznego ,,bolu
oczyszczajacego” (,,zadosCcierpienia”), jaka zaproponowat L. Boros, pod warun-
kiem, ze uwzgledni sig postgpujaca ,.,ewolucjg” rowniez w samym momencie $mierci
cztowieka. Los cztowieka rozstrzygalby si¢ nieodwotalnie z chwila $mierci, a jego
dopelnienie dokonywatoby si¢ w ramach przedluzonej linii ewolucji nadnatural-
nej. (Zob. T. Wojciechowski, Z ewolucyjnej problematyki smierci czlowieka, ,,Stu-
dia Philosophiae Christianae”, 15(1979)1, s. 95). Oznaczatoby to odpowiednik sta-
nu, ktéry w eschatologii jest okreslany mianem ,,czy$¢ca”. Nie nalezy rozumiec
tego procesu jako czasowo ekstensywny, lecz intensywny, spetniajacy si¢ w ,,teraz-
niejszosci”, ktorej czasu nie mozna mierzy¢ trwaniem ziemskim. Zob. L. Boros,
Misterium mortis. Czlowiek w obliczu ostatecznej decyzji, dz. cyt., s. 150-162.
Zob. T. Wojciechowski, Teorie czasu scholastyczne a Einsteinowska, dz. cyt., s.702-
713; tenze, Czas istotny elementem bytu zmiennego, ,,Roczniki Filozoficzne”,
25(1977)3, s. 59-70; tenze, Teilhard de Chardin und die neue Auffassung des Todes,
,,Analecta Cracoviensia”, 27(1995), s. 38.
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$mierci. Ewolucje czlowieka na ziemi mozna wigc rozumie¢ jako zadanie
przygotowania go przez rozwoj i doskonalenie do wejscia w zycie w naj-
petniejszym mozliwym do osiagnigcia wymiarze. Natomiast moment §mier-
ci nie przerywa, lecz stanowi ostateczne wypelnienie tego zadania.®

W tak rozumiane;j teorii $mierci nie ma miejsca dla zniszczenia, od-
dzielenia i roztaczenia elementow sktadowych natury ludzkiej. Jesli mozna
mowi¢ o oddzieleniu duszy od ciata, to najwyzej od ciata ,,tu i teraz” zilo-
$ciowanego, co zreszta nieustannie dokonuje si¢ w czasie biologicznego trwa-
nia w procesie pozbywania si¢ komorek uprzednio czlowieka konstytuuja-
cych.”” Smier¢ nie jest tez pomniejszeniem, lecz przeciwnie, powigkszeniem
doskonatosci bytowej cztowieka. Struktura bytu ludzkiego doznaje w mo-
mencie $mierci przeksztatcenia, ktdre ostatecznie ,,przesuwa’ cztowieka w po-
ktad dowiecznosci i umozliwia mu dalsze zycie na nowym, wyzszym pozio-
me bytowej egzystencji. Element cielesnosci w strukturze cztowieka zostaje
przy tym zachowany, ale znaczaco zmienia swoj charakter. Pojawia si¢ ,,cia-
o duchowe” jako przejaw przeobrazonej struktury bytowej. Zanikaja grani-
ce czasu i przestrzeni: wszystko dla cztowieka staje si¢ dostgpne bezposred-
nio. Cztowiek przeksztatcony w $mierci bgdzie bezposrednio przebywat tam,
gdzie pociagnie go jego mitos¢, tesknota i szczesécie.

Element ,,nowej cielesnosci” nie zostaje wigc dodany do duszy po
$mierci, lecz stanowi kontynuacj¢ przeobrazonej czgsci struktury istoty
cztowieka i zarazem jej ewolucyjne przekroczenie. ,,Ciato duchowe” ani
nie powstaje ,,z niczego”, ani wskutek prostego wskrzeszenia doczesnego
ciata materialnego. Genetycznie zwigzane jest ono z cialem materialnym,
lecz jego natura przekracza catkowicie poziom wyjsciowy, bedac natury
duchowej. W momencie $mierci do istoty cztowieka nie zostaje dodany
nowy byt, lecz przerobiony i podniesiony na poziom duchowy istniejacy
uprzednio, przestrzenno-czasowy element struktury bytu ludzkiego. Moz-
na zatem przypuszczac, iz dzigki temu przeksztatceniu struktury istoty czto-

6 Zob. tenze, Zagadnienie substancjalnosci duszy ludzkiej w ujeciu ewolucyjnym,
,Roczniki Filozoficzne”, 28(1980)3, s. 153-161.

Zob. M.A. Krapiec, Ja — cztowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1974,
s. 420-421. Uwaza sig, ze co siedem lat nastgpuje u cztowieka catkowita wymiana
niemal wszystkich komorek ciata (z wyjatkiem komodrek nerwowych i jajowych).
Zob. E. Prominska, Antynomia Zycia i $mierci, ,Wiedza i Zycie”, (1996)11, s. 23.
Por. B. Kaminska, Programowana Smierc¢ komorek (apoptoza) — biologiczna ko-
niecznos¢ czy fatalny przypadek?, w: Zjawisko Smierci w naukach przyrodniczych
i religii, red. A. Wojtowicz, Poznan 1999, s. 13-21.

%8 Por. Cz. Bartnik, Mys! eschatologiczna, Lublin 2002, s. 37-40.
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wieka objawig si¢ nowe, nie znane dotad tresci zycia duchowego. Beda
one posiadaty swe zrodlo w samej istocie cztowieka, ktdra po $mierci umoz-
liwi mu nowy sposoéb istnienia i dzialania oraz zapoczatkuje nowa, w pelni
duchowa lini¢ rozwoju w Omedze-Bogu.®® T. Wojciechowski wyraznie
akcentuje fakt, iz w momencie przechodzenia przez prog $mierci zostaje
zachowana catkowita identycznos$¢ osoby. Przez ,,brame” $mierci przecho-
dzi caly cztowiek, a nie jedynie wybrana jego czes¢, czyli dusza.” ,,Czto-
wiek zyje i umiera jako jeden i caty.””!

W koncepcji zaproponowanej przez T. Wojciechowskiego smierc¢
nie jest umieraniem w tradycyjnym rozumieniu tego stowa, oznaczajacym
rozdzielenie, rozpad i zniszczenie. W ewolucyjnym ujgciu $mierc jawi si¢
nie jako regres czy zalamanie linii rozwojowej, lecz przeciwnie, jako mo-
ment najbardziej pozytywny dla cztowieka w catym jego zyciu i rozwo-
ju.”> | Niezaleznie od okolicznosci, ktore §mierci towarzysza, jest ona za-
wsze brama wiodaca wzwyz, do penej doskonatosci bytowej.”” Smier¢
jest momentem przeniesienia cztowieka z kategorii bytowego stawania si¢
w kategorig bytowej kontemplacji, czyli stanu posiadania petni bytu.”™

Zaproponowane przez Tadeusza Wojciechowskiego ujecie $mierci
cztowieka pozwala traktowa¢ moment $mierci jako moment zmartwych-
wstania” , bowiem istota cztowieka w chwili §mierci zostaje wyniesiona
do poziomu bytu duchowego i odtad moze by¢ okreslana wylacznie w ka-
tegoriach dowieczno-immanentnych.’® Zatem moment $mierci, bedacy
chwila przejscia istoty ludzkiej z niesSmiertelnosci duszy w nie§miertelnosé
catego cztowieka, jest rownoznaczny ze zmartwychwstaniem ludzkiego

% Zob. T. Wojciechowski, Zagadnienie substancjalnosci duszy ludzkiej w ujeciu ewo-

lucyjnym, dz. cyt., s. 159.

Tenze, Z ewolucyjnej problematyki smierci cztowieka, dz. cyt., s. 88. Ewolucyjne

ujecie $mierci nawiazuje do pierwotnego, biblijnego obrazu cztowieka jako jedno-

$ci, ktory przeciwstawia si¢ greckiemu dualizmowi. Por. J.-M. Gonzalez-Ruiz, Ku

demitologizacji ,,duszy odlqczonej”, thum. z wi. L. Balter, ,,Concilium. Wydanie

Polskie”, (1969)1-5, s. 53-56; P. Miiller-Goldkuhle, Pobiblijne przesuniecie akcen-

tow w historycznym procesie rozwojowym myslenia eschatologicznego, tham. z niem.

A. Nossol, ,,Concilium. Wydanie Polskie”, (1965)1-5, s. 21-31.

"' G. Greshake, G. Lohfink, Naherwartung..., dz. cyt., s.83. Por. Smier¢ Jjako spetnienie.
Rozmowa z Karlem Rahnerem, ttum. z niem. J. Zychowicz, ,,Znak”, 42(1991)11, s. 54.

72 T. Wojciechowski, Teilhard de Chardin und die neue Auffassung des Todes, dz. cyt.,s. 39.

73 Tenze, Z ewolucyjnej problematyki smierci cztowieka, dz. cyt., s. 87.

74 Tamze, 88. Por. Tenze, Wybrane zagadnienia z filozoficznej antropologii, dz. cyt., s. 115.

75 Tenze, Z ewolucyjnej problematyki smierci cztowieka, dz. cyt., s. 88.

76 Tenze, Czas istotny elementem bytu zmiennego, dz. cyt., s. 68.
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ciata.”” NieSmiertelno$¢ catego cztowieka i zmartwychwstanie tacza si¢
w chwili $mierci w jeden ewolucyjny proces zycia. Zmartwychwstanie jest
teologicznym terminem okreslajacym ewolucyjne ,,przekraczanie siebie”
przez cztowieka, ewolucyjne ,,co$ wigcej” zwiazane z podniesieniem ele-
mentu cielesno$ci na wyzszy stopien doskonatosci bytowej. W momencie
smierci do duchowosci duszy dojdzie takze przeobrazenie w duchowe cia-
Yo, czyli transcendencja calego czlowieka przez materialng naturg. Jedno-
cze$nie zmartwychwstanie stanowi kres ewolucji cztowieka i ostateczne
przejscie w to, co teologia nazywa ,,uczestnictwem w zyciu Bozym™”®, a mi-
styka ,,przebudzeniem do bezczasowosci i bezprzestrzennosci.””

Sciste powiazanie momentu $mierci cztowieka z momentem jego
zmartwychwstania rodzi trudno$¢ pogodzenia trwania czasowego z trwaniem
dowiecznym. Powstaje bowiem pytanie, w jaki sposob dowiecznos¢ obejmuje
jednoczesnie zmiany, ktore juz si¢ dokonaty (przesztos¢, np. momenty $mierci
ludzi zyjacych w minionych wiekach) i te, ktore jeszcze nie zaistnialy (przy-
szto$¢, np. momenty $mierci ludzi, ktorzy dopiero maja si¢ narodzi¢). Wedtug
Tadeusza Wojciechowskiego nie jest uzasadnione stosowanie pojec czasowych
do istnienia na plaszczyznie dowiecznosci, co z kolei wyklucza jakikolwiek
rozdzial czasowy migdzy chwila zgonu a zmartwychwstaniem.*® Poza momen-
tem $mierci jest trwanie, ,,w ktorym wszystkie odniesienia i przezycia odby-
waja si¢ rownoczesnie, czyli bezczasowo.”®! Horyzont dowiecznosci wyklu-

77 Nie$émiertelno$¢ catego czlowieka mozna rozumieé jako stan braku nastepczych
zmian, wywolywanych przez struktur¢ przestrzenno-czasowa, ktora przestaje ist-
nie¢ w cztowieku w momencie §mierci.

L. F. Ladaria, Wprowadzenie do antropologii teologicznej, ttum. z wi. A. Baron,
Krakow 1997, s. 139. Zob. W. Stomka, Szczesliwos¢ istot rozumnych jako udziat
w chwale Bozej, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 11(1962)3, s. 29-44.

W. Jager, Fala jest morzem. Rozmowy o mistyce, tham. z niem. Z. Mazurczak, War-
szawa 2002, s. 162. ,,Drugi $wiat nie jest czyms$, co kiedy$ nadejdzie. Jest poza
czasem, jest bezczasowoscia. Jesli to sobie jasno uswiadomimy, wtedy nie mozemy
nie zmieni¢ naszych wyobrazen o zmartwychwstaniu i zyciu po $§mierci. Okaze sig,
ze zmartwychwstanie dokonuje si¢ nie w innym czasie i miejscu, lecz tu i teraz.
Bog spetnia sig tu i teraz.” (Tamze, s. 86-87).

»Niestosowalnos$¢ okreslen czasowych po $mierci nie pozwala na ujgcie jej jako
oddzielenia duszy od ciala ani na oczekiwanie zmartwychwstania przez ciato i po-
wtornego potaczenia si¢ z dusza.” (T. Wojciechowski, Czas istotnym elementem
bytu zmiennego, dz. cyt., s. 68). Zob. Tenze, Teilhard de Chardin und die neue
Auffassung des Todes, dz. cyt., s. 40.

T. Bovet, Mensch sein, Tiibingen 1977, s. 125, cyt. za T. Wojciechowski, Z ewolucyjnej
problematyki smierci cziowieka, dz. cyt., s. 89. ,,Nalezy to [niesprzecznos$¢ pojecia bez-
czasowe]j dynamiki] uzna¢ za swoista rehabilitacj¢ czgsto wy§Smiewanych pogladow
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cza horyzont czasu. Nalezy zauwazy¢, ze w wiecznosci wszystkie zmiany sa
»terazniejsze”, tzn. nie ma ,,wczesniej” 1 ,,pozniej”. Kazde zdarzenie jest jed-
noczesne, czyli bezczasowe, bo w wiecznosci — ktora nie jest czasem — nie
moze zachodzi¢ nastgpczy szereg zmian. Mozna przyjac jednak, ze istnienie
wyzszej plaszczyzny dowiecznej nie oznacza, iz przesztos¢ cztowieka musi
znikna¢, lecz ze zachowuje ona swoja zywotnos¢ w koegzystencji z nowymi
tresciami w procesie ustawicznego wzrastania. Cztowieczenstwo zostato
umieszczone w czasie, a przeksztalcenie struktury bytu ludzkiego sprawia, ze
przechodzac w dowieczno$¢ nie zostaje ono zniszczone. Jesli za$ naturalng
kondycja cztowieka zyjacego na ziemi jest istnienie ,,w czasie”, to wiecznos¢
powinna w jaki$ sposob zachowa¢ ten ,,czas” w odwieczno$ci.®?* Wiecznosé
nie nastgpuje ,,po czasie”, lecz jest czyms zupetnie innym niz czas i jest ,,razem
z czasem”. A zatem moment $§mierci i zmartwychwstania pojedynczego czto-
wieka jest momentem, w ktorym dokonuje si¢ takze zmartwychwstanie, czyli
wejscie w trwanie dowieczne wszystkich ludzi, jacy kiedykolwiek zyli i beda
zylinaZiemi.* Zmartwychwstanie jest jedno w wielo$ci swych historycznych

niektorych filozofow, utrzymujacych, iz mozliwe jest istnienie ,,poza czasem”. Co wig-
cej, istnienie poza czasem, wbrew krytykom tej koncepcji, weale nie musi by¢ rowno-
znaczne z catkowitym bezruchem czy statycznoscia. Sw. Augustyn, Boecjusz, a potem
liczni ich nastgpcy uwazali, ze wieczno$¢ nie jest istnieniem w ,,nieskonczonym cza-
sie”, lecz istnieniem poza czasem; dzi$§ coraz bardziej zaczynamy podejrzewac, ze po
to, aby odnalez¢ obszar istnienia bezczasowego, wcale nie musimy wychodzi¢ poza
Swiat; wystarczy spenetrowa¢ odpowiednio glgboka jego warstwe.” (M. Heller, Ko-
smologia kwantowa, Warszawa 2001, s. 124). Por. M. Heller, Poczqtek jest wszedzie.
Nowa hipoteza pochodzenia Wszechswiata, Warszawa 2002, s. 134-136.

Dla zrozumienia koegzystencji czasu i dowiecznoéci pomocne moze by¢ spojrzenie
na ewolucj¢ $wiata pod katem liturgicznym. W anamnezie liturgicznej przesztos¢ za-
chowuje swoja warto$¢ historyczna, ale, przebostwiona, wkracza w wieczno$é. Przez
dziatanie kultowe zostaje zaktualizowane zdarzenie, jakie mialo miejsce w przeszto-
$ci. Dzigki temu uczestnicy kultu zostaja wtaczeni, w ramach swojej codziennej, ,,pta-
skiej” egzystencji, w ponadosobowe, boskie ,,stawanie si¢”. W zyciu duchowym czto-
wieka przebdstwienie czasu jest przeduczestniczace jako ,,rado$¢ Zmartwychwstania”,
zadatek przysztego uwielbienia przez kosmos, ktory — zwiazany z cztowiekiem i uczest-
niczacy w ekonomii zbawienia — ma swoj wlasny rytm i zdaza do doskonatosci. Zob.
A. Griin, Przemiana. Zapomniany wymiar zycia duchowego, thum. z niem. A. Sibi-
lak, Krakow 2002, s. 117-128; Mnich Benedyktynski, Misterium zycia monastyczne-
go, thum. z fr. E. Czerny, Krakow 1998, s. 48-59.

Na niesprzeczno$¢ prezentowanych pogladoéw zdaja si¢ wskazywac wspotczesne roz-
wazania z zakresu fizyki kwantowej: ,,Na poziomie fundamentalnym brak jest jakich-
kolwiek osobliwosci, panuje bezczasowa fizyka i nie ma sensu mowic ani o poczatku,
ani o koncu Wszechs$wiata. Dopiero wtedy, gdy makroskopowy obserwator, zanurzony
w uplywajacy strumien czasu, bada Wszechswiat, dochodzi do wniosku, ze — z jego
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postaci, a kazda z nich jest momentem przej$cia poszczegolnego cztowieka
w odwieczno$¢.¥

Najwigksza trudno$cia w zrozumieniu i zaakceptowaniu $§mierci
cztowieka jako momentu zmartwychwstania sa pozostajace zwtoki ludz-
kie. T. Wojciechowski, probujac rozwiaza¢ ten problem, postuguje si¢ me-
tafora przepoczwarzajacego si¢ motyla, ktory odrzucajac larwalna powto-
ke, nie tylko nie traci niczego z pelni swojego bytu, lecz zyskuje na bycie,
gdyz ulatuje jako ukonstytuowany w swej pelni i ostatecznej doskonatosci
bytowej dorosty osobnik.%

Wedtug T. Wojciechowskiego, w przypadku czlowieka, cielesnos¢
—a $cislej mowiac jej istotna czg$¢, czyli pewna czes¢ mozgud® — przechodzi
wzwyz przez prog smierci wraz z elementem duchowym. Uwzgledniajac
bowiem uprzedni proces ewolucji biologicznej nalezy zaznaczy¢, ze prze-
ksztatcenie, o ktorym mowa, dotyczy nie jakiejkolwiek czgsci poktadu prze-
strzenno-czasowego (materialnego), lecz jedynie jego najwyzszej ewolucyj-
nie formy rozwoju. Reszta odrzuconego ciata powraca do kosmosu. Jest to
mozliwe przy zatozeniu, iz wspomniany element cielesnosci zostaje w mo-
mencie $mierci podniesiony na wyzszy stopien doskonatosci bytowej.¥” Owo

czasowej perspektywy — miat on poczatek i bedzie miat koniec. (...) A zatem era Planc-
ka byla kiedy$ dawno, ,,na poczatku”, ale jest tez obecnie, tyle ze ,,bardzo glgboko”.
Lecz era Plancka jest bezczasowa i nielokalna, a wigc te dwa kierunki eksploracji po
prostu si¢ utozsamiaja. W tym sensie mozna powiedzie¢, ze ,,poczatek jest wszedzie.”
(M. Heller, Kosmologia kwantowa, dz. cyt., s. 127).

~Pomigdzy koncem §wiata a $miercia cztowieka istnieje bardzo $cista wigz, a na-
wet tozsamo$¢. Suma $mierci ludzkich bytaby, w tej perspektywie, jednym wiel-
kim, trwajacym wciaz koncem $wiata.” (L. Balter, Eschatologia wspéiczesna, Sie-
dlce 2001, s. 23-24).

Zob. T. Wojciechowski, Z ewolucyjnej problematyki smierci cztowieka, dz. cyt.,
s. 90; tenze, Wybrane zagadnienia z filozoficznej antropologii, dz. cyt., s. 117-118;
tenze, Das Problem der evolutiven Genese der menschlichen Seele, ,,Acta Teilhar-
diana”, 10(1973)1, s. 37-45; tenze, Teilhard de Chardin und die neue Auffassung
des Todes, dz. cyt., s. 41. Chodzi tu o proces tzw. petnej metamorfozy (metabolii),
zwany holometabolia, na ktory sktadaja si¢ kolejne stadia przeobrazenia owada:
jajo, larwa, poczwarka, owad dojrzaty. Zob. hasto: Owady, w: Encyklopedia Nauki
i Techniki, t. 2, Warszawa 2002, s. 476-478. Wedtug M. Losskiego metafora prze-
poczwarzajacego si¢ motyla poshugiwatl sig takze G. W. Leibniz w celu obrazowe-
go wythumaczenia przejscia z jednego wcielenia w drugie w ramach doktryny o re-
inkarnacji. Zob. M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej, dz. cyt., s. 9.

,»(...) nie ma istoty cztlowieka, nie ma osoby, bez strony duchowej i mozgu.” (T. Woj-
ciechowski, Wybrane zagadnienia z filozoficznej antropologii, dz. cyt., s. 118).
,»Kto$ moglby powiedzie¢, ze nie trzeba zadnych organéw ani narzgdzi, aby przystosowac
si¢ do srodowiska, jakie stanowi wieczno$¢, ze wszelkie posrednictwo nalezy wykluczy¢
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,podniesienie” jest zgodne z zasada ewolucji, ktora glosi, ze przy powstawa-
niu nowej formy nie ginie nic z istotnych zdobyczy formy poprzedniej, poja-
wia si¢ natomiast ewolucyjne novum w postaci nowej doskonatosci byto-
wej. W momencie $mierci w poktadzie przestrzenno-czasowym struktury
istoty bytu ludzkiego dokonuje sig ,,rozszczepienie”, ktorego skutkiem jest
pojawienie si¢ ciata duchowego oraz ludzkich zwlok jako przejawu istnieja-
cego uprzednio poktadu przestrzenno-czasowego struktury istoty cztowieka.
Zwloki ludzkie sa jedynie dowodem przesztosci, historii, istnienia ziemskie-
g0.%% Zatem czlowiek, przechodzac w momencie §mierci przez nowy, we-
ztowy punkt ewolucji, nie traci niczego istotnego ze swej natury, lecz uzy-
skuje ,,co$ wigcej” wskutek ,,podnoszenia” siebie. W chwili $mierci nie
ginie zaden z istotnych elementow struktury ludzkiego bytu, a jedynie ele-
ment przestrzenno-czasowy zostaje przeksztalcony i wyniesiony na poziom
dowieczny wraz z elementem duchowym. ,,W momencie $mierci cztowiek
uwalnia si¢ od niepotrzebnej czg$ci swej cielesnej powtoki i ulatuje jako pet-
ny cztowiek, pelna osoba, z duchowoscia i ta czgscia cielesnosci, ktora prze-
obrazona w momencie $mierci (...) stopi si¢ w jedno z duszg.”*

jako zbgdne. Gdyby jednak nie zostat zachowany pewien odpowiednik tego, co biolo-
gia nazywa cialem, a przynajmniej gdyby nie zostata zachowana §wiadomos$¢, gdyby
zatem nie pozostato w jakis sposob to, co istnieje w czasie, czy wowczas byt skonczony
moglby zachowac wobec Bytu Nieskonczonego tg przeciwstawna odrgbnosé, ktora jest
niezbgdna, aby mogt si¢ napawaé Bytem Nieskonczonym, nie pograzajac si¢ w Nim
bez reszty?” (J. Guitton, Sens czasu ludzkiego, thum. z fr. W. Sukiennicka, Warszawa
1999, s. 118-119).

Nie umniejsza to waznosci nakazu zobowiazujacego do zachowania szacunku wzglg-
dem zwlok ludzkich. Zob. R. Tokarczyk, Prawa narodzin, zycia i smierci. Podsta-
wy biojurysprudencji, Zakamycze 20027, s. 360-365.

T. Wojciechowski, Z ewolucyjnej problematyki smierci czlowieka, dz. cyt., s. 89.
Tamze, s.90. Por. tenze, Der Tod innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, ,,An-
zeiger fiir die katholische Geistigkeit®, 85(1976)10, s. 340-352. W kontekscie pre-
zentowanej koncepcji $mierci cztowieka interesujaca wydaje sig refleksja J. Guit-
tona dotyczaca osoby francuskiej mistyczki i stygmatyczki Marty Robin
(1902-1981): ,,Zdarzyto mi si¢ rozwaza¢ nad tak umierajaca Marta, ktora jakby
podobna byta do owada przeksztatcajacego sie, idacego od zycia ku Zyciu, poprzez
chwilowa $mier¢. Dostrzegltem w niej probke tych mutacji, ktore moga nawiedzi¢
ewolucj¢ gatunkow, jak i tez ewolucje ludzkosci. I w skrajnej mierze (...) bylaby
ona obrazem, zapowiedzia, pierwsza figura ostatecznej mutacji ciala, tj. ,,zmar-
twychwstania”.” (J. Guitton, Marta Robin. Mistyczka. Wizjonerka. Stygmatyczka,
thum. z fr. P. Trojniar, Czgstochowa 1990, s. 111).
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Z.aKkonczenie

Sergiusz Butgakow uwazat, ze ,,autentyczna teologia powinna by¢
modern, to znaczy odpowiadaé¢ swoim czasom.”®! Nie chodzi o rozwoj
dogmatow, ktore nie znaja rozwoju, ale o ich nowy sposob wyrazania. W po-
dobnym duchu wypowiada si¢ Arthur Peacocke, ktory uwaza, ze relacje
Boga z cztowiekiem, podobnie jak histori¢ wszech$wiata, nalezy ujmowac
jako proces dynamiczny i ewolucyjny.” Rowniez zdaniem Karla Rahnera
filozofia rozumiana jako refleksja cztowieka nad wlasnym bytem i $wia-
tem, ksztattujaca okreslona koncepcje rzeczywistosci, wspotokresla nie tylko
podmiotowe warunki przyjecia i uznania prawd objawionych, ale takze
horyzont ich dalszej interpretacji.”

Wydaje sig, ze zagadnienie ,,stanu posredniego” to jeden z tych
problemow wspotczesnej eschatologii, ktore znajduja swoje petniejsze roz-
$wietlenie dzigki nowej interpretacji istoty $mierci cztowieka w ramach
refleks;ji filozoficznej. Refleksja ta — jak ma to miejsce w przypadku ewo-
lucyjnej koncepcji $§mierci cztowieka — powinna uwzglgdnia¢ wspotczesne
osiagnigcia mysli naukowej (teoria ewolucji), a zarazem nie starac si¢ kwe-
stionowac prawd chrzescijanskiej wiary. Postulat powyzszy wydaje si¢
mozliwy do zrealizowania, gdy w ramach analizy filozoficznej nad zagad-
nieniem $mierci czlowieka uwzgledni si¢ nie tylko koncepcje ewolucyjna,
lecz réwniez nieustannie trwajaca stworcza interwencj¢ Boga. Ewolucyjna
koncepcja $mierci czlowieka uzupetiona o element odpowiednio zinter-
pretowanego dziatania stworczego, staje si¢ szczegdlnym przypadkiem
ewolucyjnej koncepcji stwarzania. Mozna zatem powiedzie¢, ze moment
zmartwychwstania jest wspolnym dzietem Boga-Stworcy i stworzonej przez
Niego natury — ,,chwila” stwarzania, ktora kazdy cztowiek wspottworzy.
Nie ma wigc powodu, aby nadal podtrzymywac hipotezg o ,,stanie posred-
nim” po $mierci cztowieka w celu uzgodnienia momentu §mierci z mo-
mentem zmartwychwstania. W ten sposdb wspolczesnie zyjacy chrzesci-
janin moze bez konfliktu sumienia ksztattowaé w swoim umysle catosciowa
wizjg Swiata 1 cztowieka, ktory ulegajac kolejnym przemianom, juz teraz
znajduje si¢ w ,,stanie posrednim” na drodze ku wiecznej doskonatosci.

ol S, Bulgakow, Prawostawie, thum. z ros. H. Paprocki, Warszawa-Biatystok 1992,
s. 101.

92 Zob. A. R. Peacocke, Teologia i nauki przyrodnicze, ttum. z ang. L. M. Sokotow-
ski, Krakow 1991, s. 39.

93 Zob. K. Rahner, Teologia a antropologia, tham. z niem. A. Ktoczowski, ,,Znak”,
21(1969)12, s. 1536n.
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Summary

“After death provisional state of man” means the manner of exi-
stence of a man from his death till resurrection. Generally speaking this is
a theological problem but closely connected with anthropological issues.
Therefore according to accepted anthropological vision are shaped also
opinions of advocates and opponents of conception of resurrection at the
moment of human death. The main problem is: what is happening with the
soul after human body’s death and before its resurrection? Some philoso-
phers say that the whole of the person dies. Others are convinced that the
soul doesn’t become separate from her body at the moment of death. But
they also say about continual resurrection. In the evolutionary conception
of human death is said that the moment of death is simultaneously the mo-
ment of resurrection. T. Wojciechowski explains this by transforming struc-
ture of human essence onto the highest level of excellence.
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System spoteczny
a system wychowawczy w teorii Platona

Filozofia Platona jest jednym z najwazniejszych osiagnig¢ mysli
greckiej, jej wielko$¢ nie dotyczy tylko specyficznej interpretacji rzeczy-
wisto$ci, w ktdrej Swiat idei jest bardziej rzeczywisty od §wiata zmystowe-
go, ale takze jego koncepcji wychowania cztowieka. Trudno méwic o ja-
kimkolwiek wychowaniu bez odpowiedzi na zasadnicze pytanie: kim jest
cztowiek? A kim on jest dla Platona? Podobnie jak rzeczywisto$¢ ma cha-
rakter dualny (z jednej strony jest §wiat realny, z drugiej $wiat idei), row-
niez struktura cztowieka jest dualistyczna. To znaczy: cztowiek sklada sig
z dwu odrgbnych, nie majacych ze soba nic wspodlnego, elementow. Jed-
nym z nich jest ciato, drugim — dusza. Poglad ten jest nazywany duali-
zmem antropologicznym. Dusza ludzka spetnia trzy funkcje: funkcje bio-
logiczna: dusza jest zasada zycia, ona ozywia ciato. T¢ koncepcje duszy
jako czynnika zycia przejat Platon z weze$niejszej tradycji greckiej; funk-
cje poznawcza, ale to nie ciato poznaje, lecz dusza; wreszcie funkcje reli-
gijna: jest ona niematerialna, odwieczna i nieSmiertelna. Jaka relacja za-
chodzi migdzy dusza a cialem? Pierwotnie istniata ona bez ciala. Wcielenie,
tzn. polaczenie duszy z cialem, jest skutkiem upadku moralnego duszy.
W celu odpokutowania grzechu dusza zostata zestana do ciata. Gdy odku-
pi wing, wyzwoli si¢ z niego. Cialo jest wigzieniem duszy. Ciato jest $mier-
telne, rozumna dusza — nieSmiertelna. Najpewniejsza droga wyzwolenia
si¢ duszy z ciata jest poznanie prawdy przez filozofi¢. Stad cale wychowa-
nie cztowieka byto ukierunkowane na uksztattowanie w czlowieku zdol-
nosci do refleksji filozoficznej, czyli do kontemplowanie tego, co niezmien-
ne i wieczne, albowiem dzigki niej cztowiek juz tutaj na ziemi przybliza sig
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do $wiata idei. Filozofia jest wigc niczym innym jak przygotowaniem czto-
wieka do $mierci.!

Platon pragnat uksztattowac przede wszystkim dusz¢ cztowieka, a do-
ktadniej zdolnos¢ do osiagania tzw. wartosci duszy. Jednak z uptywem cza-
su, a przede ze wzgledu na zainteresowania polityczne, ztagodzit niedoce-
nianie innych wartosci i w ten sposob mogt dojs¢ do wyprowadzenia
prawdziwe;j ,,skali wartosci”, do ktorych chcial prowadzi¢ cztowieka. Pierw-
sze i najwyzsze miejsce nalezy si¢ bogom, a wigc wartosciom, ktore mogli-
bySmy nazwac religijnymi. Zaraz po bogach idzie dusza, ktora w cztowieku
jest czescia wyzsza 1 lepsza, z wlasciwymi dla niej warto$ciami cnoty i po-
znania, czyli warto$ciami duchowymi. Na trzecim miejscu stoi ciato z jego
warto$ciami (dzisiaj nazwaliby$my je warto$ciami witalnymi). Czwarte miej-
sce zajmuja takie dobra, jak majatek, bogactwa i w ogodle dobra zewnetrzne 2

W niniejszej pracy pragniemy si¢ jednak skupi¢ na konkretnym
zagadnieniu platonskiej teorii wychowania, a mianowicie na relacji mig-
dzy systemem spotecznym, charakterystycznym dla greckiego polis, a pro-
pozycja wychowawcza pojawiajaca si¢ w tworczosci Platona. Poglady te-
goz filozofia zwiazane z koncepcja wychowania znajdziemy w prawie
kazdym jego dziele. Pojawiaja sig¢ one w tzw. mniejszych dialogach pla-
tonskich, ale przede wszystkim w takich dzietach jak Protagoras, Gorgiasz,
Uczta czy Fajdros. Jednakze w naszej analizie problemu skoncentrujemy
si¢ na najwazniejszej pracy Platona w tym zakresie jakim jest Paristwo.

Wedhug W. Jaegera, jednego z najwigkszych znawcow Platona, teo-
ria wychowania platonskiego jest $cisle zwiazana a z relacja pomigdzy jed-
nostka ludzka a polis, co wigcej, wedlug niego jest niezbgdnym tlem, na
ktorym dopiero mozna zrozumie¢ catq filozofig Platona.’ Dlaczego Platon
— filozof zajal si¢ analiza jak winno wyglada¢ panstwo? Odpowiedz jest
bardzo prosta. Chce poznaé¢ i uformowaé¢ doskonate panstwo po to, aby
pozna¢ i uformowa¢ doskonatego cztowieka. Cztowiekiem jest jego du-
sza, tak juz nauczat Sokrates, Platon opowiada si¢ za tym takze w Pan-
stwie, jednakze wyprowadzajac z tej tezy wszystkie konsekwencje. Pan-
stwo jest dla niego powigkszeniem duszy, co powoduje, ze migdzy dusza
a panstwem zachodzi wzajemna wspotzaleznos¢. Panstwo jest wyrazem
duszy w powigkszeniu, ale autentyczna siedziba prawdziwego panstwa

' Ciekawa interpretacja filozofii Platona jako przygotowania do $mierci jest praca P. Ha-

dot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, thum. z fr. P. Domanski, Warszawa 2003.

2 Por. Platon, Prawa, V, 726a-729a.

3 'W. Jaeger, Paideia. Formowanie czlowieka greckiego, thum. z niem. M. Plezia,
H. Bednarek, Warszawa 2001, s. 639.
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i prawdziwej polityki jest wlasnie dusza, prawdziwym polis okazuje si¢
»miasto wewngtrzne”, ktore jest nie na zewnatrz, lecz wewnatrz duszy.*
Zacznijmy od krotkiej prezentacji koncepcji Zycia spotecznego za-
rysowanego na kartach Parstwa. Koniecznos¢ istnienia Panstwa zwiazana
jest ze idea sprawiedliwosci. Dlaczego i jak powstaje panstwo? Nikt z nas
nie wystarcza sam sobie. Zrodlem panstwa jest wiec nasza potrzeba. Nasze
potrzeby za$ sa wielorakie, tak ze kazdy z nas wymaga juz nie tylko jednego
czy kilku, ale bardzo wielu innych ludzi, ktérzy mogliby zaradzi¢ tym po-
trzebom. Powstaja w ten sposob rozmaite zawody, ktore tylko rozni ludzie
moga adekwatnie wykonywac¢. Panstwo jednak, oprocz klasy przydzielonej
do wykonywania zawodow zwiazanych z zyciem w czasie pokoju (celem
jest zaspokojenie potrzeb zycia), potrzebuje takze klasy str6zo6w i wojowni-
kow. Ci zas, aby mogli dobrze wypetnia¢ swoje zadania, musza by¢ obdarze-
ni stosowna natura: winni by¢ fagodni i agresywni; sprawni fizycznie, a jed-
noczes$nie kochajacy madros$¢.’ Tu pojawiaja si¢ pierwsze uwagi
wychowawcze Platona: dla wykonujacych proste zawody wychowanie jest
zbyteczne, o tyle dla klasy straznikow panstwa nieodzowne jest bardzo sta-
ranne wychowanie. Poezja, muzyka i gimnastyka sg $srodkami wychowania
ciala i duszy straznika. Ale poezja, ktorg winny si¢ karmi¢ dusze w doskona-
tym panstwie, musi zosta¢ oczyszczona z tego wszystkiego, co jest moralnie
niestosowne, oraz z tego, co jest falszywe, zwlaszcza gdy chodzi opowiada-
nia o bogéw. Podobnie, jesli chodzi o muzyke, zostana wyeliminowane to-
nacje migkkie, ktore czynia duszg zniewiesciala, a zachowane zostana tylko
te, ktore sa w stanie natchna¢ odwaga na wojnie i spontanicznoscia w dziata-
niach pokojowych; wybierze si¢ tylko rytmy do tego stosowne i proste. Tak-
ze gimnastyka nie bgdzie mogta popada¢ w forme¢ przesady. Gimnastyka
zajmie miejsce jednak po ksztattowaniu duszy, poniewaz to dobra dusza dzigki
swojej «cnocie» moze takze ciato uczyni¢ dobrym, a nie odwrotnie.* Celem
wychowania fizycznego nie jest jednak sprawnos$¢ ciata sama w sobie, lecz
wzmocnienie tego elementu naszej duszy, z ktorego wyplywa odwaga.
Podziat klas w idealnym panstwie nie jest jeszcze kompletny. W ob-
rebie bowiem straznikow trzeba bedzie wyroznic takich, ktorzy beda mu-
sieli by¢ postuszni, i takich, ktorzy beda rozkazywac (przywodcy panstwa).
Powinni mitowac¢ panstwo i przez cate swoje zycie z spetnic to, co przyno-
si dobro. Maja czuwac, aby panstwie nie wprowadzano zmian, ktére by je

4 G. Reale, Historia filozofii starozytnej, thum z wt. E.I. Zielinski, Lublin 1996, t. 2,
s. 290-291.

5 Por. Platon, Pa#nstwo, 11, 375 a.

6 Por. tamze, II, 403 d.
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doprowadzity do upadku (np. aby pierwsza warstwa spoteczna nie byta ani
zbyt bogata ani zbyt uboga). Klasa straznikow winna mie¢ wszystko wspol-
ne, a nie tylko mieszkanie, ale nawet kobiety, dzieci, utrzymanie i wycho-
wanie potomstwa.

Opisane panstwo winno cechowa¢ si¢ madroscia, megstwem, czyli
umigjetnoscia wytrwalego zachowania wiasciwego przekonania w rzeczach
niebezpiecznych i nie niebezpiecznych, umiarkowaniem, czyli uporzadko-
wanie wobec przyjemnosci i pozadan oraz sprawiedliwoscia. Ta ostatnia
jest zasada, na ktorej zostato zbudowane panstwo idealne, to znaczy z za-
sada, wedtug ktorej kazdy powinien robi¢ tylko te rzeczy, do robienia kto-
rych zostal wyznaczony przez naturg, a tym samym przez prawo.’

Jakie sa konsekwencje opisanego sytemu spotecznego dla pew-
nych elementow wychowania? Pierwsza z nich jest to, aby kobiety (z klasy
straznikow) powierzy¢ takie same obowiazki, jakie powierza si¢ megzczy-
znom, a co oznacza, ze wychowywac je za pomoca tych samych zabiegow
gimnastyczno-muzycznych. Reforma jest rewolucyjna, poniewaz takze
kulturze greckiej kobiety byly zamknigte w obrgbie ogniska domowego.

Druga konsekwencja jest zanegowanie istnienia instytucji rodziny
(dla klasy nizszej rodzina, tak samo jak wlasno$¢ prywatna, zostanie utrzy-
mana). Straznicy maja mie¢ wspdlne kobiety i wspdlne potomstwo. Zaslu-
biny beda regulowane przez panstwo. Najlepsze kobiety beda sig taczyty
si¢ z najlepszymi me¢zczyznami. Dzieci zrodzone z tych par beda utrzymy-
wane przy zyciu, natomiast dzieci z gorszych rodzicow nie. Dzieci beda
odbierane matkom; matki i ojcowie nie powinni zna¢ swoich dzieci.?

Z dzisiejszej perspektywy propozycje Platona budzi naturalny sprze-
ciw, ale dla greckiego filozofa, straznicy zamiast swojej rodziny beda posiadali
cos$ wigcej — wielka rodzing. Zostang takze uchronieni przed powaznym nie-
bezpieczenstwem. Nie tylko posiadanie dobr materialnych dzieli ludzi, lecz
takze posiadanie tego szczegdlnego dobra, jakim jest rodzina, moze wznieci¢
w nas egoizm. Jezeli nawet rodzina bedzie wspolna, nie beda mieli juz nicze-
g0, o czym by mogli powiedzie¢, ze to jest moje (poza wlasnym ciatem).

W tym opisie idealnego panstwa najwazniejsza role spetniaja rza-
dzacy. Moga by¢ nimi tylko filozofowie, mito$nicy madrosci. Z tego tez
powodu ich wychowaniu Platon po$wigca najwigcej miejsca.

Filozof zaprojektowat doskonate panstwo i tylko filozof bedzie
w stanie nim kierowaé w sposob doskonaty.” Czym ma si¢ kierowaé ow

Por. tamze, 11, 432 b.
Por. tamze, 11, 458 e.
9 Por. tamze, V, 473 c-d.
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filozof w kierowaniu panstwem? Ida najwyzszego dobra, czyli Dobrem
samo w sobie. Panstwo zostaje w pelni okreslone — jest wejsciem Dobra do
spotecznosci ludzkiej za posrednictwem filozofow, ktorzy potrafili sig
wznie$¢ do kontemplacji Dobra. Z tej racji, iz Idea Dobra w interpretacji
Platona jest czym$ boskim, panstwo okazuje si¢ w konsekwencji proba
zorganizowania stowarzyszonego zycia ludzi na fundamencie teologicz-
nym. To co boskie staje si¢ podstawa zycia ludzkiego w wymiarze poli-
tycznym, prawdziwa podstawa panstwa.'

Jak wychowywac owych filozofow? Trzeba najpierw znalez¢ mto-
dych ludzi, u ktorych rozumna czg$¢ duszy dominuje nad innymi jej czg-
Sciami, dzieki czemu beda zdolni do wzniesienia sie w strone idei Dobra.
Wychowanie bedzie przebiegal nieco odmienna droga niz wychowanie straz-
nikow. Formacja fizyczna stanowi tylko moment przygotowawczy. Ten typ
wychowania jest w stanie wprowadzi¢ w zycie czlowieka uporzadkowa-
nie, ale nie moze doprowadzi¢ do poznania przyczyn, od ktérych ten po-
rzadek zalezy. Gimnastyka nie pozwala pozna¢ Dobra samego w sobie,
a jedynie jego skutki. Droga prowadzaca ku takiemu doskonatemu pozna-
niu jest dtuga, a prowadzi przez matematyke, geometrig, astronomig oraz
nauke harmonii. Najtrudniejsza na tej drodze jest jednak dialektyka, dzigki
ktorej dusza catkowicie odrywa sig od tego, co zmystowe, aby dotrze¢ do
czystej idei. Dopiero poprzez idee dochodzi si¢ do ogladu Dobra samego
w sobie, czyli do ,,najwigkszego poznania.”!! Wychowanie, w interpreta-
cji Platona, trawa bardzo dlugo, poniewaz konczy si¢ dopiero w pigcdzie-
siatym roku zycia. Pierwsze nauczanie matematyki powinno przebiegac
w formie zabawy. W wieku lat dwudziestu ci, ktorzy si¢ wyr6znili w tych
studiach, w trudach i umiejgtnoSciach stawiania czota réznego rodzaju nie-
bezpieczenstwom, beda wychowywani do zrozumienia natury samego bytu.
W czasie tego drugiego cyklu, ktory trwa od dwudziestego do trzydzieste-
go roku zycia, trzeba si¢ bedzie upewnic, ktorzy mtodzi ludzie obdarzeni
sa natura dialektyczna, czy dazeniem duszy do catos$ci. W wieku trzydzie-
stu lat ci, ktorzy pokazali, ze maja naturg dialektyka, zostang poddani pro-
bie, by sprawdzi¢, ktory z nich potrafi zostawi¢ na boku swoje oczy i inne
zmysty, a 1§¢ prosto ku bytowi samemu. Ci, ktérzy wytrzymaja probe, przez
pig¢ lat beda wychowywani w dialektyce. Migdzy trzydziestym piatym
a pig¢dziesiatym rokiem zycia powinni wroci¢ i zmierzy¢ sig z rzeczywi-
stoscia empiryczna, podejmujac si¢ dowodzenia wojskiem i réznych in-

10 G. Reale, Historia filozofii starozytnej, dz. cyt., s. 309.
I por. Platon, Parstwo, VI, 525 d.
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nych zadan. Dopiero w pig¢dziesiatym roku zycia konczy si¢ wychowanie
rzadzacych:

Filozof, ktory doszedt juz do kontemplacji Dobra narazony jest na
jedna pokuseg. Pragnalby bez poswigcic si¢ tylko i wylacznie tej kontempla-
cji. Tego mu jednak nie wolno uczyni¢ ze wzgledu na okreslony dtug, jaki
zaciagnat wobec panstwa. Doszedt do stanowiska, do ktorego niewielu jest
uzdolnionych i zdatnych. Co wigcej, doszedt do tego tylko i wylacznie dzig-
ki pomocy panstwa. Dlatego powinien troszczy¢ si¢ o innych, aby wskazaé
im dobra, ktore ptyng z ogladu Dobra. Panstwo nie powinno dopuscié, aby
tylko jedna jego klasa miata przywilej niezwyklego szczescia, czyli kontem-
plowania Dobra. Filozof powotany do rzadzenia innymi, musi tak postgpo-
wac, aby kazdy cztowiek, niezaleznie do jakiej klasy nalezy, mogt znalez¢
uczestnictwo tym najwyzszym Dobru. Zycie filozoficzne w panstwie ideal-
nym jest niczym innym jak przejawem zwycigstwem elementu boskiego nad
obecnym w cztowieku elementem zwierzgecym, jest budowaniem cztowieka
boskiego i taki jest cel calego wychowania platonskiego.'

Niezwykte jest zakonczenie Panstwa Platona. Jego zdaniem czas
migdzy narodzinami a $miercia jest krotki, nagroda za cnotg zas w tym Zyciu
jest bardzo wzgledna; prawdziwa nagrode¢ cnota otrzymuje w zyciu poza-
ziemskim. Zgodne z idea panstwa gwarantuje szczgscie zarowno na ziemi,
jak i w innym $§wiecie, w Zyciu po $mierci, czyli zawsze, dlatego tez praw-
dziwa polityka jest taka polityka, ktora zbawia nas nie tylko w czasie, lecz
takze w wiecznosci i na wieczno$é."® Czy takie panstwo, idealne i doskona-
fe, jest mozliwe do urzeczywistnienia. Wedlug Platona oczywiscie tak, ale
przede wszystkim w samej duszy cztowieka. To panstwo moze zaczaé ist-
nie¢ w nas samych: ,,Ty masz na mysli to panstwo, o ktore my$smy mowili
zaktadajac je. Ono lezy w kraju mysli, bo na ziemi, przypuszczam, ze ni-
gdzie go nie ma. A moze w niebie — dodatem — lezy jego pierwowzor u stop
bogow; dla tego, ktory chee patrzeé, a patrzac urzadzac¢ samego siebie. A to
nie stanowi zadnej r6znicy, czy ono gdzies juz jest, czy dopiero bedzie.”'

Jak oceni¢ relacje migdzy zyciem spolecznym a wychowaniem
w tworczosci filozoficznej Platona? Jak widzieliSmy w przeprowadzonych
analizach Platon ma bardzo jasna koncepcje cztowieka i jego powotania —
jest nim powolanie do kontemplowania najwyzszego Dobra. Z rozwazan
zawartych na kartach Panstwa wynika jasno, ze dla realizacji tego zadania

12 Por. tamze, 589 d.
13 Por. tamze, IX, 618 c.
14 Tamze, 592 b.
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samo spoteczenstwo musi by¢ tak uformowane i uksztattowane, aby sprzy-
jato rozwojowi tego, co rozumne w duszy cztowieka. Bedzie to mozliwe pod
jednym warunkiem, jesli system wychowawczy bedzie ukierunkowany na
ksztaltowanie elit. Ale w tym aspekcie bardzo trudno zgodzi¢ si¢ z Plato-
nem, iz wychowanie ma by¢ zawegzone do malej grupy spolecznej, ktéra
ostatecznie doprowadzi kazdego cztowieka do kontemplowania §wiata idei.

Wazny wniosek ptynacy z rozwazan Platona dotyczy wizji czto-
wieka. Kazdy system spoteczny przechowuje, rozwija i proponuje konkretna
wizjg cztowieka. Dla jednych systemow cztowiek bedzie zwierzgciem ro-
zumnym (Arystoteles), dla innych dusza uwigziona za karg¢ w ciele (Pla-
ton), jednoscia duchowo-materialng ($w. Tomasz z Akwinu), osoba (per-
sonalizm), wolnos$cig (J.P. Sartre), bytem zdolnym do relacji (M. Buber),
elementem spoteczenstwa (K. Marks), istota tworcza (B. Suchodolski),
owocem dziejow (F. Hegel), istota religijna (R. Otto), podmiotem mitosci
(M. Scheler). Cztowiek jest nie tylko ciatem, ale jest podmiotem, posiada
strukture psycho-duchowa, okreslana jako moje ,,ja”. Dzigki tej rozumno-
duchowej naturze cztowiek jest zdolny do: myslenia, tworzenia pojec, wy-
dawania sadéw, rozumowania, wolnosci, dokonywania wyboru, mitosci
1 r6znych form wigzi miedzyosobowo-spotecznych, autorefleksji, §wiado-
mosci siebie, tworczosci naukowej i artystycznej, transcendencji, religii.

Dlaczego odpowiedz na pytanie kim jest cztowiek, jaka jest nasza
istota, jest tak wazna z punktu widzenia wychowania? Odpowiedz ta wa-
runkuje bowiem metody jakie nalezy przyjac dla ksztaltowania i rozwija-
nia naszego cztowieczenstwa, a wigc posiada konkretne implikacje wycho-
wawcze. Np. filozoficzna koncepcja cztowieka jako relacji (filozofa dialogu)
postuluje uwzglednienie w procesie wychowawczym ksztaltowanie posta-
wy otwartosci, zdolnosci do przyjazni, nawiazywania relacji, zaufania. Z ko-
lei filozofia egzystencji, ktora akcentuje przede wszystkim wolnos¢ czto-
wieka, zwraca uwage w procesie wychowawczym na zdolno$¢ do
podejmowanie decyzji i odpowiedzialnosci za nie.

Stad niezwykla aktualno$¢ Platona: system spoleczny musi by¢
przeniknigty glebsza refleksja filozoficzna, by¢ ksztattowany przez nia i wy-
chowywac ku niej. Bez niej bowiem nie bgdziemy wiedzie¢ kim jest czto-
wieka, a co za tym idzie, nie bedziemy w stanie odpowiedzie¢ na pytanie:
jak i ku czemu go wychowywac.
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Résumé

Dans laPolitéia et ensuite dans lé®is, Platon trace le modéle de
la cité idéale. Il présente ses réflexions sur ce qu'il tient pour le meilleur
Etat possible. La théorie politique contenue darolétéia pose que: La
naissance de la chose politique ne provient pas d’un instinct poussant 'hom-
me a la création d’'un Etat mais de la faiblesse de I'individu. N’étant capa-
ble de réaliser a partir de soi-méme que des actions limitées, il doit s’asso-
cier aux autres. Ainsi la communauté est fondée sur une division du travail.
Une caractéristique essentielle de sa théorie de I'Etat est I'analogie con-
stante gu'il établit avec l'individu, et plus précisément encore, entre les
classes sociales et les fonctions de I'ame. Selon Platon, 'ame est divisée en
3 parties, I'Etat lui aussi est divisé en 3 ordres. Linjustice est la cause du
malheur des hommes et des cités; au niveau de I'individu, elle est due a un
déréglement dans I'ame; au niveau de la Cité, elle est la conséquence d’une
mauvaise constitution politique. La tache que le philosophe s’assigne, c’est
de trouver les germes de l'injustice, dans I'espoir d’indiquer aux hommes
le moyen de I'extirper de leur &me. Mais voila, si les effets de I'injustice en
’lhomme sont bien visibles, il est bien difficile de lire dans I'ame afin de
voir quel désordre en est la cause. Au contraire, il est aisé de déterminer les
causes du désordre social. Or, comme Platon établit une analogie entre ’hom-
me et la Cité, et estime que celle-ci présente une sorte d'image agrandie de
I'ame de celui-1a, il conviendra, pour déceler les causes de l'injustice, de
porter son regard sur la Cité.

Les «philosophes-rois» se distinguent par des dons particuliers qui
ont été perfectionnés par une formation de 50 ans dans tous les domaines. En
eux doivent se trouver réunies la force et la sagesse. Mais I'éducation revét
une signification particuliére pour Platon, en tant que fondement du corps
politique tout entier. Dans la mesure ou aucune limitation d’ordre législatif
ne borne la puissance du souverain, le bien de I'Etat repose entierement sur
la connaissance qu'il aura acquise grace a I'éducation. L'éducation prévoit:
I'éducation élémentaire par la musique, la poésie, et la gymnastique, I'éduca-
tion scientifique en mathématique, astronomie, et science de I’harmonie, I'in-
itiation & la dialectique (philosophie); I'action pratique dans I'Etat ; puis, aprés
cela, le choix entre I'accés au pouvoir ou la vie contemplative.
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Tomaszowy postulat recta ratio
w relacji wiary i rozumu

Wspotczesna filozofia, poza nielicznymi wyjatkami, coraz czgsciej
szuka takich form refleksji, w ktorych ani wiara ani filozofia nie straca
swojej okreslonej specyfiki, ale potrafia ze soba twdrczo wspotpracowaé
Jednakze najdoskonalszym przyktadem wspolpracy rozumu i wiary pozo-
staje nadal §w. Tomasz z Akwinu. Do niego odwotuje si¢ chociazby Jan
Pawet 11 w swojej encyklice Fides et ratio, tytutujac jeden z paragrafow:
Nieprzemijajqca nowos¢ mysli sw. Tomasza z Akwinu. W tym wzgledzie
Jan Pawet II kontynuuje nauczanie poprzednich papiezy. Przede wszyst-
kim powotuje si¢ na encyklikg Leona XIII Aeterni Patris, ktora jak dotad
byta jedynym dokumentem Kosciota catkowicie poswigconym zagadnie-
niom filozoficznym. Mimo, ze od daty publikacji uptyngto przeszto 100 lat,
to tekst jego wielkiego poprzednika nie stracil nic na swojej aktualnosci,
a szczegoOlnie aktualne jest jego wezwanie do podjecia poglebionych stu-
diow nad mysla $w. Tomasza z Akwinu. Powr6t do $redniowiecznego teo-
loga jest najlepsza droga, aby filozofia byta uprawiana w sposob zgodny
w wymogami wiary.! Jest on mistrzem mysli i wzorem uprawiania teolo-
gii. Encyklika Fides et ratio przypomina rowniez wypowiedz Pawta VI
z jego listu Lumen Ecclesiae wydanego w 1974 r., gdzie Akwinata ukaza-
ny jest jako ten, ktory cechowat si¢ najwyzsza odwaga prawdy, wolnosci
ducha w podejmowaniu nowych problemoéw oraz intelektualnag uczciwo-
$cia. Postawa taka z jednej strony nie dopuszcza do zarazenia chrzescijan-
stwa §wiecka filozofia, a z drugiej strony nie odrzuca jej catkowicie.?

' Jan Pawel II, Fides et ratio, 57. (Dalej cytowane jako FR).

2 FR, 43.
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Tekst encykliki przypomina wazna prawdg, iz §w. Tomasz wraz ze
$w. Albertem, sa tymi, ktérzy z jednej strony zachowali ogranicza wigz
migdzy teologia a filozofia, a z drugiej strony jako pierwsi uznali, Ze filo-
zofia i rozne inne dyscypliny nauki potrzebuja autonomii, aby mogty pro-
wadzi¢ owocne badania w swoich dziedzinach.? Na czym polega wielko$¢
1 nieprzemijalno$¢ propozycji §w. Tomasza?

Podstawowym zatozeniem, ktore dla Doktora Anielskiego jest fun-
damentem w kwestii relacji wiary i rozumu jest jedno$¢ prawdy. Pod warun-
kiem, ze rozum jest tym, ktory jest nastawiony na poszukiwanie prawdy.
Taki rozum Ojciec $w., postugujac si¢ terminologia scholastyczna, nazywa
recta ratio, czyli rozumem prawym.* To pojecie najlepiej oddaje interpreta-
cj¢ racjonalnosci u Akwinaty. Wszelka prawda ma swoje zrédto w Duchu
Swietym, dlatego owa harmonia nie tylko jest mozliwa, ale i konieczna.’
W encyklice Papiez przypomina fragment dzieta Summa Contra Gentiles
(I, VIID), ktore jasno stwierdza, ze skoro zaréwno $wiatlo wiary i $wiatto ro-
zumu pochodza od Boga - to nie moga sobie wzajemnie zaprzeczac.®

Z drugiej strony trzeba pamigta¢ o ré6znicy miedzy wiedza a wiara.
Jest bowiem rzecza niemozliwa, twierdzi Akwinata, aby o tym samym przed-
miocie (rdwnoczes$nie) mie¢ wiedze¢ i wiarg’. Albo wiemy, ze jaki§ przed-
miot istnieje albo w to wierzymy - jedno wyklucza drugie. Sa momenty, ko-
mentuje ten tekst S. Swiezawski, gdy z catym przekonaniem czlowiek mowi:
Jawiem, ze Bog jest”, ale sa i takie momenty, kiedy mu si¢ gmach intelektu-
alny zaczyna chwia¢ i wtedy tylko wierzy.® Ta sama prawda moze by¢ wigc
postrzegana jako prawda wiary, a drugi raz jako prawda wiedzy. Wiara daje
pewnos¢ cztowiekowi, ale pewno$¢ innego rodzaju niz pewno$¢ uzyskana
droga rozumowania matematycznego. U podstaw pewnosci wiary lezy auto-
rytet Boski. Wtedy, przy catej kruchos$ci poznawczej, zjawia si¢ moc przeka-
zanej przez wiarg prawdy, ktora okazuje si¢ o wiele glgbsza, cho¢ inaczej,
podbudowana niz wspomniana prawda matematyczna.’

Dla wielu wspotczesnych komentatorow §w. Tomasz jest przede
wszystkim filozofem, ktory unikat mieszania do swojej nauki teologii. Coraz
czegsciej podnosza sig glosy, iz §w. Tomasz jako teolog nadal czeka na od-

FR, 45.

Por. FR, 50.

Sw. Tomasz, Summa Teologii, 1-11, q. 109, a. 1, ad 1.

FR, 43.

Sw. Tomasz, De Veritate, q.- 14,a.9.

S. Swiezawski, Sw. Tomasz na nowo odczytany, Poznan 1995, s. 73.
Tamze.
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krycie i doglebne komentarze.!® W rzeczywisto$ci najwazniejszym zagad-
nieniem dla Doktora Anielskiego nie byto to, jak wprowadzi¢ filozofie do
teologii bez naruszania istoty filozofii, lecz raczej jak wprowadzi¢ do teo-
logii konieczny pierwiastek filozoficzny bez naruszenia specyfiki pozna-
nia teologicznego. Innymi slowy, jak podkresla E. Gilson, najwazniejsza
kwestia dla §w. Tomasza bylo wlaczenie w wiedzg o Objawieniu wiedzg
czysto rozumowa, ale w taki sposob, aby nie naruszy¢ ani tresci Objawie-
nia, ani nie popadajac w sprzeczno$ci z rozumem. "'

Sw. Tomasz podkresla, ze sama wiara chrzescijanska winna by¢ racjo-
nalna, w przeciwnym razie wpadanie w zwykly fideizm, co spowodowatoby
rozdwojenie osobowosci ludzkiej: cztowiek przez wiare wierzylby w Boga,
a przez rozum przeczyltby temu.'? Istnieje takze konieczno$¢ przedstawienia
rozumowych racji istnienia Boga jako kontrargumentow dla tych, ktorzy je
neguja. Nie wystarczy uzasadnic istnienie Boga swoja wiara w Niego, potrzebne
sa tez racjonalne argumenty, ktorych dostarczy¢ moze jedynie metafizyka. Z dru-
giej strony dopiero rozum o$wiecony przez wiarg zostaje uwolniony od utom-
nosci 1 ograniczen, ktorych zrodtem jest grzech. Dzigki temu otrzymuje po-
trzeba moc, aby wznies¢ si¢ ku poznaniu tajemnicy Boga.'®

Jako najwigkszy przejaw racjonalnosci w stuzbie wiary w dzietach
$w. Tomasz podaje si¢ sformutowane w Sumie Teologii pigciu drog. W do-
wodach tych mozna wyr6zni¢ trzy zasadnicze etapy. Punktem wyjscia sa
zawsze zdania empiryczne lub zdanie stwierdzajace, dzigki intelektualne-
mu ujeciu, zachodzenie konkretnych stanow bytowych. W zalezno$ci od
drogi jest to fakt zmiany, fakt przyczynowania, fakt niekoniecznego istnie-
nia, fakt ustopniowania wlasciwos$ci transcendentalnych, fakt zachodzenia
celowego dzialania u bytow pozbawionych poznania. Drugi etap konstru-
owania drog polega na determinacji i wyjasnieniu za pomocg terminow
i zasad metafizycznych stwierdzonego stanu rzeczy, w wyniku czego oka-
zuje sig, iz powyzsze stany bytowe sa niesamodzielne i dla wyjasnienia
swego istnienia musza mie¢ dostateczna racj¢ poza soba. Trzeci etap moz-
na okresli¢ jako uzasadnianie oparte na zasadzie racji dostatecznej, ze in-
terpretowany stan bytow ma ostateczng racj¢ w Bycie Koniecznym.'*

10 J. Salij, Eseje tomistyczne, Poznan 1995, s. 5.

1 E. Gilson, Tomizm, ttum z ft. J. Rybatt, Warszawa 1998, s. 19.

W. Dabrowski, Poznanie Boga w «Super Boetium de Trnitate» sw. Tomasza z Akwinu,
Warszawa 1999, s. 9.

13 FR, 43.

14 Por. S. Kowalczyk, Filozofia Boga, Lublin 1995, s. 63.
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Jak zauwaza w encyklice Jan Pawel II drogi §w. Tomasza sg rze-
czywiscie wspanialym przyktadem jak rozum potrafi intuicyjnie uchwycic¢
i sformutowaé pierwsze i uniwersalne zasady istnienia oraz wyprowadzic¢
z nich poprawne wnioski natury logicznej i deontologicznej, zastugujac na
miano prawego rozumu, czyli recta ratio."> 7 drugiej jednak strony mysl.
$w. Tomasz nie jest przesadnym racjonalizmem w kwestiach wiary. Bog
pozostaje dla czlowieka niezglgbiona tajemnica, istnieje jedynie mozliwos¢
posredniego poznania Boga poprzez skutki jego dzialania, a kresem nasze-
g0 poznania jest stanigcie w obliczu tajemnicy Boga, ktora dla nas jest bar-
dziej wezwaniem anizeli przedmiotem.'®

Sw. Tomasz analizujac mozliwo$é rozumowego poznania Boga,
wspomina takze o poznaniu przez wiarg. Skoro cztowiek chce poznawac Boga
1 wiedzie¢ o nim coraz wigcej, konieczne jest wykorzystanie daru wiary.
W nim sam Bog wychodzi naprzeciw naszemu pragnieniu poznania Go. Warto
jednak pamigta¢ o dos¢ istotnym rozréznieniu, wprowadzonym przez Dok-
tora Anielskiego: religia i wiara nie sa ze soba tozsame. W dzisiejszym jgzy-
ku codziennym, i nie tylko, mowi si¢ o wierze i o religii, jakby byly one ta
sama rzeczywisto$cia. Roznica migdzy nimi polega na tym, ze wiara zawsze
daje poczatek religii. Akt wiary jest pierwszym poruszeniem umystu czto-
wieka w kierunku Boga. Religia dla $w. Tomasza uwidacznia si¢ i realizuje
poprzez akty inteligencji, poznania i woli, ale zawsze bedzie nalezata do ka-
tegorii cnét etycznych (jest czg$cia cnoty sprawiedliwosci), podczas gdy wiara
jest cnota teologiczna. Co to oznacza? Przedmiotem formalnym religii beda
akty wiary i akty innych cnot, a nie bezposrednio sam Bog. Religia jest wige
jedynie cnota teistyczna i teocentrycza (tzn. Bog jest celem ostatecznym re-
ligii), a nie teologiczna. Cnota teologiczna sensu stricte jest wiara. Charakter
teologiczny cnoty wiary sprowadza si¢ do trzech podstawowych komponen-
tow: pochodzi ona od Boga, jest darem Boga i jako taka jest taska Boza i jej
przedmiotem jest Bog.!”

Ciekawa propozycja §w. Tomasz wspolpracy rozumu i wiary jest
sama analiza aktu wiary. W akcie wiary obecny jest objawiajacy si¢ Bog,
jak i czlowiek ze swoim umystem i wola. Akt wiary nigdy nie pochodzi
tylko i wylacznie od nas. Bog dziata na nasza wolg, ktora to sktania umyst
do przyzwolenia i do opowiedzenia si¢ za wiara. L.aska Boza dziala tez na
umyst jako $wiatto, napetniajac go Prawda Pierwsza, ktora sama si¢ nie

15 FR, 4.
16 W. Dabrowski, Poznanie Boga w «Super Boetium de Trnitate» $w. Tomasza z Akwinu,
dz. cyt., s. 68.

17 Tamze, s. 84.
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myli i nas rowniez nigdy nie wprowadzi w btad. Dzigki tak pojetej wierze
cztowiek jest w stanie odkry¢ jedna z najwazniejszych dla siebie prawd:
jest obrazem samego Boga (imago Dei). Pojecie to nie wyraza jakiej$ arbi-
tralnej, metaforycznej i utopistycznej koncepcji, lecz pewna definicje, kto-
ra dotyczy czlowieka i wyraza to, co istotowo do niego przynalezy.

Problematyka Objawienia $cisle wiaze si¢ z zagadnieniem pozna-
nia prawdy i wedtug $w. Tomasza jest nowym, ponadnaturalnym §wiattem,
danym darmo cztowiekowi przez Boga. Polega ono na wzmocnieniu zdol-
nosci poznawczych czlowieka, dzigki czemu jego spojrzenie staje si¢ no-
wym spojrzeniem, pozwalajacym zobaczy¢ nie tyle nowe przedmioty, co
stare przedmioty w nowym $wietle.'®

Teologia wedtug Akwinaty pojmowana jest jako nauka-wiedza, jest
poznaniem przez rozumowanie, a nie przez intuicjg. Istnieje teologia, kto-
ra mozna nazwac teologia filozoficzna: jest ona opracowana przez rozum
ludzki dzigki jego naturalnym zdolno$ciom. Utozsamia si¢ ona z metafizy-
ka, ktora ma za swoj przedmiot wlasny - wlasciwy byt jako byt; Bogiem
zajmuje sig nie tylko dlatego, ze jest On Bytem, ale i dlatego, ze jest On
Zasada-Poczatkiem! . Teologia w prawdziwym tego stowa znaczeniu jest
oparta na wierze i na Bozym Objawieniu zawartym na kartach Pisma Swig-
tego. Dla teologii filozoficznej Bog jawi sig jako ,.konkluzja” jej rozwazan
theologia conlusionis, podczas gdy theologia sacrae Scripturae traktuje
o Bogu samym w sobie, oczywiscie w oparciu o Pismo Swigte, ktore jest
jej pierwszorzednym autorytetem.

Jak w koncu dokonuje si¢ owo poznanie Boga w teologii jako na-
uce? W teologii filozoficznej dochodzimy do poznania Absolutu jako za-
sady uniesprzeczniajacej istnienie $§wiata. Teolog moéwi o Bogu jako o Tym,
ktory przemowit 1 objawil swoje istnienie cztowiekowi w celu nawiazania
glebszej wigzi z cztowiekiem wierzacym. Teologia jest rOwniez nauka na-
tchniona i przyjecie jej dokonuje si¢ rowniez przez Boze natchnienie To
On sam daje nam si¢ poznac.

W tekstach Doktora Anielskiego mozemy spotkac jeszcze inne po-
jecie okreslajace teologie: doctrina sacra.*® Oznacza ono nauczanie chrze-
Scijanskie wyptywajace z wiary objawionej z catym bogactwem, z wszelki-
mi mozliwo$ciami opracowan i z r6znorodnoscia przedmiotu, funkcji i metod,

18 Tamze, s. 113.

19 Tamze, s. 126.

20 Por. M. Olszewski, Komentarz do Kwestii 1, «O wiedzy swietej», w: §w. Tomasz
z Akwinu, Traktat o Bogu, Krakoéw 1999, s. 398-418.
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jakie to nauczanie niesie. W jej sktad wchodzi zaréwno teologia filozoficzna
jak i teologia Pisma Swietego. Bog nie jest tylko przedmiotem naszego po-
znania naturalnego czy przedmiotem wiary, jest On rowniez ,,podmiotem
teologii”. Podmiotowo$¢ Boga w stosunku do teologii uwidacznia si¢ naj-
peliej w tzw. teorii podporzadkowania. Bog kochajacy cztowieka, nie strze-
ze zazdro$nie wiedzy, jaka ma o sobie samym, ale dzieli si¢ nia z czlowie-
kiem. Wiedza zmienia swoj podmiot: z Boga przechodzi na czlowieka, ale
nie jest wiedza identyczna z wiedza Boska, lecz jedynie do niej podobna.

Ciekawa uwaga, ktora czyni Ojciec §w. omawiajac tworczosc §w.
Tomasza, jest dostrzezenie jego postawy dialogu, zwlaszcza ze wspolczesna
jemu mysla arabska i zydowska.?! Warto tu wspomnie¢ o niezwyktym dzie-
le $w. Tomasza, De rationibus fidei, pomyslanym jako praktyczny podrecz-
nik dialogu z ludzmi dalekimi od wiary chrzescijanskiej. Okoto roku 1264
zwrocit si¢ do sw. Tomasza pewien misjonarz z Syrii z prosba o argumenty
potrzebne mu w dyskusjach z muzulmanami. Trzy najbardziej fundamental-
ne prawdy wiary chrze$cijanskiej — donosit 6w misjonarz — spotykaja si¢
wrecez z szyderstwem ze strony muzulmanow. Mianowicie prawda o Trojcy
Swietej, prawda, ze Syn Bozy stat si¢ cztowiekiem i umart za nas na krzyzu,
oraz prawda, ze dal nam do spozywania swoje prawdziwe Ciato i Krew. Na
samym poczatku tego dzietka swigty doktor zapisuje nadzwyczaj interesuja-
ca refleksj¢ na temat granic naszych intelektualnych mozliwo$ci w postudze
ewangelizacyjnej: ,,najpierw jednak pragne ci¢ upomnie¢, abys w dyskusjach
z niewiernymi o artykulach wiary nie dazyt do tego, by wiar¢ udowodnié¢
racjami koniecznymi. To pomniejszaloby wzniostos¢ wiary, ktora przekra-
czanie tylko umysly ludzkie, ale nawet aniotow. (...) Tak jak wiary naszej nie
da si¢ udowodni¢ koniecznymi racjami, gdyz przekracza ona ludzki umyst,
tak samo — ze wzgledu na jej prawde — niemozliwa jest taka racja konieczna,
ktéra dowodzitaby niestusznosci wiary. Totez chrzescijanin dyskutujacy na
temat artykutow wiary winien zmierza¢ nie ku temu, by wiar¢ udowadniac,
lecz Zeby jej broni¢.”?? Wiary udowodnié¢ nie mozna, albowiem posiada ona
charakter nadprzyrodzony, ale mozna jej broni¢. Jak tego dokonac¢?

J. Salij, komentujac wspomniane dzieto Akwinaty, proponuje przy-
jecie kilku zasad dialogu z niewierzacymi. Po pierwsze, podejmujac taki
dialog trzeba postugiwac si¢ argumentami rzetelnymi, aby nie narazic si¢
na wys$mianie z ich strony. Po drugie, poniewaz rzeczywisto$¢ wiary prze-
kracza nasz rozum, trzeba niejednokrotnie ograniczy¢ si¢ do ukazania, ze

21 FR, 43.
22 §w. Tomasz, Jak uzasadniac wiare?, w: tenze, Dziela wybrane, Poznan 1984, s. 195-196.
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nie jest ona z nim sprzeczna. Wedtug trzeciej zasady, chrzescijanin przy-
stepujac do takiej rozmowy z niewierzacym nie powinien dyskutowac
o prawdach wiary w taki sposob, jak gdyby sam poddawal je w watpli-
wos¢. Po czwarte, tekst $w. Tomasza odroznia dwa rodzaje niewierzacych:
tych, ktorzy po prostu nie wierza z réznych przyczyn oraz takich, ktorzy
walcza z wiara. Rozmawiajac z pierwszymi nalezy wyjasnia¢ pewne praw-
dy, rozmawiajac z drugimi winno si¢ ich broni¢. Kolejna zasady zwraca
uwagge na motywy wiarygodnosci chrzescijanstwa. Najwazniejszym takim
motywem przytoczonym w De rationibus fidei jest najwigkszy cud chrze-
$cijanstwa, tzn. jego trwanie, mimo ze wymaga od nas rzeczy trudnych,
a nawet przeciwnych naturze (np. oddania zycia za wiarg). Ostatnie dwie
zasady przypominaja o konieczno$ci modlitwy za tych, ktorzy wiary nie
maja oraz o ,,ciemnosci wiary”, ktéra wynika zarowno z nieskonczonosci
Boga, jak i z ograniczonosci naszego poznania.*

Patrzac na powyzsze zasady sformulowane kilka wiekow temu
nalezy przyznac, iz $w. Tomasz pozostanie niezwyklym mistrzem postawy
dialogu z odmiennymi nurtami myslowymi i kulturami. Jest to o tyle istot-
ne dzisiaj, co dobitnie podkreslit Jana Pawet Il w encyklice, iz wtasnie mysl
filozoficzna jest czgsto jedynym terenem porozumienia i dialogu z tymi,
ktorzy nie wyznaja naszej wiary.*

Résumé

Saint Thomas a le grand mérite de mettre au premier plan I'harmo-
nie qui existe entre la raison et la foi. La lumiére de la raison et celle de la
foi viennent toutes deux de Dieu, c’est pourquoi elles ne peuvent se contre-
dire. Thomas reconnait que la nature, objet propre de la philosophie, peut
contribuer a la compréhension de la révélation divine. La foi ne craint donc
pas la raison, mais elle la recherche et elle s’y fie. La grace suppose la
nature et la porte & son accomplissement, ainsi la foi suppose et perfection-
ne la raison. Cette derniere, éclairée par la foi, est libérée des fragilités et
des limites qui proviennent de la désobéissance du péché, et elle trouve la
force nécessaire pour s’élever jusqu’a la connaissance du mystéere de Dieu
Un et Trine. C’est pour ce motif que saint Thomas a toujours été proposé a
juste titre par I'Eglise comme un maitre de pensée et le modele d’une fagon

23 J. Salij, Eseje tomistyczne, dz. cyt., s. 141-142.
24 FR, 104.
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correcte de faire de la théologie. Parmi les grandes intuitions de saint Tho-
mas, il y a également celle qui concerne le réle joué par 'Esprit Saint pour
faire mdrir la connaissance humaine en vraie sagesse. Dés les premieres
pages de s&omme théologiquéAquinate voulut montrer le primat de la
sagesse qui est don de I'Esprit Saint et qui introduit a la connaissance des
réalités divines. Sa théologie permet de comprendre la particularité de la
sagesse dans son lien étroit avec la foi et avec la connaissance divine.

Studia Gdanskie
XVII (2004)

MAGDALENA MARIA BOREK
GDYNIA

Kult swietej Marii Magdaleny
w trojmiejskim cechu fryzjerow

Wstep

Poprzez dwa tysiaclecia chrze$cijanstwa kult §wigtych objawiat sig
W rozny sposob i z rozmaitym natgzeniem. Konstytucja Dogmatyczna o Ko-
$ciele mowi, ze ,,Koséciot pielgrzymow od zarania religii chrzescijanskiej
czcil z wielkim pietyzmem pamig¢ zmartych, (...) takze ofiarowywat za
nich modty. Co sig za$ tyczy Apostotéw i Mgczennikow Chrystusowych
(...) to Kosciol zawsze wierzyl, ze sa oni $cislej ztaczeni z nami w Chrystu-
sie, okazywal im cze$¢ szczeg6lna, razem z Blogostawiong Maryja Dzie-
wica i S$wigtymi Aniotami, i poboznie modlit si¢ o pomoc ich wstawiennic-
twa. Do nich wszystkich dotaczeni zostali niebawem takze inni, ktorzy
doktadniej nasladowali dziewictwo i ubdstwo Chrystusa, a w koncu i ci,
ktorych znamienite praktykowanie cnot chrzeécijanskich i boskie chary-
zmaty zalecaly poboznej czci i nasladowaniu wiernych.””

Juz liczne inskrypcje w rzymskich katakumbach §wiadcza o czci,
jaka oddawano ludziom, ktorych zycie w wyjatkowy sposob $wiadczyto
0 bezgranicznym oddaniu Chrystusowi i Jego Kosciotowi. Szczegélne za-
interesowanie Swigtymi i cze$¢ im oddawana zauwazalne sa przede wszyst-
kim w $redniowieczu. Kazda jednak epoka ma ,,swoich” $wigtych: rodzi
nowych, a wybranych §wigtych poprzednich epok otacza czcig 1 pamigcia.
,Swieci sa w dziejach po to, azeby stanowi¢ trwate punkty odniesienia na
tle przemijania cztowieka i $wiata. To, co si¢ w nich wyraza, jest trwale

I KK 50.
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i nieprzemijajace. Swiadczy o wiecznosci.” Stad zaleznie od klimatu da-
nej epoki jedni $wigci staja si¢ ,,modni”, gdy odpowiadaja jej trendom, inni
zostaja zapomniani. Dlatego tak wielka byta na przyktad popularnos¢ swig-
tych pokutnikow i ascetéw w §redniowieczu, ktorego teocentryczne poglady
sktaniaty do porzucania débr i uciech doczesnych z jednoczesnym nasta-
wieniem mysli ku zyciu przysztemu.

Bohaterka niniejszego artykutu, §wigta Maria Magdalena, postrze-
gana byta w réznych stuleciach w odmienny sposob. ,,Wyjatkowa czes¢,
jakiej doznawala Maria Magdalena juz od pierwszych wiekow chrze$ci-
janstwa, od XII wieku przybierata niespotykana dotad skale¢ — z potudnia
Francji docierajac do wszystkich krajow chrzescijanskiej Europy. ‘Moda’
na Marig¢ Magdaleng przejawi sig¢ we wszystkich dziedzinach zycia, zdo-
minuje literature i sztukg oraz da pozywke niezliczonym wersjom nieorto-
doksyjnej interpretacji tego fenomenu.™

Swieto Marii Magdaleny obchodzi si¢ 22 lipca. ,,W Polsce synod
prowincjonalny w roku 1420 oprocz $wiat obchodzonych i od dawna zacho-
wanych na naszych terenach wymieniat jako jedno z najwazniejszych swig-
to Marii Magdaleny. Do XVII w. §wigto jej patronatu miato charakter duplex
(szczegdlnie uroczysty). Dopiero w roku 1642 papiez zniost owo swigtowa-
nie, jedynie dla pragnacych obchodzi¢ je z poboznosci kazat po kosciotach
odprawia¢ missam et alia solita oficcia — i od tego czasu w liturgicznym ka-
lendarzu funkcjonuje tylko jako wspomnienie obowiazkowe. Dawny mszat
przy doborze antyfon ktadt nacisk na ideg pokuty i powinnosci ofiarnego
oddania §w. Magdaleny, obecnie (zgodnie z tzw. mszatem paryskim z roku
1686) podkresla si¢ powinno$¢ mitosci petnej stuzebnego oddania.”

Celem artykutu jest analiza wspolczesnego kultu §w. Marii Magda-
leny wsrod fryzjerow, ktorych patronka jest juz od wielu stuleci. Dawniej
zaniechany kult zostat bowiem wskrzeszony przez fryzjeréw zrzeszonych
w trojmiejskim cechu i to wlasnie dziatania tej grupy sa przedmiotem niniej-
szej pracy. Temat tym bardziej zastuguje na uwagg, iz w roku obecnym przy-
pada dziesigta rocznica, kiedy zainicjowano obchody $wigta patronki.

Kwestia rozwazan jest rowniez proba znalezienia odpowiedzi na
pytanie, jakie miejsce powinna w Kosciele zajmowaé $w. Maria Magdale-
na. Czy przyktad wyjatkowego nabozenstwa fryzjerow do tej Swigtej nie

2 M. Strzata, Edyta Stein: Droga od samego podnéza, ,,Znak-Idee”, (1989)1, s. 23.

3 E. Krawiecka, Jasna ciemnego $wiata pochodnia. Z dziejéw kultu Swietej Marii
Magdaleny, Poznan 1997, s. 27.

4 Tamze,s. 17-18, 55.
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powinien stac si¢ przyktadem dla ogotu wiernych? Obecnie zauwaza si¢
bowiem nikle zainteresowanie ta wyjatkowa postacia, niedostatecznie $wig-
tuje si¢ odpusty z nig zwiazane, zapomina si¢ o niej w ciagu roku liturgicz-
nego. Brakuje réwniez odpowiednich opracowan liturgicznych i biblijnych
0 Marii Magdalenie. A przeciez wsrod grona kobiet otaczajacych Jezusa
byta ona rownie wazna, jak Piotr wérod apostotow.

1. Sw. Maria Magdalena patronka ,,nozyc i grzebienia”

Kult $wigtej Magdaleny, oprocz przejawow czysto liturgicznych
(modlitwy, nabozenstwa, piesni, miejsca szczegdlnego kultu), siggat takze
$wieckich organizacji, mianowicie cechow rzemieslniczych, ktore zaczety
powstawac juz od przetomu X i XI wieku. Zrzeszaly one rzemieslnikow roz-
nych branz, ,,aby broni¢ swoich intereséw gospodarczych, swoich praw i aby
zabiega¢ o przywileje u rzadzacych. Organizacje te dbaly o zapewnienie
swoim cztonkom zakupu surowcow po odpowiednio niskiej cenie i uzyski-
wanie ulg celnych; czuwaly rowniez, by wyroby posiadaly wysoka jakosc.
Cechy chronily rzemieslnikow przed sztucznym podwyzszaniem lub obni-
Zaniem cen i ustug, a takze szukaty rynku na zbyt swoich wyrobow.””

Oprocz kwestii czysto zawodowych cechy te troszezyly sig o r6zno-
raka pomoc dla swych cztonkéw w razie zaistnialej potrzeby, organizowaty
zycie kulturalne, a w znacznej mierze rowniez i religijne. Bogate mieszczan-
skie cechy rzemieslnikow wspomagaty materialnie §wiatynie, dbajac o ich
wystroj, migdzy innymi przez fundowanie oltarzy, obrazow i naczyn litur-
gicznych. W wielu $wiatyniach przechowywane byly takze sztandary po-
szczegodlnych cechéw z wizerunkami ich Swigtych patronow. Cechy te w du-
zym stopniu przyczyniaty si¢ takze do jak najwigkszego uswietnienia
uroczystosci ku czci swych patrondw, ,.ktorym towarzyszyty rowniez poka-
zy 1 wystgpy, misteria i jarmarki organizowane poza obrgbem $wiatyn.”¢

Marig¢ Magdaleng jako swoja patronke obrato kilka cechoéw i grup
zawodowych. Przede wszystkim cech fryzjerow, ktoérego wspolczesny kult
tej Swigtej jest szczegdlnym przedmiotem niniejszej pracy, a wraz z nim
i zawody pokrewne: perukarze i wyrabiacze grzebieni. Wybor ten ma swo-
jeuzasadnienie w ewangelicznej scenie, w ktorej Maria Magdalena — wow-
czas jeszcze jawnogrzesznica — ,,przyniosta flakonik alabastrowego olej-

Swieta Maria Magdalena. Patronka firyzjeréw, oprac. J. Tarnowski, Sopot 1995, s. 63.

6 Tamze, s. 64.
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ku, i stangwszy z tytu u nog Jego [Jezusa], ptaczac, zaczgta tzami oblewac
Jego nogi i wlosami swej glowy je wycieraC. Potem catowala Jego stopy
i namaszczala je olejkiem.”(Lk 7,37-38). Dzigki tej wlasnie scenie wtosy
Magdaleny staty si¢ jednym z najbardziej charakterystycznych symboli tej
swigtej. ,,Symbolika tego atrybutu §w. Marii Magdaleny jest bardzo szero-
ka i dotyka chyba wszystkiego, co mozna powiedzie¢ o kobiecych wto-
sach. Sa one u Magdaleny zaré6wno symbolem grzesznej pychy, wyzywa-
jacej urody, jak i pokuty, nawrdcenia i czystej duszy.”” Mieczystaw
Skrudlik® podaje ponadto, Ze hebrajskie stowo Megaddelana oznacza ,,pie-
legnujaca wilosy”, ,,wyrabiaczka warkoczy”.

W roku 1995 fryzjerzy Trojmiasta postanowili reaktywowac bar-
dzo silny niegdy$ kult swej patronki Marii Magdaleny. Pierwsze spotkanie
zwiazane byto z II Festiwalem Kreowania Modnych Strzyzen i odbylo sig
3 czerwca 1995 roku w Sopocie. Od tego czasu spotykaja sig oni co roku
wiedzeni nie tylko chgcig ozywienia kultu, ale takze pragnieniem chrzesci-
janskiego odnowienia swego srodowiska. Sami fryzjerzy tak uzasadniaja
swoje postanowienie: ,,Obecnie po latach zniewolonych umystow i serc
przez ideologig bezboznictwa, po latach niszczenia i zamazywania zwiaz-
koéw z chrzescijanstwem i kultura wyrosta na glebie Ewangelii powracamy
do wielowiekowej tradycji, ktora pielggnowali rzemieslnicy, a wsrod nich
takze fryzjerzy zrzeszeni w cechach. Na nowo czcimy dzi$ §w. Mari¢ Mag-
daleng jako nasza Patronke. Dzien wspomnienia naszej Patronki winien
by¢ dla wszystkich fryzjeréw (...) dniem szczegolnie Swiatecznym i uro-
czystym. Wszystkim nam, na co dzien pochlonigtym swymi zmaganiami
i dazeniami, uciazliwa praca (...), potrzeba komunii z Chrystusem, ktéra
urzeczywistnia si¢ we wspolnocie. ‘Gdzie dwaj albo trzej sa zgromadzeni
w imi¢ moje, tam iJa jestem posrod nich’ (Mt 18,20).”°. W roku 1998
w podzigkowaniu skierowanym do ks. Arcybiskupa Tadeusza Goctowskiego
przewodniczacy fryzjerow gdynskich powiedziat: ,, To dzigki naszemu
modlitewnemu spotkaniu tworza si¢ nowe wigzi migdzyludzkie, motywa-
cje dla ludzkich dziatan, ktére nadajq kierunek naszemu wspolczesnemu
zyciu i aktywnos$ci zawodowe;j.”!?

Inicjatywa chrze$cijanskiej odnowy i zjednoczenia nie tylko reli-
gijnego, ale i zawodowo-towarzyskiego srodowiska fryzjeroéw, spotkata si¢
z duzym poparciem ze strony tej grupy, a takze ze strony Kos$ciota. Od

7 M. Borek, Warkocz $wietej Magdaleny, ,,Gwiazda Morza”, (2002)16-17, s. 15.
8 M. Skrudlik, Maria z Magdali..., dz. cyt., s. 39.

9 Swieta Maria Magdalena. Patronka fryzjeréw..., dz. cyt., s. 64.

10 Program patronalnego $wieta fiyzjeréw, oprac. J. Siedlik, Gdynia 1998, s. 11.
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samego poczatku uroczystej Eucharystii z okazji patronalnego $wigta fry-
zjerow przewodniczy ks. Arcybiskup Tadeusz Goclowski, ktory w sposob
bardzo zyczliwy odnosi si¢ do tej fryzjerskiej inicjatywy. Zas duchowym
opiekunem przedsigwzigcia jest ks. dr Tadeusz Bach. To wlasnie w jego
swiatyni, w kosciele pod wezwaniem $w. Andrzeja Boboli w Sopocie, gdzie
jest proboszczem, odbywaja si¢ corocznie msze §wigte ku czci §w. Marii
Magdaleny. Raz tylko, w roku 1998, spotkanie odbyto si¢ w kosciele Naj-
$wigtszego Serca Pana Jezusa w Gdyni.

Uroczysta msza $wigta jest tylko cze$cia tych spotkan. Po niej fry-
zjerzy i zaproszeni goscie spotykaja si¢ wraz z ks. Arcybiskupem na wspol-
nej agape, w czasie ktorej kilkakrotnie prezentowane byly modne fryzury.
W celu jeszcze wigkszego zintegrowania i nawiazania wigzi zawodowych
fryzjerzy wraz z ks. Arcybiskupem Tadeuszem Goctowskim spotykaja si¢
takze zima na wspolnym optatku''.

2. Sw. Maria Magdalena wzorem ,,przemienionego oblicza”

Podstawa dla obrania Marii Magdaleny na patronkg fryzjerow byta
ewangeliczna scena, w ktorej jawnogrzesznica wyciera swymi wtosami sto-
py Jezusa. Nie tylko jednak wlosy jako atrybut tej Swigtej, ale caty jej wy-
glad zewngtrzny, a przede wszystkim twarz stata si¢ elementem pewnej
teologii, ktoéra uwidacznia si¢ w ukazywaniu Marii Magdaleny jako bardzo
urodziwej kobiety. Odbylo si¢ to nie bez wptywu utozsamiania z jawno-
grzesznica, kobieta, ktora bgdac pozadana przez mezczyzn, musiata by¢
pigkna. Tradycja ta jest bardzo bogata w malarstwie i literaturze. '

W niektorych nurtach psychologii przyjeto si¢ uwazac, iz twarz
odzwierciedla wnetrze czlowieka. A wigc to, co zewngtrzne, moze ujaw-
niac to, co wewngtrzne, czyli mysli i uczucia.” To przeswiadczenie zawar-
te jest juz w biblijnej Ksiedze Przystow: ,,Oblicze odbija si¢ w wodzie,
a w sercu odbija si¢ cztowiek”(Prz 27,19) — ,,Zwierciadlo wody ukazuje
paradoks ludzkiego oblicza. Jest ono tym, co dana osoba widzi, i rowno-
czesnie tym, co si¢ w owej osobie widzi.”!*

11" M. Borek, Radosnie u fiyzjeréw, ,,Gwiazda Morza”, (2003)2, s. 6-7.

12 Wiecej w: M. Borek, Tipy przedstawien $wietej Marii Magdaleny w literaturze mio-
dopolskiej i wspoiczesnej oraz w malarstwie, Gdansk 2000. Praca magisterska na-
pisana na wydziale filologii polskiej UG. Dzieto nie publikowane drukiem.

13 J. Maékiewicz, Twarz to czlowiek, w: Twarz, Gdansk 2000, s. 34-35.
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Twarz jest bowiem zwierciadlem serca i duszy. Oprocz fizycznych
odczu¢ i dolegliwos$ci wyczyta¢ mozna z niej takze pozytywne czy tez ne-
gatywne uczucia, a nawet charakter czlowieka. Znajduje to swoje teolo-
giczne potwierdzenie w ksigdze Madro$ci Syracha: ,,Serce cztowieka zmie-
nia jego twarz, raz na dobro, to zn6w na zto. Wyrazem serca w pomys$lnosci
— twarz wesota.” (Syr 13,25-26). Chociaz wigc sama tendencja oceniania
charakteru czlowieka wedlug jego wygladu moze okazac si¢ mylaca, to
jednak mozna zaryzykowac twierdzenie, iz twarz odstania, konstytuuje byt,
jak twierdzi Lévinas. Twarz si¢ wyraza. Jest ona ekspresja, w ktorej okre-
slony byt przebija si¢ przez wszystkie ogolniki bycia, by w swej ,,formie”
ukaza¢ cato$¢ swej ,,tresci.”!

Stad tez zwyklo si¢ przyjmowac, ze pigkne oblicze oznacza pigkno
wewngtrzne, a takze i §wigtos¢. Dlatego tez Matka Boza zawsze przedsta-
wiana jest jako pigkna i mtoda kobieta, a Jezus jako przystojny mezczy-
zna. | paralelnie: zto tkwiace w Judaszu czy na przyktad w thumie potgpia-
jacym Jezusa ukazywane jest poprzez ich brzydkie, wykrzywione, czesto
nawet karykaturalne czy demoniczne twarze.

Pigkna twarz Marii Magdaleny wykracza wigc poza portret uroczej
jawnogrzesznicy. Tak urodg tej Swigtej ukazywali by¢ moze malarze, ktorzy
tworzyli wizerunki $w. Marii Magdaleny biorac za model swoje kochanki
i natoznice. Takze wielkie damy wtoskie w XVI wieku lubity portretowaé
si¢ jako Magdaleny. ,,Renesans i barok uczynit z Marii Magdaleny jakas 1za-
wa ‘Afrodyte chrzescijanska’, wielbit w niej urodg i uroki ciata.”!¢

To powierzchowne pojmowanie pigkna twarzy ludzkiej, twarzy
kobiecej zostaje obecnie zastapione przez swoista teologig twarzy, ktora
w przypadku Marii Magdaleny glosi, Ze jest ona ta, ktéra pomaga ukazy-
wac pigkno ludzkiego oblicza. Watek ten ujmuje migdzy innymi w swoich
kazaniach ks. Arcybiskup Tadeusz Goctowski. W kazaniu w dniu 20 lipca
2002 roku odwotat si¢ on do nawrdcenia Marii Magdaleny i wypedzenia
z niej siedmiu ztych duchow. Jezus przywrocit ludzka twarz obliczu wy-
krzywionemu przez wtadz¢ demona. Wyrzucit zto z kobiety, ktéra odtad
stata si¢ symbolem nie tylko duchowego, ale i fizycznego pigkna wsrod
swigtych. I chodzi tu wtasnie nie tylko o urodg samej twarzy, ktora z pew-
noscia i przed nawrdceniem byla tadna, ale o owo nadprzyrodzone pigkno

14 Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, thum. i oprac. K. Romaniuk, Po-
znan 1994, s. 584.

15 Por. E. Lévinas, Cato$¢ i nieskoriczonosé. Esej o zewnetrznosciach, przet. M. Ko-
walska, Warszawa 1998, s. 42.

16 M. Skrudlik, Maria z Magdali..., dz. cyt., s. 58.
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ptynace ze $wigtosci zycia. Takze i fryzjer poprzez odpowiedni dobor fry-
zury przywraca fizyczne pigkno twarzy czlowieka.

Slady tej teologii obecne sa takze w jednej z piosenek o Marii Mag-
dalenie, napisanych specjalnie dla cechu fryzjeréw: ,,0n, tak tylko On umiat
mi wolnos¢ da¢. On, tak tylko On zwrocit mi ludzka twarz.” Teologia ta
uwidacznia sig takze w specjalnie utozonej modlitwie fryzjerow, ktorej frag-
ment brzmi: ,,Upros nam taske, bysmy wykonujac zawod grzebienia i nozyc,
rzetelnie, z miltoscia i poswigceniem ustugiwali Chrystusowi w bliznich na-
szych przywracajac im i ukazujac pigkno ich ludzkiego oblicza.” Watek ten
przejawia si¢ takze w roéznych przemoéwieniach czlonkow cechu: ,,Naszej
codziennej pracy, ktora wlasciwie jest shuzba cztowiekowi, patronuje sw. Maria
Magdalena. Ona ustugiwata Chrystusowi az pod Krzyz i Grob, dlatego do-
znata taski zmartwychwstalego Pana, otrzymata rados¢, ktorej nawet ziem-
ska mitos¢ da¢ nie moze. My rowniez towarzyszymy cztowiekowi w roz-
nych etapach jego zycia, przywracajac i uwydatniajac pigkno ludzkiego
oblicza.”!? Jest tu wigc odniesienie do postugiwania Zbawicielowi w bliznich.

3. Modlitwy i pieSni

Waznym dzietem, podj¢tym aby jak najpetniej uczci¢ Mari¢ Mag-
daleng, a zarazem dowodem jej kultu w Kosciele wschodnim i jego ada-
ptacja przez trojmiejski cech fryzjerow, jest Akatyst ku czci Swietej Marii
Magdaleny, ktory wyspiewany zostal podczas mszy swigtej w roku jubile-
uszowym. Byt on wykonany w $wiatyni rzymsko-katolickiej po raz pierw-
szy. ,,Akatyst jest to rodzaj nabozenstwa ku czci Chrystusa, Bogurodzicy
i Swietych odprawianego w Kosciele wschodnim, podczas ktorego uczest-
nicy w postawie stojacej Spiewaja poszczegolne zwrotki na przemian z ka-
ptanem (...). Nieznane sa dzieje i czas powstania Akatystu ku czci Sw. Marii
Magdaleny. Najprawdopodobniej ma to zwiazek z przeniesieniem jej reli-
kwii z Efezu do Konstantynopola przez cesarza bizantyjskiego Leona VI
panujacego na przetomie VIII i IX wieku.”!®

Sktada si¢ on z dwudziestu szesciu czgsci: trzynastu kondakionow
1 trzynastu ikosow. Kondakiony ukazuja kolejne fragmenty z zycia swigtej
od momentu pojscia za Jezusem i podkreslaja uwolnienie od opgtania przez

7" Program patronalnego $wieta fiyzjeréw, dz. cyt., s. 11-12.
18 Akatyst ku czci Swietej Marii Magdaleny Réwnej Apostotom. Modlitwa Jubileuszo-
wa Fryzjerow, tham. Serafin, oprac. J. Siedlik, Sopot 2000, s. 1-2.
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siedem ztych duchéw. Znamienne jest, ze nie ma tu bezposredniej mowy
0 zyciu grzesznym, ani znaczacych nawigzan do motywu jawnogrzeszni-
¢y, co zgodne jest z tradycja wschodnia, ktora nie utozsamia tych dwoch
postaci. Kolejne kondakiony odnosza si¢ do obecnosci Marii Magdaleny
pod krzyzem i przy grobie w poranek zmartwychwstania, a koncza si¢
wezwaniem do $w. Magdaleny jako Apostotki Apostotow i §wigtej, ktorej
wstawiennictwo maja wyprosic.

Ikos jest czgscig kondakionu i zawiera wstepne stowa kaplana oraz
pochwalne, refleksyjno-liryczne wezwania zaczynajace si¢ do stow: Raduj
sie... 1 $piewane przez lud, np.:

Raduj sie, ktoras catym sercem umitowata Chrystusa Zbawiciela
Raduj sie, ozdobo i chlubo maqdrych niewiast

Raduj sie, mocniejsza od najsilniejszych mezow

Raduj sie, ktoras ukazata nam obraz dobrego ptaczu

Raduj sie, ktoras rany Chrystusa obmyla swymi przeczystymi tzami

Zaskakujace, ze mozna si¢ tu tez doszuka¢ wezwan mogacych su-
gerowac¢ §lady kulty zachodniego:

Raduj sie, ktoras wszystkim grzesznikom ukazata droge do swigtosci
Raduj sie, najlepsza u Boga oredowniczko wszystkich grzesznikow
Raduj sie, nasza dobra nauczycielko tez skruchy

Raduj sie, ktora uczysz nas obmywac tymi fzami nieczystos¢ grzechu
Raduj sie, ktoras dobrze poznala marnosé tego swiata

Raduj sie, ktoras meznie wzgardzita jego rozkoszami

Cytaty te wyraznie odnosza si¢ do grzesznosci Magdaleny i to nie
tylko jako opetania. Wzmianka o ,,}zach skruchy” nawiazuje do sceny ewan-
gelicznej (por. Lk 7,36-50), gdzie jawnogrzesznica tzami obmywa stopy Je-
zusa. Natomiast wersy mowiace o pogardzeniu ulotnymi dobrami ziemski-
mi i rozkoszami tego §wiata mimo wszystko przywodza na mysl zachodnig
tradycje, wedtug ktorej Magdalena porzucita cate swe bogactwo i rozkoszne
zycie na rzecz petlnego wyrzeczen stuzenia Jezusowi, czy tez nawet pokuty.

Kazdy ikos sktada sig¢ z dwunastu roznych wezwan, a ostatnie, trzy-
naste, zawsze jest takie samo i brzmi: ,,Raduj sig, rowna Apostotom Swieta
Mario Magdaleno, ktoras Najswigtszego Pana Jezusa umitowata bardziej
niz wszystkie dobra tego §wiata”.

Do publikacji zawierajacej Akatyst dotaczone zostaty takze dwie
modlitwy do Marii Magdaleny, rowniez w duchu wschodnim. Charaktery-
styczne jest w calym Akatyscie, jak i w owych modlitwach czgste okreslanie
Magdaleny dwoma tytutami: Rowna Apostotom oraz Myrofora (gr. ,,niosaca
olejki, wonnosci”). Te tytuty, ktore nadat Marii Magdalenie Kosciot wschod-
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ni, zostaly przejete przez czcicieli tej $wigtej wsrod fryzjerdw i czesto poja-
wiaja sig w roznych zwrotach i przemowieniach zwigzanych z jej swigtem.

Fryzjerzy maja takze swoja wlasng modlitweg do patronki. Pierwsze
jej akapity nawiazuja od uwolnienia do ztych duchow, trwania przy Chrystu-
sie 1 wyrdznienia jako pierwszej zwiastunki wielkanocnej radosci. Druga za$
czg$¢ zawiera wyrazny zwrot do $wigtej jako patronki fryzjerow:

Swieta Mario Magdaleno! Patronko nasza!

Upros nam laske, bysmy wykonujqc zawod grzebienia i no-
zyc, rzetelnie, z mitosciq i poswieceniem ustugiwali Chrystusowi w bliznich
naszych przywracajqc im i ukazujqc piekno ich ludzkiego oblicza. Czuwaj
nad nami, wez w opieke nasze miejsca pracy. Wypros blogostawienstwo
Pana dla nas samych, dla naszych rodzin oraz dla naszych klientow.

Modlitwa fryzjerow weszla w sktad krotkiego nabozenstwa do §w.

Marii Magdaleny, ktore odprawione zostato po mszy $wigtej w roku 2002.
Jest ono kolejnym dowodem na to, ze fryzjerzy nie chca ograniczaé si¢
tylko do liturgii eucharystycznej, ale szukaja coraz to nowych srodkow do
wyrazenia glgbokiej czci dla swojej patronki. Nabozenstwo rozpoczat spiew
choéru, ktéry zaintonowat: Wywyzszamy, wywyzszamy Cie * Swieta Mario
Magdaleno * I czcimy swietq pamie¢ Twq * Ty bowiem Swiadectwem swo-
im wielu oswiecitas * I do Chrystusa przyprowadzitas. Nastgpnie odmo-
wiona zostata modlitwa, a na koniec od$piewany hymn fryzjerow, jest jesz-
cze jednym przyktadem na zywy kult Marii Magdaleny w tym $rodowisku.
Sktada si¢ on z czterech zwrotek nawiazujacych do zycia $wigtej. Nato-
miast refren wyraznie uwypukla jej patronat:

Swieta Maria Magdalena

Za Chrystusem kiedys szta

Zawod nozyc i grzebienia

Dzis w opiece swojej ma!

Ostatni zas refren brzmi.:

Swieta Mario Magdaleno!

Z nieba dopomagaj nam

Pros fryzjerom u Jezusa

Miejsca posrod niebios bram!

4. Materialne slady kultu

Kult Marii Magdaleny to nie tylko uroczysta msza $wigta i litera-
tura koscielna. Organizatorzy spotkan, w szczego6lno$ci Jan Siedlik i Jani-
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na Husarek, daza do tego, by obecno$¢ Marii Magdaleny w ich cechu oraz
wyjatkowe nabozenstwo do niej zaowocowato takze pewnymi materialny-
mi $ladami.

Na samym poczatku, bo juz w roku 1995, ufundowany zostat obraz
$w. Marii Magdaleny. Jest to kopia dziela Sebastiano Concy Magdalena po-
kutujqca. To jedno z typowych przedstawien barokowych, gdzie Maria z Mag-
dali siedzac na tyle groty trzyma w rekach krzyz (na znak swojej pokuty
1 obecnosci na Golgocie), a obok lezy ksiazka (symbol uczennicy Panskiej)
i czaszka (atrybut vanitatywny). Na nowym obrazie czaszka zastapiona zo-
stata wazonem (ktory mial moze imitowac¢ naczynie z wonnosciami), a spod
ksiazki wystaje grzebien (wyrazne odniesienie do zawodu fryzjera i patrona-
tu tej Swigtej). Obraz poswigcony zostat przez ks. Arcybiskupa Tadeusza
Goctowskiego i wisi w kosciele Najswigtszego Serca Pana Jezusa w Gdyni.

Natomiast w jubileuszowym roku 2000 podczas uroczystosci, kto-
ra odbyta si¢ 15 lipca, poswigcona zostata ikona przedstawiajaca Marig
Magdaleng na wzor wschodni. W jednej rece trzyma ona flakonik z olejka-
mi, a w drugiej czerwone jajko'. Gtoweg ma przykryta, co jest rzadkie
w przedstawieniach Ko$ciota zachodniego, ale pigkne, dtugie wlosy pozo-
staja wyeksponowane. Odtad podczas corocznych mszy wystawiana jest
wlasnie ta ikona. Zdobi ona takze niektore programy tych spotkan i wszel-
kie inne drobne druki zwiazane z tym §wigtem. Wnioskowac z tego nalezy,
iz organizatorzy sktaniaja si¢ do wschodniego kultu, gdzie z reszta Maria
Magdalena doznaje czci o wiele wigkszej niz w Kosciele zachodnim.

Kolejnym materialnym $ladem kultu jest ptyta wydana w 1999 roku,
na ktorej utrwalony zostat hymn fryzjeréw wraz z kilkoma innymi piosen-
kami o Marii Magdalenie. Wszystkie teksty i melodie napisane zostaty przez
ks. Zygmunta Stomskiego specjalnie dla fryzjerow. Stowa piosenek nawia-
zuja przede wszystkim od pelnego mitosci trwania przy Chrystusie, wiel-
kanocnego postannictwa o zmartwychwstaniu oraz uwolnienia od zltych
duchow. Zachowuja wigc one wyrazna posoborowa tendencje ukazywania
Marii Magdaleny jako apostotki i petnej mitosci towarzyszki Jezusa.

Juz w 1995 roku wydana zostata przez Cech Rzemiost R6znych
w Sopocie ksiazeczka pt. Swieta Maria Magdalena. Patronka fryzjerow.

19 Nie wszystkim wiadomo, ze wielkanocny zwyczaj barwienia jajek i rozdawania ich
wywodzi si¢ od Marii Magdaleny. Ona to, wedtug wschodniego podania, gdy stangta
przed cesarzem Tyberiuszem, przyniosta ze soba jajko, ktore, gdy wypowiedziata
stowa: ,,Chrystus zmartwychwstal”, zmienito kolor na czerwony, co przyjgte zostato
jako potwierdzenie tych stow. — Por. M. Filimoniuk, Maria Magdalena — zwiastunka
Zmartwychwstania Panskiego, ,,Arche. Wiadomosci Bractwa”, (1999)1-2, s. 4.
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Oprocz zywotu §w. Marii z Magdali, znanego nam z kart Ewangelii, poda-
ne sa tam wiadomosci znane z legend i tradycji oraz przyklady podejmo-
wania watku tej Swigtej w literaturze i sztuce. Do tego dotaczona zostata
mala antologia poetycka i zbior modlitw do $wigtej Marii Magdaleny. Ksig-
zeczke ubogacaja takze rozdzialy poswigcone sztuce fryzjerskiej w cza-
sach Jezusa i chrzescijanskiemu spojrzeniu na praceg fryzjera oraz kilka
czarno-biatych reprodukcji obrazéw §w. Magdaleny.

Z.aKkonczenie

Osiem lat wskrzeszania kultu ku czci §w. Marii Magdaleny w ce-
chu trojmiejskich fryzjeréw zaowocowato juz wieloma réznymi dowoda-
mi wyjatkowego nabozenstwa do tej $wigtej. Od tych najbardziej material-
nych: obrazéw, ksiazeczki, plyty z piosenkami az do liturgicznych. Godne
podziwu jest to, ze cech fryzjerski nie poprzestaje na samej uroczystej mszy
$w. Ta wyjatkowa liturgia ubogacona jest piesniami, w ktorych mowa jest
o $w. Magdalenie. Utozona zostala modlitwa i hymn fryzjeréw, od$piewa-
ny byt akatyst.

Wydaje sig, ze zamierzenia, ktore oczekuja na realizacjg, moga
wzbogaci¢ obecny kult o jeszcze wiele interesujacych dziet literackiej sztuki
sakralnej. Przede wszystkim planowane jest utozenie specjalnej mszy o Ma-
rii Magdalenie oraz nowenny do tej $wigtej. Istnieja takze plany skompo-
nowania melodii do dwoch hymnoéw z liturgii godzin, wynikiem czego
mozna by wprowadzi¢ dodatkowe nabozenstwa, ktore bylyby zwiazane
z obchodami dorocznego $wigta w dniu wspomnienia Marii Magdaleny.
Planuje sig, by w wigili¢ tego dnia odbywaly si¢ uroczyste nieszpory, a na-
stepnego dnia jutrznia i dopiero pozniej msza §wigta.

Spiewy te wraz z hymnem fryzjeréw i innymi piesniami o Marii
Magdalenie, a takze z wierszami mozna by zarejestrowa¢ i wydac na ply-
cie. Projektowany jest nawet album dwuptytowy. W najblizszym czasie
planuje si¢ wydanie drugiej ptyty z pie$niami ku czci §w. Magdaleny, bg-
dzie znajdowat si¢ tam migdzy innymi omawiany Akatyst. Ponadto dawno
juz wyczerpat si¢ naktad ksiazki pt. Swieta Maria Magdalena. Patronka
fryzjerow, planuje si¢ jej wznowienie. Ksiazka ma by¢ poszerzona o do-
tychczasowe dokonania fryzjerow w szerzeniu kultu, a takze o homilie ks.
Arcybiskupa i zdjecia z corocznych spotkan.

Wszystkie te dziatania sa dowodem goracego pragnienia rozpro-
pagowania dawno juz przygastego, a tak zywego niegdys, kultu §w. Marii
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Magdaleny. Obecnie bowiem w powszechnej $wiadomosci wiernych bra-
kuje pamigci o Marii Magdalenie. Ginie ona ws$rdd innych postaci biblij-
nych, przypominana jest jedynie przy okazji Swiat Zmartwychwstania Pan-
skiego, ale i wtedy nie zawsze odnajduje nalezne sobie miejsce Apostotki
Apostotow. Wydaje si¢ niestety, ze z jednej strony przyznaje si¢ Marii
Magdalenie cze$¢ rowna apostotom, stawia si¢ tuz za Matka Boza, a z dru-
giej zauwazyc¢ si¢ daje, ze jej kult jest mato rozwinigty. Rzadko przytacza
si¢ ja w homiliach, niewystarczajaco uwypukla jej udzial w wydarzeniach
pasyjnych i poranka wielkanocnego, a nawet zapomina sig, ze to jej pierw-
szej ukazal si¢ zmartwychwstaty Chrystus, podajac w to miejsce aposto-
16w, czy nawet Matke Boza, o ktorej Pismo Swiete w tym miejscu w ogole
nie wspomina. Natomiast msza §wigta w dniu 22 lipca, w ktorym wspomi-
na si¢ Marig¢ Magdaleng, jest zazwyczaj zbyt uboga, podobna do tych, w kto-
rych wspomina sig §wigtych nieznanych blizej ogotowi wiernych.

Na tym tle bardzo potrzebne sg dziatania, jakie podejmuja ludzie
zwiazani z cechem fryzjerow, aby ozywi¢ kult §w. Marii Magdaleny. Wy-
daje si¢ zatem, ze dzigki staraniom ludzi z catego serca oddanym Marii
Magdalenie kult jej znow ogarnie wszystkich wiernych, jak miato to miej-
sce przed wiekami.

Summary

The article presents Saint Mary Magdalene as a patron of the Three-
city hairdressers and the cult of her among them. The Three-cities hairdres-
sers meet eachother for 10 years already to cultivate Her at the ceremonial
Mass conducted by archbishop Tadeusz Goc3owski. The hymns ment for
St. Mary Magdalene are being sang there among which are the orthodox
Acatyst and the hairdressers hymn. The meeting’s organizers especially
Jan Siedlik and Janina Husarek want this Mary Magdalene’s cult to be the
creator of some wordly items as well. The painting and an icon has been
founded, a CD with songs and a book about Mary Magdalene has been
published. The Three-cities hairdressers do whatever they can to consoli-
date the memory about this Saint among the congregation.

Studia Gdanskie
XVII (2004)

RECENZJE I OMOWIENIA

Jozef Kozielecki, Koncepcje psychologiczne czlowieka, Wy-
dawnictwo Akademickie ,,Zak”, Warszawa 2000, ss. 266.

W dobie dynamicznego rozwoju techniki, podboju kosmosu i pe-
netrowania najglebszych warstw Ziemi okazuje sig, ze wiedza o najwaz-
niejszej czesci kosmosu, cztowieku: jego motywacjach, emocjach i uczu-
ciach — pozostaje zadziwiajaco powierzchowna. Wtasnie ten element stat
si¢ podstawa rozwazan Jozefa Kozieleckiego w Koncepcjach psychologicz-
nych cztowieka, ksiazce bedacej wznowieniem i poszerzeniem, zwlaszcza
w czegsci poswigconej koncepcji poznawczej, wezesniejszych wydan. Fakt,
ze Autor postuguje si¢ niezwykle komunikatywnym i bogatym jg¢zykiem,
aprzy tym prowadzi analizy przejrzyste i interesujace, poparte licznymi
przyktadami — sprawia, ze ksiazka przeznaczona jest dla kazdego. We wpro-
wadzeniu thumaczy zasadnos¢ postugiwania sig¢ terminem ,,koncepcja”, ktora
jest nizszym stopniem twierdzenia ogolnego niz pojgcie ,teoria”, ktora jest
system ,,hipotez i przypuszczen, ktore nie sa w pelni uzasadnione i nie za-
wsze pozwalaja przewidywac i wyjasniac fakty” (s. 15).

W ksiazce zostaly rozpatrzone trzy koncepcje psychologiczne (be-
hawiorystyczna, psychodynamiczna, poznawcza) 1 jedna, jak to okresla
Autor, potkoncepcja (humanistyczna). Koncepcja behawiorystyczna zo-
stata przedstawiona w ujeciu B. F. Skinnera. Jest nowym paradygmatem
naukowym, wedhlug ktérego, aby psychologia byta nauka obiektywna, musi
badaé tylko relacje migdzy zjawiskami obserwowalnymi, takimi za$ sa
bodzce zewnetrzne ireakcje, a nie stany wewnetrzne. Zachowanie czto-
wieka jest zachowaniem instrumentalnym, a jego konsekwencje sa okre-
slane ,,wzmocnieniami”; tylko ,,dzigki mechanizmowi wzmacniania czto-
wiek moze przystosowac si¢ do §wiata i uniknaé wielu zagrozen oraz
frustracji” (s. 33). Wzmocnienia moga by¢ pozytywne (nagrody) lub nega-
tywne (kary), przy czym system wzmocnien pozytywnych Kozielecki uwaza
za zdecydowanie korzystniejszy i przynoszacy lepsze efekty w procesie
ksztatcenia zarowno w instytucjach produkcyjnych, jak i wychowawczych.
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Teoria ta nie wyjasnia, dlaczego cztowiek, mimo tak zdecydowanego wply-
wu srodowiska, wybiera wlasna drogg i ksztattuje wlasng osobowosc. Przy-
ktadem ksztatcenia behawiorystycznego byly w Polsce lata komunizmu,
wykorzystujacego inzynieri¢ behawiorystyczna, majaca na celu uformo-
wanie — poprzez system nagrod i kar — czlowieka zewnatrzsterowalnego.
Jednakze ,,0kazato si¢, ze nie mozna skutecznie «produkowac» nowego
cztowieka za pomoca wielosci wzmocnien negatywnych, zagrozen, repre-
sji i przemocy” (s. 88-89).

Tak jak behawioryzm rodzit si¢ w laboratoriach psychologicznych,
tak w klinikach psychiatrycznych, neurologicznych badz gabinetach psy-
choterapeutycznych tworzyly si¢ koncepcje psychodynamiczne. J. Ko-
zielecki zajmuje si¢ jedna z wersji portretu psychodynamicznego, jakim
jest psychoanaliza. Autor dokonuje analizy pogladow takich przedstawi-
cieli nurtu, jak: K. Horney, E. Fromm, R. May, J. E. Gordon — rozpatrujac
styczne elementy ich mysli. Wedlug koncepcji psychodynamicznej zacho-
wanie cztowieka jest stymulowane nie§wiadoma motywacja, bowiem lu-
dzie czgsto nie znaja swoich popedow i dazen. Rollo May stwierdza, iz
wielu pacjentow ma ,,falszywa §wiadomos$¢” swoich rzeczywistych pra-
gnien. Popedy sprawiaja, ze ludzkie dziatanie jest celowe, jednak na prze-
szkodzie w osiagnigciu celow staja konflikty (wewngtrzne i zewngtrzne).
Sa one czynnikami rozwoju i ksztattowania osobowosci, ale bywaja tez
przyczyna tragedii” (s. 111). Popedy, ktére cztowiek pragnie zaspokoic,
czesto stoja ze soba w sprzecznosci (np. potrzeba bezpieczenstwa, ktora
niesie ograniczenie niezalezno$ci, wolnosci). Nie bez znaczenia sa tez wply-
wy wywarte przez konflikty zewngtrzne. We wspotczesnym stechnicyzo-
wanym $wiecie, tozsamos$¢, wedtug Ericha Fromma, wiaze si¢ z ,,ja”” 0so-
bowym, podmiotowym (czyli ,,by¢”), tymczasem dehumanizacja otoczenia
sprawia, iz cztowiek staje si¢ ,,ego”, czyli przedmiotem (,,mie¢”). Aby
uwolni¢ si¢ od porazki, nalezy znalez¢ wyjscie z konfliktu motywacyjne-
g0, czemu sprzyjaja mechanizmy obronne: wyparcia, racjonalizacja, pro-
jekcja i substytucja, ktore chronig przed Igkiem, poczuciem winy, zaburze-
niami emocjonalnymi czy beznadziejnoscia. Psychoanaliza zwraca uwage
na destrukcyjny wplyw lgku na dziatalno$¢ spoteczna. Psychoterapia z ko-
lei ma na celu dwa zabiegi: leczenie 1 humanizacjg $wiata. J. Kozielecki
wskazuje na fakt dehumanizacji rodziny, szkoty, urzgdéw; zauwaza, iz nie-
mal zupelne wyeliminowanie we wspotczesnej szkole kontaktow osobi-
stych migdzy uczniem a nauczycielem, uniemozliwia wptyw osobowosci
nauczyciela w kontaktach face-to-face z uczniem, na poglady i emocje
dziecka. J. Kozielecki z duza doza krytycyzmu podchodzi do poziomu
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metodologicznego psychoanalizy, twierdzac, iz obserwacje kliniczne nie
moga zastapic ,,rzetelnych argumentoéw eksperymentalnych” (s. 164).

Odpowiedzig na mechanicyzm behawioryzmu i klinicyzm psycho-
analizy wydaje si¢ by¢ koncepcja poznawcza (J. Bruner, H. A. Simon, U. Ne-
isser, D. E. Rumelhart, G. Miller, T. Tomaszewski), z ktora identyfikuje sig
réwniez nasz Autor. Czlowiek, wedtug tej koncepcji, jest samodzielnym
1 $wiadomym podmiotem, zdolnym ksztaltowa¢ samego siebie, swoja moty-
wacje, kompetencje i dojrzato§¢ emocjonalng. Fundamentalnym pojgciem
sa tu struktury poznawcze (system informacji wewngtrznych, utrwalonych
w pamigci), ktore z kolei sa centralnym sktadnikiem osobowosci jednostki.
Drugie zrodto informacji stanowi Srodowisko zewngtrzne, a informacje z nie-
go plynace cztowiek nieustannie przyjmuje i przetwarza. Cztowiek, jak stwier-
dza Kozielecki, jest podmiotem twoérczym i innowacyjnym i za Margaret
Boden wyr6znia dwa rodzaje tworczosci i innowacji: 1) tworczos¢ psycho-
logiczng (P) — pomysty, idee nowe dla danej jednostki; 2) tworczos¢ histo-
ryczna (H) — odkrycia i wynalazki dotychczas nieznane. Proces myslenia
tworczego 1 innowacyjnego jest ,,spontaniczny, nieprzewidywalny i rodzacy
niespodzianki. Trudno go w petni zaplanowac i zaprogramowac, jak zadanie
techniczne” (s. 189). Szczegodlna role w rozwoju wrodzonych mozliwosci
tworczych i innowacyjnych winny spetiac: system edukacyjny i rodzina.
Jozef Kozielecki uwaza, iz celem wychowania jest ,.ksztatcenie sprawcy, ktory
zdolny jest podejmowac czynnosci wazne i innowacyjne” (s. 224), posiada-
jacy umiejetnos¢ przystosowania si¢ do Srodowiska i umiejacy je zmieniac.
Aby ten cel osiagnac¢ niezbgdne jest spelnienie nastgpujacych zadan wycho-
waweczych: uksztattowanie postawy badawczej i eksploracyjnej (sekwencja
problemow i dylematoéw — K. Popper); nabycie wiedzy o $wiecie i sobie sa-
mym (deklaratywnej i proceduralnej); ksztatcenie spotecznie pozadanego
systemu warto$ci utylitarnych i duchowych; ksztatcenie sfery emocjonalne;j
(zwlaszcza emocji intelektualnych, estetycznych i spotecznych); podmioto-
wos¢ (nauczanie problemowe, dialog).

Nowym kierunkiem w psychologii jest koncepcja humanistycz-
na (psychologia ,,ja”), ktora zrodzita si¢ w latach 60-tych ubiegtego wieku
(A. H. Maslow, C. R. Rogers, D. H. Heath). Jeden z jej tworcow, Abraham
H. Maslow, deklaruje, iz koncepcja ta probuje odkry¢ mocne strony czto-
wieka. Przedstawiciele tego kierunku probujq znalez¢ odpowiedz na pyta-
nie: jak zmieni¢ ludzi zdrowych na ,,zdolnych do samoaktualizacji wta-
snych potencjalnych szans, takich jak przezycia tworcze, mitos¢, altruizm
czy rozw6j wlasnego ,,ja”. Wedlug Kozieleckiego psychologia humanistycz-
na nie stworzyla dotad jednolitej i klarownej wizji cztowieka. Koncepcja
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humanistyczna opiera si¢ na nastgpujacych zatozeniach: cztowiek jest z na-
tury pewna catoscia, sktadajaca si¢ z dwoch podsystemow: ,ja” (self) i ,,0r-
ganizmu” (organism) — osoba, ktora zmierza do rozwoju i samorealizacji.
Sita napedowa rozwoju jest motywacja, ktora jest funkcja calego organi-
zmu, a nie poszczegodlnych jego elementow, jak poped czy potrzeby. O dzia-
taniu decyduje dazenie do samorealizacji, czego przejawem moga by¢:
tworczos¢, altruizm, mitos¢, rozwdj wlasnego ,,ja”. Dazenia czlowieka sa
pozytywne i konstruktywne, poniewaz cztowiek z natury jest dobry; dzia-
fania destruktywne sa niezgodne z natura ludzka. Psychologowie humani-
styczni, opierajac si¢ na osiagnigciach psychoterapii humanistycznej, po-
kusili si¢ o stworzenie systemu wychowania humanistycznego, ktorego
celem byloby umozliwienie stworzenia w pelni dojrzalej osoby, ktora umia-
faby aktualizowa¢ swoje potencjalne szanse: integracja osobowosci, roz-
woj autonomii jednostki, ksztattowanie postaw allocentrycznych, rozsze-
rzenie $wiadomosci, formutowanie tozsamosci (D. H. Heath). Niestety,
przedstawiciele idei wychowania humanistycznego nie opracowali dotad
metod, dzigki ktorym mozna by te cele osiagnaé¢. Zdaniem J. Kozieleckie-
go postulaty psychologéw humanistycznych sa raczej zyczeniami i ideata-
mi niz znajomos$cia natury ludzkiej, a okreslenie kierunku ,,humanistycz-
nym” sugeruje, jakoby inne koncepcje byty niechumanistyczne. Cho¢
zastuguja na uwagg (ukazuja nowe obszary badawcze, stawiaja stuszne
pytania, zwracaja uwage na znaczenie emocji pozytywnych i religii), to
wydaje sig, ze nie zdobgda w przysztosci akceptacji uczonych.

J. Kozielecki podsumowuje swoje rozwazania niezwykle interesu-
jaca teza, ze poznanie motywacji cztowieka i jego systemu wartosciowania
zalezy nie tylko od psychologii, ale takze od innych nauk (interdyscypli-
narnos¢ poznawcza). Wyréznia dwa stanowiska naukowcoéw wobec kon-
cepcji psychologicznych cztowieka:

1) eklektyczna, ktora stoi na stanowisku, iz kazda koncepcja wnosi
co$ nowego 1 by¢ moze kiedy$ uda si¢ doktadniej poznaé czto-
wieka;

2) klasyczna, stwierdzajaca, iz tylko jedna sposrod koncepcji
moze by¢ stuszna (najlepsza).

Wydaje sig, iz J. Kozielecki sktania si¢ ku drugiemu stanowisku,
twierdzac, ze w przyszto$ci inne systemy teoretyczne zostang zdominowa-
ne przez koncepcje poznawcza. Podkresla jednoczesnie, iz psychologia,
mimo niezbyt wysokiego zaawansowania teoretycznego, wzbogaca wie-
dzg o jednostce i odgrywa niebagatelng rol¢ w rozwiazywaniu problemow
wspotczesnego cztowieka i S$wiata. Powyzsze uwagi uzasadniaja twierdze-
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nie sformutowane przez Autora we wprowadzeniu, iz analizy behawioral-
ne, psychoanalityczne i humanistyczne mozna uzna¢ jedynie za koncep-
cje. Znowu imponujaca i niezwykle trafng okazata si¢ madros$¢ Psalmisty:
,hiezglebione sa mysli i serce kazdego cztowieka” (Ps 64, 7).

ks. Wojciech Cichosz
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Jozef Kozielecki, Transgresja i kultura, Wydawnictwo Aka-
demickie ,,ZAK”, Warszawa 2002, ss. 262.

Potki bibliotek i ksiggarn zapetniaja liczne ksigzki i opracowania
popularno-naukowe, ktorych tres¢ dotyka niezwykle interesujacego zagad-
nienia, jakim jest granica (s. 45). Wskazuja na nieuchronny dramat czto-
wieka, ktory ze swej natury w konkretnym $rodowisku cywilizacyjnym
podejmuje wazne decyzje. Narazony jest przy tym na przezywanie we-
wngtrznych dylematoéw, wynikajacych z oceny dokonanych wyborow i ro-
dzacego sig przy tym ryzyka. Tak oto czlowiek ciagle pokonuje, przekra-
cza i powigksza roznorodne granice, ktore wyznacza mu jego wilasna istota,
natura, otaczajacy §wiat oraz Srodowisko socjo-kulturowe. Pyta samego
siebie: czy postgpitem wiasciwie, czy dokonatem stusznego wyboru i cze-
mu stuzy moje dziatanie?

Te watpliwosci, a jednocze$nie niezwykle komunikatywna proba
odpowiedzi na nie stanowia 0§ merytoryczng rozwazan w ksiazce Jozefa
Kozieleckiego Transgresja i kultura. Mamy tu do czynienia z kontynuacja
wczesniej podejmowanych przez Autora rozwazan (Koncepcja transgre-
syjna cztowieka, 1987; Czlowiek wielowymiarowy, 1996). J. Kozielecki
w prezentowanej ksiazce wprowadza czytelnika w $wiat psychologii, so-
cjologii i kultury. W kolejnych trzech aktach interpretacyjnych zaprasza
do zamyslenia, najpierw nad pojgciem i struktura transgresji, potem — nad
ukrytymi mechanizmami psychologicznymi i kulturowymi, by wreszcie
wskazac i uzasadni¢, ze transgresja jest zrodlem kultury. Ksiazka jest owo-
cem wieloletnich badan Autora, ktory swoje przemyslenia zweryfikowat
osobistym doswiadczeniem, jakim byta — w trakcie powstawania ksigzki —
dlugotrwata choroba. Bedac samemu bliskim zatamania i zwatpienia, do-
konat osobistej transgresji, czyli przekroczenia granicy — w tym przypadku
swoich stabosci. Wskazal przy tym, ze tylko upor prowadzi do celu.

Refleksja naukowa poswigcona osobie ludzkiej przybiera rézne
formy: od poszukiwania jej poczatkow i prawidtowosci zycia, poprzez ba-
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danie kultury, do znajdowania podstaw jej specyficznych zachowan witacz-
nie. Tak, jak dla kultury wspolczesnej, okreslanej powszechnie mianem
postmodernizmu, kluczowym pojeciem stala si¢ roznica (fr. difference),
tak dla psychologii transgresyjnej — u podstaw terminoéw priorytetowych
zostata umieszczona granica (gr. peras — peraV). W psychologii czy peda-
gogice, z punktu widzenia ogo6lnej teorii znaku, transgresjonizm nalezato-
by trafniej okresla¢ mianem psychotransgresji i analogicznie pedagotrans-
gresji. Tak oto transgresja zostata przeniesiona na obszar nauk
humanistycznych i spotecznych. Jednym z pierwszych uczonych, ktory tego
dokonal, byt dwudziestowieczny filozof francuski — Michel Foucault (s. 47).
Za J. Kozieleckim mozna wymieni¢ transgresje ekspansywne i tworcze,
indywidualne i zbiorowe, konstruktywne i destruktywne. llekro¢ podejmo-
wane sa jakiekolwiek rozwazania na temat dziatania cztowieka, na og6t
prowadza do stwierdzenia, ze jego tworczos¢ jest konsekwencja nieustan-
nego samoprzekraczania. | ten nieustanny proces samotranscendencji staje
si¢ zyciowym motorem napgdowym. Transgresja staje si¢ zatem pewnego
rodzaju gra, ktéra mozna wygra¢ lub przegrac, a ktorej wynik zalezy od
rozgrywajacego dana partig.

Na cztowieka i jego dziatalno$¢ mozna patrze¢ roznie. W psycho-
logii ukonstytuowaty si¢ nastepujace koncepcje: behawiorystyczna (Edward
Lee Thorndike — 1874-1949, Edward Chace Tolman — 1886-1959, Burrhus
Frederic Skinner — 1904-1990); psychodynamiczna (psychiatra wiedenski
Sigmund Freud — 1856-1939, amerykanski psychoanalityk Erich Fromm —
1900-1980); poznawcza (Jerome Bruner, Herbert A. Simon, Ulric Neisser,
David E. Rumelhart, Tadeusz Tomaszewski); humanistyczna (Abraham
Maslow — 1908-1970, Carl R. Rogers — 1902-1987). Dzi$ na nowo odczy-
tuje si¢ pojecie granicy, ktore nabiera odmiennych tresci i zostaje umiesz-
czone w roznych kontekstach. Dla Jozefa Kozieleckiego (ur. 1936-) stato
si¢ ono podstawowa i wrgcz fundamentalna przestanka w tworzeniu psy-
chologii transgresyjne;j.

W $wiecie spolecznym cztowiek wielokrotnie angazuje si¢ w zwigk-
szanie wplywu na jednostki i zbiorowosSci. Z jednej strony stara si¢ posze-
rzy¢ zakres swojej wolnosci, a z drugiej — wprowadza daleko idace zmiany
spoteczne. W takim kontekscie dokonujg si¢ reformy systemoéw o$wiaty,
powstaja nowe teorie wychowania. Wymaga to przekroczenia granicy, za
ktora znajduje si¢ niepewnosc¢ i ryzyko. Nie bez znaczenia jest tutaj wyobraz-
nia, zdolnos¢ antycypacyjnego myslenia, odwaga cywilna i intelektualna. To
umiejetne wykorzystanie Swiata zwigksza potrzebg rozwoju cztowieka i ukie-
runkowuje go na tworzenie alternatywnego $wiata wirtualnego. Psychologia
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transgresyjna rownolegle z mysla pedagogiczna mowia o trwalym dazeniu
czlowieka do potwierdzenia i powigkszania swojej wartosci. Pojawia sig tu
nowe pojecie — potrzeba hubrystyczna. W zalezno$ci od przyjmowanych
podstaw teoretycznych ten wymiar ludzkiego dziatania bywa okres§lany w r6z-
norodny sposob: motyw zwigkszania wlasnej wartosci (motive to maintain
self esteem), potrzeba wzrostu ,,ja” (need for self — enhancement), pragnienie
samowywyzszania si¢ (ego aggandizing) czy wreszcie szacunek do samego
siebie (self — regard). Bez tej potrzeby osobowos¢ cztowieka bytaby uboga
1 pozbawiona wewngetrznej dynamiki. Wedtug niektorych pragnienie wiasnej
warto$ci nalezy do najistotniejszych wiasciwosci natury ludzkiej. Wspotcze-
snos¢ 1 przemiany kulturowe spowodowaly przesunigcie nacisku z ,,charak-
teru” (jedno$¢ kodeksow moralnych i zdyscyplinowane dazenie do celu) na
,,080bowo0s¢”. Daje si¢ dzisiaj zaobserwowac daznos¢ do wywyzszenia i wy-
roznienia swojego ,,ja”. Psychologia transgresyjna potwierdza dotychczaso-
we teorie pedagogiczne, w ktorych proces dydaktyczno—wychowawczy nie
do konca jest przewidywalny. Dzigki r6znym badaniom, po§wigconym pro-
cesowi osiagania celow, udaje sig skonstruowac¢ takie procedury, ktore po-
zwalajg na przejécie ze Swiata wirtualnego do $wiata realnego, od zamiaru
do celu. Jedna z wazniejszych, obok modelu typu TOTE, jest metoda MEA:
srodek — cel (means — ends analysis) zaproponowana przez Allena Newella
i Herberta A. Simona (s. 27-30; 48-51).

Juz Sokrates w starozytnej Grecji wskazywat, ze oprocz pasji czto-
wieka potrzebne sa mu rowniez kwalifikacje (madros¢). A zatem ,,wiedza
jednostki generuje motywacjg, motywacja za$ generuje wiedzg” (s. 25).
Wobec powyzszego proces dydaktyczno- wychowawczy jest dwukierun-
kowy: gdy prowadzi do przekraczania granic (materialnych, spotecznych,
symbolicznych), wowczas mowi si¢ o transgresji, gdy jednak dziatanie to
powraca do stanu na nizszym poziomie — degresji. Szczego6lnej wymowy
nabiera paradoks Perkinsa, wedlug ktorego ludzie sg lepszymi krytykami
niz twércami. Mozna do tego dotozy¢ bardzo ciekawy efekt coctail party,
zgodnie z ktorym cztowiek, pomimo catkowitego zajgcia umystu, potrafi
zareagowac¢ wowczas, gdy mowa na jego temat. Na ptaszczyznie pedago-
giki szczegdlnie wazne sg — prezentowane przez J. Kozieleckiego — syste-
my motywacyjne: zewngtrzne i wewngtrzne. Staja si¢ one zasadniczymi
stymulatorami w osigganiu wynikow i rozwigzywaniu problemow kon- i dy-
wergencyjnych. Lepsze poznanie natury ludzkiej, emocji i nastrojow, pa-
migci 1 pracy, systemu motywacji i osiagnig¢ pozwala zrozumie¢ postulat
psychologii transgresyjnej o samoprzekraczaniu granic i samopromoc;ji (self
promotion).
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Trudno si¢ zgodzi¢ z teza, ze wszystkie dzialania cztowieka s je-
dynie wyrazem jego kodu genetycznego i wielorakich uwarunkowan so-
cjo-kulturowych. Po drugie, jak mozna mowic o przekraczaniu granic, kie-
dy tworzy sig granicg porozumienia poprzez umieszczenie cztowieka jedynie
w $wiecie przyrody. Widac tu powrot sofistycznego myslenia Protagorasa,
wedhug ktorego czlowiek jest miara wszechrzeczy. Psychotransgresjonizm
jawi sig jako spojna i interesujaca koncepcja czlowieka, ktorag mozna wy-
korzysta¢ w réznych kontekstach. Stad jej atrakcyjnos$¢ ciagle wzrasta.
Wydaje si¢ niekiedy burzy¢ panujace stereotypy oraz tworzy¢ cieckawe
modele i koncepcje psychologiczno-pedagogiczne. Postuluje np., Ze to ak-
tywnos¢ jest zrodtem celow, a nie cele zrodlem aktywnosci (s. 32). Jezeli
transgresje sa nicodwracalne, to cztowiek skazany jest na nieuchronny dra-
mat: od komedii do tragedii — albo skazuje si¢ na samospeienie (transgre-
sj¢), albo na porazke (degresje). Ta nieckonczaca sig transgresja jest zatem
pewnego rodzaju gra, ktora mozna wygrac¢ lub przegrac, a ktorej wynik
zalezy od rozgrywajacego dang parti¢. Kto nie rozumie transgresji, wytwo-
ru umystow i serc ludzkich, ten nie rozumie czlowieka (s. 52).

ks. Wojciech Cichosz
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Timothy M. Dolan, Priests for the Third Millenium, Our Sun-
day Visitor Publishing Division, Huntington, Indiana 2000,
ss. 334.

Wiernos¢, postuszenstwo, prawos¢, roztropno$é, prostota zycia,
rados¢ oraz znaczenie Eucharystii w zyciu kaptana, tozsamo$¢ kaptanska,
gorliwo$¢ w stuzbie Bozej, celibat — to tytuly tylko niektorych rozdziatow
ksiazki T. Dolana, biskupa pomocniczego w archidiecezji St. Luois, stan
Montana, w Stanach Zjednoczonych, w ktorej autor prowokuje i jednocze-
$nie zaprasza do refleksji nad znaczeniem i istota kaptanstwa u progu no-
wego tysiaclecia.

Timothy Dolan do kaptanstwa przygotowywat si¢ w Kolegium
Amerykanskim w Rzymie (The Pontifical North American College); stu-
dia specjalistyczne odbyt na Uniwersytecie Angelicum w Rzymie; dokto-
rat z historii Ko$ciota uzyskat w The Catholic University of America. Na-
stepnie pracowal w Nuncjaturze Apostolskiej w Waszyngtonie, aby w 1994
powr6ci¢ do Wiecznego Miasta i piastowac tam funkcjg rektora Kolegium
Amerykanskiego. Po 7 latach zostal wyswiecony na biskupa przez papieza
Jana Pawta II; jest wikariuszem generalnym w archidiecez;ji St. Louis. Ksiaz-
ka Priests for the Third Millenium to zbior nauk i konferencji, ktore w la-
tach 1994-99 biskup Dolan glosit klerykom przygotowujacym si¢ do ka-
ptanstwa oraz ksiezom mieszkajacym w rzymskim Kolegium. W okresie
szesciu lat przebywalo tam 325 klerykow i ksigzy z 2/3 wszystkich diece-
zji amerykanskich. Wydaje si¢ zatem, ze stusznie arcybiskup Justin Rigali
w przedmowie do ksiazki okreslit ja jako owoc pastoralnej stuzby ks. Ty-
moteusza jako rektora kolegium. W swych rozwazaniach autor przede
wszystkim ukazuje Jezusa Chrystusa jako prawdziwego cztowieka i praw-
dziwego Boga; jako Tego, ktory jest Droga, Prawda i Zyciem; Tego, ktory
dla kazdego czlowieka jest wzorem chrzescijanskiego zycia, a rownocze-
$nie wzorem stuzebnego kaptanstwa. I dlatego ksiazka biskupa Dolana
adresowana jest zaro6wno do §wieckich, jak i do klerykow przygotowuja-
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cych si¢ do kaptanstwa oraz do zakonnikow, zakonnic i kaptanéw. Rozpo-
czyna si¢ rozdzialem po$wigconym zagadnieniom wiary, a konczy omo-
wieniem pobozno$ci maryjnej i osoby Matki Bozej ukazanej jako Matki
Wecielonego Stowa, Matki Kosciota i kazdego cztowieka. Katolicka dok-
tryng biskup Dolan ukazuje zarowno z entuzjazmem, jak i z prostota. Oma-
wia nie tylko cnoty teologiczne, ale uwagg skupia rowniez na pokorze i po-
stuszenstwie, co sluzy mu do swoistego rozprawienia si¢ z tzw.
neopelagianizmem, pogladem, wedlug ktoérego zbawienie zalezy wytacz-
nie od czlowieka.

Ksiazka sktada si¢ z dwoch czgsci. Czg$¢ pierwsza odstania chrze-
$cijanski humanizm (omawia m.in. takie zagadnienia, jak: wiara, nadzieja,
mitos$¢, pokora, cierpliwos¢, uprzejmosé, radosc); natomiast czes¢ druga
traktuje o zyciu kaplanskim w duchu nauczania Soboru Watykanskiego 11
(zycie eucharystyczne, znaczenie sakramentalnej pokuty, obowiazek mo-
dlitwy brewiarzowej, czystos¢, poboznos¢ maryjna). Juz na pierwszych stro-
nicach ksiazki autor prowokuje pytania: czy jestem cztowiekiem wiary?
Jaka jest moja wiara? Czy wierz¢ w Bozy plan w stosunku do mnie? Czy
wierzeg, ze juz od poczecia zostatem przez Boga wybrany? Czy wierzg, ze
kaptanstwo jest catkowitym przylgnigciem do Chrystusa? Biskup Dolan
uwaza bowiem, ze kaptan albo jest cztowiekiem wiary albo... jest niczym,
za$ kaptanskie kryzysy — wedlug niego — nie zwiazane sa z kryzysem toz-
samosci, ale wlasnie z kryzysem wiary. I dlatego tak wazne jest, aby na te
pytania umie¢ $wiadomie odpowiedzie¢. Ludzkiej wierze moze na pewno
pomoc studium teologii: autor przywotuje znane stowa $w. Anzelma (Fi-
des quaerens intellectum) oraz papieza Leona XIII (La Chiesa non ha pau-
ra della verita—Ko$cidt nie obawia sig prawdy), osobista modlitwa, wspol-
nota kaptanska. Kaptan ma by¢ cztowiekiem nadziei. Jako taki zostat
ukazany papiez Jan XXIII i historia opowiedziana przez jego kapelana. Ot6z
kazdej nocy, przed udaniem si¢ na spoczynek, dobry papiez Jan mial w zwy-
czaju uklgknaé przed Najswigtszym Sakramentem, aby odda¢ Panu Bogu
wszystkie sprawy mijajacego dnia. Na koniec brat gigboki oddech i moéwit:
,Panie, zrobitem to najlepiej jak tylko moglem. Ale przeciez to jest Twoj
Kosciot, Panie. Ja id¢ do 16zka. Dobranoc”. Kaptan ma by¢ czlowiekiem
wpatrzonym w Chrystusa; to od Niego ma uczy¢ sig postuszenstwa — az po
cierpienie, niezrozumienie, odrzucenie, krzyz. Karol de Foucauld zwykt
byt modli¢ sig¢ takimi stowami: ,,Ojcze, oddaje si¢ w Twoje rece; czyn ze
mna, co chcesz. Cokolwiek uczynisz — dzigkuje¢ Ci; jestem gotowy na
wszystko, wszystko zaakceptujg”. Autor Priests for the Third Millenium
dzieli sig takze z czytelnikami swoim kaptanskim doswiadczeniem. Pisze,
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iz gdy pyta si¢ ludzi, czego oczekuja od kaptanow, ci odpowiadaja: Swigto-
sci. Kaptan zawsze postrzegany jest bardzo autentycznie, bo jest stuga Sto-
wa ishuga Jezusa, jest alter Christus. Wierni chca od kaptanow stysze¢
prawde, nawet wtedy, kiedy jest ona trudna, niewygodna. I dlatego kaptan
ma zy¢ nauczaniem Kosciota, nieustannie je zglebiac i przybliza¢ je tak
osobiscie, jak 1 we wspdlnocie, ktorej stuzy. Biskup Dolan przywotuje tak-
ze rozmowg z jednym ze wspodtczesnych meczennikow za wiarg. Jest nim
arcybiskup Dominic Tang, ktory w latach 1958 — 1980 byt wigziony w ko-
munistycznych Chinach. Gdy dziennikarz pytat, w jaki sposob udalo mu
si¢ spedzi¢ 22 lata w wigzieniu, abp Tang tylko si¢ uSmiechat: ,,Kazdy chce
wiedzie¢ jak to si¢ stato. Modlitem si¢. Musiatem si¢ modli¢. Odmawiatem
ro6zaniec uzywajac do tego moich palcow. Kierowatem moja mysl do Boga.
Inaczej bytbym skonczony. Po wielu latach moja pamigc¢ stala si¢ staba,
wielu rzeczy juz nie pamigtatem, ale przeciez nie mozna zapomnie¢ tego,
jak odmawia si¢ r6zaniec. Jest to proste: odmawiaé rézaniec wiaczajac w to
cale zycie Jezusa i Jego Matki...” Druga czes¢ swej ksiazki autor rozpoczat
wzruszajacym opowiadaniem o roli i znaczeniu Eucharystii. Ot6z pewne-
go dnia odwiedzit w szpitalu swa chora matke¢. Podczas rozmowy z leka-
rzem dyzurnym dat si¢ stysze¢ komunikat w szpitalnym radiowegzle: ,,za
10 minut w kaplicy rozpocznie si¢ msza”. W tym momencie lekarz prze-
prosit ks. Dolana i powiedzial, ze musi i$¢ na Eucharystig, ktora dla niego
jest codziennym obowiazkiem i dodat, ze gdy czasami zdarzy mu si¢ za-
niecha¢ tego obowiazku, wtedy caty dzien jest nieudany. Opowiesc ta stata
si¢ okazja dla autora do postawienia retorycznego pytania: czy tak samo
jest w stanie odpowiedzie¢ kazdy kaptan? Snujac swe rozwazania o zyciu
eucharystycznym biskup Dolan przywoluje takze stowa Johna Clifford’a,
amerykanskiego jezuity, ktory spedzit 3 lata w wigzieniu w Szanghaju, z je-
go ksiazki In the Presence of My Enemies: ,,Nie moglem odprawia¢ mszy
ani przyjmowac¢ komunii $wigtej przez 888 dni. Nikt, oprocz kaptana, nie
jest w stanie u§wiadomic sobie w petni znaczenia takiego ponizenia”. W ko-
lejnych rozdziatach ksiazki autor zwraca uwagg na potrzebg wiernosci w ka-
ptanstwie. Pomogto mu w tym doswiadczenie sprawowania funkcji rekto-
ra w The Pontifical North American College, gdzie byt §wiadkiem odejs¢
wielu ksigzy. Jakze wymownie brzmig cytowane przez biskupa Dolana stowa
papieza Jana Pawta II: ,,Pamigtaj, badZ wierny; zawsze badz wierny. Pa-
migtaj o modlitwie. Bo modlitwa tworzy kaptana. Jednoczesnie poprzez
modlitwe kazdy kaptan tworzy siebie samego”. Kontynuujac temat modli-
twy autor Priests for the Third Millenium przywotuje takze histori¢ George
Weigel’a, ktory podczas pewnego spotkania z papiezem poprosit o modli-
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twe w intencji chorej przyjaciotki jego zony. Gdy pot roku pdzniej Jan Pa-
wet II spotkat si¢ z Zong Weigl’a zapytat si¢ o zdrowie kolezanki. Jak bar-
dzo Ojciec $wigty przejat si¢ modlitwa, ktora w jego zyciu znajduje si¢
zawsze na pierwszym, najwazniejszym miejscu. Natomiast, gdy po powro-
cie z Ziemi Swietej biskup Dolan pytat si¢ swych seminarzystow, co wy-
warto na nich najwigksze wrazenie, oni bez wahania odpowiedzieli, ze
Bazylika Zwiastowania w Nazarecie i napis znajdujacy si¢ w posadzce
swiatyni: Hic Verbum caro factum est. Marcin Luter tak pisat o tym wyda-
rzeniu: ,,Scena zwiastowania, gdy aniot przyszedt do Maryi i objawit jej
wolg Boga, rownie dobrze moze by¢ nazwana §wigtem ludzkos$ci objawio-
nej w Chrystusie, gdyz wtedy rozpoczeto si¢ nasze zbawienie”. Bog stal
si¢ cztowiekiem, stowo stato sig ciatem, druga osoba Trojcy §wigtej przyje-
ta ludzka naturg w tonie Dziewicy Maryi. To Ona uczy nas postuszenstwa
Synowi, uczy pokory, ukazuje koniecznos$¢ wiary. Ksiazka biskupa Dolana
odzwierciedla posoborowe nauczanie Kosciota dotyczace formacji do ka-
ptanstwa oraz tzw. formacji statej kaptanow, o ktorej mowi m.in. Jan Pawet
IT w adhortacji Pastores dabo vobis. Autor powoluje si¢ na Katechizm
Kosciota Katolickiego, przywotuje przyktady swigtych, nauczanie Ojcow
Kosciota i ostatnich papiezy oraz wspodtczesnych teologéw (Karl Rahner,
Yves Congar). Niewatpliwa zaleta ksiazki Priests for the Third Millenium
jest to, ze autor, oprocz wnikliwych analiz stricte teologicznych, dzieli si¢
doswiadczeniem wlasnego zycia oraz zadaje pytania, ktére na pewno kaz-
dego czytelnika sprowokuja do refleksji i odpowiedzi.

Ks. Robert Kaczorowski
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Andrew J. Apostoli, We believe in the Holy Spirit, Our Sun-
day Visitor Publishing Division, Huntington, Indiana 2002,
ss. 143.

Ojciec Andrew Apostoli, Amerykanin, nalezacy do wspolnoty Fran-
ciszkanskich Braci Odnowy (C.F.R.), jest autorem wielu ksiazek z dziedzi-
ny duchowosci chrzescijanskiej oraz religijnym publicysta. Ksiazka We
believe in the Holy Spirit, w intencji autora, ma sta¢ si¢ przewodnikiem
pomocnym w zrozumieniu tajemnicy trzeciej osoby Trojcy Swietej, czyli
Ducha Swigtego. Prawda o Duchu Swigtym zostata sformutowana juz pod-
czas Soboru Nicejskiego (Wyznanie wiary) 1 — wedtug Apostoli’ego — wy-
raza to, co wiemy oraz to, jak wierzymy w obecno$¢ obiecanego i zestane-
go przez Jezusa Pocieszyciela; Tego, ktory w Kosciele bedzie obecny az
do konca czaséw. W kilkunastu rozwazaniach swej pracy autor prowadzi
czytelnika poprzez wieki chrze$cijanstwa ukazujac obecno$é Ducha Swig-
tego 1 jednoczes$nie zywi nadziejg, ze refleksje te przyczynia si¢ do pogte-
bienia milosci do trzeciej osoby Trojcy Swietej i odnowy zaufania do Jego
dzieta w codziennym zyciu. Ksigzka sktada si¢ z szeSciu rozdziatow. Pierw-
szy po$wigcony jest prawdzie, ze wiara w Ducha Swigtego jest czescia wiary
katolickiej; drugi rozdziat u§wiadamia, ze skoro Duch Swiqty jest Panem,
zatem jest takze Osoba Boska. Trzeci rozdziat zatytutowany jest ,, Wierzy-
my w dawce zycia” i opisuje wielkie dzieta Ducha Swigtego: ludzkie zy-
cie, poczgcie Matki Bozej, codzienne umieranie i zmartwychwstanie z Chry-
stusem. Rozdziat czwarty, ,,Wierzymy w tego, ktory pochodzi od Ojca
i Syna”, ukazuje relacje Ducha Swigtego do Ojca i Syna, dzieta kazdej
z trzech Osob Boskich oraz role Ducha Swigtego w powszechnej misji
uswigcenia w Kosciele. Kolejny, piaty rozdziat, przypomina prawdg, ze
Duch Swiety, razem z Ojcem i Synem, odbiera uwielbienie i chwate; jest
rowny w Boskos$ci oraz w chwale, jakg otrzymuje. Ostatni rozdziat uswia-
damia, ze Duch Swiety poprzez wieki historii przemawiat przez prorokow
oraz czyni to nieprzerwanie takze we wspotczesnym Kosciele. W ksigzce
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We believe in the Holy Spirit Duch Swiety okre$lany jest jako ,,zapomniany
Bog”, poniewaz z trzech Osob Boskich to wtasnie On jest Tym, o ktérym
katolicy najmniej pamigtaja, gdyz Go nie znaja. A. Apostoli przywoluje
stowa Jana Pawta I, ktory naucza o nowej ewangelizacji i chce, aby wspot-
czesnemu, zsekularyzowanemu §wiatu glosi¢ Boga obecnego w trzech
Osobach. Podczas kazdej mszy niedzielnej chrzescijanie wyznaja swoja
wiarg i mowia: wierze w Ducha Swietego, Pana i Ozywiciela, ktéry od Ojca
i od Syna pochodzi, ktory z Ojcem i Synem odbiera uwielbienie i chwale,
ktéry méwil przez prorokéw. Kim zatem jest Duch Swiety? Sw. Grzegorz
z Nazjanzu pisal: ,,Stary Testament glosit wyraznie Ojca, Syna za$ bardzo
niejasno. Nowy [Testament] objawit nam Syna i pozwolil dostrzec Bostwo
Ducha. Teraz Duch mieszka posrdd nas iudziela nam jasnego widzenia
samych siebie”. W Starym Testamencie ,,duch” Boga nie oznaczatl jednak
Boskiej Osoby, lecz Boza site. Hebrajskie stowo ,,ruah”, zawierajace ta-
jemnicze elementy starozytnego umyshu, mozna tez przetlumaczy¢ jako:
duch, oddech, wiatr. Duch Swiety jest duchem zycia. Stowo Boga i Jego
tchnienie znajduja si¢ u poczatku bytu i zycia wszelkiego stworzenia; Duch
Swigty obecny byt tez w tajemnicy Weielenia: ,,Postanie Ducha Swietego
jest zawsze potaczone z postaniem Syna i skierowane do niego. Duch Swie-
ty, ktory jest «Panem i1 Ozywicielem», zostaje postany, aby uswigcic¢ tono
Maryi Dziewicy i w sposob Boski uczyni¢ je ptodnym; sprawia On, ze
Maryja poczyna wiecznego Syna w cztowieczenstwie, ktore wziat od Niej”.
Duch Swiety ksztaltuje takze ludzkie umysty i serca, aby byty coraz blizej
Jezusa Chrystusa w duchu stow $w. Pawla: ,teraz juz nie ja zyjg, lecz zyje
we mnie Chrystus” (Gal 2,20). Odnosnie relacji wewnatrztrynitarnych au-
tor przywotuje naukg Synodu Toledanskiego, ktory w 675 roku stwierdzit:
,,Osoby Boskie pozostaja we wzajemnych relacjach. Rzeczywiste rozroz-
nienie Osob Boskich — poniewaz nie dzieli jedno$ci Bozej — polega jedynie
na relacjach, w jakich pozostaje jedna z nich w stosunku do innych: w re-
lacyjnych imionach Oséb Boskich Ojciec jest odniesiony do Syna, Syn do
Ojca, Duch Swiety do Ojca i Syna; gdy méwimy o tych trzech Osobach,
rozwazajac relacje, wierzymy jednak w jedna nature, czyli substancje”.
Rzeczywiscie — dodaje Sobor Florencki w 1442 roku — ,,wszystko jest
w Nich jednym, gdzie nie zachodzi przeciwstawnos$¢ relacji. Z powodu tej
jednosci Ojciec jest caty w Synu, caty w Duchu Swigtym; Syn jest caty
w Ojcu, caty w Duchu Swietym; Duch Swiety jest caty w Ojcu, caty w Sy-
nu”. Za autorem ksiazki We believe in the Holy Spirit mozna przywotaé
cytat z Katechizmu Ko$ciota Katolickiego (nr 688), gdzie mowa jest o tym,
iz to whasnie Kos$ciot jako wspolnota zyjaca w wierze Apostotow ,,jest miej-
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scem poznania Ducha Swigtego: — w Pismach, ktore On natchnal; — w Tra-
dycji, ktorej zawsze aktualnymi swiadkami sa Ojcowie KosSciota; — w Na-
uczycielskim Urzedzie Kosciota, ktoremu On asystuje; — w liturgii sakra-
mentalnej, w ktorej przez jej stowa i symbole Duch Swiety prowadzi nas
do komunii z Chrystusem; — w modlitwie, w ktorej wstawia si¢ za nami; —
w charyzmatach i urzgdach, ktére buduja Kosciot; — w znakach zycia apo-
stolskiego i misyjnego; — w $wiadectwie §wigtych, w ktoérym ukazuje swo-
ja swigtos¢ 1 kontynuuje dzieto zbawienia”. Ksiazka We believe in the Holy
Spirit stanowi dobry, teologiczny przewodnik dla tych, ktérzy w swoim
zyciu wiara i modlitwa zapomnieli o osobie Ducha Swigtego. Przywotujac
nauke Kosciota, nauczanie synodéw i soboroéw, a jednoczesnie osobiste
do$wiadczenia autor uswiadamia czytelnikowi, ze Duch Swiety byt i be-
dzie obecny w zyciu chrzesécijan az o konca czasow.

Ks. Robert Kaczorowski
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