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KS. ROMAN KRAWCZYK Studia Warminskie
Akademia Podlaska, Siedlce XL (2003)

TYPY CHRYSTUSA PANA W STARYM TESTAMENCIE

Tres§é — Wprowadzenie w problematyke. — 1. Prorok Jonasz. — II. Mojzesz.
— III. Melchizedek. — Zusammenfassung

WPROWADZENIE W PROBLEMATYKE

Jak kazdy jezyk religijny, jezyk Starego Testamentu odwoluje si¢ czesto do
symboli, za pomoca ktérych ukazuje, jak dzieta Boze w historii zbawienia nosza na
sobie charakter wytknigtego celu, do ktérego zmierza Bog, kierujac biegiem
historii. Wéréd elementdéw sktadowych historii zbawienia znajduja si¢ osoby,
wydarzenia, $wigta, instytucje, ktére zapowiadaty odpowiednie rzeczywistosci
Nowego Testamentu i dzieto Chrystusa. Elementy tej typologii pozwalaja zro-
zumie¢ proces rozwoju Objawienia. Ukazuja na przestrzeni od jednego Testamentu
do drugiego ciaglo$¢ zycia wiara, zycia prowadzonego przez lud Bozy na r6znych
plaszczyznach, z ktérych pierwsza zapowiadata za pomoca typdw te, ktéra miata po
niej nastapié.

W niniejszym opracowaniu przedstawimy trzy reprezentatywne postaci Starego
Testamentu, ktére byly typem i zapowiedzia Osoby i dziela Chrystusa: proroka
Jonasza, Mojzesza i Melchizedeka.

I. PROROK JONASZ

Jak informuje Mt 12,38-41', nauczyciele Pisma i faryzeusze przystapili do
Jezusa i wystawiajac Go na probe domagali si¢ znaku, czyli rzeczowego dowodu
Jego postannictwa: Nauczycielu, domagamy sie znaku od Ciebie (Mt 12,38). Chodzi
o nadzwyczajny, zdzialany na ich oczach czyn Jezusa, majacy potwierdzi¢ Jego
postannictwo. Tylko taki bowiem znak moégtby — wedlug nich — upowaznicé
Chrystusa do kontynuowania Jego misji. Zadanie to bylo zgodne ze stara tradycja
biblijna, ktéra domaga si¢, aby prorok wykazat si¢ znakiem. Jezus odpowiadajac na
ich zadanie o§wiadcza, Ze znakiem tym bedzie znak proroka Jonasza: Jak bowiem

" J. Homerski, Ewangelia wedlug $wigtego Mateusza, Poznaii 1979.
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Jonasz byt trzy dni i trzy noce we wnetrzu wielkiej ryby, tak Syn Cztowieczy bedzie
przez trzy dni i trzy noce w tonie ziemi (Mt 12,40). Wedtug zgodnego wyja$nienia
egzegetow, tekst méwi o Smierci Jezusa i o Jego zmartwychwstaniu. Ewangelia
Mateusza w rozdziale 16,1-4 po raz drugi przytacza zadanie przez faryzeuszy
i saduceuszy znaku?, tym razem znaku ,,z nieba”. Mamy tutaj zadanie nie og6lnie
»znaku”, ale znaku ,,z nieba”, znaku od Boga, jako autoryzacji postannictwa Jezusa.
W odpowiedzi Jezus zarzuca pytajacym zia wolg; z jednej strony sa tak madrzy, ze
umieja z wygladu nieba rozpoznawaé dobra lub zta pogode, natomiast z drugiej
strony sa tak §lepi, ze nie potrafia rozpozna¢ — z tego, co si¢ dzieje na ich oczach
— znakow czasow?, tj. stéw i czynéw Chrystusa. Dostrzegaja i trafnie interpretuja
znaki meteorologiczne, nie umieja za$ dostrzec i przyja¢ znakéw czaséw. W ocenie
Jezusa w gre wchodzi wigc nie ignorancija, lecz zta wola®. Dlatego Jezus z irytacja
nazywa ich plemieniem przewrotnym i wiarotomnym (w. 4). Poniewaz nie maja
dobrej woli, Jezus odmawia im wszelkiego znaku; otrzymuja jedynie ten znak,
ktérego symbolem byta przygoda proroka Jonasza (Jon 2,1): Plemie przewrotne
i wiarotomne Zqda znaku, ale Zaden znak nie bedzie mu dany, procz znaku Jonasza
Mt 16,4).

Znak Jonasza pojawia si¢ rowniez w Ewangelii Lukasza (11,16.29-32)°, ktéra
przytacza podobna jak Mateusz, odpowiedZ Jezusa na zadanie znaku, z tym ze
catkowicie pomija wzmianke o trzech dniach i trzech nocach pobytu Jonasza
w morzu, a Chrystusa w sercu ziemi. Natomiast Lukasz méwi o kazaniu proroka
Jonasza skierowanym do Niniwitdw, o ich nawrdceniu i pokucie.

Zachodzi zasadnicze pytanie: co dokfadnie jest znakiem Jonasza i w jakiej
formie otrzymaja go proszacy o znak faryzeusze? Ot6z nie jest nim jaki§ znak,
ktory dat lub otrzymat Jonasz, lecz ktorym byt sam Jonasz®. W jakim za$ znaczeniu
sam Jonasz jest znakiem i w jaki spos6b bedzie znakiem dla faryzeuszy? Teksty
Ewangelistow wymieniaja dwa fakty z opowiadania o Jonaszu: pobyt we wnetrzu
ryby oraz pokut¢ Niniwitéw jako odpowiedZ na przepowiadanie proroka w tym
mieScie. Pierwszy z tych faktow sam Chrystus zinterpretowat: Jonasz jest znakiem
Jego $mierci i zmartwychwstania. Fakt drugi dotyczy przepowiadania Jonasza
w Niniwie oraz nawrdcenia jej mieszkancOdw. Lukasz zupetnie pomija wzmianke
o przebywaniu Jonasza w wielkiej rybie, a cala uwage skupia na pokucie
mieszkancéw Niniwy. W jego ujeciu istota znaku Jonasza mieSci si¢ przede
wszystkim w przepowiadaniu proroka w Niniwie i réwnocze$nie w odpowiednim
ustosunkowaniu si¢ do niego mieszkancOw tego miasta. Jonasz oglaszajacy wyrok
Bozy na grzeszne miasta jest wigc typem wydarzeni, w ktérych wezma udziat
Chrystus i faryzeusze. Jakie to beda wydarzenia? Niniwici odmienili swe po-

2 Podobne zadania ,,znaku” pojawiaja si¢ kilkakrotnie w Ewangeliach (Mt 12,38-40; Mk 8,11;
Fk 23,8; J 2,18; 6,30).

* Jest charakterystyczne, ze polskie teksty Biblii (Biblia Tysiaclecia, Biblia Poznafiska) maja
w tek$cie Mt 16,3 ,,znaki czasu” (czas w liczbie pojedynczej), podczas gdy w oryginale mamy liczbg
mnoga (signa autem temporum). Biblie zagraniczne maja liczbe mnoga.

* A. Jankowski, Znaki czasu w PiSmie §wietym, AK 366(1970); B. Przybylski, Znaki
czasu, AK 366(1970).

> F.Gryglewicz, Ewangelia wedtug $wietego Lukasza, Poznai 1974.

S W okresleniu ,,znak Jonasza”, to semeion Iona, wystepuje tzw. ,.genetivus epexegeticus”, lub
.genetivus appositivus”; zob. M. Zerwick, Graecitas Biblica exemplis illustratur, Roma 1960.
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stepowanie, podczas gdy faryzeusze maja zta wolg; nie wierza stowom i czynom
Jezusa, a znaku domagaja si¢ podstgpnie. Mozna ostatecznie przyjac, ze obaj
EwangeliSci znak Jonasza tacza z wizja sadu ostatecznego, gdy Syn Cztowieczy
przeprowadzi sad nad ludzko$cia. Wyrok ogtoszony przez Jonasza (Jeszcze czter-
dziesci dni, a Niniwa zostanie zburzona: Jon 3,4) przynidst grzesznemu miastu
wybawienie, natomiast wyrok, jaki oglosi Syn Cztowieczy, przyniesie faryzeuszom
potepienie. Niniwici okaza si¢ na sadzie dodatkowymi oskarzycielami grzesz-
nikéw. Oni bowiem czynili pokute, cho¢ wyrok Bozy ogtaszal im nieznany prorok
izraelski; faryzeusze natomiast odrzucaja nauke Jezusa, ktéry pod kazdym wzgle-
dem przewyzszat proroka bedacego tylko znakiem Jezusa’. Taka nauke mozna
wyinterpretowac¢ z obu Ewangelistow: Mateusza 12,41 (Mieszkaricy Niniwy stanqg
na sqdzie razem z tym pokoleniem i potepiq ich, bo nawrdcili sie na nawotywanie
Jonasza, a oto tutaj wiecej niz Jonasz) oraz tukasza 11,32 (Mieszkaricy Niniwy
stanq na sqdzie razem z tym pokoleniem i potepiq je, bo nawrocili sie dzieki
przepowiadaniu Jonasza, a oto tutaj wiecej niZ Jonasz). Natomiast sam juz tylko
Mateusz dodaje, ze Syn Cztowieczy, podobnie jak Jonasz, najpierw bedzie przez
jaki§ czas przebywal w sercu ziemi, nastgpnie zmartwychwstanie, okaze si¢ jako
sedzia, ktory te¢ $mieré pokona®.

Jonasz jako typ Chrystusa pojawial sig¢ czesto w sztuce chrzescijafiskie;j.
W ikonografii towarzyszy przedstawieniom Dobrego Pasterza, symbolizujac ide¢
zmartwychwstania w Chrystusie. W $redniowiecznej i nowozytnej sztuce czgsto
akcentowano typologiczne znaczenie scen potknigcia i wyplucia Jonasza przez
potwora morskiego — jako prefiguracje ztozenia Chrystusa do grobu i zmartwych-
wstania. W podobny sposdb, jako typ Chrystusa traktowata Jonasza tradycja
patrystyczna pierwszych wiekéw chrzeScijafistwa. Apologeta Justyn w Dialogu
z Tryfonem znak Jonasza odnosi do zmartwychwstania Chrystusa. Cyryl Jerozolim-
ski w XIV Katechezie omawia ten sam temat i zmartwychwstanie Chrystusa
ilustrujac przyktadem Jonasza wyrwanego ze Smierci.

II. MOJZESZ

Typologia Mojzesz — Jezus zawarta jest w Ksiedze WyjScia i w czwartej
ewangelii. Swigty Jan dzieto dokonane przez Chrystusa przedstawia jako dzieto
nowego wyjscia, a Jego samego jako nowego Mojzesza’. Takie ujecie zaktada
typiczny charakter postaci Mojzesza w stosunku do Jezusa, przy czym typologia
tych dwdch postacie ukazana jest za pomoca ujecia antytetycznego. W ten sposob
Jan, postugujac si¢ symbolizmem o cechach eschatologicznych, chce wykazac, ze
w Chrystusie wypetnito si¢ w petni wszystko, co w Starym Testamencie byto Jego
figura.

" Przepowiadanie Jonasza bylo skierowane tylko do mieszkaficow jednego miasta, za$ nauczanie
Jezusa ma wymiar uniwersalny.

8 S. Potocki, Ksigga Jonasza, w: Ksiegi Prorokéw Mniejszych, Poznah 1968, s. 308-312.

° M. Filipiak, Mojzesz a Jezus, w: Egzegeza Ewangelii $§wigtego Jana, red. F. Gryglewicz,
Lublin 1976, s. 59-65; S. L. ach, Mojzesz — jego wielko$¢, RBL 5(1966).
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Ksigga Wyjscia ukazuje Mojzesza jako dopuszczonego do wyjatkowej zazyto-
Sci z Bogiem: Jahwe rozmawiat z MojZeszem twarzq w twarz, jak sie rozmawia
z przyjacielem (Wj 33,11a). Mimo zazyloSci z Bogiem, samego Jahwe Mojzesz
nigdy nie widziat. Gdy Mojzesz prosi: Spraw, abym ujrzat Twojq chwate (33,18),
Jahwe odpowiada: Nie bedziesz mogt ogladac mojego oblicza (33,20.22-23). Jan
jest przekonany, ze Boga nikt nigdy nie widziat (J 1,18a), a mimo to pisze, ze Jezus
moéwi to, co widziat (J 3,13.32). Intencja Sw. Jana bylto przeciwstawienie poSred-
nikéw dwdch przymierzy: ten, ktéry Boga nie widzial, moégt przekazaé tylko nauke
otrzymana; ten natomiast, ktéry jest na tonie Ojca (J 1,18b), moze méwic to, co
widzial: On daje swiadectwo o tym, co widziat i styszat (J 3,31-32a).

Mojzeszowi Bbég objawil swe imig, aby ten przekazal je nastgpnym pokole-
niom: [Jahwe] to jest imi¢ moje na wieki i to nazwa moja w najdalsze pokolenia
(Wj 3,15b). Imig to znaczylo: Jestem, ktory jestem (Wj 3,14), Ja jestem Jahwe, twoj
Bog (Wj 20,2), Ja jestem (Pwt 32,39). W tekstach czwartej Ewangelii formuta ta
jest w kontekscie, ktéry akcentuje specjalne relacje Ojca i Syna. Zbawiciel
oswiadcza Zydom: Jesli nie uwierzycie, Ze ja jestem, zaiste, pomrzecie w grzechach
waszych (J 8,24b). Gdy podwyzszycie Syna Czlowieczego, wtedy poznacie, Ze ja
Jjestem (J 8,28a). To, co Mojzeszowi zostalo objawione o Bogu, Chrystus odnosi do
siebie; Mojzesz otrzymat tylko objawienie imienia Bozego, za$ Jezus sam posiadt
to imi¢ (J 17,10-12).

Tradycja zydowska zyta przekonaniem, ze Prawo dane przez Mojzesza bylo
kompletne i ostateczne. Nic nie mozna do niego doda¢ ani nic od niego odjaé,
zawieralo bowiem peitni¢ Bozych stow przeznaczonych dla ludzi. Zadaniem
prorokéw i medrcéw byto wyjasnienie Prawa. Tymczasem wedlug starotestamen-
talnych zapowiedzi prorockich, Mesjasz oglosi nowe Prawo, prawo wedtug ducha
(Jr 31,31.33b; Ez 36,26-27). Tym prorockim tropem mys$lowym idzie Ewangelista
Jan: Przykazanie nowe daje wam, abyscie sie wzajemnie mitowali, jakom ja was
umitowat (J 13,34). Jezus w swoim przepowiadaniu nie powoluje si¢ na Prawo
Mojzeszowe, ale na nauke Ojca: Ojciec, ktory mnie postat, On mi rozkazat co mam
mowic i glosi¢ (J 12,49b). Co wigcej — Jezus w jaki$ spos6b odcina si¢ od Starego
Testamentu: méwi o prawie waszym (J 8,17; 10,34) i o prawie ich (J 15,25).

To samo ujecie antytetyczne widoczne jest w przedstawieniu gtdwnych czynow
obu postaci. Najpierw manna z Ksiegi Wyjscia (Wj 16) i cudowne rozmnozenie
chleba w Ewangelii Jana (J 6,1-71). Mojzesz ufal, ze Bdég uczyni co$§ dla
glodujacych plemion (Wj 16,4-5) i istotnie — gdy Jahwe zestal manng, Mojzesz
rzekl: To jest chleb, ktory daje wam Jahwe na pokarm (Wj 16,15b). Natomiast
Chrystus wtasng moca pomnozyt chleb i ryby. Manna nie zabezpieczata przed
Smiercia: Ojcowie wasi pozywali manne na pustyni i pomarli (J 6,49). Jezus
przynosi chleb dajacy zycie: Ten jest chleb Bozy, ktory zstepuje z nieba i daje Zycie
Swiatu (J 6,33). Tym chlebem niebieskim jest On sam: Jam jest chleb Zywy, ktory
z nieba zstgpit (J 6,51). Manna nigdzie nie zostata okre$lona jako chleb zycia czy
chleb zyciodajny, dawata ona tylko zycie cielesne (J 6,49), chleb, o ktérym méwi
Jezus, daje zycie wieczne: Jesliby kto pozywat tego chleba, 7y¢ bedzie na wieki
(J 6,52a).
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W opisie o cudownym rozmnozeniu chleba typologia Mojzesz — Jezus ma
nieco zmieniony ukfad: nie tyle Mojzesz, ile sam Bdg byl sprawca manny,
podobnie jak Boég przez swego Syna jest dawca zycia wiecznego'.

Typologii Mojzesz — Jezus podporzadkowane jest opowiadanie z Ksiggi
Wyjscia o 7rdédle, ktére cudownie wytrysneto ze skaty pod uderzeniem laski
Mojzesza (Wj 17,1-7; Lb 20,7-13). Odpowiednikiem tego zdarzenia w czwartej
Ewangelii sa stowa Jezusa: Kro wierzy we mnie, jak mowi Pismo, rzeki wody Zywej
poptynq z jego wnetrza (J 7,37-38). Potoki wody zywej symbolizuja u Jana Ducha
Swietego: A 1o mowit o Duchu, ktorego mieli otrzymac ci, kiorzy w niego wierzyli
(J 7,39a). Chrystus zapowiedzial tu zatem Ducha Swigtego jako rzeke wody zywe;j
ptynacej z Jego wnetrza. On sam spelnia przy tym role skaly na pustyni, ktéra
Mojzesz uderzyt laska i z ktérej wyplyneta woda, albo role §wiatyni z przepowiedni
proroka Ezechiela (Ez 47,1-12). Wedtug niektérych egzegetdw opis obdarzenia
Izraelitbw woda na pustyni ma swdj odpowiednik w cudzie przemiany wody
w wino w Kanie Galilejskiej (J 2,1-11). Przy takim zalozeniu, mozna tu przyjac
typologi¢ antytetyczna: woda na pustyni stuzyla podtrzymywaniu zycia cielesnego,
natomiast Chrystus wodg przemienit w wino, ktére jest obrazem zycia duchowego.
U prorokéw obfito§¢ wina byta znakiem obfitosci débr czaséw mesjaiiskich.

Do typologii dwoch Bozych wystaficow Starego i Nowego Przymierza mozna
odnies$¢ takze opowiadanie z Ksiggi Wyjscia o §wietlistym obtoku unoszacym si¢
nad przybytkiem, w ktérym Mojzesz spotykal si¢ z Jahwe. Obtok ten, sym-
bolizujacy obecnos¢ Jahwe, dawat Izraelitom znak do wymarszu i do postoju oraz
wskazywal im droge do Ziemi Obiecanej (Wj 40,36-38). Mojzesz byt tylko
posrednikiem miedzy ludem izraelskim a Bogiem ukazujacym si¢ pod postacia
obtoku, natomiast Jezus sam jest §wietlistym obtokiem idacym na przedzie swego
ludu: Jam jest swiattos¢ Swiata, kto idzie za mnq nie chodzi w ciemnosciach
{J 8,12).

I wreszcie — w typologi¢ antytetyczna wbudowane sa teksty o Mojzeszu
i Chrystusie jako dawcach Prawa. Mojzesz, poSrednik Starego Przymierza, wyryt
Prawo Boze na kamiennych tablicach, ale nie mdgt da¢ sity, aby je wypetniaé.
Chrystus, posrednik Nowego Przymierza, wypisal Prawo mitoSci w sercach
ludzkich i dat moc, aby tym prawem zy¢ (J 1,17).

Jak wynika z dokonanych poréwnan, fakty z zycia Mojzesza staty si¢ w ujeciu
Sw. Jana typami historii Mesjasza. Ewangelista zestawia te dwie postaci nie tyle na
zasadzie podobiefistwa, ile na zasadzie przeciwstawienia, ale to przeciwstawienie
stuzy uwydatnieniu wielkoSci dzieta Chrystusowego. Jak stusznie zauwazyt
J. Jeremias: W MojZieszu i Chrystusie mamy dwoch BoZych wystaricow Starego
i Nowego Przymierza zwiqzanych ze sobq przez ten sam los odrzucenia, ale te?
przeciwstawiajqcych sie sobie przez Prawo i Ewangelie''.

10 Podobnie mozemy powiedzie¢ o wezu miedzianym (Lb 21,9). Dla autora Ksiegi Madrosci byt on
tylko symbolem zbawienia (16,6), dla Jana (3,14) jest on figura Chrystusa ukrzyzowanego. A zatem
widzimy u Jana dalsze teologiczne poglebienie. Trzeba jednak zauwazy¢, ze zamiast obecnosci
Mojzesza jako typu Mesjasza, wystepuje tu akt Mojzesza jako typ dla aktu, ktéry bedzie udziatem Syna
Cztowieczego. Nie wystepuje tu przeto Scista typologia.

"'J. Jeremias, Moyses, TWNT IV, 865.
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1. MELCHIZEDEK

O Melchizedeku posiadamy w PiSmie §wigtym trzy wzmianki w: Rdz 14,18-20;
Ps 110,4; Hbr 7,1-10.

Wedtug Rdz 14,18-20 Melchizedek byt krélem Szalemu'? i kaptanem Boga
Najwyzszego w czasach Abrahama: Melchizedek zas, krol Szalemu, wyniost chleb
i wino; a [poniewaz] byl on kaptanem Boga Najwyiszego, btogostawit Abrama
mowiqc: Niech bedzie btogostawiony Abram przez Boga NajwyZszego, Stworce
nieba i ziemi (w. 18-19). Nie ma w tekScie zadnej wzmianki ani o pochodzeniu ani
o $mierci Melchizedeka, nie ma on zatem tytulu genealogicznego, by mdgt by¢
kaptanem wedtug prawa Mojzeszowego. Kaptani starotestamentalni na podstawie
przepiséw prawa winni byli wykazywaé swe pochodzenie od Aarona i zydowskiej
matki, jesli chcieli by¢ dopuszczeni do godno$ci i obowiazkéw kaptaniskich (Kpt
21,7; Bz 44,22; Ezdr 2,61-63)". Jak zatem rozumie¢ tajemnice jego kaplafistwa?
Wyjasnienie przyniosa dwa kolejne teksty biblijne.

Ps 110,4'* wspomina o Melchizedeku w zwiazku z zapowiedzia Boza skierowa-
na do potomka Dawida, Mesjasza: Jahwe przysiqgt i Zal Mu nie bedzie: TyS
kaptanem na wieki na wzor Melchizedeka. Zaprzysigzona Boza obietnica gwaran-
tuje Bozemu wybraficowi obok godnosci krdlewskiej, takze godno$¢ kaptanska.
Godno$¢ ta nie pochodzi z inwestytury, z namaszczenia, z ubrania w §wigte szaty
czy z nalozenia rak — jak godnos¢ kaptandéw aaronickich (Kpt 8-9; Wj 39) — lecz
pochodzi od Jahwe i to od pierwszych chwil Jego istnienia: Jak rose Cie zrodzitem
(110,3c). Wiersz czwarty Psalmu 110 t¢ mys$l kontynuuje: godno$¢ bohatera Ps 110
bedzie nieograniczona w czasie (trwa¢ bedzie na wieki: 1°°61am) i niepojeta — jak
godno$¢ tajemniczego Melchizedeka, co psalmista wyraza stowkiem: al-dib°rati
= na wzor, na podobiefistwo (LXX: kata tes taksin, NVg: secundum ordinem
Melchizedek). Jak Melchizedek byt krélem Szalem i kaptanem Boga Najwyzszego
(Rdz 14,18), tak krol z Ps 110 oba urzedy potaczy w sobie i to na wieki. Bedzie
miat powszechna wtadz¢ zaréwno w dziedzinie politycznej, jak i religijnej, na wzor
kréla — kaptana Melchizedeka. WyraZnie: ,Na wieki” ma nie tylko znamig
czasowe (nieprzerwanie trwa), ale takze oznacza ,,niezmienno$¢”, stala przynalez-
no$¢ tej godnosci do osoby krdla, lub tez uzywa si¢ tego wyrazenia, aby dany stan
utrwali¢ jako ostateczny i niezmienny'’.

Na wyjatkowo$¢ postaci, ktérej typem jest Melchizedek wskazuje fakt, ze
chociaz niektérzy krélowie izraelscy jako przywddcy ludu Bozego spetniali nieraz
pewne akty kultowe (Saul: 1 Sm 13,9; Dawid: 2 Sm 6,13.17; 24,17.25; Salomon:
1 Krl 3,4.15; 8,14.54.63; 9,25; réwniez inni krélowie po podziale krélestwa: 1 Krl

12 éwi@ty Hieronim utozsamiat t¢ miejscowos¢ z Salem (na potudnie od Scytopolis) wspomnianym
u J 3,32. Wedtug tradycji zydowskiej opartej na $wiadectwach Filona i Jézefa Flawiusza Salem to
Jerozolima.

13 Niektérzy Ojcowie dopatrywali sie tu réwniez ztozenia ofiary z chleba i wina. To prze$wiad-
czenie znalazto pézniej swdj wyraz we wprowadzonej do kanonu Mszy $§w. wzmiance o ofierze
Melchizedeka.

" M. Filipiak, Ps 110 — Mesjasz, Krél, Kaptan, Zwyciezca, w: Mesjasz w biblijnej historii
zbawienia, red. S. Each, Lublin 1974, s. 225-255.

S E. Jenni, Das Wort‘dlam im Alten Testament, ZAW 64(1952).
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12,33; 16,32 itd.; por. Ez 45,16-17; 44,1-3), to jednak nigdy nie byli oni nazwani
kaptanami. Stary Testament nie byt sktonny przyznawaé krélom funkcje i autorytet
kaptanstwa. Tekst Pwt 10,8 wyraZnie ogtasza, ze Jahwe wybrat cztonkéw pokolenia
Lewiego, by mu stuzyli i blogostawili w jego imieniu. W tekscie 2 Krn 26,18 krél
Ozjasz zostaje skarcony: Ozjaszu, nie do Ciebie nalezy ofiarowywac wonnosci dla
Jahwe, lecz do kaptanéw'.

Natomiast w Ps 110 chodzi o podwéjna godno$¢: kaptaiska i krdlewska.
Prerogatywy kréla — kaplana tego Psalmu i obiecane Mu zwycigestwo sa tak
wielkie, ze przekraczaja mozliwosSci nawet najpotezniejszego krdla. W Ps 110
w 16Zny sposéb jest podkreSlone, Zze ta postaé na wzor Melchizedeka jest kim§
nadzwyczaj wyjatkowym. Nigdzie w Starym Testamencie, jak w Ps 110, krél nie
zostal nazwany kaptanem. Zaden historyczny krél judzki nie mogt pretendowaé do
tego tytutu. Nigdy w Biblii nie méwi si¢ o krdlu izraelskim, ze siedzi po prawicy
Jahwe (a tak méwi nasz Ps 110,5), mowa jest tylko nieraz, ze kréluje przed Bogiem,
lif'né ’elohim (zob. Ps 61,8). Pewna analogi¢ znajdziemy dopiero w Ksiedze
Madrosci 9,4, gdzie madro$¢ dzieli z Bogiem tron. Krél w Ps 110 jest wigec krélem
i kaptanem w pelnym, specjalnym sensie tego stowa. Wyraznie z Ps 110,3: Jak rose
Cie zrodzitem mozna wprawdzie rozumie¢ w kontek$cie proroctwa Natana (naro-
dzenie ,,na krélestwo”), jednak atmosfera tajemniczoSci tego zrodzenia ma mesjan-
ski wydzwigk.

Melchizedek zajmuje centralne miejsce w teologicznej argumentacji autora
Listu do Hebrajczykéw (Hbr 7,1-10). Autor tego listu charakteryzujac postaé
Melchizedeka (7,1-10) najpierw powtarza to, co zawierata Rdz 14,18-20 (krdl
Szalemu, kaptan Boga Najwyzszego), ale nastgpnie dodaje Melchizedekowi takie
cechy, ktére czynia go typem Chrystusa. Zaczyna od wyjasnienia samego imienia
Melchizedeka: oznacza ono kréla sprawiedliwos$ci (malki sedeq — dostownie: moj
krdl jest sprawiedliwoscia: por Joz 10,1). Miejscowos$¢ za§ Szalem, gdzie Mel-
chizedek jest krélem i kaptanem, oznacza pokéj. Sprawiedliwos$¢ i pokéj to dwa
wielkie dobra okresu mesjaniskiego, ktére przywrdci §wiatu Mesjasz.

Nastepne przymioty Melchizedeka w szczegdlny sposéb czynia go figura
— typem Chrystusa: Bez wzmianki o ojcu czy matce, bez rodowodu, bez wskazania
poczatku dni i kovica Zycia — upodobniony zatem do Syna BoZego — pozostaje
kaptanem na wieki (Hbr 7,3). Dla Semity pochodzenie cziowieka odgrywato
ogromnie wazna role. Zadna znaczniejsza osoba nie mogta wystapi¢ publicznie na
widowni¢ bez podania swej genealogii, lub przynajmniej bez wzmianki o ojcu
i najblizszych przodkach. Tymczasem Melchizedek, krol i kaptan w jednej osobie,
Zjawia si¢ na scenie historii bez podania imienia ojca lub matki, bez jakiejkolwiek
wzmianki genealogicznej, nic nie wiadomo o jego urodzeniu czy Smierci, mimo, ze
Biblia uwzglednia to przy innych osobach, ktorymi si¢ zajmuje. Te dziwne
pominigcia genealogiczne przy Melchizedeku nie moga by¢ przypadkowe, gdyz nie
jest osoba drugoplanowa; sam przeciez wielki patriarcha Abraham uznawat jego

' W tej materii wéréd egzegetéw brak jednomyslnosci. Wedlug niektérych krélowie izraelscy
sprawowali istotnie wtadz¢ takze nad kultem, a takze wtadze kaptanska, kaptani za$ instytucjonalni byli
tylko ich pomocnikami, co wynikato z faktu, ze krél nie mogt wszystkich czynnosci kultowych spetniac¢
sam.
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godnos¢ (dat mu dziesigcing po otrzymaniu oden bltogostawienistwa!). Autor Listu
do Hebrajczykéw, nawiazujac do Ksiggi Rodzaju, $wiadomie chce przedstawié
Melchizedeka jako postac bez genealogii (agenealdgetos), postaé pozahistoryczna,
nadziemska, aby byl upodobniony do ,,Syna Bozego”, ktéry jest wiecznym
kaptanem. Innymi stowy: poniewaz Melchizedek nie ma tytulu genealogicznego,
aby moégt by¢ kaptanem wedlug prawa Mojzeszowego (por. 2 Ezdr 7,61), podobny
jest do Chrystusa, ktéry tez nie pochodzi z pokolenia majacego udzial w godnoSci
kaptaniskiej, ale mimo to pozostaje ,kaptanem na wieki”, kaptanem, ktérego
wielko$¢ nie zalezy od jakiej$ genealogii czy przynaleznoSci do jakiego$ pokolenia.
Melchizedek jest jedynie figura Syna Bozego (Upodobniony do Syna BoZego)
dlatego, ze jedynie Syn Bozy moze mie¢ kaptafistwo wieczne (por. Hbr 1,1-4;
6,20).

CHRISTUS DER HERR IM ALTEN TESTAMENT
ZUSAMMENFASSUNG

Das Alte Testament bedient sich oft mit Symbolen, mit Hilfe derer gezeigt wird, wie die
Werke Gottes in der Erlosungsgeschichte auf sich den Charakter des vorgesteckten Zieles
tragen, das Gott verfolgt, indem er sich vom Lauf der menschlichen Geschichte leiten ldsst.
Unter den Bestandelementen der Erlosungsgeschichte befinden sich Personen, Ereignisse,
Feiertage und Institutionen, die entsprechende Tatsachen des Neuen Testaments voraussag-
ten. Elemente dieser Typologie erlauben, den Entwicklungsprozess der Offenbarung zu
verstehen.

Der Autor stellt in diesem Beitrag drei reprisentative Gestalten des Alten Testaments
dar, die den Typ und die Voraussage der Person und des Werkes von Christus waren: Jonas,
Moses und Melchisedech.
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WSTEP

W tak sformutowanym temacie chodzi przede wszystkim o poszukiwanie takich
cech, ktére w miare mozliwoSci pozwola uchwyci¢ roznice oraz podobiefistwa.
Mozna bowiem pytaé: czy istnieje radykalna granica oddzielajaca sfer¢ mityczna
od religijnej? Pytanie to nie wynika jedynie z absolutnych roszczen chrzescijan-
stwa, chociaz jest to rowniez wazny motyw.

Zaréwno w potocznym przekonaniu, jak i w nurtach réznych kulturowych
pradéw, mit stanowi element badZ w wielu wypadkach, fundament religijnych
wierzefi, a nastgpnie teologicznych opracowan. W czym wiec lezy specyfika
i odrgbno$¢ mitycznej opowieSci od teologicznej narracji, a w czym nalezy
upatrywaé analogii?

Mowiac o micie, trudno wyzwolié si¢ z ,,europocentrycznego”, to jest ,,chrzes-
cijaiiskiego”, rozumienia jego znaczenia. Jednakze zakres rozwazan oraz analizo-
wanego materialu nie musi przesadza¢ o jego jednostronno$ci nawet, gdy teologia
chrzedcijafiska wydaje si¢ a priori kwalifikuje znaczenie oraz sens mitycznych
opowieSci. Tym samym nie dostarcza wystarczajacego kryterium pordéwnania,
a jedynie zawegza pole rozwazan i wyznacza kierunek namystu. Ponadto wiadomo,
7e teologia chrzeScijafiska nie jest jedna, nie jest jednorodna, co do zalozen, punktu
wyijscia oraz metody. Stad rozumienie mitu i refleksji religijnej, w ramach mySli
chrzescijafiskiej, moze by¢ bardzo rézne. Jednak pomimo istniejacych réznic
pomiedzy teologia uprawiana w starozytno$ci, scholastycznym podejSciem,
a wspodtczesnym pluralizmem teologicznym istnieje mozliwo$¢ okreslenia, czym
jest teologia i nie tylko poprzez odniesienie do chrzescijafiskiego Srodowiska.

Kazda ,,nauke” mozna opisa¢ poprzez wyrdznienie aspektu formalnego, mate-
rialnego oraz celu jej uprawiania. Taka SwiadomoS$¢ zlozonoSci zagadnienia
zwigksza czujno$¢, co do poprawnosci formutowanych wnioskéw i ostatecznych
rozwiazan.
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Plaszczyzna rozwazan w tej sytuacji moze by¢ bardziej trafne podejscie
filozoficzne, ktére w sferze racjonalnej poszukuje istoty lub przyczyn wyjas-
niajacych postawione zagadnienie. A jesli jest to postulat idacy za daleko, to
przynajmniej filozoficzne rozwazania pozwolg tropi¢ oraz ujawniaé zalozenia jako
»grzechy” a priori. Filozoficzne podejscie stara si¢ zneutralizowaé, zalezne od
innych doktryn, patrzenie na mit, zapewni¢ dystans oraz realizowaé postulat
poznawczego obiektywizmu. Ideatem przy$wiecajacym filozofom jest autono-
mizm. Nie istnieje jednak jedna, powszechnie przyjeta metoda filozoficzna'. Idac
za tym tokiem my$lenia mozna wypowiadaé si¢ w sposéb albo skrajnie dogmatycz-
ny, albo rozwazaé tylko status punktu wyjScia®, albo niczego z niczym nie
porownywac. Rzeczywiscie, poréwnanie pewnych spraw i rzeczy z gory jest
nonsensowne. Jednak poréwnanie opowie§ci mitycznych oraz przestania religij-
nego, opracowanego metoda stosowana w teologii, wydaje si¢ by¢ uprawomoc-
nione oraz trafne. Pewnym usprawiedliwieniem jest analogiczno$¢ mySlenia, bez
ktérego trudno bytoby moéwi¢ w ogdle o rdéznicach i podobiefistwach np. wielu
odrgbnych religii. Z drugiej strony rozrdznienie znaczenia mitu i ,,prawdziwego
przedmiotu wiary”, wprawdzie nie w §wiadomos$ci powszechnej, jednak w dziejach
chrzescijafistwa nastapito stosunkowo szybko i wczesnie®. Istnieja pewne syn-
kretyczne ujecia mieszajace mit oraz interpretacje chrzescijanskiej teologii. Eklek-
tyzm oparty o arbitralng syntetyzujaca wizj¢ jednoSci wszelkich wierzen jest
pociagajacy, lecz jako zywiacy si¢ czystym pragmatyzmem, ktéry dobiera tredci do
faktéw, nie wytrzymuje krytycznego namystu oraz metodologicznej poprawnosci
obiektywnego poznania®. Z drugiej strony wedtug P. Tillicha, szczegdlnie scisty
zwiqzek mitu z religiq byt zawsze dostrzegany, chociaz co do rodzaju tego zwiqzku
wyraZono bardzo rozne opinie. Obok prob wykazania catkowitej toZsamosci tych
dwoch dziedzin pojawitly sie niekiedy tendencje zmierzajqce do jej zanegowania.
I jedne i drugie byly oczywiscie bezskuteczne. Relacja miedzy mitem a religiq
zawiera bowiem w sobie pewnq szczegdlng, trudno uchwymgq dialektyke’.

Na poczatku rozwazan nie nalezy formutowaé zbyt daleko idacych tez, zdajac
sobie sprawe z ograniczonego zakresu analizowanego materiatu. Spontaniczne
podejScie, przyjmujace rozumienie mitu jako opowieSci wymyS$lonej, celem wy-
tlumaczenia pewnych zjawisk, a religii jako rzeczywisto$ci, ktdérej stworzy¢ si¢ nie
da, nie za wiele tlumaczy. Wysoce mylne moze okazal si¢ przekonanie, ze

' ,Wspélczesna filozofia religii obejmuje dwa typy: kontynentalna i anglosaska. Pierwsza jest
uprawiana spekulatywnie, transcendentalnie, fenomenologicznie, hermeneutycznie (Ricoeur), scjentys-
tycznie (pozytywistycznie) lub humanistycznie (w ramach socjologii i psychologii religii). Druga
stanowi szeroki prad analitycznej (lingwistycznej) filozofii religii”; A. Bronk, Nauki o religii, w:
Religia w Swiecie wspéiczesnym, pod red. H. Zimonia, Lublin 2001, s. 46.

2 M.Heidegger, Fenomenologia zycia religijnego, przet. G. Sowifiski, Krakéw 2002, s. 21-30.

* 2P 1,16: Nie za wymy§$lonymi bowiem mitami postgpowalismy wtedy, gdy dali§my wam poznaé
moc i przyjScie Pana naszego Jezusa Chrystusa, ale [nauczaliémy] jako naoczni Swiadkowie Jego
wielkoSci.

4 Przyktad skrajnego oraz catkowicie dowolnie budowanego synkretyzmu, z mitéw oraz przestaf
chrzedcijaniskiej teologii mamy w: Potega mitu. Rozmowy B. Moyersa z J. Campbellem, opr. B. Sue
Flowers, przet. 1. Kania, Krakow 1994, s. 357.

5 P.Tillich, Pytanie o Nieuwarunkowane. Pisma z filozofii religii, przet. J. Zychowicz, Krakéw
1994, s. 183-184.
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wspotczesnie przyjete przestania religijne sa treSciowo bogatsze, intelektualnie
bardziej ztozone itp. Trzeba by twierdzenie to udowodni¢. A wigc temat z punktu
widzenia teoretycznego, jak i praktycznego jawi si¢ jako ciekawy, a takze
implikujacy pewne konsekwencje praktyczne.

I. CZYM JEST MIT?

Mity, jako ,,opowiesci o bogach” sa bardziej lub mniej rozbudowane. Mit
totalny dotyczy §wiata oraz zycia czlowieka. NajczeSciej jest to jedna opowie$é
(moze mie¢ wiele wersji), ktéra taczy wiele watkéw. Dlatego kosmogonia jest
wzorem antropogonii, gdy mit petni funkcje ,.klucza” do sensu ludzkiego do§wiad-
czenia. Semantyczny zakres pojecia mitu obejmuje wiele jego znaczen. Szeroka
definicja okre§la mit jako: opowiadanie o czynach bostw; ludzi i innych tworéw
animizowanych, przedstawiajqce w sposob symboliczny okreslong czesc religijnego
modelu swiata®. W celu zachowania przejrzystosci teoretycznej mozna w najbar-
dziej ogdlnym ujeciu, wyr6ézni¢ wsrdd negatywnych teorii: alegoryczna, psycho-
logiczna, psychoanalityczna, a wsréd pozytywnych, P. Tillich, umieszcza teorig¢
metafizyczng, teoriopoznawczg oraz symboliczna. Inny podziat — ze wzgledu na
przedmiot — pozwala wyrdznié¢ mity dotyczace teogonii, kosmogonii, soteriologii
i eschatologii’. Najwazniejszy jednak podzial, ktéry pozwala na uchwycenie
zwiazkéw oraz granic mitu i religii, filozofii, nauki, poezji, wynika z przyjecia
przez P. Tillicha teorii mitu przetamanego i nie przelamanego®. Wskazujac jedynie
na podstawowe aspekty mitu, mozna przyja¢ uproszczony podzial.

1. Mit kosmogoniczny

Jest to opowiesc¢, ktora dotyczy Zrddia istnienia §wiata. Mity dotyczace Swiata
przyrody, mity kosmogoniczne, staraja si¢ ,,opowiedzie¢” o przyczynie powstania
Swiata, quod erat in principio. Przy tym jest to interpretacja, zwlaszcza jeSli mit
archaiczny jest przewarto§ciowywany oraz wielokrotnie przerabiany i dostosowy-
wany do kulturowych warunkéw, w jakich ma funkcjonowaé. Zadaniem mitu jest
zastania¢ dostrzegane sprzecznoSci, neutralizowaé postaci antagonistyczne i od-
stania¢ lub utrwalac ,,bezpieczny” spos6b widzenia rzeczywistoSci. Lad i porzadek
uniwersum jawito si¢ starozytnym bardziej jako jednoS$¢ przeciwiefistw niz podo-
biefistw. Mit jest wigc obrazem, madro$cia ttumaczaca, prawzorem odnoszacym sig¢
do uniwersum, ktére przejawia si¢ w uporzadkowanym kosmosie — harmonia. Jest
to ,,archetypiczny wzoér kazdego aktu stworzenia” dziejacego si¢ w czasie in illo
tempore. Mit w swej tre§ci prawzoru wyznacza i1 ustanawia rytual ,,powrotu”
i ,,powtdrzenia”. Jest tak ,,pojemnym” modelem jezykowo-symbolicznym, ze
obejmuje oraz interpretuje wszystkie wazniejsze czynnoS§ci czlowieka.

S A. Wiercifiski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakéw 2000, s. 111.
"P.Tillich, jw., s. 181-183.
8 Tamze, s. 186-192.
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Podstawowe elementy mitu kosmogonicznego to przestrzen, czas i tworzywo.
W micie kosmogonicznym mozna wyrdznia¢ mity przyrodnicze, chociaz w prowa-
dzonych rozwazaniach nie ma to wigkszego znaczenia, kiedy podejmuje si¢ probe
odpowiedzi na pytanie, czy mit jest symbolem wiecznych wartoSci, czy ma cztery
czy wigcej funkcji, czy jest ,,archetypicznym snem §wiata”, podobnie jak i niewiele
wyjasnia odwotywanie si¢ do teorii mitdw ,,ukrytych”, lub ,streszczonych”, itp.

2. Mit antropologiczny

W zakresie wytyczonych rozwazaf nie ma potrzeby specjalnego wyrdznienia
jeszcze mitu psychologicznego, ktdéry byt tak waznym przedmiotem zainteresowan
i badan G. Junga. Jakkolwiek dla badaczy moze to by¢ przejaw redukcjonizmu, to
jednak mozna przyjac, ze sfera psyche miesci si¢ w kategorii antropologicznego
zakresu.

Mit antropologiczny obejmuje swym zakresem ptodzenie, narodziny cztowieka
i jego Smieré. Wzor znajduje w uniwersum, ktére go przerasta, i ktdre jest state
w porzadku powtarzajacych si¢ przemian, kolejnych cykli. Cztowiek przez rytuat
wlacza si¢ w ten powszechnie obowiazujacy porzadek, widzac we ,,wlasnych
narodzinach” wzor ,,stworzenia kosmosu”, i odwrotnie. Antropomorfizm kosmicz-
nych wydarzen spetnia si¢ w dziataniu cztowieka. Dziatanie to dotyczy ,,rozpo-
czynania na nowo”, ,,odrodzenia”, ,,powstawania” zycia, ale tez uznania ,,wtadcy
wszech§wiata”. Jest to rytualna interpretacja dramatu stworzenia i bytu cztowieka.
W sposéb jednoznaczny M. Eliade twierdzi, ze kosmogonia stuiy za wzor dla
antropologii, stworzenie cztowieka nasladuje i powtarza stworzenie kosmosu’.

II. CZYM JEST TEOLOGIA?

Bez wzgledu na grozacy zarzut braku adekwatnoSci istnieje konieczno$é
przynajmniej okreSlenia zadan teologii chrzeScijafiskiej. Bez wzgledu rowniez na
perspektywe czasowa, ktéra okreSla etapy dwu tysigcy lat rozwoju teologii jej
~ewolucji”, ktéra obejmuje dzieje powstawania szko6t oraz nurtéw teologicznych,
trzeba przyja¢ takie syntetyczne ujecie teologii, ktére moze by¢ uzyteczne w pro-
wadzonych rozwazaniach.

Teologia jako ,,méwienie o Bogu”, zaktada istnienie dwu podmiotéw — Boga,
ktéry mowi i cztowieka, bowiem Bog wypowiada si¢ mowa cztowieka lub poprzez
cztowieka. Zrédtem filologicznym dla teologii jest mit, ale poddany filozoficzno-
-krytycznemu osadowi. Powoduje to odmitologizowanie, a wigc zinterpretowanie
mitu wedlug zatozonych celow. Wedtug teologéw narodziny teologii dokonaty sig¢
na drodze refleksji od mitu do logosu, ktéra zapoczatkowat Heraklit, a zakonczyt
Platon. Droge te¢ wyznaczato pragnienie odkrycia prawdy. Jednakze jest to
specyficzne tak zapytywanie jak i odkrywanie prawdy. Najbardziej temu procesowi
odkrywania prawdy odpowiada greckie pojgcie diifela, ktére w uproszczeniu

° M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J. Wierusz-Kowalski, £.6dZ 1993, s. 398.
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mozna ttumaczy¢ jako ,,to, co nieskrywane”, a wigc jako ,,odkrywanie” ,nieskry-
tosci™'.

Arystoteles teologi¢ uwaza za jedna z trzech teoretycznych, czyli filozoficznych
nauk. W gruncie rzeczy chodzi mu o ,,metafizyke”, ktéra odkrywa rzeczy wieczne,
boskie. Najistotniejsza kwestia jest tu wykazanie, ze prawdziwoS$¢ wypowiedzi
zostata rozumowo udowodniona. Innymi stowy, wedlug Platona, bez wzgledu na
»przedmiot” to dzieje sig, a wigc taki mit, ktéry zostat poddany krytycznemu
osadowi. Umyst przyjmujac wilasciwie sobie kryterium, bada i krytycznie inter-
pretuje ,,mowe Boga”, ktéra w pewnym sensie dalej pozostaje religijnym moéwie-
niem o Bogu — gloszeniem bogdéw. Refleksja filozoficzna bedaca teologia,
ostatecznie jako racjonalne myS$lenie wylicza, oddziela oraz uzasadnia istniejaca
réznice migdzy mitem a logosem. Zadaje tez krytyczne pytania w perspektywie, jak
w przypadku chrzescijafistwa, co do specyficznego oraz uniwersalistycznego
roszczenia gloszonego oredzia. Specyfika roszczenia oraz wyjatkowosci streszcza
si¢ w osobie Jezusa z Nazaretu, ktory jest Chrystusem. W Nim aktualizuje si¢
~-mowa Boga”. W ,Nim nast¢puje samoobjawienie si¢ Boga”, poniewaz ,,On
uobecnia”, ,,On zbawia”. Dodaé trzeba, ze w pierwszym okresie refleksja dotyczyta
bardziej tresci przekazu, natomiast w wiekach nastgpnych strony metodologiczne;j
tego przekazu''.

Teologia wspotczesna, wedlug migdzynarodowego konsensusu przyjetego na
Kongresie w Brukseli w 1970 r., po uwzglednieniu przestania II Soboru Watykan-
skiego, okre$lona zostata jako: refleksja chrzescijan nad swojq wiarq i wlasnym
doswiadczeniem chrzescijariskim w okreslonym czasie i w okreslonej kulturze'.
Refleksja chrzescijan, o ktérej mowa w powyzszym ujeciu, zapewne pretenduje do
aktu poznawczego z odniesieniem do kryteridw obowiazujacych w ,,okreSlonym
czasie i1 kulturze”. Otéz refleksja ta przez wigkszoS¢ teologéw sytuowana jest
w dziedzinie naukowej dzialalnosci czlowieka. Dlatego jako ,,mowa o Bogu,
zwlaszcza w jezyku hymnicznym i filozoficznym”, jest wysitkiem wierzacej osoby,
ktora ,,stucha”, stara si¢ pozna¢ stowa objawienia Bozego, ale dokonuje tego
procesu ,,za pomoca metod naukowych”. Zatem istotnym elementem w teologii
okazuje si¢ by¢ metoda naukowa, i to bez wzgledu na zastrzezenie, jakie K. Rahner
i H. Vorgrimler dodaja stwierdzajac, ze nie mozna przeprowadzi¢ [wyraZnej
granicy]| miedzy przednaukowym a naukowym, metodycznym poznaniu ogolnym.
Refleksja ma charakter naukowy w stopniu, Ze dostgpna jest tylko dla specjalistow.
Chociaz zrédlowe dane — jako przedmiot badania — rézne sa od przedmiotu nauk
Swieckich, to jednak teologia z jednej strony nie moze by¢ oderwana od logiki, od
filozofii, od aktualnego obrazu §wiata, a z drugiej strony nie moze nie by¢ teologia
kerygmatyczna, ktéra nie bytaby konfrontowana ze wspéiczesnym rozumieniem
Swiata niosac réwniez tym samym implikacje spoteczne. Teologia nie moze nie
ujawnia¢ pozoréw rozumienia czy zludzenia wyczerpania Tajemnicy. Jest tez
nauka historyczna, ktéra ukazuje pierwotna obietnicg oraz jej eschatologiczne

' M.Heidegger, Przyczynki do filozofii, przel. B. Baran, J. Mizera, Krakéw 1996, s. 304-343.

""" H.Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i KoSciele dzisiaj, przet. A. Paciorek, Katowice
1993, s. 23-27.

2 L. Balter, Teologia, w: Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin — Krakéw 2002, s. 1228.
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spetnienie. Glgbsze rozumienie obietnicy, zwlaszcza ze wzgledu na rézny aspekt,
domaga si¢ uwzglednienia wielu teologicznych dyscyplin'®. Na teologie¢ jako na
wiedze, za pomocq ktorej rozum chrzeScijanina, wzmocniony i oswiecony wiarg,
usituje pojac¢ poprzez rozumowanie to, w co wierzy, wskazuje Y. Congar. Jeszcze
bardziej pierwiastek racjonalistyczny ukazuje P. Althaus twierdzac, Ze jest to
naukowa samorefleksja wiary chrzescijariskiej. Metodyczno$¢ oraz systematycz-
no$¢ refleksji nad wiara w teologii, podkre§la E. Schillebeeckx. Teologia jako
racjonalne wnikanie w tre§¢ wiary ma swoje Sredniowieczne korzenie — intellectus
fidei — zrozumienie wiary. Stad tez wywodza si¢ okreSlenia typu: scientia fidei,
doctrina fidei, oraz Glaubenswissenschaft. Podobnie personalistyczne okre§lenia
teologii akcentuja przede wszystkim jej znaczenie jako ,,wiedzy”, ,,nauki’, metody-
cznego oraz systematycznego ujecia nauki o Bogu'. Jednakze rozwiazania mowia-
ce o ontoteologii, czyli religii w obrebie ,,czystego rozumu”, sa echem o§wiecenio-
wego paradygmatu, ktory niszczy wiarg oraz nie znajduje miejsca na do$wiad-
czenie. A przeciez mit jako taki jest nieprzektadalny na czyste kategorie racjonalno-
Sci, nie funkcjonuje poza wiasciwym dla siebie kontekstem, podobnie doswiad-
czenie wiary. Teologia w mysl takich zalozen bytaby tylko nieustannym procesem,
dazacym do zobiektyzowania, polegajacym na przekroczeniu do§wiadczenia; byta-
by daleka nawet od do§wiadczenia wiary refleksyjnej.

III. IDEE ROZSTRZYGAJACE

Rozumienie mitu jako zwyktej opowiesci, jako stowa, basni, jest podejSciem
skrajnie uproszczonym. Juz samo przekazywanie mitu, jego powtarzanie i przypo-
minanie M. Eliade umieszcza na plaszczyznie sakralnej czynnosci, gestu oznacza-
jacego, pierwotnego zdarzenia'. Bledem jest tez przekonanie, ze mit ma co$
wyjasni¢ lub opisaé w tym sensie jaki obowiazuje na gruncie wspéiczesnych nauk,
ktére postuguja si¢ pojeciowo-iloSciowymi kryteriami w teoretycznej eksplikacji.

Mit, jak obraz, ma wiele znaczen i wiele warstw. Uwzglednienie jednego tylko
elementu jest zniszczeniem mitu. Jednak teoretyczne zabiegi, o ile sa §wiadome,
o ile sa3 wyborem zmierzajacym do uchwycenia koniecznych elementéw kon-
stytutywnych, moga da¢ wejrzenie rozumiejace.

Takimi elementami konstytutywnymi w micie oraz teologii moga by¢: okres-
lony wymiar transcendentnego odniesienia, pojecie osoby, podziat na radykalna
sfer¢ sacrum i profanum lub zniesienie tego podziatu. Przy tym mit nie odpowiada
na pytanie o racje swego istnienia. Jego racja jest funkcjonowanie, ktére ugrun-
towane jest w tradycji. Mit nie odwotuje si¢ do autorytetu, nauczyciela, proroka,

3 K. Rahner, H Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, przel. T. Mieszkowski,
P. Pachciarek, Warszawa 1987, k. 466—469.

4'S.C. Napi6érkowski, Jak uprawiaé teologig¢?, Wroctaw 1996, s. 73-75.

> M. Eliade, jw., s. 400. W tym miejscu trzeba pominaé ciekawe zagadnienie, czym wedlug
M. Eliadego byloby publiczne czytanie poezji np. Rabindranatha Tagore, albo jakie znaczenie przypisac
klasycznej inscenizacji teatralnej albo jako performance art, majacej na celu przekazanie tresci, ktorej
nie da si¢ wyrazi¢ w inny sposob?
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czy boskiego objawienia. Istota mitu jest interpretacja tej struktury rzeczywistosci,
ktora jest niedostgpna dla empiryczno-racjonalnego poznania, nie dos§wiadczenia
jako takiego w ogdle. Nie chodzi tu o takie znaczenie doSwiadczenia, jakie
przyjmuje si¢ we wspodtczesnych naukach empirycznych. Podobnie jest w teologii,
gdy méwi si¢ o do§wiadczeniu chrzeScijafiskim, to ma ono znaczenie Zrédtowo-
-egzystencjalne.

1. Prawda

Wychodzac od potocznego rozumienia przedmiotu mitu i teologii, nalezatoby
pokusi¢ si¢ o konfrontacj¢ twierdzefi mitu i teologii w odniesieniu do prawdy.
Jednakze takie kryterium bytoby wielkim nieporozumieniem. Nie mozna patrze¢ na
znaczenie oraz sens mitu w kategoriach wspoiczesnego rozumienia prawdy, chocby
tylko w religii. Dzieje si¢ tak zwlaszcza obecnie, chociaz istnieja konkurencyjne
definicje prawdy, to jednak prézno oczekiwaé, aby mozna byto zastosowaé je
zar6wno do mitu jak i do wspdtczesnej teologii'®. Teologia oscyluje wokot prawdy
jako aedequatio intellectus et rei, natomiast w micie chodzi o zwiazek stowa
z czynem. Majac na uwadze mit archaiczny, trzeba pamigtaé, ze nie funkcjonowat
on poza rytuatem. Opowie$¢ mityczna mozliwa byla tylko w zwiazku z rytuatem
rozumianym jako dzialalnosScia religijna'’. Na ile teologia mozliwa jest poza
religijnym aktem? Wydaje si¢, ze jest mozliwa, o czym $wiadcza traktaty,
rozprawy, opracowania itp. Poréwnujac, mozna powiedzie¢, ze mit spisany jest
martwy, gdyz zmienia si¢ jego funkcja. Teologia natomiast postuguje si¢ jezykiem
pisanym, by wyznaczy¢ zakres przedmiotu wiary, (np. credo), by nada¢ mu trwaty
wyraz, co nie przekre§la dalszego rozwoju wyrdéznionego dogmatu. Roszczenie
ugruntowania w prawdzie jest w istocie metatwierdzeniem, dotyczy bowiem
twierdzen, ktére przyjmuje si¢ jako absolutnie prawdziwe. Przyjmuje si¢ je na
podstawie teoretycznie rozbudowanej refleks;ji'®.

Osobnym zagadnieniem zwigzanym z prawda jest odniesienie mitu i teologii do
historii. I w tym przypadku istnieje rozbiezno$¢. Ujecie historyczne, ktore tak
bardzo wazne jest w teologii chrze$cijafiskiej, dotyczy pewnych wydarzen, ktére
mozna ,,weryfikowa¢”, cho¢by na podstawie ,,opowiesci”, a ktdre, jesli to mozliwe,
potwierdzane sa r6znymi Zrédlami (archeologicznymi oraz przekazami pisanymi).
Przedmiotem wigc historii sa wydarzenia szczegbtowe. Zapewne szerszy zakres ma
historia zbawienia, ale jest ona juz teologiczna interpretacja Weltgeschichte, ktora
si¢ rozwija dazac do Heilsgeschichte, czyli historii dziatafi Boga w §wiecie. Mit od
,»poczatku”, w naszym rozumieniu, nie ma miejsca i dotyczy wydarzefi uniwersal-
nych. Sa to wigec odmienne perspektywy. Dalej, N. Frye wskaze na to, ze mit jest
zwiazany z dromena, czyli z tym, co nalezy wykonaé. Mit nie uwzglednia
dostatecznie historii w naszym wspotczesnym rozumieniu, lecz zawiera w sobie

' F.V.Manning, Biblia — dogmat, mit czy tajemnica?, przet. H. Bednarek, Warszawa 1973,
s.23-27; A. Bronk, Pluralizm religijny i prawdziwos¢ religii, w: Religia w Swiecie wspotczesnym, jw.,
s. 616-621.

7 L. Dupré, Inny wymiar, filozofia religii, przet. S. Lewandowska, Krakéw 1991, s. 188.

' A. Bronk, jw., s. 620-621.
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imperatyw dziatania. Teologia natomiast wydarzenia odnosi do historycznych
miejsc oraz wydarzen. Prébuje w ten sposéb wskaza¢ na wiarygodno$¢. Jednakze
im bardziej Srodki dowodowe godne sa zaufania, tym bardziej niszcza mit,
natomiast bezkrytyczne podejScie niszczy teologi¢. Istnieje wigc problem, jak
polaczy¢ histori¢ naturalna z historia §wieta, ale mozna tez powiedzie¢, ze to mit
zbawia historie: ustawia jq na wtasciwym miejscu w ludzkiej panoramie".

2. Jezyk

Na ile mit dotyczy sfery ontologicznej, ktéra za pomoca jezyka wiazana jest ze
SwiadomoS$cia? Stopnie semantycznego odniesienia moga by¢ rézne, w przeciw-
nym razie ani jezyk, ani mit nie miatby ,,mocy”, nie mialby mocy zobowiazujacej,
ekspresyjnej i sensotwodrczej. Mit nie jest jedynie poezja, chociaz wielokrotnie
przybiera poetycka formg¢. WigkszoS¢ badaczy przyjmuje, ze mit odsyta do
najglebszej struktury bytu lub stara si¢ siggac ostatecznej sfery rzeczywistosci.

M. Eliade powiada, ze mit w sposob plastyczny i dramatyczny wyraza to, co
teologia i metafizyka okreslajq dialektycznie. W przekonaniu badacza mit niejedno-
krotnie sigga glebiej, a nawet dalej i szerzej niz moze uczyni¢ to racjonalne
doswiadczenie. Mit bowiem jednoczy w sobie wszystkie przeciwieistwa oraz
wskazuje na rzeczywisto$¢, ktéra przerasta sens samego mitycznego ujecia.
Wylania si¢ tu problem jezyka, ktéorym postuguje si¢ mit, a jest on przede
wszystkim i nie tylko na poziomie Zrddet, archaicznym jezykiem. Sita rzeczy jest
jezykiem obrazowym. Postuguje si¢ on antropomorfizmami oraz biologicznym
modelem, chociaz w gruncie rzeczy dotyczy zjawisk pozabiologicznych®. Musi
wigc zastanawia¢ fakt, ze antropomorfizmy nie maja realnego statusu, dlatego
trzeba na przyklad pamigta¢, ze pomimo personifikacji, bogowie greccy sa
naturalnymi ,,mocami”. Moce te warunkuja funkcjonowanie kosmosu, a zarazem
uktad zycia spotecznego. Nie dziela §wiat na sacrum i profanum. Zbeletryzowana
forma mitu uwazana jest za form¢ zdegradowana a nawet ,,martwa” w stosunku do
pierwotnej, archaicznej. Greccy racjonaliSci z VI/V w. przed Chr., taka forme¢ mitu
postrzegali jako fikcje. W tym miejscu nie ma potrzeby rozstrzygania, czego
faktycznie, przedmiotowo dotyczy opowie$¢ mityczna. Na ile wyraza lub opisuje
ona prawa przyrody, a na ile dotyczy zjawisk specyficznie mieszczacych sig
w zakresie tego, co kryje si¢ pod pojeciami: numinosum, sacrum, tabu, innosc,
bostwo czy Bog.

Cecha charakterystyczna jezyka religijnego jest jego zakotwiczenie w bycie
spotecznym, a takze otwarto$¢ oraz nieograniczony zakres. Najbardziej wida¢ to
w analizach socjologa N. Luhmanna, przyjmujacego konstruktywistyczne Zrédta
jezyka religijnego, ktéry przyjmuje taki stopien jego abstrakcji, aby mogl byé
poddany swobodnej interpretacji w zaleznoSci od spotecznych potrzeb komunika-
cji. Uwzgledniajac rozréznienie na przezycie i dzialanie, na to, co wewngtrzne

' N. Frye, Wielki Kod. Biblia a literatura, przet. A. Fulifiska, Bydgoszcz 1998, s. 77, 74-79.
2 Tamze, s. 402-404. ,Heraklit wie, ze ,,bog jest dniem i noca, zima i latem, wojna i pokojem,
sytodcia i glodem; jest wszystkimi tymi przeciwienstwami”.
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i zewnetrzne, jezyk bylby zewnetrznym wyrazem ,.religijnego przezycia” zarGwno
w micie, jak i w teologii. Jednak jezyk mitu blizszy jest religii, a jezyk teologii
blizszy jest konkretnej spotecznoSci, ktéra reinterpretuje religijne przestanie pod
wptywem cywilizacyjnych przemian. Takie rozréznienie N. Luhmann przyjmuje
jako konstytutywny schemat mySlowy, zaczerpniety z teorii systeméw?'. Dalej,
z pojeciem spoleczefistwa w teorii systemOw wiaze si¢ rozroznienie na Srodowisko
i system. Mit bylby wiec bliski Srodowiska, a teologia bylaby jezykowym
systemem?®. Inna cecha jezyka religijnego w teorii N. Luhmanna jest jego otwarto$¢
oraz zdolno$¢ przyjmowania nowych tresci oraz znaczef, zaleznych od konieczno-
Sci opisywania w kategoriach religijnych spotecznych wydarzeii. Otwarto$¢ jezyka
religijnego oraz funkcjonujacego w micie wtasciwie nie ma granic. Sztandarowym
przyktadem jest koncepcja coincidentia oppositorum. Zadaniem tej koncepcji jest
faczenie przeciwiefistw tak, by §wiat ukazywat si¢ jako stan doskonaty, w istocie
pozbawiony pozornych paradoksow?.

Inne spojrzenie na mit oraz na teologi¢ od strony jezyka, pozwala na ustalenie
jezyka bazy oraz jezyka nadbudowanego. Pomocne w tym wzgledzie jest rozréz-
nienie, jakie podaje Cz.S. Bartnik. Wydaje sie, ze jezyk bazy, jako tez jezyk
naturalny, najblizszy jest mitologicznych opowiesci oraz religijnych do§wiadczefi.
Przy czym, sam jezyk na tym poziomie jest aktem, czynem czlowieka i jako taki
jest integralnie zwiazany z tym, co ma wyraza¢. Wtasciwie czlowiek nie ,.istnieje”
poza jezykiem. Specyfika wyrdzniajaca jezyk religijny nawet na poziomie ar-
chaicznym jest mimo wszystko ,,wyzsza organizacja systemowa”, zarOwno seman-
tyczna, jak i pragmatyczna. Jezyk ten w swej funkcji komunikatywnej, a takze
performatywnej ma przekraczaé subiektywne przezycia poznawcze. Jego zadaniem
jest wyrazaC istote relacji czlowieka do uniwersum. Jezeli przyjmie si¢ idee
rozwoju jezyka, ktory poprzez dziesiqtki tysiecy lat gromadzi w sobie takZe
doswiadczenie religijne ludzkosci, Swiadomosc i pozaswiadomos¢ religijng, dziedzi-
ctwo przodkow, idee, umystowe struktury eklezjalne, objawienia, kodeksy etyczne,
prawne i obyczajowe, systemy wartosci, prakseologie religijng oraz catq tworczos¢
i kulture danych wspdlnot, to mozna wnioskowaé o specyficznym, lecz wyzszym
stopniu doskonato$ci jezyka teologii. Z drugiej strony, chociaz jest on oparty
o doswiadczenie filozoficzne i pewne implikacje naukowe, to jest jezykiem
paranaukowym. Z przyjecia takich funkcji jezyka teologii jak konstrukcja kog-
nitywna, weryfikacyjna, werytatywna i systematyzacyjna oraz personalistyczne
odniesienie wynika, Ze opowiesci mityczne w takim rozumieniu si¢ nie mieszcza®*.

O ile jezyk opowiesci mitycznych jest przede wszystkim zbeletryzowany,
symboliczny, poetycki, o tyle jezyk teologii poprzez oparcie w historyczno-
-egzystencjalnym do§wiadczeniu, poprzez ,,otwarcie” na ide¢ bytu, poprzez wska-
zanie na dynamike oraz przyszioSciowy ruch rzeczy oraz oso6b, dalej poprzez
etyczne zobowiazanie, oddaje sensy obiektywne, poznawcze i weryfikowalne.

2l N. Luhmann, Funkcja religii, przet. D. Motak, Krakéw 1998, s. 73-74.

22 Tamze, s. 76-77. Na tym etapie nie chodzi o przedstawienie teorii N. Luhmanna, ale o jego
inspirujaca role pozwalajaca na teoretyczne rozréznienie jezyka mitu i teologii.

% S. Syndoman, Koncepcja coincidentia oppositorum u Mircei Eliadego, CT 2(2002),
s. 167-183.

2 Cz.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, Lublin 2000, s. 37-41.
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Wspblczesny jezyk teologii jest skomplikowany i misteryjny oraz odpowiada
samemu szczytowi i zarazem glebi osoby ludzkiej”. Postawa lingwistycznego
sceptycyzmu jest nie do utrzymania na gruncie wspdtczesnego rozumienia seman-
tycznych, syntaktycznych, pragmatycznych oraz performatywnych teorii jezyka®.
Takie ujecie, nawet w przypadku wspdlnego Zrddta, ukazuje nie tylko réznice
stopnia, lecz istotny dystans, jaki dzieli jezyk opowiedci mitycznych od jezyka
wspotczesnej teologii. Jezyk teologii poddany procesowi ,,doskonalenia” prze-
kraczat kategorie i zakresy etniczne, regionalne, narodowe, stajac si¢ jezykiem
uniwersalnym. Proces ten jeszcze si¢ nie zakonczyl. Jezyk archaicznych mitéw
pozostat jezykiem martwym. Interpretacja mitu powoduje jego zniszczenie, defor-
macje¢ i wypaczenie. Jezyk mitycznych opowiesci funkcjonowat lokalnie, jezyk
teologii nieustannie wspina si¢ na poziom uniwersalny, ogélno§wiatowy. Poniewaz
jezyk jest rzeczywistoScia dynamiczna, choéby tylko z potrzeb prakseologicznych
1 kerygmtycznych, istnieje proces nieustannej restauracji jezyka religijnego.

3. Doswiadczenie

Na og6t w czasach archaicznych §wiat, jako uniwersum, byt widziany w katego-
riach continuum, jego ontologia byta monistyczna. W tej monistycznej rzeczywisto-
Sci K.G. Jung analizujac Zrédta mitu, wskazuje na sfere ludzkiej psyche. Na pewno
nie jest bez znaczenia doznanie i przezycie tego doznania w kategoriach statosci
i zmiennoSci, struktury oraz sakralnego archetypu Swiata. Jednak jest to tylko jeden
z aspektow mitu, sprowadzony do §wiadomosci ludzkiej egzystencji w okre§lonej
kulturze. Pozostaje do wyjasnienia, jaki status ma to egzystencjalne przezycie
w stosunku do ontologicznego wymiaru §wiata. Dlaczego podstawowe doznanie
Swiata ma religijny charakter? OczywiScie mit tego nie ttumaczy, gdyz nie jest to
jego zadaniem. Natomiast filozof musi pytaé o przyczyny tego doSwiadczenia.
Jakiego sa one typu: czy wylacznie psychicznego, apriorycznego, czy jedynie
kulturowego?, itp. Jak uniwersum ,,0bjawia” si¢ cztowiekowi? Przezycie uniwer-
sum, jakkolwiek by ono nie byto, musi mie¢ chocby tylko podstawowy wymiar aktu
poznawczego. Trudno w tym miejscu przeprowadzi¢ szczegbétowa analize, w jaki
sposob cztowiek przezywa jednosci z otaczajacym go Swiatem, i jak dochodzi do
wyodrebnienia szczegdlnej pozycji cztowieka w stosunku do §wiata. Mozna jednak
pytaé, na ile pierwotne doznanie wystarczajaco tlumaczy psychologiczna relacja ,,ja
— ty”? Jakie doS§wiadczenie wskazuje na t¢ relacje, do tego stopnia wazna, ze
jedynie w tej perspektywie czynnoSci cztowieka nabieraja znaczenia o ile na$laduja
oraz powtarzaja mityczny archetyp? Niewatpliwie rozne dziatania, dazenia i tresci
maja swe mityczne Zrédto.

Analiza podstawowego do§wiadczenia wlasnej egzystencji cztowieka w klasy-
cznej filozoficznej perspektywie odnosita je do przezycia przygodnoSci, niewystar-
czalno$ci oraz niepelnoSci bytowej egzystencji. Jest to akt poznawczy, a mniej
przezyciowy. Ale jeszcze wcze$niej, wskazujac na Zrédla mozna twierdzié, ze

% Tamze, s. 48-50.
2 Tamze, s. 42-44.
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u podioza teoretycznego namystu znajduje si¢ spontaniczna podstawowa intuicja,
bowiem religia jest istotowo tym, czym filozofia by¢ nie moze* jak twierdzit
J. Maritain.

Zdecydowanie inaczej widziano religi¢ w ramach tych nurtéw filozoficznych,
ktére od czasu OSwiecenia, a takze i pdZniej, poszukiwaly ,religii rozumu”.
Z zalozenia religi¢ sprowadzano do ideologii oraz falszywej §wiadomosci. Pod-
stawowym doSwiadczeniem Zrédlowym jest albo alienacja abstrakcyjnej projekcji
cztowieczenistwa, ktora glosit L. Fuerbach, albo przejaw chorej woli i jej kwintesen-
cja, wedlug F. Nietzschego, albo tez Zrédlem tym oraz podstawowym doswiad-
czeniem jest zbiorowa nerwica — w myS$l psychoanalitycznych propozycji
Z. Freuda®. L. Kotakowski odrzuca alienacyjna koncepcje religii i jest przekonany,
0 niezastgpowalnej roli mitu w komunikacji. Rozwinigty bowiem mit ma prawo
obywatelstwa w kulturze, ktérej Zrédtem jest fundamentalne do§wiadczenie obojet-
nosci §wiata na los czlowieka. Jest to sposob, ,.nieuleczalna jako$¢, quidditas
mundi”, w jaki cztowiek znajduje siebie w Swiecie. Nie tylko w okresie archaicz-
nym, ale ciagle aktualna, mitorodna §wiadomos$¢ jest, wedtug L. Kotakowskiego,
sposobem odpowiedzi na nieusuwalna obojetnosé $wiata®. K. Jaspers, ktory stara
si¢ przetamaé ,,poo$§wieceniowa i pozytywistyczna”’ nieufno$¢ w stosunku do
religii, wskazuje na jej Zrédta w postaci do§wiadczenia podstawowego, na ktére
sktadaja si¢ sytuacje graniczne™.

Teologia, ktéra starata si¢ wspoélzawodniczy¢ z racjonalistycznymi nurtami
filozoficznymi, dotychczas pomijata role ,,do§wiadczenia”, akcentowata w zamian
systemowe, racjonalistyczne podejScie. DoSwiadczenie mistyczne nie bylo do-
Swiadczeniem pierwotnym. NajczegSciej zwiazane byto z ludZmi o wysokiej
kulturze religijnej, a tym samym teologicznej, ktérym chodzilo o wysoko roz-
winigte zycie duchowe. Wspoélczesna teologia zwraca uwage na doSwiadczenie
w perspektywie kulturowo-historycznej, (np. E. Schillebeeckx)’'.

Specyficznym doswiadczeniem branym pod uwage w teologii, ktére nalezy
okresli¢ jako ,.kontekst chrzeScijafiskiego roszczenia”, jest sytuacja historyczno-
-kulturowa oraz pewne egzystencjalne przezycia, oparte wtasnie o ten szeroko
rozumiany kontekst. Swym zakresem obejmuje on relacje oraz implikacje wynika-
jace ze spotkania czlowieka z historia Swiata, nauka, filozofia, wieloScia kultur,
a takze religii’”>. Juz w starozytno$ci zdawano sobie sprawe z tego, czym w swej
treSci sa opowieSci mityczne, a czym jest historyczne ujecie zdarzen®. Jednakze
w prowadzonym rozwazaniu chodzi o takiego rodzaju do$wiadczenie, ktére jest
pierwotne, zasadnicze oraz niezbgdne. Teologia w takim ujeciu zawsze bedzie
czym§ wtérnym. Blizsza do$§wiadczeniu religijnemu jest sama wiara i ona jest

2 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, Lublin 1978, s. 193.

# E. Trias, MySlenie o religii — Symbol i sacrum, przet. J. Wojcieszak, w: Religia. Seminarium
na Capri prowadzone przez Jacquesa Derrid¢ i Gianniego Vattimo, Warszawa 1999, s. 117-122.

»® J.A. Ktoczowski, Wiecej niz mit. Leszka Kolakowskiego spory o religie, Krakéw 1994,
s. 106-113.

% K.Jaspers, Wiara filozoficzna wobec objawienia, przel. G. Sowinski, Krakéw 1999, s. 407.

' JI. Saranyana, JL. I1lianes, Historia teologii, przet. P. Rak, Krakéw 1997, s. 515-519.

2 H. Waldenfels, jw., s. 53-77.
Tamze, s. 53.
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Zrodiem dla teologii. Jesli przyja¢ dziewietnascie Zrodet teologii, podzielonych na
natchnione i nienatchnione, to doswiadczenie 0sob i wspolnot chrzescijariskich
bytoby Zrédtem nie zobiektywizowanym w tej drugiej kategorii**. Podobnie takim
Zrédtem ,.drugorzednym”, ,przypadkowym”, ale jakze réznicujacym, jest sam
teolog®. Pomimo deklaracji oraz postulatu, jaki sformutowatl kard. J. Ratzinger,
twierdzac, Ze teologia musi wstqpi¢ w podstawowe doswiadczenie ludzkiej egzys-
tencji, to trzeba jednak wskaza¢ na ogrom trudno$ci zwiazanych z okresleniem,
czym w istocie jest religijne do§wiadczenie, zwlaszcza dla teologii. S.C. Napior-
kowski, nie bagatelizujac doSwiadczenia religijnego, widzac wage zagadnienia,
formutujac wnioski i pytania otwarte, zglasza jednak szereg zastrzezen: MoZe
Jjednak ,,doswiadczenie osob i wspolnot chrzeScijariskich” nie jest Zrodtem teologii
(locus theologicus)? MozZe lepiej nie mnoZyc¢ liczby tych Zrodet? Moze lepiej
poprzestac na ogolnie sformutowanej tezie, Ze owo dosSwiadczenie w jakis sposob
wplywa na teologie i jq warunkuje, ale nie jest jej Zrodtem? Przytoczone wyZej
przyktady doswiadczenia zdajq sie dosS¢ jednoznacznie przemawiac za tezq, Ze
doswiadczanie moze by¢ w okreslonym sensie takze Zrodtem teologii®®.

Mozna by pokusié si¢ o twierdzenie, Ze tym, czym dla wrazliwego cztowieka
byto doswiadczenie religijne w okresie archaicznym pod wplywem spotkania
z kosmosem w jego pigknie i celowosci, tym dla wspdiczesnego cztowieka jest
spotkanie z kultura we wszystkich jej wymiarach. Jednakze kultura nie pelni tej
funkcji, jaka spelniat kosmos. Co wigcej, obecna kultura nie objawia sacrum,
poniewaz w tej kulturze ,,B6g umart” — [alle Gotter miissen sterben). Nie objawia
wigc sensu, ani prawa moralnego, ani wartoSci. Dlatego kultura nie méwi lub
przestata méwié: ,,skad”, ,,dokad”, ,,dlaczego?”’. Wprawdzie jest to metafizyczny
wymiar europejskiej kultury jako samorozumienia, samo§wiadomosci, ktéra wy-
czerpala si¢ zatoczywszy krag i ktéra wrécita do punktu wyjscia, co ma byc
zapowiedzia nowego poczatku i wielkich przemian. Jednakze pierwiastkow tej
nowej nadziei M. Heideggera, ktory komentowat nihilistyczne rozumienie kultury
przez F. Nietzschego, jak dotad nie widaé®’.

Moéwiac o doSwiadczeniu religijnym, mozna mie¢ na mysli wiele jego aspek-
tow. W pierwszym, najszerszym znaczeniu, jakie wyr6znit W. James w inter-
pretacji Ch. Taylora, sa takie uczucia, czyny i doswiadczenia odosobnionej
Jjednostki ludzkiej, o ktorych jednostka ta mniema, Ze odnoszq sie one do czegos, co
ona sama uznaje za boskie. Oto, co jest pierwotne. To wlasnie z tak pojetej religii
mogq wtornie rozwijac sie teologie, filozofie i organizacje koscielne. Tak wiec
Koscioty odgrywajq w najlepszym razie role drugorzedngq, przekazujqc i komuniku-
jac pierwotne natchnienie®. Nie sposob szczegdtowo analizowaé przedmiotu
religijnego doS§wiadczenia. Moze nim by¢ zaréwno doSwiadczenie cierpienia,
ekstazy, ,.spotkanie madrosci”, albo tez doSwiadczenie zycia jako takiego oraz
zwykty udziat w rytualnym obrzgdzie. Jednakze bardziej szczegélowe rozrdéznienie

3 St.C. Napiérkowski, jw., s. 38, 177-191.

3 Tamze, s. 42-44.

% St.C. Napiérkowski, Historyczne do$wiadczenia oséb i wspdlnot, w: Doswiadczam
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pozwala na przeciwstawienie religii serca intelektualizmowi religii — religii
rozumu. Religia serca bytaby wigc doswiadczeniem pierwotnym i bliskim mitycz-
nym opowieSciom, natomiast religia rozumu bylaby blizsza teologii. Religia serca
akcentuje osobiste do§wiadczenie, religia rozumu wiaze si¢ z instytucja. Nie
zawsze tak by¢ musi i mozna by przytoczy¢ wiele przyktaddw, jak religia serca
faczy si¢ z religia rozumu. Niemniej dzieje religii raczej wskazuja na proces jej
rozwoju: od intensywnego doSwiadczenia, poprzez doSwiadczenie udzialu we
wspolnocie zycia religijnego oraz udzial w tym, co religijne poprzez tzw. przekaz
z ,,drugiej reki”. Mit bylby wigc na poczatku a teologia w takim ujeciu na koricu, od
czego wspdtczesne nurty teologicznej refleksji staraja si¢ uciec, uwzgledniajac
element wlasnie osobistego doSwiadczenia. Konieczno$¢ pewnych statych, zwer-
balizowanych formut potrzebna jest zawsze jako przejaw do§wiadczenia w celu
przekazu. Do$wiadczenie moze by¢ indywidualne, ale réwniez zbiorowe™. Jednak-
7e mozliwos¢ doSwiadczenia Boga, czy nawet Swiadectwa ogladu istoty Boga,
z punktu widzenia filozofii, jest nierozstrzygalne. Gdyby usunac aprioryczny
charakter religijnego do$wiadczenia, to pozostaje jego interpretacyjny wymiar
odnoszony do $wiadomosci®.

W tradycji chrzeScijafiskiej istnieje nieustanna czujno$¢ na wszelkiego rodzaju
,antyintelektualizm religijny”, ktory prowadzi do emocjonalizmu, irracjonalizmu
religijnego, co pociqga za sobq degradacje osoby ludzkiej. Wartosciowe doswiad-
czenie religijne [poznanie] dokonuje sie ,przez cate ,ja” osoby ludzkiej*'.
Emocjonalistyczna i psychologistyczna koncepcj¢ mitu jako ,.Sniaca na jawie
Swiadomo$¢ ludow (Vilkerwachtraumbewusstsein), przyjmuje M. Scheler. Dodaje,
Ze mit jest niezr6znicowanym duchem kultury, ktéry wynika z niezr6znicowanego
poziomu rozwoju ducha ludzkiego. Poziom ten jest zbyt ptytki nie tylko dla
teologii, ale i dla religii*®.

Mit poprzez konsekracj¢ zbiorowego porzadku zabezpiecza jego funkcjonowa-
nie, zazwyczaj dazac do statlego uktadu, ktéry jest powtarzalny i odnawialny.
Grekow mit ,,sakralizuje”, czyli umacnia porzadek polis. Celem wigc mitu bytoby
przede wszystkim usankcjonowanie spotecznego zZycia, porzadku, a nie ukazanie
przeznaczenia cztowieka®.

A co jest celem teologii? Teologia jest uprawiana jako naukowa dyscyplina,
w tym celu, aby intelektualnie usprawiedliwi¢ swoja zreflektowana, §wiadoma,
odpowiedzialna wiare. Jej zadaniem jest stuzba madrosci chrzedcijaniskiej, a takze
stuzba w przekazie oraz inkarnacja w rézne formy kultury uniwersalnego ob-
jawienia. Istnieje wigc aspekt praktyczny jako niezbgdna pomoc instytucji Kosciota
w wielorakiej chrze$cijanskiej formacji poprzez nauczanie*. O ile juz na poziomie
religijnego do§wiadczenia moze doj$¢ do przetamania mitu, to tym bardziej
dokonuje si¢ to na poziomie dogmatu. Chociaz P. Tillich, zgadzajac si¢ na
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przezwycig¢zenie mitu na poziomie teologii za pomoca §wiadomosci ,,transcenden-
cji nieuwarunkowanej”, optuje za nieusuwalna substancja, ktéra jest zawsze
pozostaje®. Propozycja teorii korelacji wysuwana przez P. Tillicha ma duze szanse
powodzenia pod warunkiem, ze za realne przyjmuje dzielenie czasu na okres
przedmityczny, mityczny i postmityczny przezwycigzony w absolutnym judeo-
chrzedcijafiskim roszczeniu. Nie znaczy to, ze absolutnie zagingta mityczna tre$¢
oraz mityczne mySlenie, pomimo nieustannego czuwania teologii nad realizmem
oraz racjonalizmem ludzkiego zycia duchowego®.

Rozwazania o do§wiadczeniu mozna by poszerzy¢ o do§wiadczenie czasu oraz
przeswiadczenie o determinacji ludzkiego losu. Jednakze najprostsze przekonanie,
przypisujace mitom cyklicznej koncepcji czasu, a teologicznemu ujeciu jedynie
linearnej koncepcji, nie jest jednoznaczne w Swietle specjalistycznych badan®’.

Czym w istocie jest do§wiadczenie losu, ktéry zwiazany jest z czlowiekiem,
tkwi w nim, a jednocze$nie jak gdyby poza nim? Czym jest przeznaczenie,
poczucie nieodwracalnego uwiktania, bezsilno§¢ wobec przyjecia konieczno$ci
zdarzen i wrogich cztowiekowi sit, faktow oraz odwiecznie ustanowionych praw?
Z jednej strony istnieje do§wiadczenie tego, co nieuniknione, a z drugiej strony
doswiadczenie buntu z powodu ,,porzadku” lub wydarzen, na ktére czlowiek nie ma
wptywu. OpowieSci mityczne zdaja si¢ by¢ pelne determinizmu, ujawniajac
przeszto$¢ oraz przyszio$¢, ktéra zostata zaplanowana bez woli cztowieka i ktéra
musi si¢ spetnia¢. Cztowiekowi pozostaje ulegto$¢ i petne podporzadkowanie sig.
Ten bezapelacyjny tragizm ludzkiego losu, ktéry wyznaczaty sity symbolizowane
przez mityczne opowieSci o Parkach, Ananke czy Mojry, opierajac si¢ na mitologii
greckiej*, jest przezwycigzany w Objawieniu oraz w teologii chrzescijafiskiej.
Zamiast pokochania §lepych sit, pokochania sytuacji bez wyjscia — amor fati
— teologia konfrontuje doswiadczenie losu, ale w kategoriach indywidualnego
sensu kazdej osoby ludzkiej. Wigksze poczucie sensu wynika z przezwyci¢zenia
sprzecznych ze soba opowiesci mitycznych, czego $wiadectwem jest antyczna
tragedia. ChrzeScijanska refleksja teologiczna, przyjmujac cata powage, wynikajaca
z ludzkiej egzystencji, zamknigtej miedzy granicami narodzin i $mierci, otwiera
droge do nadziei. Otwiera cztowieka na droge Epifanii niewidzialnego Boga, przy
czym godnoS$¢ cztowieka zabezpiecza konieczna relacja wolnoSci oraz moralnej
odpowiedzialnosci. Przeznaczenie, konieczno$¢ i nieodwracalny tragizm istnienia
kwestionuja sens ludzkiej wolnosci oraz odpowiedzialno$ci®. W przeciwiefistwie
do mitycznych opowiesci, teologiczna perspektywa nieustannie transcenduje czto-
wieka ponad wszelkiego rodzaju determinizm. Mit blizszy jest witalno-biologicz-
nemu, a w skrajnych przypadkach materialistycznemu redukcjonizmowi.
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ZAKONCZENIE

Préba jednoznacznego wyznaczenia granicy mitu i nauki, jaka jest teologia, nie
jest tatwa. Zdawac trzeba sobie sprawe z tego, ze formy ludzkiej wypowiedzi
odnoszace si¢ do tego, czego w swym Zyciu emocjonalnym oraz poznawczym
doSwiadcza cztowiek zaréwno z okresu archaicznego, jak i czaséw nowozytnej oraz
wspotczesnej nauki, sa ograniczone. Jednakze istnieje wyraZna roznica jezyka
pomiedzy mityczng opowiescia a teologia, jest to réznica analogiczna do tej, jaka
istnieje pomiedzy jezykiem a metajezykiem. Jest to wigc wazna rdznica, ale réznica
formy a nie istoty.

Innym kryterium odrdézniajacym opowieSci mityczne od teologicznego nau-
czania jest religijne do§wiadczenie. To zawarte w mitycznych opowiesciach jest
czgsto do§wiadczeniem bezpoSrednim. Jesli jest egzystencjalnie uwarunkowanym,
to jedynie poprzez kulture archaiczna. Jeszcze jedna cecha pozwalajaca przyjaé
znaczenie pierwotnego dos§wiadczenia jest jego bezinteresowny motyw. Doswiad-
czenie religijne nie jest owocem ani ustugi, ani ideologicznej potrzeby, chociaz
w nastgpstwie czasowym moze by¢ do tego wykorzystane regulujac etyczne
aspekty wzajemnych relacji jednostki i spotecznoSci. W tym konteks$cie wydaje sig¢
by¢ uzasadnione przekonanie, ze do$§wiadczenie religijne, podobnie jak motyw
powstawania dzieta sztuki, jest Zrédlowy, jest ekspresja ludzkiego ducha. To, ze
zarébwno mityczna opowiesé, jak i teologiczne przestanie funkcjonuje w ramach
ustawiania rownowagi pomigdzy natura i kultura, nie przesadza o pragmatycznym
7Zrédle a priori. Do§wiadczenie, jakie uwzglednia teologia, moze by¢ réwnie
bezposrednim, lecz najczeSciej jest nadbudowane na zyciu duchowo-intelektual-
nym. To zycie intelektualne jest wysoce wyspecjalizowane i kieruje si¢ postulatem
maksymalnej poprawno$ci metodologicznej, uwzgledniajacej kryteria racjonalnoSci
oraz autonomii i obiektywnosci. OczywiScie, nie jest to wada. Natomiast postulat
jednoSci bytu i jezyka jest jak najbardziej wzniosty, jednak w praktyce trudny do
zrealizowania.

W jeszcze inny sposéb rdéznice pomigdzy mityczna opowieScia a teologia
ujmuje P. Tillich. Widzi on ciagto§¢ pewnych tresci oraz form, jednakze zmianie
ulega sens mitu widziany w perspektywie transcendentnej tego, co Nieuwarun-
kowane. W takim ujeciu mit archaiczny, pierwotny, staje si¢ tzw. mitem przetama-
nym [pokonanym, przezwyci¢zonym] przez logos.

MYTHEN UND DIE THEOLOGIE
ZUSAMMENFASSUNG

Der Beitrag befasst sich mit der Grenze, welche die Sphire der Mythen von der Religion
trennt. Im ersten Teil wird der Begriff der kosmogonischen und anthropologischen Mythen
erldutert. Der zweite Teil beantwortet die Frage: Was ist die Theologie? Der dritte Teil zeigt
die Wahrheit, die Sprache und die Erfahrung als Elemente, welche die Relationen zwischen
Mythen und Theologie bedingen. Zu guter Letzt schlussfolgert der Autor, dass die Differenz
der mythologischen und theologischen Sprache die Form und nicht das Wesen betrifft. Das
unterscheidende Merkmal ist die religiose Erfahrung.
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skiej. 4. Rozumno$¢ w ujeciach filozofii nowozytnej i wspétczesnej. — II. W poszukiwaniu adekwatnej
koncepcji rozumnosci cztowieka. 1. Wnioski z historii problemu. 2. ,Inteligencja” zamiast ,,rozumno-
$ci”’? 3. Refleksja krytyczna. 4. W obliczu emancypacji ludzkiej rozumnosci. — III. Wnioski koficowe.
— Zusammenfassung

WSTEP

Zagadnienie rozumnoSci cztowieka, wbrew pozorom, nie nalezy do tematéw,
ktore uporaly si¢ z wlasnymi problemami — nie polega na tym, czy cztowieka
uznaé za istot¢ rozumna, ale na tym, w jakim sensie jest on istota rozumna, co to
znaczy, ze jest istota rozumna i jakie sa konsekwencje tej rozumnosci. W temacie
rozumnoS$ci cztowieka na og6t ograniczamy si¢ do wyrdznienia réznych znaczen tej
rozumno$ci, do tworzenia ewentualnie pewnej typologii rozumnosci, nie usitujac
podja¢ problemu charakteru istotnego, a nawet specyfiki tej rozumnoSci.

W tym opracowaniu, nie pomijajac dorobku mysli ludzkiej w kwestii poj-
mowania rozumnos$ci czlowieka, nie lekcewazac powstatych juz typologii rozum-
nos$ci, postaram si¢ w oparciu o tak bogata podstawe, wyprowadzi¢ w tej kwestii
pewne wnioski pod katem sformutowanego juz problemu.

Punktem wyjScia jest stwierdzana niemal powszechna aprobata, zar6wno
naukowa, jak i filozoficzna, dla faktu rozumnosci cztowieka oraz istnienia réznego
rodzaju interpretacji tego faktu, czego wyrazem sa m.in. istniejace typologie
racjonalnosci'. Wsrdéd réznych typéw racjonalnosci wyrdznia si¢ racjonalno$¢
antropologiczna.

Zasadnicza sprawa jest proba odpowiedzi na pytanie o istot¢ racjonalno$ci
antropologicznej nie tylko w oparciu o analizy czysto jezykowe, ale takze
uwzgledniajac uwarunkowane historia rozumienie racjonalnoSci cztowieka, jak

L] Zycir’lski, Teizm i filozofia analityczna, t. 1, Krakow 1985, s. 187-206; M. Tatasie-
wicz, O pojeciu ,racjonalnosci”, Filozofia Nauki 3(1995), s. 5-15; R. Kleszcz, O racjonalnosci.
Studium epistemologiczno-logiczne, £.6d7Z 1998, s. 44-85; M. B o m b ik, Typy racjonalno$ci, SPCh 37:
2001, z. 1, s. 5-42.
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réwniez ukazanie racji, dla ktérych preferuje si¢ okreslony model tej racjonalnosci,
a nawet prébuje si¢ uczyni¢ go modelem podstawowym i obowiazujacym w moé-
wieniu o rozumnoSci charakterystycznej dla cztowieka.

W tej probie, ktéra uwzglednia uwarunkowania historyczne, tzn. nie tylko
wybrane teorie, ale w miar¢ moznoSci caloksztatt zasadniczych teorii, nawet takie,
ktére probuja absolutyzowaé swoje stanowisko, aby w ich zestawieniu z soba
okazato sig, jaki jest ich wzajemny stosunek do siebie, a tym samym, jaka
koncepcja rozumnoSci jest najbardziej podstawowa i obiecujaca, a jakie maja
charakter drugorzedny i fragmentaryczny, nie wyrazajacy wszystkich gtéwnych
aspektow rozumnosci cztowieka.

Dyspozycja niniejszego opracowania zawiera trzy punkty: w pierwszym probu-
j¢ spojrze¢ na zagadnienia w §wietle jego historii, w drugim z tego historycznego
ogladu zostana wyprowadzone pewne wnioski, w trzecim za§ — w oparciu o te
wnioski — prébuje sformutowaé pewne postulaty dotyczace w miare adekwatnej
koncepcji rozumnosci cztowieka.

I. ZAGADNIENIE ROZUMNOSCI CZLOWIEKA
W KONTEKSCIE HISTORII MYSLI FILOZOFICZNEJ

1. Powstanie i poczatki problemu

Wiadomo, ze juz w poczatkach filozofii greckiej, a wigc przed Sokratesem, nie
brakowato myslicieli, ktérzy zwrdcili uwage na rozumny charakter natury i §wiata,
i stosunkowo szybko doszli do wniosku, ze §wiatem rzadzi rozumna zasada i ze
w tej rozumnosci przede wszystkim uczestniczy sam cztowiek®.

W tych prawie absolutnych poczatkach filozofii greckiej szczegdlng role
w problematyce rozumnos$ci odegrat niewatpliwie Heraklit z Efezu. Jego koncepcja
logosu do dzi§ intryguje wielu mysSlicieli i inspiruje do dociekan nad natura
rozumnod$ci. Wedlug Heraklita logos jest jeden i jako taki przenika on cala
rzeczywisto$¢, stanowiac swoiste prawo calego Swiata, ktére sprawia, Ze cata
rzeczywisto$¢ jest zrozumiata®. W rozumnosci tak pojetej uczestniczy czlowiek.
Wedhug niego zasada zycia cztowieka jest gteboki logos®, inteligencja, myS1°. Ten
gleboki logos uczestniczy w logosie powszechnym, ktéry jest prawem calego
$wiata®. To uczestnictwo moze by¢ wigksze lub mniejsze. Dlatego im wigkszy jest
logos cztowieka, tym bardziej zbliza si¢ on do powszechnego logosu. Szczytowym

2 K. Narecki, Logos we wczesnej mysli greckiej, Lublin 1999, s. 49. Powolujac si¢ na Pindara,
zwlaszcza na jego Prolog VIII Ody Olimpijskiej i na Jong¢ z Chios, stwierdza, ze terminem logos po raz
pierwszy postuzyt si¢ Teogonis.

3 H.Diels, Die Fragmente der Sokratiker, Berlin 1912. A 8, Aestius I 7.2; 27,1, gdzie podaje, ze
wedtug Heraklita przeznaczenie jest prawem (logosem) §wiata, ktory przez przeciwiefistwa ksztattuje
rzeczy.

4 SM. Darcus, Logos of Psyche, Rivista storica dell’Antichita 9(1979), za: K. Narecki, jw.,
s. 82.

5 Tamze, s. 85, gdzie Heraklit méwi o logosie, ktéry w duszy sam sie rozrasta i jako ,rozum,
zdolno$¢ rozumowania i inteligencja” czuwa nad wzrostem i rozwojem duszy.

S H. Diels, jw., B 64-66. Hippol. Ref. V, 10.
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za$§ punktem rozwoju ludzkiego logosu jest jego jedno$¢ z kazda istota ludzka,
a nawet z kazda rzecza’.

Swego rodzaju rozwinigciem Heraklitowej koncepcji czlowieka jako istoty
posiadajacej logos byta teoria Epicharma, wedtug ktérej ludzki rozum jest przeja-
wem istnienia obiektywnego logosu w duszy konkretnego cztowieka®. Wedtug
Epicharma z boskiego Logosu zrodzit sie logos cztowieczy’. Logos ten jednak nie
jest tylko partycypacja w Logosie powszechnym, ale jest on partycypacja szczegdl-
na, wlasciwa tylko cztowiekowi. Albowiem tylko cztowiek posiada zdolno$¢, ktora
mozna okresli¢ jako umystowa i tylko on ma swiadomos¢ i umiejetnos¢ po-
znawania, oceniania i wyciggania wnioskéw'. Dlatego tylko on w sensie wias-
ciwym jest istota racjonalna'’.

Tak wiec to, co Heraklit twierdzit o mozliwoSci posiadania wigkszego lub
mniejszego logosu, u Epicharma przeklada si¢ na zaakcentowanie istotnej réznicy
migdzy logosem cztowieka a logosem reszty Swiata. Te wyjatkowos¢ czerpie ludzki
logos, oczywisScie, z uczestnictwa w boskim logosie, ktéry bedac obecny wszgdzie
i czuwajac nad cztowiekiem jest Zrédlem wszystkich jego umiejetnoSci.

Mys§l Epicharma podejmuje Ksenofanes z Kolofonu podkre§lajac, ze kazdy
cztowiek ma zdolnos¢ poznawania samego siebie i rozumnego myslenia'® i ze by¢
rozumnym to najwieksza cnota, a maqdroS¢ polega na tym, by mowic¢ prawde
i postepowac zgodnie 7 naturq, stuchajqc jej gtosu'’. Zdaniem Ksenofanesa logos
cztowieka jest najwyzsza postacia logosu §wiata i tym samym stanowi ostateczne
kryterium prawdy, cho¢ najwyzszym wcieleniem tego kryterium jest logos po-
wszechny i boski'.

To ujecie logosu ludzkiego w szczegdlny sposdb dochodzi do glosu w filozofii
Parmenidesa. Wedtug tego filozofa rozumno$¢ cztowieka polega na tym, ze rozum
ludzki jest jego gtéwna wiadza poznawcza, ktora koordynuje cate ludzkie poznanie
i wyrokuje o jego warto$ci'®. Byt i myslenie sq identyczne'® — twierdzi Parmenides.
Tym samym jest myslenie, co i przedmiot myslenia'’. Logos ludzki jest tu, odwrotnie
niz u Heraklita i Ksenofanesa, kryterium logosu powszechnego, jest ostatecznym
kryterium prawdy. Pojmowanie rozumnoSci cztowieka otrzymato tu postaé wybit-
nie skrajna.

Eleatem, ktory tylko pozornie posiada identyczne z Parmenidesem poglady na
rozumno$¢ cziowieka, jest Zenon z Elei. Gdy Parmenides, cho¢ wprost nie mowi
o logosie powszechnym, identyfikuje z nim rozum ludzki, to Zenon §wiadomie
podkresla, ze logos ma przymioty wytacznie ludzkie. Rola rozumu sprowadza si¢

7 Tamze, B 2, Logos. Fatum, 22 Sext. Adv. Math. VII 133.

8 K. Narecki, jw., s. 112.

° Tamze, s. 113.

10 Tamze, s. 121.

"' Tamze, s. 118 i 121, gdzie stwierdza sie, ze dla Epicharma logos to rozum i $wiadomoscé,
a zwlaszcza rozum boski.

2 H. Diels, jw., B 116 Stob. Flor. V 6.

13 Tamze, B 112, Stob. Flor. I, 1.

4 Tamze, A 16. Sext. Adv. Math VII 126.

5 K. Narecki, jw., s. 143.

' H. Diels, jw., B 5, Clem. Strom. VI 23.

17 Tamze, B 7, Plot. Soph. 237 A.
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u niego praktycznie do rozumowania i argumentacji, ktérych celem jest wylacznie
obrona filozofii Parmenidesa. Rozum jest tu jedynie narzedziem dialektyki; jest
swego rodzaju szablonem myS§lowym stuzacym do obalania tez przeciwnika. Pokazu-
je to charakterystyczne dla Zenona wykazywanie absurdalnych konsekwencji nie-
ktérych pogladéw, jak np. pogladow, wedtug ktérych rzeczywiscie istnieje ruch'®.
Filolaos i Archytas upatruja rozumno$¢ cztowieka do rozumnosci o charakterze
matematycznym, tzn. do rozumnosci §ciSle zwiazanej z liczba, z relacja i proporcja
matematyczna. Rozumno§¢ to nie catoksztalt czynnoSci umystowych. Filolaos
odréznia rozum (ratio) od innych czynnosci umystowych (mens) oraz od zdolnosci
myS$lenia (cogitatio). Wedtug Filolaosa i Archytasa o rozumno$ci cztowieka
decyduje posiadanie rozumu. Rozum jednak i rozumno$¢ maja tu charakter
rozumno$ci matematycznej'®. MySlicielem, ktéry w pewnym sensie wraca do
bardziej ontycznej koncepcji rozumnosci jest Demokryt. Dla niego rozumno$¢ to
madro$¢, stusznos$¢, a nawet praktyczno$¢. Polega ona na faczeniu stowa z czy-
nem® a teorii z praktyka, zwlaszcza z etyka. Wigksze znaczenie maja dla
Demokryta powiazania przyczynowe anizeli logiczne. Logos nie jest tu inter-
pretowany jako mysl, ale jako czyn, nie tyle jako mySlenie, ile jako dzialanie.

2. Problematyka rozumnosci w greckiej i rzymskiej filozofii posokratejskiej

Chodzi giéwnie o takich filozoféw, jak: Sokrates, Platon, Arystoteles oraz
o stoikéw. Ten okres warto wyr6zni¢ ze wzgledu na role, jaka odegrata filozofia
tego okresu w historii filozofii w ogoéle. Specyfika jednak tego okresu nie polega na
zerwaniu z okresem przedsokratejskim; ze wszech miar jest to tylko twoércza
kontynuacja filozofii przedsokratejskie;.

Widaé to wyraznie juz u Sokratesa, ktérego model rozumnosci w duzym
stopniu jest zbiezny z modelem gtoszonym przez Demokryta. Dla Sokratesa by¢
rozumnym to postgpowaé stusznie, czyli etycznie. Temu stuzy filozoficzna wiedza.
Przetozenie tej wiedzy na jezyk praktyki dokonuje si¢ niemal samoczynnie; a gdy
si¢ nie dokonuje, to nie dlatego, ze zawinita staba lub zla ludzka wola, ale
niedostateczna wiedza?'.

Platon rozszerzyt model rozumno$ci Sokratesa z dziedziny ludzkiego postgpowa-
nia na dziedzing poznania takze pozaetycznego. Rozumne dla niego jest to, co jest
ujmowalne przez rozum. Czyli przedmioty, ktérych nie moze uja¢ rozum sa
nierozumne. Rozum nie jest tu tylko narzedziem rozumowania, tym bardziej
matematycznego, ale jest to wtadza poznania bezpoSredniego, pozazmystowego,
intuicyjnego. Szczegblnie adekwatnym przedmiotem tego poznania sa idee. W tych
aktach jednak ujmuje si¢ nie tylko to, co ma by¢, jak u Sokratesa, ale takze to, co jest,
co ma najwyzsza rang¢ istnienia. Poznanie idei pozwala inaczej patrze¢ na Swiat™.

'8 Tamze, A 25, Arist. Phys. VI 9, 239 b 9.14.30.33.

¥ K. Narecki, jw., s. 217-220.

2 H. Diels, jw., B 11, Sext. Adv. Math. VII 138; B 77; Demokrat. 8.

Stad stanowisko to nazwano pdZniej sokratyzmem.

Poznanie rozumowe jest wrodzone; na nim opiera si¢ cata nauka; rozumno$¢ ma charakter
intuicyjno-matematyczny i dialektyczny; wedhug ,,Uczty” najwigkszy rozum powinni mieé ci, ktérzy
maja rzadzi¢ panstwem.
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Arystoteles wigze rozumno§¢ cztowieka nie z poznawaniem idei, ale rzeczy.
Nie jest to jednak poznawanie rzeczy w ich indywidualnoSci, ale w tym, co jest im
wspdlne. Poznawanie indywidualnych rzeczy w ich indywidualno$ci zarezerwowat
Arystoteles dla poznania zmystowego, ktére czlowiek dzieli ze zwierzgtami.
I z tego tytutu, wedlug Arystotelesa, poznanie zmystowe nie stanowi o rozumnosci
cztowieka. Cztowiek bowiem rdzni si¢ od innych istot ziemskich tym, ze ma
rozum?®, poprzez ktéry jest on najbardziej spokrewniony z bogami**. Czlowiek
dzigki posiadaniu zmystéw jest zoon, czyli zwierzeciem, a dzigki rozumowi
— zoon logikon, czyli zwierzeciem rozumnym?. Ta koncepcja rozumnoSci czlo-
wieka przetrwata prawie az do naszych czaséw jako model racjonalno$ci nie tylko
w filozofii, ale i w naukach szczeg6étowych.

Po Arystotelesie niemal kazdy logik i filozof bedzie nawiazywal do tego
wielkiego osiagnigcia mysli ludzkiej i bedzie w jaki$§ sposob odtwarzat czy rozwijat
6w model rozumnosci. Pozornie biorac np. stoicy niby nawiazali do presokratykow,
do ich nauki o logosie, ktéry przenika $wiat i rzadzi nim i ktéry jest celem zmian,
jakie w tym S$wiecie sie dokonuja*® oraz do demokrytejskiej i sokratejskiej
koncepcji rozumno$ci w postgpowaniu. Faktycznie jednak poszerzyli oni te
koncepcje rozumnoSci tworzac prawie nieznang przedtem logike zdan i nie
zacie$niajac si¢ do pojmowania rozumnoSci jako jedynie dostosowania si¢ po-
stgpowania ludzkiego do harmonijnej i boskiej natury Swiata. W ten sposdb
rozwingli nie tylko etyke jako teori¢ dobr godnych wyboru czy tez odrzucenia, ale
takze stworzyli koncepcje logosu, ktorej znaczenia nie przewidywat nawet Arys-
toteles.

Wedlug stoikéw w kosmosie dzigki logosowi rozsiane sa zarodki zycia, tzw.
logoi spermatikoi. Zarodki te sa przechowywane w ogniu §wiata (Zenon z Kition)
i rozwijaja si¢ pod tchnieniem logosu kosmicznego (Seneka), rozum za$ ludzki to
nic innego, jak czastka boskiego ducha zaszczepionego w ludzkim ciele (Cyce-
ron)”’, a cnota czlowieka polega na zyciu zgodnym z logosem, ktéry wprowadza
harmoni¢ migdzy bogdw i ludzi. Stoicy rozrdézniali logos endiatikos, ktory ksztat-
tuje wnetrze, dusze (myS$l) i logos proforikos, ktory przejawia si¢ na zewnatrz
(stowo). Ten wewnetrzny logos mieszka w cztowieku i kieruje nizszym ,,ja” jako
logos hegemonikon.

To szerokie pojmowanie rozumnoS$ci kazato stoikom szukaé tego, co jest
ludziom wspdlne. Z tego rodzita si¢ stoicka idea zbratania wszystkich ludzi, bez
wzgledu na ich rase, panstwowos¢ i religie. Nie powinnismy — jak si¢ wyrazit
Zenon z Kition — Zy¢ podzieleni na paristwa i narody, bo to rzecz ciata i nasienia.

2 Arystoteles, Polityka, Wroctaw 1953, 1253 a 9-10, gdzie twierdzi, ze rozumnos¢, a $cilej
biorac, posiadanie logosu, w sposéb zasadniczy odréznia ludzi od zwierzat; por. E. L1e d o, Filosofia
lenguaje, Barcelona 1970, s. 98, gdzie autor wyjasnia, ze dzoon logikon nie jest tym samym, co jego
facinskie ttumaczenie: animal rationale; to pierwsze bowiem znaczy tyle, co zwierze obdarzone
logosem, a logos jako mys$l wyrazona stowem jest czyms$ wigcej anizeli blizej nieokre$§long rozumnoscia.

2 Tenze, Etyka Nikomachejska, Warszawa 1956, 68 b 35.

% To podaje m.in.: Sekstus Empiryk (por. Sextus Empiricus, Pyrrh. Hypothesis, VI, 26).

% Stoicy rozwijaja nauke o pneuma (duchu?), ktéry przenika $wiat, rzadzi nim i stanowi jego
prawo; natura za$ cztowieka jest dostosowanie si¢ do tego prawa §wiata, czyli do tego typu rozumnosci.

27 Qgief peni funkcje przechowywania logoi spermatikoi; kazdy logos ludzki to czastka logosu
kosmicznego i boskiego, ktéra rozwija si¢ pod jego tchnieniem.
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Prawdziwa mito$§¢ obejmuje nie tylko siebie, wlasng rodzing, krewnych, powinowa-
tych, przyjaciot i nardd, ale takze pafistwa i cala ludzko$c¢®®.

Nieco inna niz stoicy koncepcje rozumnoSci cztowieka prezentuja neoplaton-
czycy. Wedlug Plotyna logos jest prairodtem — arche wszystkiego, co
powstaje. On nie jest dusza ani duchem $wiata, ale jest Zrédlem zycia $wiata,
pierwszym poruszeniem. Dusza Swiata jest nus. Z nus i logosu powstal §wiat.
Pierwsza hipostaza bytu jest nus. Nus to ojciec i krdl wszystkiego, co powstaje. On
kontaktuje si¢ ze Swiatem. Dusza za$ nizsza organizuje ciala, a dusza Swiata
wylania logoi spermatikoi i logos. Logos jest artysta, poza ktérym wszystko jest
bezksztattne i brzydkie. Catoksztalt jednak idei zawiera kosmos noetos, prajednia,
ktora jest stonice, ktdra promieniuje i emanuje. Skutkiem tego promieniowania jest
powstanie kosmosu i innych dusz.

Neoplatonizm stanowi bardzo finezyjna probe przezwycig¢zenia platoriskiego
dualizmu, tj. radykalnej réznicy migdzy rozumnos$cia i nierozumnoS$cia pewnych
sfer §wiata i dania nowego rozwigzania tego problemu.

3. Rozumnos$¢ czlowieka w starozytnej i Sredniowiecznej filozofii chrzescijan-
skiej

Chrzescijanstwo, cho¢ stanowito propozycje, ktéra nie opierata si¢ na filozofii
greckiej, niemal od poczatku nie wahalo si¢ zasymilowac¢ nie tylko niektérych jej
termindw, ale takze niektérych zwiazanych z tymi terminami treSci. Do tych
termindw nalezy takze termin ,,logos”.

Juz Sw. Jan Apostot i Ewangelista, postugujac si¢ tym terminem, potraktowat go
z cala powaga, §wiadom nie tylko jego nowe;j tresci, pochodzacej z Objawienia, ale
takze treSci nadanych mu przez przedchrzedcijafiska filozofi¢ grecka. Wtasnie te
treSci kazaly S§w. Justynowi widzie¢ w chrzedcijaiistwie spetnienie si¢ mysli
greckiej o logosie. Jezus Chrystus dla §w. Justyna to wcielony Logos i Arche
wszelkiego stawania sig, a ci, co zyja zgodnie z logosem (jak np. Heraklit, Sokrates
czy Abraham) to chrzedcijanie, chocby uwazano ich za bezboznikéw. Logos jest
autorem filozofii i Starego Testamentu i w ogéle wszystkiego, co madre®.

Ta koncepcja rozumnoSci przyjeta sie¢ na gruncie chrzedcijanstwa. Rozwijana
najpierw w kontekscie teorii logosu, potem stata si¢ swego rodzaju aksjomatem
mySlenia o czlowieku i jego czlowieczenstwie. Do jej rozwoju najbardziej przy-
czynili sig: Atenagoras, Teofil z Antiochii, Klemens Aleksandryjski i Orygenes.

Atenagoras uwaza, ze w duszy wciaz zamieszkuje i1 rozbrzmiewa logos; nie
kazdy jednak poddaje si¢ jego dziataniu. Za§ Teofil z Antiochii, przeprowadzajac
krytyke mitologii i filozofii poganskiej, daje §wiadectwo zywotnosci logozofii, gdy
pisze, ze ten logos jako arche byl tym, ktdéry zstapil na prorokéw i przekazat im
prawde dotyczaca stworzenia Swiata. Wedtug niego logos rozmawiat z Adamem.

% Szczegblnym wyrazicielem tych pogladéw, obok Zenona z Kition, jest Arcjos Didymos, ktéry
podkresla, ze wspdlnota migdzy ludZmi i bogami jest mozliwa dzigki uczestnictwu, jaki maja oni
w logosie.

» Florilegium patristicum, fasc. II; S. Justini Apologiae duae, Bonnae MCMIV, Apologia I, 10.
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Odro6znia on logos jako stowo od glosu zwierzat, nie artykutowany glos zwierzat od
artykutowanego glosu ludzi. Wedlug Teofila dociekania ludzkie w poréwnaniu
z ksiggami Starego Testamentu to zwykle gadulstwo. W ten sposéb Teofil daje
Swiadectwo, ze w jego czasie (okoto 180 r.) logozofia byta zywa wsrdd chrzescijan.

Klemens Aleksandryjski natomiast twierdzi, ze filozofia grecka, obok Starego
i Nowego Testamentu, jest trzecim testamentem i ze, cho¢ rézne sa testamenty, to
jednak logos jest jeden. Glosi on, ze logos objawit si¢ w postaci Chrystusa jako
nauczyciela i pedagoga, aby nauczy¢ ludzi, jak osiagnaé zycie wieczne. Bo zycie,
dobre zycie i zycie wieczne, to trzy dary logosu dla ludzkosci. Bég Ojciec nie jest
dostepny poznaniu bezposredniemu, a tylko przez logos. Logos z chaosu tworzy
kosmos, z ciata i duszy tworzy czlowieka, a czlowieka ksztattuje tak, aby
pozostawat w doskonatej harmonii ze Swiatem. Logos jest jak bég na Olimpie,
ktéremu ktaniaja si¢ wszystkie potegi. Rzadzi wszystkim z woli Ojca. Podlegaja mu
r6znego rodzaju ludzie: przyjaciele (ktrzy go znaja), wierni studzy (ktérzy w niego
wierza) i niewierzacy (ktérzy go spotykaja tylko w nieszcze$ciach)™®.

Jednak najbardziej rozwinigta koncepcje rozumnosci cztowieka w konteksScie
teorii logosu prezentuje w poczatkach filozofii chrzedcijanskiej Orygenes. Mimo
pewnych podobiefistw do poprzednikéw, rdzni si¢ on od nich tym, ze bardziej niz
oni przeciwstawia sobie dwa rodzaje logozofii. Przede wszystkim nawiazuje on do
logozofii stoickiej, zwlaszcza do gloszonego przez nich logosu hegemonikon jako
sity kierowniczej, porzadkujacej zycie psychiczne cztowieka. Probuje on okresli¢
— za pomoca tego logosu — konstytutywny element czlowieczenstwa, ktorym jest
jego rozumno$¢. Logos hegemonikon wedlug Orygenesa jest miejscem, w ktérym
cztowiek moze spotkaé si¢ z logosem powszechnym — Logosem przez duze ,,L”.
Uprzywilejowanym za$§ miejscem tego spotkania jest serce. Ludzie nic o tym
miejscu nie wiedza; nie wiedza tez, skad pochodzi logos, dlaczego i w jaki spos6b
w nich mieszka. Orygenes wyjasnia, ze tym logosem jest Bog. Sfere zas§ zycia
cztowieka, przeniknigta logosem okresla Orygenes jako dianoetikon, jako sferg
zycia umystowego. Jadrem za$ dianoetikon jest logos endiatetos, czyli logos
milczacy (w przeciwienistwie do logos proforikos).

Ten wiasnie logos decyduje, ze jesteSmy istotami rozumnymi. Dzigki niemu
jesteSmy w stanie taczy¢ sie z logosem kosmicznym, boskim. Orygenes podkresla,
ze logos kosmiczny patrzy w strong logosu endiatetos. Chrzest Chrystusa w Jor-
danie jest obrazem zmian, jakie powinny dokonaé si¢ pod wptywem logosu
w kazdym ludzkim hegemonikon. Chrystus chce by¢ obecny w kazdym hegemoni-
kon, chce go uczynié jakby oftarzem w $wiatyni ludzkiego ducha. I gdy robimy
miejsce Bogu w naszym hegemonikon, Bog zasiewa w nim Swoje ziarna (logoi
spermatikoi). W tym sensie hegemonikon to najwazniejsze miejsce w ludzkim sercu
(principale cordis), nalezace do Swiata rzeczy boskich. Ten, kto koncentruje swego
ducha na hegemonikon, moze spotka¢ logos wcielony, czyli Chrystusa.

% Tenze, Stromata V, 16,5;12.3; 133, 7; Kobierce, t. 1, Warszawa 1994, s. 17-18;
J.Bernhard, Die Apologetische Methode bei Klemens von Alezandrien, Leipzig 1968, s. 21-26; t¢
osobowa interpretacj¢ logosu prezentowal na gruncie religii zydowskiej Filon z Aleksandrii; por.
K. Kloskowski, Nauka o Logosie w dzietach Filona z Aleksandrii i w Hymnie Prologu Czwartej
Ewangelii, Studia Gdariskie 6(1986), s. 313-352.
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Logos dziala na czltowieka za pomoca obrazéw i spostrzezen, przez od-
dzialywanie czysto duchowe, w bezposrednim, intuicyjnym kontakcie hegemonikon
ze Swiatem boskim, czyli w poznaniu mistycznym. W szczegdélny sposéb pozostaja
w takim kontakcie z logosem §wigci i ci, ktérych opuscita nienawis¢. W tym
kontakcie uczestnicza takze zmysty. Wzrok — poznajacy rzeczy materialne; stuch
— poznajacy glosy rozbrzmiewajace w powietrzu; smak — majacy tez swdj
hegemonikon; powonienie, z ktérym S§w. Pawel kojarzy ,,wof” poznania siebie
i wreszcie dotyk, o ktérym mowi §w. Jan Apostot: i czego rece nasze dotykaty. Gdy
jednak Apostolowie podkreslaja, ze Logos poznaje si¢ na drodze wiary, Orygenes
na pierwszy plan wysuwa dotyk. Wiarg traktuje jako tymczasowy stosunek do
chrzescijafistwa. Sa bowiem — jego zdaniem — ludzie, ktérzy zdolni sa dojs¢ tylko
do wiary, bo na nic wigcej ich nie stac.

Hegemonikon rozwija si¢ w trudnych warunkach. Ono nie jest biernym
Swiadkiem walki ze ztem. Jezeli jednak ztu uda si¢ wejS¢ do hegemonikon, to
zamiast zwalczac zto, hegemonikon moze wzia¢ udziat w jego popieraniu. Dlatego
trzeba chroni¢ hegemonikon. Ta ochrona sa szczegdlnie trzy dary logosu, a miano-
wicie: 1) lex naturae, tj. prawo natury, bedace juz u Heraklita konsekwencja logosu
2) sensus rationabilis, tj. zmyst rozumnoSci, ktéry podkreslali stoicy i 3) libertas
arbitrii, tj. wolno$¢ osadu, sumienia, co stanowi oryginalng ide¢ Orygenesa. Te
dary jednocza z logosem i sprawiaja, ze cztowiek staje si¢ synem Bozym, cho¢ to
nie znaczy, ze czlowiek w ten sposob identyfikuje si¢ z Jezusem, Logosem
Wecielonym?!

Czasy §redniowiecza stanowia w kwestii rozumnoSci cztowieka swoista kon-
tynuacje filozofii starozytnej, tak przedchrzeScijaniskiej jak chrzescijaniskiej. Od
Boecjusza, ktéry stanowi swego rodzaju pomost pomigdzy mySla starozytna
a Sredniowieczna, odnotowujemy luzniejszy zwiazek koncepcji rozumnosci czto-
wieka z koncepqa logosu. Rozumno$¢ staje si¢ swego rodzaju popmem pierwot-
nym, ktérego si¢ nie definiuje, a ktéry stuzy do definiowania innych poje¢. Widaé
to na przyktadzie definicji osoby ludzkiej, w ktorej Boecjusz okreslit osobe ludzka
jako indywidualna substancje rozumnej natury®”. Definicja ta zostata uznana, byta
wyjasniana i broniona przez §w. Tomasza z Akwinu; wedlug niego rozumno$é
umozliwia substancji bycie osoba®. W szczegblny sposéb rozwinat $w. Tomasz
zagadnienie samodzielno$ci i niezawodnosci ludzkiego poznania intelektualnego®
Definicja podkresla jako rzecz oczywista, ze cztowiek jest zwierzgciem rozumnym
i ze poszczegblny cztowiek jako osoba w tej rozumnej naturze uczestniczy.

3l Origenes, Contra Celsum, co stanowi odpowiedZ na dzieto ,,Prawdziwy logos” skierowane
przeciwko chrze$cijaiistwu; w nim zawart Orygenes gtéwne mysli swojej nauki o logosie.

32 AM.Boecjusz O pociechach filozofii ksiag piecioro oraz traktaty teologiczne, Poznan 1926,
s. 232, gdzie definiuje osobg nastgpujaco: ,,Persona est naturae rationalis individua substantia”.

3% STh1,q.19,a.1.2;1, q. 76, a. 1; II-11, q. 32, a. 5; a zwtaszcza 1I-11, q. 34, a. 5; C. G. 11, 95; III,
39.

3% STh I-I1, q. 91, a. 6; I, q.79, a.12 i 13; I-II, q. 94, a. 2, a szczegdlnie I, q. 39, a. 11, gdzie
rozréznia dwa typy rozumnosci: intuicyjna i rozumowa; dla Tomasza rozumno$¢ to poznanie glebsze,
polegajace na poznaniu istoty rzeczy (intus legere — por. 11, q. 8, a. 1).
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4. Rozumnos$¢ w ujeciach filozofii nowozytnej i wspélczesnej

Czasy nowozytne w kwestii rozumnosSci w zasadzie przejely dziedzictwo
starozytno$ci i wiekéw Srednich, cho¢ nie obyto si¢ tu i 6wdzie bez zasadniczej
reinterpretacji samego pojmowania rozumnosci. Sam fakt, ze w czasach nowozyt-
nych pojawiaja si¢ poglady kwestionujace rozumno§¢ cztowieka lub bardzo mocno
ja zawezajace, oznacza, ze terminowi ,,rozumno$¢” nadano lub w nim odkryto
rézne sensy. Np. dla Pascala rozum znaczy wiele i zarazem bardzo malo; wszystko
zalezy od tego, jak go si¢ pojmuje i jakie przyznaje mu si¢ kompetencje™.

Ale takze ci, dla ktérych deklaratywnie rozum znaczy wiele, a nawet wszystko,
faktycznie maja na mysSli rozum pojety bardzo wasko, ktérego przedmiotem
poznania sa tylko niektére aspekty rzeczywisto$ci, a czesto tylko jej aspekty
iloSciowe. Rozumem jest wigc to, co miesci si¢ w kategoriach iloSci i co jako takie
jest poznawane w sposOb jasny i wyrazny. W tym kontekScie odmawia si¢
racjonalnoSci poznaniu, ktére, najczgsciej ze wzgledu na swéj przedmiot, np. na
jakosciowe jego aspekty, nie jest ani wyraZnie, ani jasno poznawany.

Nowozytna koncepcja racjonalnosci wystepuje nie tylko u zwolennikdéw racjo-
nalizmu, ale takze u jego przeciwnikéw. Pokazuje to doskonale, zar6wno Kartez-
jusz, jak i Kant. Kryteria rozumnosci sa im wspdlne, cho¢ ocena jej realnoSci jest
r6zna. Kant od Kartezjusza rézni si¢ tylko tym, ze kwestionuje znaczenie racjonal-
nosci dla teorii, podczas gdy Kartezjusz przyznaje jej daleko idace kompetencje
teoretyczne. To bowiem, co dla Kanta jest paralogizmem i pseudonauka w teorii,
nie jest nim w praktyce. Z pewnoScia stuszne jest podkreslenie Kanta, ze
rozumno$§¢ ma takze swoéj wyraz praktyczny. Ale to nie jest Zadna nowoS¢.
Zacie$niajac za$ pojecie rozumnoSci do praktyki, Kant po prostu dokonat kroku
bardzo arbitralnie zmuszajac do reinterpretacji pojgcia teorii i praktyki i stwarzajac
w ten spos6b nowy problem dotyczacy stosunku zachodzacego migdzy teoria
i praktyka. Czyzby za rozumna w sensie teoretycznym uznal calg dziedzing
poznania apriorycznego? Czyzby pozbawil miana rozumnoS$ci dziedzing zycia
praktycznego? Czy po prostu wyciagnat jedynie wszystkie konsekwencje z kartez-
janiskiej koncepcji rozumnosci? A moze po prostu przyjat kartezjanska koncepcije
rozumnosci cztowieka, nie majacej zwiazku ze Swiatem realnym, a odnoszacej si¢
tylko do Swiata idei*®.

W tym kontekScie staje si¢ zrozumiala koncepcja rozumnos$ci gtoszona przez
myslicieli O§wiecenia. Nie jest ona juz tak bardzo zainteresowana swoim zwiaz-
kiem z obiektywnym §wiatem, ale raczej stanowi wyraz tendencji do zamykania si¢
w sobie, w cztowieku, a nawet w jednostce i do podkreslania tego, co wiasne,
partykularne, a nawet tylko indywidualne. Co jest owocem wiasnego tylko wysitku
mySlowego. Rozum jest tu pojety jako absolutny, niezalezny od nikogo arbiter,
decydujacy o tym, co prawdziwe, a co falszywe, nie przyjmujacy niczego na
zasadzie autorytetu, w przekonaniu, ze jego werdykty sa ostateczne i nieomylne. To
przekonanie wyrazito si¢ m.in. w o§wieceniowej dewizie: Nec decipitur ratio, nec

3 B. Pascal, Mysli, tum. T. Boy Zelenski i M. Tazbir, Warszawa [b. . w.), s. 264.
% 1. Kant, Krytyka czystego rozumu, thum. R. Ingarden, Warszawa 1957, s. 143.
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decipitur unquam, czyli: rozum nie zwodzi, rozum nie zwodzi nigdy”’ i w odrzucaniu
wszystkiego, co nie mieSci si¢ w tej zawezonej koncepcji rozumnosci. Jezeli
dopuszcza sig¢ tu teze o istnieniu Boga jako Wielkiego Architekta §wiata, to jedynie
jako wniosek czystego rozumowania®®, a nie jako owoc wiary czy jakiegokolwiek
objawienia. Ten racjonalizm, cho nie zawsze jest ateistyczny, zawsze jest
antyreligijny lub przynajmniej areligijny, czyli przeciwny lub obojetny wobec
religii objawionej.

Te koncepcje rozumnoSci glosi rowniez Hegel, zwtaszcza gdy utozsamia to, co
rozumne z tym, co rzeczywiste. Co jest rozumne — jak czytamy w Zasadach
filozofii prawa — to jest rzeczywiste, a co jest rzeczywiste, to jest rozumne®. To
jednak byt tylko program, ktéry Hegel zrealizowal cze¢sciowo. Podobnie bowiem
jak Parmenides to, co rozumne w sensie myS§lowym utozsamit z rzeczywisto$cia;
jednak tego, co rzeczywiste, mimo deklaracji w tym wzgledzie, nie utozsamit
zrozumnym. I w ten sposéb Hegel zamknat si¢ w waskim pojmowaniu rozumnosci.

Jest to poglad typowy dla czaséw najnowszych. Rozumne uwazane jest za
rzeczywiste, podczas gdy rzeczywistodci rzadko przypisuje si¢ miano rzeczywisto-
Sci. Zwolennicy tego pogladu glosza, Ze istnieja takie dziedziny rzeczywistoSci,
ktére jako nierozumne nie moga by¢ uznane za rzeczywisto$¢. Rzeczywiste jest to,
co ma zwiazek z my§leniem i to rozumnym. Nie jest np. rozumne to, co nie jest
poznane w sposob jasny i wyrazny. Mentalno$¢ nowozytna, a zwlaszcza wspotczes-
na, ktéra mozna by nazwaé nominalistyczna, sprzyja takiemu zacie$nianiu rozum-
nosci.

W Scistym zwiazku z kartezjaiiskim i o§wieceniowym ideatem rozumnoSci
pozostaje rozluZnienie kontaktu wspodtczesnego cztowieka z wieloma wazkimi dla
cztowieka dziedzinami rzeczywistoSci oraz wysoce utylitarne i instrumentalne
traktowanie swego poznania. Rozum nie czuje juz wigkszego zwiazku z rzeczywis-
toScia, gdy ta nie spelnia jego wymogdw, czego przyktadem jest arbitralne
zacie$nianie pojecia nauki, wypracowanego przez wieki.

To sktania do podejmowania préb w kierunku reformy kategorii rozumnosci,
ktérymi si¢ postugujemy, w kierunku ich petni, jaka ukazuje historia, a ktéra to
petnia otwiera na nowe horyzonty poznawcze, a nie skazuje naszych poszukiwan
i pasji poznawczej na frustracje. Koncepcja rozumnosci cztowieka pojeta adekwat-
nie wciaz czeka na swoje odkrycie. Czeka na swoje odkrycie koncepcja rozumno-
Sci, ktéra w spos6b maksymalny wyrazitaby nature cztowieka jako istoty rozumne;j.

W tym celu sprébujmy m.in. przesledzi¢ to, co nam sugeruje historia tego
problemu. Jakie z niej mozna wyprowadzi¢ wnioski? Jakie mozna by zapropono-
wacé dalsze poszukiwania? Co mozna powiedzie¢ na temat dotychczasowych préb
w tym wzgledzie?

37 Por. za: C. Valverde, Antropologia filozoficzna, Poznai 1998, s. 74.
3 Tamze.
¥ G.W.F. He gel, Zasady filozofii prawa, Warszawa 1969, s. 17.
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II. W POSZUKIWANIU ADEKWATNEJ KONCEPCIJI
ROZUMNOSCI CZLOWIEKA

1. Wnhioski z historii problemu

Historia pokazuje ewidentnie, Ze terminowi ,,rozumno$¢” nadaje si¢ rézne
sensy. Niektore z nich sa ze soba spdjne, inne si¢ sobie przeciwstawiaja. Bywa, ze
sens kosmiczny jest przeciwstawiany sensowi ludzkiemu i odwrotnie; wtedy albo
rozumno$¢ kosmiczna chce determinowaé ludzka, albo odwrotnie.

Zwiazek migdzy tymi sensami ukazuje si¢ tym wigkszy, im bardziej termin
,,fozumno$¢” uwaza si¢ za termin analogiczny, a wigc ani za jednoznaczny, ani za
wieloznaczny. Z tym trzeba przyzna¢ nie tylko w nauce, ale takze w filozofii sa
niejakie trudno$ci. Tymczasem powinno by¢ jasne, Ze rozrywa si¢, a przynajmniej
rozluznia zwigzek miedzy niektérymi sensami, gdy terminu ,,rozumnoS$¢” prébuje sie
uzywac albo tylko jednoznacznie, albo tylko wieloznacznie. Nie przyznajac rozum-
noSci statusu analogicznego trudno nawet cztowieka nazwac istota rozumna; przeciez
w sensie kosmicznym rozumny jest caty §wiat, a tym bardziej zwierzeta, ktdre nie sa
ludZmi. Ci, ktorzy uwazaja, ze nie tylko cztowiek jest rozumny, jak np. J. Bochenski,
a nawet $w. Tomasz, podkre§laja, ze pewne cechy rozumnosci, ktdre przypisujemy
cztlowiekowi, posiadaja takze niektére wyzsze zwierzeta. Jest to jednak stanowisko
do$¢ niekonsekwentne. Bo powstaje zaraz pytanie: dlaczego nierozumne maja by¢
zwierzgta nizsze? Czy tylko dlatego, ze nie maja pewnych okre§lonych cech
rozumnosci, jakie sa charakterystyczne dla cztowieka? Przeciez zwierzeta wyzsze tez
nie sa obdarzone pewnymi cechami ludzkimi. A nawet, gdy przypisuje si¢ im
mySlenie, to zaraz podkresla si¢, ze mysla inaczej, a wigc nie tak, jak cztowiek. Takze
metafizyka zdecydowanie broni rozumnosci kazdego bytu; ujmujac byt analogicznie,
nie mozna o zadnym bycie powiedzie¢, ze jest nierozumny. W tym kontekscie
definicja zwierzgcia jako bytu nierozumnego po prostu jest fatszywa.

Znamy tez koncepcje rozumno$ci zwiazang z my$leniem typu matematycznego
i logicznego. Rozumnoscia jest tu mozliwo$¢ policzenia, ustalenia relacji ilo§-
ciowych migdzy bytami, ujecie go na spos6b matematyczny. Te relacje ustala si¢
takze w mysSleniu; znane sa jako relacje formalne, zwlaszcza migdzy zakresami
nazw. Rozumne jest to, co da si¢ ujaé iloSciowo. Tego typu rozumnos$¢ pomija
ujecia jakoSciowe, niekiedy jako nierozumne, czyli nie nadajace si¢ do ujecia
racjonalnego. Jest to rozumno$¢ zwiazana z pewna tylko wlasciwoscia bytdéw i to
pewnej kategorii. Gdy prébuje si¢ ten model rozumno$ci potraktowaé jako
wzorcowy, to tym samym wyklucza si¢ rozumno$¢ innych aspektéw rzeczywisto-
Sci. Jest to rozumno$¢, ktéra mozna by nazwaé abstrakcyjna, to znaczy odnoszaca
si¢ do wyabstrahowanych wtasnoSci rzeczy, a nie do samych rzeczy. To jest
rozumno$¢ bardziej abstrakcyjna niz rozumno$¢ fizyczna, ktéra odnosi si¢ takze do
cech jakoSciowych, cho¢ abstrahuje jeszcze od cech jednostkowych. Byty jedno-
stkowe u Arystotelesa nie podlegaty definicji, nie byly przedmiotem nauki. Od
Arystotelesa rodzaje rozumnosci praktycznie okreslaty nauki: fizyka, matematyka
i metafizyka, z tym, ze jezeli rozumno$§¢ w sensie fizycznym i matematycznym
zrobita swego rodzaju karierg, to rozumno$¢ typu metafizycznego raczej zostata
zepchnigta na margines. Problem uzupelnienia tej typologii rozumnoS$ci byt
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podnoszony od czasu do czasu w historii, ale praktycznego uzupeinienia tej
typologii dokonano dopiero pod koniec XIX w., cho¢ uzupelnienie to jest jeszcze
mato konsekwentne. Neopozytywizm przejal przewodnictwo w tych prébach,
stawiajac rozumnosci nie tyle wysoka poprzeczke, ile warunki, ktére sprowadzity ja
do bardzo rzadko spotykanych aktéw ludzkiego poznania.

Spoér o granice rozumnoSci jeszcze si¢ nie zakonczyl. Nie jest to juz dzi§ spor
o kosmiczny czy antropologiczny jej charakter, ile spor o jej zupetno$é, nie jest to
juz tez spér o jej charakter abstrakcyjny czy konkretny, naukowy czy potoczny,
matematyczny czy metafizyczny. To raczej spér o to, czy wspomniane rodzaje
rozumnod$ci wzajemnie si¢ wykluczaja czy tez si¢ uzupelniaja, na ile sa tworem
fikcyjnym, a na ile wyrazem kontaktu z rzeczywistoscia.

Historia naznaczona jest przeciwstawianiem sobie rozumowar i do§wiadczenia.
Rozumowania przebiegaja w dziedzinie zwiazkéw zachodzacych migdzy zdaniami
i o ile na tym si¢ koncentruja, nie interesuja si¢ one wprost rzeczywisto$cia, ktorej
dotycza te zdania. Do§wiadczenie za$ bgdac bezpoSrednim poznaniem rzeczywisto-
Sci, o ile koncentruje si¢ na rzeczywistosci, nie zwraca wprost uwagi na zwiazek
tego poznania bezposredniego z innym poznaniem tego typu. Ale to nie znaczy, Ze
istnienie zdafi opartych na bezpoSrednim poznaniu rzeczywistoSci nie wyklucza
istnienia migdzy nim logicznych, a nawet w pewnym sensie przyczynowych
zwiazkéw. To za$, ze istnieja zwiazki logiczne migdzy zdaniami nie wyklucza, ze
moga to by¢ zdania o rzeczywistosci. Jezeli wigc rozumowania i do§wiadczenia nie
przeciwstawiaja si¢ sobie, to tym bardziej odnosi si¢ to do ich wzajemnego
wykluczania si¢. Tak wigc rozumnoSci nie da si¢ sprowadzi¢ do samych rozumo-
wan ani do samego do§wiadczenia. Zdaje si¢ ona zawieraé w sobie jedno i drugie.
W tym $wietle skrajny racjonalizm i empiryzm stanowia sztuczne konstrukcje
mySlowe, fatszujace prawde o rzeczywistosci.

Istnieje wigc szerokie pojecie rozumnodci, ktére obejmuje nie tylko praw-
dziwo$¢ naszego poznania, ale takze stuszno$¢ postgpowania i dziatania. Idac po tej
linii mozna méwi¢ o rozumnoS$ci ruchdéw cial niebieskich i elektronéw, reakcji
chemicznych i zjawisk fizycznych, proceséw zyciowych i dziejow ludzkich.
Wszystko, co w §wiecie jest zgodne z prawami, ktére nim rzadza, jest rozumne.
W tym sensie trafnie zauwazatl juz Arystoteles, ze wszystko zmierza do swego celu.
Jezeli za§ rozumne sa dziatania celowe, to te dzialania stanowia szczegélnie
charakterystyczny przejaw rozumnosci.

Majac na uwadze to szerokie pojecie rozumnoSci, niektdrzy, zamiast o rozum-
nos$ci, proponuja méwi¢ o inteligencji.

2. ,,Inteligencja” zamiast ,,rozumnosci’’?

Majac na uwadze tak szeroko rozumiang rozumno§¢ niektérzy proponuja, aby
rozumno$¢ ludzka nazwad inteligencja. Termin ,inteligencja”, zdaniem tych
autoréw, lepiej wyraza to, co jest specyfika rozumnosci ludzkiej. Cztowiek — jak
twierdzi Narcyz Lubnicki — ma zdolnos¢ do poprawnego rozumowania, do-
stosowujqcego sie do nowych okolicznosci i prowadzqcego do ich opanowania®.

“ N. Lubnicki, Nauka poprawnego myslenia, Warszawa [b. r. w.], s. 70, 155.
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Jego zdaniem inteligencja ujawnia si¢ dopiero na wyzZynach abstrakcyjnego
i niezmiernie Scistego rozumienia, w miare potrzeby opartego o doktadnie zaobser-
wowane fakty, a z niq tqczy sie nie tylko zdolnos¢ poprawnego rozumowania, ale
takze zdolnos¢ tworzenia pojec i znakow jak rownieZ jezyka, zwlaszcza pisanego
oraz zdolnos¢ stawiania pytan dotyczqcych gtownych zasad swiata i sensu Zycia
ludzkiego, jak rownieZ zdolnoS¢ doskonalenia wtasnych wytworow niemal w nie-
skoriczonos¢*'. Tego rodzaju zdolno$é, wyrazajaca si¢ nie tylko w rachunkach
nieskoficzono$ciowych Newtona i Leibniza czy w teoriach nieskoficzonoSci §wia-
tow Leonarda da Vinci, Giordana Bruna i Galileusza, ale — jak zauwaza Lubnicki
— takze w nieograniczonych wprost mozliwosciach tworzenia cywilizacji i kultury,
nie jest zwyktym sprytem, chytroScia czy tylko forma erudycji, ale w pelnym tego
stowa znaczeniu typowo ludzka inteligencja**.

W kierunku precyzowania istoty ludzkiej rozumnoSci ida nie tylko teorie
dostrzegajace szczyt rozumno$ci w mySleniu abstrakcyjnym i w rozumowaniach, ale
takze te, ktore upatruja ten szczyt w aktach o charakterze intuicyjnym. W czasach
Sredniowiecza znaczenie tego typu mys$lenia akcentowali m.in. Duns Szkot i William
Ockham, a w poczatkach XX w. — intuicjoniSci, jak np. Henri Bergson czy
fenomenologowie. Jakkolwiek pojecie intuicji jest rozne u réznych jej rzecznikoéw,
wspdlne jest podkre§lanie znaczenia bezposredniosci uje¢ poznawczych.

Takze Claude Valverde proponuje rozumnos¢ charakterystyczna dla cztowieka
okreslac jako inteligencje. Rozumie on inteligencje podobnie jak intuicjonisci, choé
nie przyznaje jej wyzszosci nad rozumowaniem, jak oni. Dla Valverde’a inteligen-
cja stanowi po prostu nizszy i ubozszy stopiefi rozumnoS$ci, nie zawiera jeszcze
wyzszych form mySlenia. Jego zdaniem homo sapiens od poczatku swego pojawie-
nia si¢ na ziemi byt istota zdolna do mySlenia i rozumowania, do czego nie byly
zdolne inne istoty, ktére zyly wczesniej*. Ale w samych poczatkach nie byly
wyksztalcone jeszcze wszystkie formy myS$lenia cztowieka jako istoty rozumne;.
Powstanie czlowieka taczy si¢ §ciS§le z powstaniem jego inteligencji. Wedlug
Valverde’a cztowiek byt istota inteligentna na dtugo przedtem, zanim stat si¢ istota
rozumng. Z tego wyprowadza on wniosek, Ze inteligencja jest najbardziej pierwotna
forma mySlenia cztowieka. Istota jej jest zdolnoS¢ uchwycenia rzeczywistoSci
i rozumienia jej jako takiej. Dlatego stwierdza zdecydowanie, ze czlowiek nie jest
zwierzeciem rozumnym, lecz inteligentnym™. Zwierze jedynie reaguje na bodzce
i nie rozumie rzeczywisto$ci jako takiej; dlatego nie ma inteligencji w sensie
Scistym. Dzigki inteligencji tylko cztowiek jest §wiadom istnienia przesztosci,
terazniejszosci i przysztosci®, tylko on tworzy symbole, dzieki ktérym mozliwy
staje sie jezyk, r6znego rodzaju rytuaty i inne wytwory kultury®.

41 Tamze, s. 158-161.

“ Tamze, s. 157, 162.

$ C.Valverde, jw., s. 140.

Tamze.

4 Tamze, s. 145, 152.

E.Cassirer, Esej o cztowieku. Wstep do filozofii kultury, Warszawa 1971, s. 77, gdzie autor
podkresla, ze cecha cztowieka, ktéra odréznia go od zwierzat, jest kierowanie si¢ symbolami, a nie
znakami; E. Cassirer, A. Sechechaye, Teoria del lenguaje y linguistica general, Buenos Aires
1972, s. 32, twierdza, ze znak zamiast ukazywac rzecz, zastgpuje i w konsekwencji zamiast ja pokazac,
znieksztalca ja, zmienia i ukrywa jej naturg.
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W tym ujeciu rozumno$¢ jawi si¢ jako przymiot, ktéry cziowiek nabyt
w pdZniejszym okresie swego rozwoju. Rozumno$¢ nie jest jednak cecha istotna
cztowieczefistwa, cho¢ jest cecha doskonalaca. Konsekwentnie do istoty czlowie-
czefstwa nie nalezy zdolno$¢ mySlenia abstrakcyjnego®’; nalezy za$: refleksyjnosé,
wolno$¢, kreatywno$¢, wyczucie estetyczne, zdolno$¢ odczuwania tego, co wznios-
fe, ciekawo§¢, pomystowos$¢, tradycja kulturowa, zmyst historyczny, a takze
posiadanie tradycji kulturowej, jezyka, prawa, religii; to wszystko stawia cztowieka
na linii nieograniczonych wprost mozliwo$ci postepu™.

J. de Finance za§ uwaza, Ze pojawienie si¢ czlowieka suponuje bardziej
rozwinigty rodzaj jego mysSlenia. Chodzi o myS$lenie celowoSciowe i refleksyjne.
Jego zdaniem moment pojawienia si¢ rozumu wyznacza nie wykonanie pierwszego
narzgdzia, ale u§wiadomienie sobie sensu i celu, w jakim zostato ono wykonane.
Cztowiek narodzit sie wtedy — twierdzi de Finance — kiedy narodzita sie istota
zdolna, by to sobie uswiadomic®.

Mozna postawié pytanie, na ile przesunigcie tematu z rozumnos$ci na inteligen-
cj¢ przybliza nas do odkrycia tajemnicy rozumnos$ci. Jest to niewatpliwie po-
szukiwanie, ktére ukazuje pewne dazenia w refleksji nad ludzka rozumnoScia.
Okreslanie czlowieka w kategoriach inteligencji i ewentualne preferowanie za-
stapienia nig tradycyjnego okreslenia cztowieka jako istoty rozumnej, jest wyrazem
niedostatku definicyjnego czlowieka jako istoty rozumnej. W S§wietle tego, co
powiedzieliSmy o transcendentalnym charakterze rozumnoSci ten niedostatek jest
az nadto widoczny.

3. Refleksja krytyczna

Wspomniane préby uscidlenia definicji cztowieka sa zrozumiale nie tylko ze
wzgledu na zbyt szeroko pojeta rozumno$é, ale takze ze wzgledu na istnienie
koncepcji rozumnosci, ktére zanadto zawezaja jej zakres albo nawet znieksztatcaja
jej role. Podporzadkowujac ja czynnikom i dzialaniom nierozumnym, tak, ze staje
si¢ ona instrumentem tych dziata i to nie tylko w opanowaniu przyrody, ale takze
w panowaniu nad drugim cztowiekiem™.

Tego rodzaju tendencje stusznie $ciagaja na siebie krytyke, cho¢ nie upowaz-
niaja do krytyki racjonalnoSci jako takiej. I dopdki termin ,,rozumno$¢” bedzie
otwarty na tego typu wieloznaczno§¢, krytyka rozumno$ci pozostanie zawsze
mozliwa, tym bardziej, gdy fatszywie lub ciasno pojeta rozumno$¢ rosci sobie
pretensje do miana jedynie uprawnionej. Dotyczy to nie tylko krytyki ze strony
agnostykow i fenomenalistow, ale takze ze strony intuicjonistéw, fenomenologéw,
egzystencjalistow 1 nawet empirystow.

Y C.Valverde, jw., s. 138-140.

“ Tamze, s. 125-128.

4 J.de Finance, Citoyen des deux mondes. La place de ’homme dans la creation, Rome — Paris
1980, s. 66-69, 124-125, gdzie podkresla, ze cztowiek jest istota przekraczajaca siebie i realizujaca to,
co nowe, na zasadzie udzialu w dzialaniu przyczyny pierwszej.

% M. Horkheimer, Krytyka rozumu instrumentalnego, w: Spoteczna funkcja filozofii, thum.
J. Doktér, 1987; K. Koptas, Rozum, rzeczywistos¢ i to, co calkiem inne. Teoria krytyczna
Horkheimera, Warszawa 1998.
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Cztowiek, szukajac wtasnej rozumnosci, szuka siebie, szuka swojej najglebsze;j
istoty i dlatego trudno przypuscié, aby czyniac to z odpowiednia determinacja, nie
mial dojs$¢ do celu, czyli do wlasciwego ksztaltu poszukiwanej ludzkiej rozumno-
$ci, korespondujacego z jego natura®. Krytyczne opracowanie zagadnienia rozum-
noSci jawi si¢ wigc jako pilne, cho¢by dlatego, ze dopdki postugujemy sie terminem
wieloznacznym, mozna o rozumnos$ci cztowieka wypowiada¢ twierdzenia dowolne,
a nawet sprzeczne i tworzy¢ teorie rozumnoSci wzajemnie si¢ wykluczajace lub
przeciwstawne. I tak obok twierdzen, ze tylko cztowiek jest jedynym zwierzeciem
rozumnym, mamy twierdzenia gloszace, ze rozumne sa takze inne zwierzeta,
przynajmniej te wyzej zorganizowane, gdyz u nich — jak twierdzi np. Jozef
Bocheriski — mozna méwi¢ o jakim$ rozumie, zdolno$ci tworzenia poje¢ a nawet
o mowie, technice i kulturze’>. W jakim$ sensie ten poglad podzielal juz $w.
Tomasz z Akwinu, gdy uznawat zdolno$¢ zwierzat do pewnych rodzajéw myslenia,
wykraczajacego poza poznanie zmyslowe, a wigc do poszukiwania tego, co
chwilowo jest poza zasiggiem zmystow, do posiadania jakiego$ pojecia tego, co jest
nieobecne i do rozrézniania tego, co sprawia przyjemnos¢ lub bol>,

Istnieje wigc pilna potrzeba ukazania nie tylko znaczenia i aktualnosci klasycz-
nej teorii rozumnos$ci, ale potrzeba jej modyfikacji w kierunku takiego jej
ujednoznacznienia, ktére by zapobiegato nieporozumieniom w traktowaniu o rozu-
mnosci i ktére by pozwolito dostrzec jej wlasciwy sens. Jest to swego rodzaju
powrdt do sensu, jaki miata ona w swoich poczatkach, uwzgledniajac ewolucje tego
rozumienia w historii.

Na te potrzebe wskazuje m.in. rozwijajacy si¢ aktualnie w réznych formach
irracjonalizm, ujawniajacy si¢ w réznych formach dziatania bezcelowego i bezsen-
sownego w przyrodzie i w $§wiecie czlowieka, ktére ingeruja nie tylko w prawa
przyrody, ale i w prawa czlowieka, czgsto w imi¢ rzekomej racjonalnosci, ktéra
najczesciej jest rozumno$¢ o charakterze instrumentalnym. Jest to dzialanie, ktére
nie jest ani w przymierzu z przyroda, ani w przymierzu z czlowiekiem, ani
w zgodzie z jego prawami mySlenia i dlatego w zadnym przypadku nie moze by¢
elementem postepu. Dazenie do panowania nad przyroda i cztowiekiem z pominie-
ciem praw, ktére rzadza rzeczywistoScia przyrodnicza i ludzka nie nosi bowiem
cech dziatania rozumnego. Jest to powodowanie konfliktu i rywalizacji, ktdre
z natury swej nie leza na linii dziatania rozumnego™.

Rozwiazanie sporu o ksztalt rozumnoSci jest tym pilniejsze, im bardziej groza
pseudoracjonalizmy i irracjonalizmy rdéznego rodzaju, gdy nie chodzi o stuzbe
cztowiekowi, ale o panowanie nad nim, gdy rozumno$¢ jest podporzadkowana
waskim ludzkim interesom, gdy lekcewazona jest hierarchia warto$ci, po prostu,
gdy rozumno$¢ traci charakter etyczny. Czltowiek potrafi po swojemu odczytaé
nawet wezwania zawarte w PiSmie Swie;tym i tym samym teksty te sa instrumen-
talizowane, jak np. wezwanie skierowane przez Boga do cztowieka, aby panowat
nad innymi stworzeniami i czynit sobie ziemi¢ poddana®. Terminowi ,,panowanie”

' STh 1L q. 4, a. 2; St. Kowalczyk, jw., s. 54.

2 J.Bochenski, Sto zabobonéw, Philed. [b. m. r. w.], s. 57-58.
% STh 1, q. 78, a. 4.

> Por. Rdz 1,26.28.

3 LE 4.



46 KS. ROMAN FORYCKI

nadaje si¢ wtedy sens niebiblijny, zwiazany z prawem podporzadkowania i dys-
ponowania dowolnie tym, nad czym si¢ panuje. To panowanie przeksztalca si¢
czesto w niszczenie i barbarzyfistwo. Biblia pokazuje, ze Bog panuje inaczej; nie
niszczy, ale stwarza, zbawia, doskonali.

Rozumno$¢ ludzka ma moc przekroczyé rozumno$¢ $wiata, ale to prze-
kroczenie nie moze by¢ przekre§leniem rozumno$ci §wiata, nie moze si¢ dokony-
waé wbrew rozumnosci kosmosu. Prawa kosmosu bowiem, tak jak prawa logiki
obowiazuja calg rzeczywisto$¢; poddaje si¢ im sam Bég; jedynie w nich i w zgodzie
z nimi czlowiek moze rozwijaé¢ si¢ w swojej rozumno$ci tak, ze wzniesie si¢
iloSciowo i jakoSciowo ponad poziom rozumno$ci §wiata. Rozumne znaczy tu nie
tylko niesprzeczne i prawdziwe, ale takze stuszne i wartoSciowe. W tej symbiozie
rozumno$¢ otrzymuje swoj wymiar uniwersalny nie tylko w wymiarze horyzontal-
nym, ale i wertykalnym, nie tylko przedmiotowy, ale i podmiotowy, nie tylko
teoretyczny, ale i praktyczny. Korelatem rozumnoS$ci jest nie tylko nauka, ale
i sztuka, nie tylko wiedza, ale i zycie, nie tylko dzialanie odtworcze, ale i tworcze™.

4. W obliczu emancypacji ludzkiej rozumnosci

Dlatego liczac si¢ z tym, ze bedzie postgpowal proces odrywania si¢ rozumno-
Sci ludzkiej od rozumnodci §wiata i ze rozumno$¢ ludzka bedzie zdobywata coraz
wigksza autonomig i ze to pociagnie za soba coraz dalej idace uprzedmiotowienie
wszystkiego, co nie jest rozumno$cia w sensie subiektywnym, powstaje pytanie
o trafno$¢ tej transcendencji: co bedzie ostatecznie wyznaczato jej kierunek; czy
bedzie to cel, jak w filozofii Platona czy Arystotelesa czy jakas$ blizej nieokre§lona
struktura bytu czy po prostu nico§é, wobec ktérej czlowiek stajac podejmuje
absolutna tworczo$¢, realizujac wolnos$¢ jako dowolno$é. Bo gdy zrezygnuje si¢
z okrelenia celu, a to grozi, gdy rozumno$¢ subiektywna zdystansuje si¢ od
obiektywnej, to zrezygnuje si¢ z tego, co pozwala méwi¢ o rozumnoSci, wtedy
zmieniamy radykalnie swoje rozumienie rzeczywistoSci. Jej istota staje si¢ absolut-
nie zmienna, przemijalna i czasowa, znika zupetnie koSciec mysli, ktora, choé
uznawala zmienno$¢ rzeczywistosci, to jednak podkreslata w niej pewien element
statosci.

W tej nowej sytuacji charakterystyczne jest odejScie od struktury mySlenia:
mySl-byt czy cele-Srodki. Zakwestionowany jest logos obiektywny, a w zwiazku
z tym mozliwo$§¢ metafizycznego uzasadnienia powinnosci ludzkich; takie uzasad-
nianie nazwano juz wcze$niej bledem naturalistycznym. Wykazywanie zastapiono
argumentacja, miejsce arche i przyczyny zajal cel immanentny cztowieka. Obiek-
tywno§¢ przestata by¢ podstawa tego typu rozumnoS$ci, a stala si¢ instrumentem
w stuzbie suwerennoS$ci rozumno$ci subiektywnej; stata si¢ po prostu faktem o tyle
waznym, ile korzystnym dla rozumnosci subiektywnej, ale nie kryterium, z ktérym
nalezatoby si¢ liczy¢, dokladnie odwrotnie niz w filozofii klasycznej. Temu
modelowi rozumnoS$ci hotduje nowozytno$¢ i wspodtczesnosé.

% K. Koptas, jw., s. 191-197.
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Ta sytuacja rodzi pytanie: czy praktycznie trzeba koncepcje rozumnoSci
obiektywnej uzna¢ za absolutnie zdezaktualizowana? Czy strata czasu jest wracanie
do starozytnej koncepcji obiektywnego charakteru rozumnosci? Czy nie widaé
drogi, aby przetamac¢ barier¢ oddzielajaca rozumnos¢ subiektywna od obiektywnej,
przezwyciezy¢ w sposob bardziej zadowalajacy niz to uczynil Hegel, antynomig
rozumno$ci subiektywnej i obiektywnej, wychodzac ku ujeciom, ktére traktuja te
rodzaje rozumnoSci jako wzajemnie warunkujace si¢, nie tylko na zasadzie
postulatu, ale takze w oparciu o histori¢ problemu?

OdpowiedZ narzuca si¢ sama. Nalezy uszanowaé dorobek historii w tym
wzgledzie. Tak jak przyjmuje si¢ wieloaspektowoS¢ rzeczywistosci, nalezy przyjac
wieloaspektowos$¢ rozumnos$ci. Tak jak przyjmuje si¢ swego rodzaju hierarchig
doskonatos$ci bytéw, nalezy przyjaé hierarchi¢ ich rozumnoSci, jej realizowanie si¢
w roéznych bytach w réznym stopniu, jej analogiczny charakter. Wazny jest jej
aspekt nie tylko formalny, ale i materialny. Nie tylko charakter przedmiotowy, ale
i podmiotowy i przedmiotowy, nie tylko jej wymiar intelektualny, ale i pozaintelek-
tualny, nie tylko jej wymiar poznawczy, ale tez jej wymiar wolitywny i emocjonal-
ny. W takim ujeciu jej kryterium nie moze byc¢ tylko to, co jasne i wyrazne; wtedy
wykluczyloby si¢ z zakresu rozumnos$ci to, co niejasne i niewyrazne. To wy-
kluczenie jest zupeinie arbitralne; byt zagadkowy i tajemniczy znalaztby sie
automatycznie poza terenem rozumno$ci. Kryterium rozumno$ci nie jest tez
oczywisto$¢ czy weryfikowalno$¢. Nie mozna tez dzieli¢ przedmiotéw poznania na
rozumne i nierozumne, np. traktujac jako nierozumne przedmioty poznania zmys-
towego i indywidua. Wszelkie zacie$nianie pojecia rozumnoS$ci jest w tym sensie
bowiem nie uzasadnione, chyba 7Ze sprzeciwia si¢ prawom rozumu.

Rozumno$¢ po prostu nie moze by¢ traktowana jako monolit, w ktérym nie ma
zadnego zr6znicowania, w ktérym nie da si¢ wyrdzni¢ réznych typdw rozumnosci.
Istnienie réznych rodzajéw rozumno$ci nie czyni jej wzgledna, gdyz rézne typy
rozumno§$ci maja, oprocz ogdlnych, wtasne kanony rozumnosci. Ale to jest wlasnie
jej bogactwo, ktoére sprawia, ze odejscie od partykularnych kanonéw rozumnos$ci
nie przekre§la rozumnosci jako takiej; moze by¢ np. przejSciem do innego typu
rozumnos$ci. Stad wszystkie partykularne ujecia rozumnosci sa wzgledne. Nie
pomniejsza to ich warto$ci. Dlatego zastuguja one na szacunek, nawet gdyby trudno
je bylo zaakceptowaé ze wzgledu na partykularne kanony rozumnodci. Kazda
rozumno$¢ domaga si¢ uszanowania, nawet ta, ktéra jest niedostepna dla niektérych
ludzi, gdyz nieuszanowanie jednego autentycznego typu racjonalno$ci rodzi nie-
uszanowanie innych typow rozumnosci, a tak powstaje faficuch nieprzezwyciezal-
nego sporu o warunki rozumnosci.

V. WNIOSKI KONCOWE

Tak wigc cztowiek jako istota rozumna, to przede wszystkim istota, ktéra nie
jest jedyna istota rozumng. Ta istota zdolna jest poznaé takze inne rodzaje
rozumnoSci i zaakceptowaé je. W ten sposdb staje si¢ coraz bardziej rozumna,
ogarniajac kolejne nowe rodzaje racjonalnos$ci, nie zacie$niajac si¢ do zadnej z nich
jako jedynie uprawnionej. Ta §wiadomo$¢ kaze jej nie tylko szanowaé rozumnos$é



48 KS. ROMAN FORYCKI

innych, ale takze nie narzuca¢ swojej koncepcji racjonalno$ci innym. Tego domaga
si¢ poczucie odpowiedzialnoSci, ktére w poczatkach precyzowania pojecia rozum-
nosci bylo z nia $cisle zwiazane. A wigc rozumnos$¢é ma swdj wymiar etyczny tak,
jak miata u Demokryta czy Sokratesa. W rozumnoS§ci integralnie pojetej ida ze soba
w parze byt, myS§l i warto$¢. Dlatego nie ma rozumnoSci bez odpowiedzialnoSci.

Nie znaczy to, ze rozumno$¢ jest monolitem i to absolutnym, ze nie ma w niej
zroznicowania, tzn. wigkszego lub mniejszego partykularyzmu i odrebnoSci, Ze nie
ma réznych rodzajéw rozumnos$ci. Blad monistéw i skrajnych racjonalistow polega
na takim traktowaniu rozumno$ci. Istnienie réznych rodzajéw rozumnoS$ci nie
podwaza jej znaczenia, nie czyni jej rzeczywistoScia wzgledna. Kazda rozumnosé
w sensie partykularnym ma swoje kanony, ktére powinny by¢ uszanowane. Ale to
nie znaczy, ze odejécie pewnego typu rozumnos$ci stanowi odejScie od rozumnoSci
w ogdle. Bo to, co w jednym przypadku moze by¢ uznane za nierozumne, w innej
sytuacji, kontekScie nierozumnoscia nie jest. Dlatego ze stuszno$cia mozna twier-
dzi¢, ze wszystkie partykularne pojecia racjonalnoSci sa wzglgdne. Absolutnym
w pewnym sensie jest tylko zbidr wszystkich partykularnych poje¢ rozumnosci albo
to, co te pojecia jednoczy w sobie.

W tym $wietle czlowiek, jako istota rozumna, nie jest absolutnie rozumnym.
Akcentujac absolutny charakter swojej rozumnoSci subiektywnej, jest w niepraw-
dzie. Takze rzeczywisto$¢ obiektywna, pozaludzka nie jest rozumna w sensie
absolutnym tak, ze czlowiek jest rozumny tylko jej rozumnos$cia, bo wtedy
bezcelowa bylaby jej racjonalizacja przez cztowieka. Stad stuszne jest podkreslenie
Schnaedelbacha, ze wspodtczesnej teorii rozumnoSci potrzebne jest przede wszyst-
kim wewnetrzne zréznicowanie samego pojecia rozum’’. Rodzaje tego zréznicowa-
nia wyznacza sam jezyk, ktory réznicuje si¢ na rézne jezyki. To zréznicowanie
jezykowe ukazuje bogactwo form rozumnosci. Jezyk ukazuje przede wszystkich
historyczny charakter pozornie aczasowej rozumnosci ze wzgledu na swdj charak-
ter historyczny. W nim odzyskuja status rozumnosci fakty i wydarzenia traktowane
jako nierozumne np. przypadkowe, losowe, nie przewidywane. Jakkolwiek w bada-
niach juz dokonata si¢ weryfikacja nauk zajmujacych si¢ tymi wydarzeniami
i faktami, to jednak dostrzezenie prawidtowej relacji, jaka powinna zachodzié
miedzy rozumnoscia a tym, co jednorazowe i niepowtarzalne stanowi nadal jedno
z wazniejszych zadan teorii rozumnosci czlowieka™.

Rozumno$¢ z natury swej ahistoryczna poprzez jezyk wplsuje si¢ w czas,
w tradycje. ktéra stanowi wazny moment OblektyWIZEICJl rozumnosci. Dlatego jako
ze wszech miar uzasadniony jawi si¢ postulat oparcia filozofii rozumnosci na
filozofii jezyka®. Okazuje si¢ bowiem, ze ze wszystkich krytyk rozumnosci za
najbardziej miarodajna nalezy uzna¢ krytyke z pozycji jezyka, czyli z punktu
widzenia tradycji i doSwiadczenia, zawartych w jezyku.

Wiazanie rozumnoSci z jezykiem chroni ja przed niebezpieczenstwem popad-
nigcia w solipsyzm i koncentrowanie si¢ na sobie i w ten sposdb ja obiektywizuje.
Takze r6zno$¢ jezykéw nie narusza tozsamo$ci rozumno$ci, poniewaz znaki

" H. Schnaedelbach, Rozum, w: Filozofia. Podstawowe pytania, Warszawa 1995, s. 100.
% Tamze, s. 129.
% Tamze, s. 132.
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jezykowe, cho¢ rézne w réznych jezykach odnosza si¢ do tej samej rzeczywistoSci.
A tak r67no$¢ jezykoéw jest tylko potwierdzeniem, ze rozumnos$é moze miec takze
swoje wewnetrzne zréznicowanie®.

Po tym, co powiedziano, mozna by okreSli¢ rozumno$¢ subiektywna, jako
pewna wilasciwos¢ cztowieka, ktora jest umiejetnoScia postugiwania si¢ i kierowa-
nia si¢ okreSlonymi regutami® jako predykatem, kt6ry ma charakter nie tylko
neutralno-deskryptywny, ale i wartoSciujaco-normatywny. Wystepujace w tym
pojeciu rozumnoS$ci wartoSciowanie, to ogét kompetencji jezykowych w najszer-
szym tego stowa znaczeniu, ktére dotycza nie tylko méwienia, ale i dziatania, jako
ze istnieje nie tylko rozumne méwienie, ale i dziatanie. Takim dziataniem moze by¢
np. jedzenie, picie, praca, zabawa itp. U podstaw takiego dzialania jest jego
jezykowa koordynacja. Rozumno$¢ wigc jawi si¢ jako zawarta w jezyku, a nawet
Z nim tozsama.

Zrbéznicowanie jezykow, a co za tym idzie zr6znicowanie rozumnoSci (nauko-
wej, technicznej, hermeneutycznej, etycznej, dialektycznej, subiektywnej i obiek-
tywnej) wskazuje na rozumno$¢ rzeczywistosci, do ktorej odnosi si¢ jezyk. Dlatego
z rozumnoscia, tak jak z jezykiem, nie mozna si¢ rozsta¢. Nawet irracjonalista musi
ja zaktada¢ przynajmniej metodycznie, musi sta¢ si¢ jakby metodycznym rac-
jonalista. Tego domaga si¢ postugiwanie si¢ jezykiem. Mozna powiedzieé, ze jezyk
broni rozumnosci nie tylko czlowieka, ale i tego wszystkiego, czego jezyk dotyczy.

Tak wigc w epoce, ktora mozna okresli¢ jako postmetafizyczna czy post-
logocentryczna, rozumno$¢ adekwatnie ludzka, jak staraliSmy to sobie u§wiadomic,
jawi si¢ jako postulat i warunek ludzkiego myS$lenia, zwtaszcza naukowego.
Stanowi bowiem ona, jak na to zwraca uwage Schnaedelbach, nie tyle fakt, ile
okreslone dqzenia, ktorym podporzqdkowujemy sie w naszym mysleniu, mowieniu
i dziataniu®; dazenia te wprawdzie moga by¢ zmienne, jak zauwaza wspomniany
Autor, ale ona sama kompetentnie przekracza i zobowiazuje do przekraczania tego,
co zmienne®. Podobne postulaty daja o sobie wspotczesnie znaé w wielu refleks-
jach tego typu, co moze oznaczaé, ze adekwatna koncepcja rozumnosci cztowieka
staje si¢ dazeniem wielu.

DIE FRAGE DER VERNUNFTIGKEIT DES MENSCHEN
ZUSAMMENFASSUNG

In einem gewissen Sinn gibt es ein Problem der Rationalitdt des Menschen gar nicht, da
die Rationalitét als ein konstantes Axiom erscheint, ohne dessen Annahme keine weiteren
Schritte moglich sind. In diesem Artikel wird nicht das Problem des Vorhandenseins der
Rationalitédt, sondern das ihres Wesens aufgegriffen: worin sie besteht und was ihr
spezifischer Gehalt ist.

Tamze, s. 131.

Tamze, s. 133; C. Chomsky, Zagadnienie teorii sktadni, Warszawa 1982.
2 H.Schnaedelbach, jw., s. 135.

Tamze.
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Anhand der Geschichte dieses Problems versucht der Verfasser zu zeigen, dass dem
Begriff der Rationalitidt verschiedene Bedeutungen zugeschrieben werden: von breiten, die
ganze Wirklichkeit umspannenden Bedeutungen bis hin zu Einschriankungen dieses Begriffs
auf einen Teilaspekt der Wirklichkeit. Welche dieser verschiedenen Bedeutungen ist am
besten geeignet und addquat, wenn wir von der menschlichen Rationalitdt sprechen?

Der Verfasser grenzt einige zu weite bzw. zu enge Bedeutungen aus, als der mensch-
lichen Rationalitdt nicht entsprechend. Akzeptieren kann man lediglich einige, wenn auch
nicht alle Verstehensmodelle der Rationalitdt im Sinne eines Subjekts. Die Frage nach der
Art der Rationalitit, die dem Menschen als Gattung eigen ist, kann man, nach Meinung des
Verfassers, lediglich im Rahmen einer Theorie beantworten, welche die Rationalitdt mit ihrer
deontischen und axiologischen Dimension verbindet. Es fehlen Pramissen, um das Problem
auf der ontischen Ebene oder sogar auf der Erkenntnisebene zu erkliren, es gelingt lediglich
auf der Ebene der Beschreibung und Erkldrung.
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I. EINFUHRUNG

Die vorliegende Arbeit hat als Ziel, das Problem der Politiker als Unternehmer
aus der Sicht der 6konomischen Theorie der Politik vorzustellen und sie im Lichte
des psychologischen Ansatzes kritisch zu beurteilen. Wir miissen deshalb zuerst die
O0konomische Theorie kurz prisentieren, um die Frage zu beantworten, ob ein
Politiker ein Unternehmer ist und ob diese Theorie ausreichend ist fiir die Gestalt
der Demokratie. Der erste Teil der Arbeit betont deshalb 6konomische Aspekte der
Politik und basiert vor allem auf dem Werk von J. Schumpeter: Kapitalismus,
Sozialismus und Demokratie', der den Begriff ,Politische Unternehmer” ins Leben
gerufen hat. Der zweite Teil versucht, aufgrund des Buches von G. Kirsch,
K. Mackscheidt: Staatsmann, Demagoge, Amtsinhaber* der Frage der Irrationalitit
der Politik nachzugehen und ihre emotionale Bedeutung zu erldutern.

1. Politik in der Krise

Professor Zoller beschreibt in seinem Artikel: ,.Politik als Wettbewerb™?,
wichtige Merkmale des politischen Betriebes, der die Karriere bestimmter Typen
von Personen begiinstigt oder behindert. Aus der Perspektive der 6konomischen
Theorie der Politik kritisiert er das bisherige Parteiensystem, das die Auswahl des

"' J.A. Schumpeter, Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie, Tiibingen 1993.
2 G.Kirsch, K. Mackscheidt, Staatsmann, Demagoge, Amtsinhaber, Gottingen 1985.
3 M. Zdl1ler, Politik als Wettbewerb, Frankfurter Allgemeine Zeitung 208(2002) von 07.09, S. 13.
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politischen Personals monopolisiert!. Da wir uns in der vorliegenden Arbeit auf die
Person des Politikers begrenzen wollen, gehen wir der Frage nach, welche
Eigenschaften das ganze System und der Politiker selbst haben miissen, damit die
Politik aus der Krise herauskommen kann. Dass die Politiker in der Krise sind und
die tiberwiltigende Mehrheit der Deutschen keine gute Meinung von den Politikern
hat (nur 17% der Biirger hat eine gute Meinung’) und ihnen wenig Vertrauen
schenkt, ist evident. Die Politiker nehmen es, laut Umfragen, mit der Wahrheit nicht
genau, sie dienen eher sich selbst als den Menschen, die sie reprisentieren sollen.
Welches Interesse repriasentiert ein Politiker? Ist es gut, wenn er seine eigenen
Interessen in den Vordergrund stellt? Man braucht nicht lange zu suchen um aus
den neuesten Ereignissen und dem Verhalten des Bundeskanzlers zu erkennen, dass
die pessimistische Diagnose bestétigt zu sein scheint. Zur Zeit lesen wir viel in der
Presse, dass Herr Bundesfinanzminister, Hans Eichel, sowie sein Chef, Herr
Schroder, bestens iiber die wirkliche Lage der offentlichen Finanzen vor der
Bundestagswahl informiert waren. Diese Daten wurden aus pragmatischen Griinden
erst nach den Wahlen veroffentlicht, damit bleiben die Verwalter unserer Steuer-
mittel weitere 4 Jahre an der Macht.

Hiermit wollten wir kurz das Problem beschreiben, das wir zuerst aus der Sicht
der 6konomischen Theorie der Politik interpretieren wollen. Diese Theorie, die von
Josef Schumpeter aus okonomischen Dimensionen auf das gesellschaftliche Ge-
schehen iibertragen wurde, entwickelte sich besonders schnell in Amerika. Wie es
M. Zoller darstellt, entwickelte sich in Westeuropa dagegen zuerst, durch die
Kriegsereignisse bedingt, die Tradition des politischen Widerstandes gegen das
nationalsozialistische Erbe. Gerade diejenigen Krifte, die in der Weimarer Zeit
hinter der Republik standen, kamen jetzt zum Vorschein. Es waren folgende Krifte:

e West- und Siiddeutscher Katholizismus,

e Siidwestdeutscher Liberalismus,

e Nordwestdeutsche Sozialdemokratie.

Die Verstaatlichung der Parteien, so Zoller, bedeutete die praktische Profes-
sionalisierung der Politik mit dem Ausbau der Herrschaft der Parteien und der
staatlichen Finanzierung. Damit wurde, mit Hilfe des Bundesverfassungsgerichtes,
der Politiker zum Beruf. Das einheitliche Gehalt fiir alle Abgeordneten, das heute
7000 Euro pro Monat betrdgt, bestitigte ihre privilegierte Position. Die Parteien
monopolisierten dabei das politische Personal. Die Auswahl der Produzenten und
Produkte liegt also vollig in der Hand der Parteien®.

4 Ebd.

5 Diese Daten wurden vor den Wahlen 2002 verdffentlicht; R. May ntz, Gibt es eine politische
Klasse in Deutschland?, in: Demokratie in Ost und West, hrsg. W. Merkel, Frankfurt a. M. 1999, S. 425;
~Zwischen der Grosse der Herausforderungen und dem, was Politik tatsdchlich bewirkt, klafft eine breite
Liicke”, T. Meyer, K.-J. Scherer, Parteien in der Defensive? Plddoyer fiir die Offnung der
Volkspartei, Koln 1994, S. 18-144; zit. nach: P. Zeschmann, Wege aus der Politiker und
Parteienverdrossenheit, Sinzheim 2000, S. 141.

M. Zdoller, w.o., S. 13.
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2. Politik fiir den Augenblick

Das Ausmal der Krise verstiarkt sich noch mehr wenn, wir die kurze ,,LLebenser-
wartung” der Politiker und die daraus resultierenden Folgen ins Auge fassen’. Der
Politiker ist genétigt, sich den Tageswiinschen seiner Wihler zu fiigen®. Er ist fiir
eine sehr kurze Frist gewihlt und damit stindig auf die eher kurzfristigen Wiinsche
und Sympathien der Wihlerschaft angewiesen. In Krisenzeiten, wenn schwierige
Entscheidungen fallen miissen, kann das zum Verhdngnis werden. Der Politiker
wird sehr wahrscheinlich keine tiefgreifenden Entscheidungen treffen, auch wenn
es fiir die weitere Perspektive richtig wire, sondern sich eher auf Scheinerfolge, auf
kosmetische Losungen konzentrieren’.

Was macht unser Kanzler? Statt mutiger Reformen kommen aus dem Kanz-
leramt nur eilig zusammengeschusterte Notgesetze'’.

3. Partizipationsdefizit oder Fiihrungsmangel?

Einerseits wird kritisiert, dass die Mitspracherechte der Biirger nicht aus-
reichend in unserer Demokratie zum Zuge kommen, andererseits klagt man iiber
das sehr niedrige Niveau der Politiker. Die einen bedauern, dass die Biirger im
Staat dorthin gehen miissten, wo sie im Zweifel nicht hin wollten; die anderen
beklagen, dass die Biirger, weil niemand sie fiihre, dort ankdmen, wo sie hingehen,
aber nicht dorthin gehen, wo sich anzukommen lohnt"'.

Unsere Mediengesellschaft tendiert eher in die erste Richtung. Man diskutiert
mit Beliebigkeit und fordert immer mehr Mitspracherecht; die Entscheidungs-
prozesse dauern sehr lange und wurden oft durch viele Meinungsumfragen
beeinflusst und untermauert. Die Horizonte der Wiinsche nach Partizipationsmog-
lichkeiten scheinen sich ins Unendliche auszubreiten. Gleichzeitig merken wir, dass
besonders junge Leute den Politikern und der Politik den Riicken zuwenden. Man
gewinnt den Eindruck, dass die Partizipationswiinsche sich so weit steigern, als
wollte man die vollkommene Demokratie verwirklichen. Dies wiirde aber praktisch
Zu einer Utopie12 filhren, weil in einer solchen Demokratie die fithrenden Krifte
nicht mehr nétig sind und alles durch die prézise Stimmenabzdhlung der Mehrheit
geschehen konnte.

Unsere Mediengesellschaft ist beherrscht von einer duflerlich schénen freiheit-
lichen Idee der Partizipationsfreiheit. Man mochte dem Volk stindig ihre souverine

7 Siehe: A. Beutler, N. Brining, K. Hennigs, H. Krumrey, H.-J. Moritz,
V. Miiller, B. v. Pappenheim, F. Thiewes, H. Weber, Politik fiir den Augenblick, Focus
46(2002), S. 20-30.

8 A.de Toc queville, Uber die Demokratie in Amerika, Ziirich 1987, S. 369.

° ,Ganz schnell immer neue Locher stopfen — den Notgesetzen der Regierung fehlt jedes
Konzept”; A. Beutler, N. Briining, w.o., S. 21.

10 Ebd.

""" G. Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 8.

12° (...) keine Gesellschaft duldet absolute Freiheit, nicht einmal eine absolute Gewissens- und
Redefreiheit, keine Gesellschaft reduziert diese Sphére auf Null-, dann wird diese Frage offenkundig zu
einer Sache des Grades”; J.LA. Schumpeter, w.o.,, S. 431.
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Mitentscheidungsrechte bestitigen, was die Rolle des Politikers zu einem Laut-
sprecher, der die Stimme des Volkes iibertragen soll, reduziert'.

Aus diesem Spannungsfeld zwischen der Partizipation und Fiihrung resultiert
die Frage nach der Rolle des Politikers. Letztendlich leitet er seine politische
Legitimitit aus den Préferenzen der Biirger ab. Aus der Sicht der 6konomischen
Theorie der Politik hat der Politiker eher einen instrumentalen Wert, d.h. er soll
Instrument im Dienst des Wihlerwillens sein. Im Idealfall sollten also die
Parlamente mit den Reprisentanten des Volkes gefiillt werden, die, den ,,Robotern”
dhnlich, seinen Willen widerspiegeln'®. Sie sollten all das und nur das, was das Volk
will, repréasentieren. Der Politiker wurde gewéhlt, damit er dies oder jenes sachlich
tue. Man bemerkt in dieser Theorie aber den Mangel des Interesses an einer inneren
Tiefe der Personlichkeit des Politikers und seiner eigenen Souverinitit'®. Zwischen
den Wihlern und dem Politiker besteht oft nicht nur ein sachlicher Auftrag, sondern
ein Vertrauensverhdltnis, mit der Erwartung, dass dieser die Dinge gut leiten wird.

II. OKONOMISCHER ANSATZ. POLITIK ALS SPIEL DER INTERESSEN
1. Politische Okonomie
A. Thre Ziele

Der Begriinder der politischen Okonomie Adam Smith formuliert im Jahr 1776
fiir diese Wissenschaft folgende Ziele:

1. Sie untersucht, wie man ein reichliches Einkommen erreichen kann.

2. Sie erklart, wie der Staat oder das Gemeinwesen Einnahmen erhalten konnen,
um die 6ffentlichen Aufgaben zu finanzieren'®.

Kurz gesagt, das Ziel der politischen Okonomie ist der Wohlstand des Volkes
und des Staates. Dabei ist zu bemerken, dass das erste primér ist, denn nur, wenn
das Volk reich ist, kann der Staat seine Einnahmen vergrofiern und damit wirklich
seine Aufgaben erfiillen. Der Staat ist also direkt interessiert daran, dass sein Volk
reich wird. Das Ziel wire also, den stidndigen Konflikt der Interessen in ein
leistungsorientiertes Kooperationsmodell zu verwandeln'’.

3 In dieser Optik haben die Politiker einen lediglich instrumentalen Wert, sie sollen Instrumente
im Dienste des Wihlerwillens sein (...)”; G. Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 10.

4 Ebd., S. 10 ff.

15 Ebd.

16 Die Politische Okonomie verfolgt als Zweig der Wissenschaft, die eine Lehre fiir den
Staatsmann und Gesetzgeber entwickeln will, zwei unterschiedliche Ziele. Einmal untersucht sie, wie ein
reichliches Einkommen zu erzielen oder der Lebensunterhalt fiir die Bevolkerung zu verbessern ist,
zutreffender, wodurch der einzelne in die Lage versetzt werden kann, beides fiir sich selbst zu
beschaffen, und ferner erklirt sie wie der Staat oder das Gemeinwesen Einnahmen erhalten konnen, mit
deren Hilfe sie dffentliche Aufgaben durchfiihren. Die Politische Okonomie beschiftigt sich also mit der
Frage wie man Wohlstand und Reichtum des Volkes und des Staates erhdhen kann”; A. Smith, Der
Wohlstand der Nationen. Eine Untersuchung seiner Natur und seiner Ursachen, Miinchen 1993, S. 347,
zit. nach: M. Zeitler, Politische Okonomie von Kollektivphdnomenen, Bayreuth 2000, S. 4.

7 G. Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 67-609.
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Die Kritik des kollektiven Handelns von Marcus Olson kam zu dem Ergebnis,
dass in groen Gruppen, anders als es bei kleinen Gruppen der Fall ist, wo sich alle
Beteiligten kennen, ein Kollektivanreiz nicht geniigt, um ein gemeinsames Handeln
zu motivieren'®, Nach Olson bendtigen die groBen Gruppen, deren Mitglieder
untereinander anonym bleiben, den Zwang und selektive Anreize, um zum Erfolg
zu kommen, d. h. damit das gemeinsame Ziel erreicht werden kann. Das Individu-
um hat aus eigenem Interesse keinen rationalen Grund dafiir, sich fiir ein
gemeinsames Ziel zu engagieren, so Olson'. Die Politiker handeln also vor allem
aus eigenem Interesse, sie sollen sich dafiir nicht schimen?.

Nach Zoller erwartet die dkonomische Sicht der Politik von den Politkern
folgendes:

a) Eigeninteresse,

b) Durchschnittlichkeit,

¢) Anpassungsbereitschaft,

d) Keine moralischen Anforderungen,

e) Thre Leistungen sollte man nicht als Zweck, sondern als Mittel zum Zweck
betrachten®'.

B. Ihre Voraussetzungen

Die okonomische Theorie setzt die Sachlichkeit, Rationalitit und Logik der
Entscheidungsbildung des Politikers, sowie seiner Wahler voraus. Dominierend ist
das Leitbild der Souverénitit der Konsumenten. Genauso wie bei privaten Giitern,
sollten auch bei offentlichen Giitern Individualismus und die Selbstbestimmung
entscheidend sein. Das Prinzip der Freiheit der Entscheidung lédsst aber, wie es
Schumpeter bemerkt, die Person des Individuums auf der Strecke. Man gibt sich
individualistisch, ist aber an der Person des Individuums gar nicht interessiert*.
Der Okonom geht davon aus, dass die Individuen gut informiert sind. Die
Priferenzbildung wurde dabei nach dem Vorbild des Verhaltens bei privaten Giitern
auf die offentlichen Giiter iibertragen. In der 6konomischen Theorie sind alle
Beteiligten gleich aktiv und informiert nach dem Prinzip der Chancengleichheit.
Das Marktsystem stellt allen potentiellen Teilnehmern im Spiel von Angebot und
Nachfrage die genauen Informationen permanent beliebig zur Verfiigung®.

Der Markt behandelt alle Teilnehmer gleich. Man kann die Frage stellen, ob
man dieses Modell auf die Entscheidung iiber 6ffentliche Giiter iibertragen kann.
Die Unterschiede zwischen den privaten und o6ffentlichen Giitern sind offensicht-
lich:

1. der Wihler ist nicht frei, sich dem Spiel zu entziehen

¥ M. Zeitler, w.o., S. 22.

9 Ebd., S. 22-23.
20 M. Zsller, w.o., S. 13.
2l Ebd.

J.Schumpeter, w.o., S. 20.
2 G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 22.
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2. Probleme bei der Informationsbeschaffung. Bei privaten Giitern kann der
Konsument mit geringem Informationsaufwand seine Bediirfnisse befriedigen, das
Gegenteil geschieht bei den offentlichen Giitern.

3. Unterschiede beim Ausmal} der Entscheidung des Kunden. Bei privaten
Giitern ist er nur fiir sich selbst verantwortlich. Bei den offentlichen sitzen alle in
einem Boot, seine Entscheidung betrifft nicht nur ihn selbst®.

Die Politik verlangt deshalb viel mehr Verantwortung. Die Entscheidung des
Einzelnen hat auf die ganze Gesellschaft Einfluss. Die Andersartigkeit der o6ffent-
lichen Giiter stellt ihre Nutzung fiir alle zur Verfiigung. Auch diejenigen, die nicht
bei der Entscheidung beteiligt sind, sind von den daraus folgenden Konsequenzen
nicht ausgeschlossen. Auf dem Markt kann der Einzelne, wenn er keine Gewinn-
chancen mehr sieht, sich aus dem Spiel zuriickziehen, in der Politik sind solche
Handlungen nicht moglich.

In der okonomischen Theorie geht man davon aus, dass die Biirger ihre
Priferenzen kennen und ihre Wiinsche klar dulern. Sie basiert auf der Vorausset-
zung der Rationalitit und Logik des menschlichen Handelns. Die Okonomie als
Wissenschaft hat ihren Ursprung in der Zeit der Faszination {iber die menschliche
Vernunft und einen fast ,,religiosen” Glauben an den Fortschritt der Moderne. Wir
konnen die Unterschiede® zwischen Markt und Politik durch folgendes Schema
deutlicher zeigen:

Markt Politik
Information und die Entscheidungsaufgabe | Informationsmenge. Nachfrager und Anbie-
sind begrenzt. ter sind stark gefordert und iiberfordert.
Eine Welt der Dinge. Primdr ein Ort menschlicher Begegnung

oder Konfrontation.

Die Entscheidung trifft der Einzelne fiir sich | Der Einzelne ist tiberfordert, sucht deshalb
selbst. eine Gruppe, die ihm durch:

— Argumente

— und Affekte

einen Schutz bietet.

Der Konsument trifft seine Wahl unter den | Der Wihler stellt nur seine Préiferenzen als
Angeboten des Marktes. Vorschldge zur Verfiigung. Er kann nie
sicher sein, dass seine Ideen angenommen
werden.

Die 6konomische Dimension reicht nicht aus, man braucht einen psychologi-
schen Blickwinkel, um das Problem exakter zu analysieren. Der 6konomische
Ansatz geht einfach davon aus, dass der Konsument, genauso wie es auf einem
Markt geschieht, sich rational fiir oder gegen bestimmte offentliche Giiter ent-
scheidet. Die Betonung der Logik und Rationalitit verschweigt die anderen
Faktoren, die bei dem Entscheidungsprozess mitwirken. Die 6konomische Sicht-
weise verlangt einfach nach Ergénzung.

* Ebd., S. 22 ff.
» Ebd., S. 22-30.
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2. Unternehmerisches Handeln

Was macht ein Unternehmer?

Beschaffung, Produktion und Absatz, die drei Grundaufgaben jedes Unterneh-
mens, bedingen, dass sich die Arbeit in zwei Bereichen vollzieht, dem eigentlichen
Betrieb, der Stiitte der Produktion (Be- und Verarbeitung, Veredelung, Umformung
durch Menschenhand und Maschinen), und dem kaufmdnnischen Bereich (Rech-
nungswesen, Vermarktung). Die Unternehmensleitung hat die Aufgabe, beide
Bereiche zu verbinden, zu steuern und zu iiberwachen®®.

Das Handeln eines Unternehmers hat einen Gewinn von Geld oder Ansehen
zum Ziel, wie es Martin Zeitler in seiner Dissertation iiber Kollektivphdnomene
betont. Dabei ist es interessant, dass in den politischen Bereichen das Ansehen im
Vordergrund zu stehen scheint.

Wenn das Ansehen des sozial Handelnden steigt und er anerkannt, akzeptiert,
als glaubwiirdig angenommen ist, wird er zum Gewinner im sozialen Spiel. Fiihren
sein Verhalten, seine Handlungen zu umgekehrten Ergebnissen, erleidet sein
unternehmerisches Vorhaben Verluste. Deshalb ist jeder Mensch ein bewusster oder
unbewusster Unternehmer, wie dies mit Recht M. Zeitler schreibt?’. Die Markt-
prozesse wurden hier von monetidren auf moralische Aspekte angewandt. Wie das
Ziel der wirtschaftlichen oder ©konomischen Handlungen des Menschen ein
Gewinn — das Geld — ist, bleibt im moralischen Bereich das Ziel des sozial
Handelnden der Gewinn des Ansehens. Es geht dabei nicht nur um Befolgung der
eigenen Interessen, sondern das Individuum handelt wie ein normaler Unternehmer:
Auf dem Markt verfolgt er die Verdnderung der Konjunktur, die Erwartungen und
Wiinsche der Kundschaft, um in jeder Marktlage Profite zu erzeugen. Er muss also
aus eigenem Interesse (um sein Ziel zu erreichen) die Interessen der anderen ins
Auge fassen, also moglichst gut dariiber informiert sein, was seine Kunden von ihm
erwarten, um auf ihre Wiinsche eine richtige Antwort zu geben. Er ist durch die
Umstinde seiner Titigkeit indirekt gezwungen, etwas Gutes fiir die anderen
(Gemeinwohl) zu tun, denn erst dann kann er mit dem Gewinn rechnen. Je besser es
ihm gelingt, die Wiinsche und Erwartungen der anderen Marktteilnehmer richtig zu
diagnostizieren und fiir stindig neue Situationen und verdnderte Lagen eine gute
Losung zu finden, desto mehr wird er an Ansehen und an Geld gewinnen.

Jeder Mensch betreibt quasi sein eigenes Meinungs- Forschungsunternehmen
und seine eigene PR-Agentur®®. Der Begriff des Unternehmers spielt also eine
wichtige Rolle in der Theorie der sozialen Ordnung, die wir jetzt kurz darzustellen
versuchen.

% B. Sutor (Hrsg.), Politik, Paderborn 1979, S. 339.
M. Zeitler, w.o., S. 59.
28 Ebd.
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3. Politische Unternehmer
A. Politiker als Kombinierer von Wissen

Die klassische Wirtschaftstheorie kennt keinen Unternehmer. Sie kennt Bicker,
Kaufminner, usw.?”’ Erst Josef Schumpeter beschreibt in seiner Skonomischen
Theorie den Politiker als Unternehmer, also Kombinierer und Durchsetzer von
Wissen™. Willensciuferungen setzen sich in der Regel nicht unmittelbar durch.
Selbst wenn sie krdiftig und bestimmt sind, bleiben sie oft wihrend vieler Jahrzehnte
latent, bis sie von irgend einem politischen Fiihrer, der sie in politische Faktoren
verwandelt, zum Leben erweckt werden’'.

Die Moglichkeiten des Marktes, die bis jetzt nicht genutzt waren, weil keiner sie
als Gewinnchance gesehen hat, bieten fiir unseren Unternehmer eine neue Handlungs-
perspektive®. Er erkennt, dass Gegeniibersetzung von verschiedenen Preisen einen
Unterschied ergeben, der als Gewinn abschipfbar ist”. Wie es Schumpeter
beschreibt, ,kombiniert” er, wie man anders als bis jetzt, das heifit billiger, mit
weniger Kraftaufwand eine Ware produzieren kann®**. Dieses Kombinieren setzt
also voraus, dass der Unternehmer gute Informationen hat und durch neue
Losungen und Umbau der bisherigen Elemente (wie in einem Legospiel) neue
Produkte herstellt.

Zu einem neuen Produkt (framing) braucht er auch schlieSlich eine Werbung
(promoting), um seine Ware auf dem Markt zu verkaufen®. Er baut die bisherigen
Elemente des Produktionsprozesses um (framing), um zu einem neuen Produkt zu
kommen, das dabei gar nicht besser als das Friihere sein muss. Es geniigt, wenn
man durch eine angepasste Werbung seine Andersartigkeit und Neuigkeit als die
beste Ware so anpreist, bis die Ware verkauft ist und der Markt reif fiir ein neueres
Produkt zu sein scheint (promoting)*®.

Nach Schumpeter ldsst sich auch der Politiker als Unternehmer bezeichnen. Er
muss auch neue Kombinationen erfinden, um dann seine Losungen als die beste
Ware auf dem Markt der Ideen zu verkaufen. Willensduflerungen setzen sich, so der
Autor, in der Regel nicht unmittelbar durch. Sie warten auf einen politischen
Unternehmer, auf einen politischen Fiihrer, der sie in politische Faktoren verwan-
delf’’. Um ihre Positionen in den 6ffentlichen Debatten gut verkaufen zu konnen,
miissen die Politiker wie Unternehmer handeln. An dieser Aussage ldsst sich nicht
riitteln. Die 6konomische Sichtweise, die aus der Beschreibung von Marktprozessen
auf die Sozialprozesse iiberging und angewandt wurde, zeigt hier grole Wirklich-
keitsndhe und wirkt {iberzeugend.

» Bei A. Smith gibt es Kaufleute, aber keine Unternehmen; Siehe: M. Zeitler, w.o., S. 59.
* JA.Schumpeter, w.o., S. 429.

31 Ebd.

2 M. Zeitler, w.o., S. 64.

3 Ebd. S. 63.

JJA.Schumpeter, w.o.,, S. 111.

35 Ebd.

3% M. Zeitler, w.o., S. 63-64.

3 JA. Schumpeter, w.o., S. 429.
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Der aus Gewinnmaximierung handelnde Unternehmer ist jetzt zum politischen
Unternehmer geworden, wie es auch Downs erkannt hat. Der Politiker startet nicht
anders als ein echter Unternehmer™. Er ist getragen durch die Bereitschaft zur
Innovation. Der Konkurrenzkampf der Politiker ist, wie es Schumpeter ausdriickt,
die Triebkraft allen politischen Handelns*. Die Demokratie ist die Herrschaft des
Politikers®.

Die Politiker streben im Modell Downs niemals ein dffentliches Amt an, weil es
thnen ermoglicht, bestimmte politische Konzepte zu verwirklichen, sondern ihr Ziel
ist es, ihre eigenen Vorteile, die mit dem Amt verbunden sind, zu genieB3en. Das
Ziel ist, die Wahlen zu gewinnen*. Das Nebenprodukt des Eigennutzes der
Politiker ist, was wir als Ziel der Politik betrachten: das Angebot von 6ffentlichen
Giitern bis hin zu den sozialen Leistungen des Staates. Alles ist nach Downs nur
eine Nebensache. Das wahre Ziel des politischen Unternehmens ist es Profite zu
erzielen. Downs hatte eine interessante Wihlertypologie entwickelt, es fehlte aber
ein Versuch der Unternehmertypologie, so Kirsch/Mackscheidt*.

Hat der Politiker insgesamt die gleichen unternehmerischen Regeln zu erfiillen
wie ein Okonom im Wirtschaftsprozess? Aus dem Obengesagten ldsst sich
feststellen, dass diese Theorie die Sachlichkeit, Rationalitit und Logik der Ent-
scheidungsbildung des Politikers, sowie seiner Wihler voraussetzt. Die 6konomi-
sche Perspektive fordert fiir einen politischen Unternehmer:

1. Logik des Handelns

Das Individuum sowie eine Gruppe handeln logisch, rational, um ein Ziel d.h.
einen Gewinn zu erreichen.

2. Marktrationalitidt endet in ,,Moralfunktionalitit”.

Man geht hier davon aus, dass Markt und Moral keine gegensitzlichen
Handlungsprinzipien sind, sondern unter normalen freiheitlichen Bedingungen
Moral genauso wie Markt funktioniert.

3. Homogenitédt von monetdren und moralischen Marktprozessen.

Es wird der Dichotomie von Markt und Moral widersprochen®.

Der Unternehmer will in der Offentlichkeit wirksam sein. Er sucht aus eigenem
Interesse nach neuen Losungen und wirbt um Publikum fiir seine Angebote. Das
Wissen um den Wert von verschiedenen Handlungsalternativen wurde in unserer
Theorie auf gleicher Ebene mit dem Wissen iiber Marktprozesse gestellt. Dabei
sollen wir fragen: Woher kommt dieses Wissen um den Wert von verschiedenen
Alternativen? Es ldsst sich nicht so leicht und eindeutig, wie es die dkonomische
Theorie will, feststellen, was in der Politik gut und was besser ist. Man tiberspringt
hier stillschweigend die Tatsache des Subjektivismus, d.h. die gleichen Handlungen
konnen fiir zwei verschiedene Individuen ganz unterschiedliche Bedeutung haben.
Die Okonomische Theorie geht hier aber davon aus, dass es ein einziges prizises
Werturteil, genauso wie auf einem Markt, den Wert gibt. Das aber setzt den

¥ G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 34.
¥ Ebd., S. 35.

9 JA. Schumpeter, w.o., S. 452.

4 G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 35.
4 Ebd,, S. 37.

$ M. Zeitler, w.o., S. 74-76.
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Glauben an die Objektivitat der Meinungen und Werte voraus. Die materialisti-
schen, okonomisch prizisen Berechnungen lassen sich im moralischen Bereich
nicht so leicht anwenden.

In Sinne der Okonomischen Theorie bilden die Marktprozesse gleichzeitig
Informationsprozesse. Wir erhalten Infos iiber die Existenz der Giiter und ihren
Wert. Man geht davon aus, dass die Wahlmoglichkeiten dem Wihler bekannt sind.
Der Unternehmer steht, im Lichte dieser Theorie, der Masse etwas voran. Er ist
besser informiert und durch sein Wissen, sowie seine Kombination, erstellt er neue
Produkte, die er zu verkaufen versucht. Die Politiker sollten also im Sinne dieser
Theorie das gleiche tun: sie sammeln Informationen, Wissen, welches fiir die
Offentlichkeit gut ist und bewihren sich unternehmerisch, im Wettbewerb der
Ideen, zwischen Zustimmung und Ablehnung.

In monetiren Marktprozessen kann man die Preise leicht unterscheiden. Die
Preise lassen sich bei Material in Geldeinheiten ausdriicken. Die Marktanalyse fallt
hier leicht. Anders im politischen Bereich. Hier driickt sich der Preis in einer
offentlichen Meinung aus, die stindig wechselt und, was wichtiger ist, sie hingt viel
mehr von dufleren Manipulationsmdéglichkeiten bei der Informationsbeschaffung
ab. Die politische Wirklichkeit ist einfach viel komplizierter, als die 6konomische
Theorie sie sehen will. Die Tatsache, dass es auch in den sozialen und politischen
Bereichen ein Wechselspiel von Angebot und Nachfrage, von Zustimmung und
Ablehnung gibt, ist selbstverstdndlich hilfreich, benotigt aber eine psychologische
Ergiinzung.

B. Die Rolle der Politiker

Die klassische Theorie hat der Wihlerschaft ein vollig wirklichkeitsfremdes
Ausmal} von Initiative zugesprochen, was gleichzeitig eine Unterschitzung der
Politiker bedeutete. Der Mechanismus des kollektiven Handelns wurde nicht mit
der Person des Fiihrers verbunden sondern mit der Masse. Die Okonomische
Theorie Schumpeters ist deshalb viel zutreffender und wirklichkeitsnidher, weil sie
die Rolle des Politikers in ihrer tatsichlichen Bedeutung sieht.

Mit Recht betont Schumpeter in seinem Werk, dass die WillensduBerungen der
Gruppen oft unbekannt bleiben, bis ein politischer Fiihrer sie artikuliert*. Die Hauptfunk-
tion der Wihlerschaft ist, eine Regierung zu wihlen, sie installiert damit ihre Fiihrer®.

Das Prinzip der Demokratie bedeutet nach Schumpeter, dass die Ziigel der
Regierung jenen libergeben werden sollten, die iiber mehr Unterstiitzung verfiigen
als die anderen, in Konkurrenz stehenden Individuen oder Teams. Das Volk regiert
im Grunde nicht, sondern hat nur eine Moglichkeit, die Manner (oder Frauen) zu
wihlen, die es beherrschen sollen. Die Demokratie ist nicht die Herrschaft des
Volkes, sondern des Politikers*®. Diese Definition betont damit das Kriterium des
freien Wettbewerbs zwischen den Kandidaten.

“ JA. Schumpeter, w.o., S. 429.

4 Die Demokratie bedeutet nur, dass das Volk die Moglichkeit hat, die Ménner, die es beherrschen
sollen, zu akzeptieren oder abzulehnen”; ebd., S. 452.

46 Ebd.
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C. Rechtfertigung der moralischen Durchschnittlichkeit

Die Tatsache, dass in der Demokratie das Volk die Streitfragen weder stellt
noch entscheidet, sondern dass diese Fragen, die sein Schicksal bestimmen,
normalerweise fiir das Volk gestellt und entschieden werden*’, wie es Schumpeter
mit Recht sagt, sowie die Kurzfristigkeit der Perspektive (die Regierungszeit dauert
nur vier Jahre) fithren dazu, dass der Politiker seine Produkte so formulieren muss,
dass er sie wirksam verkaufen kann. Letztendlich geht es ihm um die Gewinne, d.h.
um die Macht. Aus der Sicht der 6konomischen Theorie sind moralische Werte
sowieso weniger gefragt, die Gesellschaft hort lieber die ,,schoneren” Wahlverspre-
chen und Erfolgsgeschichten; deshalb ist unser politischer Unternehmer im Sinne
der Theorie gerechtfertigt. Der utilitaristische Rationalismus bietet fiir dieses
Handeln die theoretische Grundlage. Die Ultilitaristen waren alles andere als
religios, sie empfanden sich als frei von allen moralischen Verpflichtungen. Es ist
deshalb kein Wunder, dass die Politiker liigen*®. Sie handeln so, wie es die Theorie
vorsieht: kalt, skrupellos, materialistisch.

Wir sollen uns deshalb nicht wundern, dass z.B. Herrn Eichels oder Schroders
Berichte iiber die Finanzlage des Staates vor den Wahlen viel optimistischer als
3 Wochen nach den Wahlen waren. Unser Medienkanzler handelte in diesem Fall
ausnahmsweise wie ein politischer Unternehmer. Auch wenn sein Ansehen jetzt
etwas leidet, besser jetzt, als vor den Wahlen. Jede Strategie, die zur Wiederwahl
fiihrte, war gut. Er hat sein Ziel erreicht.

III. PSYCHOLOGISCHER ANSATZ. POLITIK ALS SPIEL DER NEUROSEN
1. Begrenzte Freiheit der politischen Entscheidung

Der zentrale Begriff bei der psychologischen Untersuchung der Demokratie ist
die Neurose. Die Wihler und die Politiker sind nach Ansicht der Autoren
Neurotiker im klinischen Sinne. Es geht hier um die innere Freiheit oder ihren
Mangel in den konkreten Personen, darum, die daraus resultierende begrenzte oder
befreiende Begegnungsmoglichkeit des Menschen festzustellen. Wenn in der
Theorie der Demokratie {iber die Souverénitit des Volkes gesprochen wird, wollen
wir das Problem aus der psychologischen Sicht betrachten. Die Frage lautet also: ob
die Politiker (und ihre Wiéhler) ihre innere Souverdnitit/Freiheit oder Unfreiheit
austragen und in ihrer Begegnung mit der Welt positiv oder zerstorend wirken. Es
geht deshalb nicht um die dufleren Freiheiten, sondern mehr um die innere Freiheit
des Menschen, die eigentlich in der 6konomischen Theorie stillschweigend voraus-
gesetzt wird. Unsere Frage ldsst sich also so formulieren: Welche Politiker
brauchen wir, damit unsere Demokratien nicht in Totalitarismus enden?

47 Ebd., S. 420.

4 _Da der Mensch immer als erstes fiir seine Ideale und Interessen zu liigen bereit sein wird, diirfen
wir erwarten und finden wir auch tatsichlich, dass eine wirksame Information beinahe immer verfilscht
oder ausgewihlt ist und dass eine wirksame Argumentation in der Politik haupsichlich darin besteht,
gewisse Behauptungen zu Axiomen zu erheben und andere von der Traktandenliste zu streichen; so
kommt es auf die oben genannte Psychotechnik aus”; ebd., S. 419.
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Schon die 6konomische Theorie der Politik bezweifelt und zerstort die klassi-
sche ideale Vorstellung iiber die Demokratie als Regierung des Volkes, wenn
Schumpeter nur iiber eine Methode des Machteroberns spricht. Somit steht im
Zentrum unserer Ausfiihrungen {iber Demokratie nicht die Souverinitit des Volkes,
sondern die Politiker selbst. Dabei muss man natiirlich bemerken, dass die Politiker
immer ein Produkt der konkreten Gesellschaft sind. Die Gesellschaft schafft sie
durch konkrete Umstédnde: duflere institutionelle, soziale, wirtschaftliche Bedingun-
gen, und innere kulturelle, moralische, psychologische Milieus, die einen konkreten
Politikertyp bevorzugen oder ablehnen. Die 6konomische Theorie behandelt also
eine Figur des Politikers, der in seinem Engagement mit der Welt und Weltwertvor-
stellung seiner Wihler identisch ist. Diese Voraussetzung setzt eine Durchschnitt-
lichkeit des Politikers voraus, wie es Zoller formuliert. Das Problem liegt aber
darin, dass das Verhiltnis des Menschen zu sich selbst und zu den anderen sich
nicht auf das Verhiltnis zu den Dingen reduzieren ldsst. Der Mensch ist kein
Roboter®.

Die Wirklichkeit sieht viel komplizierter aus. Erscheinungen wie Loyalitit,
Aggressivitit, Neid, usw. beeinflussen stark die menschlichen Beziehungen, und
die Analyse der Politiker nur auf sachgerechte Funktionen der politischen Ent-
scheidungsmaschine zu reduzieren, erscheint unzureichend®. Die streng sachliche
Betrachtung der okonomischen Theorie der Politik kennt keine irrationalen,
emotionalen Einfliisse. Die Menschen horen aber nicht nur ,,was” jemand sagt,
sondern ,,wer” und ,,wie” er es sagt. Die unsachlichen Faktoren spielen oft eine
groBere Rolle bei der Entscheidungsbildung als es die rationalen Theorien sich
wiinschen. Deshalb konnen wir diese Theorie als idealistisch verstehen, weil sie
einen Idealtyp des Politikers formuliert.

Man muss nach den Bedingungen fragen, unter denen das rationale bzw. das
emotionale Element an Gewicht gewinnt. Die sachorientierte Politik ist sehr
iberzeugend, wenn es um die Erkldrung der Sachentscheidungen geht, sie kann
aber nicht so gut die emotionale Konfrontation von Personen, den wirklichen
Konkurrenzkampf zwischen den Politikern erfassen. Sie kennt nur Interessen. Das
mechanische Bild der Politik ldsst viel kompliziertere psychologische Prozesse der
Einflussausiibung auBer Acht. Eine Erginzung herauszuarbeiten, ist deshalb angeb-
racht. In der Wohlfahrtsokonomie ist der Wahler nur nach Priferenzen gemessen
und nur auf dieses Kriterium reduziert. Die Wihler sollten also im Idealfall immer
klar wissen, fiir welches Gut sie sich entscheiden. Niemand soll gezwungen werden.
Es geht hier um dufleren Zwang. Der Wihler ist und soll souveridn bleiben.

Die Wirklichkeit sieht aber viel bescheidener aus:

1. Der Wihler trifft seine Entscheidungen aufgrund von unzureichenden, sogar
falschen Informationen.

4 Die Politiker selbst erscheinen in dieser Demokratieanalyse als merkwiirdig leblose Wesen,
Marionetten, die sich bewegen, aber nach GesetzmaBigkeiten, welche die ihren nicht sind, die Arbeiten
ausfiihren, deren Sinn bzw. Sinnlosigkeit sie weder sehen konnen noch einsehen miissen, weil es die
ihren ohnehin nicht sind (...)”; G. Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 12; ebd., S. 6.

50 Ebd., S. 12.
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2. Er schaut auf die Mehrheit und ldsst sich somit irrational beeinflussen
(Mitldufereffekt)’!.

3. Der subjektive Faktor der Zuneigung und Sympathie zu einem konkreten
Politiker kann fiir den Wihler viel wichtiger sein als alle sachlichen Kompetenzen
oder Inkompetenz des Kandidaten. Siehe das Beispiel des Kanzlerkandidaten
Schroder, der in allen Meinungsumfragen nicht als ,kompetenter” sondern als
,sympathischer” gegen den Herausforderer Stoiber gewonnen hat.

Der Okonom geht davon aus, dass die Wihler informiert sind. Der Politiker in
seinem System sollte nun die Priferenzen der Individuen kennen und sie reprdsen-
tieren. Versuchen wir jetzt kurz der Frage der Freiheit der Entscheidung nach-
zugehen.

Private Giiter

Offentliche Giiter

Der Konsument wihlt vollig uneingesch-
réankt.

Er hat Probleme mit der Wahl.

Eine geringe Anzahl von Informationen ist
zu verarbeiten.

Er muss viele, unzihlige Informationen ver-
arbeiten. Er ist iiberfordert.

Die Freiheit der Entscheidung ist gewihrt.

Begrenzte Souverinitdt bei der Entschei-
dung.

Die Moglichkeit der Informationsbeschaf-
fung ist fiir alle gleich garantiert.

Begrenzte, eingeschrinkte Souverinitit der
Wahl durch mangelhafte, schwache Infor-

mationen.

Der Konsument ist nur fiir sich selbst ver-
antwortlich.

Der Wihler tibernimmt die Verantwortung
fiir alle.

Aus dem Obengezeigten ldsst sich feststellen, dass zwischen dem Markt der
privaten Giiter und dem 6ffentlichen, politischen Bereich sich nicht nur Ahnlich-
keiten ergeben, sondern auch groBe Unterschiede®®. Der 6konomische Ansatzpunkt
ist deshalb mehr postuliert als verwirklicht. Die Chancengleichheit der Wéhler ist
nur ein Werbeangebot, was mit der Wirklichkeit nicht viel gemein hat. Der Wihler
ist in den politischen Spielen nicht autonom und souverédn. Er kann sich falschen
oder mangelhaften Infos, die ihn beeinflussen, nicht widersetzen oder entziehen®’.
Er muss entscheiden, auch wenn er gar keine Informationen hat oder sogar keine
Entscheidung treffen will. Nach Meinung der Autoren des Buches Staatsmann,

1 Beispilweise konnte gezeigt werden, dass sich unmittelbar nach Suiziden, wenn sie in den
Medien ausgiebig behandelt wurden, die Zahl der Todesopfer bei Unfillen von Maschinen der
kommerziellen Fluggesellschaften um 1000 Prozent erhoht”; R. Cialdini, Die Psychologie des
Uberzeugens, Bern u.a. 1997, S. 173; Das Prinzip der sozialen Bewihrtheit, d.h. ,,dass wir uns bei der
Entscheidung, ob etwas richtig ist, hdufig daran orientieren, was andere fiir richtig halten”, wird nach der
Meinung der Psychologen, oft von den Massenmedien ausgenutzt, um das Publikum zu beeinflussen;
Siehe ebd., S. 144.

2 G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 23-26.

53 Er ist nicht frei das Spiel zu verlassen”; Er kann auch nicht frei ,,seinen Einsatz autonom zu
bestimmen”; ebd., S. 24.
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Demagoge, Amtsinhaber scheint die 6konomische Theorie der Politik nicht nur eine
Vereinfachung der Wirklichkeit zu betreiben, sondern sogar ihre Verfilschung™.

Der Mensch geht andere Wege bei der Gewinnung von Priferenzen fiir
offentliche Giiter. Die Okonomische Sichtweise wird hier deshalb durch die
psychologischen Erkenntnisse erginzt. Das rationale Kalkiil bei den Kollektiv-
glitern muss durch die emotionalen Faktoren erginzt werden. Die Tabelle unten
zeigt die Unterschiede zwischen den beiden Dimensionen.

Private Giiter Offentliche Giiter

Sie ist ein Ort der menschlichen Begegnung
oder Konfrontation.

Hier lebt der Einzelne in einer Welt der
Dinge.

Informationsbeschaffung einfach durch die
Erfahrungen mit den Dingen.

Flut von Infos, deshalb Uberforderung bei
der Entscheidung. Durch die Begegnung mit
Menschen, indem man sich ihren Argumen-
ten und Affekten stellt.

Der Einzelne kann sich allein entscheiden.
Eine sachliche Herausforderung (Kontakt:
Individuum — Dinge).

Es entsteht ein Verhiltnis der Ungewissheit.
Die Partner bendtigen einen Rat des Exper-
ten. Eine affektive Herausforderung™.

Dabei ist es wichtig zu erwédhnen, dass bei den Wihlern, wie es schon Downs
bemerkte, grole Unterschiede sich zeigen, die ihrer postulierten rationaler Ent-
scheidungsfreiheit deutlich im Wege stehen. Bei Downs finden wir folgende
Wihlertypologie:

1. Engagierte Wihler, die andere auf ihre Seite zu ziehen versuchen.

2. Apathische Wihler, die keinerlei Interesse an Politikern haben. Sie bilden
keine Priferenzen und enthalten sich ihrer Stimme.

3. Unentschiedene, ,ratlose” Waihler, sie sind informiert oder schwach infor-
miert, sie haben sich jedoch noch nicht entschieden®.

Die letzte Gruppe ist noch offen fiir eine mogliche Beeinflussung. Die loyalen
und die apathischen sind nicht oder nur schwer beeinflussbar. Die gut informierten
Biirger kann man mit sachlichen Argumenten iiberzeugen; die schlecht informierten
warten dagegen auf andere Argumente als die Logik der Sachlichkeit. Um sie zu
gewinnen, braucht der Politiker andere Angebote.

2. Neurose oder innere Freiheit — Unterschiede in der Wirklichkeitswahrneh-
mung

Die Okonomische Theorie reichte aus, wenn der Mensch sich in seinen
Handlungen an den Sachen orientieren wiirde. Wenn man aber die ganze Wirklich-
keit nur aus materieller Sicht betrachtet und auch andere Menschen lediglich als

5% War schon ihre (6konomische — Z.W.) Theorie des Marktes eine Vereinfachung, so droht ihre
Theorie der Politik — bleibt sie allein — eine Verfilschung zu sein”; ebd., S. 25.

55 Ebd., S. 30.

¢ Ebd., S. 33.
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eine ,,Ware” oder ,,Sache” beschreibt, scheint diese Reduktion zu weit zu gehen.
Der Mensch ist ndmlich jemand, der nicht nur die Sachen haben will, wie es Kirsch
und Mackscheidt mit Recht betonen, sondern auch jemand, der an sich, an anderen
und an Sachen leidet’’. Es geht dabei um den ganzen Bereich der Bediirfnisse, der
Affekte, Gefiihle, die sich viel stirker, als es die 6konomische Theorie will, in den
gesellschaftlichen Handlungen auswirken. Die Autoren fiigen, aus psychologischer

Sicht, zwischen den Menschen, eine Unterscheidung ein:

e innerlich freie;

e neurotische (innerlich unfreie) Menschen.
_ Nach ihrer Meinung ist diese Unterscheidung und die Analyse der neurotischen
Angste fiir die Politik und Politikertypen relevant. Was unterscheidet diese beiden

oben vorgestellten Menschen?

Neurotiker

Gesunde Menschen

Er hat Probleme mit der richtigen Einschi-
tzung seiner Moglichkeiten.

Er erkennt seine Bediirfnisse und Moglich-
keiten.

Er kann die Grenzen, die die Welt der
Befriedigung seiner Wiinsche setzt, nicht
erkennen.

Er sieht realistisch seine begrenzten Mog-
lichkeiten.

Die Grenzen sind fiir ihn zu eng oder zu
weit.

Er verleugnet nicht die Grenzen, die dem
Ausleben seiner Lust entgegenstehen. Er
zieht diese Grenze nicht zu eng oder zu
weit, sondern erkennt sie an.

Er versucht die Grenzen zu leugnen. Um
seine Wiinsche zu erfiillen, zerstort er alles,
was seiner Erwartung von richtigen Gren-
zen widerspricht.

Er nutzt seine Moglichkeiten und iibersch-
reitet nicht die Grenzen des Unmoglichen.
Er bleibt niichtern und realistisch.

Er glaubt, weitergehen zu miissen, auch
wenn er objektiv in der Sackgasse steckt;
(kein weiterer Weg mehr da ist). Er kann
nicht unterscheiden zwischen Mdoglichem
und Unmoglichem.

Er respektiert die Begrenztheit seiner Mog-
lichkeiten und kooperiert mit der Wirklich-
keit, anstatt sie zu zerstoren. Er kann zwis-
chen Moglichem und Unmoglichem unters-
cheiden.

Er hat keine innere Freiheit, er ist befangen
in seiner Zwanghaftigkeit.

Er ist innerlich frei.

Er folgt seinen Zwéngen und Phobien, er
glaubt einen gewissen Weg gehen zu miis-
sen. Es ist der einzige Weg, den er iiber-
haupt wahrnehmen kann.

Er folgt seinem Gewissen und kann aus den
vielen moglichen Wegen den richtigen aus-
wihlen, den er glaubt, beschreiten zu sollen,
nicht aber zu miissen™.

Die politische Theorie des Liberalismus hat sich ganz auf die dufleren Zwinge
und Freiheiten konzentriert. Der Mensch, sei es ein Wihler, oder ein Politiker, ist
innerlich ein freies Wesen. Man konnte behaupten: die innere Unfreiheit betrifft die

7 Ebd.,, S. 45.
% Ebd., S. 45-47.



66 KS. ZBIGNIEW WALESZCZUK

Privatsphére und ist fiir die Politik nicht relevant. Ob die Ansichten des Politikers
neurotisch bedingt sind oder nicht, spielt fiir die Wettbewerbstheorie keine Rolle.

Nach Adorno ist die innere Unfreiheit des Neurotikers gefdhrlich fiir die
Gesellschaft, weil sie nach aulen als Hunger nach Unterwerfung seiner selbst oder
nach Unterwerfung anderer ausgelebt wird”. Der Mensch trigt seine eigene
Souverinitit oder seine innere Unfreiheit in die Gesellschaft.

Neurosen sind immer kostspielige Versuche, das eigene Gleichgewicht zu
wahren. Wenn das Individuum mit eigener Abwehrkraft oder Sublimationsmecha-
nismen der Wirklichkeit nicht widerstehen kann, neigt es dazu, sie anzugreifen®.
Der Neurotiker baut sich ein Korsett der inneren Zwénge, das ihm Unterstiitzung
und Abwehr gegeniiber der Wirklichkeit bietet. Bestimmte Wirklichkeitselemente
werden aktiv {ibersehen und geleugnet. Die Selektivitit, die Vorurteile, die Phobien
und Zwinge (Verbote und Gebote) verringern seine innere Freiheit, sie machen ihn
zum Neurotiker. Die Moglichkeiten werden nicht wahrgenommen, sie werden
weggeleugnet oder unterschitzt. Die Autoren unterscheiden folgende 3 Phasen der
neurotischen Krankheit:

1. Verleugnung der Wirklichkeit.

2. Verstimmelung. Die Moglichkeiten werden um ihre Anziehungskraft ge-
bracht.

3. Zerstorung. Diese Moglichkeiten, die nicht existieren sollen, werden zerstort
oder mindestens aus dem Blickfeld gebracht. Die Menschen, die solche Moglich-
keiten représentieren und vorleben, werden psychisch, sozial oder physisch tot-
gemacht®',

Wie begegnet ein neurotischer Mensch der Welt? Dort, wo Sublimation,
Verdringung zu schwach sind, um ein Gleichgewicht aus eigener innerer Kraft zu
finden, steigt die Frustration und Aggression. Der Mensch trigt seine inneren
Zwinge und Angste in die Politik hinein.

Das Nichtwahrnehmen von Moglichkeiten, die die Wirklichkeit bietet, in der
Politik ist noch leichter und wahrscheinlicher, da in der Realitit die Informationsbe-
schaffung mit erheblichen Schwierigkeiten und Kostenaufwand verbunden ist. Das
demokratische System beeinflusst und verstirkt die irrationale Seite des mensch-
lichen Handelns. Dem rationalen Kalkiil des Biirgers entspricht also sich iiber
politische Fragen nicht oder nur wenig und eher zufiillig zu informieren®. Politik
bietet also den Raum fiir das unsachliche, irrationale, emotionale Ausleben von
Neurosen, denn wo Intellekt nicht hinreicht, haben die Affekte ein leichtes Spiel®.
Dabei ist es fiir den Betroffenen schwierig objektiv zu durchschauen, ob und wie weit
er in seinem Verhalten durch neurotische Zwinge und Affekte gelenkt ist.

Je weniger Information die politische Rede beinhaltet, desto leichter ist es fiir den
Einzelnen den Worten den Inhalt zu geben, der das im Dunkeln ldsst, was im Schutze
des Unbewussten jeder Analyse entzogen bleiben soll*.

% Ebd., S. 52.

€ Ebd., S. 54-55.
' Ebd., S. 59-60.
2 Ebd., S. 61.

% Ebd.

® Ebd., S. 62.
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Der Mensch sucht nicht nur die Freiheit von duflerem Zwang, er sucht auch
diesen Zwang. Es kann also dazu kommen, dass die duflere Freiheit durch die
Zwanghaftigkeit der Politiker verloren geht. Nach Kirsch/Mackscheidt muss man
also nicht nur das Individuum vor dem Zugriff des staatlichen Zwanges, sondern
auch den Staat von der Zwanghaftigkeit seiner Biirger schiitzen®.

Die duflere Freiheit und ihre Gefidhrdung erscheint in der 6konomischen Theorie
der Politik als einziges Problem. Der innere Freiheitsmangel oder sogar die
Unfihigkeit zur Freiheit darf aber in unserer Analyse nicht vernachléssigt werden.

3. Politiker und ihr Einfluss auf die Gesellschaft
A. Die Rolle der Politiker

Bei dem Problem der Rolle der Politiker, die ihnen die 0konomische Sichtweise
zuschreibt, konnen wir die Frage stellen, ob wir die Politiker nur an das, was die Wihler
wollen, binden konnen. Nach dem 6konomischen Modell fillt die Antwort leicht: Die
Politiker konnen nicht, sondern sie sollen an den Wihlerwille gebunden werden.

Die psychologische Sichtweise ist hier realistischer. Die innere Souverdnitét
oder ihr Mangel bei dem Politiker ldsst sich nicht vorprogrammieren. Einerseits
sollen die Politiker den Biirgern jene Freiheit nehmen, zu der diese nicht fiahig sind,
andererseits sollen sie die Biirger in die Freiheit fiihren, die fiir sie zuerst als ihr
Gegenteil erscheinen kann, so Kirsch und Mackscheidt®.

Der Politiker kann dem einzelnen Biirger helfen seinen Zwdngen und Phobien
zu entwachsen, mit anderen Worten: ein freier Mensch zu werden. Wie ein
Therapeut kann er helfen die Wirklichkeit verantwortlich und sachgerecht zu
gestalten und sie dort, wo sie jenseits seiner Gestaltungsmoglichkeiten liegt, in
niichterner Gelassenheit hinzunehmen® .

Als Erbe der liberalen Philosophie haben wir das Menschenbild tibernommen,
das nur liberale Interessen kennt. Homo homini lupus est funktioniert in der
okonomischen Analyse mit der minimalistischen Voraussetzung des individuellen
Egoismus und des Kampfes um Dinge. Deshalb ist der eine fiir den anderen ein
,Ding”, ,,Werkzeug”, , Instrument” auf dem Weg zur Befriedigung seiner Bediirf-
nisse. Der Mensch ist hier entweder nutzbar oder er ist als Konkurrent zu
bekdmpfen. Nur das Interesse an den Sachen (Dingen) haben, in dieser Sichtweise,
die Menschen gemeinsam. In dieser Welt begegnet man zwei Arten von gegen-
seitigen Beziehungen zwischen den Menschen:

1. Menschen, die sich mit ihren Interessen ,,in die Quere kommen.”

2. Menschen, die in der Kooperation ihre Erfolge suchen®.

In der Wettbewerbstheorie reduziert sich nun die Frage auf das Thema: wie der
Streit um die Dinge zu regeln sei. Das Ziel wire also, einen stindigen Konflikt der
Interessen in ein leistungsorientiertes Kooperationsmodell zu verwandeln®.

 Ebd., S. 64.

% Ebd., S. 65.

" Ebd.

 Ebd., S. 67.

% Ebd., S. 67-69.
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In der Politik geht es aber nicht nur um Streit um die Ressourcen, sondern auch
um einen Konflikt iiber die Bediirfnisse, um den Wettbewerb der konkurrierender
Angste und Aggressionen. Der Gegner wird hier als Existenzbedrohung empfun-
den, was zu einem Kampf auf Leben und Tod fiihren kann.

B. Paradoxe des politischen Wettbewerbs

Die Politiker begegnen dem Wihler nicht alle vier Jahre, sondern sie miissen
staindig um Anerkennung beim Volk ringen, um am Wabhltag als Sieger durch-
zukommen. Im Sinne der 6konomischen Theorie der Politik soll dies, genauso wie
auf dem Markt, auch in der offentlichen Giiterversorgung geschehen. In Wirklich-
keit geschieht es aber anders. Um das zu beweisen stellen wir uns die Frage: Was
geschieht, wenn ein Politiker iiberhaupt keine oder falsche und mangelhafte Infos
hat? Kann er trotzdem zum Erfolg kommen? Wenn er auf einem Markt handeln
wiirde, ist er zum Misserfolg verurteilt. In der Politik, obwohl die 6konomische
Theorie ihm keine gro3e Chance im Wettbewerb der Ideen gibt, miissen wir eine
andere Antwort geben. Unser Politiker kann den Mangel seiner Informationen
durch affektive Argumente nachholen. Man kann dies mit dem folgenden Schema
darstellen:

Der Politiker wird gewédhlt, auch wenn er viel weniger Informationen zur
Verfiigung hat, diese Beispiele lassen sich multiplizieren. Mit Hilfe von emotiona-



POLITIKER ALS EIGENNUTZIGER UNTERNEHMER... 69

len Argumenten kann er bei den Wihlern gut ankommen und muss gegeniiber den
sachlichen, kompetenten Kandidaten nicht auf verlorenem Posten stehen. Unsere
letzten Wahlen, bei denen nach Meinungsumfragen der Sympathische und nicht der
Kompetente gewann, scheinen diese These zu bestitigen.

Auf dem Schema sehen wir drei Typen von Politikern. Alle drei haben Erfolg.
Der Staatsmanntyp ist ein Idealfall, er ist kompetent und innerlich frei. Der
Politiker, der als Demagoge bezeichnet wurde, bildet sein Gegenteil: Er ist schwach
informiert und innerlich unfrei. Alle anderen politischen Siegertypen liegen
dazwischen. Die okonomische Theorie mit ihren Akzenten auf der Rationalitédt der
Argumentation befindet sich mit ihrem Politikertyp in der Dimension der Sachlich-
keit und informationellen Rationalitit im zentralen Bereich des Schemas. Den
politischen Unternehmer, miissten wir aufgrund seiner postulierten ,,Durchschni-
ttlichkeit” deshalb in der Mitte unseres Schema lokalisieren. Man kann ihn mit dem
Amtsinhaber nach der Kirsch/Mackscheidt Terminologie gleichstellen.

An diesem Schema sehen wir, dass alle auf dem Feld gezeichneten Politiker
erfolgreich waren. An die Stelle der Rationalitit tritt die personale Emotionalitit,
die genauso wichtig, wenn nicht wichtiger, als die durch die Okonomen postulierte
Vernunft ist.

Die Politiker miissen Anerkennung beim Wihler sammeln. Man kann dabei nicht
als sicher annehmen, dass die Politiker ihre Programme immer nur nach dem Wunsch
der Wihler formulieren. Ein Beispiel dafiir, so Kirsch/Mackscheidt, ist die Rhetorik der
NSDAP. Sie wurde der sozialwissenschaftlichen Analyse unterzogen. Das Ergebnis
zeigt deutlich, dass sie fast kein Programm hatten. Sie wurden aber so enthusiastisch
Sformuliert, dass sie einer rationalen Diskussion kaum standzuhalten vermochten. Es
ging dabei nicht um eine absichtliche Beherrschung der massenpsychologischen
Techniken, nicht um ihre methodische und bewusste Vorbereitung, sondern um starke
affektive, irrationale Argumente, die sich als wirksam erwiesen haben™.

Dem Faschismus wire es unmoglich gewesen, so Kirsch und Mackscheidt, die
Massen durch rationale Argumente zu gewinnen. Ihre Propaganda bemiihte sich
alle Rationalitdt zuriickzuweisen, um emotionale, unbewusste Argumente zu
starken. Warum reichen rationale Argumente nicht immer aus?

Nicht nur die Rationalitét entscheidet iiber den Erfolg in der Politik. Es geht um
die Menschen, nicht nur um hoch professionalisierte, sachlich prizise Roboter,
antworten Kirsch und Mackscheidt’!. Die Menschen sind auch ethisch, moralisch,

70" Da dem Faschismus unméglich wire, die Massen durch rationale Argumente zu gewinnen, muss
seine Propaganda sich notgedrungen vom diskursiven Denken abwenden, um sich statt dessen
psychologisch zu orientieren und irrationale, unbewusste, regressive Prozesse zu mobilisieren”;
T. Adorno, Studien zum autoritiren Charakter, Frankfurt/M. 1973, S. 504; zit. nach: G. Kirsch,
K. Mackscheidt, w.o., S. 41.

" _Es ist belanglos was ein Roboter will und fiihlt, solange er nach dem ihm von auRen
eingegebenen Programm funktioniert; ja, recht eigentlich eriibrigt sich in diesem Fall die Frage, ob er
iiberhaupt etwas denkt und fiihlt. Nun ist aber der Verdacht nicht unbegriindet, dass ein Demokratiever-
stindnis, das einseitig auf einen material definierten Vertretungsauftrag zwischen Biirgern und Politikern
abstellt, in vielfaltiger Hinsicht auf unrealistischen Pramissen aufbaut: Erstens werden die Biirger und
Wihler in ihrer Rationalitdt und Sachbezogenheit iiberschitzt; zweitens werden entweder die Politiker in
ihrer Eigeninitiative, in ihrer Lebendigkeit unterschitzt oder aber die politischen Verfahren der
Auftragsvergabe und der Kontrolle werden tiberschitzt”; ebd., S. 12.
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psychologisch beeinflussbar. Auch Schumpeter stellt in seinem Buch fest, dass die
Demokratie von der Qualitit der Leitungskrifte abhiingig ist’?. Er will es nicht dem
Zufall tiberlassen, wer in die Fithrungsposition hineinwéchst.

Der Autor des Wettbewerbsmodells der Demokratie formuliert seine hohen
Erwartungen von den Politikern sehr deutlich. Seine Politiker scheinen recht
dhnliche Charakterziige zu haben, wie Kirsch/Mackscheidt bemerken. Im letzten
Kapitel des Buches Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie scheint der Autor
Zweifel zu haben, ob die Motivation des Wettbewerbsmodells, die er postuliert,
ausreichend ist, um auf Dauer einen demokratischen Staat zu bauen. Schumpeter
fiigt folgende Bemerkungen und Postulate fiir seine Politiker an:

1. selbstbeschrinkende Politiker

2. gut funktionierende Biirokratie

3. gute Dienstauffassung

4. Kultur der Politiker

5. Mobilisierbares Expertenwissen’.

C. Politikertypen

Wie Kirsch und Mackscheidt schon im Titel ihres Buches ankiindigen, sollen
wir deshalb in der Politik drei Politikertypen unterscheiden: Staatsmann, Demagoge
und Amtsinhaber.

a. Amtsinhaber

Er vertritt die bewussten und unbewussten Verbote und Gebote seiner Wihler.
Sein Erfolg ist die Folge der Erwartung seiner Wahler, dass er nach Mdglichkeit
jene Sachprobleme regelt, die ihre eigenen sind. Er handelt hier genau im Sinne der
okonomischen Theorie der Politik, er tut exakt das, was die Wihler von ihm
erwarten. Die Zwinge und Phobien seiner Wihler sind auch seine, er ist dort unfrei,
wo auch sie unfrei sind. Sein politischer Erfolg griindet auf seiner iiberdurchschnitt-
lichen Durchschnittlichkeir’. Er wagt deshalb keine neuen Wege, er ist Garant der
Stabilisation. Seine Rede und Tun kommen gut an, weil er sagt und tut was die
anderen horen wollen. Probleme, die die ,,Schmerzensgrenze” der ,,Durchschnitt-
lichkeit” tibersteigen, meidet er. Er schafft keine neuen Unfreiheiten, hilft aber auch
nicht, aus der Enge der Neurosen herauszukommen. Im Falle des Anderungsver-
suchs spiirt er die Gefahr der Identititskrise und das Orientierungslosigkeitsgefiihl
seiner Wahler, die auch ihn zu ,,Untétigkeit” verpflichten.

All das, was als neue Perspektive und Chance gesehen werden kann, wird fiir
den Amtsinhaber eine Bedrohung bedeuten. Er will und kann lediglich seine

2 Die erste Bedingung ist, dass das Menschenmaterial der Politik, — die Leute, die die
Parteimaschine bedienen, ins Parlament gewéhlt werden und zu Kabinettsposten aufsteigen, von
hinreichend hoher Qualitit ist”; JLA. Schumpeter, w.o., S. 461.

3 Ebd., S. 461-470.

* G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 84-86.



POLITIKER ALS EIGENNUTZIGER UNTERNEHMER... 71

Amtsgeschifte erledigen, das dndert aber nichts daran, dass die verdringten
Probleme, die er nicht sehen will sich nur bis zu einem gewissen Zeitpunkt
verdringen lassen. Wenn die Situation sich nicht ldnger stabilisieren ldsst und der
Konflikt nicht mehr zu vermeiden ist, muss er Platz fiir neue Leitungskrifte: einen
Demagogen oder Staatsmann machen.

Die Gefidhrlichkeit des Amtsinhabers ist proportional zu der Stirke seiner
Abwehrmechanismen und seiner potenziellen Bereitschaft, sich den neuen Mog-
lichkeiten und Herausforderungen anzupassen. Das erfordert aber Reife und
Hineinwachsen in die innere Freiheit. Je mehr er die neurotischen Grenzen
verteidigt, desto groer wird der Wirklichkeitsverlust und desto zahlreicher die
verpassten Chancen. Als Ziel seiner politischen Handlungen charakterisieren
Kirsch und Mackscheidt deshalb die Erfiillung und Verteidigung der psychologi-
schen Abwehrgrenzen seiner Wihler”.

Seine Durchschnittlichkeit, so formulierte es M. Zoller,’® oder die Borniertheit”’
seiner Position, wie es die Autoren von Staatsmann, Demagoge... formulieren, ist
der Grund fiir seine Erfolge.

b. Der Staatsmann

Die Angste seiner Wihler sind ihm nicht fremd. Im Gegensatz zum Amtsin-
haber teilt er sie nicht mehr. Er hat sie iberwunden und will deshalb seinen
Wihlern in diesem schmerzlichen Prozess des inneren Reifens helfen. Er ist den
inneren Geboten und Verboten entwachsen, dort wo er jetzt ein Gewissen haben
kann, hatte er friiher die gleichen Angste und Zwinge wie seine Wihler. Dort, wo
seine Wihler nach wie vor blind gehorchen miissen ist er freier geworden und will
die Freiheitsperspektiven fiir andere vergroBern. Wo sie blind sind, war er blind, ist
er aber sehend®.

Die Ursache seiner Erfolge konnen wir nach Kirsch/Mackscheidt in seiner
Freiheitserfahrung und der Resonanz bei seinen Wihler sehen. Sein Ziel ist es, neue
Moglichkeiten zu erschlieBen, Horizonte zu sehen, zur inneren Freiheit zu fiihren.

Welche Voraussetzungen braucht der Staatsmann?

1. Die Zwiénge sind ihm aus eigenem Erleben vertraut.

2. Er verfiigt iiber viel Empathie (Einfiihlungsvermogen).

3. Er kann die Angste und Moglichkeiten der Biirger richtig einschitzen

Genauso wie ein Therapeut nicht in allen Bereichen freier sein muss als sein
Patient, sondern lediglich in den ,kritischen Punkten”, ist auch der Staatsmann, so
die Autoren, ein Psychotherapeut im offentlichen, politischen Leben”. Gliicklich
das Volk, das in der entscheidenden historischen Stunde jenes Individuum in seiner
Mitte findet, das es ihm erlaubt, die Panzerung zu sprengen, in der es ersticken
miisste und die zu verlassen es aus eigener Kraft nicht fihig ist®.

7> Ebd.

M. Zdller, w.o., S. 13.

7 G.Kirsch, K. Mackscheidt, w.o., S. 87.
8 Ebd., S. 89.

” Ebd., S. 90 ff.

8 Ebd., S. 91.
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Dabei ist zu bemerken, dass die Dankbarkeit gegeniiber dem Staatsmann oft an
Aggressivitdt grenzt.

c. Demagoge

Er besteht aus Neurosen®'. Die Angste nehmen einen verhiltnismiBig kleinen
Teil der Psyche der Biirger ein. Der Demagoge dagegen personifiziert diese
Neurose, er hat sie nicht iiberwunden. Sein Ziel ist gerade das Gegenteil des Ziels
des Staatsmann. Er will die Angst verbreiten und die Biirger in die innere Unfreiheit
fiihren. Der Grund seiner Erfolge ist seine Realitidtsleugnung, Wirklichkeitsverlust
und Verblendung, die wegen seiner ,,Undurchschnittlichkeit” eine gewisse Faszina-
tion bei seinen Wihlern verursacht.

Wenn wir zusammenfassend den Demagogen mit dem Staatsmann und dem
Amtsinhaber vergleichen, sehen wir deutliche Unterschiede.

a) Staatsmann. Er fiihrt aus der Unfreiheit heraus.

b) Amtsinhaber. Er sichert sie, er baut sie weder ab, noch
vergrofert er sie.

¢) Demagoge. Er versucht, Angst und Unfreiheit zu ver-

groflern, er treibt die Emotionen hoch.

SCHLUSSBEMERKUNG

Unternehmerisches Handeln der Politiker, das aus der Sicht der 6konomischen
Theorie der Politik, durch den Konflikt der Interessen, aus ihren egoistischen,
eigenniitzigen Motiven die Profite fiir die Gesellschaft erzielen soll, gibt leider
keine Garantie dafiir, dass die erhofften, durch Schumpeter und Downs beschrie-
benen Nebeneffekte, wirklich erscheinen. Es bleibt bei dem Glauben der Autoren.
Die Praxis zeigt viele Beispiele, dass es lediglich beim Egoismus und Eigennutz
bleiben kann.

In der Tat produzieren heute die Imperative des Marktes flexible ,,Kom-
binierer”, politische Unternehmer, ,,die immer ausschlieBlicher an den Kursgewin-
nen ihrer ,,Ich-Aktien” interessiert sind und ihren Mantel nach jedem Wind héiingen,
bis sie selbst fast zu diesem Mantel werden (Friedrich Nietsche)®. Die Theorie
definiert alle Menschen als Marktteilnehmer®, rechtfertigt die eisernen Rechte der
Okonomie und den menschenfeindliche Charakter einer auf Kilte, Konkurrenz und
Gleichgiiltigkeit getrimmten Gesellschaft™, ob aber deshalb die Gesellschaft lebens-
und funktionsfihiger geworden ist, lésst sich fragen®.

8 Ebd., S. 95.

8 G.Eisenberg, Die Innenseite der Globalisierung. Uber die Ursachen von Wut und Hass, Aus
Politik und Zeitgeschichte B 44(2002), S. 26.

8 Richard Sennet hat gezeigt, dass Charakter- und Identititsbildung der nachwachsenden Genera-
tion aufs Hochste bedroht sind, wenn die Imperative des Marktes und einer auf Kurzfristigkeit
basierenden Okonomie in den familiiren Raum eindringen und auf die Sozialisationsprozesse durch-
schlagen; vgl. R. Sennet, Der flexible Mensch. Die Kultur des neuen Kapitalismus, Berlin 1998, S. 15 n.

8 G.Eisenberg, w.o., S. 27.

85 Das Problem des sinkenden Vertrauens in der Politik und Wirtschaft war vor kurzem Thema des
Okonomischen Internationaltreffens in Davos. Warum sinkt das Vertrauen in der Gesellschaft so rapid?
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Die Politik gerit dabei, im Spiele der Interessen, immer mehr zum Schauspiel
der Medien. Mit Recht spricht H. Oberreuter von Unterwerfung der Politik unter
die Eigengesetzlichkeit der Medien®®. Politiker werden zu schnellen und kurzen
Auferungen und Aktionen genitigt; Fernseherdramaturgie tritt vielfach an die
Stelle der politischen Fiihrung®'.

An der Stelle von Meinungsaustausch, 6ffentlicher Willensbildung und politis-
cher Entscheidung, wie es die dkonomische Theorie erwartet, zeigen sich zuneh-
mend irrationale, ablenkende, affektive ,,Argumente”. Anstatt eines Wettbewerbs
der Argumente und Informationen, die eine rationale Entscheidung ermoglichen,
sehen wir das Spiel der Affekte und Emotionen.

Recht haben deshalb die Autoren von Staatsmann, Demagoge und Amtsinhaber,
wenn sie die Bedeutung des psychologischen Ansatzes betonen. Die psychologi-
schen Aspekte diirfen nicht ausgegrenzt werden, wenn wir eine wirklichkeitsnahe
Analyse der Politiker betreiben wollen. Die Politik ist nicht nur ein Spiel der
rationalen Interessen, sondern auch der irrationalen Neurosen, wie Macksche-
idt/Kirsch iiberzeugend darstellen.

Warum macht man z.B die Haarfarbe des Kanzlers zum Thema? Warum
miissen sich die Verfassungsrichter mit einem so ldcherlichen Problem beschif-
tigen?® Es geht hier um viel mehr als lediglich um ein Ablenkungsmanover®. Wie
oft duBerliche, vollig irrationale Elemente in unserer Markt- und Mediengesell-
schaft die entscheidende Rolle spielen, damit ein Produkt durch aggressive
Werbung gekauft wird, brauchen wir nicht zu beweisen.

Leider hat G. Eisenberg Recht, wenn er feststellt, dass, im Sinne der 6konomi-
schen Theorie, der marktgdngige und allseits kompatible Mensch sich am bes-
ten,,verkauft”, wenn er Moral auf jenes Minimum schrumpfen ldsst, das gerade
noch vor strafrechtlicher Verfolgung schiitzt®. Damit produziert unsere Theorie
nicht nur politische Unternehmen, sondern auch am gesellschaftlichen Wertehim-
mel ein sich stetig ausdehnendes moralisches Ozonloch®'.

Ist das nicht das Ergebnis einer viel zu sehr an egoistischen Prinzipien orientierten Theorie? ,,Es ist, wie
schon Aristoteles darlegte, ein armseliges und iiberhaupt kein ,,gutes” Leben, wenn sich die von
menschlichem Handeln ausgeloste Okonomische Dynamik am grenzen- und maBlosen, nur am
Niitzlichen orientierten ,.chrestomathischen Kapitalerwerbsstreben” bemisst”; E. Altvater, Ort und
Zeit des Politischen unter den Bedingungen ckonomischer Globalisierung, in: Die Zukunft des Staates
und der Politik, Hrsg. D. Messner, Bonn 1998, S. 75-76.

8 Der Autor spricht auch von ,,Mediatisierung der Politik”; H. Chil, H. M e y n, Wirkungen der
Medien, Informationen zur politischen Bildung 260(1998), S. 51.

8 Ebd., S. 51-52.

8 Nachdem zwei Hamburger Gerichte Schroder in den vergangenen Monaten Recht gaben und die
Nachrichtenagentur ddp nicht mehr verbreiten durfte, er tone sein Haupthaar, hat ddp beim Bundesver-
fassungsgericht nun eine Verfassungsbeschwerde eingelegt. Das bestitigte in Karlsruhe eine Sprecherin
des hochsten deutschen Gerichts. ,,Verfassungsbeschwerde. Haar-Verdnderung. Alles echt?”, Focus
50(2002), s. 14.

8 Die Psychologie kann uns hier erliutern: Wenn das Publikum sich iiberzeugen lisst, dass Herr
Schroder noch keine graue Haare hat, dann schauen alle (nicht unbedingt bewusst) auf die graue
Haarfarbe des Gegenkandidaten Stoiber, der damit Minuspunkte kassiert. Schroder dagegen gewinnt im
Gericht, sein Haar ist echt, also ist Herr Schroder als Person ein ,.echter, junger Kerl”.

% G.Eisenberg, w.o., S. 27.

! Ebd.
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Welche Politiker braucht unsere Demokratie? Kirsch und Mackscheidt warnen
uns vor Demagogen. In einem sehr interessanten Buch zeigen sie einen Staatsmann
auf. Besonders in den schwierigen Momenten der Geschichte, so wie wir sie jetzt
erleben, wartet die Gesellschaft auf einen Politiker, der nicht nur duferliche
Freiheiten im Auge hat, sondern, wie ein guter Therapeut, auch ein innerlich freier
Mensch ist. Ein Amtsinhaber, also Unternehmer kann nicht ausreichen, um die
Herausforderungen zu bewiltigen.

Die 6konomische Theorie der Politik mit ihrer radikal liberalistischer Form der
Rechtfertigung des Egoismus und der moralischer Durchschnittlichkeit, die auf dem
hedonistischen Menschenbild basiert, gibt sich zwar individualistisch, ist aber an
der Person des Individuums wenig interessiert. Wie kann man sonst die Frage
beantworten, dass sie das Problem der inneren Freiheit des Menschen als irrelevant
abstempelt.

Dem Politiker erlaubt man in einer solcher Vision, einem Busfahrer (des
Busses, der z.B. Deutschland heif3it) dhnlich, am Steuer zu sitzen, ohne nach seinem
Zustand, ob er z.B. betrunken ist, zu fragen. Darf man die Frage des Gesundheits-
zustandes der Leitungskrifte als unwichtig und als irrelevant zuriickweisen?

Besteht die Aufgabe der Politik lediglich darin, die ,,Unentschiedenen” fiir die
Wabhl eines politischen ,,Unternehmens”, mit oft irrationalen Mitteln zu iiberzeugen,
besser gesagt: mit allen Mitteln zu verfithren? Geht es wirklich nur darum, duf3ere,
institutionelle, Wettbewerbs-, Freiheitsbedingungen zu verschaffen, um moglichst
alle potenziellen ,,politischen Unternehmer” in die Politik zu locken? Oder sollte
man etwas mehr fiir die innere Reife des Individuums tun, damit es selbstindig,
souverdn entscheiden kann und unsere Politik nicht als ,.egoistischer Selbst-
bedienungsladen” in Verdrossenheit versinkt?

POLITYK — WYRACHOWANYM PRZEDSIEBIORCA.
KRYTYKA KONCEPCJI

STRESZCZENIE

Autor przedstawia w swojej pracy problem polityka — przedsigbiorcy z punktu widzenia
ekonomicznej teorii polityki, oceniajac go krytycznie w $wietle podstaw psychologii.
Dlatego wpierw krétko prezentuje teori¢ ekonomiczna, by odpowiedzie¢ na pytanie, czy
polityk jest przedsigbiorca, i czy ta teoria wystarczy na okreSlenie demokracji. Pierwsza
cze$¢ podkresla zatem ekonomiczne aspekty polityki bazujac przede wszystkim na dziele
J. Schumpetera: Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie (Kapitalizm, socjalizm a demo-
kracja), w ktérym zrodzilo si¢ pojecie ,,polityczny przedsigbiorca”.

W drugiej czesSci autor zajmuje si¢ na bazie ksigzki G. Kirscha i K. Mackscheidta:
Staatsmann, Demagoge, Amtsinhaber (MqZ stanu, demagog, sprawujqcy urzqd) problemem
irracjonalizmu polityki i wyjasnia jej emocjonalne znaczenie.
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WORIN BESTEHT DAS BESONDERE
DER CHRISTLICHEN MORAL?

Tre§é: — 1. Die Antwort auf die Frage nach dem Besonderen der christlichen Moral. — II. Die
Nachfolge Jesu. — III. Das entscheidende Vorbild der Eltern: Verba movent, exempla trahunt.
— IV. Die Heiligenverehrung. — SchluB: Jesus als Weg, Wahrheit und Leben fiir unsere Welt.
— Streszczenie

Jedem Menschen guten Willens ist aus der Alltagserfahrung bekannt: Es gibt
kein humanes, menschenwiirdiges Leben ohne Moral. Mit anderen Worten, ohne
klare Verhaltensnormen, die unserem Handeln Richtung und Sinn schenken, kann
ein Mensch weder Geborgenheit noch Zufriedenheit erfahren. Es ist wie bei einer
Wanderung: Ohne klare Orientierung verlduft man sich im Geldnde, man vergeudet
seine Kraft auf falschen Wegen. Das wirkt entmutigend und kann sogar zu einen
Unfall fiihren. Das ist in unserem Alltag genauso, wenn klare Moralgebote fehlen.

Die grausame Verzweiflungstat eines jungen Menschen in Erfurt, wo im April
dieses Jahres ein 19jdhriger Gymnasiast 16 Menschen und schlieBlich sich selbst
totete, hat uns vor Augen gefiihrt: Keine Moral ohne Gott! Wenn Gott nicht
existiert, hat unser Leben letztlich keinen tragfihigen Sinn. Dann ist auch alles
gleich-giiltig, ist alles erlaubt. Besonders in Krisensituationen zerbrockeln inner-
weltliche Lebensziele sehr schnell. Was bleibt, ist dann das Gefiihl der abgrund-
tiefen Ausweglosigkeit, das besonders junge Menschen in den Tod treibt.

Wenn also unser Leben gelingen und unsere Welt menschlich bleiben soll,
trotz vieler Katastrophen und Krisen, dann brauchen wir unbedingt den Glauben an
Gott, und wir gehen heute einen Schritt weiter und sagen aus Uberzeugung: Wir
brauchen den Glauben an die ,,Frohe Botschaft” (Evangelium) Jesu Christi und
an seine Moral. Jesus selbst sagte es so: Wer meine Worte hort und danach handelt,
ist wie ein kluger Mann, der sein Haus auf Fels baute. Als nun ein Wolkenbruch
kam und die Wassermassen heranfluteten, als die Stiirme tobten und an dem Haus
riittelten, da stiirzte es nicht ein; denn es war auf Fels gebaut (Mt 7,24f). Nur der
Glaube und die mit ihm verbundene Moral, die Jesus uns brachte, sind ein solch
unerschiitterlicher ,,Fels”, der uns vor der Zerstérung durch plétzliche Katastrophen
— durch ,,Wolkenbriiche” des Lebens — bewahrt.

Eine éltere, lebenserfahrene Frau schrieb dazu: ,,.Seine Hand tridgt und umarmt
mich, schenkt mir Geborgenheit und Vertrauen” (So ,,Zeit” 1./2. Juni, 5). Diese
Frau hat erfahren, dass Gott sie nicht nur trégt, d.h. dass er ihr ,,Fels” ist, der sie vor
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der Zerstorung schiitzt, sondern dass er sie zugleich ,,umarmt”, dass er sie liebt und
nicht zugrunde gehen lisst. Ein solcher Glaube schenkt Geborgenheit und Ver-
trauen, wenn ich ihn in die Tat umsetze, d.h. seine Gebote achte.

Es bleibt die Frage, worin besteht das Besondere der christlichen Moral? Was
macht sie so unentbehrlich fiir unsere Welt? Wenn namlich allen Menschen die
gleichen Zehn Gebote ,,ins Herz” geschrieben sind — wie der Apostel Paulus im
Romerbrief (2,14f.) bezeugt — warum sprechen wir dann von einer besonderen
christlichen Moral?

I. DIE ANTWORT AUF DIE FRAGE NACH DEM
BESONDEREN DER CHRISTLICHEN MORAL

Wir finden die Antwort in den Worten Jesu: Ein neues Gebot gebe ich euch:
Liebt einander! Wie ich euch geliebt habe, so sollt auch ihr einander lieben (Joh
13,34). Die Jiinger Christi sollen die alten Zehn Gebote befolgen, die allen
Menschen ins Herz geschrieben sind, indem Gott sie nach seinem Ebenbild
erschafft. Sie sind zusammengefafit im Hauptgebot der Gottes- und Nichstenliebe.
Der Inhalt der Moral ist somit bereits im Alten Testament vorgegeben. Darin dndert
sich nichts. Aber die Art und Weise der Befolgung ist neu. Die Jiinger sollen
lieben, wie Jesus es getan hat! Mit anderen Worten, das Besondere der christlichen
Moral liegt im Beispiel Jesu, in seinem Vorbild. ,Liebt einander, wie ich euch
geliebt habe”, sagt Jesus. Was kann das im konkreten Fall bedeuten? Zwei
Beispiele sollen es verdeutlichen:

Erstes Beispiel: Das fiinfte Gebot des Dekalogs lautet: Du sollst nicht morden
(Ex 20,13). Jesus 146t es natiirlich vollauf gelten, fiigt aber in seiner Bergpredigt
hinzu: Jeder, der seinem Bruder auch nur ziirnt, soll dem Gericht verfallen sein (Mt
5,23). Also nicht erst die bose Tat, der Mord, sondern schon die bose Begierde, der
Hass, ist verdammungswiirdig. Daher sollen die Jiinger Jesu ihren Kampf gegen das
Bose bereits bei den bosen Gedanken und Begierden beginnen; beim Ursprung, und
nicht erst dann, wenn die Begierde zur Tat heranreift. Das heifit: Jesus fordert von
uns eine Moral des Herzens. Ganz deutlich wird dies in seinen Ausfiihrungen tiber
die Reinheit des Herzens (Mk 7,17-23). Nicht duBerer Schmutz macht den
Menschen unrein, wie die Pharisder lehrten, z.B. die Beriihrung einer unreinen
Speise, sondern was in das Herz des Menschen gelangt oder aus seinem Herzen
kommt. Jesus begniigt sich also nicht mit der duleren Fassade der Anstindigkeit.
Menschen, die sich mit einer dufleren Scheinmoral begniigten, nannte Jesus
getiinchte Grdber, auflfen schon anzusehen, aber immen voller Schmutz und
Verwesung (vgl. Mt 23,27). Harte Worte, aber sie sollen uns dariiber belehren, wie
abstoBend eine vorgeheuchelte Moral nicht nur in den Augen der Menschen,
sondern ebenso in den Augen Gottes ist.

Heuchelmoral ist ebenfalls fiir den Betroffenem verhingnisvoll, denn sie
kommt nidmlich einem Selbstbetrug gleich, der den Weg zur Reue und Umkehr
versperrt. Daher konnte Jesus Siinder zur Umkehr bewegen, wenn sie sich ehrlich
als solche sahen, wie z.B. die offentliche Siinderin oder der Zollner. Er scheiterte
jedoch mit seiner Frohen Botschaft bei den Pharisdern. Daher spricht Gott in der
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Offenbarung des Johannes: Weil du lau bist, weder heif3 noch kalt, will ich dich aus
meinem Mund ausspeien (Offg 3,16). Weil du lau bist, d.h. weil du mit einer
halbherzigen Scheinmoral dich selber und auch mich zu betriigen versuchst, lehne
ich dich ab.

Zweites Beispiel: Ahnlich wie das fiinfte, vertieft Jesus ebenso das sechste
Gebot: Wer eine Frau auch nur liistern ansieht, hat in seinem Herzen schon
Ehebruch mit ihr begangen (Mt 5,28). In seinem Herzen — damit soll nicht gesagt
sein, dass die Begierde bereits genauso stindhaft ist, wie die nachfolgende Tat, dass
es hier keinen Unterschied gibt. Es geht vielmehr um die Tatsache, dass derjenige,
der seine Begierden nicht beherrscht, auch bald zum Téter wird. Das leugnen zwar
besonders bei der Sexualitit nicht wenige. Aber gerade in letzter Zeit ist deutlich
geworden, dass z.B. zwischen Kinderpornographie — den Siinden der Begierde
— und iibelsten Verbrechen an Minderjdhrigen — der Tatsiinde — ein enger
Zusammenhang besteht.

Wir schlieffen daraus: Unsere Welt samt ihrer Kultur kann nur human bleiben,
wenn sie von einer inneren Moral des Herzens getragen wird, wie Jesus sie uns
gelehrt und zugleich vorgelebt hat. Jedoch ohne das Licht und die Kraft, die aus
dem Glauben an Gott kommt, ist diese Moral nicht durchzuhalten. Darum hat Jesus
das Sakrament der Bufle gestiftet, in dem wir uns immer neu reinigen konnen,
sowie das Sakrament der Eucharistie, in dem er uns immer wieder durch seinen
Leib stdrken will. Im Abendmahlssaal, vor seinem Leiden und Sterben, sprach
Jesus die Worte, die der Priester bei jeder Wandlung wiederholt: Tut dies zu meinem
Geddichtnis (Lk 22,19). Und nach seiner Auferstehung sagte er zu seinen Aposteln:
Empfangt den HI. Geist. Wem ihr die Siinden vergebt, dem sind sie vergeben; wem
ihr die Vergebung verweigert, dem ist sie verweigert (Joh 20,22-23). Aus
moralischer Sicht sind diese beiden Sakramente sehr lebensnotwendig. Beides
brauchen wir: die Reinigung im Beichtsakrament und die Stirkung im Sakrament
der Eucharistie. Nur mit dieser doppelten Hilfe kann es uns, den Jungem Christi,
gelingen, zu erfiillen, ndmlich Licht der Welt und Salz der Erde zu sein (vgl. Mt
5,13-14), zum Wohl aller Menschen. Dieses Salz und Licht ist letztlich Christus
selbst, aber beides soll durch alle, die auf seinen Namen getauft sind, in dieser Welt
wirksam werden. Fiir alle Getauften gilt das Wort und der Auftrag Jesu: Ihr seid
meine Zeugen! (vgl. Joh 15,27; Lk 24,48).

II. DIE NACHFOLGE JESU

Wir haben gefragt, worin das Besondere, das Neue der christlichen Moral
besteht. Die Antwort lautete: Es besteht in Jesu Wort und Tat — in Jesu Vorbild.
Jesus erwartet von seinen Jiingern, dass sie ihn nachahmen, ihm nachfolgen, wenn
notwendig — und hier kommt rochmals etwas Neues hinzu — bis zur Hingabe des
Lebens. Jesus sagt es so: Es gibt keine grifiere Liebe, als wenn einer sein Leben
fiir seine Freunde hingibt (Joh 15,13). Jesus fordert also das Gegenteil dessen, was
heute mit einer egoistischen Selbstverwirklichung gemeint ist. Im Namen dieser
Selbstverwirklichung behauptet man, es sei sogar erlaubt, ein Kind abzutreiben
oder den Ehepartner zu verlassen, wenn er meiner eigenen Selbstverwirklichung im
Wege steht.
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Jesus fordert von uns die andere Haltung, die opferbereite Liebe. Er selbst ist
fiir alle Menschen an das Kreuz und in den Tod gegangen. Dadurch hat er dem Leid
den tiefen Sinn eines Opfers verliechen und den Tod durch seine Auferstehung
besiegt. Daher gibt es fiir den Glaubenden kein sinnloses Leid mehr. Und der Tod
ist fiir den Glaubenden nicht endgiiltiges Ende, sondern Ubergang zum ewigen
Leben.

Viele Menschen sind Jesus in dieser opferbereiten Liebe nachgefolgt — auch
bis zur Hingabe ihres Lebens, sei es in der Mission, oder indem sie in einer
politischen Diktatur fiir die Menschenrechte eintraten. Der Papst hat sogar festges-
tellt, dass die Kirche am Ende des zweiten Jahrtausends erneut zur Mdrtyrerkirche
geworden ist, wie in den ersten Jahrhunderten.

Es gibt ebenfalls das stille Martyrium im weiten Sinn des Wortes. Hierzu darf
man schon — wie ich meine — FEltern zihlen, die sich zum Wohl ihrer Kinder
aufopfern, ebenso Ehepartner, die den anderen iiber Monate und Jahre hinweg
pflegen — nicht selten mit letzter Kraft.

Hier also sind wir am Gipfel des ,,neuen” Gebotes angelangt, das Jesus seinen
Jingern verkiindete und vorlebte und das wir nachahmen sollen. Jesus spricht
ausdriicklich von der Nachfolge: Wer mein Jiinger sein will, der verleugne sich
selbst, nehme sein Kreuz auf sich und folge mir nach (Mk 8,34). Jeder nehme sein
Kreuz auf sich.

Unser Lebenskreuz ist damit gemeint, kein kiinstliches Kreuz. Dieses Kreuz
besteht wesentlich in der treuen Erfiillung der Aufgaben, die Gott uns auferlegt
durch unseren Stand und Beruf, jeder auf seinem eigenen Lebensweg: im Eheleben
oder im Ordensleben, als Priester oder als Laie. Denn alle, die auf den Namen Jesu
getauft sind, haben mit diesem Sakrament auch den Auftrag erhalten, ihrem Meister
nachzufolgen. Damit ist auch die Selbstverleugnung. Jesus sagt es: Wer mein
Jiinger sein will, der verleugne sich selbst, nehme sein Kreuz auf sich und folge mir
nach (Mk 8,34 f.). Selbstverleugnung darf nicht als Selbstverachtung mif3verstan-
den werden, sondern als Gegenteil zur Selbstbezogenheit, zur Selbstsucht, die blind
macht fiir die Not anderer Menschen und dadurch der Erfiillung des Liebesgebotes
im Wege steht.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat ausdriicklich betont, dass alle Christen,
jeglichen Standes oder Ranges, zu derselben Vollkommenheit und Liebe berufen
sind — jeder jedoch auf dem Lebensweg, den Gott ihm zugewiesen hat durch seine
Gnadengaben (KK 40-41). Wer sich zum Eheleben berufen fiihlt, sollte diesen Weg
wihlen und wissen, dass dies fiir ihn der Weg der Nachfolge Jesu ist. Wer jedoch
den Ruf zum Priester — oder Ordensleben in sich spiirt, sollte auch heute nicht
zdgern, diesen Weg zu gehen. Nicht nur Ordensleute — wie manche félschlich
meinen — sind zur Nachfolge Jesu aufgerufen. Aber dem Ordensleben verdanken
wir etwas sehr Wichtiges. Durch lange Erfahrung wurde festgestellt, dafl sich
unsere Herzenskultur in drei Grundhaltungen verwirklichen muf: in Armut,
Gehorsam und Jungfréaulichkeit. Buchstédblich konnen diese Grundhaltungen nur im
Kloster gelebt werden. Aber ihr Geist verpflichtet alle Christen, denn er driickt
aus, was Jesus mit seinem Ruf zur Nachfolge in uns bewirken, welchen Herzens-
wandel er vollziehen will:
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Geist der Armut: Frei sein von Anspriichen und Bediirfhissen, die wir uns
einredeten oder einreden lieBen. Mut, statt des Wortes ,,Ich” das Wort ,,Wir” an die
erste Stelle zu setzen, zu teilen, fiireinander und miteinander die Giiter dieser Welt
zu haben und zu nutzen. Die Freiheit entdecken, der das Wenige kostbarer und
reicher ist als der UberfluB, der UberdruR weckt.

Geist des Gehorsams: Sich nicht versklaven an die eigenen Lebenserwartungen
und Lebensentwiirfe, sondern hinhoren auf den Anspruch Gottes, den Anspruch der
Mitmenschen, aber auch den der anderen Mitgeschopfe.

Geist der Jungfrdulichkeit: Wissen, da3 hingegebene, ,,verschenkte” Moglich-
keiten nicht verlorene Moglichkeiten sind — im Gegenteil, sie sind oft Voraus-
setzun fiir eine geistige und geistliche Fruchtbarkeit und fiir einen freieren Einsatz
im Dienst der anderen. Sinn gewinnen fiir die Schonheit dessen, was ich nicht
beriihre und nicht benutze.

Diese befreienden Grundhaltungen sind aus dem heutigen Allgemein-
bewulitsein weitgehend geschwunden. Dadurch kam viel Not {iber uns, nicht zuletzt
durch die MaBlosigkeit des Genusses, die in die Siichtigkeit fiihrt und das Leben
nicht weniger Menschen zerstort. Die Rettung liegt im Geist der Nachfolge
Christi. Die Welt — gerade auch unsere Zeit — braucht dringend das Zeugnis der
Christen, die nach dem Vorbild Jesu ihr Leben gestalten. Sie sollen helfen, wie
Simon von Cyrene, das Erloserkreuz Jesu Christi mitzutragen — zum Heil der
ganzen Welt.

Im Johannesevangelium steht der folgenschwere Satz: Keiner kommt zum
Vater aufer durch mich (Joh 14,6). Zugang zu Gott und damit zur Ewigkeit ist nur
durch Jesus moglich, denn durch ihn kommt das Heil fiir alle Menschen, auch fiir
diejenigen, die vor seiner Menschwerdung gelebt haben: Noch ehe Abraham
wurde, bin ich! (Joh 8,58). Ein Zeugnis fiir die wahre Gottheit Jesu Christi, den
einzigen Mittler, der wesentlich mehr ist, als alle Propheten. Dies vor allem
unterscheidet uns vom Glauben der Juden und Moslems.

III. DAS ENTSCHEIDENDE VORBILD DER ELTERN:
VERBA MOVENT, EXEMPLA TRAHUNT

Wir haben festgestellt: Die Moral, die Jesus von uns verlangt, ist eine Moral des
Herzens, und damit zugleich eine Moral des Vorbilds und der Nachfolge. Heute
leben wir in einer ,,verkopften” Welt. Nicht nur im Unterricht, sondern auch in der
Erziehung wird hauptséchlich der Verstand angesprochen, kaum das Herz. Indessen
sagt ein lateinisches Sprichwort: Verba movent, exempla trahunt — Worte
bewegen, aber Beispiele ziehen an! Eltern, die Kinder erzogen haben, wissen das
aus Erfahrung. Die besten Worte niitzen wenig, wenn ihr Lebensbeispiel dem
Gesagten widerspricht. Das Beispiel dringt tiefer ein, als das Wort, weil es das Herz
anspricht, und nicht nur den Verstand. Folgendes kommt nicht selten vor und
beweist es:

Wenn Eltern sonntags im Bett bleiben, aber ihre Kinder zur hl. Messe schicken,
werden sie eine zeitlang vielleicht folgen. Aber sie werden es schwer haben zu
begreifen, dass die Eucharistie eine groBe Bedeutung haben soll fiir unser Leben.
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Eher oder spiter werden auch sie nicht mehr kommen. Da hilft es dann wenig, wenn
sie spiter im Religionsunterricht oder wihrend der Vorbereitung zur Erstkom-
munion horen, wie sehr wir das Siihne- und Dankopfer Jesu fiir ein menschenwiir-
diges Leben brauchen, vor allem die Stirkung durch den Empfang der hl.
Kommunion und die Reinigung im Beichtsakrament.

Dazu lesen wir im neuen Katechismus der Katholischen Kirche (deutsch 1993):
Wer durch die Taufe zur Wiirde des koniglichen Priestertums erhoben und durch
die Firmung Christus tiefer gleichgestaltet worden ist, nimmt durch die Eucharistie
mit der ganzen Gemeinde am Opfer des Herrn teil (Nr. 1322). Denn den Auftrag zur
Nachfolge Christi, der in der Taufe an uns erging und durch die Firmung vertieft
wurde, konnen wir nur erfiillen, wenn wir uns in der Eucharistie stets neu die Kraft
dazu holen. Wie unser Leib das Brot braucht, so braucht unser Geist (Seele) den
Leib des Herrn unter der Gestalt des Brotes.

Das Zweite Vatikanische Konzil nannte die Eucharistie Quelle und Hohepunkt
des ganzen christlichen Lebens (KK 11). Katechismus und Konzil wollen hervor-
heben, wie ernst wir die Worte Jesu nehmen sollen: Tut dies zu meinem Geddichtnis
(Lk 22,19; vgl. KKK 1341). Nur wenn die Eltern diesen Glauben durch ihre Praxis
ihren Kindern bezeugen, werden sie die Kinder auch éiberzeugen. Das Gleiche gilt
vom tdglichen Gebet. Nur wenn die Kinder die Eltern beten sehen, vor allem auch
den Vater, wird in ihnen die Ahnung vom Wert und von der Wichtigkeit des
Betens aufleuchten. Und sie werden zeitlebens nicht vergessen, wie zu Hause
gebetet wurde.

IV. DIE HEILIGENVEREHRUNG

Nicht zuletzt tiberzeugt uns der Starkult junger Menschen von der Macht des
Vorbilds und seiner Nachahmung. Was das ,,Herz” Jugendlicher bewegt, siecht
man an Postern, die an den Zimmerwinden hingen. Im Heiligenkult kommt
niamlich die Vielfalt der Nachfolge Christi zum Ausdruck.

Das Kreuz hingt dort leider selten, noch seltener Heiligenbilder, kaum die
Mutter Gottes oder ein Bild des Namenspatrons. Und doch ist auch im religiosen
Bereich die Verehrung der ,Stars” — die Heiligenverehrung, vor allem des
Namenspatrons, — sehr wichtig. Es liegt nicht an den Heiligen, dass ihr Kult
vernachldssigt wird. Ein heiliger Franz von Assisi spricht heute noch junge
Menschen an. Wir haben auch neuzeitliche Heilige und Selige, wie z. B. Edith
Stein. Es fehlt jedoch an gelungenen Versuchen, diese Heiligen der Jugend von
heute auf faszinierende Weise nahezubringen.

Alle Menschen, sogar Heilige, haben als Vorbild ihre Grenzen, die ihnen durch
ihre Begabungen und Lebensumstinde gesetzt waren. Fiir Jesus gilt diese Ein-
schrinkung nicht: Er ist vollkommener Mensch und zugleich wahrer Gott. Wir
bekennen es in unserem Credo. Fiir die Nachfolge Jesu, zu der wir berufen sind, ist
beides wichtig: Wire Jesus nicht wahrer Mensch, in allem uns gleich, auler der
Siinde, so wiirde uns seine Nachfolge tiberfordern. Wir konnten z. B. einem reinen
Geist, einem Engel, nicht nachfolgen. Weil Jesus zugleich wahrer Gott ist, ruft er
uns mit einer Verbindlichkeit, die sonst keinem Menschen zukommt.
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SCHLUB: JESUS ALS WEG, WAHRHEIT UND LEBEN FUR UNSERE WELT

Im Johannesevangelium sind die Worte Jesu iiberliefert: Ich bin der Weg, die
Wahrheit und das Leben (Joh 14,6). Jesus ist der Weg, der nie in die Irre fiihrt und
auch nie zur Sackgasse wird, nie zur trostlosen Ausweglosigkeit wird. Er ist die
Wahrheit, die niemals entmutigt oder gar erdriickt und auch nie in Liige umschligt.
Jesus ist das Leben, das im Tod keine Grenze hat, sondern in die Ewigkeit iibergeht
und auch diejenigen hintiberfiihrt, die auf ihn ihre Hoffnung gesetzt haben.

W CZYM TKWI OSOBLIWOSC
MORALNOSCI CHRZESCIJANSKIE]?

STRESZCZENIE

Autor prébuje okresli¢ oryginalne aspekty chrzescijaiiskiej moralnosci. Dostrzega je
w specyfice ,,nowego przykazania”, jakie Jezus pozostawit swoim uczniom. Moralny nakaz
mitowania bliZniego, chociaz znany jest zarowno w etosie starotestamentowym, jak tez
pozabiblijnym, nabiera jednak zupetnie nowego wymiaru, gdy zostaje postawiony w kontek-
Scie zycia i nauczania Jezusa z Nazaretu i uzupetniony stowami: ,,...jak Ja was umitowatem”.
Moralno§¢ chrzescijaniska nie wyczerpuje si¢ w zewnetrznym dziataniu, ale obejmuje przede
wszystkim ,,ptaszczyzng serca”, a wigc sfer¢ motywacji i uczué. Autor wskazuje takze na
niezbedny warunek przekazywania chrzeScijaiiskich norm moralnych przysztym pokole-
niom, jakim jest przyklad zycia rodzicow w stosunku do wilasnych dzieci. Temu samemu ma
stuzy¢ kult Swigtych, ktérzy sa zywymi przyktadami udanego chrzescijanskiego zycia.
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TYPY ARGUMENTACJI ETYCZNE]J
W DYSKUSJI O DOPUSZCZALNOSCI EKSPERYMENTOW
NA LUDZKICH EMBRIONACH

krytycznej syntezy. 1. Kluczowy problem: spér o status embrionu. 2. Etyka ,religijna” a etyka
,.niezalezna”. 3. Jak daleko sigga ludzka autonomia? 4. Cel i skutki. 5. Biotechnologia i polityka.
Zusammenfassung

Ludzko$¢ zna wiele momentdéw przetomowych, ktére nierzadko zwiazane byty
z odkryciem nowych zasobéw naturalnych, czy tez wynalezieniem nowych technik,
prowadzacych do wytworzenia nieznanych dotad materialéw. Rozwdj inzynierii
genetycznej w ostatnich dziesigcioleciach doprowadzit do tego, ze za najcenniejszy
materiat do badai uznany zostal ludzki embrion. Wykorzystanie wilasciwosci,
jakimi dysponuja zarodki w pierwszej fazie swego istnienia zdaje si¢ otwieraé
nieznane dotad perspektywy, wiacznie z mozliwosScia leczenia dotad nieuleczal-
nych choréb. Czy jednak mozna bezkrytycznie podzieli¢ te entuzjastyczne na-
dzieje? Czy chodzi tutaj rzeczywiscie jedynie o zwykly ,,materiat biologiczny”, czy
tez o rozwijajaca si¢ istot¢ ludzka w pierwszej fazie jej istnienia?

Zar6éwno zwolennicy, jak i przeciwnicy wykorzystania ludzkich embrionéw do
eksperymentéw przytaczaja caly szereg argumentéw na poparcie swego stanowiska.
Niniejsze opracowanie bedzie mialo na celu przeglad poszczegdlnych stanowisk.
Podstawa beda zaréwno opracowania naukowe, jak i prasowe wypowiedzi wybitnych
osobistosci 1 politykéw, pochodzace przede wszystkim z obszardw jezyka polskiego
i niemieckiego. Mimo tego zawezenia regionalnego, przedstawiane argumenty sa
reprezentatywne dla typéw argumentacji pojawiajacych si¢ w ogdlnoSwiatowe;j
debacie nad omawianym zagadnieniem. Pod pojeciem ,.,eksperymenty na ludzkich
embrionach” autor rozumie wszelkie ingerencje w integralno$¢ embrionu, wy-
kraczajace poza zakres dziatan, majacych na celu jego wilasne dobro. Mowa bedzie
zatem zaréwno o tzw. ,,eksperymentach zuzywajacych”, w wyniku ktérych embriony
gina, jak i o dziataniach zmierzajacych do manipulowania wyposazeniem genetycz-
nym embrionéw, majacych na celu sterowanie ich rozwojem.

Podstawowym schematem etycznym bedzie podziat na uzasadnienia typu
deontologicznego oraz teleologicznego'. Artykut sklada sie¢ z dwoch czesci.

' Gdyby doszukiwaé sie¢ historycznych korzeni deontologicznego sposobu uzasadniania norm
moralnych, trzeba by wskazac na tradycj¢ judeochrzescijaiska. Nazwa tego typu argumentacji pochodzi
od greckiego stowa 10 dedn, oznaczajacego tutaj to, co jest (moralnie) niezbedne, obowiazek. W mysl
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W pierwszej autor zestawia gtdwne stanowiska argumentacyjne, w drugiej — podej-
muje z nimi dyskusje.

I. PRZEGLAD MODELI ARGUMENTACYJNYCH
1. Zwolennicy
a. ,,Funkcjonalistyczna” definicja osoby

Caly szereg przedstawionych ponizej argumentéw, uzasadniajacych godziwosé
eksperymentéw na ludzkich embrionach, opiera si¢ na okre§lonym pojeciu osoby
ludzkiej, dlatego tez warto od tego wilasnie pojecia rozpoczaé. Zwolennicy
omawianych eksperymentéw nie kwestionuja w zasadzie godnoSci osoby ludzkiej
i moralnej powinnoSci jej afirmacji. Nawigzujac jednak do ,,praktycznego” pojecia
osoby sformutowanego juz przez Johna Locka (1632-1704) twierdza oni, iz
o przynalezno$ci do grupy oséb, a wigc istot obdarzonych godnoscia i o zwigzanych
7 nig prawami, decyduje posiadanie takich przymiotdw i zdolnosci jak inteligencija,
Swiadomos$¢, zdolnos$¢ do kontaktdw z otoczeniem oraz do formutowania pragnien
dotyczacych przysztoSci. W mysl takiej definicji nie sposéb przyznaé¢ embrionowi
we wczesnym stadium rozwojowym statusu osoby ludzkiej, poniewaz nie wykazuje
on ani powyzszych zdolnoSci, ani nawet aktualnie nie posiada ich biologicznej
podstawy w postaci uktadu nerwowego i mézgu. Co najwyzej mozna by przyznaé
ludzkim embrionom pewna ,,symboliczng warto$¢” jako istotom, ktére mogtyby
sta¢ si¢ w przyszloSci cztonkami ludzkiej spoteczno$ci. W tym kontek$cie zwolen-
nicy omawianych eksperymentdw moéwia o ,,stopniowanej ochronie” i zwiazanym
z nia ,.kontrolowanym dostepie” do embriondéw jako materiatu do badan. Powyzsza
argumentacja pojawia si¢ w wielu wersjach, w zaleznoSci od tego, jakim czyn-
nikom przypisuje si¢ warto$¢ ,,linii granicznej” miedzy zyciem jedynie tkankowym
(,,grudka komoérek™), a zyciem w pelni osobowym. Taka cezura moze byc
implantacja w macicy, pojawienie si¢ struktur nerwowych, urodzenie, lub tez
— w stanowiskach ekstremalnych — okreslony moment w wieku niemowlecym?.

Niektdre stanowiska uzalezniaja status embrionu od celu, w jakim powotano go
do zycia, lub od sposobu jego powstania. I tak embriony przeznaczone do

tego typu uzasadnien etycznych istnieja pewne kategorie czyndw, ktére zawsze, niezaleznie od intencji,
z jaka sa podejmowane oraz ich skutkéw, sa moralnie zte. Argumentacja taka jest wlaSciwa réznym
typom etyki powinnosci (niem. Sollensethik). Nie przekre§la ona wprawdzie znaczenia argumentéw
teleologicznych, ale zaprzecza, jakoby mialy one stanowiC jedyne kryterium moralnej poprawnosci
konkretnego czynu ludzkiego. Takie wtasnie stanowisko zajmuja modele etyczne, opierajace si¢ na
argumentacji teleologicznej. Historycznie rzecz ujmujac ten typ uzasadnienia norm moralnych pochodzi
z tradycji greckiej, ktéra pytata o cel lub tez dobro dziatania ludzkiego (gr. 16 télos — koniec, cel).

2 Przykladem moze tutaj by¢ stanowisko australijskiego etyka Petera Singera, ktory jest gotow
przyzna¢ prawo do zycia ludzkim niemowlgtom dopiero po ok. 28 dniach po poczeciu; por. H. Kuhse,
P. Singer, Muf} dieses Kind am Leben bleiben. Das Problem schwerstgeschéddigter Neugeborener,
Erlangen 1993, s. 249. W jednym z péZniejszych wywiadoéw Singer cofnat t¢ granice do momentu
narodzin, jednak ta rewizja pogladéw nie byta podyktowana zmiang filozoficznych zatozef, a jedynie
problemami ze spoteczna akceptacja; por. ,.Die alte Ethik brockelt”. Hartmut Kuhlmann im Gesprich
mit Peter Singer, Universitas 53(1999), s. 675.
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prokreacji maja inng wartoS¢ i godno$¢, niz embriony powotane do zycia w celach
eksperymentalnych. Ta godno$¢ moze si¢ zmienié, gdy po rozpoczeciu ich cyklu
rozwojowego zmienione zostanie ich przeznaczenie, jak to ma miejsce np.
w przypadku tzw. ,.,embrionéw nadliczbowych”, jednak nigdy nie doréwnuje ona
warto$ci i godnoSci dorostej osoby ludzkiej. Embriony uzyskane droga klonowania
lub w inny sposob miatyby posiada¢ inny status, niz embriony uzyskane droga
zaptodnienia.

b. Argument autonomii jednostki

Drugim fundamentem, na ktérym opiera si¢ argumentacja zwolennikéw eks-
perymentéw na ludzkich embrionach jest okreS§lona koncepcji autonomii jednostki.
W omawianym kontekS$cie autonomia oznacza prawo do swobodnego dysponowa-
nia embrionami, traktowanymi jako wtasna tkanka lub tez po prostu jako wiasnosé
rodzicow, w szczegdlnosSci kobiety, ktorej prawo do dokonywania wolnych wybo-
réw jest mocno podkreslane®. I tak moze ona decydowaé o samym fakcie
dokonaniu zaplodnienia jej komoérek jajowych (czy tez o innym sposobie ich
aktywacji, np. przez klonowanie), ale tez o przeznaczeniu embrionéw (do celé6w
prokreacyjnych, badawczych, terapeutycznych) oraz o dokonaniu oceny ich ,,jako-
Sci” (diagnostyka preimplantacyjna). Prawo nienarodzonego do Zycia zostaje wtedy
podporzqdkowane woli kobiety, gdy rozwijajqcy sie czlowiek swoje powstanie
zawdziecza [...] nieszczesliwemu potqczeniu materiatu genetycznego, ktérego poz-
niejszq ekspresje okreslamy jako chorq lub te7? uposledzong. Wola embrionu w tym
wypadku zostaje wchtonieta przez prawo kobiety do samostanowienia®.

Poglady takie mozna by okresli¢ jako etyke autonomiczna (lub tez deontomizm
autonomiczny gdy autonomia polega na swego rodzaju ,,samonakazie” podmiotu).
Zgodnie z ta koncepcja twdrca moralnych zobowiazan jest kazdy pojedynczy
cztowiek, ktory tez samodzielnie kreuje granicg migdzy dobrem a ztem. W zalezno-
$ci od typu etyki autonomicznej, decyzje podejmowane przez podmiot moga by¢
badZ ograniczone przez jaka$ zasadeg, norme¢ (np. postulat uniwersalizacji, zlota
regute itd.), badZ tez nie podlega¢ zadnemu poznawczemu ukierunkowaniu.

Jako rodzaj tego typu argumentacji mozna by okres§li¢ uznanie konsensusu
spotecznego jako Zrédla ocen moralnych. Ograniczeniem, a jednocze$nie ukierun-
kowaniem dla autonomicznych ocen jednostki bytaby granica wzbogacana przez
powszechnie przyjete poglady i sposoby zachowan. Powszechnie przyjeta praktyka
zostaje tym samym uznana za ,.etyczng’, a to, co jest spotecznie nieakceptowane
— za ,nieetyczne”. I tak na przyktad miarg ,.etyczno$ci” klonowania ,.terapeutycz-
nego” w odréznieniu od klonowania reprodukcyjnego bytby fakt umiarkowanej
akceptacji tego pierwszego, a zdecydowane odrzucenie drugiego przez wigkszo$¢
opinii spotecznej. Zaszeregowanie tego typu argumentacji do deontonomizmu
autonomicznego moze o tyle budzi¢ watpliwosci, o ile uwzgledni si¢ fakt, iz

3 P. Singer stwierdza, iz powazne interesy kobiety zasadniczo zawsze przewazaja nad jeszcze
w pelni nie uksztaltowanymi interesami nie tylko embrionu, ale takze i ptodu; por. P. Singer,
Praktische Ethik, wyd. 2, Stuttgart 1994, s. 197.

* K. Spoerr, Die bigotte Stammzellendebatte, Die Welt z 09.01.2002 ., s. 4.
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konsens spofeczny stanowi nie tylko wypadkowa autonomicznych pogladéw
i wyboréw wigkszosci obywateli, ale takze sam staje si¢ faktorem ksztattujacym te
opinie. Wptyw ten moze p6j$¢ tak daleko, iz bedziemy mieli do czynienia raczej
z deontonomizmem heteronomicznym, w ktérym opinia spoleczna stanie si¢
etycznym autorytetem nakazodawczym dla jednostki.

c. Konieczno$¢ postepu i autokreacji

W tym kontekScie warto wskazaé na jeszcze jeden model argumentacji. Dotyczy
on nie tyle autonomii czlowieka jako jednostki, ile catego ludzkiego gatunku.
Przyznaé trzeba, 7e tego typu poglady w swojej ekstremalnej formie sa czesto
zbywane jako niepowazne i nienaukowe, jednak pytania, jakie lezy u ich podstawy
nie nalezy lekcewazy¢. Jest to bowiem pytanie o godziwo$¢ ingerencji w ludzka
naturg. Procedury takie moga sta¢ si¢ mozliwe w efekcie ingerencji w linig
zarodkowa, czy tez klonowania reprodukcyjnego. Problem ten jednak moze dotyczy¢
réowniez procedur selekcyjnych, jak np. diagnostyki preimplantacyjnej. W tym
kontek$cie méwi si¢ o wolnosci cztowieka do autokreacji. Cztowiek miatby prawo do
decydowania o wtasnym wyposazeniu genetycznym, o zmianach swojej osobowosci,
a ostatecznie o takim wptywaniu na ludzka nature, iz w przysztoSci ludzko$¢ mogtaby
si¢ nawet rozpas¢ na wiele podgatunkéw, zamieszkujacych rézne nisze ekologiczne.
W tym kontekScie autorzy Swietlanych wizji przysztoSci méwia o ,,Cztowieku
optymizujacym samego siebie”, o ,,Autokreatorze” i ,,Samostworcy’™.

Prezydent niemieckiego Towarzystwa im. Maxa Plancka (Max-Planck-Gesell-
schaft zur Forderung der Wissenschaften), prof. Hubert Markl, stwierdzit: W spoj-
nej argumentacji uzasadniajqcej ludzkq odpowiedzialnoS¢ i ludzkq kulture miesci
sie jak najbardziej stwierdzenie, i7 cztowiek, uwolniony w trakcie swojej ewolucji
Z genetycznego przymusu natury ku wolnosci osqdu i dziatania, moZze, jezeli tylko
uzna to za stuszne, czynic to, co natura w Swiecie zwierzqt rozwiqzuje poprzez
genetyczny program®. Stowo ,.cztowiek” jest tutaj uzyte w bardzo specyficznym,
nie jednostkowym, ale gatunkowym znaczeniu. To nie tylko pojedynczy cztowiek,
ale ,,cztowiek” jako gatunek ma by¢ udoskonalany, przeksztatcany. ,,Ludzko$¢”, bo
to ona jest synonimem tak rozumianego ,,cztowieka”, uzyskuje tutaj zupetnie nowa
jakos§¢, jest niemalze personifikowana.

Tak pojeta autonomia cztowieka jako gatunku moze i§¢ w parze z heteronomia
cztowieka jako jednostki. Zdaniem skrajnych zwolennikow przedstawianej ar-
gumentacji nowozytne idealy wolnoSci jednostki, rownoSci wszystkich wobec
prawa, demokracji i suwerennoSci narodéw mialyby naleze¢ do przesztosci,
a idealem byloby ,,pafstwo eugeniczne”, ktéremu jednostki bylyby podporzad-
kowane i ktére dzigki biotechnologii i globalnej sieci informatycznej doprowadzito-
by do dezindywidualizacji zycia w ludzkiej spotecznosci, czyli podporzadkowania
jednostki spoteczefistwu’.

> OkreSlenia te pochodza z ksiazki S. L e m a, Doskonata préznia, Warszawa 1971, s. 58.

S H. Markl, Von Caesar lernen heiBt forschen lernen, Frankfurter Allgemeine Zeitung
z 25.06.2001 r., s. 52.

7 J. Hartman, Klonowanie cztowieka jako wyzwanie, Medycyna Wieku Rozwojowego 3(1999)
suplement I do nr 3, s. 35.
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d. Argument autonomii nauki

Inny rodzaj swoiScie pojetej autonomii w argumentacji zwolennikéw omawia-
nych tutaj eksperymentdw dotyczy nie tyle cztowieka (jednostki badZ gatunku), ile
autodynamiki ludzkiej wiedzy, ktérej zakres ludzko$¢ nieustannie poszerza. Sama
mozliwos$¢ osiagnigcia nowych informacji bytaby wystarczajacym argumentem
uzasadniajacym etyczna dopuszczalno$¢ podjetych w tym celu dzialad, a nawet
czynnikiem obligujacym moralnie do ich podjecia. Kluczowe pytanie brzmi zatem:
Czy mozna ograniczac wolnosS¢ nauki i stawiac bariery na drodze do postepu, czy
poznawczy cel nauki powinien byc¢ podporzqdkowany jakiejkolwiek, chocby najbar-
dziej stusznej ideologii?® W tym kontekscie zwolennicy omawianych eksperymen-
tow nierzadko obarczaja religi¢ wina za, ich zdaniem, nieuzasadnione skruputy
moralne. Religia stanowi rzekomo przeszkod¢ na drodze do postepu. Dlatego tez
postulat odrzucenia religii i wszelkich argumentéw religijnej proweniencji z prze-
strzeni nauki i kultury uznawany jest za warunek wyzwolenia ze sztucznych
i nieuzasadnionych ograniczen. Zakazywanie omawianych eksperymentéw bytoby,
w mys$l tego typu argumentacji, objawem ignorancji i sprzeciwialoby si¢ liberalne;j
tradycji zachodnich demokracji.

Autonomia nauki oznaczataby zatem konieczno$¢ poddania si¢ jej podstawowe-
mu prawu, jakim jest nieodparty i niemozliwy do zatrzymania ped do poszerzania
wiedzy. Samoograniczenie naukowcéw w przeprowadzaniu badai jawi si¢ jako
nierealne, poniewaz postepu w nauce ani w technice nie da sie zatrzymac
i z roZnych przyczyn (np. dla pieniedzy, stawy, z ciekawosci poznawczej) zawsze
bedzie dokonane (zrobione, wynalezione) to, czego dokonac¢ mozna. Jesli nie tq
drogq, to inng, jesli nie tu, to gdzie indziej’.

Ten model argumentacyjny nie wykazuje cech argumentacji utylitarystycznej,
nie postuguje si¢ on w ogdle argumentacja typu teleologicznego. Wrecz przeciw-
nie: skutki badan naukowych pozostaja tutaj poza obszarem zainteresowania. Jest to
raczej argumentacja typu deontologicznego, ktoéra proklamuje pewien samodzielny
status badaii naukowych, a ustanawianie dla nich jakichkolwiek granic uwaza za
niemoralne. Cztowiek musi badaé. Ciekawo$§¢ badawcza jest czgscia jego natury
i nie wolno jej ogranicza¢. Mozna by tutaj méwi¢ o pewnej formie deontonomizmu
heteronomicznego, przy czym ,.instancja” konstytuujaca nakazy i zakazy moralne
bylaby swoiscie pojeta dynamika rozwojowa ludzkiej wiedzy. Wobec zastrzezei
wskazujacych na trudne do przewidzenia skutki badaf, zwolennicy tego typu
argumentacji odpowiadaja, iz wobec nieuchronnosci postgpu naukowego, warto dla
uniknigcia ,,szarej strefy” juz dzi§ podjaé omawiane eksperymenty, gdyz i tak
nadejdzie dziefi, w ktérym kto§ dokona np. klonowania reprodukcyjnego. Z tego
wzgledu jest lepiej, aby wiedzial wtedy, co robi'.

8 A. Przytuska-Fischer, Klonowanie cztowieka jako problem etyczny, Medycyna Wieku
Rozwojowego 3(1999) suplement I do nr 3, s. 131.

® M. Itowiecki, Pomiedzy wiedza a sumieniem, Medycyna Wieku Rozwojowego 3(1999)
suplement I do nr 3, s. 163.

19 Der Tag wird kommen, Frankfurter Allgemeine Zeitung z 29.11.2001, s. 55.
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e. Postulat ,.etosu specjalistow”

W odréznieniu od postulatu autonomii nauki, ktéry odwotuje si¢ do pewnych
prawidet zwiazanych z gromadzeniem ludzkiej wiedzy, kolejny typ argumentéw
odwotuje si¢ do wolnoSci i kompetencji specjalistow. Dla wielu obserwatoréw
dyskusja medialna jest i pozostanie w zasadzie bez wptywu na kierunek rozwoju
biotechnologii, gdyz cata niemal odpowiedzialnos¢ za przebieg i skutki rozwoju
technik badawczych i terapeutycznych spoczywa na samym swiecie medycznym,
ktory niewiele z tej odpowiedzialnosci moze scedowac na legislatywe, ktorej silq
rzeczy sam musi podpowiada¢ decyzje''. Dlatego tez jedynq uczciwg i racjonalng
postawq swiata medycznego jest postawa autorytarna intelektualnie i pryncypialna
moralnie'.

Przyktadem tego typu argumentacji, umniejszajacej lub nawet eliminujacej
wszelka aksjologie moze by¢ ,,Deklaracja w obronie klonowania oraz niezawistoSci
badah naukowych”, opublikowana w 1997 r. przez grupe przedstawicieli ré6znych
dziedzin nauk przyrodniczych i filozoficznych'’. Dokument ten odmawia rzecz-
nikom koncepcji sit nadprzyrodzonych odpowiednich kwalifikacji do wypowiadania
si¢ w kwestiach najnowszych technik medycznych. Kazda koncepcja etyczna, ktéra
nie kieruje si¢ podejSciem wylacznie empirycznym okreSlona jest tutaj jako
tradycjonalistyczne, obskuranckie poglqdy, ktére zagradzaja droge do dobroczyn-
nych zdobyczy nauki'*.

Podkreslajac zasadno$¢ eksperymentéw na ludzkich embrionach omawiany
tutaj typ argumentacji etycznej odwotuje si¢ z jednej strony do wylacznej
kompetencji merytorycznej specjalistow, ale z drugiej takze — do ich sumienia.
Mieliby$my tutaj do czynienia z pewna forma pozytywizmu etycznego, w ktérym
pewna grupa spofeczna, urasta do rangi autorytetu nakazodawczego.

f. Argument rOwnowagi korzysci i strat

Kolejny typ argumentacji to argumentacje teleologiczne, uzalezniajace stusz-
no$¢ i godziwos$¢ moralng czynu ludzkiego od rachunku wynikajacych z dziatania
(lub jego zaniechania) korzysci i strat. Taki model argumentacyjny jest charakterys-
tyczny dla etyki utylitarystycznej i konsekwencjalizmu. Sednem tego typu ar-
gumentacji jest dokonanie w kazdym pojedynczym przypadku tzw. oceny czy tez
poréwnania débr (niem. Giiterabwdgung), czyli swego rodzaju rachunku spodzie-
wanych strat i zyskéw. Rachunek ten zaklada, iz (przynajmniej w obrebie
rzeczywisto$ci doczesnej) nie istnieja dobra, ktdre mogtyby mie¢ warto$¢ absolut-
na, tzn., ktére musiatyby by¢ respektowane zawsze i w kazdej sytuacji'.

"'J.Hartman, jw., s. 30.

2 Tamze, s. 31.

'3 Tekst polski Deklaracji, w: Medycyna Wieku Rozwojowego 3(1999) suplement 1 do nr 3,
s. 229-231.

4 Tamze, s. 230.

S B. Schiiler, Zur Problematik allgemein verbindlicher ethischer Grundsitze, ThPh 45(1970),
s. 4 n.
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Do takich débr relatywnych nalezy takze ludzkie zycie, a wiec roOwniez zycie
embrionéw i jako takie moze sta¢ sie ono elementem rachunku débr. Zycie
pojedynczego embrionu, ktéry moze ulec zniszczeniu w efekcie, np. diagnostyki
preimplantacyjnej czy tez ,.eksperymentéw zuzywajacych” musi na ,,teleologiczne;j
wadze” zmierzy¢ si¢ z innymi ,dobrami”, takimi jak np. prawo matki do
samostanowienia, czy tez pragnienie unikni¢cia powaznych obciazen psychicznych
w wyniku péZniejszej eugenicznej aborcji. Zarzuty wskazujace na niemozliwos$¢
przewidzenia wszystkich skutkéw, a wigc korzySci i strat wynikajacych z eks-
perymentéw na embrionach, ich zwolennicy kwituja stwierdzeniem, iz blizej
nieokres§lona, irracjonalna obawa przed nieprzewidywalnym nie moze hamowaé
postepu nauki.

Obok korzySci plynacych z eksperymentéw na ludzkich embrionach dla
poszczegllnych ludzi i grup ludzkich nalezy wskazaé jeszcze na jeden czynnik,
mianowicie na czynnik ekonomiczny. Sprawia on, iz problem etycznej dopuszczal-
nosci eksperymentdw na ludzkich embrionach pozostaje w Scistym zwiazku
z prawodawstwem, a tym samym z polityka. Jest rzecza oczywista, iz przy
podejmowaniu decyzji politycznych, dotyczacych skomplikowanych procedur
z dziedziny nauk empirycznych, szczegélnie w medycynie, politycy musza opieraé
si¢ na informacjach specjalistow z danych dziedzin nauki. W wielu krajach nakfady
na rozw0j nauki pochodza z budzetu paistwa, a wyniki badafi naukowych moga
sta¢ si¢ rdwniez istotnym faktorem rozwoju gospodarczego. Gwaltowny wzrost
warto$ci akcji firm biotechnologicznych wskazuje, iz mamy do czynienia z istot-
nym czynnikiem gospodarczym.

W tym kontekScie warto zwrdci¢ uwage na bardzo specyficzny sposéb
uzasadniania eksperymentéw na ludzkich embrionach. Ich etyczna dopuszczalnosé
bywa uzasadniana konieczno$cig zachowania konkurencyjnoSci rodzimego prze-
mystu medycznego oraz obawa przed odptywem wiodacych naukowcéw do krajow,
w ktérych obowiazuja bardziej liberalne ustawy. Ten argument wielokrotnie
pojawit si¢ w dyskusji dotyczacej badan nad embrionalnymi komérkami macierzys-
tymi, nad klonowaniem terapeutycznym i wykorzystaniem tzw. embriondw nad-
liczbowych do badafn naukowych w Niemczech. Troska o Standort Deutschland
(lokalizacja przemystu w Niemczech) przewijala si¢ przez t¢ debatg, wprawdzie nie
jako koronny, ale mimo wszystko jako istotny argument za legalizacja omawianych
eksperymentow.

Takie uzasadnienia godziwosci czynéw ludzkich sa ekstremalnie utylitarystycz-
nym sposobem argumentacji etycznej, ktory traktuje mozliwoSci rozwojowe emb-
rionu ludzkiego jako faktor rozwoju gospodarczego.

g. Argument korzySci terapeutycznych (Ethik des Heilens)

Jednym z najczg¢$ciej uzywanych argumentdw typu teleologicznego jest uzasad-
nianie etycznej godziwoSci, a nawet etycznego obowiazku prowadzenia omawia-
nych eksperymentéw oczekiwanymi korzySciami terapeutycznymi. W dyskusji
w niemieckim Bundestagu na temat dopuszczenia importu embrionalnych komérek
macierzystych jeden z parlamentarzystow, Peter Hintze, stwierdzit: Naszym zada-
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niem jest w poczuciu odpowiedzialnosci dokonac¢ wyboru pomiedzy ochrong
[odrobiny — przyp. MM] biologii na ptytce Petriego wielkoSci 0,1 milimetra,
a prawem do zycia i zdrowia przysztych pokoleri'®. Przedmiotem takich terapeutycz-
nych nadziei moga by¢ zaréwno same embriony (terapia linii zarodkowej), jak
i rodzice oczekiwanych dzieci, a nawet cate spoleczeistwo (eugeniczne aspekty
diagnostyki preimplantacyjnej), ale przede wszystkim chorzy, czekajacy na mate-
riat do transplantacji (klonowanie terapeutyczne). Niematy wptyw na podtrzymanie
szczegOlnie ostatniej z wymienionych nadziei wywiera wspoiczesna mentalnos¢.
Zachowanie zdrowia i petnej sprawnosci fizycznej i umystowej nawet w podesztym
wieku nalezy do powszechnie podzielanych pragnien, ktére dzigki biotechnologii
zdaja si¢ by¢ zupelnie realistyczne. Eksperymenty na ludzkich embrionach moga
bowiem staé si¢ kluczem do zrewolucjonalizowania metod terapeutycznych.

Ta argumentacja sprzega si¢ ze wspomnianym na poczatku ,,praktycznym”
pojeciem osoby, wedtug ktorego o szczeg6lnym statusie ludzkiego embrionu
decyduje jego przeznaczenie. Posiada on wtasna nienaruszalng godnosé, jezeli jest
czyim§ przysztym, oczekiwanym dzieckiem. Jednakie w przeciwnym przypadku
Jjest to materiat biologiczny — rosnqcy aglomerat komorek. Jezeli materiatem tym
mozna sie postuzy¢ w sposob obiecujqcy perspektywe tagodzenia ludzkich cierpien
lub poprawe jakosci ludzkiego Zycia, wolno, a nawet nalezy to uczyni¢" . Przed-
stawiciele tego typu argumentacji sa przekonani co do tego, iz rezygnacja
z przekonania o §wigtoSci kazdego ludzkiego zycia miataby sprawic, iz zycie juz
zyjacych stanie si¢ lepsze. I odwrotnie: trwanie przy tej idei oznacza¢ moze tylko
razaca obojetno$¢ wobec ogromu cierpienia w $§wiecie. Skoro zarysowuja si¢
mozliwosci jego eliminacji z zycia ludzi, wykorzystanie tej szansy wydaje si¢ by¢
moralnym obowiazkiem. Laureat nagrody Nobla, amerykanski naukowiec, Harold
Varmus, stwierdza, iz istniejq etyczne argumenty na korzys¢ badan nad ludzkimi
embrionami. Zatrzymanie ich finansowania oznaczatoby zamkniecie chorym lu-
dziom, placqcym podatki, dostepu do oczekiwanych korzysci plynqcych z tych
badan'®.

2. Przeciwnicy
a. Argument godno$ci osoby ludzkiej

Jak w przypadku zwolennikéw réwniez przeciwnicy eksperymentéw na ludz-
kich embrionach bazuja na okreSlonej definicji osoby ludzkiej. Rowniez ta definicja
osoby opiera si¢ na jej racjonalnej naturze i zwiazanych z nia zdolnoSciach do
intelektualnego poznania oraz do aktdw wolnoSci i mitosci. Cechy te jednak nie sa
odnoszone do konkretnego stadium rozwojowego istoty ludzkiej, ale do cztowieka

' Im Labyrinth der Moral. Ausziige aus der Bundestagsdebatte iiber die Zuldssigkeit des Imports
embryonaler Stammzellen, Siiddeutsche Zeitung z 31.01.2002 r., s. 6.

7 B. Stanosz, Bioetyka i socjotechnologia, Medycyna Wieku Rozwojowego 3(1999) suplement
I do nr 3, s. 61.

'8 Ich sehe eine moralische Pflicht zum Embryonenverbrauch, Frankfurter Allgemeine Zeitung
z 25.08.2001 r., s. 43.
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jako cztowieka. Osoba jest kazdy czlowiek, niezaleznie od stopnia swojego
rozwoju i aktualnej kondycji psychofizycznej. Kluczowym punktem tej argumen-
tacji jest przyjecie nieredukowalnej wartosSci kazdej istoty ludzkiej jako osoby.
Zasade te odzwierciedla jedna z form kategorycznego imperatywu Immanuela
Kanta (1724-1804): Postepuj tak, abys traktowat ludzkosc¢ zarowno w twojej osobie
jak i w osobie kaZdego innego cztowieka zawsze jednoczesnie jako cel, a nigdy li
tylko jako Srodek do celu®. Etyka katolicka wskazuje w tym konteksScie na
sformutowana przez K. Wojtyle tzw. norme personalistyczna, ktéra okresla osobe
ludzka jako warto§¢ sama w sobie, warto§¢ tak cenna, iz nie wolno jej nigdy
uzywaé jako §rodka do celu, poniewaz jest ona celem samym w sobie. Jedynym
adekwatnym odniesieniem do osoby ludzkiej jest postawa afirmacji, postawa
mito$ci®.

Argumentacja taka jest charakterystyczna dla etyki personalistycznej. W kon-
tekscie chrzedcijaniskim etos godnoSci cztowieka uznaje Swieto§¢ kazdego ludz-
kiego zycia, ktére od momentu poczgcia az do naturalnej $mierci musi byé
traktowane jako zycie osobowe. Odebranie zycia niewinnej istocie ludzkiej jest
etycznie niedopuszczalne. Zwolennicy tej argumentacji wskazuja na fakt, iz
w trakcie embriogenezy nie da si¢ ustali¢ empirycznie Zadnej jakoSciowej cezury
pomiedzy poszczegdlnymi fazami rozwoju embrionalnego. Ani wysoka Smiertel-
no$¢ embrionéw w pierwszych dniach po poczeciu, ani ich specyficzne wtasciwosci
(np. totipotencjalno$¢, czyli zdolno§¢ do utworzenia réwnowaznej zygoty bliz-
niaczej) nie stanowig podstawy do wyznaczenia granicy migdzy zyciem przedoso-
bowym, a Zyciem w pelni osobowym. Dlatego tez nie ma podstawy do odméwienia
embrionom ludzkiej godno$ci i zwiazanej z nia podstawowych praw, jakie
przynaleza kazdej osobie ludzkiej. Czilowiek nie staje si¢ czlowiekiem, ale jest
cztowiekiem. Nie rozwija si¢ dopiero w kierunku cztowieka, ale zawsze jako
cztowiek. Istocie cztowieka nie sposob doda¢ niczego wigcej, gdyz jest ona zawsze
doskonata w sensie catosciowej egzystencji, cho¢ poczatkowo jeszcze nie w pelni
funkcjonujacej. Nie istnieje tez potowiczna osoba ani stopniowana w procentach
indywidualno$¢.

b. Argument ,nieprzeliczalnego” dobra

Etyka personalistyczna odrzuca mozliwo$¢ charakterystycznego dla konsek-
wencjalizmu rachunku débr w przypadku, gdy jednym z ,dobr”, ktére maja
konkurowa¢ ze soba miataby by¢ sama osoba lub tez dobro dla niej fundamentalne,
jakim jest jej zycie. Dla personalizmu osoba ludzka jest dla wszystkich innych oséb
rzeczq powinnosciorodng®', czyli zrédtem powinnosci moralnej. Jadrem tej powin-
noSci jest nakaz afirmacji osoby i to na mocy samego faktu jej istnienia, niezaleznie
od posiadanych przez nia zdolnoSci lub tez zwigzanych z afirmacja ewentualnych
korzysci czy strat. Dlatego tez warto$¢ ludzkiego zycia nie moze by¢ traktowana

 I. Kant, Grundlegung der Metaphysik der Sitten, Stuttgart 1991, s. 79.

2 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Lublin 2001, s. 42-43.

2L T. Styczefi, W sprawie etyki niezaleznej, w: t e n z e, Wprowadzenie do etyki, wyd. 2, Lublin
1995, s. 64.



92 KS. MARIAN MACHINEK MSF

jako dobro w szeregu innych débr, ktérych hierarchi¢ dopiero trzeba by ustalic.
Zycie jest dla osoby dobrem podstawowym, ktérego nie da sie poréwnywaé
z innymi dobrami moralnymi lub moralnie doniostymi. Poniewaz jest ono dobrem
nieprzeliczalnym i niepodzielnym, wszelka proba ustanawiania hierarchii débr,
w ktdrej to podstawowe dobro musiatoby konkurowaé z dobrami innych oséb,
takimi jak np. swobodne ksztattowanie wilasnej prokreacji, samostanowienie,
posiadanie zdrowego potomstwa, czy tez wilasne zdrowie jest niedopuszczalne.
Ochrona godnosci cztowieka jest absolutna, nieporownywalna, nie mozna jej uznac
tylko w pewnym stopniu, domaga sie bezgranicznego szacunku®.

c. Argument godno$ci kobiety

Kolejny argument, paradoksalnie formulowany w Srodowiskach feministycz-
nych, podkresla konflikt migdzy eksperymentami na ludzkich embrionach a im-
peratywem szacunku dla godno$ci kobiety. Eksperymenty te zakladaja bowiem
szeroka dostgpno$¢ podstawowego ,,surowca” jakim sa komoérki jajowe. Monika
Knoche, polityk niemieckiej partii ,,Zielonych” (Bundnis 90/Die Griinen), komen-
tujac projekt wykorzystania ,,nadliczbowych” embrionéw do uzyskania komérek
macierzystych, stwierdzita: Z punktu widzenia praw kobiet wytwarzanie i uprzed-
miotowienie ,,nadliczbowych” embrionow stanowi przekroczenie granicy. Badania
nad komdrkami macierzystymi bazujq na dostepnosci komorek jajowych i emb-
rionow. Kobiety zostajq obarczone tqczqcymi sie z wysokim ryzykiem stymulacjami
hormonalnymi w celu uzyskania komorek jajowych, ktore drogq okreing poprzez
Sfertylizacje in vitro lub tez bezpoSrednio zostanq wykorzystane do badan. Leczenie
bezptodnosci jest wykorzystywane i przeksztatcone w zdobywanie Srodkow dla
badan®.

Ten model argumentacyjny zdaje si¢ zawiera¢ elementy argumentacji typu
zarbwno deontologicznego jak i teleologicznego. Z jednej strony postuguje sig¢
bowiem pojeciem godnos$ci kobiety, ktérej grozi zredukowanie do roli reprodukto-
rki lub tez liferantki materiatu do produkcji embrionéw, z drugiej natomiast zwraca
uwage na ryzyko i niebezpieczefistwa zwigzane z hormonalng stymulacja, niezbed-
na dla uzyskania komérek jajowych.

d. Znaczenie naturalnego porzadku

Negatywne stanowisko w stosunku do eksperymentéw na ludzkich embrionach
uzasadniane bywa wartoScia porzadku natury. Zwolennicy tego argumentu twier-
dza, iz naturalny porzadek biologiczny, ktérego cztowiek nie jest autorem, lecz go
zastaje, nie powinien by¢ przedmiotem (dowolnych) manipulacji. Argument ten
pojawia si¢ w wielu odmianach, zaleznie od kontekstu §wiatopogladowego.
W kontekScie pewnej odmiany naturalizmu, ktéry z jednej strony redukuje

2 M. Knoche, Menschenwiirde ist unteilbar, Die Welt z 26.01.2002 r., s. 8.
% Tenze, Ein Tabubruch mit schweren Folgen, Tagespost z 29.01.2002 r., s. 10.
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cztowieka do roli jednego gatunku obok innych, a z drugiej nadaje catoSci istot
zyjacych warto$¢ pewnego ,,sacrum”, sprzeciw wobec eksperymentéw na ludzkich
embrionach bedzie jedynie elementem ogdlnego sprzeciwu wobec ingerencji
w strukture zycia. Taka ingerencja jest tutaj rozumiana jako przejaw arogancji
i pychy ludzkiej Cztowiek wraz z cata otaczajaca go natura® stanowi w swoim
»haturalnym” ksztalcie warto§¢ sama w sobie.

Inna wersja tego argumentu akceptuje wprawdzie prawo cztowieka do in-
gerowania w naturg, oczywiScie z zachowaniem roztropnoSci i szacunku, ale
wskazuje na granice ingerencji, zwlaszcza jeSli chodzi o nature® ludzka. Sprzeciw
wobec eksperymentdw na ludzkich embrionach wyptywa tutaj z wartosci natural-
nego porzqdku biologicznego, porzqdku ktorego cztowiek sam nie wymyslit i ktore-
mu nie nadat sensu. [...] Cielesna struktura naszego bytu jest naturalng wartosciq,
ktorq musimy w sobie uszanowac®.

W kontekScie wiary w Boga argument ten przybiera forme sprzeciwu wobec
prob odgrywania przez cztowieka roli Boga poprzez probe ingerencji w biologiczne
podstawy cztowieczenstwa. Proba taka zaktada bowiem posiadanie przez cztowieka
idealnego obrazu cztowieczefistwa, co bytoby préba batwochwalczego powtérzenia
za Stwérca: Uczynmy cztowieka na nasz obraz (Rdz 1,26) i przywtaszczenia sobie
przez cztowieka dyktatorskiej, demiurgicznej wtadzy. Przez takie dziatanie czlo-
wiek wykracza jednak przeciwko prawdzie wlasnej natury: jest on bowiem i zawsze
pozostanie stworzeniem. W takiej postaci argument ten nosi cechy deontonomizmu
teonomicznego, przy czym cztowiek nie jest tutaj postrzegany wytacznie jako
istota, ktora bylaby catkowicie heteronomicznie zdeterminowana przez Stworce.
Kategoria partycypacji cztowieka w Bozej madroSci dzigki Swiattu rozumu wskazu-
je na to, iz czlowiek we wlasnym sumieniu rozpoznaje i uznaje za swoje zasady
dzialania moralnego. Etyka katolicka uzywa w tym miejscu pojecia ,teonomia
uczestniczaca” lub tez twdrcze postuszeristwo*. Gdy w ramach tego argumentu
wskazuje si¢ na nieodwracalne i by¢ moze katastrofalne skutki ingerencji w ludzka
natur¢ model ten postuguje si¢ argumentacja typu teleologicznego.

e. Argument ,,szczelnej tamy”

Wbrew pozorom przeciwnicy eksperymentéw na ludzkich embrionach, nie
postuguja si¢ jedynie argumentacja typu deontologicznego, ale prébuja taczyc
obydwa rodzaje argumentacji. Wskazywanie na to, iz afirmacja osoby wyraza si¢
w takim do niej odniesieniu, ktére stuzy jej dobru, odpowiada logice teleologiczne;j.
Podkre§lanie negatywnych skutkéw omawianych eksperymentéw jest zawarte

** Pojecie ,natura” jest tutaj pojeciem iloSciowym i jest ekwiwalentem ,,przyrody”.

% Tym razem stowo ,,natura” nie jest pojeciem ilo§ciowym, ale jakoSciowym. Jest ono kategoria
filozoficzna, oznaczajaca pierwsza wewnetrzng zasade ksztattujaca dany byt.

% A.Siemianowski, Czy klonowanie moze nas uszcze$liwi¢?, Medycyna Wieku Rozwojowe-
go 5(2001) suplement I do nr 1, s. 88—89.

2T VS 41; por. takze: A. Szostek, Ku teonomii uczestniczacej. Wolnoéé a prawo w Swietle
encykliki ,,Veritatis splendor”, w: Veritatis splendor. Tekst i komentarze, red. A. Szostek, Lublin 1995,
s. 231-234.
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w tzw. ,argumencie przerwania tamy” (niem. Dammbruchargument) lub tez
Largumencie réwni pochytej” (ang. slippery slope). Argument ten jest niejako
krytycznym komentarzem do oméwionego wyzej ,,argumentu autonomii nauki”.
Dynamika postepu, rozumiana jako swego rodzaju ,,zdeterminowane prawo natu-
ry”’, moze sprawié, iz cztowiek straci kontrolg nad wytworami swojego geniuszu,
chociaz w punkcie wyjScia byl w stanie kontrolowa¢ przebieg zainicjowanych
przez siebie proceséw. W tym kontekScie pytanie o to, czy w ogdle podejmowaé
dziatanie tam, gdy przewidywane skutki juz dzisiaj sa ambiwalentne, a jest tak
w przypadku eksperymentéw na ludzkich embrionach, nabiera szczegdlnego
znaczenia®®. Podjecie takich dzialaf, ktére wprawdzie na poczatku sa obwarowywa-
ne wieloma obostrzeniami, oznaczatoby jednak 6w pierwszy decydujacy krok na
rowni¢ pochyta, badZ tez pierwsza, na razie niewielka ryse¢ w §cianie tamy, ktéra
jednak przesadza o jej losie.

Nalezy przy tym zwrdci¢ uwage nie tylko na przewidywane bezposrednie, ale
takze na dlugofalowe skutki i to nie tylko w dziedzinie samej medycyny, ale takze
w sferze spotecznej mentalnoSci. W obliczu faktu, iz w wielu bioetycznych
konfliktach fundamentalne ludzkie i ekologiczne wartosci mogq ulec by¢ moze
nieodwracalnym zmianom, odpowiedzialny osqd musi zgodnie z , heurystykq
strachu” (niem. Heuristik der Furcht — H. Jonas) uwzglednic takze te mozliwosé, iz
realistyczng okaze si¢ niepomysina prognoza®.

f. Zaprojektowane dzieci

Jednym z negatywnym skutkéw (rOéwniez ten argument nalezy do typu
argumentacji teleologicznej) eksperymentéw na ludzkich embrionach jest niebez-
pieczefistwo eugeniki. Eksperymenty te moga by¢ wykorzystane jako Srodek
zaréwno dla negatywnej jak i pozytywnej*® eugeniki. Podczas gdy ta pierwsza stara
si¢ poprawi¢ pule genetycznag ludzkoSci przez eliminacj¢ defektéw genetycznych,
a w praktyce ich nosicieli (np. diagnostyka preimplantacyjna jako procedura
selekcyjna), ta druga ingeruje w poszczeg6lne genotypy w celu ulepszenia ich cech
dodatnich (terapia linii zarodkowej, klonowanie resprodukcyjne). Nowa eugenika,
jak podkreslaja przeciwnicy omawianych eksperymentéw, moze prowadzi¢ do
tego, iz oczekiwania i wyobrazenia w odniesieniu do jakoSci embrionéw stana si¢
norma. Poddawanie embrionéw ,.kontroli jakoSci” lub tez tworzenie designer-babys
jest rdbwnoznaczne z uprzedmiotowieniem ludzkiego Zycia. Zmiana spotecznego
nastawienia nie dotyczy tutaj jedynie embrionéw, ale w ogdle uposledzonych.
Jedna z wypowiedzi w toczacej si¢ w Niemczech dyskusji na temat diagnostyki
preimplantacyjnej ukazuje dobrze logike tego typu argumentacji: Diagnostyka
preimplantacyjna otwiera drzwi do nowego wspaniatego Swiata kontroli jakoSci

# B.Chyrowicz, Bioetyka i ryzyko. Argument ,,réwni pochylej” w dyskusji wokét osiagnigé
wspotczesnej genetyki, Lublin 2000, s. 335-337.

» E.Schockenhoff, Ethik des Lebens. Ein theologischer Grundri}, Mainz 1993, s. 207.

3 Pojecia ,,negatywny” i ,,pozytywny” nie sa tutaj pojeciami wartoSciujacymi, ale opisujacymi
sposdb ingerencji.
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dzieci [w oryginale: Baby-TUVs). Jednoczesnie poczecie uposledzonych mogtoby
si¢ ostatecznie stac Swieckim grzechem’'.

g. Postulat dobrowolnej prohibicji

W przypadku eksperymentéw na embrionach, jak w wielu innych dziedzinach
wspotczesnej wiedzy i techniki, nie sposob oddzieli¢ badan podstawowych, ktére
mialyby by¢ ,etycznie neutralne” od ich zastosowan, ktére miatyby podlegac
etycznej kwalifikacji. Dlatego w kontekScie oczekiwanych skutkéw podnosi sig¢
czasem postulat powstrzymania si¢ od badai, ktérych kontynuacja niesie za soba
powazne zagrozenia. J. Testart, ojciec pierwszego francuskiego dziecka z probé-
wki, ktéory w 1986 r. zrezygnowal z kontynuacji swoich badan w dziedzinie
inzynierii embrionalnej, domaga si¢ ustanowienia swoistej ,,logiki niebadania”.
Stwierdzit on: Przestarimy udawac, Ze same badania naukowe sq neutralne, Ze tylko
ich zastosowania mogq byc¢ dobre lub zte. Czy istnieje przypadek chociazby jednego
jedynego odkrycia, ktore mimo istniejqcych potrzeb, lub tez wytworzonego dopiero
przez nie zapotrzebowania, nie zostatoby zastosowane? Etyczne decyzje muszq byc
podjete na przedpolu odkryc®.

II. PROBA KRYTYCZNEJ SYNTEZY
1. Kluczowy problem: spor o status embrionu

Problem ten stanowi rzeczywiScie zagadnienie kluczowe w sporze o moralng
dopuszczalno$¢ eksperymentéw na ludzkich embrionach. Nie sposéb zrekapitulo-
waé w tym miejscu wszystkich szczegéldw toczacej si¢ na ten temat intensywne;j
debaty. Kluczowe argumenty zostaly przedstawione powyzej, przy prezentacji
pogladéw przeciwnikéw i zwolennikéw. Warto jednak przyjrze¢ si¢ jednemu
z zarzutOw kierowanemu pod adresem przeciwnikéw eksperymentéw na ludzkich
embrionéw. Jest nim zarzut biologizmu. Jego tredcia jest rzekomo niedorzeczna
proba przypisywania biologicznym strukturom duchowych atrybutéw. Dyskutujac
z tym zarzutem, trzeba stwierdzi¢, iz dominujace w wielu naukowych dyskusjach
pojecie osoby jako istoty Swiadomej siebie samej, zdolnej do formutowania
pragniefi dotyczacych przysztoSci i do nawiazywania kontaktu z otoczeniem, ma
wszelkie cechy nowej formy dualizmu, ktéry oddziela cziowieka od jego ciata.
Takie deprecjonowanie znaczenia ciata pomija fakt, iz typowo ludzkie przymioty
i akty (np. ludzka wolno$¢) i mozliwos¢ ich realizacji stoja od samego poczatku
w nierozerwalnym zwiazku z ich naturalnymi podstawami. Sa one zawsze ,,ucieles-
nione” i dane tylko w takiej postaci®.

31'V. Stollorz, Contra, ZEITpunkte. Das Magazin zum Thema Biomedizin 3(2001), s. 85.

32 J. Testart, Das transparente Ei, Frankfurt am Main — Miinchen 1988, s. 27.

33 Por. takze stwierdzenie R. Spaemanna: ,,Rozdzielenie tego, co biologiczne od tego, co osobowe
nie uwzglednia faktu, iz bycie os6b polega na zyciu ludzi. Fundamentalne biologiczne funkcje i relacje
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Kartezjuszowe rozroznienie miedzy res extensa a res cogitans moze by¢ uznane
jako poczatkowy impuls, ktéry w konsekwencji doprowadzil do identyfikacji
czlowieczefistwa z wybranymi zdolno$ciami natury duchowej, podczas gdy sfera
cielesno-biologiczna znalazta si¢ poza obrgbem zainteresowania. W ten sposob
defekty i zaburzenia w zakresie tych zdolnoSci lub tez ich brak u poczatku
biologicznego rozwoju istoty ludzkiej miatyby decydowac o nieistnieniu osoby.
Gdyby jednak przyjaé taka koncepcje, ludzkos$¢ rozpadtaby si¢ na dwie klasy istot,
przy czym klasa nie-os6b musiataby obejmowaé nie tylko ludzkie embriony
i ptody, ale takze ludzi réznego wieku, ktérzy w wyniku defektéw czasowo lub
stale nie spetniaja wymaganych kryteriow bycia osoba.

Niewiele tutaj zmienia préba przypisywania zyciu ludzkich embrionéw pewnej
symbolicznej wartosci**, gdyz bez odpowiedzi pozostaje zasadnicze pytanie: kiedy
i przez co rozwijajaca si¢ istota ludzka staje si¢ podmiotem petnych ludzkich praw.
Jako zupelnie dowolne trzeba uznaé cezury czasowe, takie jak np. mozliwo$é
samodzielnego bytowania poza organizmem matki lub urodzenie. Ich uznanie rodzi
bowiem od razu caly szereg nowych probleméw, zwiazanych z ciagle doskonalony-
mi mozliwo$ciami medycyny prenatalnej. Nie sposdb tez ustali¢ jakiejkolwiek
doniostej cezury, ktdérej podstawa bytoby jako$ciowa zmiana w strukturze embrionu
lub tez ptodu: swego rodzaju ,metafizycznego kliknigcia”, skutkiem ktdérego
nieosobowa istota ludzka stataby si¢ osoba. Byloby to jedynie wtedy mozliwe,
gdyby pojecie ,,godnosci ludzkiej” zostato uznane jedynie za pojecie przypisane
(niem. Zuschreibungsbegriff), a w efekcie za co$§ na ksztalt ,,certyfikatu jakoSci”.
Uzaleznianie statusu osoby od akceptacji spotecznej (lub tez akceptacji matki jako
swego rodzaju ,,przedstawicielki” ludzkiej rodziny) oznaczatoby jednak skrajna
heteronomi¢ i uprzedmiotowienie rozwijajacej si¢ istoty ludzkiej. Ostatecznie
trzeba stwierdzié, iz zadna istota nigdy nie stanie si¢ osoba, jezeli nia nie byta od
poczatku swego istnienia®.

Przypisywanie poszczegdlnym fazom rozwoju ptodowego cziowieka réznej,
stopniowanej godno$ci i ograniczonych praw jest koncepcja, rzec by mozna,
,Luzytkowa”, nie przystajaca do ogélnie przyjetych definicji ludzkiej godnosci
i praw cztowieka. Godno$¢ ta i zwiazane z nig prawa sa uznawane za niepodzielne,

nie sa u cztowieka czyms§ apersonalnym, lecz sa specyficznie osobowymi dokonaniami i relacjami”.
(Osoby. O réznicy miedzy czym§ a kims, ttum. J. Merecki, Warszawa 2001, s. 295).

3% Zygota nie jest rzecza, ani osoba, ze wzgledu na symboliczna warto$¢ zycia ludzkiego powinno
si¢ jej przyznal pewien status szczegélny i zwiazana z tym ochrong¢ prawna. Uznanie wartoSci
przedosobowego zycia ludzkiego nalezy traktowaé jako symbol naszego szacunku dla zycia osobowego
cztowieka” (A. Przytuska-Fischer, jw., s. 137).

3% Zygota i powstaly z niej dorosty osobnik jest zawsze tym samym organizmem, cho¢ w réznym
stadium rozwoju, pozostajacym przez caly czas w identycznych relacjach z otoczeniem: pobiera od
niego substancje pokarmowe, tlen i wodg¢ i wydala produkty przemiany materii. W czasie rozwoju nie
dochodzi zaden nowy element jakoSciowy, ktéry przesadzatby o tym, ze organizm staje si¢ osoba”.
(A.Paszewski, Czy klonowa¢ cztowieka?, Medycyna Wieku Rozwojowego 3(1999) suplement I do
nr 3, s. 146). Czasami wskazuje si¢ w tym kontekScie na arystotelesowskie pojecie entelechii. Jest to
»sita zyciowa, ktéra samorzutnie dazy, by si¢ w petni urzeczywistni¢ jako pewna catkiem okre§lona
ludzka osoba” (B. Wolniewicz, O tzw. bioetyce, Medycyna Wieku Rozwojowego 5(2001) suplement
I do nr 1, s. 158). Pojecie to w filozofii arystotelesowskiej jest rownowazne z pojeciem duszy,
rozumianej jednak nie w sensie SciSle religijnym, ale oznaczajace ludzka form¢ zyciowa, zmierzajaca do
swej samorealizacji.
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wlasciwe kazdej istocie ludzkiej na podstawie samej przynaleznoSci do ludzkiego
gatunku, niezaleznie od decyzji spoteczefistw i tych, ktérzy nimi rzadza.

W kontekscie sporu o status ludzkiego embrionu warto zwrdci¢ uwage na
jeszcze jeden aspekt. Pojecia takie, jak: osoba, cztowiek, czy istota ludzka sa nie
tylko pojeciami opisujacymi, ale tez pojeciami wartoSciujacymi. Oznaczaja one nie
tylko przynalezno$¢ do pewnego gatunku, ale niosa ze soba przestanie moralne,
zwiazane z faktem, iz dorosli przedstawiciele tego gatunku sg przekonani o swojej
godnosci, nienaruszalno$ci swoich podstawowych praw oraz swym wyjatkowym
statusie, przewyzszajacym inne istoty zywe. Stwierdzenie, iz ludzki embrion jest
cztowiekiem lub osoba, implikuje oczywisScie posiadanie przez niego tych samych
praw podstawowych i tej samej godnosci, jakie przystuguja kazdemu czlowiekowi.
Dlatego tez w dyskusji etycznej pojawiaja si¢ nowe pojecia, ktérych zadaniem jest
nie tyle adekwatny opis fazy rozwojowej embrionu, ile proba nadania tejze fazie
nowego statusu ontyczno-prawnego.

Do catego szeregu takich pojeé mozna by w pewnych kontekstach zaliczy¢ np.
pojecie ,,zaptodnionej komorki jajowej”, ktére na ptaszczyznie deskryptywnej
wskazuje wprawdzie na fakt zaptodnienia, ale jednocze$nie moze sugerowac brak
jakoSciowej r6znicy migdzy komodrka jajowa a zygota. Po zaptodnieniu mieliby§my
do czynienia w dalszym ciagu z komoérka jajowa, tyle Ze w odmiennej formie.
Dotyczy to takze pojecia ,,preembrionu”, wprowadzonego do dyskusji w potowie
lat osiemdziesiatych ubiegtego stulecia. Pojeciem tym jest okreSlany ludzki zarodek
od zaplodnienia do implantacji w blonie Sluzowej macicy. W prawodawstwie
niektérych krajéw dozwolone sa badania i eksperymenty na ludzkich zarodkach
w stadium preembrionalnym, motywowane faktem, iz dopiero od momentu
wytworzenia si¢ tzw. smugi pierwotnej (czyli ok. dwa tygodnie po poczeciu)
niemozliwe jest wytworzenie zygoty bliZniaczej, co jednoznacznie okresla in-
dywidualnoé¢ embrionu. Fakt, iz pojecie preembrionu stosowane jest w literaturze
w zasadzie wylacznie w odniesieniu do zarodkow ludzkich, podczas gdy zarodki
innych ssakéw okreSlane sa od momentu poczecia jako embriony?, zdaje sie
potwierdza¢ przypuszczenie o jednoznacznie wartoSciujacej treSci tego pojecia.
Pojecie to sugeruje bowiem odmienny status moralny preembrionu w stosunku do
p6Zniejszych stadidow rozwojowych, co wiaze si¢ z mozliwo$cia wykorzystania go
jako materiatu do badaf’®’.

% R. Graf, Ethik in der medizinischen Forschung rund um den Beginn des menschlichen Lebens,
Darmstadt 1999, s. 70-71.

3 C.Breuer, Person von Anfang an? Der Mensch aus der Reorte und die Frage nach dem Beginn
des menschlichen Lebens, Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich 1995, s. 53-58. Przyktadem poje¢,
ktére suponuja uprzednia oceng etyczna jest tez rozréznienie pomigdzy klonowaniem terapeutycznym
a reprodukcyjnym. Akceptacja pierwszej, a odrzucenie drugiej procedury jest w zasadzie nielogiczna,
gdyz obie procedury sa w pierwszej swojej fazie analogiczne, a ich moralny wymiar bytby jedynie
okreslany w oparciu o cel, jaki im przySwieca. Cel terapeutyczny (oczywiscie nie dla embrionu, ale dla
potencjalnych biorcéw tkanek wytworzonych z embrionalnych komérek macierzystych) w odréznieniu
do celu reprodukcyjnego uznawany jest za wystarczajacy, by usankcjonowa¢ omawiana procedurg.
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2. Etyka ,religijna” a etyka ,,niezalezna”

Przeciwnikom eksperymentéw na ludzkich embrionach zarzuca si¢ czasami, ze
ich stanowisko wyptywa bezposrednio z pogladéw religijnych i z tego wzgledu nie
moze by¢ ,,narzucane” §wiatopogladowo zréznicowanemu spoleczeistwu. Wszel-
kie formy ,.etyki z przymiotnikiem” (jak np. etyka chrzescijafiska, etyka marksi-
stowska itd.) bylyby tym samym nieodpowiednie, aby stanowi¢ ogdlnospoteczne
standardy moralne. Warto blizej przyjrze¢ si¢ postulatowi ,,odideologizowania”
etyki. W odniesieniu do podstawowej treSci powinnoSci moralnej postulat ten jest
jak najbardziej stuszny. Podstawowa tre§¢ powinno$ci moralnej ujmowana jest
w poznaniu bezposrednim, niejako intuicyjnie, i nie wynika z przestanek religij-
nych czy ideologicznych. Wigkszo$¢ koncepcji etycznych uwaza godnos¢ cztowie-
ka i szacunek dla cztowieczefistwa za gtéwna tre§¢ powinnosci moralnej. Jednak
konkretne dylematy etyczne zmuszaja do uszczegbtowienia tej ogélnej zasady.
W przeciwnym wypadku pozostanie ona jedynie pozbawionym wszelkiej sity
normatywnej apelem. Moze si¢ to dokona¢ jedynie w ramach jakiej$ koncepcji
filozoficznej. Juz takie podstawowe kwestie, jak np. ,.kim jest cztowiek?”” oraz ,,czy
jest on istota otwarta na transcendencj¢ czy tez jedynie tworem materialnym?”
zaktadaja okre§long koncepcje filozoficzng. W tym znaczeniu nie ma etyki wolnej
od ideologii (stowo ,,ideologia” ma w tym zdaniu znaczenie wylacznie opisujace,
a nie wartoSciujace!). Kazda etyka zwiazana jest z jaka$ teo-logia (zaktadajaca
istnienie lub nie istnienie Boga), kosmo-logia (odpowiadajaca na pytanie o geneze
i sens istnienia wszech§wiata) oraz antropo-logia (wizja cztowieka i cztowieczenst-
wa). W kontek$cie omawianej problematyki postulat uwolnienia etyki od wptywu
religii oznacza zatem jedynie zastapienia jednego fundamentu filozoficznego
innym*,

Dotychczasowe proby znalezienia wspdlnego fundamentu etycznego dla ludzi
réznych przekonan wiazaly si¢ z przyjeciem normatywnosci natury ludzkiej (ktdrej
nie powinno si¢ myli¢ z ,,naturalno$cia” otaczajacej cztowieka natury) i zakorzenio-
nych w niej norm prawa naturalnego (ktérych z kolei nie powinno si¢ mylié
z instynktownym ,,prawem natury” lub tez fizykalnymi ,,prawami natury”). Z tej
tradycji wyrosty prawa cztowieka, ktore staly si¢ powszechnie przyjetymi zasada-
mi. Na razie na horyzoncie dyskusji bioetycznej nie widaé alternatywnego
solidnego fundamentu dla wspdlnych wszystkim ludziom przekonan etycznych.
Ten fundament jest tez baza dla zaangazowania si¢ filozofii i teologii chrze$cijais-
kiej w dyskusje bioetyczna.

Niemiecki prezydent, Johannes Rau, w swoim stynnym przemoéwieniu, dotycza-
cym migdzy innymi eksperymentdéw na ludzkich embrionach, stwierdzit, komen-
tujac wktad Kosciotow w te dyskusje i przedstawiane przez nie argumenty: Byfoby
btedem sqdzié, i7 chodzi tutaj jedynie o szczegolnqg koscielng moralnosé. Nie trzeba
przeciez by¢ wierzqcym chrzeScijaninem, rzeczy wiedzie¢ i czud, i niektdre
mozliwosci i zamierzenia biotechniki stojq w sprzecznosci z podstawowymi nor-
matywnymi przekonaniami dotyczqcymi ludzkiego Zycia. Te przekonania — i to nie
tylko u nas w Europie — rozwinely sie w trakcie wielu tysiecy lat historii. One teZ

B T.Styczef, jw., s. 76-77.
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stanowiq postawe tego prostego zdania, ktore w naszej [niemieckiej — uwaga MM]
konstytucji jest umieszczone przed wszystkimi innymi: Godnosc¢ cztowieka jest
nienaruszalna®.

Czy zatem wyrosly na judeochrzeicijanskiej tradycji etos praw cztowieka
oznacza rzeczywiscie ideologizacje¢ etyki? Pytanie to mozna by odwrdci¢: Czy
moze istnie¢ etos bezwglednego szacunku dla cztowieka bez uznania transcendent-
nego wymiaru jego osoby (lub przynajmniej bez pozostawienia pytania o wymiar
transcendentny pytaniem otwartym)? Jezeli wylaczymy poza nawias wszelkie
wsacrum”, czyli jakiekolwiek argumenty religijne, to w jaki sposéb uzasadnimy
takie pojecia jak ,,ludzka godnos$¢” i ,,prawa cztowieka”? Usunigcie jakiegokolwiek
fundamentu metafizycznego redukuje cztowieka do rangi ,,grudki komoérek™ i to nie
tylko we wczesnej fazie embrionalnej, ale w kazdej innej fazie jego istnienia.
Embrion jest wtedy taka sama grudka komoérek jak kazdy inny przedstawiciel
gatunku homo sapiens. Co wigcej, w miarg, jak ta ,.grudka” staje si¢ wigksza
i bardziej zr6znicowana zmniejsza si¢ W znacznym stopniu jej potencjal roz-
WOjOwy, a rozpoczynaja si¢ procesy obumierania i rozpadu. Domaganie si¢ dla
takiego konglomeratu komoérek jakiego$ specjalnego statusu musiatoby byé wtedy
uznane za rodzaj ,gatunkowizmu’*, za swoisty gatunkowy imperializm. Pro-
klamowanie haset w stylu: homo homini res sacra, gdyby pozbawic je metafizycz-
nej podstawy, staje si¢ zaklinaniem rzeczywistos$ci, gdyz hasta te domagaja si¢
glebokiego uzasadnienia. Bez uwzglednienia transcendencji cztowiekowi zabraknie
kluczowego odniesienia, ktére decyduje o jego godnosSci. Jezeli zalozymy, ze
cztowiek nie jest niczym innym, jak tylko jednym z gatunkéw zwierzecych i ze
zdolnosci cztowieka zdajq sie rozni¢ pod wzgledem stopnia, nie pod wzgledem
rodzaju, od zdolnosci wystepujqcych wsrod wyzszych zwierzqt, [a] bogactwo
ludzkich mysli, uczuc, aspiracji i nadziei ma swoje Zrodto w elektrochemicznych
procesach mozgu, nie zas w niematerialnej duszy, ktorej dziatania 7aden instrument
wykry¢ nie jest w stanie*', to nie sposob dostrzec, na czym mialby opiera¢ sie
specjalny moralny i prawny status istot ludzkich. To stwierdzenie nie oznacza
oczywiscie, iz nauki empiryczne powinny zaczaé postugiwaé si¢ takimi kategoria-
mi filozoficzno-teologicznymi jak np. pojecie duszy. Jednak pretendowanie do
posiadania przez nie wyczerpujacej wiedzy o fenomenie i tajemnicy cztowieczen-
stwa oznacza skrajny redukcjonizm.

Wybdr bazy filozoficznej dla etyki bedzie miat oczywiscie wptyw na okreSlenie
zakresu i granic autonomii cztowieka. Jednak jako bezsensowny trzeba uznac
zarzut, ktéry pojawia si¢ wlasciwie jedynie w ustach zwolennikéw eksperymentéw
na ludzkich embrionach, odnoszacy si¢ do rzekomych argumentéw religijnych ich

% J.R au, Der Mensch ist jetzt Mitspieler der Evolution geworden, Frankfurter Allgemeine Zeitung
z 13.05.2001 r., s. 45.

9 P.Singer, H. Kuhse, Zwischen Leben entscheiden. Eine Verteidigung, Analyse und Kritik
12(1990), s. 122.

4 Deklaracja w obronie klonowania oraz niezawistosci badafi naukowych, Medycyna Wieku
Rozwojowego 3(1999), s. 229. Warto przypomnie¢, iz nawet Immanuel Kant, ktéry uchodzi za ojca
nowoczesnej koncepcji autonomii moralnej, dostrzegt konieczno$¢ zatozenia transcendentnego Prawo-
dawcy, aby mdc przyja¢ bezwarunkowa moc zobowiazujaca prawa moralnego (I. Kant, Kritik der
praktischen Vernunft (I-2, 2,V), Stuttgart 1992, s. 197-2009).
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oponentéw. Jego treScia miataby by¢ wyraZnie wyodrebniona transcendentalna
wiara, Ze proces kazdego ,,tworzenia” nie przystoi cztowiekowi®. Takie argumenty
bazuja na wykrzywionym, niemal infantylnym obrazie Boga zazdro$nie strzegace-
go przed czlowiekiem tajemnic stworzenia, ktére nigdy nie mialy by¢ przez
cztowieka zglebione, a ich odkrycie mialoby doprowadzi¢ do czego§ w rodzaju
,.boskiej konfuzji”’. Jedynym antidotum pozostawatyby w tej sytuacji rygorystyczne
zakazy moralne, aby nie wchodzi¢ w kompetencje Pana Boga®. Jednak wbrew
sugestiom krytykdw sprzeciw KoSciotow wobec omawianych eksperymentéw nie
wynika z takiej naiwnej ,.troski” o zakres panowania Boga. Argumentacja religijna
wskazuje z jednej strony na etyczna niedopuszczalno$¢ instrumentalizacji emb-
rionéw (argumentacja typu deontologicznego), ale tez na niemozliwos$¢ przewidze-
nia skutkéw takich ingerencji (argumentacja typu teleologicznego). Cztowiek
stawia siebie samego na miejscu Stwoércy, cho¢ nie jest w stanie podotal tej
samozwanczo przywlaszczonej godnoSci. Obraza Boga polega tutaj nie na ciekawo-
Sci i pedzie poznania, ale na tym, iz cztowiek niszczy przez swoje dziatanie siebie
samego jako dobre dzielo Stwércy.

3. Jak daleko siega ludzka autonomia?

Nie ulega watpliwosci, ze wolno$¢ jest warunkiem dzialania moralnego.
Problem lezy w definicji prawa do samostanowienia. Chyba jedynie skrajne
koncepcje proweniencji nietzschearniskiej moglyby proklamowac autonomi¢ jako
niczym nie ograniczona, absolutnie indywidualistyczng wolg realizacji swoich
wlasnych popedéw*. Wolnos¢ kazdej osoby napotyka swoja granice tam, gdzie
spotyka si¢ z wolnoScia innej osoby.

Eksperymenty na ludzkich embrionach, réwniez te, ktére prowadzone sa pod
hastem eugenicznego ,,poprawiania natury”’, a ktérych koronnym uzasadnieniem
jest radykalna autonomia jednostki czy tez ludzkosci, oznaczaja jednocze$nie
skrajna heteronomie¢ rozwijajacych si¢ istot ludzkich. Staja si¢ one obiektami, ktdre
sa optymizowane przez innych, i przez to zmuszone do realizacji planéw i wyob-
razefi innych. Sa ,,produktem” innych, nie majacym wplywu na zmiany swego
genetycznego wyposazenia. W kontekscie tych rozwazan rozrdéd naturalny zwiaza-
ny z ,.genetyczna ruletka” zalezna od czlowieka jedynie w niewielkim stopniu
(poprzez dobor partnera do rozrodu oraz poprzez decyzj¢ o poczeciu lub po-
wstrzymaniu si¢ od poczecia) okazuje sig¢ by¢ czym$ w rodzaju straznika (relatyw-
nej) autonomii pojedynczego czlowieka, ktéry nie jest zmuszony do realizacji

“ M. Kurpisz, A. Horst, Klonowanie — obietnica lepszej przysztosci, Medycyna Wieku
Rozwojowego 3(1999) suplement I do nr 3, s. 25.

43 Deklaracja w obronie klonowania, jw., s. 229; por. takze: J. S alij, Doswiadczenia z ludzkimi
embrionami w §wietle normy personalistycznej, Medycyna Wieku Rozwojowego 5(2001) suplement I do
nr 1, s. 76-77.

“ V. Gerhardt, Genealogische Ethik, w: Geschichte der neueren Ethik, red. A. Pieper, t. 1,
Tiibingen — Basel 1992, s. 304. Wariantem radykalnej autonomii jednostki bedzie tutaj préba ustalania
standardéw etycznych bez odniesieni aksjologicznych, opartych jedynie na statystycznym konsensie
spotecznym.
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Swietlanych wizji doskonalej ludzkoSci. Jest to jeden z wazkich argumentéw
przeciwko terapii linii zarodkowej, tworzeniu chimer i podobnym procedurom.

W odniesieniu do skrajnych koncepcji autonomicznych mozna zadaé jeszcze
jedno krytyczne pytanie: czy we wspdiczesnym spoteczenstwie mozna w ogdle
mowic¢ o tak radykalnie pojetej autonomii? Czy nie mamy raczej do czynienia
z pewnym zbyt wyidealizowanym obrazem niezaleznoS$ci sadoéw i decyzji? W oma-
wianym kontekScie nie sposob nie dostrzec zjawiska powstania nowych form
spotecznego nacisku w wyniku uzyskania dostgpu do embrionéw w pierwszej fazie
ich istnienia. Trudno bowiem zaprzeczy¢, iz nowe technologie wytwarzaja spotecz-
ny nacisk dotyczacy posiadania zdrowego dziecka. Istnieje on w przypadku
diagnostyki prenatalnej, a zwigksza si¢ niewsp6tmiernie w przypadku diagnostyki
preimplantacyjnej®.

W kontekScie argumentu autonomii jednostki istotng role odgrywa wskazanie
na prawa dorostych, szczegdlnie prawa kobiety, ktére miatyby stanowié przeciw-
wage do praw rozwijajacej si¢ istoty ludzkiej. Jednym z tych praw bytoby prawo do
udanej reprodukcji, czyli tzw. prawo do prokreacyjnej autonomii. Prawo to nalezy
do tzw. praw negatywnych i oznacza, iz pafstwo nie moze przeszkadzaé obywate-
lom w swobodnym ksztattowaniu ich zachowan prokreacyjnych. Na tej drodze nie
da si¢ jednak sformutowaé §cistego prawa do posiadania dziecka w ogéle, lub tez
dziecka o szczegblnych wybranych cechach, poniewaz oznaczatoby to, iz jedna
istota ludzka (dziecko) stanie si¢ przedmiotem prawa innych (rodzice), a to
stanowitoby niedopuszczalne uprzedmiotowienie osoby ludzkiej*. Przyjecie takiej
koncepcji uruchamia dynamike, u kresu ktérej dziecko staje si¢ technicznie
skonstruowanym i drogo optaconym towarem. W podobny sposdb mozna spojrzec
na prawo do zachowania zdrowia i do nowych procedur terapeutycznych, ktore
petnig istotng role przy uzasadnieniu godziwosci np. klonowania terapeutycznego.

4. Cel i skutki

Argumenty o charakterze teleologicznym odgrywaja wielka rolg po obu
stronach dyskusji o dopuszczalno$ci eksperymentéw na ludzkich embrionach.
Wielkim nadziejom, szczegdlnie terapeutycznym i eugenicznym, przeciwstawiane
sa ostrzezenia przed uruchomieniem dynamiki rozwojowej, ktéra trudno bedzie
zatrzymac. Jest faktem, co podkreSlaja niektérzy zwolennicy omawianych eks-
perymentdw, iz mozliwe negatywne zastosowania jakich§ zdobyczy nauki nie
przesadzaja jeszcze o ich etycznej niedopuszczalnosci. Cztowiek jest w stanie

M. Bohmer, Auf dem Weg in die Selektionsmedizin, Frankfurter Allgemeine Zeitung
z 15.12.2001 r., s. 11.

4 Sigfrid Graumann wskazuje na to, iz w przypadku niespetnionej nadziei na posiadanie dziecka
mamy do czynienia nie tyle z organicznym cierpieniem w ogdlnie przyjetym znaczeniu tego stowa, ale
raczej chodzi tutaj o niespetlnienie spotecznych i osobistych wyobrazen dotyczacych powodzenia
wlasnego zycia (kobiety czy tez pary). Wydaje si¢ zatem by¢ rzecza watpliwa, czy mozna sformutowaé
prawo (roszczenie) do tego, aby zostat zrealizowany wtlasny plan zycia i spetnione pragnienie zostania
matka lub rodzicami (S. Graumann, Selektion im Reagenzglas, w: Im Zeitalter der Bio-Macht. 25
Jahre Gentechnik — eine kritische Bilanz, red. M. Emmerich, wyd. 2, Frankfurt am Main 2001,
s. 111).
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sperwertowac kazda technike i uzy¢ jej dla celow destrukcyjnych. Domaganie si¢
odpowiedzialnoéci od naukowcéw nie oznacza zatem deprecjonowania ani tez
kryminalizowania ich pracy. W przypadku eksperymentéw na ludzkich embrionach
problem sigga giebiej. Pomijajac juz omdwione wyzej zagadnienie specyfiki
,,obiektu” badai, jakim jest rozwijajaca si¢ istota ludzka, nie sposdb zaprzeczyc¢, iz
poza bezpoSrednimi skutkami, do jakich mozna zaliczy¢ osiagnigcie zamierzonych
(terapeutycznych) celdw, trzeba wzia¢ pod uwage rdwniez caly szereg (dalekosigz-
nych) skutkéw spotecznych, réwnie istotnych. Uwaga ta dotyczy m.in. zmiany
mentalnodci wskutek upowszechnienia procedur selekcyjnych.

Nie da si¢ zaprzeczy¢, iz w przypadku dziatan selekcyjnych mamy do czynienia
7z istotna zmiana. O ile w przypadku diagnostyki prenatalnej mogta mie¢ miejsce
pewna forma eugeniki negatywnej, ktérej obiektem byt jeden rozwijajacy si¢ ptdd,
o tyle diagnostyka preimplantacyjna umozliwia dokonanie wybory migdzy catym
szeregiem embrion6w, co stanowi forme eugeniki pozytywnej*’.

Selekcja istot ludzkich, ktére juz rozpoczety swoj niepowtarzalny cykl roz-
wojowy, dokonana ze wzgledu na obciazenie genetycznymi defektami, nie pozo-
stanie bez wptywu na postrzeganie ludzi juz urodzonych z takimi wadami, a wigc
uposledzonych. W skali spotecznej nie da si¢ pogodzi¢ prenatalnej selekcji
7 postnatalng solidarnoS$cia. Nie oznacza to postulatu przypisywania upoSledzeniu
jako takiemu, jak tez kazdej innej chorobie i cierpieniu w ogdle, statusu wielkiego
dobra, co tatwo mogloby staé si¢ swoistym kultem cierpienia (stwierdzenie to
zachowuje swdj sens takze wobec faktu, iz ludzie cierpiacy moga nada¢ swojemu
cierpieniu sens i w tym znaczeniu moze ono sta¢ si¢ dla nich ,,dobrem”). Jednak
okreSlenie cierpienia jako zta nie moze nigdy oznacza¢ oceny ludzi cierpiacych
jako ,.egzystencji balastowych” (niem. Balastexistenzen). Mentalno$¢ eugeniczna
moze fatwo doprowadzi¢ do tego, iz urodzenie upoSledzonego bedzie traktowane
jako wyraz braku odpowiedzialnoSci.

Trzeba przyznaé, ze dalekosigzne wizje eugenicznie poprawionej ludzkosci sa
raczej domena popularnych magazynéw, anizeli przedmiotem naukowych roz-
wazaf. Jako pseudonaukowe mrzonki, ktére jednak oznaczaja si¢ niemala medialng
skuteczno$cia nalezy uzna¢ wizje stworzenia nowej rasy, oznaczajacej si¢ lepszym
zdrowiem, ze znacznie rozszerzonymi mozliwo$ciami intelektualnymi, co miatoby
owocowac lepszym rozumieniem siebie i §wiata i odnowa stosunkéw spotecznych.
Takie argumenty przypominaja wizje ,,rozwinigtego spoteczenstwa socjalistycz-
nego”, zobrazowane symbolem wschodzacego stofica w godtach pafistw komunis-
tycznych dwudziestego wieku. W przypadku omawianej problematyki dosy¢
naiwne oczekiwanie, iz przyszto§¢ rozwiaze teraZniejsze problemy, taczy sie
czasem z nieuzasadnionym przekonaniem o decydujacym wplywie wyposazenia
genetycznego na sposoby ludzkich zachowan.

5. Biotechnologia i polityka

Uzyskanie dostgp do ludzkich embriondw spowodowato, iz problematyka
biotechnologiczna przestala by¢ domena medycyny, do tego jeszcze zamknigtej

47 Tamze, s. 117.
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w intymnym obszarze ludzkiej prokreacji, a stala si¢ przedmiotem debaty spotecz-
nej i politycznej. Kontynuacja badai nad ludzkimi embrionami wymaga calego
szeregu decyzji o charakterze politycznym, poczawszy od kodyfikacji prawnych,
a skonczywszy na wyasygnowaniu powaznych srodkéw finansowych. Widaé tutaj
wyraZznie zmiang w podej$ciu do nauki, jaka dokonata si¢ w epoce nowozytnej.
W miejsce klasycznych celéow nauki, ktéra pragneta zrozumie¢ sens badanego
zjawiska 1 jego miejsce w caloSci zjawisk w Swiecie, pojawilo si¢ pragnienie
opanowywania i przeobrazania Swiata, a wigc cel utylitarny*. Wtasnie sprzezenie
obu tych celow we wspoélczesnej nauce prowadzi do tego, iz nie sposéb oddzieli¢
badan podstawowych, odpowiadajacych na pytania poznawcze typu: ,,jak jest?” od
zastosowan ich wynikéw, ktére maja da¢ odpowiedZ na pytania praktyczne typu:
»jak to mozna wykorzysta¢?”’. Zwiazek ten sprawia, iz nauka przestata by¢
przestrzenia teoretycznych dywagacji, a zostata nieodwotalnie powiazana z inte-
resami spoleczefistwa, pafstwa i biznesu, zar0wno w dziedzinie finansowania
badan, jak i czerpania zyskéw z ich zastosowan. Jest to fakt, ktérego nie powinno
si¢ demonizowad, ktory jednak nalezy dostrzec. Bigdem bytoby sprawianie wraze-
nia neutralno$ci badan naukowych, szczeg6lnie tych odnoszacych si¢ do cztowieka.
Wzrost wiedzy o cztowieku powigksza zawsze zakres wtadzy nad cztowiekiem.

Nie ma watpliwosci, iz politycy potrzebuja gremidéw doradczych po to, aby
uzyskac jakikolwiek wglad we wspotczesne osiagnigcia biotechnologii. Jednak tam,
gdzie nauka i polityka sa ze soba ciasno powiazane i wzajemnie uzaleznione, tam
pojawia si¢ pytanie, na ile cele polityczne wptywaja na etyczna oceng omawianych
procedur. W niektérych krajach szefowie wiodacych panstwowych instytutéw
naukowych powotywani sa nie przez scientific community, lecz przez gremia
polityczne. W pewnych wypadkach nie sposéb oprze¢ si¢ wrazeniu, ze sposéb
powolywania i sktad powotywanych komisji etycznych nie pozostaje bez wptywu
na oczekiwane efekty ich pracy. Taka manipulacje zarzucono niemieckiemu
kanclerzowi Gerhardowi Schroderowi. Wobec faktu, iz powotana przez Bundestag
komisja etyczna Recht und Ethik in der modernen Medizin (Prawo i etyka we
wspotczesnej medycynie) zdecydowanie sprzeciwiata si¢ jakimkolwiek prébom
rozluznienia dosy¢ restrykcyjnego niemieckiego prawa chronigcego ludzki embrion
od chwili poczecia, Kanclerz powotat nowa komisje, ktéra nazwat Der Nationale
Ethikrat (Narodowa Rada Etyki). Do tej rady, nie posiadajacej legitymacji
Bundestangu, Schroder powotat w wigkszosci zwolennikéw rozluZnienia niemiec-
kiego Embryonenschutzgesetz (Prawo o ochronie embrionéw). Chociaz komisja ta
jest jedynie organem doradczym, to jednak jest rOwniez cialem w wysokim stopniu
opiniotwérczym, nie pozostajacym bez wplywu na spoleczna recepcje decyzji
politycznych w omawianej dziedzinie.

Nie brak gloséw krytycznych, negujacych w ogodle zasadno$¢ powotywania
komisji etycznych. Chociaz z jednej strony moga one stuzy¢ interdyscyplinarnej
dyskusji na temat celu i skutkéw skomplikowanych badan i technologii, to jednak
z drugiej strony odwotywanie si¢ do r6znego rodzaju gremidéw kontrolujacych tok
badan moze stanowié kolejny mit, wrecz metode uspokajania opinii publicznej, jak

% K. Kloskowski, Klonowanie, czyli ostatni absurd cywilizacji XX wieku, Medycyna Wieku
Rozwojowego 3(1999) suplement I do nr 3, s. 86.
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i wlasnego sumienia badacza®. Przyktadem bardzo problematycznego wykorzys-
tywania komitetéw etycznych moze by¢ praktyka niektérych najbardziej renomo-
wanych firm biotechnologicznych. I tak np. amerykanska firma Advanced Cell
Technology, ktora zastyneta seria eksperymentéw obejmujacych prébe pozyskania
komoérek macierzystych metoda klonowania i partenogenezy, jeszcze przed ich
dokonaniem powotata komisj¢ etyczna, majaca nadzorowaé eksperymenty. Wyjas-
niajac kryteria, jakie powinien spetnia¢ cztonek tego gremium, jego przewod-
niczacy, Ronald M. Green o§wiadczyl, ze warunkiem przynaleznosci do tej rady
jest zasadnicza zgoda na to, iz eksperymenty na ludzkich embrionach
(np. klonowanie terapeutyczne) sa moralnie dopuszczalne. Nikt, kto odrzuca
eksperymenty na embrionach nie zostat do tej rady powotany®. Trudno oprze¢ si¢
wrazeniu, Ze samo powolanie tak skonstruowanej rady stanowi jedynie zabieg
propagandowy, a jej ,.etyczne” zastrzezenia moga najwyzej dotyczy¢ nieistotnych
technicznych szczeg6téw kazdorazowych eksperymentéw. PodkreSlanie faktu, iz
jakie$ eksperymenty zostaly op6Znione o kilka miesigcy lub tez, ze ilo§¢ komdrek
jajowych uzyskanych w wyniku stymulacji hormonalnej zostata zminimalizowana
do kilku z powodu ,,surowych obostrzeni” natozonych przez komisj¢ etyczna, musza
brzmie¢ §miesznie.

Trudno uwolni¢ si¢ od wrazenia, iz podstawowa funkcja niektorych komisji
etycznych jest wytwarzania czego§ w rodzaju ,etosu ulatwiania”, majacego
utatwiaé nauce prowadzenia kontrowersyjnych badan, a spoteczefistwu — oswoje-
nie si¢ z nimi. Wspomniany juz wyzej Ronald M. Green z Advanced Cell
Technology na pytanie, czy mimo spotecznego oporu patrzy z optymizmem na
przyszto$¢ klonowania terapeutycznego, odpowiedziat: Najpierw nauka musi zrobic¢
swoje. Nastepnie naleZy postawic kwestie polityczng, czy taka terapia jest chciana
w spoteczenstwie. Dla mnie jedno jest jasne: Wielka Brytania pdjdzie dalej,
obojetnie, co zrobi Ameryka czy Niemcy. Rownie? Chiny pdjdq dalej. Prawodawst-
wo dopasuje si¢ do tego takie gdzie indziej”'. Wypowiedz ta dotyczy wprawdzie
ustalen prawnych, ale ukazuje jednocze$nie mechanizm niwelowania spotecznych
sprzeciwow.

Dyskusja o etycznej dopuszczalnosci eksperymentéw na ludzkich embrionach
budzi wiele kontrowersji i zdaje si¢ by¢ dyskusja znacznie przekraczajaca jedno-
stkowy problem etyki medycznej. Dotyka ona bowiem treSci zasadniczych pojec,
ktére do tej pory ksztattowaty §wiadomo§¢ spoteczna. Od odpowiedzi na pojawiaja-
ce si¢ w niej pytania zaleze¢ bedzie normatywna tre$¢ pojecia ,,cztowiek”. Zdaniem
autora niniejszego artykutu brak jest podstaw do tego, by ludzkie embriony
traktowac jako ,,materiat biologiczny”, ktory mégtby sta¢ si¢ Srodkiem do osiag-
nigcia nawet najszczytniejszych celow.

¥ Tamze, s. 90.
%0 Der Tag wird kommen, Frankfurter Allgemeine Zeitung z 29.11.2001, s. 55.
ST Tamze.
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TYPEN ETHISCHER ARGUMENTATION IN DER DISKUSSION
UBER EXPERIMENTE MIT MENSCHLICHEN EMBRYONEN

ZUSAMMENFASSUNG

Im Artikel werden verschiedene Argumente sowohl der Befiirworter als auch der Gegner
von Experimenten an menschlichen Embryonen verglichen und besprochen. Der Verfasser
setzt sich auch mit den vorgestellten Argumenten kritisch auseinander. Es geht nicht nur um
eine Diskussion iiber vereinzelte Probleme der modernen Biomedizin und Humangenetik. Es
geht um fundamentale Werte, auf denen die moderne Gesellschaft erbaut ist, wie Menschen-
wiirde, Recht auf Leben, Riicksicht auf andere usw. Die Entwicklung des technisch
Moglichen um jeden Preis scheint die Fundamente der zivilisierten Welt zu erschiittern. Da
die betreffenden Fragen ein globales Problem darstellen, braucht die Menschheit eine
Besinnung auf Grundwerte des menschlichen Zusammenlebens, damit die neuesten Ent-
deckungen zum Wohl und nicht zum Untergang des Menschen eingesetzt werden kdnnen.
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Wszechobecna i rosnaca cheé kontrolowania wiasnego zycia i Smierci w spote-
czefistwach ekonomicznie zaawansowanych przechodzi, poki co jeszcze nie§miato,
W aprobatg prawna eutanazji i rozprzestrzeniania si¢ ,.kultury $mierci”, ktdra jest
ewidentnym znakiem braku kultury §mierci, tj. jej tradycyjnego, egzystencjalnego,
symbolicznego znaczenia jako wydarzenia. To nie oznacza, ze dzi§ bardziej niz
w przesziodci boimy si¢ umieraé, poniewaz umieranie nigdy nie przychodzito
tatwo. Niepewno$¢ i strach w tradycjonalnym spoteczeiistwie byly tagodzone
zwyczajami i symbolizmem prowadzacymi do latwiejszego akceptowania i asymi-
lacji tego emotywnego przezycia, ktérym jest niepokdj w obliczu Smierci'. Obecnie
— jezeli na przyktad chodzi o sam pochdéwek — to dazy si¢ wrecz do upraszczania
i skracania tradycjonalnych form i rytualéw odbieranych juz jako zbyt banalne
i troche krepujace’.

Ktéz dzi§ bierze pod uwage, ze fakt zaistnienia choroby nie ogranicza sig¢
jedynie do wystgpowania jej w obrebie danego organu; nawet lekarze zdaja si¢ nie
pamigtac, iz dotyczy ona calej osoby, jednostki niepodzielnej pod wzgledem
fizycznym, psychicznym i duchowym. Doswiadczenie wskazuje, ze jezeli jest si¢

' C. Viafora, Fondamenti di Bioetica, Milano 1989, s. 280. Dzisiaj chory, z ré6znych powodéw,
w sposOb bardzo drastyczny stawiany jest przed faktem bliskiej juz §mierci. Dopoki zdréw mysli jedynie
o Smierci innych, gdy dotknie go choroba nagle zmuszony jest uwierzy¢ réwniez we wtlasna.
Przygnebienie spowodowane mySla o zblizajacym si¢ koricu staje si¢ Zrédtem wewnetrznego bdlu; dla
jego zmniejszenia szuka zrozumienia, szuka kogo$, kto go wystucha (por. M. Pe trini, L assistenza, s.
365-388). Prawdziwym Zrédtem tego strachu — jak twierdzi S. Cattorini w artykule opublikowanym na
famach Bioetica — jest szach-mat zadany przez §mier¢, ktéry ,,nie odnosi si¢ jedynie do samego faktu
zblizajacego si¢ konca, ale krucho$ci samego zycia jako takiego. To zycie jest $§miertelne, tzn.
napigtnowane wzbudzajaca przygnebienie bezradnos¢, gdyz aby zy¢, musimy oddaé si¢ jakiej$ nadziei,
ktorej tresci, w znaczeniu korzy$ci materialnych, nie mozemy w peini zweryfikowaé, ktérej nie
posiadamy nawet na tyle jasnego obrazu, aby méc w sposéb deterministyczny okresli¢ spetnienie si¢”.

Odrzucajac doniostosé tej prawdy zapowiadanej przez §mierc, spoteczefistwo nie umie lub nie chce
opracowaé ,,zwyczaju pozwalajacego jednostce wilaczyC sig, a nastgpnie publicznie wyznaé swego
strachu przed koficem i cierpieniem, ktére czgsto towarzyszy w ostatnim okresie. [...] Jezeli brak jest
kontekstu spotecznego, wspdlnego jezyka towarzyszyl..] wowczas z pewnoscia pozbawienie sig¢
wlasnego umierania i oddanie go w rece lekarzy w celu dokonania znacznie skuteczniejszej anestez-
joligii, lub tam gdzie jest to niemozliwe, uciec przeznaczeniu i samemu zadan sobie decydujacy cios”;
por. S. Cattorini, Eutanasia e chiacchiere sulla morte, Bioetica 2: 1993, nr 1, s. 290-296.

2 N. Elias, La solitudine del morente, Bologna 1985, s. 43.
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w stanie nawigzaC z cierpiacym prawdziwa taczno$¢ duchowa, pozwalajac mu
wyrazi¢ wlasne uczucia, stuchajac i starajac si¢ jednocze$nie go zrozumiec, strach
przed $miercia nie jest az taki wielki i znacznie latwiejszy do zniesienia,
a nawiazany kontakt pozwala wielu chorym wrecz zaakceptowaé stan, w jakim si¢
znaleZli. W niektérych wypadkach stwarza si¢ w ten sposob mozliwoSci, na
przyktad, pogodzenia z krewnymi i bliskimi, nawet po latach nieporozumief
i odseparowania; istnieje mozliwo§¢ pozegnania sie w bolu i we tzach z tymi,
ktorych sie kocha, ale nie bez radosci bycia w otoczeniu 0sob bliskich i mogqc tak
naprawde — moze po raz pierwszy — porozumiec si¢ z nimi; istnieje mozliwos¢
pokonania uczucia przegranej i winy oraz odkrycia sensu wtasnego Zycia, ktorego
az do tego momentu sie nie odczuwato. RownieZ dla rodziny okazja towarzyszenia
wtasnym bliskim az do samego kovica, przeZywajqc okres gltebokiej uczuciowosci,
jest niezwakle wazna w celu umozliwienia opracowania wlasnego osierocenia
w poczuciu mniejszej winy. CzyZ domaganie sie zalegalizowania eutanazji nie wiqze
si¢ z brakiem umiejetnosci towarzyszenia umierajqcemu 7 jego osamotnieniem?’
Oczywisdcie nie zawsze tak byto. Te i innego rodzaju zmiany w sposobie
umierania na przestrzeni wiekoéw i historii Swiata zachodniego w sposob niezwykle
obrazowy zostaly opisane przez P. Arims. W swojej ksiazce autor przedstawia
zmiany podchodzenia i odbierania przez ludzi zjawiska §mierci w poszczegdlnych
okresach historycznych. I tak, w odniesieniu do Sredniowiecza méwi si¢ 0 tzw.
~Smierci udomowionej”’; czlowiek okresu odrodzenia méwit o ,,mojej Smierci”’;
»twoja §miercia” mozna scharakteryzowac odczucia okresu romantyzmu, i w koficu
postawa cztowieka wspdtczesnego wyrazajaca si¢ w ,,odrzuceniu $mierci”. We
wszystkich poprzedzajacych nas okresach przypisuje si¢ czlowiekowi pewien
rodzaj panowania, wladzy nad S$miercia, a dokfadniej chyba panowania nad
okoliczno$ciami, ktdre jej towarzyszyty. Obecnie sytuacja zmienita si¢ diametral-
nie; nie umiera si¢ juz we wlasnym domu w otoczeniu rodziny i krewnych
pragnacych otrzymaé ostatnie przestania i polecenia. Dzi§ umierajacy przyjat rolg
przedmiotu, ktéry wedlug nowych zwyczajéw powinien umieraé w catkowitej
nieSwiadomosci o zblizajacej si¢ Smierci. I tak, od chorego jak i tego kto si¢ nim
opiekuje, oczekuje si¢ takiej postawy jak gdyby Smierc nie istniata*. W obecnych
czasach wilaSnie szpital, a nie jak dawniej dom, uwazany jest za najbardziej
odpowiednie miejsce dla tego, kto jest juz w objeciach $mierci’. Tam, w jasnych,
sterylnie czystych, a czasami wrecz izolowanych salach, przeznaczonych dla tego
rodzaju pacjentéw, chory do§wiadcza na sobie osiagnig¢ postepu medycyny, ktorej

nierzadko towarzyszy krzyk samotnosci i bezradnosé czlowieka®, wyrwanego ze

3 C. Viafora, Umanizzare, s. 98—112.

4+ S. Aries, Storia, s. 188—194.

° Nalezy pamigtaé, ze w przeszlosci szpitale byly uwazane za miejsca schronienia dla najuboz-
szych, bezdomnych i pielgrzyméw. Dopiero z czasem staty si¢ centrami walki lekarzy ze $miercia, gdzie
leczy si¢ ludzi z ich choréb; por. S. Aries, jw., s. 69-71.

¢ M. Petrini, jw., s. 365-398; Jan Pawel II, Far fronte alla nuova sfida della legalizzazione
dell’eutanasia e del suicidio assistito. Giovanni Paolo II all’Assemblea generale della Pontificia
Accademia per la Vita, OsRom z 28.02.1999, s. 5.

W tym miejscu nalezaloby przypomnie¢ réwniez przeméwienie Jana Pawta II skierowane do oséb
starych w czasie audiencji 23.03.1984, w ktérym, m.in. powiedziat: ,Nie pozwdlcie zaskoczy¢ sig
pokusie wewnetrznej samotnosci. Pomimo ztozono$ci waszych problemdéw oczekujacych rozwiazania,
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swego Srodowiska rodzinnego’, pozbawionego wlasnej tozsamosci; staje si¢ on
kolejnym ,,przypadkiem” poddanym coraz czgéciej leczeniu nie majacemu nic
wspdlnego z tolerancja, dyspozycyjnoscia i otwarto$cia na jego problemy egzysten-
cjalne®. To wlasnie w szpitalu, w wigkszosci przypadkéw, wokot umierajacego
panuje zmowa milczenia, dotyczaca §mierci, bedaca owocem nowoczesnej koncep-
cji medycyny, ktéra wymaga od personelu postawy nastawionej wylacznie na
leczenie choroby, jako zjawiska fizjologicznego, a nie chorego posiadajacego
wlasna tozsamo$¢’. W takiej sytuacji chorzy terminalni, bliscy juz $mierci, dla
nauki i dla dumy ludzkiej wiedzy, staja si¢ niewygodnym dowodem porazki
koniczacej si¢ nastgpnie stopniowym i catkowitym pozostawieniem ich na pastwe
wlasnej samotnoSci.

Czasami jednak zainteresowanie chorym ze strony personelu medycznego nie
stabnie wraz z postgpowaniem choroby. Dynamiczny rozwdj medycyny pozwala
dzi§ przedluzy¢ konficowa faze zycia i ryzykuje tworzenie ze S$mierci sytuacji
majacej charakter proby/wyzwania z wieloma trudno$ciami do pokonania'®. W tego
typu sytuacji, czgsto przepetnionej samotnoS$cia i opuszczeniem ze strony bliskich,
z tatwoscia dojrzewa w chorym idea $mierci chcianej, ,,§wiadomie” sprowokowa-
nej. W takich okolicznoS$ciach, nieraz réwniez w osobach postronnych, rodzi si¢
cheé/pokusa targnigcia si¢ na zycie cierpiacego psychicznie i fizycznie cztowieka
pod fatszywym pretekstem zadania bezbolesnej i spokojnej $mierci dla zaoszcze-
dzenia sobie widoku zycia bez jakiejkolwiek nadziei, lub w obawie przed
okropno$ciami agonii. Tak wigc bez zgody chorego, tak rozumiana eutanazja, staje
si¢ zabdjstwem; jego zgoda natomiast czyni z niej samobdjstwo. To, co moralnie
klasyfikowane jest jako przestgpstwo, pod Zadnym pozorem i z jakiegokolwiek
powodu nie moze sta¢ si¢ prawem.

Nalezy réwniez podkresli¢, ze charakter s§wigtosci zycia zabrania lekarzowi
zabija¢ i nakazuje mu angazowanie wszystkich sit i calej wiedzy w walce
z choroba. Rzecz jasna, nie jest to rOwnoznaczne z Koniecznoscia zastosowania
wszystkich dostgpnych juz technik utrzymywania przy zyciu, ktére oferuje wspot-
czesna nauka. W wielu przypadkach, szczegélnie w ostatniej fazie nieuleczalnej
choroby, bytoby niepotrzebna tortura wprowadzanie na site¢ mozliwoSci reanimacji
wegetatywnej. Na tym etapie obowiqzek lekarza polega raczej na usmierzeniu bolu
anizeli przedtuZaniu niepotrzebnego cierpienia tak dtugo jak tylko jest to mozliwe
Z uzyciem roznorodnych srodkow i za jakgkolwiek cene, zycia moze trudnego do

stopniowo stabnace sity, pomimo niedoskonatosci organizacji spotecznych, opdzniefi oficjalnego
ustawodawstwa, niezrozumienia egoistycznego spoteczenistwa, nie jestescie ani tez nie mozecie czu¢ si¢
na marginesie zycia...”. Jan PawetlIl, Dal primo istante all’ultimo respiro la vita ¢ il piu grande tra
i valori. Ai gruppi della terza eta delle diocesi italiane, w: IGP, vol. VII/1: 1984, s. 744.

"Jan Pawetl II, Far fronte, jw., s. 5.

8 G. Perico, Problemi di etica sanitaria, Milano 1992, s. 44-46.

® C.Viafora, jw., s. 98-112. , Dehumanizacja medycyny w pewnym sensie jest konsekwencja
przeksztalcenia ’sztuki medycznej” w ’nauk¢ medyczna’. Chory jest wigc uwazany jako zbidr
probleméw, ktére musza znalezé swe rozwiazanie, podczas gdy podstawowy element ’osoba ludzka’,
podmiot, ktéry mysli, kocha, cierpi, rozpacza i w cierpieniu poszukuje pocieszenia, schodzi na drugi
plan”; por. G. Giunchi, Luci e ombre della medicina del duemila, Fondamenti 5(1986), s. 117.

'S, Vespieren, La cura dei malati terminali, w: La morte umana. Antropologia, diritto, etica,
red. S. Spinsanti, Cinisello Balsamo 1987, s. 6.
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zaklasyfikowania jako w pelni ludzkie i zmierzajacego ku konicowi, ale jednak
zycia i to zycia cztowieka''.

Lekarze, biolodzy, prawnicy i filozofowie stawiaja sobie pytanie odno$nie do
wlasciwego punktu rownowagi pomigdzy technologia i etyka, odnos$nie do konsek-
wencji spotecznych i kulturowych, poniewaz szybko$¢, z jaka dokonuje si¢ postep
i udoskonalaja technologie w medycynie, catkowicie zmienita w spoteczeristwie
sposOb odbierania i rozumienia utraty samodzielno$ci, choroby, a nawet §mierci.
Z drugiej strony, nawet w obliczu tak wielu wspaniatych sukcesow osiaganych we
wszystkich dziedzinach zwiazanych z medycyna, sytuacja ogdlna nie jest wcale
pocieszajaca. Gléwne przyczyny zgondéw nie zostaly wyeliminowane, ale jedynie
przesuniete z jednej grupy chor6b na inne'?.

Rewolucja naukowo-techniczna data cztowiekowi mozliwo$¢ zdominowania
W znacznym stopniu natury i uczynienia zycia znacznie tatwiejszym i wygodniej-
szym. Ta nauka i ta technika sa m.in. przejawem pragnienia cztowieka bycia
nieSmiertelnym, pokonania $Smierci, lecz jednocze$nie coraz czgsciej odkrywa sig,
Ze roszczenia te, zamiast uczyni¢ go ,,wiecznym”, zmieniaja go w bezduszne
stworzenie wyzute z uczu¢ wtaSciwych cztowiekowi, w zdesperowanego wojow-
nika w walce, w ktérej nie moze zwyciezy¢'?. Nowoczesny szpital jest miejscem,
gdzie w sposOb szczegblnie jaskrawy obserwuje si¢ t¢ sprzeczno$¢ pomigdzy
pragnieniem wiecznego zycia i niemoznoscia uzyskania go.

Postep nauki i techniki medycznej w swej ztozonoSci tak efektywny, a czasami
wrecz widowiskowy, pozwolit uratowaé wiele istnienn ludzkich, ktére jeszcze
niedawno spotkataby nieunikniona $mier¢'*. Sytuacja staje si¢ jeszcze bardziej
skomplikowana, gdy rozpatrujemy metody leczenia, ktérych celem jest pod-
trzymanie podstawowych funkcji zyciowych, gtéwnie oddychania i krazenia krwi.
Jak wiadomo, maja one na celu wzmocnienie organizmu pacjenta i odzyskanie
samodzielnego kierowania tymi funkcjami, poprzez ogélne polepszenie stanu
zdrowia. Ale poprawa moze nie nastapic: choroba rozwija si¢ i organizm niepo-
wstrzymanie zbliza si¢ ku Smierci. W takich sytuacjach obstawanie przy intensyw-
nej terapii, utrzymujacej przy zyciu nie przedstawia dla pacjenta zadnych korzySci,
przeciwnie, niepotrzebnie przeciaga agoni¢ i wydtuza cierpienie. Personel medycz-
ny w dobrej wierze probuje dopetni¢ swego obowiazku — ktdéry zazwyczaj jest Zle
rozumiany — realizujac terapie bardzo absorbujace ludzi i §rodki, ktére nierzadko,
wbrew logice, przechodza w bezsensowna walke ze $miercia. Stad krytyka tego
typu postgpowania nie tylko z punktu widzenia etyki, ale tez deontologii lekarskiej,
poniewaz wszelkie wysitki nalezaloby raczej koncentrowa¢ na mozliwo$ciach
zapewnienia umierajacemu innego rodzaju pomocy, np. towarzyszac mu w jego

"' G. Caprile, In difesa della vita, CivCat 121: 1970, nr 4, s. 275-277.

'2 Na przyklad spada relatywnie liczba zgonéw spowodowanych chorobami serca, a w migdzy-
czasie rosnie liczba zejs¢ spowodowanych nowotworami; choroby zakazne nadal ngkaja znaczny
procent ludzkosci, a staro§¢ ze wszystkim problemami, ktére ze soba niesie bez mozliwosci ich
rozwiazania pozostaje przeciwnikiem nie dajacym si¢ pokona¢; por. S. Burzagli, Il fine giustifica la
medicina? Civilta dell’Amore 7(1997), s. 9-11.

3 F. Targonski, Teologia morale e mentalita scientifica, Roma 1985, s. 170.

" E. Tresalti, Ospedale: struttura e umanizzazione, Medicina e Morale 39: 1989, nr 3,
s. 491-504.
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drodze ku §mierci, a nie w uporczywym trzymaniu przy zyciu, lub odwrotnie, we
wstrzymywaniu leczenia. Nazywanie ,.eutanazja pasywna” t¢ moralnie uzasadniong
powinno$¢ wstrzymywania terapii, prowadzi jedynie do dezorientacji, sugerujac
istnienie sytuacji dopuszczajacych eutanazje, a nawet ja nakazujacych. Nie jest to
eutanazja w zadnym wypadku'.

Wkracza si¢ natomiast w obszar eutanazji, gdy wstrzymania terapii dokonuje
si¢ w sytuacjach, kiedy sa one jeszcze w stanie poméc pacjentowi. Takie
zaprzestanie leczenia i opieki nie jest niczym innym, jak przedwczesnym sprowo-
kowaniem $mierci, eutanazja, jesli nie wprost morderstwem z premedytacja.

Kolejne sprecyzowanie stuzy lepszemu zrozumieniu problemu: w sposéb nie
budzacy watpliwosci nalezy odr6znié terapie, tj. interwencje medyczne, majace
warto$¢ lecznicza, od zabiegéw proponowanych i wykonywanych przez tych,
ktérych powolaniem i celem jest niesienie ulgi w cierpieniu lub prowadzeniu
dziatan bezposrednio zaspokajajacych potrzeby zyciowe pacjenta'.

Jezeli jednak gltéwnym zadaniem lekarza ma by¢ ratowanie i przedtuzanie
zycia, to do jakiego punktu powinno popychaé go w tego rodzaju dziataniach jego
sumienie, wtasnie dzi$, kiedy nieograniczone w swych mozliwo$ciach maszyny
pozwalaja utrzymywaé przy zyciu osoby pozostajace miesigcami w ciagtej i nie-
odwracalnej $piaczce? Jak nalezy potraktowal oraz jak oceni¢ i w jaki sposdb
ustali¢ granicg¢ pomigdzy zyciem wartym przedluzenia i zyciem, ktéremu nalezy
pozwoli¢ samoistnie wygasnac¢? Kiedy mozna mdéwic o leczeniu jeszcze skutecz-
nym i korzystnym oraz majacym na celu wsparcie funkcji witalnych pacjenta,
a kiedy natomiast ludzie nauk medycznych, lekarze przesuwaja granice stuzby na
rzecz zycia w kierunku wiasnych i indywidualnych ambicji w sytuacjach krytycz-
nych nazywanych popularnie uporczywa terapia?'’ I dalej: do jakiego momentu
lekarz powinien stosowac terapie przeciwbolowe i znieczulajace, a kiedy natomiast
spokojnie moze tego zaprzestaé¢?'®

'S Méwiac o eutanazji nalezy mie¢ na mysli wszystkie te sytuacje, w ktérych wszystko to, co sig
robi lub decyduje si¢ nie robié, stanowi oczywisty zamiar spowodowania §mierci pacjenta. Wstrzymanie
terapii, przede wszystkim tej intensywnej i podawanie substancji u$mierzyjacych bél, sa decyzjami
wchodzacymi w zakres czynnoSci majacych na celu walke ze S$miercia i cierpieniem. Sa to wigc
dziatania na rzecz istnienia, zycia, a nie Smierci.

Istnieje jednak ryzyko nieznacznego przekroczenia granicy i wtedy tego typu czynno$ci moga by¢
kwalifikowane jako eutanazja. Mozna je okresli¢ jako dozwolone, nawet konieczne, ale niosace ryzyko
eutanazji (por. L. Ciccone, L’eutanasia: aspetti e problemi etici, La Famiglia 31: 1997, nr 1,
s. 53-65).

Tego typu postawy nie nalezy myli¢ z nowa instytucja prawna szerzaca si¢ w amerykanskiej
praktyce sadowej znanej pod nazwa ,autoryzacji” wydawanej lekarzowi przez wiladze sadowe,
pozwalajacej na wstrzymanie leczenia, a nawet czynnoSci podtrzymujace zycie w momencie, gdy ten
nabrat juz przekonania, ze przyS$pieszenie w ten sposéb Smierci odpowiada wtasnie ,.interesom
pacjenta”. Zazwyczaj z wnioskiem wystepuje rodzina i wspierajacy ja lekarze, pomimo, ze kieruja si¢
zgota odmiennym interesem (por. A. Bompiani, Stato attuale, s. 23—41.).

® L. Ciccone, jw., s. 53-65.

'7 Okreslenie jest bardzo szerokie o zabarwieniu negatywnym; dopiero od niedawna weszio
w zakres stownictwa medycznego. Stalo si¢ popularne za sprawa Srodkéw spotecznego przekazu w celu
czgSciowego przetlumaczenia naukowego terminu ,,distanasia” (gr. trudna, bolesna $mierc); por.
F. Abel, Accanimento terapeutico, s. 3; S. Burzagli, jw., s. 9-11.

'8 Tamze; USmierzenie bélu wystepujacego w formie ostrej i przewleklej, jest zawsze dozwolone.
Poznanie Zrédet wrazliwosci i zjawiska odczuwania bdlu otworzyto nowe mozliwosci przeciwdziatania
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Trzeba by¢ bardzo naiwnym i nieodpowiedzialnym, aby wierzy¢, ze przyszto$¢
przyniesie oszatamiajace postepy w biomedycynie, gdyz do tej pory historyczna
tendencja skierowana byta na wydtuzenie okresu zycia szczegdlnie tych, ktorzy
przekroczyli juz osiemdziesiat pigé lat oraz na rosnacg liczbg chordb i upoSledzen,
ktére normalnie towarzysza wydluzaniu wieku ze zwyklej zalezno$ci pomigdzy
»~rozrostem” intensywnych terapii i rosnaca liczba sytuacji patologicznych w lecze-
niu o0s6b starych'.

Wiele jest pytahi pozostajacych bez odpowiedzi, ktore kazdego dnia staja si¢
coraz pilniejsze. Nalezy rowniez wzia¢ pod uwage wciaz rosnaca presj¢ o charak-
terze ekonomicznym jakiej poddawana jest ze wszystkich stron stuzba zdrowia
poniewaz mozliwosci technologiczne sa juz bardzo zaawansowane, lecz roéwnie
wysokie sa koszty, ktére w znacznym stopniu ciaza na bilansach panstwowych
majacych zapewnié stosowanie leczenia, rOwnie skutecznego jak kosztownego.

Z powyzszego jasno wynika, ze jednoczesny wplyw czynnikéw nie tylko
techniczno-naukowych, ale rowniez ekonomicznych, etycznych i religijnych, prob-
lem tychze oséb (tak pacjentdw jak i personelu medycznego) czyni go jeszcze
bardziej ,.Sliskim” i trudnym, w r6zny sposéb zwiazanym wtasnie z sektorem
stuzby zdrowia®.

Okreslenie ,,uporczywa terapia” (ktdra jest, jak zostato to powiedziane, degene-
racja w stosunku do godnego pochwaty zaangazowania i wysitkow, majacych na
celu niesienie pomocy choremu) sugeruje natarczywos$¢ w dazeniach do uzyskania
przynajmniej czgSciowych rezultatéw biomedycznych polegajacych na przywraca-
niu ograniczonej funkcjonalnosci poszczegdlnych systeméw badZ tez organdéw, na
ograniczonej przezywalnosci wyrazonej w wartoSciach ilo§ciowych za cen¢ ogodl-
nej, i majacej przeciez wigksza warto$¢, jakoSci zycia; jest to ogot inicjatyw
kliniczno-pielegnacyjnych o charakterze raczej wyjqtkowym stosowanych w opiece
terminalnie chorego, ti. w bardzo ziym stanie i bliskiego jui Smierci. Celem
zamierzeri pracownikow stuzb medycznych jest che¢ spowolnienia za kaZdq cene
procesu przyblizajqcego do korica przy Swiadomosci braku rzeczywistych , terapii”
zdolnych poprawi¢ kondycje zdrowotne lub powstrzymaé chorobe?!.

skuteczne w bardzo wysokim procencie przypadkéw bez narazania pacjenta na utrat¢ przytomnosci lub
zycia. A kiedy tego typu opieka taczy si¢ z bardziej ztozonym i bardziej ludzkim systemem zwanym
,opieka paliatywna”, zauwaza si¢ wrecz przediuzenie czasu zycia i w zdecydowanie lepszych
warunkach.

W kazdym razie, nawet jezeli tego rodzaju efekt nie ma miejsca, a dawki substancji u$mierzajacej
bol powoduja, jako efekt uboczny skrécenie Zycia, w oparciu o zasade powszechnie nazywana
»dzialaniem o podwéjnym efekcie”, podawanie jej nadal uwaza si¢ za stuszne. Istnieje tu jednak
mozliwos$¢ bezwolnego przekroczenia granicy i wejsScie w obszar eutanazji, gdy dawki staja si¢ wyzsze
od wymaganych ,dla ztagodzenia bélu, przy jawnym lub niejawnym zamiarze, spowodowania
bezbolesnej $mierci pacjenta”.

Problemy odnoszace si¢ do tych dwéch zagadnienn sa bardzo skomplikowane i bez watpienia
wymagaja dalszych wyjasnien. Wielu dostarczyto Magisterium KoSciota, syntetycznie zestawiajac je
w Katechizmie KoSciota Katolickiego nn. 2278-2279, Deklaracja o eutanazji Kongregacji Nauki Wiary
(15.05.1980) i przeméwieniu Piusa XII z dnia 24.02.1957, do ktérego, jeszcze dzi$, odwotuja si¢ inni.

' D. Callahan, Etica, s. 41-46.

2 S Burzagli, jw., s. 9-11.

2l G. Perico, Eutanasia e accanimento, s. 3—14.



POSTEP MEDYCYNY I UPORCZYWA TERAPIA 113

Opisana sytuacja nasuwa pytanie: mamy do czynienia z uporczywa terapia
w sytuacji, gdy chory sam si¢ jej domaga? Mozna na to odpowiedzie¢ stowami
Kongregacji Nauki Wiary, ktéra w przypadku braku innych mozliwosci potwierdza
dopuszczalno$¢ uzycia za zgodq chorego, srodkéw pozostajqcych do dyspozycji
bardziej zaawansowanej medycyny, nawet jezeli sq jeszcze w stadium eksperymen-
talnym nie pozbawione pewnego ryzyka*.

To uciekanie sie do Srodkow i sposobow leczenia zapewniajqce jedynie
przedtuzenie wymuszone i wspomagane urzqdzeniami [...] nalezy uwazac jako
walke o zycie, ktéra czasami wiaze si¢ rOwniez z wyrzadzaniem szkody choremu,
czy tez jako jeszcze obowiazkowe zabiegi zwiazane z opieka, dokonywane przez
osoby, ktére przyjety na siebie zadanie leczenia go?*

Chcac wiasciwie odpowiedzie na to pytanie nalezy uwaznie zastanowi¢ si¢ nad
gtéwnymi motywami, dla ktérych osoba chora powierza swoje zycie medycynie.
Niewatpliwie najwazniejsza przyczyna jest poszukiwanie pomocy w sytuacji
rozwijajacej si¢ choroby, wilasciwej kuracji, ktéra przywrdcitaby dobre samopo-
czucie i ogdlne polepszenie funkcjonowania organizmu.

Gdy w pewnym momencie dziatania podjete przez lekarza okazuja si¢ nieefek-
tywne i bezuzyteczne, wéwczas chory moze, jak najbardziej stusznie z moralnego
punktu widzenia, domagac si¢ wstrzymania wszelkich dziatan, ktére nie maja nic
wspolnego z prawdziwa terapia. Potwierdza to tak ,.etyka $wiecka” jak i Magis-
terium KosSciota®*. Jest wiec calkowicie prawnie i moralnie uzasadnione odrzucenie
przez pacjenta czynnosci zbyt uciazliwych tak od strony finansowej, jak i za-
stosowania §rodkéw nadzwyczajnych. Jasne jest, Ze ewentualne powstrzymanie sie
od dziatan wyjgtkowych lub w ogole nastawionych na wymuszone przedtuzenie
egzystencji, nie musi oznaczac porzucenia chorego, tak jakby lekarz nie dysponowat
innymi Srodkami zastepczymi. Istnieje niezwykle szerokie pole moZliwej do za-
stosowania opieki nad chorym lub umierajqcym wyrazajqce sie — w zaleznosci od
przypadku — w podawaniu Srodkoéw farmakologicznych przeciwbolowych i anty-
depresyjnych®.

Mozna by jeszcze dodaé, ze znaczenie, jakie chory przypisuje niektérym
7zadanym dla siebie zabiegom terapeutycznym, stwarza czesto trudnoSci w ich
ocenie dla kogo$ kto jest przy nim, tak samo jak niepewne staje si¢ klasyfikowanie
przypadkéw pomigdzy obrona zycia, zbedng terapia czy tez Swiadoma eutanazja.

2§, Cattorini, Qualith di vita negli ultimi istanti, Medicina e Morale 39: 1989, nr 2,
s. 273-293.

» G.Perico, jw., s. 3-14.

2 W przypadku cigzkich choréb i trudnego do zniesienia cierpienia, moze zdarzy¢ sig, ze tak
do$wiadczane osoby na skutek wyczerpania, oraz opiekujacy si¢ nimi najblizsi, pod wptywem Zle
rozumianego wspodtczucia, moga poczué¢ si¢ zmuszeni do uznania decyzji o ,stodkiej $mierci” za
uzasadniona. W takiej sytuacji nalezy przypomnieé, ze prawo moralne pozwala zrezygnowaé z tzw.
uporczywej terapii (por. EV 65), a wymaga jedynie kontynuowania tego leczenia, ktére wchodzi
w zakres normalnych wymogéw opieki medycznej; por. Jan Pawet II, Ai miei fratelli, s. 20.

% G.Perico, jw., s. 3-14. Lekarzom Jan Pawet II przypomina, Ze ,,akt powierzenia wam przez
chorego wiasnej osoby zawiera w sobie bardziej lub mniej oczywiste uznanie waszej kompetencji
i fachowosci, uznanie dla waszego dzialania, wiara w wasza dyskrecje¢ i odpowiedzialnos¢. [...] Relacja
pomigdzy chorym i lekarzem musi sta¢ si¢ [...] autentycznym spotkaniem dwoch wolnych ludzi.
’zaufania’ i *Swiadomos$ci’”; Jan Pawet II, Ai partecipanti ad un Congresso di chirurgia, I principi
etici e morali guidino la ricerca scientifica, w: IGP, vol. I: 1981, s. 373-377.
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Nawet jezeli nie oznacza to, ze sens moze by¢ mylony z intencjami osoby
dziatajacej, sens samego gestu stanowi wlasciwa treS¢ samego czynu®.

Tu znowu pojawia si¢ osoba, a raczej osobowos¢, lekarza ze wzgledu na jego
funkcje i znaczenie moralne przypisywane mu przez osoby dotknigte choroba
i przez powszechnie pojmowana funkcj¢ samych struktur medycznych i opiekun-
czych. Wydaje si¢ oczywiste, ze jego postawa etyczna i stosunek do zycia
odzwierciedla si¢ w jego podejSciu do S$mierci. Prywatne stanowisko, bedace
wynikiem arbitralnej oceny jako$ci zycia okreSlonej przez cztowieka oferujacego
mozliwos$¢ przySpieszenia zakoficzenia egzystencji uwazanej za niewarta zycia®’,
podobnie jak ukierunkowanie odnoszace si¢ do zasady absolutnej §wigtosci zycia
ludzkiego oparte na prawach niezaleznych od ludzkiej woli, nie moze przyznaé
ludziom prawa do $mierci przed czasem?. Jako§¢ zycia w tym przypadku jest
konsekwencja poddania si¢ nakazom etycznym, ale z pewno$cia nie ich celem.

Tak wigc lekarz nie moze doktada¢ wysitkéw w celu przywracania umierajace-
mu jakiegokolwiek Zycia za wszelkq cene [...] ale catego Zycia, ktoremu mozliwe jest
nadanie ludzkiego sensu®. S. Cattorini méwi z naciskiem o roli medycyny nie jako
stuzby w celu zachowania wiasciwego Zycia czy teZ istnienia fizycznego, ale Zycia
osobowego, ktore jest Zyciem w petni ludzkim, tj. Zyciem otwartym na najwazniejsze
dla cztowieka znaczenia i wartoSci. Tylko w takim wypadku pacjent jest moralnie
usprawiedliwiony 7z odrzucenia interwencji oddalajqcych niebezpieczeristwo Smier-
ci na czas nieokreslony, ale za cene Zycia w stanie odbierajqcym tej egzystencji jej
ludzki sens™.

W oparciu o to, co zostalo powiedziane, tatwo jest wywnioskowaé, ze o ile
problem uporczywej terapii w teorii przedstawia si¢ jako bardzo jasny oraz prosty
do sklasyfikowania i rozpoznania w stosunku do zabiegdw potrzebnych i koniecz-
nych, o tyle w rzeczywistoSci lekarze, w niektorych przypadkach staja wobec
sytuacji wzbudzajacych r6znorodne watpliwosci i brak pewnosci w odniesieniu do
stosownosci i celowosci ich dziatania. Dlatego zmierza si¢ do okreslenia jasnych
kryteriéw filozoficznych i moralnych, a w ostatecznosci réwniez prawnych, wedtug
ktérych mozna bedzie w przysztosci bezbtednie zdefiniowaé pojecie uporczywej
terapii w celu unikania jej w praktyce. W kazdym razie réwniez znajomos¢ tego
rodzaju kryteriéw dla wielu lekarzy nie jest wystarczajaca obrona zdolna zafunkc-
jonowa¢ w momencie zaistnienia sytuacji, o jakich wspomniano wczes$niej. Przez

% G.Angelini, L’eutanasia tra desiderio di morire e fuga dalla morte, Rivista del Clero Italiano
66: 1985, nr 10, s. 644-671.

" Tego rodzaju postepowanie ukazuje doniostos¢ jakoSci zycia i szacunek swobodnie podej-
mowanych decyzji, ktérych dokonywaé¢ moze kazda jednostka, facznie z postanowieniem ,,dobrej
Smierci”.

2 Jest to zasada, wedtug ktorej zycie ludzkie musi by¢ szanowane, gdyz jest Swigte. Jego Swigtos¢
nie wynika z koncepcji samego zycia, lecz z faktu ze jest zyciem ludzkim, nalezacym do osoby ludzkiej.
Tak twierdzi Kongregacja Nauki Wiary w Instrukcji Donum Vitae, ,Nienaruszalno$¢ prawa do zycia
niewinnej istoty ludzkiej od momentu poczgcia az do $mierci jest znakiem i wymogiem samej
nietykalnoSci osoby”. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Istructio Donum vitae de observantia erga
vitam humanam nascentem deque procreationis dignitate tuenda. Responsiones ad quasdam quaestiones
nostris temporibus agitatas (22.02.1987), AAS 80: (1988), nr 1, s. 70-102; Enchiridion Vaticanum, vol.
X, Bologna 1989, s. 818-893.

¥ S. Cattorini, jw., s. 273-293.

30 Tamze.
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wielu §mier¢ pacjenta jest odbierana, jako frustracja i osobiste niepowodzenie. Te
wewngtrzne odczucia, wzmocnione $rodowiskiem propagujacym i premiujacym
efektywnosé, w wielu lekarzach moga wywota¢ psychologiczne mechanizmy
obrony. Nieproporcjonalne, przekraczajace rzeczywiste potrzeby dziatania przez
nich zapoczatkowane, moga sta¢ si¢ sposobem na uspokojenie wiasnego sumienia.

W tego typu sytuacjach, nie przypadkowo uporczywa terapia i eutanazja,
faczone sa razem, jedno obok drugiego, przez fakt, iz istnieje migdzy nimi pewna
wigz’'; w obydwu zaznacza si¢ wola dominowania nad Zyciem z jednoczesnym
brakiem akceptacji $mierci ze strony wspéiczesnego cztowieka. Te elementy typu
psycho-kulturalnego popychaja wielu lekarzy do maksymalnego op6Zniania §mierci
czyniac ja przez to coraz bardziej bolesna*. Tego rodzaju sytuacje staja si¢ jeszcze
trudniejsze przez fakt, Zze osiagnigcia medyczno-naukowe wplywaja na rosnace
trudnosci w zdefiniowaniu granicy pomiedzy zyciem i Smiercia™.

Dlatego, pomimo ze z jednej strony medycyna wspétczesna wytwarza w lu-
dziach klimat zaufania i nadziei, z drugiej perspektywa bycia poddanym ewentual-
nym, wtasnie wspomnianym tego rodzaju i o takich konsekwencjach, zabiegom,
w wielu wywoluje zwatpienie czy wrecz strach poparty doSwiadczeniami wlasnymi
lub innych*.

Nie nalezy si¢ dziwi¢, ze w tego typu okolicznoSciach zadania proeutanazyjne
zyskuja charakter humanitaryzmu. I rzeczywiscie, wykorzystujac uczucia strachu
przed technologicznymi metodami utrzymywania czlowieka na sile przy zyciu
w jego ostatnich momentach, zwolennicy bezbolesnego umierania otwarcie gtosza
brak zgody na tego rodzaju traktowanie i odrzucenie uporczywe;j terapii*’, proponu-
jac poszukiwanie konicowej fazy o ,lepszej jakoSci”, tzn. bezbolesnej $mierci
z zastosowaniem najbardziej odpowiednich w danym przypadku §rodkéw opraco-
wanych razem z chorym. Okazalo si¢, ze jest to najlepszy sposéb, ktérego
motywacje, jeszcze kilka lat temu uwazane za niemozliwe do zaakceptowania
i btedne, dzi$ stanowia bagaz etyczno-kulturalny powaznej cze$ci spoleczefistwa®®.

3 J.-F. Malherbe, Per un’etica della medicina, Cinisello Balsamo 1989, s. 169.

' S.Verspieren, jw., s. 24.

¥ G.F. Azzone, I dilemmi della bioetica. Tra evoluzione biologica e riflessione filosofica, Roma
1997, s. 79-92; Accademia Pontificia delle Scienze, Prolungamento artificiale della morte, Citta del
Vaticano 1987, s. 148-150.

* S.Spinsanti, Il pensiero € la prassi dell’eutanasia nell’etica cattolica, w: Eutanasia. Il senso
del vivere e del morire umano, Atti del 12° Congresso nazionale dei teologi moralisti italiani (Firenze
1-4 aprile 1986), Bologna, 1987, s. 102-104.

3 W koficu lat 60., wraz z utwierdzeniem si¢ autonomii chorego, przedstawiany opinii publicznej,
w formie emotywnej, temat uporczywej terapii utrudnit rozwazne podejScie do analizy etycznych
aspektow. taczacych sig z ograniczeniami dyspozycyjnosci wtasnego zycia i obowiazkiem ochrony zycia
drugiego cztowieka powierzonej medycynie. Fakt ten, taczacy si¢ z rozwojem technologii medycznej,
doprowadzit do catej serii trudnych do rozwiazania nowych sytuacji. Jedna z nich jest wtasnie
uporczywa terapia w odniesieniu do chorych bgdacych juz w ostatniej fazie ich egzystencji. Wkrotce
potem, jako odpowiedZ na ,,brutalno$¢” medycyny pojawia si¢ strach przed wspomniana uporczywa
terapia, strach przed ,,metodami i procedurami stosowanymi w medycynie o wyjatkowo zaawansowane;j
technologii nastawionej na osiaganie tymczasowych celow zwiazanych z przezyciem i catkowitej
obojetnosci na pragnienia i cierpienia chorego”; por. A. Bompiani, jw., s. 23-41.

% G. Piana, La questione, s. 75-86.
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FORTSCHRITTE DER MEDIZIN UND BEHARRLICHE THERAPIE
ZUSAMMENFASSUNG

Die wenigsten wissenschaftlichen Sparten entwickeln sich so rasant wie die Medizin.
Beweis dafiir ist vor allem die Verlingerung der Lebenserwartung der Bewohner entwickel-
ter und sich entwickelnder Linder. Noch krasser erfahren dies jene Menschen, die sich aus
verschiedenen Griinden plotzlich in intensiver Behandlung im Krankenhaus befinden.
Angeschlossen an verschiene Maschinen unbekannter Funktion kommen sie langsam zu
Kriften und gesunden. Aber dieselben Anlagen kdnnen fiir andere Menschen ein Kreuz
bedeuten und weitere Leiden verursachen. Einige, die der unheilbaren Krankheit miide und
ohne Hoffnung auf eine Zukunft sind, erwarten sehnsuchtsvoll die Erlosung durch den Tod,
und sind dazu bereit. Leider wird manchmal die Funktion des Arztes verkannt: Forderungen
von Menschen, die sich fiir den Sterbenden verantwortlich fiihlen, filhren zu einer
beschwerlichen Behandlung, die allein zur Ausdehnung der Agonie und der Leiden des
Sterbenden fiihren. Vor diem Hintergrund sollte man weiten Kreisen der Offentlichkeit vor
die Augen fiihren, dass die Unterlassung bzw. das Einstellen solcher Praktiken in ent-
sprechendem Moment der Ethik eines Arztes keinen Abbruch tun. Im Gegenteil — dadurch
wird die moralische Haltung eines Arztes gestirkt, dem Kranken bringt dies eine Erleich-
terung und bei der Allgemeinheit vertieft dies das Vertrauen zu den medizinischen Diensten.
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LITIS INSTANTIA — TRWANIE PROCESU KANONICZNEGO

Tres§é: — 1. Zwyczajny przebieg instancji. — II. Nietypowy przebieg instancji. 1. Zawieszenie
instancji. 2. Umorzenie instancji. 3. Zrzeczenie si¢ instancji. — III. Wnioski. — Zusammenfassung

Osoby nie znajace blizej kanonicznego prawa procesowego i nie majace
wczesniej kontaktu z sadem koScielnym, najczeSciej nie wiedza o mozliwoSci
dochodzenia swoich praw na drodze procesowej, 0 sposobie wszczgcia procesu
kanonicznego ani o sposobach jego zakonficzenia w taki czy inny sposob. Nie znaja
tez etapéw postgpowania procesowego. Niektorzy nie dopuszczaja nawet mysli
o procesowaniu si¢ w KoSciele. Inni uwazaja, ze zgtoszenie jakiejkolwiek proSby
czy 7adania w KoSciele, ktéry przeciez opiera si¢ na wierze, jest rOwnoznaczne
7 bezkrytycznym uznaniem tych zadad i bezproblemowym przyznaniem racji.
Tymczasem jedno i drugie przekonanie jest btedne. KoScidt posiada nie tylko
normy umozliwiajace wszczecie procesu, lecz takze normy okreslajace precyzyjnie,
kiedy proces formalnie si¢ rozpoczyna, jak dlugo moze trwac i w jaki sposéb moze
by¢ zakoniczony, w jakich sytuacjach moze by¢ zawieszony czy umorzony, kiedy
ma miejsce zrzeczenie si¢ instancji. Znajomo$¢ tych norm przydatna jest tak
osobom zamierzajacym dochodzi¢ sprawiedliwo$ci na forum koScielnym, jak
i pracownikom trybunatéw koScielnych, aby mogli zawsze podejmowaé decyzje
prawidlowe w aspekcie formalnym i stuszne, a wigc optymalne dla zainteresowa-
nych. Wspomniane normy, okreslajace trwanie procesu i sposoby jego zakoficzenia,
maja istotne znaczenie praktyczne i dlatego zastuguja na blizsze ich omdwienie.

Nalezy na wstepie zauwazyC, Ze trwanie procesu (litis instantia, instancja
sporu) moze przebiegaé w sposob zwyczajny, czyli standardowo, albo w spos6b
nadzwyczajny, czyli zwiazany z pewnymi sytuacjami lub dziataniami nietypowy-
mi. Typowy przebieg procesu, jego poczatek i zakoficzenie, okresla prawodawca
koscielny w kanonach 1517 i 1607 KPK. Za$ nietypowe dzialania w procesie, czy
jego nietypowy przebieg reguluja normy zawarte w kan. 1518-1525 (inne sposoby
koficzenia lub zawieszenie procesu) i 1587-1597 KPK (postgpowanie w sprawach
wpadkowych). W niniejszym opracowaniu zamierzam przeanalizowaé tylko normy
zawarte w kan. 1517-1525. Druga grupe wskazanych wyzej norm pozostawiam do
odrebnego opracowania. Metodologiczne uzasadnienie takiego rozwiazania wynika
takze z innego umiejscowienia wspomnianych grup norm w KPK.
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I. ZWYCZAINY PRZEBIEG INSTANCIJI

Instancja sporu (litis instantia) to sqdowy przebieg sporu, czyli zespot czynnosci
sqdowych ukierunkowanych do rozpoznania i rozstrzygniecia sporu'. W powyz-
szym okre§leniu na pierwszy plan wysuwac si¢ wydaje ciag czynno$ci proceso-
wych, ktére sprawiaja, Zze proces trwa. Nalezy tutaj jednak podkresli¢, ze termin
»instancja sporu” jest okre§leniem technicznym oznaczajacym istnienie sporu.
Oznacza ono zaistnienie faktu sporu sadowego lub nie, jego trwanie, lub nie. Spor
sadowy musi mie¢ swdj jasno okre§lony poczatek i koniec. Caty tytut III (kan.
1517-1525), poswiecony instancji sporu, traktuje o faktach, ktére warunkuja
rozpoczgcie 1 zakorniczenie kazdego sporu sadowego. CzynnoSci podejmowane
w czasie instancji sporu sa niejako rzecza drugorzedna. Niektére z nich warunkuja
jego zaistnienie a inne wypelniaja go okreSlong trescia.

Wiadomo, ze zanim dojdzie do sporu sadowego, na og6t od pewnego czasu
istnieje spér, lecz nie jest to spér sadowy. Dopiero wniesienie powddztwa do
kompetentnego sadu daje podstawe¢ do rozpoczgcia sporu sadowego. Jednak
poczatkiem instancji nie jest jeszcze samo wniesienie powddztwa. Mogtoby ono
bowiem by¢ nawet catkowicie bezpodstawne, wniesione przez osobe nie majaca do
tego prawa lub do nieodpowiedniego sadu. Dopiero po zbadaniu wymienionych
okolicznos$ci sad moze doj$¢ do przekonania, iz sprawa nadaje si¢ do rozpatrzenia
w tym sadzie. Wtedy sad moze wezwac strong pozwana, aby ustosunkowata si¢ do
przedmiotu sporu. Dlatego tez dopiero wezwanie strony pozwanej staje si¢
wiasciwym poczatkiem instancji sporu.

W kan. 1517 KPK prawodawca koScielny wyraZnie przyznaje: Instancja
rozpoczyna sie wezwaniem, koriczy zas nie tylko ogtoszeniem ostatecznego wyroku,
lecz takze innymi sposobami okreSlonymi w prawie. W stosunku do poprzedniego
kodeksu zauwazy¢ nalezy dwie zmiany. Po pierwsze, w Swietle kan. 1732 i 1837
KPK/1917 instancja rozpoczynata si¢ zawiazaniem sporu®. Po drugie, kan. 1732
wyliczal imiennie formy zakonczenia lub przerwania procesu: interrumptio, perem-
ptio, renuntiatio, co obecnie nie wydaje si¢ konieczne, gdyz w kolejnych kanonach
sa one wyliczone®.

Wydaje si¢, iz dla oddania facifiskiego citatione lepiej uzy¢ stowa ,,we-
zwaniem” niz ,,pozwem”™, aby dla mniej zorientowanych nie dawa¢ mozliwosci
rozumienia, iz tak znaczacy moment procesu jak poczatek instancji moze byc
roéwnoznaczny ze ztozeniem pozwu. Od tego bowiem momentu strona moze liczy¢
czas, ktory jest wyznaczony na przeprowadzenie procesu’. Takze w kan. 1512
nr 5 prawodawca stwierdza, iz spdr zaczyna si¢ toczy¢ od zawiadomienia strony

' T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II, t. 4: Doczesne dobra Kosciota.
Sankcje w Kosciele. Procesy. Olsztyn 1990, s. 240. Inne znaczenie stowo instantia posiada w kan. 1434
(wniosek, udzial) i w kan. 1439 (stopien sadu) KPK.

2 Nie byto to zgodne z norma zawarta w kan. 1725 nr 5 tegoz kodeksu.

3 Komisja kodyfikacyjna wyraZnie odrzucita wniosek o wyliczenie w tym kanonie form zakon-
czenia procesu; zob. Communicationes 11:1979, s. 95.

4 Jak to czyni pierwsze oficjalne thumaczenie KPK, dokonane przez E. Sztafrowskiego w 1983
roku.

5 Zob. kan. 1453 KPK.
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pozwanej o pozwie, co zgodnie z kan. 1507 § 1 powinno by¢ potaczone z cytacja,
czyli wezwaniem strony do wypowiedzenia si¢®. Mozna wigc powiedziec, ze
instancja sporu rozpoczyna si¢ podjeciem przez sad zdecydowanego dziatania
procesowego, jakim jest wezwanie strony pozwane;j.

Nie ma natomiast postgpowania sadowego w sensie §cistym, a wigc i instancji
sporu, gdy kto§ zada tylko wykonania wyroku lub zwraca si¢ o przeprowadzenie
sadu polubownego’.

Spér sadowy z natury swojej zmierza do jego rozstrzygniecia. Aby do tego
doszto, konieczne jest przeprowadzenie koniecznych czynno$ci sadowych. Do
typowych i zasadniczych etapéw procesu naleza: ustalenie przedmiotu sporu,
postepowanie dowodowe, ogloszenie akt procesowych, zamknigcie postgpowania
dowodowego, dyskusja nad sprawa i ogloszenie wyroku. Instancja sporu trwa az do
ustania relacji procesowej migdzy stronami. Najczestsza forma zakoriczenia instan-
cji jest ogloszenie ostatecznego wyroku (kan. 1517 1 1607). Warunki i sposob jego
ogloszenia okredlit prawodawca w kanonach 1608-1616 KPK (tytut VII).

II. NIETYPOWY PRZEBIEG INSTANCIJI

Prawodawca nie wyklucza takze innych sposob6éw zakoficzenia sprawy, co
jasno wyraza w cytowanym kan. 1517. W innej cze$ci kodeksu prawodawca
przewiduje $rodki dla unikania proceséw®. Kosciél opowiada si¢ za ugodowym
rozstrzyganiem sporéw’. Dlatego tez w sytuacji zrealizowania ugody lub sadu
polubownego konczy si¢ relacja procesowa, jesli taka zostata nawiazana. W innych
sytuacjach moze nastapi¢ umorzenie lub zrzeczenie si¢ instancji. Wymienione
sposoby zakoficzenia procesu nie wyczerpuja gamy nietypowych sytuacji w proce-
sie. Prawodawca przewiduje bowiem takze sytuacje, w ktérych wydawaé by si¢
mogtlo, iz proces moze by¢ przerwany lub zagrozony, np. przez niestawiennictwo
strony procesowej. Ustanowione sa normy dotyczace spraw wpadkowych, zgodnie
z ktérymi proces w takich sytuacjach bedzie kontynuowany, lecz jego charakter
bedzie nietypowy'®. W nastepujacych po kan. 1517 normach prawodawca dopusz-
cza zawieszenie instancji, jej umorzenie lub zrzeczenie sig.

1. Zawieszenie instancji

Jesli strona, albo jej opiekun, kurator lub petnomocnik nie moga dalej petnié
swojej funkcji, instancja ulega trwalemu lub tymczasowemu zawieszeniu (suspen-

® Dlatego odmienna wypowiedZ w tym wzgledzie zawarta w kan. 1515 KPK traktowaé mozna jako
mato uzasadniony wyjatek.

7 Kan. 1363 § 1, kan. 1713 KPK.

8 Kan. 1713-1716 KPK.

? Kan. 1446 § 1-3; Z. Grochole w s k i, Specyfika wymiaru sprawiedliwosci w Kosciele, PK 41:
1998, nr 34, s. 19-21.

10 Kan. 1587-1597 KPK; R. Sztychmiler, Ochrona praw cztowieka w normach kanonicznego
procesu spornego, Olsztyn 2003, s. 106-110.
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sio). Francesco D’Ostilio zauwaza, iz zamiast terminu suspensio nalezato uzywac
terminu interruzio (przerwanie), gdyz czgsto owo zawieszenie trwa bardzo dtugo
lub jest trwate''. Wydaje sie, iz w sytuacjach, gdy zawieszenie jest trwale, mozna
moéwi¢ — przynajmniej w jezykach narodowych — o przerwaniu instancji'’.

Najpowazniejsza przeszkoda w kontynuowaniu procesu pojawia si¢ wtedy, gdy
strona procesujaca si¢ umiera, zmienia status, albo traci urzad, z racji ktérego
dziatata. Dalsze postgpowanie se¢dziego zalezy od tego, jak bardzo zaawansowana
byta sprawa. Jesli jeden z wymienionych faktéw nastapit przed zamknigciem
postepowania dowodowego, wtedy instancja ulega zawieszeniu, dopoki spadko-
bierca zmartego, nastepca albo ten, kto jest zainteresowany, nie podejmie sporu'.
Jest to najtrwalsze zawieszenie, ktére nazywaé¢ mozna przerwaniem, gdyZ osoba
uprawniona moze w og6le nie podja¢ dziatan procesowych'*. Nowoscia tej normy
jest dodanie do grona uprawnionych do kontynuowania procesu takze tego, kto jest
nim zainteresowany ',

Strona procesujaca si¢, ktéra doznaje przeszkody w dzialaniu procesowym,
moze by¢ osoba fizyczna lub osoba prawna. Osoba fizyczna moze umrze¢, zmienic
status (nie tylko stan) lub utraci¢ urzad, z racji ktérego w procesie dziatata. Chodzi
zapewne prawodawcy tylko o takie zmiany statusu, ktére wptywaja na zdolnos$¢ lub
uprawnienie do prowadzenia procesu. Przyktadem moze by¢ osiagnigcie przez
stron¢ pelnoletnosci, co sprawia, ze jej dotychczasowy przedstawiciel prawny nie
moze dalej dziala¢ w imieniu matoletniego. Inna przyczyna zastosowania omawia-
nej normy moze by¢ popadnigcie strony procesowej w chorobg psychiczna. Na
réwni ze $miercia osoby fizycznej nalezy traktowal wygasnigcie osoby prawne;j.

Jesli po wezwaniu a przed zamknigciem postgpowania dowodowego umiera lub
nie moze dalej dziata¢ strona powodowa, spraw¢ moze kontynuowaé jej spadko-
bierca, osoba odtad uprawniona lub nastgpca na urzedzie.

Gdy za$ takiej przeszkody doznaje strona pozwana, przepis kan. 1518 mozna
stosowac tylko analogicznie, gdyz niecelowe bytoby dostowne jego stosowanie.
I tak, jesli strona pozwana umiera lub wygasa, postgpowanie nalezy prowadzic¢
dalej, a do udziatu sad winien wezwaé prawnego spadkobierce lub nastgpce strony,
ktérzy z wlasnej inicjatywy nie musza przejawia¢ aktywnoSci. Czasem wypadnie
czekaé na wyjaSnienie, kto jest spadkobierca lub prawnym nastgpca strony.
Czekanie wprowadza trudno$¢ praktyczna a nie prawna, bowiem skutek zawiesze-
nia sprawy jest taki, iz nie biegna terminy procesowe, zwlaszcza termin na
umorzenie instancji. Je§li zmienia si¢ status strony pozwanej, to zawieszenie
procesu ma miejsce tylko wtedy, gdy stata si¢ ona niezdolna do prowadzenia
procesu. Trzeba wtedy szukaé dla niej przedstawiciela prawnego. Natomiast jesli
staje si¢ ona peinoletnia, praktycznie nie ma zawieszenia, lecz osoba ta zaczyna
dziata¢ osobiscie.

""" F. D’Ostilio, Sospensione o interruzione, Apollinaris 65:1993, s. 217-236.

12 Dotyczy to niektérych sytuacji normowanych w kan. 1518 KPK.

13 Kan. 1518 § 1 KPK.

4 Zgodnie z wyjasnieniem Papieskiej Komisji Interpretacyjnej z 21.03.1986, zatwierdzonym
17.05.1986 strona moze pdzniej t¢ sama spraw¢ ponownie wprowadzi¢ na wokand¢ w tym samym lub
innym kompetentnym trybunale; zob. Communicationes 18: 1986, s. 409; AAS 78: 1986, s. 1324.

15 Zob. kan. 1733 KPK/1917.
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Natomiast gdy strona procesujaca si¢ umiera, zmienia status, albo traci urzad,
z racji ktérego dziatata, a fakt ten nastepuje po zamknieciu postepowania dowodo-
wego, sedzia powinien prowadzi¢ sprawe do kovica, pozywajqc petnomocnika, jeZeli
jest, a jesli nie, to spadkobierce zmartego lub nastepce (kan. 1518 nr 2). Po wydaniu
dekretu zamknigcia postgpowania dowodowego sprawe nalezy w zasadzie prowa-
dzi¢ do kofica. Problematyczna wydaje si¢ mozliwos$¢ pozwania petnomocnika po
$Smierci mocodawcy. Czasem tez dtugie moze by¢ czekanie na ustalenie spadko-
biercy lub nastgpcy.

Specjalnie nalezy spojrze¢ na sprawy dotyczace stanu osoby. Naleza do nich
takze sprawy o niewazno$§¢ malzefistwa. Zgodnie z norma szczegétowa zawarta
w kan. 1675 § 2, jeSli w trakcie procesu o niewazno$¢ malzeistwa umiera
wspOtmatzonek, nalezy zastosowaé przepis kan. 1518. Zgodnie z nim o kon-
tynuowanie procesu moze wystapi¢ pozostaly przy zyciu wspdtmatzonek lub
promotor sprawiedliwoSci, jako jedyne osoby, ktére moga by¢ zainteresowane 1 sa
uprawnione do prowadzenia takiego procesu. Jednak w praktyce zazwyczaj nikt juz
nie podejmuje danej sprawy i jej zawieszenie okazuje si¢ trwate.

Jesli w trakcie procesu o niewazno$§¢ malzefistwa papiez udzieli dyspensy od
tego malzefistwa jako niedopetnionego, proces upada jako bezprzedmiotowy
(amissio obiecti litigiosi) 1 winien by¢ z urzedu umorzony, niezaleznie od tego,
w jakim stadium si¢ znajdowat'e.

Mniej uciazliwe jest zawieszenie instancji, gdy przestaje swoje zadania petnié
opiekun, kurator Iub petnomocnik strony. Prawodawca postanowit: Jezeli przestaje
petnic zadania opiekun lub kurator albo petnomocnik, ktory jest konieczny zgodnie
z przepisem kan. 1481, §§ 1 i 3, nastepuje tymczasowe zawieszenie instancji (kan.
1519 § 1). W takich przypadkach mozna moéwi¢ tylko o zawieszeniu, a nie
0 przerwaniu instancji. Jest to zawieszenie z mocy prawa, a wiec konieczne'.
Prawodawca nie precyzuje, z jakich przyczyn wymienieni uczestnicy postgpowania
przestaja pelni¢ swoje zadania. Dlatego tez kazde zaprzestanie przez nich dziataf
procesowych zobowiazuje sedziego do odpowiedniego dziatania. W takich sytuac-
jach sedzia powinien jak najszybciej ustanowi¢ innego opiekuna lub kuratora albo
wyznaczy¢ stronie krdtki czas na ustanowienie nowego petnomocnika procesowe-
go. Jedli strona zaniedbala wyznaczenia w oznaczonym czasie pelnomocnika,
sedzia moze go sam ustanowi¢ (kan. 1519 § 2).

2. Umorzenie instancji

Prawodawca ustanowit normy przymuszajace strony do dziatania w rozpoczetej
sprawie. Sankcja jest grozba umorzenia sprawy (peremptio instantiae) z mocy
prawa. Umorzenie to zakornczenie postgpowania sadowego przed ostatecznym

!¢ Taka sytuacja zdarzy¢ si¢ moze niezwykle rzadko, gdyz z zasady najpierw nalezy wyjasnié
kwesti¢ waznoS$ci matzefistwa, a dopiero gdy okaze si¢ iz jest ono wazne, mozna prosi¢ o dyspensg
papieska.

17 Oprécz tego w jurysprudencji wyréznia sie jeszcze zawieszenie uzgodnione przez strony lub
fakultatywne, gdy wymaga uznania przez sedziego; zob. F. D’O s tili o, Prontuario del Codice di Diritto
Canonico. Tavole sinottiche, Citta del Vaticano (b. r. w.), s. 571.
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rozstrzygnigciem sprawy. Instytucja umorzenia zmniejsza mozliwos$¢ nieograniczo-
nego w czasie prowadzenia spraw, czyli umozliwia uwalnianie sadéw od nie-
ktérych przynajmniej spraw, ktorymi nikt si¢ nie interesuje.

W kan. 1520 zawarte zostalo postanowienie: Jesli strony, nie majgc Zadnej
przeszkody, nie podejmq w ciqgu szeSciu miesiecy Zadnego aktu procesowego,
nastepuje umorzenie instancji. Ustawa partykularna moze ustali¢ inne terminy
umarzajqce.

W poprzednim kodeksie sprawy w I instancji umarzane byty po dwdch latach,
za§ w dalszych instancjach po roku'®. Stusznie tez autor nowego kodeksu do-
precyzowal norme¢ stwierdzajac wyraZnie, iz tylko wymienione zaniedbanie stron
jest podstawa umorzenia. Sformutowanie starego kodeksu o umorzeniu instancji
jesli nie podjeto Zadnego aktu procesowego przez niektoérych kanonistow inter-
pretowane byto jako powodujace umorzenie takze w sytuacji braku dziatania
sadu'. Chociaz byla to interpretacja zgodna z zapisem normy, to jednak wysoce
krzywdzaca dla stron; bez ich winy sprawa mogla by¢ umorzona.

Literalnie norma skierowana jest do obydwu procesujacych si¢ stron. Jednak
w pierwszej instancji odnosi si¢ ona praktycznie tylko do strony powodowej, gdyz
strona pozwana nie ma obowiazku dziatania, jesli sedzia jej nie wzywa. Bedzie ona
miata ten obowiazek tylko wtedy, gdy zaapeluje od wyroku wczedniejszej instancji
w wyzszej i praktycznie stanie si¢ strona powodowa. Bezczynno$¢ tej strony
w wyzszej instancji powoduje nie tylko umorzenie sprawy, lecz takze przejecie
sprawy w stan rzeczy osadzonej®’.

Czas, ktéry musi uptyna¢ do umorzenia sprawy jest czasem uzytecznym, co
wynika z klauzuli nullo obstante impedimento. Znaczy to, iz strona byta zobowigza-
na do dziatania, lecz dzialania tego nie podjeta, chociaz nie miata Zadnej
przeszkody. Trudno bowiem wyobrazi€ sobie, aby stuszne bylo umorzenie instancji
w sytuacji, gdy strona przez ponad 6 miesigcy nie dziatata, gdyz sad w tym czasie
np. gromadzit zaproponowane wczes$niej przez strong dowody, nie oczekujac od
niej zadnej pomocy. Zatem uznaé trzeba, iz czas 6 miesigcy plynie tylko wtedy,
gdy: 1) powdd wiedziat, ze mial obowiazek dzialania, 2) wiedzial, ze uptywa
wyznaczony na to czas, 3) mdgt on faktycznie dziataé. Zatem podstawa umorzenia
jest tylko Swiadome i dobrowolne zaniedbanie strony. Takiej podstawy nie moze
da¢ sama bezczynno$¢ strony przez 6 miesiecy, bez upewnienia si¢ o wypehieniu
wszystkich trzech warunkéw umorzenia. Upewnienie si¢ o §wiadomej bezczynno-
§ci moze wynika¢ z upomnienia, w ktérym zagrozi si¢ stronie, ze jesli nie wykona
naleznego dzialania, to sprawa zostanie umorzona. Upomnienie daje okazje do
koniecznego u§wiadomienia znaczenia obowiazku i uptywu czasu.

Stosujac interpretacje Scista wydaje sig, iz brak wymaganego aktu procesowego
moze dotyczy¢ wilaSciwie tylko braku wskazania Srodkéw dowodowych lub braku
aktualizowania danych dotyczacych tych srodkéw. Wcze$niejsze obowiazki proce-
sowe strony sg bowiem warunkiem rozpoczecia instancji sprawy, za$§ pdzZniejsze
akty procesowe sa raczej uprawnieniami strony niz jej obowiazkami, albo sa to

'8 Kan. 1736 KPK/1917.
Y T.Pawluk, jw., s. 241.
2 Kan. 1641 nr 3 KPK. Oczywiscie tylko w tych sprawach, w ktoérych jest to dopuszczalne.
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obowiazki drugorzedne, nie konstytutywne dla kontynuowania procesu. Jednak
stosujac interpretacje szeroka mozna tez przyjaé, ze brak wymaganego aktu
procesowego moze dotyczy¢ braku kazdego (niekoniecznie konstytutywnego)
dziatania w procesie, ktére bylo wymagane przez sedziego, jak np. brak wniesienia
oplaty sadowej czy honorarium za opini¢ bieglego, bez wiarygodnego usprawied-
liwienia w tej kwestii. Wydaje sig, iz z wigksza ostrozno$cia przystgpowaé nalezy
do umorzenia sprawy w wyzszej instancji niz w instancji pierwszej, a z jeszcze
wigksza ostroznoscia, gdy sprawa jest rozpatrywana wskutek przestania z urzedu do
wyzszej instancji. Kwestia podstawowa jest tutaj uzyte w normie pojecie aktu
procesowgo®'.

Zgodnie z kan. 1521 Umorzenie nastepuje z mocy samego prawa i przeciwko
wszystkim, nawet matoletnim oraz tym, ktorzy sq z matoletnimi zrownani; winno
ono byc¢ ogtoszone z urzedu, 7 zachowaniem uprawnienia do 7Zqdania odszkodowa-
nia od opiekunow, kuratorow, zarzqdcow, petnomocnikow, jesli nie udowodniq, Ze
byli bez winy.

Sedzia nie musi czeka¢ na wniosek ktorejkolwiek strony dotyczacy umorzenia
sprawy, lecz obowiazany jest ogtosi¢ je z urzedu. Dekret sedziego ma charakter
czysto deklaracyjny. Umorzenie nastgpuje bowiem z mocy prawa po uplywie
terminu, a nie w dniu wydania dekretu. W dekrecie s¢dzia zarzadza tez ztozenie akt
do archiwum oraz powiadamia o tym strony. Gdyby strona po wydaniu dekretu
o umorzeniu instancji wykazata, ze w wyznaczonym czasie nie mogla podjac
zadnej czynnoSci procesowej, sedzia powinien w nowym dekrecie stwierdzic¢
trwanie instancji i odwota¢ wspomniany poprzedni dekret.

W swoich skutkach umorzenie podobne jest do wycofania skargi lub zrzeczenia
si¢ instancji, z ta rOznica, Ze przy umorzeniu nie wymaga si¢ zgody strony
przeciwnej i sedziego. Umorzenie powoduje zakoficzenie procesu bez rozstrzygania
kwestii sporne;j.

Zgodnie z kan. 1522 Umorzenie powoduje wygasniecie akt procesu®, lecz nie
akt sprawy>’; co wigcej, moga one mie¢ moc takze w innej instancji, byleby sprawa
toczyla si¢ miedzy tymi samymi osobami i co do tej samej rzeczy; w innych
sprawach®* majq one tylko site dokumentéw. Norma ta uznaje wigksza wage akt
sprawy, ktére majq przeciez istotne znaczenie dla merytorycznego rozstrzygnigcia.
Mozna je bedzie wykorzystaé, gdyby dana sprawa (zwlaszcza miedzy tymi samymi
osobami i w tej samej kwestii) zostata ponownie wniesiona.

Ostatnia norma dotyczaca umorzenia jest (powtérzony za poprzednim kodek-
sem) przepis okreslajacy sposob pokrycia wydatkdw umorzonego procesu. Kazda
z procesujacych si¢ stron sama ponosi wydatki, ktdre poczynita (kan. 1523). Przepis
ten mogtby by¢ groZny w sytuacji, gdy pozwany wzial adwokata, a powdd
pozostaje bezczynny i doprowadza do umorzenia instancji. Czy jest to przeoczenie?
Wydaje sig, iz bardziej sprawiedliwa bytaby norma nakazujaca stronie bedacej
przyczyna umorzenia zwrot drugiej stronie (oczywiScie na jej wniosek) poniesio-

21

22
23

U zadnego kanonisty komentujacego kan. 1520 (lub 1524 1) nie znalaztem analizy tego pojecia.
Naleza do nich m.in. wezwanie, zawiazanie sporu, wyznaczenie $wiadkéw.

Np. zeznania §wiadkéw, dokumenty.

Takie thumaczenie zawartego w tekscie taciiskim zwrotu sed ad extraneos quod attinet wydaje
si¢ bardziej sensowne i czytelne niz podane w oficjalnym tlumaczeniu KPK z 1983 roku.

24
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nych w zwiazku z procesem wydatkow. Pojawia si¢ jednak pytanie, czy norma taka
bylaby zawsze mozliwa do wyegzekwowania.

3. Zrzeczenie sie instancji

Ostatnia forma nadzwyczajnego zakoficzenia instancji sporu jest jej zrzeczenie
sig. Jest ono wygaSnigciem procesu spowodowanym wolg stron. Zrzeczenie Si¢
moze by¢ milczace lub wyraZzne. Milczace ma miejsce wtedy, gdy powdd nie
odpowiada na wezwanie do wypowiedzenia sic w kwestii zawiazania sporu®. Jest
to zrzeczenie si¢ sprawy, ale nie zawsze instancji, gdyz mogla ona jeszcze nie
zaistnie¢, jesli nie skierowano wezwania do strony pozwane;j.

WyraZne zrzeczenie si¢ instancji ma miejsce wowczas, gdy dokonane zostato
zgodnie z przepisami zawartymi w kan. 1524-1525 KPK. Przepisy te okreSlaja
sytuacje, w ktorych mozliwe jest zrzeczenie si¢, warunki i sposéb jego prze-
prowadzenia oraz skutki zrzeczenia.

W kan. 1524 § 1 prawodawca koScielny postanowil: W kazdym stadium i na
kazdym stopniu sqdu powdd moZe si¢ zrzec instancji; podobnie tak powadd, jak
i strona pozwana mogq sie zrzec czy to wszystkich, czy niektorych tylko aktow
procesowych. Wynika z tego, iz tylko powdd moze catkowicie zrzec si¢ instancji;
on bowiem byt jej inicjatorem. Za$ obie strony moga zrzec si¢ tylko niektérych lub
wszystkich aktow procesowych. Wydaje sig, iz zrzeczenie si¢ w pewnym momen-
cie nawet wszystkich aktéw procesowych nie jest rOwnoznaczne ze zrzeczeniem si¢
instancji. Strona moze zrzekac sig tylko tego, czego wczedniej zadata i do czego ma
uprawnienie. Moze ona nie korzysta¢ ze swoich uprawniefi, a proces bedzie toczyt
si¢ nadal, jeSli nie zrzeknie si¢ go formalnie (strona powodowa) i bedzie wypetniaé
swoje obowiazki procesowe. Powdd zrzekajac si¢ instancji nie zrzeka si¢ cat-
kowicie swojego prawa, ktérego zamierzat sadownie dochodzi¢. W innym czasie
moze t¢ sama spraw¢ wnie$¢ do tego samego lub innego trybunatu kompetent-
nego®®. Strona czasem zrzeka si¢ niektérych aktéw procesowych, np. przedlozenia
trudno dostgpnego dokumentu lub §wiadka, aby przyspieszy¢ bieg procesu, na ogét
zaktadajac, Ze brak tej czynnoSci nie wplynie istotnie na rozstrzygnigcie sprawy.
Scisle biorac, strona moze zrzec sig tylko tych aktow procesowych, ktérych sama
7zadata lub zgtaszata. Nie moze zrzekal si¢ dziatan zgtoszonych przez strong
przeciwna lub wymaganych z mocy prawa, np. publikacji akt. Niektérzy kanonisci
reprezentuja poglad, iz zrzeczenie si¢ czynnoSci prawnej jest faktycznie zwol-
nieniem sedziego z podejmowania tego dziatania, ktorego wczesniej strona zadata
od niego®’. W §$wietle tej teorii zrzeczenie si¢ $wiadka bedzie wycofaniem
skierowanego wczes$niej do sedziego Zadania przestuchania tegoz §wiadka.

Prawo wymaga, aby opiekunowie i zarzqdcy osob prawnych, by mogli sie zrzec
instancji, potrzebujq albo rady, albo zgody tych, ktorych udziat jest wymagany do
dokonania aktow przekraczajqcych granice zwyczajnego zarzqdu (kan. 1524 § 2).

% Kan. 1594 KPK; F.J. Ramos, I tribunali ecclesiastici. Costituzione, organizzazione, norme
processuali, Roma 1998, s. 303.

% Zob. odpowiedz Komisji Kodyfikacyjnej z 17 maja 1986 r.; AAS 78: 1986, s. 1324.

7 K. Liidicke, ProzeBrecht ad 1524/1.
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Norma ta, wprowadzona jako nowa do KPK z 1983 roku, wynika ze szczegdlnej
troski prawodawcy o maksymalna ochrong praw tych oséb, ktére nie moga
samodzielnie i osobiscie wystgpowaé przed sadem. Ich przedstawiciele nie moga
zrezygnowac z instancji sporu bez spetnienia okre§lonych w prawie warunkow.

Prawodawca okreslit tez wyraZnie inne warunki waznego zrzeczenia sig¢
instancji: Zrzeczenie sie, by byto wazne, musi by¢ dokonane na pismie i powinno
by¢ podpisane przez strone lub przez jej petnomocnika, posiadajqcego jednak
specjalne zlecenie, zakomunikowane drugiej stronie i przez niq zaakceptowane lub
przynajmniej nie zwalczane i przyjete przez sedziego (kan. 1524 § 3). Warunki te
dotycza — jak wiadomo — tylko zrzekania si¢ formalnego, czyli po wezwaniu
strony pozwanej. Wczedniejsze zrzeczenie si¢ sprawy jest po prostu wycofaniem
skargi i nie obwarowane zostalo Zadnymi warunkami; jest jednak oczywiste, iz
powinno ono by¢ takze sporzadzone na piSmie.

Strona przeciwna moze zgodzi€ si¢ na zrzeczenie bezwarunkowo, pod pewnymi
warunkami, sprzeciwi¢ si¢ temu lub milcze¢. Sprzeciw moze wynika¢ z zamiaru
kontynuowania rozpoczgtego procesu lub zamiaru wykorzystania zaproponowa-
nych przez strong przeciwng $rodkdw dowodowych. Tylko sprzeciw powoduje
niemozliwo$¢ przyjecia zrzeczenia. Dlatego tez sedzia powiadamiajac strong
o zgloszonym przez stron¢ przeciwng zamiarze zrzeczenia si¢ powinien ja pouczyc,
ze jej milczenie potraktowane bedzie jako zgoda®.

Wymagane przez prawo przyjecie zrzeczenia przez se¢dziego jest uzasadnione
merytorycznie przede wszystkim dlatego, iz sedzia ma obowiazek dazy¢ do
odkrycia prawdy obiektywnej, zwlaszcza w sprawach dobra publicznego. W spra-
wie dobra prywatnego sedzia powinien przyjaé zrzeczenie, je§li druga strona,
majaca wlasciwe rozeznanie w sytuacji, nie jest temu przeciwna. Moze odméwié
przyjecia zrzeczenia, aby nie dopusci¢ do zafalszowania obrazu sprawy, uniknaé
jawnej niesprawiedliwo$ci, gdy np. strona pozwana poniosta juz wielkie szkody
Z racji rozpoczgcia sprawy, nie rozumie wystarczajaco szansy wynikajacej z ewen-
tualnego pozytywnego dla niej wyroku i dlatego nie sprzeciwia si¢ zrzeczeniu.
Sedzia ma prawo podjaé w takiej sytuacji decyzj¢ niezaleznie od stanowiska strony
pozwanej. W sprawie dobra publicznego, zwlaszcza w sprawach dotyczacych stanu
0s0b, sedzia najpierw powinien wystucha¢ zdania obroficy wezla i/lub promotora
sprawiedliwosci. Sedzia nie powinien przyjmowac zrzeczenia, gdy przez nie moze
nastapi¢ zafalszowanie obrazu sprawy nalezacej do dobra publicznego. Moze to
mie¢ miejsce wtedy, gdy powdd coraz bardziej przekonuje si¢ o niemozliwoSci
udowodnienia swojego zadania, np. niewaznoSci matzenistwa, a nie chce miec
potwierdzenia wyrokiem waznoS$ci swojego matzefistwa. Troska o sprawiedliwo§¢é
powinna sklania¢ sedziego do utrwalenia w formie wyroku wyniku dochodzenia
w danej sprawie. Sedzia, bedac przekonanym o stusznoSci przyjecia zrzeczenia,
czyni to w formie odpowiedniego dekretu, w ktérym tez postanawia, ze akta sprawy
maja by¢ przekazane do archiwum sadowego lub diecezjalnego.

W kan. 1525 prawodawca okreslit skutki zrzeczenia: W odniesieniu do aktow,
ktorych sie zrzeczono, rodzi (ono) te same skutki, co umorzenie instancji, a takze
zobowiqzuje zrzekajqcego sie do poniesienia wydatkow za akty, ktorych sie zrzekt.

2 Tamze ad 1524/2.
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Skutki sa zatem podobne jak przy umorzeniu, z ta tylko rdznica, iz tam kazdy
ponosit swoje koszta, a tutaj strona zrzekajaca si¢ aktow ponosi koszty zwiazane
z tymi aktami, niezaleznie od tego, kto je ponidst. Jest oczywiste, ze jesli strona
powodowa zrzeka si¢ instancji, przepadaja jej koszta procesu; nie moze zadac
zwrotu czedci kosztéw, jesli zostaty uiszczone, a jesli nie zostaty jeszcze optacone,
winna je optacié.

1. WNIOSKI

Zwigzte a wystarczajace normy dotyczace instancji sporu wydaja si¢ dobrze
chroni¢ tak interesy stron procesowych, jak tez prawde obiektywna i dobro
publiczne. Chronia one dazenie do sprawiedliwo$ci oraz ekonomike procesu.
Pozwalaja koficzy¢ proces nie tylko w sposob zwyczajny, czyli przez wyrok
stanowczy, ugod¢ lub sad polubowny, lecz takze sposobami uznawanymi za
nadzwyczajne: przerwanie procesu lub jego zawieszenie, przez jego umorzenie lub
Zrzeczenie.

W stosunku do norm poprzedniego kodeksu nie wprowadzono wiele zmian,
lecz te wprowadzone zawsze zmierzaja do wigkszej ochrony praw czlowieka, czyli
uczestnikéw procesu. Pewne zamieszanie wynika z niejednoznacznego nazewnict-
wa roznych form konczenia instancji. Dalszych analiz wymaga pojecie aktu
procesowego oraz przedstawiona tu propozycja nowego sformutowania normy
dotyczacej zwrotu kosztéw przy umorzeniu instancji.

RECHTSHANGIGKEIT — DAUER DES KANONISCHEN PROZESSES
ZUSAMMENFASSUNG

Die die Instanz des Streites betreffenden Normen, also die Dauer des Prozesses, hat der
kirchliche Gesetzgeber in den Kanons 1517-1525 des KGB (Kanonisches Gesetzbuch)
festgelegt. Diese Normen regulieren ein Verfahren in zwei Situationen: im ordentlichen und
auBerordentlichen Prozessverlauf. Beim ordentlichen Verlauf beginnt die Hauptverhandlung,
also seine sogenannte Instanz, immer mit der Vorladung der beklagten Partei und endet mit
einem Urteil. Die die Art und die Bedingungen zur Beendigung eines Streits auf
auBlerordentliche Weise bestimmenden Normen sind umfangreicher. Dazu gehort die
Unterbrechung bzw. Vertagung der Verhandlung, die Niederschlagung bzw. der Verzicht auf
die Instanz. Infolge der Normenanalyse wurde bestimmt, dass die sechsmonatige Frist zur
Niederschlagung nur dann lduft, wenn drei folgende Bedingungen erfiillt sind: 1. der Kliger
wusste, dass er die Pflicht hatte, titig zu sein, 2. er wusste, dass die dafiir vorgesehene Frist
ablauft, 3. er konnte tatsichlich tétig sein. Der Verzicht auf die Instanz kann deutlich bzw.
undeutlich erfolgen.

Die biindigen Normen, welche die Instanz des Streites betreffen, schiitzen die Interessen
sowohl der Prozessparteien, als auch die objektive Wahrheit und das 6ffentliche Wohl sehr
gut. Sie schiitzen das Streben nach Gerechtigkeit sowie die Okonomik eines Prozesses. Sie



LITIS INSTANTIA — TRWANIE PROCESU KANONICZNEGO 127

erlauben einen Prozess nicht nur auf ordentliche Art und Weise zu beenden, also mit einem
entscheidenden Urteil (manchmal auch iiber einen Vergleich oder giitlichen Schiedsspruch),
sondern auch auf als auflerordentlich anerkannte Art und Weise.

Im Vergleich zu den Normen des vorherigen Gesetzbuches wurden eher wenige
Verdnderungen eingefiihrt, aber die eingefiihrten zielen auf einen groferen Schutz der
Menschenrechte hin also der Prozessteilnehmer. Weiterer Analysen bedarf der Begriff eines
Prozessaktes sowie der darunter dargestellte Vorschlag einer Neuformulierung der Norm,
welche die Erstattung der Kosten bei einer Niederschlagung der Instanz betrifft.
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ZASADA SYMFONII —
RELACJA KOSCIOLA I PANSTWA W PRAWOSEAWIU

Tres ¢ — 1. Bizantyjski model chrzeScijaniskiej teokracji. — II. Prawostawie. Carstwo. Nardd.
— stowianska wersja, czy wypaczenie zasady symfonii? — III. Préba realizacji nieautokratycznego
prawostawia w pafnstwie polsko-litewskim. — IV. Zasada symfonii dzisiaj. — Zusammenfassung

Kosciét jako rzeczywisto§¢ bosko-ludzka istnieje i dziala w tym Swiecie,
chociaz swojego celu do niego nie ogranicza. Z podwdjnej natury KoSciota
wyplywa jego misja, ktéra polega na prowadzeniu calego stworzenia ku Bogu,
oczyszczeniu i przebostwieniu czlowieka i kosmosu. W stosunkach z pafistwem
gléwnym zadaniem KoS$ciota niezmiennie pozostaje przyblizenie ludzi i §wiata do
Boga, a troska o bardziej sprawiedliwy ustrdj polityczny, réwnos¢ spoteczna czy
rozw6j ekonomiczny na tyle budza jego zainteresowanie, na ile prowadza do
realizacji tego celu. W ciagu wiekOw wspdélistnienia z pafistwem KoSciét prébowat
wypracowaé pewne postawy, ktére pozwolityby mu jednocze$nie i wilaczyC sig
w procesy polityczne, i zachowa¢ od nich dystans potrzebny, by jak najlepiej stuzy¢
swemu powotaniu.

I. BIZANTYJSKI MODEL CHRZESCIJANSKIEJ TEOKRACII

Podstawowym pryncypium dotyczacym ideatu relacji KoSciét-panistwo w pra-
wostawiu jest tzw. zasada synergii, czyli pewnego rodzaju wspotpracy (czasem
méwi sie o symbiozie lub symfonii). Na ten sposéb pojmowania miejsca i roli
Kosciota w panistwie ogromny, jesli nie decydujacy wptyw wywarty do§wiadczenia
pierwszego tysiaclecia chrzescijafistwa. Dla prawostawia punktem odniesienia jest
model Cesarstwa Bizantyjskiego, gdzie Koscidt byl instytucja SciSle zwiazang
z pafistwem. Te dwie rzeczywistoSci wspOtprzenikaty si¢ na tyle, ze juz nawet samo
ich przeciwstawianie jest bledem historycznym. Tak jak czas jest obrazem
wiecznosci, tak §wiat ziemski byl w przekonaniu Bizantyjczykéw odbiciem $wiata
niebieskiego i panujacych tam porzadkow. I jak cztowiek zostat stworzony na obraz
Boga, tak i pafistwo miato by¢ obrazem Krdlestwa Niebieskiego na ziemi. Jak Bog
wlada niebiosami, tak cesarz uznawany za namiestnika Boga na ziemi, kréla
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i kaptana, miat sta¢ na czele chrzeScijafiskiego pafistwa, by poprowadzi¢ do Boga
wszystkie narody’.

Opracowanie ideologicznych podstaw teokracji Bizancjum zawdzigczamy Eu-
zebiuszowi z Cezarei (263-339) — biografowi Konstantyna, bibliScie i histo-
rykowi, ktéry czerpiac szeroko z tekstéw greckich filozoféw i apologetéw do-
stosowat je do potrzeb chrzescijafiskiego paristwa®. O wyjasnienie istnienia Im-
perium Romanum w kategoriach Bozej Opatrznosci postarali si¢ juz wczesniej
teologowie ze Srodowiska aleksandryjskiego’. Wedtug nich Rzym zapewnit §wiatu
pokodj i jednosé, dlatego ten okres zostat wybrany dla przyjScia Chrystusa na ziemie,
by Dobra Nowina mogta by¢ spokojnie gloszona wszystkim narodom. W przyjeciu
chrzedcijafistwa przez cesarza Euzebiusz zobaczyt triumf historii i pozwolito mu to
na poszerzenie mysli swoich poprzednikéw o koncepcje madrego kréla. Wedlug
syryjskiego apologety wtadca jest nie tylko szczegélnym wybraficem Boga na
ziemi, ale Jego przyjacielem, namiestnikiem, zastepca i ziemskim odbiciem Bozego
majestatu. Biorac pod uwage, ze dziatania monarchy wyplywaja z Bozego na-
tchnienia nalezy mu si¢ szacunek, chwata i postuszefistwo niemal boskie®.

Koncepcja zaproponowana przez Euzebiusza posiadata wiele luk i stabych
punktéw, ktére miaty daé¢ znaé o sobie w pdZniejszym okresie. Jednym z powaz-
niejszych byla jej staba przystawalno$¢ do rzymskich tradycji zgodnie z ktérymi
wladza cesarska pochodzita nie od Boga, ale od ludu rzymskiego, ktéry przenidst
swoje prawa na Augusta’. Cesarz wybrany przez lud, senat i armi¢ mogt by¢ tez
przez nich obalony, jesli nie spelniat poktadanych w nim nadziei. I nawet jesli
w rzeczywisto$ci imperator byl wladca absolutnym i Zrédtem prawa, to jednak
Swigto$¢ samego prawa nie mogla by¢ naruszona i musial mu si¢ podporzadkowac
takze monarcha. Z tej przyczyny na Zachodzie, ktéremu wschodni spos6b my§lenia
byt daleki, teoria syryjskiego apologety nie przyjeta si¢ ustgpujac miejsca koncepcji
paristwa BoZego §w. Augustyna. Jednak pytanie w jakim stopniu podlegat prawu

' Korzenie takiego sposobu widzenia roli wladcy tkwia gleboko zaréwno w samym chrze$cijan-
stwie jak i w pogafiskim kulturowym dziedzictwie Bizancjum. Idea teokratycznego pafistwa, na czele
ktérego stoi przywddca-kaptan znana byla juz w Starym Testamencie, a jej wcieleniem byly takie
postaci jak kr6l Dawid, tajemniczy krdl-kaptan Melchizedek czy Mojzesz, ktory petnit role posrednika
migdzy Bogiem i swoim narodem, pomimo ze oficjalnie funkcja kaptana nalezata do Aarona.
W psalmach i u prorokéw jest to obraz tagodnego krdla wstepujacego do krélewskiego miasta.
W Nowym Testamencie, a szczegélne zastugi naleza w tym wzgledzie do Sw. Pawla, judaistyczne
dziedzictwo wzbogacone zostato dodatkowo jeszcze i o hasto pochodzenia kazdej wtadzy od Boga.
Pierwotny Kosciot miat w pamigci stowa Chrystusa, by oddaé Bogu, co boskie, a cesarzowi, co
cesarskie, jak rdwniez wyraZzne pouczenia apostotéw o szacunku i lojalnoSci wobec wiladzy, nawet
poganskiej i niezbyt sprawiedliwej; por. S. Runciman, Teokracja bizantyjska, Warszawa 1982,
s. 7-9; S. Butgakow, Prawostawie, Bialystok 1992, s. 174-178.

2 Biblijny potencjat nie byt jedynym, z jakiego skorzystano. Na ksztalt bizantyjskiej teokracji
pierwszorzedny wptyw miaty réwniez zdobycze kultury hellenskiej czerpiacej szeroko z wierzen ludéw
wschodnich. Idea boskiego monarchy bardzo mocno rozwinigta byta w Persji. Do atrybutow kréla
nalezata tam na przyktad przejmujaca groza, boska chwata tzw. hvarena bgdaca darem Boga Swiattosci,
symbolem ktérej byt nimb, btyszczace szaty i diadem. Podobna czcia otaczano takze egipskiego faraona,
cho¢ jego rzeczywiste wpltywy czestokro¢ byty mocno ograniczone; zob. S. Runciman, jw., s. 25.

3 Przede wszystkim Filon, a potem pozostajacy pod jego wplywem Orygenes i aleksandryjska
szkota egzegetyczna; zob. S. Runciman, jw., s. 25-28.

4 Tamze, s. 27.

> Tamze, s. 27-28.
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wladca bedacy wybraficem Boga miato by¢ w przyszioSci niejednokrotnie po-
stawione réwniez i w Bizancjum.

Oprécz problemu w okreSleniu stosunku cesarza do prawa niejasna w nowej
teorii byla tez relacja cesarza do kaptanéw. Poprzez namaszczenie $wietymi
olejami cesarz zajmowat szczegélne miejsce w hierarchii koScielnej. Zaréwno
jednak charakter tego namaszczenia, jak i rola wladcy nie zostaly precyzyjnie
okreS§lone. Sam Konstantyn przed Ojcami zebranymi na soborze w Nicei (325)
nazwal siebie biskupem od spraw zewngtrznych, im pozostawiajac wewngtrzne
problemy Kosciota®. Chociaz Konstantyn nie czut si¢ kompetentny do wypowiada-
nia w sprawach teologicznych, uwazatl si¢ za glowe chrzeScijanskiego Swiata,
jakiego zadaniem jest troska o jedno$§¢ w wierze, a co za tym idzie zwotywanie
soboréw, przewodniczenie i czuwanie nad ich przebiegiem. Tak ujety zakres
obowiazkéw dawatl cesarzom ogromne mozliwoSci ingerencji we wszystkie niemal
sfery zycia KoSciota. Podatny grunt dla zakorzenienia si¢ tej wizji stworzyta
potrzeba wtadcy, ktéry zabezpieczytby chrzescijanstwu jednos$¢, i brak wsrod
przywodcow koscielnych w tym okresie osobowosci na tyle silnej, by zabezpieczy¢
prawa KoSciota, a przynajmniej zréwnowazy¢ wzajemne zaleznoSci.

Zakres uprawniefi wladcy w stosunku do KoSciota zostal ujety w prawo za
cesarza Justyniana I (527-565). W sz6stej noweli Justyniana zostata sformutowana
zasada, ktora stata si¢ podstawa stosunkéw Kosciota z pafistwem: Najwigksze dobra
darowane 7 BoZej taski ludziom to kaptaristwo i krdlestwo, z jakich pierwsze
troszczy sie o dzieta BoZe, a drugie troszczy sie i kieruje dzietami ludzkimi, a oba
pochodzqc z jednego i tego samego Zrddta sktadajq sie na doskonalenie Zycia
cztowieka [...]. Dlatego poswiecamy wiele uwagi ochronie prawdziwych dogmatow
Bozych i czci kaptaristwa’. Odtad czynne zainteresowanie wiadcow sprawami
religijnymi stalo si¢ regula, w ktérej wyjatki byly raczej Zle widziane zaréwno
przez hierarchig jak i spoteczefistwo. Przypomnijmy, ze wszystkie sobory w pierw-
szym tysiacleciu zwotywane byly przez cesarzy, oni decydowali nie tylko o wybo-
rze patriarchy, ale i nierzadko o obowiazujacej ortodoksji. Kosciét z wdzigcznoScia
przyjmowat, a niejednokrotnie i domagat si¢ takiego zaangazowania wtadcow, gdy
stuzylo to jego interesom. Czesto jednak zdarzaly si¢ sytuacje, ze cesarz okazywat
si¢ osoba nienajlepiej kwalifikowana do rozwiazywania probleméw religijnych
a jego zainteresowanie KoSciotem przynosito wiele szkdd. Najwyrazniej uwidocz-
nito si¢ to w burzliwym okresie sporu o ikony. Konflikt ten wzniecit cesarz Leon III
(727-740), ktéry idac w §lady swoich wielkich poprzednikéw uwazat, ze do niego
nalezy reforma KoS$ciota i podejmowanie decyzji w sprawach religii. Szeregiem
rozporzadzen zakazujacych kultu ikon, a takze okrutnymi prze§ladowaniami
ikonoklastéw rozpoczat spor trwajacy az do potowy wieku IX. Zar6wno w tym
okresie, jak i niejednokrotnie pdZniej, patriarchéw, ktérzy nie podzielali pogladéw

S M. Starowieyski, Sobory KoSciota niepodzielonego, Tarnéw 1994, s. 29.

7 Beanuarime Gnara, raposanbie oM Briciieo Onaroctsio bozen, cyrh csamencTso n uaperso, u3
KOTOPHIX NepBoe 3a00THTCA 0 O0ZKeCTBEHHBIX Je71ax, a BTopoe PYKOBOAUT M 3B00THTCA 0 YeJI0BEUeCKHX Je/1ax,
a 00a, McX0/ M3 0HOTO 1 TOT0 K€ HCTOUHNKA, COCTABIIAIOT YKpallieHHe yesioBeueckon AKustit... [loromy mbi
TpUJIAraeM BelTHuariiee cTapaHie K OXpaHeHio HCTHHHBIX orvMaToB boxkix u uectn cpamencrsa... Cyt. za:
Apxuepencknn GoGop Pycexon Tpasocnasron Hepxsn 2000, Ocroser conmanbion aoktpuist Pycckont
[pasocaasron Konnermun, III, 4. www.orthodox.org.ru/sd03r.htm.
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cesarza 1 nie chcieli si¢ podporzadkowaé jego zaleceniom zastgpowano bardziej
ulegtymi. Okres ikonoklazmu bedacy bezposSrednia konfrontacja Kosciota i Cesar-
stwa, chociaz nie skonczyl si¢ kleska tego pierwszego, pozostawit Kosciot
ostabiony i odtad na state juz, pod swego rodzaju kuratela panistwa.

I chociaz obecnie naukowcy coraz bardziej zgodnie odrzucaja poglad o niewol-
niczym podporzadkowaniu Kosciota w Bizancjum wtadzy cesarskiej® to idealizacja
tego okresu rOwniez nie jest uzasadniona. Zdarzaly si¢ co prawda silniejsze
osobowosci, jak na przykiad patriarcha Focjusz, umiejace konsekwentnie walczy¢
o prawa Kosciola, jednak koficzylo si¢ to zwykle przes§ladowaniem. Cena, ktdra
przyszto zaptaci¢ np. Focjuszowi, a bylo nia trzykrotne opuszczenie patriarszego
tronu, nie pozostawia watpliwosci, ze nawet w pierwszym tysiacleciu byta to
wspotpraca, gdzie KoSciotowi przychodzito broni¢ swoich pozycji z ogromnym
wysitkiem.

. II. PRAWOSLAWIE. CARSTWO. NAROD.
— SEOWIANSKA WERSJA, CZY WYPACZENIE ZASADY SYMFONII?

Wraz z przyjeciem chrzeScijafistwa w bizantyjskiej wersji Ru§ przejeta takze
tamtejszy model relacji KoSciota z paistwem nadajac mu z czasem dodatkowo,
przynajmniej na czgSci swego terytorium, lokalny koloryt wyrazajacy si¢ w hasle
Prawostawie. Carstwo. Narod. Realizacja zasady symfonii juz od poczatku naszego
chrzescijanstwa odbiegata od ideatu daleko bardziej niz jest to czgsto sktonna uznaé
hierarchia prawostawnego Kosciota. W dokumencie na ten temat wydanym przez
Synod Archijerejski RKP 16.08.2000 roku — Osnowach socjalnej doktryny
czytamy: ruscy wtadcy w odroznieniu od bizantyjskich ,,basileusow” bazowali na
innym dziedzictwie [...] dlatego relacje wtadzy cerkiewnej i paristwowej w ruskiej
historii byty bardziej harmonijne’. Tymczasem juz pierwszym kijowskim met-
ropolitom nietatwo byto doj$¢ do porozumienia z ksiazgtami wciaz walczacymi ze
soba o wtadze i usitujacymi przysposobié chrzescijanistwo do roli pafstwowe;j
ideologii, czego dowodem sa nierzadkie przyktady ingerencji ksiazat w wewnetrzne
sprawy KoSciota (jak np. tworzenie nowych diecezji w praktyce niezaleznych od
Kijowa).

Paradoksalnie najwigcej swobody, przynajmniej na terytorium Rusi moskiew-
skiej, mieli prawostawni metropolici za czaséw Ziotej Ordy, gdy chani nadali
Kosciolowi wiele praw i przywilejow. Po jej rozpadzie (czyli po roku 1480)
nastapit etap tworzenia moskiewskiego pafistwa i umocnienia paistwowej tozsamo-
Sci, etap ktory zadecydowat takze o ostatecznym charakterze relacji migdzy
Kosciotem i pafistwem w Rosji. Na przyszty obraz tych relacji wptyw miato kilka
faktéw, z ktérych kilku przynajmniej nie mozna chyba przeceni¢. Jeden z nich to

8 S.Harakas, Kosciét prawostawny wobec kwestii moralnych, w: Prawostawie. Swiatto wiary
i zdréj do§wiadczenia, red. K. Le$niewski, J. Lesniewska, Lublin 1999, s. 267.

® Y pycekux rocyiaper B oTJIMME OT BU3AHTHACKIX BACHJIEBCOB OWJI0 HHOE Xacleue... MoaToMy
B3aHMOOTHOLICHHA HEPKOBHOM M TOCy JaPCTBEHHON BIACTH B pyccKoi Apenocti Obiiin Gostee rapMotiabMiL.
Apxuepericknn CoOop Pycckon 1lpasocnasnon Lepksi 2000, OcHOBBL  colMaIILHOM Joktpuan Pycckon
[Ipasocaasron Konuenmnn, III, 4, www.orthodox.org. ru/sd03r.htm.
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bliski w czasie upadek Konstantynopola, ktéry umozliwil rozszerzenie, bardzo
nosnej juz wczesniej, idei Swietej Rusi o hasto dziedziczenia po Bizancjum
i przeniesienia prawostawnego centrum do Moskwy, jako trzeciego Rzymu. Rzady
Iwana III Wasylowicza (1462-1505) wyraznie ukazuja jak Swiadomie te idee
podtrzymywano i wykorzystywano. Swiadczy o tym i §lub wielkiego kniazia
z siostrzenica ostatniego bizantyjskiego wtadcy Zoja Paleolog, i wykorzystanie
herbu Bizancjum — dwuglowego orla, jako herbu moskiewskiego pafstwa,
a w koficu i przyjecie tytulu ,camozepxua”, jaki jest dokladnym rosyjskim
ttumaczeniem greckiego tytutu Bacmiiescos. Oprécz dziedziczenia po Konstan-
tynopolu tytul ten wyrazal i niezalezno$¢ od Ordy, i ogromna wtadze, jaka
moskiewscy wtadcy zaczeli sobie uzurpowac rozciagajac ja rowniez na prawostaw-
ny Koscidt, ktéry zaangazowano do roli panstwowego ideologa.

Jurysdykcyjne usamodzielnianie si¢ moskiewskiego prawostawia w stosunku do
innych religijnych centréw (Konstantynopol i Kijéw) zapoczatkowane utworze-
niem moskiewskiej metropolii w 1448 r. utatwito jego podporzadkowanie czyn-
nikom pafistwowym. Im bardziej Kosciét uniezalezniat si¢ od Konstantynopola,
w tym wigksza popadat zalezno$¢ od cara, a im silniejszy byt car, tym mniej do
powiedzenia miat moskiewski metropolita. Jak wnikliwie zauwaza Aleksander
Szmeman: to zwyciestwo teokratycznego marzenia, ten wzlot Swiadomosci narodo-
wo-religijnej okazat sie zwyciestwem moskiewskiego samodzierZawia, a w nim byty
nie tylko bizantyjskie cechy, ale i cechy azjatyckie'.

Jak na ironig, putapka okazala si¢ takze préba politycznego uniezaleznienia
prawostawia od pafistwa poprzez umocnienie ekonomicznej potegi Kosciota pod-
jeta przez nastojatela wotokotamskiego monasteru Josifa Sanina (1440-1515), ojca
tzw. ruskiego syjonizmu, czyli przekonania o Bozym wybrafistwie Rusi do
zbawienia calego Swiata. Sam Sanin, starajac si¢ otoczy¢ wielkiego ksiecia
moskiewskiego aureola boskosci nie wahat si¢ z drugiej strony poda¢ warunkéw,
w ktérych poddani moga by¢ zwolnieni od postuszeistwa. Jego duchowy spadko-
bierca, metropolita moskiewski Danyit w swoich pismach takze wyraZznie okre§lit
granice wladzy ksigcia, ktéra dotyczyla, wedtug niego, tylko ciata, a nie duszy
cztowieka''. Niestety, jak czesto bywa przy zbyt bliskim zetknigciu wiadzy
religijnej z polityczna, dobre strony josyflafistwa pozostaty na papierze i w sferze
ideatéw, a w zycie wcielono te gorsze, umiejetnie wykorzystujac rowniez pokuse
débr materialnych, by przekonaé¢ KosSciét do stuzenia pafistwu utozsamionemu
z osoba jego monarchy'%.

Okres zmagan KoSciota z paistwem moskiewskim w wieku XV i XVI,
zakoficzony zwycigstwem tego drugiego, ostatecznie i na dlugo ustalit charakter
wzajemnych relacji, w ktérych samowtadca wymagat od Ko$ciota coraz wigkszej
ulegtosci. I jeSli w historii relacji KoSciota prawostawnego w Rosji z wiladza

"9 910 TOpAKECTBO TEOKPATHUECKOR MEYTHI, HTOT B3JIET HAIHOHAILHO-PETUIHO3HON0 co3nanis o0ep-
HyJtoch TopzkecTBoM MockoBeKoro camoepzkaBus, a B HeM OMITH He ToJIbKO BU3AHTHIICKIE YepThl, HO 1 YepThl
asuarckre. A. 111 mewman, Ykaz Counnennm, s. 360.

""" Zob. B Er o p o B, Pyen n crasamerso mezk ay Bocrokom i ananom. Kpatkoe BBeerie B gprtocodmio
penuraosnon nontuk, O6umuck 2001, s. 109-115; réwniez Mocug B o o wk n i (Canrm), w: Xpuerarcr-
Bo. DHUMKITONemueckui ciioaph, t. 1, Mocksa 1993, s. 640.

2 B Eropos, jw., s. 111.
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zdarzaly si¢ momenty rzeczywiScie korzystnej dla obu stron wspétpracy — stano-
wig one wyjatek, a nie regute. Wystarczy przypomnie¢ Iwana Groznego i zamor-
dowanie w 1569 roku metropolity Filipa, ktory oSmielit si¢ skrytykowac posunigcia
cara, prawie catkowite podporzadkowanie Kosciota za czaséw Borysa Godunowa,
czy jeszcze bardziej bezceremonialne poczynania Piotra I, ktéry przez 20 lat nie
pozwolit obra¢ patriarchy, a w 1721 roku w ogéle znidst patriarchat i zastapit go
Swigtym Synodem, na czele ktérego postawit paistwowego urzednika (prezydent
potem ober-prokuror). KoS$ciél przemieniono wtedy w jeden z departamentdw
panstwa. Sergiusz Bulgakow widzi tutaj, podobnie zreszta jak autorzy Ocmos
conabion Joktpran Pycckon [lpasociasnon Kownnenmim, wptywy protestanckiej
nauki o zwierzchnictwie $wieckiego wiadcy w Kodciele, ktéra z niewielkimi
zmianami zostala zaadoptowana przez prawo panstwowe, nastgpstwem czego byto
skazenie ,,symfonii” na nastepne dwiescie lat". Korzeni tych wypaczefi jednakze
rosyjski teolog szuka daleko glebiej — zar6wno w wyraZznych §ladach pogaiiskich
tradycji Rusi, jak réwniez wptywach pruskiego i azjatyckiego despotyzmu. Uwaza
przy tym, ze sama idea reprezentowania przez monarch¢ ludu przed Bogiem, jaka
byta podstawa teokracji, juz si¢ przezyla, znikneta sama potrzeba, a bez tej
wewnetrznej racji bytu zwierzchnictwo wtadcy nad Ko$ciotem zmienia si¢ w cigz-
ka forme tyranii'

Taka tyrania moze mie¢ miejsce nie tylko w ustroju monarchicznym, ale
w kazdej dyktatorskiej formie rzadéw, co dobrze ilustruje poprzednie stulecie.
Dowodzi¢ istnienia symfonii w relacjach KoS$ciét-panstwo pod rzadami komunis-
tow mato kto si¢ porywa, chociaz tendencja do ubdstwienia wtadzy pozostata. XX
wiek wraz ze zmiana ustroju przynioést po prostu modyfikacj¢ hasta, choé
zasadnicza idea pozostala ta sama. Bardzo trafnie ujmuje to A.A. Krasikow:
wczesSniej mowiono: ,,za wiare, cara i Ojczyzne”, potem ,,za kraj, za Stalina”, teraz
duzo sie mowi o ,,tradycyjnych wartoSciach kolektywizmu i panstwowoscz”15

1II. PROBA REALIZACJI NIEAUTOKRATYCZNEGO PRAWOSEAWIA
W PANSTWIE POLSKO-LITEWSKIM

Brak wtlasnej pafistwowosci i skomplikowana historia ziem ukraifiskich prze-
chodzacych z rak do rak i podlegajacych r6znym wptywom utrudnia odpow1edz na
pytanie do jakiego wzorca powinno si¢ odwotywaé ukrainiskie prawostawie i jaki
rodzaj relacji KoSciota z panistwem jest tu najbardziej charakterystyczny. Czy Ru§
Moskiewska mozna utozsami¢ w tym wzgledzie z Rusia Kijowska i zatozy¢, ze

13 Apxupenicknn CoGop Pycckon Hpasocnasion Hepksir 2000, Octosbr conmasnbion soktpunn Pycekon
Ipasociasnon Konuerummn, II1, 4. www.orthodox.org.ru/sd03r.htm. Nie jest to poglad przyjmowany bez
zastrzezen. Polemizuje z nim np. Krasikow widzac ideg¢ podobna do protestanckiej doktryny terytorializ-
mu w zasadzie kanonicznych terytoriow, ktéra uformowata si¢ juz w I tysiacleciu i jest pochodzenia
czysto wschodniego; por. A.A. Kpacuxos, Pycckas npasocrasna Ilepkos n nonnrika, w: epkosn
1 oOmectso, red. A. Kansesa, A. Kpacnkosa, Mocksa 2001, s. 56-57.

4'S. Butgakow, jw.,s. 177.
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s. 55.



ZASADA SYMFONII 135

charakterystyczna i zwykle zreszta kojarzona raczej z Moskwa idea Prawostawie.
Carstwo. Nardd jest tak samo organicznie wlasciwa sposobowi mySlenia, kulturze
i duchowosci potudniowych Rusinéw!'?

Wychodzac z zatozenia, ze pewna tendencja do ulegtosci wobec panstwa
wyplywajaca ze wspélnej dla prawostawia zasady synergii jest charakterystyczna
rowniez i dla Cerkwi ukraifiskiej, warto podkresli¢ jednak, ze opierajac si¢ na
r6znicach w mentalnodci i kulturze Rusi moskiewskiej i kijowskiej, wielu nau-
kowcéw podkresla bardziej demokratyczny w przypadku Kijowa, sposéb funk-
cjonowania relacji Kosciét — panistwo, charakteryzujacy si¢ mniejszym przywiaza-
niem zar6wno do dyktatury wladzy, jak i wiodacej roli prawostawia w pafistwie'’.
Pewne §wiatlo na Zrédto tych odmiennoSci rzuca twierdzenie M.I. Kostomarowa
o dwu réznych zasadach stojacych u podstaw panstwowosci potudniowej i poinoc-
nej Rusi — demokratycznej na potudniu i monarchicznej na péinocy. Ukrainiski
historyk dowodzi, ze w Kijowie zakorzenila si¢ i zrosta z nim starostowianska
zasada federatywno-wiecowa, w péinocnej Rusi natomiast juz u poczatkdw
tworzenia panstwowos$ci KoScidét sankcjonowatl dazenia do zwierzchniej wtadzy
ksigcia, ktére rozwijajac si¢ z czasem doprowadzitly Rosjan do samodzierzawia
i centralizmu'®. Tutaj Kostomarow widzi przyczyne niecheci i dystansu ukraifiskich
hierarchéw réznych epok wobec prawostawnego centrum w Moskwie z jego
ulegtoscia wobec wiladzy. W tej perspektywie bardziej zrozumiale staja si¢ rowniez
ich prozachodnie ciazenia, ilustracja jakich sa cho¢by bardzo ozywione az do konca
XII w. kontakty z Rzymem'®. Ostabienie tych kontaktow w wieku XIII w rownej
mierze ttumaczy przyniesiona na Ru§ przez greckich mnichéw nieche¢ do tacin-
nikéw, jak i niestabilno§¢ polityczna spowodowana najazdem Mongotéw
(1237-1240).

Podczas gdy Ru§ potnocno-wschodnia na ponad dwieScie lat dostata si¢ pod
panowanie i wptywy Tataréw, cz¢§¢ potudniowo-zachodnia stopniowo byla pod-
bijana przez wielkich ksiazat litewskich. Podzielona politycznie Ru§ zachowata
jeszcze na jaki$ czas jedno$¢ w strukturach koScielnych, ale odmienne do$wiad-
czenia historyczne poglebialy dotychczasowe réznice migdzy obu jej czeSciami
ksztattujac réwniez odmienne wzorce relacji Kosciét — panistwo. W odréznieniu
od pafistwa moskiewskiego, gdzie prawostawie stalo si¢ bardzo waznym czyn-
nikiem integrujacym ruskie ziemie w pafistwo z absolutna wtadza i jedna dominuja-

16 Zaréwno w literaturze naukowej, jak i mniej lub bardziej popularnych wydaniach tatwo wyréznié
istnienie przynajmniej dwu tendencji. Czesto bez trudu aplikuje si¢ zasade Prawostawie. Carstwo.
Narod do ziem dzisiejszej Ukrainy, albo jako fakt zrozumialy sam przez sig, albo argumentujac
bizantyjskim dziedzictwem oraz przekonaniem o organicznej jednosci ruskiego §wiata stowianskiego,
opartej na wsp6lnym dziedzictwie Rusi Kijowskiej oraz przynaleznosci od XVII wieku do prawostaw-
nego centrum w Moskwie (po podporzadkowaniu metropolii kijowskiej patriarchatowi moskiewskiemu
w 1685 roku). U podstaw takiego sposobu myslenia czesto lezy takze wizja zjednoczenia wszystkich
narodéw ruskich w wielkie prawostawne imperium z centrum w Moskwie; zob. na przyktad
M. Jlykamesnu, Peniria n noniruxa, Jlssis 2000.

"MW Koecrowm ap o B, Meropuueckue npoussesenns, Knes 1989, s. 80; W. Lipifski, s. 75-92,
101-103.

MW Kocromapos, jw., s. 80.

19 Ks. Bolestaw Kumor, problem jedno$ci Kosciota na Rusi z Kosciotem katolickim do korica XII
wieku, w: Teologia i kultura duchowa starej Rusi, Lublin 1993, s. 127-135.
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ca kultura prawostawna (co ilustruja idee §wi¢tej Rusi — twierdzy ,,prawdziwego”
chrzedcijafistwa i trzeciego Rzymu) witadcy Wielkiego Ksigstwa Litewskiego
tworzyli swoja potege w oparciu o mozaike religijna i narodowa — z ludno$cia
ruska, litewska, polska, zydowska, tatarska, i ormiafiska®™. Ksiazeta litewscy
posiadali duza zdolno$¢ inkulturacji — na podbitych ziemiach przej-
mowali miejscowe prawa i obyczaje, przechodzili na prawostawie, a jezyk ruski
stal si¢ jezykiem urzedowym?'. Dodatkowo Litwa bronita Rusi zaréwno przed
Tatarami, jak i przed ekspansyjna polityka Moskwy, trudno si¢ wiec dziwié, ze nie
tylko jej podboje nie napotykaty wigkszego oporu ze strony miejscowych mozno-
wiadcow, ale Litwa stawata si¢ czesto azylem dla przedstawicieli mysli spoteczne;j
niechetnych moskiewskiej centralistycznej wladzy pafistwowej?. Po unii personal-
nej Polski z Litwa (1386) duchowiefistwo prawostawne pozostato lojalne wobec
katolickiego wtadcy. Hierarchia z dystansem patrzyla na mocarstwowe plany
Moskwy restauracji pod swoim zwierzchnictwem dawnego Ksiestwa Kijowskiego.
Panowalo wsrdd niej przekonanie, ze do spuscizny Rusi Kijowskiej wigksze prawo
maja wielcy ksiazeta litewscy niz moskiewscy carowie?. O przywiazaniu Rusinéw
do tradycji dynastycznej Jagiellonéw §wiadczy wiele faktow, jak cho¢by wyjazd na
Litwe wielu przedstawicieli prawostawnego bojarstwa po zajeciu przez Moskwe
Briafiska i Smolefiska, czy postawa ksigcia Konstantego Ostrogskiego pod Orsza®.
Z jednej strony dzialala zasada synergii, z drugiej tolerancyjna polityka Jagiel-
lonéw, dla ktérych obcy byt model paistwa o jednej dominujacej kulturze
religijne;j.

Wiele méwiacym przyktadem jak stosunku wobec panstwa, tak réznic pomig-
dzy Kijowem i Moskwa jest los Unii Florenckiej na ruskich ziemiach. Cieszaca si¢
poparciem polskiego kréla unia zostata przyjeta przez kijowskiego metropolite
Izydora i spotkata si¢ z duza przychylno$cia w Kijowie i na Litwie, zdecydowanie
natomiast odrzucono ja w pafnistwie moskiewskim (na synodzie w 1441). Znamien-
ny jest fakt, ze po wyborze Jony (1448) i utworzeniu metropolii w Moskwie
diecezje znajdujace si¢ na terytorium dzisiejszej Ukrainy i Biatorusi uznaty
zwierzchnictwo metropolity Grzegorza Botgarina (1458-1472) wySwigconego
przez znajdujacego si¢ na uchodZstwie unijnego patriarchg¢ Konstantynopola.
Bolgarin oficjalnie nie zrywajac, jak sie¢ wydaje, z Rzymem® postaral si¢ rowniez
o nawigzanie kontaktow z patriarcha Dionizym I rezydujacym w Konstantynopolu
i w 1470 roku zostal przez niego uznany jako metropolita kijowski. Fakt ten
przypieczgtowat podziat KoSciota ruskiego na dwie niezalezne od siebie metropolie
Zyjace przez nastepne par¢ wiekOw innym zyciem i r6znymi dazeniami. W Mosk-
wie, uwazajacej si¢ za ostatni bastion prawostawia, niepowodzeniem koficzyly si¢
wszelkie dalsze proby wprowadzenia unii pomimo tego, ze Rzym tam kierowat

2 Zob. A. Mirono wicz, KoSciét prawostawny w dziejach dawnej Rzeczypospolitej, Biatystok
2001, s. 26.

21 J. Serczyk, Historia Ukrainy, s. 55.

22 Szukajac lepszych warunkéw dla zachowania wolnosci osobistej w XVI w. na Litwe emigrowato
wielu przedstawicieli rosyjskiej mysli jak np. troicki ihumen Artemij, kniaz Kurbski czy drukarz Iwan
Fedorow; zob. Bii. Eropos, jw., s. 132.

% A.Mironowicz, jw., s. 25-26.

2 Tamze, s. 26.

% W. Hryniewicz, Przeszto$é zostawi¢ Bogu, Opole 1995, s. 48.
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prawie cafe swoje wysitki**. W Kijowie natomiast jej idee byty ciagle zywe. Swoje
poparcie dla unii zadeklarowat nastgpca Grzegorza metropolita Mizait Pstrucki
(1473-1480) a w dwadziescia lat pdéZniej Josyf Bolharynowycz (1498-1501). Te
tendencje zaowocowaty pod koniec XVI w. zawarciem Unii Brzeskiej, odzyly
w XVII w. w prébach zwotania wspdélnego synodu prawostawno-katolickiego
i w inicjatywach Piotra Mohyly. W momentach kryzysowych hierarchia metropolii
kijowskiej widziala ratunek raczej w zblizeniu z KoSciotem katolickim, niz we
wzorcach ptynacych z Moskwy. XVI-wieczna obojetno$¢ w sferze religijnych
kontaktéw na linii Kijéw — Moskwa zmienita si¢ w wieku XVII w wyraZna
niech¢é, o czym §wiadcza zaréwno reformy Piotra Mohyty, jak i dziatania jego
nastepcow — Sylwestra Kossowa i Dionizego Batabana uporczywie walczacych
o utrzymanie dotychczasowej zaleznoSci metropolii kijowskiej od Konstantynopola
i przeciwstawiajacych si¢ jej podporzadkowaniu patriarchatowi moskiewskiemu?®'.

Inaczej niz na Litwie, w Koronie Polskiej elita polityczna reprezentujaca
interesy katolicyzmu traktowala prawostawie jako element obcy, ktéremu okazy-
wala coraz wigkszy brak zaufania. Dyskryminacja Rusinéw ze wzgledow wy-
znaniowych na tych ziemiach, ktére weszty bezposrednio w sktad Rzeczpospolitej
byla odczuwalna juz w XV wieku, a po Unii Lubelskiej zacznie si¢ stopniowo
rozciaga¢ na cale panstwo polsko-litewskie.

Unifikacyjna polityka wyznaniowa Rzeczpospolitej, za przejaw ktorej prawo-
stawne spoleczefistwo uznalo Uni¢ Brzeska, z jednej strony pchneta ruskie
spoleczeistwo w ramiona Moskwy, z drugiej natomiast zmusita wschodnich
teologéw do wypracowania wtasnej eklezjologii bedacej odwrotnoScia koncepcji
wyrazajacej si¢ w hasle Prawostawie. Carstwo. Nardd. Funkcjonujac w paiistwie
rzadzonym przez katolickiego kréla i u§wiadamiajac sobie zagrozenie wobec coraz
bardziej odczuwalnych w XVII w. zakuséw moskiewskich caréw ruscy teologowie
glosza, ze trwanie KoSciota, zatozonego na Stowie Bozym i Eucharystii, nie zalezy
od zadnej ziemskiej instytucji. Krdlestwa ziemskie nawet najsilniejsze przemina,
Kosciél natomiast trwaé bedzie na wieki. Czasy ziemskiej chwaly KoSciota,
bedacej nagroda za poganskie przeSladowania, juz mingly i Chrystusa szukaé
obecnie nalezy w pokorze betlejemskiej groty, stad triumfalizm jest raczej znakiem
odrzucenia przez Boga, niz jego taski®®.

W efekcie jednak unia obrécita si¢ przeciwko forsowanej dotad w Rzeczpo-
spolitej z takim oddaniem koncepcji nieautokratycznego prawostawia®. Lojalny
wobec panstwa i otwarty na katolicyzm stosunek KoS$ciota prawostawnego nie
spotkat si¢ z podobna zyczliwoScia drugiej strony. Wraz z nasileniem zabiegéw
latynizacyjnych wobec Kosciota ruskiego i ograniczaniem praw ludnoSci prawo-
stawnej w wieku XVII, gdy coraz bardziej zrozumiale stawalo sig, ze prawostawie
i polski system polityczny pogodzi¢ si¢ nie dadza, liczniejsze staly si¢ rOwniez
oskarzenia i podejrzenia prawostawnych o dziatalno$¢ wroga panstwu. Konflikt

% Tamze, s. 48.

2" M. Bendza, Tendencje unijne wzgledem Cerkwii prawostawnej w Rzeczpospolitej w latach
1674-1686, Warszawa 1987, s. 142-201.

# A. Naumow, Unia religijna jako podziat kultury, w: Unia Brzeska z perspektywy czterech
stuleci, red. J.S. Gajek, A. Nabywaniec, Lublin 1998, s. 185.

2 Tamze, s. 186.
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znalazt swoje apogeum w powstaniu Chmielnickiego zakoficzonym wiaczeniem
lewobrzeznej Ukrainy w sktad pafstwa moskiewskiego (1654) i, wymuszonym
przez moskiewska dyplomacje, przejSciem metropolii kijowskiej pod jurysdykcje
patriarchatu moskiewskiego (1685).

IV. ZASADA SYMFONII DZISIAJ

Coraz czgéciej w Srodowisku prawostawnym stycha¢ gtosy, ktére przyznaja, ze
zasada symfonii w praktyce zycia politycznego, jak dotad, okazata si¢ niemozliwa
do pelnego urzeczywistnienia nawet w sprzyjajacych warunkach. Mozna zatozy¢,
7e model sam w sobie jest dobry (watpliwosci w tym wzgledzie tez moga si¢
okaza¢ uzasadnione), ale jak kazdy ideal, trudny do realizacji w praktyce. Jesli
jednak warto eksperymentowaé dalej, to w jakim kierunku: zacie§nia¢ wiezi
z wladza, czy je rozluznia¢? zachowac wszystkie elementy tego modelu, czy tylko
niektore?

Cho¢ obecnie KoScidt prawostawny broni rozdziatu migdzy KoSciotem i panst-
wem, czyni to z duza rozpigtoScia przekonai co do charakteru tego rozdziatu.
Archijerejskie sobory RPC w ostatnim dziesigcioleciu niejednokrotnie przestrzega-
ty przed niebezpieczenstwami, jakie kryja si¢ w zbyt bliskim zwiazku KoS$ciota
z pafistwem i probowaty okresli¢ zasady tych relacji*’. We wspomnianych juz
Osnowach socjalnej doktryny synod dopuszcza rozdziat KoSciota od paiistwa do
tego stopnia, ze mozliwe jest wezwanie narodu przez Kos$ciét do niepostuszeiistwa
wiadzy®'. Dokument ma jednak charakter ambiwalentny, co mozna zauwazy¢
cho¢by w formulowaniu oczekiwan KoSciota od pafistwa — jednym z nich, obok
nadziei na specjalny status prawostawia, jest zadanie walki z przekonaniami
1 dzialaniami, ktére moglyby zagrozi¢ kulturowo-duchowej tozsamosci narodu
(KY1bmpHO-IYXO0GHOW — CAMOOBITMOCTIL — HAPO/IQ), o przy niejasnosci kryteriow
tozsamosci odsyta do prawostawnej duchowosci, Swietej Rusi, trzeciego Rzymu
i innych haset o teokratyczno-mesjanistycznym zabarwieniu. Sa to oczekiwania
tym bardziej niepokojace ze polaczone z bardzo niska ocena wolno$ci wyznania,
ktéra Synod RPC uznat za dowdd masowej apostazji i utraty przez spoteczefistwo
religijnych celow*. Wydaje sig, ze patriarsze i duzej cze$ci hierarchii bardzo trudno
zrezygnowac z triumfalistycznej wizji KoSciola, jaka podtrzymuje status uprzywile-
jowanej konfesji w panstwie. Zdecydowane poparcie udzielone restrykcyjnej
wobec wyznafi konkurujacych z prawostawiem ustawie O wolnosci sumienia
i zwiqzkach religijnych z 1997 r. jest tego wymowna ilustracja, jak i przemdéwienie
Aleksego II do duchowienistwa moskiewskiego, w ktérym patriarcha dodatkowo
zagrozit sankcjami tym kaptanom, ktorzy oSmielili si¢ przeciwstawié hierarchii
i podjeli krytyke nowego prawa wyznaniowego™. I jesli doda¢ do tego wyrazna

30 Apxuepericknin CoGop Pycexon pasocaasnon Lepksi, Mocksa 1995, s. 186.

3 Apxuepenckuin Cobop Pycexon [pasociasron Hepksi 2000, OcuoBrl conpasiborn 10K TpHHN
Pycekon [lpasociasion Kownnenn, II1, 5, www.orthodox.org. ru/sd03r.htm.

32 Tamze, III, 6. www.orthodox.org. ru/sd03r.htm.

¥ S. Roztworowski, Wspdlczesne oblicze patriarchatu moskiewskiego, SDE 2(1998),
s. 26-27.
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niechec patriarchatu moskiewskiego do samokrytyki to, mimo woli, nasuwa si¢ na
my§l, wspomniana juz, postaé moskiewskiego metropolity Danyita (1521-1539),
ucznia Josyfa Sanina — twoércy prawostawnej inkwizycji. Gloszone przez tego
hierarche szlachetne poglady, ze nie nalezy podporzadkowywaé si¢ wiladcy, jesli
nakazuje on dzialania niekorzystne dla duszy, nie uchronily samego metropolity
przed tamaniem wschodnich kanonéw, gdy przyszto zado$cuczynié zadaniom
monarchy*. Na Ukrainie réwniez niektére kregi prawoslawne nie miatyby nic
przeciwko wprowadzeniu analogicznych restrykcyjnych ustaw pafistwowych. Takie
zyczenie sformulowal przynajmniej patriarcha Filaret — gtowa Prawostawnej
Cerkwi Patriarchatu Kijowskiego. Tutaj oczywiScie podobna ustawa swoim ost-
rzem wymierzona bytaby migedzy innymi w prawostawie Patriarchatu Moskiews-
kiego, jako wyznaniu posiadajacemu swoja siedzibe poza granicami kraju®.

Nie wszystkie prawostawne KoScioty powielaja taki model stosunkéw z parist-
wem. W krajach, gdzie prawostawie jest wyznaniem mniejszoSciowym prawosta-
wni teologowie i hierarchowie bardziej zdecydowanie wypowiadaja si¢ w kwestii
rozdziatu Ko$ciota od panstwa. Patriarcha Konstantynopola w homilii skierowane;j
do polskich parlamentarzystdw podczas swojej wizyty w tym kraju w 2000 roku
stwierdzit: Kosciot prawostawny nigdy nie pragnqt ani nie pragnie zdobyc¢ wtadzy
politycznej, aby rywalizowacé z innymi sitami politycznymi w celu narzucenia
spotecznosciom zwierzchnictwa BoZego zamiast zwierzchnictwa czlowieczego, na-
rzuconego przez owe sity polityczne®®. Uzasadnienie tego stanowiska mamy nieco
dalej: w Kosciele prawostawnym gteboko zakorzenione jest przekonanie, Ze ,,ciert
prawa znikngt z nadejsciem taski” i Ze narzucenie dobrego porzqdku oraz zdrowego
rytmu spotecznego nalezy do jurysdykcji wtadzy swieckiej [...] KoSciot wyobraza
sobie, Ze jego glownym problemem jest wewnetrzne przeobrazZenie obywateli,
przyczyniajqce sie do poprawy catych spoteczeristw®’. Taka postawa wyptywa
z przekonania, ze chrzescijanskie idealy znajduja si¢ nie w sferze materialnej czy
politycznej, ale duchowej, co oczywiScie nie zwalnia z obowiazku troski o $§wiat,
w ktérym zyjemy tu i teraz. Akceptujac oddzielenie od panstwa Koscidt nie
rezygnuje bynajmniej z wywierania wplywu na zycie pafstwa i przeobrazania go.
Zasada symfonii rozumiana jako ideal chrzedcijafiskiego przemienienia panst-
wowoSci ciagle obowiazuje, poniewaz to oddzielenie ma charakter tylko prawny
— zewnetrzny, a nie wewnetrzny. Jedng 1 druga rzeczywisto$¢ (KoSciét 1 panistwo)
tworza ci sami ludzie. Zmienily si¢ jednak drogi wywierania wptywu na rzady
— jak pisze Sergiusz Butgakow — ten wplyw jest obecnie wywierany od
wewnatrz, poprzez nar6d*®. Budowa Krélestwa Niebieskiego na ziemi nie jest juz
wymuszana odgdrnie, ale dokonuje si¢ w wolnosci, co réwniez bardziej odpowiada
chrzedcijaniskiej koncepcji cztowieka.

Zwiazek miedzy prawostawiem i wladza carska, czy jakimkolwiek innym
ustrojem politycznym nie ma zadnego odniesienia do sfery dogmatycznej. Byt to

* Ba. Eropos, jw., s. 110-113.

3% S.Roztworowski, Aktywno$¢ patriarchatu moskiewskiego, SDE 1(1998), s. 92-93.

3 Cerkiew wobec wyzwar wspolczesnego $wiata. Homilia patriarchy ekumenicznego wygtoszona
w Sejmie, Przeglqd Prawostawny 3(2000), s. 6.

37 Tamze, s. 8.

% S.Bulgakow, jw., s. 180.
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wezel uksztaltowany przez pewne historyczne okolicznoSci i zlikwidowany, gdy te
okolicznosci ulegty zmianie. Upadek cesarza i drugiego, i trzeciego Rzymu pokazat
zar6wno utopig idei §wigtego wiadcy (i w pewnym sensie zasady symfonii), jak i jej
nieistotno$¢ dla funkcjonowania KoSciota. Tak samo mato istotna jest chrzeScijanis-
ka pafistwowo$¢, gwarantujaca status religii ,,panujacej”, gdyz przy niewatpliwych
korzyS$ciach okazuje si¢ ona zarazem czynnikiem wstrzymujacym jego rozwéj*’.
Obecna sytuacja prawostawia na §wiecie, funkcjonujacego w réznych warunkach
pokazuje, ze rozdzial KoSciola od panstwa wplywa pozytywnie na moralny
autorytet Ko$ciota, uwalnia go od wielu historycznych przerostéw i stwarza
warunki do poktadania wigkszej ufnosci w Boza Opatrznos$é, niz opieke sit
politycznych.

PRINZIP DER SYMPHONIE — DAS VERHALTNIS DER KIRCHE
ZUM STAAT IM ORTHODOXEN GLAUBENSBEKENNTNIS

ZUSAMMENFASSUNG

Der Beitrag erlautert das Verhaltnis Staat — Kirche in der Tradition des orthodoxen
Glaubensbekenntnisses. Der erste Teil befasst sich mit dem byzantinischen Modell der
christlichen Theokratie. Sie wurde charakterisiert, wobei klar gemacht wird, dass diese
Theokratie das Prinzip der Synergie, also der Zusammenarbeit (Symbiose) anerkennt.
Vorgestellt werden auch die Protagonisten des besprochenen Modells des Verhaltnisses
Kirche — Staat. Der zweite Teil befasst sich mit der slawischen Version des Prinzips der
Symphonie ,,Orthodoxie — Kaisertum — Volk”, welche die russische Version des
byzantinischen Prinzips der Zusammenarbeit der Kirche mit dem Staat darstellt. Im dritten
Teil wurde versucht, die nicht autokratische Orthodoxie im polnisch-litauischen Staat zu
realisieren. Der vierte Teil stellt das gegenwartige Verstandnis des Prinzips der Symphonie
dar und unterstreicht historisch-gesellschaftliche Bedingungen der Koexistenz und Zusam-
menarbeit von Kirche und Staat.

¥ Tamze, s. 179.
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GWARANCJE WOLNOSCI SUMIENIA I RELIGII W POLSCE

Tres§é: — Wstep. — L. Pojecie wolnosci religijnej. — II. Wolno$¢ religijna w nauce KoSciota.
— III. Wolno$¢ religijna w prawie miedzynarodowym. — IV. Konstytucyjne gwarancje wolnosci
sumienia i religii. — V. Ustawodawstwo zwykle w dziedzinie wolnoSci sumienia i religii.
— VI. Rejestrowanie Kosciotéw i zwiazkéw wyznaniowych. — VII. Prawno-sadowa ochrona wolnosci
sumienia i religii. — Zakonczenie. — Zusammenfassung
WSTEP

Pojeciem wczeSniejszym od wolnoSci religijnej byta tolerancja religijna. Zagad-
nienie tolerancji religijnej obce bylo religii mojzeszowej i starozytnoSci przed-
chrzescijafiskiej. Chrzescijanstwo jako religia monoteistyczna tolerowato odmienna
religie tych, ktérzy si¢ w tej religii urodzili, a wigc jedynie pogan i zydéw. Sw.
Augustyn i §w. Tomasz z Akwinu wyznawali zasade, ze wolno$¢ przystuguje tylko
prawdzie i dlatego nie uznawali tolerancji wobec heretykéw, schizmatykéw
i apostatow. Tych, ktérzy odeszli od wiary katolickiej, nalezato ich zdaniem nawet
sita zmusi¢ do powrotu. W konsekwencji tezy te doprowadzily do wyrokéw
inkwizycyjnych. Réwniez reformacja nie doprowadzita do zmiany postawy KoScio-
fa katolickiego w tym przedmiocie.

Mimo takiego oficjalnego stanowiska KoSciota, ktéry przez wieki sprzeciwiat
si¢ tolerancji religijnej, to wtasnie w jego tonie zrodzily si¢ réwniez poglady oparte
na mifodci blizniego i uzasadniajace potrzebe tolerancji. Przywota¢ tu wypada
Marsyliusza z Padwy i polskiego uczonego Pawla Wiodkowica (wystapienie na
Soborze w Konstancji w 1415 roku).

Po reformacji zasadg tolerancji religijnej propagowali Andrzej Frycz Modrzew-
ski oraz arianie (Katechizm Rakowiecki z 1605 roku). Polska nalezy do tych pafistw
Europy, ktére najwczes$niej wprowadzity urzedowe zasady tolerancji religijnej
(Konfederacja Warszawska w 1573 roku proklamowata wolno§¢ religijna dla
szlachty i mieszczan)'.

Tolerancja (tac. tolerare = znosi¢) jest to dopuszczenie obcych pogladéw,
zwyczajow i przekonan po warunkiem, Ze nie naruszaja praw cztowieka. Sobor
Watykanski II (1962-1965) podkreslit wolno§¢ sumienia i praktyk religijnych dla

"R.Legutko, O tolerancji, Znak 457(1993), s. 16-36.
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wszystkich®. Kosciét widzi dzisiaj specjalne swoje zadanie w podtrzymywaniu
i rozwijaniu jednosci i mitosci wsrdd ludzi i narodow?.

Jakkolwiek granice migdzy dobrem a ztem sa réznie okre§lane — w zaleznoSci
od okoliczno$ci zyciowych wychowania, otoczenia i wplywow historycznych, to
jednak panuje powszechne przekonanie, ze kazdy musi czynic to, co po rozwazeniu
uzna za dobre, a zaniecha¢ tego, co wedlug jego przekonania jest zte.

Wolno$¢ sumienia jako jedno z podstawowych praw cztowieka, jest prawem
czynienia lub zaniechania czego§ w zgodzie z wlasnym sumieniem, bez ulegania
zewngetrznym naciskom. Biedne sumienie, to sumienie niezgodne z obiektywnymi
normami warto$ci. Z moralnego punktu widzenia cziowiek, ktéry postepuje
zgodnie z wlasnym sumieniem, nawet gdy biadzi, nie moze by¢ potepiony*.

Wolno$é¢ sumienia i wyznania jest to prawo, ktére obejmuje réwniez wolnosé
posiadania, przyjmowania lub zmiany swej religii badZ przekonaii, jak réwniez
manifestowania (indywidualnie lub wspdlnie z innymi) swej religii lub przekonaf
poprzez nauczanie, praktyki religijne, uczestniczenie w obrzedach religijnych
i uprawianie kultu’.

Zarazem tez stwierdza sig, ze wolno$¢ uzewngtrzniania religii lub przekonan
moze podlegaé tylko takim ograniczeniom, ktére sa przewidziane przez prawo i sa
konieczne w panstwie demokratycznym ze wzgledu na bezpieczefistwo publiczne,
ochrong porzadku publicznego, zdrowia, moralnoSci lub ochron¢ podstawowych
praw i wolnosci innych osob®.

Wolnoé¢ sumienia i wyznania obejmuje réwniez spotecznosci religijne, Koscio-
ty i inne zwiazki wyznaniowe. Maja one konstytucyjnie zagwarantowane réwno-
uprawnienie, a wladze publiczne zobowiazane sa do zachowania bezstronnoSci
w sprawach przekonan religijnych, Swiatopogladowych i filozoficznych, zapew-
niajac swobode ich wyrazania w zyciu publicznym. Podkre§la si¢ takze, ze stosunki
miedzy panstwem a KoSciotami i innymi zwigzkami wyznaniowymi ksztattowane
sa na zasadach poszanowania ich autonomii, wzajemnej niezaleznosci oraz wsp6t-
dziatania dla dobra cztowieka i dobra wspdlnego’.

I. POJECIE WOLNOSCI RELIGIINEJ

,»Wolnos¢ religijna” mozemy rozumie¢ w znaczeniu fizycznym (wolno$¢ dziata-
nia lub zaniechania okreSlonej czynnosci), moralnym (wolno$¢ czynienia dobra lub
zta moralnego) i prawnym (wolno$¢ przewidziana przez normy prawne). Wolno§¢é
w znaczeniu prawnym domaga si¢ réwniez wolnosci psychologicznej. Zardwno
z pojeciem wolnoSci psychologicznej jak i prawnej wigze si¢ pojecie wolnoSci
religijnej, odnoszacej si¢ do tej sfery dziatalno$ci cztowieka, ktdéra ztaczona jest
z jego przekonaniami §wiatopogladowymi.

% Tolerancja, www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TM/zarys wiary/pozostaé otwartym, s. 1.

Tamze, s. 2.

Wolnos¢ dzieci bozych, www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TM/zarys wiary/wolno$¢ dzieci bozych,
s. 1.

Wolno$¢ sumienia i wyznania, www.wiem.onet.pl/wiem/014269, s. 1.

Tamze.

Tamze.
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W nauce prawa wyznaniowego przez wolnos¢ religijng rozumie si¢ — w sensie
pozytywnym — uprawnienie woli osoby ludzkiej, nie ograniczonej Zadnym przymu-
sem, do samookreslenia siebie w sprawach religijnych, w ramach celow religijnych
i wedtug norm prawno-religijnych®. Czesto pojmuje si¢ ja takze w znaczeniu
negatywnym jako wolnos¢ od jakiegokolwiek przymusu ze strony innych jednostek,
grup spotecznych czy jakiejkolwiek wiadzy®.

Wolno§¢ religijna, jesli pod uwage weZmiemy przedmiot materialny, w réznych
systemach prawnych jest zazwyczaj regulowana w dwoch wymiarach: indywidual-
nym — jako prawo czlowieka i wspdlnotowym — jako prawo KoSciota i innych
zwiazkdw wyznaniowych. Kosciét katolicki w swej doktrynie méwi ponadto
o wolnoSci religijnej rodziny, jako podstawowej komorki spoteczefistwa'®.

II. WOLNOSC RELIGIJNA W NAUCE KOSCIOLA

Sobér Watykanski II w Deklaracji o wolnosci religijnej stwierdza: osoba ludzka
ma prawo do wolnosci religijnej. Tego rodzaju wolnosc polega na tym, i7 wszyscy
ludzie powinni by¢ wolni od przymusu ze strony czy to poszczegolnych ludzi, czy
zbiorowisk spotecznych i jakiejkolwiek wtadzy ludzkiej, tak, aby w sprawach
religijnych nikogo ani nie przymuszano do dziatania wbrew jego sumieniu, ani nie
przeszkadzano mu w dziataniu wedtug swego sumienia prywatnie i publicznie,
indywidualnie lub w tqcznosci z innymi, w godziwym zakresie (...). To prawo osoby
ludzkiej do wolnosci religijnej powinno by¢ w taki sposob uznane w prawnym
ustroju spoteczeristwa, aby stanowito prawo cywilne''.

W okredleniu tym Sobdr Watykanski Il stwierdza, ze wolno$¢ religijna jest
prawem podmiotowym, prawem osoby ludzkiej. Jest ona réwniez uprawnieniem
wymagania od innych podmiotéw wolnoéci od przymusu podejmowania lub
niepodejmowania aktéw natury religijnej. Nie jest to tylko sprawa prywatna
obywateli, jak podtrzymuja niektére ustawodawstwa, ale to przede wszystkim
prawo publiczne, gdyz dotyczy stosunkéw prawnych giéwnie publicznych pomie-
dzy osoba ludzka i innymi spotecznosciami a paistwem. WolnoS$¢ religijna to takze
wolno$¢ dochodzenia do prawdy, jej akceptacja oraz publiczne wyznawanie swoich
przekonafi w spoleczefistwie i pafistwie'.

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 roku méwi o prawie i obowiazku
poszukiwania prawdy: Wszyscy ludzie obowiqzani sq szukac prawdy dotyczqcej
Boga i Jego KoSciota, a poznang majq obowiqzek i prawo na mocy prawa BoZego
pryjac i zachowywac oraz o wolnoSci od przymusu: Ludzie nie mogq byc przez
nikogo zmuszani do przyjecia wiary katolickiej wbrew witasnemu sumieniu".

8 P. De Luca, Il diritto di liberta religiosa nel pensiero constituzionalistico ed ecclesiastico
contemporaneo, Padova 1969, s. 36.

® H.Misztal, Wolnoé¢ religijna, w: Prawo wyznaniowe, red. H. Misztal, Lublin 2000, s. 206.

" Tenze, Wolno$¢ religijna i jej gwarancje prawne, w: Prawo wyznaniowe III Rzeczypospolitej,
red. H. Misztal, Lublin — Sandomierz 1999, s. 17.

' DWR 2.

2 H. Misztal, jw., s. 19.

3 KPK, kan. 748 §§ 1, 2.
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W nauce KoSciota przy okreslaniu wolnoSci religijnej wyrdznia si¢ zazwyczaj:
,»wolno$¢ sumienia”, ,,wolnos¢ kultu” i ,,wolno$¢ Kosciota” (Deklaracja o wolnoSci
religijnej Soboru Watykanskiego II). Przez wolnos¢ sumienia rozumie si¢ upraw-
nienie czlowieka do pozytywnego lub negatywnego samookre§lenia siebie w sto-
sunku do czynnoSci wyrazajacych jego przekonania religijne. Chodzi tu o wolno§¢
pozbawiona wszelkiego nacisku zewnetrznego, czy to fizycznego czy prawnego.
W sensie pozytywnym oznacza wybor wiary w Boga i prowadzi do aktéw
zewnetrznych tej wiary, w sensie za$ negatywnym oznacza negacje istnienia Boga
(zaklada takze wybor Swiatopogladu ateistycznego). Wolnos¢ kultu (wyznania)
obejmuje nieskrgpowane uprawnienie kazdej osoby do samodzielnego samookres-
lenia si¢ w stosunku do wykonywania aktow zewnetrznych oddawania czci Bogu.
Przedmiotem wigc materialnym wolnoSci kultu sa akty zewngtrzne, czy to in-
dywidualne czy wesp6t z innymi (spoleczne), wynikajace z akceptacji jakiej$
religii. Akty kultu moga by¢ prywatne (oddawanie czci Bogu przez poszczegdlne
osoby i przy pomocy czynno$ci wykonywanych we wlasnym imieniu) i publiczne
(oddawane Bogu urzgdowo przez jaka$ spotecznos¢ religijna Iub przez osoby do
tego upowaznione, np. szafarzy kultu). Wreszcie wolno$¢ religijna spotecznosci
wyznaniowych okres§lana bywa w literaturze wolnosciq Kosciota jako spotecznosci
typowej, ale odnosi si¢ oczywiScie do wszystkich uznanych wyznai religijnych,
ktore posiadaja charakter instytucjonalny'.

III. WOLNOSC RELIGIJNA W PRAWIE MIEDZYNARODOWYM

Podstawa wolnoSci religijnej w aktach prawa migedzynarodowego jest przyro-
dzona godno$¢ osoby ludzkiej. Karta Narodow Zjednoczonych uchwalona 26
czerwca 1945 roku w San Francisco zalicza wolno$¢ religijna do praw czlowieka
i podstawowych wolnosSci wszystkich ludzi'’. Uchwalona w Paryzu 10 grudnia
1948 roku Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka stwierdza w art. 1, ze wszystkie
istoty ludzkie rodzq sie wolne i réwne w swej godnosci i prawach'®. Kazda osoba
posiada prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii; prawo to obejmuje wolnosc¢
zmiany swej religii lub przekonan, jak rownieZ wolnos¢ manifestowania swej religii
lub przekonan, indywidualnie lub wespot z innymi, publicznie lub prywatnie,
poprzez nauczanie, modlitwy, praktyki i obrzedy"’.

Europejska Konwencja Praw Cztowieka i Podstawowych Wolnosci z 4 listopada
1950 roku (ratyfikowana przez Polske 15 grudnia 1992 r.)'® w art. 9 ust.1 stanowi:
1. Kazda osoba ma prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii; prawo to obejmuje
wolnosc zmiany religii lub przekonan oraz wolnos¢ manifestowania swej religii lub
przekonani, indywidualnie lub wespotl z innymi, publicznie lub prywatnie, przez

4 H. Misztal, Wolno§¢ religijna, jw., s. 207.

5 Dz.U. nr 23 z 1947 1., poz. 90 i nr 7 z 1966 r., poz. 41.

16 Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, w: Wolno§é religii. Wybdér materiatéw, dokumenty,
orzecznictwo, tt. i opr. T. Jasudowicz, Torun 2001, s. 66—67.

7 Tamze, art. 18.

'8 Europejska Konwencja Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci, Dz.U. nr 61 z 1993 r., poz.
284 wraz z dodatkowymi protokotami.
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modlitwy, nauczanie, praktyki i obrzedy. Wolno$¢ manifestowania religii lub
przekonan podlegaé moze jednak ograniczeniom, ktére sq przewidziane przez
prawo i sq konieczne w demokratycznym spoteczerstwie ze wzgledu na interesy
bezpieczeristwa publicznego, ochrone porzqdku publicznego, zdrowia i moralnosci
albo ochrone praw i wolnoSci innych osob (art. 9 ust. 2). Natomiast art. 14 tejze
Konwencji zabrania dyskryminacji z jakichkolwiek przyczyn, w tym takze wy-
znaniowych.

Podobne uszczeg6towienie zapisu o wolnoSci religijnej znajdujemy w Miedzy-
narodowym Pakcie Praw Obywatelskich i Politycznych z 16 grudnia 1966 roku
(Polska ratyfikowata Pakt 3 marca 1977 roku)'. Pafistwa-strony niniejszego Paktu
zobowiazuja si¢ takze do poszanowania wolnosci rodzicéw lub w odpowiednich
przypadkach, opiekunéw prawnych do zapewnienia swym dzieciom wychowania
religijnego i moralnego zgodnie z wlasnymi przekonaniami®. Wszyscy ludzie sa
réwni wobec prawa i sa uprawnieni bez jakiejkolwiek dyskryminacji do jednakowe;j
ochrony prawnej bez wzgledu na religi¢*'. Podobnie ochrona prawna objete sa
mniejszosci etniczne, religijne lub jezykowe®.

Prawo rodzicow lub prawnych opiekunéw do wyboru szkoly innej niz zatozone
przez wiadze publiczne oraz do zapewnienia nauczania i wychowania w szkotach
zgodnie z przekonaniami religijnymi tychze rodzicéw i opiekunéw precyzuje blizej
w art. 13 ust. 3 Miedzynarodowy Pakt Praw Gospodarczych, Socjalnych i Kultural-
ny z 16 grudnia 1966 roku (ratyfikowany przez Polske 3 marca 1977 roku)*. Pelna
realizacja tego postanowienia zostata jednak uzalezniona od mozliwosci material-
nych danego panstwa (art. 13, ust. 2). Panstwo wedtug interpretacji tego przepisu
nie moze zabrania¢ tworzenia szkét prywatnych z nauka religii i winno zapewnic
mozliwo§¢ pobierania nauki religii w szkotach zatozonych przez wiadze
publiczne?.

Wole poszanowania praw cztowieka i podstawowych wolnosci deklaruje
rowniez Akt Koricowy Konferencji Bezpieczeristwa i Wspotpracy w Europie,
podpisany przez pafstwa sygnatariuszy 1 sierpnia 1975 roku w punkcie VII: W tym
zakresie Paristwa uczestniczqce bedq uznawacé wolnos¢ jednostki wyznawania
i praktykowania, indywidualnie lub we wspolnocie z innymi, religii lub przekonan,
zgodnie z nakazami jej wtasnego sumienia®.

Ojciec Swiety Jan Pawet II przestat 1 wrzesnia 1980 roku List o wolnosci
religijnej do sygnatariuszy Aktu Koficowego Konferencji Bezpieczenistwa i Wsp6t-
pracy w Madrycie. Przypomina w nim nauke Soboru Watykarskiego II, ze wolno$¢
religijna opiera si¢ na samej naturze cztowieka i przystuguje rowniez tym, ktorzy nie
wypetniajq obowiqzku szukania prawdy i trwania przy niej; korzystanie zas z tego

Migdzynarodowy Pakiet Praw Obywatelskich i Politycznych, Dz.U. nr 38 z 1977 r., poz. 167.
Tamze, art. 18, ust. 4.
Tamze, art. 26.
Tamze, art. 27.
° Migdzynarodowy Pakt Praw Gospodarczych, Socjalnych i Kulturalny, Dz.U. nr 38 z 1977 r., poz.
169.
J. Krukowski, Ochrona wolnosci religijnej w umowach migdzynarodowych, RNPr 3(1993),
s. 51.

2 Akt Koicowy Konferencji Bezpieczefistwa i Wspotpracy w Europie, cyt. za: Prawo wyznaniowe,
wpr. i opr. W. Uruszczak, Krakéw 1997, s. 43-44.
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prawa nie moze napotykac przeszkod, jesli tylko zachowywany jest tad publiczny®.
Drugim réwnie podstawowym elementem jest fakt, ze wolnosc religijna wyraza sie
w dziataniach, ktore nie sq tylko wewnetrzne, ani wylqcznie jednostkowe, poniewaz
istota ludzka mysli, dziala i porozumiewa si¢ w relacji z innymi; ,wyznanie”
i ,praktyka” wiary religijnej wyraZajq sie szeregiem aktow widzialnych, czy to
osobistych czy zbiorowych, prywatnych czy publicznych, ktore rodzq wspdlnote
Z osobami tej samej wiary, ustalajq wieZ przynaleznosci wierzqcego z organiczng
wspolnotq religijng; ta wieZ moze miec rozny stopien, roing intensywnosc¢ zgodnie
z naturq i wskazaniami wiary czy przekonaniami, ktére jednostka podziela (nr 3)*.
Nastepnie papiez zaznacza, ze korzystanie z wolnoSci religijnej zawiera w sobie
wymiary zbiezne i uzupetniajace si¢ zar6wno na ptaszczyznie osobowej jak
i wspllnotowej (nr 4). Z kolei — konkluduje Ojciec Swigty — dobrze pojeta
wolnosc¢ religijna stuzy¢ bedzie zapewnieniu porzqdku i wspolnego dobra kazdego
kraju i kaZdego spoteczeristwa, bowiem ludzie sq bardziej zdolni oddac si¢ pracy
dla dobra wspdlnego, kiedy czujq sie bezpieczni w dziedzinie swoich podstawowych
praw®.

Interesujacym nas zagadnieniem zajeta si¢ ponownie Deklaracja w sprawie
Wyeliminowania Wszelkich Form Nietolerancji i Dyskryminacji opartych na Religii
lub Przekonaniach z 25 listopada 1981 roku®. OkreSla ona blizej prawo do
wolno$ci religijnej, zawiera zakaz dyskryminacji z racji przekonan i religii,
podkresla wolno$¢ manifestowania przekonan i religii oraz ukazuje granice tej
wolnodci w aspekcie zwtaszcza KoSciotow, zwiazkdw wyznaniowych, stowarzy-
szen i grup wyznaniowych.

Poszanowanie praw dziecka do wolnos$ci mysli, sumienia i religii zagwaran-
towane zostato w Konwencji Praw Dziecka z 20 listopada 1989 roku (ratyfikowana
przez Polske w 1991 roku)®. Pafistwa-strony beda szanowaty prawo i obowiqzek
rodzicow lub — w odpowiednich przypadkach — opiekunow prawnych dziecka
odnosnie do ukierunkowania dziecka w zakresie korzystania z jego praw w Sposob
zgodny z rozwijajqcymi sie zdolnoSciami dziecka (art. 14 ust. 2). W paiistwach,
w ktoérych istnieja mniejszo$ci etniczne, religijne lub jezykowe albo osoby
pochodzenia autochtonicznego, dziecko pochodzenia rdzennego lub nalezace do
tego rodzaju mniejszo$ci nie moze byc¢ pozbawione prawa do posiadania witasnego
Zycia kulturalnego, wyznawania i praktykowania wiasnej religii bqd? uzywania
wiasnego jezyka, tqcznie 7 innymi cztonkami jego grupy (art. 30).

Uznajac potrzebg zapewnienia jeszcze wigkszej skutecznosci urzeczywistnienia
dokumentéw migdzynarodowych dotyczacych praw os6b nalezacych do mniejszo-
$ci narodowych lub etnicznych, religijnych i jezykowych, Zgromadzenie Ogodlne
Narodéw Zjednoczonych oglosito 18 grudnia 1992 roku Deklaracje w Sprawie
Praw Osob Nalezgcych do MniejszoSci Narodowych lub Etnicznych, Religijnych

* DWR 2. .

2" Jan Pawel I, List o wolnosci religijnej, w: Listy Pasterskie Ojca Swigtego Jana Pawta II,
Krakéw 1997, s. 3.

2 Tamze 6.

» Deklaracja w sprawie Wyeliminowania Wszelkich Form Nietolerancji i Dyskryminacji opartych
na Religii lub Przekonaniach, cyt. za: Wolno§¢ religii, jw., s. 77-80.

% Konwencja Praw Dziecka, Dz.U. nr 120 z 1991 r., poz. 526.



GWARANCJE WOLNOSCI SUMIENIA 1 RELIGIT W POLSCE 147

lub Jezykowych®. Pafistwa powinny — zgodnie z Deklaracja — chronic istnienie
oraz narodowq lub etniczng, religijng i jezykowq tozsamosc mniejszosci w obrebie
ich odnosnych terytoriow, jak rowniez powinny zapewnic¢ warunki rozwoju tej
tozsamosci przez przyjecie wiltasciwych Srodkow ustawodawczych i innych dla
osiqgniecia tych celow®*. Dokument zacheca roéwniez panstwa do stworzenia
korzystnych warunkow umoZzliwiajqcych osobom naleZqcym do mniejszosci wyraza-
nie ich charakterystycznych cech oraz rozwijanie ich kultury, jezyka, religii,
tradycji i obyczajow, za wyjqtkiem sytuacji, w ktorych specyficzne praktyki
naruszatyby prawo krajowe i bytyby sprzeczne ze standardami miedzy-
narodowymi*.

Niepodzielny charakter praw cztowieka, promocj¢ praw gospodarczych, socjal-
nych i kulturalnych oraz praw obywatelskich i politycznych, w tym poszanowanie
wolnosci religijnej i wolnoSci praktyk religijnych znalazty odzwierciedlenie
w dwoch dokumentach Rady Europejskiej: Deklaracji Podstawowych Praw i Wol-
nosci WE z 12 kwietnia 1989 roku i Deklaracji Praw Cztowieka WE z 29 czerwca
1991 roku™.

Zgromadzenie Parlamentarne Rady Europy przyjeto 2 lutego 1993 roku
Rekomendacje 1202(1993) w Sprawie Tolerancji Religijnej w Demokratycznym
Spoteczeristwie®®. Zaleca w niej, by Komitet Ministrow wezwal rzady pafistw
cztonkowskich, Wspélnote Europejska, jak tez odpowiednie wtadze i organizacje
do zagwarantowania wolnosci religijnej, wolnosci sumienia oraz wolnosci modlit-
wy oraz do przyzwolenia na elastycznos¢ w podejsciu do rozmaitych praktyk
religijnych (np. w ubiorze, poZywieniu i obchodzeniu dni swigtecznych) (nr 16,
I i II). Gwarancje te obejmuja dziedzing edukacji i wymiany, informacji i badan
naukowych w obszarze wolnoSci religijnych.

W zwiazku z odrodzeniem si¢ rasizmu, ksenofobii i nietolerancji w Europie
Zgromadzenie Parlamentarne Rady Europy przyjelo 29 wrzesnia 1993 roku
Rekomendacje 1222(1993) w tej sprawie*®, w ktérym potepia mocno zwiazane
z tym akty przemocy popelniane w kilku panstwach cztonkowskich Rady Europy.
Akcentuje réwniez zywotna role, jaka moga odegraé media w prezentowaniu
otwartego i tolerancyjnego spoteczefistwa oraz w sprzeciwie wobec przesadéw
i nienawisSci (nr 7). Zgromadzenie zachg¢ca do zajecia sie podioZem rasizmu,
ksenofobii i nietolerancji, oraz zastosowania istniejqcych krajowych i miedzy-
narodowych dokumentow prawnych do zwalczania tych zjawisk (nr 4).

Panistwa cztonkowskie Rady Europy oraz inne Pafistwa-sygnatariusze przyjety
1 lutego 1995 roku Konwencje Ramowq na Rzecz Ochrony Mniejszosci Narodo-

31 Deklaracja w Sprawie Praw Osob Nalezacych do Mniejszosci Narodowych lub Etnicznych,
Religijnych lub Jezykowych, cyt. za: Wolnos¢ religii, jw., s. 81-84.

2 Tamze, art. 1.

3 Tamze, art. 4, ust. 2.

3 Deklaracja Podstawowych Praw i Wolno$ci WE i Deklaracja Praw Cztowieka WE, cyt. za:
Wolnos¢ religii, jw., s. 136.

35 Rekomendacja 1202(1993) w Sprawie Tolerancji Religijnej w Demokratycznym Spoteczefistwie,
cyt. za: Wolno$¢ religii, jw., s. 110-113.

3% Rekomendacja 1222(1993) w Sprawie Rasizmu, Ksenofobii i nietolerancji w Europie, cyt. za:
Wolnos¢ religii, jw., s. 113-116.
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wych’’. Zobowiazaly si¢ w duchu zrozumienia i tolerancji popiera¢ warunki
konieczne dla 0sob nalezqcych do mniejszosci narodowych do utrzymywania oraz
rozwoju ich kultury, jak rowniez do zachowania istotnych elementow ich tozsamo-
sci, a mianowicie ich religii, jezyka, tradycji i dziedzictwa kulturowego (art. 5 ust.
1). Strony zapewnia rOwniez poszanowanie prawa kaidej osoby naleZqcej do
mniejszosci narodowej do wolnoSci pokojowych zgromadzen, wolnosci zrzeszania
sie, wolnosci ekspresji oraz wolnosci mysli, sumienia i religii, a takze zobowiazuja
si¢ do uznania, ze kazda osoba [...] ma prawo do manifestowania swej religii lub
przekonani, jak rowniez do tworzenia instytucji, organizacji i stowarzyszen religij-
nych (art. 7 1 8).

Wolnoé¢ mysli, sumienia i religii zagwarantowana jest w Karcie Praw
Podstawowych Unii Europejskiej z 7 grudnia 2000 roku®®. Art. 10 ust. 1 Karty
stanowi: Kazda osoba ma prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii. Prawo to
obejmuje wolnos¢ zmiany religii lub przekonarn oraz wolnos¢ manifestowania
religii lub przekonan — indywidualnie lub wespot z innymi oraz publicznie lub
prywatnie — w modlitwie, nauczaniu, praktykach i obrzedach. Karta uznaje
réwniez prawo do sprzeciwu sumienia zgodnie z ustawami krajowymi regulujacymi
korzystanie z tego prawa®. Stosownie do ustaw krajowych w tej dziedzinie
poszanowana bedzie wolnos¢ zaktadania placowek oswiatowych, z naleiytym
poszanowaniem zasad demokratycznych, oraz prawo rodzicow do zapewnienia
wychowania i nauczania ich dzieci zgodnie 7 ich przekonaniami religijnymi,
filozoficznymi i pedagogicznymi®. Unia szanowaé bedzie réwniez réznorodno$é
kulturalna, religijna i jezykowa™'.

Realizacje przepiséw prawa miedzynarodowego w zakresie wolnos$ci religijne;j
na terenie Polski gwarantuje m.in. podpisany 28 lipca 1993 roku i ratyfikowany 25
marca 1998 roku Konkordat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczgpospolitq Polskq™.
Panstwo, przestrzegajac prawa do wolnosci religijnej, zapewnia KoSciotowi katoli-
ckiemu w Polsce swobodne i publiczne petnienie jego misji, tqcznie z wykonywa-
niem jurysdykcji oraz zarzqdzaniem i administrowaniem jego sprawami na pod-
stawie prawa kanonicznego®. Zgodnie z art. 5 Konkordatu Rzeczpospolita Polska
zapewnia Kosciotowi katolickiemu wolnos¢ sprawowania kultu*, z zachowaniem
prawa kanonicznego i odpowiednich przepiso6w prawa polskiego. Ponadto uktadaja-
ce si¢ Strony deklarujq wole wspotdziatania na rzecz obrony i poszanowania
instytucji matZenstwa i rodziny, podkre§lajac godnos¢ i nierozerwalno$¢ matzenst-
wa oraz warto$¢ rodziny®. Szkoty publiczne, podstawowe i ponadpodstawowe oraz
przedszkola, prowadzone przez organy administracji panstwowej i samorzadowej

7 Konwencja Ramowa na Rzecz Ochrony Mniejszosci Narodowych, cyt. za: Wolnos¢ religii, jw.,
s. 104-105.
38 Karta Praw Podstawowych Unii Europejskiej, cyt. za: Wolnos¢ religii, jw., s. 137.
Tamze, art. 10, ust. 2.
Tamze, art. 14, ust. 3.
Tamze, art. 22.
Konkordat migdzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita Polska, Dz.U. nr 51 z 1998 r., poz. 318,

Tamze, art. 5.
Tamze, art. 8, ust. 11 2.
Tamze, art. 11.
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organizuja, zgodnie z wola rodzicéw lub opiekunéw prawnych, nauke religii dla
dzieci i mlodziezy w ramach planu zaje¢ szkolnych i przedszkolnych. Parstwo
uznaje w tym wzgledzie prawo rodzicéw do religijnego wychowania dzieci oraz
zasade tolerancji*’. Rowniez dzieciom i mlodziezy katolickiej przebywajacym na
koloniach i obozach oraz korzystajacym z innych form wypoczynku zbiorowego
zapewnia sie moZliwoS¢ wykonywania praktyk religijnych, a w szczegolnosci
uczestniczenia we Mszy $w. w niedziele i swieta®’. W art. 16-18 Konkordatu
zapewniona jest opieka duszpasterska nad Zotnierzami wyznania katolickiego,
osobami przebywajacymi w zaktadach penitencjarnych, wychowawczych, resoc-
jalizacyjnych oraz opieki zdrowotnej i spolecznej, a takze nad cztonkami mniejszo-
$ci narodowych. Uznaje si¢ tez prawo wiernych do zrzeszania si¢ zgodnie z prawem
kanonicznym i w celach okreSlonych w tym prawie®,

Kosciét katolicki posiada prawo zakladania i prowadzenia placowek oSwiato-
wych i wychowawczych (przedszkola, szkoty wszystkich rodzajéow wlacznie
z uniwersytetami) na zasadach okre§lonych w prawie kanonicznym i przez
odpowiednie ustawy®. Ma takze prawo swobodnego drukowania, wydawania
i rozpowszechniania wszelkich publikacji zwiazanych z jego postannictwem,
a takze posiadania i uzywania wlasnych Srodkéw spolecznego przekazu™. Konkor-
dat gwarantuje tez KoSciolowi prawo do budowy, rozbudowy i konserwacji
obiektow sakralnych i ko§cielnych oraz cmentarzy — zgodnie z prawem polskim®'.
Odpowiednie instytucje koscielne majq prawo prowadzenia, kazda zgodnie ze swq
naturq, dziatalnosci o charakterze misyjnym, charytatywnym i opiekuriczym. W tym
celu mogq one tworzy¢ struktury organizacyjne i urzqdzac publiczne zbidrki>.
Koscielne osoby prawne moga réwniez, zgodnie z przepisami prawa polskiego
nabywa¢, posiadaé, uzytkowa¢ i zbywac¢ mienie nieruchome i ruchome oraz
nabywaé i zbywac prawa majatkowe™.

IV. KONSTYTUCYJNE GWARANCJE WOLNOSCI SUMIENIA I RELIGII

Najwazniejsza gwarancja wolnoSci sumienia i religii jest art. 25 ust. 2 Kon-
stytucji RP z 2 kwietnia 1997 roku™, ktéry brzmi: Wiladze publiczne w Rzeczypos-
politej Polskiej zachowujq bezstronnos¢é w sprawach przekonari religijnych, swiato-
pogladowych i filozoficznych, zapewniajqc swobode ich wyraZania w Zyciu publicz-
nym. Szczegbétowy zakres praw i wolnos$ci w sprawach wyznaniowych okredla art.
53 ust. 1 do 7 Konstytucji RP:

4 Tamze, 12, ust. 1.

Tamze, art. 13.

Tamze, art. 19.

“ Tamze, art. 14 i 15.

0 Tamze, art. 20.

Tamze, art. 21 ust. 1.

Tamze, art. 24.

Tamze, art. 23.

% Konstytucja RP, Dz.U. nr 78 z 1997 r., poz. 483.
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1. Kaidemu zapewnia sie¢ wolnoS¢ sumienia i religii.

2. Wolnosc¢ religii obejmuje wolnos¢ wyznawania lub przyjmowania religii
wedtug witasnego wyboru oraz uzewnetrzniania indywidualnie lub z innymi,
publicznie lub prywatnie, swojej religii przez uprawianie kultu, modlitwe, uczest-
niczenie w obrzedach, praktykowanie i nauczanie. Wolnosc religii obejmuje takze
posiadanie Swiqtyn i innych miejsc kultu w zaleznosci od potrzeb ludzi wierzqcych
oraz prawo osob do korzystania 7 pomocy religijnej tam, gdzie sie znajdujq.

3. Rodzice maja prawo do zapewnienia dzieciom wychowania i nauczania
moralnego i religijnego zgodnie ze swoimi przekonaniami. Przepis art. 48 ust.
1 stosuje si¢ odpowiednio.

4. Religia Kosciota lub innego zwiqzku wyznaniowego o uregulowanej sytuacji
prawnej moZe byc¢ przedmiotem nauczania w szkole, przy czym nie mozZe byc¢
naruszona wolnos¢ sumienia i religii innych osob.

5. Wolnos¢ uzewnetrzniania religii moZe by¢ ograniczona jedynie w drodze
ustawy i tylko wtedy, gdy jest to konieczne do ochrony bezpieczeristwa paristwa,
porzadku publicznego, zdrowia, moralnosci lub wolnosci i praw innych osob.

6. Nikt nie moZe by¢ zmuszany do uczestniczenia ani do nieuczestniczenia
w praktykach religijnych.

7. Nikt nie moze by¢ obowiqzany przez organy wladzy publicznej do ujawnienia
swojego Swiatopogladu, przekonan religijnych lub wyznania.

Konstytucyjna ochrona wolnoSci religii obejmuje dwa aspekty:

1) aspekt pozytywny, czyli wolno$¢ do dzialania,

2) aspekt negatywny, czyli wolno$§¢ od przymusu ze strony innych oséb lub
instytucji.

Wolnos¢ religii w aspekcie pozytywnym polega na uzewnetrzniania przekonan
religijnych w zyciu prywatnym i publicznym. Konstytucja RP wylicza sposoby tego
uzewnetrzniania przez cztowieka swych przekonan religijnych, ktére obejmuje:
uprawianie kultu, modlitwe, uczestniczenie w obrzedach, praktykowanie, nau-
czanie, posiadanie Swiatyn i innych miejsc kultu w zaleznosci od potrzeb ludzi
wierzacych, korzystanie z pomocy religijnej przez osoby wierzace tam gdzie si¢
znajduja.

Wolno$¢ religii w aspekcie negatywnym polega na wolnoSci od przymusu
w uzewngtrznianiu swych przekonan religijnych i obejmuje zakaz: zmuszania
kogokolwiek i przez kogokolwiek do uczestniczenia oraz do nieuczestniczenia
w praktykach religijnych a takze zobowiazywania przez organy wiladzy publicznej
do ujawniania swojego $wiatopogladu, przekonafi religijnych lub wyznania®.

W ustepie 3 Konstytucji RP przywotany jest art. 48 ust. 1, ktéry brzmi: Rodzice
majq prawo do wychowania dzieci zgodnie z wltasnymi przekonaniami. Wychowanie
to powinno uwzgledniac stopien dojrzatosci dziecka, a takie wolnos¢ jego sumienia
i wyznania oraz jego przekonania. Ponadto zgodnie z art. 70 ust. 3 rodzice majq
wolnosé wyboru dla swoich dzieci szkot innych niZ publiczne.

Wolno$¢ wyrazania swoich pogladéw oraz pozyskiwania i rozpowszechniania
informacji zagwarantowana jest w art. 54 ust. 1 Konstytucji. Ponadto ustawa
zasadnicza zapewnia kazdemu wolno§¢ organizowania pokojowych zgromadzen

55 J. Krukowski, Polskie prawo wyznaniowe, Warszawa 2000, s. 77-80.
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i uczestniczenia w nich, jak rowniez wolno§¢ zrzeszania si¢®. Obywatel zas,
ktoremu przekonania religijne lub wyznawane zasady moralne nie pozwalajq na
odbywanie stuzby wojskowej, moze by¢ obowiqzany do stuzby zastepczej na
zasadach okreslonych w ustawie”’.

V. USTAWODAWSTWO ZWYKLE
W DZIEDZINIE WOLNOSCI SUMIENIA I RELIGII

Ustawa o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania z 17 maja 1989 roku®
zapewnia kazdemu obywatelowi wolno§¢ sumienia i wyznania (art. 1 ust. 1)
i przepis ten stosuje odpowiednio do cudzoziemcOéw i bezpanstwowcow (art. 7).
Art. 2 Ustawy o gwarancjach wylicza caly szereg uprawniein w zakresie in-
dywidualnym, gdzie obywatele korzystajac z wolnosci sumienia i wyznania moga
w szczeg6lnosci:

1) tworzy¢ wspdlnoty religijne (Koscioly i zwiazki wyznaniowe),

2) uczestniczy¢ w czynnoSciach i obrzedach religijnych oraz wypelnia¢ obowia-
zki religijne i obchodzi¢ §wigta religijne,

3) glosi¢ swoja religi¢ lub przekonania,

4) wychowywac¢ swoje dzieci zgodnie z wlasnymi przekonaniami w sprawach
religii,

5) zachowywac¢ milczenie w sprawach swojej religii lub przekonan,

6) utrzymywaé kontakty ze wspoéitwyznawcami,

7) korzysta¢ ze Zrdédet informacji na temat religii,

8) wytwarza¢, nabywaé i1 posiada¢ przedmioty potrzebne do celow kultu
i praktyk religijnych oraz korzysta¢ z nich,

9) wytwarzaé, nabywac i posiadaé artykuly potrzebne do przestrzegania regut
religijnych,

10) wybra¢ stan duchowny lub zakonny,

11) zrzeszaé si¢ w organizacjach §wieckich w celu realizacji zadafi wynikaja-
cych z wyznawanej religii badZ przekonan w sprawach religii,

12) otrzyma¢ pochéwek zgodny z wyznawanymi zasadami religijnymi lub
z przekonaniami w sprawach religii.

Korzystanie z wolnoSci sumienia i wyznania nie moze prowadzi¢ do uchylania
si¢ od wykonywania obowiazkéw publicznych nalozonych przez ustawy™. Jednak
ze wzgledu na przekonania religijne lub wyznawane zasady moralne obywatele
mogq wystepowac o skierowanie ich do stuzby zastepczej, na zasadach i w trybie
okreslonych w ustawie o powszechnym obowiqzku obrony Rzeczypospolitej Pol-
skiej®®. Prawo do posiadania i korzystania z przedmiotow potrzebnych do uprawia-
nia kultu i praktyk religijnych zagwarantowane jest w art. 4 Ustawy o gwarancjach
w odniesieniu takze do:

5 Konstytucji RP, art. 57 i 58.
Tamze, art. 85, ust. 3.
Ustawa o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania, Dz.U. nr 29 z 1989 r., poz. 155.
Tamze, art. 3, ust. 2.
Tamze, art. 3, ust. 3.
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1) peliacych stuzbe wojskowa lub zasadnicza stuzbe w obronie cywilne;j,

2) przebywajacych w zakladach stuzby zdrowia i opieki spotecznej oraz
dzieciom imtodziezy na krajowych koloniach i obozach organizowanych przez
instytucje panstwowe,

3) przebywajacych w zakladach karnych, poprawczych i wychowawczych oraz
aresztach §ledczych, o§rodkach przystosowania spotecznego oraz schroniskach dla
nieletnich.

Z powodu religii lub przekonai w sprawach religijnych nikt nie moze by¢
dyskryminowany badZ uprzywilejowany. Nikogo réwniez nie wolno zmuszaé do
niebrania udzialu w czynnoSciach lub obrzedach religijnych ani do udzialu
w nich®. Obywatele ponadto majq prawo do swobodnego Swiadczenia na rzecz
Kosciotow i innych zwiqzkow wyznaniowych oraz instytucji charytatywno-opiekuri-
czych®.

VI. REJESTROWANIE KOSCIOLOW I ZWIAZKOW WYZNANIOWYCH

Koscioty i zwiazki wyznaniowe w Polsce dziataja w konstytucyjnych ramach
ustrojowych Rzeczypospolitej Polskiej, ich sytuacje prawna i majatkowa reguluja
przepisy rangi ustawowej®. Z racji formalnych istniejace w Polsce Koscioty
i zwiazki wyznaniowe nalezy zakwalifikowa¢ do dwéch kategorii:

1) majace status uregulowany w formie ustaw indywidualnych,

2) majace status uregulowany w trybie rejestracyjnym na zasadach okreslonych
w Ustawie o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania®.

Rzeczpospolita Polska jest parnstwem Swieckim, neutralnym w sprawach religii
i przekonan. Paristwo i paristwowe jednostki organizacyjne nie dotujq i nie
subwencjonujq Kosciotow i innych zwiqzkow wyznaniowych. Wyjqtki od tej zasady
regulujq ustawy lub przepisy wydane na ich podstawie®. Przy wykonywaniu
swoich funkcji religijnych KoScioty i zwiazki wyznaniowe sa niezalezne od
panistwa i podlegaja ochronie prawnej, w granicach okre§lonych w ustawach®.

Status prawny, a zwlaszcza kwestie osobowoSci prawnej KoSciota katolickiego
w Polsce i jego jednostek organizacyjnych, reguluje Ustawa o stosunku Paristwa do
Kosciota katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej z 17 maja 1989 roku® oraz
Konkordat®®.

Do Koscioléw i zwigzkéw wyznaniowych o uregulowanej ustawowo sytuacji
prawnej naleza ponadto®:

e Polski Autokefaliczny Ko$ciot Prawostawny (Dz.U. nr 66 z 1991 r., poz. 287);

e Kosciot Ewangelicko-Augsburski (Dz.U. nr 73 z 1994 r., poz. 323);

61
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64

Tamze, art. 3, ust. 2.

Tamze, art. 6, ust. 11 2.

Tamze, art. 5.

Tamze, art. 8.

% J.Krukowski, jw., s. 114

% Ustawy o gwarancjach, jw., art. 10, ust. 1 i 2.
%7 Tamze, art. 11, ust. 1 i 2.

% Dz.U. nr 29 z 1989 r., poz. 154.

% Dz.U. nr 51 z 1998 r., poz. 318.
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e Kosciét Ewangelicko-Reformowany (Dz.U. nr 73 z 1994 r., poz. 324);

e Kosciét Polskokatolicki (Dz.U. nr 97 z 1995 r., poz. 482);

e Kosciot Adwentystéw Dnia Siddmego (Dz.U. nr 97 z 1995 r., poz. 481);

e Kosciét Chrzedcijan Baptystow (Dz.U. nr 97 z 1995 r., poz. 480);

e Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny (Dz.U. nr 97 z 1995 r., poz. 479);

e Starokatolicki Ko$ciét Mariawitéw (Dz.U. nr 41 z 1997 r., poz. 253);

e Kosci6t Zielonoswiatkowy (Dz.U. nr 41 z 1997 r., poz. 254);

e Kosciot Katolicki Mariawitéw (Dz.U. nr 41 z 1997 r., poz. 252);

e Zwiazek Gmin Wyznaniowych Zydowskich (Dz.U. nr 41 z 1997 r., poz. 251);

e Wschodni KoSciét Staroobrzgdowy (Dz.U. nr 38 z 1928 r., poz. 363);

e Karaimski Zwiazek Religijny (Dz.U. nr 30 z 1936 r., poz. 241);

e Muzutmanski Zwiazek Religijny (Dz.U. nr 30 z 1936 r., poz. 240).

KoScioty i zwiazki wyznaniowe, ktére nie maja uregulowanego statusu w dro-
dze ustawy indywidualnej, uzyskuja osobowoS$¢ prawna przez wpis do rejestru
prowadzonego przez Ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji. Prawo wpisu
do rejestru jest realizowane przez ztozenie temu ministrowi deklaracji o utworzeniu
KoSciota lub zwiazku wyznaniowego i wniosku o wpis o rejestru.

Prawo wniesienia wniosku przystuguje co najmniej 100 obywatelom polskim
posiadajacym pelna zdolno$¢ do czynnoS$ci prawnych. Wnioskodawcy sktadaja we
wniosku list¢ zawierajaca swoje imiona i nazwiska, daty urodzenia, miejsca
zamieszkania, numery i cechy dokumentéw tozsamo$ci oraz sktadaja notarialnie
potwierdzone podpisy’'. Ponadto wniosek powinien zawierac: informacje o dotych-
czasowych formach zycia religijnego i metodach dziatania KoSciota lub zwiazku
wyznaniowego na terytorium Rzeczypospolitej Polskiej, informacje o podstawo-
wych celach, Zrodlach i zasadach doktrynalnych, obrzedach religijnych, adres
siedziby KoSciota lub zwiazku wyznaniowego, dane osobowe os6b wchodzacych
do kierowniczych organéw wykonawczych i statut’.

Statut powinien okres§laé w szczegdlnosci:

1) nazwe Kosciofa lub innego zwiazku wyznaniowego r6zna od nazw innych
organizacji,

2) teren dziatania i siedzibg witadz,

3) cele dziatalnosci oraz formy i zasady ich realizacji,

4) organy, sposob ich powotywania i odwotywania, zakres kompetencji oraz
tryb podejmowania decyzji,

5) Zrédta finansowania,

6) tryb dokonywania zmian statutu,

7) sposéb reprezentowania na zewnatrz oraz zaciagania zobowiazai majatkowych,

8) spos6b nabywania i utraty cztonkostwa oraz prawa i obowiazki cztonkéw,

9) sposéb powotywania, odwolywania oraz kompetencje oséb duchownych,
o ile Kosciét lub zwiazek wyznaniowy przewiduje tworzenie takich stanowisk,

10) sposdb rozwiazania KoSciota lub innego zwiazku wyznaniowego i prze-
znaczenie pozostatego majatku’.
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K. Warchatowski, Prawo wyznaniowe. Wybdr Zrodet, Warszawa 2000, s. 16.
Ustawy o gwarancjach, jw. art. 30.

Tamze, art. 31.

Tamze, art. 32, ust. 1.
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Organ rejestrowy powinien wyda¢ w terminie 3 miesiecy od zgloszenia
deklaracji, decyzje o wpisie do rejestru’, pod warunkiem jednak, ze w tresci
wniosku nie stwierdzono brakéw lub uchybiet i sam wniosek nie zawierat
postanowien pozostajacych w sprzecznoSci z przepisami ustaw chroniacymi bez-
pieczefistwo i porzadek publiczny, zdrowie, moralno$¢ publiczna, wtadze rodziciel-
ska albo podstawowe prawa i wolnoSci innych 0s6b™. Z chwilq wpisu do rejestru
Kosciot lub inny zwiqzek wyznaniowy uzyskuje jako catosc, osobowosc prawnq oraz
korzysta ze wszystkich uprawnieri i podlega obowiqzkom okreslonym w ustawach’®.

Wedlug wykazu Departamentu Wyznar i Mniejszo$ci Narodowych w rejestrze
Kosciotéw i innych zwiazkéw wyznaniowych prowadzonym przez Ministerstwo
Spraw Wewnetrznych i Administracji na dziefi 12 lutego 2003 roku byto wpisanych
139 KoSciotéw i zwiazkéw wyznaniowych oraz 5 organizacji migdzykoscielnych”’.

VII. PRAWNO-SADOWA OCHRONA WOLNOSCI SUMIENIA I RELIGII

Ochrona wolnoS$ci sumienia i religii de lege lata zostata umieszczona w Kodek-
sie karnym z 1997 roku’ gléwnie w rozdziale XXIV, noszacym tytut: Przestgpstwa
przeciwko wolnosci sumienia i wyznania. I tak przepis art. 194 k.k. wprowadzit
przestepstwo dyskryminacji wyznaniowej. Zgodnie z nim: Kto ogranicza cztowieka
w przystugujqcych mu prawach ze wzgledu na jego przynaleinos¢ wyznaniowq,
albo bezwyznaniowosS¢ podlega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo po-
zbawienia wolnosci do lat 2. Rowniez, kto zloSliwie przeszkadza publicznemu
wykonywaniu aktu religijnego Kosciota lub innego zwiqzku wyznaniowego o uregu-
lowanej sytuacji prawnej podlega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo
pozbawienia wolnosci do lat 27°. Tej samej karze podlega ten, kio ztosliwie
przeszkadza pogrzebowi, uroczystosciom lub obrzedom Zatobnym™.

Expressis verbis ochrona uczu¢ religijnych przewidziana jest w art. 196 k.k.,
zgodnie z ktérym: Kto obraza uczucia religijne innych osob, zniewaZajqc publicz-
nie przedmiot czci religijnej lub miejsce przeznaczone do publicznego wykonywania
obrzedow religijnych, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo po-
zbawienia wolnosci do lat 2.

Wolno$¢ sumienia i religii chroni takze art. 257 k.k., zgodnie z ktérym: Kro
publicznie zniewaza grupe ludnosci albo poszczegolng osobe z powodu jej przyna-
leznosci narodowej, etnicznej, rasowej, wyznaniowej albo z powodu jej bezwy-
znaniowosci lub z takich powodow narusza nietykalnosc cielesng innej osoby,
podlega karze pozbawienia wolnosci do lat 3.

Tamze, art. 32, ust. 2.
Tamze, art. 34, ust. 1.
76 Tamze, art. 33, ust. 2 i 3.
Tamze, art. 34, ust. 2.
KoScioty i zwiazki wyznaniowe wpisane do rejestru Ko$ciotéw i innych zwiazkéw wy-
znaniowych, www.mswia.gov.pl/wyzn zw., s. 1-12.
" Dz.U. nr 88 z 1997 r., poz. 553.
8 Art. 195 1 kk.

78



GWARANCJE WOLNOSCI SUMIENIA 1 RELIGII W POLSCE 155

Uczucia religijne chronione sa takze przez prawo cywilne. Podstawowe
znaczenie dla ich ochrony maja artykuty 23 i 24 Kodeksu cywilnego®'. Dobra
osobiste czlowieka, jak w szczegdlnosci zdrowie, wolnosc, czesc, swoboda sumie-
nia, nazwisko lub pseudonim, wizerunek, tajemnica korespondencji, nietykalnos¢
mieszkania, tworczoS¢ naukowa, artystyczna, wynalazcza i racjonalizatorska, pozo-
stajq pod ochrona prawa cywilnego niezaleznie od ochrony przewidzianej w innych
przepisach®.

Ochrone débr osobistych reguluje takze art. 24 1 k.c., zgodnie z ktérym: Ten,
czyje dobro osobiste zostaje zagroZone cudzym dziataniem, moZze Zqdac zaniechania
tego dziatania, chyba, Ze nie jest ono bezprawne. W razie dokonanego naruszenia
moZe on takie zgdac, azeby osoba, ktora dopuscita sie naruszenia, dopetnita
czynnosci potrzebnych do usuniecia jego skutkow, w szczegolnosci azeby ztoZyta
oswiadczenie odpowiedniej tresci i w odpowiedniej formie. Na zasadach przewi-
dzianych w kodeksie moZe on rownieZ Zqdac zadosScuczynienia pienieznego lub
zaptaty odpowiedniej sumy pienieznej na wskazany cel spoteczny.

W przypadku bezprawnego naruszenia lub zagrozenia dobra osobistego upraw-
nionemu na podstawie art. 24 k.c. stuza trzy powddztwa: 1) powddztwo o ustalenie,
2) powddztwo o zaniechanie, 3) powddztwo o usunigcie skutkéw naruszenia. Sad
w postgpowaniu sadowym w sprawach z art. 24 k.c. o naruszenie dobr osobistych
powinien ustali¢ nastgpujace fakty: 1) czy w danym przypadku mamy do czynienia
z dobrem osobistym, 2) czy doszto do naruszenia lub zagrozenia konkretnego dobra
osobistego, 3) czy zagrozenie lub naruszenie tego dobra ma charakter bezprawny®’.
W procesie cywilnym obowiazuje zasada Ei incubit probatio qui dicit non qui
negat, a zatem cigzar dowodzenia faktu spoczywa na tym, kto twierdzi, a nie na
tym, kto zaprzecza.

Kodeks postepowania cywilnego z dnia 17 listopada 1964 roku® w art. 261
§ 2 okresla osoby, ktére moga odmoéwi¢ sktadania zeznahh w charakterze §wiadka
w sadzie. WSréd wymienionych znajduje si¢ duchowny, ktéry moze odméwié
zeznan, co do faktow powierzonych mu na spowiedzi.

Chodzi tu przede wszystkim o duchownych tych KoScioléw i zwiazkéw
wyznaniowych, w ktérych wystepuje spowiedz i ktore posiadaja regulacje ustawo-
wa lub wpisane sa do rejestru. Duchowny moze odmoéwi¢ udzielenia odpowiedzi na
zadawane pytania, co do faktéw objetych tajemnica spowiedzi (prawo procesowe
uznaje bezwzgledno$¢ tajemnicy spowiedzi). Sad orzekajacy w kazdym przypadku
ocenia przestanki uzasadniajace odmowe zeznan®.

Ochrona prawa i wolnoS§ci obywatelskich polega na ustanowieniu instytucjonal-
nych gwarancji w formie skargi na postgpowanie organéw panstwowych oraz
mozliwosci, w przypadku ich tamania, odwotania si¢ do sadu oraz do sadéw
organ6w europejskich powolanych przez Europejska Konwencje Praw Cztowieka®.

81 Art. 195 2 kk.

8 Dz.U. nr 16 z 1964 r., poz. 93.

8 Art. 23 k.c.
J. Pisulinski, Kazusy z prawa cywilnego z rozwiazaniami, Warszawa 1997, s. 3.
8 Dz.U. nr 43 z 1964 r., poz. 296.
8 J. Krukowski, jw., s. 296.
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Konstytucyjna ochrona wolnoSci religijnej wynika z zasady roéwnoSci wszyst-
kich wobec prawa. Wszyscy sq wobec prawa rowni. Wszyscy majq prawo do
rownego traktowania przez wladze publiczne. Nikt nie moze byc¢ dyskryminowany
w Zyciu politycznym, spotecznym lub gospodarczym z jakiejkolwiek przyczyny®'.
Konstytucja RP traktuje prawo cztowieka do wolno$ci sumienia i wyznania jako
jego dobro osobiste i przyznaje mu Srodki ochrony prawnej®. Sa nimi: prawo do
wniesienia skargi sadowej i prawo wniesienia skargi do Trybunalu Konstytu-
cyjnego®.

Osoba, ktéra uwaza, ze jej wolnoSci konstytucyjne zostaly naruszone, moze
wnie$¢ skarge sadowa przeciwko temu, kto dopuscit si¢ tego naruszenia, bez
wzgledu na to, czy jest to osoba fizyczna czy organ panstwowy.

Kazdy ponadto moze wnie$¢ skarge do Trybunatu Konstytucyjnego, aby zbadaé
zgodno§¢ z obowiazujaca Konstytucja ustawy lub innego aktu normatywnego, na
podstawie ktérego sad lub organ administracji publicznej orzekt ostatecznie o jego
wolnoS$ciach lub prawach, albo o obowiazkach okres§lonych w Konstytucji (art. 79
ust. 1). Trybunat Konstytucyjny orzeka w sprawach zgodno$ci ustaw z ratyfikowa-
nymi umowami mig¢dzynarodowymi, ktérych ratyfikacja wymagata uprzedniej
zgody wyrazonej w ustawie, jak rowniez zgodnoSci przepisOw prawa wydawanych
przez centralne organy pafnistwowe, z Konstytucja, ratyfikowanymi umowami
miedzynarodowymi i ustawami®. Ustawa zasadnicza z 1997 roku uprawnia tez
kazdego do zwrdcenia si¢ o pomoc w ochronie swoich wolnosci lub praw
naruszonych przez organy wtadzy publicznej do Rzecznika Praw Obywatelskich”'.

Wolnos¢ sumienia i religii objeta jest takze ochrona migdzynarodowa w postaci
skargi do Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka. Takie mozliwoSci efektywne;j
ochrony miedzynarodowej stwarza Europejska Konwencja Praw Cztowieka i Pod-
stawowych Wolnosci z 1950 roku, ktéra Polska podpisata w dniu przystapienia do
Rady Europy. Ratyfikacja przez Polske Konwencji nastapita 15 grudnia 1992 roku.
Zgodnie natomiast z art. 66 ust. 2 Konwencji weszla ona w zycie w stosunku do
Polski w dniu ztozenia sekretarzowi generalnemu dokumentu ratyfikacji, co
nastgpito 19 stycznia 1993 roku. Z opdZnieniem paru miesigcy rzad uchwalit
i przedtozyt ze skutkiem od 1 maja 1993 roku dwie deklaracje uznajace kompeten-
cje Europejskiej Komisji Praw Cztowieka do rozpatrywania skarg indywidualnych
na gruncie art. 25 Konwencji oraz obowiazujaca jurysdykcje Europejskiego
Trybunalu Praw Czlowieka na gruncie art. 46 Konwencji. System kontrolny
Konwencji oparty jest na zasadach sadowych, rozpatrywanie skarg koriczy si¢ wigc
— jesli nie dojdzie do polubownego zatatwienia sprawy — wiazacym i ostatecz-
nym orzeczeniem, obejmujacym réwniez, w razie uznania naruszenia, zasadzenie
odszkodowania. Wyrok Trybunatu wiaze wnoszacego skarge i pafistwo’.

Prawa i wolnoSci obywatelskie, www.Onet.pl/wiem/015877, s. 1.

8 Konstytucji RP, art. 31 ust. 1.

Tamze, art. 79.

Tamze, art. 80.

°l Tamze, art. 188, ust. 2 i 3.

K. Drzewicki, Zobowiazania migdzynarodowe Polski w dziedzinie praw czltowieka,
www.qdnet.pl/warecka/.../krzysztof drzewicki zobowiazania migdzynarodowe, s. 6-7.
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ZAKONCZENIE

Wolno$¢ sumienia i religii zostata zar6wno przez prawo migdzynarodowe, jak
i przez prawo krajowe uznana za dobro wymagajace ochrony prawnej. Upraw-
nionym wydaje si¢ by¢ stwierdzenie, ze prawo polskie, a wigc Konstytucja z 1997
roku, prawo karne, cywilne i administracyjne, zawiera rozwiazania, ktére w sposéb
wilasciwy, zaréwno pod wzgledem merytorycznym jak i formalnym, dobrze chronia
wolno$¢ sumienia i wyznania. Nalezy tez podkreSli¢, ze nasze regulacje od-
powiadaja w tym zakresie standardom europejskim i uniwersalnym.

Bez watpienia jednym z probierzy kultury prawnej jest stosowanie obowiazuja-
cego prawa. Nic tak nie demoralizuje spoleczefistwa jak obserwacja, iz prawo
stanowi martwa litere. Wydaje si¢, ze istniejacy de lege lata stan prawny co do
gwarancji i ochrony wolnoS$ci sumienia i religii nie budzi wigkszych watpliwosci.
Zar6wno na gruncie prawa karnego, jak i cywilnego sg instrumenty prawne, ktore
moga taka ochrong zapewnic.

GARANTIEN DER GEWISSENS- UND RELIGIONSFREIHEIT IN POLEN
ZUSAMMENFASSUNG

Die Religionsfreiheit als ,,Daseinsberechtigung anderer Freiheiten” (Johannes Paul II.)
wird in Gesetzgebungen reguliert und in der Rechtswissenschaft auf zahlreichen Ebenen
erwogen. In diversen Rechtssystemen wird sie gewohnlich in zwei Dimensionen reguliert:
Individuell — als Recht des Menschen und gemeinschaftlich — als Recht der Kirchen und
der Glaubensgemeinschaften. Das Recht zur Gewissens- und Religionsfreiheit wird durch
internationale und Landesgesetze geschiitzt.

Die Garantien der Gewissens- und Religionsfreiheit sind im polnischen Bekenntnisrecht
bekannt als direkte und indirekte. Der ersten Gruppe werden Grundgesetzregulierungen und
gewohnliche Gesetze zugerechnet, wie auch rechtliche Verpflichtungen, die aus inter-
nationalen Vertrigen und der UNO-Mitgliedschaft resultieren. Zu den indirekten Garantien
zdhlt unser Recht die Trennung zwischen Staat sowie Kirche und Glaubensgemeinschaften,
die Gleichberechtigung der Biirger ohne Riicksicht auf das Glaubensbekenntnis sowie die
Gleichberechtigung der Glaubensgemeinschaften.
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WSTEP

Soborowa Konstytucja Sacrosanctum Concilium moéwi, ze Liturgia jest szczy-
tem, do ktorego zmierza dziatalnos¢ Kosciota i jednoczesnie jest Zrodtem, z ktorego
wyptywa cata jego moc (KL 10). W niej Kosciot osiaga cel swej dziatalnoSci
duszpasterskiej, jakim jest doprowadzenie wiernych do Boga przez Chrystusa,
w niej dokonuje si¢ uSwiecenie ludzi i uwielbienie Boga (por. KL 10). Tredcia tak
rozumianej postugi KoSciota jest wiara w nieogarnionego Boga, ktéry w Jezusie
Chrystusie, Synu Bozym, wszedt w histori¢ ludzi, przyjat ich sposéb zycia do tego
stopnia, ze stal si¢ do nich podobny we wszystkim oprocz grzechu po to, aby
doprowadzi¢ do zawarcia nowego i ostatecznego przymierza migdzy Bogiem
i ludZmi'.

Kodciét, swiadomy swego postannictwa gloszenia wszystkim ludziom Dobrej
Nowiny o zbawieniu, stara si¢ to wypetnia¢ wszystkimi dostgpnymi mu sposoba-
mi’. Glosi Ewangeli¢ niewierzacym i umacnia wiare ochrzczonych, uswieca ich
przez sprawowanie liturgii i troszczy si¢ o nich przez dziatalno$¢ charytatywna.
Wychowanie liturgiczne dokonuje si¢ w Kosciele zaréwno przez nauczanie, ktére
wyjasnia tajemnice wiary i sposoby jej celebrowania, jak i przez sam udziat
w liturgii, ktéra jest uprzywilejowanym miejscem dla katechezy Ludu BoZego (por.
KKK 1074)°.

W swej profetycznej postudze Koscidt zwraca uwage na rzeczywisto$¢ dokonu-
jaca si¢ podczas katechezy, na ktorej dochodzi do spotkania czlowieka z Bogiem®.

' DOK 41.

2 PPK, s. 7.

> J.Palifiski, Liturgia we wspotczesnej katechezie, w: Dobry czlowiek i wizytator z aptekarska
doktadnos$cia. Ksiega pamiatkowa poswiecona Ksiedzu Pratatowi Dobromirowi Sieradzkiemu, red.
K. Sosna, Z. Brzezinka, Katowice 2002, s. 53.

* H. Drewniak, Znaki liturgiczne i symbole jako narzedzie i tre$¢ katechizacji, Krakéw 2001,
s. 171.
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Katecheza jest bowiem systematycznym i uporzadkowanym wprowadzeniem
w Objawienie, ktére sam Bog dat w osobie Jezusa Chrystusa, zachowane w PiSmie
Swietym i Tradycji Kosciota. Uczy ona patrze¢ po chrzescijafisku na ludzkie
sprawy, zachgca i wspomaga w rozszerzaniu §wiatta Ewangelii na caty §wiat oraz
kierowaniu nadzieja ludzi ku dobrom przysztym?®.

Wedlug Podstawy programowej katechezy Kosciota katolickiego w Polsce,
formacja liturgiczna na katechezie powinna mie¢ miejsce na wszystkich etapach
edukacyjnych: dzieci mtodsze przygotowuje si¢ do uczestnictwa w Eucharystii oraz
w sakramencie pokuty i pojednania, mlodziez gimnazjalna przygotowuje si¢ do
przyjecia sakramentu bierzmowania, za§ mtodziez ponadgimnazjalna do odczytania
i wyboru drogi powotania i zatoZenia rodziny chrzescijanskiej. Prawie na kazdym
poziomie nauczania (wsrdd celéw katechetycznych) dokument ten méwi o wprowa-
dzeniu czy uzdolnieniu katechizowanych do uczestnictwa w liturgii. Wiele miejsca
poswigca si¢ tu takze na zrozumienie sakramentow, wprowadzenie w rok koScielny
i symbolike liturgiczna. Wsréd celdow katechetycznych sa przede wszystkim cele
zwiazane ze zrozumieniem przez katechizowanych natury liturgii®.

I. LITURGIA — CEL KATECHEZY

Celem katechezy jest doprowadzi¢ do komunii z Jezusem Chrystusem (por.
KKK 426). Komunia z Jezusem Chrystusem prowadzi do celebracji Jego zbawczej
obecnosci w sakramentach, a szczegdlnie w Eucharystii (DOK 85)’. To wlasnie
liturgia jest osobowym spotkaniem z Chrystusem dziatajacym i obecnym w Kos-
ciele. Uczestnictwo w liturgii powinno by¢ poprzedzone uwierzeniem (por. KL 9).
Wiara rodzi si¢ ze stuchania stowa Bozego. Dlatego wierzacym Koscidt stale glosi
wiare i pokute, a nadto przygotowuje ich do sakramentéw (por. KL 9). Funkcje te
spetnia Kosciét przez katecheze, ktéra ma pomagac ludziom uwierzy¢ (por. KKK
4). Katecheza pobudza do wiary dojrzalej, takiej, ktéra prowadzi do uwielbienia
Boga i oddania mu naleznej czci, poczucia wspdlnoty, zrozumienia sakramentow
jako znakéw obecnoS$ci oraz dziatania Boga.

Omawiajac katecheze w misji duszpasterskiej Kosciota Ogdina instrukcja
katechetyczna® wyznacza jej takie specyficzne zadania. Ma ona pozostawad
W fqcznosci z innymi poczynaniami duszpasterskimi (...), a wiec z dziatalnosciq
biblijng, liturgiczng, ekumeniczng, z apostolstwem swieckich, z akcjq spoteczng, itd.
(OIK 129)°. Tak sformulowana prawda, o wewnetrznym powiazaniu katechezy
z wieloraka postuga duszpasterska KoSciota, prowadzi nas do wniosku, ze wszelkie
prace apostolskie to majq na celu, aby wszyscy stawszy sie dziecmi BoZymi przez
wiare i Chrzest, gromadzili sie wspolnie, wielbili Boga posrod Kosciota, uczest-
niczyli w Ofierze i poZywali Wieczerze Pariskq (KL 10). Stad tez katecheza nie jest

> S.Kulpaczynski, Katecheza jako nauczanie, Horyzonty wiary 7: 1996, nr 3, s. 25.
S PPK.

" B.Mokrzycki, Liturgia jako Zrédto i cel katechezy, AK 71(1978), s. 97-119.

8 Qdtad: OIK.

9

J.Charytanski, Religia w szkole a liturgia, w: Niedziela dzisiaj, red. J. Krucina, Wroctaw
1993, s. 104.
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celem sama w sobie, ale — przez obwieszczenie Oredzia Zbawienia — ma
prowadzi¢ do osobistego kontaktu cztowieka z Bogiem — Zbawca, do kontaktu
wyrazonego w roézny sposéb (wyznanie wiary, sakramentalne zwiazki, modlitwa,
kult zewnetrzny)'®. W ten spos6b winna ona sta¢ si¢ takze pomoca do czynnego,
Swiadomego i dostojnego uczestniczenia w liturgii KoSciota, nie ograniczajac si¢
wylacznie do wyja$niania znaczenia obrzedéw, lecz rowniez wychowujac wiernych
wewngetrznie do modlitwy, dzigkczynienia, czynienia pokuty, do ducha wspélnoty,
wlasciwego zrozumienia symboliki. Wszystkie wyliczone tu elementy konieczne sa
do prawdziwego zycia liturgicznego''. Katecheza prowadzi wigc do liturgii i spel-
nia si¢ w liturgii'.

Wspdlczesnie migdzy katecheza i liturgia, a takze odwrotnie, istnieja Scisle
powiazania. Jednym z najczestszych takze postulatéw wymienianych przez dusz-
pasterzy jest sprawa wigkszego jeszcze zwiazania katechezy z liturgia. Na pewno
nie jest on nowoscia w znaczeniu jakiego$ odkrycia, ale jest potwierdzeniem faktu,
ze katecheza w dziele nowej ewangelizacji musi by¢ SciSle zwigzana z liturgia i do
liturgii prowadzi¢. Dla katechetow jest to wezwanie do zbadania, na ile katecheza
czerpie z liturgii, to znaczy czerpie zarOwno z tekstow liturgicznych, jak i z przezy¢
ucznidw zwiazanych z liturgia, z nabozeistwami i zwyczajami roku liturgicznego
— na ile prowadzi ku liturgii, w ktérej ma widzie¢ szczyt, ku ktéremu ma dazyc.
Zaznaczy¢ trzeba, ze katecheza szkolna wymaga specjalnych staran, by przyblizac
do ottarza'.

Postulat o katechezie ukierunkowanej na liturgi¢ powtarzaja wszystkie posobo-
rowe dokumenty katechetyczne. Ogodlna Instrukcja Katechetyczna méwi, ze kate-
cheza winna stac¢ sie pomocq do czynnego, swiadomego i dostojnego uczestnictwa
w Liturgii Kosciota, nie ograniczajqc sie wylqcznie do wyjasniania znaczenia
obrzedow, lecz takie wychowujqca wiernych wewnetrznie do modlitwy, dziek-
czynienia, czynienia pokuty, odmawiania modlitw z ufnosciq, do ducha wspdlnoty,
wiasciwego zrozumienia symboliki. Wszystkie wyliczone tu elementy konieczne sq
do prawdziwego Zycia liturgicznego (OIK 25).

Oredzie Synodu do Ludu Bozego przypomina za Adhortacja Apostolska
Evangelii nuntiandi, 7e katecheza jest Stowem, Upamigtnieniem i Swiadectwem,
a jako Upamigtnienie katechezy taczy si¢ z kazdym dzialaniem sakramentalnym
i liturgicznym',

Na temat zwigzku katechezy i sakramentow wypowiada si¢ takze papiez Jan
Pawet Il w Catechesi tradendae: Katecheza z natury swej jest zwiqzana z catym
sprawowaniem liturgii i sakramentow, gdyz wlasnie w sakramentach, a zwlaszcza
w  Eucharystii, Jezus Chrystus dziata najpetniej w celu przemiany cztowieka
(CTr 23).

©°A. Durak, Formacja liturgiczna dzieci przez Eucharystie, Horyzonty wiary 7: 1996, nr 3,
s. 73-80.

""S. Schudy, Dopetnienie katechezy przez liturgig, w: Niedziela dzisiaj, jw., s. 88.

2. J.Palifski, jw., s. 53.

3 B. Materski, Katecheza w nowej ewangelizacji, w: Jezus Chrystus jedyny Zbawiciel §wiata,
wczoraj, dzi§ i na wieki. Program duszpasterski na rok 1996/97, Katowice 1996, s. 333.

4 Oredzie Synodu Biskupéw do Ludu Bozego. Wspétczesna katecheza zwtaszcza dzieci i mtodzie-
zy, nr 8—10, w: Katecheza po Soborze Watykanskim II w §wietle dokumentéw Kosciota, red. J. Kubik,
Warszawa 1985, s. 37-41.
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W Swietle zatem najnowszych dokumentéw KoSciota zwigzek katechezy
z liturgia jest nie tylko zewnetrzny, ale przede wszystkim wewngtrzny, uwarun-
kowany sama natura katechezy, ktéra z koniecznosci zmierza do liturgii, w niej si¢
dopetnia i osiaga swoéj cel.

II. ZADANIA KATECHEZY WOBEC LITURGII

Liturgia domaga sie katechezy, a katecheza domaga sie liturgii. Wzajemnie
wigc od siebie zaleza, uzupelniaja si¢, wyjasniaja i warunkuja. Stanowia one dwie
rézne, ale nierozerwalne rzeczywistosci, poprzez ktdre aktualizuje si¢ w KoSciele
zbawcze misterium Chrystusa zmartwychwstalego. Mozna zatem przyjaé, ze bez
katechezy liturgia mogtaby popa$¢ w formalizm i magizm, natomiast katecheza bez
liturgii spadtaby do poziomu indoktrynacji, lekcji abstrakcyjnej i intelektualne;j'’

Liturgia, ktéra dzigki wierze i osobistej modlitwie wszystkich czionkéw
Ko$ciota uzdalnia ich do oddawania czci, jaka KoSciét oddaje Bogu, wyznacza
jednak katechezie szczegdtowe zadania. Wskazat na nie juz papiez Pawet VI
w Encyklice Mysterium fidei. Wedlug tego dokumentu katecheza ma pobudzaé do
dojrzatej wiary, to znaczy wychowywac ludzi wierzacych do postawy adoracji, do
dzigkczynienia, do pokuty, do poczucia wspdlnoty, do rozumienia znakéw komuni-
kujacych obecno$¢ Boga. Stowem ma wprowadza¢ wiernych w zrozumienie
1 sprawowanie kaplanstwa krélewskiego, do ktérego zostali konsekrowani przez
Ducha Sw1¢tego Przy realizacji tych zadan nalezy nadto skierowa¢ uwage na
znaczenie postawy ofiary poprzez ktéra wierni wypelniaja nalezaca do nich czgs¢
akcji liturgicznej.

Kolejne zadanie, ktdre katecheza winna spetnia¢ wobec liturgii, dotyczy dziatan
prowadzacych wierzacych do §wiadomego ich uczestnictwa w postannictwie
Kosciota. Nalezy wigc podczas katechezy podejmowal czynnoSci wspierajace
rozwijanie u wierzacych $§wiadomo§¢ uczestniczenia w kaptanistwie Chrystusa.
Wymaga to, aby katechizowany znat i rozumiat przypadajace mu zadania, ktére ma
wykona¢ podczas sprawowania liturgii'’. Wobec powyzszego nalezy przyjaé, ze
potrdjna postuga jednej misji KoSciota sprawia, ze cate jego dziatanie powinno by¢
proklamacja stowa Bozego, celebracja kultu, zyciem wspdlnym w mitosci. Nalezy
réwniez pamigtaé, ze te trzy rzeczyw1stosc:1 wspoldmalaja miedzy soba jak
naczynia potaczone. Dlatego katecheza nie moze nie mie¢ zyciodajnego wymiaru
biblijnego, liturgicznego, wspdlnotowo-eklezjalnego. Jest sprawa oczywista, ze
liturgia posiada niejako wrodzony wymiar biblijny, kultyczny i eklezjalny. Kate-
cheza i liturgia stykaja si¢ wiec ze soba w tych trzech zakresach'®. Niejako
wewnatrz tych trzech elementdéw zakotwiczone jest zbawcze misterium Chrystusa.
Staje si¢ ono Zywym centrum wiary i katechezy, liturgii i zycia KoSciota (por. DOK
94). Dzigki nim katecheza nadaje misterium Chrystusa coraz glgbsze osobowe

5 J. Palifski, jw., s. 53.

" Pawta VI, Encyklika Mysterium fidei, w: To czyhcie na moja pamiatke. Eucharystia
w dokumentach KoSciota, red. J. Miazek, Warszawa 1987, s. 13-32.

7 J.Charytafiski, W kregu zadan i treici katechezy, Krakéw 1992, s. 84.

8 R. Murawski, Istotne funkcje katechezy, Horyzonty wiary 7: 1996, nr 3, s. 6-7.
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poznanie. To Zywe centrum stanowi nastepny istotny punkt, wskazujacy na
zbieznoSci zachodzace pomigdzy katecheza a liturgia.

Efektem tak postrzeganych zwiazkéw pomigdzy katecheza i liturgia winno by¢
skierowanie uwagi katechizowanych na odkrywanie potrzeby wyznawania swej
wiary poprzez aktywne uczestnictwo w czynnoSciach liturgicznych, zwlaszcza
w Eucharystii. Liturgia domaga si¢ bowiem uczestnictwa jak najbardziej §wiado-
mego, czynnego, pelnego i owocnego (por. KL 11; 14; 21), gdyz Bég oczekuje od
ludzi wspétdziatania w dziele, ktére wypelnia dla ich zbawienia. To §wiadome
uczestnictwo powinno réwniez pomaga¢é w rozumieniu eklezjalnych wartosci
udzialu wspdlnotowego w liturgii oraz u§wiadamia¢ wypetnienie w tych czynnos-
ciach urzedu kaptafiskiego poprzez ofiarowanie siebie Bogu wesp6t z Chrys-
tusem'.

W soborowym okre§leniu liturgii bardzo istotne i konstytutywne znaczenie ma
pojecie znaku liturgicznego: w niej (liturgii) przez znaki widzialne wyraza sie
i w sposob wlasciwy poszczegolnym znakom urzeczywistnia sie uswiecenie cztowie-
ka (KL 7). Z tych tez powodéw katecheza powinna zgigbiac¢ i wyjasniaé czasami
ukryty, lecz zawsze niewyczerpany i zywy sens znakow i rytow liturgicznych®.
Dzieje si¢ tak dlatego, gdyz poprzez celebracje cztowiek wierzacy powinien coraz
petniej uczestniczy¢ w misterium Chrystusa. Liturgia wigec z jednej strony domaga
si¢ katechezy wprowadzajacej, a z drugiej sama staje si¢ Zywa katecheza. Powyzsze
przekonanie zaktada stopniowa i ciagla inicjacje, poniewaz tylko wtedy, kiedy ze
zrozumieniem uczestniczy si¢ w liturgii w pelni staje si¢ ona Zrédlem doswiad-
czenia misterium chrzescijanskiego (por. DOK 85). Dlatego tylko taka katecheza,
ktéra ciagle uczy chrzeScijan petnego rozumienia czynionych znakéw, przez ktére
objawia si¢ oraz przemawia Bég, przygotowuje do wyznania wiary uzdalniajace;j
w zgromadzeniu eucharystycznym do sktadania z Chrystusem ofiary mitej Ojcu.
Nalezy przy tym zauwazy¢, ze zadanie wprowadzenia na katechezie w rzeczywis-
to§¢ czy w Swiat liturgii stawia przed katecheza bardzo trudne, ale i zaszczytne
wymagania. Winna ona w kazdym przypadku uwrazliwia¢ na potrzeb¢ wychowania
do rozumienia znakéw liturgicznych poczynajac od wczesnego dziecifistwa?'.
Niestety, w praktyce nie zawsze w pelni udaje si¢ temu zadaniu sprostac,
zwlaszcza, ze istotnym warunkiem jego wypelnienia jest przede wszystkim rozu-
mienie go przez samego katechete, a takze jego gleboka i szczera wiara™.

Kolejne zadanie katechezy dotyczy dziatan ksztattujacych wiar¢ i odpowiadaja-
cych jej postaw. We wiasciwym wypelieniu tego zadania wazna rolg spetnia
liturgia. W samej bowiem celebracji liturgicznej, §wiadomie i aktywnie sprawo-
wanej, wyraza si¢ juz i poglebia wiara wiernych. Z tych tez powodéw zaréwno
podczas inicjacji liturgicznej oraz w czasie stopniowego wprowadzania w mis-
terium zbawienia trzeba dotozy¢ wszelkich staran, zmierzajacych do wzrostu
SwiadomoS$ci otrzymanej przez wierzacych faski. Na tym bowiem fundamencie
moze jedynie rodzi¢ si¢ adoracja i kult wyrazane w akcji liturgicznej. W powigza-

 A. Hajduk, Katecheza i liturgia, Krakéw 1999, s. 55.

2 H. Wrofska, Problematyka katechetyczna w badaniach przeprowadzonych pod kierunkiem
ks. bp. E.E. Materskiego przy Katedrze Katechetyki KUL, RTK 36: 1989, z. 6, s. 60.

2l L. Gannaz, Pedagogia znakéw, Kat 7: 1963, s. 175-179.

2 T. Wectawski, Czynnosé¢ symboliczna w pedagogii wiary, Kat 26: 1982, s. 105.
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niu z takim rozumieniem zadan liturgii nalezy wskaza¢ na specyficzna role
katechezy, ktéra powinna o§wieca¢ i wzmacnia¢ wiarg, karmi¢ zycie wedle ducha
Chrystusowego, doprowadza¢ do §wiadomego i czynnego uczestnictwa w mis-
terium liturgicznym i pobudza¢ do dziatalnoSci apostolskiej (por. DWCH 4).
Inaczej méwiac katecheza jako postuga stowa Bozego przygotowuje do liturgii oraz
takze przedluza jej skutecznos$¢.

Rozpatrujac z tej perspektywy zachodzace migdzy katecheza a historia, nalezy
przyjaé, ze katecheza powinna wyprzedzaé udziat w liturgii, i czuwaé nad tym, by
to, co stato si¢ udzialem w liturgii, zostalo nastgpnie przeniesione w codzienne
zycie. Pragnac to osiagna¢ katecheza powinna przybliza¢ w coraz petniejszym
wymiarze to, co Chrystus powiedzial, czynit i co polecit czyni¢. W ten sposéb
bedzie lepiej prowadzi¢ katechizowanych do wiary dojrzatej i uzdalnia¢ ich do
zycia teologalnego, tzn. do kierowania si¢ wiara, nadzieja i mitoScia w konkretnych
sytuacjach zyciowych. Za Deklaracja o chrzedcijanskim wychowaniu nalezy
réwniez przypomniec istotne dla katechezy zadania: ma ona o§wieca¢ i wzmacniac
wiarg, karmi¢ zycie wedle ducha Chrystusowego, doprowadzi¢ do Swiadomego
i czynnego uczestniczenia w misterium liturgicznym i pobudzaé do dziatalno$ci
apostolskiej (por. DWCH 4). Wazne jest przy tym nastgpstwo aktow, poniewaz jak
czytamy w Konstytucji o liturgii zanim ludzie mogq zblizy¢ sie do liturgii, muszq
byc¢ wezwani do wiary i nawrdcenia (KL 9). Oznacza to, Ze najpierw nalezy gtosié
nauke Chrystusa i wzywaé do wiary i pokuty, czyli do nawrdcenia, aby mozna byto
przystapi¢ do liturgii bedacej szczytem i Zrédtem zycia chrzedcijanskiego (por.
KL 9-10; KK 11; DE 15).

Tak ujmowany proces dojrzewania w wierze opiera si¢ na dziataniach ksztat-
tujacych w katechizowanych postawy adoracji, dzigkczynienia, pokuty, poczucia
wspdlnoty oraz wspomagajacych w rozumieniu znakéw komunikujacych obecnosé
Boga. Zadanie to polega na wprowadzeniu ich w zrozumienie i sprawowanie
kaptanistwa krélewskiego, do ktérego zostali konsekrowani przez Ducha Swigtego.
Chodzi wigc o to, by sama katecheza postrzegana byta jako droga do wiary (por.
DOK 85)%, dzigki czemu staje si¢ mozliwe nabywanie przez uczniéw inspirowane-
go wiarg sposobu myS§lenia i dziatania, co jest rOwnoznaczne z przyswajaniem
sobie, przyjmowaniem za wlasny sposobu dziatania Chrystusa. Katecheza winna
wiec zatem uczy¢ mySle¢ na sposdb Chrystusa, patrze¢ na histori¢ jak On, osadzac
zycie tak jak On, wybierac i kocha¢ jak On; mie¢ taka nadzieje, jakiej On uczy;
przezywa¢ z Nim zjednoczenie z Ojcem i Duchem Swigtym. Mozna zatem
stwierdzi¢, ze z prawdziwym postgpowaniem inspirowanym wiara mamy do
czynienia wowczas, gdy zostawia zdolno$¢ rozumienia i interpretowania spraw
zgodnie z mySla Chrystusa. W wychowaniu wiary chodzi wigc o formowanie
cztowieka catkowicie nowego, w ktérym §wiatto wiary staje si¢ Zrédlem nowego
dynamizmu osobistego, dynamizmu ktory oprécz intelektu porusza rowniez serce
i wole tak na ptaszczyZnie naturalnej jak i nadprzyrodzone;j.

Nastepnym elementem ukazujacym wspotzalezno$¢ katechezy i liturgii jest
wskazywanie i postrzeganie wspolnoty**. Zadanie to wyptywa z podmiotowej misji

2 J.Charytanski, Wychowanie liturgiczne, Kat 6: 1962, s. 20-35; B. Nad olsk i, Katecheza
w stuzbie liturgii i cztowieka, Kar 18: 1974, s. 202-204.
* A.Hajduk, jw., s. 58-59.
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catego Ludu Bozego przy sprawowaniu liturgii. Fakt ten z natury rzeczy domaga si¢
dziatan wychowujacych do wspélnoty. Stad katecheza, ktéra stawia sobie za cel
rozwijanie wiary §wiadomej oraz obecnej w codziennym Zzyciu wierzacego powin-
na zatem dbac szczegdlnie o ksztattowanie odpowiedzialnoSci eklezjalnej i spotecz-
nej, ktéra kazdy chrzescijanin ma si¢ odznaczaé, aby méc wilaczy¢ sig¢ w dzieto
wychwalania Boga w liturgii (por. KL 14; 19; 35).

Spetnienie powyzszego oczekiwania jest mozliwe pod warunkiem witaSciwego
przygotowania wiernych do uczestnictwa w liturgii. Zadanie to nie moze zosta
w pelni wykonane bez udziatu katechezy. W jej toku nalezy u§wiadamiaé, ze wiara
jest przylgnigciem do Boga przemawiajacego do ludzi i wzywajacego ich do
wspOlnoty w swoim Synu, ktéry przyjat ludzkie cialo. W ten sposéb prowadzone
dziatania katechetyczne umozliwiaja procesy dojrzewania w wierze, ktére prowa-
dza do coraz pelniejszego udzialu w zyciu Kosciola — Mistycznym, Ciele
Chrystusa, sakramencie jednoSci i zbawienia calego Swiata. Wolno wiec przyjaé, ze
misja katechezy staje si¢ dzisiaj, jak nigdy dotad, ze wszech miar decydujaca
w procesie wychowania wierzacych, skoro ma ona w szerokim tego stowa
znaczeniu przygotowaé wiernych do petnego, §wiadomego i aktywnego uczestnict-
wa w celebracjach liturgicznych (por. KL 14).

III. LITURGIA ZRODEEM TRESCI KATECHEZY

Kolejne zagadnienie, na ktére nalezy zwrdci¢ uwage, odnosi si¢ do bezposred-
nich zwiazkéw przepowiadania katechetycznego i sprawowanej liturgii. Punktem
wyjScia dla tych rozwazan jest Swiadomo$¢ tego, iz katecheza petni szczegdlne
zadanie wobec liturgii. Wskazano na nie juz w Deklaracji o wychowaniu chrzes-
cijanskim. W dokumencie tym czytamy, iz jest rzecza konieczna, aby ochrzczeni,
wprowadzani stopniowo w tajemnicg zbawienia, stawali si¢ z kazdym dniem coraz
bardziej swiadomi otrzymanego daru wiary (DWCH 2). Swiadomo$¢ ta winna
pomaga¢ w dojrzewaniu rozumienia jej roli w zyciu czlowieka. Tak budzona
i rozwijana, miedzy innymi podczas proceséw katechetycznych, wiara powinna
prowadzi¢ do coraz pelniejszego rozumienia sensu adoracji Boga, oddawania mu
czci szczegOlnie w sprawowanym kulcie liturgicznym. Wilaczenie katechezy
W powyzszy proces rozwoju wiary wskazuje, ze jej szczegdlne zadanie polega na
tym, by o$wiecata i wzmacniata, by doprowadzata do §wiadomego i czynnego
uczestniczenia w misterium liturgicznym oraz pobudzata do dziatalnoSci apostols-
kiej (por. DWCH 4; KL 9). W Swietle tych zadaf nalezy stwierdzié, ze katecheza
rozumiana jako stuzba stowu Bozemu poprzedza liturgi¢ oraz przedluza jej
skuteczno$¢. Zanim ludzie mogq zblizy¢ sie do liturgii, muszq by¢ wezwani do wiary
i nawrdcenia; (...) Wierzqcym zas powinien Kosciot stale glosic¢ wiare i pokute; ma
nadto przygotowac ich do sakramentow, uczy¢ wypetniania wszystkiego, co nakazat
Chrystus, zachecac¢ do wszelkich dziet mitosci, poboznosci i apostolstwa (KL 9).
Oznacza to, ze katecheza powinna zmierza¢ do formowania dojrzatej, zdolnej do
podtrzymania i motywowania catego zycia chrzesScijanina w KoSciele i w $wiecie®.

2 7. Marek, Biblia w katechetycznej postudze stowa, Krakéw 1998, s. 71-80.
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Liturgia uwazana jest z kolei za Zrodlo oredzia katechetycznego przede
wszystkim dlatego, Zze w niej jest celebrowane stowo Boze (por. DOK 95)%.
Ponadto w liturgii zawiera si¢ zywa tradycja wiary KoSciota, ktéra wyplywa
z zywego Zrodla stowa Bozego (por. DOK 96). Tym samym liturgia stanowiaca
szczyt Tradycji i Zycia wiara, zawiera wszystkie aspekty misterium zmartwych-
wstatego Chrystusa uobecnianego i wyrazanego podczas jej sprawowania®’. Z tych
tez wzgledow staje si¢ ona dla katechezy niewyczerpanym Zrédlem tresci. Zatoze-
nie to jest zrozumiate, gdy wezmie si¢ pod uwage fakt, ze zywe uczestnictwo
w akcji liturgicznej pozwala wierzacym zaglebiaé si¢ w misterium Chrystusa oraz
odkrywac jego rozlegto$¢ i jednosc.

Pomocnym narzedziem dla zglebiania tegoz misterium powinny by¢ teksty
modlitw eucharystycznych, ktére wskazuja na zbiezno$¢ objawienia zawartego
w dziele stworzenia z objawieniem dochodzacym do glosu w misterium paschal-
nym Jezusa Chrystusa. Teksty te przyblizaja nadto prawde o jednosci inicjatywy
zbawienia, ktora Ojciec przez dzieto Syna w Duchu Swigtym kontynuuje z mitosier-
na determinacja az do konca czasow. Poczynajac od prefacji po doksologi¢ kazda
modlitwa eucharystyczna przedstawia niejako syntez¢ misterium chrzeScijanskiego
akcentujac zarazem jego najwazniejsze momenty historii zbawienia: od stworzenia
az po przyjScie Syna Bozego na ziemig, od Jego zbawcze] meki, Smierci i zmart-
wychwstania az po Jego ostateczne przyjscie w chwale®.

Wychodzac wigc od tekstow modlitw eucharystycznych katecheza winna
pomagaé w odkrywaniu, jak cala przeszto$¢ i przyszio$¢ historii zbawienia
koncentruja si¢ w terazniejszoSci liturgicznej Eucharystii i wszystkich sakramen-
tow. Ma wigc ona pomaga¢ w zrozumieniu, ze Eucharystia jest — jak pisze
F. Blachnicki® — tajemnicza obecnoscia nadprzyrodzonej i transcendentnej rze-
czywisto§ci zbawczej w rzeczach, znakach, osobach i czynnoSciach, nalezacych do
historycznej rzeczywistoSci tego §wiata. Do tego, aby cala liturgia stanowita
centrum zycia chrzeScijafiskiego potrzebne sa dziatania przyblizajace rozumienie
caftej akcji liturgicznej. Chodzi tu zar6wno o wilasciwe rozumienie catej liturgii,
jakie ma znaczenie uczestnictwo w niej, jak réwniez rozumienie zajmowanych
postaw wewnetrznych i zewnetrznych™.

Poza tekstami modlitw eucharystycznych takze inne teksty liturgiczne moga
stanowi¢ Zrodlo treSci katechezy. Naleza do nich teksty modlitw czerpane ze
sprawowanej liturgii, wyznanie wiary, modlitwa powszechna, itp. Katecheta po-
stegpuje stusznie, jesli czesto do nich si¢ odwotuje takze w tym celu, aby
uczestnictwo w akcji liturgicznej uczyni¢ bardziej Swiadomym (por. KL 112;
115; 116)*.

% (Czytania liturgiczne i obrzedy sakramentéw dobrze wykorzystane w katechezie sa najlepsza
szkota nauczania i wychowania; zob. H. Drewniak, jw., s. 222.

2 J.Charytanski, W kregu zadaf i tresci katechezy, jw., s. 81-88.

® A.Hajduk, jw., s. 61.

» F.Blachnicki, Katecheza o Mszy $w. w $wietle soborowej odnowy liturgii, RBL 10: 1966,
s. 243-254.

% R.Zielasko, Wychowanie do czynnego uczestnictwa we Mszy §w., Kat 11: 1967, s. 256-263.

' H. Drewniak, jw., s. 224.
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Powyzsze okreSlenie zadan katechezy wobec Eucharystii domaga si¢ podkres-
lenia, Ze najistotniejszym momentem dzialania wychowawczego jest troska o roz-
budzenie u wiernych takiej postawy, aby z misterium eucharystycznego uczynili
zrédlo i cel swojego zycia chrzeScijanskiego®. Co wiecej, by byli w stanie
postrzegaC, ze cate dobro duchowe KoSciota zawiera si¢ w Eucharystii, w czasie
ktérej Chrystus — nasza Pascha — jest obecny i daje swe zycie ludziom, zaprasza
ich i pobudza do ofiarowania siebie samych wraz z Nim oraz na Jego pamiatke dla
zbawienia Swiata™.

Jeszcze innym zagadnieniem, ktore faczy si¢ z ujmowaniem liturgii jako Zrodia
treSci katechezy, jest tematyka roku liturgicznego. Nie mozna bowiem zapominac,
ze tok liturgiczny w swych cyklach — jak pisze J. Charytafiski** — jest ciagle
aktualna i najglebsza katecheza KoSciota. Katecheza roku liturgicznego uzdalnia
bowiem do wykonania wielkiego zadania, jakim jest aktywne i §wiadome uczest-
nictwo w uSwigcajacym kulcie Chrystusa zmartwychwstatego. Co wigcej, rok
liturgiczny obejmuje réwniez cata problematyke wychowawcza. Przedstawia on
bowiem sprawy czysto ludzkie, takie jak mito$¢, zycie spoteczne, sprawy material-
ne, duchowe. Tym samym wtaczajac katechez¢ w misterium roku liturgicznego
katecheza prowadzi do zetknigcia si¢ z rzeczywisto$cia nadprzyrodzona obecna
w misterium Chrystusa®.

Szczegblnie wazne jest tutaj zagadnienie niedzieli. Wymaga ono od katechezy
nie tylko przedstawienia jej jako pierwszego dnia §wiatecznego, lecz réwniez jako
pasche tygodnia, a takze jako podstawe i rdzen catego roku liturgicznego. Nalezy
przy tym pamigtaé, by ukazywac ja jako dziedt Pana, ktéry zmartwychwstat
i wstapit do nieba, a teraz gromadzi wierzacych we wspoélnocie, aby ta coraz petniej
stawata si¢ KoSciolem. Dla tych racji nalezy niedziele przedstawiac jako dzien
radoSci, odpoczynku od pracy i dzief braterstwa. Z tych tez wzgledow KoSciét
gromadzi wiernych w tym dniu we wspdlnocie, aby w celebracji Eucharystii na
nowo przezywac wielkie wydarzenia paschalne®

W tym tez znaczeniu powinno si¢ tez mowi¢ o tym, ze rok liturgiczny
umozliwia ciagla i progresywna celebracjc calego planu zbawienia w ksztalcie,
ktory jest jednoczeSnie przypomnieniem wielkich dziet Bozych, kultem synowsklm
oddawanym Ojcu, przez Syna w Duchu Sw1¢tym pouczeniem i u$wigceniem
KoSciota. Szczegdlnego przy tym znaczenia nabiera fakt ustawicznego przywotania
wydarzef zbawczych obchodzonych w ciagu roku liturgicznego®. Tym samym rok
liturgiczny oferuje rozlegta tematyke dla kaZdej formy katechezy, przede Wszyst-
kim w waznych jego okresach: Adwent™ i Boze Narodzenie, Wielki Post i okres
Wielkanocy, ktory koficzy uroczysto$¢ Zestania Ducha Swietego. W tych okresach

2 J. Palifiski, jw., s. 58-59.

3 F.Blachnicki, Odnowa katechezy eucharystycznej w $wietle instrukcji z 25 V 1967, SSHT
2(1969), s. 205-213.

3 J. Charytanski, Duszpasterstwo miodziezowe a rok liturgiczny, Kat 9: 1965, s. 153-156.

% Tenze, Katecheza roku liturgicznego, Kat 9: 1965, s. 216-222; tenze, Katecheza roku
liturgicznego, w: Z Dobra Nowina w szkole, Warszawa 1991, s. 92-120.

% A.Hajduk, jw., s. 63.

" H. Drewniak, jw., s. 225.

% B. Klaus, Uwzglednienie przestrzeni wspélnotowych w katechezie adwentowej uczniéw klas
-1V, w: W poszukiwaniu ksztattu katechezy, red. B. Klaus, Tarnéw 2000, s. 182-200.
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w szczegblny spos6b zmierza si¢ do celebracji objawienia si¢ Pana i Jego
paschalnego misterium (por. KL 102; 106).

Relacje pomiedzy liturgia i katecheza nalezy dostrzega¢ nie tylko w tym, ze
liturgia jest celem katechezy i Zrédlem jej treSci. Zachodzace relacje nalezy
réwniez odkrywaé w kierunku odwrotnym. Chodzi o postrzeganie samej liturgii
jako katechezy. Ten sposOb patrzenia na liturgi¢ uzasadnia prze§wiadczenie o tym,
ze liturgia jest dziataniem zyciowym, a nie tylko lekcja. Dzieje si¢ tak dlatego, ze
nawet proste odniesienie do liturgii wprowadza caly zespot elementéw religijnych,
w ktérych czynnie uczestniczymy oraz czynno$ci, ktére sami wykonujemy.
W zwiazku z tym za Konstytucja o liturgii nalezy powtdrzyC, ze jest cenna,
aktywna katecheza (por. KL 33; 21; 24; 35). Jest nia takze dlatego, Ze poprzez
modlitwy, gesty, ryty sakramentalne przemawia ona do czlowieka i nieustannie
przedstawia tajemnice Chrystusa. W ten sposéb staje si¢ ona nie tyle przedmiotem
studiéw, ale takze wydarzeniem ciagle aktualnym, ktére dotyka ludzi wierzacych,
przynoszac zarazem zbawienie tym wszystkim, ktérzy si¢ na nia otwieraja.
Zwiazku z ta sugestia wysuwa si¢ czg¢sto postulat pod adresem zardwno liturgii jak
tez i katechezy. Liturgia nie moze by¢ tylko celebracja misterium Chrystusa, lecz
rOwniez celebracja zycia ludzkiego. Liturgia jest bowiem dziataniem ludu Bozego
dla ludu Bozego. Sktada si¢ ze znakdéw, ktore méwia o Bogu a takze udzielaja
ludziom Jego zycia. Liturgia jest rowniez epifania egzystencji ludzkiej, ktora
w $wietle stowa Bozego i moca Ducha Swigtego staje si¢ egzystencja odkupiona,
nowym zyciem. Takie spojrzenie na rzeczywisto$¢ wiary zaktada, ze stowa i gesty
zaczerpnigte z historii zbawienia powinny by¢ wypetnione historia ludzka. Przed-
stawianie ich sensu i znaczenia jest zadaniem katechezy wypelnianym takze
podczas samej akcji liturgicznej. W tym znaczeniu stowa, gesty, klimat, Srodowi-
sko, styl celebracji posiadaja wielka wage w celu uczynienia orgdzia bardziej
bezposrednim, przystepnym i skutecznym™.

IV. KATECHEZA 1 SAKRAMENTY KOSCIOELA

Na zwiazki katechezy ze sprawowanymi sakramentami wskazuja liczne doku-
menty katechetyczne (por. OIK 48; 55-59; DOK 108; 85,27). Uzasadnia si¢ je tym,
ze zycie liturgiczne, w tym réwniez zycie sakramentalne, stanowi szczyt zycia
Kosciota (por. DOK 27). Ponadto podstawowy cel katechezy, ktérym jest do-
prowadzenie do komunii z Jezusem zmartwychwstatym, realizowany jest najpetniej
podczas celebracji Jego zbawczej obecnosci w sakramentach, a szczegolnie
w Eucharystii (DOK 85). W tym tez znaczeniu rzeczywisto§¢ sakramentalna
pozwala odczytywac i przezywaé aktualnie wielkie wydarzenia zbawcze w sprawo-
wanej liturgii (por. DOK 108).

W Kosciele obecno$¢ Chrystusa osiaga swdj kulminacyjny moment w sak-
ramentach, ktére sa znakami skutecznymi, przez ktére zmartwychwstaty Pan
wychodzi ludziom na spotkanie®. Tg struktur¢ sakramentalna KoSciota przywotuje
liturgia. W niej bowiem dokonuje si¢ dzieto naszego odkupienia, jak réwniez

¥ A.Hajduk, jw., s. 65-66.
40 Bég w przedszkolu i szkole, red. Z. Marek, jw., s. 110-119.
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proklamowane sa wielkie dzieta Boga dokonane w historii zbawienia. Ona tez
przyczynia si¢ w najwyzszym stopniu do tego, aby wierni mogli wyrazi¢ w swoim
zyciu i ukaza¢ innym misterium Chrystusa oraz prawdziwa nature KoSciota (por.
KL 2, 33, 35). Oznacza to, ze Chrystus jest fundamentalnym sakramentem
spotkania Boga z ludZmi a takze ludzi migdzy soba. Mozna méwié o tym, Ze
Chrystus poprzez swoja Smier¢ i zmartwychwstanie stal si¢ sakramentem jednoSci.
Od Niego takze biora swoja moc wszystkie sakramenty Kosciota*'. Stusznie przeto
uwaza sie liturgie za wykonywanie kaptariskiego urzedu Jezusa Chrystusa;, w niej
przez znaki widzialne wyraza sie i w sposob wiasciwy poszczegolnym znakom,
urzeczywistnia sie uswiecenie cztowieka, a mistyczne ciato Jezusa Chrystusa, to jest
Gtlowa ze swymi cztonkami, wykonuje catkowity kult publiczny (KL 7).

Powyzszy punkt wspomnianej Konstytucji o liturgii w sposoéb radykalny
przewyzsza kultyzm i magizm, umiejscawiajac rzeczywisto$¢ kultu w jej auten-
tycznych wymiarach chwaty Boga i zbawienia czlowieka. W zwigzku z tym
celebracja liturgiczna bez aktywnego w niej uczestnictwa wiernych pozostaje jakby
zawieszona w prozni, cho¢ sama z siebie pozostaje skuteczna®’. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze nie znajduje odpowiedniego, aby owocowaé. Przynoszenie owocow
udzialu w liturgii wymaga bowiem prawdziwego i autentycznego uczestnictwa
w niej z wiara. Natomiast bez niej kazda celebracja liturgiczna staje si¢ rytualiz-
mem, formalizmem, magia. Stad tez Ko$ciét domaga si¢ katechezy, by przygoto-
wata wiernych do uczestnictwa wewnetrznego (por. KL 14).

Skierowanie uwagi na konieczno$¢ przepetnionego wiara aktywnego uczestnic-
twa w liturgii i sprawowanych podczas niej sakramentéw stawia przed katecheza
zasadnicze zadania. Ma ona uczy¢ wiary w sakramentalne postannictwo KoSciota;
rozwija¢ SwiadomoS§¢ o aktualizacji tajemnicy zbawienia w poszczegllnych sak-
ramentach, w koficu ma ksztaltowaé poczucie odpowiedzialnosci za §wiadczenie
o celebrowanym w liturgii misterium zbawienia®.

W Swietle tych rozwazah nalezy podczas katechezy podkresli¢, ze historia
zbawienia wspélnoty zycia Boga z ludZmi znajduje swdj szczyt w Chrystusie
zmartwychwstatym. To On obecny jest posrdd nas dzigki swojej mitosci i swojemu
postuszenistwu az do $Smierci na krzyzu, jest tym, w ktérym Ojciec chcial zbawié
i zjednoczy¢ wszystkich ludzi oraz calty wszech§wiat. W ten sposéob katecheza musi
si¢ rozwija¢ wokot osoby Jezusa Chrystusa, Boga Cztowieka, ktéry pelni role
sakramentu spotkania z Ojcem. Wymaga to od katechezy ukazania dziet Chrystusa
w perspektywie sakramentalnej, to znaczy jako Srodkéw realizacji wspdlnoty
z Bogiem i z ludZmi.

4 H. Vorgrimler, Sakramententheologie, Diisseldorf 1992, s. 38.

42 Katecheza winna zapobiegaé sprowadzaniu liturgii do pewnego rodzaju magii. Chodzi tutaj
o przeciwdziatanie niewlasciwej interpretacji wyrazenia Soboru Trydenckiego ex opere operato
dotyczacego dziatania sakramentéw. Poprzez dziatanie katechetyczne nalezy zapobiegal taczeniu
skutecznosci sakramentéw ze sprawowaniem magicznym formul, ktére wywotuja skutek nawet bez
wiary tych, ktérzy je przyjmuja. Bez takiego zaangazowania katechezie pozostatoby tylko zadanie
uprawiania kazuistyki i przypominania o ciazacych na wierzacych obowiazkach, wynikajacych ze
sprawowania liturgii, jak rowniez wyjasnienie i usprawiedliwianie r6znych praktyk poboznosciowych
(przypis autora).

4 Tamze, s. 33.
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Z kolei dziatania sakramentalne Chrystusa maja swoja syntez¢ i osiagaja swoj
szczyt w misterium paschalnym, ktére jest kluczem do pelnego zrozumienia Jego
zbawczego dziela jako, ze Syn BoZy swojq Smierciq i zmartwychwstaniem wyrwat
nas z mocy szatana i uwolnit od smierci oraz przeniost do krolestwa Ojca (KL 6).
To za$ wymaga Scisle taczenia wydarzenia paschalnego Jezusa z Eucharystia, gdyz
w Eucharystii jest ono na nowo przedstawiane i odnawiane. Swiadcza o tym stowa
o ustanowieniu Eucharystii: To jest moje ciato za was wydane (...), to jest moja
krew wylana na odpuszczenie grzechow. Dlatego tez o Eucharystii méwimy, ze jest
ona sakramentem $§mierci i zmartwychwstania Chrystusa, co znajduje swe uzasad-
nienie w Ogoélnym wprowadzeniu do Mszatu: Odprawianie Mszy swietej, jako
czynnos¢ Chrystusa i zorganizowanego hierarchicznie ludu BoZego, stanowi os-
rodek catego Zycia chrzescijanskiego tak Kosciota powszechnego jak i lokalnego
oraz poszczegolnych wiernych. W Mszy bowiem osiqga swoj punkt szczytowy
zarowno dziatanie Boga uswiecajqce swiat w Chrystusie, jak i kult, ktory ludzie
sktadajq Ojcu, uwielbiajqc Go przez Chrystusa, Syna BoZego. Ponadto w Mszy sw.
tak wspomina sie w ciqgu roku Boskie tajemnice Odkupienia, Ze stajq sie one
w pewien sposob obecne. Natomiast pozostate czynnosci sakralne i wszystkie inne
akty Zycia chrzescijanskiego wiqzq sie z Mszq, wyptywajq z niej i ku niej sie kierujq
(OWMR 1). Z powyzszego wynika, ze troskliwe prowadzenie katechizowanych do
zrozumienia, ze liturgia realizuje to, co oznacza, domaga si¢ zapoznawania ich
z Bozym planem zbawienia, a nadto budzenia w nich §wiadomoSci istnienia tego
planu i jego aktualizowanie si¢ w celebracji liturgicznej. Przez to moze doj$¢ do
przyjecia przez katechizowanych aktualizacji celebrowanego misterium w ich
zyciu. W ten sposéb zbawienie posiadaé bedzie konkretny wymiar paschalny oraz
osobowy. Oznacza to rowniez, ze dojrzewanie w wierze nie jest bezosobowe, lecz
jest transformacja w doskonala osobowos¢ Chrystusa (por. KDK 22; 38) oraz petnie
zycia, ktére jest zyciem zmartwychwstatych. Powinno to przypominaé, ze chrzes-
cijanie sa zanurzeni w passze Chrystusa. Stad nie powinni oni milcze¢ o rzeczywis-
toSci Jego $mierci i zmartwychwstania, nie moga takze nie §wiadczy¢ o niej
w swoim codziennym zyciu*.

Z tym wszystkim, co zostalo wyzej powiedziane, taczy si¢ konieczno$¢
katechezy prowadzajacej do zrozumienia znakéw i rytéw sakramentalnych. Jesli
bowiem katecheza ta ma by¢ skuteczna, musi przede wszystkim zatroszczy¢ sig
0 to, by znaki liturgiczne staly si¢ zrozumiale dla uczestnikéw liturgii*’. Nadajac
wigksze znaczenie pedagogii znakdw, ktére znajduje swoja ostateczna racje
w samej naturze objawionego misterium, uniknie si¢ dalekiego od zycia wiary,
bezosobowego przekazywania prawd objawionych.

Osobne zagadnienie stanowi problem katechezy, ktéra powinna przygotowaé
do wyrazania wiary poprzez znaki, postawy, gesty, stowa, przystgpowanie do
sakramentéw. Znaki te konkretyzuja wiare, a ona nadaje im warto$¢ i skutecznos$c
oraz uzdalnia do wykonywania aktéw kultu na chwat¢ Boza oraz u$wigcenie
Kosciota. Dlatego katecheza winna przyczyniaé si¢ do uczynienia wiary zZywa,
przekonywujaca, dynamiczna, ktéra niejako w sposéb spontaniczny wyrazi si¢

“ A.Hajduk, jw., s. 74-76.
4 J.Charytafiski, Katecheza o sakramentach, AK 68(1965), s. 336-337.
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w kulcie oraz zyciu w mitoSci. Jest wigc sprawa istotng doprowadzenie do
zrozumienia, ze wiara musi si¢ wyraza¢ poprzez akty kultu, oraz ze tylko dzigki
wierze autentycznej, $wiadomej, operatywnej odnawia si¢ Zywe uczestnictwo
w liturgii.

Dla katechezy wreszcie wazne jest okreSlenie znaczenia w Zyciu chrzeScijafi-
skim sprawowanych sakramentow*®. Ma ona ksztaltowa¢ postawe chrzescijaniska,
ozywiajaca poczucie przynaleznoSci do Chrystusa w KoSciele. Stad do odkrywane-
go przez katechizowanych ich osobistego powotania winno by¢ dotaczone przeko-
nanie o powotaniu przez Boga wszystkich ludzi do zbawienia w prawdzie i w tasce
(por. 2 Tm 2,4; J 1,16-18). Chodzi tu o zrozumienie, ze wiara w Jezusa Chrystusa
i przyjety chrzest stanowia podwaling Zycia chrzedcijafiskiego (por. Mk 16,16),
a ponadto niosa z soba wewnetrzng dynamike, ktéra powinna si¢ rozwinaé az do
osiagnigcia przez ochrzczonego miary dojrzatoSci w Chrystusie (por. Ef 4,13;
Rz 8,29) w duchu nowego stworzenia, ktérym stajemy si¢ przez chrzest (por.
DWCH 8).

Wskazywany wigc przez katecheze udzial w misji prorockiej Chrystusa winien
prowadzi¢ do odkrywania jego Zrodet w przyjetym sakramencie chrztu, a w sposéb
uroczysty potwierdzonym przez przyjecie sakramentu bierzmowania. Ponadto
katecheza powinna wskazywac na udziat ochrzczonego w misji prorockiej Chrys-
tusa rOwniez w kontek$cie sakramentu matzefistwa i kaptafistwa. Chodzi zatem
o podkreslenie, ze szczegdlnym rysem katechezy sakramentalnej ma by¢ u§wiado-
mienie i zachecenie wiernych do petnienia zadah wynikajacych z zycia sakramen-
talnego®’.

Droga inicjacji chrzeScijanskiej nie koficzy si¢ jednak na chrzcie, ale zmierza
ona w kierunku Eucharystii, w ktorej najpelniej realizuje si¢ wspolnota koscielna®®.
Eucharystia zostata ustanowiona miedzy innymi dlatego, aby zespoli¢ wszystkich
uczestniczacych w niej w jedno cialo zjednoczone ze swoja Glowa. Zywe
uczestnictwo w akgcji liturgicznej Eucharystii pozwala zagltebiaé si¢ coraz bardziej
w misterium Chrystusa oraz poja¢ rozlegtoéé i cudowna jedno$é*. Skoro wiec
misterium chrzedcijaiiskie jest misterium wspdlnoty, katecheza nie moze nigdy
zaprzesta przedstawiania w tym S§wietle kazdej prawdy i kazdego dziatania.

ZAKONCZENIE

Relacje pomiedzy liturgia i katecheza nalezy dostrzega¢ nie tylko w tym, ze
liturgia jest celem katechezy i Zrodtem jej treSci. Zachodzaca relacj¢ nalezy takze
odkrywaé niejako z kierunku odwrotnego®’. To katecheza wprowadza w misterium

% S. Rejmoniak, Liturgia w katechezie, w: Teoretyczne zatoZenia katechezy miodziezowej,
red. R. Murawski, Warszawa 1989, s. 320-321.

7 A.Hajduk, jw., s. 79-80.

% J.Charytanski, Sakramenty a zycie chrzescijafiskie, w: Podrecznik metodyczny do Katechi-
zmu Religii Katolickiej, cz. III, red. J. Charytanski, W. Kubik, Warszawa 1980, s. 12-14.

4 Tenze, Chrzest a zycie chrzescijaniskie, Warszawa 1970, s. 159-162.

% A. Hajduk, Wychowanie liturgiczne w katechezie, w: Katecheza materialna, red. J. Stala,
Tarnéw 2002, s. 120.
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Chrystusa, bo jest zwigzana z calym sprawowaniem liturgii i sakramentow, gdzie
Jezus Chrystus dziala najpetniej w celu przemiany cztowieka. Z jednej strony
katecheza przygotowuje do przyjmowania sakramentéw, a z drugiej strony auten-
tyczna praktyka sakramentalna ma charakter katechetyczny (por. CTr 23). Kateche-
za poglebia przezywanie sakramentdw, co daje moc zyciowa i rado$¢ bycia
Swiadkiem Chrystusa (por. CTr 37).

Powyzsze refleksje u§wiadamiaja nam niezbedno$¢ odwotywania si¢ w toku
procesOw katechetycznych do sprawowanej przez Kosciét liturgii. To wiasnie przez
katecheze liturgiczna nalezy przygotowaé do przyjecia sakramentéw oraz utatwiaé
coraz pehiejsze rozumienie sensu sprawowanej liturgii (por. DOK 71). Winno si¢
réwniez przy tym zwraca¢ uwage na rozwijanie wiary w rzeczywista obecno$¢
Chrystusa zmartwychwstatego w KoSciele, ktorej szczeg6lnie doSwiadczamy pod-
czas sprawowane;j liturgii. Nalezy takze pamigtaé, ze kultywowanie w katechezie
wychowania liturgicznego ma stanowi¢ konkretng pomoc KoSciota do nawiazania
przez katechizowanych komunii z Chrystusem, ktérej szczegélnym wyrazem jest
celebrowanie w Eucharystii i innych sakramentach Jego zbawczej obecnosci (por.
DOK 85).

LITURGISCHES AUSMASS DER SEELSORGE
ZUSAMMENFASSUNG

Der Beitrag stellt das Problem der liturgischen Gestaltung der Gldubigen wihrend der
Kinder- und Jugendseelsorge dar. Der erste Teil zeigt die Liturgie als Ziel der Seelsorge, der
zweite — Aufgaben der Seelsorge gegeniiber der Liturgie, der dritte — die Liturgie als
Quelle des Seelsorgeinhalts und der vierte Teil erortert die Vorbereitungen zum Leben mit
den Sakramenten. Detaillierte Uberlegungen fiihren zu dem Schluss, dass sich Liturgie und
Seelsorge in der Gestaltung gldubiger Christen und ihrer Vorbereitung zur personlichen
Begegnung mit Christus gegenseitig ergénzen. Die Seelsorge bereitet zur Teilnahme an der
Liturgie vor. Die Liturgie selbst hat auch ein Seelsorgeausmaf, da sie doch das Zeugnis des
Glaubens lehrt.



DANUTA STANKIEWICZ Studia Warmifiskie
Lidzbark Warminski XL (2003)

APOSTOLSKA FORMACJA éWIECKICH
NA PODSTAWIE ZBAWCZYCH ZADAN CHRYSTUSA

Tres§é: — Wstgp. — 1. Przygotowanie wiernych do apostolstwa w funkcji kaptanskiej.
— II. Wychowanie §wieckich do apostolstwa w funkcji proroczej. — III. Rozwijanie wiernych do
apostolstwa w funkcji krolewskiej. — Zakonfczenie. — Zusammenfassung
WSTEP

Dzigki sakramentowi chrztu i bierzmowania ludzie §wieccy staja si¢ cztonkami
Kosciota i uczestnikami mesjanskich funkcji Chrystusa: kaptafskiej, proroczej
i krolewskiej. Przynalezenie zas do Kosciota i udziat we wtadzach Chrystusa jest
rownoczeSnie postaniem do Swiata, czyli uzdolnieniem apostolskim. Znaczy to, 7e
apostolstwo wiernych jest przejawem tych trzech funkcji' i ze apostolstwo sprowa-
dza sie do uczestnictwa chrzescijan w potrojnym urzedzie Chrystusa®. Sobor
Watykanski I, omawiajac konkretne uprawnienia i obowiazki apostolskie w sferze
wewnetrznej i zewnetrznej, przedstawil zadania Swieckich nie wedlug odrgbnych
skutkéw chrztu i bierzmowania, lecz na podstawie trzech urzedéw Chrystusa,
w ktérych chrzeScijanie uczestnicza na mocy wymienionych sakramentéw wtajem-
niczenia chrzeScijafskiego®.

Petnienie funkcji Chrystusowych przez wiernych prowadzi do rozwoju ich
zycia chrzedcijanskiego w aspekcie wewnetrznym (duchowym) i apostolskim.
Nawiazujac do zbawczych zadan Chrystusa, na pierwszym miejscu nalezy rozpat-
rywac udziat Swieckich w kaplaistwie Chrystusowym, przed aspektem profetycz-
nym i krélewskim. Wynika to stad, ze sposréd zbawczych zadan Chrystusa
szczytem Jego dziatalnosci byto pelnienie kaplanstwa. Przeto cztowiek, powierza-

' B. Brzuszek, Apostolskie funkcje wiernych §wieckich, w: Powolanie do apostolstwa, Poznar
— Warszawa 1975, s. 300; zob. R. Forycki, Odkry¢ istot¢ apostolstwa Swieckich, w: Powotanie
cztowieka. Odpowiedzialni za §wiat, Poznafi — Warszawa 1982, s. 230; F. K1ostermann, Der Laie in
der Kirche, Der Seelsorger 29(1959), s. 259-265; P.A. Lié gé, Uczestnictwo §wieckich w apostolacie
Kosciota, w: Nowy obraz Kqécioia po Soborze Watykanskim II, red. B. Lambert, Warszawa 1968,
s.305-313; S. Szymecki, Swieccy w Kosciele i w Swiecie, ZCz 10(1988), s. 12; E. W er o n, Laikat
i apostolstwo. Zarys teologii laikatu i apostolstwa ludzi $wieckich, Poznai 1999, s. 25.

2 E. Weron, Budzenie olbrzyma, Poznaf 1995, s. 198; zob. KK 31.

> Y.Congar, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1964, rozdz. IV, VI; F. Klostermann,
Das christliche Apostolat, Innsbruck 1962, s. 330 n.
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jac siebie samego Bogu realizuje si¢ jakby najpetniej poprzez postawe wynikajqcq
7 uczesmiczenia w kaptaristwie Chrystusa®. W tym powierzeniu wyraza sig
powolanie osoby’. Na podlozu kaplafistwa Chrystusowego rysuje si¢ dopiero owo
przyporzqdkowanie wzajemne, w jakim pozostajq do siebie: kaptaristwo powszech-
ne i kaptaristwo hierarchiczne®. Nauczanie soborowe, méwiac o postannictwie ludzi
$wieckich w Kosciele i $wiecie, nawiazuje zawsze do kaplafnstwa Chrystusa’.
W pewnym sensie nauka o kaptanstwie Chrystusa i uczestnictwie w nim znajduje
sie w samym centrum nauczania I Soboru Watykariskiego, 7e w niej w jakis sposob
spotyka sie wszystko, co ten Sobor chciat powiedzie¢ o Kosciele, cztowieku
i Swiecie®.

Realizacja powyzszych motywOw znalazta swdj wyraz przy opracowaniu
tytutéw kolejnych zadaf zbawczych wiernych. Najpierw podamy wszystkie kon-
sekwencje, ktére wyptywaja z pelienia przez S§wieckich funkcji kaplanskiej,
nastepnie wyjaSnimy prawa i obowiazki, towarzyszace realizacji postugi proroc-
kiej, w koficu wskazemy na czynno$ci zwiazane z petnieniem funkcji krélewskie;j.

I. PRZYGOTOWANIE WIERNYCH DO APOSTOLSTWA
W FUNKCIJI KAPEANSKIEJ

Jedynym i prawdziwym kaptanem w Kosciele jest Chrystus Pan. Wierni
Swieccy, ktérzy z racji chrztu i bierzmowania uczestnicza w kaptanstwie Chrys-
tusowym, sa kaptanami przez Niego i z Nim. Kaptaistwo wiernych rzeczywiste
i ontologiczne jest tylko udziatem w kaptaistwie Chrystusa oraz kapfaristwem
w sensie analogicznym’.

Sposréd funkcji okreslajacych kaplanstwo, jak posredniczenie, u§wigcanie,
apostolstwo, wspéiczesni teologowie wyrdznili jego istotne zadanie: akt ofiarniczy.
W ten sposdb przedstawili cala rzeczywisto§¢ kaplanstwa. Do istoty kaptanstwa
krolewskiego nalezy ,,sktadanie Bogu ofiary”. Stad kaptaristwo i ofiara sq wzgle-
dem siebie korelatywami'. Y. Congar zdefiniowal kaptaristwo pojete ogdlnie:

* K. Wojtyta, U podstaw odnowy, Krakéw 1972, s. 196.
> KDK 24.
® K. Wojtyta, jw., s. 197.
" Tenze, Idea Ludu Bozego i $wigtosci Kosciota a postannictwo swieckich, AK 68(1965), s. 313.
8 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, jw., s. 196 n.
° B. Brzuszek, jw., s. 301; zob. KK 10; DK 2; B. Brzuszek, Zobowiazanie wiernych
$wieckich do apostolstwa, CT 42: 1972, z. 3,s. 57-74; J. Dabro w s ki, Nowos¢ zycia w liturgii chrztu
Swietego, w: Chrzest — nowo$¢ zycia, Lublin 1992, s. 58; S. Gtow a, Kaptainstwo wedtug mysli
Soboru, w: Kosciét w Swietle Soboru, red. H. Bogacki i S. Moysa, Poznan 1968, s. 189-227;
F. Macharski, Apostolstwo §wieckich w Swietle Soboru Watykanskiego II (Szkic), w: Katolicy
Swieccy w parafii, Krakéw 1975, s. 11-15; J. Misiur ek, Chrzest — nowe stworzenie w Chrystusie, w:
Chrzest, jw., s. 83; J. Now ak, Apostolski wymiar liturgii. Studium teologiczno-liturgiczne w $§wietle
Konstytucji ,,Sacrosanctum Concilium”, Poznai 1999; E. Weron, Apostolstwo katolickie, Poznan
1987, s. 96 n.; tenze, Budzenie olbrzyma, jw., s. 201-203; K. Wojtyta, jw., s. 194;
A. Zuberbier, Wprowadzenie do dekretu o apostolstwie Swieckich, w: Sobér Watykanski II,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1968, s. 372.

"' B. Brzuszek, Apostolskie funkcje wiernych $wieckich, jw., s. 301; zob. L. Balter,
Posoborowe spojrzenie na kaptanstwo katolickie, HD 40: 1971, s. 10; Y. Congar, jw., s. 228, 655.
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Kaptaristwo jest to wilasciwos¢, ktora pozwala stawac przed Bogiem, aby przez
ztozenie Mu mitych ofiar otrzymac Jego taske i zjednoczy¢ sie z Nim''. Sobor
Watykanski II, precyzujac pojecie kaptaistwa wspdlnego, potwierdzil, ze daje ono
prawo i zobowiqzuje do udziatu w Ofierze eucharystycznej oraz uzdalnia do
ztozenia ofiary z wlasnego Zycia'. Sa wiec dwie ofiary SciSle ze soba zwiazane:
Chrystusowa ofiara na krzyzu, ponawiana sakramentalnie w KoSciele, jak i nasza
wlasna ofiara, ktéra uzyskuje pelni¢ dzigki tacznos$ci z ofiara sakramentalna
Chrystusa, tj. dzigki jednoSci z Ofiara Glowy tego Ciata. Godne petnienie
kaptanistwa powszechnego, dazace do ztozenia Bogu mitych ofiar, wymaga stanu
taski uSwigcajacej'.

Kaptanistwu wspélnemu przystuguje charakter spoteczny, tj. poSredniczacy ze
wzgledu na to, Ze chrzeScijanie sa cztonkami KoSciota, ktéry posredniczy pomiedzy
Bogiem a ludzko$cia potrzebujaca zbawienia. Przeto kazdy chrzescijanin jest
posrednikiem w ,,linii wstepujqcej”, kiedy ofiaruje Bogu siebie samego za posred-
nictwem Chrystusa, i jest poSrednikiem w ,linii zstepujqcej”, kiedy oznajmia
ludziom prawde nie tylko przez modlitwe i swiadectwo Zycia chrzescijariskiego, ale
takie wtedy, kiedy wystuguje taski i obdarza Zyciem BoZym przez ofiary z siebie
samego sktadane za drugich".

Z faktu okreSlenia KoSciota jako widzialnej instytucji zbawienia, przez ktora
Chrystus przedtuza na ziemi swoje dzialanie zbawcze, jak i wsp6lnoty zbawienia,
ktéra przyjmuje dary Boze i zyje nimi, wynika charakter apostolski kaptaistwa
powszechnego. Wierni $§wieccy, dzigki otrzymanym darom Bozym za posredni-
ctwem Kosciola, sg zobowiazani do wspoipracy nad rozwojem i u§wigceniem catej
wspllnoty. Jednak juz samo zycie sakramentalne wiernych jest §wiadectwem
Chrystusowi — jest bowiem aktem kultu, przyczyna otrzymania fask, wyznaniem
oraz gloszeniem wiary. Analizujac te dwa pojecia Kosciota, ukazujace Go jako
instytucje zbawienia i wspdlnote zbawienia, nalezy stwierdzi¢, ze istota kaptafistwa
wspolnego jest sprawowanie kultu duchowego, aby w ten sposéb samemu wzrastacé
wewnetrznie, uwielbia¢ Boga i przyczyniac¢ si¢ do zbawienia ludzi, poprzez
sktadanie osobistych ofiar za drugich®.

Uksztattowana na funkcji kaptafiskiej Chrystusa formacja duchowa zaowocuje
takze postawa w duchu apostolskim'®. Wierni, uczestniczac w kaplafistwie Chrys-
tusa, winni realizowa¢ zadania kaptanskie, prorockie i mitosci stuzebnej najpierw
wzgledem siebie, potem wzgledem innych. Stad stusznie postuluje sig, aby
wychowanie apostolskie mialo na celu rozwdj duchowy, jak i aktywno$¢ ewan-

' Tamze, s. 200.

2 B.Brzuszek, jw., s. 302; zob. KK 34; G. Philips, L’Eglise et son mystere au II-e Concile
du Vatican, Paris 1962, t. I, s. 151; K. Wojtyta, jw., s. 193, 195 n.

3 B.Brzuszek, jw., s. 302.

4 Tamze, s. 303; zob. J. Hamer, L’Eglise est une communion, Paris 1962, s. 116; E.J. de
Smedt, Le sacerdoce des fideles, Bruges 1961, s. 24.

> B.Brzuszek, jw., s. 303; zob. KK 10, 34; Y. Congar, jw., s. 242,

16 Duchowo$¢ okre§la si¢ jako sume postaw ludzkich, tj. zajete stanowisko, a zarazem gotowo$é
dziatania wedlug zajetego stanowiska, ktére to postawy maja do swego przedmiotu odniesienia
intelektualne, emocjonalno-wartosciujace i behawioralne. Autentyczna duchowos¢ chrzescijanska usitu-
je wychowaé do warto$ciowania zgodnie z tym, co poznal rozum o§wiecony wiara i do potwierdzenia
tego konkretnymi czynami.
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gelizacyjna. Dlatego coraz petniejsze zjednoczenie z Chrystusem poprzez Ewan-
gelie, modlitwe, nawrécenie, Eucharysti¢, dazenie do Swigtosci, jak i konkretna
mito$¢ czynna, uzewnetrzniajaca si¢ w praktyce zycia, tj. w pracy i postgpowaniu,
pozwoli rownocze$nie na glebsze i trwalsze budowanie wspdlnoty Kosciota tak,
aby to byta wspdlnota mysli, czynu, wszechogarniajacej mitosci. Z jednej strony
nastawienie apostolskie jest elementem konstytutywnym samej duchowosci chrzes-
cijaniskiej, z drugiej — dziatalno$¢ apostolska domaga si¢ specyficznej duchowosci,
wynikajacej z kaptanskiej funkcji Chrystusa.

II. WYCHOWANIE SWIECKICH DO APOSTOLSTWA
W FUNKCIJI PROROCZEJ

Istota misji proroczej w KoSciele jest czynne posredniczenie pomigdzy Bogiem,
objawiajacym plan zbawienia, a czlowiekiem. Prorok jest widzialnym znakiem
stéow Bozych przed ludZmi. Duch Swiety wyprowadza go z jego wilasnej drogi, aby
objawi¢ mu tajemnic¢ planéw Bozych wzgledem ludzi oraz uczynié¢ go Swiadkiem
tej tajemnicy w czynie i stowie'’. Sobér Watykanski II podkreslit, ze do funkcji
proroczej nalezy: objawienie i gloszenie krélestwa Bozego wsrdd narodéw oraz
dawanie $wiadectwa Chrystusowi'®.

Chrystus Pan, bedac bezposrednim stowem Ojca skierowanym do ludzkosci,
jest prorokiem w pelnym tego stowa znaczeniu. Wszyscy inni sq prorokami przez
udziat w proroczym postannictwie Chrystusa'®. Stad prorokiem w KoSciele jest ten,
kto gtosi w imi¢ Chrystusa Jego nauke. Depozyt wiary zostat przekazany catemu
Kosciotowi. Przeto katolicy §wieccy, stajac si¢ petnoprawnymi cztonkami KoScio-
ta, maja swoj udzial w misji profetycznej Kosciota. Po przyjeciu chrztu i bierz-
mowania oraz innych sakramentéw wierni otrzymali asystencje¢ Ducha Chrys-
tusowego, ktéry w Kosciele jest Zrodtem proroctwa®. Kazdy w KoSciele jest przez
Ducha o§wiecony, napelniony i kazdy uczestniczy w nieomylnosci, ale zaleznie od
pozycji, jakq zajmuje*'. Wierni $wieccy sa bowiem wyposazeni w nadprzyrodzony
zmyst wiary i taske stowa®.

Wierni jako tacy sa bez wtadzy w KoSciele i dzialaja na mocy daréw chrztu
i bierzmowania. W odréznieniu od profetyzmu hierarchicznego w Kosciele,
polegajacego na tym, ze hierarchia gtosi w imieniu Chrystusa i moca Jego wiadzy,
tj. w formie autorytatywnej, a §wieccy pelnia funkcj¢ prorocza w porzadku zycia, tj.
w formie wyznania i $wiadectwa wiary®. To, co wierni otrzymali od Boga za

7 B.Brzuszek, jw., s. 308; K. Wojtyta, jw., s. 211.

' KK 5, 12, 34, 35; L. Balter, Apostolstwo chrzescijan $§wieckich a apostolstwo chrze$cijan
niesSwieckich, ComP 6: 1986, nr 1, s. 104-118; ten z e, ,,.Bedziecie moimi Swiadkami...”, ComP 7: 1987,
nr 5, s. 128-131.

¥ B.Brzuszek, jw., s. 309.

2Y.Congar, jw., s. 367; K. Wojtyta, jw., s. 211.

2 B.Brzuszek, jw., s. 312; zob. KK 34.

2 KK 12; B. Snela, Byé do dyspozycji drugiego — zycie charyzmatycznej wspdlnoty, w:
Powotanie cztowieka. By¢ cztowiekiem, Poznan — Warszawa 1974, s. 205-220; K. Wojtyta, jw.,
s. 212, 214.

% KO 7n., 10; K. Wojtyta, jw., s. 213 n.
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posrednictwem KoSciota od nauczycielskiej wiadzy urzedowej, winni — z racji
posiadania odpowiedniej taski wraz z odpowiednimi Srodkami — dazy¢ do
pelnienia, wynikajacych z funkcji proroczej, nastepujacych aktéw apostolskich:
caty depozyt wiary przyjac i zachowac, przezy¢ i poglebi¢ poprzez kontemplacje
oraz §wiadczyC poprzez wiar¢ ozywiona mitoScia, przekazujac drugim nauczanie
hierarchii stowem i czynem?".

Wiernym S§wieckim przystuguje prawo otrzymania Oredzia zbawczego Chrys-
tusa od KoSciota za poSrednictwem hierarchii, ktéra buduje ich §wiadomos¢ wiary.
Dlatego wobec przepowiadania urzgdowego i autorytatywnego §wieccy nie moga
pozostaé bierni. Wspdlnota wiernych, Zyjac ze soba w zgodzie i miloSci, jest
zobowiazana do czynnej wspdtpracy z hierarchia. We wspdlnym dziataniu Swieccy
winni pamigtaé, ze hierarchiczne postugiwanie prorocze jest istotnie rézne od ich
formy §wiadectwa wiary. Dlatego pomoc wiernych nie moze warunkowa¢ wazno-
$ci nauczania urzedowego. Wspdtpraca z wtadza nauczycielska KoSciota powinna
dotyczy¢ tego, jak zachowaé i rozwija¢ prawdy wiary, nad ktérymi czuwa
hierarchia. Aktywno$¢ Swieckich odnosi si¢ wytacznie do aktéw zycia KoSciota.
Stowem, chrzeScijanie sa aktywni tylko w stosunku do tych wartosci, ktore
otrzymali 7 prawdy zbawiennej i ktore staly sie ich wewnetrzng wlasnosciq
w porzqdku Zycia. W tym teZ znaczeniu wspolpracujq oni czynnie z wiadzq
nauczycielskq Kosciota®.

Z racji zjednoczenia sakramentalnego z Chrystusem wszyscy wierni i kazdy
z osobna winien przekazywa¢ wiar¢ catym soba, w kazdym miejscu i czasie, wobec
wszystkich ludzi. Swiadczy¢ nalezy w sposéb dojrzaly i odwazny. To znaczy, ze
sktadane Bogu akty chwaly winny obejmowac¢: nie ulegajaca zmianom §wiadomos¢
religijna oraz §wiadczenie oparte na wzorze Apostotéw i Meczennikw?°.

W wyniku mitosci Chrystusa do cztowieka, jak i wiary w Niego, wierni zostali
napetnieni zyciem Bozym. Owocem zjednoczenia z Bogiem jest ,,nowy czlowiek”,
ktory stat si¢ §wiadkiem Bozej mitosci. Dlatego Swieccy katolicy zostali zobowia-
zani do zaangazowania si¢ w apostolstwo KoSciota. Maja by¢ §wiadkami wiary
przez wprowadzenie Boga w §wiat, tj. przez przyznanie si¢ do Niego i przekazanie
Go innym na drodze ewangelicznego Swiadectwa i apostolstwa prawda i mitoScia.
Wierni powinni rozwija¢ nie tylko model indywidualny osobowosci religijnej, lecz
takze doskonali¢ osobowo$¢ spoteczna. Stowem, laikat katolicki jest zobowiazany
do otwarcia si¢ na Boga, jak i czlowieka — wlasnie tak, jak to czynia misjonarze.

* KK 11n.; KO 8;B.Brzuszek, jw.,s.309 n.; D. Castagna, Czy $wieccy moga dzi$ glosi¢
stowo Boze?, Con 1-10(1968), s. 152-155; F. Cegietka, Maryjne cechy apostotéw S$wieckich
w dobie dzisiejszej, w: Powotanie cztowieka. Odpowiedzialni za §wiat, jw., s. 240; J. Charytanski,
Stowo i sakrament w duszpasterstwie posoborowym, w: Kosciét w Swietle Soboru, jw., s. 597;
Y. Congar, Zwiazek miedzy kultem lub sakramentem a gloszeniem stowa, Conc 1-10(1968),
s. 137-145; A. Dulles, Sukcesja prorokéw w Kosciele, Conc 1-10(1968), s. 186-192;
JM.Gonzalez-Ruiz, ,Publiczny i spoteczny charakter” Oredzia chrzescijaniskiego i jego stosunek
do uspotecznionego Swiata wspélczesnego, Conc 1-10(1968) nr, s. 319-323; A. van Ruller, Czy
mozna moéwié¢ o sukcesji nauczycieli?, Conc 1-10(1968), s. 192-198; O. Schreuder, Socjologiczne
aspekty przepowiadania, Conc 1-10(1968), s. 130-137; K. Wojtyta, jw., s. 211.

% B.Brzuszek,jw.,s.311;zob. Y.Congar, Jalons pour une théologie du laicat, jw., s. 369 n.

% 7. Adam, Firmung und Seelsorge, Diisseldorf 1959, s. 81; E.J. de Smedt, jw., s. 30.
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III. ROZWIJANIE WIERNYCH DO APSOTOLSTWA
W FUNKCIJI KROLEWSKIEJ

Chrystus Pan posiada petlni¢ wiladzy krolewskiej. Cieszy si¢ wladza boska
i doczesna nad stworzeniem z tytulu unii hipostatycznej, a z faktu dokonanego
zbawienia posiada pelni¢ wladzy duchowej w zakresie prawodawczym, jurysdyk-
cyjnym i wykonawczym nad ludZmi w sprawach, ktére dotycza ich zbawienia.

Natomiast KoSci6ét uczestniczy tylko we wiladzy duchowej Chrystusa. Te
wladze, z ustanowienia Chrystusa i na mocy sakramentu Swigcefi, sprawuje
w Kosciele hierarchia®.

Wierni uczestnicza takze w funkcji krélewskiej Chrystusa i Ko$ciota, biorac
udziat w Jego wladzy i w Jego godnosci krélewskiej®. Oznacza to, ze magisterium
soborowe wzgledem $wieckich podkreslito krdlewskosc stuzby, jak i krolewskos¢
panowania nad grzechem®.

Wierni, posiadajac petna osobowos$¢ prawna z tytutu charakteréw sakramental-
nych, ciesza si¢ we wspdlnocie koscielnej odpowiednia wtadza, bedac réwnoczes-
nie poddani duchowemu panowaniu Chrystusa, sprawowanemu przez hierarchig.
Chrzescijanie uczestnicza bowiem w funkcji wladzy w porzadku zycia. To znaczy,
7ze powinni wcielaé w zZycie postanowienia KoSciota, stuzy¢ otrzymanymi od
Chrystusa za poSrednictwem KoSciota dobrami duchowymi ludziom i catemu
stworzeniu oraz wspdtpracowaé z Chrystusem w rozszerzaniu Jego krdlestwa.

Sobér Watykarnski II przedstawit znamiona, charakterystyczne dla krdlestwa
Bozego, ktore sa zadaniem S$wieckich. Oté6z Pan za posrednictwem wiernych
Swieckich pragnie rozszerzac¢ krolestwo swoje, mianowicie krdlestwo prawdy
i Zycia, krolestwo SwietoSci i taski, krolestwo sprawiedliwoSci, mitosci i pokoju:
a w krolestwie tym samo takze stworzenie wyzwolone zostanie z niewoli skaZenia na
wolnos¢ chwaty synow Bozych (por. Rz 8,21). Wielka zaiste obietnica i wielkie
przykazanie dane zostato uczniom: ,,Bo wszystko jest wasze, wy zas Chrystusa,
a Chrystus Boga” (1 Kor 3,23) (KK 36)*.

Wiladzy wiernych nie nalezy jednak rozumie¢ jako wladzy przetozonych we
wspdlnocie KoSciota, opartej na autorytecie urzedu. Wtadza krélewska chrzeScijan
nie jest wladztwem transcendentnym wzgledem wspdlnoty wiernych, lecz upraw-
nieniem rozumianym immanentnie, pelnionym wewnatrz tej wspdlnoty.

Kosciét jest rdwnocze$nie wspdlnota zbawienia, jak i instytucja zbawcza,
tworzaca i doskonalaca cata wspdlnote koScielna poprzez wykonywane czynnosci
kaptaniskie, prorockie i krélewskie. Przeto istotna czynnoScia funkcji krélewskiej
Swieckich jest czynne poSredniczenie w udzielaniu ludziom i stworzeniu dobr

" KK 27.

2 L. Balter, Aktualno§é problematyki kaptafistwa w Kosciele i w $wiecie wspotczesnym, w:
Kaptanstwo, Kolekcja Communio 3, Poznafi 1988, s. 7-12; tenze, Posoborowe spojrzenie na
kaptanstwo katolickie, jw.,s. 9-20; Y.Congar, jw., s. 265, 314; F. Klostermann, jw., s. 338-340.

2 K. Wojtyta, jw., s. 227; zob. S. Miecznikowski, Czlowiek §wiecki w Kosciele, w:
Kosciét w §wietle Soboru, jw., s. 229-268; E. Schillebeeckx, Nowy typ cztowieka §wieckiego, w:
Nowy obraz Kosciota, jw., s. 120-128.

3 KKK 911; KPK kan. 129 § 2; B. Snela, Chrzest i bierzmowanie jako sakramenty inicjacji
chrzescijaniskiej, CT 39: 1969, f. II, s. 5-24; A.L. Szafranski, Kaptainstwo hierarchiczne i kaptan-
stwo wiernych w sprawowaniu liturgii KoSciota, w: Wprowadzenie do liturgii, Poznan 1967, s. 99-122.
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krélestwa Chrystusa. Dlatego wierni sa zobowigzani do udzialu we wiladzy
Chrystusa nad Swiatem, do urzadzania doczesnoSci wedlug woli Bozej oraz do
poddania wszystkiego Duchowi Swigtemu®'. Ostatecznie wigc chrzeScijanie przez
wspélprace z Chrystusem powinni angazowaé si¢: w dzieto stworcze Boga
— realizujac plan Bozy wobec $wiata*, w zbawcze dzieto Chrystusa — sprawujac
wiladz¢ duchowa w Kosciele i wladze cywilna w Swiecie w sposdb stuzebny,
tagodny, nie wladczy®, oraz w dzieto realizowania krélestwa eschatologicznego
— Iaczac wladze ze $wietoscia™.

Praktycznie wspéipraca §wieckich z hierarchia moze dotyczyé: wyboru kan-
dydatéw na urzedy; formutowania praw dotyczacych zwlaszcza ich samych®;
uwzgledniania roli zwyczajow, inicjatyw i opinii publicznej*®; udziatu w administ-
racji i sadownictwie koScielnym oraz pewnego wspdtuczestnictwa we wiadzy
autorytatywnej KoSciota np. po przyjeciu misji kanonicznej z okreSlonymi do
wykonania zadaniami®’. Dla zycia koScielnego znaczenie posiada udzial chrzes-
cijan w rzadach cywilnych celem wprowadzenia warto$ci chrzescijahskich do
porzadku doczesnego. Nalezy jednak pamigtaé, ze waznos$¢ aktdw koScielnych:
uchwat soborowych, synodalnych i innych postanowieni prawnych nie zalezy od
wyrazenia zgody $wieckich’®.

Sob6r Watykariski II zachecat chrzeScijan do tego, aby poznawac najgtebszq
nature catego stworzenia, jego wartosci i przeznaczenia do chwaty BoZej, i przez
Swieckie rowniez dzieta dopomagac sobie wzajemnie do bardziej swietego Zycia,
tak aby swiat przepojony zostat duchem Chrystusowym i w sprawiedliwosci, mitosci
i pokoju tym skuteczniej cel swdj osiqgngt (KK 36)%.

Natomiast godno$¢ krolewska Swieccy realizuja poprzez akty kaplaiistwa
wspllnego. Te dwie funkcje: kaptafiska i krélewska, w czynnoSciach odzyskania
godnosci dziecka Bozego, przenikaja si¢ wzajemnie. Chrystus bowiem restytuowat
godno$¢ krolewska cztowieka poprzez swoja Smieré. Obowiazkiem wiernych jest
uczestniczenie w ofierze Chrystusa, sktadajac w ofierze Bogu Ojcu siebie samego

31 KK 36; L. Balter, Wolanie KoSciota naszych czaséw, ComP 1: 1981, nr 1-2, s. 30-48;
W. Nowak, Dzialalno§¢ ekumeniczna w diecezji warmirniskiej po II Soborze Watykanskim, w:
Postaniec Warminski. Kalendarz Maryjny na rok 1996, Olsztyn 1995, s. 108-118; G. Philips, Der
Laie in der Kirche, Salzburg 1955, s. 150; K. Wojtyta, jw., s. 228 n.

2 DA 7; KK 36; Y. Congar, jw., s. 319 n.; K. Wojtyta, jw., s. 228 n.

3 L. Balter, Naréd, wolno§é, demokracja, w: Nar6d. Wolno$¢ — liberalizm, Kolekcja Com-
munio 9, Poznan 1994, s. 5-16; K. Wojtyta, jw., s. 227.

* L. Balter, Nadzieja zycia wiecznego skonkretyzowana w S$mierci i zmartwychwstaniu
cztowieka, ComP 4: 1984, nr 4, s. 74-94; tenze, ,Swicty Kosciét powszechny”, ComP 9: 1989, nr 1,
s. 3-15;J. Hamer, jw., s. 163.

¥ Y.Congar,jw., s. 356; KKK 907; KPK, kan. 212 § 3; E. W e r o n, Rady $wieckich w Kosciele
posoborowym, CT 41: 1971, f. 4, s. 149-154.

% G. Chantraine, Les laics, chrétiens dans le monde, Bruxelles 1987, s. 189-214;
M.D. Chenu, Lud Bozy w §wiecie, Krakéw 1968, s. 129-145; Y. Congar, jw., s. 347.

Y. Congar, jw., s. 350.

3% J. Dyduch, Obowiazki i prawa wiernych §wieckich w prawodawstwie soborowym, Krakéw
1985, s. 156-178.

¥ R.Goldie, Swieccy, laikat, Swiecko$¢, Warszawa — Poznan 1991, s. 65-75;J. Lewandow -
ski, Aktualnos¢ mysli spotecznej kard. Stefana Wyszynskiego, ChS 136-137(1985), s. 27-33;
G. Philips, L’etat actuel de pensée théologique au sujet de I’apostolat des laics, EThL 35(1959),
s. 877-903.
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poprzez akty duchowe wraz z ofiara Chrystusa. Dzigki tej ofierze duchowej
cztowiek cieszy si¢ od nowa godnoS$cia krélewska i wtadza duchowa nad soba i nad
stworzeniem. Uczestniczy bowiem w wolnoSci Chrystusa i w Jego wladztwie,
realizujac réwnoczesnie apostolstwo®.

Panowanie duchowe czlowieka nad soba polega na oddaniu Bogu siebie
samego, na dazeniu do §wigtosci, ktorej podstawa jest faska uSwigcajaca otrzymana
w sakramentach i poza nimi oraz na wolnoSci od grzechu. Stowem, na rzadzeniu
swoja dusza i cialem. To panowanie duchowe jest ujete w aspekcie moralnym.
W tym wypadku czlowiek jest krolem w sensie metaforycznym®'.

Funkcja krélewska uprawnia i zobowiazuje chrzescijan do duchowego panowa-
nia nad Swiatem, tj. nad porzadkiem doczesnym i catym stworzeniem. Jest to
panowanie duchowo — realne. Jest ono duchowe, poniewai jego Zrodto nie
znajduje sie we wfadz)y zewnetrznej, ale w duszy poswieconej Bogu i pozostajqcej
pod wptywem Ducha Swietego. Jest ono realne, poniewaz ma charakter zewnetrznej
wyzszosci oraz jest realizacjq w warunkach doczesnych tej godnosci krolewskiej,
ktérq Bog przyrzekt wybranym®. Dlatego $wieccy, angazujac sic w doczesno$¢
winni pozostal soba, zachowa¢ pewna transcendencje wobec stworzenia, prze-
strzegaC czystoSci zaangazowania i trzymac si¢ wartosci eschatologicznej poprzez
dazenie do jednoSci wtadzy i §wigtoSci. Dzigki takiemu dziataniu wierni zachowaja
w warunkach doczesnych swoja godno$¢ krélewska®.

Z jednej strony Bog jest bliski czlowiekowi, wszystkim sprawom tego zycia
oraz $wiatu. Znane sa Mu doktadnie wszystkie problemy ludzkie. Chrystus bowiem
zbawil cztowieka, a z nim $wiat, i pomaga ludziom nadal.

Z drugiej strony Boza Opatrzno$¢ potrzebuje tez ludzkiego wymiaru. Dlatego
wierni sa powotani do wspodtdziatania ze Stwoérca w uSwigcaniu cztowieka,
ulepszaniu porzadku doczesnego i rozwijaniu dzieta stworzenia wedlug zasad
Ewangelii. Od $wigtosci cztowieka i jego apostolstwa zalezy wigc, czym stanie si¢
ludzkos¢ i kosmos. Poprzez odnowionego cztowieka dzieto odnowy rozciaga si¢ na
uduchowienie rodziny, srodowiska pracy, zycia spotecznego, jak i na caly Swiat
i wszechS§wiat.

Zadaniem $wieckich jest przekazanie Swiadectwa wiary poprzez czynna obecno$é
w Swiecie, budujac Krélestwo Mifosci. Nastepnie winni reagowac na zto, ktdre jest
wokot nich. Szatan bowiem prowadzi swe dzielo rozmywajac granice migdzy dobrem
a ztem. Poprzez podjecie dzieta nowej ewangelizacji wierni sa zobowiazani do
szerzenia wraz z Chrystusem dobra i stawiania zapory ziu*. Chociaz sztuka
obecnodci laikatu w Swiecie nie jest tatwa, to jednak chrzedcijanom towarzyszy taska
Boza, ktéra sprawia, Ze moga sta¢ si¢ Zrodlem dobra, prowadzacym do odnowy
moralnej cztowieka, zycia spolecznego, Srodowiska pracy i przyrody.

4 KKK 786; L. Balter, Swietos¢ jako cel i kres rozwoju duchowego, w: Duchowos¢ chrzescijan-
ska, Kolekcja Communio 10, Poznai 1995, s. 191-205; tenze, Z problematyki usprawiedliwienia
cztowieka grzesznego, ComP 10: 1990, nr 1, 5. 33-45; B.Brzuszek, jw.,s.316 n; K. Wojtyta,jw.,
s. 227.

4 Tamze, s. 226; Y. Congar, jw., s. 314.

B.Brzuszek, jw., s. 317; zob. Y. Congar, jw., s. 315.
B.Brzuszek, jw., s. 318.
L. Balter, Zto w Swiecie, w: Zto w Swiecie, Kolekcja Communio 7, Poznan 1992, s. 5-13.
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ZAKONCZENIE

Formacja swieckich do apostolstwa, z tytulu petnienia funkcji kaptanskiej,
polega na dazeniu do $wigtosci, jak i doskonaleniu postawy stuzebnej na podstawie
stowa Bozego i rozwoju zycia sakramentalnego. Natomiast, do zdahi wiernych,
wynikajacych z realizowania funkcji proroczej, nalezy kolejno: szerzenie Ewan-
gelii przyktadem zycia i dobrymi uczynkami, apostotowanie stowem oraz udziat
w akcjach parafialnych, w organizacjach koscielnych i w Instytutach Katolickich.

Wreszcie aktywno$¢ ewangelizacyjna Swieckich, dotyczaca bezposredniej stuz-
by Panu w wypetnianiu Jego planu zbawienia i u§wigcania, na podstawie funkcji
krélewskiej, dotyczy: zbawienia czlowieka, uSwigcenia zycia matzenskiego, ro-
dzinnego i spotecznego, doskonalenia porzadku doczesnego, jak i rozwijania dzieta
stworzenia poprzez pracg ludzka. Apostolskie formowanie wiernych, oparte na
czynnoSciach zbawczych Chrystusa, stanowi donioste znaczenie dla rozwoju
osobowosci w teorii i praktyce oraz dla realizacji spolecznych zatozeni duszpasters-
kich KoSciota, ktére maja na celu uaktywnienie $wieckich zgodnie z duchem
IT Soboru Watykanskiego i II Polskiego Synodu Plenarnego.

APOSTOLISCHE LAIENFORMATION AUF DER GRUNDLAGE ERLOSENDER
AUFGABEN VON CHRISTUS

ZUSAMMENFASSUNG

Der Beitrag bespricht die Vorbereitung der christlichen Laienbriider zum Apostolat in
der gegenwirtigen Welt sowie das dreifache Amt von Christus: als Prophet, Priester und
Konig — als Grundlage der Mission und Formation der Glaubigen. Der erste Teil enthilt die
Vorbereitung zum Apostolat in der Funktion eines Priesters, das auf dem Streben zur
Heiligkeit und der Vervollkommnung der dienenden Einstellung der Gldubigen beruht. Im
zweiten Teil wird die Erziehung der Laien zum Apostolat in prophetischer Funktion,
verbunden mit der Verbreitung des Evangeliums in Wort und Tat besprochen. Der dritte Teil
zeigt die Vorbereitung der Glaubigen auf die konigliche Funktion, die am engsten mit der
Erfiillung des Erloserplans, iiber die Heiligung des tidglichen Familienlebens und des
gesellschaftlichen Lebens verbunden ist. Die Vorbereitung auf einen dreifachen Anteil an der
Mission von Christus und der Kirche erfordert ein unaufhorlich zu praktizierendes Sak-
ramenten-Leben, ein unaufhorliches Streben nach religiosem Wissen und Anstrengungen im
Umgang mit evangelischen Prinzipien. Dessen Ziel ist die Zufiihrung jedes Menschen zur
Annahme der Erlosergnade.
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WYCHOWANIE PATRIOTYCZNE
WSPOLCZESNE]J MLODZIEZY POLSKIE]J
W SZKOLNYM NAUCZANIU RELIGII

Tre§é — Wstep. — . Rozumienie wychowania patriotycznego mlodziezy polskiej w kontekscie
wspotczesnych przemian spoteczno-kulturowych. — II. Podstawy programowe wychowania patriotycz-
nego miodziezy polskiej w szkolnym nauczaniu religii. — III. Wychowanie patriotyczne w programach
nauczania religii mlodziezy gimnazjalnej i ponadgimnazjalnej. — IV. Metody wspomagajace wy-
chowanie patriotyczne wspétczesnej mtodziezy polskiej w szkolnym nauczaniu religii. — V. Kontro-
wersje i dylematy wychowania patriotycznego wspdlczesnej miodziezy polskiej w szkolnym nauczaniu
religii. — Zusammenfassung

WSTEP

Wychowanie patriotyczne mtodziezy polskiej niejednokrotnie jest przedmiotem
zainteresowania ze strony pedagogéw. Ma ono rézne ujecia i rézne aspekty.
Pedagodzy zwracaja uwage na Srodowiska stwarzajace warunki dla ksztattowania
postaw patriotycznych mtodziezy. Jednym z nich jest szkolne nauczanie religii
realizowane wsréd polskiej mtodziezy. Wpisuje si¢ ono w dziatalno§¢ dydaktycz-
no-wychowawcza szkoty, podejmuje dialog z innymi dziedzinami nauczania,
a takze zmierza do wspomagania mtodego pokolenia w odkrywaniu inspiracji
chrzescijanskich w dziejach ojczyzny, w umitowaniu wartoSci narodowych — blis-
kich cztowiekowi, odpowiadajacych jego najgtebszym aspiracjom i potrzebom oraz
w podejmowaniu odpowiedzialno$ci za przyszto$¢ ojczyzny. Wypelniajac zadania
szkoly, nauczanie religii integruje treSci ksztatcenia katechetycznego z ksztat-
ceniem §wieckim, poglebia je, wspomaga mtodziez w ksztalceniu postaw religij-
nych, moralnych i spolecznych. Obszarami tak ukierunkowanego dialogu interdys-
cyplinarnego sa przede wszystkim przedmioty humanistyczne (np. jezyk polski,
historia, wiedza o spoteczenstwie) i $ciezki edukacyjne (np. edukacja europejska,
edukacja regionalna — dziedzictwo kulturowe w regionie, edukacja filozoficzna,
wychowanie patriotyczne i obywatelskie). W zwiazku z tym we wspodlczesnej
katechetyce polskiej intensywnie poszukuje si¢ odpowiedzi na pytanie o zakresy
korelacji nauki religii i innych przedmiotéw nauczania szkolnego. Akcentuje sig¢
przy tym wychowawczy wymiar owej korelacji i jej wptyw na jako$¢ zrdz-
nicowanej a zarazem komplementarnej edukacji religijnej.

Celem niniejszego opracowania jest wskazanie na wychowanie patriotyczne
wspotczesnej miodziezy polskiej w szkolnym nauczaniu religii. Wychowanie
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patriotyczne wspétczesnej miodziezy polskiej jest bowiem ciagle wazna ptaszczyz-
na dziatalnosci edukacyjnej, realizowanej nie tylko w Srodowisku rodzinnym, ale
takze w Srodowisku szkolnym i eklezjalnym. Wiaze si¢ ono z wychowaniem
spotecznym i religijnym i jako takie znajduje swoje miejsce w podstawach
programowych katechezy szkolnej. Od jako$ci zaangazowania nauczycieli religii
w realizacje wychowania patriotycznego wspdtczesnej mtodziezy polskiej zalezy
w duzej mierze sposob, w jaki katechizowana mtodziez bedzie zdolna do wnoszenia
wartosci chrzeScijafiskich w Zycie spoteczno-kulturowe ojczyzny.

I. ROZUMIENIE WYCHOWANIA PATRIOTYCZNEGO MLODZIEZY
POLSKIEJ W KONTEKSCIE WSPOLCZESNYCH PRZEMIAN
SPOLECZNO-KULTUROWYCH

Wychowanie patriotyczne, jako proces, zjawisko i warto§¢ pedagogiczna, jest
immanentnie wpisane w filozofi¢ edukacyjng wspoétczesnego spoleczenistwa pol-
skiego. Stanowi ono jedna z podstawowych ptaszczyzn wychowania integralnego,
a w edukacji religijnej bylo zawsze wartoscia cieszaca si¢ szczegdlna estyma, tym
wigksza, im mniej bylo obecne w systemie szkolnym. Mozna tu przywotaé
chociazby koncepcje wychowania mlodziezy zeriskiej siostry Marceliny Darow-
skiej' czy system wychowawczy btogostawionej Urszuli Ledochowskiej, odczyty-
wany na nowo przez Siostry Urszulanki Serca Jezusa Konajacego?.

Wspdlczesnie, w okresie przemian spoteczno-kulturowych, rozumienie ,,wy-
chowania patriotycznego” ulega zubozeniu semantycznemu i prébom alienacji
z kontekstu polskiego etosu narodowego. Po okresie metodycznej indoktrynacji,
ktéra miata na celu podporzadkowanie idei umitowania wlasnej ojczyzny interesom
ideologii paistwowej mozna dostrzec oslabienie zainteresowania patriotyzmem,
zdystansowanie si¢ 0s6b do angazowania si¢ w sprawy spoteczne, ostabienie wigzi
spolecznych, obnizenie poziomu etyki zycia spotecznego i politycznego, obnizenie
w $wiadomo$ci Polakéw rangi kultury narodowej i przywiazania do rodzimej
tradycji oraz stosunkowo niska kulture polityczna Polakéw?®. Nie bez znaczenia
pozostaje tu takze oferta tzw. nowej kultury europejskiej i kultury amerykanskiej,
ktéra propaguje oderwanie od ojczyzny, narodu, etnicznoSci, kultury narodowe;j,
jezyka oraz calego bogactwa cech i wartosci ojczystego dziedzictwa kulturowego,
a takze poddaje deprecjonujacym ocenom takie wartosci, jak: nardd, ojczyzna,
religia, patriotyzm. Trwanie przy wyzej wymienionych warto$ciach zyskuje miano
,cilasnego tradycjonalizmu”, a spogladanie na kultur¢ narodowa oczyma przed-

! Szerzej na ten temat zob. w: ,Zawsze bede z Wami”. MySli i modlitwy blogostawionej Matki
Marceliny Darowskiej, Szymanéw 1997; D. My s z k a, Odrodzenie rodziny przez wychowanie — na
przyktadzie szkoty Siostr Niepokalanek w Watbrzychu, w: Przemiany edukacyjne w Polsce i na §wiecie
a modele wychowania, red. W. Korzeniowska, Krakow 2001, s. 211 i 215.

2 E. Kardela, Zarys projektu wychowawczego Sidstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego, w:
Przemiany edukacyjne w Polsce, jw., s. 199-207.

> FW. Wawro, Rodzina wobec patriotyzmu w kontekécie innych $rodowisk socjalizujacych
— w opinii mlodziezy, RNS 28-29: 2000-2001, z. 2, s. 64.
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stawicieli innych kultur, aby ja atakowaé stalo si¢ maniera’. W konsekwencji
propaguje si¢ patriotyzm bez wtasciwosci.

Wilasciwe rozumienie wychowania patriotycznego wspdtczesnej miodziezy
polskiej, jest $ciS§le zwiazane z pojgciem patriotyzmu, ktére ma rdézne ujgcia
i mozna w nim eksponowaé rézne aspekty. NajczeSciej ,,patriotyzm™® laczy sie
z postawa emocjonalnej wig¢zi z wlasnym narodem i jego historig oraz z duchowa
przynaleznoscia do wspélnoty tworzacej ojczyzne w przesziosci, teraZniejszoSci
i przysztosci. Wowczas jest to wieZ z osobami, ktdre naleza do ojczyzny, z ktérymi
wzrastalo si¢ w rodzinie, szkole, w najblizszym S$rodowisku, z przyroda, z miejs-
cami w ojczyZnie, z ojczysta literatura, sztuka i architektura, jak tez z dzietami
malarstwa i muzyki’. Takie rozumienie patriotyzmu wymaga jednak podkreSlenia,
ze milod¢ ojczyzny nie jest tylko sprawa uczucia czy emocji. Wiaze si¢ ze sfera
zycia emocjonalnego cztowieka, ale si¢ do niej nie ogranicza.

Wiadciwie rozumiany patriotyzm jest postawa i dlatego nalezy ujmowaé go
w kategoriach komponentéw poznawczych, emocjonalnych, motywacyjnych, dzia-
taniowych. Przedmiotem owej postawy jest ojczyzna w jej wymiarze przestrzen-
nym, wspOlnotowym i kulturowym. Patriotyzm wyrasta z mitosci i czci dla
rodzicOw 1 rodziny. Jawi si¢ on jako: ,uczucie nader rozumne”, powinno$¢
moralna, zesp6t cnét i szlachetna warto$é®. Jest on pozbawiony nadmiaru mitosci,
samozadowolenia i egoistycznie ,,zabarwionej” dumy. Odznacza si¢ takze ze-
spotem cnét taczacych si¢ z umiejetnoscia okazywania czci, jaka czlowiek winien
mie¢ dla tej spotecznodci, ktéra go wychowat, a wigc panstwa i narodu. Na ten
zespot cnot sklada sig: mito§¢ do najblizszych, z ktérymi si¢ wciaz obcuje,
sprawiedliwo$¢ spoleczna sktaniajaca do przenoszenia wspdlnego dobra ojczyzny
nad swoje wilasne i cze$¢ dla tej spotecznosci, w ktorej si¢ wyrosto i od ktorej
przyjeto si¢ obyczaje jako podstawe zycia duchowego’. Wszystko to jest podtozem
dojrzalej mitosci do ojczyzny.

Wyrazem patriotyzmu jest nie tylko deklaracja miloSci i przywiazanie do
wspolnoty narodowej, poczucie solidarnoSci i wigzi kulturowej z wtasnym naro-
dem, ale takZze czynna i twdrcza troska o jego rozwdj i dobro, dziatanie dla dobra
narodowej zbiorowoSci, preferowanie zycia w kraju, w warunkach mozliwego
wyboru oraz gotowos¢ do po§wiecenia si¢ i obrony Ojczyzny w razie potrzeby'’.
Odpowiedzialno§¢ cztowieka za ojczyzne znajduje swdj wyraz nie tyle w stowach,

4 A. Tyszka, Kultura jest kultem wartosci, Lublin 1993, s. 103.

> Tamze.

¢ Etymologiczne znaczenie tego pojecia wskazuje na zwiazek z ojcowizna. Dlatego ,,patriotyzm”
jest czesto przektadany na jezyk polski jako mito§¢ ojczyzny. Zainteresowanych samym pojeciem
»o0jczyzna” odsyta si¢ m.in. do: K. Czuba, Ojczyzna w nauczaniu Jana Pawta II, Olsztyn 1990.

” M. N ow ak, Wychowanie do warto$ciowania w kontekscie pluralizmu, RNS 28-29: 2000-2001,
z. 2, 8. 19.

8 A.Santorski, Mito§é ojczyzny jako nakaz chrze$cijafiskiego sumienia, w: Szkota miejscem
ksztattowania postawy patriotycznej, red. 1. Skubi§, J.P. Cichocka, J. Bisiuk, Czgstochowa 1998,
s. 31-39.

® J.Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. II. Etyka szczeg6towa. Cz. 2, Lublin 2000,
s. 122-123.

1. Judzit, O wychowaniu patriotycznym w klasach I-IV, Warszawa 1969, s. 15;
A. Ktoskowska, Kultury narodowe u korzeni, Warszawa 1996, s. 382.
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ile w czynach. Taki patriotyzm — jak stusznie zauwaza M. Braun-Gatkowska
— cechuje si¢ umiejetnosciq dostrzeZenia w ojczyZnie zarowno cech dobrych, jak
i ztych, poniewai mozina wiedzie¢ o jakichs wadach i mimo to kochac (...)
Rownoczesnie jednak (...) nie moze by¢ egoizmem zbiorowym. (...) Jest otwarty na
to, co inne i odrzuca narodowy egoizm. Czlowiek dojrzatej mitoSci do ojczyzny
interesuje si¢ nie tylko wtasng wioskq, wtasnym podwdorkiem czy wtasnym krajem,
[lecz takze] interesuje sie sprawami Swiata, sprawami bliskich i dalekich sqsia-
dow''. Wobec powyzszych faktor6w autentycznego patriotyzmu trzeba rozpat-
rywac¢ go w kategoriach powotania, w ktérym nie jest najwazniejsze, ze cztowiek
ma ojczyzng, tylko, ze jest Swiadomy wlasnych korzeni i mitoSci os6b, ktére tworza
ojczyzne oraz, ze dziata dla niej, stuzy jej, a przez to wyraza witasna mito$§¢ wobec
ojczyzny. Patriotyzm domaga si¢ ze strony cztowieka Swiadomosci, iz najwazniejsi
sq ludzie, 7 ktorych mitosci cztowiek si¢ poczql i Bog, ktory za tym poczeciem stoi,
ktory jest Stworcq, Pomystodawcaq, i ktorego mitosc jest poczqtkiem kazdej ludzkiej
mitosci'? oraz dojrzatosci nacechowanej umiejetno$cia nawigzywania bliskich
wiezi i umiejetno$cia podejmowania decyzji ukierunkowanej na dobro wspdlne'.
Orientacja w dziatalnosci edukacyjnej ku tak rozumianym wartoSciom wyznacza
specyfike wychowania patriotycznego. Wskazuje, iz patriotyzm, podobnie jak inne
postawy, jest struktura nabyta. Pojawia si¢ on w osobowosci czlowieka jako efekt
interakcji z jej wlasnym Srodowiskiem spotecznym i kulturowym. Szczegdlna role
odgrywa tutaj wychowanie, w ktérym istnieje przekaz istotnych wartosci kultury,
norm moralnych, wzorcow zachowan i dziatalnosci spotecznej. Jak zatem nalezy
rozumie¢ wychowanie patriotyczne miodziezy polskiej realizowane we wspoiczes-
nym kontek$cie spoteczno-kulturowym?

Wychowanie patriotyczne wspotczesnej miodziezy polskiej jest jedna z ptasz-
czyzn wychowania integralnego obejmujacego wszelkie zamierzone oddziatywania
na wychowanka, podejmowane w okreSlonej sytuacji celem wspomagania go
w wielkodusznym i wiernym rozwijaniu prawdziwej i czynnej mitosci ojczyzny
z réwnoczesnym ksztattowaniem wtasciwie rozumianej tolerancji wobec innych
narodéow 1 kultur. Wiaze si¢ z wysitkiem poznawania i umilowania kultury
narodowej i jej wartoSci duchowych, formowania charakteru zgodnie z zasadami
porzadkujacymi zycie ojczyzny, tworzenia dziedzictwa kulturowego, pomnazania
go i przyjmowania za niego odpowiedzialnoSci, aby mogto by¢ przekazywane
nastepnym pokoleniom',

W tej kategorii wychowania mozna dostrzec wyrazne odniesienie do ojczyzny,
ktéra tworza ludzie i otwarcie si¢ na jej warto$ci kulturowe. Nie ma bowiem
autentycznych postaw patriotycznych bez znajomosci dziejoéw ojczystych i obrony
tradycji narodowych, bez umitowania ojczystej ziemi, poszanowania i rozwoju
dziedzictwa narodowego, bez dostrzegania zwiazkéw pomiedzy ziemia a ludZmi,

"' M. Braun-Gatkowska, Patriotyzm — cnota zapomniana, w: Szkola miejscem ksztal-
towania postawy patriotycznej, jw., s. 80-81.

2 J.Szymik, §lask to nie tylko familoki (rozmawiat P. Kucharczak), WieZ 41: 1998, nr 11, s. 90.

3 M. Braun-Gatkowska, jw., s. 79.

4 J.Kownacka, Wychowanie patriotyczne w nauczaniu Jana Pawla I podczas pielgrzymek do
ojczyzny, SThV 35: 1997, nr 1, s. 218.
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ktérzy ja tworza i pozostawiaja w niej wiasne dzieta'”. Wychowanie patriotyczne
jest wigc mozliwe wtedy, gdy wyptywa z mitosci do wiasnej wsi, miasta, ojczyzny.
Laczy si¢ ono z procesem wychowania miodego pokolenia do korzystania z dobra
wspOlnego i jego pomnazania oraz z wlaczaniem wychowankéw w szeroko
rozumiang kultur¢ narodowa, obejmujaca tradycje¢ narodowa, warto$ci duchowe
i wytwory materialne'®>. W ten sposéb czlowiek ksztattuje siebie wewnetrznym
wysitkiem mysli, woli, serca oraz tworzy kulture we wspdlnocie z innymi'’
i przekazuje ja kolejnym pokoleniom.

Wychowanie patriotyczne oznacza réwniez dziatanie przeciw Swiatopogladowi
materialistycznemu i ksztattowanie postawy moralnej, gdyz podkresla pierwszenist-
wo spraw duchowych przed sprawami doczesnymi'®. Z. tak pojmowanym wy-
chowaniem patriotycznym taczy si¢ takze wspomaganie miodziezy w ksztat-
towaniu cn6ét obywatelskich, czyli zachowan, w ktorych przejawia sie troska
0 ojczyzne, realizuje sie konkretne poczucie odpowiedzialnosci za jej rozwdj. Na
szczegbdlna uwage zastuguje ofiarno$¢ polegajaca na umiejetnoSci wyrzeczenia si¢
na rzecz innych, gotowosci do ciagtych ofiar i do pracy spolecznej. Bez tej cnoty
nie ma pozytywnego odniesienia do ojczyzny i jej spraw. Jej dopelnieniem jest
cnota wierno$ci, przejawiajaca si¢ w wytrwalej, wiernej stuzbie dla pafstwa,
w wypetnianiu obowiazkéw obywatelskich w rzeczach matych i duzych, w czasie
zagrozema 1 w okresie rozwoju Ochyzny Obok tych cnét obywatelskich wymienia
si¢ prace i pracowitosc, zaznaczajac iz pracujqc cztowiek wspotpracuje z Bogiem
(Dobrem Najwyzszym) i z ludZmi i tak tworzy sie dobro powszechne: dobro rodziny,
narodu, paristwa'®. Wskazuje si¢ takze na tradycyjne polskie cnoty takie, jak:
goscinnos$¢, pietyzm w odniesieniu do tego, co ojczyste, polskie, co chrzeScijanskie
oraz poczucie dumy narodowej decydujace niejednokrotnie o zachowaniu tozsamo-
Sci narodowej. Z poczuciem dumy narodowej faczy si¢ szacunek dla symboli
ojczystych, godta, sztandaréw, pomnikéw kultury. Wszystko to stanowi podstawe
do organizowania mtodziezy do$§wiadczen typu poznawczego, emocjonalnego
i wzordw zachowan, uzdalniajacym do przenoszenia dobra ojczyzny nad swoje
wiasne, do stuzby dla ojczyzny, do oddania jej swych sit i podporzadkowania jej
dobru wtasnych prywatnych intereséw, a w razie koniecznoSci zlozenia ofiary ze
swego zycia®. Istotne jest tu oddzialywanie nie tylko rodzinny i szkoty, ale takze
katechezy szkolnej. Inspiracja religijna w wychowaniu patriotycznym wyznacza
kierunki interakcji wychowawczych, wskazuje na moralny wymiar wychowania
patriotycznego.

Tamze, s. 219 i nn.

16 J. Wilk, Pedagogika rodziny. Zagadnienia wybrane, Lublin 2002, s. 192-195.

7 Tamze, s. 194.

" A.Santorski, jw., s. 40.

S. Wyszynski, Duch pracy ludzkiej, Warszawa 1957, s. 38.

T.0z6g, E. S¢k, Rozwdj postaw patriotycznych dzieci i mtodziezy na przyktadzie cztonkéw
Zespotu Piesni i Tanca ,,Ractawice”, RNS 26: 1998, z. 2, s. 166.



188 ANNA ZELLMA

II. PODSTAWY PROGRAMOWE WYCHOWANIA PATRIOTYCZNEGO
MLODZIEZY POLSKIE] W SZKOLNYM NAUCZANIU RELIGII

Kierunki wychowania patriotycznego wspélczesnej mtodziezy polskiej w szkol-
nym nauczaniu religii zostaly wyznaczone w Podstawie programowej katechezy
Kosciota katolickiego® i w Programie nauczania religii** opracowanych dla
gimnazjum i licedbw profilowanych. Dokumenty te, analogicznie do szkolnej
podstawy programowej ksztalcenia ogdlnego™, zawieraja — w ramach korelacji
nauki religii z innymi przedmiotami i §ciezkami edukacyjnymi — tresci z zakresu
edukacji patriotycznej i obywatelskiej. Odwotuja si¢ do wskazan Dyrektorium
Katechetycznego Kosciota katolickiego w Polsce**, w ktérym stwierdza sie, ze
szkolne nauczanie religii jest stuzbq swiadczonq polskiej szkole. Spenia ono
pomocnicza funkcje wobec rodziny oraz zmierza do przywracania systemowi
edukacji wlasciwej ptaszczyzny aksjologicznej i przygotowania mtodziezy do
zycia. Szkolne nauczanie religii ma integrowaé kultur¢ i wiarg, prowadzi¢ do
internalizacji warto$ci i postaw chrzeScijanskich, zaszczepiaé tolerancj¢ Swiatopo-
gladowa®.

Do osiagnigcia powyzszych celéw w katechezie mlodziezy niezbedna jest
korelacja nauki religii i przedmiotoéw nauczania oraz Sciezek edukacyjnych w gim-
nazjum i liceum profilowanym. Na szczegélng uwage zasluguja zagadnienia
z zakresu wychowania patriotycznego, ktére w programie katechetycznym zostaty,
analogicznie do podstawy programowej ksztatcenia ogélnego, wyodrebnione w ra-
mach historii, wiedzy o spoleczenistwie, edukacji regionalnej, kultury polskiej na tle
tradycji §rédziemnomorskiej i uczestnictwa w kulturze. Maja one bowiem swoje
uzasadnienie w zadaniach, jakie KoSci6t stawia przed katecheza szkolng wspoma-
gajaca miodziez w formowaniu postaw spolecznie pozadanych.

Podstawa programowa nauczania religii w gimnazjum ukazuje posrednio
zakresy korelacji tredci katechetycznych z edukacja patriotyczna. Koncentruja si¢
one wokoét zagadnienn wyodrgbnionych w ramach historii i sktadajacej si¢ z trzech
modutéw tematycznych wiedzy o spoleczenistwie®®. W tych dziedzinach korelacji

2! Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciota katolickiego w Pol-
sce, Krakéow 2001, s. 12, 4547, 64-68, 84-93. Odtad skrét PPK.

22 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania religii,
Krakéw 2001. Program nauczania religii dla gimnazjum. ,,Wierzy¢ Chrystusowi”, AZ-3-01/1, w:
Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania religii, Krakow
2001, s. 94, 98, 101. Odtad skrot PNR.

» Rozporzadzenie ministra edukacji narodowej i sportu z dnia 26 lutego 2002 r w sprawie
podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztalcenia ogdlnego w poszczegdlnych
typach szkét. Zatacznik nr 2, Podstawa programowa ksztalcenia ogdlnego dla szkét podstawowych
i gimnazjow, DzU 51(2002), poz. 458; Rozporzadzenie ministra edukacji narodowej i sportu z dnia
26 lutego 2002 r. w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztalcenia
ogblnego w poszczegdlnych typach szkét. Zatacznik nr 4, Podstawa programowa ksztatcenia ogdlnego
dla licedw ogdlnoksztatcacych liceéw profilowanych i technikéw, DzU 51(2002), poz. 458.

# Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolickiego w Polsce,
Krakéw 2001, 83. Odtad skrét PDK.

» Tamze 85.

% W tak okre§lonym module wyodrebnia si¢: wychowanie do zycia w rodzinie, wychowanie
obywatelskie i wychowanie do aktywnego udzialu w Zyciu gospodarczym.
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proponuje si¢ przekazywanie wiedzy na temat narodowej tradycji oraz katolickiej
nauki spotecznej, zwlaszcza zaznajamianie z prawami i obowiazkami obywatel-
skimi. Dobra znajomo$¢ ojczyzny — jej tradycji, historii, kultury, wartoSci
i teraZzniejszoSci — jest fundamentem wychowania patriotycznego. Zwraca si¢
takze uwage na krytyczny osad wtasnej przesztoSci historycznej oraz na wspomaga-
nie mtodziezy w ksztattowaniu szacunku wobec narodu i instytucji pafistwowych.
Szczegblna wartos$¢ przypisuje si¢ formowaniu u mtodziezy postaw odpowiedzial-
noSci za przyszto$¢ ojczyzny?’.

Réwniez w ramach Sciezek edukacyjnych mozna dostrzec bezposrednie lub
posrednie odniesienie do wychowania patriotycznego. Autorzy Podstawy pro-
gramowej... w gimnazjum postuluja ugruntowanie [w katechizowanej mtodziezy]
poczucia toZsamosci narodowej poprzez rozwdj tozsamosci regionalnej, wspomaga-
nie jej w dostrzeganiu ciqgtosci rozwoju kultury i trwatosci ludzkich osiqgniec oraz
powiqzan aktualnych wydarzen z przesztoscig®.

Zagadnienia z zakresu wychowania patriotycznego wspotczesnej miodziezy
polskiej pojawiaja si¢ takze w nauczaniu religii mtodziezy liceum profilowanego.
Autorzy Podstawy programowej... zaktadaja, ze szkolne nauczanie religii ma uczy¢
[mtodziez] krytycznego spojrzenia na bieiqce wydarzenia, ksztattowac potrzebe
Swiadczenia o wierze w Jezusa Chrystusa na wspotczesnych areopagach i prezen-
towaé nauke spoteczng Kosciota jako inspiracje chrzescijariskiej aktywnosci®.
W zwiazku z tym w wyodrebnionych treSciach proponuja wskazywanie mtodziezy
na uczestnictwo chrzescijan w zyciu spoteczenstwa i narodu jako realizacji postawy
stuzby®. Wskazuja takze na zakresy korelacji nauki religii z zagadnieniami
z zakresu wychowania patriotycznego w ramach historii, wiedzy o spoleczenstwie,
uczestnictwa w kulturze i edukacji regionalnej — dziedzictwa kulturowego
w regionie.

Analizujac Podstawe programowq... w liceum profilowanym mozna dostrzec
pewna preferencje zagadnief, ktére traktuja o polskiej Swiadomosci narodowe;j,
o etosie narodu polskiego oraz o prawdziwej i czynnej mito$ci ojczyzny, znaj-
dujacej swoje ukonkretnienie w poznawaniu dziejow narodu, w postawie szacunku
do drugiego czlowieka i jego wytworéw, w nabywaniu i przejawianiu zachowan
spotecznych sprzyjajacych ochronie dziedzictwa narodowego, jak tez w trosce
o rozw6j kultury narodowe;j i Srodowisko naturalne. Dlatego zaktada si¢ dazenie do
ksztaltowania w toku katechezy szkolnej tozsamoSci osobowej mtodziezy w kon-
tekScie warto$ci narodowych i wspomaganie ucznidw w dostrzeganiu znaczenia
wartoSci wlasnej ojczyzny w Zyciu osobistym oraz w formowaniu postawy
solidarno$ci narodowej i otwarto$ci na inne wspolnoty?'.

Pewna nowoScia sa zagadnienia z zakresu wychowania patriotycznego wy-
odrgbnione przez autordw Podstawy programowej... w szkotach zawodowych.

" Konferencja Episkopatu Polski, Katecheza wyznania i rozumienia wiary — gimnazjum, w: PPK,
s. 56-63.

2 Tamze, s. 66—67.

? Konferencja Episkopatu Polski, Katecheza §wiadectwa wiary — szkoty ponadgimnazjalne, w:
PPK, s. 76.

3% Tamze, s. 77.

3 Tamze, s. 81-93.
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Mozna w nich dostrzec wigksze niz w gimnazjum i liceum profilowanym
uwzglednienie tredci traktujacych o udziale obywatela w zorganizowanych formach
zycia zbiorowego, walce o niepodlegto$¢ kraju na przykladzie wojen i powstai
narodowych?.

Z powyzszych analiz wynika, Ze zamieszczone w Podstawie programowe;j...
cele, zadania, treéci i osiagnigcia z zakresu wychowania patriotycznego wspotczes-
nej miodziezy polskiej wymagaja nie tylko bezpoSredniego, ale i poSredniego
wprowadzania katechizowanych w problematyke patriotyzmu. Odnosza si¢ one
bardziej do przejawéw mitosci ojczyzny. Autorzy podstawy programowej kateche-
zy akcentuja bowiem tredci niezbgdne w procesie ksztalttowania poczucia silnej
wigzi emocjonalnej, spotecznej, kulturowej, religijnej z wtasnym narodem, z jego
historia i tradycja oraz z wartoSciami narodowymi.

1. WYCHOWANIE PATRIOTYCZNE W PROGRAMACH NAUCZANIA
RELIGII MLODZIEZY GIMNAZJALNEJ I PONADGIMNAZJALNE]

Zgodnie z propozycjami zamieszczonymi w Podstawie programowej..., obo-
wiazujace ogolnopolskie programy nauczania religii w gimnazjum i szkotach
ponadgimnazjalnych podejmuja réwniez zagadnienia z zakresu wychowania pat-
riotycznego. Program nauczania religii zatytutowany Wierzy¢ Chrystusowi skupia
si¢ na zagadnieniach wyja$niajacych zwracanie si¢ Boga do cztowieka przez pigkno
Swiata, dzieje Izraela, przez Syna Bozego i Koscidl, ktére wskazuja na spoteczny
wymiar zycia cztowieka i potrzebe wigzi spolecznych oraz zwraca uwage nie tyle
na przekaz wiedzy religijnej, co na wprowadzenie katechizowanych w wyznawanie
wiary i praktyke zycia chrzeScijanskiego®. W klasie 1 ujmuje on problematyke
wychowania patriotycznego w dziale podejmujacym zagadnienia osobistej od-
powiedzi wiary na stowo Boze. Proponuje korelacje treSci katechetycznych
z wiedza o spoteczefistwie. Celem tej korelacji jest wspomaganie mtodziezy
W poznaniu spotecznego wymiaru zycia chrzedcijaiskiego poprzez podejmowanie
nastgpujacych zagadnien: czfowiek — istota spoteczna; grupa i wiezi spoteczne;
narod i panstwo, toisamoS¢ narodowa; ksztattowanie wiezi w rodzinie, grupie
spotecznej**.

W klasie II gimnazjum nie ma bezpoSrednich odniesiei do wychowania
patriotycznego. Nauczyciel religii moze jednak podejmowac zagadnienia z zakresu
edukacji patriotycznej wskazujac na ludzkie pragnienia i dazenia oraz sposoby ich
zaspokajania. Jedna bowiem z fundamentalnych potrzeb jest potrzeba poczucia
przynaleznoSci nie tylko do wspdlnoty rodzinnej, ale i spotecznej, w tym narodowej
oraz umiejetno$¢ odkrywania bogactwa i znaczenia kultury narodu dla osobistego
roZwoju.

W Kklasie III gimnazjum, ze wzgledu na akcentowanie znaczenia wspdlnoty
w zyciu cztowieka, wystepuje czeste odwotywanie si¢ do zwiazanych z Zyciem

2 Tamze, s. 93-94.

3 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, ,,Wierzyé Chrystusowi”.
Program nauczania religii dla gimnazjum, AZ-3-01/1, w: PNR, s. 75-85.

3 Tamze, s. 83.
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wspolnoty do§wiadczen. W dziale I, zatytutowanym ,,Nikt nie jest samotna wyspa”,
proponuje si¢ korelacje tresci katechetycznych z zagadnieniami traktujacymi
0 ksztaltowaniu wigzi spotecznych, o narodzie i pafistwie®. Rowniez dzial ,,Duch
Swigty uzdalnia do apostolstwa” zawiera bezposrednie odniesienia do wychowania
patriotycznego. Proponuje korelacje treSci katechetycznych z zagadnieniami z za-
kresu historii, traktujacymi o losach i postawach Polakéw w warunkach braku
niepodlegtosci i Il wojny S$wiatowej*®. Wszystko to zmierza do przyblizania
katechizowanej mlodziezy wiedzy na temat dziejow wlasnego narodu, przepojo-
nych wartoSciami chrze$cijaiiskimi, a przede wszystkim wprowadzania ich w dzie-
dzictwo narodowe i motywowania do zaangazowania w jego kontynuowanie.
Spetnia zatem znaczaca role w ksztaltowaniu postaw patriotycznych, zwlaszcza
komponentu poznawczego.

Réwniez program nauczania religii w liceum profilowanym, zatytutowany
Swiadek Chrystusa®’, ukierunkowany na wspomaganie mtodziezy w wyznawaniu
wiary w Kosciele i w $wiadczeniu o nadziei chrzescijanskiej wobec §wiata,
proponuje zagadnienia z zakresu edukacji patriotycznej. W klasie I. wskazania do
wychowania patriotycznego zostaty zamieszczone w ramach korelacji nauki religii
7 przedmiotami szkolnymi oraz ze Sciezkami edukacyjnymi. Wigkszo$¢ z nich
mozna znalezé w dziale ,,Kim jestem?” Proponowane do korelacji zagadnienia
obejmuja rézne aspekty patriotyzmu dotyczace polskiej $wiadomosci oraz tozsamo-
Sci narodowe;j i katolickiej, a takze jej uwarunkowan, wktadu kultury regionu do
historii paistwa oraz dziejéw jednostki i rodziny na tle historii, kultury i zycia
codziennego Polak6w?®. W ten sposéb program scala w jeden system problematyke
wychowania do patriotyzmu lokalnego i narodowego z tre§ciami nauczania wszyst-
kich watkéw edukacji religijnej, bez ich jawnego wskazywania.

W Kklasie II. liceum profilowanego bezposrednie odniesienie do wychowania
patriotycznego zostatlo zaproponowane w nastgpujacych blokach tematycznych:
,.Krolestwo Boze w was jest”, ,,Ku nowym niebiosom i nowej ziemi”, ,,P6ki mego
zycia, chce $piewaé Panu”. Proponuje si¢ tu — w ramach korelacji nauki religii
z historia, jezykiem polskim i wiedza o spoteczefistwie — podejmowanie zagadnien
traktujacych o ojczyZnie, narodzie, kulturze narodowej i spoteczenistwie polskim
oraz o warto§ciach narodowych (np. o tolerancji, odpowiedzialnoSci). Zwraca si¢
takze uwage na obowiazek stuzby wojskowe;j i faktory obrony koniecznej. Tematy-
ka z zakresu edukacji patriotycznej zostaje uzupetniona podjeciem problematyki
traktujacej o wartoSciach chrzescijanskich w dziejach narodu polskiego i we
wspotczesnym spoteczefistwie polskim oraz o integracyjnej roli KoSciota katolic-
kiego w zyciu narodowym®.

Program nauki religii adresowany do ucznidéw klasy III liceum profilowanego
ukierunkowany jest na przygotowanie ucznidw do wyboru drogi powolania
zyciowego i zalozenia rodziny chrzescijaniskiej. W zwiazku z tym problematyka

3 Tamze, s. 98.

3 Tamze, s. 101.

37 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa”.
Program nauczania religii dla liceum profilowanego, AZ-4-01/1, w: PNR, s. 107-140.

3 Tamze, s. 110.

% Tamze, s. 123-127.
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wychowania patriotycznego podejmowana jest w konteksScie zagadniefi traktuja-
cych o rozeznawaniu powotania zyciowego i zycia matzefisko-rodzinnego®. Auto-
rzy programu zwracaja uwage mtodziezy na idealy wychowawcze ujmowane
w kontekScie historycznym. Proponuja takze wskazywanie na istotne dla wy-
chowania patriotycznego wartoSci, takie jak: prawda, dobro, odpowiedzialnosc,
tolerancja, ojczyzna, mata ojczyzna, naréd, kultura narodowa i regionalna®'.

Przedstawione powyzej zagadnienia z zakresu wychowania patriotycznego
prowadza do wniosku, ze zakres korelacji nauki religii z zagadnieniami trak-
tujacymi o réznych wymiarach patriotyzmu dotyczy przede wszystkim przywiaza-
nia do narodowej tradycji, krytycznego osadu wtasnej przeszto$ci historycznej
i postaw odpowiedzialno$ci za przyszto$¢ ojczyzny. Podejmuje on wazne dla
wychowania patriotycznego zagadnienia traktujace o odpowiedzialno$ci mtodego
pokolenia za kwestie spoteczne. Autorzy programu odwotuja si¢ do dziedzictwa
tolerancyjnej i wielonarodowej Rzeczypospolitej, wskazuja jednocze$nie na otwar-
to$¢ polskiego patriotyzmu na wartosci innych kultur i narodéw. Zmierzaja takze do
ukazywania mtodziezy praw i obowiazkéw obywatelskich oraz ksztattowania
szacunku wobec tradycji narodowe;j i instytucji pafistwowych. Wszystko to stanowi
punkt wyjscia dla metodyki wychowania patriotycznego wspétczesnej miodziezy
polskiej. Wyznacza merytoryczne aspekty tej dziedziny wychowania i pozwala
planowaé procedury osiagania celéw edukacyjnych.

IV. METODY WSPOMAGAJACE WYCHOWANIE PATRIOTYCZNE
WSPOLCZESNEJ] MLODZIEZY POLSKIE]
W SZKOLNYM NAUCZANIU RELIGII

Zakladane w podstawie programowej i w programie nauki religii wychowanie
patriotyczne wspodtczesnej miodziezy polskiej nie jest mozliwe bez odpowiednio
dobranych strategii dziatania edukacyjnego. Metody sa bowiem istotna determinan-
ta ksztaltowania postaw patriotycznych, Sci§le powiazang z treSciami narodowymi.
Wplywaja one na ksztaltowanie postaw i SwiadomoSci patriotycznej katechizowa-
nej miodziezy. Ich dobér zalezny jest w szkolnym nauczaniu religii od sytuacji
wychowawczych, przygotowania nauczyciela religii oraz indywidualnych cech
osobowych katechizowanej mtodziezy.

Istota metod wychowania patriotycznego jest Swiadome i systematyczne stoso-
wanie sposoboéw oddzialywan wychowawczych w zakresie edukacji patriotycznej,
oparte na zasadach wychowania personalistycznego, a wigc podejmowanie upo-
rzadkowanych dzialan wychowawczych ukierunkowanych na osiaganie stawianych
w korelacji nauki religii i edukacji patriotycznej celéw. Metody wychowania
patriotycznego wspotczesnej mtodziezy polskiej, realizowanego w szkolnym nau-
czaniu religii, sa takze pewnym sposobem postgpowania katechety z wychowan-
kami. Traktowa¢ mozna jest wigc za systematycznie stosowany sposéb wspotbycia,

40 Tamze, s. 130-140.
4 Tamze.
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wspotprzezywania i podejmowania interakcji spotecznych w kontakcie bezposred-
nim lub poSrednim nauczyciela religii z katechizowana mlodzieza®.

W praktyce katechetycznej najczeéciej wyrdznia si¢ metody bezpoSredniego
i posredniego wspomagania miodziezy w ksztattowaniu postaw patriotycznych.
Pierwsza z tych kategorii §wiadomych i systematycznych sposobéw wychowania
patriotycznego katechizowanej mtodziezy obejmuje wypowiadanie przez nau-
czyciela religii stéw dotyczacych réznych momentéw dziatalnodci katechizowanej
mlodziezy, ujetych w kontekScie zagadnien z zakresu edukacji patriotycznej,
stawianie mtodziezy poleceni dotyczacych realizacji przez nia okre§lonych zadan
o charakterze rozwojowym, ukierunkowanych na poznawanie i umitowanie ojczyz-
ny oraz wdrazanie do podejmowania odpowiedzialnych inicjatyw w zakresie zycia
spolecznego®. Pomocne jest tu takze uSwiadamianie, wyjasnianie i przekazywanie
treSci z zakresu edukacji patriotycznej, odpowiedni dobdr lektur, w ktérych
pojawilaby si¢ idea mitoSci ojczyzny oraz jawna ocena zachowania, ksztattowanie
nawykoéw, stawianie i realizacja zadan, ktérych wykonanie, w zaleznoSci od
jakosci, zostaje wzmocnione nagroda lub kara**.

Niemniej istotna w wychowaniu patriotycznym katechizowanej mlodziezy jest
metoda modelowania, czyli ksztattowania zachowan wychowankéw wedtug okres-
lonego wzoru i wzorca w zakresie mitosci do ojczyzny, uznanego przez katechete
za cenny. Implikuje ona potrzebe ukazywania mlodziezy owego wzoru, okre$lenie
jego wartosci i cech osobowosciowych®. W praktyce katechetycznej na szczegdlna
uwage zastuguja polscy btogostawieni i Swigci, ktérzy wlasnym zyciem $wiadczyli
o mitoSci Boga i ojczyzny. Dla przyktadu wymieni¢ mozna tu bt. Rafata Kalinows-
kiego, §w. brata Alberta Chmielowskiego, Sw. Urszulg Ledéchowska, bl. Marceling
Darowska, Stuge Bozego kardynata Stefana Wyszynskiego. Miodziez, odkrywajac
warto$ci, jakimi kierowali si¢ w swoim zyciu §wigci zaczyna stopniowo na-
Sladowa¢ ich zachowania i identyfikowa¢ si¢ z nimi w warstwie pogladéw,
wyboréw i zachowan spotecznych w konkretnych dziataniach na rzecz KoSciota
i wspolnoty narodowe;j.

Kolejna metoda wychowania patriotycznego sa stawiane mlodziezy przez
katechete zadania, celem ktdrych jest pomaganie w poznawaniu §wiata wartoSci,
zapoznawanie z polska przestrzenia kulturowa, zabytkami, obyczajami oraz naby-
wanie umiejetnosci krytycznej oceny proceséw spoteczno-kulturowych*®. Skutecz-
no$¢ tej metody zalezy nie tylko od rodzaju zadan do wykonania, ale i od atmosfery
wychowawczej, jaka towarzyszy tym zadaniom. Waznym elementem jest sensow-
no$¢ zadania, jego adekwatno$¢ do aktualnego stadium rozwoju psycho-spotecz-
nego miodziezy oraz ocena koficowa uzyskanych wynikow*’.

4 P. Tyrata, Teoria wychowania. Blizej uniwersalnych wartosci i realnego zycia, Torun 2001,
s. 76-717.

4 Tamze; zob. takze i por. J. Kunikowski, Ksztaltowanie postaw patriotycznych i obronnych
miodziezy, Edukacja dla Bezpieczeristwa 4(2001), s. 7.

“ J.Bogusz, Z. Kosyrz, Wychowanie patriotyczne mtodziezy, Warszawa 1990, s. 15 i nn.

“ P.Tyrata, jw., s. 78.

4 Formy i metody aktywizujace wspétczesna miodziez do patriotyzmu. Dyskusja panelowa, w:
Szkota miejscem ksztaltowania postawy patriotycznej, jw., s. 93-94.

4T Tamze, s. 79.
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Katecheta wspomaga mtodziez w wychowaniu patriotycznym nie tylko sto-
wem, ale takze swoim bezposrednim byciem w réznych sytuacjach spotecznych.
Przyktad wiasny nauczyciela religii w zakresie gotowosci do poswigcen dla
ojczyzny, przywiazania do regionu zamieszkania, tradycji religijnych i kultury
narodu oraz duma z jego bohaterskiej przesztosci czy tez zaangazowanie w zycie
spoleczno-kulturowe staja si¢ atrakcyjne dla katechizowanej mlodziezy. Wskazuja,
iz katecheta swoim postgpowaniem, wyrazanymi pogladami jest wierny zasadom
moralnym i uznaje je takze za wazne w zyciu spotecznym®,

W wychowaniu patriotycznym katechizowanej miodziezy wazna rolg spetnia
takze perswazja. Istota tej metody polega na objasnianiu mtodziezy norm i zasad
zycia spotecznego, bledoéw w postgpowaniu wobec ojczyzny oraz w przekonywaniu
do wlasnego stanowiska wyrazanego odnos$nie do patriotyzmu®. Efektywne stoso-
wanie perswazji wymaga jednak ze strony nauczyciela religii wiedzy na temat
rozumienia patriotyzmu i przeciwstawnego mu nacjonalizmu czy kosmopolityzmu
oraz przejawow dojrzatego patriotyzmu™. Wiedza ta spetnia bowiem funkcje
aksjologiczne zwigzane bezposrednio z upowszechnianiem wartoSci narodowych
i kanonéw doskonalenia cztowieka jako osoby przynalezacej do okreslonego
narodu i pafistwa®'.

Kazda z wyzej opisanych metod wychowania patriotycznego wspdiczesne]
mlodziezy polskiej wskazuje na fakt, iz wychowanie patriotyczne nalezy realizo-
wac nie przez jaka$ indoktrynacje i narzucanie pewnych wartosci, ani tez auto-
matyczne ksztattowanie postaw patriotycznych czy ukazywanie zadowolenia wy-
ptywajacego z mitosci ojczyzny, lecz w sensie zachgcania do nabywania zdolnoSci
odpowiedzialnego zaangazowania w zycie spoleczno-kulturowe ojczyzny>?. Dlate-
go tak wazne sa tu sfowa i czyny nauczyciela religii zwracajace uwage mlodziezy
na mozliwoSci wspoluczestnictwa w spotecznosci rodzinnej, szkolnej, lokalnej
i narodowej. Katechizowani otrzymuja w ten sposob akceptacje, wskazowki,
pomoc, a takze mozliwosci podejmowania samodzielnych dziatah na rzecz dobra
wspolnego.

V. KONTROWERSIJE I DYLEMATY WYCHOWANIA PATRIOTYCZNEGO
WSPOLCZESNEJ] MELODZIEZY POLSKIE]
W SZKOLNYM NAUCZANIU RELIGII

Z powyziszej analizy elementdéw konstytuujacych wychowanie patriotyczne
wspotczesnej miodziezy polskiej w szkolnym nauczaniu religii wynika, ze pod-
stawy programowe i programy nauczania religii zaktadaja stopniowe wspomaganie
miodziezy w ksztaltowaniu postaw patriotycznych. Wskazuja one na obowiazki

“ R.E. Rogowski, My§li o patriotyzmie, Wychowawca 6(2000), s. 27-28.

¥ 1. Roszkiewicz, Wychowanie jako kierowanie ku mitosci, w: W strone dobra, red.
S. Borowczyk, Poznan 2000, s. 170.

0 Szerzej na ten temat pisze m.in. M. Dziewiecki, Wychowanie patriotyczne dzisiaj. Jak
kocha¢ ojczyzne?, Zeszyty Formacji Katechetow 4(2002), s. 10 i nn.

1 J.Kunikowski, jw., s. 7.

52 FW. Bednarski, Wychowanie mtodziezy dorastajacej, Warszawa 2000, s. 55-65.
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katechizowanych uczniéw w zakresie §wiadomego i odpowiedzialnego zycia
spotecznego. Odnosza si¢ do rozumienia demokracji, tolerancji, warto$ci narodo-
wych. Dlatego w szkolnym nauczaniu religii nalezy uwzglednia¢ wskazania, jakie
odnos$nie do wychowania patriotycznego formutuja podstawy programowe oraz
programy nauczania religii w gimnazjum i w liceum profilowanym. Tak okre$lona
korelacja dokonuje si¢ poprzez podejmowanie i ukazywanie w perspektywie
chrzescijafiskiej zagadniei z zakresu historii, jezyka polskiego i wiedzy o spole-
czefistwie. Wymaga jednak odpowiednio dobranych strategii wychowania, dzigki
ktérym katechizowani beda podejmowali refleksje, konfrontowali wiele mysli,
opinii, postaw patriotycznych i stopniowo nabywali coraz wigkszej wrazliwoS$ci na
warto$ci narodowe i w sposob bardziej spdjny wewnetrznie przyjma system owych
warto$ci wpisujac je we wlasna hierarchi¢ wartoSci. Wraz z tymi procesami
mySlowymi mtodziez bedzie budowata prawdziwa koherencje pomiedzy stowami
wskazujacymi na mito$¢ ojczyzny a czynami potwierdzajacymi werbalizowane
opinie i poglady.

W tym kontekScie powstaje jednak pytanie stawiane przez wielu pedagogéw
i katechetykéw o uzasadnienie wychowania patriotycznego mtodziezy polskiej
realizowanego w szkolnym nauczaniu religii. Odpowiadajac, nalezy podkre§lié, iz
ksztalttowanie postaw patriotycznych ma swoje uzasadnienie w zadaniach, jakie
Kosciot stawia przed katecheza szkolna. Jednym z nich jest wspomaganle mlodzie-
Zy W 1ntegralnym I'OZWO]u osobowym poprzez poglebianie i umacnianie kultury
ludzkiej i propagowanie wartosci chrzedcijanskich oraz zakorzenianie we wspdlno-
cie lokalnej, eklezjalnej i narodowe;j.

Analizujac problem wychowania patriotycznego wspodiczesnej mtodziezy pol-
skiej nalezy zastanowié si¢ nad tym, co szkolne nauczanie religii moze uczynic¢
w zakresie dylematow, jakie przezywa spoteczenistwo polskie odno$nie do rozumie-
nia patriotyzmu i przejawiania postaw z tym zwiazanych. Rozumienie tej wartoSci
jest bowiem, zwtaszcza w §rodowisku szkolnym, w sposdb szczegélny poddane
wptywom przemian spoteczno-ustrojowych, modyfikujacym jego treS¢. W konsek-
wencji miodziez ma do czynienia ze zubozonym znaczeniem, jakie nadaje si¢
pojeciu ,patriotyzm” oraz z prObami wyrwania tej wartoSci z tla polskiego etosu
narodowego. Dlatego priorytetowym zadaniem szkolnego nauczania religii w za-
kresie wychowania patriotycznego jest podejmowanie problematyki patriotyzmu
w kategoriach aksjologicznych, jak tez wskazywanie na zagrozenia wynikajace
7 postaw przeciwstawne patriotyzmowi czy tez z zaniku wartoSci patriotyzmu
u wspotczesnych pokolen Polakéw. W zwiazku z tym nalezy wspomaga¢ miodziez
w uSwiadamianiu faktu, Ze utrata poczucia przynaleznosci do ojczyzny stanowi
zagrozenie dla rozwoju osobowego czlowieka i wspdlnoty rodzinnej, szkolnej,
parafialnej, lokalnej, narodowej, niejednokrotnie prowadzi bowiem do utraty
poczucia wlasnej tozsamos$ci osobowej, braku pewnej skali wartoSci i zakorzenienia
w tradycji, co oznacza dla cztowieka utrate istotnych wartoSci i sprawia, zZe
cztowiek przestaje czué si¢ u siebie.

W praktyce katechetycznej jako§¢ wychowania patriotycznego wspolczesnej
miodziezy polskiej, zwlaszcza w konteks$cie odnotowywanego specyficznego feno-
menu bezojczyZnianodci, zalezy w duzej mierze od intonacji, a wigc od sposobu,
w jaki katecheta méwi, gdy wskazuje uczniom na pewne warto$ci narodowe.
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Roéwniez sposéb przezywania i kolejno$¢ ukazywania débr kulturowych oraz ich
zwiazkéw z chrzescijainstwem, jak tez dyskutowanie z mlodzieza o tym, jakie
odnajduja w sobie uczucia i poglady wywotlane hastem ,,0jczyzna”, patriotyzm”,
,honor”, determinuje interakcje wychowawcze™.

Wszystkie, wyzej wymienione aspekty merytoryczne i metodyczne wychowa-
nia patriotycznego wspoiczesnej mtodziezy polskiej zwiazane sa z wypelnianiem
przez szkolne nauczanie religii funkcji ewangelizacyjnej, krytycznej i integrujacej
treSci z zakresu patriotyzmu. W zwiazku z tym katecheza szkolna winna wskazy-
wac na zwiazki dziejow oraz wartosci narodowych z chrzescijafistwem, Kosciotem
katolickim i z tradycja tolerancji religijnej, integrowa¢ wiedz¢ o narodzie i ojczyZ-
nie z duchowymi fundamentami dziejow narodu polskiego, jak rOdwniez podej-
mowac zadanie wartoSciowania zjawisk zachodzacych w spoteczefistwie polskim.
Realizacja tego zadania wymaga dialogu interdyscyplinarnego, zwtaszcza z histo-
ria, jezykiem polskim, wiedza o spoteczefistwie i edukacja regionalnag. Wspomniane
przedmioty szkolne i §$ciezki edukacyjne w swoich zalozeniach programowych
zmierzaja bowiem do poglebiania patriotyzmu, stanowiac istotna cz¢$¢ wychowa-
nia patriotycznego. Idea wychowania patriotycznego wspotczesnej miodziezy
polskiej coraz czgsciej uwiklana jest w spor ideologiczny wiazacy si¢ z faktem, ze
koncepcji ,,Europy ojczyzn” prdébuje si¢ przeciwstawi¢ koncepcje ,,Europy regio-
néw”. Dominuja tu dwa stanowiska: jedno podkresla warto$¢ tozsamosci narodowej
i dobro wspdlne, drugie — pluralizm, tolerancje i prawa cztowieka. WartoSci te nie
sa jednak sobie przeciwstawne, lecz konstytuuja witaSciwe rozumienie pojecia
patriotyzm” i ,,tozsamo$¢ narodowa”, zawierajace w sobie szacunek dla pluraliz-
mu, tradycje tolerancji i poszanowania praw czlowieka. W zwiazku z tym
wychowanie patriotyczne mtodziezy w szkolnym nauczaniu religii wymaga podej-
mowania dzialai przeciw sporom ideologicznym i wyraznego podkreslania pierw-
szenstwa wartoSci duchowych i wiecznych nad materialnymi i doczesnymi.
Implikuje takze praktyczny postulat tworzenia w Srodowisku szkolnym cato-
Sciowego programu wychowania patriotycznego. Wiaczenie si¢ nauczycieli religii
w opracowanie takiego programu wychowawczego szkoly gwarantuje uwzgled-
nienie w nim duchowych aspektéw edukacji patriotycznej i sieganie do patriotyzmu
respektujacego chlubna tradycje tolerancji. Jest to pewna trudno$é¢, zwlaszcza
w kontekScie dazenia do integracji europejskiej, umozliwia jednak miodemu
cztowiekowi zrozumienie, ze bedac Polakiem jest jednoczeSnie dziedzicem kultury
narodowej uksztaltowanej przez wplywy chrzescijafistwa. Pozwala takze dostrzec
Sciste powiazania wartoSci, jaka jest ojczyzna z religia. Wymaga jednak uswiada-
miania mlodziezy, ze w ujeciu chrzedcijanskim obecna ojczyzne przyjmuje si¢
jedynie jako obraz i droge do tej, ktéra jest w niebie (por. Flp 3,20) i przez te¢
ojczyzng ziemska czlowiek przygotowuje si¢ do zycia w ojczyZnie wiecznej.

5 I. Iwonicka, Patriotyzm oswojony, Nowa Szkota 55: 1999, nr 2, s. 22.
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PATRIOTISCHE ERZIEHUNG DER GEGENWARTIGEN POLNISCHEN
JUGEND IM SCHULISCHEN RELIGIONSUNTERRICHT

ZUSAMMENFASSUNG

Die patriotische Erziehung der gegenwirtigen polnischen Jugend ist weiterhin eine
wichtige Ebene der didaktischen Titigkeit, die nicht nur in der Familie realisiert wird,
sondern auch im schulischen und kirchlichen Umfeld. Sie hidngt zusammen mit der
gesellschaftlichen und religiosen Erziehung und findet ihren Platz in den Programmunter-
lagen der schulischen Seelsorge. Von der Qualitidt des Engagements der Religionslehrer in
die patriotische Erziehung der heutigen polnischen Jugend hingt es schlieflich ab, auf
welche Art und Weise diese Jugend fihig sein wird, christliche Werte in das gesellschaft-
lich-kulturelle Leben des Vaterlandes einzubringen.

Ziel dieses Beitrags ist es, auf die patriotische Erziehung der heutigen polnischen Jugend
im Religionsunterricht in der Schule hinzuweisen. In diesem Zusammenhang wurde vor
allem das Verstehen der patriotischen Erziehung der polnischen Jugend im Kontext
gegenwirtiger gesellschaftlich-kultureller Verdnderungen analysiert, und dann der Reihe
nach auf die programmatischen Grundlagen der patriotischen Erziehung der polnischen
Jugend im Religionsunterricht und die diesem Zweck dienenden Methoden hingewiesen.
Analysen der Kontroversen und Dilemmas zu diesem Thema beenden den Beitrag.
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Tres§ ¢ — Wstep. — L. Czynniki warunkujace jakoS§¢ relacji malzenskiej. 1. Mito§¢ matzonkéw.
2. Wiez interpersonalna. 3. Podobiefistwo. 4. Pozycie seksualne. 5. Stosunek do dzieci. 6. Typ motywéw
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wynikéw Rysunku projekcyjnego ,,Moja rodzina”. 3. Analiza wynikéw wtlasnej ankiety do pomiaru
zadowolenia z dialogu matzeniskiego. — V. Podsumowania i wnioski. Zakoficzenie. — Zusammen-
fassung

WSTEP

Podstawowym powotaniem cztowieka jest powotanie do Swigtosci, ktére dla
przewazajacej czeSci ludzkoSci realizuje si¢ we wspélnocie malzeniskiej. Tylko
nieliczni zZyja w samotnoS$ci czy tez w bezzenstwie, jak kaptani i osoby zakonne, sa
to jednakze sytuacje wyjatkowe. Zrozumiatym staje si¢ wigc coraz powszechniejsze
zainteresowanie matzefistwem, w aspekcie okre§lenia czynnikow majacych wptyw
na jego rozwdj'. Relacja matzefiska stanowi bowiem centrum oraz zrodto wszelkich
relacji rodzinnych, a rodzina jest przeciez miejscem, gdzie powstaje czlowiek®.
Dopomagajac matzonkom w lepszym rozumieniu mechanizmdéw rzadzacych wspdl-
nota malzeniska, dopomaga si¢ im w osiaganiu szczedcia matzenskiego i rodzin-
nego.

Celem tej pracy jest poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, czy istnieje zwiazek
pomiedzy zaangazowaniem matzonkéw w Domowy Koscit Ruchu Swiatto-Zycie
a jako$cia ich malzenistwa. Powody zainteresowania si¢ takim tematem sa co
najmniej dwa. Pierwszym jest proba wiaczenia si¢ w nurt badai nad matzenistwem,
o ktérych wspomniatlem wcze$niej. Drugim jest proba zbadania diady matzenskie;j,
0s6b przynalezacych do tego Ruchu. Matzonkowie ci biora udziat w systematycz-
nej formacji religijnej nastawionej na rozwdj malzefistwa. Moim celem jest wigc
zbadanie, w jakim stopniu formacja ta modyfikuje relacje malzeniska oraz w ktérym
kierunku zmiany te podazaja. Sprawa ta wydaje mi si¢ interesujaca rowniez z tego

' M.Braun-Gatkowska, Milo$¢ aktywna. Psychiczne uwarunkowania powodzenia w matzef-
stwie, Warszawa 1985; J. Rostowski, Zarys psychologii malzefistwa. Psychologiczne uwarun-
kowania dobranego zwiazku matzenskiego, Warszawa 1987.

2 V. Satir, Rodzina. Tu powstaje cztowiek, Gdarisk 2000.
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wzgledu, ze nie dotartem do zadnych materiatéw badawczych podejmujacych to
zagadnienie wprost. Istnieje natomiast bardzo bogata literatura ukazujaca wptyw
religijnoSci na funkcjonowanie cztowieka we wszystkich sferach oraz na powodze-
nie malzefistwa®. Okazuje si¢ wigc, ze osoby posiadajace dobre relacje z Bogiem,
posiadaja rownie dobre relacje ze wspdtmatzonkiem i innymi ludZmi. Osoby takie
sq przyjacielskie i nastawione prospotecznie, dostrzegajq trudne sprawy i problemy
innych ludzi, sq wrazliwe na ich potrzeby*. Na podstawie powyzszych sformutowan
logicznym wydaje si¢ wniosek, iz jakos¢ relacji matzenskiej osob przynalezacych
do Domowego Kosciota Ruchu Swiatlo-Zycie winna by¢ lepsza, niz oséb nie
nalezacych do zadnej wspdlnoty religijne;j.

II. CZYNNIKI WARUNKUJACE JAKOSC RELACJI MALZENSKIEJ

Podejmujac temat jakoSci relacji matzeniskiej os6b zaangazowanych w Ruch
Domowego Kosciota, nalezy najpierw zdefiniowaé owo okreSlenie. Niestety nie
jest to zadanie proste. Bo cho¢ zagadnienie to jest podejmowane w literaturze
przedmiotu najczesciej, nie posiada jak dotad swego jednoznacznego okreSlenia®.
Wynika to z faktu, iz jako$§¢ matlzeristwa jest rzeczywistoScig zlozona i bogata.
Wedlug J. Szczepanskiego, sktada si¢ ona z nastgpujacych elementéw: 1) trwatosci
malzeistwa, 2) subiektywnego poczucia szczeScia matzonkéw, 3) wypetniania
oczekiwan grup szerszych, 4) pelnego rozwoju osobowo$ci matzonkéw oraz
wychowania zdolnych i aktywnych dzieci, 5) osiagnigcia pelnej integracji matzen-
stwa, brak konfliktow i kryzysow®.

Nieco inng charakterystyke zadowolenia z malzefistwa przedstawia natomiast
P. Porgba, dla ktérego istotne elementy relacji matzeniskiej to: 1) rado$¢ pochodzaca
ze wzajemnego obcowania ze soba, 2) zaufanie i szczero$§¢ wobec siebie, wzajemne
dzielenie si¢ troskami i klopotami pracy zawodowej czy codziennego zycia,
3) przyjazn, 4) petnia osobowosci — matzonkowie dopetniaja swoja osobowosé
przez rozw6j uczué¢ do drugiej osoby, uczué altruistycznych i spolecznych’.
Najwazniejszym jednak kryterium powodzenia malzefistwa wydaje si¢ by¢ subiek-
tywna ocena matzonk6w, ktorzy okreSlaja swoj zawiazek jako szczeSliwy®. Jak
wynika ze stéw zamieszczonych powyzej, w swojej pracy przyjmuje réwnosc¢
pomiedzy stwierdzeniem dobra jako$¢ matzefistwa a szczgdcie matzenskie, gdyz im
wyzsza jako$¢ tym wigksze poczucie zadowolenia, czyli satysfakcji ze zwiazku.

Wobec braku jednoznacznego zdefiniowania okreSlenia ,,jako$¢ matzenstwa”
ponizej zostana oméwione elementy sktadowe relacji malzefiskiej, majace wptyw

* G.W. Allport, Osobowos¢ i religia, Warszawa 1988; M. Braun-Gatk o wska, Znaczenie
religijno$ci matzonkéw dla powodzenia ich zwiazku, w: Z badan nad rodzina, red. T. Kukulowicz,
Lublin 1984; Z. Chlewinski, Psychologia religii, Lublin 1982; W. Pre¢zy n a, Funkcje postawy
religijnej w osobowosci cztowieka, Lublin 1981.

4 M. Wandrasz, Religijnoé¢ a postawa wobec choroby, Lublin 1998, s. 81.

B. A dams, Fifty years of family research, Journal of Marriage and Family 50(1988), s. 5-18.
J. Szczepanski, Elementarne pojgcia socjologii, Warszawa 1963, s. 157.

P. Pore¢ba, Psychologiczne uwarunkowania zycia matzeniskiego, Lublin 1977, s. 65-66.

M. Braun-Gatkowska, Psychologiczna analiza systeméw rodzinnych oséb zadowolonych
i niezadowolonych z matzenistwa, Lublin 1992, s. 20.
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na zadowolenie ze zwiazku. Bede tu podazat za podzialem zaproponowanym przez
J. Rostowskiego, ktéry wydaje si¢ by¢ najbardziej pelnym i catosciowym?’. Traktuje
on jako$¢ wspdlnoty matzeniskiej jako rzeczywisto$§¢ dynamiczna, gdzie zadowole-
nie z niej ptynace jest zalezne od odpowiedniego poziomu: 1) mitosci, 2) wigzi
interpersonalnej, 3) podobiefistwa, 4) pozycia seksualnego, 5) stosunku do dzieci
oraz 6) typu motywoéw wyboru partnera do matzenstwa.

1. Milo$é malzonkow

Pierwszym elementem, i chyba najwazniejszym, jest mito§¢ matzonkéw. Bez
niej trudno jest zrozumie€ istote relacji interpersonalnej w matzefistwie. Dlatego nie
dziwi fakt, ze problematyka mitoSci staje si¢ przedmiotem wielu badafn nauko-
wych'?. Kwestie t¢ podejmowat w swoich pracach takze E. Fromm, ktéry wskazat
cztery elementy mitosci''. Pierwsza skladowa cecha mitosci jest wedlug niego
troska, ktora dotyczy przedmiotu mitodci. Zadaniem partnerdw jest tu dotozenie
wszelkich staran by przedmiot ich miloSci wzrastat i rozwijat si¢. Nastepny
element, majacy swe Zrédto w poprzednim, to odpowiedzialno$¢. Jest ona rozumia-
na przez Fromma jako troska o potrzeby psychiczne partnera. Kolejnym elementem
jest szacunek, ktory ukazuje personalny wymiar mitoSci. Oznacza on spostrzeganie
drugiej osoby Jako jedynej i nlepowtarzalnej oraz respektowanie tego faktu.
Ostatnim wreszcie elementem jest poznanie, ktére dotyczy wszelkich sfer kontaktu
interpersonalnego. A. Maslow wyodrebnit z kolei dwa rodzaje mitosci, mito$¢
D (deficiency) i mito§¢ B (being)'’. Mitos¢ D ma swoje zréodto w ludzkich
potrzebach, takich jak potrzeba mitoSci, bezpieczefistwa czy przynaleznoSci. Gdy
drugi cztowiek jest w stanie zaspokoi¢ te wlasnie potrzeby, woéwczas nasza
odpowiedzia jest mito$¢. Mito§¢ B natomiast ma miejsce tylko wtedy, gdy
mitujemy drugiego ze wzgledu na niego samego, dlatego ze istnieje, a nie dlatego,
ze nam co$ daje, czyli zaspokaja nasze potrzeby. Jak dodaje Maslow, wigkszos$¢
ludzi do$§wiadcza w swoim zyciu tylko mitoSci D, za§ mito§¢ B jest udziatem
niewielu. W tym samym nurcie rozumienia mitosci pozostaje C. Rogers'?. Milos¢
wedlug niego pozwala zaspokoi¢ potrzebe afiliacji, akceptacji, zrozumienia oraz
bezpieczenstwa. Nieco odmienne rozumienie mitosci, weiaz jednak jako realizacje
potrzeb, prezentuje V. Frankl'. Zrodiem mitosci w jego ujeciu jest potrzeba
petniejszego stawania si¢ soba. Mito$¢ sprawia, Ze osoba obdarzona tym uczuciem
uSwiadamia sobie, jakie potencjalnoSci w niej drzemia, a nie zostaly jeszcze
zaktualizowane. Przez to staja si¢ dla niej prawda bardziej oczywista i wyznaczaja
kierunek samodoskonalenia si¢. Przyjmujac prawdziwo$¢ powyzszych stwierdzeni

®J.Rostowski, jw., s. 30.

M. Braun-Gatkowska, Mito§¢ aktywna, jw; M. Grzywak-Kaczynska, Erotyka
w aspekcie zdrowia psychicznego, Warszawa 1985; M. Zie m sk a, Rodzina i osobowos¢, Warszawa
1977.

" E. Fromm, O sztuce mito$ci, Warszawa 1997, s. 39-46.

2°A. Maslow, W strong psychologii istnienia, Warszawa 1986, s. 42-43.

¥ C.Rogers, Terapia nastawiona na klienta, Wroctaw 1991, s. 159.

' V.E. Frankl, Homo patiens, Warszawa 1984, s. 40—44.
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nalezy zwréci¢ uwage na dwie sprawy. Po pierwsze, ujmowanie mitoSci jako
realizacj¢ potrzeby bycia kochanym, wskazuje na osobowos¢, jako gléwne Zrodto
jakoSci mitoSci. To osobowos$¢ bowiem decyduje na ile i w jakim stopniu
zaspokajane sa nasze potrzeby. Tak, wigc osobowos¢ jest odpowiedzialna za to, czy
mito§¢ w obrebie zwiazku malzefiskiego ma charakter interpersonalny i w petni
osobowy, czy tez jest tylko narzedziem zaspokajania wlasnych potrzeb, bez liczenia
si¢ z drugim. Po drugie, w analizie mitoSci malzeniskiej dos¢ wyraZnie zaznacza sie
zdecydowanie wieksze znaczenie mitosci niefizycznej, czyli opartej na zaspokojeniu
potrzeb psychicznych i spotecznych, niz mitosci fizycznej®.

2. Wiez interpersonalna

Drugim elementem majacym wplyw na jakos$¢ relacji malzeniskiej jest wigz
interpersonalna matzonkéw, ktéra wyraza si¢ we wzajemnym zaangazowaniu,
intymnoSci oraz empatii.

Wzajemne zaangazowanie malzonkow obejmuje catoksztatt dziataih majacy na
celu utrwalenie zwiazku, che¢é kontynuowania go na czas nieokreSlony oraz
optymalizacj¢ wszystkich jego wtaSciwosci. Taka postawa matZzonkéw znajduje
swoje odbicie przede wszystkim w procesie komunikacji. Woéwczas bowiem
wszystkie komunikaty, werbalne jak i poza werbalne, sa potwierdzeniem mitoSci
i zaangazowania. Stad w przypadku nieporozumienn i konfliktéw nie bedzie
trudno$ci w ich rozwiazaniu, gdyz komunikacja jest najskuteczniejszym sposobem
rozwiazywania konfliktéw oraz zapobiegania im'. Stad tez patrzac na jako§é
komunikacji mozna z duzym prawdopodobiefistwem oceni¢ zadowolenie ze zwiaz-
ku matzefiskiego.

Intymno$¢ to kolejny wymiar wigzi interpersonalnej. Mozna zaryzykowaé
stwierdzenie, ze intymnos¢ wyrasta 7 intymnosci'’. Wraz ze wzrostem znajomoSci
partnera, jego Swiata potrzeb i warto$ci, wzrasta bowiem intymno$¢. Z kolei
odkrywanie i ujawnianie siebie jest spostrzegane jako wzrost intymnosci, a co za
tym idzie, wzrost wzajemnego zaangazowania. Wzrost intymnosci jest procesem,
ktory kieruje si¢ wedtug J. Rostowskiego nastgpujacymi zasadami: 1) odkrywane sa
te dziedziny osobowoS$ci partnera, ktére sa blizsze dotychczas ujawnionym,
2) w miar¢ trwania zwiazku postgpuje poznawanie coraz bardziej centralnych,
a zarazem bardziej intymnych sfer osobowoSci partnerdw, 3) dynamika rozwoju
intymnoSci wiaze si¢ z okre§lonymi etapami trwania zwiazku malzenskiego,
najwigksza jest na poczatku zwiazku i zmniejsza si¢ wraz z dlugoScia jego
trwania'®.

Elementem nierozerwalnie zwigzanym z wymiarem wig¢zi interpersonalnej jest
takze empatia. Oznacza ona umiejetno$¢ intelektualnego i emocjonalnego wejscia
w Swiat drugiego cztowieka, w tym wypadku w wewngtrzny Swiat wspdtmatzonka.
W ten sposéb empatia, obok komunikacji, jest kolejnym predykatorem zadowole-

15
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J.Rostowski, jw., s. 64.

E. Sujak, Malzenstwo pielggnowane, Katowice 1989, s. 78.
J.Rostowski, jw., s. 85.

18 Tamze, s. 86-88.
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nia, czyli jakoSci malzefistwa. Dzieje si¢ tak dlatego, ze wraz ze wzrostem
wzajemnego zZrozumienia wzrasta réwniez poczucie szczescia ptynacego ze zwiaz-
ku. Dosy¢ ciekawe sa wyniki badai prezentujacych zalezno$¢ pomigdzy empatia
a jakoscia relacji matzenskiej. Okazuje sig, iz empatia zony jest wazniejsza dla

dobrego funkcjonowania zwiazku matzefiskiego, niz empatia meza'®.

3. Podobienstwa

Pierwszy wymiar podobiefistwa dotyczy wieku matzonkéw. Argumenty po-
chodzace z powszechnej obserwacji wskazuja, iZ maz powinien by¢ nieco starszy
od zony. Taki model matzefistwa jest bardziej rozpowszechniony w wielu kregach
kulturowych, w tym takze w naszym. Owa rdéznic¢ wieku, w granicach 2-3 lat,
nalezy uzna¢ za wielce korzystna. Zwazywszy bowiem na pdZniejsze dojrzewanie
mezczyzn, przy tej roznicy wiekowej istnieje wigksze prawdopodobienistwo zgod-
no$ci partnerow w zakresie dojrzatosci psychiczne;j.

Kolejny aspekt majacy wptyw na zadowolenie z matzefistwa to przynalezno$¢
do podobnej warstwy spotecznej. I cho¢ dzi§ przestaje to by¢ regula bezwzglednie
stosowana, to wciaz jednak tkwi ona gleboko w Swiadomosci spoleczenstw.
Zwtaszcza w przypadku nieudanego pozycia malzeiskiego, argument pochodzenia
matzonkéw z réznych warstw spotecznych, jest uznawany za gtéwna przyczyne
takiego stanu rzeczy przez spoteczenstwo.

Nastepny wymiar podobienistwa dotyczy tta rodzinnego. Liczne badania nauko-
we, probujace wskaza¢ elementy wspierajace jak réwniez zagrazajace istnieniu
wspOlnoty malzeniskiej, jednoznacznie wskazuja na tto rodzinne, jako przyczyne
wzrostu lub rozpadu matzefistwa®. Tto rodzinne mozna rozpatrywaé w czterech
aspektach: 1) jakosci relacji malzeniskiej rodzicéw, 2) technik i styléw wychowaw-
czych stosowanych w rodzinie pochodzenia, 3) relacji z rodzefistwem, 4) delegacji
rodzinne;j.

Pierwszy element tta rodzinnego to jako$¢ relacji matzeniskiej rodzicow. Ma ona
bardzo wielki wplyw na ksztaltowanie si¢ obrazu siebie u dzieci oraz ich
osobowosci?'. T. Rostowska w swoich badaniach stwierdzita, ze mlodziez po-
chodzaca z rodzin o wysokim poziomie jakoSci relacji malzeniskiej rodzicow jest
bardziej pomystowa, spontaniczna oraz bardziej lubiaca przyjemnosci i rozrywki,
niz ich réwiednicy pochodzacy z rodzi o niskim poziomie jako$ci relacji malzenis-
kiej rodzicow?. Ponadto ujawnity si¢ kolejne rdéznice, w zaleznoSci od pici.
W przypadku grupy matzefistw zadowolonych ze swego zwiazku dziewczeta gorzej
funkcjonuja intelektualnie od chtopcéw, cho¢ jednoczeSnie charakteryzuja sie

9 BI Murstein, Stimulus-Value-Role. A Theory of Marital Choice, Journal of Marriage and
Family 32(1970), s. 465-481.

2 J. Scanzoni, Social System Analysis of Dissolved and Existing Marriages, Journal of
Marriage and Family 30(1968), s. 452-461.

' A. Gatkowska, Percepcja powodzenia malzefistwa rodzicow a spoleczny obraz siebie ich
dorostych dzieci, Lublin 1999.

2 T. Rostowska, Poziom jakosci matzefiskiej rodzicéw a ksztattowanie si¢ osobowosci ich
dzieci, Acta Universitatis Lodzensis, Folia Pedagogika et Psychologika 28(1991), s. 41-42.



204 KS. CEZARY OPALACH

przedsigbiorczoscia, zyczliwoScia, opiekuiczoScia oraz sa zdolne do poswigcen.
W przypadku grupy matzefistw o niskiej jakoSci zwiazku, dziewczeta z takich
rodzin charakteryzuja si¢ posiadaniem cech utatwiajacych nawiazywanie i pod-
trzymywanie relacji migdzyludzkich, brak im natomiast cech koniecznych do
pokonywania trudnos$ci dnia codziennego. Chtopcy pochodzacy z tej grupy charak-
teryzuja si¢ zupelnie odwrotnymi cechami niz dziewczeta. W jaki sposéb powyzsze
prawidlowoSci moga odbi¢ si¢ na malzestwie tychze dzieci w przysztosci,
najlepiej chyba obrazuja badania P. Webstera, T. Orbucha i J. House’a”. Przebadali
oni 6333 matzonkéw. Okazalo si¢, iz matzonkowie pochodzacy z matzenstw
rozwiedzionych oraz wychowujacy si¢ bez ojca, sa mniej szczeSliwi niz ci
pochodzacy z rodzin, gdzie nie byto rozwodéw. Ponadto matzonkowie ci czgsciej
ujawniali modele interakcji personalnych, ktére charakteryzowaly si¢ duzym
napieciem. Czedciej takze mieli wrazenie, ze ich malzestwo jest w klopotach.

Nastepny element tta rodzinnego to techniki i style wychowawcze stosowane
w rodzinie pochodzenia. Parafrazujac tytut ksiazki V. Satir mozna powiedzieé, ze
rodzina to miejsce gdzie powstaje cztowiek®*. Jak podaje Z. Tyszka, dokonuje si¢ to
w nastepujacych wymiarach: 1) poprzez przekazywanie dziecku wiedzy o §rodowi-
sku spotecznym i $§wiecie przyrody, 2) ksztaltowanie umiejetnoSci i nawykow
postugiwania si¢ przedmiotami otaczajacego Swiata, 3) formowanie zachowan
i dzialan adekwatnych do wymogéw spotecznych, 4) przekazywanie dziecku
systemu warto$ci uznawanych i stosowanych w ocenach poprzez dane spoleczen-
stwo i §rodowisko, 5) internalizacje sposobow dzialania, majacych prowadzi¢ do
wskazanych celéw, 6) przekazywanie dorobku spoleczefistwa w zakresie kultury
duchowej®. T cho¢ dzialania te nie maja bezposrednio na celu przygotowania
dziecka do tego, by bylo w przysztosci dobrym me¢zem czy Zona, to posrednio ten
cel realizuja. W analogiczny sposob style wychowawcze stosowane w rodzinie
maja wplyw na to, jak dorosty cztowiek bedzie si¢ zachowywal w matzenstwie, tzn.
w jaki sposob bedzie budowat relacje interpersonalne ze wspdtmatzonkiem oraz
gdzie bedzie widzial Zrédlo szczg$cia swego zwiazku. Psychologia wyr6znia
nastepujace style wychowania: autokratyczny, demokratyczny i liberalny?®. R6znia
si¢ one migdzy soba innym ujeciem relacji rodzice-dziecko, réznym zaangazowa-
niem rodzicOw w sprawy dziecka i r6znym stopniem zgody na wspétudziat dziecka
w zyciu rodziny oraz r6znym podejSciem do sprawy kierowania i kontrolowania
zachowania dziecka. W. Otrebski wskazuje na istnienie jeszcze jednego stylu
wychowania i nazywa go niekonsekwentnym?®’. Jego podstawowa zasada jest
wychowanie wahadtowe, tzn. takie, gdzie za to samo zachowanie dziecko raz jest
nagradzane a raz karane.

2 PS.Webster, TL.Orbuch, J.S. House, Effects of childhood family background on adult
marital quality and perceived stability, AJS 101(1995), s. 404—432.

2 V. Satir, jw.

% 7. Tyszka, Mikro i makrospoteczne uwarunkowania proceséw socjalizacyjno-wychowaw-
czych w rodzinie, KP 3(1984), s. 3-13.

% M. Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, Psychologia wychowawcza, t. 2, War-
szawa 1998, s. 129-132.

2 W. Otrebski, Szansa na spoleczna akceptacje, Lublin 1997, s. 61.
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Kolejny element tta rodzinnego to relacje z rodzefistwem. Istnieje sprzezenie
zwrotne pomiedzy relacja rodzice-dziecko a relacja dziecko-dziecko. Postawy
rodzicielskie i techniki wychowawcze stosowane wobec dziecka, znajduja nastep-
nie swoje odbicie w postawie dziecka wobec rodzefstwa®. Z kolei zachowanie si¢
rodzefistwa wzgledem siebie wplywa na postawe rodzicow wobec dzieci®.

Ostatni element tla rodzinnego, o ktérym chce wspomnied, to transakcyjny
model wigzania. Na fakt jego istnienia oraz wptyw na zwiazek malzenski dzieci,
w tym poczucie szczgScia, zwrocili uwage tworcy systemowej terapii rodzin na
Uniwersytecie w Heidelbergu. Podstawowa zasada wiazania jest ,,uwigzienie”
dziecka w rodzinie, przez co nie nastgpuje proces separacji od rodzicéw. W przypa-
dku matzeristwa oznacza to, ze tak naprawde ,,partnerem”, dla ktérego zrobi si¢
wszystko by byt on szczeSliwy, nie jest maz czy zona, ale rodzice. Stierlin i jego
wspOtpracownicy stwierdzaja, iz wiazanie moze si¢ odbywac na trzech poziomach:
1) id — funkcjonuje w sferze emocji, gdzie manipulacji i wykorzystaniu podlegaja
przede wszystkim dziecigce potrzeby zaleznosci, 2) ego — dotyczy sfery poznaw-
czej, w ktoérej rodzice wykorzystuja przywiazanie, aby narzuci¢ swoje zaburzone
ego, 3) superego — laczy si¢ ze sfera etyki, dziecigca potrzeba lojalnosci jest tu
zarOwno wpajana, jak i wykorzystywana®™.

Kolejne podobiefistwa dotycza postaw. Podobiefistwo postaw jest waznym
wskaznikiem zadowolenia z matzeristwa. Rezultaty badai nad parami matzeniskim
pokazuja, iz malzonkowie spostrzegaja jedni drugich, jako bardziej podobnych do
siebie, niz ma to miejsce w rzeczywisto$ci. Ponadto wsrdd matzenstw oceniajacych
swoj zwiazek jako satysfakcjonujacy, istnieje tendencja do podkreslania podo-
biefistw postaw oraz ukrywania rozbieznosci®'.

Nastepne podobiefistwo dotyczy wartoSci. Jak twierdzi J. Rostowski podobieii-
stwo pod wzgledem wartoSci ma mniejsze znaczenie dla zwiazku niz podobiefistwo
postaw>. Owa zgodno$§¢ pod wzgledem wartosci posiada swoja dynamike. Najbar-
dziej intensywna jest w poczatkowych latach matzefistwa, zmniejsza si¢ za§ wraz
z uptywem czasu. Prawidtowos¢ ta wydaje si¢ by¢ jak najbardziej zrozumiata. Na
poczatku malzefistwa dwoje dotychczas obcych sobie ludzi musi uzgodni¢ wiele
spraw, dotyczacych ich wspdlnego zycia. Che¢ bycia ze soba blisko oraz ched
poznania wspétmatzonka, stuzy wzrostowi intymnoSci a takze upodabnianiu si¢
pod wzgledem wartosci. Efekt jest taki, ze tempo tego ostatniego spada, za$ tempo
wzrostu intymno$ci ro$nie. Badania prowadzone przez Z. Zaleskiego, probujace
uchwyci¢ zalezno$¢ pomiedzy warto§ciami uznawanymi przez matzonkéw a zado-
woleniem z malzefistwa pokazaly, ze w najwigkszym stopniu z zadowoleniem
z matzefistwa koreluje podobiefistwo w zakresie wartoSci religijnych i hedonisty-
cznych®.

2 W. Socha, Wptyw rodziny na zachowanie si¢ dziecka wsréd kolegéw, Problemy rodziny
4(1987), s. 12-21.

» E.B. Hurlock, Rozwéj dziecka, t. 2, Warszawa 1985, s. 396.

% H. Stierlin, I. Rucker-Embden, N. Wetzel, M. Wirsching, Pierwszy wywiad
z rodzina, Gdansk 1999, s. 31.

31 J.Rostowski, jw., s. 106.

32 Tamze, s. 110.

3 7.Zaleski, Uznawanie warto$ci a zadowolenie z matzefistwa, Roczniki Filozoficzne 29: 1981,
z. 4, s. 163-173.
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Kolejny wymiar podobiefistwa dotyczy rél. Potoczna obserwacja pokazuje, iz
podobiefistwo pod wzgledem petnionych rdl jest bardzo waznym wyznacznikiem
zadowolenia ze zwiazku. Zgoda lub jej brak w tym zakresie jest najczestsza
przyczyna rozwodow. Mowiac o rolach partnerskich w zwiazku matzeniskim trzeba
mie¢ na wzgledzie jej trzy wymiary: 1) oczekiwania zwiazane z rola, 2) wiasna
koncepcja roli, 3) zachowania zwiazane z rola*. Nie ma nic zlego w tym, ze
matzonkowie r6znia si¢ migdzy soba na tych trzech plaszczyznach. Wazne jest
jednak, aby o tym wiedzieli i komunikowali to sobie nawzajem. W malzefistwach
prawidlowo funkcjonujacych elementy sktadowe petnionych rdl oraz ich interpreta-
cja sa sprawq otwartq i bez trudu mozna o nich porozmawiac®. A jest o czym
rozmawia¢. Kobiety bowiem wigksza uwage zwracaja na te role partnera, ktére
zwiazane sa z ich sfera emocjonalna. MezczyZni za$ preferuja w spostrzeganiu role
dotyczace realizacji konkretnych zadaf. Przejawem tego jest chociazby fakt, ze
przewazajaca cze$S¢ mezOw widzi siebie w roli gldownych zywicieli rodziny.
Natomiast uktad, w ktérym zona jest gtéwnym zywicielem, z powodu bezrobocia
meza lub tez jego emerytury, jest powodem do niezadowolenia ze swego zwiazku®®.
Szczgscie matzenskie jest wigc udzialem tych matzonkdéw, ktérzy zgadzaja sie
w kwestii pelnionych rél. Im ta zgodnos¢ jest wigksza, tzn. oczekiwania matzonka
bardziej przystaja do koncepcji partnera, tym poczucie zadowolenia jest wigksze.
Nieporozumienia dotyczace zagadnienia petnionych rél, grupuja si¢ wokdét na-
stepujacych kwestii: 1) pieniadze — sposéb ich zdobywania i wydawania,
2) problemy zwiazane z dzie¢mi — style i techniki wychowawcze, 3) stosunki
z rodzicami partnera, 4) nawyki i maniery partnera, 5) pozycie seksualne.

Podobiefistwo pod wzgledem inteligencji i wyksztalcenia, to kolejny wymiar
szczeScia matzeniskiego. Na podstawie prowadzonych badan mozna powiedzied, iz
podobiefistwo matzonkéw pod wzgledem poziomu inteligencji jest poréwnywalne
z podobiefistwem wystgpujacym pomigdzy rodzenistwem lub rodzicami a dzieé¢mi.
Korelacja owego podobiefistwa wynosi srednio 0,50°”. Podobne prawidlowosci
wystepuja w przypadku wyksztatcenia. Z regulty matzonkowie wybieraja na swych
partneréw zyciowych osoby o podobnym poziomie wyksztalcenia. Malzefstwa
spetniajace powyzsze kryteria maja wigksze szanse na zadowolenie ze swego
zwiazku, niz takie, ktére znacznie od nich odstaja. Podobiefistwo pod wzgledem
inteligencji 1 wyksztalcenia przeklada si¢ bowiem na wigksza zgodno$¢ w wielu
ptaszczyznach zycia. Najbardziej uwidacznia si¢ to w zakresie wartosci, oczekiwan
oraz zapatrywania na zycie.

4. Pozycie seksualne

W odniesieniu do wspotzycia seksualnego, podobnie jak w przypadku innych
elementdw warunkujacych szczgScie malzeniskie, takze ma zastosowanie zasada

% M.Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, jw., s. 58.

% V. Satir, jw., s. 180.

% M. Szinovacz, Couples’ employment/retirement patterns and perceptions of marital quality,
Research on Aging 18(1996), s. 243-268.

3 J.Rostowski, jw., s. 142.
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podobienistwa. Oznacza to, iz matzonkowie o podobnej seksualnoSci czgSciej beda
zadowoleni ze swego zwiazku, niz matzonkowie rézniacy si¢ pod tym wzgledem?®,
Trzeba jednakze podkresli¢, ze zadowolenie ptynace z udanego pozycia seksual-
nego, jest wypadkowa prawidtowego funkcjonowania we wszystkich sferach
matzenstwa. Tak wigc budowanie szcze$cia malzeiiskiego jedynie w oparciu
o satysfakcjonujace pozycie seksualne to za malo. Istnieje swoiste sprzezenie
zwrotne pomiedzy zadowoleniem ptynacym ze zwigzku a pozyciem seksualnym.
Aby obcowanie fizyczne byto Zrédiem radoSci, trzeba najpierw si¢ postara¢ o dobre
relacje interpersonalne, ktére obojgu matzonkom dadza poczucie bezpieczeristwa
i zadowolenia. Taki klimat psychiczny znajduje nastgpnie swe odzwierciedlenie
w satysfakcjonujacym pozyciu seksualnym, ktérego efektem jest z kolei wzmoc-
nienie wiezi uczuciowej matzonkéw oraz wzrost zadowolenia z malzefistwa®.
Wydaje si¢ wigc, Ze najwazniejsza role w przypadku udanego pozycia seksualnego
odgrywaja uczucia. Nie mozna bowiem wyobrazi¢ sobie satysfakcjonujacego
zblizenia, bez odpowiedniego zaangazowania emocjonalnego. Inne elementy maja-
ce wpltyw na udane pozycie seksualne to Swiat warto$ci moralnych i religijnych
matzonkéw oraz poziom identyfikacji z wtasna picia.

5. Stosunek do dzieci

Kolejna sktadowa jakosci relacji matzenskiej jest stosunek do dzieci, w tym
kwestia posiadania dzieci. Wyniki badan prowadzonych przez M. Braun-Gatkow-
ska wskazuja jednoznacznie, iz malzenistwa posiadajace dziecko lub dzieci sa
bardziej zadowolone ze swego zwiazku, niz malzefistwa bezdzietne®’. Satysfakcja
ta ponadto ma wigksze znaczenie dla matzenstw, ktorych jakoS¢ relacji malzeniskiej
byla wysoka jeszcze przed narodzeniem dziecka, ktére posiadaja wlasne dzieci,
a z poéréd obojga matzonkéw wigksza rado$¢ rejestruje si¢ u matek. Powyzsze
konkluzje wymagaja jednakze pewnego uzupeilnienia i wyjasnienia. Satysfakcja
ptynaca z faktu posiadania dzieci jest procesem dynamicznym, posiadajacym kilka
faz. Wnioski przedstawione powyzej dotycza ostatniej fazy, ktéra wedtug S. Rogers
i L. White’a nastepuje dopiero po czterech latach od narodzin dziecka*'. Wowczas
to rado$¢ z posiadania dzieci stabilizuje si¢ i pozytywnie wptywa na zwigkszenie
jakoSci relacji matzeniskiej. W poczatkowej fazie, czyli w momencie narodzin
dziecka, daje si¢ zauwazy¢ spadek poczucia zadowolenia, ktéry w wigkszej mierze
dotyka zony niz mezéw™*’. Proces ten wydaje si¢ by¢ jak najbardziej zrozumiaty.
Narodziny dziecka wymagaja przeformulowania dotychczasowego stylu zycia
matzonkéw, w celu podjecia opieki nad nim. Najwigksze zmiany dotykaja z reguty
osobe zony, ktéra na pewien czas musi zrezygnowal z zycia zawodowego

3 Tamze, s. 276.

¥ P.Poreba, jw., s. 38.

“ M. Braun-Gatkowska, Mito§¢ aktywna jw., s. 37.

' SJ. Rogers, LK. White, Satisfaction with parenting: The role of marital happiness, family
structure, and parents’ gender, Journal of Marriage and the Family 60(1998), s. 293-308.

“ GB.Spanler,RA. Lewis, Marital Quality. A Review of the Seventies, Journal of Marriage
and the Family 42(1980), s. 825-839.
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i spotecznego. Nie dziwi wigc fakt, ze sytuacja taka rodzi poczucie dyskomfortu
psychicznego malzonkéw, a zwlaszcza zon. Dynamika zmian uczu¢ negatywnych
na pozytywne, czyli przejScie z fazy poczatkowej do koiicowej, jest zalezna wedlug
V. Satir od stopnia dojrzatosci osobowej matzonkéw*. Uczucia negatywne maja
swoje Zrédlo w prze§wiadczeniu, ze jest si¢ nie gotowym do podjecia obowiazkow
rodzicielskich, co jest wyrazem koncentracji na swoich brakach i staboSciach.
Tymczasem malzonkowie powinni postawi¢ sobie pytanie, jak ta sytuacja moze im
poméc w rozwoju ich osobowoSci? Taka postawa jest wyrazem dojrzatosci
psychicznej. Analizujac natomiast sytuacj¢ malzeiistw niezadowolonych z posiada-
nia potomstwa, mozna chyba zaryzykowaé stwierdzenie, iz generalna przyczyna
takich odczu¢ jest wlasnie niedojrzato$¢ osobowa partneréw. W ich przypadku fakt
posiadania dzieci, jest przystowiowa kropla dopetniajaca morze goryczy. Najczes-
ciej oceniaja oni swoj zwiazek jako daleko niesatysfakcjonujacy a jedyna droge
wyjscia z tej sytuacji widza w rozwodzie. Tymczasem posiadanie potomstwa
uniemozliwia realizacj¢ owego zamiaru, co przektada si¢ na negatywny stosunek do
dzieci. Innymi elementami, majacymi wptyw na obnizenie si¢ poziomu zadowole-
nia z faktu posiadania dzieci, sa rozbieznosci co do technik i stylow wychowaw-
czych stosowanych wobec dzieci oraz wzgledy ekonomiczne.

6. Typ motywéw wyboru partnera

Przy wyborze partnera znaczaca role odgrywa jego osobowo$¢. Kwestia
osobowosci w aspekcie zadowolenia z matzefistwa od zawsze interesowata psycho-
logéw. Pierwsze badania w tym zakresie podjat L. Terman*!. Badajac matzonk6w
zadowolonych i niezadowolonych ze swego matzefistwa stwierdzit wystepowanie
istotnych réznic. Megzowie z pierwszej grupy charakteryzuja si¢ nastgpujacymi
cechami: 1) staloScia emocjonalna, 2) przewaga ekstrawersji nad introwersja,
3) gotowoscia do podejmowania decyzji, 4) odpowiedzialnoScia, 5) przyjaznym
stosunkiem do ludzi. Osobowo$¢ mezéw z drugiej grupy mozna by okresli¢
mianem neurotycznej, posiadaja oni bowiem nastgpujace cechy: 1) pograzaja si¢
w bezuzytecznych mysSlach, 2) czesto sa pobudzeni, 3) czesto do§wiadczaja zmian
nastroju, 4) w ich matzefistwie czgSciej wystepuje napigcie. Tak wigc sita ego
mezow zadowolonych ze swego malzefistwa jest wigksza anizeli mezoéw niezado-
wolonych. Ta ostatnia prawidtowo$¢ wystepuje takze w przypadku zon. Ponadto
zony, dla ktérych zwiazek matzeniski jest Zrédiem satysfakcji, posiadaja na-
stgpujace cechy osobowosci: 1) sa przyjaznie nastawione do ludzi, 2) sa wyrozu-
miate, 3) prostolinijne, 4) posiadaja poczucie bezpieczefistwa. Natomiast zony
niezadowolone ze zwiazku charakteryzuja si¢ ponizszymi cechami: 1) napigciem
emocjonalnym, 2) zmienno$cia nastrojéow, 3) mniejszym poczuciem wtasnej warto-
Sci, 4) podatnos$cia na rozdraznienie i irytacj¢. Na podstawie swoich badan Terman
doszedt do wniosku, iz jedyne zaobserwowane podobiefistwo dotyczy matzonkéw
szczegSliwych, w wymiarze duzej sily ego. Przekladajac to na jezyk wspodtczesnej

$ V. Satir, jw., s. 198.
“ J.Rostowski, jw., s. 157.
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psychologii mozna by powiedzie¢, iz charakteryzuje ich osobowoS§¢ z wewnetrz-
nym poczuciem kontroli. Badaniem osobowosci malzonkéw zajmowali si¢ takze
M. Braun-Gatkowska i Cz. Walesa*®. Stwierdzili oni, iz malzonkowie zadowoleni
ze swego malzenstwa posiadaja nastgpujacy rys osobowoSciowy: 1) szerokie
zainteresowania, 2) duza umiejetno$¢ refleksji, 3) wysoki poziom twoérczosci
i aktywnosci, 4) bogata wyobraznig, 5) lepsza zdolno$¢ syntezy, 6) wyzszy poziom
inteligencji. W konsekwencji dziatanie tych os6b jest bardziej przemyS$lane i kiero-
wane, gdyz w mniejszym stopniu ulegaja impulsom oraz bardziej si¢ wczuwaja
w §wiat emocjonalny partnera. Mozna wigc powiedzie¢, iZ malzonkowie ci sg
bardziej dojrzali osobowosciowo niz osoby nie zadowolone ze swego zwiazku. Ci
ostatni odznaczaja si¢ za$ nastgpujacymi cechami: 1) mniejsza uczuciowoScia,
2) mniejsza refleksyjnos$cia i empatia, 3) bardziej sztywnym i stereotypowym
myS$leniem, 4) wzmozona lub ograniczona aktywnoScia w sytuacjach lgkowych.
Okazuje si¢ wigc, ze istotnym czynnikiem powodzenia matzefistwa jest dojrzato$é
osobowa, rozumiana jako zdolno$¢ do refleksji i realistycznej oceny sytuacji,
zdolno$¢ do empatii oraz zdolno$¢ do dtugofalowego planowania. Podobne wnio-
ski, na podstawie swoich badafi, prezentuje J. Rostowski*’. Twierdzi on, ze
matzonkowie zadowoleni ze swego zwiazku w stosunku do matzefistw niezadowo-
lonych, sa bardziej dojrzali i odpowiedzialni, co przektada si¢ na wyzszy poziom
uspotecznienia, bardziej sprawni w dziataniu oraz zréwnowazeni emocjonalnie. Na
podstawie badan prezentowanych powyzej mozna wigc powiedzie¢, iz podobiefist-
wo cech osobowos$ci wpltywa na poczucie zadowolenia ze zwiazku tylko wowczas,
gdy dotyczy cech pozytywnych, takich jak bogactwo przezywania, dojrzato$é
osobowa oraz tendencja do aktywnosci®’.

II. OPIS BADANYCH GRUP

W celu zweryfikowania wczesniej postawionej hipotezy, iz jako$¢ relacji
malzeniskiej os6b przynalezacych do Domowego Kosciota Ruchu Swiatto-Zycie
jest lepsza, niz osob nie nalezacych do zadnej wspdlnoty religijnej, przebadatem 60
matzenstw. Grupe badawcza stanowito 30 matzefistw, w ktorych oboje matzon-
kowie byli zaangazowani w formacje Domowego Kosciota Ruchu Swiatto- -Zycie.
Grupa ta w dalszej czedci rozprawy, bedzie oznaczona skrétem DK lub Domowy
Koscioél. Grupe kontrolng za$ stanowito 30 matzenstw, gdzie oboje matzonkdw nie
bylo cztonkami zadnego ruchu religijnego. Ta grupa bedzie oznaczona skrétem
NDK. Tak wigc zmienna rdznicujaca obie grupy byta przynalezno$¢ do Ruchu.
Pozostate zmienne, kontrolowane przeze mnie, byly tozsame, to znaczy:
1) wszyscy matzonkowie byli katolikami a ich zwiazek byt sakramentalny, 2) czas
trwania zwiazku wynosit co najmniej dwanascie lat, 3) wszystkie matzenstwa
posiadaty co najmniej dwoje dzieci, ktére nie zalozyly jeszcze wtasnych rodzin

4 M. Braun-Gatkowska, Cz. Walesa, Problemy psychologicznego podobiefistwa wsp6t-
malzonkéw i powodzenia matzenstwa, RF 23: 1975, z. 4, s. 63.

4% J.Rostowski, jw., s. 193.

“ M. Braun-Gatkowska, Cz. Walesa, jw., s. 67.
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i zamieszkiwaly wraz z rodzicami. Badania byly prowadzone od lutego do sierpnia
2001 roku, w Lublinie i Olsztynie. Sytuacja spoleczno-ekonomiczna obu miast jest
zblizona do siebie, co pozwala na stwierdzenie, iz czynniki zewngtrzne wptywajace
na badana jako$¢ relacji malzeniskiej sa podobne. Charakterystyki badanych grup
wygladaja nastepujaco:

1. Sredni wiek matzefstw nalezacych do Domowego KoSciota wynosit: dla zon
424 lat, dla me¢zow 45 lat; dla matzefistw z grupy NDK: zony 42,7, a m¢zowie 44,1
lat. Z prezentowanych danych wynika, iz w obu grupach funkcjonuje model
malzehstwa, gdzie maz jest starszy od zZony.

2. Jesli chodzi o dtugos¢ trwania zwiazku, to w grupie DK wynosit on Srednio
19,5 lat, a w grupie NDK 20 lat. Sredni czas przynalezno$ci do Domowego
Kosciota Ruchu Swiatto- -Zycie wynosit w grupie eksperymentalneJ 8,5 roku.

3. W przypadku dzieci, ich Srednia liczba w grupie DK wyniosta $rednio 2,8,
za§ w grupie NDK 2,7.

4. Najwigksze réznice pomigdzy badanymi grupami wystapity w zakresie
wyksztalcenia. Pierwsza dotyczy wyksztalcenia podstawowego. Wigksza liczba
matzonkéw z tym wyksztalceniem znajduje si¢ w grupie NDK (6 matzonkéw), niz
w grupie DK (2 matzonkéw). W przypadku wyksztalcenia wyzszego proporcje sa
odwrotne. Mianowicie wigksza liczba matzonkéw po studiach znajduje si¢ w grupie
eksperymentalnej (26 matzonkéw) niz kontrolnej (11 matzonkéw).

III. CHARAKTERYSTYKA ZASTOSOWANYCH METOD

W tym miejscu pokrétce zostana zaprezentowane metody, ktérymi postuzytem
si¢ w swojej pracy, tj. Skala Powodzenia Matzenistwa (SPM) i Test Rysunku
Rodziny, obie metody autorstwa M. Braun-Galkowskiej, oraz ankieta wlasnej
konstrukcji.

Skala Powodzenia Malzenistwa sktada si¢ z 46 twierdzen, okreSlajacych
elementy istotne dla powodzenia matzeistwa. Matzonkowie sa badani ta skala
dwukrotnie, kazde z nich oddzielnie. W pierwszym przypadku sa proszeni o zakre§-
lenie tych twierdzen, ktére opisuja rzeczywisto$§¢ ich matzefistwa (SPM-I). W dru-
gim przypadku za$, sa proszeni o zakreSlenie twierdzefi z tej samej listy w taki
sposéb, by opisywane przez nich matzefistwo mozna bylo uznaé za szczelliwe
(SPM-II). Dzigki temu mozna poznal subiektywny obraz matzenstwa osoby
badanej oraz subiektywny obraz malzeiistwa, jej zdaniem idealnego. Poréwnanie
tych obrazow daje liczhowy wskaznik zadowolenia z matzeristwa™.

Test Rysunku Rodziny nalezy do metod projekcyjnych, ktére wykorzystuja
bodZce mato ustrukturalizowane, niejasne, wieloznaczne, fragmentaryczne, stwa-
rzajace okazje do uzupetniania luk. Sa one mniej podatne na czynniki zewnetrzne
wplywajace na subiektywno$¢ spostrzegania, natomiast sa lepszym materialem do
rzutowania wtasnych tresci przezy¢. Ujawnia si¢ przez nie wewngtrzny punkt
odniesienia, co daje wigksze mozliwosci dla poznania tresci thumionych®. Test ten

% M. Braun-Gatkowska, Metody badania systemu rodzinnego, Lublin 1991, s. 13.
4 7. Ptuzek, Podstawowe zatozenia teoretyczne psychologii projekcyjnej, RF 14: 1966, z. 4,
s. 19-27.
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pozwala takze poznaC postawy osoby badanej. W interpretacji rysunku brane sa pod
uwage elementy formalne i treSciowe. W interpretacji formalnej zwraca si¢ uwage
na: 1) poziom formalny — okresla na ile poziom wykonania rysunku odpowiada
wiekowi osoby badanej, 2) typ rysunku — sensoryczny czy racjonalny, 3) elementy
graficzne, 4) symbolike¢ barw, 5) symbolike przestrzeni. W interpretacji tre§ciowe]
uwzglednia si¢ nastgpujace wskaZniki: 1) zywej i zahamowanej emocjonalnosci,
2) podwyzszonego niepokoju, 3) agresji, 4) niepokoju potaczonego z agresja,
5) dobrej i ztej komunikacji, 6) odlegtosci®. W swojej pracy zastosowatem Test
Rysunku Rodziny z instrukcja ,.Narysuj swoja rodzing”.

Ankieta wilasnej konstrukcji zostata stworzona w celu zbadania stanu dialogu
matzenskiego, do czego zobowiazuja si¢ cztonkowie Domowego KoSciota. Sktada
si¢ ona z dwdch czeSci. W pierwsze] znajduja si¢ pytania zamknigte i otwarte,
pozwalajace okresli¢ czestotliwo$¢ realizacji dialogu oraz wiasne refleksje z nim
zwiazane. Czg$¢ druga, oparta na dyferencjale semantycznym, pozwala opisaé ten
rodzaj komunikacji w nastgpujacych wymiarach: szczery-nieszczery, przyjemny-
-nieprzyjemny, powierzchowny-gteboki, owocny-bezowocny. Ankieta ta zawiera
takze pytanie: ,,Jak czesto modlicie si¢ razem z dzie¢mi?”

IV. PREZENTACJA WYNIKOW

W tym paragrafie zaprezentuj¢ wyniki uzyskane przez badane grupy w po-
szczegbdlnych metodach. Do analizy statystycznej wykorzystatem Test T Studenta
(SPM) oraz Test Z Nieparametryczny (Test Rysunku Rodziny). Najpierw kazda
z metod zostanie przedstawiona osobno, obraz cato$ciowy za§ zostanie zaprezen-
towany na kofcu.

1. Analiza wynikow w Skali Powodzenia Malzenistwa (SPM)

W tej czesci przedstawi¢ dane uzyskane przez matzonkéw w badaniu Skala
Powodzenia Matzefistwa M. Braun-Gatkowskiej. Najpierw zaprezentuje wynik
0g6lny, by nastepnie omOwi¢ réznice w obrazie realnym i idealnym.

Przyjmujac kryterium M. Braun-Gatkowskiej, gdzie matzefistwa zadowolone
uzyskaty co najmniej 70 punktow mozna powiedzie¢, iz obie grupy ocenlaja swoj
zwiazek jako szczcsllwy Sredni wynik malzonkéw wynidst: w grupie DK zony
83,76, mezowie 84,23 punktéw; natomiast w grupie NDK zony 72,1 a mg¢zowie
75,84 punktéw. Zgodnie z przewidywaniem osoby nalezace do Domowego Koscio-
ta Ruchu Swiatto- -Zycie sa bardziej zadowolone ze swego matzefistwa niz osoby nie
zaangazowane w zadna wspoélnote religijna. Réznica ta jest istotna statystycznie.
W przypadku megzéw wynosi p < 0,033, a w przypadku zon p < 0,014. Analizujac
szczegdtowo dane uzyskane przez obie grupy nalezy stwierdzi¢, iz w obu grupach

% M. Braun-Gatkowska, jw., s. 30-42; tenze, Psychologiczna analiza systeméw rodzin-
nych, jw., s. 46-52.
3 Tamze, s. 10.
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mezowie oceniaja swoj zwiazek jako bardziej satysfakcjonujacy niz zony. Jest to
tendencja odwrotna, niz ta zaobserwowana przez M. Braun-Gatkowska’>. Na uwage
zastuguje takze fakt, iz warto$¢ odchylenia standardowego jest wigksza w grupie
NDK niz w grupie DK. Wynika to faktu, iz rozpigtoS¢ rezultatbw w grupie
kontrolnej wahata si¢ od 0 do 100 punktéw, natomiast w grupie eksperymentalne;j
od 50,00 do 98,74 punktéw. Mozna wigc powiedzie¢, iz grupa DK charakteryzuje
si¢ wigksza jednomyS$lnoScia w ocenie zwiazku a nizeli grupa NDK.

Po oméwieniu wynikdw ogélnych ponizej zaprezentuje réznice w obrazie
realnym i idealnym matzefistwa, najpierw w ocenie mezow, a pdzZniej zon.

Dane uzyskane w wyniku badania me¢zéw pokazuja, iz r6znia si¢ oni w ocenie
swojego matzenstwa. Rdéznice statystycznie istotne wystapity w wymiarze podo-
biefistwa charakteréw (twierdzenie 22, p < 0,001), bezinteresownoSci obojga
(18, p £ 0,01) oraz pragnienia zmieniania si¢ na lepsze (28, p < 0,05). Okazuje si¢
wige, iz w ocenie me¢zoéw nalezacych do grupy NDK w ich zwiazkach czgdciej
wystepuje podobienistwo charakteréw, niz w grupie DK. Z kolei mgzowie nalezacy
do grupy eksperymentalnej stwierdzaja, ze w ich malzefistwie czgsciej wystepuje
bezinteresowno$¢ i pragnienie zmieniania si¢ na lepsze. Na tej podstawie mozna
wysnué wniosek, iz w opinii mgzéw z grupy NDK szczescie ich matzenistwa jest
wynikiem zgodnoS$ci charakteréw, natomiast w opinii mezéw z grupy DK ich
szczeScie malzeniskie jest pochodna dojrzatej miloSci, wyrazajacej si¢ poprzez
zdolno$¢ do ofiary oraz ch¢é doskonalenia siebie.

W przypadku idealnego obrazu malzenistwa, czyli wizji udanego zwiazku
wedtug mezow, réznice byly nastgpujace. Badani r6znili si¢ tu w aspekcie podziatu
zajec na kobiece i meskie (19, p £0,001), podobiefistwa charakteréw (22, p < 0,01),
zdrowia fizycznego matzonkéw (42, p < 0,01) oraz bezinteresownosci obojga
(18, p £ 0,05). W opinii m¢zéw z grupy DK, waznym elementem idealnej
wspolnoty malzeniskiej jest bezinteresowno$¢ obojga partneréw. Natomiast w opinii
mezow z grupy NDK, aby matzenstwo bylto udane, konieczny jest wyraZzny podziat
petnionych 161, zgodno$§¢ charakteréw oraz zdrowie fizyczne.

Na podstawie wynikow uzyskanych przez zony mozna stwierdzi¢, iz w ich
ocenie, matzefistwa nalezace do grupy eksperymentalnej, r6znia si¢ od matzefistw
z grupy kontrolnej, w nastgpujacych wymiarach: podobnego S$wiatopogladu
(1, p£0,01), uzupetniania si¢ charakteréw (23, p < 0,01), bezinteresownosci obojga
(18, p £ 0,05) oraz pozytywnej oceny wspdtmatzonka (12, p < 0,05). W oczach zon
z grupy DK elementy te czedciej wystgpuja w ich matzenstwie, niz w grupie NDK,
na poziomie statystycznie istotnym. Rezultaty te pozwalaja na sformutowanie
wniosku, iz wigkszy poziom satysfakcji ze zwiazku, w przypadku grupy Domo-
wego Kosciota, jest zwigzany z jednomyS$lnoScia w ocenie rzeczywisto$ci, kom-
plementarno$cia charakteréw, bezinteresowna mitoScia oraz pozytywnym pat-
rzeniem na wspotmatzonka.

W kwestii idealnego malzefistwa wystgpuja spore rozbieznoSci pomigdzy
ocenami zon z badanych grup. W grupie DK czg¢sciej niz w grupie NDK, byly
zakre§lane nastgpujace wymiary malzefstwa ich zdaniem udanego: bezinteresow-
no$¢ obojga (18, p £0,01), wstrzemigZliwos¢ seksualna przed Slubem (16, p <0,01)

2 Tamze, s. 46.
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oraz podtrzymywanie atrakcyjnosSci seksualnej u obu stron (34, p < 0,01).
WstrzemigZliwo$¢ seksualna przed Slubem jest wielka wartoScia w wymiarze
religijnym i ludzkim. W pierwszym przypadku jest oznaka wiernosci przykaza-
niom, co dobrze rokuje dla trwato$ci malzefistwa jako zwiazku sakramentalnego.
W drugim przypadku jest Zrodlem poczucia bezpieczefistwa, gdyz matzonkowie
ucza si¢ wspotzycia od siebie nawzajem i nie sa pordwnywani do wcze$niejszych
partneréw seksualnych. To wszystko jak najbardziej stuzy czerpaniu petnej satys-
fakcji ze zblizenia malzenskiego. Natomiast zwrdcenie uwagi na koniecznoSci
dbania o atrakcyjno$¢ fizyczna, na pierwszy rzut oka wydaje si¢ by¢ zaskakujace.
Jednakze doglebna analiza stawia t¢ kwestic w zupelnie nowym §$wietle. Praw-
dopodobnie fakt podkreSlenia tego elementu, jest wyrazem uniknigcia rutyny
i ozigbtosci w sferze seksualnej. Wprowadza to pewien odciefi romantyzmu, ktory
towarzyszyl malzonkom w pierwszych chwilach ich zwiazku. Tak wiec dbatos¢
o witasciwy klimat emocjonalny w sferze seksualnej, zdaniem zon z grupy
Domowego Kosciota, jest niezbednym elementem szczg$cia w idealnym zwiazku
malzefiskim.

Podsumowujac wyniki uzyskane przez badanych w Skali Powodzenia Malzei-
stwa nalezy stwierdzi¢, iz dla obu grup ich zwiazek jest Zrodlem satysfakcji.
Zgodnie z przewidywaniem matzonkowie nalezacy do Domowego Kosciota Ruchu
Swiatlo-Zycie wyzej oceniaja swoje malzefistwo, niz matzonkowie nie nalezacy do
zadnej wspoélnoty religijnej. Elementami najbardziej rézniacymi ich wspdlnote
matzeniska, w poréwnaniu z grupa kontrolna, sa podobny Swiatopoglad (1),
uzupetnianie si¢ charakteréw (23), bezinteresowno$¢ obojga (18), pragnienie
Zmieniania si¢ na lepsze (28) oraz pozytywna ocena wspoimatzonka (12). Nato-
miast cecha szczeg6lna matzenstw z grupy kontrolnej jest podobiefistwo charak-
terow (22). SzczeScia swojego zwiazku bardziej upatruja w podobiefistwie niz
w uzupelnianiu si¢, co z kolei liczy si¢ bardziej dla malzonkéw z grupy
eksperymentalnej. Badane grupy r6znia si¢ miedzy soba takze w wizji matzefistwa
idealnego. Wedtug grupy DK jego wyrdéznikami winny by¢ bezinteresowno$¢
obojga (18), wstrzemigZliwos$¢ seksualna przed §lubem (16) oraz podtrzymywanie
atrakcyjnoSci seksualnej (34). Nieco odmienne zapatrywanie na szczgScie malzen-
skie prezentuje grupa NDK. Ich zdaniem satysfakcja ze zwiazku jest zalezna od
wlasciwego podziatu zaje¢ na kobiece i meskie (19), podobiefistwa charakterow
(22), zdrowia fizycznego (42). Zrédlem szczgdcia w malzehstwie jest wigc wedlug
nich sztywny podziat r6l, zgodno$¢ charakteréw oraz zdrowie. Sztywny podziat rél
jest wymiarem, ktéry ma w sobie co$ z rywalizacji i dopominania si¢ o swoje. Jest
to zupetlne przeciwiefistwo bezinteresownoSci, ktéra zdaniem grupy DK winna
charakteryzowa¢ udane malzefstwo.

Okazato si¢ wiec, ze w przypadku réznic w obrazie realnym matzefstwa
pomiedzy grupa DK i NDK, na pierwszym miejscu u m¢zow wystepuje podobiefist-
wo charakterow (22), a u zon podobny §wiatopoglad (1) oraz uzupetnianie si¢
charakteréw (23). Natomiast to, czego najbardziej brakuje megzom i1 Zonom
w grupie NDK, to bezinteresowno$ci obojga (18). Mgzowie z tej grupy zgtaszaja
takze brak pragnienia zmieniania si¢ na lepsze u obojga (28), a zony brak
pozytywnej oceny wspdtmatzonka (12). Réznice te nie wynikaja z odmiennych
koncepcji matzeiistwa, gdyz model zwiazku idealnego w obu grupach jest podobny.
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Jedni i drudzy uwazaja, iz szcz¢$liwe malzefistwo winno odznaczaé si¢: wzajem-
nym zaufaniem (6), wzajemna mitoscia (2), wzajemna wiernoscia (26), wzajemnym
szacunkiem (35), wzajemna pomoca w trudnych chwilach (21) oraz wzajemna
umiejetnoscia przebaczania (44). Na tej podstawie wida¢ wyraZnie, iz obie grupy
r0znia si¢ w obrazie realnym swego malzefistwa, sa za$ zgodne co do kryteriow
idealnego zwiazku.

2. Analiza wynikéw Rysunku projekcyjnego ,,Moja rodzina”

Ponizej zostana zaprezentowane wyniki uzyskane przez osoby badane w Tescie
Rysunku Rodziny. Metoda ta pozwala pozna¢ projekcyjny obraz rodziny, a w nim
subiektywny obraz relacji malzefiskiej. Dane jakoSciowe, ujete w postaci liczb,
pozwalaja rozpoznaé kategorie r6zniace obie grupy w sposob istotny statystycznie.
Tutaj takze najpierw zaprezentuj¢ rezultaty uzyskane przez megzéw a nastgpnie
przez zony.

Zastosowanie Testu Rysunku Rodziny pozwolito stwierdzi¢ istotne rdznice
w rysunkach mezéw w nastgpujacych wymiarach: podwyzszony niepokdj
(p £0,05), agresja (p < 0,05) oraz dewaloryzacja siebie (p < 0,05). Mgzowie z grupy
NDK znacznie czgSciej postrzegaja siebie jako gorszych a nie réwnorzednych
partneréw, przez co sg niezadowoleni ze swojej roli w zwiazku i znajduje to swoje
odbicie w we wzroScie niepokoju oraz agresji. Poréwnujac wyniki uzyskane przez
obie grupy, z wynikami malzefistw w badaniach prowadzonych przez
M. Braun-Gatkowska, mozna zaobserwowaé nastepujace tendencje. Choé grupy
przez nia badane nie r6znia si¢ istotnie statystycznie miedzy soba we wskaznikach
wyzej podanych, to zaréwno w rysunkach mezéw z grupy Niezadowoleni, jak
réwniez z grupy NDK, wymiary te wystepuja czedciej, niz w rysunkach mezow
z grupy Zadowoleni oraz z grupy DK™,

W przypadku rysunku zon stwierdzitem istotne rdéznice tylko w jednym
wymiarze: podwyzszony niepokdj (p < 0,01). Ta kategoria znacznie czgsciej
statystycznie pojawila si¢ w rysunkach zon z grupy NDK. Tak wigc w rysunkach
zon z tej grupy, podobnie jak i w rysunkach me¢zéw, znacznie czgsciej wystepuja
wskazniki ujawniajace problemy z emocjami.

Podsumowujac wyniki uzyskane przez badane grupy w Tescie Rysunku
Rodziny mozna wskaza¢ na nastgpujace réznice w jakosci zwiazku. To co w sposéb
istotny wyrdznia matzenistwa z grupy kontrolnej to brak uporzadkowania w §wiecie
emocji. W ich rysunkach bardzo wyraznie uwidaczniaja si¢ wskazniki niepokoju
oraz agresji, w przypadku mezéw. Ow chaos emocjonalny przektada si¢ nastgpnie
na zaburzenie obrazu siebie u mezéw, ktérzy w swoich rysunkach deprecjonuja
SWoja osobg.

3 Tamze, s. 80.
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3. Analiza wynikéw wlasnej ankiety do pomiaru zadowolenia z dialogu
malzenskiego

Ponizej prezentuje wyniki uzyskane przez grupe DK w ankiecie wilasnej
konstrukcji. Pozwola one okresli¢ stan dialogu malzefiskiego, w opinii badanych,
jako zobowiazania realizowanego przez matzenstwa nalezace do Domowego
Kosciota Ruchu Swiatto- Zycie. Regularne wypetnienie tego postanowienia sprzyja
udroznieniu komunikacji, a przez to zwigksza poziom zadowolenia ze zwiazku.

Pierwszy wniosek, jaki nasuwa si¢ w obliczu uzyskanych danych, to istnienie
rozbieznoSci w okreSleniu czgstotliwosci zjawiska dialogu, cho¢ nie sa to rozbiez-
nosci zbyt wielkie. Z jednej strony moze to Swiadczy¢ o §wiadomym zafatszowaniu
stanu faktycznego, w celu ukazania swego malzefistwa w lepszym Swietle.
Z drugiej strony moze to jednak oznaczaé autentyczne rozbiezno$ci w rozumieniu
dialogu matzenskiego, tzn. czym jest i w jaki spos6b nalezy go przeprowadzic.
W efekcie, gdy jedna strona ma poczucie wypetnienia zobowiazania, druga
odczuwa dyskomfort z powodu jego braku. SW1adczy1yby o tym szczegOlnie
rozbieznoSci w kategorii ,,nie realizowany”, gdzie taki stan rzeczy stwierdza jeden
maz i dwie zZony. Okazuje si¢ wigc, ze tylko potowa malzefistw sumiennie
wywiazuje si¢ ze zobowiazania, by raz w miesiacu przeprowadzi¢ dialog malzen-
ski. O wiele lepiej przedstawia si¢ sprawa realizacji powyzszego postanowienia
w perspektywie dwoch miesigcy. Sumujac dane z kategorii ,,co miesiac” i ,,co dwa
miesiace” okazuje si¢, iz zdaniem megzéw 70,01 % malzefistw podejmuje to
zobowiazanie w tym czasie, a zdaniem zon 66,68%. Wydaje si¢, iz wyniki te
pozwalaja potwierdzi¢ przypuszczenie o wptywie dialogu na zadowolenie ze
zwigzku u os6b nalezacych do Domowego KoSciota. Na pierwszy rzut oka
stwierdzenie to wydaje si¢ by¢ przesadzone, gdyz tylko prawie potowa matzefistw
realizuje to postanowienie co miesigc. Zestawiajac jednakze te dane z potoczna
obserwacja, mozna jak najbardziej podpisa¢ si¢ pod tym spostrzezeniem. Jak
bowiem dowodzi praktyka ptynaca z poradni malzeiiskich i rodzinnych, wiele
matlzenistw nie rozmawia ze soba. Przyczyn takiego stanu rzeczy jest kilka, ale ja
chciatbym wspomnie¢ o dwdch. Pierwsza jest zapewne tempo zycia, ktére sprawia,
7e malzonkowie nie maja czasu by spotkaé si¢ ze soba i spokojnie porozmawiac.
Koniecznos¢ zdobywania §rodkéw do zycia nakreca t¢ spirale pospiechu jeszcze
bardziej. Skutkiem tego wszystkiego jest zmgczenie. W efekcie, kiedy znajdzie si¢
juz czas i miejsce na rozmowe, malZzonkom zwyczajnie nie starcza juz ochoty, by
komunikowa¢ si¢ ze soba. Druga przyczyna jest niewatpliwie brak dostatecznych
umiejetno$ci komunikacyjnych. Na skutek tego niewiele malzenistw potrafi roz-
mawia ze soba. Osoby nalezace do Domowego KoSciota staraja si¢ pokonaé te
trudno$ci, pracuja nad swoja komunikacja, co przektada si¢ na wyzszy poziom
zadowolenia ze zwiazku.

Kontynuujac kwesti¢ komunikacji w aspekcie religijnoSci, ponizej omawiam
dane ukazujace czestotliwo$¢ modlitwy rodzinne;j.

Dane te kontynuuja tendencj¢ zaobserwowana w przypadku dialogu matzefs-
kiego. Okazuje si¢ wigc, iz w odniesieniu do modlitwy rodzinnej, takze mniej niz
potowa matzefistw modli si¢ razem z dzie¢mi codziennie. Jednakze w perspektywie
dwoch tygodni, zobowiazanie to realizuje 80,00% par, co zgodnie podkreslaja



216 KS. CEZARY OPALACH

oboje matzonkowie. Roznice w ocenie czestotliwo$ci wystepowania poszczeg6l-
nych kategorii modlitwy mozna chyba wytlumaczy¢ faktem, iz mgzowie czgsciej
podejmuja dodatkowe zajecia platne, niz Zony. W konsekwencji oznacza to, iz Zony
czgSciej przebywaja w domu razem z dzieémi, przez co czgSciej moga realizowac
zobowiazanie wspodlnej modlitwy rodzinnej, nawet bez udziatu meza. Niemniej
spotkanie si¢ z dzie¢mi przez wigkszo$¢ malzonkéw przynajmniej raz w tygodniu,
by wspdlnie si¢ modli¢ i rozmawiaé, trzeba uznaé za sukces.

Kolejna wazna kwestia jest poznanie faktycznego miejsca i roli dialogu
malzenskiego w zyciu badanych os6b. Z danych dotyczacych tej kwestii wynika, iz
dla 76,68 % zon dialog malzeniski faktycznie jest rozmowa o charakterze religijno-
-modlitewnym, gdzie probuja rozwiazaé¢ wszystkie problemy dotyczace malzenist-
wa 1 rodziny. Taki sam sposéb rozumienia dialogu cechuje tylko 46,68 % mezow.
Roéznica ta jest znaczaca. Mgzowie znacznie czgSciej podkres§laja wymiar poza-
religijny owego zobowiazania. Dialog jest dla nich bardziej sposobnoScia do
poznania siebie i partnera, przez co jest waznym elementem rozwoju matzefstwa.
Takie rozumienie dialogu cechuje mezéw trzy razy czeSciej niz zony. Swiadcza
o tym dwie ostatnie kategorie razem wzigte. Znaczaca rdéznica w patrzeniu na to
zobowiazanie dotyczy jeszcze jednej kategorii. Ot6z 23,33 % mezdéw przyznaje, iz
wypehienie tego zobowiazania sprawia im trudno$¢. Podobnego zdania jest tylko
13,33% zon. Jest wielce prawdopodobnym, iz przedstawione tu rdznice w sposob
istotny rzutuja na rozbieznoSci w ocenie czestotliwoSci realizowania dialogu
matzenskiego.

Ostatnim zbadanym przeze mnie wymiarem dialogu matzenskiego sa uczucia,
jakie wzbudza on w matzonkach. Uzyskane dane pokazuja duza zgodno§¢ matzon-
kéw w emocjonalnej ocenie dialogu. Dla obojga jest on catkowicie szczery, §rednio
przyjemny i §rednio owocny. Jedyna rdéznica dotyczy wymiaru gleboki-powierz-
chowny. W efekcie, gdy dla zon nie jest on ani gleboki, ani powierzchowny, dla
mezow nosi juz znamiona Sredniej glebokoSci. Wydaje sig, iz przyczyna takiego
stanu rzeczy jest prawidlowo$¢ powszechnie obserwowana, wedle ktérej mezczyz-
nom trudniej jest niz kobietom, ujawnia¢ wilasne stany emocjonalne. Po wtére
trudniej jest im takze przyznaé si¢ do porazki, gdyz warto$¢ wilasnej osoby bardzo
mocno utozsamiaja z efektywnoScia swego dziatania. Tymczasem wspomniane
elementy sa skladowymi dialogu matzenskiego. Stad nie dziwi fakt, Ze minimalne
chocby przyznanie si¢ do bledu oraz wyrazenie swoich emocji jest w ich ocenie
glebokim ujawnieniem siebie. Ich zony z kolei, oceniaja taka sytuacje jako
niewystarczajaca, o zbyt maltym poziomie glebokosci. Wyniki tu uzyskane sa wigc
dopetnieniem tych prezentowanych wcze$niej.

Podsumowujac dane mozna powiedzieé, iz tylko polowa malzefistw z grupy
Domowego KoSciota realizuje postanowienie przeprowadzenia dialogu malzenis-
kiego co miesiac. Wydaje sig, iz taki stan rzeczy jest wynikiem rozbieznoSci
w rozumieniu jego formy. Dla wigkszo$ci zon, prawie trzy czwarte, jest to rozmowa
o charakterze religijno-modlitewnym, gdzie w obecnos$ci Boga moga rozwiazac
wszystkie problemy dotyczace ich malzefistwa. Takie samo postrzeganie dialogu
dotyczy jedynie nie catej potowy badanych mezéw. Prawie dwa razy czeSciej niz
zony podkreslaja oni, ze jest to dla nich trudne zobowiazanie, ktére jednak daje
sposobno$¢ poznania siebie i swojej partnerki. Wydaje sig, iz istota owych
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trudnoSci tkwi w samej formie dialogu matzenskiego, o czym §wiadczytyby
rozbiezno$ci w ocenie jego glgbokoSci. Z natury rzeczy nie tatwo jest mgzczyznom
ujawniac¢ swoj §wiat przezy¢ wewngtrznych oraz przyznaé si¢ do porazki, a tego
wiasnie wymaga procedura dialogu matzeniskiego. Stad wielce prawdopodobnym
jest fakt, ze gdy drobny chociazby wysitek, w celu zrealizowania powyzszych
elementdw, jest uznawany przez me¢zow juz za wypelnienie zobowiazania, to przez
zony jest to oceniane zaledwie jako przygotowanie czy brak wiernoSci przy-
rzeczeniom. Trudno$ci towarzyszace dialogowi, ktére wymienitem powyzej, nie
oznaczaja jednak, iz jest to szczegdlny problem mezéw z grupy DK. Wyznaczniki
komunikacji, zaobserwowane w ich rysunkach, nie wskazuja bowiem na gorsze
umiejetnoSci w tym zakresie, niz w przypadku mezéw z grupy NDK. Pomimo tych
wszystkich trudnosci cztonkowie Domowego KoSciota naleza do tej grupy matzon-
koéw, ktora podejmuje wysitek regularnego komunikowania sobie o tym wszystkim
co radosne i smutne w ich zwigzku. Jest to wielki skarb, gdyz komunikacja jest
wyznacznikiem poziomu zadowolenia z malzefistwa®. Ponadto podejmuja oni
wysitek, by przynajmniej raz w tygodniu spotkac si¢ ze swoimi dzie¢mi i wspdlnie
si¢ modlié. To wszystko sprawia zapewne, iz matzonkowie z Domowego KoSciota
sa bardziej zadowoleni ze swego zwiazku, niz malZonkowie nie zaangazowani
w zadna wspdlnote religijna.

V. PODSUMOWANIE I WNIOSKI

Material empiryczny przedstawiony powyZej potwierdza moja hipoteze badaw-
cza. Na jego podstawie moge stwierdzi¢, iz malzenstwo o0s6b zaangazowanych
w Domowy Kosciét Ruchu Swiatto-Zycie posiada lepsza jako§é, niz oséb niezaan-
gazowanych w zaden ruch religijny. Wyraza si¢ to przede wszystkim w wigkszym
poziomie satysfakcji ptynacej ze swego zwiazku, na co wskazuja réznice statys-
tycznie istotne w SPM. To generalne odczucie zadowolenia ma swoje Zrdédio
w lepszej jakoSci poszczegllnych wymiardw malzestwa, ktére zostana przed-
stawione ponize;j.

Pierwszymi elementami wplywajacymi na poziom satysfakcji ze zwiazku sa
sfera emocjonalna i obraz siebie. Wspomniane elementy pozwalaja okresli¢ dane
z rysunku. Na ich podstawie mozna stwierdzié, iz w rysunkach matzonkéw z grupy
NDK znacznie czgsciej wystepuja wskazniki podwyzszonego niepokoju. Ponadto
mezowie z tej grupy znacznie czeéciej ujawniaja agresj¢ oraz deprecjonuja swoja
osobe. Taki stan rzeczy zdaje si¢ tlumaczy¢ ich nizszy poziom zadowolenia
z malzeistwa, niz w grupie DK. Niewatpliwie bowiem wyzszy niepokdj oraz
dewaloryzacja siebie przez mezéw, wplywaja na nizszy poziom satysfakcji ze
zwiazku. To z kolei, zgodnie z zasada cyrkularnosci, zdaje si¢ sprzyjaé wzrostowi
niepokoju i zloSci. Zupekie inaczej wyglada sytuacja malzefistw z grupy DK.
W ich rysunkach obserwujemy znacznie mniej wskazZnikéw niepokoju, niz w rysun-
kach os6b z grupy NDK. Takie okolicznoSci sprzyjaja, by matzonkowie ci czuli si¢

% M. Braun-Gatkowska, Milo§¢ aktywna, jw., s. 41.
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bardziej szczeSliwi w swoim zwigzku. Wyzszy poziom zadowolenia ze zwiazku
sprzyja z kolei obnizeniu poziomu niepokoju, co uwidocznito si¢ w ich rysunkach.

Kolejnymi elementami wplywajacymi na szczeScie malzenskie sa lepsze
umiejetnodci nawigzywania i podtrzymywania kontaktow interpersonalnych oraz
lepsze umiejetno$ci komunikacyjne. Co prawda dane otrzymane w wyniku za-
stosowania ankiety wtasnej konstrukcji pokazaty, iz tylko potowa matzefistw
realizuje postanowienie dialogu raz w miesiacu, to jednak na tle wszystkich
matzefistw wynik ten nalezy uzna¢ za sukces. Jego istota jest fakt, Ze matzonkowie
nalezacy do Domowego KoSciota regularnie podejmuja trud komunikacji, w celu
udzielania sobie informacji zwrotnych. Takie postgpowanie niewatpliwie wptywa
na zwigkszony poziom zadowolenia ze zwiazku, gdyz wptyw komunikacji na
powodzenie matzefistwa jest niepodwazalny. Z kolei wyzszy poziom satysfakcji ze
zwiazku, czyli obserwowanie namacalnych skutkéw dobrej komunikacji, jeszcze
bardziej zdaje si¢ popycha¢ malzonkéw do realizacji zobowiazania dialogu.
Wspomniana juz ankieta ujawnila takze pewne trudno$ci w stuprocentowym
wypelieniu powyzszego postanowienia. TrudnoSci owe wydaja si¢ mie¢ swoje
Zrédto w samej formie dialogu. Jest to bowiem rozmowa o charakterze religijno-
-modlitewnym, w czasie ktérej matzonkowie udzielaja sobie informacji zwrotnych
odno$nie swego postgpowania. Koficzy si¢ ona wspdlnym ustaleniem przedmiotu
pracy dla kazdego z nich, z osobna. Taka forma wymaga uprzednio stworzenia
atmosfery bezpieczenistwa i zaufania. Bez tych elementéw trudno bowiem odstonic¢
si¢ jeszcze bardziej przed wspOtmatzonkiem, ktéry wczesniej byt przyczyna
zranief, a teraz ma si¢ sta¢ ,,lekarzem”. Mowienie o sytuacjach trudnych czy tez
konfliktowych, uruchamia takze wszelkie negatywne emocje z nimi zwigzane. Aby
w takiej chwili zachowaé spokdj i nie daé si¢ ponie$¢ emocjom, potrzeba albo duzej
dojrzalodci osobowej, co si¢ przektada na umiejetno$¢ komunikacji, albo obecnosci
»arbitra”, ktéry odpowiednio pokieruje rozmowa. Ta ostatnia ewentualno$¢ nie jest
jednak mozliwa do spetnienia, gdyz dialog jest realizowany bez obecnoSci 0s6b
trzecich. W takiej sytuacji potrzeba prawdziwie mocnej wiary w obecno$¢ Boga
i zaufania, ze On pokieruje dialogiem. Brak takiej wiary lub brak odpowiednich
umiejetno$ci komunikacyjnych jest powodem trudnoS$ci w realizowaniu zobowiaza-
nia, na co zwraca uwage prawie czwarta cz¢$¢ mezow. Nie oznacza to jednak, iz
malzonkowie z grupy DK w sposdb znaczacy réznia si¢ w wymiarze umiejetnoSci
komunikacyjnych od matzonkéw z grupy NDK. Nalezy przypuszczaé, iz obie
grupy posiadaja taka sama zdolno$¢ komunikacji, a jedynie zobowiazanie do
realizacji dialogu ujawnito pewne braki w tym wzgledzie. Za taka interpretacja tej
sytuacji, przemawia brak r6znic we wskazniku komunikacji, w rysunkach obu grup.

ZAKONCZENIE

Gtéwnym celem mojej pracy byto sprawdzenie pogladu, iz przynalezno$¢ do
Domowego Kosciota Ruchu Swiatto-Zycie, pozytywnie wptywa na jako$¢ relacji
matzeniskiej oséb w nig zaangazowanych.

Przyjeta przeze mnie procedura badawcza pozwolita na weryfikacje tej hipo-
tezy. Zgodnie z przewidywaniem okazato sig¢, iz jakos$¢ relacji matzefiskiej oséb
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zaangazowanych w Domowy Kosciét jest lepsza, niz os6b nie zaangazowanych
w zadna wspdlnote religijna. CzeSciowym wyjasSnieniem takiego stanu rzeczy
wydaje si¢ by¢ stosowanie dialogu malzeniskiego, cho¢ w formie nie tak petnej jak
przewiduja zobowiazania. Prawdopodobnie jest to takze efekt wyzszego poziomu
religijnoSci, w skutek uczestniczenia w formacji Domowego KoSciota. Rozstrzyg-
nigcie tego dylematu stanowi jednakze przedmiot moich dalszych badad.

Materiat badawczy zaprezentowany w tej pracy nie wyczerpuje podjetego
tematu, cho¢ przyczynia si¢ zapewne do lepszego poznania omawianej kwestii.
Moze takze stanowi¢ inspiracje do dalszych poszukiwan. Ciekawym bytoby
bowiem ustalenie, na ile formacja religijna matzonkow przynalezacych do Domo-
wego Kosciota Ruchu Swiatto-Zycie, modyfikuje system rodzinny? Inna ciekawa
kwestia, byloby uchwycenie zmian dokonujacych si¢ w strukturze osobowosci,
gdyz obraz relacji matzeniskiej zaprezentowany powyzej sugeruje istnienie takiego
procesu.

Biorac pod uwage wyniki uzyskane w tej pracy mozna chyba stwierdzi¢, iz
w pewien sposéb przyczynita si¢ ona do poznania szczegdlnej relacji matzenskie;j,
bo oséb zaangazowanych w formacje religijna. Dzigki temu praca ta wilacza sig¢
w nurt badan nad matzefistwem. Podsumowujac jej wyniki jednym zdaniem mozna
powiedzie¢, iz wspllne podazanie przez matzonkéw droga wiary, w znaczacy
sposob przyczynia si¢ do wzrostu poczucia szczg$cia malzeniskiego. Takiej satys-
fakcji ze zwiazku nalezatoby zyczy¢ wszystkim malzonkom, aby prawdziwie byli
jednym ciatem (Mt 19,4).

QUALITAT DER EHELICHEN BEZIEHUNG DER AN DER HEIMKIRCHE
IN DER BEWEGUNG LICHT — LEBEN ENGAGIERTEN PERSONEN

ZUSAMMENFASSUNG

Der Beitrag stellt das Bildnis des ehelichen Lebens vor, welches auf der Grundlage der
Heimkirche der Bewegung Licht — Leben entstanden ist. Im ersten Teil wurden jene
Faktoren gezeigt, welche die Qualitit der ehelichen Beziehungen bedingen. Der zweite Teil
besteht aus einer Beschreibung der befragten Gruppen. Im dritten Teil wurden die
angewandten soziologischen Methoden charakterisiert. Diese wurden dann im vierten Teil
prasentiert. Der fiinfte Teil enthélt die Schlussfolgerungen. Die Ergebnisse der Untersuchun-
gen und der Analyse erlaubten festzustellen, dass gemeinsame religiose Praktiken der
Eheleute sowie die Anstrengung zum gemeinsamen Leben im Glauben — im Eheleben mit
einem gesteigerten Gliicksgefiihl fruchtet.
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UDZIAL gWIECI,{ICH KATECHETOW W KATECHEZIE
KOSCIOtA CHRYSTUSOWEGO

Tre§ ¢ —I. Dziedzictwo lat zmagania si¢ z ideologia komunistyczna. — II. Ku koncepcji teologii
opartej na realizmie Wcielenia Stowa w Jezusie Chrystusie. — III. Paradoks Wcielenia — Wcielenie
Stowa w ludzka rzeczywisto§¢. — IV. Ku promocji laikatu w dziele nieustannego aggiornamento
Kosciota Chrystusowego, KoSciota Stowa, ozywionego Duchem Swictym, — Zusammenfassung

Zapewne pamigtamy, z jakim trudem zmagania si¢ z oporem kontestujacej
wigkszoSci wkraczalo niedawno jeszcze nauczanie katechezy do szkét publicz-
nych/pafistwowych i niepanstwowych. KoSciét katolicki w naszej ojczyZnie jakby
domagat si¢ realizacji tego, co — wedlug przeczucia — stanowi jego misje i co
ulatwi mu jej wypetnienie. Jednak, czy taka obecno$¢ nowych form katechezy
KoSciota (tj. katechezy w szkole) nie wymaga konsekwentnie jego nowej obecnosci
oraz koniecznych przesunie¢ w jego wewnetrznej strukturze? Chodzi bowiem
o aktywny i dojrzaly (oraz odpowiedzialny) udzial Swieckich w dziele nieustannej
ewangelizacji, jaka jest udzialem calego KoSciola — wzrastajacych mtodych
pokolent w tonie pokolenia tych, ktorzy raduja si¢ juz dosiggana dojrzatoScia
zyciowa (i dojrzaloScia wyznawanej wiary chrzeScijaiskiej) oraz tych, ktorzy
udzielaja z owocow swej dojrzatej osobowosci, dojrzatej wiary i dojrzatego
cztowieczefistwa. Dodajmy jednocze$nie — nie chodzi przy tym o byle jaka
obecno$¢ 1 o byle jaki udziat Swieckich oraz §wieckich katechetow w dziatalnosci
oraz obecnoS$ci Kosciota Chrystusowego.

Intencja niniejszej refleksji jest nie tyle postawienie zapytania o podstawowe
rysy tej obecnosci (uczestnictwa) dojrzatego, chrzescijanskiego laikatu w dziele
katechizacji, bedacej w sumie ewangelizacja, co ukazanie zaleznoSci jakosci tego
dzieta i jego skuteczno$ci od ksztattu teologii, czyli refleksji nad aktem wiary
w Jezusa Chrystusa, tego ciagle ponawianego wysitku rozumienia Objawienia,
rozumienia w Swietle Tradycji i faski, a zarazem rozumienia w horyzoncie
nieustannie zmieniajacej si¢ kultury. Jest zrozumiate, ze §wiat w jego wzrastajacych
i mlodych pokoleniach (dzieci i mlodziezy) stawia nieustanne pytania i oczekuje na
ewangelizacje. Czy ona jednak jest im dawana/uprzystgpniana na miarg tej
Ewangelii, jaka zostala powierzona Kosciotowi?
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I. DZIEDZICTWO LAT ZMAGANIA SIE Z IDEOLOGIA KOMUNISTYCZNA

Zapewne nie wydaje si¢ konieczne przekonywanie o fakcie paru dziesiatkow lat
zmagania si¢ KoSciota w Polsce z ateistyczna ideologia komunistyczna, majaca na
dodatek wsparcie ze strony éwczesnej wladzy polityczno-administracyjnej panst-
wa. Konieczne jednak wydaje si¢ by¢ uwrazliwienie na mozliwe przeniesienie
dawnych postaw i mentalnosci, wyjatkowo skutecznych w owym zmaganiu si¢
Kosciota [katolickiego] o byt religii (nie tyle KoSciota katolickiego i chrzescijan-
stwa jako takiego, co do$wiadczenia i postaw religijnych), we wspodtczesnie
wypracowywang nowa obecnos$¢ Kosciota w ulegajacym transformacjom panistwie,
aspirujacym i dazacym do zintegrowania si¢ z painstwami Europy zachodniej, dzi$
cztonkami Unii Europejskiej. Nalezy bowiem pamigtac, ze postawy i mentalno§¢
chrzescijan KoSciota w Polsce, uksztaltowane latami zmagania si¢ z ateizmem
praktycznym, nie daja si¢ z dnia na dziefi przetransformowaé, zmienié¢, uksztat-
towa¢ na nowo ze skutecznym wymazaniem dawnych przyzwyczajeni, nawykow,
spojrzenia/spogladania na rzeczywisto$¢ Swiata i cztowieka, ciagle wydarzajaca sie
i podlegla zmianie. Nadto wydaje si¢, ze nalezaloby méwi¢ nawet o pewnego
rodzaju chrzescijanistwie doby powojennej KoSciota w Polsce, réznego od chrzes-
cijafistwa poszczegllnych panistw Europy zachodniej, ksztalttowanego w odmien-
nych warunkach ekonomiczno-polityczno-spotecznych. Kosciét w Polsce nie mogt
bowiem czerpa¢ w petni z dzieta Vaticanum II, jego aggiornamento — tego jakby
dojrzatego owocu zmian zasztych w teologii (zwtaszcza francuskojezycznej od lat
trzydziestych XX stulecia), powodujacych nowa wizje KoSciota. Kosciot polski nie
byt do tego ani w pelni gotowy, ani na tyle dojrzaly z dwdch zasadniczych
powodéw: jeden stanowi fakt, ze przez ostatnie stulecia (zwlaszcza w okresie
rozbioréw) polskiemu narodowi nie byta dana szansa swobodnego, intensywnego
rozwoju witasnej kultury materialnej i duchowej, w tym teologii — daru, ktéry
doprowadzit do rozkwitu kraje Zachodu (w uproszczeniu); natomiast drugi taczy
si¢ ze zmaganiem narodu bardziej o samo przetrwanie i samo przezycie, niz
z tworzeniem nowego w realiach socjalizmu. W warunkach walki z ideologia
komunistyczna trudno bylo marzy¢ Kosciotowi i wierzacym w jego tonie o mysl
teologiczna zywa, pluralistyczna, kiedy byla potrzebna jednolito$¢ i zwarcie
szykéw. Idealnie odpowiadata tej sytuacji zmagania si¢ o przetrwanie narodu
koncepcja teologii neoscholastycznej z jej wizja KoSciota, zesrodkowanego na
rozstrzygnigcia Magisterium'. To wlasnie Magisterium KoSciota polskiego prowa-

! W swej wewnetrznej strukturze koncepcja neoscholastyczna teologii byla nastawiona negatywnie
do wszelkich przemian historycznych: nie reagowata na echo zycia §wiata, na jego rzeczywisto$¢, na
ludzkie wspélnoty i spotecznoSci oraz na ludzkie problemy i zycie wyznawana wiara posrod
codziennosci. Wynikato to bowiem z wewngtrznej struktury tej teologii w jej modelu neoscholastyki.
Wychodzac z metafizycznych tez i aksjomatéw o boskim Absolucie, dochodzita poprzez dedukcje
i dialektyke do teologicznych konkluzji, ktére nakazywata ludzkiemu podmiotowi, wierzacemu
odwzorowywa¢, (z)realizowa¢ w zyciu i praktyce chrzeScijaiskiej. Nie mogto by¢ inaczej, skoro
przyznawano wieksza role znaczeniu Tradycji niz Pismu Swigtemu — oczywiScie Tradycji btednie
rozumianej, jako niezmienne przekazywanie jednobrzmiacej doktryny poprzez zmieniajace si¢ pokole-
nia wierzacych w tonie wspdlnot koscielnych. Wydaje si¢, ze umniejszenie roli i znaczenia Stowa
Bozego jako wyrazen spisanych Biblii kosztem przewartoSciowania znaczenia Tradycji stanowilo
catkiem oczywista konsekwencje wewnetrznej struktury tej koncepcji teologii, ktéra przeciez charak-
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dzilo dialog z wtadza polityczno-administracyjng pafistwa polskiego i wydaje si¢
logiczne, ze teologia uprawiana w Polsce nie mogta nie stanowi¢ apologetycznego
rozpowszechniania nie tylko decyzji Konferencji Episkopatu Polski, ale takze
nauczania papieskiego i KoSciota powszechnego.

Tymczasem w ostatnim dziesigcioleciu XX stulecia zmienity si¢ warunki
geopolityczne nie tylko w Polsce, ale takze i w Europie. Koncepcja uprawianej
teologii (neoscholastyki) okresu zmagania si¢ z ideologia komunistyczna nagle
stata si¢ nieprzydatna. O ile — pomimo jej btednej metodologii (zawierajac w sobie
nawet btad teologiczny) i zap6Znienia w stosunku do uprawianych wspéiczeSnie
dyscyplin naukowych — okazywata si¢ praktyczna i pomocna w sytuacji Ko$ciota
w Polsce, o tyle w aktualnej sytuacji przetomu polityczno-kulturowego w Polsce
utracita t¢ dotychczasowa racje bytu, czyli wspomagania Magisterium w walce
z ideologia komunistyczna.

Nad wyraz aktualny wydaje si¢ by¢ niepokdj o ,dzi§” i ,teraz” nie tylko
obecnosci Kosciota w Polsce w nowej sytuacji przetomu i ukonstytuowywania si¢
poszerzonej (zjednoczonej) Wspdlnoty Europejskiej, ale takze o dzieto autentycz-
nej ewangelizacji. Jaka zatem winna by¢ obecno§¢ KoSciota w ulegajacych
transformacjom spoteczno$ciach narodowym i cywilizacjom?

teryzowata sie: przyznaniem wielkiego znaczenia Tradycji, ktéra pojmowata jako przynoszaca pewnos¢
tam, gdzie Pismo Swigte nie jest wystarczajaco jasne; nie dokonywala przynajmniej niezbgdnego
rozréznienia miedzy Tradycja a tradycjami (por. Y. Congar, La tradition et les traditions, t. 1: Essai
historique, Paris 1960, t. 2: Essai theologique, Paris 1964); faworyzowaniem koncepcji teologii
scholastycznej (nazywanej rowniez teologia barokowa lub neoscholastyka), przedstawiajac §w. Tomasza
z Akwinu jako najbardziej niezawodnego mistrza (wyjmujac go z kontekstu czasowego, z historii,
z danego czasu, jakby ,,umetafizyczniajac” teologiczne tezy — przez nieuwzglednianie relacji wobec
kontekstu czasu i historii, co bylo podstawowa zasada teologii scholastycznej); przyznawaniem
papiezowi, wspomaganemu przez kongregacje Kurii Rzymskiej, roli gwaranta i straznika prawowierno-
Sci; nadawata warto§¢ normatywna dokumentom wychodzacym ze Stolicy Apostolskiej, encyklikom
i decyzjom kongregacji; nadawaniem tekstom Urzedu Nauczycielskiego Kosciota coraz wigkszego
znaczenia w przedstawianiu tez teologicznych; uwypuklaniem definicji i tez wyrwanych z kontekstu,
izolowaniem ich z zycia KoSciota i z do§wiadczenia historycznego, w ktérym byly zakorzenione,
nadajac im w konsekwencji znaczenie nie odpowiadajace ich pierwotnej intencji; absolutyzowaniem
aparatu pojeciowego pochodzacego z przesztoSci, dopuszczajac ostateczno$¢ i niezmienno$¢ sfor-
mutowan; odrzucata wspoétczesna sobie wizje historii wraz z jej pojeciem ewolucji, pojmujac rozwdj
dogmatéw jedynie jako proces logicznego precyzowania pojec; jako teologia typu koncepcyjnego
pojmowaniem wiary jako przyjecia zbioru prawd, dajac pierwszenstwo analizom formalnym (przy-
znawala najwyzszy stopien pewnosci prawdzie objawionej; uznajac prawde objawiong wierny opiera si¢
bezposrednio na autorytecie Boga; prawdzie pochodzacej z wiary boskiej i katolickiej, gwarantowanej
przez Koscidt, przyznawata kolejny stopiefi (promulgowane dogmaty, ktére naleza do wiary katolickiej,
sa de fide definita), a nastgpnie tezom teologicznym ,,bliskim wiary”, co do ktérych nie ustalono jeszcze
w pelni, czy sa zawarte w Objawieniu, mimo zZe jako takie powszechnie sa uznane przez teologéw; na
koricu hierarchii ,,prawd” teologia oficjalna stawiata: ,,opinie teologiczne”, ,,opinie pobozne”, ,,opinie
swobodne” i ,,opinie tolerowane”; badania teologiczne odbywaly si¢ w instytutach typu uniwersytec-
kiego; wyktadowcy byli SciSle nadzorowani za poSrednictwem Komisji Studiéw Biblijnych i Kon-
gregacji Swietego Oficjum; konsekwentnie wytworzyla si¢ regufa w przyznawaniu stusznosci raczej
wskazujacym ,,winnego” niz uczonym, ktérych poglady kwestionowano); traktowaniem Pisma Swigtego
jako punktu wyjscia dla konstrukcji intelektualnych (obok tez metafizycznych o Bogu-Absolucie) i jako
skarbnicy cytatow stuzacych poparciu tez otrzymanych na drodze dedukcji; w konsekwencji nie
troszczyla si¢ o egzegeze Swietych Tekstow (por. R. Winling, Teologia wspéiczesna, Krakéw 1990,
s. 66-67).
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II. KU KONCEPCJI TEOLOGII OPARTEJ NA REALIZMIE WCIELENIA
SEOWA W JEZUSIE CHRYSTUSIE

Sytuacji wiary w Jezusa Chrystusa nie wystarcza gotowoS$¢ przepowiadania
Chrystusa Zmartwychwstatego i Ukrzyzowanego, potrzeba réwnoczesnej wiedzy,
co wilasciwie 1 kiedy trzeba glosi¢. Wiadomo, zZe staboSci teologii odbijaja si¢
nieuchronnie na stabo$ci ewangelizacji — niedocenienie/niedocenianie za$ teologii
owocuje w niedouczeniu gloszacych wiare, w zawezeniu ich horyzontéw, powodu-
jac z kolei okreslone negatywne skutki w duszpasterstwie, a wigc w dziele
ewangelizacji, jakim jest katechizacja. Zdaja si¢ one nie tyle uwidacznia¢ wiasnie
w aktualnym okresie przejScia, czyli ksztalttowania zdrowego moralnie i sprawied-
liwego spotecznie demokratycznego ustroju pafistwa polskiego, co niewatpliwie
utrudniaé egzystencjalne ,,teraz” KoSciota polskiego, kiedy trzeba szukaé¢ nowych
drég i kiedy trzeba wej$¢ w tajemnice Boga i cztowieka z pomoca teologii, refleksji
teologicznej, ktéra by wyptywata z autentycznie wierzqcego odczytywania mis-
terium Tego, ktéry wkroczyt w histori¢ cztowieka — dzigki niezwyktej wspoizalez-
noSci pomiedzy doSwiadczeniem chrzeScijainiskim fundamentalnym a doSwiad-
czeniem historycznym swego ,teraz” (Wspdlnoty wiary/wierzacego wewnatrz
Kosciota)?.

Tymczasem na aktualnym ,,dzi§” refleksji teologicznej w Polsce ciazy balast
powojennych dziesigcioleci zmagania si¢ z komunistyczna ideologia. Niemozliwy
wydaje si¢ — tak konieczny juz teraz — mySlowy i teologiczny pluralizm.
Nadzieje otwarcia si¢ na wszelkie dobro, wszelka warto$¢ i wszelki owoc taski oraz
wzrost podcina juz chociazby taki najprostszy zauwazalny fakt dyskusji zbyt fatwo
przybierajacej forme¢ ostrych oskarzen, prywatnego orzekania o wykluczeniu
z KoSciota. Jednak przygnebia i podcina nadzieje rychiego nadejScia czasu miare
autentycznego zycia Ewangelia bardziej jeszcze niepokojacy fakt utknigcia i pozo-
stawania w teologicznym niedorozwoju wigkszosci duchowienistwa, ktére w sytua-
cji zmagania si¢ KoSciota z komunizmem liczyto si¢ najbardziej, a ktore teraz zdaje
si¢ by¢ niezdolne do oddychania Swiezym powietrzem w sytuacji ,,wolno$ci”, braku
[przynajmniej oficjalnego] frontu totalitarnego i ateistycznego. Tamta sytuacja
wttoczyta duchownych jakby w §lepa uliczke bez wyjscia: jako stojacy na pierwszej
linii frontu walki o przetrwanie KoSciota, liczyli si¢ najbardziej ze wzgledu na to
zbieranie i mobilizowanie woko6t siebie ludzi — poprzez duszpasterstwo wielkich
grup ludzkich (oczywiscie przez wzglad na posiadanie respektu u wiladzy takich
grup), gdzie prawem jest jako$¢ zdominowana przez ilo§¢. Dochodzaca do udziatu
we wiladzy rzadzenia pafstwem opozycja komunistyczna potrzebowata wsparcia
autorytetu tych duszpasterzy mas, wytwarzajac mechanizm wzajemnych zobowia-
zah. Wladnie tym duszpasterzom KoSciola w Polsce i wszystkim nalezacym do
niego potrzeba jakby natychmiastowego u§wiadomienia zasadniczej prawdy — roz-
réznienia wiary i urzedu®. Niewatpliwie tatwiej jest podawaé Oredzie ewangeliczne
jako zbiér prawd i regul postepowania, kiedy nie potrzeba ich poszukiwaé

2 D. Kubicki, Logika i realizm wcielenia, ChS 2(1995), s. 3—-12.

3 Nie chciatbym zaglebiaé sie¢ w opis i dyskusje problemu. Odsytamy jedynie do nastepujacych
pozycji: J. Tischner, Ksiadz na manowcach, Krakow 1999, s. 17-29; D. O k o, Przysztos¢ Kosciota,
przyszios¢ teologii, w: Magisterium — teolog. Historia dialogu, red. Z. Kijas, Krakéw 1996, s. 54-78.
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i odnajdywa¢ w swoim wilasnym zyciu, o nich dawac heroicznie autentyczne
Swiadectwo wiary w Jezusa Chrystusa, §wiadectwo na co dziefi, wobec kazdego
i w kazdej sytuacji zyciowej. Latwiej jest traktowaé chrzescijaistwo jako sprawo-
wanie urzedu: mie¢ Ewangeli¢ na ustach, powtarza¢ wyuczone schematy po-
stgpowania, odnoszenia si¢, traktowania parafian, kiedy to wtasnie oni sa peten-
tami. Latwiej jest odczytywac stare (przepisane przez siebie jeszcze jako mtodego
kleryka) lub cudze kazania, powiela¢ na wyktadach postawe swoich wychowaw-
cow, profesoréw, odczytywaé nieudolnie notatki z ich wyktadow* — teraz jako
wtlasne, niz w oparciu o niepowtarzalne zdolnoSci swego ,,Ja”, w tym zyciowym
ukierunkowaniu na Przychodzacego w Chwale Zmartwychwstatlego Pana od-
czytywal sens i prawde Ewangelii (angazujac w rozumienie treSci wiary w Jezusa
Chrystusa wtasng inteligencje, intelekt, wszystkie zdolnoSci rozumienia i wyar-
tykutowywania tego misterium, w sensie fides querens intellectum), czyli rozumie¢
zbawczy zamiar Objawiajqcego si¢ w Chrystusie, oraz odzwierciedla¢ ja w swym
dziataniu zewnetrznym i postgpowaniu, uktadajacym si¢ na egzystencjalne przy-
blizanie si¢ ku Temu, Ktory Jest Mitosciq.

Niewatpliwie nalezy ocenia¢ koncepcj¢ neoscholastyczna teologii jako efekt
skostnienia mysli teologicznej, czyli koncepcji teologii jako nauki Akwinaty,
ostabtej w realizacji lub nie do kofica realizujacej w praktycznym zastosowaniu jej
prmczpza — wtym mlejscu naszej refleksji ograniczamy si¢ Jedynle do wymienie-
nia dwoch: (1) zwiazania refleksji teologlczneJ z podlegajacym zmianie konceptem
rozumienia (theoria — z tym, ze dwczesna koncepcja teologii Akwinaty opierata
si¢ na theoria w sensie Arystotelesa), przy jednoczesnym wychodzeniu refleks;ji
teologicznej od rzeczywistoSci $wiata i czltowieka, oraz (2) uwzglednieniu
(a przynajmniej swiadomosci) nieadekwatnoSci kategorii naukowoSci w stosunku
do misterium Boskiego Przedmiotu’. Dodajmy jednocze$nie, wspétczesnie jesteSmy
coraz bardziej $wiadomi nieszczg$cia owego postrzegania §wiata i mySlenia wraz
z postepowaniem w kategoriach tego rozdzierajacego dualistycznego spojrzenia,
w miar¢ czynienia coraz bardziej rzetelnych i dogiebniejszych studiow nad
koncepcja zaproponowana przez Sredniowiecznych twoércOw teologii (Sw. Albert
Wielki, §w. Bonawentura, Wilhelm z Auxerre, Filip Kanclerz, Aleksander z Halles
iinni) ze §w. Tomaszem z Akwinu na czele. Lecz, czy teologia uprawiana w Polsce,
tego okresu przelomu, oraz czy Kosciét w Polsce, stojacy przed zadaniem
ksztaltowania wiary (chrzescijaniskiej) pokolenia mtodych poprzez dzieto katechi-
zacji w szkotach (a wigc w nowych warunkach w stosunku do uprzedniego
nauczania w salkach parafialnych), wystarczajaco zdaje sobie sprawe z konsekwen-
cji kontynuowania dzieta ewangelizacji poprzez pryzmat wypaczonego (teologicz-

4 ,0On sam musi mie¢ ,,odwage bycia madrym”, a wiec nieraz bardzo innym i dlatego bardzo
krytykowanym. Nie moze az tak baé si¢ wszelkiej nowej myS§li, zeby w ogéle przestaé myslec.
Radykalne zamknigcie si¢ tylko w kregu powszechnie znanych i uznanych twierdzen prowadzi do
intelektualnej bezptodnosci, do $mierci teologii, do beznadziejnego krgcenia si¢ wokot wezorajszych
odpowiedzi na przedwczorajsze pytania i tak w koncu nie tylko jego studentom, ale i samemu
wyktadowcy obrzydza wszelka nauke” (D. O ko, jw., s. 66—67).

5 Akwinata zdefiniowal przedmiot wiary jako Prawde Pierwsza; jednak rozumie ja jako osobe,
Logos, Verbum, stowo Boze, Objawienie Boze (Boga-Ojca); nie zas jako aksjomat teologii Leibnizow-
skiej albo Volterowskiego Wielkiego Zegarmistrza; por. M.-D. Chenu, Un concile ,,pastoral”,
s. 668-669.
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nego) spojrzenia na misterium Boga wcielonego oraz konsekwentnie — na
wydarzajqcq sie (wspblczesnej Polski) rzeczywisto$¢ Swiata i czlowieka? Jest
zapewne zrozumiale, ze nie uwzglednianie owej mozliwosci scholastycznego
wypaczenia refleksji i mysli, a takze uprawiania myS§li teologicznej w biednej
koncepcji, prowadzi do falszywej oceny (a takze do préb oceniania) kazdej
aktualnej rzeczywistoSci Swiata i cztowieka; w odniesieniu do neoscholastyczne;j
koncepcji teologii jest ona bowiem czyniona przez pryzmat postrzegania, ktore
narzuca w konsekwencji swa logike mySlenia (a nastgpnie postgpowania), a wigc
postrzegania tej wydarzajqcej si¢ rzeczywistoSci w kategoriach rozdzierajacego
dualizmu: ducha i materii. Jest zapewne réwniez zrozumiate, ze KoScioty paiistw
Europy zachodniej, zyjace w odmiennych warunkach polityczno-ekonomicznych,
nie tylko ewangelizowaly swe spotecznoSci w odmiennych warunkach, ale takze
mogly zaja¢ si¢ wypracowywaniem koncepcji teologii, ktéra z jednej strony
stanowitaby przezwycigzenie btednej koncepcji neoscholastycznej, a z drugiej
wpisywataby si¢ w perspektywe teologii jako nauki, fides quaerens intellectum,
uwzgledniajacej jednocze$nie wypracowany wspolczesnie koncept rozumienia jako
Verstehen®. Tak oto wiec wspotczesna mysl teologiczna wypracowuje koncepcije
teologii, oparta na realizmie wcielenia, lecz wpisujaca si¢ w perspektywe fides
quaerens intellectum wraz z modyfikacja tej perspektywy w koncepcji teologii jako
nauki, zaproponowanej przez Akwinate. Jest to po prostu catkiem inna teologia niz
,teologia podrecznikéw” (czyli neoscholastyka, teologia ,.barokowa” — teologia
kontrreformacji czy koncepcja teologii jako metafizyki boskiego Bytu), z jej
aspektem kazuistycznym. I jest to zrozumiate, skoro wcielenie Stowa, Wydarzenie
Jezus-Chrystus nie jest postrzegane w niej — jak w przypadku neoscholastyki
— jako co§ abstrakcyjnego. Stanowiac bowiem punkt wyjScia wcielenie Stowa,
Wydarzenie Jezus-Chrystus, nie tylko dowartoSciowuje historycznoS$¢ rzeczywisto-
Sci $wiata i cztowieka (wraz z misterium Stworzenia, ktére kaze postrzegaé jako
wydarzajace si¢ i realizujace ku swemu wypetnieniu), ale takze przemienia
spojrzenie na Pismo Swigte, ktére odtad nie jest juz traktowane jako argument za
stusznoscia tez metafizycznych o boskim Absolucie, lecz zostaje rozpoznane jako
stowo BoZe przemawiajace w cztowieczym ,,dzi§”, bedac jednoczesnie ,,opracowy-
wane” (w rozumieniu) i zglgbiane przez refleksje teologiczna. Przesunigcia akcen-
tow w strukturze teologii, opartej na realizmie wcielenia, nie ograniczaja si¢ jednak
jedynie do powyzszych’. Jest to zupehnie zrozumiate, poniewaz kiedy ustawiamy
misterium wcielenia w centrum, zostaje dowartoSciowana historyczno$¢ chrzes-
cijaiistwa, historyczno$¢ sformutowan dogmatycznych i samej teologii w swojej
catodci. Jest to catkiem naturalne i bardzo logiczne; bo oto jezeli Osoba Jezusa
z Nazaretu, Syna Maryi-Dziewicy, jest historyczna, czyli jezeli rzeczywiScie On
zyl, to wcielenie, a wigc Wydarzenie Jezus-Chrystus nie moze nie zajmowac
centralnej postaci — bowiem jezeli Jezus Chrystus nie jest historyczny, za jednym
razem nie moze nie by¢ zaprzeczone wcielenie. Konsekwentnie wigc, ktadac nacisk
na fakt, ze praxis historyczne konstytuuje takze jedno ze Zrddet, skad bierze

S A. Bronk, Rozumienie, dzieje, jezyk, Lublin 1988, s. 77-97.
" Wiecej zob., np.: C. Geffre, Du savoir a I'interpretation, w: Point théologique, n° 21, Paris
1977, s. 51-64; D. Kubicki, jw., s. 3-12.
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poczatek refleksja teologiczna, zostaja sformutowane podstawy dla szczegdlnej
koncepcji teologii, teologii jako nieustannie nowej i nieustannie ponawianej
minterpretacji” wydarzenia Jezus-Chrystus® dzigki krytycznej wspdlzaleznosci mig-
dzy do$wiadczeniem chrzescijafiskim ,,fundamentalnym” (tradycja) i do$wiad-
czeniem historycznym naszego czasu. Tak wigc, historycznoS¢ jako jeden z we-
wnetrznych wymiarow Stowa Boga stanowi fundament i centrum grawitacji
naukowej refleksji teologicznej. Jest ona punktem wyjsScia. Teologia wyltania si¢
zatem jakby ze ,,zderzenia”, jakie powoduje Stowo Boga w Kosciele i w §wiecie,
wskazujac na zbawcza obecno$¢ Boga w dziejach cztowieka w tonie ludzkoSci. Tak
wigc misterium Boga wcielonego w Jezusie Chrystusie wprowadza refleksje
teologiczng w szczeg6lng zbiezno$¢ pomiedzy Stowem Boga, wiarg i KoSciotem,
Wspdlnota wiary i Ciatem mistycznym Chrystusa.

W taki oto sposdb historia jest dowartoSciowana i rozpoznana jako jeden
z elementéw dziatalnos$ci Boga w §wiecie. Historia §wiata, historia ludzkoSci, nosi
w sobie Slady i zawiera zbawczy zamiar Boga. Przez podobne stwierdzenie nie
sprzeciwiamy si¢ faktowi, ze nie ma innego nowego Objawienia niz to spetnione
w Jezusie Chrystusie. Wprost przeciwnie. Wcielenie odnajduje swoja cata rzeczy-
wisto$§¢ i realizm. Bdg mowi dzis. Stowo Boga udziela si¢ w ludzkim dzis,
w nieustannym ,,dzi$” ludzi zyjacych swoj czas, doSwiadczajacych swoje ,.teraz”.
Tak oto nie przeczymy prawdzie o pierwszenstwie Pisma Swigtego; ono jest
potwierdzone. Lecz oto jest bardziej uwydatnione, ze Ewangelia nie zamyka si¢
w spisanych wyrazeniach Biblii i ze Tradycja jest nieustanna ,,fermentacja” Stowa
wcielonego. W ten sposéb dowarto$ciowanie historii jako wymagania wiary coraz
bardziej $§wiadomej konsekwencji misterium wcielenia, i jako wlasnej logiki
wcielenia, pozwala teologii sta¢ si¢ promocja wiary w kulturze i poprzez kulture
mySlenia historycznego i naukowego. Tak samo bowiem, jak Stowo Boga wciela
si¢ w slowa ludzkie, wiara ,wciela si¢” w konkretne mySlenie, wyrazenia
koncepcyjno-terminologiczne.

Oprocz owej historycznodci teologii i historycznosci Stowa Bozego wraz ze
swoim pierwszefistwem, realizm wcielenia odnajduje praktyke historyczna jako
miejsce teologiczne. Zatem praktyka historyczna KoSciota, zycie chrzeScijanskie
wiernych, zycie wiarg poSrod codziennos$ci w ludzkich wspdlnotach i spoteczno-
Sciach nie jest wylacznie konsekwencja teologii, ktéra z géry ustalataby kazda
odpowiedZ na wszelkie mozliwe pytanie i watpliwo$¢. Owa praktyka historyczna
i zycie wiara poS§réd codzienno$ci oraz wezwan czasu, odnawia przede wszystkim
interpretacj¢ samego chrze$cijaiistwa w zalezno$ci od przeobrazen historii i kultury,
pozostajac przy tym miejscem weryfikacji prawdy chrzescijafiskiej. Jednocze$nie
rozpoznanie, ze Ewangelia jako Dobra Nowina o Zbawieniu przekracza wyrazenia
spisane Biblii, ktadzie podwaliny nowej relacji pomiedzy dzielem stworzenia
a zaangazowaniem cztowieka. To waloryzacja historii ptynaca z realizmu wcielenia
pozwala w nowy sposéb doceni¢ stworzenia. Odnaleziona, wchodzi ona w mis-
terium chrzeScijafiskie. Zatem przeobrazenia Swiata i cywilizacji moga by¢ roze-
znane jako dzieto stworzenia, ktére wciaz si¢ realizuje i dojrzewa, aby osiagnaé swa

8 Wydarzenia Boga, ktéry wszedt w historig cztowieka i, ktdry stat sie cztowiekiem; wydarzenia,
ktéremu na imi¢ Jezus Chrystus, Emmanuel-Bog z nami, Bog, ktory zbawia.
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pelnie. W ten spos6b cztowiek moze siebie rzeczywiScie rozeznaC partnerem Boga,
wspottworca w Jego dziele stwérczym, pozostajac catkowicie wolnym w swych
inicjatywach i moralnych wyborach oraz w swoim sumieniu. A zatem jaka jest
waloryzacja ludzkiej pracy w tej koncepcji teologii, opartej na realizmie wcielenia,
wpisujacej si¢ jednocze$nie w perspektywe fides quaerens intellectum! Oto nowe
spojrzenie na rzeczywisto§¢ niedoceniana i zapomniang! Niezwykly rozwqj tech-
niki i postep cywilizacji przemystowej ukazuja sie¢ wiec jako niezwykle panowanie
cztowieka nad ziemia, nad dzietem stworczym, a dla chrzeScijanina praca — czgsto
pogardzana w przesztoSci — odnajduje religijne odniesienie. W sumie wigc
koncepcja teologii uwzglednia wspdtzalezno$¢ pomigdzy przeobrazaniem si¢ rze-
czywistodci §wiata i czlowieka a ewolucja ludzkoSci i danego czlowieka wewnatrz
spolecznosci wielu innych ludzkich podmiotéw. A wigc humanizacja i socjalizacja,
konsekwencje cywilizacji pracy i elementy konstytuujace kondycje¢ ludzka, moga
by¢ rozpoznane jako miejsca wcielajace taske; miejsca, dzigki ktérym takze udziela
sie taska Boza.

Jednak nie sg to wszystkie przesunigcia akcentdow w wewnetrznej strukturze
teologii. Zorientowanie teologii jako wiara poszukujqca zrozumienia (fides quae-
rens intellectum), prowadzi do szczegdlnego dowarto§ciowania wiary. Wspdlnota
koScielna czerpie swa sile juz nie z instytucji jako takiej, lecz przede wszystkim
z wiary w tym przedsigwzigciu interpretacji Wydarzenia Jezus-Chrystus przez
wspolnote i we wspdlnocie koscielnej. Koscidt staje si¢ wige Kosciotem — obec-
nym w swoim czasie, przezywajacym wspolczesne sobie wydarzenia. On otwiera
si¢ takze na Swiat swego czasu. To jest jego nieustanne aggiornamento, jego
otwarcie si¢ na rzeczywisto$¢ cztowieka posréd ludzkich wspdlnot i spotecznosci.
Bo oto jest catkiem naturalne, ze uniknigcie pewnego dualizmu wewnatrz KoSciota
— migdzy dogmatem a praktyka zycia na przyktad — pigtnuje Kosciot takze
w jego relacji na zewnatrz. KoSciét pozostaje wigc mnogim poprzez liczne
wspllnoty wiary. Ale jest to wciaz ten sam KoScidt: jeden, swiety, powszechny
i apostolski’; Kosciot, jeden i ten sam, przezywajacy swa wiare poprzez konkretne
wspOlnoty i w konkretnych wspdlnotach. Owa mnogo$¢ wspdlnot tego samego
Ko$ciota zawiera w sobie co§ aktualnego, zwlaszcza dla ekumenizmu. Zatem
rozpoznanie KoSciota w jego mnogiej obecnosci pozwala inaczej spojrze¢ na ruch
ekumeniczny. I, jezeli KoScidt, jeden i niepodzielny, przezywa swdj dialog ze
Stowem Boga poprzez mnogie dialogi swoich wspélnot wiary, czy nie mozna by
spojrze¢ na mnogo$¢ wyznan chrzeScijanskich jako na pewna realizacje i konsek-
wencje logiki wcielenia?

W swoim otwarciu na Swiat Kosciél, jeden w wielosci wspdlnot wiary, formuje
sobie w ludzkich spoleczno$ciach specyficzna obecno$€. Jest On przechodniem,
pielgrzymem; zmierza na spotkanie swego Oblubiefica. KoSci6ét jest w stanie
przejscia, przechodzenia. Nie ma si¢ zatrzymac i osiedli¢. Nie jest ani jego misja,
ani zadaniem podbdj §wiata i czynienie poddanymi tych, ktérych spotka. Nie jest
takze jego zadaniem narzucanie swych ,,przekonan” czy ,,uprzedzen”, bo oto niesie
On Stowo zywe i skuteczne, przenikajace do szpiku kosci, Stowo, ktére samo
przemawia w ludzkim dzi§, Stowo, ktére samo wchodzi w dialog z cztowiekiem.

° Symbol nicejsko-konstantynopolitafiski, DS 150.
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I oto nastepuje co§ nieoczekiwanego! W spojrzeniu poprzez realizm wecielenia
Kosciot odkrywa, ze On sam jest forma historyczna, jaka przybiera taska Boga, dar
Mocy i Mitosci Boga. Jezeli zatem wielo§¢ wspdlnot wiary jednego i tego samego
KoSciota Jezusa Chrystusa, nalezna dialogowi wiary ze Stowem wcielonym, skfania
wszystkie jego wspdlnoty do nieustannego zwracania wzroku na §wiat, to po to
jedynie, aby stuzy¢ ludziom, ludzkoSci, aby przyjqc postawe tego, ktory stuzy.
Autentyczno$¢ tej stuzby naktada pewien rodzaj ubdstwa. Nie jest ono niczym
innym, jak ubdstwem ewangelicznym. Przeciez Kosciét w dialogu ze Stowem
wcielonym z pewno$cia nie jest powotany, aby ubiegaé si¢ o wiadze, czy aby
usitowa¢ narzuci¢ spoleczefistwu swoje zasady i tezy wydedukowane z idei
Boga-Absolutu poteznego i poza Swiatem. Oto Ko$ciét — nie tylko w tonie
spotecznosci, lecz takze wraz z nia — odkrywa si¢ powolanym do dialogu ze
Stowem Boga i by¢ moze jest to jedna z cech Kosciota-obecnego-w-swoim-czasie,
ktéra moze dziwié. Lecz jest pewne, ze dla KoSciota jest to jeden z rodzajow
wierno$ci realizmowi wcielenia.

Jakze wigc nie siegna¢ w spogladaniu na wydarzajaca si¢ rzeczywisto$¢ Swiata
i cztowieka do Zrddia refleksji teologicznej, ksztaltowanej realizmem Wydarzenia
Jezus-Chrystus, aby si¢ przekonaé, ze cztowiek, ktéry miluje moca Boga i Jego
MitoScia, nie ucieka ze swego czasu, ze nie oddala si¢ od swoich wspoiczesnych,
lecz wtasnie ku nim kieruje swe kroki, swoje mysli i swa dobro¢ serca! 1 ze
medytacja Stowa objawionego wraz z naukowa analiza rzeczywistosci ziemskich
tworzy — codziennie na nowo — ryzyko Zzycia chrzedcijanskiego wolnego
i stajacego si¢ bardziej realnym i pelnym. Jak zatem nie patrze¢ na nasza ludzka
rzeczywisto§S¢ przez pryzmat szczegélnej logiki, tej logiki Boga, ktory wszedt
w historie i ktory stat sie cztowiekiem albo jak — za pomoca realizmu wcielenia
— nie probowaé odnaleZ¢ si¢ w ulegajacej przeobrazeniom spotecznosci, w czasie,
kiedy nauki eksperymentalne osiagaja swodj petny rozkwit a religie staja we
wzajemnym twarzq w twarz? Czy to nie wtadnie Stowo, ktore stato sie ciatem, ktdre
pobudza nas ku zaangazowaniu — w sposéb wolny i z hojnoscia i czyni
$wiadomym oraz wrazliwszym na problemy, jakie narzuca naszemu dzis radykalna
zmiana zycia w nowej cywilizacji?

III. PARADOKS WCIELENIA — WCIELENIA SEOWA
W LUDZKA RZECZYWISTOSC

Zapewne zadajemy sobie pytanie dotyczace faktu wyjatkowo innego niz
dawniej zachowania/zachowywania si¢ mlodziezy, do ktérych wychodzimy z kate-
chizacja, jej innej mentalnosci, czesto powodowanej jako skutek braku wychowania
czy braku wilasciwego (tj. dojrzatego i odpowiedzialnego) wychowania, otrzymane-
go od swoich wiasnych rodzicow'®. Owo przyréwnanie czy przyréwnywanie

10 Tutaj chcialbym podnie$é tenze problem wychowawczy; nalezatoby raczej méwié o braku
wychowania ze strony nieodpowiedzialnych (najczesSciej mtodych wiekiem) rodzicow, ktérzy jako
mtodzi i zyciowo niedo§wiadczeni stangli przed zadaniem wychowania narodzonego dziecka, poczetego
(najczesciej) w przypadkowy — jak sadzimy — sposéb (chodzitoby tutaj znowu o konsekwencje dosé
miodo rozpoczetego zycia seksualnego w odniesieniu do owych rodzicéw-mlodziezy, wedlug rozpo-
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miodziezy czasow nieodlegtych, przedsolidarnosciowych'', i mtodziezy wypet-
niajacej szkoly w ,,dzi§” naszej Ojczyzny i KoSciota polskiego postrzegamy
w kategoriach jakby wrecz zdziczenia nie tylko obyczajéw, ale przede wszystkim
samej miodziezy (jakby nie dorastajacej do mozliwosci, uprzystgpnianych przez
cywilizacje informatyczno-technologiczna). Wydaje sig, ze jakbySmy rozktadali
rece przed nie rozwiazalnym problemem. Czyzby chodzilo o pewnego rodzaju
dechrystianizacj¢? Czyzby w naszych spoteczno$ciach i na naszych oczach miaty
miejsce odejScia od wiary naszych ojcow i naszych matek? Czyzby nowoczesnos¢
powodowata odchodzenie od chrzescijafistwa? Czyzby niepotrzebna okazywala si¢
dojrzala osobowos$¢, ksztattowana przez Ewangelig, a wyrazajaca si¢ aktywna
mitoscia do Chrystusa w braciach, realizujaca si¢ w zyciowym praxis, w zewnetrz-
nych dziataniach i postgpowaniu? Czyzby tracily warto$¢ takie rysy i cnoty jak
mitos¢, uczciwosé, szacunek wobec drugiego, a zwlaszcza osoby dorostej, sprawie-
dliwos¢, uczciwo$é, dochowanie stowa, pracowito$¢ i inne? Czyzby wspélczesnosé
byta w stanie zaproponowaé inne warto$ci osobowosciowe niz te powyzej wymie-
nione? Czyzby wlasnie one byty rozpoznawane jako nowe, glgbsze, warto§ciow-
sze? A moze po prostu mamy do czynienia z cztowiekiem mlodym, ktdry nie zostat
po prostu ani uksztattowany w postawie ludzkiej (osobowoSciowej, o wlasciwej
hierarchii wartosci), ani wychowany w domu rodzinnym, w domu ktérego faktycz-
nie nigdy nie mial, nie do§wiadczyl? Moze wtaSnie nie zaznal nigdy mitoSci
rodzicielskiej i nie nauczyl si¢ mitowa¢? Moze mamy do czynienia z dzie¢mi
skazanymi na samowzrastanie, utomnym owocem rodzicéw-kalekich i utomnych
w ich rodzicielstwie, nieodpowiedzialnych i niedojrzatych osobowosciowo, ktérych

wszechnianych — a przeciez mylnych — wzorcéw, i nieodpowiedzialnego wspéizycia seksualnego lub
bez tak bardzo postulowanej bazy rodziny, ktéra stanowitaby naturalna bazg¢ osobowosciowego wzrostu
nowo narodzonego dziecka, ksztaltowanego do$wiadczeniem osobowym i osobowosciowym dwojga
rodzicow. A co zatem powiedzie¢ o braku takich warunkéw osobowoS$ciowego oraz emocjonalno-
-intelektualnego wzrostu i dojrzewania dziecka, zanim jeszcze przekroczy prég przedszkola lub szkoty?
Czym nadrobi¢ i uzupelni¢ brak poszanowania wobec osoby starszej, dojrzalszej? Nalezaloby bardzo
w powazny sposob podjac nie tylko (naukowe, ze strony odpowiednich, wzajemnie dopetniajacych sie
dyscyplin) studium owego fenomenu braku szacunku wzgledem innych, nabywanego w rodzinach
niedojrzatych, rozbitych, od zabawowo podchodzacych do Zycia niedojrzatych osobowoSciowo i nie-
odpowiedzialnych zyciowo miodych ludzi, ktérzy w catkiem przypadkowy sposéb stali si¢ rodzicami,
nieplanowanego, przypadkowo ,,sptodzonego” (niestety siggamy az po taki termin, ktéry zdaje si¢ by¢
w stanie adekwatnie okre§la¢ brak moralnego wyboru i odpowiedzialnej decyzji poczecia dziecka, jako
wyrazu wzajemnej mito$ci matzonkéw czy mitujacych si¢ dwojga, mitoéci udzielajacej si¢ i udzielanej)
dziecka, istoty ludzkiej. Rownoczesnie nalezatloby moéwic¢ (konieczne réwniez studium, ze strony
odpowiednich dyscyplin) o negatywnym wptywie bogactwa na dorastajacych, na dorastajaca mtodziez;
wing w tym nalezatoby z kolei obarczy¢ rodzicéw, ktérzy majac znaczne §rodki finansowe, staraja si¢
zaspokoi¢ kazdy kaprys swego dziecka, dorastajacego i dojrzewajacego, ktére wszystko otrzymuje
w darmowy sposob, bedac nie zmuszonym w osiagnigciu celu, a wigc uzyskaniu upragnionego
przedmiotu. Tutaj jednak zauwazamy, ze wszystko moze by¢ nabyte w ten sposob, oprocz madrosci
i wiedzy, ktére wymagaja osobowego zmagania o uzyskanie jej (ich) oraz o utrzymanie tej wiedzy
i madroSci. Nadto, a to jest potocznie stwierdzanym faktem, wymagaja one stalego pogtebiania,
zostawione w bezczynnoSci, traca na wartosci, butwieja.

"' Czyli przed sierpniem 1981 roku, a w kazdym razie, przed czerwcem 1989 roku, (lecz granice
czasowe wydaja si¢ by¢ niemozliwe do uchwycenia w konkretnej dacie historycznej!), kiedy wskutek
porozumienia tzw. Okrqglego Stotu nastapily zmiany ekonomiczno-polityczne — co raczej nalezatoby
okreslié: zostaly rozpoczete przeksztalcenia 6wczesnie prawnie usankcjonowanej struktury pafstwa oraz
jego ideologii.
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przerastaja obowiazki wychowawcze wzgledem wilasnych dzieci? — o czym juz
powyzej nadmieniliSmy w przypisie. Jednak trudno za kazdym razem mowié
o krzyku mitosci tych nigdy nie kochanych, nie mitowanych szczera i autentyczna
mitoscia, mtodych ludziach! Ich agresja i moralno-uczuciowa niewrazliwo$¢ zdaje
si¢ by¢ konsekwencja pozostawania na poziomie nie ukierunkowanych, nie
ujarzmionych instynktdw: posiadania, bycia, wiadzy a w sumie wyniszczajace]
walki o dominacje, w ktorej przegrywajacy jest faktycznie eliminowany przez
pozbawienie zycia. Czy wiasnie z tym nie mamy do czynienia, jesli chodzi
o wszystkie organizacje mafijne i quasi mafijne?

Chodzitoby zatem o postawienie wiasciwej diagnozy obecnego stanu rzeczy.
Chodzitoby jednoczesnie o wskazanie wtasciwej drogi prowadzacej do rozwiazania
sytuacji choroby.

W spojrzeniu oraz refleksji czynionej w perspektywie teologii, opartej na
realizmie wcielenia, wydaje si¢ znajdowal zaréwno odpowiedZ na zapytanie
o diagnoze stanu wspdtczesnosci, jak i jednocze$nie wskazanie drogi wyjscia. Oto
podstawowym prawem jest logika wcielenia. Nie trzeba usitowaé wmawia¢ sobie
oraz innym, ze kazde nowe pokolenie musi wierzy¢ tak samo, jak my, ze ich dialog
wiary z misterium Boskiego Przedmiotu prowadzi ku identycznej realizacji takiego
samego postepowania i zewnetrznego dzialania w ich zyciowym praxis. I nie trzeba
zakladad, iz wystarczy nakaz uwierzenia oraz zobowiazania mtodych, aby ,,przyszli
do kosciota” (jak okresla si¢g) — oczywiscie: poszli do kosciota na nabozenstwo.
Potrzeba, abySmy — jako wierzqcy, jako uczniowie Zmartwychwstatego, ktdrzy
zawierzyli Bogu w momencie fundamentalnego wyboru, angazujacego cala nasza
osobe'? — przekazali/przekazywali dzieciom, mtodym, dorastajacej i dojrzatej juz
mtodziezy stowo BoZe, stowo, ktérego sami jesteSmy autentycznymi $wiadkami,
stowo, ktérym zyjemy w naszym ludzkim doSwiadczaniu swego niepowtarzalnego
,Ja” w zyciowym praxis — na réznych szczeblach wychowywania 1 ksztalcenia
wzrastajacych pokolei mtodych ludzi, niepowtarzalnych w ich wilasnym ,Ja”
i o niepowtarzalnych talentach twérczego ,Ja”. Chodzitoby zatem o wspdlny
wysitek — zardwno ze strony rodzicéw, §wiadomych zobowiazania zloZzonego
podczas prosby kierowanej, wobec wspdlnoty parafialnej, o udzielenie sakramentu
chrztu Swietego, daru wszczepienia w Ciafo mistyczne Chrystusa, tego otrzymania
daréw teologalnych: wiary, nadziei i mitoSci oraz o wysitek ze strony katechizuja-
cych oraz duszpasterzujacych. Wtasnie to Stowo przyjete w wierze uksztaltuje tych
mtodych, a tyle jest okazji w zyciu Wspdlnoty wiary do owego zetknigcia sig¢
z Zywym Stowem! Zwréémy uwage chocby na taki szczegdt, by¢ moze niedo-
strzegany i zapominany — oto bowiem udzielenie absolutorium w sakramencie
pojednania jest poprzedzone Sltowem, skierowywanym w strong wierzacego,
kierujacym si¢ ku temu, ktory pragnie postapic blizej ku Temu, Ktory jest Mitosciq,
na spotkanie z Ktorym przygotowuje si¢, dojrzewa w catos$ci swych wtadz, mitoSci.
I taka jest logika wcielenia. Najpierw Ten, Ktory Objawit sie w Chrystusie, poprzez
Stowo i w swoim Stowie kieruje si¢ w strong czlowieka; pézZniej nastepuje
wszystko inne — i nasza/moja odpowiedZ jako tym osobowym ukierunkowaniu si¢
ku Bogu zywemu, swa logika rosnacym az ku spotkaniu z Nim twarzq w twarz,

2 FR 13.
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1 nasze/moje uczestnictwo/przystepowanie do sakramentdw (stanowiace jakby
pogtebienie/nieustanne poglebianie tego odwzorowywania w Zyciowym praxis
coraz bardziej dojrzatej mitoSci do Chrystusa w braciach), i — oczywiscie
— nasza/moja pdZniejsza (ewentualna) refleksja nad tym Stowem, refleksja
teologiczna na przyktad. Wazny okazuje si¢ ten priorytet Stowa, stowa Bozego,
Jego pierwszenistwo przed wszystkim innym, takze wigc wobec postawy wiary
mtodziezy, mtodego cziowieka. Oni, miodzi ludzie, musza w pierwszej kolejnoSci
otrzymac i przyjac¢ Stowo, ktére udziela si¢ w ludzkim ,,dzi§” i ,,teraz” — oczywis-
cie jest tutaj wazna rola chrzescijafiskiego wychowania w rodzinie, ktére to zadanie
deklaruja i przyjmuja na siebie rodzice w momencie pro$by o chrzest, kierowanej
w strong Wspdlnoty wiary Kosciota Chrystusowego — jednak realizacja tej
powinno$ci wobec udzielonego/otrzymanego daru wiary, nadziei i mitoSci wydaje
si¢ by¢ daleka od skladanych za kazdym razem deklaracji’’. Kazde wymuszanie
postawy religijnej, uprzedzajacej jakby przyjecie Stowa, przyjecie w wierze,
ukierunkowujace ku Bogu zZywemu, przyjecie angazujace cala osobe, jest jedynie
realizowaniem chrzedcijanstwa osiadtego w pewnej strukturze; jest jakby przekazy-
waniem socjologicznych postaw, postaw pewnego historycznego chrzedcijanstwa,
ktére niedawno jeszcze mogto zosta¢ uksztattowane. Takie przekazywanie postaw
chrzescijaniskich, postaw pewnego rodzaju chrzeScijanstwa', nalezacego juz do
przesztosci, a zarazem bedacego realizacja pewnego ,teraz”, nie jest tym samym,
co przekazywaniem Ewangelii czy — jak nalezatoby raczej okresli¢ — ukierun-
kowywaniem na Ewangeli¢, przyblizaniem do Sfowa, prowadzeniem na osobiste
ustyszenie Stowa i przyjecie Go w akcie wiary, bedacym lub dojrzewajacym na
osobowe zawierzenie Bogu, radykalnie angazujacym cala osobg.

W sumie wigc ta wtadnie logika wcielenia Stowa, Wydarzenia Jezus-Chrystus,
ksztaltuje nasza/moja postawe wobec wciaz przeobrazajacych sie cywilizacji, ktore
stanowia takze rezultat mojego — oczywiscie na miar¢ mozliwosci osoby i wespot
z innymi ludzkimi podmiotami — zaangazowania w zyciowym praxis, czyli praxis
ludzkich spotecznodci i rzeczywistosci Swiata. Nie chodzi wigc o swoiste ,,zmusza-
nie” do sakramentéw (tj. przystgpowania do sakramentéw) kazdej nowej i mtodej
generacji. Chodzi o wciaz nowa 1 nieustannie ponawiang ewangelizacje — oczywi-
Scie w ramach katechizacji; a wigec o nieprzerwane gloszenie stowa Bozego,
o prowadzenie na styszenie tego Stowa i osobiste przyjecie Go, Ewangelii. I wla$nie
ta Ewangelia prowadzi na spotkanie ze Zmartwychwstatym w liturgii KoSciota,
Ciatem mistycznym Chrystusa.

Odnajdujemy tutaj logike tej niezwyktej inspiracji realizujacej rOwnowage
elementdw, ktdre jakby wyciosuja wewnetrzna strukture KoSciota i wyzwalaja jego
dynamizm: sfowo Boze, jego wezwanie, Oredzie ewangeliczne, przyjmowane

13 Problem wiary lub niewiary wydaje sie¢ mie¢ jedno ze Zrédet wiasnie w tym niezrealizowaniu
przez rodzicéw ztozonej deklaracji, wychowania dziecka, a przynajmniej zainicjowania wzrostu
w wierze i praktyce chrzescijafiskiej mitoSci. Tutaj okazuje si¢ znowu problem dojrzatosci proszacych
o chrzest rodzicéw, czy tez zupetnego braku odpowiedzialnosci, a wigc sprowadzanie sakramentu chrztu
do jedynie spotecznie rozpoznawanego/akceptowanego obrzgdu, pozwalajacego na zaznaczenie obecno-
Sci dziecka.

'* Chodzitoby o tzw. wiarg socjologiczna.
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w wierze, uprzedza caly aparat liturgiczno-instytucjonalny'®. Jest zrozumiale, ze
owe dwa elementy: liturgii oraz instytucji, sa fundamentalne w ukonstytuowywaniu
Kosciota, ktéry gromadzi ucznidw Chrystusa wokét dwéch biegunéw: (1) zgroma-
dzenia eucharystycznego, gdzie realizuje si¢ i wypetnia sakramentalnie obecno$é
misterium Chrystusa, wypelnianie/realizowanie si¢ KoSciota w rzeczywistosci ,,tu”
i ,teraz” wydarzajacego si¢ S$wiata, oraz (2) wspdlnoty apostolskiej Stowa,
wewnatrz ktorej wierzacy niesie Swiatu §wiadectwo osobowego zawierzenia Bogu,
realizowanego w tonie rzeczywistosci §wiata i czlowieka, ludzkich spotecznosci,
stanowiacego jakby ewangeliczny zaczyn wnoszony w wydarzajace si¢ ,,dzi$”
i ,teraz” ludzkich spotecznodci, spotecznoSci ztozonej z innych ludzkich pod-
miotéw. Nierozdzielne od tego misterium, stowo Boze nie jest jedynie ani pewnego
rodzaju przygotowaniem, ani komentarzem zgromadzenia liturgicznego — Stowo
jakby zawiera warto§¢ w sobie samym, jest Zywe i skuteczne, wzywa cztowieka
w kazdej okoliczno$ci i w kazdym miejscu, nawet poza liturgicznym zgromadze-
niem, jakby trzymajac wierzacego w stanie nieustannego nawracania sie¢, dojrzal-
szego i pehiejszego ukierunkowywania si¢ ku Bogu Zywemu, podazania (poprzez
realizacjg) ku eschatologicznemu twarzq w twarz z Przychodzqcym w Chwale
Chrystusem. Stowo zdaje si¢ jakby trzymaé wierzacego poza wszelka mozliwa
rutyna liturgii oraz instytucjonalnych konformizmdw; podczas gdy w chrzescijan-
stwie danego czasu i miejsca, wiara stanowi pewne socjologiczne dziedzictwo
przekazywane i otrzymywane, w ktorym wszystko jest przewidziane i administ-
rowane, w bezpieczenistwie katechizmu i sklerozie praktyki'®. Tymczasem stowo
Boze wyzwala ciekawo$¢ wiary, rozr6znia nieprzewidywane wartoSci, oddziela
jakby kamienie wegielne taski, otwierajac na nieustanny dialog wiary w tonie
wspélnot Kosciota Chrystusowego.

Dlatego nie powinni$my si¢ lekaé, Zze moze nadej$¢ czas, kiedy umra ci sposréd
nas, ktérzy zapetniaja jeszcze koScioty parafialne, stanowiac w nich zgromadzenia
liturgiczne, uczestniczace w wydarzajacym si¢ misterium Chrystusa, Jego mistycz-
nego Ciata. Ich miejsce zajma mlodzi wyznawcy, uczniowie Chrystusa. Lecz
warunkiem jest wlasnie przyprowadzenie ich do Stowa, uprzystgpnienie im tego
Stowa, przyblizenie ich do Niego, nauczenie stuchania zywego Stowa, méwiacego
w ludzkim ,,dzi$” i ,,teraz”. Tak oto nie wolno ani ,,zmusza¢ do sakramentéw’, ani
cieszy¢ si¢ z przekazywania socjologicznej (postawy) wiary, jako tych wypracowa-
nych form obecnosci chrzescijafistwa, powielanego (czy usilowanego by¢ powielo-
nym) w ulegajacych przemianie nowych ,.teraz” i ,,dzi§” ludzkich spolecznosci oraz
rzeczywisto$ci §wiata i cztowieka. Zmuszanie, (czego swoistym rodzajem jest
postuszefistwo wiary z koncepcji neoscholastycznej teologii) z zamiarem zapet-
nienia fawek koSciota parafialnego okaze si¢ jedynie uniemozliwianiem jedynej
mozliwosci autentycznie osobowego dojScia do Stowa, ktére ucierpi najbardzie;.
A wiara (jako pewnego rodzaju schematyczna (identycznie realizowana przez
wszystkich) postawa socjologiczna) bedzie albo wymuszona, sztuczna i na pokaz,
albo nieautentyczna, dwulicowa — w kazdej za§ z tych dwoéch realizacji okaze sig

'S M.-D. Chenu, La fin de I’ere constantinienne, w: M.-D. Che nu, L’Evangile dans le temps,
Paris 1964, s. 31-32.
1o Tamze, s. 32.
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przeciwiefistwem tej, ktora przepetnia i stanowi Oredzie ewangeliczne wrazliwej
dobroci-mitosci, w ktorej lewa rgka nawet nie wie, co czyni druga, jaki dar
ofiarowuje ona w mitosci'” zywej i skutecznej, hojnej i cierpliwej.

Tak oto nie wydaje si¢, jakoby obecne realizowanie w Polsce rewolucji
ekonomiczno-politycznej, wypracowywaniu nowych form demokracji oraz nowych
warunkéw ekonomicznych, nowej polityki ekonomicznej spotecznosci, wchodzace;j
w sktad Wspdlnoty europejskiej skazane bylo na tracenie roli chrzeScijafistwa,
a wiec obecnoSci Kosciota w Polsce, w nowych warunkach. Niewatpliwym
zagrozeniem moze by¢ przeniesienie owej socjologicznej wiary, czyli pewnego
uksztattowanego (w postawach) chrzescijafistwa w nowa rzeczywisto$¢, a jedno-
cze$nie takze w nowa cywilizacje informatyczno-komunikacyjna, zdajaca si¢
dominowaé ludzkie spotecznoSci. W takim przypadku mielibySmy do czynienia
z powielaniem pewnych postaw, ktére okazywaty si¢ realizacja ewangelicznego
Oredzia w pewnej rzeczywistoSci, ktdra juz nalezy do przesztosci, a ktorg chcialoby
si¢ powieli¢. Logika realizmu wcielenia nakazywataby wilasnie co$§ innego, da¢
inspiracj¢ Stowu, ktére moéwi w ludzkiej rzeczywistoSci, w ,,dzi§” 1 ,teraz”
poszczegllnych ludzi oraz ludzkich spoteczno$ci. Ustysze¢ Stowo, moéwiace
w ,dzi§” 1 ,teraz” tego wydarzajacego si¢ czasu przemian. Chodzitoby zatem
o uksztaltowanie nowego chrzedcijafistwa, chrzedcijafistwa tego wydarzajacego si¢
,dzi§” i ,teraz” Polski, okresu przemian i transformacji spoteczno-ekonomiczno-
-politycznych. Chodzitoby o ksztattowanie ,,dzi$” i ,teraz” wiary chrzeS$cijaiiskie;j,
chrzescijafistwa tego czasu i tej naszej rzeczywistoSci, wespol z tymi ludZmi
mtodymi, ktérzy uczestnicza w katechizacji, sa katechizowani, ale zdaja si¢ jakby
nie znaé stowa, a jedynie i co najwyzej powiela utarte schematy, ktére na dodatek
ich $miesza, stanowiac pogardzany stereotyp.

W tej nowej sytuacji Polski i KoSciota w Polsce konieczna wydaje si¢ by¢
zatem zmiana mentalno$ci wierzacych — i to zaréwno duchowienstwa, jak
i laikatu, ktéra wiazal si¢ bedzie z odejSciem od postrzegania oraz mysSle-
nia/postgpowania, ksztaltowanego przez neoscholastyczny model/koncepcje teolo-
gii, 1 z przejSciem do ksztaltowania spojrzenia przez pryzmat misterium wcielenia
Stowa, Wydarzenia Jezus-Chrystus, w koncepcji teologii, opartej na realizmie tego
misterium, bedacej fides quaerens intellectum. Chociaz przetom w refleksji teologi-
cznej dokonatl si¢ w teologii katolickiej w polowie ubiegtego wieku, czyli XX
stulecia, a wyrazit si¢ i uwieiczyt soborowym aggiornamento, owym otwarciem si¢
Vaticanum II na $wiat, to jednak nic nie zwalnia wierzacych wraz z hierarchia
i teologdbw Kosciota polskiego od odejScia z socjologicznego przekazywania
dziedzictwa wiary chrzeScijariskiej (jako jedynie postawy religijnej, postgpowania
ujmowanego w nakazy moralne) a przyjecia/przyjmowania Stowa, ktére przemawia
ludzkim ,,dzi§”, ktérego medytacja jako Stowa objawionego wraz z naukowa
analiza rzeczywistoSci ziemskich tworzy — codziennie na nowo — ryzyko zycia
chrzescijaniskiego, wolnego i stajacego si¢ bardziej realnym i pelnym. Nie wydaje
si¢ wiec mozliwe pozostawanie otwartym na Swiat z ciasnym my§leniem i sprowa-
dzaniem wiary zaledwie do postuszefistwa wiary, czyli do zyciowego odwzorowy-
wania konkluzji metafizycznych tez o boskim Absolucie; nie wydaje si¢ mozliwe

17 Por. Mt 6,3.
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zywe i pelne odpowiedzialnej aktywnej mitoSci reagowanie na zycie tego Swiata, na
jego wydarzanie si¢, w okowach ciasnego intelektualizmu lub bojaZliwie realizowa-
nego postuszefistwa wiary (jakiego§ ciasnego i wypaczonego fideizmu), skoro
mozliwe jest spojrzenie na ludzka rzeczywisto$¢ przez pryzmat szczegdlnej logiki,
tej logiki Boga, ktory wszedt w historie i ktory, przyjawszy ciato z Maryi-Dziewicy,
stat sie cztowiekiem'®, skoro w zasiggu reki znajduje si¢ mozliwos¢ odnajdywania
si¢ w ulegajacej przeobrazeniom spotecznoSci, w czasie, kiedy cywilizacja infor-
matyczno-technologiczna wydobywa nowe mozliwoSci technicznego panowania
nad rzeczywistoScia (panowania takze w sensie dokonania nieodwracalnego znisz-
czenia globu, czego przykiadem sa chociazby zmiany klimatyczne powstale na
skutek gazéw przemystowych, efektéw cieplarnianych, w rzeczywistodci wynik
rabunkowej gospodarki, ekonomii) i kiedy religie (monoteistyczne oraz Dalekiego
Wschodu, religie Czarnej Afryki, religie ,,przedkolumbijskie” obu Ameryk) staja
we wzajemnym twarzq w twarz.

IV. KU PROMOCIJI LAIKATU W DZIELE
NIEUSTANNEGO AGGIORNAMENTO KOSCIOLA CHRYSTUSOWEGO,
KOSCIOLA SEOWA, OZYWIANEGO DUCHEM SWIETYM

Jest zapewne zrozumiale, ze nie ma zadnej przysztosSci wiara (socjologicznie
przekazywana/dziedziczona), ktérej warunkiem jest kulturowy niedorozwdj, nie-
przekroczenie pewnego poziomu wiedzy, ktéra zniewala ludzki podmiot (czyni go
biernym), nakazujac jemu w postuszenstwie wiary odwzorowywaé w jego zycio-
wym praxis (socjologiczne) postawy wiary, pewnego chrzeScijaristwa nalezacego
do przesztosci'®. Wydaje sig, ze wlasnie teraz — w niezwyklym zharmonizowaniu
z pontyfikatem papieza Jana Pawta II, wyroslego przeciez w realiach (polskiego)
Kosciota przesladowanego, zmagajacego si¢ o wlasny byt — dana jest KoSciotowi
polskiemu wielka szansa swobodnego, intensywnego rozwoju wilasnej kultury
materialnej i duchowej, w tym teologii — dar, ktérego odmawiano nam — chrze$-
cijanom w Polsce — przez wieki, a ktoéry doprowadzit do rozkwitu kraje Zachodu.
To, co najlepsze w czlowieku, te jego niepowtarzalne talenty dobra, poczucia
i wrazliwo$ci na piekno oraz ukierunkowania na osiaganie i zyciowa realizacje
prawdy (w tym prawdy zbawczej) jako tego ukierunkowania ku Bogu Zywemu, na
eschatologiczne twarzq w twarz z Nim, moze si¢ teraz rozwijaé bez przeszkod
zewnetrznej przemocy. Jednak dla tego ludzkiego rozwoju potrzebna jest takze
— a moze przede wszystkim — dobra teologia; a wigc nie ,teologia podrecz-

'8 Por. Symbol nicejsko-konstantynopolitafiski, DS 150.

19 Opieramy si¢ bowiem na rozréznieniu chrzescijanstwa (jako konkretnej kultury przeniknietej
Stowem, przyjetym w wierze) oraz Kosciota. Chrzescijanstwo nie jest tozsame z KoSciotem Chrys-
tusowym; jest pewnego rodzaju ,,organizacja”’, z samej natury zwiazana z danym czasem (historycz-
nym), zawierajaca w sobie wszystko to, co czynia chrzeScijanie w ich zyciowym praxis, a wigc
w historycznej rzeczywisto$ci wydarzajqcego sie $wiata, poczawszy od taski az po realizacje przemian
kondycji zycia swych ludzkich spotecznosci, indywidualnych i wspélnotowych, moralnych i kulturo-
wych, koniecznych do rozwijania si¢ taski [Bozej]; por. M.-D. Chenu, jw., s. 29.
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nikow”?, lecz mysl Swieza, bezpoSrednia, méwiaca o konkrecie i mowiaca

konkretnie, a — w konsekwencji — teologia nie ,posiadajaca” Boga, lecz
»szukajaca” Go prawdziwie, gdzie Stowo, Pismo Swigte (w jego tacznosci z Trady-
cja, w ktoérej jako Stowo natchnione jest przekazywane i czytane), nie jest
traktowane jako argument za stuszno$cia tez filozoficznych o boskim Absolucie
czy jako zbiér uzasadnienn metafizycznych tez o Bogu, lecz Stowo Boga, przema-
wiajace w ludzkim ,,dzi§”, ktdre jest ,,opracowywane” i zglebiane poprzez refleksje
teologiczna.

Niewatpliwie stajemy przed pewnego rodzaju paradoksem czasu, w ktorym
cywilizacja wymaga a jednoczeSnie uprzystepnia dostgp do nieogarnionej iloSci
informacji, wiedzy. Wydaje si¢, ze ten wymog i warunek funkcjonowania w nowej
kondycji zycia cywilizacji komunikacyjno-informatycznej sktania do poglebienia
formacji intelektualnej — ktdéra oczywiscie nie musi i§¢ w parze z dojrzewaniem
moralnym ludzkiego podmiotu. Niemniej wydaje si¢, ze w przypadku wielu
Polakéw albo ich duchowa i intelektualna formacja wiary ulegnie istotnemu
pogtebieniu, albo ich dystans do KoSciota (Kosciota Chrystusowego) powaznie si¢
powigkszy. Coraz bardziej wolni i coraz lepiej wyksztalceni ludzie nie moga nie
znalezé w swoich duszpasterzach (kaptanach i hierarchach KoSciota), w swoich
nauczycielach religii — katechetach, teologach, osoby na odpowiednim poziomie,
o odpowiednich intelektualnych, moralnych i osobowych kwalifikacjach, — ina-
czej moga odejs¢?'.

Tak wigc problem katechezy dorastajacego i dojrzewajacego nowego pokolenia
Polakéw obecnej ,.rewolucji” ekonomiczno-politycznej, tego wypracowywaniu
nowych form demokracji oraz nowych warunkéw ekonomicznych, nowej polityki
ekonomicznej spotecznosci Polski, wchodzacej w sktad Wspdlnoty Europejskiej,
dotyczy réwniez tych, ktérzy sa podmiotami tego dziela ewangelizacji, czyli
ewangelizujacy (katechizujacy) nowe pokolenie, wzrastajace w nowym ,,dzi§”
Polski i §wiata. Problemem jest wigc mentalno$¢ chrzescijafistwa nalezacego do
przesztosci, chrzescijanstwa jako formy kultury przeniknigtej wiara chrzescijanska,
lecz nalezaca do dawnego czasu, do innego ,teraz” (juz jakby z przesztosSci), ktéra
powinna ulec zmianie, a ktéra nie jest podatna na dokonujaca si¢ przemiang,
jednostajna i réwna pod wzgledem jakoSciowym®. W czasie coraz bardziej
szerszego dostgpu do studiéw teologicznych, zaréwno ze strony osob konsek-
rowanych (zwlaszcza zakonnic), jak i laikatu, nie wydaje si¢ mozliwe diuzsze
(sztuczne) utrzymywanie rozwarstwienia na tych teologicznie ,,madrych”, czyli
specjalistow w teologii jako w mowieniu o wierze w Jezusa Chrystusa, oraz na tych,

% Czyli teologia barokowa, teologia kontrreformacji, wraz z jej ontologiczna deformacja, jakiej
w czasach nowozytnych ulegta katolicka mysl moralna, kiedy teologia moralna przejeta w znacznym
stopniu kantowska redukcj¢ etyki do nauki o powinnosciach moralnych, marginalizujac refleksje nad
moralnymi dynamizmami w cztowieka, nad jego ostatecznym powotaniem, nad dostgpnymi w ,,dzi§”
i,teraz” wydarzajacego si¢ Swiata antycypacjami zycia wiecznego; por. J. Salij, Stowo wstepne, w:
M.-D. Chenu, Swigty Tomasz z Akwinu i teologia, Krakéw 1997, s. 10-11.

2 D. Oko, jw., s. 58.

22 Nie pragniemy angazowa¢ si¢ w refleksje nad mentalno$cia sprawujacych wiadze: parlamentar-
na, samorzadowa, instytucji i agencji rzadowych, czyli aspektu moralnego nieuczciwej (W sensie
rozkradania majatku narodowego) i niesprawiedliwej (w sensie §wiadomego preparowania ztych ustaw
lub ustaw ze Swiadomie czynionymi lukami prawnymi) prywatyzacji. Nie sposob nie podja¢ w tym
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ktorzy biernie stuchaja i uczestnicza w nabozefistwach, ktorzy kieruja sie¢ w zyciu
tym, co ,,powiedziat ksiadz na kazaniu” (!) — jak to byto dawniej. Jednocze$nie
nowe warunki ewangelizacji wymuszaja zmiang¢ postawy zaréwno ze strony
duszpasterzy, jak i ze strony laikatu. Bo oto nowa rzeczywisto$¢ (katechizowania
miodziezy w szkole, a nie jak to bylo dotychczas w salkach parafialnych,
w zamknigciu, przy braku pewnej ,spolecznie-obiektywnej” kontroli jakosci
wykonywanego dziela katechizacji — dodajmy jednocze$nie, jedynie spoczywaja-
ca na wizytacjach katechetycznych) stawia duszpasterza i katechete (laikat lub
osobe zakonna) przed nowym wyzwaniem — wyzwaniem $wiadectwa osobowo
przezywanej wiary w Jezusa Chrystusa, Syna Bozego i Zbawiciela. Bowiem juz nie
ma takich, co nie widza duchownego/katechizujacego w zyciu, ktérzy nie widza,
jakim jest cztowiekiem, jaka ma osobowo$¢, czy jest ona zamknigta w kazuistycz-
nie praktykowanym chrzeScijafistwie (wierze przyjetej socjologicznie), czy tez
stanowi nieustanne udzielanie niepowtarzalnych daréw 1 talentéw, sprawiajac
niezwykte dojrzewanie osobowosci, poprzez aktywna mito$¢ do Chrystusa w re-
aliach codziennego zycia, wyrazajacej si¢ w mitosci do tych wszystkich drugich, do
braci, do katechizowanej mtodziezy i dzieci, itd.? Oto nowa rzeczywisto$¢ jakby
narzuca/umozliwia duszpasterzowi/katechizujacemu kontakt z innymi, z tymi,
ktérzy oczekuja na Ewangeli¢, na Sfowo przemawiajace w ludzkim ,,dzi$”. Jednak,
czy wykorzystuja oni ten dogodny czas na siejbe Stowa?

Ot6z mozliwe jest rozpoznanie po owocach, rodzaju wiary (a konsekwentnie
— koncepcji teologicznej), ktéra nadata ksztatt postawie wiary. Jak bowiem nie
oceni¢ inaczej, niz w kategoriach wiary odziedziczonej/przekazanej socjologicznie
(jako postawy religijnej) postawy duchownego/katechizujacego, ktéry zamyka si¢
przed drugimi w pokoju nauczycielskim, ktéry stroni od rozmowy z nimi (pod
pretekstem siggania i wiecznego odmawiania brewiarza!), ktéry nie umie ani
rozmawiaé z drugim, z kolega/kolezanka-nauczycielem w tej samej szkole, ani
wystuchaé go uwaznie ze zrozumieniem? Jak zrozumie¢ postawe katechizujacego
(zar6wno duchownego, jak §wieckiego), ktory nie potrafi rozwiaza¢ nawet swoich
wlasnych probleméw niedojrzatej osobowosci, zamknigtej na drugich czy wobec
drugich? Jak zrozumie¢ te stabe osobowosci, ktérym odwagi dodaje przydzielony
i sprawowany urzad (proboszczowski)? Czy nie jest to czysta konsekwencja wiary
otrzymanej/przekazywanej socjologicznie? Czy owa zyciowa postawa nie stanowi
efektu tego dualistycznego postrzegania na rzeczywisto$¢ wydarzajacego sig

miejscu refleksji nad wprowadzona polityka szerokiego dostgpu do studiéw teologicznych dla §wiec-
kich. Poza pragnieniem — a jest to Zyczenie i postulat zarazem, skierowany do wyktadowcow
wydziatéw teologicznych, instytutéw — prowadzenia tych studiow w [koncepcji] teologii, pozostajacej
autentyczna refleksja nad trescia wiary w Jezusa Chrystusa, podjeta jako fides quaerens intellectum,
konieczne wydaje si¢ przejrzenie programéw i uksztattowanie ich wedlug struktury takiej koncepcji,
ktéra by nie znieksztatcata prawdy objawionej, prawdy Objawienia chrze$cijariskiego. Nalezaloby zatem
zobaczy¢, w jakiej strukturze zostata utozona doktryna chrzeScijaiska — niech ostrzezeniem stuzy
neoscholastyka. Zaznaczamy jedynie 6w wymodg wiary u teologa! Chodzi bowiem o jedno jedyne
dojScie do danych nauki teologicznej, czyli Objawienia chrzeScijanskiego, misterium Boskiego Przed-
miotu! W tej perspektywie feologii jako nauki (w sensie Akwinaty) nie do pomyslenia jest uprawiajacy
refleksje, ktéry by swoim zyciem zaprzeczal wyartykutowywanej mysli teologicznej, ktéry nie bytby
w stanie realizowa¢ Oredzia ewangelicznego w swym zyciowym praxis, ktéry nie bylby wrazliwy na
obecnos¢ drugiego, na znaki czasu.
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ludzkiego ,teraz” i ,,dzi§” oraz biernego odwzorowywania w swym Zzyciu (po-
stgpowaniu, zewnetrznym zachowaniu) konkluzji metafizycznych tez o boskim
Absolucie?

Niewatpliwie zatem potrzeba KoSciotowi w Polsce teologii mocnej i zdrowe;,
wiladnie teraz, kiedy nastepuje otwieranie si¢ na Zachdd, kiedy sami wchodzimy do
Unii Europejskiej, postrzegajac je jako szanse kulturowo-ekonomicznego wzrostu.
Potrzeba krytycznej, mocnej rozumem teologicznym refleksji ze strony teologii nad
nowa sytuacja wiary w Jezusa Chrystusa w Polsce jako wspodlnocie narodowej,
kiedy pod wplywem otwartych drzwi znajduja podloze na wzrost takze ziarna
moralnie ztych i bezwartoSciowych trendéw Zachodu (oraz ,,dalekiego Zachodu”,
czyli Ameryki Pétnocnej), skad naptywa moda przecigetnodci, gloryfikowania tego,
co mierne i przecigtne — moda uderzajaca w masy tym bardziej bezbronne, jesli
mniej krytyczne we wtasnej rozumnosci i nieSwiadome swej niepowtarzalnoSci.

Na zakoficzenie chcielibySmy wyartykutowaé jeszcze jeden niemozliwy do
niezauwazenia fakt sprzyjajacej okolicznoSci, aby nasze spotecznosci i lokalne
wspdlnoty wiary KoSciotéw parafialnych ozywiaty ewangelicznym stowem ludzkie
spolecznosci. Chodzi o przywrdcenie wartoSci zaangazowania laikatu w Kosciele
Chrystusowym. Chodzi o dowartoSciowanie ich obecnosci, ktéra jest takze obec-
no$cia sprawiajaca niesienie Stowa do ludzkich spotecznoSci. To wiasnie oni,
katecheci-laikat, wychowujacy wtasne dzieci, majacy wilasne rodziny, zdaja si¢ by¢
w pierwszym rzgdzie uzdolnieni do dzieta katechizacji w szkole jako katecheci
Swieccy, jako ci, ktéorzy mdéwia tym samym jezykiem, co owe katechizowane
dzieci, owa katechizowana mtodziez, bo przeciez jakze matka nie moze nie umie¢
rozmawiaé, komunikowa¢ si¢ z wlasnym, dorastajacym dzieckiem, dorastajaca
miodzieza, przechodzaca okres dojrzewania ich wtasnych osobowosci. Czy zatem
jest kto§ inny bardziej uprawniony do moéwienia o problemach dojrzewania,
o problemach pfci, jak katechetka-matka, oczywiscie wtaSciwie i dojrzale znajaca
si¢ na zagadnieniu (z konieczna naukowa formacja)?

ANTEIL VON LAIENSEELSORGERN AN DER SEELSORGE
DER CHRISTUSKIRCHE

ZUSAMMENFASSUNG

Das Thema der Seelsorge wird vom Autor zum ziemlich stillen Jubildum der Einfiihrung
der Seelsorge in staatlichen Schulen in der III. Republik aufgenommen. Die Seelsorge ist ein
fortdauerndes Werk der Kirche, aber ihre Form und ,.Effektivitdt” sind wahrscheinlich
abhingig vom Konzept der Theologie des Verstindnisses des Wortes. Der Autor bemiiht
sich, die Differenz der Auffassung und Realisierung der Seelsorge nach dem Konzept
sogenannter Barocktheologie zu zeigen, gestiitzt auf den Realismus der Verwirklichung, als
Konzept fides quaerens intellectum - entwickelt im Rahmen theologischer Erneuerung der
I. Hilfte des 20. Jahrhunderts, die zum aggiornemento des II. Vatikanischen Konzils gefiihrt
haben. Einer grundsitzlichen Anderung wird nicht nur das Verstehen des Glaubens
unterzogen, der noch einmal sein wahres Antlitz zeigt als realistisch personliche und dann
sich steigernde Kursbestimmung auf den lebendigen Gott bis zur Begegnung mit Ihm von
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Angesicht zu Angesicht, sondern auch des Menschen, der nicht passiv, sondern aktiv bei der
Realisierung aktiver evangelischer Liebe zu Gott in seinen Briidern ist. Als wichtig
erscheinen zwei Konsequenzen dieser erneuerten Vision der Christuskirche. Aufgewertet
werden die Laienbriider in der Seelsorge, und die derzeitige Zivilisation — wie jede friihere
— verlangt nach einem neuen Seelsorgewerk. Diese Erkenntnis erlaubt den Herausforderun-
gen der Gegenwart die Stirn zu bieten. Es zeigt sich ndamlich, dass die lokale Kirche nicht auf
sich selbst beruht; seine Laienbriider sind iiber ihre lebende Gegenwart fihig, das Wort
Gottes menschlichen Gesellschaften zu iliberbringen, indem sie eine der grundlegenden
Aufgaben der Kirche ausrichten: Das Werk der fortwihrenden Seelsorge.






KS. RADOSEAW CHALUPNIAK Studia Warminskie
Wydziat Teologiczny, Uniwersytet Opolski XL (2003)

OD DOSWIADCZENIA DO WIARY.
KONCEPCJA KATECHEZY EGZYSTENCJALNE]
W UJECIU KLEMENSA TILMANNA (1904-1984)

Tres ¢ — L. Mistrz niemieckiej katechetyki. — II. Od do§wiadczen dziecigcych do do§wiadczef
religijnych. — III. Odkrywanie Boga w do§wiadczeniach codziennoSci. — IV. Uniwersalizm katechezy
egzystencjalnej. — V. Zakoficzenie. — Zusammenfassung

Historia katechezy odstania wiele niezwyktych postaci zwiazanych z wy-
chowaniem religijnym. Od dwoéch tysigcy lat wciaz na nowo podejmowane sa
wysitki, by wypetni¢ Chrystusowy nakaz: idZcie, nauczajcie (czyficie uczniéw),
udzielajcie chrztu (por. Mt 28,19). Nie wszystkie takie starania zostaty dokladnie
opisane czy zapamigtane. Wiele z nich pozostaje w Bozej pamigci i tylko niektdre
mozna naukowo udokumentowad, zweryflkowac i docenic.

Historia — jako ,nauczycielka zycia” — domaga si¢ wnikliwej analizy
przesztos$ci w tym celu, by teraZniejszoSc¢ i przyszio$¢ zostaty zachowane od biedow
i jednocze$nie byly ubogacone o madros¢ i do§wiadczenie poprzednikéw. Kazda
naukowa dyscyplina, w tym takze katechetyka, poznaje swoje ,.korzenie”, analizuje
niepowodzenia i osiagnigcia, wysuwa wnioski skierowane na przyszto$¢. Takie
metodologiczne podejscie wiaze si¢ z konieczno$cia odkrywania, opisywania
i krytycznego oceniania przesztoSci. W katechetyce wielokrotnie podejmowano
prace zmierzajace do prezentacji poszczegllnych kierunkéw katechetycznych,
najczesciej ukazujac mysli i dziatalnoS$¢ ich przedstawicieli.

W latach 50-60. XX w. mozna zaobserwowaé powrdt do znanej z przeszioSci
katechezy egzystencjalnej. Poszczegdlne jej elementy byty juz wczesniej opisywa-
ne i praktykowane, jednak dopiero w okresie po II wojnie §wiatowej znalazty swe
kompleksowe ujecie w tworczoSci kilku znanych katechetykéw. Wsréd nich
znaczace miejsce zajmuje niemiecki katechetyk, Klemens Tilmann. Jego dziatal-
nos$¢, zarbwno na plaszczyznie teorii, jak i praktyki, wywarla istotny wplyw na
rozwdj idei katechetycznych.
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[. MISTRZ NIEMIECKIEJ KATECHETYKI'

Klemens Tilmann? juz po pierwszych doSwiadczeniach w pracy z dzieémi
i mlodzieza odkryt swoje zyciowe powotanie: katecheze. Swoje zdolnosci rozwinat
rOwniez w dziedzinie katechetyki teoretycznej. Tworczo$¢ K. Tilmanna obejmuje
45 tytutéw® (wielokrotnie wznawianych) i ponad 100 artykutéw, ktore ukazaly sig
na famach czasopism niemieckich (,,Katechetische Blitter”, ,,Die Wacht”, ,,Jugend-
seelsorger”, ,,Miinchener Kirchenzeitung”, ,,Am Scheidewege”) i zagranicznych
(,Lumen Vitae”, ,Orientamenti Pedagogici”, ,,Vérité et vie”, ,,Sinite”, ,Revue
pedagogique”, ,,Collectanea Theologica”). Od roku 1958 razem z G. Stachelem
Tilmann wydawat ksiazki w katechetycznej serii Kldrung und Wegweisung.
Przygotowywal takze podreczniki do nauczania religii.

Katechetyczne zainteresowania Tilmanna koncentrowaly si¢ gtéwnie na na-
stepujacych zagadnieniach: Srodowisko wychowania religijnego, katecheza sak-
ramentalna, wprowadzenie w modlitwe i medytacje, wychowanie seksualne i mo-
ralne. Tilmann organizowal r6znego rodzaju spotkania i szkolenia po§wigcone tej
problematyce, przeznaczone gidwnie dla katechetow i wychowawcow.

Dziatalno$¢ Tilmanna w ramach Niemieckiego Zwiazku Katechetow (DKV
— Deutsche Katecheten-Verein) i wspoOtpraca z innymi, znanymi katechetykami
i teologami niemieckimi zaowocowata opublikowaniem w roku 1955 , Katolickiego
Katechizmu dla Diecezji Niemieckich” (Katholischer Katechismus der Bistumer
Deutschlands, Freiburg 1955, przettumaczonego na ponad 30 jezykéw). Keryg-
matyczne ukierunkowanie tego dzieta bylo odzwierciedleniem panujacych w 6w-
czesnej katechetyce idei wewnetrznej odnowy dzieta katechezy. Tilmann byt takze
wspotautorem (razem z F. Schreibmeyerem i J. Wiggersem) komentarza do tego
katechizmu. W 1958 r. otrzymat w Innsbrucku doktorat honoris causa.

Istotne byto takze zaangazowanie Tilmanna w réznych koScielnych instytuc-
jach. W 1947 r. zostal cztonkiem Komisji Liturgicznej, od 1951 r. nalezat do
migdzynarodowej Europejskiej Grupy odpowiedzialnej za religijne wychowanie
(Europaische Arbeitsgemeinschaft fiir religiose Erziehung). W latach 1957-1973
wszedt do zarzadu Zwiazku Katechetéw Niemieckich, a od 1960 do Pastoralnego

' H. Fischer, Grusswort des Deutschen Katechetenvereins, w: Einiibung des Glaubens. Klemens
Tilmann zum 60. Geburtstag, pod red. G. Stachel, A. Zenner, Wiirzburg 1965, s. 7-9; A. Zenner,
Klemens Tilmann zum 70. Geburtstag, KB 99(1974), s. 729-732; A. GleiBner, Klemens Tilmann, w:
Lexikon der Religionspddagogik, pod red. N. Mette, F. Rickers, Neukirchen 2001, t. 2, k. 2128-2129;
G. Stachel, Klemens Tilmann — Seelsorger, Katechet und Schriftsteller, KB 111(1985), s. 360-362.

2 Ur. 31.12.1904 r. w Berlinie, zm. 21.12.1984 r. w Monachium. Po ukoficzeniu studiéw
filozoficzno-teologicznych w Innsbrucku (1924-1928), w Tybindze (1928-1929) i seminarium
w Schmochtitz (Bautzen) 20.07.1930 r. przyjat $wigcenia kaptanskie i pracowal jako wikariusz
w Dreznie. W 1934 r. przystapit do Oratorium S$w. Filipa Nereusza w Lipsku. W latach wojny byt
sanitariuszem, p6Zniej zyt i pracowat w Monachium.

3 Wéréd najbardziej znaczacych publikacji K. Tilmanna nalezy wskazaé nastepujace: Feier des
heiligen Messopfers fiir Kinder, Miinchen 1932; Das Schonste was es gibt, Regensburg 1934; Das
geistliche Gesprich, Miinchen 1956; Wie wir die Kleinen in die heilige Messe einfiihren, Freiburg 1957,
Die Fiihrung der Kinder zur Meditation, Wiirzburg 1960; Fiihrung zu Bufle, Beichte und christlichem
Leben, Wiirzburg 1961; Das Glaubensgesprich mit anderen, Wiirzburg 1966; Das neue Kirchenverstind-
nis in Katechese und Seelsorge, Donauworth 1966; Staunen und Erfahren als Wege zm Gott, Einsiedeln
— Ziirich — Koln 1968; Glaube und Erfahrung, Leipzig 1989.
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