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WSTEP

Czy mozliwe jest istnienie autentycznej relacji miedzy kulturg a wiarg? Tak
sformutowane pytanie generuje szereg trudnosci. Przede wszystkim zar6wno po-
jecie ,kultura”, jak i ,,wiara” maja wprost niezliczong liczbe desygnatow. Badacze
kultury zestawiali przed laty definicje przedmiotu swoich eksploracji. Numerujac
rozne definicje, dochodzili do liczb wyjatkowo wysokich, idacych juz nie tylko
w dziesiatki, ale nawet w setki. Dzi$ trudno byloby utozy¢ leksykon definicji po-
jecia kultury — zawsze takie dzieto pozostawatoby niedokonczone. Problematyka
kultury na pewno jest wyjatkowo zlozona, co wiecej — nietatwa. Nie sposob zna-
lez¢ wspolnego mianownika dla rozbieznych okreslen kultury, czesto po prostu
wykluczajacych si¢ wzajemnie. Analogicznie prowadzacy dociekania naukowe
nad fenomenem religii ukazywali rozne jej wyrazy, czy tez ,,uciele$nienia”. Mowili
nawet o systematach ateistycznych jako quasi-religiach, gdyz udziela¢ miaty one
ostatecznej odpowiedzi na pytanie o sens istnienia czlowieka. Jedno jest pewne:
brak jest uniwersalnej definicji kultury, ktora mogtaby by¢ powszechnie przyjeta.
Tak samo nie ma jednej definicji wiary oraz w ogole religii. Tenze brak nie wyraza
jednak jakiego$ pesymizmu poznawczego. Trzeba natomiast zaznaczy¢, iz rozumie-
nie oraz interpretowanie kultury i wiary przez chrzescijanina (czy w ogole cztowieka
religijnego) oraz przez ateistg i antyteiste (ale tez humaniste dystansujacego si¢
od tego, co transcendentne) beda si¢ najprawdopodobniej wzajemnie wykluczaty.

Europejska mysl przez wieki ksztaltowana byta przez filozofi¢ realistyczna,
ktorej patronowal §w. Tomasz z Akwinu. Wedtug tejze madrosci zyciowej o kulturze
stanowiag warto$ci prawdy, dobra, pickna oraz warto$¢ sacrum. Realizacja tychze
wartosci, ich spetnianie, jak rowniez ich poszukiwanie i namyst nad nimi to wtasnie
kultura. Jak te podstawowe wartosci maja si¢ do poszczegolnych wymiardéw kul-
tury? Cztowiek zatroskany o prawde uprawia nauke. Ten, ktory prowadzi refleksje
nad dobrem, czyni to w ramach etyki. Pigkno natomiast odsyta zainteresowanego
do sztuki. Wartos¢ okreslana jako sacrum wskazuje bezposrednio na religie w ogole
i na okreslong religi¢ w szczegdlnosci. Skoro tak ma si¢ rzecz z warto$ciami jako
elementami bytu jako takiego, to relacja miedzy kulturg a wiarg nie jest czyms
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fakultatywnym, przypadkowym, niespdjnym. Sacrum ,,spajajace” catg kulture
oddzialuje na inne jej sfery. Wskazuje wiasnie na religi¢, bedaca zyciowym sto-
sunkiem cztowieka do Istoty Ponadziemskiej, ktora badz sama przedstawita sie
cztowiekowi w Objawieniu, ujawniajgc swoje Imig, badz tez ktorej Imi¢ nadane
zostalo przez cztowieka.

*

Wiara stanowi wyraz egzystencjalnego odniesienia osoby ludzkiej, bedacej
bytem przygodnym, stabym i przemijajacym, do Boga, bostwa, Absolutu, ktory
jest zarazem Istota, jak i Istnieniem, bytem koniecznym, mocnym, wiecznym.
Czlowiek wiary religijnej angazuje swoj umyst, wolg i emocje, wchodzac w rze-
czywisto$¢ duchowego obcowania z Wszechmogacym. Cztowiek ufa Bogu, a wiara
nie jest tylko zasobem informacji czy wiedza na tematy religijne. Wyraza si¢ ona
w postawie cztowieka, jego stalym usposobieniu do wzbudzania my$li o Bogu, do
petnego szacunku i odwaznego wypowiadania si¢ o Nim wobec innych ludzi. Wiara
zobowigzuje do podejmowania czynow $wiadczacych o osobowej, bliskiej, szczerej
komunikacji cztowieka z Istotag wszechpotezng — Najwyzszym, Wszechmocnym,
Dobrym Bogiem. Relacja wiary i kultury nie jest zatem czyms$ wydumanym przez
agitatorow religijnej wizji zycia. Wyraza ona proegzystencjalng misje kultury. Bez
wzgledu na kontekst geograficzny czy dziejowy, czlowiek zawsze bytowat (istniat)
i bytuje (istnieje) na sposob okreslonej kultury. Ona go formowata i nie przestaje go
nadal ksztattowa¢. Uczyta i uczy odniesien do innych ludzi, do rzeczy materialnych,
rowniez do ,,rzeczy duchowych”, nade wszystko za$ do samego siebie. Odtaczenie
wiary od kultury oznaczaloby podwazenie fundamentalnej prawdy o cztowieku,
ktorego badacze religii (w tym $wiatowej stawy historyk i fenomenolog religii Mir-
cea Eliade) nazwali dumnym imieniem ,,Czlowieka religijnego” (Homo religiosus).

*

Kosciot rzymskokatolicki, bedacy przez wieki ,,kustoszem” kultury tacinskie;j,
dzi$ otwarty jest na wszystkie kultury. Pielegnuje w ten sposob ducha uniwersalizmu
— powszechnosci mysli Chrystusowej. Tytulty dokumentéw oglaszanych w ciggu
wiekow przez papiezy brzmig tacinskimi ,,nutami”. Jest tak niewatpliwie takze
w przypadku ogtoszonej w 1998 r. encykliki Jana Pawta 1 Fides et ratio. Tematem
kluczowym w dokumentach Kosciota z zakresu misji i dialogu migdzyreligijnego
jest wlasnie kultura, dzigki ktorej cztowiek staje si¢ tym, kim jest. Jan Pawet II
wielokrotnie wskazywat 1 wskazuje na osobe Jezusa Chrystusa jako Odkupiciela
cztowieka i jego kultury, kazdej bez wyjatku kultury. Cztowiek, bytujac w spote-
czenstwie, jak rowniez w okreslonej wspolnocie religijnej, a wigc okreslajac siebie
w relacji do innych ludzi i do Boga, jest rownoczesnie tworcg kultury, w ktorej si¢
realizuje jako istota ludzka, jako ,,Czlowiek Bozy” (Homo Teosos). Osoba ludzka
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w calym wymiarze swojego istnienia jest jednoczesnie podmiotem, przedmiotem
oraz celem kultury. Kultura zapewnia rozwo6j cztowieka i wspolnoty ludzkiej. Dzieki
niej cztowiek nawigzuje i wlasciwie rozwija relacje z natura, z przyroda ozywio-
ng i nieozywiong. Kultura ksztattuje relacje migdzyludzkie, a zatem jest ,,stylem
zycia wspolnego”. Spetniajac funkcje komunikatywng, umozliwia interakcjg osob
wewnatrz okreslonego spoteczenstwa. W kulturze wyrdzni¢ mozna jej wymiar
relacyjny, ktory jest uprzedni w stosunku do funkcji komunikatywnej. Kultury sg
znakiem epifanii Boga, ktory ujawnia si¢ poprzez kulture i w kulturze. Spelnia ona
zatem takze funkcje rewelacjonistyczng. W homilii w czasie Mszy $w. celebrowane;j
w Szilongu w Indiach w dniu 4 lutego 1986 r. Jan Pawet 1l powiedziat: ,,W kaz-
dej kulturze mozna zobaczy¢ dzieta Boze. Dla was Bog nie jest pojeciem czysto
abstrakcyjnym; jest On naprawde cze$cig waszego zycia™'. Kultura jako dzieto
Boga wérdd chrzescijan i niechrzescijan jest znakiem Jego obecnosci posrod nich.
Obecnos¢ Boga w kulturach jest zbawczym ujawnieniem si¢ Jego milosci. Bog
poprzez objawienie si¢ w kulturze wyraza wobec ludzi swoja zbawcza wole. W ten
sposob kultura stanowi wyraz duchowych doswiadczen okreslonych spoteczenstw.
Ukierunkowana jest zawsze na przyszlos¢. Rozwijajac rodzime duchowe wartosci
grup spotecznych, przekazuje je nastepnym pokoleniom. Jednocze$nie wigze si¢
takze z finalng perspektywa zycia ludzkiego. Ukierunkowana jest bowiem na es-
chatologiczne, ostateczne przeznaczenie cztowieka. Stanowi zatem nie tylko wyraz
doczesnego wymiaru ludzkiego zycia, ale rowniez pomocna jest w osiggnieciu
Zycia wiecznego, tj. zbawienia.

Swiat wspotczesny charakteryzuje si¢ wielokulturowoscia i multireligijnoscia.
Ludzie r6znych kultur i religii zamieszkuja razem juz nie tylko w stolicach panstw
i metropoliach, ale w duzych i malych miastach, czy tez osadach. Szkoty coraz
czegsciej posiadaja charakter wieloetniczny oraz wielokulturowy, podobnie i parafie
Kosciota katolickiego, jak rowniez parafie i gminy innych Kosciolow i wspdlnot
eklezjalnych. Media odgrywajg wazng role w ksztattowaniu postaw ludzi r6znych
kultur. Sytuacja ta stanowi wielkie wyzwanie dla okre$lonych spotecznosci. W epo-
ce pluralizmu kulturowo-religijnego zadanie bezprecedensowe spehia teologia
(ale tez 1 inne nauki humanistyczne i spoteczne), ktora zawsze w centrum swojego
zainteresowania stawia czlowieka i Boga.

Od czasow oswiecenia po dzien dzisiejszy umyst cztowieka walczy z ludz-
kim sercem. Racje rozumu oderwane od racji serca, czyli od tego wszystkiego,
co konstytuuje cztowieka i o nim stanowi, przestaja by¢ jednak racjami w ogole.

1

Jan Pawet I, Msza swigta na polu golfowym. Szilong, 4 lutego 1986, W: Buddyzm i hinduizm
w nauczaniu Jana Pawta II (1978-1999), red. S. Lach, Z.J. Kijjas, ,,Biblioteka Ekumenii i Dialogu”,
t. 10, Krakow: Papieska Akademia Teologiczna w Krakowie 2000, s. 156.
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Gorzkimi owocami tej walki sg wszelkie irracjonalne utopie, ktore fascynujg czto-
wieka ,,zakochanego” w fatszu, w ktamstwie. Utopie te znajduja sprzymierzenca
w relatywizmie narzucajacym wizj¢ zycia, w ktorym nie ma miejsca dla prawdy
obiektywnej, pelnej, jedynej. Jej miejsce zajmuja niezliczone prawdy indywidualne,
nawzajem si¢ znoszace czy wykluczajace. W takim klimacie cztowiek proklamuje
absurdalng teologi¢ $mierci Boga oraz tzw. kultur¢ $mierci, ktore nie maja nic
wspolnego z prawdziwa wiarg 1 prawdziwag kulturg. Zaczyna uprawia¢ mitologi¢ i ja
glosi¢, a nawet narzuca¢ swiatu. Tymczasem wiara i rozum zjednoczone, scalone
w przyjacielskim uscisku, stanowig antidotum na wszelkie patologie mysli. Wiara
i kultura trwajace w braterskim zjednoczeniu stanowia remedium na zagubienie
cztowieka czasow dzisiejszych. Swiety Jan Pawet IT wskazywat w swoim nauczaniu
na plaszczyzne spotkania Objawienia Bozego z kulturg. Wedtug Ewangelii Jezusa
Chrystusa wolno$¢ dojrzewa ,,w stoncu prawdy”, a prawda wyzwala czlowieka
(por. J 8, 32). Ewangelia chroni przed destrukcyjnym nihilizmem kultury bez Boga
oraz kultury przeciw Bogu.

Naswietlenie zagadnienia relacji wiary a kultury w jednym tomie czasopisma
naukowego jest niewykonalne. Fragmentaryczne zaprezentowanie tematu, podje-
cie jego niektérych watkéw, jak ma to miejsce w niniejszym tomie Studiow Nauk
Teologicznych, jest natomiast w pelni zasadne. Przedmiotem refleksji sa tu: per-
sonalistyczna perspektywa wiary i kultury; perspektywa historyczna komunikacji
wiary w kulturze; sztuka w ogoéle i film w szczegodlnosci jako ,,miejsca teologiczne”;
biblijno-patrystyczne reminiscencje kultury; sumienie, §wiadomos¢ moralna oraz
dziatanie i komunikacja miedzyludzka; etyka w islamie. Przedstawienie wybranych
kwestii, ukazanych nie tylko — cho¢ gtownie — z perspektywy chrzescijanskie;j,
moze inspirowa¢ Czytelnika do osobistych przemyslen. I to jest najwazniejsze!

,»Przysztos¢ cztowieka zalezy od kultury!”? — powiedziat Jan Pawet 1T w dniu
2 czerwca 1980 r. w siedzibie UNESCO w Paryzu. Przekonanie to wskazuje na
wyjatkowy walor i znaczenie kultury w zyciu czlowieka oraz ludzkos$ci. Wiara
shuzy kulturze, kultura za$§ stanowi odpowiedz na przestanie wiary.

Prof. dr hab. Eugeniusz Sakowicz

2

Jan Pawet 11, Wimie przysztosci kultury. Przemowienie w UNESCO. Paryz, 2. czerwca 1980,
w: Jan Pawet II. Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia, homilie, red. M. Radwan i in., Rzym—
Lublin: Redakcja Wydawnictw KUL 1988, s. 68.
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WIARA I KULTURA W PERSPEKTYWIE PERSONALISTYCZNEJ
WEDLUG CZESEAWA S. BARTNIKA

Wspolczesne wyniki badan antropologicznych, religiologicznych i kulturo-
znawczych ukazuja, ze juz od czaséw prehistorycznych ludzkie zycie cechowato
m.in. tworzenie kultury oraz sprawowanie kultu (wyrazanie wiary w Boga). Dzisiaj
kulture rozumie si¢ potocznie jako wszelka ludzka dziatalno$¢, ktéra sprawia, ze
czlowiek staje si¢ bardziej cztowiekiem (aspekt czynny kultury). Wiarg zas widzi si¢
jako przynalezaca bardziej do sfery doznaniowej (biernej) i jako mniej odnoszaca
si¢ do przestrzeni swieckiej (np. zycia spotecznego, politycznego czy zawodowego).

W $wietle systemu personalistycznego ks. prof. Czestawa Stanistawa Bartnika,
opisujacego fenomen osoby ludzkiej, zarowno wiara', jak i kultura maja strukture
personalistyczng. Obie stanowig wspdlnie swoistg diade, ktorej sktadniki wzajemnie
si¢ przenikaja®. Wilasciwe, wielowymiarowe rozumienie pojecia osoby prowadzi
do dostrzezenia bogatego kolorytu owego ztozenia wiara—kultura i odkrycia jego
doniostej roli w procesie personalizacji cztowieka (jak rowniez przezwyci¢zania
wszelkich prob depersonalizacji) — zarowno w wymiarze indywidualnym, jak
i spotecznym.

1. ZAKRES WIARY [ KULTURY ANALOGICZNY DO FENOMENU OSOBY

W swoim personalistycznym systemie Czestaw S. Bartnik podkresla, ze osoba
ludzka jest bytem misteryjnym, posiadajacym wielowymiarowy $wiat wewngtrzny
i zewnetrzny. Jest ona otwarta na — prowadzacy w glab jej istnienia oraz ku in-
nym osobom — ,,$wiat umystowy”, z ktorym zwigzane s3: poznanie, rozumienie,

! Bartnik rozumie wiarg¢ jako ,,wiar¢ w Boga”, religi¢ natomiast jako realizacj¢ tej wiary przez

osobe indywidualng badz spoteczna.
2 Diada jest rozumiana tutaj jako zbior dwdch elementow, jako inno$¢ w dwoistosci.
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reflektowanie, $wiadomo$¢, intelekt, rozumowanie, budowanie mysli indywidualnie
badz (komunijnie) z innymi, intuicyjne lub rozumowe przenikanie rzeczywistosci
oraz dochodzenie do prawdy?. Osobe konstytuuje i ubogaca rowniez $wiat woli,
z ktorym zwigzane sg m.in.: mozliwo$¢ podejmowania decyzji, ambiwalencja
dobro—zto, rozstrzyganie w sumieniu, wybieranie warto$ci 1 organizowania ich
w swego rodzaju hierarchig¢, odrzucanie antywartosci, dazenie ku stawianym sobie
celom, autodeterminacja, wszelkie dziatanie tworcze i wolnosciowe, ofensywna
postawa wzgledem rzeczywisto$ci®. Wnetrze osoby ubogacone jest ponadto $wia-
tem uczuciowym?® (obejmujacym réznorakie emocje oraz ich ekspresje — afekty).

Osoba ludzka (stworzona) jest cudem istnienia i ma co$ z samoistnosci Trzech
Os6b Bozych (niestworzonych). Egzystuje konkretnie i posiada misteryjny wymiar
istnienia, to znaczy: ma swoje wnetrze 1 zewnetrze, jest wobec Swiata czynna
1 bierna, ma swoje tresci (poprzez m.in. pami¢¢ i wyobrazni¢), a takze histori¢
i,,ponadhistori¢”, potrafi wyrazac¢ si¢ poprzez prace, czyn, wszelka dokonawczos¢
duchowa i materialng. Cztowiek jest nie tylko zlozeniem ciata i duszy, ale ich swego
rodzaju transcendencja w kierunku absolutnosci, nieskonczonosci. Jest absolutnym
istnieniowym zapodmiotowaniem si¢ bytu z mozliwoscig uwewngtrzniania oraz
pewnej samotranscendencji az ku nowej postaci istnienia w Bogu — bez granic
materialnych. Dodatkowo w osobg¢ wpisana jest mozliwos¢ rozwoju, ale i pewna
nicodwracalnos$¢ — staje si¢ ona coraz bardziej soba, jest ruchem ku sobie oraz ku
innym osobom®. Osobe konstytuuje w petni mito$¢, czyli komunia wlasnego Swiata
(tego, kim osoba jest wewnatrz i na zewnatrz) z innymi osobami, a takze — wtor-
nie — z wszelkimi istotami zywymi, z calym §wiatem, a takze z catym kosmosem
(wszechswiatem), a przede wszystkim z Bogiem. Osoba moze odkrywac i zachwy-
cac si¢ picknem Boga promieniujacym na calg przecudowna rzeczywisto$¢ — w tym
takze picknem obecnym w innych osobach ludzkich. Przezywanie pigkna nie jest
dla osoby stagnacja, ale daje jej sit¢ do doskonalenia wewnetrznego oraz tworze-
nia, do odegrania wtasnej i wtasciwej roli w Zyciu — jest zatem mocg w procesie
personalizacji, prowadzaca ku wyzszemu stadium egzystencji’.

W tym konteks$cie warto postawi¢ pytanie: Czy w personalizmie Cz. S. Bartnika
kultura oraz wiara nabieraja jakiego$ nowego kolorytu? Intuicyjnie mozna postawic
dos¢ szybko hipoteze (przytoczong we wprowadzeniu), ze skoro osoba ludzka przez
nie si¢ wyraza, to z pewnos$cig maja one analogiczng strukture personalistycznag,
czyli m.in.: angazuja umyst i wole cztowieka, jego uczucia i zmysty, majg swoj
element materialny i niematerialny, majg wymiar czynny i bierny, s skierowane do
wewnatrz, jak i na zewnatrz, otwieraja na relacje z innymi oraz towarzysza osobie

3 Por. Cz.S. Bartnik, Personalizm, Lublin: Wydawnictwo OK 22000, s. 38-39.

4 Por. Cz.S. Bartnik, ,, Osoba " w filozofii i teologii, Lublin: Wydawnictwo Standruk 2017, s. 14;
Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 39.

5 CzS. Bartnik, ,, Osoba” w filozofii i teologii, s. 14.

¢ Por. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 39, 193.

" Por. Cz.S. Bartnik, ,, Osoba” w filozofii i teologii, s. 14.
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W procesie jej stawania si¢ ,,bardziej sobg”. Czy mys$l personalistyczna odstania
jeszcze co$ wiecej? Wydaje sig, ze tak.

Ujmujac personalistycznie kulturg, Cz. Bartnik pisze, Zze osoba wyraza si¢
najpierw w samym istnieniu, ktére mozna uzna¢ niejako za ,,pierwotne”, potem
za$ w historii, a nastgpnie wtasnie w kulturze. Ta ostatnia jest swego rodzaju aktem
tworzenia przez cztowieka ,,drugiego swiata”, personalizacja rzeczywistosci, ale
takze 1 uyymowaniem w swoje rece samego siebie — dla osiggniecia wlasnego idea-
hu. Bartnik stara si¢ unikna¢ tworzenia jedynie fragmentarycznych i aspektowych
definicji kultury. Czgsto bowiem skupiaja si¢ one tylko na jednym z elementow,
np. na doskonaleniu cztowieka (postgp moralny, duchowy), czy tez spoteczno-
$ci (chocby jej organizacji pod wzglgdem prawodawstwa), albo $wiata (rozwdj
techniki czy organizacji pracy). W personalizmie natomiast szuka si¢ elementu
konstytutywnego kultury. Odnajduje si¢ go w najkrotszym okresleniu, ze kultura
to ucztowieczenie zycia, humanizacja i personalizacja cztowieka oraz $wiata. Jest
ona relacja cztowieka do siebie samego i calej rzeczywisto$ci. W pewnym sensie
cztowiek kulminuje w kulturze® i poprzez nig odpowiada na Boze polecenie, by
ziemie uczynic ,,sobie poddang” (Rdz 1, 28).

W personalizmie zakresy kultury pokrywaja si¢ z zakresami fenomenu ludzkie-
g0. Mowi si¢ o osobie jednostkowej, a zatem 1 rowniez o kulturze indywidualne;j,
osobistej (mikrokultura), ktora jest sposobem samorealizacji cztowieka; wskazuje
sie takze na osobe spoleczng (np. rodzina, nardd, region) i sposob jej zapodmio-
towania w $wiecie (makrokultura). W szerokim znaczeniu — odnoszac si¢ do calej
czasoprzestrzeni — mowa jest takze o kulturach roznych epok, o kulturze ludzkosci
czy $wiata historycznego (megakultura).

Skoro za$ czlowiek ma swoja historie, rowniez i kultury maja wlasne dzieje
(rodzg sig, rozwijaja 1 gasng). I chociaz niekiedy $cieraja si¢ one migdzy soba,
dziataja na siebie pozytywnie badz negatywnie, przenikaja czy zanikajg, niemniej
cata ludzkos$¢ tworzy w sumie jakas jedng wspolng ,.kulture uniwersalng™. Ponad-
to, podobnie jak zycie cztowieka ma wymiar biologiczny, psychiczny i duchowy,
mozna rowniez mowi¢ analogicznie o kulturze materialnej (m.in. praca, technika,
wytwory), o cywilizacji (np. spoteczny, wspolnotowy wymiar zycia) oraz o kulturze
duchowej (m.in. ksztattowanie idei Boga i pielegnowanie najwyzszych wartosci
wraz z moralnos$cig)'’.

W optyce personalistycznej takze caty Swiat nicosobowy jest swego rodzaju
jezykiem miedzyosobowym, w ktérym Bog zwraca si¢ do cztowieka. Osoba ludzka
uczy si¢ tego jezyka i odpowiada Bogu poprzez akt religijny — wlaczajac wen cata
swoja ztozona strukture bytowa i postugujac si¢ rzeczami, zdarzeniami, catym

8 Por. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 445, 447-448.
®  (Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 450-451.
10 Zob. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 451-452.
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swoim zyciem!'!. Wiara jest zatem ,,wielka, intelektualng i caloosobowg syntezg
cztowieka na ptaszczyznie jego poznan, informacji, wiedzy, doznan, kultury, sztuki,
poezji, zycia”; jest ona takze ,,potezng wola zycia [ ...], zrywem przerzucenia siebie
poza sfer¢ widzialng 1 zjawiskowa ku czemu$ niewidzialnemu i ponadzjawisko-
wemu [...], stanowi podstawe do «ponadmozliwej» samorealizacji osoby ludzkie;j,
indywidualnej i spotecznej!2.

Za Bartnikiem mozna przywotac tutaj wazne rozrdznienie teologiczne: istnieje
wiara naturalna oraz wiara nadprzyrodzona, bedaca taska Bozg. Chrzescijanstwo
posiada wiarg nadprzyrodzona, ktora jest catosciowa relacja cztowieka z Chrystu-
sem i poprzez Niego z calg Trojca Swicta, i ktora prowadzi — przy wspétudziale
cztowieka — do odwzorowania Chrystusa w osobie ludzkiej (por. 1 Kor 15, 49).
Jako owoc cztowiek otrzymuje zycie wieczne (por. J 3, 15-16), dar dziecigctwa
Bozego — nowej rzeczywistosci w cztowieku utworzonej przez Ducha Swietego®.
Trzeba dodaé, ze juz nawet sama naturalna wiara wprowadza na §wiat porzadek
i tad, madre prawa'4, tym bardziej za$ taska wiary dana od Boga.

2. WZAJEMNE WARUNKOWANIE SIE WIARY [ KULTURY

Czestaw Bartnik dostrzega, ze wspotczesnie niektorzy mysliciele przeciw-
stawiaja wiare (religie) kulturze i uznaja, ze wiara nie nalezy do kultury, a nawet
jest jakas$ swoistg antykulturg. Wspomniany Autor stusznie sprzeciwia si¢ temu
pogladowi i stoi na stanowisku, ze — owszem — wiare i kulturg trzeba odrozniac, ale
nie nalezy ich rozdziela¢. Natura religii i natura kultury r6znig si¢ istotnie miedzy
sobg (religia nie jest czescig kultury, a kultura nie stanowi subdyscypliny religii),
niemniej akt religijny i akt kulturowy tacza si¢ w tym samym podmiocie. Ponad-
to, aby religia mogtla si¢ rozwina¢ jako osobowa wiez z Bogiem, musi w jakim$
stopniu przej$¢ przez nisz¢ kulturowsa, w ktorej cztowiek ksztattuje swoje relacje

" Por. Cz.S. Bartnik, Osoba i personalizm, w:Cz.S. Bartnik, Dziela zebrane, t. LXII, Lublin:
Wydawnictwo Standruk 2012, s. 61.

12 Cz.S. Bartnik, Bog i ateizm, w: Cz.S. Bartnik, Dziela zebrane, t. XXIV, Lublin: Wydawnictwo
Standruk 2002, s. 133.

13 Cz.S. Bartnik, Bég i ateizm, s. 133—134; zob. Duch Swiety w naszej codziennosci, red. K. Gu-
zowski, G. Barth, Lublin: Wydawnictwo Gaudium 2010. Trzeba tu doda¢, ze dzisiaj uwaza sig¢, iz
z punktu widzenia teologii objawienia i religii nie istniejg religie czysto naturalne; to stanowisko jednak
nie przesadza o tym, ile w religii (w akcie wiary) jest nadprzyrodzonosci, a ile dziatania naturalnego
czlowicka; nie daje to tez podstaw do rownania z soba wszystkich religii. Zob. M. Rusecki, Istota
i geneza religii, Warszawa: Wydawnictwo Verbinum 1989, s. 228.

14 Cz.S. Bartnik, Polska w epoce upadku kultury euroatlantyckiej, Lublin: Wydawnictwo Stan-
druk 2018, s. 139.
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ze $wiatem, ze samym sobg i z innymi osobami. Dlatego tez kultura jawi si¢ jako
funkcjonalnie ,,wcze$niejsza” niz religia (wiara), mimo ze pierwsza ontycznie jest
relacja z Bogiem—Stworca .

Kultura oraz religia r6znig si¢ migdzy sobg tym, ze kultura dotyczy natury
i Swiata, wiara za$ odnosi si¢ do Absolutu i Transcendencji. Wzajemna zalezno$¢
religii 1 kultury Bartnik okre$la nastepujaco: akt pelnej religijnosci jest uwarunko-
wany poprzez ,,wczesniejszy” akt kulturowy, religijnos¢ samej kultury istnieje zas
jedynie w sensie wtornym (i tylko woéwcezas, gdy religia petni wiodaca role w dane;j
spotecznosci)'®. Mozna zatem stwierdzi¢ na gruncie personalistycznym, Ze obie si¢
wzajemnie przenikaja'’. Dlatego oba stanowiska — ,,religia okresla kultur¢” oraz
,kultura okresla religie” — nalezy przyjmowa¢ komplementarnie. Zadne z nich,
brane osobno, nie opisuje wyczerpujgco interakcji zachodzacych pomigdzy kulturg
i religig. Brane za$ komplementarnie pozwalaja méwi¢ wreez o L religii kultury”,
czy tez o, kulturze religii”'®.

Moéwi sie o ,kulturze $wieckiej” (cultura saecularis, profana) 1, kulturze $wig-
tej” (cultura sacra), ktorej szczegolnym przyktadem bytaby kultura chrzescijanska
(cultura christiana). Kultura religijna moze powstac¢ poprzez podniesienie kultury
juz istniejacej, moze tez by¢ w jakims sensie ,,zrodzona” przez wspolnote wiary.
Istotne jest to — jak zauwaza Bartnik — ze bez kultury religia jest niema'?, a z kolei
bez religii kultura pozbawiona jest wyzszych aspiracji.

3. PERSONALIZACJA I SOCJALIZACJA POPRZEZ DIADE WIARA-KULTURA

W tym miejscu pojawia si¢ pytanie: jaka relacja zachodzi pomigdzy kulturg
a osobg indywidualng i spoteczng (np. narodem)? Czy to kultura ksztattuje osobg,
czy tez jest odwrotnie — osoba ksztaltuje kulturg? Profesor Bartnik twierdzi, ze
pierwsze miejsce zajmuje osoba, czyli to konkretny cztowiek, spoteczenstwo, narod
ksztattuja kulturg i w ten sposob realizujg siebie, swoj byt osobowy. Kultura jest
bowiem przede wszystkim odwzorowaniem i ukonstytuowaniem si¢ osoby, narodu

15 Oczywiscie akt wiary afirmujacy istnienie Boga jest mozliwy bez rozwinietej kultury ma-
terialnej czy tez cywilizacji, niemniej zaklada przynajmniej podstawowa kultur¢ duchowa (umie-
jetnos¢ wyjscia poza jazniowa samoswiadomos¢ w kierunku absolutnego ,,Ty”); por. Cz.S. Bartnik,
Teologia kultury, w: Cz.S. Bartnik, Dzieta zebrane, t. V1, Lublin: Wydawnictwo Standruk 1999, s. 25;
Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 452—453.

16 Podobnie tez akt etyczny (wybdr moralny) jest nabudowany na akcie kulturowym; Cz.S. Bart-
nik, Personalizm, s. 452-454.

17 Cz.S. Bartnik, Osoba i personalizm, s. 63.

18 Zob. Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 132—137.

19" Zob. Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 133.
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oraz innych spolecznosci — a jednoczesnie jest ona ruchem ku przysztosci. W ten
sposob cztowiek, wyrazajac siebie poprzez kulturg, otwiera si¢ ku swemu wnetrzu,
a takze ku $wiatu zewnetrznemu. Dlatego kulturogeneza staje si¢ jednoczesnie
rdzeniem personalizacji i socjalizacji cztowieka, transformacjg ludzkiej natury
w osobe 1 wspolnote 0sob. Kultura ma zatem wymiar czynny (czyli czynne i celowe
tworzenie kultury przez osobg) oraz bierny (jako suma doznan kulturowych). Jest
takze bilansem wszelkich wytworéw (materializacja kulturowa), ktore idg w kie-
runku ,,kreacji” osobowej — indywidualnej i spotecznej®. Kultura zatem — w tym
szczegOlnie praca ludzka?' — pomaga cztowiekowi ksztattowac jego osobowosé
i poprzez nig dokonuje si¢ personalizacja cztowieka?.

Czestaw Bartnik stawiajac tezg, ze akt kulturowy jest wczesniejszy niz akt
religijny (wiary) oraz moralny, zwraca uwage na donioste znaczenie praktyczne
takiego stanu rzeczy. Wiarg (religijno$¢) nalezy rozwijaé nie poprzez jedynie mno-
zenie poboznych aktow, ale poprzez rozwijanie i dynamizowanie kultury wyzsze;.
Kultura za§ moze by¢ rozwijana poprzez religi¢, ale nalezy uwazac, by aktami
wiary nie ,,wzmocni¢” negatywnych jej elementéw?’. Jednoczesnie wiara oraz
kultura sg dla siebie nieodzowne 1 winny rozwijac¢ si¢ rownolegle. Doskonalaca si¢
kultura pomaga w tworzeniu glebszej religijnosci, dojrzewajgca wiara zapobiega
kartfowaceniu kultury i pomaga jej wznies¢ si¢ ku rzeczywistos$ci absolutnej.
Obie (wiara i kultura) stuzg personalizacji oraz socjalizacji cztowieka, przy czym
personalizacje rozumie si¢ jako optymalny rozwdj osoby w sobie 1 we wspolnocie,
natomiast socjalizacje jako ksztaltowanie odpowiedniej relacji osoby indywidualne;j
do osoby spotecznej®. Kultura i wiara sg sobie potrzebne do wzrostu, poniewaz jesli
zabraknie religii, kultura przeradza si¢ w grozng pseudoreligie, w antykulture. Gdy
z kolei brakuje kultury, religia degeneruje si¢ i staje si¢ w mniejszym lub wickszym
stopniu niewiarg. W obu przypadkach (niewiary oraz antykultury), proces rozwoju
cztowieka zatrzymuje si¢, badz cofa — wowczas cztowiek duchowo umiera.

Idac za myslg Cz. Bartnika, trzeba dostrzec, ze diada kultura—religia jest po-
dwdjnie zapodmiotowana w §wiecie osobowym: w wymiarze indywidualnym oraz
wymiarze spolecznym (wspdlnotowym). Istnieje wiara oraz kultura jednostkowa,
ale moga one przynaleze¢ takze do okreslonego srodowiska®.

20" Por. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 448—449. Praca ludzka — w ujeciu chrzescijanskim — wigze
si¢ z kultem Boga w pracy i przez prace (zob. Cz.S. Bartnik, Teologia pracy ludzkiej, Warszawa:
Instytut Wydawniczy PAX 1977, s. 132.

2l Por. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 450.

22 Por. K. G6zdz, Praca jako czynnik personalistyczny, w: Praca a kultura, red. M. Kowalczyk,
Lublin: Wydawnictwo Standruk 2005, s. 21.

3 Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 26; Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 454.

24 Zob. Cz.S. Bartnik, Personalizm, s. 454-455.

3 Cz.S. Bartnik, Osoba i personalizm, s. 63.

26 Por. Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 137.
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Odpowiednia kultura jest konieczna dla ewangelizacji narodow (wazng role
petni tu inkulturacja). Z drugiej strony brak zycia duchowego sprawia, ze wiele
kultur zanika (a wraz z nimi znika wiele narodow, plemion czy szczepow). Dlatego
tez trzeba stwierdzié¢, ze brak wiary badz tez brak kultury dotyka nie tylko osobe
indywidualng, ale rozbija rowniez konkretng ludzka spotecznos¢ i niekiedy — nie-
stety — prowadzi do jej zagtady.

4. ZYCIE DUCHOWE OSOBY ZAGROZONE NIEWIARA I ANTYKULTURA

W systemie personalistycznym Cz. Bartnika zycie duchowe czlowieka rozu-
miane jest jako najwyzszy sposob przezywania religijnosci. Kiedy personalizacja
wiezi ze Stworcg siega zenitu 1 dosiega glebi ,,jazni” (wowczas ,,ja” jestem caly
osobowg relacja do Boga), mozna mowi¢ wtedy o zyciu duchowym?”. Ten duchowy
rozwdj nie dokonuje si¢ w sposob linearny i prosty do opisania. Dzisiaj rozumie si¢
go ponownie jako epektasis — state wznoszenie cztowieka ku gorze ($w. Grzegorz
z Nyssy). Zyciem duchowym nie jest zatem ani sama kultura (nawet wyzsza), ani
tez sama religia (jesli nie bytaby ona do gl¢bi spersonalizowana i otwarta na aktyw-
no$¢ kulturowa). Wtasciwa diada kultura—religia shuzy temu, by cztowiek zaczat
zy¢ zyciem duchowym, par excellence osobowym (np. poprzez kulture cztowiek
rozwija pojecia zwigzane z wiara, tworzy idee doskonalosciowe, przezwycigza
przesady, aktualizuje rozumienie norm etycznych, odkrywa istot¢ Objawienia)®.
W duchowym zyciu réwniez mozna dostrzec wymiar indywidualny, jak i spoteczny
(w tym kontekscie mowi si¢ np. o szkotach duchowosci chrzescijanskiej).

W opozycji do wiary (religii) stoja: niepelne jej wyznawanie, niewiara caltkowi-
ta, albo tez wrgcz antywiara (czyli §$wiadome i dobrowolne jej zwalczanie). Czestaw
Bartnik dostrzega jednak, ze nie kazdy zewnetrzny brak wiary swiadczy o tym, ze
dana osoba jest ,,niewierzaca”. Moze si¢ bowiem zdarzy¢, ze wiarg chrzescijanska
(cho¢ nieuswiadomiong) moga miec: osoby niepraktykujace; ludzie uznawani ze-
wnetrznie za ateistow (nb. nawet sam cztowiek wierzacy moze mie¢ doswiadczenie
jakiegos niedostatku wtasnej wiary); wyznawcy innych religii. O pelnym ateizmie
mozna mowic tylko wowczas, gdy cztowiek odrzuca Boga na trzech ptaszczyznach:

27 Nota bene na gruncie wspotczesnej teologii duchowosci o zyciu duchowym mowi si¢ wow-
czas, gdy osoba otwiera si¢ na taskawe udzielanie si¢ Boga, na dar Ducha Swietego (,,zyje wedtug
Ducha”; por. Rz 8, 9); szerzej na ten temat zob. M. Chmielewski, Zycie duchowe, w: Leksykon zycia
duchowego, red. M. Chmielewski, Lublin—Krakow: Wydawnictwo ,,M” 2002, s. 975-978. Na temat
doniostosci relacji pomiedzy duchowoscia a kulturg zob. B. Secondin, Teologia spirituals e culture,
w: La teologia spirituale. Atti del Congresso Internazionale OCD — Roma 2429 aprile 2000, Roma:
Edizioni del Teresianum — Edizioni OCD 2001, s. 901-911.

2 Por. Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 136.
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intelektualnej, wolitywnej i dziataniowej. Jesli nie ma jednoczesnej negacji w tych
trzech wymiarach, mozna mowi¢ wowczas nie tyle o ateizmie cztowieka, co o jego
wewnetrznej niespojnosci. Pelna zas§ wiara jest afirmacja Boga w tych trzech wspo-
mnianych ptaszczyznach, jest wewnatrzosobowym przyj¢ciem osobowego Boga,
az do rzeczywistosci przebostwienia, do uczestniczenia w zyciu Osob Bozych®.

Przeciwienstwem kultury (posiadajacej jakby trzy warstwy: antropologizacje,
humanizacj¢ oraz personalizacje)* jawi si¢ antykultura (a wraz z nig w kolejnosci
odwrotnej: depersonalizacja, dehumanizacja, i w koncu de-antropologizacja — za-
chwianie tozsamos$ci w sferze ontycznej, fizycznej i biologicznej).

Kultura duchowa (ta o najwyzszej randze egzystencjalnej, operatywnosci
1 owocnosci, mieszczaca w sobie moralno$¢ i prowadzgca cztowieka ku auto-
interpretacji oraz samotematyzacji) jest poddana — jak pisze Bartnik — dziataniu
religii 1 antyreligii, etyki i antyetyki, warto$ci i antywartosci. Innymi stowy — jest
ona zagrozona negatywami®'.

Autor oryginalnego systemu personalistycznego, ks. prof. Cz. Bartnik, zauwaza
stusznie, ze kultura — brana w catosci — nie jest konfesyjna sama w sobie, ale moze
by¢ ,,utematyzowana po chrzescijansku”*. Usunigcie dzisiaj kultury duchowej,
a takze wiary z zZycia codziennego, bedzie skutkowa¢ zatamaniem wszelkiej komu-
nikacji ludzkiej, upadkiem moralnym jednostek i wszelkich autorytetow, negacja
Boga i wszelkich wartosci, a w koncu réwniez i samego czlowieka. Dzisiejszy
Swiat jest zagrozony niemoralng cywilizacja, ktora sprawi, ze ,,cztowiekowi jutra
moze zagrozi¢ stan zycia jaskiniowego™?*.

Cata relacja kultura—wiara realizuje si¢ na bazie historii, a wigc podlega prawom
historii 1 w jej trakcie moze przyjmowac rézne formy (postacie). Duzo zalezy od
zrozumienia samych tych poje¢, rozne s bowiem postacie kultury i rézne sg religie
budowane na wierze. Dawne kultury byty niemal w cato$ci budowane na wierze
naturalnej w Boga. Kultury ateistyczne byty tylko fragmentaryczne i bardzo nie-
liczne, cho¢ kazda wielka kultura miata i fragment ateistyczny. Obecnie mamy juz
epoke kultur zmierzajacych do przybrania postaci absolutnie ateistycznej, w ktorej
najwyzej przez przypadek moga wystapi¢ elementy zwigzane z religia**. Ale trzeba
to bra¢ za nowy rodzaj mitologii $wieckiej, gdyz glowne podstawy kultury swieckie;j

¥ (Cz.S. Bartnik, Bdg i ateizm, s. 134-135, 146. Trojca Swicta jest Ojczyzna $wiata przyszte-
go; zob. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin: Wydawnictwo KUL 2004,
s. 350-353.

3 Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 139.

31 Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 140.

32 Cz.S. Bartnik, Teologia kultury, s. 221.

3 Cz.S. Bartnik, Polska w epoce upadku kultury, s. 139.

3% Niektorzy uwazajg wspotczesnie, ze wiara w Boga alienuje cztowieka i zaczeto twierdzié, ze
Bog (sama nawet idea Jego istnienia) stanowi zagrozenie dla cztowieka; jest to skutek reorientacji
doktrynalnej i egzystencjalnej perspektywy osoby ludzkiej; problem ten sygnalizuje: S. Kowalczyk,
Filozofia kultury, Lublin: Wydawnictwo KUL 2005, s. 159.
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przybieraja postaci nowych mitdw religijnych, zatem diada wiara—religia mimo
wszystko nie ulega rozbiciu. Nawet wspolczesna kultura ateistyczna nie istnieje
bez formy religijnej (czy tez pseudoreligijne;j).

Hermeneutyka personalistyczna w doglebny sposob nakresla ztozonos¢ rela-
cji pomiedzy wiarg a kultura, ukazuje doniostg ich rolg w procesie personalizacji
$wiata 1 tworzenia komunii osobowej ku ostatecznemu spetnieniu w wiecznosci,
w relacji mitosci z Osobami Bozymi. Nalezy wyrazi¢ nadziej¢, ze nie zabraknie
wspotczesnemu cztowiekowi wiary i sit duchowych, by tworzy¢ kulture wyzsza, by
tworzy¢ komunig 0sob, by poprzez wiare i kulturg wzrasta¢ w mitosci — do Boga,
do 0sob stworzonych i calej rzeczywistosci. Oby cztowiek znalazt sile do tego,
by wychowywa¢ mtode pokolenia religijnie, kulturowo i moralnie®. Wydaje sig,
ze Bog skrywa si¢ za $wiatem widzialnym i — takze w obliczu chorob i1 wszelkich
cierpien — stawia ludzkosci pytanie: ,,Czy mnie mitujesz?*°, i daje swojego Syna
Ukrzyzowanego i Zmartwychwstatego, by w Nim kazdy zagubiony cztowiek od-
nalazt swoja tozsamos$¢, godnos¢, i by dat Bogu wlasciwa odpowiedz.

WIARA TKULTURA W PERSPEKTYWIE PERSONALISTYCZNEJ
WEDLUG CZESLAWA S. BARTNIKA

Streszczenie

Wedlug ks. prof. Czestawa S. Bartnika zakresy wiary i kultury sa analogiczne do
fenomenu ludzkiego. U poczatku jest osoba indywidualna — a zatem i wiara oraz kultura
indywidualna (mikrokultura); nastepnie jawi si¢ konkretna spoteczno$é, a z nig rowniez
i kultura wspoélna (makrokultura) oraz wiara wspdlnotowa. Zwykle kulture rozumie si¢
jako dzialanie sprawiajace, ze cztowiek staje si¢ bardziej cztowiekiem (aspekt czynny
kultury). Wedhug personalizmu Bartnika nalezy rowniez dodac¢ strone doznaniowa, wszelka
recepcje $wiata (aspekt bierny kultury). Te same wymiary mozna dostrzec w doswiadczeniu
wiary (czynny i bierny). Pomiedzy wiarg (religia) a kulturg istnieje relacja zwrotna: religia
okresla kulture, a kultura okres$la religi¢ (przy czym kultura jest w cztowieku ,,wczesniej”
niz religia). Artykut ukazuje, ze obie stanowig swego rodzaju diade, ktora prowadzi ku
personalizacji cztowieka (wspotczesnie stale zagrozonego niewiarg i antykulturg — deper-
sonalizacjg). Diada kultura—wiara podlega prawom historii i w jej trakcie moze przyjmo-
wac¢ rozne formy. Dawne kultury byly niemal w cato$ci budowane na wierze naturalnej
w Boga, cho¢ miaty one réwniez i fragment ateistyczny. Obecnie mamy juz epoke kultury
zmierzajacej do przybrania postaci absolutnie ateistycznej, ale i ona nie istnieje bez formy
religijnej (czy tez pseudoreligijnej). Diada kultura—wiara nie ulega wiec nigdy rozbiciu.

Stowa kluczowe: personalizm, personalizacja, wiara, kultura, religia

35 Zob. P. Goliszek, Personalistyczny wymiar katechezy, Lublin: Wydawnictwo KUL 2017,
s. 250-330.
3¢ Cz. S. Bartnik, Polska w epoce upadku kultury, s. 145.
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FAITH AND CULTURE IN A PERSONALISTIC PERSPECTIVE
ACCORDING TO CZESLAW S. BARTNIK

Summary

According to Professor Czestaw S. Bartnik, the scopes of both faith and culture are
analogous to the human phenomenon. At the beginning, there is an individual person — hence
both the faith and individual culture (microculture); then the specific community appears,
and with it also the common culture (macroculture) as well as the community faith. Usually,
culture is understood as an action that makes a person become more human (active aspect
of culture). According to Bartnik’s personalism, the aspect of experience, any reception of
the world (passive aspect of culture) should be added. The same dimensions can be seen
in the experience of faith (active and passive). There is a correlation between faith (reli-
gion) and culture: religion defines culture, and culture defines religion (whereas culture is
“earlier” in man than religion). The article shows that they both constitute a kind of dyad
which leads to personalization of the human being (who nowadays is constantly threatened
with unbelief and anti-culture — depersonalization). The culture—faith dyad is subject to
the laws of history, and may assume various forms during its course. Former cultures used
to be almost entirely built on natural faith in God although they had their atheist element,
too. Currently, we already have an epoch of culture that strives to take an entirely atheist
shape, however, even this culture does not exist without a religious (or pseudo-religious)
form. However, the culture-faith dyad does not become disintegrated.

tlum. Adam Kielpinski

Key words: personalism, personalization, faith, culture, religion.

GLAUBE UND KULTUR IN DER PERSONALISTISCHEN PERSPEKTIVE
NACH CZESEAW S. BARTNIK

Zusammenfassung

Nach Professor Czestaw S. Bartnik sind Glaube und Kultur in ihrem Umfang dem
menschlichen Phdnomen analog. Am Anfang steht die individuelle menschliche Person,
also der individuelle Glaube und die individuelle Kultur (Mikrokultur), dann die konkrete
Gemeinschaft und mit ihr auch die gemeinschaftliche Kultur (Makrokultur) und schlieBlich
der gemeinschaftliche Glaube. Der Glaube wird allgemein als eine Aktivitét verstanden,
die es dem Menschen erlaubt, mehr Mensch zu werden (der aktive Aspekt der Kultur).
Im Rahmen des Personalismus von Bartnik muss man auch den Erlebnismoment und die
Rezeption der Welt (der passive Aspekt der Kultur) beriicksichtigen. Diese beiden Aspekte
(aktiver und passiver) kann man auch im Bereich des Glaubens sehen. Man kann von einer
Riickkopplung zwischen dem religiésen Glauben und der Kultur sprechen: Religion be-
stimmt Kultur, aber auch Kultur beeinflusst Religion (wobei Kultur im Menschen , frither*
als Religion angelegt). Der Artikel zeigt, dass beide eine gewisse Diade darstellen, die zur
Personalisation des Menschen fiihrt, der heute durch den Unglauben und die Antikultur,
also durch die Entpersonalisierung bedroht sind.

Schlisselworte: Personalismus, Personalisierung, Glaube, Kultur, Religion.
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WPROWADZENIE

Chrzescijanstwo od poczatku swojego istnienia przezywato zarowno spotka-
nie, jak i konfrontacje z r6znymi kulturami, doprowadzajac do powstania nowej
rzeczywistosci kulturowej, czyli tzw. kultury Zachodu. J.W. O’Malley w ksigzce
Four Cultures of The West' twierdzi, ze miata ona swoj poczatek w antycznym
basenie Morza Srodziemnego i sprowadzata si¢ do funkcjonowania czterech kultur:
profetycznej, akademickiej, humanistycznej 1 artystycznej. W kulturze profetycz-
nej — personifikowanej przez takie postaci, jak Izajasz i Jeremiasz — majacej swe
korzenie hebrajsko-chrzescijanskie, fundamentalne znaczenie miato odwotanie
si¢ do transcendencji i przynaleznosci do Boga, szacunku do wolno$ci, poszano-
wania warto$ci 1 walki o nie, reformy poprzez nawrdcenie i catkowite oddanie si¢
wybranemu celowi. W kulturze akademickiej — uosobieniem ktorej byli Platon
i Arystoteles — tj. kulturze filozoféw i uczonych o wyraznym nachyleniu inte-
lektualnym, z ktérego obficie czerpali ojcowie Kosciota, wida¢ $cisty zwigzek
Aten i Jerozolimy wyrazany w relacji rozumu i Objawienia, nauki i religii, wiary
i kultury. Dla kultury humanistycznej —uwidocznionej w osobach poetdw, pisarzy,
dramaturgow, oratorow takich chociazby, jak: Homer, Sokrates, Wergiliusz, Cy-
ceron, Ambrozy i Augustyn — istotne jest operowanie w §wiecie literatury zwanej
piekna, w $wiecie poezji, teatru, historii i retoryki. Mowimy tu o kulturze, ktora
formowata pokolenia ludzkie takze przez oferowanie im mozliwosci regularnych
studiow. Z kolei znamienny rys kultury artystycznej — kultury malarzy, rzezbiarzy,
architektow, muzykow i innych tworcow sztuki — sprowadza si¢ do zdolnosci
obrazowego przedstawiania misterium zycia i §wiata. Wszystkie wymienione

' J.W. O’Malley, Four Cultures of The West. Korzystam z wloskiej wersji Quattro culture

dell’Occidente, Milano: Vita e pensiero 2007, s. 18—45.
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wyzej typy kultur obecne w historii chrzescijanstwa i funkcjonujace w symbiozie
z nim, przyczynily si¢ do konstrukcji cywilizacji, ktérg wspotczesnie nazywamy
zachodnig. Jako sktadowe wspottworza ja elementy przejete z omowionych kultur,
zar6wno pragnienie transcendencji, jak i umitowanie madrosci, erudycja i poczucie
pickna. Chrzescijanstwo wypowiada si¢ przez nie wszystkie, co traktowa¢ mozna
jako najlepszy dowod integralnego zwigzku wiary i kultury oraz skutecznego ko-
munikowania tej ostatniej na przestrzeni dziejow.

Z drugiej strony kwestia relacji wiary i kultury jest tylez antyczna, co i proble-
matyczng. Watpliwosci chrzescijan dotyczace tej relacji towarzyszyty im bowiem
przez wszystkie wieki chrzes$cijanstwa. Problem zrodzit si¢ jeszcze za ziemskiego
zycia Jezusa Chrystusa, ktory byt i pozostal Zydem w catej pelni swojej cztowieczej
natury, a jednoczesnie rzucit wyzwanie kulturze zydowskiej, a nawet — jak twierdzili
niektorzy — stanowit dla niej zagrozenie. Joseph Klausner w Jesus of Nazareth pisze,
ze Chrystus byt dla kultury zydowskiej niebezpieczny, gdyz oderwat religi¢ i etyke
od catosci zycia spotecznego i mowit o ustanowieniu dzieki Boskiej interwencji
jedynie ,,Krolestwa nie z tego $wiata”. Jak zaznacza Klausner, judaizm pretendowat
do bycia nie tylko religia i etyka. Judaizm to zycie narodu — zycie, ktére religia
narodowa oraz zasady etyczne obejmuja, ale ktorego nie wyczerpuja. Kiedy pojawit
si¢ Jezus, odrzucil wszystkie wymogi zycia narodowego. W ich miejsce postawit
jedynie system etyczno-religijny oparty na whasnej koncepcji boskosci®. Przyjaé
mozna, ze taka postawa Chrystusa stanowita zagrozenie nie tylko dla Zydéow,
ale i w pdzniejszym czasie dla Rzymian i Grekow, ludzi sredniowiecza i czaséw
nowozytnych, ludzi Wschodu i Zachodu, poniewaz wszyscy postrzegali Go jako
zagrozenie dla wtasnej kultury. Podobnie rzecz wyglada w czasach wspotczesnych,
gdy dochodzi do konfliktu rzecznikéw nacjonalizmu, komunizmu, ré6znego rodzaju
humanizmow i demokratyzmow uznajacych Chrystusa i chrzeScijanstwo za zagro-
zenie dla wlasnej kultury. Jakie zarzuty przedstawia si¢ kulturze chrzescijanskiej
czy szerzej chrzescijanstwu w ogole? Najpierw ten — jak zauwaza H.R. Niebuhr
w swoim epokowym dziele Christ and Culture® — ze zywi ono pogardg dla zycia
doczesnego, koncentrujac si¢ tylko na nieSmiertelnosci. Kieruje nadziej¢ ludzi ku
innemu $§wiatu 1 tym samym odbiera im motywacje¢ do nieustannego wysitku trans-
formacji kultury. Po drugie, ze chrzescijanstwo sktania ludzi do tego, aby polegali
tylko na tasce Bozej, powierzyli si¢ Bogu, zamiast pobudzac ich do samorealizacji
1 osobistych osiggni¢¢, co wydaje si¢ przeciwienstwem etyki kultury, ktéra z natury
rzeczy skupia si¢ na ludzkim wysitku. Po trzecie, zarzuca si¢ chrzescijanstwu brak
tolerancji, a przynajmniej tolerancji specyficznie rozumianej, w ktorej chodzitoby
nie tylko o szacunek dla odmiennosci, ale niech¢¢ do asymilowania kultury lai-
ckiej. Pod adresem chrzescijanstwa i jego kultury pojawia si¢ jeszcze inny zarzut,

2 J. Klausner, Jesus of Nazareth, za: H.R. Niebuhr, Chrystus a kultura, tham. A. Pawelec,
Krakéw: Znak 1996, s. 15.
3 H.R. Niebuhr, Chrystus a kultura, s. 17-24.
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a mianowicie ze przebaczenie, ktore proponuje Chrystus, jest nie do pogodzenia
z wymogami sprawiedliwosci i moralnej odpowiedzialnosci wolnego cztowieka.
Maja one by¢ rzekomo sprzeczne z wymogami zycia spotecznego. ,,Chrzescijanskie
wyniesienie maluczkich jest kamieniem obrazy, z jednej strony dla arystokratow
i zwolennikoéw nietzscheanizmu, z drugiej za$, dla rzecznikow proletariatu. To,
ze madros¢ Chrystusa jest nieosiggalna dla madrych i roztropnych, lecz dostgpna
dla prostych i dzieci, wprawia w konsternacje filozoficznych przywodcow kul-
tury albo wywotuje ich pogarde™. Niezaleznie od tych i podobnych zarzutéw
chrzescijanstwo, a w szczegolnosci Kosciol, historycznie rzecz ujmujac, zawsze
szukal spotkania z kulturg. Nalezy zauwazy¢, ze sSwiadomos$¢ kulturowa Kosciota
dojrzewata stopniowo. Zar6wno sam rozwoj kultury, jak i jej (z)rozumienie przez
Urzad Nauczycielski Kosciota — tak w warstwie jezykowej, jak i $wiadomos$ciowej
— okazaty si¢ by¢ istotnymi czynnikami do wypracowania ogdlnej relacji Kosciota
do $wiata.

1. NOWA EPOKA KULTUROWA W ZYCIU KOSCIOEA

Wraz z Soborem Watykanskim II powstaje w Kosciele nowa koncepcja kultury.
Pierwszy tez raz w historii Sobor dyskutuje nad sama kwestia kultury, a owoce tej
dyskusji zawiera caty rozdzial konstytucji Gaudium et spes. Poniewaz wstgpne
redakcje schematow soborowych tekstow przygotowane byty przez Kuri¢ Rzymska,
dlatego pozostawaty w duchu teologii dawnego czasu —neoscholastycznej, ahisto-
rycznej i defensywnej. Konieczna zatem okazata si¢ swoista rewolucja myslowa,
w ktorej powrocono by do zrodet Objawienia jako podstawy odnowy i umiejetnego
wstuchiwania si¢ w ,,znaki czasu™. Mozna powiedzie¢, ze Sobor stat si¢ przede
wszystkim przemiang kulturowa i mentalnosciowa, ktéra swoim zasiggiem przera-
stala roznice generacji, epoki artystycznej (np. renesansu i baroku) czy nawet cywili-
zacji (np. Grecji i Bizancjum). Sobor roztoczyt nowe perspektywy kulturowe, rozpo-
czal nowa epoke, oddalajac si¢ od humanizmu grecko-rzymskiego i europejskiego
(humanizmu zachodniego) lezacych u podstaw epoki konstantynskiej, a zeby tego
dokona¢, musiat wyrzec si¢ —jak zauwaza ekspert soborowy J.M. Gonzalez Ruiz —
trzech monopoli natozonych na niego przez histori¢®: monopolu na chrzescijanstwo,

4 Tamze, s. 22.

> M. Gallagher, Fede e cultura. U rapporto cruciale e conflittuale, Mediolan: San Paolo 1999,
s. 57. Szczegdlowa analize prac i znaczenia Soboru oraz polityki Stolicy Swietej w czasie trwania
soboru zawiera monografia A. Melloni, L Altra Roma. Politica e S. Sede durante il Concilio Vaticano
11 (1959-1965), Bologna: 11 Mulino 2000.

¢ J.M. Gonzales Ruiz, Koscidl i afirmacja cztowieka, w: Nowy obraz Kosciota po Soborze
Watykanskim 11, red. B. Lambert, Warszawa: Pax 1968, s. 330-332.
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uznajac niekatolikow za chrzescijan i uroczyscie stwierdzajac na Soborze, ze inne
Koscioly chrzescijanskie posiadajg takze swoj specyficzny wklad w historie zba-
wienia’; monopolu na religie, przyznajac innym religiom zdolno$¢ dochodzenia
do prawdy i dobra i zachgcajac do dialogu chrzescijan z nimi®; monopolu na to, co
ludzkie, reprezentujac poglad nie zawsze dotychczas przyjmowany, ze taska nie
przychodzi aby uzupehi¢ naturg, ale zeby w nig wnikna¢, przynoszac jej zmyst
nadprzyrodzony. Sobor chciat w ten sposob odcigé si¢ od konstantynskiej pokusy
ochrzczenia wszystkich wartosci ludzkich, postrzegania swiata jako swojej wtasnej
civitas, do ktorej nalezato wcieli¢ wszystko to, co nie bylo chrzescijanskie, dtawigc
niejednokrotnie wolno$¢ wyboru do tego stopnia, ze przyjecie chrzescijanstwa nie
odbywato si¢ na zasadzie wyboru religijnego, ale jako jedyna mozliwos$¢ wiaczenia
si¢ w strukture spoteczna, polityczng czy kulturalng’. Przedsoborowa mentalnos¢
kulturowa relacje Kosciota do swiata widziata jedynie w kierunku wertykalnym, od
g6ry —w dot. Jezeli mamy Objawienie — sadzono — to doczesno$¢ niczego nie jest
nas w stanie nauczy¢. Moze ona, co prawda, by¢ historyczna, moze ewoluowac,
podlegac procesom rozwoju, ale tak naprawdg czynniki ziemskie moga doda¢ do
podstawowej prawdy jedynie ozdoby, dodatki majace charakter pedagogiczny,
kaznodziejski czy katechetyczny. Koscidt — pisze H. van Lier — jako ,,wlasciciel”
Objawienia mogt tylko zstgpowac, adaptowac sig, ale nie mogt si¢ wkorzeniac.
Skoro zatem nie ma niczego, czego mozna by si¢ nauczy¢ i prawdziwie poznac
w perspektywie immanentnej, rodzita si¢ pokusa, aby transcendencja ingerowata
w wiele spraw czysto ziemskich, takich jak: polityka, nauka, estetyka'’.

Wraz z Soborem rozpoczyna si¢ nowe myslenie, ktore nie rezygnujac z wier-
nos$ci prawdzie objawionej, jednocze$nie nie rosci sobie jednak pretensji do auto-
rytatywnosci i nicomylno$ci tam, gdzie ona nie jest konieczna. Ko$ciot rozpoczyna
dialog ze wspotczesnym cztowiekiem, $wiadom urzeczywistniania si¢ Chrystusowe;j
wspolnoty w okreslonym $rodowisku kulturowym, przyjmujac za punkt wyjscia, iz
cztowiek musi si¢ nieustannie ksztattowac, przy czym porzadek natury i porzadek
kultury sa w nim nierozerwalnie ztaczone. Charakter dokonujacych si¢ zmian moz-
na okresli¢ jako przewagg relacyjnosci. Kosciol w nowej mentalnosci kulturowe;j
usituje nie tylko akomodowac sig, ale wkorzeniaé sie w swiat 1 zasila¢ go tak, jak
1 Swiat ze swej strony na zasadzie relacyjnosci zasila Kosciol. Soborowy Kosciot
odkrywa, ze $wiat jest mu potrzebny, bo wytwarza jezyk — kulture, poprzez ktorg
cztowiek moze lepiej poznac siebie i otaczajaca go rzeczywistos¢, a zatem i Boga.

7 Sobdr Watykanski I1, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, w: Sobor Watykanski 11,

Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan: Pallotinum 2002, 3.

8 Sobdr Watykanski II, Deklaracja o stosunku Kosciola do religii niechrzescijariskich Nostra
aetate, w: Sobor Watykanski I, Konstytucje, 2.

Sobor Watykanski I1, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium
et spes, Poznan: Pallotinum 2002, 36, 43—44.

' H. van Lier, Od ery konstantynskiej do nowej epoko swiata, w: Nowy obraz Kosciola po
Soborze Watykanskim 11, red. B. Lambert, Warszawa: Pax 1968, s. 220.
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Moze tez w ten sposob lepiej komunikowaé przestanie zbawienia. W mysl tej zasa-
dy, wypowiadajac si¢ o wszechs§wiecie, nie uzywa tylko Biblii jako argumentu, lecz
swoje przemyslenia opiera takze na osiagni¢ciach fizyki i biologii. Wypowiadajac
si¢ o cztowieku, bierze pod uwagg jego nadprzyrodzone powotanie, ale chetnie
korzysta tez z psychoanalizy, fenomenologii czy psychologii eksperymentalne;j.
Dostrzega zatem, ze istnieje ruch od dotu do gory i trudne niekiedy poszukiwanie
prawdy takze w przestrzeniach, gdzie si¢ bardzo réznimy, lecz mozemy si¢ tg 16z-
norodnos$cig ubogacic¢, np. z niewierzacymi czy przedstawicielami innych religii.
W ten sposob dialog miedzyreligijny staje si¢ nie tyle dyplomacja polityczna, ile
postawa niezbednag do ,,wkorzenienia prawdy”!!. Zasadniczym nurtem Soboru,
$wiadczacym o epokowej zmianie mentalnosciowej, byt dwukierunkowy nurt
nawrocenia: nawrocenia si¢ ku Bogu i nawrocenia si¢ ku §wiatu. Na Soborze na
nowo przemyslano — pozbywajac si¢ skrajnosci — wspotczesny antropocentryzm,
widzagc w nim ,,znak czasu”. Przypomnijmy, ze wczesniej papieze wielokrotnie
go potepiali. Mozna powiedzie¢, ze Ko$ciodt postanowit towarzyszy¢ cztowiekowi
w poszukiwaniu cztowieczenstwa, zadajac w zamian tylko jednego — aby wraz
z nim szukal ostatecznych odpowiedzi na pytania, ktore sg istotne. Bezsprzecznie
Kosciot soborowy odciat sie od sredniowiecznej dominujacej roli — $wietnie odda-
nej w znanej maksymie philosophia ancilla theologiae — wracajac do pierwotnej
idei stuzby i oczekiwania wobec postepu kultury ludzkiej. Zadaniem Kosciota —
stwierdza Sobor — jest budowa nowego spoteczenstwa (KDK 34; 41), w ktorym ma
on swoja misje religijna, a jednoczes$nie najbardziej ludzka (KDK 11), nie oparta
jednakze na akceptacji takich czy innych form politycznych (KDK 73-74; 76), ale
na slusznej autonomii i uczestnictwie (KDK 75).

Najwazniejszym przestaniem Soboru w kwestii kultury byla teza, ze osta-
tecznym jej celem jest doskonatos$¢ zycia ludzkiego. Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w $wiecie wspotczesnym (KDK 53-62) przypisuje kulturze ludzkiej
aspekt historyczny i spoteczny. Historycznos¢ kultury oznacza, ze jest ona zalezna
od okreslonych warunkéw zycia cztowieka danego okresu dziejow, spotecznosé
za$, ze cztowiek dziala w okreslonym s$rodowisku, a jego kultura ujawnia si¢
w zaleznosci od tego srodowiska, w ktore zresztg czlowiek si¢ wiacza i ktore go
ksztattuje. Poniewaz w kazdym $rodowisku i czasie czlowiek jest w stanie odnalez¢
nowe sposoby tworzenia wartosci kulturowych, mozna méwié¢ o wielosci kultur.
Kultura ma zatem wymiar spoleczny i historyczny, poniewaz przekazuje dziedzi-
ctwo w okreslonym srodowisku historycznym, w ktore jest wlaczony cztowiek
z kazdego bez wyjatku narodu. Sobor ukazuje przy tym uniwersalno$¢ postannictwa
Kosciota odnawiajacego wngtrze cztowieka i wchodzacego we wspolnote z roznymi
kulturami, ale nieidentyfikujacego si¢ z zadng z nich. Ko$ciot akceptuje i szanuje
bez wyjatku wszystkie kultury, zastrzega sobie jednak prawo do ich krytycznej
oceny. Sobor podkresla tez, ze wspodtczesnie rysujg si¢ nowe mozliwosci rozwoju

" H. van Lier, Od ery konstantyriskiej do nowej epoki swiata, s. 224-225.
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kultury i jej dalszego rozprzestrzeniania. Nauki $ciste rozwinely w cztowieku zmyst
krytyczny, dzieki czemu nie jest on sktonny do ulegania autorytetom, ale dazy do
samodzielnego rozstrzygania spornych kwestii. Nauki humanistyczne z kolei, przez
poszukiwanie uzasadnien dla postgpowania ludzkiego, poglebity znajomos¢ czto-
wieka. Nauki historyczne ukazaty zmienno$¢ i ewolucje, a jednoczesnie regularne
powtarzanie si¢ pewnych zdarzen w zyciu ludzkim. Srodki komunikacji spoteczne;
utatwity kontakty miedzyludzkie, obality bariery narodowe i rasowe, a takze ujedno-
licity niektére obyczaje. Techniczne $§rodki masowego przekazu przyczynity si¢ do
rozwoju kultury masowej, ktéra wplywa na sposdb myslenia i zycia ludzi. W opinii
Soboru jestesmy $wiadkami narodzin nowego humanizmu, w ktérym cztowiek —
tworca kultury — okresla si¢ poprzez odpowiedzialno$¢ wzgledem swoich braci
i wzgledem historii. Nalezy zatem wspiera¢ dynamizm i ekspansje nowej kultury,
a takze godzi¢ kulture rodzacg si¢ z postepu nauk i dyscyplin technicznych z kulturg
duchowa. Jednoczes$nie Sobdr podkresla, ze Kosciot chee rozwijaé kulture ludzka
i obywatelska przez wychowanie cztowieka do wewngtrznej wolnosci i doskonale-
nia osoby. Kos$ciot zmienit optyke i dostosowat sposob widzenia siebie, cztowieka
1 $wiata, biorac pod uwage ztozona i nowg rzeczywisto$¢ spoteczno-kulturowg
(aggiornamento). Uswiadomil sobie takze, ze kultura wptywa na wszystkie aspekty
ludzkiego zycia, w tym takze na zbawczy dialog czlowieka z Bogiem, dlatego ist-
otaczajacg go rzeczywistos$¢, musi zinterpretowaé symboliczny system kulturowy,
ktory objawia sie przede wszystkim w religii i jezyku. By¢ moze po raz pierwszy
w swej historii Ko$ciot nie widziat siebie jako centrum $wiata, a odkrycie to byto
dla niego samego glgbokim wstrzasem'?.

2. EWANGELIZACYJNY CHARAKTER KULTURY W KONCEPCJI
PAPIEZA PAWLA VI

Pawet VI, piszac adhortacje Evangelii nuntiandi, stworzyt tak naprawde cos$
w rodzaju karty ewangelizacji kultur, w ktorej po raz pierwszy w historii kosciel-
nego nauczania postuguje si¢ pojeciami socjologii kultury i wypracowuje termin
cywilizacji mitosci. Jednym z najwazniejszych poruszanych w adhortacji proble-
mow jest zagadnienie transformowania kultur, oznaczajace dotarcie do ich zrodet
i niezadowalanie si¢ tylko ich zewngtrznymi objawami. Powiedzie¢ trzeba, ze
zaproponowana w dokumencie analiza powstawania i funkcjonowania poszcze-
golnych kultur byla w pelni naukowa. Pawel VI — mimo uwagi, jaka poswigcat

12 P. Poupard, W sercu Watykanu. Od Jana XXIII do Jana Pawla II, Katowice: Ksiggarnia
Sw. Jacka 2005, s. 76.
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znaczeniu kultur dla zycia cztowieka i ewangelizacji $wiata — nie bat si¢ postawic
tezy, ze Ewangelia jest od nich niezalezna, lecz jej przestanie jest skierowane do
ludzi zyjacych w konkretnych rzeczywistosciach kulturowych. Ponadto Ewangelia
nie utozsamia si¢ z zadng kulturg 1 jest zdolna przenikac¢ je wszystkie, bez bycia
podporzadkowang ktorejkolwiek z nich. Ewangelia z cata pewnoS$cia nie moze
by¢ wyczerpana przez jedng kulture. Wszystkie kultury §wiata mogg ja odczyty-
wac i tym samym ubogaca¢ swojg tozsamos$¢!'3. W rozumieniu Pawla VI punktem
wyjscia dla ewangelizacji kultury powinien by¢ czlowiek, jego godnos¢, wartosé,
niepowtarzalno$¢, jego etycznos¢ (EN 18), a poniewaz najwiekszym zagrozeniem
antropologicznym jest wspotczesnie irracjonalizm, brak logiki, przekora i histe-
ryczno$¢ reakcji, a takze panseksualizm (przyjmujacy seks za najwyzsza wartos¢
i jedyne zrodlo szczescia), w tym kierunku powinny i8¢ ewangelizacyjne inicjatywy
Kosciota. Wynika z tego, ze Kosciot winien zmierza¢ na wszystkie mozliwe sposoby
ku cztowiekowi, spotykajac si¢ tym samym w catej rozciaglosci z kulturg §wiecka.
Obecnos¢ Kosciota w calym zyciu publicznym, a szczeg6lnie w mediach, oznaczala
dla papieza ewangelizacje pradow umystowych, a nawet ideologii, w przestrzeni
literatury, sztuki, filmu, teatru, piosenki i sztuk rozrywkowych. Jak zaznaczal, nie
wolno wycofa¢ przestrzeni religijnych (jak to zrobilo chrzescijanstwo subiekty-
wistyczne w wielu rejonach $wiata) z racjonalnosci, ale takze ze sfery afektywnej
1 estetycznej, prowadzac do rozbratu wiary ze S$wiatem nauki, mediow i sztuki.

Ewangelizacja kultur jest spotkaniem wiary z réoznymi kulturami i prowadze-
niem z nimi konstruktywnego dialogu. Dlatego od zarania dziejow prowadzona byta
w ojczystym jezyku poszczegdlnych kultur (EN 13). Nie jest ona bynajmniej proba
zbiorowej indoktrynacji narzucanej srodowisku kulturalnemu. W opinii Pawta VI
problemem naszych czasow jest istniejgca niekiedy przepas¢ miedzy Ewangelig
a kultura, stad wtasnie kultury powinny by¢ polem wspodtczesnej ewangelizacji.
Papiez sugeruje, ze by¢ moze potrzebna jest najpierw pre-ewangelizacja, ktorej
podlega¢ powinny sztuka, badania naukowe, dociekania filozoficzne (EN 51).
Ewangelizowac trzeba nie tylko grupy czy jednostki. Ewangelizowac¢ nalezy takze
prady myslowe, ideologie, mentalno$¢ okreslonych srodowisk spotecznych, sposo-
by zbiorowego myslenia i dziatania, wzory zachowan, kryteria ocen, wyznawane
wartosci, zwyczaje. Chodzi o to, aby w ludzka mentalnos¢ wprowadzac orygi-
nalno$¢ ewangelicznego przestania, prowadzacego do interpretowania w kluczu
Ewangelii postaw, obyczajow, hierarchii dobr i wartosci oraz modeli zycia (EN
19). Nalezy zatem umie¢ stucha¢ cztowieka, aby go zrozumieé. Nalezy takze
w wigkszym stopniu otworzy¢ si¢ na nauki humanistyczne, widzie¢ prymat etyki
nad technikg i przyja¢ wyzszo$¢ osoby nad rzecza.

Jak wykazywal Pawel VI, wiara poprzez zaangazowanie si¢ chrzescijan w zycie
codzienne moze stawac si¢ kulturg. Pomiedzy warto$ciami wiary i kultury istnieje

13 Pawel VI, Adhortacja Evangelii nuntiandi, 20,https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/pawel_vi/
adhortacje/evangelii_nuntiandi.html [dostep: 16.04.2019 r.].
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Scisty zwiazek, tak ze wiara, ktora nie staje si¢ kulturg, nie jest wiarg autentyczng.
Nie chodzi tu bynajmniej o dominacje kulturowa Kosciota, ale o wnikanie w su-
mienia, przez ktére odnajdujemy prawdziwa godnos¢ czlowieka. Wielokrotnie
papiez podkreslat, ze Kosciot szanuje kazda kulture i nie narzuca zadnej z nich
wiary w Chrystusa. Zacheca natomiast wszystkich ludzi dobrej woli do popierania
prawdziwej cywilizacji mitosci, ktora jest oparta na wartosciach ewangelicznych.
Dla chrze$cijanina dziatalnos¢ kulturalna dokonuje si¢ w dwoch wymiarach —
obrony czlowieka i jego godnosci oraz ewangelizacji kultur. Kultury wspotczesne
sa w duzej mierze zsekularyzowane i nie objawiaja religijnego punktu widzenia
wszechs$wiata, cztowieka, nadprzyrodzonego sensu ludzkiego zycia, przezywanych
duchowych wartosci. Nastgpstwem tego zjawiska jest desakralizacja ludzkiego
zycia, a niekiedy zupelne odciecie si¢ od $wiata religijnego, ktory co najwyzej
probuje si¢ zastgpi¢ takim czy innym wytworem sztuki. Kultura i religia przestaty
w wielu spolecznosciach tworzy¢ nierozdzielng catos¢, co Pawet VI nazwat dra-
matem naszych czaséw (EN 20). Z tego powodu zlikwidowanie roztamu pomiedzy
Ewangelig a kulturg jawi sie jako podstawowe wyzwanie dla ewangelizacji. Zadna
z tych intuicji papieskich nie przestala by¢ aktualna i w dzisiejszych czasach.

3. STOSUNEK WIARY DO KULTURY W UJECIU JANA PAWLA II

W historii Ko$ciota roznie podchodzono do zagadnienia wiary i kultury, cho¢
Kosciot nigdy nie watpil, ze potrzebuje kultury, tak jak i ona miata potrzebg Kos-
ciota. Wiara nie jest rzeczywistoscia obca dla historii, przeciwnie — wiarg si¢ zyje
w konkretnej rzeczywistosci 1 poprzez nig cztowiek angazuje si¢ w §wiat w catej
swojej integralno$ci. Gdyby wiara abstrahowata od kultury, bytaby niewierna sa-
mej sobie'®. Jan Pawet II twierdzi wrecz, ze wiara generuje kulturg's. Zaznaczy¢
jednak trzeba, ze obok zwolennikéw organicznego zwiazku kultury i wiary sg takze
zwolennicy kultury bez wiary, jak np. N. Hartmann, ktory uwazat, ze pomigdzy
kultura a wiarg istnieje antynomia. Podobne stanowisko zajmowat J.P. Sartre, ktory
twierdzit, ze cztowiek tylko wowczas jest wolny i tworczy, kiedy Boga nie ma. Jesli
bowiem Bog istnieje, cztowiek jest nicoscig'®. Niezaleznie od tych opinii nalezy
przyjac, ze wiara pozostaje z kulturg w zwigzku organicznym i konstytutywnym.
Wiara jest elementem kultury, a nawet jej zrodtem. Sama wiara jest kultura, gdyz

14 Jan Pawel I, Agli intellettuali. Przemdwienie do intelektualistow (Medellin, 5 lipca 1986 r.),
w: Fede e cultura. Antologia di testi del magistero pontificio da Leone XIII a Giovanni Paolo 11, red.
Papieska Rada ds. Kultury, Citta del Vaticano: Editrice Vaticana 2003, 1720, 1727.

15 Jan Pawet 11, Ai Movimiento Eclesiale di Impengo Culturale (MEIC). Przeméwienie do
cztonkow ruchu MEIC (Watykan, 3 marca 1990 r.), w: Fede e cultura, 2127.

16 Za: W. Granat, Kulturotwdrcze wartosci chrzescijaristwa, ZN KUL 3 (1970), s. 4.
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to wlasnie ona powoduje, ze cztowiek staje si¢ bardziej ludzkim, przebdstwia
go. Wiara ze swej natury posiada wewnetrzny stosunek do kultury. Przedstawia
bowiem odpowiednig wizje czlowieka i Swiata, i dlatego wartosci i cele kultury
wchodzg w relacje z warto$ciami i celami, ktére wyznacza wiara — osiggnigciem
zycia wiecznego. Migdzy wiarg a kulturg istnieje wigc swoista synteza. Wiara
wnosi do kultury pierwiastek aktywizmu, dynamizujac procesy kulturotworcze.
Woeiela si¢ w kultury, sprzyjajac ich rozwojowi, autentyczna kultura prowadzi za$
ku Dobrej Nowinie.

Réznorakie relacje wiary do kultury trzeba uznac za jeden z centralnych tema-
tow diugiego pontyfikatu Jana Pawta II. Z cala pewnoscia jest to takze jedno z naj-
bardziej palacych wyzwan obecnego Magisterium Kos$ciota. Przestrzen kulturowa
stata si¢ bowiem uprzywilejowanym miejscem spotkania cztowieka z ewangelicz-
nym przestaniem. Mozna wrecz powiedzie€, ze na poczatku trzeciego tysigclecia
chrzesdcijanstwa pastoralna troska o $wiat kultury urasta do rangi symbolicznej. Jan
Pawetl II, powotujac do zycia w 1982 r. Papieska Rade ds. Kultury, wyrazit przeko-
nanie, ze ,,[...| wiara, ktdora nie staje si¢ kultura, jest wiarg nie w pelni przyjeta, nie
w calosci przemyslana, nie przezyta wiernie”'’, a tym samym wyraziscie ukazat
istniejacy Scisty zwigzek pomigdzy wiarg i kultura, ktory znajduje odzwierciedlenie
w ewangelizacyjnej misji Kosciota. Podczas swojego pontyfikatu polski papiez
niejednokrotnie ukazywat doglebny wptyw wiary na kulture cztowieka wspotczes-
nego, ktoremu przychodzi si¢ zmierza¢ z coraz to nowymi i nieznanymi dotychczas
zjawiskami spotecznymi. Jan Pawetl Il zauwazal, ze Kosciot od samego poczatku
musiat zmierzy¢ si¢ z problemem relacji wiary i1 kultury. W $srodowisku Starego
Testamentu przez przymierze zawarte z Izraelem Bog inkulturowat si¢ w $wiecie
zydowskim. W $rodowisku hellenistycznym, przyzwyczajonym do finezyjnosci
logiki i filozofii, Ewangelia dokonywata inkulturacji przez aktywne dzialania mi-
syjne Swigtego Pawta. W okresie patrystycznym pojawia si¢ niekiedy dramatyczny
problem wspotistnienia dawnego modelu kultury z chrzescijanstwem prowadzacy
z czasem do dwukierunkowego rozwigzania: albo syntezy wiary i kultury, albo
odcigcia si¢ chrzescijanstwa od wptywow kulturowych.

W encyklice Veritatis splendor Jan Pawet 11 pisat: ,,[...] Nie mozna zaprzeczyc¢,
ze cztowiek istnieje zawsze w ramach okreslonej kultury, ale prawda jest tez, ze
nie wyraza si¢ on caty w tej kulturze. Zreszta sam fakt rozwoju kultur dowodzi, ze
w cztowieku jest co$, co wykracza poza kulture. To «co$» to wasnie ludzka natura:
to ona jest miarg kultury i to dzieki niej cztowiek nie staje si¢ wiezniem zadnej
ze swych kultur, ale umacnia swoja osobowa godnos¢, zyjac zgodnie z glgboka
prawda swojego bytu”'®. Tak mocne podkreslenie zwigzku cztowieka z kultura
i jego centralnego w niej miejsca nie dziwi, gdy przywotamy zdanie z pierwszej

17 Jan Pawet I1, Lettera Autografa di Fondazione del Ponteficio Consiglio della Cultura, AAS
74 (1982), s. 638—688.
18 Jan Pawel II, Encyklika Veritatis splendor, Krakow: Znak 2005, 53.
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encykliki Jana Pawta II, Redemptor hominis: ,,Cztowiek jest drogg Ko$ciota™".
Jak sie wydaje, w stwierdzeniu tym papiez daje jednoczesnie do zrozumienia, ze
cztowiek jest takze centrum kazdej kultury. O ocenie moralnej poszczego6lnych kul-
tur decyduje zatem ich sposob ujmowania i traktowania cztowieka, uwzgledniajac
fundamentalng prawde, ze cztowiek zostat stworzony na ,,obraz i podobienstwo
Boze” (Rdz 1, 26). Przekaz wiary, a w konsekwencji nawrdcenie osoby, dokonuje
si¢ w okreslonej kulturze i przez kulture. Ewangelizacyjna misja Ko$ciota nie moze
zatem abstrahowac od jakiejkolwiek przestrzeni kulturowe;j: ,,Poprzez inkulturacj¢
Kosciot weiela Ewangelie w rozne kultury i jednoczes$nie wprowadza narody z ich
kulturami do swej wtasnej wspdlnoty; przekazuje im wtasne wartos$ci, przyjmujac
wszystko to, co jest w nich dobre, i odnawiajac je od wewnatrz. Ze swej strony
przez inkulturacje Kos$ciot staje si¢ bardziej zrozumiatym znakiem tego, czym jest,
i coraz odpowiedniejszym narzedziem mis;ji”?°.

Relacyjnosci wiary i kultury poszukuje Jan Pawet Il w dziele odkupienia.
Chrystus, zbawiajac kazdego i calego cztowieka, odkupit rowniez ludzka kulture,
bedaca jego wyrazem. Laska odkupienia, ktora dotyka, uzdrawia i doskonali, scala
nature cztowieka, w analogiczny sposob uzdrawia tez i wynosi ludzka kulturg. W ten
sposob zycie i kultura cztowieka, naznaczone grzechem i ztem, doznaja oczysz-
czenia w dziele zbawczym i niespotykanego wywyzszenia w Chrystusie?!. Dialog
wiary z kulturg zaktada¢ wigc powinien nalezny wzajemny szacunek, gdyz przez
kulture cztowiek uzyskuje autentyczng wolnos¢ ducha, tak potrzebna do osiagnigcia
wszelkich innych wolno$ci?. Nie oznacza to jednak, ze wszystkie komponenty
kulturowe i kazda kultura sg jednakowo dobre i godne cztowieka. Szacunek do
poszczegolnych kultur bierze si¢ z szacunku, jaki ma Ko$ciot do kazdej znichido
kazdego cztowieka niezaleznie od uwarunkowan jego zycia, sposobow tego zycia,
nawet jesli wymagaja one oczyszczenia, ulepszenia i przemiany. Autentyczne po-
szukiwanie prawdy jest elementem zblizajacym rozne kultury. Wszystkie kultury
stanowig bowiem przestrzen refleksji nad tajemnicg §wiata, a w szczegdlnosci
cztowieka. Spotkanie Kosciota i kultury realizuje si¢ — zdaniem papieza — w trzech
ptaszczyznach: historycznej — przez wszystkie wytwory kultury, ktore powstaty
w minionych tysiacleciach jako dzieta chrzescijan; instytucjonalno-organizacyyj-
nej — przez rozmaite instytucje naukowe, oswiatowe, dobroczynne, medialne itp.
stworzone z inspiracji chrzescijanskiej oraz podmiotowej — przez fundamentalny

1" Jan Pawet I1, Encyklika Redemptor hominis, 14.

20 Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio, 52.

2 Jan Pawet 11, Formowanie sumien zadaniem przedstawicieli Swiata kultury. Przemdwienie
do intelektualistow europejskich przybylych do Rzymu z okazji Jubileuszu Odkupienia (Rzym, 15
grudnia 1983 r.), w: Wiara i kultura, red. M. Radwan, T. Gorzkula, K. Cywinska, Rzym: Fundacja
Jana Pawta 11 1986, s. 237.

2 Jan Pawet I1, Alla Conferenza sulla cultura in India. Przeméwienie do cztonkéw konferencji
o kulturze w Indiach (Watykan, 11 marca 1986 r.), w: Fede e cultura, 1686.
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zwigzek orgdzia Ewangelii z cztowiekiem?. Kosciot wehodzi w nowa relacje z kul-
tura, ktorg cechuje: zrozumienie, otwarcie i dialog, wolnos$¢, partnerstwo i szanuje
autonomie kultury, tak jak i autonomie $wiata. Swiat jest wolnym i autonomicznym
stworzeniem Boga powierzonym cztowiekowi, by budowat kulture i brat za nig
odpowiedzialno$¢.

4. WIARA W CHRYSTUSA ZRODLEM KULTURY CZLOWIEKA

Rozwazajac religie jako zrodto kultury cztowieka, nalezy najpierw wyjs¢ od
podstawowego zatozenia, ze migdzy kultura a religia moga zachodzi¢ dwa modele
relacji: konfrontacja i kooperacja. Konfrontacja stanowi rodzaj opozycji kultury
wzgledem religii. Na przestrzeni wiekow znalazta ona odbicie w teoriach wielu
filozofow — Comte’a, de la Mettriego, Holbacha, Voltaira, Nietzschego, Marksa
i Engelsa, ktorzy przeciwstawiali kulture religii. Zwlaszcza ideologia o$wiecenia
zatomizowala podziat pomiedzy kulturg przyrodnicza i humanistyczng z jednej
strony, a kulturg religijng i przyrodnicza z drugiej, co przyniosto sekularyzacje
zycia spolecznego oraz skrajny racjonalizm i doprowadzito w konsekwencji do
antagonizmu kultury i religii, do jej zubozenia i deformacji. Poktosiem mysli
oswieceniowej byt narastajacy w XIX w. konflikt nie tylko migdzy instytucjami
religijnymi a nauka, ale bardziej jeszcze pomiedzy mentalnoscig przyrodnicza
a religijng wizja $wiata. W konflikcie tym niewiele znaczyt fakt, Ze nowozytna
nauka rozwineta si¢ w kregu kultury chrzescijanskiej. U podioza poglebiajacej sie
radykalnie separacji kultury naukowej i religijnej bezsprzecznie tkwita btgdna kon-
cepcja zwigzkdw migdzy Bogiem a przyroda. W jej konsekwencji jedni traktowali
Boga jako kreatora catej rzeczywisto$ci i za wyraz poganstwa przyjmowali kazda
inng interpretacje, drudzy w sposob naturalny, tj. takze przyrodniczy, probowali
interpretowa¢ $wiat. Doprowadzito to do fatszywej ,,rywalizacji” pomiedzy Bo-
giem a przyroda, a w konsekwencji do narastajacego rozdarcia pomiedzy kulturg
naukowg (rzekomo niedajaca si¢ pogodzi¢ z wiarg) a kulturg religijng?*.

Opowiadajgca si¢ za zgodnoscig kultury i religii kooperacja swoje odzwier-
ciedlenie znalazta w dwu kierunkach — inkarnacjonistycznym i eschatologicznym.
Przedstawiciele pierwszego (A. Toynbee i Ch. Dawson) byli zdania, ze religia wply-
wa na tworzenie kultury, bo inspiruje zycie spoleczne. W szczegdlny sposdéb mozna
odnie$¢ to do chrzescijanstwa, ktore odegrato ogromna role w kulturze, zwtaszcza
europejskiej, stad tez mozna mowi¢ o istnieniu kultury chrzescijanskiej. Przed-
stawiciele drugiego kierunku (E. Mounier, J. Maritain, J. Danielou, R. Guardini)

23

Jan Pawetl 11, W imig przysztosci kultury, w: Wiara i kultura, s. 66—68.
2 J. Zycinski, Trzy kultury, Poznan: W Drodze 1990, s. 144—151.
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twierdzili, ze religia jest fenomenem ponadkulturowym, transcendentnym, dlatego
tez trudno mowi¢ o kulturze chrzescijanskiej w Scistym tego stowa znaczeniu. Bliz-
sze prawdy jest mowienie o kulturze inspirowanej przez chrze$cijanstwo. Kultura
taka ma charakter personalistyczny, gdyz akcentuje godno$¢ osoby ludzkiej jako
naczelng warto$¢. Kultura zatem i religia pozostajg w relacjach komplementarnosci
a nie przeciwstawnos$ci, wzajemnie si¢ dopetniajac. Religia implikuje objawienie,
kultura za$ jest wytworem czlowieka. Natura i cele religii 1 kultury nie sg zatem
tozsame. Jesli jednak przyjmiemy, ze istotg kultury jest cztowiek i jego ducho-
wos¢, czyli warto$ci wyzszego rzgdu, w tym takze Bog jako warto$¢ najwyzsza,
dojdziemy do wniosku, ze sacrum (takze w kulturze) w Zaden sposob nie ogranicza
cztowieka, ale go afirmuje”. Kazda religia jest wyrazem konkretnej kultury, ale nie
jest jej wytworem, poniewaz nie jest tylko owocem wspotpracy czlowieka z na-
turg, ale jego nadprzyrodzong potrzebg. Poniewaz kultura i religia wzajemnie si¢
ksztattuja i uzupetniaja, dlatego tez zmiany kulturowo-cywilizacyjne bezposrednio
przektadaja sie na etos religijny. Religijnos¢ wplywa na jakos¢ zycia kulturowego,
mozliwe jest jednak $cieranie si¢ religii z kultura. Religia zabrania niekiedy postgpu
cywilizacyjnego (np. islam), a nawet utrudnia czy wstrzymuje rozwoj sztuki i nauki.
Pewne nurty kultury (np. marksistowski) moga z kolei przeciwstawiac si¢ celom
religii. W takich przypadkach jednak zaréwno religia, jak i kultura tracg swoja
zywotnos¢ 1 podlegaja procesowi powolnego zamierania.

Zapytajmy, czy mozna méwi¢ jednak o kulturze chrzescijanskiej? Czy wiara
w Chrystusa rzeczywiscie staje si¢ zrodlem kultury cztowieka? Jak si¢ wydaje, na
powyzsze pytania odpowiedzie¢ mozna nie do konca twierdzaco. Wiara w Chry-
stusa moze by¢ zrodtem kultury o profilu chrzescijanskim, jednak punktem wyjscia
dla kultury bedzie zawsze cztowiek, a nie wiara. Zadaniem kultury jest bowiem wy-
razi¢ to, kim cztowiek jest. W tradycji chrzescijanskiej przyjmujemy, ze cztowiek,
stworzony na obraz Bozy, bedacy dzieckiem Boga, unifikujacy w sobie cielesnos¢
i duchowos¢, jest powotany do czynienia dobra, a tym samym dziatania na rzecz
ulepszania srodowiska zycia. Dlatego wtasnie Papieska Rada ds. Kultury stwierdzi:
,Nie ma innej kultury, jak tylko ta dotyczaca cztowieka, dokonujaca si¢ przez czto-
wieka i dla cztowieka. Kulturg w takim znaczeniu jest cata dziatalnos¢ cztowieka,
jego inteligencja, jego afektywnos¢, jego poszukiwanie sensu, jego zachowania
i odniesienia etyczne. W ten sposob kultura staje si¢ drugg naturg cztowieka?.

Podkreslenie owej antropologii, ukazujacej cztowieka jako centrum kultu-
ry, idzie w parze z ukazaniem osoby ludzkiej jako obrazu Boga. Cztowiek, jako
stworzony na obraz Boga, pozostaje w najgtebszej relacji ze swoim Stworcg. Co
wiecej, cztowiek odnajduje siebie samego w dialogu z Bogiem, ktoérego uczy sie
poznawac i kocha¢. Powotany zostaje przez Boga do wspolpracy w czynieniu

3 8. Kowalczyk, Filozofia kultury, Lublin: Wydawnictwo KUL 1996, s. 171-179.
2% Papieska Rada ds. Kultury, Per una pastorale della cultura, 2, http://www.cultura.va/content/
cultura/it/pub/documenti/pastoralecultura.html [dostep: 23.04.2019 r.].
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dobra. Przenikanie si¢ tajemnicy cztowieczenstwa z misterium Chrystusa sprawia,
ze cztowiek odnajduje samego siebie jedynie we Wcieleniu Chrystusa. W soboro-
wej konstytucji Gaudium et spes wyrazono to w stowach: ,,Chrystus, nowy Adam,
wlasnie w objawieniu tajemnicy Ojca i Jego mitosci objawia w petni cztowieka
samemu cztowiekowi i odstania przed nim jego najwyzsze powotanie. Nic wigc
dziwnego, ze wspomniane prawdy w Nim maja zrodto i w Nim osiggaja punkt
szczytowy” (KDK 22). Chrystus jako ,,obraz Boga niewidzialnego” (Kol 1, 15)
pozostaje jednoczesnie doskonatym czlowiekiem. Wcielenie Syna Bozego byto
konkretnym, rzeczywistym, kulturowym i komunikacyjnym wydarzeniem. W ten
sposob wszedt On w histori¢ cztowieka. Jego Wcielenie stanowito zarazem wyda-
rzenie immanentne (zwigzane z okreslong kulturg) i transcendentne (Chrystus nie
utozsamit si¢ z jedng kulturg, lecz stat si¢ dla nas punktem odniesienia dla odnowy
kazdej kultury, w ktorej przychodzi cztowiekowi zy¢)*. Powyzsze stwierdzenie jest
szczytem antropologii personalistycznej i Zrddlem najwickszej godnosci czlowieka.
W ten sposdb antropologia i chrystologia wiaza si¢ ze soba w najscislejszy sposob.
Wielko$¢ tajemnicy cztowieka w catej pelni ujawnia sie w swietle Objawienia.
Czlowiek ukazany jako najcenniejszy owoc stworzenia —,,stworzyt Bog czlowieka
na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyt: stworzyt me¢zczyzne i niewiaste” (Rdz
1,27) —jest rozwazany w odniesieniu do Chrystusa i w Nim odnajduje catg swoja
petnie. Zeby naprawde zrozumie¢ siebie, cztowiek musi odnosi¢ sie do Chrystusa
i w Nim szuka¢ prawdy swojego istnienia.

Wiara byta od zawsze inspiracja dla tworcow kultury. Dokad zwiazki wiary
i kultury byly naturalne, sztuka charakteryzowata si¢ poczuciem harmonii, row-
nowagg pomiedzy trescig a formg. Kiedy jednak podjgto proby (i to skuteczne)
odseparowania sztuki od wiary, pojawity si¢ sprzecznosci pomig¢dzy trescig a forma,
ktora coraz czgséciej stawala sie rozgrywka formalng. Ze sztuki wyeliminowano
wartosciowg tre$¢. Forme zaczgto uprawiac dla samej formy, a nie — jak by¢ po-
winno — dla przekazywania tresci. We wspotczesnym zsekularyzowanym swiecie,
w ktorym ostro uwidacznia si¢ peknigcie pomiedzy wiarg a kultura, gdzie zatracono
poprawna koncepcje¢ osoby ludzkiej oraz wyczucie dobra osobowego i wspdlnego,
konieczna jest zatem inkulturacja Ewangelii w spoteczno$¢ ludzka, nawet jesli jest
ona dalece zlaicyzowana. Mozna tego dokona¢ przez autentyczny humanizm, czyli
wiasciwg formacje kulturowa, oparta na cztowieku, dokonujacg si¢ przez cztowieka
1 pozostajaca w stuzbie cztowiekowi.

2 Por. M. Doldi, La fede in Cristo fonte di cultura, Torino: Elle Di Ci 2003, s. 31-35.
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5. KOMUNIKACJA WIARY WOBEC WYZWAN KULTUROWYCH

Podstawowym wyzwaniem dla ewangelizacji, w tym szczeg6lnie poprzez me-
dia —1 to zardwno katolickie, jak i §wieckie — jest likwidowanie roztamu pomig¢dzy
Ewangelig a kulturag. Dokonuje si¢ to poprzez ,,nastuchiwanie” czlowieka — jak
to ujmie genialnie Jan Pawet I — by go lepiej zrozumiec, by znalez¢ z nim nowy
jezyk, by zrozumie¢ jego mentalno$¢, warunkowang takze przez wychowanie
i procesy spoteczne. Taka postawa jest ewangelizacja w sensie indywidualnym,
ale takze spotecznym?®. Kazda kultura ma cos, co stanowi o jej niepowtarzalnosci.
Mozna to nazwaé systemem wartosci, etosem, aspiracjami. Nie zawsze te sktado-
we kultury musza by¢ zorientowane prawidtowo, tak pod wzgledem duchowym,
jak 1 moralnym. Dlatego ewangelizowac, oznacza dokonywac krytycznej oceny
kultury, pozbawia¢ jg relatywizmu, subiektywizmu moralnego, pseudowartosci,
ideologicznych nastawien, ideowych uprzedzen do Kos$ciota, mniejszosci narodo-
wych, religijnych itp. Stad wezwanie Jana Pawta II, aby w kontekscie niektorych
btedow wspolczesnej filozofii takich jak: scjentyzm, ktory za prawdziwg uznaje
tylko mowe faktow; pragmatyzm, ktory ignoruje myslenie etyczne i pyta jedynie, jak
uzy¢; postmodernizm negujacy prawde transcendentng i sprowadzajacy wszystko
do wytworu kulturowego ,,[...] wiara i filozofia odbudowaty swa gieboka jednos¢,
ktéra uzdalnia je do dziatania zgodnego z ich naturg”?. Poprzez dzieto ewangelizacji
swiata Ko$ciot staje si¢ ,,tworcag kultury”, a wiara prawdziwa kultura, gdyz synteza
kultury i wiary jest wymogiem ich obu®. Jesli chcemy rzeczywiscie ewangelizowac,
powinnismy w jeszcze wigkszym stopniu niz dotychczas praktykowac komunikacje,
w tym szczeg6lnie komunikacje poprzez obraz. Oznacza to sprzyjanie obiegowi
informacji, dialogowi, spotkaniu, tworzeniu opinii publicznej; otwarcie naszej
mentalno$ci na media; wyzbycie si¢ atmosfery narzekania i lgku przed srodkami
spotecznego przekazu, przesadow i podejrzliwosci wobec ludzi mediow. Jedno-
czesnie oznacza to edukacje odbiorcoéw, aby nie ograniczali si¢ do roli pasywne;j,
uczyli si¢ jezyka i technik mediow, aby nie dac si¢ zinstrumentalizowa¢. Narze¢dzia
komunikacji nie sg zwyktymi §rodkami przekazywania informacji, ale prawdzi-
wym wyrazem kultury. Ewangelizacja powinna w duzej mierze opiera¢ si¢ na tej
nowej mediapolis, usitujac za sprawg obrazu, sztuk wizualnych, performenséw
1 innych dziedzin artystycznych wyrazac i przekazywaé tajemnice naszej wiary.
Piekno moze znakomicie prowadzi¢ do ewangelizacji (via pulchritudinis). Dzieje
si¢ tak choc¢by dlatego, ze — jak zauwazali juz starozytni filozofowie — tylko to, co

2 Jan Pawel 11, Kosciol — tworcq kultury w stosunkach z dzisiejszym Swiatem. Przemowienie
do czlonkow Papieskiej Rady ds. Kultury (18 stycznia 1983 r.), w: Wiara i kultura, s. 199.

» Jan Pawel II, Encyklika Fides et ratio, Krakow: Znak 2005, 48.

3 Na temat ewangelizacji kultury zob.: H. Carrier, Ewangelia i kultury. Od Leona XIII do Jana
Pawla 11, tham. L. Kamienska, Warszawa—Rzym: Instytut Polski 1990, s. 141-167.
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jest pieckne, moze by¢ pokochane, zwlaszcza gdy jest jeszcze potaczone z dobrem
i prawda. Gdzie brakuje pigkna, zaczyna brakowac mitosci i w konsekwencji sensu
zycia, prawdy i dobra. Piekno pozwala czlowiekowi kocha¢. Pigkno lepiej niz inne
formy wyraza tajemnice wiary. Chrystus jest rozumiany i celebrowany w pigknie,
gdyz jest ono najlepszym jezykiem wyrazu. Chrzescijanstwo musi dialogowac ze
sztuka, aby nie straci¢ glebokich tresci motywacyjnych dla swojego nauczania.
Tajemnica musi taczy¢ si¢ z picknem, aby byta zrozumiana w swojej istocie. Mo-
zemy zatem powiedzie¢, ze srodki spotecznego przekazu — zarowno wtedy, gdy
zajmuja si¢ informowaniem o sprawach biezacych, jak i w chwili gdy poruszaja
tematy czysto kulturalne, gdy stajg si¢ srodkami artystycznego wyrazu lub zajmuja
si¢ rozrywka — powinny respektowac stuszng koncepcje cztowieka, utatwiajac
spotkanie wiary i kultury, doprowadzajac do spotkania oséb. Istota tego spotkania
jest — jak zaznacza Jan Pawet Il — to, by nie tworzyta si¢ masa wyizolowanych
jednostek ,,[...] prowadzacych dialog ze stronica, sceng, matym lub duzym ekra-
nem, ale wspdlnota 0sob swiadomych wagi spotkania z wiarg i kultura, gotowych
urzeczywistnia¢ to spotkanie przez kontakt osobisty — w rodzinie, miejscu pracy,
stosunkach spotecznych’!.

KOMUNIKACJA WIARY W PRZESTRZENI KULTUROWE]. PERSPEKTY WA
HISTORYCZNA

Streszczenie

Wiara i kultura pozostaja ze soba w $cistym zwigzku. Wiara, ktora nie staje si¢ kul-
tura, nie jest bowiem wiarg autentyczng. Tym niemniej na przestrzeni historii relacji tych
dwojga zaobserwowa¢ mozemy dwa modele zachowan: konfrontacyjny i kooperacyjny.
Konfrontacja stanowi rodzaj opozycji kultury wzgledem wiary. Kooperacja dazy do wszech-
stronnej wspotpracy. Artykut analizuje histori¢ tych relacji, ktora wraz z nowa soborowa
swiadomoscia Kosciota byta zdolna wypracowa¢ nowa koncepcj¢ kultury, poprzez ktora
Kosciot usituje nie tylko akomodowac sig, ale i wkorzenia¢ si¢ w $wiat. Nie zapomina
przy tym o ewangelizacyjnym charakterze kultury i komunikacyjnym charakterze wiary.
Wiara w Chrystusa moze by¢ zrodtem kultury o profilu chrzescijanskim, jednak punktem
wyjscia dla kultury bedzie zawsze cztowiek, a nie wiara. Zadaniem kultury jest bowiem
wyrazi¢ to, kim cztowiek jest. Podkreslenie owej antropologii, ukazujacej cztowieka jako
centrum kultury, idzie w parze z ukazaniem osoby ludzkiej jako obrazu Boga. Powyzsze
stwierdzenie jest szczytem antropologii personalistycznej i zrodlem najwigkszej godnosci
cztowieka. W ten sposob antropologia i chrystologia wiaza si¢ ze soba najscislej, jak moga.

Stowa klucze: Wiara, kultura, komunikacja, ewangelizacja kultur, konfrontacja, ko-
operacja

31 Jan Pawet IT, Srodki spolecznego przekazu pomostem pomiedzy wiarq i kulturg. Oredzie na
XVIII Dzieti Srodkéw Spolecznego Przekazu (Rzym, 24 maja 1984 r), w: Wiara i kultura, s. 268.
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COMMUNICATION OF FAITH IN THE CULTURAL SPACE.
HISTORICAL PERSPECTIVE.

Summary

Faith and culture remain closely connected. Faith that does not become a culture is not
the belief of the original. Nevertheless, we can observe two behavioral and confrontational
and cooperative models over the history of these two relationships. Confrontation is a kind of
cultural opposition to faith. Cooperation is aimed at comprehensive cooperation. The article
analyzes the history of these relations which together with the new person’s awareness of
the Church was able to develop a new concept of culture through which the Church will
not only try to remove accommodation but also try to root in the world. Doing that, Church
doesn’t forget about the evangelizing nature of the culture and communicative character
of faith. Faith in Christ can be a source of culture with a Christian profile, however, the
point of departure for culture will always be human and not faith. The task of Culture is to
express who a person is. Emphasizing this anthropology that portrays a man as a cultural
centre goes hand in hand with presenting the human person as a picture of God. The above
statement is the summit of personalistic anthropology and the source of the greatest human
dignity. In this way, anthropology and Christology are as close as possible to each other.

Keywords: Faith, culture, communication, evangelization of culture, confrontation,
co-operation.

GLAUBENSKOMMUNIKATION IN DER KULTURLANDSCHAFT
HISTORISCHE PERSPEKTIVE

Zusammenfassung

Es besteht ein enger Zusammenhang zwischen Glauben und Kultur. Wenn der
Glaube nicht zur Kultur wird, ist er nicht authentisch. Nichts desto trotz konnen wir
im Lauf der Geschichte zwei Modelle des gegenseitigen Verhiltnisses der beiden
GroBen beobachten: ein konfrontatives und ein kooperatives Verhéltnis. Die Kon-
frontation stellt eine Art Opposition gegeniiber dem Glauben dar, die Kooperation
dagegen zielt auf eine umfassende Zusammenarbeit. Im Artikel werden beide ge-
genseitige (vielleicht: gegenldufige?) Beziehungsmodelle analysiert. Mit dem neuen
nachkonziliaren Bewusstsein wurde ein neues Konzept der Kultur vorgeschlagen,
wodurch in der Kirche versucht wird, sich nicht nur zu akkommodieren, sondern
auch in die Welt einwurzeln, ohne dabei den Evangelisierungscharakter der Kultur
und den Kommunikationscharakter des Glaubens zu vergessen. Der Glaube an
Christus kann zwar zur Quelle einer Kultur mit christlichem Profil werden, aber
der Ausgangspunkt fiir Kultur ist immer der Mensch und nicht der Glaube. Die
Aufgabe der Kultur ist ndmlich, dass auszudriicken, wer der Mensch wirklich ist.
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Die Betonung dieses anthropologischen Ansatzes, in den der Mensch zum Zentrum
der Kultur wird, geht Hand in Hand mit der Darstellung des Menschen als Gottes
Ebenbild. Darin gipfelt die personalistische Anthropologie; die auch die wichtigste
Begriindung fiir die Menschenwiirde ist. Dadurch werden auch Anthropologie und
Christologie eng miteinander verbunden.

Schliisselworte: Glaube, Kultur, Kommunikation, Evangelisierung der Kulturen,
Konfrontation, Kooperation.
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RELIGIJNE SZANSE SZTUKI WSPOLCZESNE]

Pytanie o religijne szanse sztuki wspodtczesnej dotyka kwestii absolutnie fun-
damentalnych, ktore niejednokrotnie juz byly przedmiotem namystu historykéw
i krytykéw sztuki oraz teologow. Chodzi bowiem o pytanie o ontologie obrazu
rozumianego jako wizerunek utrwalony plastycznie (ang. picture), o wyznaczenie
kategorii, ktore czynig go obrazem o okres$lonej kwalifikacji: obrazem §wietym,
sakralnym, religijnym, kultycznym czy dewocyjnym. Wymienionych tutaj przy-
miotéw obrazu nie nalezy traktowa¢ zamiennie, poniewaz okreslaja one zréznico-
wane funkcjonowanie obrazu i — dodajmy — skazane sg na zakresowa nieostros¢
i niejednoznacznosc!.

Okreslenie statusu danego obrazu bedzie wymagato wzigcia pod uwage przy-
najmniej trzech okolicznosci: tematu, autora i funkcji obrazu. Obraz o tematyce
religijnej nie musi by¢ obrazem kultycznym, a obraz sakralny — jak si¢ okaze — nie
musi explicite podejmowac¢ tematyki religijnej, wytaczajac si¢ tym samym z obszaru
tzw. sztuki kosécielnej. Nie bez znaczenia jest takze pytanie o zwigzek miedzy wiarg
czy niewiarg autora a sakralnoscia dzieta. Czy konieczne wigc bgdzie wypehienie
wszystkich trzech kryteriow tacznie, aby mozna bylo mowi¢ o sztuce sakralnej
(a moze tylko religijnej)? Poszukiwania odpowiedzi na te pytania w kontekscie
sztuki wspotczesnej nie da si¢ wyabstrahowac od toczgcej si¢ od wiekow dyskusji
na ten temat, dlatego tytutowe ,,szanse” sztuki wspotczesnej — ograniczajac sie wy-
tacznie do sztuk plastycznych — zostang ukazane w konteks$cie proponowanych juz
w historii rozwigzan. Szczegolne znaczenie dla rozumienia sztuki religijnej miaty
dwa momenty kryzysowe: renesans oraz XIX-wieczne odnowienie sztuki religijne;j.

' Juz tutaj nalezy zauwazy¢, ze w odniesieniu do obszaru, ktory zbiorczo mozna nazwaé

,,sztuka religijng”, mamy do czynienia z bardzo duzg nieostroscia poje¢¢ oraz ich wieloznacznoscia,
na ktora zwrocit uwage Wiadystaw Strozewski. Takie terminy jak: sztuka sakralna, sztuka religijna,
sztuka zawierajaca sacrum, sztuka koscielna, sztuka liturgiczna stosowane sa czgsto zamiennie, a ich
zakresy pokrywaja si¢ i krzyzuja. W. Strézewski, O mozliwosci sacrum w sztuce, w: Sacrum i sztuka,
red. N. Cielinska, Krakow: Znak 1989, s. 23-25.
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1. RENESANSOWA EMANCYPACJA SZTUKI

Teza mowiaca, ze w okresie oswiecenia — jak pisze Joseph Ratzinger — ,,do-
chodzi do zdecydowanego wyemancypowania si¢ kultury spod wplywu wiary’?,
przesuwa date pierwszego kryzysu na wiek XVIII, a wyrazem tegoz kryzysu bytby
opublikowany w roku 1750 pierwszy tom Estetyki Alexandra Gottlieba Baumgarte-
na. Wiek Swiatel, w ktorym ,,wartosci estetyczne staly sie wazniejsze niz religijne’™,
dopetnia jedynie tego, co zostato zapoczatkowane w renesansie. Jak bardzo rady-
kalna byta to zmiana w obszarze tego, co dzisiaj z perspektywy czasu nazywamy
sztuka religijng, bardzo dobrze wyrazit Hans Belting w swoim sztandarowym dziele
Obraz i kult, wyznaczajac cezurg migdzy dwiema epokami: ,,Jestesmy tak mocno
uformowani przez «er¢ sztuki», ze z trudem tylko potrafimy wyrobic¢ sobie poglad
0 «erze obrazu»™. Renesans jest wlasnie momentem, gdy ,.era obrazu” ustepuje
»erze sztuki”. ,,Obraz” to w rozumieniu Beltinga ,,przede wszystkim wizerunek
osobowy, imago. Imago przedstawialo zazwyczaj osobe i dlatego traktowano je
rowniez jak osobg. Tak pojmowane, stato si¢ ulubionym przedmiotem praktyk
religijnych. Na tym obszarze czczono je jako obraz kultowy, ten zas odrézniano
od opowiesci w obrazach czy od historii, ktora czytajacemu widzowi niejako una-
oczniala dzieje zbawienia™. To wla$nie w renesansie obraz, ktory byt dotychczas
obiektem kultu, ,,ulubionym przedmiotem praktyk religijnych™®, zsekularyzowat
sie 1 stat si¢ dzietem sztuki’.

Traktowanie obrazu ,,jak osoby”, o czym wspomina Belting, mialo swoje
filozoficzno-teologiczne uzasadnienie, ktore znalazto swoj wyraz w orzeczeniu
Soboru Nicejskiego 11 z roku 787. Platoniskie rozumienie sztuki jako mimesis
(nasladownictwo) $wiata idei znalazto swoja kontynuacje w teologicznej kon-
cepeji wizerunku jako odwzorowania archetypu (prototypu). Sobor — idac za $w.
Bazylim — stwierdzit: ,,Cze$¢ oddana wizerunkowi przechodzi na prototyp; a kto
sktada hotd obrazowi, ten sktada go Istocie ktorg obraz przedstawia™®. ,,Obrazem”

2 ]. Ratzinger, Nowa piesh dla Pana, thum. J. Zychowicz, Krakow: Znak 1999, s. 150.

3 J. Winnicka-Gburek, Krytyka, etyka, sacrum. W kierunku aksjologicznej krytyki artystycznej,
Gdansk: Wydawnictwo Naukowe Katedra 2015, s. 43.

4 H. Belting, Obraz i kult. Historia obrazu przed epokq sztuki, tham. T. Zatorski, Gdansk:
Wydawnictwo stowo/obraz terytoria 2010, s. 15.

5 H. Belting, Obraz i kult, s. 5.

¢ H. Belting, Obraz i kult, s. 5.

7 M. Janocha przesuwa t¢ granicg¢ migdzy epokami ,,az do konca baroku”. ,,Nawet jesli ona
[sztuka religijna] si¢ znajdowata z jakich$ powodéw w prywatnym kontekscie, na przyktad obraz
Madonny z Dziecigtkiem umieszczony w sypialni, to rownie dobrze moglaby si¢ znalez¢ w kazdym
kosciele”. 4 pigkno w ciemnosci swieci. Z biskupem Michatem Janochg rozmawia Ewa Kiedio,
Warszawa: Wigz 2017, s. 53.

8 Sobor Nicejski II, [Dekret wiary], w: Dokumenty soboréw powszechnych. Tekst grecki, ta-
cinski, polski, t. 1, oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw: Wydawnictwo WAM: 2001, s. 339.
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Belting nazywa wiec to, co teologia okresli mianem ,,ikony” rozumianej nie jako
forma przedstawienia czy konkretny typ malarstwa tablicowego, ale teologiczna
funkcja plastycznego wyobrazenia’. Beltinga interesowato pytanie, w jaki sposob
dokonat si¢ proces przejscia od obrazu traktowanego jako obiekt sakralny (obraz
swiety, obraz kultyczny) do obrazu pojmowanego jako obiekt estetyczny. Wedtug
niego jeszcze sztuka romanska i gotycka (cho¢ ta juz inaczej) byta rozumiana
jako res sacra —narzedzie stuzace hierofanii, samoobjawieniu si¢ Boga. Renesans
przeksztalcit swiety obraz w artefakt, dajac pierwszenstwo autonomii tworcy i kry-
teriom estetycznym'’. , Historia sztuki bez wahania ogtosita sztukg wszystko, aby
do wszystkiego zglosi¢ tytul wlasnosci” — trafnie diagnozuje Belting'!, ale to, co
dzisiaj nazywamy sztuka sakralng, nie bylo sztuka w znaczeniu Beltingowskim.
»Sztuka [ ...] zaktada kryzys dawnego obrazu oraz nadanie mu w renesansie nowej
warto$ci jako dzietu tejze sztuki. Zwigzane jest to z wyobrazeniem autonomicz-
nego tworcey i z dyskusja nad artystycznym charakterem wytworéw jego fantazji”
— dopowiada Belting'?.

® W literaturze przedmiotu funkcjonuje bardzo zroéznicowane rozumienie terminu ,,ikona”, co

nie pomaga w teologicznej debacie na temat sakralnej funkcji sztuki. Najbardziej rozpowszechnione
rozumienie tego terminu oznacza religijne malowidlo na desce uzywane w tradycji wschodniej jako
obraz kultowy. Zob. A. Frejlich, lkona, w: Encyklopedia Katolicka, t. 7, red. S. Wielgus, Lublin:
Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 1997, kol. 8. K. Klauza wyr6znia
trzy definicje ikony, ktore — cho¢ si¢ r6znia miedzy soba — sprowadzaja rozumienie tego terminu do
kontekstu religijnego, idei religijnej, odniesienia religijnego jako cechy konstytutywnej i delimita-
cyjnej. K. Klauza, Teologiczna hermeneutyka ikony, Lublin: Redakcja Wydawnictw Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego 2000, s. 13—14. W rozumieniu semiologicznym ikona ,,0znacza [...] pewna
doktryne widzialnosci obrazu, a doktadniej: postugiwanie si¢ ta widzialnoscia”. J.-L. Marion, Slepy
w Siloe, czyli odniesienie obrazu do oryginatu, ,Communio” (wersja polska) 2 (1990), s. 24. Majac
na wzgledzie teologiczne i semiologiczne kryteria za ikong w sensie teologicznym nalezy uzna¢ taki
wizerunek o tresci religijnej, ktory opiera si¢ na istotowej relacji mi¢dzy wyobrazeniem malarskim
a paradygmatem, co stanowi podstawe kultu. Zob. J. Krolikowski, Nieme stowo. Teologia w sztuce,
Tarnoéw: Wydawnictwo Diecezji Tarnowskiej Biblos 2008, s. 103—109.

10" Troche innego zdania jest L. Steinberg, ktory wykazuje, ze takze w renesansie istniaty wi-
zerunki, ktore miaty za zadanie objawia¢ prawde, cho¢ czynily to zupelnie inaczej niz wschodnie
ikony. O ile bizantynski obraz §wiety pozostanie zawsze ,,wizerunkiem” opartym na ikonizacji,
ktéra pozbawia obraz jakiejkolwiek domieszki ziemskiego realizmu, o tyle na Zachodzie ,,realizm
— im dalej siggajacy, tym lepszy — stanowit [...] u§wigcong forme kultu”. Jesli sakralne malarstwo
renesansowe byto realistyczne, to nie z powodu checi wiernego nasladowania rzeczywistosci, ale dla
wyrazenia okres§lonej teologii. Zob. L. Steinberg, Seksualnosé Chrystusa. Zapomniany temat sztuki
renesansowej, thum. M. Walczak, Krakow: Universitas 2013, s. 11.

' H. Belting, Obraz i kult, s. 5.

12 H. Belting, Obraz i kult, s. 5. W tym kontekscie interesujaco brzmi uwaga M. 1. Rupnika, iz
sztuka i liturgia tak bardzo odeszly od siebie, Ze ,,nie wiemy, czy jest rzecza stuszng nazywanie sztukg
tego, co nalezy do przestrzeni liturgicznej. Rozwoj sztuki poszedt tak bardzo w kierunku radykalnego
humanizmu, ze sztuki o znamionach teologicznych i liturgicznych niemal nie uwazamy juz za sztukg”.
Czerwien Niebieskiego Jeruzalem. O sztuce, wierze i ewangelizacji. Marko Ivan Rupnik w rozmowie
z Natasq Govekar, thum. A. Wojnowski, Poznan: Wydawnictwo Swiety Wojciech 2018, s. 116.
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Tak wigc sztuka jest rzeczywistoscig wzglednie nowa, gdyz powstata w wyniku
procesu sekularyzacji: obraz §wiety (ikona) stat si¢ ,,po prostu” obrazem, najwyzej
obrazem o religijnej tematyce, bardziej ,,przeznaczonym do kolekcjonowania™!?
niz do kultu czy liturgii. Wida¢ to doskonale w malarstwie mistrzoOw renesansu,
ktorzy na swoich obrazach bohateréw Biblii umieszczali w §wieckim konteks$cie
wspotczesnosci. ,,Po przetomie renesansowym podmiotem stata si¢ che¢ epatowa-
nia efektami, ktora Tajemnice Nadprzyrodzong sprowadzita do rangi pretekstu, by
artysta mogt sie spetni¢ w akcie tworzenia” — zauwaza Zbigniew Treppa'*. Do-
petieniem tego procesu bylo powstanie muzedéw, w ktorych obrazy i przedmioty
kultu umieszczono w $§wieckim otoczeniu, poza ich naturalnym $rodowiskiem,
ktorym byta przestrzen sakralna'.

Roéznice migdzy obiema epokami w europejskich dziejach obrazu doskonale
obrazuje inne zdanie H. Beltinga, w ktérym okresla on istote przedrenesansowego
kultu obrazéw: ,,W koncu nalezato nie tylko ogladac obrazy, ale dawac im wiare”'°.
Obraz — w swej prymarnej roli — nie byt po to, by sie podobat, ale po to, by obja-
wial, przypominal czy wskazywat inng, duchowa, nadprzyrodzona rzeczywistosc¢
1w tym znaczeniu rzeczywiscie nalezato mu ,,dawa¢ wiare”, byt wigc przedmiotem
wiary, a w konsekwencji — przedmiotem czci i kultu.

Sztuka renesansowa z wprowadzeniem perspektywy i portretu ,,na Zywo” po-
rzucita cele funkcjonalne, by sprosta¢ wymaganiom artystycznym, estetycznym
czy dekoracyjnym. Jak to formuluje Treppa, byto to konsekwencja ,,zastgpienia
zmyshu kontemplacji zmystem obserwacji”!’. Celem obrazu stato si¢ podobanie,
a nie objawianie. W ten sposob zrodzita si¢ sztuka, gdzie centralne miejsce prze-
staje zajmowac dzielo z jego zobiektywizowanymi znaczeniami, a na jego miejsce
wkracza artysta i jego subiektywne wrazenia, ktore znajduja wyraz w dziele. Dzieto
otrzymuje wigc — jak pisze Belting — ,,nowa plaszczyzne sensu: zastrzezona jest
ona dla artysty, ktory poddaje obraz swej wladzy jako przejaw sztuki’'®,

J. Ratzinger nazwie to kreatywnoscia, przez ktorg ,,rozumie si¢ dzisiaj robienie
czegos, czego nikt jeszcze nigdy nie zrobit ani nie pomyslal, wynalezienie czego$
catkiem wiasnego i catkiem nowego”'?. Nieobecny dotad i ukryty za dzietem autor

3 H. Belting, Obraz i kult, s. 5.

14 Z. Treppa, Tajemnica widzialnosci Boga. Szkice z teologii obrazu, Krakow: Wydawnictwo
WAM 2015, s. 62.

15 ,,0d tamtej epoki [renesansu] az do dzi$ nigdy nie pojawit si¢ prad artystyczny zdolny ob-
darzy¢ t¢ organiczng sztuke realistycznym symbolizmem, bogatym jak gesty samej liturgii. Odkad
nastatl renesans, nigdy juz nie pojawita si¢ sztuka klasztorna [...]. Wiecej: sztuka XX wieku i sztuka
dzisiejsza — widzimy to coraz jasniej — nie daje si¢ pogodzi¢ z liturgia; jest to bardziej jeszcze wi-
doczne niz w przypadku sztuki renesansowej, ktora przeciez t¢ wspotczesna zrodzita”. Czerwien
Niebieskiego Jeruzalem, s. 116.

16 J. Ratzinger, Nowa piesn, s. 20.

Z. Treppa, Tajemnica widzialnosci, s. 162.
'8 H. Belting, Obraz i kult, s. 23.
19" J. Ratzinger, Nowa piesh, s. 164.

17
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ujawnia si¢ z imienia i nazwiska, staje pomigdzy dzietem plastycznym a jego
odbiorcg, przeksztalcajac sie¢ w artyste i kreatora. Punktem odniesienia przestaje
by¢ dla niego obiektywny porzadek, a staje si¢ nim jego subiektywne odczucie
i doswiadczenie zmystowe. Malarz nie chee juz odzwierciedla¢ odwiecznych pro-
totypow, ale chce nasladowac nature, malowac portret, ktéry ma by¢ ,,jak zywy”,
a za pomocg perspektywy ukazywac prawdziwos¢ swiata?.

,»Sztuka renesansu — zauwaza Robert Wozniak — potwierdza naczelng zasade
odnowionego myslenia gloszaca, ze cztowiek jest miarg wszystkiego. [...] Od tej
pory to, co widzialne, zajmowa¢ bedzie coraz bardziej poczesne miejsce w ma-
larstwie, az do stopniowego zaniku wrazliwo$ci na skategoryzowane sacrum, na
swiety wymiar historii i calej rzeczywistosci. [...] tematem malarstwa [...] staje
si¢ coraz bardziej to, co $wieckie, co bliskie uziemionemu zyciu, az do takiego
momentu, ze sztuka sakralna znika jako wielki temat realizacji pozako$cielnych.
Sztuka [...] w koncu skupila swoje zainteresowanie tylko na cztowieku, wyrzucajac
jednoczesnie Boga poza krag swoich zainteresowan’!.

Dawniej obraz $wiata dawat si¢ odczyta¢, a w konsekwencji — odwzorowac
w wizerunku. Harmonia $wiata i podmiotu zostaje teraz zastapiona przez osobiste
odczucie. Podmiot przejmuje panowanie nad obrazem, a odwieczny porzadek, daja-
cy si¢ dotad niemal bezblednie odczytac z obserwacji $wiata, zostaje wyparty przez
zmienng i zindywidualizowang metafore $wiata. Podobna przemiana dokonuje si¢
takze w obszarze wiary. Sztuka religijna przestaje by¢ sztuka sakralng ,,w momen-
cie, kiedy zaczyna si¢ rozchodzi¢ doswiadczenie religijne Ko$ciota i doswiadczenie
religijne indywidualne” — jak zauwaza Michat Janocha*’. W sposob oczywisty
zmienia si¢ takze rola odbiorcy. Obraz, ktory dotychczas dawat si¢ rozszyfrowac
zgodnie z regutami i kanonami, staje si¢ przedmiotem osobistej refleksji widza.
Od tego, co ukazane, obraz przeszedt do tego, co zobaczone. Zobiektywizowane
doswiadczenie teologiczne zostaje wyparte przez subiektywne do$wiadczenie este-
tyczne. ,,To, co estetyczne, oddziela si¢ od tego, co duchowe, chociaz estetyka sama
siebie jeszcze wtedy nie nazwata” — zauwaza Janocha?. Takie rozumienie sztuki
osiggnie swoje apogeum w wieku XVIII, kiedy pigkno przestanie by¢ rozumiane
jako udziat w stworczym akcie Boga, a zacznie by¢ widziane wylacznie jako owoc
ludzkiej kreacji. ,,Wedtug takiego rozeznania — zauwaza Witold Kawecki — [...]
musiatlo doj$¢ do rozejscia si¢ wiary i sztuki. Odtad zaczeto tworzy¢ pigkno dla

20 [...] wraz z rozdziatem sztuki i religii [...] na pierwszy plan wysun¢la si¢ inspiracja arty-

styczna, a w konsekwencji - samodzielny wybor tematu przez artyste. Artysta, uwolniony od «przy-
musowego» niejako tworzenia obrazéw przeznaczonych do kultu, moze samodzielnie wybra¢ temat
religijny. Dopiero wtedy mogta powstac¢ sztuka religijna, czyli sztuka powstajaca z indywidualnej
inspiracji religijnej”. J. Winnicka-Gburek, Krytyka, etyka, sacrum, s. 42.

21 R.J. Wozniak, Po co Bég? Po co czlowiek?, w: Wielkie tematy teologii, red. Z. Nosowski,
Warszawa: Wigz 2015, s. 38-39.

2 A pigkno w ciemnosci, s. 53.

B A piekno w ciemnosci, s. 14.
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samego pickna, jakby autonomicznie, bez odniesienia do Boga (tak jak to czynito
choc¢by sredniowiecze). Z biegiem czasu musiato dojs$¢ do kryzysu oraz oderwania

piekna i w konsekwencji sztuki od transcendencji”*.

2. WEASNA SZTUKA KOSCIOLA

Drugim istotnym okresem dla definiowania sztuki o charakterze religijnym jest
wiek XIX, co byto zwigzane cho¢by z datowanym na ten czas duzym rozwojem
budownictwa sakralnego oraz z odrodzeniem zycia religijnego. We Francji na
przyktad wybudowano wowczas najwigcej kosciotéw od czasu $redniowiecza.
Podobnie byto w innych krajach Europy, co wynikato choéby z coraz wickszej
urbanizacji. Nowo wybudowane kos$cioly musiaty zosta¢ ozdobione. Jak zauwaza
Alain Besangon, Kos$ciot pragnat, by ilustracje wiary byty wymowne i pigkne.
Nie chodzilo o to, aby artysta wyrazal swoje osobiste emocje religijne, ale aby
wymalowal obraz najpickniej jak potrafi. Nie miato znaczenia jego subiektywne
widzenie religijnego tematu, gdyz — jak stwierdza Besagon — ,,dogmat nie byt
sprawg malarza, lecz Ko$ciota”?. Malarz miat jedynie dba¢, aby obraz podsycat
pobozno$¢ i nie wykraczat poza normy przyzwoitosci. ,,Kosciot — podkresla Be-
sacon — nie domaga si¢ od artysty osobistego zaangazowania. Nie pyta go, czy
jest wierzacy. Oczekuje od niego, aby namalowal obraz dobry i pobozny, a nie
zeby on sam byt dobry i pobozny”*. Malarz miat osiagna¢ ten cel, trzymajac si¢
ustalonych konwencji malarstwa realistycznego, odrzucajac jednoczesnie iluzjoni-
styczne tendencje malarstwa modernistycznego. ,,Oko wiernego — pisze Besagon
— przyzwyczaito si¢ do takiego malarstwa i Ko$ciot nie mial zadnych powodow,
by zmieni¢ te przyzwyczajenia™?’.

Niestety — jak si¢ okazuje — nie byta to droga do wypracowania takich kryte-
riow, ktore zdolne bytyby wykreowac sztuke o wysokich walorach teologicznych
i artystycznych. ,,W krancowym przypadku — zauwaza Krystyna S. Moisan —
utrzymany w konwencji naturalistycznej uduchowiony kicz staje si¢ jakby «ikona»
sztuki Zachodu, wizerunkiem kultowym, od ktérego co prawda sztuka odejdzie, ale
ktory poprzez oleodruki i dewocjonalia przetrwa az do naszych czasow”*. Trudno

2 W. Kawecki, Teologia pigkna. Poszukiwanie locus theologicus w kulturze wspélczesneyj,
Poznan: Flos Carmeli 2013, s. 16.

% A. Besancgon, L'image interdite. Une historie intellectuelle de I'iconoclasme, Paris: Gallimard
1994, s. 476.

26 A. Besangon, Limage interdite, s. 477.

27 A. Besancon, L’ image interdite, s. 478.

2% K.S. Moisan, Tkonografia maryjna w polskiej sztuce XIX wicku, ,,Studia Theologica Varsa-
viensia” 27/2 (1989), s. 132.
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sie wiec dziwi¢, ze w kontekscie soborowej odnowy Kosciota i sztuki, ,,wszyscy
[...] zywilismy pewna pogarde dla XIX stulecia, chodzi o neogotyk i kiczowate
posagi $wietych, a dalej takze o ciasng i nieco kiczowata pobozno$¢ i nadmierng
sentymentalnos$¢” — jak przyznaje papiez Benedykt XVI*. I czyniono tak nie bez
powodu, bo — jak zauwaza Janocha — ,,w wieku XIX [...] gtéwny nurt sztuki za-
czyna ptyna¢ gdzie$ obok Kosciota.

Ostateczny rozbrat migdzy sztuka a Kosciotem nastgpit na przetomie XIX i XX
wieku. Jak zauwaza Otto Mauer, wowczas pojawia si¢ pojecie sztuki koscielnej
jako sztuki sui generis, sztuki osobnej, wlasnej sztuki Kosciota. O ile w okresie
sztuki romanskiej, w czasach gotyku, renesansu czy baroku ,,Ko$ciot przejmowat
owczesne tendencje artystyczne z ogromna i bezkrytyczng naiwnoscia”, to wobec
modernizmu nabrat dystansu i nieufnosci. Kulturowa symbioza ustapita miej-
sca kulturowemu dystansowi. Sagdzono wowczas — jak moéwi Mauer — ,,ze musi
istnie¢ jaki$ [...] rezerwat ochrony sztuki kosScielnej!. O ile wiec architektura
modernistyczna oglosita zerwanie z wszelka stylizacja, a juz na pewno ze stylami
historycznymi, i ruszyla ku poszukiwaniu nowych form, ktore najlepiej wyraza
funkcjonalnos$¢ projektowanych budynkow, o tyle Kosciot dtugo starat si¢ opieraé
nowym tendencjom, bojac sie, ze nowoczesnosc jest ze swej natury antysakralna.
Kamieniem obrazy bylo oczywiscie programowe zerwanie z tradycja, ktora dla
Kosciota jest jedng z naczelnych kategorii. Skutkiem tego — jak zauwaza Henryk
Nadrowski — ,,tradycja romanska i gotycka zawazyly na mysleniu zarowno archi-
tektow, jak i duchownych. Uwazano nawet, ze to wtasnie style historyczne jedynie
nadaja si¢ do budownictwa koscielnego. [...] Utrwalito si¢ przekonanie o sakral-
nosci, nie tyle przestrzeni ko$cielnej i jej klimatu modlitewno-kontemplacyjnego,
ile sakralnosci konkretnych stylow, i to stylow sprzed wickow. Bez wzgledu na
argumentacje¢, a nawet przeswiadczenie wielu teologdw, byt to faktyczny zastoj
w rozwoju architektury ko$cielnej”2. Ta konstatacja o zastoju dotyczy réwnie
dobrze takze rozwoju malarstwa religijnego.

Elzbieta Wolicka wskazata na trzy bariery, ktore odgradzaja sztuke XX wieku od
sacrum. Pierwsza bariera to ,,nieokietznane eksperymentatorstwo i pogon za nowos-
cig”. Mozliwosci, jakie daje rewolucja technologiczna, sprawiaja, ze ,,fascynacja
i zonglerka tworzywem czgsto staje si¢ dla nich celem samym dla siebie”. Druga
bariera to ,,nieufno$¢ wobec wartosci uznanych za tradycyjne i pretendujacych do
rangi absolutnych”, co prowokuje do nieustannego poszukiwania form nowych
i jednoznacznie zrywajacych z przesztoscia. Trzecig bariere stanowi tendencja
do religijnosci bezwyznaniowej, kontestujacej tradycyjne formuty dogmatyczne

» Benedykt XVI, P. Seewald, Ostatnie rozmowy, thum. J. Jurczyfski, Krakow: Rafael 2016,
s. 100.
30 A pigkno w ciemnosci, s. 27.
O. Mauer, Kosciol wobec sztuki wspolczesnej: bezradnosc i dystans, ,,Znak” 12 (1991), s. 49.
H. Nadrowski, Koscioly naszych czaséw. Dziedzictwo i perspektywy, Krakow: Wydawnictwo

WAM 2000, s. 46.
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1 poszukujacej ,,znakow transcendencji” poza uznanymi formami kultu, a co za
tym idzie — tradycyjnej ikonografii**. Taka diagnoza natychmiast stawia modernizm
do koscielnego kata, wyznaczonego przez gotycka i romanska $ciane. Niektorzy
historycy sztuki i teologowie wprost uwazaja, ze modernizm sam z siebie jest nie-
zdolny do stworzenia sztuki, w tym architektury i powigzanego z nig malarstwa
o charakterze sakralnym. Zbawieniem sztuki koscielnej mialby wigc by¢ jedynie
czytelny powrot do przesztosci i utrzymanie si¢ w dotychczasowych konwencjach
estetycznych. Czy rzeczywiscie sztuka religijna nie ma innego wyjscia jak jedynie
wskrzeszanie stylow historycznych?

3. SAKRALNOSC STYLU

Pytajac o religijny potencjat wspotczesnej sztuki, Tadeusz Chrzanowski wska-
zywal na historycznie inkluzywne podejscie Kosciota do sztuki religijnej: ,,Ka-
tolickie sacrum przejawialo si¢ nie w centralistycznym stanowieniu, ale w owej
nieustannej przemiennos$ci oraz w tym, ze dla sztuk pigknych otwieraty si¢ rozle-
gle obszary: od wizerunku otoczonego czcia, poprzez wyktad dogmatyczny czy
moralny, az po skrot mys$lowy — symbol™*. Czy ta retoryczna rdéznorodnos¢ nie
poddaje si¢ jednak zadnym ograniczeniom? Wedlug Kaweckiego ,,sztuka sakralna
jest wtedy, gdy wizja duchowa weciela si¢ w formy, ktore sg odbiciem wizji”™*. Mo6-
wigc inaczej, sakralno$¢ sytuowana jest nie tylko w tresci dzieta (np. obrazu), ale
przede wszystkim w jego formie. Brak ,,sakralnej formy” skutkuje tym, ze mamy
do czynienia wylgczne ze ,,sztuka religijng”, ktora ma miejsce wtedy, ,,gdy sztuka
sakralna zapozycza formalny jezyk ze sztuki §wieckiej™®. Tak wiec wspotczesna
sztuka sakralna charakteryzowataby si¢ formalng odrebnos$cig i inno$cia.

Proponuje wiec, by sakralno$¢ formalng nazwac ikoniczno$cia, czego przykta-
dem jest — co oczywiste — ikona jako typ malarstwa o bizantyjskiej proweniencji.
,lkonicznos¢ — jak zauwaza Maciej Bielawski — warunkuje w pierwszym rzedzie
objawienie, ktore dokonato si¢ w Jezusie Chrystusie, nie za$ taka czy inna technika
artystyczna™?’. Istotne jest pytanie, czy tak rozumiang ikonicznos$cig moga sie od-
znacza¢ takze inne formy przedstawien malarskich (dzieta sztuki)? Przypomnijmy,
co Belting pisze o sztuce bizantynskiej: ,,Teologiczny postulat «prawdy» ograni-
czat wszelka swobode produkcji artystycznej. Nie chodzito tu przeciez o prawde

3 A. Wolicka, Sacrum w sztuce. Punkty zapalne sporu, ,,Znak” 12 (1991), s. 44-45.

3% T. Chrzanowski, W poszukiwaniu nowej ikonografii, w: Sacrum i sztuka, red. N. Cielinska,
Krakéw: Znak 1989, s. 14.

3% 'W. Kawecki, Teologia pigkna, s. 69.

3¢ 'W. Kawecki, Teologia pigkna, s. 70.

37 M. Bielawski, Oblicza ikony, Krakow: Homini 2006, s. 10.
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W sensie artystycznym czy pojmowang w kategoriach nasladownictwa natury.
Postulat autentycznos$ci odnosi si¢ do archetypow. Archetyp jednak wymaga powta-
rzania. To wyjasnia konserwatywny dogmatyzm malarstwa ikon. Tam, gdzie — jak
si¢ wydawato — znaleziono pewng autentyczng forme, czy to dla jakiej§ prawdy
religijnej, czy dla «rzeczywistego» portretu Chrystusa, nie mogto by¢ juz wigcej
rozwigzan «prawidtowych»’3®. Czy mozliwa jest jeszcze inna niz ikona forma
nadajaca si¢ do wyrazenia prawdy?

Pytanie o sakralnos¢ sztuki, jej religijny potencjatl, jest w gruncie rzeczy pyta-
niem o styl. Sobor Watykanski II stwierdzit, ze ,,Kosciot zadnego stylu nie uwazat
jakby za swoj wlasny, lecz stosownie do charakteru i warunkow narodéw oraz
potrzeb réznych obrzadkow dopuszczat formy artystyczne kazdej epoki”™®. Janocha
twierdzi jednak, ze ,,to kontrowersyjne stwierdzenie”, ktorego celem jest — owszem
— ,,otwarcie na pluralizm artystyczny”, ale ,,w tym otwarciu na polifoni¢ stylistycz-
ng [...] jest tez niebezpieczenstwo braku granic”. Wedlug tego teologa i historyka
sztuki ,,te granice jednak istnieja — nie kazdy styl nadaje si¢ do wyrazenia prawdy
ewangelicznej™. Styl musi by¢ adekwatny do tresci, tak jak to jest na przyktad
w ikonie, sztuce bizantyjskiej, sSredniowiecznej, a nawet w baroku. ,,Istnieja jednak
style — zauwaza Janocha — ktore wyrosly ze §wiatopogladu zupetnie obcego chrzes-
cijanstwu i nie zawsze potrafig one wyrazi¢ przekaz doswiadczenia Kosciota™!.

Na pytanie o potencjalng ikoniczno$¢ ,,stylu sakralnego” odpowiada francuski
filozof Jean-Luc Marion, okreslajac pewne warunki tworzenia obrazu §wigtego,
ktory bedzie miat potencjat ikoniczny, a wiec bedzie umozliwiat 6w transitus
mig¢dzy wizerunkiem a prototypem. Ciekawe jest to, ze moze by¢ to wedlug niego
sztuka niefiguratywna. Przede wszystkim — zgodnie ze swoim rozréznieniem na
idola i ikone —musi by¢ to dzielo, ktore nie karmi spojrzenia pigknem estetycznym,
a jednoczesnie wyzwala si¢ z niewoli mimetyzmu, tzn. nasladowania rzeczywi-
stosci. ,,Jkona wywodzi sie¢ z kenozy obrazu” — méwi Marion*. Oznacza to, ze
obrazem $wigtym moze by¢ wedtug niego kazdy obraz, ktory przeniesie spojrzenia
poza siebie, dlatego — twierdzi Marion — tak dobrze ma si¢ kicz, gdyz nie skupia
na sobie ani na autorze, ale odnosi bezposrednio do tresci, a wige prototypu. Taka
funkcje moze wedlug niego spetia¢ takze bezprzedmiotowo$¢, poniewaz abs-
trakcja nie musi oznacza¢ desakralizacji, jak to jest w stynnych pracach Marka
Rothki czy w przypadku Czarnego kwadratu na biatym tle Kazimierza Malewicza.
Abstrakcja nie jest oczywiscie obrazowang §wigtoscia, ale moze stanowi¢ wstepny
etap poznania Boga.

3% H. Belting, Obraz i kult, s. 27.

3 Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum concilium, Poznan: Pallot-
tinum 1967, 123.

40 A pigkno w ciemnosci, s. 191.

4 A pigkno w ciemnosci, s. 192.

42 J.-L. Marion, Slepy w Siloe, s. 26.
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Takie ujecie spotyka si¢ jednak z krytyka, ze wszelka sztuka niefiguratywna
jest wyrazem jedynie duchowosci kosmicznej, opartej na naturalnym, pierwotnym
doswiadczeniu, ktore nie poddaje si¢ kryterium ortoikonicznosci, a chrzescijanstwo
jako religia Boga Wcielonego nie moze inaczej opowiadac siebie jak przez sztuke
figuratywna, przedstawieniowa®. Czy da si¢ ustali¢ kanon ortoikoniczno$ci migdzy
przedstawieniem abstrakcyjnym, niefiguratywnym a prototypem Chrystusa? Wydaje
si¢ to teologicznie niemozliwe. Ale z drugiej strony figuratywno$¢ tez ma swoje
ograniczenia, jesli chodzi o sztuke religijna, co bardzo dobrze wida¢ w odniesieniu
do ikonografii przedstawiajacej osobe Boga Ojca czy Ducha Swigtego™.

Wiadystaw Strézewski upatrywat sakralnosci obrazu przede wszystkim w jego
zdolnos$ci odwzorowania tematu czy wydarzenia religijnego. ,,Ot6z odwzorowa-
nie [...] nabra¢ samo przez si¢ sakralnego charakteru. [...] Obraz ukrzyzowania
Chrystusa poprzez intencje odwzorowania zbawczego zdarzenia oraz mozliwe
w konkretyzacji numinotycznej jego «powtorzenie» sam stac si¢ nosnikiem sac-
rum, zawiera bowiem w sobie §wietg tre§¢ zwigzang intencjonalnie ze zdarzeniem
samym. [...] Dzieto sztuki nabiera tym samym jakby warto$ci rytuatu™. Koncepcja
Strozewskiego daje si¢ tatwo zweryfikowaé wobec sacrum malarstwa figuratyw-
nego. O wiele trudniej owo ,,odwzorowanie” odczyta¢ w sztuce niefiguratywnej
— w réznych nurtach symbolizmu czy abstrakcjonizmu.

4. OD WIARY AUTORA DO WIARY ODBIORCY

Czy jednak to, co nazwalismy ikonicznos$cig czy tez sakralno$cia stylu, jest
warunkiem wystarczajagcym, by powstato dzieto o charakterze sakralnym? Jaka jest
rola autora i odbiorcy? Na to pytanie odpowiadat juz Gabriele Paleotti, abp Bolonii,
ktory jeszcze w wieku XVI w dziele Rozprawa o obrazach swieckich i swietych
dokonat ich gatunkowego rozroznienia. ,,Dzielimy nasza materi¢ [...] na obrazy
swigte 1 Swieckie. [...] Rozgraniczenie migdzy obu tymi rodzajami dokonuje si¢
i w samych dzietach i w osobie obserwatora. Mozliwe jest, ze obraz [...] nalezy do
obrazéw Swietych, a przeciez w umysle widza przesuwa si¢ do innego porzadku
[...] a przez paru glupcoéw zaliczony zostanie wrecz do sztuki §wieckiej stuzacej

4 Sztuka abstrakcyjna [...] nigdy nie bedzie mogta by¢ nosnikiem nauki Ewangelii i tradycji
Kosciota, cho¢ moze w pewnym zakresie w tym kierunku prowadzi¢. W ikonie pojawiaja si¢ elementy
abstrakcyjne, ale podporzadkowane figuratywnosci. Podobnie we wnetrzu koscielnym abstrakcja
moze pehnic¢ wazng rolg, zreszta zawsze ja pehnila, ale nie moze zabrakna¢ postaci Chrystusa. Jezeli
z tego zrezygnujemy, to zaprzeczymy tajemnicy Wcielenia”. 4 pigkno w ciemnosci, s. 193.

4 Zob. F. Boespflug, Dieu dans I’art. Sollicitudini Nostrae de Benoit XIV (1745) et [’affaire
Crescence de Kaufbeuren, Paris: Les Editions du Cerf 1984.

4 W. Strozewski, O mozliwosci, s. 29.
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jedynie rozrywce [...]. W ten sposob jeden i ten sam obraz przedstawia si¢ calkiem
inaczej w zaleznos$ci od wyobrazen, ktore stwarzajg sobie o nim widzowie*. Pa-
leotti uzaleznit sakralnos¢ i §wiecko$¢ obrazu de facto od subiektywnego odbioru
widza. Co prawda, mowi on jedynie o przesuni¢ciu obrazu §wigtego ku swieckosci,
ale otworzyt furtke dla przeciwlegtego kierunku: przesunigcia obrazu swieckiego
ku $wigtosci, ktore moze dokona¢ si¢ u odbiorcy. Tym samym zostata usankcjo-
nowana zasada, ze dzieto konkretyzuje swoja warto$¢ w relacji odbiorcy do niego
samego. Intentio operis staje si¢ niewystarczajace, potrzebne jest jeszcze intentio
lectoris. A co z intentio auctoris?

Problem ten zostat po raz pierwszy ,,rozwigzany” w dokumencie zwanym Libri
carolini, gdzie malarza przypisano do opifica, a nie do artes, a wigc do rzemiost,
a nie do sztuk. Malarz obrazow $wigtych — stwierdzono — wcale nie musi by¢
swigty, wystarczy, by byt sprawny w rzemiosle, gdyz ten, kto maluje sceny zbrodni
rownie dobrze moze malowac obrazy religijne. Jak zauwaza Dariusz Chelstowski,
,.w doktrynie karolinskiej nie byto roznicy miedzy sztuka religijna a $wiecka, a na-
wet poganska. Tym, co odrdzniato od siebie dane obrazy byl kunszt artystyczny
i jako$¢ wykorzystanych materiatow”’. Wiara nie byta czyms koniecznym, by
stworzy¢ obraz sakralny, ktory przeznaczony byt do kosciota, a wiec do kultu.

Nie znaczy to jednak, ze w pdzniejszych rozwazaniach teologéw nad sztuka
religijng problem wiary tworcy nie powracat. [ tak na przyktad Federico Borromeo,
arcybiskup Mediolnu, w rozprawie De pictura sacra z roku 1624 pisal o malarzach,
7e ,,jezeli oni sami przedtem nie postarali si¢ wzbudzi¢ uczu¢ we wlasnej duszy,
nie beda mogli w dzieta swe przela¢ tego, czego sami nie czuja, to jest poboznosci
i szlachetnych uczu¢ duszy”®. Wydaje si¢ jednak, Ze nie ma jednej i ostatecznej
odpowiedzi na pytanie, czy komponent biograficzny jest konieczny w genezie dzieta
sakralnego. ,,Czy [...] artysta, jego dyspozycja i zamiary, a takze sam przebieg
procesu tworczego moga stac si¢ warunkiem koniecznym lub wystarczajacym, albo
jednym i drugim zarazem dla pojawienia si¢ sacrum w dziele?” — pyta Strozewski.
I natychmiast odpowiada, ze sg dzieta, co do ktorych mozna powiedzie¢, iz ,,ich
poczatkiem stata si¢ nie tylko zarliwa pobozno$¢ ich autorow, ale i szczegdlne
przezycie sacrum, ktore zostato im objawione. Tak wigc istnieja dzieta sztuki,
w ktorych sacrum [...] odnosi nas takze do przezy¢ religijnych ich tworcow i tam
kaze poszukiwac¢ swej ostatecznej racji”®. Dodaje jednak, ze geneza nie wyczerpuje
problemu sakralnosci dzieta.

4 @G. Paleotti, Discorso intorno alle imagini sacre e profane, w: Trattati d arte del Cinquecento,
Roma-Bari: Gius. Laterza & Figl 1961, s. 171; cyt za: H. Belting, Obraz i kult, s. 625.

47 D. Chetstowski, Problem recepcji na Zachodzie nauki o obrazach Soboru Nicejskiego II,
,,Zeszyty Naukowe KUL” 2 (2017), s. 393.

4 F. Borromeo, O malarstwie religijnym, w: Teoretycy, historiografowie i artysci o sztuce 1600-
1700, oprac. J. Bialostocki, Gdansk: Wydawnictwo stowo/obraz terytoria 2009, s. 95.

¥ W. Strozewski, O mozliwosci, s. 26.
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Zwigzek miedzy wiarg tworcy, jego religijnoscig a dzielem moze by¢ bar-
dzo zréznicowany. Besangon proponuje rozroéznienie na sztuke religijng artystow
chrzescijan, sztuke chrzescijanska artystow niechrzescijan oraz sztuke religijna
niechrzescijanska. Do pierwszej kategorii nalezy zaliczy¢ autorow, ktorzy ,,wy-
znaja swoja wiare religijng w realizacjach o tematyce sakralnej”, a pewien ,,ton
religijny” mozna zauwazy¢ takze w ich dzietach o tematyce $wieckiej. Do drugie;j
kategorii Besangon wlacza tych artystow, ktorzy nie deklaruja si¢ oficjalnie jako
ludzie wierzacy i ktorzy tworza swoje dzieta bez swiadomosci religijnej badz tez
tej $wiadomosci nie da si¢ wyczytac z dziela. Besangon nazywa taka sztuke ,,spon-
tanicznie religijna”, a wigc taka, ktora — co oczywiste —nie poddaje si¢ dyscyplinie
Kosciota. Trzecia kategoria obejmuje dzieta z zakresu symbolizmu, ekspresjoni-
zmu, futuryzmu, surrealizmu czy abstrakcjonizmu. Wedtug Besancona wiele dziet
powstatych w tych nurtach wyraza religijnos¢ bardziej intensywng i zarliwg niz
chrze$cijanstwo, cho¢ trudno ja nazwac religijno$cia ortodoksyjna. ,,Nie nalezy
jednak ustanawia¢ wyraznej granicy migdzy tymi nowymi religijno$ciami a chrzes-
cijanstwem” —uwaza Besangon. Wielu przedstawicieli tych nurtdéw uwazalo si¢ za
chrzescijan, ale nimi nie byli. Z drugiej jednak strony wielu z nich byto bardziej
chrzescijanami w sposobie artystycznego wyrazania si¢, niz im si¢ wydawato™.

Besangon proponuje jeszcze jedno wazne rozréznienie w ramach sztuki re-
ligijnej: na sztuke koscielng, sztuke chrzescijan i sztuke powstala w historycz-
nym obszarze chrzescijanstwa. Sztuka ko$cielna obejmuje sztuke Swiatyn oraz
przedmiotoéw religijnych. Jest ona poddana dyscyplinie i dogmatyce Kosciota,
a jej synonimem moze by¢ termin ,,sztuka chrzescijanska”. W odniesieniu do
drugiej kategorii zasadne pozostaje pytanie o konieczny stopien przynaleznosci
do Kosciota czy tez utozsamiania si¢ z chrzescijanstwem. Trzecia kategoria jest
najszersza i obejmuje sztuke powstalg z inspiracji chrzescijanskiej, ktora wykracza
poza sztuke europejska’’.

Na pytanie o wiar¢ autora jako warunek sine qua non powstania dzieta religij-
nego, Krystyna Zwolinska odpowiada, wskazujac na r6zne mozliwosci objawienia
si¢ sacrum. Jedng z nich jest ,,«bezwyznaniowe» przezycie religijne”, ktore dopro-
wadzito do powstania konkretnych dziet i ktore jest w tych dzietach ,,doskonale
czytelne” (np. pejzaze C.D. Friedricha)®?. Jednoczesnie — jak zauwaza — ,,sztuka

50 A. Besangon, L’image interdite, s. 478-484.

S A. Besancon, L’image interdite, s. 485-486.

2 K. Zwolinska, Sztuka a modlitwa, w: Sacrum i sztuka, red. N. Cielinska, Krakow: Znak 1989,
s. 49. W. Kawecki bardzo mocno podkresla réznic¢ miedzy $cisle rozumianym ,,doswiadczeniem
religijnym” a szeroko rozumianym ,,doswiadczeniem parareligijnym”. Wedlug niego o sztuce religijnej
mozna moéwi¢ wylacznie w pierwszym przypadku. ,,Doswiadczenie transcendencji jako przekroczenie
sfery empirycznej nie utozsamia si¢ przeciez z doswiadczeniem wiary” — zauwaza Kawecki, ktory
termin ,,doswiadczenie religijne” czy tez ,,doswiadczenie wiary” zaweza do religii majacej odniesienie
do Boga osobowego. ,,Sztuka religijna istnieje wszgdzie tam, gdzie relacja religijna pozostaje zawsze
relacja konkretng i osobowa, w ktorej ja dokonuje aktu wiary”. W. Kawecki, Teologia piekna, s. 68.
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o temacie religijnym moze dostarczy¢ wielu przyktadéw dewocji nieudanej”.
Zwolinska przytacza tutaj dwa przyktady: obraz Jezusa Mitosiernego autorstwa
Kazimierowskiego oraz Swiatlos¢ swiata prerafaelity Holmana Hunta. O obu ar-
tystach Zwolinska zauwaza: ,,by¢ moze modlili si¢ dobrze, ale nie umieli modli¢
si¢ obrazem™. Z kolei Kawecki twierdzi, ze dzielo ma status religijnego ,,gdy
nastepuje zwigzek podmiotowy konkretnego ja z osobowym Bogiem, a sztuka
ten zwigzek odzwierciedla. Sztuka z calg pewno$cig ma charakter religijny, gdy
tworca — jako osoba wierzgca — angazuje swoja 0sobowos¢ i swoje przezywanie
zycia w tworzone przez siebie dzieto artystyczne™*. P6jdzmy jeszcze dalej. Moze
przeciez takze istnie¢ sakralnos¢ pozareligijna, sakralno$¢ objawiajaca si¢ w sferze
profanum. Jak zauwaza Janocha, istniejg dzieta, ktére naznaczone sg ,,pewnym
sakralnym odczuciem rzeczywisto$ci przeniknigtej Bogiem. Wielka sztuka daje
temu $wiadectwo niezaleznie od tematu, jaki podejmuje”™.

Czy mozliwe jest ono bez autentycznego przezycia artystycznego? Odnoszac
si¢ do obrazu Jezusa Milosiernego, Zwolinska pisze, ze obraz ten ,,zdaje si¢ sta-
wia¢ pod znakiem zapytania powagg przezycia religijnego autora. Autentyczne
przezycie musi by¢ wyartykulowane przez autentycznego artyste, a ten nieraz
cale lata trawi na poszukiwaniu wlasciwego jezyka, aby doréwnac swej intuicji”*.
Zwolinska konsekwentnie akcentuje wartos¢ doswiadczenia religijnego jako wa-
runku sakralnosci ze szkoda dla warunku figuratywnos$ci. Szuka wigc sakralno$ci
,,W sztuce abstrakcyjnej lub do niej zblizonej”, powotujac si¢ przy tym na Mistrza
Eckharta, wedlug ktorego aby dojs¢ do Istoty Rzeczy, trzeba zniszczy¢ wszelkie
,,podobienstwo”. Istnieje wiec takie dzieta sakralne, w ktorych ,,Bég pozwala
nam catkowicie oderwac si¢ od wyobrazen™’. Zwolinska nazywa to religijnoscia
cherubiczna, ,,w ktorej przemozna role odgrywaja intelekt i spekulacja logiczna™*.

Czym ro6zni si¢ wige sztuka sakralna od sztuki religijnej i ktorg z nich mozna
by nazwa¢ — pod jakimi warunkami — sztuka kos$cielng? Odpowiedz na to pytanie
zaleze¢ bedzie od przyjetych kryteriow. Wedtug Janochy ,,sztuka religijna” obej-
muje zbidr ,,dziet inspirujacych sig¢ szeroko pojetych chrzescijanstwem”. ,,Sztuka
ko$cielna” — okreslona przez Sobor jako ,,szczyt sztuki religijnej” — obejmuje
»dzieta, ktore znajdujg si¢ w kosciotach, a zeby mogly tam trafi¢, potrzebna jest
zgoda proboszcza, biskupa czy opata”, a wiec wladzy koscielnej”. ,,Wspdlna cze§é

3 K. Zwolinska, Sztuka a modlitwa, s. 49.
3% W. Kawecki, Teologia pi¢kna, s. 68.
A piekno w ciemnosci, s. 181.

% K. Zwolinska, Sztuka a modlitwa, s. 49.

57 K. Zwolinska, Sztuka a modlitwa, s. 51.

¥ K. Zwolinska, Sztuka a modlitwa, s. 49.

% Do najszlachetniejszych dziet ducha ludzkiego stusznie zalicza si¢ sztuki pickne, zwlaszcza
sztuke religijng i jej szczyt, mianowicie sztuke koscielna. Z natury swej daza one do wyrazenia w jakis$
sposob w dzietach ludzkich nieskonczonego pickna Bozego. Sa one tym bardziej poswiecone Bogu
i pomnazaniu Jego czci i chwatly, im wylaczniej zmierzaja tylko do tego, aby swoimi dzietami dusze
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tych dwoch zbioréw, czyli sztuki religijnej i sztuki koScielne;j, to jest wlasnie sztuka
sakralna. Wyrasta ona z religijnej inspiracji i jednoczes$nie jest przeznaczona do
kosciota, czyli ma zwigzek z kultem, moze pomoc w modlitwie”®. Jasno z tego
wynika, ze moze istnieC ,,sztuka religijna, ale niesakralna”. ,Jest to sztuka, ktora
wyrasta z do§wiadczenia religijnego, ale nie bedzie miata swojego miejsca w kos-
ciele [...]. Ta sztuka moze nas zainspirowa¢, moze budzi¢ w nas bardzo ciekawe
skojarzenia, rowniez religijne, ale ona wprost nie stuzy kultowi”®'. Ten wtasnie nurt
wydaje sic dominowac we wspodlczesnej sztuce religijnej: ,,jest coraz wigksze pole
dla indywidualnych odczu¢ religijnych, ale one juz sa poza kosciotem w sensie
budynku, ale takze poza Kosciotem w sensie instytucjonalnym™®.

ZAKONCZENIE

Wydaje sig, ze istotnym problemem, przed ktérym stoi wspotczesna sztuka
religijna, jest wypracowanie nowej ikonografii religijnej. Nawigzujac do religij-
nej sztuki XIX-wiecznej, ktora miata sta¢ si¢ przejawem renesansu artystycznego
w tonie katolicyzmu, Chrzanowski zauwaza, ze 6wczesne proby ,,nie byty odro-
dzeniami, lecz rejteradami i ze nawet najznakomitszym artystom [...] nie udato
si¢ stworzy¢ naprawde nowej, to znaczy wyrazajacej pytania swego czasu, sztuki
religijnej. I to nie w wyniku niedostatku formy, ale niedostatku ikonografii, odpo-
wiadajacej epoce”®.

Wspolczesna sztuka religijna, a zwlaszcza jej koscielna odmiana, to prawie
wylacznie ,,sztuka dawna®. , [S]ztuka «na stuzbie» Ko$ciota modli si¢ dzi$ niemal
tak samo jak wczoraj, retuszujac tylko najbardziej zewnetrzny ksztatt tych mod-
litw” — zauwaza Chrzanowski. Wedhug tego wybitnego historyka sztuki istotnym
problemem jest dzisiaj rozdzwigk miedzy sztuka a poboznoscia jej religijnych
odbiorcow. Jak podkresla, ,,w minionym stuleciu dokonato si¢ ogromne prze-
warto$ciowanie w $wiecie artystycznych doznan”, wskutek czego ,,wciaz jeszcze
weryzm przedstawien wydaje si¢ czyms$ nieznosnym”. Ogromnym wyzwaniem dla
wspotczesnych artystow jest fakt, ze ,,wigkszo$¢ ludzi nie obytych ze wspotczesng

ludzkie poboznie zwraca¢ ku Bogu”. Sobor Watykanski 11, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum
concilium, 122.

0 A pigkno w ciemnosci, s. 50.
A piekno w ciemnosci, s. 53
A pigkno w ciemnosci, s. 53.
T. Chrzanowski, W poszukiwaniu, s. 17.
Przyktadem tego, ze w Kosciele mozliwa jest takze ,,sztuka nowa”, sa niektore wspotczesne
$wiatynie, ktore zostaly projektowane przez wybitnych architektow. Zob. J. Turbasa, Ukryte pigkno.
Architektura wspotczesnych kosciotow, Warszawa: Wiez 2019.
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sztukg domaga si¢ takich wlasnie obrazow”: werystycznych, naturalistycznych,
akademickich. Chrzanowski uwaza jednak, ze wspolczesna sztuka religijna winna
i8¢ w kierunku symbolu, ale ,,okazuje sig, ze nosnos¢ wielu dawnych zmalata przez
stulecia, a nowych stwarzac¢ nie potrafimy”®. Marko Rupnik dopowiada: ,,w sferze
wiary jezyk nie jest sprawg obojetng. Nie mozna go zwyczajnie wziaé¢ z kultury
$wiata i bez zmian wprowadzi¢ do prezbiterium’®,

Aaron Rosen w swojej monografii o sztuce religijnej XXI wieku zauwaza, ze
wyzwolona od koscielnej kurateli i wolna w eksplorowaniu wielu religii sztuka
wspolczesna jest czyms$ zupelnie innym niz ta, ktéra w przeszlosci postawala
z religijnej inspiracji, a wlasciwie z wiary. Twierdzi on, ze ,,religia i sztuka wspot-
czesna nadal stanowig przyktad $§miertelnych wrogow”. Wzajemne niezrozumienie
dotyczy zwtaszcza sztuki najnowszej. Sugerujac sie chocby naglowkami informacji
medialnych, mozna by zaryzykowac¢ diagnoze, ze ,,sztuka i religia zmierzajg do
apokaliptycznej rozgrywki”®’. Czyzby sztuka i religia skazane bytyby juz wytacznie
na spoér i konfrontacje?

Wydaje sie, ze szansa (a wiasciwie koniecznoscia!) dla wspotczesnej sztuki
religijnej jest podjecie na nowo dialogu migdzy sztuka a teologia. ,,Kryzys jezyka
uniwersalnego ma swe zrodlo [...] w zaniknigciu $cislejszej wspotpracy pomigdzy
artystg a teologiem”®. Ale to nie sztuka nie chce dialogu, lecz teologia — diag-
nozuje Chrzanowski. To wtasnie teolodzy ,,musza si¢ ponownie uczy¢ widzenia
obrazowego, z artystami, ktorym przydatoby si¢ stosowaé w pracy tworczej do
Goethowskiej mysli o samoograniczeniu, ktore znaczy mistrza”®. Bez dialogu ar-
tystow i teologow, Swiata sztuki i $wiata religii, kultury i Kosciota religijne szanse
sztuki wspotczesnej wydajg si¢ niewielkie. I nie chodzi tutaj o religijng tematyke,
bo dziet wspotczesnych ja podejmujacych — takze z pozycji krytycznej czy bluz-
nierczej” — jest wiele, ale o dzieta zdolne komunikowac sacrum.

8 T. Chrzanowski, W poszukiwaniu, s. 21.

%  Czerwien Niebieskiego Jeruzalem, s. 126.

7 A. Rosen, Art + Religion in the 21st Century, London: Thames & Hudson 2015, s. 8-9.

8 Duchowienstwo chyba takze i w tej dziedzinie przyczynito si¢ do trwatodci kryzysu, ulegajac
znieczuleniu na jakosci estetyczne. Dzisiaj przecietny ksiadz jest tak odlegly od przejawow sztuki
wspotczesnej, jak niegdys byt jej bliski”. T. Chrzanowski, W poszukiwaniu, s. 20.

8 T. Chrzanowski, W poszukiwaniu, s. 22.

0 Zob. S. Brent Plate, Blasphemy, Art that Offends, London: Black dog publishing 2006;
A. Dragula, Bluznierstwo. Miedzy grzechem a przestepstwem, Warszawa: Wiez 2015; K. Sienkiewicz,
Zatanczq ci, co drzeli. Polska sztuka krytyczna, Warszawa: Karakter 2014.
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RELIGIJNE SZANSE SZTUKI WSPOLCZESNEJ
Streszczenie

Pytanie o religijne szanse sztuki wspotczesnej zostaje w niniejszym artykule postawione
wylacznie w odniesieniu do sztuk plastycznych, gdzie funkcjonuje pojecie sztuki religijne;j.
Trudno$¢ znalezienia odpowiedzi na to pytanie wynika z faktu, ze nie ma zgodnosci co do
istotnych kryteriow okreslenia danego dzieta mianem religijnego. Do tych kryteriow mozna
zaliczy¢ zarowno wiarg autora, jak i temat religijny, funkcje liturgiczng badz dewocyjna
oraz styl, ktory zdolny bylby do wyrazenia $wigtosci. Na pytanie o funkcjonowanie tych
kryteriow w sztuce wspotczesnej nie da si¢ odpowiedzie¢ bez spojrzenia na dwa istotne
momenty dla rozwoju sztuki religijnej. Pierwszym byt renesans, gdy warto$ci estetyczne
dzieta zaczely ustgpowac wyznacznikom teologicznym. Drugi moment to wiek XIX,
w ktorym probowano stworzy¢ nowy kanon sztuki religijnej. Oba te momenty kryzyso-
we w rozwoju sztuki sakralnej pokazuja, ze w religijne szanse sztuki uzaleznione sa od
wspolnego funkcjonowania wielu czynnikow, a glownym problemem pozostaje kwestia
znalezienia nowej formy, nowego stylu, ktory — jak niegdy$ ikona — zdolny bylby wyrazié
sakralnos$¢ i podejmowatby dialog ze sztuka wspotczesna.

Stowa kluczowe: sztuka sakralna, sztuka religijna, ikona, sztuka koscielna, sztuka
wspoélczesna

RELIGIOUS POTENTIAL OF CONTEMPORARY ART
Summary

In this paper, the question of religious potential of contemporary art is posed only in
relation to visual arts, which contain the concept of religious art. The difficulty in answering
it stems from the lack of consensus on the relevant criteria for determining if a given work
of art is a religious one. These criteria might include the author’s faith and the religious
topic, the liturgical or devotional function, as well as a style that is capable of expressing
the sacred. The issue of how these criteria function in contemporary art cannot be answered
without taking a closer look at two moments essential for the development of religious art.
The first was the Renaissance, when the aesthetic values of a work began to give way to
theological determinants. The second was the nineteenth century with its attempts to create
a new canon of religious art. Both of these critical moments in the development of sacred
art show that the religious potential of art depends on the concomitance of many factors.
The main problem is finding a new form, a new style able to express the sacred and engage
in dialogue with contemporary art as once the icon would.

Key words: sacred art, religion art, icon, ecclesiastical art, contemporary art.
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RELIGIOSE CHANCEN DER HEUTIGEN KULTUR

Zusammenfassung

Religiose Chancen der modernen Kunst wird im folgenden Artikel ausschlieBlich auf
die bildende Kunst bezogen, wobei auch der Begriff der religiosen Kunst verwendet werden
kann. Die Schwierigkeiten in der Beantwortung dieser Frage resultiert aus der Tatsache,
dass es keine Einigkeit dariiber gibt, nach welchen Kriterien ein Werk als religiose Kunst
bezeichnet werden kann. Zu den Kriterien gehorten sowohl der Glaube des Kiinstlers, das
Thema und die liturgische und frommigkeitsmaBige Funktion, als auch der Stil, der zum
Ausdriicken des Heiligen geeignet ist. Die Frage nach der Giiltigkeit dieser Kriterien in der
modernen Kunst 1dsst sich kaum beantworten, ohne zwei fiir die Entwicklung der religio-
sen Kunst wichtige Zeitspannen zu beriicksichtigen. Die erste war die Renaissance, in der
die asthetischen Werte eines Kunstwerkes zu Gunsten der theologischen Gesichtspunkte
zuriicktreten. Die zweite war das 19. Jahrhundert, wo man versuchte, einen neuen Kanon
der religiosen Kunst zu etablieren. Diese beiden Krisenzeiten in der sakralen Kunst zeigen,
dass religiose Chancen der Kunst vom Zusammenspiel vieler Faktoren abhingig sind,
wobei das Hauptproblem das Finden einer neuen Form, eines neuen Stils, bleibt, der — wie
seinerzeit die Ikone — imstande wire, das Heilige auszudriicken und den Dialog mit der
zeitgendssischen Kunst aufzunehmen.

Schliisselworte: sakrale Kunst, religiose Kunst, Ikone, kirchliche Kunst, moderne
Kunst.
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FILMY: APOKRYFICZNE LOCI THEOLOGICI

Nie ma potrzeby uzasadniania tezy, ze filmy, zwlaszcza inspirowane Ewangelia,
mozna odczytywac w kategoriach /oci theologici (miejsc teologicznych): dostepna
literatura w wystarczajacy sposob w ostatnich latach podejmowata to zagadnienie'.
Uwzgledniajac jednak mnogo$¢ powstajacych wcigz filmow biblijnych, a zwlaszcza
ekranowych adaptacji Ewangelii?, produkowanych przede wszystkim w kontekstach
stawiajacych jako priorytet ich sukces komercyjny, teolog powinien zdawac sobie
sprawe ze swoistej apokryficznosci tych audiowizualnych adaptacji Pisma Swie-
tego, nasyconych pozabiblijnymi watkami, a mimo to chetnie wykorzystywanych
w praktyce duszpasterskiej. Ta ryzykowna przygoda z filmami zintensyfikowata sie
od 2004 r., po premierze Pasji Mela Gibsona, a jej kamieniami milowymi staty si¢
m.in.: filmy o Janie Pawle Il (Karol. Czlowiek, ktory zostal papiezem, rez. Giacomo
Battiato, 2005 i nastepne), pozwalajace w emocjonalny sposob przezywac zatobe
po $mierci Papieza; apologetyczne historie o zaswiatach (Niebo istnieje napraw-
de, rez. Randall Wallace, 2014); nieudane teologicznie i artystycznie ekranizacje
Ewangelii (Syn Bozy, rez. Christopher Spencer, 2014; Cierr Boga, rez. Oscar Parra
de Carrizosa, 2015) i opowiesci hagiograficzne (Zerwany ktos, rez. Witold Ludwig,
2016; Dwie korony, rez. Michal Kondrat, 2017), az po cieszacg si¢ znaczaca popu-
larnoscia, chociaz zawierajaca dawne herezje (m.in. patrypasjanizmu) Chate (rez.
Stuart Hazeldine, 2017).

Wyzwaniem dla teologii praktycznej staje si¢ kwestia wprowadzania w obieg
katechetyczny utwordw, ktére powstaja poza nurtami teologii katolickiej: ,,Kinoteka

' Zob. np. W. Kawecki i in., Miejsca teologiczne w kulturze wizualnej, Krakow—Warszawa:

Wydawnictwo Scriptum 2013; M. Lis, Figury Chrystusa w ,, Dekalogu” Krzysztofa Kieslowskiego,
Opole: Wydawnictwo Wydziatu Teologicznego UO 22013; J. Szymik, W poszukiwaniu teologicznej
glebi literatury. Literatura piekna jako locus theologicus, Katowice: Ksiegarnia Sw. Jacka 1994.

2 Od poczatku XXI w. powstato ponad 50 filmow fabularnych, ktorych gtéwnym bohaterem jest
Jezus z Nazaretu; zob. M. Lis, Jezus w filmie fabularnym w XXI wieku: rekonesans, w: Perspektywa
teologiczna w badaniach nad filmem, red. B. Wieczorek, Krakéw: Wydawnictwo Scriptum 2018,
s. 37n.
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Katechety”, wspolny projekt Katolickiej Agencji Informacyjnej, Domu Wydaw-
niczego Swiety Wojciech oraz korporacji udostepniajacej licencje na wykorzysty-
wanie filmow, promuje m.in. takie utwory, jak postapokaliptyczny dramat ekolo-
giczny o biblijnym tytule Noe: Wybrany Przez Boga (rez. Darren Aronofsky, 2014)
i protestancki Czy naprawde wierzysz (rez. Jon Gunn, 2015)3.

MAGISTERIUM O FILMIE

Kino, pierwsze audiowizualne medium, szybko stalo si¢ obiektem czujnego za-
interesowania Magisterium Kosciota. Juz w 1909 r. kard. Pietro Respighi, Wikariusz
Rzymu, grozit duchownym kara ekskomuniki za zlamanie wydanego w imieniu
Ojca Swictego zakazu ,,uczestniczenia w spektaklach, ktore odbywaja sie w kinach
Rzymu™. Dekret Kongregacji Konsystorialnej z 10.12.1912 r. zabraniat projekcji
filmowych w miejscach kultu®, za§ dekret Wikariusza Rzymu z maja 1918 r. pre-
cyzowal, ze zakaz uczestnictwa duchownych w pokazach kinowych dotyczy takze
filmow, ktore ,,mialyby za przedmiot temat sakralny™®.

Po poczatkowych wahaniach, a nawet zakazach, ktorych echo mozna odnalez¢
jeszcze w wypowiedziach Piusa XI (zwlaszcza w poswigconej kinematografii
encyklice Vigilanti cura z 1936 t.), Pius XII w encyklice Miranda prorsus (1957)
uznawat film za dar Bozy, widzac w nim narzgdzie gloszenia Ewangelii. Wtasciwe
otwarcie nastapito za sprawg Soboru Watykanskiego Il — instrukcja duszpasterska
Communio et progressio (1971) opublikowana pod wptywem soborowego dekretu
o komunikacji spotecznej Inter mirifica (1963) dotyka wprost zagadnienia filmu’.

Ostatnim oficjalnym dokumentem Magisterium Kos$ciota, dotyczacym w catosci
i bezposrednio filmu jest ogtoszone 6.01.1995 r. — w roku stulecia kina — papieskie
oredzie na XXIX Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu, noszace tytut
Kino —nosnik kultury i propozycja wartosci. Jan Pawet 1l przypomniat w nim wy-
powiedzi swoich poprzednikéw, m.in. Piusa XII, ktéry we wspomnianej encyklice
Miranda prorsus podkreslal, ze ,,Srodki spotecznego przekazu odgrywaja doniosta

3 Zob. br (KAI), Kinoteka Katechety ma nowego Partnera,9.11.2015, https://ekai.pl/kinoteka-
-katechety-ma-nowego-partnera/ [dostep: 25.04.2019 r.].

4 Zob. Dekret Kardynata Wikariusza Rzymu ,, Una della principali” z 15.08.1909, w: Kosciot
o srodkach komunikowania mysli, oprac. J. Goral, K. Klauza, Czg¢stochowa: Tygodnik Katolicki
Niedziela 1997, s. 24n.

5 Decreto della Sacra Congregazione Concistoriale 10 dicembre 1912, w: Cinema e Chiesa.
1 documenti del magistero, red. D. Vigano, Cantalupa: Effata Editrice 2002, s. 219.

¢ J. Goéral, K. Klauza, Kosciot o srodkach, s. 31.

7 Polskie wersje dokumentow publikujg J. Goral, K. Klauza: Kosciél o srodkach przekazu
mysli, Czgstochowa: Tygodnik Katolicki Niedziela 1997.
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role w gloszeniu i rozpowszechnianiu wartosci humanistycznych i religijnych”.
Papiez w oredziu nie pomingt milczeniem rowniez negatywnych reakcji Kosciota
na to dynamicznie rozwijajace si¢ w XX w. medium, zdolne poprzez swoje tresci

,.ksztaltowa¢ upodobania i wplywaé na decyzje publicznosci, zwlaszcza mtodej, jako
ze ta forma przekazu opiera si¢ nie tyle na stowach, co na konkretnych faktach, uka-
zywanych za posrednictwem obrazoéw o wielkiej sile oddziatywania na widzow i na
ich podswiadomos¢. Kino od samego poczatku — cho¢ niektore aspekty réznorodne;j
produkcji filmowej wywotaty krytyke i potepienie ze strony Kosciota — czgsto podejmo-
walo takze tematy wielkiej wagi i warto$ci z punktu widzenia etycznego i duchowego™.

Wartosci teologiczne, etyczne i estetyczne filmow zostaty dostrzezone w opub-
likowanej rowniez w 1995 r. przez Papieskg Rade ds. Komunikacji Spotecznej
liscie 45 szczegblnie warto$ciowych filméw’. Nie mozna pomingé pozniejszych
wypowiedzi papieza, wsrod ktorych na szczegdlng uwagg zastuguje List do artystow
Jana Pawla I1 z 4.04.1999 .!° Czytamy w nim:

., Pismo Swigte stato si¢ zatem swego rodzaju «ogromnym stownikiem» (P. Claudel)
i «atlasem ikonograficznym» (M. Chagall), z ktorego czerpata chrzescijanska kultura
i sztuka. Juz sam Stary Testament, interpretowany w $wietle Nowego, odstonit nie-
wyczerpane zrodla natchnienia. Poczynajac od opisow stworzenia i grzechu pierwo-
rodnego, potopu, historii Patriarchéw i wyjscia z Egiptu az po wiele innych wydarzen
i postaci z dziejow zbawienia, tekst biblijny rozpalal wyobrazni¢ malarzy, poetow,
muzykow, tworcow teatru i kina” (p. 5).

To co prawda jedyna bezposrednia wzmianka o kinie w tym tekscie, lecz Jan
Pawet II dotknat w nim waznej kwestii potrzeby dialogu miedzy sztuka a wia-
ra, kulturg a Ko$ciotem: ,,nawet w sytuacji glebokiego roztamu migdzy kulturg
a Kosciotem wtasnie sztuka pozostaje swego rodzaju pomostem prowadzacym do
do$wiadczenia religijnego” (p. 10).

Szkoda, ze mimo $wiadomosci koniecznosci dialogu $wiata kultury i teologii,
brakuje wyraznego wsparcia wobec kina ze strony Magisterium Ko$ciota. W ad-
hortacji, bedacej owocem XII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogoélnego Synodu
Biskupow Stowo Boze w Zyciu i misji Kosciota (2008 1.)!! papiez Benedykt XVI

8 Jan Pawel 11, Kino — nosnik kultury i propozycja wartosci, w: M. Lis (oprac.), Papleskze
Oredzia na Swiatowe Dni Komunikacji Spolecznej 1967-2002, Czestochowa: Wydawnictwo Sw.
Pawta 2002, s. 201.

Kino w stuzbie religii, wartosci i sztuki. Lista 45 filméw polecanych przez Papieskq Rade do
spraw Srodkéw Spolecznego Przekazu, w: Ukryta religijno$é kina, red. M. Lis, Opole: Wydawnictwo
Wydziatu Teologicznego UO 2002, s. 97-98.

10 Jan Pawet I1, List Ojca Swietego Jana Pawla Il do artystéw, )L’ Osservatore Romano” wyd.
pol. 5/6 (1999), s. 4-11.

' Benedykt X V1, Posynodalna adhortacja apostolska Verbum Domini, Krakow: Wydawnictwo
AA, 2010.
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podkreslat obecnos¢ Biblii w roznych formach artystycznego wyrazu i przypominat,
ze ,,Stowo Boze, oprocz tego, ze wystepuje w formie drukowanej, powinno roz-
brzmiewac takze poprzez inne formy przekazu”, wérod ktorych wprost wymieniony
jest Internet (p. 113). Zabraklo tu niestety miejsca dla filmu, cho¢ jest on przeciez
dla milionéw widzoéw audiowizualnym nosnikiem stowa Bozego, przetwarzanego
i reinterpretowanego na rézne sposoby. Podobng wrazliwos¢ — i brak wskazania
kina — mozna odnalez¢ w katechezie Benedykta XVI, wygloszonej 31.08.2011 r.
na audiencji generalnej w Castel Gandolfo:

»Sztuka jest jak brama otwarta na nieskonczono$¢, na pigkno i prawde, ktore wykraczaja
poza to, co codzienne. Dzieto sztuki potrafi otworzy¢ oczy umystu i serca, kierujac nas
ku temu, co wysoko. Istniejg takie dzieta sztuki, ktore sa prawdziwymi drogami do
Boga, najwyzszego Pigkna, sa wrecz pomoca we wzrastaniu w relacji z Nim, w mod-
litwie. To dzieta, ktore rodzg si¢ z wiary i wiar¢ wyrazaja”'2.

WRODZONA APOKRYFICZNOSC FILMU

By¢ moze ostroznos¢ papieskich wypowiedzi o kinie (i niemal zupetne mil-
czenie papieza Franciszka) wynika ze Swiadomosci, ze filmy, bedace loci theolo-
gici — szczegoblnie te inspirowane Ewangelig — nie sg audiowizualnymi wersjami
ksiag natchnionych. Ewangelie nie powstawaly przeciez jako scenariusze! Tworcy,
przenoszac na ekran biblijne opowiesci, dokonuja wiasnych modyfikacji i uzu-
petniajg je o tresci nieobecne w literackim pierwowzorze. Teologia zatem, dla
ktorej Pismo Swiete jest zasadniczym dla wiary tekstem, musi dostrzec istotny
problem: filmy, podajace si¢ za audiowizualne wersje Biblii, sg utworami, w kto-
rych mozna rozpozna¢ podobienstwo do biblijnych postaci i przedstawionych
wydarzen, ale niekoniecznie znaczenia, rézne w wyjsciowym literackim tekscie
i jego ekranowej wersji'’.

Juz w starozytnosci zaciekawienie losami bohaterow Ewangelii prowadzito
do powstawania apokryfow, ktorych autorzy ,,uzupetiali” pominigte przez na-
tchnionych autoréw dzieje. Jak wskazuje ks. Marek Starowieyski, apokryf w zna-
czeniu biblijnym to utwor niezawarty w kanonie ksiag Swietych, a w znaczeniu
ogolnym to ,,utwor nieautentyczny, falszywy, nieprawdziwy, a upozorowany na
autentyczny”'*. Apokryf Nowego Testamentu (lub chrzescijanski) jest utworem

12 Benedetto X VI, Un alfabeto colorato, ,,’Osservatore Romano” z 1.09.2011, s. 8.

13 Waznym elementem jest zrozumienie tzw. intentio auctoris, intentio operis i intentio lectoris;
zob. T. Dzidek, Funkcje sztuki w teologii, Krakow: Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy 2013, s. 37n.

Y Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie apokryficzne czes¢ 1. Fragmenty. Narodzenie
i dziecinstwo Maryi i Jezusa, red. M. Starowieyski, Krakow: Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy
2003, s. 20.
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,,0 charakterze biblijnym, to znaczy zawiera tres¢ zwigzang z okresem i osobami
Nowego Testamentu”'>. Niekoniecznie jednak sg to teksty starozytne, gdyz wciaz
powstaja nowe tego rodzaju utwory's: apokryfami literackimi sg m.in. powie-
$ci lub nowele na tematy biblijne, jak np. Quo vadis H. Sienkiewicza, Barabasz
P. Lagerkvista, Ostatnie kuszenie Chrystusa N. Kazantzakisa, Listy Nikodema
J. Dobraczynskiego, Jezus z Nazarethu R. Brandstaettera, Kod da Vinci D. Browna,
Ewangelia wedtug Pitata E.-E. Schmitta czy Dobry cztowiek Jezus i totr Chrystus
P. Pullmana. Ich autorzy dopowiadajg to, o czym milczy Biblia, lub beletrystycznie
rozwijaja jej epizody; apokryfy teologiczne koncentruja si¢ na jakim$ przestaniu
doktrynalnym'’. Niektore z apokryfow literackich zostaty zekranizowane, m.in.
przez Martina Scorsesego (Ostatnie kuszenie Chrystusa, 1988) i Rona Howarda
(Kod da Vinci, 2005).

Sigganie po apokryfy pozwala na pokazywanie wydarzen nicobecnych w Biblii,
a usytuowanych w starozytno$ci. Sg to np.: losy czwartego medrca podazajacego
za gwiazda do Betlejem (np. w filmie Czwarty krol, rez. Stefano Reali, 1996);
opowies¢ o dziecinstwie Jezusa w filmie Maryja, Matka Jezusa (rez. Guido Chiesa,
2010) czy Mtody Mesjasz (rez. Cyrus Nowrasteh, 2016); zycie Jezusa opowiedziane
z punktu widzenia Maryi, uzupelione o prawdopodobne mysli i uczucia postaci
(Maria z Nazaretu, rez. Jean Delannoy, 1994); retrospekcje z codziennego zycia
Maryi i Jezusa oraz rozbudowany watek Pitata 1 Klaudii w Pasji (rez. Mel Gibson,
2004). Apokryfami (przede wszystkim Ewangelig Tomasza) postuguja si¢ rowniez
wspotczesne historie nawigzujace do Ewangelii, lecz podwazajace obraz zycia
i nauczania Jezusa, jak np. Stygmaty (rez. Rupert Wainwright, 1999)%.

Roéwniez filmy, ktorych autorzy deklaruja che¢ wiernego przeniesienia na
ekran tekstow biblijnych (jak cho¢by Mel Gibson w swej Pasji), skazani sg na
koniecznos¢ postugiwania si¢ elementami dodanymi, takimi jak: wymyslone dia-
logi, nieznane z kart Ewangelii postacie czy caly wymiar wizualny (scenografie,
kostiumy itd.), shuzacy uzupetieniu tresci nicobecnych explicite w Ewangeliach.
Filmy, ktore biorg jako punkt wyjscia Biblie, ks. Marek Starowieyski nazywa cel-
nie apokryfami ,,biblijno-filmowymi”". Podobnie jak apokryfy literackie, rowniez
te filmowe wlaczaja w narracje obce elementy, nie zawsze pochodzace ze §wiata
Biblii, co stuzy temu samemu celowi, realizowanemu przez klasycznie rozumiane
apokryfy: chodzi o wprowadzenie tresci bliskich widzowi, wzbogacajacych emo-
cjonalny odbior utworu. Mariola Marczak, teologicznie nastawiona filmoznawczyni,

5 Apokryfy Nowego Testamentu, s. 22n.

16 Szerzej pisze o nich P. Beskow, Osobliwe opowiesci o Jezusie. Analiza nowych apokryfow,
thum. J. Wolak, Krakow: Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy 2005.

17" M. Starowieyski, Wstep do polskiego wydania, w: P. Beskow, Osobliwe opowiesci, s. 6.

18 A. Melon-Regulska, Apokryfy w filmie, w: Swiatowa encyklopedia filmu religijnego, red.
M. Lis, A. Garbicz, Krakow: Wydawnictwo Biaty Kruk 2007, s. 28-29.

19 M. Starowieyski, Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej, Krakow: Wydawnictwo
Petrus 2011, s. 441.
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podkresla przy tym, ze wspofczesne apokryfy — takze filmowe — ,,wydajg si¢ by¢
opowiadane nie tyle ze wzgledu na wiarg, nie tyle zeby do Boga prowadzic, ile
raczej, by zaspokoi¢ ciekawos$¢, podziata¢ na zmysty (gtownie zmyst wzroku)
albo uksztaltowac portret Jezusa lub opowies¢ o Jezusie zgodnie z wyobrazeniami
autora czy z jego pragnieniami”®.

KICZ W BIBLIINO-FILMOWYCH APOKRYFACH:
PRAWDA MANIPULOWANA

W przypadku apokryficznych filmow, ktore tres¢ i ksztatt audiowizualny czerpig
z ksiagg Starego lub Nowego Testamentu, istotne jest rowniez zrozumienie, ze o ich
wartosci wspoldecyduje ksztalt estetyczny, bedacy no$nikiem znaczenia. Tekst
audiowizualny, zmontowany z ruchomych obrazow i dzwiekow, jest znacznie
bogatszy w tres¢ niz wytacznie werbalny tekst ksigzki. Pytanie o tre$¢ (,,0 czym
mowa?”’) musi by¢ wigc uzupelnione o zainteresowanie, w jaki sposob tres¢ zo-
stata przedstawiona. No$nikiem znaczenia w filmie nie jest przeciez scenariusz
(to zaledwie literacki ,,projekt” filmu), lecz jego ostateczny audiowizualny ksztatt,
wyrazony w projekcji kinowej, telewizyjnej czy na przenosnych ekranach.

Gabriela Zuchowska, dokonujac przegladu koncepcji kiczu i podejmujac sig
nielatwej proby zdefiniowania tego pojecia, podaje wskazowki, naprowadzajace
na zidentyfikowanie kiczu w sztuce. Sg to:

,podporzadkowanie wytwarzania przedmiotu aprobacie i podziwowi najszerszej moz-
liwie publicznosci [...]; brak subtelno$ci wyrazu — maksymalizm wrazenia pigkna,
zachwytu [...]; niepopadanie w ekstrawagancje, ktéra hamuje masowo$¢ efektu; nie ma
tu miejsca na kontrowersje — bodzce maja by¢ ptytkie [...]; przecigtnos¢, powszechnosc,
dorazno$¢ (natychmiastowos$¢) efektu’!.

Cho¢ autorka nie porusza wprost zagadnienia kiczu w filmie, jej uwagi wpisuja
si¢ rowniez w oceng tego obszaru sztuki, jakim jest kino biblijne, ktorego autorzy
dla osiagniecia sukcesu komercyjnego® czesto ulegajg wskazanym dgzeniom.

Z szukania ,,aprobaty i podziwu najszerszej mozliwie publiczno$ci” wynika
m.in. postugiwanie si¢ gwiazdami ekranu, ktdre zapewnia zainteresowanie widzow.

20 M. Marczak, Apokryficzne figury Chrystusa we wspétczesnym polskim kinie, ,,Studia Kultu-
roznawcze” 2 (2014), s. 155.

21 7Zob. G. Zuchowska, Kicz — przeglgd koncepcji teoretycznych i propozycja definicji do celow
badawczych, ,,Kultura i Spoteczenstwo” 1 (2013), s. 136.

22 Jest to istotny motyw produkowania filmow biblijnych, zob. R. Zwick, P. Hasenberg,
Einfiihrung, w: The Bible Revisited. Neue Zugdnge im Film, red. R. Zwick, P. Hasenberg, Marburg:
Schiiren 2016, s. 11.
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To dlatego w bohaterow filmow biblijnych wcielali si¢ najbardziej popularni ak-
torzy: Mojzeszem w Dziesieciorgu przykazaniach (rez. Cecil B. DeMille, 1956)
byt Charlton Heston, Jezusem w Opowiesci wszech czasow (rez. George Stevens,
1965) — Max von Sydow. ,,Maksymalizm wrazenia pigkna” prowadzil do siggania
po rozpoznawalne wzorce kulturowe: dlatego w wielu ekranizacjach Ewangelii
scena, w ktorej Maryja trzyma martwe ciato Jezusa zdjete z krzyza, wzorowana
jest na Piecie Michata Aniota (zarowno w Pasji Gibsona, w filmie Jezus, rez. Roger
Young, 1999, jak i w ascetycznym w swej formie Mesjaszu, rez. Roberto Rosselli-
ni, 1975). Unikanie ,,ekstrawagancji, ktora hamuje masowos$¢ efektu” wyraza sie
w realizowaniu filméw przewidywalnych, zgodnych z kulturowymi, utrwalonymi
wyobrazeniami: zapewne to wyjasnia, dlaczego wigkszos¢ kinowych adaptacji
Ewangelii, wbrew tresci Pisma Swietego, ukazuje Mari¢ Magdalene jako kobiete
cudzotozng (m.in. Ostatnie kuszenie Chrystusa i Pasja).

Swiadomie postuzyli sie kiczem autorzy pseudoewangelicznego filmu Zywot
Briana (rez. Terry Jones, 1979), zrealizowanego przez czlonkow grupy Monty
Python. Poczatkowa sekwencja to scena z Betlejem: podniosta muzyka towarzy-
szy obrazom krolewskiego orszaku, zmierzajacego pod rozgwiezdzonym niebem
w stron¢ miasteczka, w ktorym trzej magowie odnajdujg Nowonarodzone Dziecig.
W tej bozonarodzeniowej sekwencji podniostos¢ nagle ustepuje trywialnosci na
pograniczu absurdu, gdy grana przez m¢zczyzng chciwa matka dziecka (Briana,
nie Jezusa) wdaje si¢ w ghlupawg rozmowe¢ z trzema szlachetnymi przybyszami.
Ci, zorientowawszy si¢ po chwili, ze trafili do niewlasciwego domu, zabierajg dary
i wychodza: wraca uroczysty nastrdj, a na ekranie pojawia si¢ rozswietlona bet-
lejemska stajenka, z klasycznie przedstawiong Swietg Rodzing. Klasycznie, czyli
w zgodzie nie tyle z Ewangelia, ktora przeciez o wygladzie stajenki milczy (zob. Mt
1, 25n., Lk 2, 7), co raczej z wyobrazeniami, jakie narzucita ikonografii religijnej
apokryficzna w swej istocie sztuka popularna, karmiaca si¢ dojrzewajacymi przez
stulecia obrazami, przynalezacymi do sfery sztuki religijnej. Neil Postman w wy-
danym w 1992 r. (i wciaz aktualnym!) Technopolu pokazywat, w jaki sposob media
kultury masowej, przyczyniajac si¢ do popularyzacji obrazow, staty si¢ jednym ze
zrodetl propagowania kiczu®.

W dawnym malarstwie istnialy zasadniczo tylko oryginaly, bo nawet kopie
ostatecznie wymagaty pracy malarza: zwykle stabszego, nie tak zdolnego jak autor
oryginalnego dzieta. Malowane pedzlem kopie powstawaly ponadto w ograniczonej
liczbie egzemplarzy. Zmiana nastapita w XIX w., gdy technika druku w kolorze
(oleodruk) umozliwita tworzenie licznych i tanich kopii istniejacych dziet. Kino,
ktore pojawito si¢ pod koniec XIX w., by sta¢ si¢ zjawiskiem powszechnym,
musiato uzna¢ koniecznos¢ postugiwania si¢ kopia, reprodukowang w licznych
dostepnych egzemplarzach. Unikatowo$¢ dotychczasowych dziet sztuki wizualnej,

2 N. Postman, Technopol. Triumf techniki nad kulturq, tham. A. Tanalska-Dulgba, Warszawa:
Wydawnictwo Muza 2004, zwtaszcza rozdziat 10 (Upadek wielkich symboli).



68 KS. MAREK LIS

napotykanych w wyjatkowych miejscach (kosciotach, muzeach, galeriach), prze-
grala z tatwo dostepna masowa rozrywka, jaka stato si¢ kino, ktorego autorzy
przemyslnie zapozyczali utwory dziel wczesniejszych. Kiepskie, masowe repro-
dukcje dziet i arcydziet odebraly im niepowtarzalne pigkno. Jak pisat cytowany
przez Postmana Jay Rosen, symbole, a zwtaszcza obrazy, powielane niemal w nie-
skonczonos¢ ,,nie sg niewyczerpalne. [...] czgste uzywanie symbolu ostabia jego
znaczenie™. Swieta Rodzina w Zywocie Briana to reprodukcja nie Ewangelii, lecz
apokryfu w postaci $wigtecznej kartki pocztowej: wzrusza, bo jest znana, ale to kicz.
Gabriela Zuchowska za Hermanem Brochem zwraca uwage na wymiar etyczny,
a nie tylko estetyczny kiczu: prawdziwa sztuka jest bezinteresowna, podczas gdy
w kiczu pigkno ,,zostaje przeksztalcone w cel bezposredni”, bedac imitacja, stuzy
zaspokajaniu oczekiwan?. Przeciez Jezus, wysylajac uczniow, nie dat im polecenia:
,1dzcie 1 gloscie ludziom to, co chcg ustyszec™!

Pierwsze biblijne filmy, powstate pod koniec XIX w., byly zapisem wido-
wisk pasyjnych, przeniesionych na celuloidowej tasmie z thumnie odwiedzanych
sanktuariow 1 kalwaryjskich drézek na ekrany, ktorych biel mogta przyjmowac
tak samo obrazy pobozne, jak i trywialng rozrywke. Naturg medium jest to, ze
filmy stawaly si¢ imitacjg, nasladownictwem wydarzen, ktoére we wlasciwej so-
bie sakralnej przestrzeni przezywane bylty na sposob religijny: uczestniczenie
w modlitwie czy nabozenstwie, wynikajace z potrzeby duchowosci cztowieka,
jest czym innym niz przygladanie si¢ zbawczym wydarzeniom na ekranie, ktore
to wydarzenia znalazty si¢ tam z komercyjnego przeciez, a nie bezinteresowne-
go, zamiaru producenta filmu. Kicz tkwi w wymiarze etycznym (wykorzystanie
tematu), ale tez w estetycznym: obejrzenie dawnych filmowych Pasji (poczawszy
od wersji wyprodukowanej w 1897 r. przez braci Lumiére) moze dzi§ wywotaé
rozbawienie — w niemym filmie gra aktorow, ich gesty i mimika musiaty by¢
dla zapewnienia komunikatywnosci bardzo ekspresyjne, a wigc nieautentyczne.
Podobnie kiczowate sg stosowane od pierwszych lat kina efekty specjalne, ktore
doskonalit m.in. Georges Méli¢s: jego Chrystus chodzgcy po wodzie (1899)* uka-
zuje posta¢ w bialej tunice, wynurzajaca si¢ z glebi jeziora, ktora nastgpnie idzie
po falach w strone widza. Falszywy i kiczowaty efekt ,,cudu” udato si¢ uzyskac
dzigki zabiegowi podwojnego naswietlenia tasmy.

Poréwnanie Ewangelii i ich filmowych adaptacji odstania niepokojace tendencje
wcigz obecne w kinie, postugujagcym si¢ uproszczeniami, dostownoscia, naslado-
waniem wcze$niejszych wzorcodw, sztucznymi wzruszeniami, a wiec sktadnikami
kiczu. Stynna Pasja (rez. M. Gibson, 2004), cho¢ sprawia wrazenie filmu bliskiego
oryginalnemu tekstowi Biblii m.in. za sprawg starannej rekonstrukcji scenografii

24 N. Postman, Technopol, s. 199.

5 Zob. G. Zuchowska, Kicz — przeglgd koncepcji, s. 133n.

% Szczegbtowe omdwienia przywolywanych filméow zob. w: Swiatowa encyklopedia filmu
religijnego, red. M. Lis, A. Garbicz.
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i starozytnych jezykow, opiera jednak swojg narracj¢ na strukturze nabozenstwa
drogi krzyzowej, uzupetnionej o sekwencje modlitwy Jezusa w Ogrodzie Oliwnym
i zdrady Judasza, retrospekcje oraz scen¢ zmartwychwstania, poprzedzong statycz-
nym kadrem przywotujacym Piete Michata Aniota. W finale nastgpuje §ciemnienie
obrazu az do czerni, po chwili ekran zaczynaja rozjasniac¢ poruszajace si¢ $wietlne
plamy, a cisze przerywa gleboki, niski dzwigk, przypominajacy ryk Iwa lub pomruk
trzesienia ziemi. Kamera wedruje po wnetrzu grobu: ztozony na skalnej potce
catun owijajacy zwloki zapada si¢, jakby zeszto z niego powietrze, zas§ w kadrze
pojawia si¢ siedzacy bokiem Jezus, zwrocony twarza w strong otwartego wejscia.
Nagi, bez sladow mgki i cierpienia (ich jedynym znakiem jest zablizniony otwor
w prawej dtoni), wstaje i wychodzi. Dynamiczna muzyka towarzyszy tej krotkiej
scenie, w ktorej Gibson ,,wymysla” przebieg zmartwychwstania, podczas gdy au-
torzy Nowego Testamentu, ewangeliSci i §w. Pawel opisuja pusty grob i spotkania
z Jezusem, lecz milcza o tym, jak samo zmartwychwstanie mogto wygladac (zob.
Mt 28 i par.). Mel Gibson, umieszczajac w grobie kamerg i ilustrujac z cala dostow-
no$cia Tajemnice, przekracza jej granice, tworzac kiczowaty apokryf paschalny.

Problematyczny pod wieloma wzgledami jest film Syn Bozy (rez. Christopher
Spencer, 2014), bedacy kinowa wersja nowotestamentowych fragmentow telewi-
zyjnego serialu Biblia (2013). Jedna ze stabosci tego filmu sg apokryficzne, a przy
tym kiczowate rozwigzania — jak inaczej oceni¢ stowa, jakie ekranowy Jezus
kieruje do niedowierzajacego Piotra po cudownym potowie ryb (,,Daj¢ ci szanse,
by$ zmienil zycie”)? Slowa te nie padaja w Ewangelii, wydaja si¢ raczej zaczerp-
nigte ze wspotczesnej popkultury, $wiata reklamy, terapeutycznych czy religijnych
mityngoéw. Autorzy filmu, jakby nie dowierzajac sile stow, ktore zawiera Nowy
Testament, postuguja si¢ imitacjami, sformutowaniami zaczerpnigtymi z innych,
obcych kontekstow. Kiczem okazuje si¢ ponownie sekwencja zmartwychwstania:
po zobaczeniu pustego grobu, Piotr po$piesznie wraca z Janem i Marig Magdaleng
do miasta, kupuje chleb, by w Wieczerniku powtorzy¢ gest Jezusa, podajac apo-
stotom chleb i wino (,,Jego Ciato, Jego Krew”’). Wtedy posta¢ Jezusa, poczatkowo
nieostra, rozmyta, materializuje si¢ w$rod nich.

Przekracza granice nieudana hiszpanska ekranizacja Ewangelii Ciern Boga
(rez. Oscar Parra de Carrizosa, 2015), w ktérej zaréwno zabiegi formalne (m.in.
zwolnione tempo w ujeciach drogi krzyzowej czy stosowanie podktadu muzycz-
nego, majacego wzmocnic¢ emocje), jak i scenariuszowe (np. kpiny Jezusa z wias-
nych przypowiesci: ,,Ptaki? Co, ptaki?... Wymyslitem je, by upiekszy¢ zdanie™)
nieuchronnie naznaczajg film kiczem, ktory dotyka nie tylko aspektu etycznego
czy estetycznego, lecz narusza prawdziwos$¢ Ewangelii przez nieudolng audiowi-
zualng imitacj¢ 1 podszywanie si¢ pod nig. Sztuczno$¢ przedstawionego w tym
filmie $wiata jest zupetnie czym innym niz jego umownos¢ w poetyckiej Ewangelii
wedlug Swietego Mateusza (rez. Pier Paolo Pasolini, 1964), ktorej tworcy $wia-
domie odcigli si¢ od dominujacych juz wtedy w kinie religijnym komercyjnych
tendencji hollywoodzkich superprodukcji: czarno-biata tasma, muzyka zaczerpnieta
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z rzadko stosowanego repertuaru (rosyjskie $piewy choralne, afrykanska Missa
Luba, fragmenty bachowskiej Pasji wedlug Swietego Mateusza), obsada ztozona
z nieprofesjonalnych aktoréw, dialogi rygorystycznie zaczerpnigte z Ewangelii,
minimalistyczna, symboliczna scenografia i kostiumy sprawiaja, ze mamy do
czynienia z dzietem oryginalnym, a zarazem bliskim Ewangelii.

Myslac o kiczu, zwykle postrzega si¢ go jako zanegowanie pickna. Wazniej-
sza jest jednak perspektywa teologiczna: siegajace po kicz apokryfy, przez po-
wierzchownos¢ i ptytka emocjonalnos¢, brak autentyzmu, swiadoma, a przy tym
nieudolng imitacj¢ pigkna, staja si¢ fatszem, dotykajacym posrednio Biblii, ktorej
tres¢ staje si¢ obecna w filmie.

*

Wielu polskich widzow, zwlaszcza pamigtajacych, jakie filmy nie byty rozpo-
wszechniane przed 1989 r.?’, moze czu¢ si¢ od kilku lat usatysfakcjonowanych tym,
ze w kinach i telewizji nie brakuje obecnie filmow o wyrazistej tematyce religij-
nej, takze biblijnych. Stacje telewizyjne, publiczne i komercyjne, takze o profilu
religijnym (Telewizja Trwam i nieistniejgca juz religia.tv) w ciggu minionych lat
nadawaty zaréwno produkcje klasyczne (np. Krol krolow, rez. Nicholas Ray, 1961;
Ewangelia wedlug Swietego Mateusza, rez. Pier Paolo Pasolini, 1964; Opowiesc¢
wszech czasow, rez. George Stevens, 1965; Jezus z Nazaretu, rez. Franco Zeffirelli,
1976), jak nowe., wérdd ktorych mozna wymieni¢ m.in.: 21-czgsciowy migdzy-
narodowy serial Biblia (1993-2001), powstajace we Wtoszech, Brazylii czy USA
seriale i filmy, takie jak Swieta rodzina (rez. Raffacle Mertes, 2006), Pelna taski,
(rez. Andrew Hyatt, 2015), Biblia (rez. Crispin Reece i in., 2013) czy Anno Domini:
Biblii cigg dalszy (rez. Ciaran Donnelly i in., 2015). Rowniez dystrybucja kinowa
nie pomija filméw o tematyce biblijnej, zwtaszcza od czasu komercyjnego sukcesu
Pasji Gibsona (2004). Najswiezsze przyktady to: Bogowie i krolowie (rez. Ridley
Scott, 2014), Noe. Wybrany przez Boga (rez. Darren Aronofsky, 2014), Syn Bozy
(rez. Christopher Spencer, 2014), Cierrt Boga (rez. Oscar Parra de Carrizosa, 2015),
Zmartwychwstaty (rez. Kevin Reynolds, 2016), Mtody Mesjasz (rez. Cyrus Nowra-
steh, 2016), Pierwsza gwiazdka (rez. Timothy Reckart, 2017), Maria Magdalena
(rez. Garth Davis, 2018) czy Pawel, apostot Chrystusa (rez. Andrew Hyatt, 2018).

Nie jest juz zatem problemem brak filmoéw — wydawanych dzi$§ rowniez na nos-
nikach cyfrowych (ptyty DVD i blu-ray) i dostepnych, takze legalnie, w zasobach
Internetu — lecz ich teologiczne znaczenie i, co jeszcze istotniejsze, oddziatywanie
na publiczno$¢. W przypadku filmowych adaptacji Ewangelii nie mamy przeciez do

27 Mimo cenzury i ograniczen dystrybucji w czasach PRL-u powstawaly jednak filmy doty-
kajace, cho¢ nie wprost, tematyki religijnej. Zob. np. K. Kornacki, Kino polskie wobec katolicyzmu
(1945-1970), Gdansk: Wydawnictwo stowo/obraz/terytoria 2004; M. Lis, Krzysztof Zanussi. Prze-
wodnik teologiczny, Opole: Wydawnictwo Wydziatu Teologicznego UO 2015.
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czynienia z filmami rozrywkowymi, lecz z prébg audiowizualnego opowiedzenia
historii waznych dla os6b wierzacych, stanowiacych rowniez fundament wiary
Kosciota.

Jezeli w dziejach chrze$cijanstwa spory o interpretacje Pisma Swigtego pro-
wadzily do podziatéw, a jego btedne rozumienie wywotywato herezje®, to czy
nie nalezy z ostroznoscig przyglada¢ si¢ audiowizualnym tekstom wspotczesnej
kultury, przebierajagcym si¢ w biblijne i teologiczne szaty? Wobec zjawiska filmow
biblijnych, apokryfow postugujacych si¢ ruchomymi obrazami, zabrakto refiek-
sji podobnej do tej, ktora objeta w §redniowieczu ikonoklazm na Wschodzie, co
pozwolito na wypracowanie teologii ikony. Dzi§ waznym obszarem badan, podej-
mujacych dialog z kulturg audiowizualng, powinna sta¢ si¢ teologia filmu, majaca
swe miejsce w kanonie przedmiotow teologicznych?’. Wystarczy tu przypomniec
gorace dyskusje dotyczace obrazu Jezusa, wywolane przez Ostatnie kuszenie Chry-
stusa (1988) czy Pasje (2004). Oba te filmy, inspirowane przez Ewangeli¢ (oraz
jej apokryficzne interpretacje — ksigzki Nikosa Kazantzakisa i Anny Katarzyny
Emmerich) i radykalnie r6znigce si¢ migdzy soba, proponowaty wlasne odczytanie
Ewangelii, odlegle od nauczania Kosciota, przenoszac teologiczny dyskurs do sal
kinowych i na ekrany. Zachodnia teologia réznych nurtow i wyznan wypracowata
juz metody i narze¢dzia analizy filmow™, teologia polska natomiast dopiero zaczyna
podejmowac ten wysilek.

FILMY: APOKRYFICZNE LOCI THEOLOGICI
Streszczenie

Liczne filmy, szczegdlnie inspirowane Ewangeliag, mozna odczytywa¢ w kategoriach
loci theologici. Nalezy przy tym pami¢taé, ze motywowane komercyjne zainteresowanie
tworcow kina tematyka biblijng ma swoje konsekwencje teologiczne. Wyzwaniem, m.in. dla
teologii praktycznej, stajg si¢ wprowadzane w obieg katechetyczny filmy, ktore naznaczone

2 Zob. H. Pietras, Herezje, Krakow: Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy 2019.

¥ O deficycie dotyczacym szerzej teologii obrazu lub sztuki pisze K.J. Wawrzynéw: ,,Dzieta
sztuki w dziataniach duszpasterzy Kos$ciota, w ksztatceniu i w mysleniu zawodowych teologow,
jak i w intelektualnym autoportrecie Kosciota jeszcze nie zajmuja naleznego im miejsca”. Sztuka
wyzwaniem dla Kosciola i teologii, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 19/1 (2011), s. 161.

30 Zob. np. opracowania chrystologii filméw: F.L. Bakker, Jezus in beeld. Een studie naar zijn
verschijnen op het witte doek, Utrecht: Van Gruting 2011; L. Baugh, /maging the Divine. Jesus and
Christ-Figures in Film, Kansas City: Sheed & Ward 1997; The Bible in Motion. A Handbook of the
Bible and Its Reception in Film. Part 1, red. R. Burnette-Bletsch, Berlin—-Boston: De Gruyter 2016;
Ch. Deacy, Screen Christologies: Redemption and the Medium of Film, Cardiff: University of Wales
Press 2001; M. Lis, To nie jest Jezus. Filmowe apokryfy XXI wieku, Opole: Wydawnictwo Wydziatu
Teologicznego UO 2019; P. Malone, Screen Jesus. Portrayals of Christ in Television and Film, Lan-
ham-Toronto—Plymouth: The Scarecrow Press 2012; The Bible Revisited. Neue Zugdnge im Film,
red. R. Zwick, P. Hasenberg, Marburg: Schiiren Verlag 2016.
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sg apokryficznoscia, oddalajaca je od oryginalnych tresci wiary. Artykut, przywotujac
dawniejsze wypowiedzi Magisterium Kosciota na temat kina, zwraca uwage na pomijanie
przez kos$cielne nauczanie milczeniem medium filmu w ostatnich dwoch dziesigcioleciach.
Realizowane glownie z powodow komercyjnych filmy poddaja si¢ rowniez kiczowi, co
wynika z dazenia do osiaggnigcia akceptacji jak najszerszej publicznosci oraz zaspokajania
jej oczekiwan. Analiza fragmentow wybranych filmow (m.in. Pasja i Syn Bozy) pokazu-
je, ze sig¢gajace po kicz apokryfy, przez powierzchownos¢, ptytka emocjonalnosé i brak
autentyzmu, staja si¢ fatszem, dotykajacym posrednio Biblii, ktorej tresci ukazywane sa
w filmach. Autor postuluje konieczno$¢ wypracowania teologii filmu, swym zainteresowa-
niem obejmujaca teksty, ktore swoimi pozakoscielnymi teologiami wptywaja na religijna
wiedzg i wyobrazni¢ odbiorcow.

Stowa kluczowe: apokryfy, Biblia, film, Jezus, teologia.

FILMS: CONTEMPORARY LOCI THEOLOGICI
Summary

Numerous films, especially reinterpretations of the Gospel, can be read as loci theolo-
gici. Nevertheless, it’s important to recognize that the commercially motivated interest of
filmmakers has its theological consequences: a resulting challenge is the catechetical use of
apocryphal films in the pastoral praxis of the Church. The paper recalls main documents of
the Church, relating to the cinema, stressing the absence of official teaching on the cinema
in the last 20 years. Films, produced with commercial motivation, are often kitsch; it’s a re-
sult of tendencies to gain the possibly large audiences and to fulfill their expectations. An
analysis of selected films (e.g. The Passion of the Christ and Son of God) indicates that the
kitschy audiovisual apocrypha, superficial, emotional and lacking of authenticity, become
a false filmic transformation of the message of the Bible. The paper postulates the need of
constructing a theology of film: its object could be audiovisual texts, which extra-ecclesial
theologies influence religious imagination and thinking of the viewers.

Keywords: apocrypha, Bible, film, Jesus, theology

FILME: ZEITGENOSSISCHE LOCI THEOLOGICI
Zusammenfassung

Zahlreiche Filme, vor allem jene, die durch das Evangelium inspiriert sind, lassen
sich in der Kategorie der /oci theologici betrachten. Man muss dabei bedenken, dass das
kommerzielle Interesse seitens der Filmmacher theologische Konsequenzen hat. Eine
Herausforderung z.B. fiir die praktische Theologie sind oft verwendete katechetische Fil-
me, die mit einem apokryphen, vom originalen Glaubensinhalten entfernenden Charakter
gekennzeichnet sind. Der folgende Artikel zieht einige #ltere AuBerungen des kirchlichen
Lehramtes heran, stellt gleichzeitig ein Schweigen beziiglich des Mediums Film in letzten
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beiden Jahrzehnten fest. Die hauptsdchlich aus kommerziellen Griinden realisierten Filme
sind manchmal kitschig, was Folge eines Bemiihens ist, die Akzeptanz eines moglichst
breiten Publikums zu erreichen und den Erwartungen zu entsprechen. Die Analyse der
Fragmente von ausgewihlten Filmen (Passion und Sohn Gottes) zeigt, dass kitschige Fil-
mapokryphe durch ihre Oberflachlichkeit, ihre flache Emotionalitdt und durch den Mangel
an Authentizitit die Bibel verfalschen kdnnen. Der Autor schlédgt vor, eine Theologie des
Films herauszuarbeiten, welche imstande wird, Texte zu beriicksichtigen, die durch auf3er-
kirchliche Theologieentwiirfe das religiose Wissen und die Vorstellungskraft des Zuschauers
beeinflussen konnen.

Schlisselworte: Apokrypha, Bibel, Film, Jesus, Theologie.
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“... STRIVING FOR THE PRIZE”: THE THEOLOGICAL SIGNIFICANCE
OF ATHLETIC LANGUAGE IN PHILIPPIANS 3:12-16

INTRODUCTION

The oldest written texts which we have in the Christian canon are from the apos-
tle Paul. In his letters to communities of Christ followers in Thessalonica, Philippi,
Corinth, Galatia and Rome in the middle of the first century Paul proclaims the
gospel in the context of very concrete, everyday situations and problems. In writing
his letters, therefore, Paul not only uses the language of his Bible, but also everyday
language from the spheres of the law court, banking, trading, family and kin, trav-
eling and not the least from the sphere of athletics. When Paul uses language from
many spheres of life, it is clear that he does not want it to be understood literally.

This study will deal with Phil 3:12-16 and the possibility of athletic language
there. Our main question will be what the identification of athletic language con-
tributes to the understanding of the text!. We shall begin with an analysis of the
immediate context of Phil 3:12-16. In a second section we shall offer a brief ex-
egesis of Phil 3:12-16. In the third and last section we shall focus on the athletic
images in this text.

' V.C. Pfitzner, Paul and the Agon Motif: Traditional Athletic Imagery in the Pauline Literature
(NovTSupp, 16), Leiden: Brill 1967, p. 141:“what thought or point does the Apostle wish to illustrate
by its use?”.
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1. THE IMMEDIATE CONTEXT OF PHIL 3:12-16

Philippians 3:12-16 belongs to a subunit which covers most or all of chapter 3.
The precise delimitation is disputed. Many consider 3:12 (or 3:1a°) to be the con-
clusion of the previous subunit based on their understanding of 10 Aowmdv as “in
conclusion” and of yaipete as “farewell.” Many of these scholars see 3:2-4:1 (or
4:9) as a fragment of an originally separate letter*. We go along with those scholars
who see 3:1 as making the transition to a new section on the basis of interpreting
70 howdv as introducing a final section and of yaipete as meaning “rejoice.”” The
delimitation in 4:1 is motivated by the fact that 4:2-3 contains specific exhortations.
Moreover 4:1 can be understood as forming an inclusion with 3:1 due to the pres-
ence of aderpoi pov in 3:1 and 4:1 and to the fact that in both verses Paul speaks
about the strengthening of the Philippians. In light of all this we are more inclined
to see 3:1-4:1 as an integral part of the original letter®.

In Phil 3:1-4:1 we propose a concentric structure with the A and A’ sections in
3:1-11 and 3:17-4:1 focused on Paul’s polemics against the opponents. In 3:2 and
3:18-19 Paul hurls explicit polemic remarks against people whom he calls “dogs”
and “enemies of the cross” respectively. The central section 3:12-167 is focused on
Paul’s striving for the goal, “the prize of the heavenly call of God in Christ Jesus”
(Phil 3:14 NRSV) and the acknowledgement that he has not yet reached it.

2 See, e.g., U.B. Miiller, Der Brief des Paulus an die Philipper, THK, 11/1, Leipzig: Evangelische
Verlagsanstalt 1993, p. 136 and M. Bockmuehl, 4 Commentary on the Epistle to the Philippians,
BNTC, London: Continuum 1997.

3 See, e.g., G. Friedrich, Der Brief an die Philipper, NTD, 8, Gottingen: Vandenhoeck und
Ruprecht 1976, p. 126 and J. Gnilka, Philipperbrief, HTKNT, 10/3, Freiburg-Basel-Wien: Herder
Verlag 1968, p. 7, 165,185.

4 Note that U.B. Miiller, Philipper, p. 136 defends the subdivision 3:2-4:1, but still considers
the letter as a literary unity (p. 13).

5 See, e.g., G.F. Hawthorne, Philippians, Word Biblical Commentary, 43, Nashville TN: Thomas
Nelson 1983, p. 123-124; P.T. O’Brien, The Epistle to the Philippians: A Commentary on the Greek
Text, NIGTC, Grand Rapids MI: Eerdmans 1991, p. 345 and B.B. Thurston, J.M. Ryan, Philippians
and Philemon, SP, 10, Collegeville MN: Liturgical Press 2005, p. 111-112. See also E. Lohmeyer,
Die Briefe an die Philipper, an die Kolosser und an Philemon, KEK, 9, Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht 196413, p. 123 (,,Uberleitung”).

¢ For a recent discussion of the integrity of Philippians and the central role of chapter 3 in that
discussion see A. Standhartinger, ‘Join in imitating me’ (Philippians 3.17): Towards an Interpretation
of Philippians 3, NTS 54 (2008), p. 417-436. See also J.T. Reed, Philippians 3:1 and the Epistolary
Hesitation Formulas: The Literary Integrity of Philippians, Again, JBL 115 (1996), p. 63-90.

7 While, as we saw, the beginning and end of the entire section are disputed, there is general
consensus on the delimitation of 3:12-16.
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A 3:1-11: Paul vs. opponents (“dogs”): Paul as an example: his goal to gain Christ
B 3:12-16: Paul’s striving for the goal (the prize): emphasis on the “not yet”

A’ 3:17-4:1: Paul vs. opponents (“enemies of the cross”)
Paul’s hope: the transformation of our bodies
Paul’s appeal to the addressees

While some polemical aspects are undeniable in 3:1-4:1, it would not be correct
to reduce its content to polemics against the opponents. The polemical sections are
the occasion of something else that Paul intends to say. The section begins in 3:1-2
with the vocative adglpoi pov and with Paul addressing the Philippian community
with the present imperative active BAénete which is repeated thrice in that verse.
Paul also includes the addressees in the emphatic Mueic in 3:3 when he proudly
states: MUELG YOp Eopev 1) TEPLTOUN, 01 TVEDHLOTL BE0D AATPEVOVTEG KO KAVYDIEVOL
&v Xp1ot® 'Incod kai ok &v capki TETOOTEG.

But beginning in 3:4, the focus is exclusively on Paul. We see this in the use
of the first person singular pronouns and in the first person singular verb forms
which are present in 3:4-11. No other verb forms or pronouns are used in this sec-
tion. In fact the use of the first person singular continues in 3:12-14. But in 3:13
Paul addresses the Philippians again with the vocative adeiooi. In 3:15-16 the
verb forms change again to include the addressees (see the hortative form of the
first person plural subjunctive ppovdpev in 3:15b, the infinitive otoiygiv which is
usually understood in the sense of a hortatory subjunctive and the second person
plural form gpoveite in 3:15c¢).

Finally, in 3:17-4:1 Paul addresses the Philippians emphatically at the beginning
and at the end of the section. The whole section is mostly marked by verb forms in
the second person plural and first person plural pronouns. The subsection begins
with the appeal coppiunrai pov yivece, adereoi, ... in 3:17 and concludes with
the appeal obtwg otrikete &v kvpiw, dyamntol in 4:1. This last verse of our section
is in fact marked as special by the fact that Paul not only addresses the Philippi-
ans as aoeleoi as in 3:13 and 17, but as adereoi pov dyommnrol Kol Emximodntot,
perhaps the most emphatic of all the addresses in Paul’s letters®. Then he adds the
apposition yapd kol 6té@avog pov and at the end he repeats the vocative dyamntot.
These pleonastic expressions of his love for the Philippians motivate Paul’s appeal
otkete &v kupiw. This command to stand firm in the Lord in correlation with the
command coppupntei pov yiveoBe in 3:17 is what Paul actually wants to say in
3:1-4:1, everything else is in preparation and in service of this command. In the
face of the opponents whom Paul characterizes in very negative terms in 3:2 and

8 See U.B. Miiller, Philipper, p. 185: “Der dringliche, ja beschworende Charakter des Schluflap-
pells wird an der Hiaufung der Anreden sichtbar”.
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3:18-19 the apostle presents himself as an example (3:4-11), as someone to be
imitated (3:16), so that the Philippians will stand firm in the Lord.

In 3:4-11 Paul gives a synthesis of his personal faith in Christ: iva. Xpiotov
KePONo® ° Kol eDPEOD £V AT, U EY@V EUNV SKALOGVVIV TNV EK VOLLOL GAANL TV
S wiotewg Xpiotod, v €k Ood dikaoohvny £mi Tf) miotel, 110D yvdvar avtov kad
TNV dvva T Avaotdcemg oTol Kal [Tnv] kowvaviay [Tdv] Tadnudtoy avtov,
ouppopPLLopEvoc 1@ Bavatm avtod, ! €l tog katavton ig v éaviotacty TV
€k vexkpdv (Phil 3:8-11). After describing his prominent place as a circumcised
member of the people of Israel (3:4-6), Paul speaks about the loss of everything
he had before and the gain of Christ (3:7-11). The gain Paul saw in Christ is more
precisely described as knowing Christ, as having, in Christ, a righteousness that
comes through faith, as knowing “the power of his resurrection and the sharing of
his sufferings by becoming like him in his death” (3:10). After giving this example’
of his Christ-centered faith, Paul does not immediately add his command to imitate
him. Rather he first sees the need to protect what he had just said in 3:7-11 from
being misunderstood when he says: “Not that [ have already obtained this or have
already reached the goal (Phil 3:12 NRSV).” The subunit that begins here, namely
3:12-16, is the focus of the next section of our investigation.

2. EXEGETICAL REMARKS ON PHIL 3:12-16

In 3:12 a new subsection begins which, however, in many ways is a continu-
ation of the preceding section. As we mentioned already, the first person singular
which is so prevalent beginning in 3:4, continues in 3:12-14. The focus is still
prominently on Paul and only gradually shifts to the addressees. The language of
gaining and attaining which was prominent in 3:7-11'° continues in 3:12-16 (see
Aoppéve and katadapPfave [3x] in 3:12-13 and pOBdvo in 3:16). There is also an
aspect of continuity in discontinuity in Paul’s use of the verb duwk® in 3:6 and then
in very different way in 3:12.14. A new element is the strong presence of verbs of
thinking (AoyiCopar in 3:13b and @povéw in 3:15bc [twice]; cf. émhavOdvopat in
3:13e). But before we enter more deeply into the interpretation of 3:12-16 we shall
first present the Greek text (N?%) in sense lines:

12a Ody 611 116 Erafov
12b 1} 101 teteheiopat,
12¢ di1dKm 6

°  See E. Lohmeyer, Philipper, p. 131 (“Vorbild®).
10" See képdog (3:7), kepdaive (3:8) and katovtdo (3:11).
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12d &i xoi kotorapo,

12e 49’ @ kai kateAuednv Hro Xpiotod [Incod].
13a ddeApot,

13b €yod épovtov ov Aoyilopan

13¢ kateneévar

13d &v 3¢,

13e 10 puev omiow EmhavOavouevog

13f t0ig 8¢ Eumpocbev Emextevopevog,

14 xatd oKomoOV S1dK® €1g 10 PpaPeiov Tig v kKiNcemg Tod Heod &v Xpiotd Incod.
15a “Ocot odv téletot,

15b todt0 PpovdueV”

15¢ kol €1 11 ETépmg ppoveite,

15d kai todto 0 B0g VUiV dmokoAvyel

16a ANy €ic O £pbaocapuey,

16b 1® adTd GTOYELV.

The subsection 3:12-16 is characterized by diatribe style with short, stacca-
to-like sense lines, with incomplete syntactic constructions and many ellipses.
3:12-16 mainly consists of verbs and only very few nouns. In fact besides the two
references to Christ [Jesus] and to God and the address ddelooi, the only nouns that
are used in 3:12-16 are 6 oxondc, 0 PpoPeiov and 1 kKAoig. There are a number
of striking repetitions in the verbs that are used in this text. In 3:12-13 Aopfdave
and kotohappdve occur altogether four times, but in different tenses, moods and
voices: Ehapov, katordfo, koteAnuednv and koteneévat. The verb form diokm
is found in 3:12 and 14. teAe1d® and téAetog in 3:12 and 15 form an inclusion.
Finally epovém occurs twice in 3:15 (ppovdpev and gpoveite).

3:12-16 is most importantly characterized by verbs of movement beginning
with duokw in 3:12¢ followed by érexteivopot in 3:13f, didvkw in 3:14 and ctoryém
in 3:16b'". The movement is also emphasized by the expressions td pév omicw. ..
t0ig ¢ Eumpocbev. The verbs of movement (Sidk® and émekteivopar) are part of
the language that expresses the goal (okondc in 3:14), the striving for the goal and
the attaining of the goal (Aapupdvem in 3:12a, tededm in 3:12b, katolopupdave in
3:12de.13c¢ and @Odavo in 3:16a). The verbs duwkw and pOave are used together in
Rom 9:31:’Iopani 0& didkmv vOpov d1kaocvvng &ig vopov ook Epbacev. The goal
is also described with the vocabulary of Bpafeiov and teherdw/ téhetog. The entire
text of 3:12-16 is characterized by a tension of “not yet” (twice in 3:12 with the verbs
LopBéve and tekeldm) and “already” which is implied in £¢” @ xoi KoTEAG POV
1o Xprotod [Incod] (3:12) and possibly in ‘Ocot odv téAeton (3:15)12.

" J. Gnilka, Philipperbrief, p. 198 states that with didkm Paul introduces “das Moment stiir-
mischer Unruhe” in the text which is opposed to the “Bild einer vermeintlichen Ruhe der Vollendung”.
12 See below, p. 84.



80 REIMUND BIERINGER

The movement toward the goal that characterizes 3:12-14 is underlined by the
fact that the object of the striving, the goal of the movement is not expressed before
we reach 3:14. The verb forms &Aafov, duwkm and katordfo do not have objects
in the Greek text (and in the KJV). The modern translations supply “all this” (NIV,
TOB) or “this” (NRSV) and “it” (NJB) as objects. The absence of direct objects
heightens the tension which is only resolved in the second use of didkw in 3:14.
Here the goal is explicitly mentioned in a prepositional phrase: gig 10 Bpafeiov tiig
dvo kKAnoewg 1od 0eod év Xpiotd Tnood .

The prominent role of didkm might remind the audience of the letter that in 3:6a
Paul had just used this verb when referring to himself as a persecutor of the church
(xata fAog duwkov v ékkinoiav). With the threefold use of the verb divkw
in 3:6.12.14 we are introduced to Paul’s passionate striving for a particular goal.
But the point is that the goal that Paul is pursuing has changed. It is no longer the
destruction of members of the church, but it is the call of God in Christ Jesus. The
image of the persecutor gives way to the athletic image of the runner in the stadium.
The purpose is no longer to destroy the Christ believers, but to reach the final goal
of heavenly perfection. In 3:14 the prize of the runner is expressed in the words 10
BpaPeiov tiig dvm KAncemg Tob 0eod &v Xpiotd Incod. With the majority of inter-
preters we understand the genitive ti|g dveo kKANcemg to be epexegetic explaining
what the prize consists of'*. ive probably indicates the world of God, the heavenly
sphere where this call will be accomplished. As such it is a call to perfection's in
heaven'®. In 3:12-14 the emphasis is on the need to strive for the goal and on the
prize. However, when Paul describes the prize as a calling (kAno1c), he undermines
any temptation of meritorious thinking, as kAno1g introduces the idea of grace'’.

In 3:15-16 Paul gradually shifts the focus to the Philippians. He begins by say-
ing: dcot 0OV TéAetot, TodTo Ppovdpey.-Here the question is in which sense Paul
uses the word télelog because of a potential tension with the use of tetedeiopan
in 3:12 where Paul denies the idea of having reached the goal. Does Paul, when
using &cot ovv téletot, actually refer to people who in fact have reached the goal

13 @G. Friedrich, Philipper, p. 164: “Weil Christus ihn auf die Rennbahn gestellt hat, und er
ihm den Kampfpreis vorhilt, darum lduft der Apostel mit vollem Einsatz seiner Person nicht ins
Ungewisse, sondern hat stets das Ziel vor Augen. Er will den Siegespreis erringen ..., ndmlich die
himmlische Berufung, die von Gott kommt und die dem Glaubenden als reiner Gnadenakt in Jesus
Christus zuteil wird.”

4 Cf. J. Gnilka, Philipperbrief, p. 200.

15 Here we follow J. Gnilka who speaks of a “Ruf zur Vollendung” (J. Gnilka, Philipperbrief,
p. 200).

16 See also 3:20: U@V yap O moLiTELIN £V OVPAVOIG VTLAPYEL.

17" Cf. G. Friedrich, Philipper, p. 163: “Die Gerechtigkeit aus Glauben schlief3t nicht aus, sondern
erfordert, dafl man mit ganzer Hingabe das vorgehaltene Ziel im Auge behilt, um das zu erlangen,
was Christus geben will. Die Rechtfertigung ist wohl ein gegenwértiges Geschehen, aber ihre End-
realisierung steht durchaus noch aus, wie Paulus es wiederholt in futurischen Sétzen andeutet”.
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or people who erroneously think or claim to have reached the goal?'® The shift to
the second person plural gpoveite in 3:15¢ suggests that in 3:15b the first person
plural ppovidpeyv is a rhetorical device by which Paul is mainly thinking of the
addressees, but includes himself to make it sound less confronting. If that is the
case, then it is possible to understand 8ot ovv téA&to1 to mean: “whoever [of us]
therefore thinks to have reached the goal [but in fact has not].” With tobto ppovidpey
Paul wants all those who consider themselves to have reached the goal (whether
among the Philippians or the opponents) to consider what he had just said in 3:12-
14 (we understand todto as anaphoric'®), namely the fact that even Paul realizes
and acknowledges that he himself has not yet reached the goal (3:12b)*.

3. ATHLETIC IMAGES IN PHIL 3:12-16

So after having analyzed Phil 3:12-16, we are in a better position to make an
attempt to understand its deeper meaning. Because of the elliptic nature of the
text, such an attempt will always remain even more uncertain than the constitutive
uncertainty of any interpretation of texts. In 3:12 the section opens with Oty 6t
7101 &hafov. As we already mentioned, the verb does not have an explicit object.
Many options have been discussed. The main question is whether one looks for the
object in the preceding or in the following text. Those who look for the object in
what follows, find it in 10 Bpofeiov in 3:14 and therefore assume that with Elafov
the athletic imagery begins. But the question is how the hearers of this letter, or
even the first time readers, could have known what Paul was going to say in the
following verses. Therefore one might prefer to supply the unexpressed direct object
of &Lapov from the immediately preceding text:

70D Yv@®VOL oOTOV Ko TV d0vVapy TG GvaosTdoems avTod Kai [T1v] Kowvmviov
[t®V] Tabnpatov avtod, coppopelopevos td Havatm avtod, ! £l Tmg katavton
glg v é€avaotacty v €k vekpdv (3:10-11). Paul’s new goal which made him

18 Some use “perfect” as a translation of Téletot in quotation marks (cf. “Nous tous, les «parfaits»”
in TOB). It seems that Paul only considers those as “perfect” who acknowledge that they are not yet
perfect. Therefore the ellipsis should probably not be supplemented as “as many as [be] perfect” (cf.
KJV), but rather “as many as [wrongly think themselves to be] perfect”

1 Cf. U.B. Miiller, Philipper, p. 170: “tobto bezieht sich priméar auf das unmittelbar vorher
Gesagte ... Die konsequente Orientierung an der himmlischen Berufung soll der gemeinsame Ziel-
punkt zwischen Apostel und Gemeinde sein.”

20 G. Friedrich, Philipper, p. 164: “Die wahrhaft Vollkommenen, die Gott ungeteilt gehdren
wollen, sind gerade die Unvollkommenen, die noch auf der Kampfbahn laufen und den Siegespreis
noch nicht errungen haben. Sie wissen, daf3 sie noch nicht am Ziel sind, daf3 sie Christus immer wieder
ergreifen miissen, bis er sie ganz ergriffen und zur himmlischen Berufung gefiihrt hat.*
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regard everything else as loss (3:7) was to gain Christ (iva Xpiotov kepdncw) and
to participate in his suffering and resurrection (cf. 3:10). After telling his addressees
about this goal in 3:7-11, in 3:12-16 Paul obviously wants to emphasize that he has
not yet attained this goal, but is still pursuing it.

While in the context it is most likely that the hearers (or readers) will understand
3:12-13 in this way, there remains an uncertainty which stems from the fact that the
verbs in 3:12 do not have any expressed object, not even a pronoun. This raises the
curiosity of the members of the audience who hope that the riddle will be solved in
the continuation of the text and who will not be disappointed when they reach 3:14.

The verbs Aappdve, dSidvkw and kataropfdve in 3:12-13 do not connote athlet-
ics in and of themselves nor in light of the preceding context.?! Maybe this even has
to be said for the use of émexteivopon at the end of 3:13%. The meaning “stretch out”,
“reach for” fits within the network of verbs used before. An indisputable reference
to athletics only appears in 3:14, when Paul uses the noun 106 Bpofeiov, generally
accepted as an agonistic terminus technicus®. The only other place where this noun
occurs in the NT is in 1 Cor 9:24 in an even more explicitly athletic context. In
Phil 3:14 10 Bpapeiov is used in a prepositional phrase qualifying the verb didbkm
which had already been used earlier without an explicitly athletic connotation. It
seems likely that as a consequence of the use of 10 fpafeiov also the noun okomog
at the beginning of 3:14 takes on an athletic connotation and points to the marker
at the end of the race track which indicates the finish line, the goal toward which
the runners are oriented®*. In exegetical literature we encounter attempts to even
understand 1 dve KANG1g as an agonistic term referring to the herald’s calling the
winning athletes up to the podium where they would receive the crown®. This
interpretation is based on several uncertainties not the least the fact that we do not
know for sure where the crowning of the winners actually happened. The noun 1
KAno1c has strong theological connotations in other Pauline contexts and is likely
to best be understood along those lines, even if in Phil 3:14 1} kAno1g exceptionally
refers to the heavenly sphere and not to a calling for an earthly task.

21 Similarly V.C. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, p. 140. Cf. U. Poplutz, Athlet des Evan-
geliums. Eine motivgeschichtliche Studie zur Wettkampfmetaphorik bei Paulus, Herders Biblische
Studien, 43, Freiburg et al.: Herder Verlag 2004. See also P.F. Esler, Paul and the Agon: Understanding
a Pauline Motifin Its Cultural and Visual Context, in: A. Weissenrieder, F. Wendt, P. von Gemiinden
(eds.), Picturing the New Testament: Studies in Ancient Visual Images (WUNT, 2/193), Tiibingen:
Mohr Siebeck 2005, p. 379 who suggests that the athletic imagery begins in 3:12.

2 Cf. V.C. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, p. 140.

2 See BDAG, s.v. Bpofeiov. Note, however, that according to BDAG &6Aov and vikntiiptov
are the more common terms in Greek literature.

24 B.B. Thurston, J.M. Ryan, Philippians, p. 126-127: “in parallel literature it is a mark on
the finishing post at the race track on which the runner concentrates as he runs toward it”. We note,
however, that neither LSJ nor BDAG mention this meaning in their lemma on cxomdg.

% See, e.g., G.F. Hawthorne, Philippians, 154.
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We suggest that after the athletic context has been established in 3:14, it becomes
necessary to note that this might make the listener (and even more so the reader)
reconsider the interpretation of the immediately preceding form émextevopevog.
This verb then might refer to running fast and to the backward and forward move-
ment of the hands®. It has been discussed whether the verb is to be understood
as a reference to the moment of reaching the goal, or as more recent authors have
tried to suggest to the first phase of the race. What Paul has said since 3:12 does
not suggest that he is close to reaching the goal. On the other hand the reference to
“what lies behind” and “what lies ahead” in 3:13 discourages the idea of Paul being
close to either the starting or the finishing position. However, this also depends
on what Paul might be referring to when using these metaphors. Is he thinking of
“what lies behind” as his past before the Damascus experience or the early years
after the Damascus experience? What are the things that Paul wants to actively,
consciously overlook or forget? This verb might in a second movement after hearing
3:14 take on a meaning which comes from the athletic context where looking back
and thinking back is disadvantageous for the competing for the prize.

As we saw above, 3:12-14 is a text full of movement. At the beginning in 3:12-
13 the goal of this movement remains somewhat unclear, even though the audience
will spontaneously supply “to gain Christ” (3:8) and “to know him and the power
of his resurrection and the sharing of his sufferings” as the goal. As the listeners
or readers of 3:12-14 move through the text, they begin to realize that the goal is
the heavenly calling of God in Christ Jesus and that since 3:12a the verbs might
have had an athletic connotation.

CONCLUSION

Scholars do not agree as to the presence or extent of athletic imagery in Phil
3:12-14 nor is there any consensus as to what its theological significance might
be. Our investigation in this short study has brought to the fore that Paul uses the
athletic imagery of a runner striving for the prize in a text where he emphasizes that
he himself, despite his single-minded option for Christ (3:7-8), has not reached the
goal of his life as a Christ follower. In this context athletic imagery offers several
advantages to Paul. It allows him to focus on the efforts of the athlete to reach the
goal and the prize and to remind the addressees that since the goal is worthwhile
the efforts to reach it are equally valuable. In addition it also allows him to em-
phasize that the goal has not yet been reached, but can be reached if the necessary
efforts are undertaken. At the same time, in 3:14 Paul adapts the athletic imagery

2 See P.F. Esler, Paul and the Agon, p. 380.
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by counterbalancing the effort — reward scheme that is inherent in the athletic world
with the scheme of giving - receiving (grace) in explaining the price as a heavenly
calling. Paul does not use the athletic images in an attempt to spiritualize human
efforts in the scheme of salvation, but the athletic images help him to concretize
the very much needed efforts in striving for the goal of heavenly perfection. In
Paul’s theology the Christ event and the implied salvation are usually seen to refer
to the cross and resurrection of Christ. With the athletic imagery Paul is able to
introduce the idea of being fixed on a goal to be reached in the future and a prize
to be attained in the time to come.

In 3:12-16 Paul strongly reminds his readers of the “not yet” (ovk 1jom) of sal-
vation in Christ despite the important past salvation events connected to the life of
Christ and his own life. The goal is not yet reached for anyone, not even for Paul
who presents himself as an example to be imitated. “Paul’s goal is never realized
in the present, but always lies in the future””’. By means of the use of athletic
imagery Paul is able to supplement the interest in the past of the earthly Jesus by
an emphasis on the future-orientedness of the message he is preaching and living.

In the days of Paul, in a movement characterized by the enthusiasm of newness
(cf., e.g., kouvn ktioig in 2 Cor 5:17 and Gal 6:15), this future orientation had to be
defended against enthusiasts who had misunderstood his preaching, thinking that
everything had already happened and that they had reached the state of perfection.
Today, as Christianity can look back over hundreds of years of history, at least in
some parts of the world, and is often experienced as mainly past-oriented, the clear
orientation to the future that comes out as the main message of Phil 3:12-16 is an
important corrective and a reminder to change perspective?.

»-.. PEDZE KU NAGRODZIE” TEOLOGICZNE ZNACZENIE JEZYKA ATLETYKI
W LISCIE DO FILIPIAN 3,12-16

Streszczenie

Tematem niniejszego artykuhu jest potencjalny jezyk atletyki w Flp 3,12-16. Gtéwny
akcent skupia si¢ na pytaniu, jak przyjecie istnienia w nim jezyka atletyki przyczynia si¢
do lepszego zrozumienia tego tekstu, a przede wszystkim jego teologicznej tresci. Artykut
sktada si¢ z trzech czesci. W czeg$ci pierwszej autor analizuje poprzedzajacy i nastgpujacy
kontekst Flp 3,12-16. Przychyla si¢ przy tym ku pogladowi zwolennikéw struktury kon-
centrycznej: 3,1-11 (A), 3,12-16 (B), 3,17-4,1 (A’). W czgéciach obramowania (A 1 A’)
chodzi o polemike Pawta z jego przeciwnikami, przy czym glownym zamiarem Pawla

27 V.C. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, p. 149.

% See R. Bieringer, M. Elsbernd, Normativity of the Future: Reading Biblical and Other Author-
itative Texts in an Eschatological Perspective (Annua Nuntia Lovaniensia, 61), Leuven-Paris-Dudley
MA: Peeters 2010.
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jest wezwanie Filipian do tego, by ,,mocno stali w wierze”. Cz¢$¢ druga artykulu zawiera
krotka analiz¢ egzegetyczna tekstu 3,12-16, ktora jest skoncentrowana na najwazniejszych
pojeciach (zdoby¢, ruch, myslenie) oraz na celu niebianskiej doskonatosci, z ktorymi te
pojecia sa zwigzane. W czgsci trzeciej zostajg zanalizowane potencjalne atletyczne obrazy
w 3,12-16. W oparciu o powszechng akceptacj¢ rzeczownika 10 Bpafeiov w 3,14 jako
agonistycznego terminus technicus, inne rzeczowniki i czasowniki, ktéore same w sobie
nie majg znaczenia atletycznego, zostaja zinterpretowane jako odnoszace si¢ do atletyki w
kontekscie tej perykopy. Na zakonczenie autor artykutu zauwaza, ze Pawet jako przeciw-
wagi dla schematu ,,wysitek-nagroda”, typowego dla jezyka atletycznego, uzywa jezyka
powotania, wprowadzajac schemat ,,dawanie-otrzywanie”. W ten sposob Pawet podkresla
ukierunkowanie na przyszto$¢, ktoére jest charakterystyczne dla przestania, ktore glosi
i ktorym zyje.

Stowa kluczowe: Nowy Testament, egzegeza biblijna, List do Filipian, Pawel, Listy
Pawlowe, jezyk atletyczny.

“... STRIVING FOR THE PRIZE”: THE THEOLOGICAL SIGNIFICANCE
OF ATHLETIC LANGUAGE IN PHILIPPIANS 3:12-16

Summary

This study focuses on potential athletic language in Phil 3:12-16. The main focus is the
question what the assumption of the presence of athletic language in this text contributes to
understanding it and especially its theological meaning better. The study consists of three
parts. In part 1, the author analyses the preceding and the subsequent context of Phil 3:12-16
joining the defenders of a concentric structure: 3:1-11 (A), 3:12-16 (B), 3:17-4:1 (A’). The
two framing sections (A and A”) focus on the opposition between Paul and his opponents,
but the main point is Paul’s command to the Philippian addressees to “stand firm in the
Lord”. Part 2 contains a brief exegetical analysis of 3:12-16. Our analysis focuses on the
most important words (gaining/attaining; movement; thinking) and the goal of heavenly
perfection with which they are connected. In the third part we analyse the potential athletic
images in 3:12-16 which finds its “anchor point” in the noun 10 Ppofeiov in 3:14. Based
on the acceptance of this noun as an agonistic terminus technicus, other verbs and nouns
which are not in and of themselves referring to athletics are interpreted as having an athletic
meaning in our context. The study concludes with the caution that Paul counterbalances
the “effort-reward scheme” of athletic language with the “giving-receiving scheme” of his
call language. In this way, Paul introduces an emphasis on the future-orientedness of the
message which is characteristic of his preaching and living.

Keywords: New Testament, biblical exegesis, Philippians, Paul, letters of the apos-
tle Paul, athletic language.
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»--- DEM PREIS NACHJAGEN”. DIE THEOLOGISCHE BEDEUTUNG DER
ATHLETISCHEN SPRACHE IN PHILIPPER 3, 12-16

Zusammenfassung

Dieser Aufsatz hat die potentielle athletische Sprache in Phil 3,12-16 zum Thema.
Das Hauptinteresse liegt auf der Frage, was die Annahme des Vorliegens von athletischer
Sprache in diesem Text dazu beitragt, ihn und insbesondere seinen theologischen Inhalt
besser zu verstehen. Diese Untersuchung besteht aus drei Teilen. In Teil 1 analysiert der
Autor den vorausgehenden und den folgenden Kontext von Phil 3,12-16. Dabei schliefit
sich diese Untersuchung den Vertretern einer konzentrischen Struktur an: 3,1-11 (A), 3,12-
16 (B), 3,17-4,1 (A°). In den beiden Rahmenteilen (A und A*) geht es um die Polemik des
Paulus gegeniiber seinen Gegnern, wobei allerdings der Aufruf des Paulus an die Adresse
der Philipper, ,,fest im Herrn zu stehen®, der Hauptpunkt des Paulus ist. Teil 2 enthdlt eine
kurze exegetische Analyse von 3,12-16, welche sich auf die wichtigsten Begriffe (errei-
chen; Bewegung; denken) und auf das Ziel der himmlischen Vollkommenheit, mit dem sie
verbunden sind, konzentriert. Im dritten Teil werden die potentiellen athletischen Bilder in
3,12-16 analysiert. Ausgehend von dem Substantiv 10 Bpafeiov in 3,14, das allgemein als
agonistischer terminus technicus akzeptiert wird, werden andere Verben und Substantive, die
als solche keine athletische Bedeutung haben, in diesem Kontext als athletisch interpretiert.
Die Untersuchung schlieft mit dem Hinweis, dass Paulus zum ,,Werke-Lohn-Schema“ der
athletischen Sprache mit dem Gebrauch der Sprache der Berufung das ,,Geben-Empfan-
gen-Schema“ als Gegengewicht einfiihrt. So unterstreicht Paulus die Ausrichtung auf die
Zukunft, die der Botschaft eigen ist, die er verkiindet und lebt.

Schlisselworte: Neues Testament, biblische Exegese, Philipperbrief, Paulus, Briefes
des Apostels Paulus, athletische Sprache.
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WPROWADZENIE

Z przekazu Liwiusza dowiadujemy si¢, ze Rzymianie w czasie dotkliwej zarazy
podjeli probe przebtagania bogow i zdecydowali si¢ zorganizowac na ich czes$¢ ludi
scaenici'. W tej intencji, zdaniem historyka, w 364 roku p.n.e. w Rzymie miaty
odby¢ sie¢ sztuki teatralne?. Od Liwiusza dowiadujemy sie takze, ze pierwsze trupy
teatralne, ktore pojawily si¢ w Rzymie miaty przyby¢ z Etrurii’. Wydarzenie to,
w oparciu o dzieto Ab urbe condita, rdbwniez datuje si¢ na IV wiek p.n.e.

Jesli zatem wierzy¢ Liwiuszowi, poczatki przedstawien teatralnych w Rzymie
swoje korzenie maja w religii. Wspolczesne badania genezy i rozwoju teatru w sta-
rozytnym $wiecie, rowniez w odniesieniu do antycznego Rzymu, szczegdlng uwage
poswiecajg jego powigzaniom z obrzedami religijnymi®. ,,Zwigzki te od poczatku
byty dos¢ bliskie, bowiem rytuat religijny i widowiska teatralne wykorzystywaty
podobne formy przekazu takie jak: stowo, gest, mimika, muzyka, taniec i oczy-
wiscie kostiumy™. Z elementami religijnymi $cisle taczyly si¢ rowniez: forma,
czas, organizacja, lokalizacja miejsc ich wystawiania oraz sposoby przedstawien

1

Livy, History of Rome, 7.2.4-5, ttum. B.O. Foster, vol. III, Cambridge: Harvard University
Press 1924, s. 360; zob. takze K. Mielczarek, Poczqtki teatru rzymskiego (Proba interpretacji Liwiusza
,,Ab Urbe Condita” VI 2),,,Meander” XXV 11-12 (1970), s. 486.

2 M. Kocur, We wladzy teatru. Aktorzy i widzowie w antycznym Rzymie, Wroctaw: Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego 2005, s. 427.

3 Livy, History of Rome, 7.2, s. 358-364.

4 H. Kowalski, Ludi megalenses — Obrzedy, widowiska, teatr, w: Obrzed, teatr, ceremonial
w dawnych kulturach, red. J. Olko, Warszawa: Wydawnictwo DiG, Osrodek Badan Interdyscypli-
narnych ,,Artes Liberales”. Uniwersytet Warszawski 2008, s. 107.

5 H. Kowalski, Ludi megalenses, s. 107. Szeroko na temat zwiazku religii i teatru rowniez:
M. Kocur, Teatr antycznej Grecji, Wroctaw: Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego 2001, s. 28n.
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teatralnych®. Silne zwiazki z religig cechowaly rowniez zycie publiczne starozyt-
nych Rzymian, poniewaz wszystkie oficjalne czynno$ci wymagaly zasiggnigcia
przewidzianych na dang okoliczno$¢ wrozb i sprawowania stosownych obrzedow’.
Stynna rzymska pietas przejawiata si¢ nie tylko w skrupulatnym typie religijnosci
Rzymian, ale rowniez w pewnym sensie regulowata wspotistnienie w spoteczen-
stwie®. Ponadto na gruncie rzymskim wszelkiego rodzaju widowiska doskonale
wpisywaly si¢ w pragmatyzm spoteczenstwa, zapewniajgc roznorodnos¢ i rozwoj
sztuk teatralnych oraz ich obecno$¢ w Rzymie przez stulecia’.

Rzymianie, cho¢ nie cenili zbytnio aktorow, uwielbiali oglada¢ ich popisy.
Rozrywka ta byla w Rzymie bardzo popularna, a obywatele mieli cz¢sto oka-
zje, aby si¢ jej oddawac. Jak czesto mieli takg mozliwo$¢? W odpowiedzi wy-
starczy tylko hastowo przywota¢ powszechnie znang i mocno zakorzeniong
w Rzymie fundamentalng zasade panem et circenses, ktdra zapewniata wido-
wiskom bytno$¢ w antycznym $wiecie przez cate wieki'®. Formy i $rodki tea-
tralnego wyrazu w kulturze rzymskiej, obfitujac réznorodnoscia form artystycz-
nych, mialy wiec doskonate warunki do rozwoju. Z kolei kulturowa dziatalnos¢

¢ L. Nielsen, Cultic Theatres and Ritual Drama. A Study in Regional Development and Religious

Interchange between East and West in Antiquity, Aarhus: Aarhus University Press 2002.

7 H. Kowalski, Ludi megalenses, s. 107.
H. Kowalski, Ludi megalenses, s. 107.
Rzymianie, cho¢ przyktadali wage do tradycji i wlasnej tworczosci, mimo wszystko postrze-
gali teatr jako specjalnos¢ typowo hellenska. Zatem w §wiecie rzymskim teatr funkcjonowatl na wzor
grecki. Rzymianie, urzeczywistniajac ambitne plany podboju $wiata po zdobyciu Grecji, z tatwoscia
przyswoili sobie wezesniej uksztattowane przez Grekow liczne formy aktywnosci kulturalnej, w tym
m.in. teatr. Wplyw hellenistycznej kultury mozna byto zauwazy¢ w calym zachodnim Imperium oraz
wokot Morza Srodziemnego. Bez watpienia antyczny rzymski teatr byt bardzo réznorodng i ciekawa
formg sztuki (m.in. mim, pantomima, fabula atellana, fabula palliata, fabula togata, fabula cothurna-
ta, fabula praetexta). W Rzymie przez wieki odbywaty sie roznego rodzaju festiwale, teatry uliczne,
akrobacje oraz organizowane z rozmachem widowiska teatralne. Dzigki temu rzymskie widowiska
i przedstawienia nabraty r6znorodnosci i wyrazu. U schytku cesarstwa centralny os$rodek kultury
grecko-rzymskiej przeniost si¢ do Bizancjum. Faktem jest, ze stara rzymska tradycja, wyrazajaca
si¢ rowniez poprzez teatr, w pierwszych w wiekach chrzescijanstwa wciaz kwitta. Jednak z punktu
widzenia Kosciota teatr byt nie tylko Zrodtem bluznierstwa 1 rozpusty, ale réwniez bastionem po-
ganstwa. Z tego powodu podejmowano starania, aby wyeliminowac go z przestrzeni rzymskiego,
chrzes$cijanskiego swiata albo przynajmniej wykorzysta¢ do swoich celow. Tak wigc odmowiono m.in.
finansowania publicznych §wiat z udziatem teatru. Mimo wielu zakazow, sankcji i utrudnien z nich
wynikajacych, Kosciot z czasem zdecydowat si¢ na prostsza forme ,,walki”. Tak wigc ,,chrzescijanstwo
poradzito sobie z poganstwem w dlugim procesie wchtaniania politeistycznych §wiat i uroczystosci
i dedykowania ich wlasnemu Bogu i §wietym”. Z czasem niektore elementy widowisk wykorzystano
podczas liturgii, najpierw ,,wprowadzajac antyfony, potem sformalizowang dramaturgicznie strukturg
mszy [...]". Zobacz wigcej na temat: D. Wiles, Teatr w Rzymie i chrzescijanskiej Europie, w: Historia
teatru, red. J.R. Brown, red. wyd. pol. M. Piekut, Warszawa: PWN 2007, s. 49-50, 64.

10 T. Wilk, Obecnos¢ sztuki teatralnej w codziennosci zycia spolecznego. Nowe obszary zain-
teresowarn pedagogiki spolecznej, Katowice: Wydawnictwo Uniwersytetu Slaskiego 2015, s. 49-52.
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cztowieka!! w tym aspekcie w naturalny sposob stworzyta potrzebe uprawiania
zawodow scenicznych.

Celem niniejszej publikacji jest szczegdtowa analiza postanowien synodow
zwolywanych i obradujacych w IV i V wieku n.e. oraz doktadne przywotanie ich
tresci dotyczacych aktorow, mimow i woznicéw cyrkowych. Powodem takiego
zakresu badan jest wspolna dla tych wszystkich zawodow ogodlna klasyfikacja
przedstawicieli sztuk scenicznych. Wachlarz specjalizacji owych przedstawicieli
byl w starozytno$ci ogromny. Najwazniejszymi zawodami zaliczanymi do scenicz-
nych byly: actor (aktor); circulator, praestigiator (kuglarz); pilarius, ventilator
(zongler); saltator (tancerz); funambulus (skoczek); petaurista (linoskoczek); pugil
(pigsciarz); desultor (woltyzer); auriga (woznica); scurra (btazen); mimus, cina-
edus (mim); tibicen (trgbacz)'?. Nalezy zwroci¢ uwage, ze aktor, mim i woznica
wymienieni sg jako oddzielne profesje.

Nie bez znaczenia dla wyznaczenia granic badan bylo rowniez odnoszenie si¢
biskupéw do aktoréw, woznicow czy mimow w tresci jednego kanonu lub kano-
néw po sobie nastepujacych. To wszystko wplyneto na wspdlne opracowanie tych
kwestii w niniejszej publikacji. Cieckawym uzupelieniem przedstawionych tresci
bedzie z pewnos$cig ukazanie ustaw podejmowanych na synodach koscielnych
gtéwnie w IV 1 V wieku, ktore to ustawy zakazywaly chrze$cijanom uczestnictwa
w widowiskach teatralnych lub innych przedstawieniach. W petniejszym ukazaniu
zagadnienia przywotanego w temacie z pewnoscig pomoze zwi¢zte omowienie
sytuacji przedstawicieli zawodow scenicznych w rzymskim prawie publicznym
na przyktadzie aktorow. W przypadku prawa rzymskiego nakreslenie szerszych
ram czasowych pozwoli lepiej zrozumie¢ omawiane zagadnienia. Wydaje si¢, ze
nakre$lony w takiej formie temat nie zostal dotychczas opracowany.

SYTUACJA AKTOROW W PRAWIE RZYMSKIM

W antycznym Rzymie, w przeciwienstwie do starozytnej Grecji'?, aktor ucho-
dzit za osob¢ godng pogardy, a co si¢ z tym wigze w efekcie wykluczong z kregu

1" Wedtug W. Szturca rodzaje najdawniejszej kulturowej dziatalnosci cztowieka wpisuja si¢
w teatr, $piew, mimetyczny taniec oraz muzyke. Zob. W. Szturc, Genetyka widowiska. Czlowiek,
maska, rytuat, widowisko, Krakow: Ksiegarnia Akademicka 2017, s. 178.

12 Wybor za A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce, w: Rzymskie prawo publiczne. Wybrane
zagadnienia, red. A. Jurewicz i in., Olsztyn: Wydawnictwo Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego
2011, s. 238-239.

13 Korneliusz Nepos ok. roku 34 p.n.e. pisal: ,,Prawie wszedzie w Grecji za wielki zaszczyt
uchodzito zostanie zwyci¢zca w Olimpii. Nawet wystapi¢ na scenie i da¢ si¢ oglada¢ ludziom nie byto
ujmg. U nas [w Rzymie] wszystko to uchodzi za hanbigce albo ohydne, albo dalekie od przyzwoitosci”.



92 MARIA PIECHOCKA-KLOS

obywateli rzymskich'®. Artystow wystepujacych na scenie Rzymianie oceniali
raczej negatywnie. Zupehie inaczej odnoszono si¢ do przedstawicieli tzw. artes
liberales, uwazano bowiem, ze w odroznieniu do aktorstwa nauki te wymaga-
ja ducha i1 wyksztatcenia naukowego'>. Mimo ze prawo sankcjonowato pogarde
z jaka byt traktowany zawdd aktora, z uwagi na brak zachowanych do naszych
czasoOw spojnych i jednolitych w przekazie $wiadectw, jednoznaczne okreslenie
ich statusu przysparza badaczowi trudnosci'®. W $wietle rozproszonych i niekiedy
petlych sprzecznosci informacji zachowanych w nielicznych tekstach zrédtowych
jest to bardzo trudne, o ile w ogole mozliwe. Nie brakuje réwniez glosow, jakoby
w Rzymie status aktora nigdy nie zostat wyraznie okreslony'’. Niemniej jednak na
podstawie zachowanych zrodet mozna uznaé, ze osoby uprawiajace zawod aktora,
zwlaszcza kobiety parajace si¢ tym rzemiostem'®, miaty w starozytnym Rzymie spe-
cyficzna pozycje'. Sledzac zapisy prawa rzymskiego, m.in. odnoszace sie do kobiet,
jako fakt jawi si¢ stwierdzenie, ze aktorki przez dtugi czas stanowczo zaliczano
do niechlubne;j kategorii feminae probrosae, a wigc w §wietle prawa traktowano je
na réwni z prostytutkami, streczycielkami, cudzotoznicami oraz tymi kobietami,
ktore zostaty skazane w procesie publicznym?’. Aktorkom jako osobom dotknigtym
infamig prawo odmawiato zawarcia conubium z osoba wolno urodzona, jednak
mimo to nie mozna byto oskarzy¢ ich o adulterium, bowiem o0sob infamowanych
nie dotyczylto surowe prawo moralne, cho¢by m.in. obostrzenia zawarte w usta-
wodawstwie malzenskim wprowadzonym przez Oktawiana Augusta’'. Sytuacja
prawna aktorek ulegta zmianie dopiero w okresie prawa poklasycznego, kiedy
to jako jedyne z kategorii feminae probosae z chwilg porzucenia zawodu mogty
liczy¢ na rehabilitacje swojego imienia®>. Mimo pewnego ztagodzenia brzmienia

Zob. Cornelius Nepos, On Great Generals. On Historians, Praefatio 5, thum. J.C. Rolfe, Cambridge:
Harvard University Press 1929, s. 4.

14 M. Kocur, We wladzy teatru, s. 419.

15 H. Blumner, Die romischen Privataltertiimer, w: Handbuch der klassischen Altertums-
-Wissenschaft, t. 1V.2.2, Miinchen: C.H. Beck 1911, s. 615. A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce,
s. 238, przypis 268.

16 M. Kocur, We wiladzy teatru, s. 419.

17" M. Kocur, We wladzy teatru, s. 419; H.G. Marek, Die soziale Stellung des Schauspielers im
alten Rom, ,,.Das Alterum” 5 (1959), s. 101-111.

18 D. 1.5.9 (Pap. 31 quaest.): ,,In multis iuris nostri articulis deterior est condicio feminarum
quam masculorum”. Tym zapisem jurysta potwierdza, ze prawo rzymskie w wielu fragmentach
w roznych ustawach okresla pozycje¢ kobiet nizej me¢zezyzn. Potwierdzenie tej tezy znajdujemy
chociazby w prawie matzenskim. Wydaje si¢, ze wieksza liczba zakazéw odnosita si¢ do aktorek niz
do aktorow.

19 A.M. Demichelli, Le attrici da Augusto a Giustiniano. Valutazioni sociali ed interventi le-
gislativi, w: Filia. Scritti Franciosi, I, Napoli: Satura Editrice 2007, s. 696.

20 E. Loska, Sytuacja aktorow i aktorek w rzymskim prawie malzenskim, ,,Zeszyty Prawnicze”
12/4 (2012), s. 81.

21 D. 48.5.11.2. Zob. takze A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 239.

22 E. Loska, Sytuacja aktoréw i aktorek w rzymskim prawie maizeniskim, s. 81.
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lex Iulia de maritandis ordinibus w okresie prawa poklasycznego, zakaz matzenstw
miedzy aktorkami a senatorami zostal cotniety dopiero w VI wieku n.e. przez
cesarza Justyna®. Wptyw na decyzj¢ Justyna o ztagodzeniu prawa matzenskiego
mial oczywiscie zwigzek Justyniana z Teodora.

Na podstawie ubogiego materiatu zrodtowego trudno okresli¢ moment, kiedy
pojawity si¢ problemy i obostrzenia prawne zwigzane ze statusem osob wyko-
nujacych zawdd aktora. Wydaje sie, ze sytuacja ta mogta ulec zmianie w okresie
republiki. Zawodami scenicznymi w og6lnym pojeciu paraly si¢ osoby wywodzace
si¢ z r6znych warstw spolecznych. Na scenie wystgpowali nie tylko niewolnicy
i wyzwolency, ale rOwniez obywatele rzymscy, nie wykluczajac nawet ludzi wolno
urodzonych, ktorym za popisy na scenie grozita infamia faktyczna®*. Jednakze dla
Rzymian infamujace nie byto pokazywanie swojej bieglosci w sztuce, a publicz-
ne wystgpowanie na scenie za pienigdze*. Powaznym ograniczeniem dla 0sob
wykonujacych zawody z zakresu artes ludicrae byt zakaz sprawowania funkcji
publicznych?. Cickawe wydajg si¢ roOwniez regulacje, przy pomocy ktorych praw-
dopodobnie pod koniec republiki, raczej bezskutecznie, starano si¢ potozy¢ kres
dostepowi wolnych ludzi do zawoddéw scenicznych?’.

Prawo rzymskie jasno gtosi: ,,[...] qui in scaenam prodierit, infamis est”*.
Osoby wystepujace na scenie z racji wykonywanego zawodu okrywajg si¢ niestawa
1 hanba, a w konsekwencji sa narazone na utrate czci i dobrego imienia. Zgodnie
z prawem zaré6wno aktorom, jak i innym przedstawicielom sztuk scenicznych
,,hie wolno byto wystepowaé w cudzym imieniu w procesie ani nawet stawiac
wnioskow”?. W prawie rzymskim infamia nie dotyczyta jednak atletow, woznicow,
zapasnikow i1 chorzystow, bowiem zawody te nie byty zaliczane do tzw. artes lu-
dicrae®. Z kolei w okresie pryncypatu karg $mierci mogt zosta¢ ukarany zotnierz,
ktorzy zaczat parac si¢ aktorstwem?'.

2 Prokopiusz z Cezarei, Historia sekretna, X, thum. A. Konarek, Warszawa: Proszynski i Spotka
1998; A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 240.

2 AR. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 239.

% D. Stapek, Sport i widowiska w $wiecie antycznym. Kompendium, Warszawa: Wydawnictwa
Uniwersytetu Warszawskiego 2010, s. 332. A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 239.

2 Tabula Heracleensis 104—-123; zob. takze A.R. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 239;
L. Friedlander, Darstellungen aus der Sittengeschichte Roms in der Zeit von August bis zum Ausgang
der Antonine, t. 11, Leipzig: S. Hirzel 1922, s. 139.

27 D. Stapek, Sport i widowiska w $wiecie antycznym, s. 385. A.R. Jurewicz, O moralnosci
ietyce,s.239.

% D.3.2.25.

2 AR. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 239.

3 D. 3.2.3; AR. Jurewicz, O moralnosci i etyce, s. 240

31 Tamze, s. 239; L. Friedlander, Darstellungen aus der Sittengeschichte Roms in der Zeit von
August bis zum Ausgang der Antonine, s. 139.
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SYNODY KOSCIELNE WOBEC AKTOROW, MIMOW [ WOZNICOW
CYRKOWYCH

Wydaje si¢, ze zagadnienie, ktore stanowi przedmiot badan w niniejszym arty-
kule, w ogole nie zostato poruszone w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Prob-
lematyka aktoréw, mimow, woznicow lub innych przedstawicieli sztuk scenicznych
i podjete wzgledem nich jakiekolwiek regulacje, nie zostaty poruszone ani w trakcie
pierwszego tzw. Synodu Apostolskiego obradujacego ok. 50 roku n.e. w Jerozo-
limie, ani w czasie trwania synodow, ktore zbieraly si¢ w okresie prze$ladowan
majacych miejsce w 111 Il wieku. Zwlaszcza w przypadku tych ostatnich w ogole
niewiele wiadomo na temat poruszanych na owych zgromadzeniach zagadnien,
poniewaz nie zachowaty si¢ z tego okresu doktadne akta synodalne.

Sytuacja zmienia si¢, gdy analizie zostaja poddane akta synodalne dokumen-
tujace postanowienia synodow obradujacych w IV i V wieku. Z uwagi na ramy
badawcze omawianego zagadnienia szczegdlowej analizie poddano wlasnie te sy-
nody, ktore zwotano w tym czasie 1 ktorych akta zachowaty si¢ do naszych czasow.
Porzadek w prezentowaniu badan zapewni chronologiczne ich przedstawienie.

Pierwszym synodem, ktéry otwarcie podjal omawiane zagadnienie, byt obra-
dujacy na poczatku IV wieku synod w Elwirze. Dnia 15 maja ok. 306 roku biskupi
wspdlnie zdecydowali w sprawie nawroconych woznicow cyrkowych i mimow.
W treéci 62 kanonu na ten temat czytamy:

,»Jesli woznica cyrkowy lub mim chce wierzy¢, niech zostanie przyjety dopiero
gdy porzuci swoj zawod tak, by wiecej do niego nie wroci¢. Gdyby postapit wbrew
temu zakazowi, ma by¢ usunigty z Kosciota™,

Zgodnie z trescig kanonu woznica cyrkowy lub mim moga zosta¢ przyjeci do
wspolnoty wierzacych tylko w przypadku, kiedy na state porzucg swoj zawod. Przy
czym porzucenie to, zgodnie z wolg biskupéw, musi mie¢ charakter staty, a po-
dejmujaca to zobowigzanie osoba musi by¢ §wiadoma konsekwencji zwigzanych
z niedotrzymaniem warunkow. Karg za naruszenie zakazu miato by¢ usunigcie
winnego z Kosciota.

Juz osiem lat pdzniej na synodzie w Arles, ktory zostat zwotany w 314 roku,
dyskutowano rowniez m.in. w sprawie aktoréw wykonujacych swoj zawod. Usta-
lenia biskupow w tej kwestii zawarto w tresci Listu do Sylwestra, gdzie w kanonie
5 czytamy:

,»W sprawie aktorow postanowiono, aby — dopdki nimi sg — byli odsunieci od
komunii Kos$ciota™.

32 Elwira (ok. 306), kanon 62, ttum. A. Baron, H. Pietras, w: Dokumenty synodow od 50 do 381
roku, t. I, oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakow: Wydawnictwo WAM 2006, s. 59.

3 Arles (314), I. List do Sylwestra, kanon 5, thum. A. Baron, A. Caba, w: Dokumenty synodéw
od 50 do 381 roku, t. 1, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 70.
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Zgromadzeni na synodzie duchowni wyraznie zaznaczyli, aby aktorzy, tak
dtugo dopodki wykonuja zwo6j zawodd, pozostali odsunieci od komunii Kosciota.
Sformutowanie kanonu nie pozwala jednak jednoznacznie rozstrzygnac, czy po-
stanowienie dotyczylo aktorow bedacych we wspodlnocie chrzescijanskiej, ktorzy
wrocili do wykonywania zawodu, czy tez tych, ktorzy na przyktad nawracajac si¢
na chrze$cijanstwo, parali si¢ tym zajgciem bez przerwy. Tak czy inaczej czynne
wykonywanie zawodu aktora uwazane bylo przez zgromadzonych na obradach
biskupéw za wystarczajacg przyczyne odsuni¢cia z Kosciota.

Analizujac dokumenty wspomnianego wyzej zgromadzenia w Arles (314),
zauwazamy, ze watek odsunigcia od komunii ko$cielnej powraca raz jeszcze. Tym
razem dotyczy on woznicoOw cyrkowych, ktorzy sg chrzescijanami. Tre$¢ kanonu
4 Listu do Sylwestra jest niemal powtdérzeniem tego, co czytamy w nastepnym
kanonie 5, ktory dotyczyt aktorow: ,,W sprawie woznicéw cyrkowych, ktorzy sa
chrzesécijanami, postanowiono, aby — dopoki to robig — odsung¢ ich od komunii
Kosciota™.

Mimo ze w pierwszym odczuciu zaktadamy, ze tresci kanonoéw 4 i 5, z uwagi
na niemal identyczne ograniczenia, s3 powtorzeniem tych samych stow, po chwili
zastanowienia zauwazamy w tekScie pewng drobna réznice. Otdz w tresci kanonu
5 brakuje stow ,,qui fideles sunt”. Trudno wyjasni¢ powdd tej réznicy. Prawdopo-
dobnie zaréwno w przypadku woznicow, jak i aktoréw chodzi o osoby, ktore sg
chrze$cijanami. Nalezy wspomnie¢, ze tre$¢ kanondéw 4 i 5, w zrédtowo opraco-
wanych dokumentach synodow przez A. Barona i H. Pietrasa, pojawia si¢ jeszcze
raz w miejscu oznaczonym jako Kanony do Sylwestra. Jednak z uwagi na te same
tre$ci i numeracj¢ zostaty omowione tylko raz*.

Nalezy zatem stwierdzi¢, ze podczas synodow obradujacych w IV wieku
biskupi w kwestii aktoréw, mimow oraz woznicoOw cyrkowych podjeli stosowne
decyzje na dwoéch z nich: w Elwirze (306) i w Arles (314). W aktach synodalnych
z tego okresu nie znaleziono zadnych zapisdéw, ktdre potwierdzalyby fakt naktadania
ograniczen wzgledem innych zawodéw, wowczas uwazanych w jakims sensie za
sceniczne.

W V wieku troska biskupow nadal skupiata si¢ wokot aktoréw. Zgodnie z wola
duchownych zgromadzonych w potowie czerwcu 401 roku na synodzie w Karta-
ginie postanowiono wspiera¢ dziatania zapobiegajace ewentualnym powrotom do
wykonywania zawodu aktora tym, ktdrzy chcieli pozosta¢ wierni chrzescijanstwu.
W tej kwestii biskupi orzekli:

3 Arles (314), I. List do Sylwestra, kanon 4, s. 70.
35 Zob. Arles (314), II/A. Kanony do Sylwestra, kanon 4-5, thum. A. Baron, A. Caba, w: Doku-
menty synodow od 50 do 381 roku, t. 1, red. A. Baron, H. Pietras, s. 71.
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,,1rzeba takze dgzy¢, by nikomu nie wolno byto ponownie odciagnac i zachecié
do uprawiania stuzacej zabawie sztuki kogos, kto chcialby odejs¢ od niej ku chwale
chrzescijanstwa, i pozosta¢ wolny od grzechu™.

Stowa te niejako potwierdzaja, ze uprawianie zawodu aktora nie nalezato do
chlubnych zaj¢¢. Wydaje sie, ze rowniez chrzescijanie nie cenili tego zawodu zbyt
wysoko, okreslajac go jako sztuke stuzagca zabawie. Biskupi wyrazaja si¢ jasno, ze
kazdy aktor, ktory chee odej$¢ z zawodu, opowiadajac si¢ za chrzescijanstwem,
uwolni si¢ od grzechu. Zgromadzeni zauwazaja potrzebe przeciwdzialania ewentu-
alnym powrotom do aktorstwa za namowg 0sob trzecich. Tres¢ kanonu potwierdza,
ze biskupi zauwazyli problem mozliwos$ci powrotow nawrdconych aktoréw do ich
zawodu 1 wskazali na potrzeb¢ zapobiegania takim zjawiskom.

Ciekawe wnioski w kontekscie postrzegania przez prawo koscielne aktorow w V
wieku w cesarstwie pozwala wysung¢ analiza postanowien synodu obradujacego
w 427 roku w Hipponie. Jesienig tego roku biskupi wspdlnie orzekli w sprawie
zakazu przyjmowania oskarzen m.in. od aktorow. W tresci kanonu 6 poswieconemu
temu zagadnieniu czytamy:

,,Postanowiono, ze nie nalezy dopuszczac do sktadania oskarzen zadnych shug
i wlasnych wyzwolencow oraz wszystkich, ktorych prawa publiczne pozbawiaja
mozliwosci oskarzania zbrodni publicznych; ani tego, kto, cho¢ chce oskarzaé, po
tym jak zostat poddany ekskomunice, trwa w niej nadal, bez wzgledu na to czy jest
duchownym, czy $wieckim; ani zadnych zbrukanych zmaza niestawy, to znaczy
aktoréw i osoby nieobyczajne, a takze heretykow, pogan i Zydow; lecz jednak
tym wszystkim, ktorzy nie moga oskarzaé, nie nalezy odmawia¢ prawa sktadania
oskarzen we wlasnych sprawach’’.

Tak wigc zgodnie z wolg zebranych postanowiono nie dopuszcza¢ do sktadania
oskarzen: stug; wlasnych wyzwolencow; wszystkich tych, ktoérych prawo pozbawia
praw publicznych, a co si¢ z tym wigze mozliwosci oskarzania zbrodni publicz-
nych; duchownych lub $wieckich na ktérych ciazy ekskomunika; pogan; Zydow
i heretykow oraz zadnych osob dotknietych infamia, a wiec m.in. aktoréw. Cho¢
wszystkim tym grupom odmowiono prawa sktadania oskarzen, uznano jednak, ze
mogg je wnosi¢ tylko we wlasnej sprawie. W tym miejscu nalezy zwroci¢ uwagg,
ze w prawie koscielnym, wzorem zapisow prawa rzymskiego, o aktorach mowi si¢
jako o osobach dotknigtych infamia, czyli utratg czci i dobrego imienia.

Swoje miejsce w niniejszej publikacji powinna znalez¢ rowniez tres¢ kanonu
20 zawarta w kolekcji praw zwanych Il synodem w Arles (po 442; przed 506).
Tres¢ tego zbioru stanowi 56 kanonow, ktore pochodza m.in. z synodéw w Arles
(314), Nicei (325), Orange (441) i1 Vaison (442). Analizujac materiat zaliczony

3 Kartagina (15/16 VI 401), kanon 63, ttum. S. Poreba, w: Dokumenty synodow od 381 do 431
roku, t. IV, oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw: Wydawnictwo WAM 2010, s. 137.

37 Hippona (24 wrzesnia 427), kanon 6, thum. Z. Olejniczak, w: Dokumenty synodéw od 381
do 431 roku, t. 1V, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 313.



PRZEDSTAWICIELE ZAWODOW SCENICZNYCH 97

do tej kolekcji praw, szybko mozna spostrzec, ze niekiedy tytul kanonu, ktoéry
jest pozniejszy, nie oddaje wiernie jego tresci. Nie dotyczy to jednak kanonu 20,
ktorego tres¢ wydaje si¢ powtorzeniem ustalen biskupdéw powzietych podczas
zgromadzenia w Arles w 314 roku i ogloszonych w kanonie 4 1 5. W tresci kanonu
20, opatrzonego tytutem O wiernych woznicach i aktorach, ktéry jest jakby kom-
pilacja dwoch wyzej omoéwionych, czytamy:

,,W sprawie woznicow cyrkowych i aktorow, ktorzy sg chrze$cijanami, zdecy-
dowano, ze jak dtugo wystepuja, sg odsunigci od wspolnoty Kosciota™®,

Kanon zawiera powtdrzenie postanowien wzgledem woznicow cyrkowych
i aktorow ogloszonych juz w pierwszej potowie IV wieku. Tym razem tres¢ ka-
nonu wprost definiuje, ze w pierwszym i drugim przypadku chodzi o osoby, ktore
s chrzescijanami. Jako ze kanon 20 uwaza si¢ za powtorzenie ustalen pojetych
w Arles 314 roku, mozna zaktada¢, ze tres¢ omoéwionego wyzej kanonu 5 rowniez
dotyczy ochrzczonych.

Tak wiec, podobnie jak wiek wczesniej, rowniez w V wieku biskupi uznali za
konieczne oglaszanie postanowien wzgledem aktorow i woznicow.

USTAWY SYNODOW O UDZIALE CHRZESCIJAN W WIDOWISKACH

Zaréwno w 1V, jak i w V wieku biskupi podjeli kilka postanowien zabrania-
jacych chrzescijanom ogladania widowisk teatralnych. Zwigzek pomigdzy wido-
wiskami a aktorami jest powodem, dla ktérego warto tu omowic to zagadnienie,
poniewaz obie kwestie w naturalny sposob sg ze soba powigzane. Jako pierwszy
nalezy przywota¢ kanon 54, zawarty w zbiorze praw okreslanych jako Kanony sy-
nodu w Laodycei (koniec IV wieku), ktory zakazuje ich ogladania przede wszystkim
duchownym. Tak wigc:

,Kaptani oraz duchowni nizszego stopnia uczestniczacy w weselach lub przy-
jeciach nie powinni przyglada¢ si¢ widowiskom, lecz przed wystepem aktorow
winni si¢ stamtad oddali¢”*.

Jednakze zakaz ogladania widowisk i przedstawien nie dotyczyt jedynie du-
chownych. Nie mogty ich oglada¢ ani wystawia¢ rowniez ich dzieci. Analizujac
postanowienia zebrane pod hastem Kartagina Il (397), IV= Breviarium Hippo-
nense, w kanonie 11 czytamy:

38 Arles (po 442; przed 506), kanon 20, ttum. A. Caba, w: Dokumenty synodéw od 431 do 504
roku, t. V1, oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw: Wydawnictwo WAM 2011, s. 26.

¥ Laodycea we Frygii (koniec IV wieku), kanon 54, thum. S. Kalinkowski, w: Dokumenty
synodow od 381 do 431 roku, t. IV, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 118.
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,,Aby dzieci biskupow lub duchownych nie wystawiaty przedstawien swieckich
i nie ogladaty ich, poniewaz nalezy trzymac si¢ od nich z dala”*.

Powtorzona tres¢ tego kanonu zawarta jest rowniez w kanonie 11 postano-
wien Synodu Kartaginskiego 111 wedtug Kolekcji Hiszpanskiej. Biskupi zakaz ten
naktadajg nie tylko na dzieci duchownych, ale rowniez na §wieckich — wtasciwie
dotyczy¢é ma on zatem wszystkich chrzescijan. Zyczeniem ojcoéw synodalnych jest:

,»Aby synowie biskupow lub duchownych nie wystawiali przedstawien §wie-
ckich i nie ogladali ich, jako ze takze swieckim ogladanie jest zabronione; zreszta
wszystkim chrze$cijanom zawsze bylo to zakazane, aby nie chodzili tam, gdzie
jest bluznierstwo™!.

Obradujacy na synodach duchowni nie ograniczyli si¢ tylko do oglaszania
kanondéw zabraniajgcych ogladania czy przedstawiania widowisk i przedstawien.
Wydaje si¢, ze podejmowali starania, aby zakazac¢ ich wystawiania w dzien Panski
oraz w inne uroczyste dni wazne dla chrzescijan. W tresci kanonu 61 ogtoszonego
w trakcie obrad synodu zwotanego do Kartaginy (15/16 VI 401) biskupi postano-
wili:

»Nalezy dazy¢, aby zostaty zakazane widowiska teatralne i inne igrzyska w dniu
Panskim oraz w inne bardzo uroczyste dni religii chrze$cijanskiej; tym bardziej, ze
w dniach oktawy §wietej Paschy ludzie do cyrku raczej niz do kosciota si¢ udaja,
tak, iz trzeba bedzie przenosi¢ dni ich poboznosci, jesli kiedys si¢ okaze, ze nie
potrzeba juz zadnego chrzes$cijanina zacheca¢ do tych przedstawien, zwlaszcza ze
do uczestniczenia w tym, co sprzeciwia si¢ przykazaniom Bozym, nie trzeba przy-
muszacé przesladowaniem, lecz trzeba, by czlowiek trwat w wolnej woli udzielonej
mu taskawie przez Boga. Szczegodlnie trzeba rozwazy¢ niebezpieczenstwo ludzi
cielesnych, ktorych wielki strach zmusza do przychodzenia na przedstawienia
wbrew przykazaniom Bozym™*2,

Uzupetnieniem tego kanonu jest tre$§¢ pézniejszego postanowienia biskupow.
Ot6z zgromadzeni wspoélnie zdecydowali, ze karg ekskomuniki miat zosta¢ obto-
zony kazdy ,.kto w dzien $wigteczny, opusciwszy zgromadzenie Kosciota, idzie
na widowiska [...]"%.

Problematyka zakazu ogladania przez chrzescijan widowisk 1 innych przed-
stawien scenicznych byta podejmowana rowniez na synodach w pozniejszych

4 Kartagina Il (397), IV= Breviarum Hipponense, kanon 11, thum. Z Olejniczak, w: Dokumenty
synodow od 431 do 504 roku, t. V1, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 76.

4 Kartagina III (397), VII z CollHisp, kanon 11, ttum. Z Olejniczak, w: Dokumenty synodéw
od 431 do 504 roku, t. V1, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 93.

2 Kartagina (15/16 VI 401), kanon 61, thum. S. Poreba, w: Dokumenty synodéw od 381-431
roku, t. IV, oprac. A. Baron, H. Pietras, s. 136—137; por. takze Laodicea (koniec wieku IV), kanon 54,
thum. S. Kalinkowski, w: Dokumenty synodow od 381—431 roku, t. IV, oprac. A. Baron, H. Pietras,
s. 118.

B Gallia=Kartagina 1V wedtug Collectuo Hispana: (ok. 474-485), kanon 33, thum. A. Caba,
w: Dokumenty synodow od 431 do 504 roku, t. V1, s. 265.



PRZEDSTAWICIELE ZAWODOW SCENICZNYCH 99

wiekach. Na marginesie nalezy tu wspomnie¢ chociazby pochodzacy z VIII wieku
kanon 22, ogloszony na Soborze Nicejskim II (787), gdzie zgromadzeni otwarcie
przyznawali, ze ich zyczeniem jest, aby chrzescijanie unikali ,,[...] zwyczaju przy-
gladania si¢ przedstawieniom teatralnym, stuchania szatanskich $piewow, patrzenia
na muzykujacych i tanczace nierzadnice. [...] Jesli sa wsrod chrzescijan tacy, kto-
rzy si¢ tak zachowujg, maja si¢ poprawi¢; jesli tego nie uczynia, zostang ukarani
w mys$l starych kanondéw”. Co prawda nakaz zostal ogltoszony na zgromadzeniu
soborowym, a nie synodalnym, niemniej jednak doskonale ilustruje podejmowanie
staran duchownych.

ZAKONCZENIE

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, ze chrzescijanstwo starozytne (IV-V w.) pote-
pito nie tylko wykonywanie zawodu aktora, mima, czy woznicy cyrkowego, ale
takze sam teatr, zakazujac chrze$cijanom zaréwno duchownym, jak i $wieckim
ogladania wystawianych tam widowisk i przedstawien. Dowodzi tego analiza
tekstow koscielnych ogloszonych w trakcie synodow obradujacych w IV iV wieku.

W sumie, jak wynika z zachowanych tekstow akt synodalnych, duchowni ob-
radujacy na synodach zwotanych w IV I V wieku oglosili tacznie 6 kanonow, ktore
dotyczyty bezposrednio aktorow, mimoéw lub woznicow cyrkowych, naktadajac na
te grupy zakazy i ograniczenia. Owe kanony ogloszono na zgromadzeniach, ktore
odbyty si¢ kolejno w Elwirze (306), Arles (314), Kartaginie (15 VI 401), Hipponie
(427) oraz ponownie w Arles (442—-506). W wigkszos$ci przypadkow biskupi naka-
zywali, aby adresaci kanonow, ktorymi sg chrzeScijanie, pod grozba odsunigcia ich
od wspolnoty koscielnej, powstrzymali si¢ od powrotu do wykonywania zawodu.
Szczegodlnie godny uwagi wydaje si¢ jednak kanon 6 ogtoszony w Hipponie (427),
w ktorym biskupi zakazujg przyjmowania oskarzen od aktorow. Tres¢ tego posta-
nowienia jest o tyle ciekawsza od pozostatych, ze wyraznie mowi o aktorach jako
o0 osobach dotknietych infamig. Dzigki temu zapisowi mozna przypuszczac, ze status
aktora zarbwno w prawie panstwowym, jak i koscielnym byt stosunkowo niski.

Ciekawe wnioski mozna wyciggna¢ takze na podstawie analiz kanonow za-
braniajacych ogladania widowisk i przedstawien teatralnych. W badanym okresie
duchowni do tego zagadnienia odniesli si¢ rowniez az 6 razy (Kartagina III (397),
IV, 11; Kartagina III (397), VII, 11; Laodycea (koniec IV w.); Kartagina (15 VI
401), 61). Jak juz zauwazono wczesniej, biskupi nie podjeli na synodach w IViV
wieku zadnych postanowien, ktore w jakims$ aspekcie regulowatyby sprawy innych
profesji zaliczanych do grupy zawodow scenicznych.
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PRZEDSTAWICIELE ZAWODOW SCENICZNYCH W SWIETLE DOKUMENTOW
WCZESNOCHRZESCIJANSKICH SYNODOW (IV-V W.)

Streszczenie

Formy i $rodki teatralnego wyrazu w antycznej kulturze rzymskiej, obfitujac r6znorod-
noscig form artystycznych, miaty doskonate warunki do rozwoju. Kulturowa dziatalnos¢
cztowieka w naturalny sposéb stworzyta potrzebe uprawiania zawodoéw scenicznych.
W niniejszej publikacji przedstawiono szczegotowa analizg postanowien synodow zwoty-
wanych i obradujacych w IV i V wieku n.e. oraz doktadnie przywotano ich tresci, wzgledem
aktorow, mimow 1 woznicow cyrkowych. Powodem takiego zarysu badan jest wspolna dla
tych wszystkich zawodow klasyfikacja ogolnie ich okreslajaca jako przedstawicieli sztuk
scenicznych. Analizie w tej kwestii poddano m.in. kanony ogtoszone w Elwirze (306), Arles
(314), Kartaginie (15 VI 401), Hipponie (427) oraz ponownie w Arles (442-506). W celu
petniejszego ukazania przywotanego w temacie zagadnienia omdéwiono réwniez sytuacje
przedstawicieli sztuk scenicznych na przyktadzie aktoréw w rzymskim prawie publicznym.

Stowa kluczowe: aktor, mim, woznica cyrkowy, synod, wczesne chrzescijanstwo,
cesarstwo rzymskie, historia starozytna.

REPRESENTATIVES OF SCENIC PROFESSIONS IN THE LIGHT OF DOCUMENTS OF
EARLY CHRISTIAN SYNODS (IV-V CENTURY)

Summary

Forms and means of theatrical expression in ancient Roman culture, abounding in the
diversity of artistic forms, had perfect conditions for development. The cultural activity
of man has naturally created the need for stage performances. This publication presents
a detailed analysis of the provisions of the synods summoned and debating in the 4th and
5th centuries, A.D. Their content was carefully referenced, in relation to actors, mimes and
circus drivers. The reason for such an outline of research is the classification common to
all these professions generally describing them as representatives of performing arts. The
analysis on this matter was subjected, inter alia, to canons proclaimed in Elvira (306), Arles
(314), Carthage (15 June 401), Hippo (427) and again in Arles (442—506). In order to more
fully illustrate the issue cited in the subject, the situation of representatives of performing
arts was also discussed on the example of actors in Roman public law and a short description
of the history of synods in the ancient Church was presented.

Keywords: actor, mime, circus driver, synod, early Christianity, Roman Empire, ancient
history.
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DIE VERTRETER DER BUHNENBERUFE IM LICHTE
DER FRUHCHRISTLICHEN SYNODEN (IV-V JH.)

Zusammenfassung

Die mannigfaltigen Formen und Mittel des theatralen Ausdrucks konnten sich in der
antiken romischen Kultur sehr gut entwickeln. Die kulturelle Aktivitdt des Menschen
erzeugte natiirlicherweise das Bediirfnis, Bilhnenberufe auszuiiben. Im folgenden Artikel
wird die detaillierte Analyse der Synodenbeschliisse aus dem 4. und 5 Jh. durchgefiihrt,
indem Texte benannt werden, die Schauspieler, Mime und Zirkuskutscher betreffen. Das
Auswabhlkriterium ist die fiir all diese Personen gemeinsame Bezeichnung als Vertreter der
Biihnenberufe. Es wurden u.a. die entsprechenden Canones der Synode in Elvira (300),
Arles (314), Karthago (15 VI 401), Hippone (427) und wiederum Arles (442-506) analy-
siert. Um das Titelproblem ausfiihrlich zu skizieren wurde auch die Situation der Vertreter
der Biihnenberufe am Beispiel der Akteure im romischen offentlichen Recht besprochen.
Es wurde auch kurz die Entwicklungsgeschichte der Synode in der alten Kirche skizziert.

Schlisselworte: Schauspieler, Mime, Zirkuskutscher, Synode, frithes Christentum,
romisches Kaisertum, Geschichte des Altertums.
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SUMIENIE I DYSKURS. ANALIZA NA MARGINESIE
MORALBEWUSSTSEIN UND KOMMUNIKATIVES HANDELN
JURGENA HABERMASA

W codziennym rozumieniu sumienie uznawane jest jako ,, ab-
solutna instancja’ i jednoczesnie jako rodzaj ,,sfery tabu”
zycia prywatnego, w ktorym postgpowanie moralne wydaje
sie by¢ zwolnione z wszelkiego uzasadnienia. Wiara absolut-
ng prywatnosc¢ sumienia prowadzi do paradoksu ogranicze-
nia i podwazania obowigzywania prawa w imig sumienia'.

Sumienie nalezy do podstawowego zestawu pojec etycznych i dotyczy podmio-
towych podstaw zobowigzania moralnego. We wspdtczesnym dyskursie etycznym
rzadko jednak pojawiaja si¢ odwotania do koncepcji sumienia; jest ono zazwyczaj
wigzane z etyka chrzescijanska, badz szerzej z etyka zorientowang §wiatopoglado-
wo. Stad moze wynika¢ kojarzenie okreslenia ,,klauzula sumienia” z prawem do
zachowania odrebnego zdania przez osoby, ktore dystansujg si¢ wobec wymagan
instytucjonalnych i uzasadniaja to w oparciu o poglady religijne. Zagadnienie wy-
chodzi jednak poza konotacje §wiatopogladowe. Mozna powiedzie¢ o sumieniu,
ze jest uniwersalng zdolno$cia poznawcza, a jednocze$nie sprawno$cia dziatania
zwiazang z kondycja moralng cztowieka. Wspotczesnie czesto jest traktowane
jako $wiadomo$¢ moralna, wewnetrzna umiejetno$¢ analizy zdarzen zwigzanych
z zyciem prywatnym podmiotu moralnego badz jego rolg spoteczng lub zawodowa.

Autor artykutu zamierza uzasadnic taki sposdb rozumienia sumienia, w ktorym
Iaczy sie postulat autonomicznosci dziatan moralnych podmiotu z postulatem po-
trzeby testowania sgdow sumienia w ramach dyskursu publicznego. W konteks$cie
analitycznym autor artykulu odwotuje si¢ do klasycznych teorii (sSredniowiecznych
inowozytnych) i zestawia je z koncepcja niemieckiego filozofa Jiirgena Haberma-
sa. Odwoluje si¢ takze do niektorych wspotczesnych badan z zakresu psychologii

' B. Wald, Swiety Tomasz o sumieniu. Obecny paradygmat w debacie filozoficznej, w: Tomasz

z Akwinu, Dysputy o sumieniu. Dysputy problemowe o prawdzie. Kwestie 16 1 17, ttum. A. Biatek,
Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 2018, s. 213.
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moralnosci’. Autor, piszac artykut, korzystat z niemieckiego oryginatu i angielskie-
go thumaczenia pracy Habermasa Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln®.

Termin ,,sumienie” zostat wprowadzony do historii mysli etycznej przez sto-
ikow, pierwotnie taczono go z prawem natury lub prawem naturalnym. Sumienie
(gr. synderesis, tac. conscientia) mozna zdefiniowac na wiele sposobow; definicje te
w duzej mierze zaleza od przyjecia wstepnych przestanek, czy to natury religijne;,
metafizycznej, dialogicznej, personalistycznej czy psychologicznej*. W filozofii
greckiej i sredniowiecznej omawiane pojecie jednoznacznie taczono z wiedza albo
swiadomos$cig moralng. Lacinski termin conscientia ma dwa kluczowe znaczenia:
»sumienie” 1 ,,$wiadomo$¢”. Drugi czton, czyli scientia, dotyczy gatezi wiedzy
oraz okreslonych umiejetnosci; pierwszy czton to przedrostek co(n), ktory ma takie
znaczenie jak przyimek cum i okresla towarzyszenie komus, posiadanie czegos,
réwnoczesnos¢ poznania’.

Sposrod wielu definicji mozna przywotaé definicj¢ sumienia Johna Henry’ego
Newmana. W Logice wiary pisal on: ,,Gtos sumienia, (ktory powtarzam, jest jakims
wyraznym, przyjemnym lub nieprzyjemnym odczuciem — takim jak zadowolenie
i ufno$¢ lub zal i strach — towarzyszacy pewnym naszym czynom, ktore zgodnie
z tym nazywamy dobrymi lub zlymi) jest dwojaki. Jest on poczuciem moralnym
1 poczuciem obowigzku, sagdem rozumu i autorytatywnym nakazem. Akt sumie-
nia jest oczywiscie niepodzielny. Mimo to jednak ma te dwa aspekty réznig si¢
wzgledem siebie i pozwalajg na osobne rozwazanie®. W koncepcji Newmana
moral sense (zmyst moralny) taczy si¢ z sense of duty (poczuciem obowiazku

2 Teoria dziatania komunikacyjnego Jirgena Habermasa ma juz swoja recepcj¢ w polskich
dyskusjach filozoficznych, ale jego mysl etyczna jest omawiana w mniejszym stopniu. Por. J. Gorni-
cka-Kalinowska, Idea sumienia w filozofii moralnej, Warszawa: Wydawnictwo UW 1993; por. J. Ho-
rowski, Teoria wychowania moralnego a filozoficzna koncepcja sumienia: Tomasz z Akwinu — Max
Scheler — Jiirgen Habermas, ,,Forum Pedagogiczne UKSW™ 2 (2012), s. 103—121; Z. Krasnodebski,
Problem postepu etycznego we wczesnych pismach Jiirgena Habermasa, w: Dyskurs rozumu: mie-
dzy przemocq a emancypacjq. Z recepcji Jiirgena Habermasa w Polsce, red. L. Witkowski, Torun:
Wydawnictwo Adam Marszatek 1990, s. 153-165; M. Szczepanski, ,, Etyka dyskursu” — migdzy
formalizmem a historyzmem (uwagi na marginesie pracy , Moralitiit und sittlichkeit”, w: Dyskurs
rozumu: miedzy przemocq a emancypacjq. Z recepcji Jiirgena Habermasa w Polsce, red. L. Witkowski,
Torun: Wydawnictwo Adam Marszatek 1990, s. 166—179.

3 Por. J. Habermas, Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln, Suhrkamp Frankfurt
1983. Angielski przektad tej ksiazki to Moral Consciousness and Communicative Action, tham.
Ch. Lenhardt, S. Weber Nicholsen, Cambridge, MA: The MIT Press 1990.

4 Przeglad definicji sumienia mozna znalez¢ migdzy innymi w ksiazce Sebastiana Gateckiego,
Spér o sumienie. Zrédla i konsekwencje etyki Johna Henry ’ego Newmana, Krakéw: Universitas 2012,
s. 9-21.

5 A. Jougan, Sumienie, w: Stownik koscielny lacinsko-polski, Warszawa: Wydawnictwo Ar-
chidiecezji Warszawskiej 1992, s. 146; por. J. Krokos, Punkt wyjscia Tomaszowej nauki o sumieniu,
w: Tomasz z Akwinu, Dysputy o sumieniu. Dysputy problemowe o prawdzie. Kwestie 161 17, thum.
A. Bialek, Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 2018, s. 199-212.

¢ J. H. Newman, Logika wiary, ttum. P. Boharczyk, Warszawa: Pax 1989, s. 96.



SUMIENIE I DYSKURS 105

moralnego). Wspotczesne odczytania ,,glosu sumienia” w pewnym sensie stanowia
kontynuacje tej mysli. Wiele tutaj zalezy od okreslenia zalezno$ci miedzy wraz-
liwoscig moralng a istota powinno$ci moralnej i potaczonej z nia obowiazkiem,
w powigzaniu z warto$cig dobrowolnos$ci uznania zasad etycznych. Gdy mowi-
my o sumieniu, to mamy na uwadze poznanie wlasciwej miary w postepowaniu
w sytuacji, gdy podmiot musi wywazy¢ proporcje zaangazowania w dziatalnosc¢
rodzinng czy zawodowg a obrong niezalezno$ci wlasnego sagdu moralnego wobec
presji regut zycia spotecznego. Nie chodzi o autonomi¢ w kontekscie tworzenia
niepowtarzalnego zestawu norm dla kazdego podmiotu, ale o przyjecie zasady,
ze uznanie tych norm wymaga dobrowolnej zgody o0sob, ktore tworza wspdlnote
powiazang zobowigzaniem moralnym.

SUMIENIE W PRZESTRZENI PUBLICZNE]

Koncepcja sumienia przedstawiona przez Jiirgena Habermasa wpisuje si¢
w teori¢ dziatania komunikacyjnego. W mysli Habermasa komunikacja dotyczy
przestrzeni publicznej tworzonej po to, aby podmioty moralne wspotdziataty ze
sobg w realizacji wyznaczonych celow. Teoria ta zaklada, ze rozmowa stanowi
podstawowy aspekt tworzenia rzeczywistosci spotecznej — ludzi aczy mowa na-
stawiona na komunikacj¢ i wspotdziatanie. Niemiecki filozof, co moze by¢ zaska-
kujace w kontekscie obserwowanej w mediach jakosci debat publicznych, wierzy
w skuteczno$¢ dyskursu moralnego.

Autor Teorii dziatania komunikacyjnego pisat: ,,Dochodzenie do porozumienia
tkwi jako telos w ludzkim jezyku. Wprawdzie relacja migdzy jezykiem i porozu-
miewaniem nie jest taka, jak relacja migdzy srodkiem i celem, ale ide¢ (Konzept)
dochodzenia do porozumienia mozemy wyjasnic tylko, jesli podamy, co to znaczy
uzywac zdan w wymiarze komunikacyjnym. Idea porozumiewania si¢ (Konzept des
Sprechens) iidea dochodzenia do porozumienia wzajemnie si¢ interpretujg. Dlatego
formalno-pragmatyczne cechy nastawienia ukierunkowanego na porozumiewanie
mozemy analizowaé, postugujac si¢ modelem postawy zajmowanej przez uczest-
nikéw komunikacji, z ktérych jeden, biorac najprostszy przypadek, spetnia jakis
akt jezykowy, a inny spetnia wobec niego stanowisko Tak badz Nie (nawet jesli
w codziennej praktyce komunikacyjnej wypowiedzi nie zawsze przybieraja forme
explicite jezykowa, a czgsto nie maja zgota zadnej formy werbalnej)™’.

W filozofii dziatania komunikacyjnego chodzi o wypracowanie formalnych re-
gut prowadzenia rozmowy, a nie o rozstrzyganie tego, czego rozmowa ma dotyczyc.

7 J.Habermas, Teoria dzialania komunikacyjnego, t. 1: Racjonalnos¢ dzialania a racjonalnosé

spoteczna, ttum. A.M. Kaniowski, Warszawa: PWN 2015, s. 477-478.
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Ideatem bylaby sytuacja, w ktorej interlokutorzy byliby swiadomi wazno$ci spraw,
ktore omawiaja. Kwestia nie dotyczy zwyktej debaty osob o odmiennych pogla-
dach, chociaz takag odmienno$¢ nalezy szanowac, ale o okreslenie formalnych
warunkoéw dochodzenia do konsensusu, w ktorym strony sg usatysfakcjonowane
Z 0siggnigtego porozumienia.

Na potrzebe analizy problemu sumienia nalezy tez odrozni¢ norme etyczng od
normy moralnej. Ta pierwsza, czyli norma etyczna opiera si¢ na modelu aksjoma-
tycznym, czyli ugruntowania teorii etycznej w oparciu o przestanki ontologiczne,
teologiczne, antropologiczne (model ,,0d gory”), a druga na przestankach empi-
rycznych (model ,,0d dotu”). W odrdznieniu od nomy etycznej norma moralna
ma podstawy spoteczne — dobre jest to, co jest spotecznie aprobowane, co stuzy
przetrwaniu grupy badz reguluje zasady wspotzycia. Taka jest konsekwencja od-
dzielenia etyki normatywnej od opisowej. Niektorzy z autorow uznajg, ze normy
moralne wynikaja ze spotecznych lub biologicznych przestanek wypracowanych
w procesie ewolucji i zmiany form zycia zbiorowego®. Takie rozumienie zrodet
norm moralnych jest najczesciej akceptowane przez psychologéw moralnosci,
z tym ze potwierdzaja oni swoje ustalenie w oparciu o badania empiryczne. Nie-
dawne odkrycia w dziedzinie psychologii kognitywnej pokazuja, ze wiele czyn-
nikow w ludzkim postepowaniu ma charakter nieuswiadomiony i reaktywny, co
ostatecznie prowadzi do wniosku, ze analiza $wiadomos$ci moralnej powinna bra¢
pod uwage wyniki analiz psychologdw poznawczych®’. Wprawdzie filozof etyk
nie przeprowadza badan empirycznych, ale jednak waznym aspektem jego namy-
stu jest analiza zalezno$ci migdzy przyjetym systemem etycznym a mozliwoscia
odniesienia teoretycznych przestanek do praktycznych zastosowan. Niezaleznie
od tego, czy system etyczny jest zbudowany na modelu aksjomatycznym (,,0d
g6ry”), czy empirycznym lub sytuacyjnym (,,od dotu”), to zaktada odczytanie
jakiej$ sktonnos$ci cztowieka do dobra lub zta, ktore to sktonnosci przektadaja sie
na okreslone rozumienie §wiadomos$ci moralnej. W tym sensie na uwage zastuguje
koncepcja sumienia Habermasa, w ktorej poszukuje on potwierdzenia dla etyki
dyskursu w oparciu o przestanki empiryczne.

Czym w takim razie jest etyka dyskursu? Habermas, proponujac jg, wpisuje si¢
w tradycje filozofii moralnej Immanuela Kanta, ale w znaczacy sposob ja modyfi-
kuje. Uniwersalno$¢ norm etycznych nie wynika wedtug niego z nakazéw rozumu,
ale z konsensusu. Postulat ,,jednosci rozumu praktycznego” (uzywania rozumu
w podobny sposdb) zmienia si¢ na postulat ,,jednosci dyskursu”. Uczestnicy debaty

8 Doktadnej systematyzacji norm moralnych dokonata polska badaczka moralno$ci Maria

Ossowska, Normy moralne. Proba systematyzacji, Warszawa: PWN 1985, s. 28-30; por. takze
T. Czezowski, Aksjomatyczne i deontyczne normy moralne, w: Pisma z etyki i teorii wartosci, red.
P.J. Smoczynski, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk: Ossolineum 1989, s. 149—151; J. Marianski,
Wprowadzenie do socjologii moralnosci, Lublin: Redakcja Wydawnictw KUL 1989, s. 8—15.

®  W. Sinnot-Armstrong, Introduction, w: Moral Psychology, t. 4: Free Will and Moral Respon-
sibility, London: The MIT Press, Cambridge Massachusetts 2004, s. xiii—xviii.
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publicznej poszukuja rozwigzan satysfakcjonujacych wszystkich, a takze przyznaja
sobie nawzajem prawo do zachowania glosu odrebnego. Zgoda na odmiennos$¢
zdan nie podwaza reguly wspotmyslenia i wspotdziatania w kwestiach kluczowych
dla zachowania tadu publicznego. Konsensus zaktada faktyczne porozumienie
— w odroznieniu od niego kompromis bylby rezygnacja na rzecz uzgodnionego
pogladu podzielanego przez spotecznosé. A zatem o ile konsensus wynika z suk-
cesu komunikacyjnego, o tyle kompromis jest porazka, wynikajaca z rezygnacji
z tego, na czym nam zalezato. Funkcjonowanie w demokratycznym spoteczenstwie
oznacza wielos¢ sposobow dochodzenia do konsensusu, ale przy zachowaniu regut
racjonalnej argumentacji na rzecz przyjetego przez siebie stanowiska. Aby uzyskac
status warunkowej uniwersalnosci, proponowane przez jednostke zasady musza
przejs$é przez test spolecznego sprawdzenia'®.

Habermas nie jest etykiem w swoim glownym nastawieniu badawczym, nie ana-
lizuje wigc zagadnienia istoty dobra badz zta, a raczej zaktada pewna $wiadomos$¢
tych poje¢ u kazdego cztowieka. Przyjmuje perspektywe psychologiczna, a w jej
centrum znajduje si¢ problem, w ktérym momencie zycia cztowiek dochodzi do
rozwoju kompetencji moralnych, a takze $wiadomosci czyndéw bardziej lub mniej
wartosciowych, stusznych badz niestusznych, w odniesieniu do indywidualnego
osadu lub w ze wzgledu na spoteczng oceng naszego postgpowania. Dojrzatosé
sumienia wymaga rozwigzywania sytuacji trudnych, wymagajacych rozbudowa-
nych i odpowiednio wypracowanych kompetencji moralnych i komunikacyjnych,
potrzebny jest zatem dyskurs oso6b o wrazliwych sumieniach. Habermas uzywa
w tym kontekscie wyrazenia ,,Jlogika sumienia”. Sugeruje to pewng analogi¢ z ,,lo-
gikg serca” B. Pascala i,,logika wiary” J.-H. Newmana. Nie chodzi tu jednak o jakis$
odrebny rodzaj logiki, ale o dziatanie zwigzane z opanowaniem kompetencji mo-
ralnych, hermeneutycznych i komunikacyjnych w przestrzeni zycia publicznego.

INTELEKTUALNE I EMOCJONALNE POZNANIE DOBRA

Z perspektywy wspotczesnych interpretacji problemu sumienia wazne miejsce
zajmuje dyskusja na temat tego, w jakim sensie jest ono wladza poznawczg od-
niesiong do ludzkich emocji i intelektu. W §redniowieczu widziano w nim wiadze
poznawcza intuicji i intelektu, w filozofii nowozytnej wigzano je za$ z emocjami.
W klasycznej teorii sumienia wazne miejsce zajmuje koncepcja Tomasza z Akwinu,
dla ktérego sumienie byto aktem. Pisat on: ,,Nazwa sumienie oznacza zastosowa-
nie wiedzy do czego$, stad akt sumienia [conscire] wyraza wspotwiedze [simul

10" Zob. J. Habermas, Pojecie dzialania komunikacyjnego, ,,Kultura i Spoteczenstwo” 30 (1986),
nr3,s.21-44.
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scire]. Zastosowana za$ do czego$s moze to by¢ wszelka wiedza. Stad sumienie
nie moze oznaczac jakiej$ okreslonej sprawnosci lub wladzy, ale oznacza sam akt
zastosowania ktorejkolwiek sprawnosci lub wiedzy do jakiego$ jednostkowego
dziatania”!'. Dlatego nie mozna w $cistym sensie okresli¢ sumienia jako wladzy
ani sprawnosci, chociaz oba te komponenty odrywaja w nim istotng rolg. Wiedza
w tym wypadku wynika z do§wiadczenia zmystowego i z pamigci, dzigki ktorej
przypominamy sobie to, co zaszto w przesztosci. Mozna wskazac natomiast na dwie
zasadnicze aktywno$ci sumienia: jedng nakierowujacag nas na wlasciwe dziatanie
i druga osadzajaca skutki naszych aktéw. Sumienie kierowane przez sprawnos¢
wiedzy szuka wskazowek odnosnie tego, co nalezy czyni¢, jest tym, co nas na-
ktania, pobudza, zobowigzuje, ale takze oskarza, gnebi, gani, przynosi wyrzuty
w przypadku postepowania niezgodnego z normami.

Tomasz obok conscientia wyrdznit takze synderesis. Zdolno$¢ ta dotyczy po-
znania bezwarunkowych zasad etycznych, dlatego niektorzy komentatorzy mysli
Tomasza okreslajg ja jako prasumienie. Dzigki synderezie podmiot poznaje ogdlne
zasady, ktore nastepnie sumienie pozwala mu odnies¢ do poszczegdlnych przy-
padkéw. Akwinata pisat: ,,Sprawno$¢ rozumienia zasad jest w dziedzinie spekula-
tywnej tym, czym syndereza w dziedzinie praktycznej. Lecz wszystkie dziatania
rozumu spekulatywnego wywodza si¢ z zasad. A wigc wszystkie dziatania rozumu
praktycznego biorag swoj poczatek z synderezy”'?. W odrdéznieniu od conscientia
synderesis nie jest aktem, ale sprawnos$cig (habitus), dyspozycja postgpowania,
ktora przystuguje umystowej wladzy poznawczej. W ogdlnym sensie sumienie
i syndereza wigza wladze rozumu praktycznego z aktywnoscig woli 1 w ten spo-
sob wptywaja na ludzka decyzj¢. Syndereza nakierowuje cztowieka na ontyczne
dobro, sprawe jednak komplikuja ludzkie pragnienia zmystowe i zwigzane z nimi
emocje. Tomasz traktowal emocje zwigzane z ciatem jako czgs¢ sfery zmystowo-
-pozadawczej, ktdra nie wnosi niczego istotnego do naszego rozumienia dobra i zta.
Uczucie nie jest formg poznania, ale reakcjg duszy w zwigzku z jej polaczeniem
z ciatem. Tomasz w centrum wtadz ludzkich stawia intelekt, emocje za$ prowadza
cztowieka do dobra, o ile powigzane sg z intelektem.

W etyce nowozytnej nastapito wyrazne przesuni¢cie akcentOw w rozumieniu
sumienia z rozumu na emocje, nakierowane na okreslong realizacje przyjemnosci
i unikanie przykrosci. Takie ujecie sumienia pojawito si¢ u osiemnastowiecznych
anglosaskich teoretykow ,,zmystu moralnego”, mi¢dzy innymi u lorda Shaftes-
berego, Francisa Hutchesona, Josepha Butlera i Davida Hume’a. Pomimo dzie-
lacych ich réznic wszyscy oni uznawali, ze zrédta wiedzy moralnej wynikaja
z natury ludzkiej. W ludzkich uczuciach i zmystowej intuicji tkwi podstawowa
orientacja cztowieka na temat dobra i zta. W poréwnaniu z mysla Sredniowieczng
w filozofii nowozytnej inaczej rozumiano natur¢ ludzka. Nie byta juz ona zrodtem

' Tomasz z Akwinu, Dysputy o sumieniu. Dysputy problemowe o prawdzie, s. 55.
12 Tomasz z Akwinu, Dysputy o sumieniu. Dysputy problemowe o prawdzie, s. 33.
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metafizycznego porzadku etycznego, ale byta raczej zwigzana z pragnieniami
i nastawieniami emocjonalnymi. Etycy teorii zmystu moralnego traktowali emocje
jako kluczowy aspekt kompetencji moralnych cztowieka. Przyjemno$¢/przykrose,
korzysé¢/brak korzysci byly rozpoznawane jako podstawowe, niedefiniowalne prze-
stanki ludzkiego dziatania. Dotyczylto to nastawienia jednostki zarowno na dobro
indywidualne, jak i spoteczne.

Zdaniem Shaftsber’ego uczucia moralne sg niezawodne i wiazg si¢ z poznaniem
przedrefleksyjnym. Natura wyposaza cztowieka w intuicj¢ moralng (inaczej we-
wnetrzny zmyst), niezalezng od ludzkiej woli busole naprowadzajaca nas na dobro
badz unikanie zta. Nie prowadzi to do subiektywizmu etycznego, poniewaz zmysty
i uczucia wpisuja cztowieka w szeroki kontekst boskiego porzadku, poznawanego
przez nas jedynie w jakiejs$ czgsci. W koncepcji Francisa Hutchesona sumienie jest
zwigzane z wewnetrznym zmystem moralnym. To rodzaj autorefleksji wynikajacy
znamystu nad soba, zwrdcenia sie ku wlasnym stanom psychicznym'. Dzieki nie-
mu poznajemy porzadek swiata i odkrywamy rzeczy wznioste. Hatcheson w obszar
zmystu wewnetrznego wilacza: 1) zmyst spoteczny, dotyczacy dyspozycji do odczu-
wania przyjemnosci/przykro$ci na widok szczesdcia/nieszezescia innych ludzi; 2)
zmysl moralny, dzigki ktoremu odczuwamy cnoty badz wady wiasne i innych ludzi;
3) zmysl honoru, dzigki ktéremu odczuwamy przyjemno$¢ badz nieprzyjemnosc
na mys$l o wlasnych uczynkach i uczynkach innych ludzi. Ta ewolucja sposobu
rozumienia sumienia zapowiada potaczenie tego pojecia ze zdolnoscia do empatii.

We wspolczesnej psychologii poznawczej zorientowanej biologicznie sumienie
wiaze si¢ ze zdolnoscia do empatii, szerzej ze Swiatem emocji, takich jak gniew,
rados$¢, smutek, strach, wstret, zaskoczenie. Emocje to wladza poznawcza, dzigki
ktorej stwierdzamy czy dane zjawisko jest przyjemne czy przykre, pozytywne czy
negatywne, w konsekwencji czy czegos pragniemy, czy raczej unikamy. Pragnienie
to prowadzi do aktu wyboru, jednak decyzja moralna jest powigzang z aktywno$-
cig trzech ludzkich wtadz — intelektu, emocji i woli. Stad tez wynikajg trudnosci
w psychologicznym umocowaniu empatii, wydaje sig, ze jest ona jednoczesnie
zdolno$cig do wspolodczuwania z drugim cztowiekiem (obecnie wskazuje si¢ na
to, ze ta zdolno$¢ do wspotodczuwania charakterystyczna jest takze dla zwierzat),
a takze do wspotmyslenia z innymi osobami, ogladania z ich perspektywy reakcji
ludzkich i okreslonych sytuacji moralnych'4,

Z punktu widzenia psychologii poznawczej i badan kognitywnych brak empatii
wiaze si¢ ze dysfunkcjami zwigzanymi z r6znymi niezdolno$ciami do wspdtodczu-
wania i/lub wspotmyslenia z innymi ludzmi®. Ta dysfunkcja moze, ale nie musi

13 Zob. F. Hutcheson, An Essay on the Nature and Conduct of the Passions and Affections with
Lllustrations on the Moral Sense, red. A. Garrett, Indianapolis: Liberty Fund 2002, s. 64—65.

4 Zob. P. Ekman, Basic Emotions, w: Handbook of Cognition and Emotion, red. T. Dalgleish,
M. Power, Sussex: John Wiley & Sons 1999, s. 123—144.

15 Zob. R. Buck, Prime Theory: an Integrated Theory of Motivation and Emotion. ,,Psychological
Review” 92 (1985), s. 389—413.
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przeszkadza¢ w codziennym funkcjonowaniu, moze takze, ale nie musi wigzac si¢
wyrzadzaniem krzywdy sobie lub innym. Aby mozgowe sktonnosci do destrukcji
przeszty w etap sprawczego dziatania, potrzebuja zewnetrznego pretekstu — emocjo-
nalnego napigcia, doswiadczenia leku, zagrozenia, utraty poczucia bezpieczenstwa'®.

W kontekscie filozoficznego namystu nad kwestig normatywnosci sumienia
nalezy odroznia¢ dwie perspektywy, czyli nastawienie sumienia na urzeczywist-
nianie dobra, albo na nieczynienie zta. Pierwsza perspektywa opiera si¢ na przy-
jetym, migdzy innymi przez Tomasza z Akwinu, zatozeniu o ,,naturalnym” dla
cztowieka pragnieniu dobra, co w konsekwencji prowadzi do rozwoju etyki cnot,
inaczej mowiac zalet charakteru, o ktore trzeba dbac i rozwija¢ w sobie. Druga
perspektywa, czyli zalozenie ,,naturalnego” nastawienia cztlowieka na nieczynienie
zta, dotyczy wyeksponowanej u schytku sredniowiecza etyki obowiazku. W etyce
nowozytnej obie te perspektywy wspotistniaty obok siebie, czego dowodem jest
miedzy innymi filozofia moralna Kanta, ktorej autor z powodzeniem rozwijat etyke
cnot i etyke obowiazku. W napisanej w okresie postkrytycznym pracy Metafizyka
moralnosci Kant taczyl naturalne sktonnosci cztowieka z emocjami i wprawdzie
dostrzegat znaczenie uczu¢ w formutowaniu sadow moralnych, ale im nie ufat'’.
Podstaw prawa moralnego poszukiwat we wladzy rozumu, a pobudki moralne
identyfikowat z dziataniem ze wzgledu na obowigzek wynikajacy z nakazow ro-
zumu praktycznego. Nakazy te powstrzymuja cztowieka przed niekontrolowanym
wplywem emocji i w szerszym sensie zmystowosci na postegpowanie. Tym bardziej,
ze uleganie pobudkom emocjonalnym sprawia, ze podmiot traci zdolnos$¢ do pet-
nego decydowania o sobie.

O sumieniu za$ Kant pisat: ,,Sumienie ludzkie jest w zasadzie tozsame z rozu-
mem praktycznym, ktory kazdorazowo wydaje werdykt o stusznosci obowigzku.
[...] Jesli kto§ ma calkowita pewno$¢ co do tego, ze postgpit zgodnie z glosem
wlasnego sumienia, to w kwestii niewinnosci badz winy nie mozemy wymagac od
niego juz niczego wiecej. Do powinnosci tej osoby nalezy wylaczne zapoznanie
si¢ z obowiazkami, ktore na niej spoczywaja. A gdy dochodzi lub zgota doszto juz
do czynu, to wowczas sumienie wyrokuje w sposob apodyktyczny, za$ glosu jego
nie da si¢ uciszy¢”'®. Dziatanie zgodne z sumieniem nie jest obowiazkiem, ale jest
powinnoscig wynikajaca z obowigzku.

16 J.J. Prinz, S. Nichols, Moral Emotions, w: The Moral Psychology Handbook, red. J. M. Doris,
New York: Oxford University Press 2010, s. 114-119; por. S. Baron-Cohen, Teoria zta. O empatii
i genezie okrucienstwa, thum. A. Nowak, Sopot: Wydawnictwo Smak Stowa 2014, s. 19-30.

17 Nalezy wzia¢ pod uwage trudnosci zwigzane z definiowaniem pojec¢ dobro i zto. Zazwyczaj
etycy rezygnuja z definiowania tych poje¢, ze wzgledu na ich wieloznacznos¢. W tym wypadku
chodzi o podstawowa orientacj¢ ludzkiej woli na czynienie dobra badz alternatywnie unikania zta.
Odroéznienie to pojawia si¢ takze w wypowiedziach teologow moralnych, migdzy innymi: Servaisa
Théodore Pinckaersa. Por. Zrédla moralnosci chrzescijariskiej. Jej metoda, tresé, historia, thum.
A. Kurys, Poznan: W drodze 1994, szczego6lnie strony 365-377.

18 1. Kant, Metafizyka moralnosci, thum. E. Nowak, Warszawa: PWN 2005, s. 268-269.
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Odmienno$¢ antropologicznego odczytania ,,naturalnych” sktonnosci cztowieka
wptywa na etyke, filozofi¢ panstwa i prawa, a takze filozofi¢ edukacji. Ostatecznie,
niezaleznie od rozstrzygniec, jezeli przyjmujemy, ze cztowiek jest nastawiony
na dobro, to zadaniem instytucji publicznych jest wzmacnianie jego naturalnych
predyspozycji, a jezeli jest nastwiony na nieczynienie zta, ktore jawi si¢ przed
nami jako co$ atrakcyjnego (pokusa), to zadanie zasad prawa moralnego polega
na ostabianiu tych sktonno$ci i ochronie wspdtobywateli przed egoistycznymi
sktonnosciami jednostek. Habermas mimo tego, ze w ogolnym sensie bazuje na
mysli Kanta, to odno$nie do odczytania naturalnych sklonno$ci sumienia blizszy
jest Tomaszowi z Akwinu. W przekonaniu obu filozofow cztowiek jest nastawiony
na dobro, wedlug Tomasza dobro w wymiarze ontycznym, wedtug Habermasa
natomiast ontyczne dobro spoleczne.

Gdy méwimy o znaczeniu jezyka i komunikacji w procesie rozwoju sumienia,
nalezy poruszy¢ zagadnienie tzw. ,,glosu” sumienia. Gdy zestawiamy sumienie
z komunikacja, to zagadnienie ,,mowy” odgrywa rol¢ kluczowa. ,,Glos” 6w mozna
laczy¢ z gtosem Boga w ludzkim sercu. W tym wypadku jest ono synonimem we-
wnetrznego regulatora dziatania czlowieka. Autor biblijny w Starym Testamencie,
by wskaza¢ na podmiotowe zrodto ludzkiego dziatania, postugiwat si¢ metaforg
serca lub nerek. W jezyku hebrajskim serce odnosi si¢ do wnetrza cztowieka,
dotyczy sfery uczu¢, zawiera wspomnienia, mysli, zamiary, decyzje. To w nim
odbywa si¢ wewnetrzny dialog cztowieka z samym sobg, w ramach ktorego czto-
wiek otwiera si¢ lub zamyka przed Bogiem. Wewnetrzna rozmowa cztowieka
z Bogiem, ktorej jest ono miejscem, miesci si¢ w kontekscie bezdzwickowego
dialogu z samym soba (autorefleksja)'’. Rozméwca, czyli Bog, milczy, ale — uzy-
wajac metafory Heideggera — to ,,milczenie” ma wymowny charakter. Podazanie za
glosem wewnetrznym postulowali takze stoicy, wedtug ktorych jednoczesnie byto
to postepowanie zgodne z wolg Logosu, ktory wymaga od nas rzeczy rozumnych®,
Ta mysl dotyczaca ,,glosu” Logosu w ludzkim sercu funkcjonowata od poczatku
takze w mysli chrzescijanskiej. Tomasz z Akwinu nie postugiwal si¢ terminem
,»Zlos Boga”, ale to dlatego, Ze kojarzyt sumienie z rozumowym aktem sadzenia,
czyli ogladem intelektualnym, a nie z mowa.

W innym sensie ,,glos” sumienia mozna wigzac z procesem internalizacji zasad
zycia spotecznego. Rodzic lub opiekun komunikuje dziecku zasady, ktorych powin-
no ono przestrzegac, a ktore z czasem stajg si¢ czescig jego Swiadomego wyposaze-
nia moralnego. W tym wypadku bezdzwickowy ,,glos” rodzica towarzyszy naszemu
wewnetrznemu dialogowi z samymi sobga. W pewnym sensie jest to rozmowa, ale
interlokutor odzywa si¢ zdaniami zapisanymi w naszej pamigci. W tym ujeciu

19 Zob. X. Leon-Dufour, Sumienie, w: Stownik teologii biblijnej, oprac. K. Romaniuk, Poznanh:
Pallottinum 1990, s. 913-917.

20 Zob. Diogenes Leartios, Zywoty i poglgdy stynnych filozofow, Ks. VII, thum. 1. Kronska,
K. Lesniak, Warszawa: PWN 1984, s. 408—409.
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sumienie stanowi konsekwencje interakcji spotecznej, wczesniejszych kontaktow
z osobami z najblizszego otoczenia, jak ujmuje to koncepcja Zygmunta Freuda.

Wspolczesnie sumienie najczesciej rozumie si¢ jako psychiczny mechanizm
adaptacyjny (spoteczny), zwigzany ze spodziewang wewnetrzng nagroda lub kara.
Mechanizm ten zajmuje si¢ oceng intencji i skutkow zachowan cztowieka w wy-
miarze dobry/zty, wlasciwy/niewtasciwy, ktora to ocena wptywa ostatecznie na
catkowita samooceng jednostki. Autorefleksja prowadzi do okre§lonych stanow
emocjonalnych — pozytywnych (satysfakcja, zadowolenie z siebie) badz negatyw-
nych (poczucie winy, wstyd)?'.

KOMPETENCIJE SUMIENIA

Koncepcja sumienia komunikacyjnego Habermasa wpisuje si¢ w szeroka for-
mute spolecznego glosu sumienia, ale poglgbionego o zagadnienie wewngtrznej
rozmowy z soba, autorefleksji wyrazonej w jezyku. Autor Moralbewusstsein und
Kommunikatives Handeln taczy zatozenia etyki formalnej Immanuela Kanta z te-
orig tadu politycznego Johna Rawlsa, opracowang przez siebie wczesniej koncep-
cja dziatania komunikacyjnego oraz psychologiczng teorig rozwoju moralnego
Lowrenca Kohlberga. Aby te logike zrekonstruowac, Habermas przeprowadzit
transcendentalng analize Swiadomos$ci moralnej jednostki, a za przedmiot swoich
analiz przyjat wyniki badan empirycznych Kohlberga. W ten sposob teoria dyskursu
uzyskata dodatkowe uzasadnienie.

Rozwoj $wiadomosci moralnej wiaze si¢ z postulatem rozumu praktycznego
1 idealnych regut komunikacji. Cztowiek do tej kompetencji dochodzi w procesie
dojrzewania moralnego i przez realizacje¢ postulatu racjonalno$ci??. Habermas
przyjmuje trzy kluczowe zasady w swojej filozofii moralnej:

1) Kognitywizm — sady moralne majg charakter poznawczy, daje si¢ je uza-
sadnia¢; sady te nie sg jedynie zbiorem subiektywnych preferencji, ale majg walor
sadow intersubiektywnych;

2) Formalizm — argumentacja etyczna zorientowana jest na tworzenie uni-
wersalnych regul wspoétzycia. Sfera normatywna zasad nie wynika z tresci kul-
turowych, ale zaktada idee formalnej bezinteresownosci dzialania ze wzgledu na
sprawiedliwos¢;

3) Uniwersalizm — osoby biorace udzial w rozmowie, stosujac reguty racjo-
nalnego dyskursu, s3 w stanie dojé¢ do tych samych rezultatéw. Zadna ze stron

21 Por. R. Stach, Sumienie i mozg. O wewnetrznym regulatorze zachowan moralnych, Krakow:
Wydawnictwo UJ 2012, s. 7-8.
22 Por. J. Gornicka-Kalinowska, Idea sumienia w filozofii moralnej, s. 119—143.
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dyskursu moralnego nie moze mie¢ przewagi nad pozostalymi uczestnikami rozmo-
wy, kazda ma prawo do zaprezentowania wtasnego odczytania zasad do spotecznego
sprawdzenia ich uniwersalnej waznosci. Etyka dyskursu odrzuca relatywizm aksjo-
logiczny, wazno$¢ sadow moralnych jest mierzona w oparciu o reguly uniwersalne;
racjonalnosci, zapisanej w jezyku komunikacji miedzy osobami.

Habermas, wyjasniajgc proces tworzenia sagdow etycznych przez podmiot,
inspirowal si¢ koncepcja Johna Rawlsa, amerykanskiego filozofa polityki i ety-
ka — konkretnie chodzi o ide¢ rownowagi refleksyjnej (reflective equilibrium).
W Teorii sprawiedliwosci Rawls pisal: ,,Poruszajac si¢ tam i z powrotem, niekiedy
zmieniajgc warunki sytuacji kontraktowej, kiedy indziej wycofujac si¢ z naszych
sadow i dostosowujac je do zasady, powinni$my, jak zakladam — znalez¢ w kon-
cu taki opis sytuacji wyjsciowej, ktory wyrazalby racjonalne warunki i zarazem
prowadzit do zasad zgodnych z naszymi przemyslanymi sagdami (considered jud-
gments), odpowiednio przykrojonymi i dostosowanymi”?. W postulacie rOwnowagi
0sadow moralnych zawarte jest pragnienie stworzenia spdjnych norm, natomiast
w postulacie refleksyjnosci kryje si¢ potrzeba krytycznego osadu tych propozycji.
Rownowaga ta nie jest jednak stabilna, pewnos$¢ osadu moralnego ma charakter
czasowy, czesto trzeba rewidowac wezesniejsze rozstrzygnigeia. Nie ma w pismach
Rawlsa okres$lenia ,,sumienie refleksyjne”, jednak w jakims sensie postulat rowno-
wagi refleksyjnej sugeruje takg kompetencj¢ podmiotowsg. Brakuje tutaj odniesienia
do wartosci bezwzglednych, takich jak na przyktad prawda.

Za Kohlbergiem Habermas uznaje, ze mozemy mowic o progresywnym rozwoju
$wiadomos$ci moralnej**. Amerykanski psycholog wyrdznit trzy poziomy rozwoju
moralnego, do kazdego z nich wskazat jeszcze dwa odrebne stadia. Pierwszy to
poziom przedkonwencjonalny, kiedy postgpowanie dziecka zalezy od czynnikow
zewngetrznych (2—7 lat). Dzieci wowczas przestrzegaja zasad, sa postuszne nakazom
wydawanym przez dorostych ze strachu przed kara, nie chcg wyrzadzaé krzywdy
innym w obawie przed fizycznymi konsekwencjami. Na tym poziomie dzieci
sktonne sa do egocentryzmu, biora pod uwage przede wszystkim wtasne korzysci
i unikanie ewentualnych przykrosci. Na poziomie konwencjonalnym za moralnie
dobre uznaje si¢ takie postgpowanie, ktore jest zgodne z regutami zycia spoleczne-
go (7-11 rok zycia). Wreszcie poziom postkonwencjonalny dotyczy najwyzszego
poziomu rozwoju $wiadomos$ci moralnej. Na tym poziomie nast¢puje uzgodnienie
zewngtrznych norm z tymi zasadami, ktére dziecko wewnetrznie aprobuje (okoto
12 roku zycia).

3 J. Rawls, Teoria sprawiedliwosci, tham. M. Panufnik, J. Pasek, A. Romaniuk, Warszawa:
PWN 2009, s. 52-53.

24 Kohlberg nawigzywat i dyskutowat z wczesniejsza koncepcja Jeana Piageta dotyczaca etapow
rozwoju moralnego dziecka i dokonat jej uszczegdtowienia. Por. L. Kohlberg, Stage and Sequence:
The Cognitive Development Approach to Socialization, w: Handbook of Socialization Theory and
Research, red. D. A. Goslin, Chicago: Rand McNally, 1969, s. 347-480; por. L. Kohlberg, 4 Replay
to Owen Flanagan, ,,Ethics” 92 (1982), s. 499-512.
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Habermasa interesujg uniwersalne reguly rozwoju $wiadomosci moralnej. To
uniwersum podpowiedziane przez Kohlberga dotyczy szes$ciu etapdw takiego roz-
woju: 1) orientacja na nagrody i kary; 2) orientacja instrumentalno-relatywistyczna,
oparta na regule wzajemnosci; 3) orientacja interpersonalna — poszukiwanie aproba-
ty ze strony innych ludzi; 4) orientacja na potrzebe przestrzegania fadu spotecznego;
5) orientacja poszukujgca odniesienia poznanych i przyjetych przez siebie regut
W umowie spolecznej; 6) orientacja na przestrzeganie uniwersalnych zasad etycz-
nych. Model empiryczny Kohlberga odpowiada Habermasowi, poniewaz w jego
przekonaniu mozna ten model sformalizowac, abstrahujac go z biologicznych
i spotecznych przestanek dotyczacych rozwoju §wiadomosci moralnej czlowieka.

Dodatkows inspiracjag Habermasa jest idea rozwoju przez komunikacje, za-
proponowana przez amerykanskiego filozofa i psychologa Georga Herberta Mea-
da. Wedlug Meada mechanizmy adaptacyjne cztowieka do srodowiska dokonujg
si¢ w procesie komunikacji spotecznej. Wspotdzialanie miedzy podmiotami jest
mozliwe dlatego, ze jesteSmy wyposazeni sa w te same zdolno$ci regulowania
interakcji; szczegolna role odgrywa tutaj odgrywanie rol spotecznych (take the
role). W trakcie zabawy dziecko jest w stanie empatycznie odnalez¢ si¢ w sytu-
acji drugiego czlowieka i wyobrazi¢ sobie jego rozterki moralne®. Na formule
odgrywania 1ol opierat si¢ eksperyment Kohlberga, w ktorym badacz nakazywat
dzieciom wyobrazi¢ sobie, ze znajdujg si¢ w sytuacji me¢za cigzko chorej kobiety,
ktorego nie sta¢ na kupno lekarstwa. Mezczyzna z przykladu rozwaza czy istnieja
powody usprawiedliwienia kradziezy lekarstwa po to, aby ratowac chora zong.
Dzieci poddane badaniu udzielaty zr6znicowanych odpowiedzi. Dla Habermasa
rola spoteczna spetnia posta¢ idealnego wzorca empatii — wyobrazania sobie siebie
w sytuacji innego czlowieka, ale bez rezygnacji z wlasnego osagdu moralnego.

W procesie rozwoju $§wiadomosci moralnej wazna role odgrywaja dwie per-
spektywy — zewnetrznego obserwatora i reguta wzajemnos$ci. Obserwacja dotyczy
nasladowania postepowania innych, znaczacych postaci, ktorych krytyczna ocena
wywotuje lek. We wczesnym etapie rozwoju jednostka jest zorientowana na relacje
ze srodowiskiem i bazuje na regule wzajemnosci — zachowujac si¢ zgodnie z zasada
etyczng, oczekujemy od 0s6b z naszego otoczenia czyndow podobnego rodzaju.
Na najwyzszym poziomie rozwoju moralnego jestesmy zdolni do przestrzegania
zasad bez spodziewanej wzajemno$ci. Zasada bezinteresownosci, o ktdrej pisat
Kant, ma takze zastosowanie u Habermasa. Proces dojrzewania sumienia polega na
wyrabianiu w sobie zdolno$ci do wchodzenia w czyjas role (empatia spoteczna) .

% Zob. G.H. Mead, Umyst, osobowos¢ i spoleczenstwo, tham. Z. Wolinska, Warszawa: PWN
1975, s.210-212.

26 Na utopijno$¢ konsensualnej etyki dyskursu zwracajg uwage miedzy innymi: A. Smrokowska-
-Reichmann, Problemy z dyskursem. Czytajgc Jiirgena Habermasa, Acta Universitatis Lodziensis
,,Folia Philosophica” 25 (2015), s. 111-131; A. Szahaj, Czy potrzebujemy konsensusu?, w: Via
communicandi. Przelom komunikacyjny a filozoficzna idea konsensusu, red. B. Sierocka, Wroctaw:
Oficyna Wydawnicza Atut 2003, s. 190-198; por. G. Dux, Kommunikative Vernunft und Interesse.
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Autorefleksja polega na przyjeciu postawy zewnetrznego obserwatora. Aby dialog
byl mozliwy, zaktadamy podobna zdolno$¢ u rozméwecy. To zatozenie wydaje sie
idealistycznie, jednak nadaje ono kierunek naszym dziataniom i wptywa na to, jak
rozumiemy ogoélne zatozenia rozmowy.

Podmioty moralne znajduja si¢ zawsze w okreslonej sytuacji. Co ciekawe,
sytuacja dziatania jest zwigzana z sytuacja mowy, a okre$lajg ja dwa nastawienia
— celowos¢ realizacji planu dziatania oraz dazenie do konsensusu. Okresla jg to,
co a) subiektywne, czyli obszar naszych przezy¢, ekspresji, uczué; b) obiektywne,
czyli wiedza o faktach i przedmiotach; c) spoleczne, czyli sfera wartosci organi-
zujacych wspotzycie migdzyludzkie. To, co subiektywne ostatecznie filtruje to, co
dociera do nas z otaczajacego nas Swiata i zasad wspotzycia spotecznego. Wszyst-
kie te obszary zmierzaja w kierunku komunikacji przez wyeksponowanie jakiej$
okreslonej wartosci — w przypadku pierwszego obszaru tg wartoscia jest szczero$¢
i otwartos¢, w przypadku drugiego prawda i wiarygodno$¢ poznania, a w przypadku
trzeciego obszaru ustanowienie reguly slusznosci postgpowania. Celem jest tutaj
dojscie do ostatniego etapu, w ktdrym nastepuje wypracowanie wzorca poprawnej
komunikacji w obrgbie okreslonej grupy spotecznej?’.

Habermas przyjmuje hermeneutyczne rozumienie prawdy; jest to jednak takze
hermeneutyka specyficznie rozumiana. W odréznieniu od hermeneutyki Hansa-
-Georga Gadamera, w mysli autora Moralbewusstsein und Kommunikatives Han-
deln mamy do czynienia z hermeneutyka spoteczng wynikajaca ze wspotmysle-
nia na temat podstawowych warto$ci etycznych, w tym prawdy i stopniowego
jej odkrywania. Wtedy tez poddajemy krytyce (w Kantowskim znaczeniu stowa
,»Krytyka”) dotychczasowe rozstrzygnigcia na ten temat, aby dzigki dyskursowi
spotecznemu wypracowaé¢ mozliwie najlepsze rozwigzanie. O rozwoju sumienia
jednostki decyduja zdolno$ci intelektualne, szczegdlnie hermeneutyczne i empatia
(wspotmyslenie i wspotodczuwanie). Dla Habermasa sumienie stanowi kluczowy
wymiar do§wiadczenia moralnego cztowieka, niezwykle wazny w podejmowaniu
decyzji i rozwigzywaniu dylematéw moralnych.

Zgodnie z modelem komunikacyjnym zaproponowanym przez Habermasa
mamy do czynienia z ewolucjg sumienia od stanu przedkomunikacyjnego do stanu
pelnej komunikacji. Stan przedkonwencjonalny charakteryzuje nastawienie na ko-
rzy$¢, stan konwencji napiecie migdzy miedzy nastawieniem pragmatycznym a ko-
munikacyjnym, a ostatni stan, czyli postkonwencjonalny, zwigzany jest z autonomia
uczestnikow debaty etycznej w przestrzeni publicznej. Jedynie te normy, ktore sa
przedyskutowane zashuguja na miano norm uniwersalnych. Osoba wypowiadajaca
sad moralny powinna rozumie¢ i uszanowac sytuacje innych, jednoczesnie nie

Zur Rekonstruktion der normativen Ordnungen egalitdr und herrschaftlich organisierten, w: Kom-
munikatives Handeln, Beitrdge zu Jiirgen Habermas * ,, Theorie des kommutativen Handelns”, red.
A. Honneth, H. Joas, Frankfurt nach Main: Suhrkamp Verlag 1988, s. 108—140.

27 J. Habermas, Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln, s. 138—140.
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rezygnujac z wlasnego ogladu sytuacji moralnej. Formalnym warunkiem komus-
nikacji jest rownowaznos$¢ partneréw w dyskursie i dgzenie wszystkich stron do
uzyskania konsensusu. Praktyczny dyskurs etyczny to procedura, w ktorej formu-
lowane normy wykazujg roszczenie do uniwersalnosci. Kazda norma moze by¢
uznana za prawomocna, jesli przeszta specyficzny test spoteczny, czyli jezeli godza
si¢ na nig osoby biorgce udziat w dyskursie. Wypracowywane w rozmowie normy
nie majg postaci ostatecznej i niezmiennej, podlegaja komunikacyjnej negocjacji.
Nie chodzi jednak o jakies wymuszone kompromisy, ale o dazenie do wypraco-
wania najlepszych rozwigzan przy zalozeniu racjonalno$ci debaty?. Droga do
uzyskania konsensusu stanowi powigzanie logiki rozwoju $wiadomo$ci moralnej
jednostek o wrazliwych sumieniach z logika moralnego ,,dojrzewania” spoteczenstw
sktadajacych si¢ z racjonalnych i dojrzatych jednostek. Przej$cie w swiadomosci
moralnej jednostki od stanu konwencjonalnego nie oznacza pragmatycznego zy-
sku dla jednostki, wrecz moze by¢ dla niej stratg. Jest to raczej zysk kognitywny
i spoteczny, w koncu chodzi o to, aby uznane zasady etyczne pozwalaty na wspot-
istnienie i wspotprace w obrgbie okreslonej spotecznosci. Habermas przyjmuje, ze
jezeli uczestnicy debaty publicznej w jakiej$ waznej kwestii dysponuja ,,dojrzatym
sumieniem”, mogg osiagnac¢ konsensus.

ZAKONCZENIE

Koncepcja sumienia komunikacyjnego Habermasa stanowi cieckawe uzupehnie-
nie dla $redniowiecznych i nowozytnych teorii sumienia, szczegdlnie w kontekscie
spoteczenstwa pluralistycznego i rzgdzacego si¢ regutami demokracji, sktadajacego
si¢ z 0sOb o réznych nastawieniach i sposobach odczytywania wartosci. Szcze-
gblnym przyktadem tej kwestii jest legitymizacja obecnosci ,,klauzuli sumienia”
w dyskursie publicznym, niezaleznie od kontekstu $wiatopogladowego. Koncepcja
Habermasa moze by¢ pomocna wtedy, gdy chcemy uzasadni¢ obecno$¢ prawa do
indywidualnego osagdu moralnego w przestrzeni zycia spotecznego®. Nalezy uznac,
ze postulowany przez filozofa wzorzec spoleczenstwa komunikacyjnego, mimo
swej utopijnosci, zachowuje pewna aktualnos¢. Wydaje sie, ze porozumienie jest
mozliwe, ale to proces dtugotrwaly i wymagajacy wysitku od wszystkich aktorow
sceny publicznej. W tym sensie lektura Moralbewusstsein und Kommunikatives

28 Zob. J. Habermas, Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln, s. 183—185; por. J. Heath,
Communicative Action and Rational Choice, Cambridge: The MIT Press 2011, s. 26-30.

» K. Niewiadomski, Klauzula sumienia w panstwie demokratycznym. Refleksja etyczno-teolo-
giczna, ,,Roczniki Teologii Moralnej” 5 (2013), nr 60, s. 199-211.
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Handeln moze stanowi¢ ciekawe uzupetnienie dla zwolennikow i teoretykow etyki
chrzescijanskiej.

Podazajac tropem niemieckiego filozofa nalezy uznac¢, ze sumienie pozwala
na pewng odrgbnos¢ odezytywania zasad etycznych, ale wymaga od nas wysitku
komunikowania indywidualnych interpretacji z odczytaniami innych osob biora-
cych udzial w dyskursie publicznym. Odrgbnos$¢ ta przejawia si¢ nie w tworzeniu
zasad, ale w koniecznosci ich podmiotowej akceptacji. Ten moment uznania musi
by¢ aktem wolnym, inaczej nie spetnia podstawowego warunku podmiotowego
zobowigzania moralnego. Powinnis$my jednak nasze indywidualne rozpoznania
moralne korygowac z tym, jak te zasady rozpoznajg inni. Nalezy ustali¢ relacje
pomiedzy uniwersalnym charakterem zasad a kontekstowym i sytuacyjnym aspek-
tem ich stosowania. Sprawa dotyczy sposobu urzeczywistnia i jego intensywnosci
w danej sytuacji. Mozna t¢ kwesti¢ ujac jako problem teoretyczny, ale zasadniczo
dotykamy tutaj kwestii kazusu sumienia. Ostatecznie zawsze mamy do czynienia
z wyborem. W sumieniu podmiot rozwaza watpliwosci odno$nie stusznosci swoich
wyborow, a jednoczesnie jest zobowigzany do odwagi wyboru, niejako pomimo
braku pewnosci. Oczywiscie w sytuacjach trudnych lepiej bytoby mie¢ pewnos¢
wyboru, jednak czesto nie mozemy sobie pozwoli¢ na komfort pewnosci, a nie-
kiedy mozemy doswiadczy¢ takich momentow, w ktoérych wewnetrzna pewnosc¢
sumienia bedzie postrzegana jako brak empatii wobec innych osob, ktdére nie beda
akceptowaty naszego wyboru.

SUMIENIE I DYSKURS. ANALIZA NA MARGINESIE MORALBEWUSSTSEIN UND
KOMMUNIKATIVES HANDELN JURGENA HABERMASA

Streszczenie

Artykut pos§wiecony jest przede wszystkim analizie koncepcji sumienia w odniesieniu
do przestrzeni zycia publicznego (instytucjonalnego, zawodowego); szczegdlne miejsce
poswieca koncepcji sumienia Jiirgena Habermasa i jego etyce dyskursu. W pierwszej cze-
$ci artykulu autor wskazuje na zmiane, jaka dokonata w nowozytnym i we wspotczesnym
rozumieniu sumienia w poréwnaniu z ujeciami klasycznymi. Wezesniej wladzg sumienia
wigzano z intelektem, natomiast wspotczes$nie sumienie wigze si¢ raczej z emocjami,
szczegoblnie ze zdolnosciag do empatii (wspotodczuwanie); niektore emocje majg charakter
poznawczy i powigzane sg z wiedza kontekstowg. W drugiej cze$ci autor artykutu analizuje
koncepcje rozwoju $wiadomosci moralnej Jiirgena Habermasa. Koncepcja ta jest oparta
na filozoficznej interpretacji wnioskéw z eksperymentu psychologa Lawrenca Kohlber-
ga. W konkluzji autor opowiada si¢ za obecnoscig ,,gtosu” sumienia w przestrzeni zycia
publicznego. Bronigc warto$ci dyskursu o zasadach zycia spotecznego, mozna go oprze¢
na postulacie gloszonym przez Habermasa, czyli dialogu 0s6b o wrazliwych sumieniach.

Stowa kluczowe: sumienie, empatia, dyskurs, spoteczenstwo komunikacyjne, Ha-
bermas.
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CONSCIENCE AND DISCOURSE. ANALYSIS IN THE MARGIN MORALBEWUSSTSEIN
UND KOMMUNIKATIVES HANDELN OF JURGEN HABERMAS

Summary

The article is devoted above all to the analysis of the concept of conscience in relation
to the space of public life (institutional, professional). The author of the article devotes
a special place to the concept of conscience in interpretation of Jiirgen Habermas and his
ethics of discourse. In the first part of the article, the author points to the change it has
made in the modern and contemporary sense of conscience in comparison with classical
interpretations. Earlier, the power of conscience was associated with the intellect, whereas
today’s conscience is associated with emotions, especially with the ability to empathize,
especially the subject’s ability to empathize. Some emotions are cognitive and are related
to contextual knowledge. In the second part, the author analyses the concept of the develop-
ment of moral consciousness of Jiirgen Habermas. This concept is based on a philosophical
interpretation of the conclusions of the psychologist Lawrence Kohlberg’s experiment. In
conclusion, the author writes about of the presence of the “voice” of conscience in the space
of public life. Defending the value of discourse on the principles of social life, it can be
based on the postulate of Habermas, or the dialogue of people with sensitive consciences.

Keywords: conscience, empathy, discourse, communication society, Habermas.

GEWISSEN UND DISKURS. ANALYSE AM RANDE VON JURGEN HABERMAS’
MORALBEWUSSTSEIN UND KOMMUNIKATIVES HANDELN

Zusammenfassung

Der Artikel widmet sich vor allem der Analyse des Gewissenskonzepte im Zusammen-
hang mit dem 6ffentlichen (institutionellen, beruflichen) Leben. Ganz besonders bleibt das
Konzept des Gewissens bei Jiirgen Habermas Jiirgen Habermas und seiner Diskursethik
im Fokus. Im ersten Teil des Artikels verweist der Autor auf die Anderung, die im neuze-
itlichen und gegenwiértigen Gewissensverstindnis im Vergleich zu klassischen Entwiirfen
stattfand. Frither wurde die Gewissensfahigkeit als mit Intellekt verbunden verstanden,
heute hédngt sie dagegen eher mit Emotionen zusammen, vor allem mit der Féhigkeit zur
Empathie (Mitgefiihl). Manche Emotionen haben Erkenntnischarakter und werden mit dem
Kontextwissen verbunden. Im zweiten Teil des Artikels analysiert der Autor das Konzept der
Entwicklung des Moralbewusstseins bei Jiirgen Habermas. Dieses Konzept griindet auf einer
philosophischen Interpretation eines Experiments des Psychologen Lawrence Kohlberg. In
der Schlussfolgerung spricht sich der Autor fiir die Prasenz der ,,Stimme* des Gewissens
im Bereich des 6ffentlichen Lebens aus. Indem man den Wert des Diskurses beziiglich der
Grundsitze des gesellschaftlichen Lebens verteidigt, kann man ihn nach dem Postulat von
Habermas auf dem Dialog der Menschen mit einem wachen Gewissen begriinden.

Schliisselworte: Gewissen, Empathie, Diskurs, Kommunikationsgesellschaft, Ha-
bermas.
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SYMBOL WEZA W APOKALIPSIE SWIETEGO JANA

WSTEP

Symbolika zwierzgca zawarta w ostatniej ksiedze Nowego Testamentu stanowi
wazne zrodto informacji na temat zwigzkow tego dzieta z jego oryginalnym $rodo-
wiskiem kulturowo-religijnym!. Niewatpliwie istotne punkty odniesienia stanowig
teksty Starego Testamentu oraz pozabiblijna literatura judaistyczna. W symbo-
lach teriomorficznych Apokalipsy dostrzec mozna réwniez wptywy hellenistycz-
ne i rzymskie. W oparciu o elementy wazne dla pierwszych chrzescijan z terenu
Azji Mniejszej autor Apokalipsy relacjonuje zawarto$¢ wizji, ktore staty si¢ jego
udziatem (por. Ap 1, 1-3). Zaleznie od przyjetych interpretacji w tresci Apokalip-
sy mozna wyodrebni¢ 15 lub 16 figur zwierzgcych oraz 11 czesci ciata zwierzat.
Jednym ze zwierzat pojawiajacych si¢ w ksigdze jest waz. W niniejszym artykule
podjeto probe interpretacji wszystkich tekstow Apokalipsy poswigconych temu
zwierzeciu. Podstawowy termin, ktory autor natchniony stosuje w odniesieniu do
weza, stanowi rzeczownik 6 6¢1c* (Ap 9, 19; 12, 9.14-15; 20, 2). W kontekscie Apo-
kalipsy rzeczownik ten pojawia si¢ tylko raz w liczbie mnogiej (9, 19). W liczbie
pojedynczej jest uzyty razem z definiujacym go przymiotnikiem (12, 9; 20, 2) lub
bez niego (12, 14—16). Rowniez termin 6 dpakmv’ moze odnosi¢ si¢ m.in. do weza
(12,3.7.7.9.13.16.17; 13, 2.4.11; 16, 13; 20, 2.7), posiada jednak wiecej znaczen.
Nalezy zada¢ pytanie, czy mozna ustali¢, kiedy 0 dpdxwv jest synonimem 6 OQ1iG.

! Ostatnio ukazaly si¢ ogdlne opracowania dotyczace zwierzat w Biblii, zob. A.M. Wajda,

Szkice z biblijnego zwierzynca, Krakow: Petrus 2016; P.Cz. Bosak, Leksykon wszystkich zwierzqt
biblijnych, Krakow: Petrus 2018. Opracowanie J. Lemanskiego, Wqgz i jego symbolika w Biblii,
. Verbum Vitae” 32 (2017), s. 13-54 dedykowane jest symbolom weza i zmii oraz zwigzanym z nim
metaforom i porownaniom. Dotyczy jednak przede wszystkim Starego Testamentu.

2 G.W. Foerster, dgig, w: Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, red. G. Kittel,
Stuttgart: Kohlhammer Verlag 1932-1978, t. V, s. 575-582 (dalej jako TWNT).

3 G.W. Foerster, dpdrwv, w: TWNT, t. 11, s. 284-286.
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Réznorodnosé fragmentéw Apokalipsy, w ktorych pojawia si¢ symbol weza,
zdeterminowata uktad niniejszego artykutu. Jako pierwszy omowiono tekst Ap 9,
19, w ktérym weze stanowia fragment wigkszej figury symbolicznej. Nastgpnie
przeanalizowano znaczenie wyrazenia ,,wgz starodawny”. Pojawia si¢ ono dwu-
krotnie: w Ap 12,9120, 2. Omoéwiono takze zastosowanie okreslenia ,,waz” w Ap
12, 15-16. Na koncu podjeto probe rozwigzania problemu relacji ,,smoka” i ,,we¢za”
W oparciu 0 zastosowanie termin 0 dpakwv w kontekscie literackim i teologicz-
nym Apokalipsy. Podstawowy cel przeprowadzonego studium stanowi omowienie
symbolu weza na tle oryginalnej teologii Apokalipsy Swigtego Jana.

OGONY KONI JAKBY WEZE (AP 9, 19)

Jednym z istotnych elementow symboliki Apokalipsy jest gtos trab, ktore za-
powiadajg kolejne nadzwyczajne wydarzenia. W kontekscie szostej traby (Ap 9,
13-21) méwi si¢ o pladze, ktdra wigze si¢ z niszczycielskim dziataniem niezwykle;
konnicy. Element wygladu koni stanowig ogony, ktore sg podobne do wezy i maja
glowy, ktérymi wyrzadzaja szkody (Ap 9, 19). Jest to jedyny tekst w Apokalipsie,
w ktérym o wezach mowi si¢ w liczbie mnogiej. Szersze tto dla tego fragmentu
stanowig wizje zwigzane z serig pierwszych szesciu sposrod siedmiu trab (por.
Ap 8, 2-9, 21; 11, 15-19). Ich tres¢ stanowia plagi, ktore dotykaja swiat natury
i ludzkos¢*. Bezposredni opis pierwszych czterech trab (Ap 8, 6-12) rozni si¢ od
dwoch kolejnych prezentujacych dziatanie demonicznej szaranczy oraz kawalerii
o niezwyktym wygladzie (Ap 9, 1-21)°. W strukturze literackiej opisu szostej traby
dostrzegalne sg trzy czesci. Pierwsza z nich zawiera opis uwolnienia dotychczas
zwigzanych czterech aniotow (Ap 9, 13—15). Autor podkresla, ze byli oni zwigzani
»had wielkg rzekg Eufrat (w. 14b)°. Niszczycielskie dziatanie uwolnionych aniotow
miato polega¢ na zabiciu trzeciej czesci ludzkosci’. Moment ich uwolnienia jest

4

Dostrzegalne sa analogie do tradycji o plagach egipskich (Wj 7-12), zob. D.E. Aune, Revela-
tion 6-16, w: Word Biblical Commentary 52B, Nashville: Thomas Nelson Publishers 1998, s. 499-507.

5 M. Wojciechowski (dpokalipsa Swigtego Jana, Nowy Komentarz Biblijny Nowy Testament
XX, Czestochowa: Edycja Swietego Pawta 2011, s. 239) moéwi o parze dwoch trab, podobnych za-
réwno pod wzgledem budowy jak i tresci. Na temat piatej traby i aniota otchtani zob. M. Karczewski,
Szatan w Apokalipsie sw. Jana, Olsztyn: Wydawnictwo UWM 2013, s. 77-78.

¢ Rzeka Eufrat uwazana byla za granice idealnego Izraela (por. Rdz 15, 18-21). W czasach
rzymskich obawiano si¢ atakow wojowniczych Partow. Eufrat stanowit wschodnig granice imperium,
zob. U.B. Miiller, Die Offenbarung, Okumenischer Taschenbuch-Kommentar zum Neuen Testament
19, Giitersloh-Wiirzburg: Giitersloher-Echter 21995, s. 197.

7 W kontekscie symboliki numerycznej Apokalipsy jedna trzecia moze oznaczaé znaczna,
ale ograniczong czgs¢, zob. Ap 8, 7.7.8.9.10.11.12.12.12; 9, 18; 12, 4. W przypadku plag warto$¢ ta
wskazuje, ze posiadajg one charakter czg¢Sciowy 1 stopniowy.
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doktadnie okreslony (w. 15; zob. 2 Hen 33, 2)8. Jednak sama plaga zostaje zestana
na ziemi¢ za posrednictwem niezwykle licznej konnicy. Opis tejze plagi stano-
wi drugg czeg$¢ perykopy (Ap 9, 16-19). Czgs¢ ostatnig stanowi podsumowanie
wskazujace na zatwardziato$¢ grzesznej ludzkosci (Ap 9, 20-21). W wizji konnicy
uderza asymetria w prezentacji jezdzcoOw (w. 17a) oraz samych koni (w. 17b—19).
Opis zwierzat dotyczy ich tbow i pyskow oraz ogondw. W wizji autora Apokalipsy
konie posiadaty tby podobne do Iwich, a z ich pyskow wydobywaly si¢ ogien, dym
i siarka, ktore zabijaty ludzi (w. 17b—18). Ogony stanowig instrument, ktory stuzy
do dodatkowego dreczenia ludzi (w. 19). W relacji do catej wizji koni opis ogondéw
jest jedynie fragmentem ich skoncentrowanej symboliki.

W dyskusji na temat pochodzenia wymienionych symboli wskazuje si¢ na moz-
liwy zwiazek ze znang z mitologii greckiej Chimerg. Posiadata ona glowe Iwa, tutow
kozy oraz wezowy ogon i zion¢ta ogniem (Homer, /liada, 6, 181-182) podobnie
jak konie Diomedesa czy inne podobne mitologiczne stwory®. Nie wykluczajac
aluzji do kontekstu mitologicznego, kluczowe znaczenie moga posiadac tu tresci
starotestamentowe. Tekst Mdr 11, 17-18, w ktorym wszechmoc Boga wyraza si¢
m.in. przez mozliwos¢ stworzenia nowych, nieznanych bestii, ziejacych ogniem
idymem (por. Hi 41, 19-21), wydaje si¢ tworzy¢ wazny element tta starotestamen-
towego. Symbole ognia, siarki i dymu wskazujg rowniez na opowiadanie o Sodomie
i Gomorze (Rdz 19, 24) i kar¢ Boga wobec ludzi trwajacych w grzechu (Pwt 29, 23;
Ps 11, 6; 1z 33, 34; 34, 9; Ez 38, 22; £k 17, 29; Ap 9, 1-2; 19, 20; 20, 10.14.15)"°.

W opisie wygladu koni autor Apokalipsy koncentruje si¢ na ich tbach, pyskach
i ogonach (zob. Ap 9, 10; 12, 3-4.15-16; 13,1-3.5-6; 17, 3b). Mowiac o ogonach
koni, stosuje porownania i analogi¢ — sa one jedynie podobne do wezy. W ten sposob
podkresla si¢ niemozliwos¢ oddania realiow wizji (zob. Ap 1, 13; 4, 3.6-7; 5, 6; 9,
7-8; 13, 2; 16, 13; 21, 11; 22, 1).

Obraz kasajacych wezy przywotuje sceng kary zestanej na buntownikéw z Lb
21, 5-6"". Autor Ap 9, 19 ogranicza sie do podkreslenia szkodliwo$ci ukgszenia
wezy. W odroznieniu od zbuntowanych Izraelitow mieszkancy ziemi z Ap 9, 20-21
nie zmienili swojego blednego postgpowania. W perspektywie teologicznej Apoka-
lipsy dziatanie wezy jest podporzadkowane zaplanowanej przez Boga karze, ktora
dotyka grzeszng ludzko$¢. Jest to jedyny fragment Apokalipsy, w ktérym o wezu

8 Jest to konkretna godzina, dzien, miesiac i rok. P. Prigent (L ’Apocalypse de Saint Jean,
Commentaire du Nouveau Testament XIV Deuxiéme Série, Géneve: Labor et Fides 2000, s. 246)
podkresla, ze chodzi o najwyzszy stopien precyzji.

9 Zob. M. Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana, s. 241.

10 M. Karczewski, Jezioro siarki i ognia w Apokalipsie sw. Jana,,,Biblica et Patristica Thoru-
niensia” 5 (2012), s. 104-113.

" Tekst Lb 21, 4-9 mowiacy takze o uzdrowienczym oddziatywaniu we¢za z miedzi wiaze si¢
z 2 K1l 18, 4 i zwigzanym z nim balwochwalstwem. Motyw ten nie pojawia si¢ jednak w Ap 9,19.
Zob. J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 15.
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mowi sie w kontekscie realizacji planow Bozych. W pozostatych tekstach waz jest
synonimem gldwnego przeciwnika Boga — szatana.

WAZ STARODAWNY (AP 12, 9; 20, 2)

Formuta gramatyczna okreslenia 6 6gig 0 apyaiog — dost. ,ten waz, ten sta-
rodawny”, ktorej autor uzywa w Ap 12, 9; 20, 2, nie pozostawia watpliwosci, ze
odnosi si¢ do konkretnego weza. Samo okreslenie pojawia si¢ jedynie w Apokalipsie
inawigzuje do biblijnej historii kuszenia pierwszych ludzi w ogrodzie Eden (Rdz 3,
1-24). Waz jawi si¢ w niej jako sprawca upadku pierwszych rodzicow, istota inteli-
gentna, wroga Bogu'2. Autor Apokalipsy poddaje reinterpretacji wybrane elementy
opowiadania o Edenie, w$rdd ktorych figura weza nalezy do najwazniejszych'.
Narracja o kuszeniu pierwszych ludzi (Rdz 3, 1-19) zawiera dwie glowne czgsci,
ktore dostarczajg wielu informacji na temat weza z raju. W Rdz 3, 1-7 zawarty
jest opis zwodzenia, ktorego dokonuje waz, rozmywajgc nakaz Boga, czyniac
z Niego ktamce i wmawiajac ludziom, ze s Mu rowni'*. Druga czg$¢ zawarta jest
w Rdz 3, 11-17. Waz zostat przeklety przez Stworce, zapowiedziano takze jego
ostateczng klgske (Rdz 3, 15). Warto zauwazy¢, ze nie od razu byt on utozsamiany
z szatanem. Do jego nowotestamentowej koncepcji dochodzono stopniowo'’. Kla-
syczny starotestamentowy tekst biblijny, ktory mowi o odpowiedzialno$ci szatana
za grzech w raju, zawarty jest w Mdr 2, 24. Identyfikacja weza z raju jako szatana
pojawia si¢ w tekstach migdzytestamentalnych, nie jest jednak powszechna (zob.
Jub 16-19; 1 Hen 69, 9; VitAE 9-11; 1QH XI, 18)'¢. Jednoznaczne utozsamienie
weza z szatanem pojawia si¢ w tekstach Nowego Testamentu (zob. 2 Kor 11, 3; 2
Tm 2, 14) oraz w literaturze targumicznej i rabinistycznej'’. Podobnie jak w Rdz

12° Zob. J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 24-33.

13- Zob. M. Karczewski, Reinterpretacja Ksiggi Rodzaju w Apokalipsie sw. Jana, Biblioteka
Wydziatu Teologii UWM 55, Olsztyn: Olsztyn: Studio Poligrafii Komputerowej SQL s.c. 2010,
s. 118-136.

4 M. Karczewski, Reinterpretacja Ksiggi Rodzaju, s. 118—120.

15" Na temat rozwoju demonologii biblijnej zob. K. Koscielniak, Zfo osobowe w Biblii. Egzege-
tyczne, historyczne, religioznawcze i kulturowe aspekty demonologii biblijnej, Krakow: Wydawnictwo
»M” 2002.

16 W Jub 16-19 szatan namawia we¢za by sprowadzit cztowieka na ztg droge. Wg 1 Hen 69,6
waz z raju to Gardiel, jeden z trzech gldownych zbuntowanych aniotow; apokryficzne VitAE mowi
0 wezu postanym przez szatana by kusi¢ pierwszych ludzi, natomiast w tek$cie z Qumran pojawiaja
si¢ duchy weza. Zob. W. Kardys, Szatan w Starym Testamencie oraz w judaizmie drugiej Swigtyni.
Studium z historii tradycji, Lublin: Wydawnictwo KUL 2015, s. 736-739.

7 H. Balz, égic, w: Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, red. H. Balz, G. Schneider,
Stuttgart-Berlin—K6In: Kohlhammer Verlag 21992, t. I1, kol. 1353-1354.



SYMBOL WEZA W APOKALIPSIE SWIETEGO JANA 125

3, 14-15, réwniez w Ap 12, 9; 20, 2 waz jest symbolem negatywnym. W kulturach
starozytnego Bliskiego Wschodu jego figura byta oceniana w sposob niejednoznacz-
ny, cho¢ przewazata ocena pozytywna'®. Ze wzgledu na forme ciata i okresowe
zmiany skory widziano w nim symbol falliczny lub odrodzenia i nie$Smiertelnosci.
Stanowit takze przedmiot kultu, ktérego odosobnione $wiadectwa pojawiajg si¢
takze w Biblii (zob. 2 Krl 18, 4)"°. W przypadku Rdz 3, 1-24 wskazuje si¢ na moz-
liwe zwiazki z podstgpnym dzialaniem weza w eposie Gilgamesz (11, 305-307)
z przeklenstwami zawartymi w egipskich Tekstach Piramid oraz sumeryjskim
i akadyjskim Zejsciem Innany do swiata podziemnego®.

W kulturze hellenistycznej skojarzenia zwiazane z wezem byly najczesciej
pozytywne?!. W poczatkach chrzescijanstwa funkcjonowaty liczne os$rodki kultu
Asklepiosa, ktory to kult wigzat si¢ symbolikg weza??. Typowe dla pierwotnego
chrzescijanstwa negatywne podejscie do wezy wyrastato z tradycji zydowskiej oraz
z polemiki skierowanej wobec 6wczesnych kultow poganskich.

Ap 12, 9. Po raz pierwszy okre$lenie ,,waz starodawny” pojawia si¢ w Ap 12, 9.
Zawarta w Ap 12, 1-17 dynamiczna prezentacja figury symbolicznej smoka wtas-
nie w w. 9 osiagga swoj punkt kulminacyjny*. Zostaje ujawniona jego tozsamos¢
i nadane nowe imiona.

Nalezy podkresli¢, ze Ap 12, 9 posiada strukture inkluzji. Eksponuje ona tres¢
zawartg w czesci centralnej (B). Wazna role odgrywaja tu formy bierne czasownika

18 J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 16-20. Autor omawia znaczenie wegzy w mi-
tologii mezopotamskiej, w starozytnym Egipcie, Kanaanie i Fenicji. K.R. Joines, Serpent Symbolism
in the Old Testament, Haddfield NJ: Haddonfield House 1974, s. 19-24 wskazuje na znaczenie wezy
w Kanaanie i kulturach o$ciennych.

19 Byt to zlikwidowany przez krola Ezechiasza kult weza Nehusztana (2 Krl 18, 1-4). Temat
zwigzku 2 Krl 18, 4 i Lb 21 omawia J. Lemanski, Mojzesz i Nehusztan (Lb 21, 4-9; 2 Krl 18, 4):
proba analizy historii jednej tradycji, ,,Collectanea Theologica™ 71 (2001), s. 5-24.

20 J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 19-20.

21 Zob. R. Bauckham, The Climax of the Prophecy. Studies on the Book of Revelation, Edinburgh:
T&T Clark 1993, s. 192.

22 Zob. G. Petridou, Asclepius the Divine Physician: Epiphanes as Diagnostic and Therapeutic
Tools, w: Medicine and Healing in the Ancient Mediterranean World, red. D. Michaelides, Oxford:
Oxbow Books 2014, s. 291-301.

2 Po prezentacji wielkiego znaku niewiasty zostaje przedstawiony blizej nieznany smok (Ap
12, 3a). W scenie wprowadzajacej (Ap 12, 3—4a) wskazuje si¢ na jego cechy symboliczne symbo-
lizujace ogrom jego potencjatu destrukcyjnego, prerogatywy krolewskosci, chgé imitacji Stworcy.
Konfrontacja migdzy smokiem a rodzaca niewiasta (Ap 12, 4b—6) nie pozostawia ztudzen, ze smok
jest okrutnym agresorem, przeciwnikiem Mesjasza i Jego Matki. Nie moze on jednak rownaé sig¢
z Bogiem niespodziewanie dziatajacym na ich korzys¢. Tekst Ap 12, 7-12 przerywa relacje na
temat konfliktu migdzy smokiem i niewiasta, wprowadzajac motyw wojny w niebie pojetej przez
Michata i jego aniotow. Wyraznie oddzielone sa dwie czgséci: sama wizja wojny w niebie (Ap 12,
7-9) i interpretujacy wizj¢ hymn (Ap 12, 10-12). Historia konfliktu migdzy smokiem i niewiasta jest
kontynuowana w Ap 12, 13—17. Rzucony na ziemi¢ smok podejmuje na nowo nieskuteczng walke
z niewiasta (Ap 12, 13—17a) i zwraca si¢ przeciwko jej pozostalemu potomstwu (Ap 12, 17b).



126 KS. MAREK KARCZEWSKI

BaAro - ,,rzucam”. Podkreslaja one bezsilno$¢ smoka oraz inicjatywe Boga (por.
Ap 12,9.10.13). Symboliczne usuwanie smoka i jego anioldw z przestrzeni trans-
cendencji jest skutkiem porazki w walec z Michatem 1 jego aniotami (12, 7-8).
W 12, 9 zwigzana z ,,rzuceniem” smoka i jego aniolow forma inkluzji podkres-
la znacznie centralnej czeSci wersetu. Stanowig ja okreslenia, ktore ostatecznie
identyfikujg smoka. Jako pierwsze z nich zostaje wymienione ,,w3az starodawny”.
W ujeciu autora Apokalipsy okreslenie to poprzedza i uzupetnia znane odbiorcom
tekstu tradycyjne koncepcje szatana — diabta (zob. 20, 2)*. Nalezy podkresli¢, ze
wiaze si¢ ono ewidentnie z ostatnim cztonem zawartej w Ap 12, 9 charakterystyki
smoka, dotyczacym jego kuszenia. Smok — starodawny waz — ,,jest nazywany”
diabtem i szatanem, jednak jego istotna dzialalnos¢ polega na kuszeniu na wzor
weza z raju (por. Rdz 3, 1-15). Forma imiestowu strony czynnej (mhavdv; zob. 20,
3.8.10) podkresla ciagle aktualny i nicustanny charakter czynno$ci. Tekst Ap 12,9
wskazuje, ze srodowisko wprowadzania w btad stanowi 1 oikovuévn 6An — czyli
caly zamieszkaly $wiat. Przedmiot manipulacji weza z raju stanowi wigc ogdlnie
cata wspolnota ludzka, rowniez ta jej czes¢, ktora nie zna Boga. W szerszej per-
spektywie teologicznej cala dziatalno$¢ smoka i zaleznych od niego symbolicznych
struktur zta opiera si¢ na ktamstwie i wprowadzaniu w btad (zob. Ap 2, 20; 13,
14; 18, 23;19, 20).

Ap 20, 2. Po raz drugi okreslenie ,,waz starodawny” pojawia si¢ w kontekscie
wizji tysigcletniego krolestwa w Ap 20, 1-6%. W Ap 20, 2 ponownie mamy do czy-
nienia z zestawieniem réznych imion smoka, ktére nawigzuje czgsciowo do Ap 12,
9. Podstawowe roznice dotycza bezposredniego kontekstu oraz specyficznej formy
gramatycznej. Wizja Ap 20, 1-3 posiada dwoch bohaterdw, ktorymi sg aniot i smok.
Wyposazony w klucz do Otchtani i wielki tancuch aniot zstapil, zwigzal smoka
1 wtrgcit go na tysiac lat do Otchlani, by uniemozliwi¢ mu kuszenie. Pod wzgledem
gramatycznym tekst Ap 20, 2 zawiera ewidentny btad polegajacy na zastosowaniu
formy mianownika tam, gdzie nalezato uzy¢ biernika. Blad ten pojawia si¢ w czesci
wersetu i dotyczy sformutowan: ,,waz starodawny, ktorym jest diabet i szatan”.
Specyficzna forma gramatyczna zostata prawdopodobnie zastosowana intencjo-
nalnie w celu podkreslenia wagi zawartej w Ap 20, 2 tre$ci®®. Praktyka ta bowiem

2 Okreslenia ,,diabel” i ,,szatan” wyrastaja z tradycji Starego i Nowego Testamentu. Oba
okreslenia wskazuja na te sama rzeczywisto$¢ duchowa postugujaca sie fatszem, jednak kazde z nich
podkresla nieco inne cechy tej rzeczywisto$ci. Zob. M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie sw. Jana,
s. 10.

% Ap 20, 1-6 stanowi element struktury Ap 17, 1-22,5. Zob. G.K. Beale, The Book of Reve-
lation, The New International Greek Testament Commentary, Grand Rapids—Cambridge: Eerdmans
Publishing 1999, s. 983.

% Na temat tzw. ,,btedow” gramatycznych w Apokalipsie zob. M. Karczewski Reinterpretacja
Ksiegi Rodzaju, s. 37-41.
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jest charakterystyczna dla autora ksiggi (por. Ap 1, 4-5.13; 5, 6; 12, 5.7 itp.)?.
Pomimo faktu, ze w Ap 20, 2 pominigto znana z Ap 12, 9 wskazdéwke dotyczaca
kuszenia ludzkosci, temat ten odgrywa w omawianym fragmencie szczeg6lna rolg.
Gtowny cel okresowego obezwladnienia smoka stanowi wtasnie uniemozliwienie
mu kuszenia ludzkosci (Ap 20, 3a). Bezposrednio po uwolnieniu szatan podejmuje
ostatnie skuteczne kuszenie ludzkosci (Ap 20, 8a). W Ap 20, 2—3a autor prezentuje
pig¢ szczegdlowych czynno$ci aniota dotyczacych smoka, starodawnego weza,
ktore powoduja, ze zostaje on obezwladniony. Motyw obezwtadnienia czy wigzania
aniotow i przeciwnikow Boga pojawia sig literaturze judaistycznej i zwiazany jest
kontekstem sadu (zob. 1z 24, 21-22; 1 Hen 10, 4-8; 18, 11-19, 3; 21,1-10; Jub 5,
6;10,7-11; 3 Hen 7, 2). Potozenie pieczgci nad wigzieniem szatana nie pozostawia
watpliwosci, ze Bég w petni kontroluje jego dziatanie (por. 4Q 511, 30, 1-3).

W kontekscie teologicznym catej ksiggi tre$¢ Ap 20, 2 uwydatnia dwie pod-
stawowe cechy starodawnego weza. Pierwszg z nich stanowi niemozliwo$¢ prze-
ciwstawienia si¢ Bogu (por. Ap 12, 12). Cecha druga to ciagla gotowos¢ weza do
kontynuowania rozpoczetego w ogrodzie Eden wprowadzania w btad. Interpretacja
wolnego od dziatania kusiciela tysiacletniego krolowania Chrystusa jest niezwykle
trudna i wigze si¢ ze specyficzng koncepcja czasu, jaka wystepuje w Apokalipsie?.
Obydwa fragmenty, w ktérych mowi si¢ o starodawnym wezu, tworzg jakby punkty
przetlomowe w zawartej w ksiedze symbolicznej narracji dotyczacej szatana®. W 12,
9 zapowiada si¢ jego ostateczny upadek po klgsce spowodowanej przez §mieré
i zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa (zob. Ap 12, 10-12)*°. W 20, 2 nastepuje
dezaktywacja jego destrukcyjnego dziatania. To wlasnie w tym wersecie wobec
szatana po raz ostatni uzywa si¢ symboli. Koniec apokaliptycznej historii szatana
wigze si¢ Scisle z zakonczeniem jego kuszenia (por. Ap 20, 10).

7 G.K. Beale, The Book of Revelation, s. 101 wymienia trzydziesci tekstow Apokalipsy
zawierajacych niescistosci lingwistyczne.

2 Trudnos$¢ sprawia sugerowana tymczasowos¢ panowania Chrystusa oraz uczestnikow pierw-
szego zmartwychwstania, a takze sama koncepcja pierwszego zmartwychwstania. Nie wiadomo,
czy nalezy interpretowac w kluczu neutralnym w stosunku do chronologii. Motyw ,,tymczasowego”
krolestwa obecny jest w apokaliptyce judaistycznej, zob. 1 Hen 91, 11-17; 93, 3-10; 4 Ezd 7, 26-30;
Ba 29, 3-30, 1; 40, 1-4; 72,2-74, 3.

2 W perspektywie teologicznej zawarta w Ap 12-20 symboliczna narracja na temat dziatal-
nosci szatana i jego wysitkow, by zbudowa¢ zwrécone przeciw Bogu i Barankowi anty-krolestwo,
ilustruje jego postgpujaca bezsilnos¢. O ile udaje mu si¢ omamic ludzi i doprowadzi¢ do krwawych
przesladowan chrzescijan, o tyle wraz ze zblizaniem momentu konca jego wptywow dostrzegalna
jest jego bezsilno$¢ wobec Boga. Koncowy etap, dokonujacy si¢ juz po upadku budowanych przez
szatana struktur (zob. Ap 18—19) to niemozliwo$¢ zmierzenia si¢ nawet z postanym przez Boga
pojedynczym aniotem (zob. Ap 12, 7-9). Aniot ten traktuje go jak zwierze, ktore mozna zwiazaé
tancuchem i zamkna¢, zob. M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie sw. Jana, s. 81-87.

3% Hymn z Ap 12, 10-12 wskazuje na wlasciwe przyczyny kleski szatana, zob. M. Karczewski,
, Midrasz” apokaliptyczny (Ap 12, 10-12), ,,Studia Elblaskie” 2 (2001), s. 211-216.
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WAZ (12, 15-16)

Temat weza, jednak bez przymiotnika ,,starodawny”, pojawia si¢ ponownie we
wspomnianej juz wizji niewiasty i smoka w Ap 12, 14-16%'. W Ap 12, 13-14 wi-
zjoner nawigzuje do przerwanej w Ap 12, 6 historii ucieczki niewiasty na pustynie.
Nie brakuje opinii, ze tekst z Ap 12, 6 zostal powtorzony w 12, 142, Tekst Ap 12,
14 mowi, ze niewiasta otrzymata skrzydta orta (zob. Ap 4, 7; 8, 13) i uciekla na
pustynig, na miejsce przygotowane dla niej przez Boga (zob. Wj 16, 4; 19, 4; Pwt
32,11; 1 Krl 17, 2-6). Smok przesladuje ja nadal. W Ap 12, 13 mowi si¢ o smoku,
natomiast w 12, 14 jako jego alternatywne okreslenie pojawia si¢ waz, przed ktorym
ucieka Niewiasta. W tekscie Ap 12, 1516 tendencja zamiany zostaje potrzymana,
jednak jest zwigzana z przemyslang strukturg literacka. Dostrzegalny jest wyrazny
paralelizm miedzy pierwszym i ostatnim cztonem Ap 12, 15-16, ktore tworzg forme
inkluzji. Terminy BaAAw (rzucam), otopa (usta, pysk, gardziel) i motapog (rzeka)
odgrywaja kluczowa rolg w catym fragmencie. Wyjasnienie znaczenia ataku smoka/
weza na niewiaste przy pomocy wody jest trudne do zrozumienia, podobnie jak
niespodziewana akcja ziemi, ktéra wod¢ pochtongta. Interpretacje sg liczne i cze-
sto bardzo si¢ od siebie r6znig. Sa one takze w duzej mierze zalezne od sposobu
interpretacji symbolu niewiasty**. Mozliwe sa tu dwa rozne kierunki rozwazan.

Kierunek pierwszy polega na akcentowaniu w wezu (i smoku) zAp 12, 14-16
cech pierwotnego potwora morskiego, symbolu sit wrogich Bogu (zob. Ps 74, 145%X;
1z 27, 1), w doszukiwaniu si¢ aluzji do materiatu mitologicznego lub konkretnych
wydarzen historycznych?**. Taka ptaszczyzna interpretacji przyjmowana jest wtedy,
gdy pod wplywem lektury historyczno-krytycznej fragment Ap 12, 7-12 traktuje

31 Zob. M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie sw. Jana, s. 40-42.

32 Zob. P. Busch, Der gefallene Drache. Mythenexegese am Beispiel von Apokalypse 12, Texte
und Arbeiten zum neutestamentlichen Zeitalter 19, Tiibingen-Basel: Francke Verlag 1996, s. 164-166.

3% Pod wplywem interpretacji patrystycznych symbol niewiasty z Ap 12 interpretuje si¢ jako
glownie jako Kosciot. W tradycji chrzescijanskiej obecna jest takze interpretacja mariologiczna.
Ponadto w niewiescie dostrzega si¢ starozytny Izrael, wspolnote judeochrzescijanska, czas eschatolo-
giczny itd. Mozliwa jest takze poliwalencja symbolu, czyli odniesienie do wielu znaczen jednoczes$nie.
Zob. P. Farkas, ,, Niewiasta obleczona w stonce” (Ap 12), ,,Salvatoris Mater” 2/4 (2000), s. 41-50.

3% Np. A. Farrer, The Revelation of St. John the Divine, Oxford: Oxford University Press 1964,
s. 148 mowi o rzece jako aluzji do Drogi Mlecznej. G. Rapisarda, ,, Draco Magnus ruphus (Ap 12,
3) fra Antico e Nuovo Testamento, ,,Annali di Storia d’Esegesi” 4 (1986), s. 153 wskazuje na prze-
$ladowania chrze$cijan, o ktorych wspomina si¢ w Ap 2, 9; 3, 9. P.S. Minear, ,, Far as the Curse is
Found”: the Point of Revelation 12, 15-16,,,Novum Testamentum” 33 (1991), s. 74-75 wiaze atak
weza z historig Kaina z Rdz 4, 1-16. P. Busch, Der gefallene Drache, s. 181-185 wiaze motyw rzeki
z historiag Wyjscia (Wj 15) oraz z historia ucieczki wspolnoty chrzescijanskiej za Jordan w czasie
wojny zydowskiej. H. Ulland, Die Vision als Radikalisierung der Wirklichkeit in der Apokalypse
des Johannes, Texte und Arbeiten zum neutestamentlichen Zeitalter 21, Tiibingen—Basel: Francke
Verlag 1997, s. 223-224 sugeruje, ze tlo Ap 12, 15-16 stanowi polemika z faranonem zawarta w Ez
29,3-16;32,2-16. D.E. Aune, Revelation 6—16, s. 705 mowi o zwiazku symbolu skrzydet niewiasty
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si¢ jako wtracenie, element dodatkowy, obcy wobec opowiadania o niewiescie
i smoku. Pomija si¢ mozliwos$¢ zwigzku Ap 12, 14-16 z szatanem z Ap 12, 9. Staby
punkt tej interpretacji stanowi fakt, ze autor Apokalipsy wlasnie w Ap 12, 9 widzi
element wigzacy tekst catego rozdziatu. Nie ma watpliwosci, ze w jego zamysle
sytuacja opisana w Ap 12, 13—17 ma miejsce po wyrzuceniu smoka z przestrzeni
transcendencji 1 ujawnieniu jego prawdziwej tozsamosci. Ponadto wskazuje si¢
na trudno$¢ utozsamienia smoka/weza z potworem morskim, w momencie kiedy
dziata on na pustyni.

Drugi kierunek interpretacji wigze zamienne uzycie terminow ,,waz” i,,smok”
w Ap 12, 15-16 z kontekstem Ap 12, 9. Waz wyrzucajacy z gardzieli wodg to
waz starodawny. Jego symboliczne dziatanie wigzatoby si¢ zatem z jaka$ forma
zwodzenia. Atak na niewiast¢ nalezaloby rozumie¢ jako probe oderwania jej od
Boga. Waz probuje pozbawic¢ niewiaste sSrodowiska, ktore Bog dla niej przygoto-
wal®’. Wyplywajaca z jego gardzieli woda miata ponies¢ Niewiaste, a akcja ziemi
oznaczataby kierowane przez Boga skuteczne ukrocenie buntowniczego dziatania
diabta (zob. Lb 16, 30.32; Pwt 11, 6; Ps 105, 17)%.

Wybor wlasciwej interpretacji nie jest fatwy. Jezeli przyjmie si¢, ze niewiasta
jest symbolem Kosciota, wowczas tatwiej dostrzec w Ap 12, 14—16 symboliczny
obraz podstepnego ataku szatana. Woda, ktora jak rzeka ma pozbawi¢ Kosciot
miejsca przygotowanego na pustyni, wynoszac go poza miejsce przewidziane
przez Boga, nie bierze si¢ znikad. Waz roztacza miraz funkcjonowania Kosciota
bez pustyni. Wigzaloby si¢ to z odejsciem Kosciota od Boga i utrata przez niego
jego wlasnej tozsamosci.

SMOK JAKO WIELKI WAZ?

W kontekscie Nowego Testamentu smok (dpaxmv) wystepuje jedynie w Apo-
kalipsie. Sens terminu definiowany jest zatem przez jego zastosowanie w teks-
tach Starego Testamentu, szczegdlnie w Septuagincie i w innych starozytnych
greckich ttumaczeniach Biblii Hebrajskiej. Samo pojecie dpakwv posiada wiele
znaczen, cho¢ wydaje si¢, ze w kontekscie biblijnym moéwienie o smoku wtasnie

z mitem o ucieczce Leto. Interpretacje patrystyczne ataku wod jako symbolu przesladowan przywotuje
M. Wojciechowski, Apokalipsa swietego Jana, s. 276.

35 U. Vanni (L opera creativa nell’Apocalisse, Roma: Ave 1993, s. 55) proponuje, by atak smoka/
weza zwigzaé z Ez 47, 1-12. Szatan probuje pozbawi¢ Kosciota pustyni oferujagc mu miraz ogrodu.
D. Kotecki (Koscil w swietle Apokalipsy sw. Jana, Czestochowa: Edycja Swietego Pawta 2008,
s. 164) wskazuje, ze pozbawienie Kos$ciota pustyni moze wiaza¢ si¢ z pozbawieniem spotecznosci
wierzacych naturalnego $rodowiska, jakim jest liturgia.

36 Zob. M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie $w. Jana, s. 43.
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jako o wielkim wezu morskim zdarza si¢ czesto®’. Przyjmuje sie, ze w Apokalipsie
okreslenie dpdkmv intencjonalnie nawigzuje si¢ do biblijnych poczatkéw stworze-
nia. Tekst Rdz 1, 21 wskazuje na wielkie potwory morskie jako pierwsze istoty
zyjace stworzone przez Boga. Zastosowane tu okreslenie tannin moze oznaczac
jednak zarowno wielkie weze morskie, wieloryby, ogdlnie wielkie stwory morskie
(zob. Iz 27, 1; 51, 9; Ps 74, 13; Ps 148, 7), jak rowniez zwyktego weza (W] 7,
9.10.12; Ps 91, 13)*. Oprocz tannin w sposob bardziej ewidentny wzorow smoka
z Apokalipsy mozna dopatrywaé si¢ w dwéch innych terminach hebrajskich: Le-
wiatan i Rahab. Symboliczne imi¢ Lewiatan® wskazuje na konkretnego, kryjacego
sie w glebinach oceanow, przeciwnika Boga Stwoércy (I1z 27, 1; Ps 74, 14; Hi 3, 8;
40, 25). Podobnie mitycznym przeciwnikiem Boga jest Rahab* czy Behemot*! (Iz
30,7;51,9; Ps 40, 5; 89, 11; Hi 9, 13; 26, 12). Byly one symbolami pierwotnego
chaosu, nad ktorymi mogt zapanowac jedynie Stworca (zob. Ps 104, 26). Poczat-
kowo Lewiatan czy nieokre§lony potwér morski byt symbolem niszczycielskiej
inieujarzmionej mocy gtebin morskich. Cztowiek nie byt w stanie jej kontrolowac,
a wiec nie byt w stanie zmierzy¢ si¢ z Lewiatanem—smokiem (zob. Hi 41, 22-26)*.
Z czasem figura potwora morskiego w zréznicowanym kontekscie literackim 1 te-
ologicznym Starego Testamentu stata si¢ baza do nadawania jej nowych znaczen
symbolicznych. Stopniowo potwdr morski stawat si¢ rowniez symbolem sit wrogich
Izraelowi pod wzgledem politycznym i religijnym (zob. 1z 30, 7; Ez 29, 3; 32, 2;
Jr 51, 341%X; Ps 87, 4)*. Kolejny etap stanowi powigzanie momentu ostatecznego
podporzadkowania elementéw chaosu z perspektywa apokaliptyczna i eschatolo-
giczng. W perspektywie apokaliptycznej Starego Testamentu oraz pozabiblijnych
tekstow apokaliptycznych pierwotne potwory morskie stajg si¢ pierwszorzednymi
symbolami kierowanego przeciw Bogu buntu. Ich ostateczne zniszczenie jest poj-
mowane jako wyraz zwycigstwa Stworcy nad ztem na koncu czaséw (zob. 1 Hen
60, 7-9.24-25; 4 Ezd 6, 49-52; 2 Ba 29, 4; Test Asera 7, 3; Ody Salomona 2, 33;
22, 5; Pistis Sophia 66; bQid 29b)*. Wielowgtkowos$¢ odniesien teologicznych
zwigzanych z Lewiatanem, Rahab, czy nieokreslonym starotestamentowym po-
tworem, dostrzegalna jest rowniez w symbolu smoka z Apokalipsy®. Jednocze$nie

37 G.W. Foerster, dpdrwv, s. 284.

3% N.K. Kiessling, Antecedents of the medieval Dragon in sacred History,, Journal of Biblical
Literature” 89 (1970), s. 167-168.

3 C. Uehlinger, Leviathan, w: Dictionary of Deities and Demons in the Bible, red. K. van der
Toorn, B. Becking, P.W. van der Horst, Grand Rapids: Eerdmans Publishing 1999, s. 511-515 (dalej
jako DDD).

40 K. Spronk, Rahab, w: DDD, s. 684—686.

41 B.F. Batto, Behemot, w: DDD, s. 165-169.

4 Zob. A. Caquot, Le Léviathan de Job 40, 25-41, 26,,,Revue Biblique” 99 (1992), s. 40-69.

4 J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 36-37.

4 R. Bauckham, The Climax of Prophecy, s. 185-198.

4 J. Day, Dragon and Sea, w: Anchor Bible Dictionary, Anchor Bible, t. II, red. D.N. Freedman,
New Haven, CT: Yale University Press 1992, s. 228; M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie sw. Jana,
s. 27-30.
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nalezy wspomnie¢ o starotestamentowych figurach weza, ktore nie wiaza si¢ wprost
z kontekstem wielkich potworéw morskich. Rowniez one wptynely na teologiczna
koncepcje¢ smoka w ostatniej ksiedze biblijnej*. Chodzi o zastosowanie terminu
Sdpdxwv w kontekscie greckiego opowiadania o Danielu i wielkim wezu Belu
(Dn***Bel 23.25.26.27; DnBel 23.26.27.28). Reprezentujacy prawdziwego Boga
Daniel z tatwoscig rozprawia si¢ z falszywym kultem wielkiego weza (=smoka),
ktoremu oddawano cze$¢ w Babilonii*’. Opowiadanie to pozwala dostrzec w smoku
przedmiot fatszywego kultu (zob. Hi 3, 8). Uzyte w Dn"**Bel 23 wyrazenie dpakmv
péyog podkresla nienaturalng wielko$¢ weza. Kult weza jest dowodem panujacego
w Babilonii skrajnego batwochwalstwa*. W kontekscie Apokalipsy tylko raz mowi
si¢ wprost o kulcie smoka (Ap 13, 4), jednak nie ma watpliwosci, ze wlasnie on jest
inspiratorem fatszywych, zwroconych przeciw Bogu kultow (zob. Ap 12, 3-13.18;
Ap 17-18). Smok z Apokalipsy jest takze brutalnym przesladowca*. O smokach
symbolizujacych przesladowcow Zydow mowi sie zarowno w literaturze biblijnej,
jak i poza nig (Est 10, 7; 11, 6; PsSal 2, 25).

W dyskusji egzegetycznej na temat smoka w Apokalipsie od dawna wskazuje
si¢ na zwigzki Ap 12 z Ksiggg Rodzaju i innymi tekstami starotestamentowymi
oraz mitologicznymi tradycjami niezydowskimi. Podkresla si¢ przy tym znaczenie
kontekstu religijnego i literackiego starozytnej literatury pozabiblijnej zwigzanej
z terenami Mezopotamii, Fenicji i Kanaanu®®. Dyskusja na ten temat wigze si¢
takze z poszukiwaniem zwigzkoéw migdzy biblijnymi i pozabiblijnymi koncepcjami
stworzenia®'.Nalezy takze wspomniec¢ o innej waznej koncepcji, ktéra w ostatnich
dziesigcioleciach uwazana byta za klasyczna interpretacje wizji konfliktu smoka,
niewiasty i jej dziecka w Ap 12. Otwiera ona mozliwo$¢ dostrzezenia w figurze
smoka cech mitologicznego weza postrzeganego wedtug pewnego schematu wlasci-
wego mitom. W latach 70. ubieglego wieku A. Yarbro Collins starata si¢ udowodnic,
ze Ap 12 zawiera w sobie schemat konfliktu i walki o pochodzeniu pozabiblijnym.
Schemat ten mial by¢ znany w roznych kulturach starozytnego bliskiego Wschodu

4 Zob. J.W. van Henten, Dragon, w: DDD, s. 266.

47 J. Lemanski, Wqz i jego symbolika w Biblii, s. 42.

4 A. Wysny, Die Erzihlungen von Bel und dem Drachen. Untersuchungen zu Dan 14, Stuttgarter
Biblische Beitrdge 33, Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk 1996, s. 154-156.

4 Zob. M. Karczewski, Szatan w Apokalipsie sw. Jana, s. 48-56.

50 M.K. Wakeman, Gods Battle with the Monster: A Study in Biblical Imagery, Leiden: Brill
1973.

St W Enuma Elisz pojawia si¢ buntowniczy potwor Tiamat, z ktorego Marduk tworzy wody
niebieskie i ziemie (4, 138.140; 5, 59). W mitologii ugaryckiej buntowniczy Yam zostaje pokona-
ny przez Baala. Figury smocze wystepuja takze w mitologiach egipskich i hellenistycznych. Zob.
A. Dieterich, Abraxas. Studien zu Religionsgeschichte des spdteren Altertum, Leipzig: Teubner 1891,
s. 111-126; H. Gunkel, Schopfung und Chaos in Urzeit. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung
tiber Gen 1 und Ap Joh 12, Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht 1895; N.K. Kiessling, Antecedents
of the medieval Dragon, s. 168.
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oraz w starozytnej Grecji®. Jego glowne elementy miaty tworzy¢: 1) bogini—matka;
2) potwor, jej mitologiczny przesladowca — wielki waz oraz 3) potomek bogini—
matki, ostateczny pogromca przesladowcy. Wedlug Yarbro Collins w ksztalttowaniu
si¢ Ap 12 szczegdlna role miaty odegra¢ dwa typy mitu walki. Pierwszy z nich
stanowita hellenistyczna wersja egipskiego mitu przesladowania Izydy przez anty-
-boga Setha, ktorego zwyci¢za Horus (lub Ozyrys). Natomiast drugi to zwigzany
z wyrocznig w Delfach mit o przesladowaniu Latony przez mitycznego weza Pytona
(lub Tyfona), ktory zostaje pokonany przez urodzonego przez nig potajemnie syna
Apollina. Ponadto elementy mitu walki autorka dostrzegata w catej ksiedze Apoka-
lipsy. Od konca XX w. coraz czgéciej wskazuje si¢ na braki propozycji autorstwa
Yarbro Collins i pokrewnych hipotez wigzacych smoka z Apokalipsy z mitolo-
gicznymi wezami, brutalnymi przesladowcami, pokonanymi przez boskiego syna
boskiej niewiasty>. Pomimo zbieznosci mi¢dzy tekstem Ap 12 oraz propozycjami
interpretacji o charakterze mitologicznym zauwazalne sg takze istotne rdznice>.
Mozliwe, ze autor Apokalipsy wykorzystat elementy jednego lub wielu opowiadan
mitologicznych. Jednakze stworzyt wlasne opowiadanie o oryginalnym znaczeniu
symbolicznym i teologicznym®>.

Przywotane elementy tha historyczno-religijnego symbolicznej apokaliptyczne;j
figury smoka potwierdzaja, ze moze ona odnosi¢ si¢ rowniez do weza. W takim
wypadku bylby to jednak waz szczegdlny. Zarowno w perspektywie starotesta-
mentowej, jak i pozabiblijnej jego podstawowa cech¢ stanowi zwigzek z sitami
pierwotnego chaosu. Smok moze by¢ wezem, jednak jego istota cecha jest nad-
naturalna wielkos$¢¢. Moze to by¢ takze wielki potwor morski, ktory rdzni si¢ od

52 A. Yarbro Collins, The Combat Myth in the Book of Revelation, Missoula: Missoula Scholar
Press 1976, s. 66—77. Zob. J. Fontenrose, Python: A Study of Delphic Myth and Its Origins, Berke-
ley—Los Angeles: University of California Press 1980.

53 Zarzuty dotyczyly przede wszystkim proby narzucenia wlasnego schematu w odczytywanych
mitach w celu akomodacji wlasnej teorii do tekstu Ap. Wskazywano takze na duza ilo§¢ wariantow
mitow oraz niezbadang kwesti¢ ich transmisji do tekstu Ap. Zob. P. Busch, Der ,, gefallene” Drache,
s. 14-18. Pomimo sporego subiektywizmu badaczki i elementéw watpliwych teoria A. Yarbro Collins
jest do dzisiaj traktowana jako rozwiazanie klasyczne w interpretacji Ap 12, uzupelniane wszakze
przez niektorych o wlasne propozycje, zob. J.W. van Henten, Dragon Myth and Imperial Ideology
in Revelation 12-13, w: The Reality of Apocalypse. Rethoric and Politics in the Book of Revelation,
red. D.L. Barr, Atlanta: Society of Biblical Literature 2006, s. 191-201.

% Niewiasta nie jest boginia, jest ,,bezimienna”. Podobnie bezimienny jest smok. Pomoc nadcho-
dzi od Boga. Syn niewiasty zostaje porwany do tronu Bozego. Ostateczne zwycigstwo umieszczone
jest w innym, odlegtym kontekscie literackim. Niewiasta posiada takze inne potomstwo, ktdre staje
si¢ celem ataku smoka. Zob. Ap 12, 1-17.

53 M. Wojciechowski (Wplywy greckie w Apokalipsie sw. Jana, ,,Biblica et Patristica Thorunien-
sia” 5 (2012), s. 120-122) moéwi o znacznych podobienstwach Ap 12 do materiatu mitologicznego.
Jednak wizja autora — twierdzi Wojciechowski — konkuruje z mitami, dezaktualizuje je, wypiera
i zastgpuje nowa trescia.

¢ Warto zauwazy¢, ze autor Apokalipsy nigdy nie moéwi o koniczynach smoka, a jedynie o jego
tbach i ogonie. Jest to zatem opis niepelny. Wyobrazenia o smoku z Apokalipsy moga by¢ rozne.
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weza. W kontekscie biblijnym Lewiatan — smok moze mie¢ wiele tbow i ukrywac
sie¢ w odmetach oceanow. Wydaje sie, ze autor Apokalipsy, mowigc o smoku, in-
tencjonalnie dopuszcza nieostros$¢ tego okreslenia i tworzy jego wtasna koncepcje.
Jednoczesnie nalezy podkresli¢, ze odroznia on smoka od starodawnego weza (zob.
Ap 12, 9) i wigze go raczej z serig apokaliptycznych bestii (Ap 11; 13; 17), ktore
lacza w sobie obrazy réznych zwierzat lub sg po prostu okreslane jako zwierzgta.

ZAKONCZENIE

Analiza tekstow Apokalipsy Swictego Jana, w ktérych znajduja sie odniesienia
do symbolu we¢za, prowadzi do interesujacych wnioskéw. Jedynie w wystepujacej
w konteks$cie szostej traby wizji konnicy weze sa widziane w sposob naturalny
jako zwierzgta bolesnie kasajace ludzi. Ich rola zwigzana jest z plagami, ktore
maja sktoni¢ ludzkos¢ do refleksji i zmiany postgpowania. W sumie zatem w Ap
9, 19 weze wypetniaja plan Boga. Zupehie inaczej jest pozostatych tekstach Ap,
w ktorych wystepuje tylko jeden konkretny waz, przeciwnik Boga i Ko$ciota. Wazne
znaczenie w teologii ksiggi odgrywa ,,waz starodawny”, jeden z dwdch symboli
szatana. Okreslenie to przywotuje biblijng histori¢ pierwszego upadku cztowieka
w ogrodzie Eden, spowodowanego przez ktamstwo weza (Rdz 3, 1-24). Wedlug
autora Apokalipsy az do ostatecznego odnowienia stworzenia waz starodawny, czyli
szatan, nie przestanie wprowadza¢ w blad (Ap 12, 9; 20, 2). Pole jego oddziatywania
stanowi cata ludzkos¢, ktdéra pomimo swojej relacji do Boga moze by¢ przez niego
manipulowana. Nie do konca jasny jest sens zamiennego uzycia okreslenia ,,wgz”
i,smok” w Ap 12, 14-16. Prawdopodobnie symboliczny obraz oddziatywania
weza wyrzucajgcego w stron¢ niewiasty ogromne ilosci wody stanowi metaforg
dziatania ,,starodawnego weza” (Ap 12, 9) probujacego zniszczy¢ relacje Kosciota
z Bogiem. Mozliwe, ze zamienne uzycie symbolu weza i smoka ma jeszcze inne
znaczenie zwigzane z postrzeganiem szatana jako buntownika prowadzacego walke
ze Stworca. Cech weza nalezy dopatrywac sie takze w symbolicznej figurze apo-
kaliptycznego smoka. Samo pojecie dopuszcza takg mozliwos$é, chociaz formalnie
jest mniej precyzyjne i bardziej pojemne niz stosowane w pozostatych tekstach
pojecie weza. W figurze smoka mozna dostrzec aluzje do starotestamentalnego
Lewiatana i do innych pierwotnych potworéw morskich, ktore staly sie¢ metaforami
chaosu i buntu w wymiarze politycznym, religijnym i apokaliptycznym. W apoka-
liptycznym smoku dostrzec mozna réwniez aluzje do wielkiego weza, przedmiotu

Juz P. Jotion (Le grand dragon, I’ancient serpent. Ap 12,9 et Genese 3,14, ,,Recherches de Science
Religieuse” 17 (1927), s. 446) sugerowal, ze autor ksiggi intencjonalnie nie mowi o konczynach
smoka, wskazujac na jego podobienstwo do weza z raju.
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fatszywego kultu z Dn 14 oraz do przesladowcow Izraela. Smok jest m.in. wezem,
ale jest takze kim$ wigcej. Podkresla to sam wizjoner z Patmos, czynigc z niego
podstawowy symbol szatana. W konteks$cie Apokalipsy waz jest zatem symbolem
niejednoznacznym.

SYMBOL WEZA W APOKALIPSIE SWIETEGO JANA
Streszczenie

Waz (8¢1c) pojawia sie w Ap 9, 19; 12, 9; 20, 2 oraz 12, 14-16. W Ap 9, 19 weze
stanowig element symbolicznej konnicy realizujacej zaplanowana przez Boga plage. W po-
zostatych tekstach sa symbolem szatana. W Ap 12, 9120, 9 podkresla si¢ zwigzek szatana
z biblijna historig pierwszego grzechu, okreslajac go jako ,,starodawnego weza”. Autor
akcentuje, ze podstawowa forma dziatania szatana jest wprowadzanie w btad. W kontekscie
Ap 12, 14-16 waz pojawia si¢ jako symbol stosowany wymiennie ze smokiem. Mozliwe,
ze symboliczna scena agresji wobec niewiasty (Kos$ciota) nawigzuje do destrukcyjnego
dziatania szatana przeciw wspolnocie wierzacych. Ostatnie zadanie stanowi proba okre-
$lenia, na ile podstawowy symbol szatana w Ap — dpdéicwv moze wigzac si¢ z symboliczng
figura weza. W opracowaniu tematu zwrdcono szczegélng uwage na dwie podstawowe
perspektywy. Pierwsza z nich tworzy wielopoziomowe tto religijno-historyczne symbolu
weza w Apokalipsie. Perspektywe druga stanowi oryginalna teologia ksiggi, ktora nalezy
uwzgledni¢. Do jej podstawowych cech nalezy specyficzny jezyk symboliczny. Autor
Apokalipsy, nawiazujac do przesztosci, oferuje tresci nowe i profetycznie ponadczasowe.
Tresci te dostrzegalne sa rowniez w apokaliptycznym symbolu weza.

Stowa kluczowe: Wazw Apokalipsie, Ap 9, 19, waz starodawny, Ap 12, 15-16, smok
w Apokalipsie, szatan w Apokalipsie.

THE SYMBOL OF THE SERPENT IN THE REVELATION OF JOHN
Summary

The article is titled “The symbol of the serpent in the Apocalypse of St. John”. Its aim
is an exegetical analysis of the term “serpent” (6¢1g). The expression appears in Rev 9:19;
12:9;20:2 and 12:14-16. In Rev 9:19 snakes are a symbolic element of a cavalry that realizes
God’s plan. In other texts the serpent is a symbol of Satan. In Rev 12:9; 20,2 appears the
title “the ancient serpent” referring to the biblical story of Gen 3:1-24. It is emphasized that
Satan is the tempter. In Rev 12:14-16 the term “serpent” is used as a synonym for the dragon.
It is possible that the symbolic scene of aggression towards woman expresses a destructive
satanic action against the Church. We also ask a question how much the apocalyptic dragon
(Opaxmv) is a serpent. In the course of exegetical analysis we have paid attention to two
perspectives. The first is a historical and religious background of the serpent symbol in Rev.
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The second is original theology of Rev. One of her basic features is very rich symbolism.
The author of Rev. refers to the past, but introduces a new, original content.

Keywords: serpent in Rev, Rev 9:19, the ancient serpent, Rev 12:15-16, the dragon in
Rev, Satan in Rev.

DAS SYMBOL DER SCHLANGE IN DER OFFENBARUNG DES HL. JOHANNES

Zusammenfassung

Die Schlange (d¢1c) erscheint in Offb 9,19; 12,9; 20,2 sowie 12,14-16. In Offb 9,19 sind
die Schlangen ein Element der symbolischen Reiterei, welche die von Gott vorgesehene
Plage vollstreckt. In anderen Texten ist die Schlange ein Symbol des Satans. In Offb12,9
und 20,9 wird die Verbindung zwischen der Schlange und der biblischen Geschichte der
Ursiinde hergestellt, indem sie als ,,die alte Schlange* bezeichnet wird (vgl. Gen 3,1-15).
Im Kontext von Offb 12,14-16 erscheint die Schlange als ein Symbol ersatzweise mit dem
Drachen. Es ist moglich, dass die symbolische Szene der Aggression gegeniiber der Frau
(= Kirche) an das destruktive Handeln des Satans gegentiiber der Glaubensgemeinschaft
erinnert. Die letzte Aufgabe bildet ein Versuch niher zu bestimmen, inwieweit das grundle-
gende Symbol des Satans ,,dpakwv’” in der Offenbarung des Johannes mit der symbolischen
Figur der Schlange zusammenhéngt. In der Behandlung des Themas wurde eine besondere
Aufmerksamkeit auf zwei grundlegende Perspektiven gelenkt. Die eine bezieht sich auf den
vielschichtigen religis-historischen Hintergrund des Symbols der Schlange in der Offb. Die
zweite Perspektive bildet die einzigartige Theologie der Offb, die beriicksichtigt werden
muss. Zu ihren Unterscheidungsmerkmalen gehort die spezifische symbolische Sprache.
Der Autor der Oftb warnt die kirchliche Gemeinschaft vor der Verharmlosung dieser wider-
wartigen spirituellen Macht und zeigt gleichzeitig die Moglichkeiten ihres Bezwingens auf.

Schlisselworte: Schlange in der Offenbarung, alte Schlange, Drache in der Offenba-
rung, Satan in der Offenbarung.
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ZAGADNIENIA ETYCZNE W ISLAMIE

Nieodzowna dla kazdej religii problematyka etyczna ma w islamie ujecie w du-
zym stopniu swoiste. Etyka jest tu bowiem jednoznacznie i caltkowicie oparta na
religii i nie da si¢ jej od niej oderwac. Odwotuje si¢ ona do prawa szariatu, rozu-
mianego jako ,,boskie prawo” czy ,,prawo islamskie”, a dostownie oznaczajacego
,»droge” czy ,,$ciezke do wody”, za czym kryje si¢ idea zbawienia, a wigc szczgscia
zarowno w tym $wiecie, jak i w §wiecie przysztym!. Przekonania etyczne — obo-
wigzki w formie nakazow i zakazow — fundamentalnie zalezg i wywodza si¢ z wiary
w jedynego Boga i w Jego objawienie, jakie zostato podyktowane Mahometowi
i zapisane w ksigdze Koranu. Czlowiek, wyrazajac takg wiare i przyjmujac ptynace
Z niej zobowiazania w stosunku do Boga i do ludzi, nadaje moralny ksztatt swojej
zyciowej postawie poprzez konkretne wybory, zmierzajac do nieba. Jednoczesnie
trzeba pamigtaé, ze interpretacja nauki Koranu i catej tradycji islamskiej r6zni si¢
w poszczeg6lnych krajach i wspolnotach. Nawet jesli przyktadowo Uniwersytet
Al Azhar cieszy si¢ szczegdlnym powazaniem i wielu odwotuje si¢ do ptynacych
z niego nauk, nie oznacza to jednolitosci nauki islamskiej. Ten pluralizm si¢ga
o wiele dalej niz znany historyczny podziat na tradycje sunnickg i szyicka®. Dla
formutowania sagdow moralnych znaczenie majg takze wypowiedzi lokalnych czy
migdzynarodowych organizacji islamskich, wérod ktorych dla przyktadu warto
wskaza¢ Swiatowa Lige Muzulmanska z siedziba w Mekce czy Organizacje Kon-
ferencji Islamskiej z siedzibg w Jeddah. Ich opinie moga odnosic si¢ szczegolnie

' Por. np. E. Sartell, A.I. Padela, Adab and Its Significance for an Islamic Medical Ethics,
,Journal of Medical Ethics” 41 (2015), nr 9, s. 756; J. Keslay, Democratic Virtue, Comparative Ethics
and Contemporary Islam, ,,The Journal of Religious Ethics” 33 (2005), nr 4, s. 698—699.

2 Zwykle wskazuje si¢ na cztery szkoly interpretacji prawa islamskiego, si¢gajacych swymi
poczatkami VIII-IX w., ktorych znaczenie w réznym stopniu dominuje w réznych krajach i narodach.
Por. Encountering the World of Islam, red. K.E. Swartley, Downers Grove: InterVarsity Press 2005,
s. 86.
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do nowych, zwigzanych ze wspotczesnym rozwojem medycyny i nauki zagadnien
jak obszerna problematyka bioetyczna®.

1. ZALOZENIA PODSTAWOWE

Wskazujac na wyjatkowos¢ objawienia stow Boga zawartych w Koranie, islam
nazywa epoke przedislamska ,,wiekiem ignorancji”, gdyz dopiero nauki objawio-
ne przez Allaha przyniosty poznanie i wskazaly wlasciwy, nowy moralny ksztatt
ludzkiemu zyciu. Jest oczywiste, ze pewien wpltyw na islamska wizje¢ etyczng
mialy wczesniejsze przekonania i obyczaje plemion arabskich, wérod ktorych islam
miat swoj poczatek, jak plemienna lojalno$¢, motywacja hedonistyczna, znaczenie
wlasnego honoru i unikanie hanby. Nowa religia natozyta na to nowe wymagania,
modyfikujac wezesniejsze koncepcje i ugruntowujac je w Bogu. Szczegolnie wazne
stato si¢ zrozumienie, ze osobista moralno$¢ nie polega przyktadowo na hojnosci
wobec innych, ale na postawie bojazni Bozej. To z takiej relacji do Boga wszelkie
ludzkie cnoty nabierajg nowej tresci. Wszystko musi ustapi¢ wobec postawy ,,is-
lamu”, czyli poddania si¢ najwyzszemu autorytetowi Boga®.

Wedhtug islamu Koran zawiera wszystkie najwazniejsze nauki moralne, obej-
mujace wszelkie aspekty ludzkiego zycia, ktorego szczegdlnym przykladem byto
zycie proroka Mahometa. Moralnos¢ islamska wywodzi si¢ wige z Koranu i hadi-
sow, czyli przekazow o stowach i czynach Mahometa, zwanych sunng. Sg one nie-
zbedne, gdyz ukonkretniajg to, co Koran podaje na sposob ogdlnych pojec i zasad.
Podkresla sig, ze podczas gdy cata tre$¢ Koranu jest boska, jako objawiona przez
Boga Mahometowi, tres¢ sunny jest rowniez boska, cho¢ jej forma jest ludzka.
Ewentualne nowe opinie, odnoszace si¢ do wspotczesnych problemow, sg mozliwe
do sformutowania, ale powinny opierac si¢ na tradycyjnych normach z zachowa-
niem zasady analogii, zgodno$ci opinii i prawnego pierwszenstwa. W ten sposob
,Koran, wraz z przyktadem zycia proroka Mahometa, okresla punkty odniesienia
dla wszystkich obszarow zycia muzutmanskiego — indywidualnego, spotecznego,
gospodarczego i politycznego’™. Etyka w islamie odnosi si¢ jednoczesnie do zycia

3 Por. J.E. Brockopp, Islam and Bioethics: Beyond Abortion and Euthanasia, ,,The Journal of

Religious Ethics” 36 (2008), nr 1, s. 9.

4, Courage is thus no longer purposeless and undisciplined bravado, but fortitude ‘in the way
of God’. Generosity develops from sheer prodigality to spending ‘in the way of God’ for those most
in need, and loyalty was shifted from the tribe to God as a response to the divinely initiated cove-
nant”. J. Renard, Islam and Christianity: Theological Themes in Comparative Perspective, Berkeley:
University of California Press 2011, s. 164.

5 N. Davids, Y. Waghid, Ethical Dimensions of Muslim Education, Basingstoke: Palgrave
Macmillan 2016, s. 8.
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osobistego, jak tez reguluje relacje w rodzinie i spoleczenstwie, ma wigc wymiar
zaréwno indywidualny, jak i spoteczny. Mozna zatem zdefiniowac etyke islamska
jako ,,system etyczny uksztaltowany przez nauczanie Koranu, ktory objasnit Prorok
przez swoje dziatania i stowa™.

Wywodzaca si¢ z Koranu etyka ma u swoich podstaw trzy wiodace przekonania.
Najwazniejszym kryterium wizji etycznej jest rozroznienie na tych, ktorzy wierza
1 poddaja si¢ jedynemu Bogu, i tych, ktoérzy odrzucajg Boza zwierzchno$¢, opo-
wiadajac si¢ za wlasng samowystarczalno$cig. Druga istotng kwestia jest uznanie
postawy bojazni cztowieka stajacego w Bozej obecnosci jako jedynego prawdziwie
warto$ciowego motywu postgpowania moralnego. Kryje si¢ za tym oczywista za-
leznos¢ cztowieka jako stworzenia od Boga jako Stworcy, od ktérego stworzenie
zawsze potrzebuje mitosierdzia. Jako ostatni element Koran podaje pig¢ warunkow,
ktére ujawniajg i wyjasniajg odpowiedzialnos¢ ludzi za swoje czyny. Najpierw jest
to tzw. $wiete zaufanie ofiarowane ludziom, ktérzy w ten sposob uznali w Bogu
swego Pana, o czym w kilku miejscach uczy Koran’. Nastepnie chodzi o ludzka
wolno$¢ wyboru, ktora kryje sie za stowem ,,moze” — gdy Bog pokazuje swoje
»zhaki”, ludzie ,,moze” je dostrzega i bedg wedtug nich zy¢. Ale ,,moze” takze ich
nie przyjma. Dlatego nalezy uzna¢ wolno$¢ wyboru u cztowieka, ktory w zwigzku
z tym nie jest przymuszany do okreslonego dziatania. Jako trzeci warunek etycz-
no$ci ludzkich uczynkéw wskazuje si¢ na prawde, ze Bog wedle swej woli moze
sprowadzi¢ cztowieka na manowce. Wedtug Koranu Bég czyni tak nie na zasadzie
jakiegos$ kaprysu, ale wedle swej doskonalej i catkowitej wtadzy nad wszystkim.
Sura 13 podkresla, ze Bog nie zmienia stanu ludzi, dopoki oni sami nie zmienig
swoich mysli. Kolejnym argumentem na rzecz ludzkiej odpowiedzialnosci jest
wielokrotne wezwanie Koranu do szukania przebaczenia. Wtasnie przebaczenie
zaktada odpowiedzialnos$¢ kazdego cztowieka za swoje czyny. W koncu za praw-
dg o etycznym charakterze ludzkiego postgpowania stoi w Koranie podkreslanie
nieuchronnie zblizajacego si¢ sadu i konca czasu. Chociaz w islamie wszechmoc
Boga jest niepodwazalna i niemozliwa do naruszenia przez ludzi, rOwnoczesnie
nie mozna zaprzeczy¢ zobowiazaniu cztowieka do moralnej odpowiedzialnosci za
swoje wybory i postgpowanie®.

Warto zaznaczyé¢, ze jesli z jednej strony wigkszos¢ muzutmandéw dawniej
i obecnie nauke moralng wyprowadza i opiera w cato$ci na naukach Koranu i sun-
nie, to z drugiej strony juz w poczatkach islamu zrodzito si¢ takze filozoficzne,

¢ A.A.Hashi, Islamic Ethics: An Outline of Its Principles and Scope, ,,Revelation and Science”
1(2011), nr 3, s. 122. , Islamic ethics (akhlaq) are those universal standards of right and wrong that
prescribe what humans ought to do as taught by the Qu’ran, and demonstrated in the exemplary life
(actions and words) of the Prophet”. A.A. Hashi, Islamic Ethics, s. 123.

7 Dla przyktadu sury 2, 7 33.
,,Without some measure of human freedom of choice, however limited in relation to divine
omnipotence, accountability is a cruel hoax, and that is clearly not an ingredient in divine mercy”.
J. Renard, Islam and Christianity, s. 166.

8
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racjonalne postrzeganie etyki. U jej poczatkdow stato zwlaszcza zetkniecie si¢
tej religii z kultura i filozofig grecka, ale tez z kulturg perska, egipska syryjska
i indyjska. Za ojca islamskiej (arabskiej) filozofii uwaza si¢ al-Kindi (zm. 873),
ktory w kwestiach moralnych glosit pierwszenstwo rozumu nad objawieniem.
Podobne poglady miat al-Farabi (zm. ok. 950). Chociaz nurt filozoficzny czesto
pozostawat w konflikcie z mysla teologiczng, odgrywat on wazng role w historii
islamu. Zarazem warto zaznaczy¢, ze sam termin filozofia miat i ma rézng tres¢,
dla wielu tradycyjnych muzutmanéw oznaczajac czgsto po prostu madros¢ zwia-
zang z islamskimi prorokami, §wietymi i medrcami. Zachowaty si¢ rozprawy
filozoficzne i etyczne al-Kindi, w ktorych wielokrotnie odwotywat si¢ zwlaszcza
do Sokratesa. Z kolei al-Farabi w pismach etycznych przywotywat Arystotelesa,
na przyktad gdy przedstawial wykazy cnot. Wyrazat przekonanie, ze objawienie
(religia) i rozum sg ze sobg powigzane, stad etyka racjonalna (filozoficzna) nie moze
si¢ oby¢ bez tresci religijnej, a poznanie religijne znajduje pomoc w filozofii. Jego
pisma na temat etyki cnot znalazly nastepnie potwierdzenie i rozwinigcie u jego
duchowych uczniow — Avicenny (Ibn-Sina, zm. 1037) i Averroesa (Ibn-Rushd, zm.
1198). Do grona wiodacych autorow piszacych na tematy etyczne nalezat takze Ibn
Miskawayh (zm. 1030), odwotlujacy si¢ do mysli platonskiej, oraz al-Ghazali (zm.
1111), ktory szczegdlnie akcentowat duchowy i religijny wymiar etyki islamskiej,
tak indywidualnej, jak i wspolnotowej®. To Miskawayh usamodzielnit etyke jako
system i oddzielit ja od innych dyscyplin, stad jego pisma staty si¢ przedmiotem
lektury i analiz przez kolejne wieki i sa nieodzowne dla zrozumienia islamskiej
etyki w ogole. Odwolywali si¢ do nich na przyktad pozniejsi filozofowie islamscy
jak Nasir al-Din al-Tusi (zm. 1274) czy al-Dawwani (zm. 1502)".

Centralnym pojeciem w etyce islamu jest charakter (arab. khulug), rozumia-
ny w duchu arystotelesowskim jako stan duszy. Dusza jako wrodzona nalezy do
ludzkiej natury, nie odnosi si¢ wiec do niej etycznych kwalifikacji dobra czy zta.
Natomiast jej stan jest juz owocem ludzkiego zaangazowania, praktyki i ¢wiczenia,
przez co staje si¢ przyczyng dziatania cztowieka i jego czynow. Charakter w tym
sensie zalezy od cztowieka i jest jego dzietem, moze wigc by¢ dobry lub zly. Pro-
wadzi on cztowieka do dobrych czynow, gdy wyksztatca w nim cnoty, natomiast
jest przyczyna ztych czynow wskutek powstatych wad. Oznacza to zarazem, ze
charakter ma pewng trwatosc, tak jak utrwalone sg cnoty czy wady. W taki sposob

® W jednym ze swoich gldwnych pism Ihya, dziele najczesciej cytowanym po Koranie, pisat:

,,] now earnestly desire to reform myself and others [...]. I ask Him [God] then to reform me first,
then to use me as an instrument of reform; to guide me, then to use me as an instrument of guidance”.
Cyt. za: N. Davids, Y. Waghid, Ethical Dimensions of Muslim Education, s. 14.

10" Cenne, obszerne omdowienie racjonalizmu i filozofii islamu zwtaszcza w kontekscie spotka-
nia z kultura grecka por. H. Daiber, Islamic Thought in the Dialogue of Cultures: A Historical and
Bibliographical Survey, Leiden-Boston: Brill 2012. Interesujace sa w tym wzgledzie takze fragmenty
innego opracowania: R. Jackson, What Is Islamic Philosophy?, London—New York: Routledge 2014,
s. 840.
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charakter stat si¢ istotnym przedmiotem etyki w islamie, to on sprawia bowiem,
ze czlowiek jest szczesliwy, albo dos§wiadcza udrgki; za charakter czlowiek jest
chwalony albo potepiany. W $wietle Koranu i sunny charakter owocujacy dobrymi
uczynkami jest czyms$ jednoznacznie pozadanym. Stad moralno$¢ nalezy do istoty
poznania i wiary w Boga. Na $cisly zwigzek wiary z moralnos$cig w islamie wska-
zuje podstawowe przekonanie, ze celem poznania jest ,,0siggni¢cie Prawdy (to jest
Boga), podczas gdy celem etyki jest postepowanie zgodnie z Prawda (to jest Bozym
prawem) [...]. Innymi stowy dla muzulmanina etyka jest praktyczna konsekwen-
cja jego wiary w Boga. Wszystkie jego uczynki i dziatania nalezy osadzac jako
akty postuszenstwa albo niepostuszenstwa Bogu™!'. Koran wregcz utozsamia etyke
z religia, dlatego postepowanie dobre moralnie jest wyrazem prawdziwej wiary
religijnej, a zte uczynki §wiadczg o stabej wierze danej osoby. Jednocze$nie islam
podkresla zar6wno wewngtrzny, jak i zewngtrzny wymiar etyki — nie chodzi tylko
o osobiste przekonania, ale o wlasciwe, dobre relacje zewnetrzne z innymi. Stad
muzutmanin winien by¢ grzeczny, przyjazny, zyczliwy, peten szacunku, pomocny
czy hojny wzgledem innych'.

W przekonaniu muzutmanow o wyjatkowosci ich systemu etycznego swiadczy
zwlaszcza jego kilka podstawowych cech. U podstaw tego systemu jawi si¢ okre-
slona wizja cztowieka, stworzenia Bozego, bedacego Jego powiernikiem i zastepca
(khalif) w $wiecie. By kierowat i czynit zycie w Swiecie coraz lepszym, cztowiek
otrzymat od Stworcy intelekt, poznanie i wolng wole, przez co jest strozem i opieku-
nem reszty stworzenia. W tym wszystkim ma zawsze dziala¢ wedle Bozego prawa.
W zwiazku z tym przede wszystkim podkresla sie, ze etyka ta jest transcendentalna,
gdyz jej normy o dobroci lub ztosci ludzkich czynow pochodza od samego Allaha
i jako takie zostaty ludziom przekazane, a nie przez nich samych sformutowane
i przyjete. Jako takie przekraczaja wiec granice kulturowe czy zmieniajace si¢ oko-
licznosci czasu. Po drugie wskazuje si¢ tu na podstawowe przekonanie, Ze natura
ludzka jest dobra, a cztowiek od urodzenia jest niewinny. Zte cechy i sktonnosci,
ktore mozna u cztowieka dostrzec, maja charakter nabyty i p6zniejszy. Nie mozna
wigc mowic o jakim$ pierwotnym obcigzeniu czlowieka przez grzech pierworod-
ny. Po trzecie islamskie zasady postepowania sg uniwersalne, nie zalezg wigc od
kultury, religii, rasy itp. Ucza powszechnej sprawiedliwo$ci i rownos$ci wszyst-
kich ludzi. Kolejne przekonanie tego systemu podkresla, ze o dobroci lub ztosci
postepowania decyduje intencja oraz zgodnos¢ ze Swigtym tekstem (prawem),
czyli z normami szariatu. Dobry cel nie moze zmieni¢ zlego czynu w dobry przez
osiaggniecie jakiegos$ dobra (stad kradziez dla wsparcia biednych jest czynem ztym,
bo kradziez jako taka jest zta). Dalej, etyka islamska podkresla istnienie wolnosci
cztowieka, ale wigze j3 nieusuwalnie z odpowiedzialno$cig i sprawiedliwoscia.

""" M.N. Omar, Ethics in Islam: A Critical Survey, ,Jslamiyyat” 32 (2010), s. 163-164. Por.
tamze, s. 157-171.
12 Por. A.A. Hashi, Islamic Ethics, s. 124.
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Prawo do wolnosci jest wiec w sferze spotecznej ograniczone na przyktad przez
interes publiczny czy prawa innych ludzi. Wigze si¢ z tym kolejna wtasciwosc tej
etyki, ktora zdecydowanie wyklucza egoizm i dazenie do wlasnej satysfakcji kosz-
tem dobra innych ludzi. Kazdy powinien zawsze bra¢ pod uwagg potrzeby innych
i spoteczenstwa. Zarazem etyka islamska zdecydowanie wyklucza myslenie w ka-
tegoriach jak najwigkszego szczescia dla jak najwiekszej liczby ludzi. Nastawienie
utylitarystyczne jako takie jest btedne, a postepowaniem ludzkim winy kierowac
zasady i normy moralne, ale nie liczby. Na koniec zwraca si¢ tez uwage na wihasci-
we rozumienie prawdy, ze warto$ci etyczne maja na celu wlasne dobro i usuwanie
trudnosci w zyciu. Nie nalezy tego jednak znowu pojmowac utylitarystycznie czy
konsekwencjalistycznie, gdyz o dobroci ludzkich czynéw decyduja nie ich skutki,
ale dobro¢ celow i uzywanych do ich osiagniecia srodkéw. Chodzi ostatecznie o to,
by $rodki i cele byly zgodne z danym cztowiekowi prawem Bozym'.

2. WYBRANE KWESTIE SZCZEGOLOWE

W réznych miejscach Koranu mozna znalez¢ wiele szczegotowych, konkretnych
nakazow moralnych, ktore kazdy muzutmanin powinien zachowywac. Przyjmuje
si¢ natomiast, ze szczegdlnie wazne sg te z sury 17, ktéra zawiera siedem pozy-
tywnych nakazoéw i tylez jednoznacznych zakazow. Te pierwsze to zobowigzania
do: poznania jedynego Boga, dobroci wzgledem rodzicow, prawosci, jalmuzny,
umiarkowania w wydatkach, uprzejmosci w mowie oraz hojnosci. Dalsza czes¢
tekstu tej sury zakazuje szczegotowo: dzieciobdjstwa, cudzolostwa, niesprawied-
liwego zabijania, okradania sierot, oszukiwania w handlu (w tym niedotrzymywa-
nia umow), wierzenia w nieznane, falszywe doniesienia oraz okazywania pychy.
W innym miejscu (sura 16) sposrdd wielu wspominanych w Koranie cnot wskazuje
si¢ zwlaszcza na trzy gtowne cnoty (sprawiedliwosé¢, dobroczynnos¢ i mitose)
oraz trzy gtowne wady (nieprzyzwoito$¢, niegodziwos¢ i uciskanie innych). Za
najwazniejszg w relacjach miedzyludzkich uwaza si¢ sprawiedliwo$¢. Jest ona
pierwsza i najwyzsza normg zycia spotecznego, ktorej kazdy muzutmanin musi
pozosta¢ wierny nawet wtasnym kosztem. Obok niej mozna wskazaé na trzy inne
cnoty, lacznie nazywane niekiedy ,,islamskimi cnotami kardynalnymi”: mito§¢
blizniego, skromnos¢ (czystos¢) i mitosierdzie'.

13 Por. A.A. Hashi, Islamic Ethics, s. 126-128. Islamic ethics is founded on the worldview
that man is trustee and holds responsibility of being vicegerent (khalif). In this understanding man
existed as a result of the divine plan of Allah (s.w.2.) based on which man is delegated to manage and
improve life on earth (fa 'mir) according to the divine laws (wahy) of Allah”. A.A. Hashi, Islamic
Ethics, s. 126.

4 Por. C.S. Yaran, Understanding Islam, Edinburgh: Dunedin Academic Press 2007, s. 42—46.
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Jako wyjatkowy wzdr zycia i walorow moralnych ukazywany jest w islamie sam
prorok Mahomet. Koran przedstawia go jako przyktad petnego pokory, wspotczucia
i sprawiedliwosci stugi Bozego, jako meza i rodzica, wrazliwego w specjalny spo-
sob wzgledem dzieci i sierot, a nawet zwierzat ladowych i ptakow. Nade wszystko
uosabiat i ukazywat on duchowe warto$ci poprzez ,,0sobistg i bardzo zazyta relacje
zBogiem”'®. Z opisoéw zycia Mahometa wydobywa si¢ rowniez wzory miedzyludz-
kich relacji, sposrod ktorych na uwage zastuguja przyjazn i matzenstwo. Lojalnosc¢
i solidarno$¢ wzgledem osdb tej samej wiary i wyznawanych warto$ci sg wazniejsze
niz plemienne zwiazki krwi. Waznym przyktadem, ale i zrodtem takiego przeko-
nania, byta dla muzulmanoéw sytuacja, gdy Mahomet doswiadczyt takiej bliskosci
i pomocy, kiedy musiat opusci¢ Mekke i udat si¢ do Medyny w 622 r. Takie wzajem-
ne wsparcie i troska o siebie nawzajem sg czyms mitym w oczach Bozych!¢. Nauka
islamska podkresla rownos¢ mezczyzny i kobiety przed Bogiem, chociaz zarazem
mozna znalez¢ juz w samym Koranie teksty ostabiajace pozycje kobiety w rela-
¢ji do mezczyzny'’. Ich wzajemng relacj¢ mozna okresli¢ jako komplementarna,
cho¢ nie jest to okreslenie zupetnie jednoznaczne, skoro jakas komplementarno$é¢
mozna dostrzec takze w relacji pan—niewolnik'®. Sg jednak sobie bliscy, bedac
przyjaciolmi, ,,nakazujg sobie to, co uznane, a zakazujg sobie tego, co naganne.
Odprawiajag modlitwy i dajg jatmuzng, sa postuszni Bogu i Jego Postancowi”".
Niektorzy autorzy dostrzegaja, jak wspotczesne trendy feministyczne naruszaja
te tradycyjng nauke i w niepokojacy sposob zmieniajg wiernos¢ tekstowi Koranu,
jego tradycyjna interpretacje i zachowywanie tzw. zasad islamu. Pozwala to nawet
moéwi¢ o dostrzegalnym powaznym kryzysie meskosci, miejsca i roli mezczyzny
w dzisiejszym spoleczenstwie. Za przyczyng takich tendencji uwaza si¢ gotowos¢
do przyjmowania koncepcji chrzescijanskich i zydowskich wsréd muzutmanow

5 A.Nanji, Islam, w: Ethical Issues in Six Religious Traditions, red. P. Morgan, C.A. Lawton,
Edinburgh: Edinburgh University Press 2007, s. 296.

16 Jeste$cie zalezni jedni od drugich. A tym, ktorzy wywedrowali razem, i tym, ktorzy zostali
wypedzeni ze swoich domostw [...] My z pewnoscig odpuscimy ich zte czyny i wprowadzimy ich
do ogrodow”. Koran 3, 195.

17" Czgsto przywotuje si¢ sure 2, 282, gdzie jest mowa o sporach sadowych, w ktorych swiadectwo
kobiety posiada jedynie potowe znaczenia $wiadectwa mezczyzny. Powszechnie w $wiecie islamu
przywotuje si¢ rowniez powiedzenie Mahometa, ze ,,lud, ktory powierza swoje sprawy kobiecie, nigdy
nie bedzie si¢ pomyslnie rozwijal”, co z kolei inni thumacza tym, ze Mahomet powiedziat rzeczone
stowa w okreslonym kontekscie i tylko odnosnie do kalifatu. Sama historia islamu bowiem dostarcza
przyktadow kobiet jako przywodcow. Por. E. Kolig, Conservative Islam: A Cultural Anthropology,
Lanham: Lexington Books 2012. O r6znych préobach interpretacji tych stéw Mahometa i podobnych
opinii muzutmanskich por. K. Bauer, Debates on Women's Status as Judges and Witnesses in Post-
-Formative Islamic Law, ,,Journal of the American Oriental Society” 130 (2010), nr 1, s. 1-21; Issues
in Islamic Law, t. 2, red. M.A. Baderin, London—New York: Routledge 2014, s. 489-509.

18 Por. T. Ramadan, Introduction to Islam, Oxford—New York: Oxford University Press 2017,
s. 178.

1 Koran 9, 71. Zaznacza si¢ tam jednak, ze chodzi o ,,wierzacych mezczyzn” i ,,wierzace
kobiety”. Problematyczna jest wigc mozliwos$¢ uniwersalnej aplikacji takich przekonan.
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za Swoje, a zapominanie o wlasnej nauce islamskiej*. W oczywisty sposob sprzy-
ja¢ temu moze zawieranie matzenstwa z osoba innej religii. Zgodnie z islamska
tradycja mezczyzni s w zasadzie w tym zakresie wolni, inaczej jest jednak z ko-
bietami, ktorym si¢ takich zwigzkow raczej zabrania. Trzeba jednak zauwazy¢, ze
stwierdza si¢ wspotczesnie narastajace rozluznienie tej dyscypliny, szczegdlnie
wérod wyznawcow islamu zyjacych w spoteczenstwach wielokulturowych i zroz-
nicowanych religijnie. Malzenstwo w islamie uwaza si¢ zasadniczo za kontrakt
prawny majacy na celu stworzenie rodziny, a wigc akcent stawia si¢ na potomstwo.
Zawarciu malzenstwa towarzyszy jednak modlitwa o blogostawienstwo, zwtaszcza
dla dzieci, ktore nalezy — takze w zwigzkach mieszanych — wychowac na gorli-
wych muzutmanow. Koran uczy, ze z woli Boga relacjg miedzy mezem i zong ma
kierowa¢ ,,mito$¢ i mitosierdzie”?!. Muzulmanin ma prawo posiada¢ do czterech
zon, ale powinien je traktowac sprawiedliwie (rowno). Jesli nie jest w stanie zy¢
w taki sposob, winien mie¢ tylko jedng zone¢*. Rodzina widziana jest jako auten-
tyczne srodowisko dorastania, budowania spoteczenstwa, wzajemnego wsparcia,
szczegolnie dla osob stabszych, starych czy poszkodowanych. W wypadku braku
trwalego porozumienia mi¢dzy me¢zczyzng a kobieta mozliwy jest rozwod. Trady-
cyjnie wole rozwodu moze wyrazi¢ mezczyzna, ale takg mozliwos¢ ma réwniez
kobieta, przyktadowo wskutek dtugotrwatego zaniedbania, ztego traktowania czy
cudzoldéstwa. Poniewaz rozwiedziona kobieta znajduje si¢ w sytuacji spolecznie
wyjatkowo trudnej, dla jej ochrony juz przy zawarciu matzenstwa w kontrakcie mgz
ma okresli¢ warto$¢ zabezpieczenia. Wielokrotnie, podkreslajac tak prawny, jak
ireligijny charakter takich zobowigzan, Koran zwraca uwage na koniecznos¢ zacho-
wania sprawiedliwosci, takze na przyktad przy podziale i dziedziczeniu majatku®.

W tradycji islamskiej konsekwentnie zacheca si¢ do posiadania duzej rodziny,
co znajduje zrodto i potwierdzenie w licznych powiedzeniach Mahometa. Oznacza
to jednoczesnie, ze wspotzycie seksualne jest dopuszczalne jedynie w matzenstwie.
Tym bardziej zdecydowanie odrzuca si¢ zachowania i zwigzki homoseksualne

20 Modern-day cultural and lifestyle upheavals, the social problems that have accompanied

the newfound female presence in the workplace, and women’s increasing ascension, have, taken
together, touched off a psychological, cultural and social crisis in many men. The crisis — a genuine
crisis of masculinity — must be taken seriously and analyzed in depth”. T. Ramadan, /ntroduction
to Islam, s. 179. Szerzej o islamskiej wizji antropologicznej por. G. Marranci, The Anthropology of
Islam, Oxford—New York: Berg 2008.

2 Tzjego znakow jest to, iz On stworzyt dla was zony z was samych, aby$cie mogli odpoczaé
przy nich; i ustanowit migdzy wami mitos¢ i mitosierdzie”. Koran 30, 21.

22 Por. Koran 4, 3.

2 Por. na przyktad wiele przepisow zawartych w surze 4 Koranu. Dotyczy to szczegolnie sierot:
,Dawajcie sierotom ich mienie i nie zamieniajcie tego, co dobre, na to, co zte; i nie zjadajcie ich
majatku, dotaczajac go do waszego majatku! Zaprawdg, to jest wielki grzech!”. Sura 4, 2. Muzul-
manie przyznaja, ze zwyczaje i prawodawstwo dotyczace rodziny ulegaja wspotczesnie glgbokim
modyfikacjom wskutek wplywow pochodzacych ze zmieniajacej si¢ sytuacji w spoteczenstwach
zachodnich. Por. A. Nanji, Islam, w: Ethical Issues in Six Religious Traditions, s. 302.
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jako niemoralne. Posiadanie potomstwa oznacza rzeczywiste osiggniecie wieku
meskiego czy kobiecego. W tym kontekscie antykoncepcje postrzega sie jako
w zasadzie moralnie niedozwolona, chyba ze wystepuje uzasadniona przyczyna jej
stosowania. Za takg moze by¢ uwazana na przyktad koniecznos¢ ochrony zdrowia
kobiety w sytuacji, gdy wielokrotne ciaze i rodzenie dzieci staty si¢ zrodtem gle-
bokiego wyczerpania. Dopuszczone tu moze by¢ antykoncepcyjne zachowanie i to
za obopolng zgoda, ale nie trwate ubezptodnienie wskutek sterylizacji. Taki czyn
prowadzi bowiem do pozbawienia si¢ zdolnosci do prokreacji, a ponadto bylby
on niedozwolonym ,,zmienianiem” swego ciata?*. Tym bardziej za grzeszne nauka
islamska uwaza przerywanie cigzy. Przywotuje si¢ tu najczesciej stowa Koranu
o zakazie dzieciobdjstwa®’. Nie mowi si¢ tu wprost o aborgcji, ale raczej wskazuje
si¢ na etyczng norme ochrony stabych i §wigtosci zycia. Stad zabicie istoty stabej
i niewinnej jest dla muzulmanina powaznym ztem moralnym. Na tym tle tradycja
islamska nie pozwala na dziatanie zmierzajace do zniszczenia ptodu ludzkiego. Nie
rozstrzyga si¢ tu, od kiedy istnieje zycie ludzkie, ale przede wszystkim podkresla
sie warto$¢ zycia, ktore zostato stworzone przez samego Boga, o czym jasno mowi
sura 23, 12—14%. Sa jednak tacy prawnicy islamscy, ktorzy uznaja dopuszczalnosc¢
aborcji w sytuacji powaznego zagrozenia dla zdrowia i zycia matki. Jednoczes$nie
zwraca si¢ uwage, ze od momentu zaistnienia duszy w ptodzie ludzkim taka czyn-
no$¢ bylaby niedopuszczalna ze wzgledu na zasade swigtosci zycia. Zniszczenie
takiego ptodu bytoby juz dzieciobdjstwem. Istniejg jednak rozne opinie co do czasu,
kiedy dusza jest dana®’.

Majac na uwadze wspomniang zasade swigtosci zycia, w nauce islamskiej eu-
tanazj¢ uwaza si¢ za etycznie niegodziwg. Podkresla si¢ w tym konteks$cie rowniez
obowiazek lekarza do podtrzymywania i wzmacniania zdrowia, co z zatozenia
wyklucza zabiegi prowadzace do zakonczenia zycia. Starsza literatura z zakresu
tej problematyki w zasadzie nie wspomina w ogdle o mozliwosci takiego dzialania.
Wspdlczesnie jednak w tym obszarze nie ma juz tak jednoznacznych rozstrzygnie¢,
zwlaszcza wsrdd autorow muzutmanskich pochodzacych z rozmaitych, czesto zroz-
nicowanych kulturowo i religijnie sSrodowisk. Stoi za tym takze rozwoj dzisiejszej

2 Por. P. Jeffery, R. Jeffery, C. Jeffery, Disputing Contraception: Muslim Reform, Secular
Change and Fertility, ,Modern Asian Studies” 42 (2008), nr 2/3, s. 523-525. Z tej samej przyczyny
naruszenia ludzkiego ciala za niedozwolong uwaza si¢ chirurgi¢ plastyczna.

%I nie zabijajcie waszych dzieci z obawy przed niedostatkiem. My im damy zaopatrzenie,
podobnie jak wam. Zaiste, zabijanie ich jest wielkim grzechem”. Koran 17, 31.

26 The Quran does not refer to abortion as such, only to the sanctity of life, and so the best
that can be determined from the scripture is that life is precious, and killing the weak and innocent
is a serious crime”. R. Jackson, What Is Islamic Philosophy?, s. 113—114.

27 _In the context of the sanctity of life as defined by the Quran, most Muslims think that the
foetus at ensoulment has the right of survival, God permitting. It is therefore, according to traditional
Muslim jurists, a legal entity. However, there is no consensus about when exactly this ensoulment
happens during pregnancy”. A. Nanji, Islam, w: Ethical Issues in Six Religious Traditions, s. 315.
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medycyny, a towarzyszy temu wpltyw szerzacej si¢ liberalnej mentalnosci. Mozna
powiedzie¢, ze w wigkszosci islamscy medycy i badacze opowiadaja si¢ obecnie
za mozliwoscig zaprzestania daremnego podtrzymywania zycia ludzkiego w sytu-
acji nieodwracalnos$ci stanu chorego, by pozwoli¢ mu umrze¢ w sposob naturalny.
Mozna tu dostrzec pewna analogie do katolickiego rozumienia zaniechania tzw.
uporczywej terapii, ale sami muzutmanie widzg tu konieczno$¢ gltebszego namystu
i zrozumienia takiego ludzkiego do§wiadczenia i wielu nowych dziatan medycyny?.

W konteks$cie rosngcych ruchéw migracyjnych i mieszania sie religii i kultur
tym wazniejsze staje si¢ wzajemne poznanie. Problematyka etyczna jawi si¢ tu jako
szczegolnie istotna, majac swoje nieusuwalne miejsce w roznych tradycjach reli-
gijnych. Islamska nauka moralna jest wyjatkowo $cisle zwigzana z wiarg w Boga,
stawiajac cate ludzkie postgpowanie jako wyraz wiernos$ci badz niewiernosci Bogu.
Zrozumienie tego jest tym wazniejsze, gdy wezmie sie pod uwagg nie tylko coraz
bardziej widoczng obecnos¢ wyznawcdw islamu w spoteczenstwach do niedawna
jej pozbawionych, ale rowniez instrumentalne wykorzystywanie tej religii w niebez-
piecznych doktrynach polityczno-religijnych wspotczesnego islamizmu. Zawarta
W niniejszym opracowaniu prezentacja wybranych wazniejszych zagadnien etyki
islamskiej moze si¢ sta¢ przyczynkiem do lepszego poznania i dialogu miedzy
przedstawicielami réznych kultur i religii.

ZAGADNIENIA ETYCZNE W ISLAMIE
Streszczenie

Analogicznie do innych religii, islam — obok doktryny — zawiera obszerne przestanie
etyczne, ktore jest glgboko zakorzenione w wierze w Boga. W przekonaniu muzulmanow
cala etyka wyrasta z Koranu, a przyktad zycia proroka Mahometa daje objasnienie dla
koranicznych nauk. W konsekwencji ludzkie czyny wyrazaja poshuszenstwo badz niepostu-
szenstwo wobec Boga. Jednoczes$nie, zwlaszcza wskutek kontaktow z kulturg grecka, juz
w pierwszych wiekach islamu uksztattowato si¢ odmienne, bo filozoficzne uj¢cie zagadnien

2 Most Muslim scholars and practitioners share a general consensus that life ought not to be
prolonged through the futile use of life-sustaining treatment particularly when community values and
family considerations have also been taken into account. This is however an area in which a great
deal of further thinking will have to be done by Muslims, as the field of medicine, itself undergoing
dramatic changes and new discoveries, raises ethical dilemmas not envisaged in traditional tea-
ching”. A. Nanji, Islam, w: Ethical Issues in Six Religious Traditions, s. 316. Szerzej o eutanazji por.
J.E. Brockopp, The ,, Good Death” in Islamic Theology and Law, w: Islamic Ethics of Life: Abortion,
War and Euthanasia, red. J.E. Brockopp, Columbia, S.C.: University of South Carolina Press 2003,
s. 177-193.
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etycznych. W centrum etycznych poje¢ islamu jest charakter (khulug) rozumiany jako
stan duszy. Tutaj ksztaltuja si¢ cnoty, ale i wady, ktore prowadza cztowieka odpowiednio
do dobrego lub zlego postgpowania. Po zarysowaniu zagadnien podstawowych niniejszy
artykut analizuje 1 przedstawia niektore kwestie szczegdtowe, jak gtdwne cnoty i wady,
komplementarnos¢ kobiecosci i meskosci, tematyka matzenstwa i rodziny oraz swigto$¢
ludzkiego zycia, implikujgca niegodziwo$¢ moralng aborcji czy eutanazji.

Stowa kluczowe: islam, etyka, charakter, antropologia, rodzina, aborcja, eutanazja.

ETHICAL ISSUES IN ISLAM
Summary

Like all religions Islam, too, has substantial ethical contents. The unique character of
Islamic ethics, however, comes from the fact that it is entirely rooted in religion and so
cannot be separated from it. Thus it is formed by the teaching of the Quran, to which the
way of life of the Prophet Muhammad (sunnah) offers explanations. Man’s behavior in this
sense is an act of either obedience or disobedience to God himself. It is also true that in
the Muslim world a philosophical conception of ethics has evolved mainly due to Islam’s
encounter with Greek culture. The central concept of Islamic ethics is character (khulug),
which is the state of man’s soul. It is in his character that man develops a tendency to per-
form either good or bad actions. Such understanding of human dispositions has much to
do with Aristotle’s perception of man’s inner state that guides him to good or evil actions.
These preliminary basic clarifications on Islamic ethics are then followed by brief accounts
of select issues of moral life. Among those there are three main virtues (justice, kindness,
charity) and vices (indecency, wickedness, oppression), marriage and the family, or the
sanctity of human life (implying an ethical rejection of abortion and euthanasia).

Keywords: Islam, ethics, character, anthropology, the family, abortion, euthanasia.

ETHISCHE FRAGEN IM ISLAM
Zusammenfassung

Wie in anderen Religionen enthilt auch der Islam — neben der Doktrin — eine umfas-
sende ethische Botschaft, die tief im Glauben an Gott wurzelt. Gemif der Uberzeugung
der Muslime erwichst die ganze Ethik aus dem Koran, wobei das Lebensbeispiel des
Mohammeds eine Erklérung fiir koranische Belehrungen bietet. Letztendlich sind die
menschlichen Handlungen Zeichen des Gehorsams bzw. Ungehorsams gegeniiber Gott.
Gleichzeitig wurde schon in den ersten Jahrhunderten des Islam, vor allem in Folge des
Kontakts mit der griechischen Kultur, eine alternative, philosophische Auffassung der
ethischen Fragen entfaltet. Im Zentrum der ethischen Begriffe des Islams steht der des
Charakters (khulug), verstanden als ein Zustand der Seele. Hier werden Tugenden, aber
auch Untugenden gebildet, welche den Menschen zum guten bzw. schlechten Handeln
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veranlassen. Nach der Skizzierung der Grundfragen werden im folgenden Artikel manche
detaillierten Fragen vorgestellt und analysiert, wie z.B. die wichtigsten Tugenden und
Untugenden, die Komplementaritdt der Ménnlichkeit und Weiblichkeit, die Thematik von
Ehe und Familie sowie die Heiligkeit des menschlichen Lebens, welche die moralische
Verwerflichkeit von Abtreibung und Euthanasie impliziert.

Schlisselworte: Islam, Ethik, Charakter, Anthropologie, Familie, Abtreibung, Eut-
hanasie.

BIBLIOGRAFIA

Bauer K., Debates on Women s Status as Judges and Witnesses in Post-Formative Islamic
Law, ,,Journal of the American Oriental Society” 130 (2010), nr 1, s. 1-21.

Brockopp J.E., Islam and Bioethics: Beyond Abortion and Euthanasia, ,,The Journal of
Religious Ethics” 36 (2008), nr 1, s. 3—12.

Brockopp J.E., The ,,Good Death” in Islamic Theology and Law, w: Islamic Ethics of
Life: Abortion, War and Euthanasia, red. J.E. Brockopp, Columbia, S.C.: University
of South Carolina Press 2003, s. 177—-193.

Daiber H., Islamic Thought in the Dialogue of Cultures: A Historical and Bibliographical
Survey, Leiden-Boston: Brill 2012.

Davids N., Waghid Y., Ethical Dimensions of Muslim Education, Basingstoke: Palgrave
Macmillan 2016.

Encountering the World of Islam, red. K.E. Swartley, Downers Grove: InterVarsity Press
2005.

Hashi A.A., Islamic Ethics: An Outline of Its Principles and Scope, ,,Revelation and Science”
1 (2011), nr 3, s. 122-130.

Issues in Islamic Law, t. 2, red. M.A. Baderin, London—New York: Routledge 2014.

Jackson R., What Is Islamic Philosophy?, London—New York: Routledge 2014.

Jeffery P., Jeffery R., Jeftery C., Disputing Contraception: Muslim Reform, Secular Change
and Fertility, ,Modern Asian Studies” 42 (2008), nr 2/3, s. 519-548.

Keslay J., Democratic Virtue, Comparative Ethics and Contemporary Islam, ,,The Journal
of Religious Ethics” 33 (2005), nr 4, s. 697-707.

Kolig E., Conservative Islam: A Cultural Anthropology, Lanham: Lexington Books 2012.

Koran [Swiety Quran] (b.m. i r.w.).

Marranci G., The Anthropology of Islam, Oxford-New York: Berg 2008.

Nanji A., Islam, w: Ethical Issues in Six Religious Traditions, red. P. Morgan, C.A. Lawton,
Edinburgh: Edinburgh University Press 2007, s. 283—-342.

Omar M.N., Ethics in Islam: A Critical Survey, ,Islamiyyat” 32 (2010), s. 157-171.

Ramadan T., Introduction to Islam, Oxford—New York: Oxford University Press 2017.

Renard J., Islam and Christianity: Theological Themes in Comparative Perspective,

Berkeley: University of California Press 2011.

Sartell E., Padela A L., Adab and Its Significance for an Islamic Medical Ethics, ,,Journal
of Medical Ethics” 41 (2015), nr 9, s. 756-761.

Yaran C.S., Understanding Islam, Edinburgh: Dunedin Academic Press 2007.



STUDIA NAUK TEOLOGICZNYCH
TOM 14 (2019)

DOI 10.31743/snt.2019.14.10

JAN DACOK SJ

Pontifical Gregorian University, Rome/Italy
University of Trnava, Bratislava/Slovakia
https://orcid.org/0000-0003-2724-6097

BIOPOLITICS AND INTEGRAL HUMAN DEVELOPMENT.
CONTRIBUTION OF THE SOCIAL TEACHING OF THE CHURCH

INTRODUCTION

In the second half of the 20" century, and even more from the beginning of this
century, biopolitics has become an important issue within political discussions at
the national and international levels. During the last century, harmful tendencies
in biopolitics have been accumulated, and in certain instances, have developed
into unscrupulous structures of the true biopolitics of death or thanatobiopolitics.
Seen most visibly within the postmodern biomedicine and health care realms, it
permeates today, and in different modes, influences considerable proportions of the
current public square. It will be impossible to contain the wrong uses of today’s
accumulated biopowers of the interest groups, the developed communities, or of the
underdeveloped mankind as a whole, and the effective implementation of a sound
and truly responsible positive or integral biopolitics. This poses strong historical
challenges for the moral, political and social responsibility.

The true Christian vision opposes short-sighted utilitarian or mere pragmatic
positions that result in degrading dehumanisation and depersonalisation of con-
temporary societies, including their medical/health care and social sectors, with
worrying short as well as long term consequences. Positive biopolitics and integral
human development may contribute to an achievement of the paradigm changes
emphasized by Pope Francis. The Social teaching of the Church offers principles
and useful guidance for an effective discernment in this vast and complex, but
critically important area.

Theoretical reflection and practical experiences confirm that there is a close re-
lationship between the social field and biopolitics. They are interconnected like two
sides of the same coin. On the one hand, if one flourishes, the other also flourishes,
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and on the other hand, if one is damaged, the other is also damaged or destroyed.
The Social teaching of the Church is rich and well-articulated'. This Paper takes
its basic inspiration from the Encyclical Letter of Pope Francis Laudato si’ (LS)*.
She is enriched by complementary visions of his Apostolic exhortations Evangelii
gaudium (EG)?, Amoris laetitia (AL)*, Gaudete et Exsultate (GE)’, Christus vivit
(ChV)%, and by some aspects from the Magistery of his two predecessors: Saint
John Paul II and Benedict XVI.

The purpose of this study is to present some concepts connected with very
actual and urgent issues and to contribute toward the search of the responses from
the position of the Catholic Church, especially from her moral and social teaching.
After introducing few summary characteristics of ,,Culture of Care” and ,,Culture
of Waste” (1.), relation among politics and society (2.), biopower, biopolitics and
bioethics (3.) with several alarming examples (3.1), positive biopolitics and thana-
tobiopolitics (4.), this Paper proposes some means as the answers to the challenges
for the Catholic Social Teaching (5.), through the Integral Human Development
(5.1) and the invitation to the responsible creativity at the personal, social and
political levels (5.2).

1.,,CULTURE OF CARE” VERSUS ,,CULTURE OF WASTE”

As is known, Pope Francis, from the beginning of his pontificate, emphasizes
the need of care of what is fragile and vulnerable (cf. £G 209-216). The Encycli-
cal Laudato si’ highlights the marked relationship between the degradation of the
environment on the one hand, and between human degradation and ethics on the
other (cf. LS 56). The pollution of the atmosphere and nature, the increase in the
concentration of chemical products in soil, rivers, lakes, seas and oceans cause

' For the summary, see: Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social

Doctrine of the Church, Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana 2004.

2 Francis, Encyclical Letter Laudato si’on Care for Our Common Home (24.04.2015), w2.vat-
ican.va/.../encyclicals/.../papa-francesco_-20150524 encic (access: 24.04.2019).

3 Francis, Apostolic Exhortation Evangelii Gaudium on the Proclamation of the Gospel in To-
day’s World (24.11.2013), w2.vatican.va/.../papa-francesco_esortazione-ap 20131124 eva (access:
24.04.2019).

4 Francis, Post-Synodal Apostolic Exhortation Amoris Laetitia on Love in the Family
(19.03.2016), https://w2.vatican.va/.../papa-francesco_esortazioneap -20160319 amoris-laetitia_en
(access: 24.04.2019).

5 Francis, Apostolic Exhortation Gaudete et Exsultate on the Call to Holiness in Today s World
(19.03.2018), w2.vatican.va/.../papa-francesco_esortazione-ap 20180319 ga (access: 24.04.2019).

¢ Francis, Post-Synodal Apostolic Exhortation Christus vivit on Young People, the Faith and
Vocational Discernment (25.03.2019), https://press.vatican.va/content/sala-stampa/it/bollettino/pub-
blico/2019/04/.../00556.html (access: 24.04.2019).



BIOPOLITICS AND INTEGRAL HUMAN DEVELOPMENT 153

social and health problems to large parts of the world population, especially the
poor, and lead to the precocious death of millions of people. This reality represents
a great challenge for all the fields of every society.

The main points of the Encyclical underline the urgency on the part of people
and authorities of facing the environmental and social problems that affect the
health and the psychophysical wellbeing of people. Pope Francis emphasizes that
,,the work of the Church seeks not only to remind everyone of the duty to care for
nature, but at the same time ‘she must above all protect mankind from self-de-
struction’” (LS 79).

The Encyclical presents the Pope’s invitation, or his urgent call to protect hu-
man dignity and the dignity of all creation. LS calls for and encourages a friendly
rapport between man and nature, that is, between the partners, who have now
become rivals. At the same time, it proposes to replace the ,,culture of waste” (LS
16, 22) or social exclusion of pseudo-culture with a new style that is typified by
Christian altruism, simplicity, humility and sobriety. Contrary to the exaggerated
anthropocentrism of postmodernity (with its individualism, egoism, narcissism and
self-affirmation)’, which is based on the human need to buy, possess and consume
things, on the ,,disposable or throwaway” mentality (LS 123), on ,.the culture of
relativism” (LS 123), and the obsession with the ,,technocratic paradigm” (LS 109)
that leads to domination and aggression, Laudato si’ invites all to create awareness
and to change this lifestyle.

The situation can only be improved through the unification of forces and close
collaboration in developing effective strategies for the culture of life or the ,,cul-
ture of care” (LS 231) and acceptance. Regarding the care of the sick, the weak
and the poor, we need to have the courage to practice the solidarity and the love
of the Good Samaritan. Only the Christocentric orientation, aimed at the person
of Jesus Christ, the New Adam, leads to hope, trust and reconciliation with God,
with oneself and with creation. In this sense, a broad range of action is opened
for the new lifestyle, respect for the value and dignity of every human person
and for ,,missionary creativity” (4L 57), including the social and political fields.
These actions can preserve and promote our common home for present and future
generations, but all these depend on the strategies, policies or biopolitics that are
adopted and put into practice in every field of societies.

Contemporary family belongs also to the category of fragile and vulnerable
realities. The ,,culture of waste” passes also to the family. The Pope indicates
many challenges, which current family confronts. Some of them can lead to the
significant weakening or destruction of marital and familiar relations (cf. 4L 31-
57). The same author hereby encourages an adequate response. Balanced social

7 For basic peculiarities of the philosophical postmodernity, the anthropologic and moral value

of human life and the characteristics of the postmodern man, see: J. Dacok, La postmodernita nel
dibattico bioetico. 1l caso delle questioni di fine vita, Trnava: Dobra kniha 2007, p. 57-135.
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and political assistance, pastoral discernment and accompanying are considered as
effective means for consolidation of families and prevention of broken relations.
According to the Pope: ,,Today, more important than the pastoral care of failures
is the pastoral effort to strengthen marriages and thus to prevent their breakdown”
(AL 307). The Magistery of Pope Francis furnishes adequate motions for reasonable
proposals how to create from the family the first, natural and the most import place
of the culture of acceptance or the biopolitics of respect and reciprocity.

2. POLITICS AND SOCIETY

It should be emphasized that the concept of biopolitics® is broad and complex,
and it is problematic to provide a precise definition. The concept of life and politics
dates back to the Greek words bios (life in the biological sense) and politikos (the
adjective — ,,political”, from the root polis — the city-state). However, the concept
itself does not express the relationship between the two words that make it up. In
the last decades biopolitics represents current issues of different discussions at all
levels. We are witnessing fascinating scientific and technological progress that
leads to new knowledge, which also gives rise to the possibilities of manipulating
life in general, and human life in particular. This progress must be seen in close
connection with financial and economic interests, with the race to achieve utiliz-
able results and benefits in the field of production. Furthermore, it is necessary
to mention the political interests of domination by some international and global
groups and lobbies.

As it is well known, different contents can be assigned to the notion or concept
of ,,politics”. One can talk about the politics of a financial institution, a cultural as-
sociation, a company, etc. Strictly speaking, however, in the vision of Carlo Casini,
,,we refer to the organization and action of civil society, in particular the State in
all its articulations and in all its horizons (internal, international, local government,
etc.)”™. In other words, politics can also be understood as: ,,Practical activity relating
to the organization and administration of public life; the art of government. From
the various areas in which public life is developed, the specific determinations
are derived, which are procured or adopted by politics (international, economic,

8 For the genesis and the history of biopolitics, see: S. La Rosa, Biopolitica: Prospettiva globale

per governare la vita, Morolo: IF Press 2008, p. 25-56; N. Corsi — C. Navarini, Vita e reciprocita.
La felicita del dono in prospettiva biopolitica, in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per
una biopolitica personalista, Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana 2015, p. 191-193.

C. Casini, Biopolitica — Parte giuridica, in: E. Sgreccia — A. Tarantino (eds.), Enciclopedia
di Bioetica e Scienza giuridica, vol. 11, Napoli-Roma: Edizioni Scientifiche Italiane 2009, p. 248.



BIOPOLITICS AND INTEGRAL HUMAN DEVELOPMENT 155

financial, etc.)”'. Or, in brief, politics can be perceived ,,as a moral commitment
to the community”!!.

It is important to remember this reality in the context of the contemporary
pluralistic and democratic societies, when politics has, from one hand, to take in
the account the fragility of life, particularly of the human life, and, from the other
hand, to be in confrontation with ,,’sin’ and ‘structures of sin’”. The last ones are
connected with concrete acts of persons and with their personal sins'2. ,,Structures
of sin” grow up when there is not an effective carefulness to the moral dimension
in the society and they can lead to a dehumanization of the life, of social and po-
litical institutions too. It is a challenge for the people of good will, and particularly
for the Christians, to put their personal commitments to promotion and defence of
the sanctity of human life and the dignity of the human person, of common good,
of the indissolubility of marriage and dignity of family, based on the permanent
relationship of two persons of different sex. They are invited to the integral service
of the political and social life in the spirit of serious personal and institutional dis-
cernment and to implement at the practical level natural, moral and — in the case of
believers in Jesus Christ — also supernatural values. It is clear, that for realisation
of these goals, fundamental is the appropriate choice of political means and parties
as expressions of the political participation'®.

From the point of view of the Catholic Church, it belongs to the mission of the
Church ,,to pass moral judgments even in matters related to politics, whenever the
fundamental rights of man or the salvation of souls requires it. The means, the only
means, she may use are those which are in accord with the Gospel and the welfare
of all men according to the diversity of times and circumstances”'*. But when civil
authorities ask something that is against the fundamental rights of the persons, to
the moral order or to the common good, the Christian has to refuse his obedience
to them. It is his moral duty and his obligation according the conscience, applying
to the institution of conscientious objection. To serve God and to obey Him is more
important than to obey those authorities and to serve the social and the political
communities under their direction'.

10" Aa. Vv., Politica, in: Dizionario di filosofia — Treccani (2009), www.treccani.it/enciclo-pedia/
politica_(Dizionario-di-filosofia)/ (access: 14.04.2019).

1 A.A. Bello, Introduzione, in: E. Stein, Vado per il mio popolo, A.A. Bello (ed.), Roma: Cas-
telvecchi 2012, p. 10.

12 Cf. Jan Pavel 1I., Encyklika Sollicitudo Rei Socialis (30.12.1987), in: Socidlni encykliky
(1891-1991), Praha: Zvon Ceské katolicke nakladatelstvi 1996, n. 36.

13 For deepening of these interrelations, see: Pontifical Council for Justice and Peace, Compen-
dium of the Social Doctrine of the Church, n. 565-574.

4 Catechism of the Catholic Church with Modifications from the Editio Typica, Citta del Vati-
cano: Libreria Editrice Vaticana 1997, trans. by United States Catholic Conference: New York-Lon-
don-Toronto-Sydney-Auckland 19972 n. 2246.

15 Cf. Catechism of the Catholic Church, n. 2242.



156 JAN DACOK SJ

3. BIOPOWER, BIOPOLITICS AND BIOETHICS

The State systematically exercises its power concerning the different periods
of human life (conception, intrauterine life, birth, health, and death). It is called the
biopower which — according to Michel Foucault (1926-1984) — connotes a ,,great
two-sided technology — anatomical and biological — acting on the individual and
on the species, aimed at the activities of the body and the processes of life”!°. The
biopower is represented by different elements that control relations between the
State and members of its society, communities and institutions. The same author
marks the power as a reality what ,,has to be analyzed as something that circu-
lates, or better something that works only like a chain. [...] The power operates,
exercises through a reticular organization”'”. From this point of view, the power is
the intrinsic — capillary — property of all vital parts of the society. It is able to infil-
trate and dominate them and through them to change, to transform modalities and
politics of direction of the society. The power tries to be nameless and proactive.
M. Foucault describes its action as follows: ,,it penetrates the bodies, produces
the things, brings the pleasure, forms the knowledge, produces the discourses; it
is necessary to consider it as a productive network which passes through all the
social body, much more than a negative requisition that could have functioned as
repression”'®, Tt is possible to recognize these strategies from the XVIII" centu-
ry when the States started to interest themselves in the lives of their citizens (as
bodies) and to use different scientific disciplines, as economy, medicine, statistics,
sociology, hygiene, for political reasons. The biological aspects of the social body
were exposed to the mechanisms of knowledge and power and introduced to the
political level. The power of the States became the biopower as a means of the
biopolitics. In this mode it opened the way to manage the biological life and to
operate in favor of it or against it, to permit to live or to reject it through death.
Consequently, the biopolitics was evolved in two opposite directions: biopolitics
of life and biopolitics of death®.

The systematic and bright elaboration of the concept of biopolitics is assigned
to M. Foucault. He dedicates his attention to this issue in many of his works,

16 M. Foucault, La volonté de savoir, Paris: Editions Gallimard 1976, La volontd di sapere,
trans. P. Pasquino, G. Procacci, Milano: Feltrinelli 19912, p. 123.

17" M. Foucault, Microfisica del potere. Interventi politici, Torino: Einaudi 1977, p. 144, cited by:
V. Tambone — A.G. Spagnolo, La probabile bellezza di una biopolitica personalista, in: A.G. Spag-
nolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista, p. 15.

18 M. Foucault, Microfisica del potere. Interventi politici, p. 13, cited by: V. Tambone — A.G. Spag-
nolo, La probabile bellezza di una biopolitica personalista, in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.),
Proposte per una biopolitica personalista, p. 16.

1 Cf. V. Tambone — A.G. Spagnolo, La probabile bellezza di una biopolitica personalista, in:
A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista, p. 16-17.
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especially in La volonté de savoir (1976), where he understands the biopolitics as:
,something which helps the life and its mechanisms to enter into the field of explicit
calculations and does from the power-knowledge an agent of transformation of the
human life”*. We present here also some of his other definitions of biopolitics:
,, The increasing state concern with the biological well-being for the population
including disease control and prevention, adequate food and water supply, sanitary
shelter, and education”. In complementary sense, it is: ,,the mode, with which it
was tried from the XVIII" century, to rationalize the problems posed to the gov-
ernmental practice from its own phenomenon of the whole of living beings formed
in population, health, hygiene, birth, longevity, races”. Or, shortly: ,,The style of
government that regulates populations through bio-power”*.

As a consequence, and particularly in our days, it is possible to recognize
a reduction of spaces for the private or personal life (naked life — bios) where it
could be accepted and protected. It refers especially to the family as the place and
space where the life comes to light, because — in the perspective of biopower and
biopolitics — every kind of concern with biological life has to be publicly recog-
nized and permitted®.

It is undeniable that biopolitics also expands the range of its actions in the field
of animal and vegetable life; however, the objective of our investigation will only
consider human life. In the context of the vast technological possibilities, in the era
of globalization and of numerous planetary emergencies, human life is also exam-
ined by bioethics. The latter came about as a scientific discipline in the seventies
of the last century. According to the recognized definition given by W.T. Reich
(1995), bioethics is ,,the systematic study of moral dimensions — including moral

20 M. Foucault, La volonté de savoir, Paris: Editions Gallimard 1976, La volonta di sapere,
trans. P. Pasquino, G. Procacci, Milano: Feltrinelli 19912, p. 126.

2 Cf. M. Foucault, La volonta di sapere, p. 126. See, also: M. Foucault, Le¢ons sur la volonté de
savoir. Cours au Collége de France (1970-1971), Paris: Seuil/Gallimard 2011; M. Foucault, Lezioni
sulla volonta di sapere. Corso al Collége de France (1970-1971), trans. M. Nicoli, C. Troilo, Milano:
Feltrinelli 2015; M. Foucault, Naissance de la biopolitique. Cours au Collége de France (1978-1979),
Paris: Seuil/Gallimard 2004; M. Foucault, Nascita della Biopolitica. Corso al College de France
(1978-1979), Milano: Feltrinelli 2005, cited by: M. Maioni — V. Tambone, Proposta per una biopolitica
personalista, in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista, p. 152;
E. Midolo — S.M. Bowman — N. Casillas — M. Casini, The Most Relevant Dilemmas regarding human
lifein U.S., in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista, p. 107.
For complex context of the biopolitics and directions of its practical applications, see: E. Corradi,
Filosofia della ,,morte dell uomo . Saggio sul pensiero di Michel Foucault, Milano: Vita e Pensiero
1977; R. Esposito, Bios. Biopolitica e filosofia, Torino: Einaudi 2004; P. Montani, Bioestetica. Senso
comune, tecnica e arte nell’eta della globalizzazione, Roma: Carocci 2007; F. Lucrezi — F. Mancuso
(eds.), Diritto e vita. Biodiritto, bioetica, biopolitica, Soveria Mannelli: Rubbettino 2010; P. Valvo
(ed.), Quale scienza per quale uomo? La sfida della biopolitica, Siena: Cantagalli 2010.

22 Cf. G. Gambino, I fragile confine tra biopolitica e biodiritto: Riflessioni a margine del prin-
cipio procreativo, in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista,
p. 67-83.
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vision, decisions, conduct, and policies — of the life sciences and health care, em-
ploying a variety of ethical methodologies in an interdisciplinary setting”*. The
term bioethics is used less as a synonym of medical ethics. The issues covered by
both bioethics and biopolitics coincide, and for this reason some consider biopoli-
tics to be a particular sector or part of bioethics. In fact, politics affects, influences,
favors, promotes, regulates, restricts or discards life...

3.1 ANUMBER OF ALARMING EXAMPLES

We have witnessed a very rapid and disturbing proliferation of pressing ques-
tions regarding biopolitics. We will list only a few examples here:

a) The legalization of abortion promoted as a ,,fundamental right” of the woman.
This practice has spread from the Soviet Union and the countries of the ex-Soviet
block** and from the Western countries® to planetary level. After exercising and
strengthening of this use, abortion has become a part of the mentality of many
peoples and has led to paradoxical situations at the political level in the European
Union and in some its Member States. For example: In February 2017 the European
Parliament has approved the resolution which refuses the statement of D. Trump,
the President of the US, and his decision to not sponsor nongovernmental orga-
nizations supporting and practicing abortions as a means of family planning. The
resolution suggests to the Member States to create, from their internal resources,
an international financial foundation for promoting ,,services” of family planning
and of ,,safe and legal abortion”. The members of the European Parliament have
approved (with the majority of voices /371 on behalf, 198 against, 74 delayed/)

2 S.G. Post, Introduction, in: S.G. Post (ed.), Encyclopedia of Bioethics, vol. I, Detroit-New
York-San Francisco-New Haven, Conn-Waterville, Maine-London: MacMillan-Gale 2004, p. XI.

2 The Law n. 68 regarding artificial abortion was accepted in the communist Czechoslovakia
in 1957 in the name of the atheistic ideology which has not respected the value of conceived and yet
non born child. The abortion was perceived as a method of birth control. For the historical context
of this law and its contemporary consequences in Slovakia, see: J. Dacok, Zdakladné crty bioetického
zdpasu, in: Férum Zivota (ed.), 60 rokov legalizdcie potratov v Ceskoslovensku. Mordlne a politické
aspekty prava na zivot, Rajecké Teplice: Forum zivota 2017, p. 50-59, http.//www.forumzivota.sk/
wpcontent/uploads/2013/05/Zborn%C3%ADkcel%-C3%BD.pdf (access: 1.04.2019).

% 1In Italy, for instance, the Law n. 194 has been introduced in 1978 (Norms for the Social Pro-
tection of Maternity and Voluntary Interruption of Pregnancy) which has decriminalized the practice
of abortion. According to the Ministry of Health of Italy, from the beginning, when the law has come
into force, until 31 December 2005, 4.603.525 abortions were performed. It could be confronted with
loss of population in a big Italian region... According to the Annual report of the Ministry of Health
of Italy, the total number of abortions in Italy until 2017 was 5.895.368. Carlo Casini presents the
history of the struggle for life’s right in the Italian society and politics from the 1983 until 2007, with
the contribution of the Catholics. Cf. C. Casini, Biopolitica: | 'ora é venuta. Politica e diritto alla vita,
Siena: Cantagalli, 2007. See also: Centro di aiuto alla vita di Cassino, / numeri dell aborto in Italia,
www.centrodiaiutoallavitadicassino-.it/da-sapere/i-numeri-dell-aborto-in-italia/ (access: 1.04.2019).
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the resolution which pushes abortion, contraception and sterilization as parts of
,sexual and reproductive health, sexual and reproductive rights”. It depends only
on a concrete Member country if it will contribute to that fund or not. Netherlands
just contributed with the sum of 20 million of Euro*.

b) Tragic consequences of selective abortions of female sex, especially in India
and China (with the presence of the United Nations Fund for Population Activities
/UNFPA/ and the past biopolitical program of unic child), bringing about disparity
between the sexes and the disappearance and dearth of women (missing women).
While at the international level the average relation among the newborn boys and
girls is 107 %, in China it is 119 %, and in some regions 136 %. According to the
estimations, about 40 million of girls are missing. That’s why, there are many social
difficulties, especially for men who are not able to get married. Ten years ago, the
number of those men was about 25 million, in 2020 they will be about 40 million.
There is an increase in crime, emigration or transport of women to China as log-
ical consequences of that situation. According to the sources of the UNFPA from
2005, about 650.000 girls and women were brought to China every year, especially
from poor countries of Asia (Myanmar, Vietnam). Their destination was usually
prostitution or trade of brides?’.

¢) Supernumerary frozen embryos as consequences of artificial techniques of
medically assisted fertilization, in particular FIVET (Fertilization In Vitro with
Embryo Transfer) or ICSI (Intracyto-plasmatic Sperm Injection). Only in Italy, for
instance, in 2008 there were 763 non transferred and cryopreserved embryos who
were artificially produced. In the following years, because of the intervention of the
Constitutional Court, their number was rapidly growing up: from 7.337 in 2009, to
16.280 in 2010 and 22.143 in 2013, In conformity with national legislations, the
storage areas and stocks of the centers for assisted fertilization are periodically ,,set
free or emptied”, naturally bringing about the destruction of the frozen embryos.

%6 Cf. Tlacova kancelaria Konferencia biskupov Slovenska, Europarlament navrhol zriadit
medzinarodny fond na financovanie potratov, https://m.tkkbs.sk/mview.php?q=2&cisloclan-ku...
(access: 12.04.2019). In February 2017 French Parliament has approved the law which permits
a punishment to those persons responsible for the Webpages which offer some references regarding
the abortion. Each information which could lead to changing of the accepted decision in favour of
abortion, will be judged as ,,offence from obstruction of abortion”. Penalty can arrive up to 2 years of
jail or 30.000 Euro of financial ban. Cf. D. Zappala, ,, Ostruzione digitale all ‘aborto”, Parigi decide,
Avvenire” 16.02.2017, p. 16. See also: Aa. Vv., Esteso a internet il reato di ostruzione all’aborto,
,,L’Osservatore Romano” 18.02.2017, p. 2.

27 Cf. L. Negri—R. Cascioli, Perché la Chiesa ha ragione. Su vita, famiglia, educazione, AIDS,
demografia, sviluppo, Torino: Lindau 2010, p. 63-85; 189-209.

% A study dedicated to the origin, the destiny of abandoned embryos, their anthropological status
in postmodern society, bioethical and biogiuridical implication at the international level and in Italy,
is: L. Lodevole, Embrioni ,,abbandonati”, Arriccia: Aracne 2016. For the approximate numbers of
embryos extra uterum in Italy, see in particularly p. 55-72.
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d) Political and ideological pressure for the legalization of euthanasia. Extensive
attention is paid to ,,dramatic cases” diffused through the media, with a gradual
opening to assisted suicide and euthanasia. The other, but very important moti-
vation, is ageing of the worldwide population or the growing up of persons over
60 years. According to the statistical tendencies, in the period from 2001 to 2050
the number of the persons over 60 could be three times higher — from about 606
million to 2 billion®. Tt is foreseeable to expect (as was the case with abortion), an
augmentation of euthanasia as a biopolitical and bureaucratic practice regarding
the end to an individual human life*.

4. POSITIVE BIOPOLITICS AND THANATOBIOPOLITICS

Each kind of biopolitics which valorizes itself, serves society and human dig-
nity, promotes and protects them. In this way it can bring about the noble and
moral commitment which serves the common good and is ,,in favour of the com-
munity’!. This kind of biopolitics is the true policy of life — positive biopolitics
or personalistic biopolitics.

Unfortunately, in the course of the XX™ century, in serving the Nazi and Com-
munist ideologies, biopolitics wrote the blackest pages of its history. Here biopolitics
was transformed into true thanatobiopolitics or negative biopolitics. On the one
hand, after the second World War there was the social and political will to condemn
the Nazi ideology at the Nuremberg trial (from 20™ November 1945 until 1* Octo-
ber 1946), sentencing some of the bearers and implementers of that ideology, and
with the Universal Declaration of Human Rights (10" December 1948), the United
Nations accepted something that set out to protect humankind from barbarism.

On the other hand, after the fall of communism, what was lacking and still is
missing was the social and political will to proceed in the same manner against
the main representatives of the Communist ideology. This ideology — as some say
—melted away like snow, but still penetrated all the structures of post-communist
societies, creating ,,an underground network” with its different negative conse-
quences...

¥ Cf. M. Schooyans, Controllo delle nascite e implosione demografica, in: Pontificio Consiglio
per la Famiglia (ed.), Lexicon. Termini ambigui e discussi su famiglia, vita e questioni etiche, Bologna:
Edizioni Dehoniane 2003, p. 159. See also: G.-F. Dumont, Demografia, transizione demografica
e politica demografica, in: Pontificio Consiglio per la Famiglia (ed.), Lexicon. Termini ambigui e
discussi, p. 167-175.

3 For a synthetic presentation of four mentioned alarming examples, see: F. D’ Agostino, Bioetica
e biopolitica. Ventuno voci fondamentali, Torino: G. Giappichelli Editore 2011, p. 56-59.

31 ALA. Bello, Introduzione, p. 10.
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Today Western society is characterized by its widespread liberty and by the
»euphoria of death”: to take the life of others, naturally, from the point of view of
the healthy and adults (to kill — e.g. by means of genetic pre-implantation diagnosis,
the destruction of frozen embryos or with chromosome damage, abortion, assisted
suicide, euthanasia etc.) or to take one’s own life (e.g. suicide)*”. In the context
of planned projects through the vision of law as ,,‘legitimization’ of violence”,
Michel Schooyans, a very renowned Belgian philosopher and theologian, states
the following: ,,Euthanasia appears [...] as a lordly expression of a philosophical
conception of man, fascinated with death and vertigo of self-destruction. It could
not be amazing, if a society, opened to accept a law so perverse, passes from
planned destruction of individuals to planned destruction of itself. The main cause
of demographic fall of the Western European states prosper in this double will of
self-destruction, in this drive of death”.

The central point regarding discussions and decisions in biopolitics revolves
around the natural value of human life. Recognizing this value signifies establishing
a base for the respect and protection of human life, which could lead to the rejec-
tion of the genetic pre-implantation diagnosis with a possibility of abortion, to the
rejection of experimentation with a human being in each period of his development
without informed consensus, only accepting therapeutic interventions. The result
of this outlook is the requirement for binding regulations at national, international
and world levels. Looking back on the past experiences, scientific and technological
progress should induce the formulation and codification of limits which are able
to avoid or put a stop to eugenic practices* with very serious social and personal
consequences.

5. SOME MEANS OF THE CATHOLIC SOCIAL TEACHING

The biblical foundation serves as a basis for theoretical and moral reflection and
all kind of activities. According to the Christian Revelation, ,,God created mankind
in his image” and ,,likeness” (Gen 1,26-27) so that he could be his collaborator and
interlocutor: ,,This shows us the immense dignity of each person, ‘who is not just
something, but someone. He is capable of self-knowledge, of self-possession and

32 For discussions regarding bioethics and biogiuridics, their histories, competencies and prac-
tical applications, see: F. D’ Agostino, Bioetica e Biogiuridica, oggi, ,,Medicina e Morale” 5 (2017),
p. 659-663.

3 M. Schooyans, La face cachée de L’ONU, Il volto nascosto dell’ONU. Verso il governo
mondiale, trans. M. Biasutto, Roma: Il Minotauro 2004, p. 133-134.

3 Cf. L. Lippolis, Biopolitica — Parte etica, in: E. Sgreccia — A. Tarantino (eds.), Enciclopedia
di Bioetica e Scienza giuridica, vol. 11, Napoli-Roma: Edizioni Scientifiche Italiane 2009, p. 243-247.
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of freely giving himself and entering into communion with other persons’” (LS 65).
Recalling the position of John Paul II, pope Francis emphasizes the particular love
of God for each person who receives from the Creator ,,an infinite dignity” (LS 65).

God wanted each person for himself as an expression of his free love. Mankind
belongs to God, who gives him life and with it a particular and original mission too.
Every human life is important, sacred and precious, a foundation of other values,
and this is why it is inviolable for its entire existence — from conception until natural
death. The respect for the Creator, the promotion and the defense of human life are
parts of the whole Tradition of the Church and its Magisterium.

5.1 INTEGRAL HUMAN DEVELOPMENT

It is understood as a generous and positive approach or vision of the human
existence in her complex relations with family, community and all humankind. It
is based on respect for human dignity which is creative and expresses herself not
only by work and economic activities, but also by cultural and artistic manners,
religious beliefs and spiritual customs?®. Integral human development is founded
on four principles of the Catholic social teaching: a) the dignity of human person,
b) the common good, ¢) subsidiarity and d) solidarity. The character of these prin-
ciples is general, universal and fundamental. They reflect the human and social
realities in the light of reason and faith and the Church considers and proposes
them as the criteria for moral, social and political discernment and doing. ,,These
principles — according to the Social doctrine of the Church — have a profoundly
moral significance because they refer to the ultimate and organizational foundations
of the society. To understand them completely, it is necessary to act in accordance
with them, following the path of development that they indicate for a life worthy of
man”. Their intrinsic moral character regards the personal behaviour of individuals
and institutions®®.

The human person, as an original being, is opened to transcendence and to all
creations. It has intellect, consciousness and freedom. They are not the basis for the

35 As is known, Benedict XVI has dedicated the whole Encyclical letter to integral human de-
velopment, where — moreover — he states: ,,The development of individuals and peoples is likewise
located on a height, if we consider the spiritual dimension that must be present if such development
is to be authentic. It requires new eyes and a new heart, capable of rising above a materialistic vision
of human events, capable of glimpsing in development the ‘beyond’ that technology cannot give. By
following this path, it is possible to pursue the integral human development that takes its direction
from the driving force of charity in truth”. Benedict XVI, Encyclical Letter Caritas in veritate on
Integral Human Development in Charity and Truth (29.06.2009), n. 77, w2.vatican.va/.../hf ben-
xvi_enc_20090629_caritas-in-veritate (access: 14.04.2019). Cursive is in the english text.

36 Cf. Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the Church,
n. 160-163.
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person, but the person is the point of departure or the essential premise for them
and their acts. The human person is a subject with consciousness and freedom who
demands not only to be respected from the institutions and from the others, but
especially has be to promoted by all in his/her integral development. In other words,
integral human development means to respect the intellect, the consciousness and
the freedom of the human person and to develop them in balanced mode. The human
person is a responsible, active and creative subject. For this reason, the institutions
and the others must serve only for his own development, and not for some kind
of manipulation. The highest goal of the development of the human person is the
communion with the personal God and his salvific project. According to Bernard
V. Brady, professor of moral theology at the University of St. Thomas, St. Paul,
MN, ,,the Church offers not only her social doctrine and, in general, her teaching
about the human person redeemed in Christ, but also her concrete commitment
and material assistance in the struggle against marginalization and suffering™?’.
There is a close relation among bioethics and the integral human development,
as stressed by Benedict XVI: ,,A particularly crucial battleground in today’s cultural
struggle between the supremacy of technology and human moral responsibility is
the field of bioethics, where the very possibility of integral human development is
radically called into question. In this most delicate and critical area, the fundamental
question asserts itself forcefully: is man the product of his own labours or does he
depend on God? Scientific discoveries in this field and the possibilities of techno-
logical intervention seem so advanced as to force a choice between two types of
reasoning: reason open to transcendence or reason closed within immanence. We
are presented with a clear either/ or”*®. As it is evident, the anthropological vision
of the man also in the field of bioethics is the question of life or death for the man.
Integral human development calls for the solidarity in the field of biopolitics,
human work and peace as the signs of justice and love. The integral develop-
ment at the personal, communitarian and worldwide levels requires an essential

37 B.V. Brady, Essential Catholic Social Thought, Maryknoll, New York: Orbis Books 20172,
p- 246. For improving this vision, in the context of Social Teaching of the Church and Moral Theology,
see also: K.E. McKenna, 4 Concise Guide to Catholic Social Teaching, Notre Dame, IN: Ave Maria
Press 2013%; B.V. Brady, Be Good and Do Good. Thinking Through Moral Theology, Maryknoll,
New York: Orbis Books 2014; T. Massaro, Mercy in Action. The Social Teaching of Pope Francis,
Lanham-Boulder-New York-London: Rowman-Littlefield 2018.

3% Benedict XVI, Caritas in veritate, n. 74. (access: 14.04.2019). Cursive is in the english text.
For some actual and worrying tendencies in the field of bioethics and in the western societies, see:
A. Filipowicz, Bioetyka. Dialog w obronie zycia, Warszawa: Bobolanum 2002; K.S. Rajan, Biocapital.
The Constitution of Postgenomic Life, Durham-London: Duke University Press 2006; H.T. Engelhardt
Jr., Dopo Dio. Morale e bioetica in un mondo laico, Torino: Claudiana 2014; M.D. Lemay, The Death
of Christian Thought. The Deception of Humanism and How to Protect Yourself, Abbotsford, WI:
Aneko Press 2016.
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precondition: the defense and promotion of human rights**. But human rights need
a basis, a nail, a hobbyhorse which offers the fundamental support for them: It is
the dignity of the human person®, as stresses pope Francis: ,,Underlying the prin-
ciple of the common good is respect for the human person as such, endowed with
basic and inalienable rights ordered to his or her integral development” (LS 157).

In other words, the integral human development ,,is a question of building up
a more decent life through united labor, of concretely enhancing every individu-
al’s dignity and creativity and capacity to respond to his or her personal vocation,
and thus to God’s call. Total recognition must be given to the rights of the human
conscience, which is bound only to the truth, both natural and revealed. The recog-
nition of these rights represents the primary foundation of every authentically free
political order”'. It is clear, that this kind of political order is — and has to be — in
favor of positive biopolitics or ,,biopolitics of gift”*>. The one who recognizes that
every life, world and all human good activities are gifts, also recognizes that this is
the way to happiness for all humankind. But it is a strong challenge for education
and permanent formation at all levels.

5.2 RESPONSIBLE CREATIVITY

It could be the response to the challenges connected with biopolitics and the
care of our common home. John Paul II’s exhortation expressed in his Encyclical
Letter Evangelium vitae could act as an inspiration: ,,Individuals, families, groups
and associations, albeit for different reasons and in different ways, all have a re-
sponsibility for shaping society and developing cultural, economic, political and
legislative projects which [...] will contribute to the building of a society in which
the dignity of each person is recognized and protected and the lives of all are de-
fended and enhanced. This task is the particular responsibility of civil leaders. Called
to serve the people and the common good, they have a duty to make courageous
choices in support of life, especially through legislative measures”. This appeal
presents a broad range of social and political actions, which can inspire not only

3 Cf. Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the Church,
n. 130-134; 317-322; 494.

4 Cf. C. Casini, Biopolitica — Parte giuridica, p. 268.

4 B.V. Brady, Essential Catholic Social Thought, p. 246.

42 Cf. N. Corsi — C. Navarini, Vita e reciprocita. La felicita del dono in prospettiva biopolitica,
in: A.G. Spagnolo — V. Tambone (eds.), Proposte per una biopolitica personalista, p. 99-203.

4 John Paul I, Encyclical Letter Evangelium vitae on the Value and Inviolability of Human
Life (25.03.1995), n. 90, w2.vatican.va/.../hf jpii_enc 25031995 evangelium-vitae.html (access:
14.04.2019).
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Christians*, but all people of good will. In fact, it is a strong cry for creativity,
moral, social and political responsibilities: «For this reason I urgently appeal once
more to all political leaders not to pass laws which, by disregarding the dignity of
the person, undermine the very fabric of society” (EV 90).

In a similar manner, Pope Francis invites us with urgency ,,to move forward in
a bold cultural revolution” (LS 114) through love in the social and political fields:
,.Social love is the key to authentic development: ‘In order to make society more
human, more worthy of the human person, love in social life — political, economic
and cultural — must be given renewed value, becoming the constant and highest
norm for all activity’” (LS 231). Consequently, the personal testimony is crucial and
it becomes ever more urgent. To accept others, to bow according to the example
of Christ, who was humble, merciful and simple, to grow up in the wisdom of the
Gospel, to strive for ,,a return to that simplicity” (LS 222) and for the realization
of a ,,new and universal solidarity” (LS 14) and a ,,universal fraternity” (LS 228)
— these represent the challenges which require the most personal, moral and the
highest commitment from all people of good will.

Pope Francis, on the one hand, recognizes that the life style according the
Gospel and the Beatitudes is not easy and will not be easy, especially ,,for the thirst
for power and worldly interests often stands in our way” and for alienation of the
society which could be ,,an obstacle to authentic human and social development”; on
the other hand, he encourages us to ,,continue to grow and offer something greater
to God, even in those areas we find most difficult” (GE 91,175).

In this sense, eloquent is his invitation, addressed to the young people in the
recent Post-synodal Apostolic Exhortation Christus vivit: ,,Dear young people, make
the most of these years of your youth. Don’t observe life from a balcony. Don’t
confuse happiness with an armchair, or live your life behind a screen. Whatever
you do, do not become the sorry sight of an abandoned vehicle! Don’t be parked
cars, but dream freely and make good decisions. Take risks, even if it means making
mistakes. Don’t go through life anesthetized or approach the world like tourists.
Make a ruckus!” (ChV 143). At the same time, pope Francis invites young people,
but in collaboration with the adults and all others, to be the friends and collabo-
rators of Jesus Christ and together with him to contribute toward building of ,,his
kingdom in this world”; to be the messengers of his light and love (cf. ChV 153).
This is the path of the rising, the maturity, the brotherhood, the commitment and
the missionary (cf. ChV 158-178). This is the way of ,,mercy, creativity and hope”
which promotes life: ,,Continue to fight apathy and to offer a Christian response to
the social and political troubles emerging in different parts of the world. I ask you
to build the future, to work for a better world.” Fighting ,,for the common good”
and serving others, particularly the poor, is the way to be the ,,protagonists of the

4 For the importance of the social teaching of the Church and his influence for social work, see:
M. Smidova — K. Slezakova, Counseling v pomoci rodindm, Trnava: Dobra kniha 2016, p. 27-41.
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revolution of charity and service, capable of resisting the pathologies of consum-
erism and superficial individualism” (ChV 173,174).

CONCLUSIONS

Our period needs especially the hope and the courage. The Christian Revelation
invites us to the hope in each situation and in front of each challenge. In Jesus Christ,
who is the new man and the perfect man, we are the sons of God. As sons, we are
invited to find, to respect and to promote the dignity of the others, of ourselves and
to appreciate the free gifts of God for the whole mankind®.

For the same reason we are invited also to the creativity in the fields of the
positive, integral, personalistic biopolitics, biopolitics of reciprocity or gift. This
kind of biopolitics will only be faithful to its genuine mission, if it seeks and fosters
the truly integral human development (of individuals, families, and larger commu-
nities and nations), based on centrality and dignity of each human person. Positive
biopolitics — which is in an unfabled favour of life and of the whole creation — is
therefore vitally needed.

Without adequate biopolitics, it will be impossible to prevent the biopower in the
hands of technicians and scientists, from transforming biopolitics into thanatobio-
politics. This reality confers a heavy responsibility to the legislators in the political
and social fields. For this responsibility, it is not possible to accept the separation of
the private sphere from the public one. With regards the contemporary world, with
its globalization and open or penetrable frontiers, we can recommend the rejection
of any kind of social and political activities for which it is impossible to anticipate
the consequences. As we have shown, there is a very strict relationship between
the social field and politics. Politics as the ,,art of government” of public life, will
only find its essence in searching for just solutions without discrimination, in the
social field and that of bioethics.

In a true dialogue and collaboration with all men and women of good will, it
is possible to promote and to strengthen the ,,culture of care” (LS 231) which is
the culture of acceptance. Delicate social and biopolitical questions, especially
those concerning the beginning and the end of life, will not be resolved through
abortion, genetic manipulations, euthanasia or assisted suicide, which are the signs
of irresponsibility, arrogant biopower, fear and escape from reality. What is truly
valid is the presence and interest in hope and love.

4 Cf. L.F. Ladaria, Antropologia cristiana, in: R. Latourelle — R. Fisichella (eds.), Dizionario
di Teologia Fondamentale, Assisi: Citadella Editrice 1990, p. 49-56.
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Christian hope highlights the Christian experience according to which ,,all the
creatures of the material universe find their true meaning in the incarnate Word, for
the Son of God has incorporated in his person part of the material world, planting
in it a seed of definitive transformation” (LS 235). In line with this same Christian
hope, what follows is also valid: He who serves others imitates Christ and He will
repay him generously. This belief, which recognizes free received love, is also
a motivation for altruistic and responsible activities at all levels.

BIOPOLITYKA I INTEGRALNY LUDZKI ROZWO.
WKEAD NAUKI SPOLECZNEJ KOSCIOLA

Streszczenie

W artykule zostaje poddana analiza katolickiej nauki spotecznej, szczegolnie jej sfor-
mutowanie w encyklice papieza Franciszka Laudato si’ 1 innych dokumentach Magisterium.
Zostaja przedstawione gtowne cechy charakterystyczne ,kultury troski” oraz , kultury
wyrzucania”, a takze pytanie zwigzane z bio-wtadza, pozytywna i negatywna biopolityka
(tanatopolityka) wraz z niektorymi alarmujacymi przyktadami (legalizacja aborcji, selektyw-
na aborcja dziewczynek, niszczenie nadliczbowych zamrozonych embrionéw, lobbowanie
na rzecz legalizacji eutanazji). W dalszej czgsci zostaje podkreslony wktad Kosciota w tych
debatach w aspektach biblijnym, teologicznym i etycznym, jak tez znaczenie aktywnosci
w tych obszarach. Najwicksze wyzwania w ramach bioetyki muszg zostac przezwyci¢zone
przez kreatywno$¢ w spotecznym, moralnym i politycznym obszarze. ,,Kultura troski” jest
kulturg akceptacji innych, uformowana przez chrzescijanska nadzieje i mitos¢. Jest kultura
obecnosci 1 zainteresowania innymi wedtug przyktadu Jezusa Chrystusa.

Stowa kluczowe:  kultura troski”, ,kultura wyrzucania”, bio-wtadza, pozytywna
i negatywna biopolityka, Laudato si’, nauka spoteczna Kosciota, chrze$cijanska nadzieja,
mitos¢, kreatywno$¢.

BIOPOLITICS AND INTEGRAL HUMAN DEVELOPMENT.
CONTRIBUTION OF THE SOCIAL TEACHING OF THE CHURCH

Summary

This Paper takes in consideration the Social teaching of the Church, particularly ex-
pressed in the Encyclical Letter of Pope Francis Laudato si’ and in other documents of
the Magisterium. The article presents the basic characteristics of ,,Culture of Care” and
,»Culture of Waste”, of biopower, of positive biopolitics and of negative biopolitics (than-
atobiopolitics) with some alarming examples (legalization of abortion, selective abortions
of females, destruction of supernumerary frozen embryos, lobbying for the legalization
of euthanasia). Subsequently, it introduces the contribution of the Christian faith to these
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debates, from the biblical, theological and moral point of view, and invites the reader to
respond to the urgent challenges in biopolitics by the responsible creativity in the social,
moral and political fields. The ,,Culture of Care” is a culture of acceptance of the other,
shaped by Christian hope and love, a culture of presence and of interest in the other, fol-
lowing the example of Jesus Christ.

Keywords: ,Culture of Care”, ,,Culture of Waste”, biopower, positive and negative
biopolitics, Laudato si’, Social teaching of the Church, Christian hope, love and creativity.

BIOPOLITIK UND INTEGRALE MENSCHLICHE ENTWICKLUNG
BEITRAG DER KIRCHLICHEN SOZIALLEHRE

Zusammenfassung

Im Artikel wird die Soziallehre der Kirche analysiert, vor allem wie sie in der Enzyk-
lika vom Papst Franciscus Laudato si’ und anderen Dokumenten des Lehramtes formuliert
wird. Es werden die grundlegenden Charakteristika der ,,Kultur der Fiirsorge® sowie der
»Kultur des Wegwerfens® vorgestellt, aber auch die Fragen der Biomacht, der positiver
und negativer Biopolitik (Thanatopolitik) mit manchen alarmierenden Beispielen (Lega-
lisierung der Abtreibung, selektive Abtreibung der Madchen, Zerstérung der iiberzéhligen
eingefrorenen Embryos, Lobbying fiir die Legalisierung der Euthanasie). Des Weiteren wird
der Beitrag der Kirche in diesen Debatten unter biblischen, theologischen und ethischen
Aspekten vorgestellt sowie die Bedeutung der Aktivitét in diesem Bereich unterstrichen.
Die wichtigsten Herausforderungen in der Biopolitik miissen durch die verantwortungsvolle
Kreativitit in sozialen, moralischen und politischen Bereichen bewiltigt werden. ,,Kultur
der Fiirsorge™ ist eine Kultur der Akzeptanz der anderen, gestaltet durch christliche Hoff-
nung und Liebe. Es ist eine Kultur der Anwesenheit und des Interesses fiir andere nach
dem Beispiel Jesu Christi.

Schlisselworte: “Kultur der Fiirsorge”, “Kultur des Wegwerfens”, Biomacht, positive
und negative Biopolitik, Laudato si’, Soziallehre der Kirche, christliche Hoffnung, Liebe
und Kreativitét.
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INTRODUCTION

Many issues in the contemporary social discourse concerning ethical problems
are confronted with universality or with the individual character of human morality.
The central problem seems to be a definition and usage of the term “human nature”,
which is rooted in the Platonic and Aristotelian philosophical tradition.

In the philosophical discourse, the early modern era brought a shift in under-
standing of the notion of “human nature”. The metaphysical discourse, on which
anthropology and subsequently the ethics of that time were built, was subjected to
serious criticism. The turn to the subject, completed by Kant, showed that meta-
physics as a science is not feasible and that human knowledge, including knowing
oneself, remains within the limits of our own subjectivity. This shift in thinking has
determined the way we understand the term “human nature”. For Gianni Vattimo,
an Italian contemporary philosopher, “human nature” is a powerful metaphysical
concept that enables power-laden interventions in the realm of ethics and law
(concerning sexual minorities, etc.).!

On that basis, many postmodern philosophers have rejected this term, even
if they accepted the existence of some universal human traits. However, the term
“human nature” is not linked to these traits. We may well speak of some biological
constants common to all human beings but these are not final since they are dynamic

1

Cf. D. Hruska, Duchovny rozmer konca doby velkych metafyzickych nardcii, in: R. Soltés,
D. Hruska, P. Dancék (eds.), Disputationes quodlibetales. Dusa a Europa, Presov: PreSovska Uni-
verzita v PreSove, Gréckokatolicka Teologicka Fakulta 2012, p. 20.
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and subject to evolutionary development. Hence, they do not meet the criteria of
the metaphysical term “human nature”.

Examining the theory of social constructivism, we come across a widely ac-
cepted opinion that there are no common biological determinants shared by all
people. Social constructivists claim that humans are primarily formed through their
social interactions. Human biology linked to “anthropological constants” is also
subordinate to being formed within a social community. This way of thinking is
not new. Empiricists argued in a similar manner. John Locke, for instance, claimed
that a child is born pure, without innate ideas and tendencies and acquires moral
competencies exclusively through upbringing and education.

Today, however, the thesis is rather enfeebled. In the context of psychology and
sociology, there have been numerous discussions about certain innate structures that
determine and condition the development of a human being. That includes also the
sphere of morality. More emphasis is being placed on the bio-psycho-socio-cultural
unity of a human person, which is dynamic to some extent, but at the same time
conditioned by our biological and psychological dimensions.?

Cloninger’s typology of personality distinguishes between temperament and
character traits. The temperament traits are inherited inclinations towards certain
emotional reactions and learning which are responsible for automatic emotional
reactions observable from the early stages of an individual’s life. They are rather
stable over time. There are four basic dimensions of temperament: novelty seeking,
harm avoidance, reward dependence, and persistence. On the contrary, the charac-
ter traits are less stable and only partially affected by temperament. Character is
developed during ontogenesis and shaped by learning. There are three dimensions
of character: self-directedness, cooperativeness, and self-transcendence.?

The following text attempts to analyse the possible application of the term “hu-
man nature” in the works of Jonathan Haidt, a leading American social psychologist,
whose principal line of research includes psychological foundations of morality.

2 Cf. M. Zavis, Spiritudlna neuroveda ako nova paradigma interreligiozneho dialogu, in:

K. Kardis, G. Pala (eds.), Globalizdacia a ndbozenstvo, PreSov: PreSovska Univerzita v PreSove,
Gréckokatolicka Teologicka Fakulta 2011, p. 165.

3 Cf. R. Hruby, I. Ondrejka, G. Nosalova, Zdklady tedrie osobnosti podla C. R. Cloningera,
,Psychiatria” 14 (2017), no. 2-3, p. 115-118.
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1 RESEARCH ON MORALITY AND “HUMAN NATURE”
IN JONATHAN HAIDT

Jonathan Haidt received a degree in Philosophy from Yale University and a PhD
in Psychology from the University of Pennsylvania. He researches the psychology
of morality within the framework of social psychology. In his ground-breaking
book The Righteous Mind (2012), Haidt claims that in the research on morality he
found the key to understanding the reasons why people are often divided by politics
and religion and why we are emotionally concerned with the type of justice that is
convinced about its own truth. Human nature does not involve only morality, but
also moral reasoning, criticality and a tendency to denounce. According to Haidt,
it is a purely human trait and it is a result of our evolutionary development.*

Haidt starts by saying that many researches in the field of moral psychology and
human behaviour have been conducted in Western universities through interviewing
students. Would the findings of such researches be valid in other cultures too? Haidt
draws attention to a study claiming that the vast majority of research is carried out
on a small subset of the human population — members of Western culture who are
educated and come from a wealthy, industrialized and democratic country. And
yet these people are the least typical and the least representative sample of people.
It is also the least suitable group of people for any research that aims to provide
a generalization about human nature.’

This can be also said about philosophy. European philosophers have been devel-
oping moral systems that were meant to be universal, but they were still based on
the principles of Western culture. Perhaps we fell into the trap of an abstract and,
as Kant put it, unity-seeking judgement.®* We cannot ignore cultural differentiation
when we wish to explore the human mind.

Haidt began researching morality against a backdrop of continuing dispute
over universal morality between psychologists and anthropologists. While some
researchers stressed fundamental universality, others pointed to differences in inter-
preting something as right or wrong across various cultures. Anthropologist Richard
Shweder focused his research on the moral understanding of US Americans and
Indians. His findings revealed that people in the USA base their decisions predom-
inantly on the principle of harm, whereas Indians rely on a variety of determinants
in their decision-making.

Shweder’s approach, which inspired Haidt and enabled him to translate the
findings of anthropology into a language of psychology,’ lies in presenting subjects

Cf. J. Haidt, Moralka lidské mysli, Praha: Nakladatelstvi dybbuk 2013, p. 16-18.
Cf. J. Haidt, Moralka lidské mysli, p. 132.

Cf. 1. Kant, Kritika cistého rozumu, Bratislava: Pravda 1979, p. 251.

Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 38.
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with the invented stories and moral dilemmas that violate certain taboos, but are
completely harmless.® The American sample of respondents included children and
adults from Chicago and the Indian sample consisted of members of Brahman cul-
ture. They responded to various behavioural cases. Some responses differed whereas
some were identical. Haidt decided to examine the foundations of moral emotion
and moral reasoning and establish the origin of morality. Is it purely innate; is it
taught or is it a combination of the two? Considering the last one, is there a relation
between intuition and cognition? If so, to what extent do they affect one another?
To what extent do the things we have learnt influence what is innate, or vice versa?
Haidt conducted his research in America, Mexico and India.

Haidt invented several stories that were to provoke moral emotions. All of
these stories violate certain taboos. Although the violations might be regarded as
offensive, they were harmless to others. These stories prompted a respondent to
adopt a moral stance — either condemn or agree with the acts described in the sto-
ries. The trained interviewers then asked a set of probing questions to determine
the reasons behind the subject’s response (why does he/she consider certain acts
unacceptable). The majority of the respondents perceived even the harmless taboo
violation as wrong, regardless of the circumstances, even if the violation causes
no harm to anyone.’

Haidt understood that the responses prompted by the invented moral dilemmas
and situations in real life are not necessarily the same. He aimed to establish to what
extent the difference between intuition, which is based on emotions, and reasoning
is evident in situations when we are faced with a moral dilemma. Although there is
a certain aspect of cognition in emotions, mature moral judgement without emotions
is not possible as evidenced by case studies about people in whom the part of the
brain responsible for processing of emotions is damaged.

1.1 REJECTION OF A DUALISTIC PERCEPTION OF THE HUMAN BEING

In his research, the American psychologist Jonathan Haidt showed that reason
is, by far, not as independent of emotions as we often wish to think. Let us just
think about how difficult it is for us to choose from six or seven options (capacity
of short-term memory). Decision-making is closely linked with the feelings which
this or that option arouses in us. The researches of the neurosciences also confirm
these findings. Haidt introduces the research of a well-known neuroscientist Anto-
nio Damasio published under a symbolic title “Descartes’error”. René Descartes’
(1596 — 1650) dualism is a known fact. He believed that the mind (res cogitans) is
a separate substance independent from our body (res extensa). This dualism often

8 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 41.
% Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 49.
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appeared in spiritual traditions that assumed that our mind can control our body
and emotions and can be independent from emotions. Plato (427 — 347 BCE) even
placed the body and mind as opposites and claimed that the human life should
strive to free the soul from the body and passions. Plato’s assumptions, however,
were false.'”

Damasio observed that patients who suffered damage to one particular part
of the brain — the ventromedial prefrontal cortex - show an unusual specific set
of symptoms. Although the basic feelings remain normal, there has been a severe
damage of higher feelings. It means that if we, for instance, showed them pictures
with amusing or terrifying images they would not feel anything. Their ability to
distinguish between good and evil remained fully functional and their 1Q did not
drop. They were capable of reasoning about everything, but their emotions associ-
ated with social feelings were disrupted. As soon as they returned to their everyday
private lives, they had great problems with decision making. They made unwise
decisions or they were not able to arrive at any decision at all. Oftentimes, they
became alienated from their families and employers and their lives became more
complicated.!

A similar example, often presented in the scholarly literature, is a story of
arailroad construction foreman Phineas Gage from 1848. Gage was trying to place
a blast into a prepared hole with the help of an iron rod. There was an unexpected
explosion and the rod penetrated his skull. The rod was driven through the front
part of his brain and permanently damaged both his left and right prefrontal cortex.
Gage survived the accident, but his injuries damaged his ability to make decisions
and process emotions. Although he recovered physically, there were considerable
changes in his personality. Before the injury, he was a responsible, intelligent,
and socially mature individual. Gage’s intellect, learning capacities and memory
were not affected following the accident, but he soon changed. From being a com-
posed, modest, ambitious, and patient man, he became an irreverent, hot-headed
and unstable person often using profane language. His behaviour showed some
characteristics of “acquired sociopathy”, that is a social behaviour disorder. Dr.
John Harlow, Gage’s doctor wrote: “His physical recovery is good, I would say he
recuperated. The equilibrium or balance, so to speak between his intellectual facul-
ties and animal propensities, seems to have been destroyed. He is fitful, irreverent,
indulging at times in the grossest profanity, which was not previously his custom,
manifesting but little defence for his fellows, he hates corrections or advice when it
conflicts with his desire... Previous to his injury, although untrained in the schools,
he possessed a well-balanced mind, and was looked upon by those who knew him
as shrewd and persistent in executing all his plans of operation. In this regard his

10 Cf. M. Zavis, Spiritudlna neuroveda ako novd paradigma interreligiozneho dialogu, in:
K. Kardis, G. Pal'a (eds.), Globalizdcia a nabozenstvo, p. 165.
' Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 60n.
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mind was radically changed, so decidedly that his friends and acquaintances said
he was no longer Gage.”"?

The truth is that Phineas Gage is just one of the cases and it would not be pos-
sible to jump into quick and generalising conclusions. Such observations, however,
show that our reasoning is rather restricted without the involvement of emotions.
Figuratively speaking, if the head does not cooperate with the heart it can hardly
solve tasks of its own competence. Emotions also become the source of cognition
and processing of information and hence influence our way of thinking. For in-
stance, walking down a dark street and hearing somebody following us triggers
aresponse of “fight or flight”, our pulse rate increases and our pupils enlarge so that
we can take in as much information as possible. Our subconscious mind enables
us to survive in the world that requires processing a vast amount of information.
Intuition and emotions usually come first, followed by reasoning.

1.2 EMOTIONS AND THEIR INFLUENCE ON RATIONAL ASSESSMENT
AND DECISION-MAKING

The researches show that when assessing some data to which we bear an emo-
tional relationship, our brain automatically takes into consideration our desires,
dreams and wishes. Our judgements are then influenced by how we feel and what we
want to achieve.'® The same happens during a discussion when someone contradicts
us. Oftentimes, it is an emotional defensive response that comes first and not the
logical evaluation of the presented arguments. When the discussion touches issues
related to morality, politics or religion, our mind switches to the “fighting mode”.
Our mind is divided into two parts, while one of them comprises automatic and
subconscious processes (emotions), the other includes controlled processes (reason).

In his studies, Haidt compares them to the image of the elephant (automatic
processes) and the rider (controlled processes)'*. He became inspired to use the
analogy when conducting research in India. The elephant represents the emotional
side, whereas the rider represents reason. But who controls whom? When saying
that the human is a rational being we cannot forget to add that he is also an emo-
tional being. Undermining emotionality when arguing or making a life-changing
decision could come at a price. Haidt is right when he says that it is not the rider
who is in charge of leading the elephant. He can only make some adjustments.
Emotions often work on the subconscious level and are triggered sooner than we
even manage to become aware of them rationally. Even if we try to be rational
and in control, our judgement is always affected by our emotional impulses. For

12 Cf. F. Koukolik, Nejspanilejsi ze vSech bohil. Eseje, Praha: Karolinum 2012, p. 49-50.
13 Cf. L. Mlodinow, Védomi podvédomi, Praha: Argo 2013, p. 250.
14 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 72n.
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example, as soon as the elephant meets, sees or hears another person he begins
to either lean towards or turn away from that person within the first hundredth of
a second. This significantly determines what happens next. Intuition comes first."

Controlling our elephant is very arduous work and you need to be trained in
it. If we underestimate it, we could find ourselves in a place where the elephant
leads us and we will search for rational justifications for every path and bend in
our life afterwards. Since man is a rather resourceful being, he can convince him-
self and others around him of this self-deception. Reason, as the rider, can see the
path ahead and into the future and can learn a lot of useful information from other
riders or studying maps, but what he cannot do is to command the elephant against
its will. The rider can assist and gradually control the elephant, but that requires
comprehension and knowledge.'®

The way we decide when choosing the products in the shops serves as a great
example. Frequently, our decision making is guided by emotionality. That is the
reason why marketing places so much emphasis on packaging, design and promo-
tion. The packaging sells products and the cover sells the book. Attractive women
are photographed beside the cars to increase the chances of a sale. Special offer or
discount are phrases that influence our decision making too.

Similarly, our judgements are, to a considerable extent, dependent on fleeting
flashes of intuition also in political and social matters. Emotions play a crucial role
in our judgements. Yet it does not mean that they are “damaging” or “questionable”.
In dangerous and life-threatening situations, they can be lifesaving because they
enable us to respond very quickly. Naturally, reasoning is also important, especially
when interpersonal relationships are concerned and in situations where logical
arguments can provoke new intuitions.

Haidt compares our thinking to scientific or legal work. They are, figuratively
speaking, two paths leading to the truth. Scientists gather evidence, search for
connections, and deduce results from theories, which they then verify using ex-
periments. Lawyers begin with a certain position and they must convince others
about it being true. Only then, they try to find the evidence to support it or discredit
the evidence that does not fit into the context. The human mind was created to be
both of science and of law. Rivalry between these two approaches forms our at-
titude towards life. We arrive at the first judgment practically instantly and in the
search for evidence that could refute it we act like complete amateurs. Intuition
comes first and reasoning usually takes the floor afterwards with the purpose of
influencing others."’

Our mental architecture can be easily abused in the rhetoric of marketing
and politics, so when deciding for a politician or a political party, we do not even

15 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 89.
16 Cf. J. Haidt, Hypotéza stésti, Praha: Nakladatelstvi Dokotan 2014, p. 31.
17" Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 76, 101.
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realize that we chose a marketed political product that has been created knowing
the mechanisms of our subconscious processes.

1.3 MORAL MODULES - A FOUNDATION FOR MORAL MATRICES

Haidt raises a question: Why do we react in a certain way in different situations?
Is it learnt or innate behaviour? Haidt suggests that morality is not influenced purely
by the social environment manifesting itself in principles of harm and fairness.
Besides justice, other moral modules, which have evolved in response to impuls-
es in our ancestors, are of equal importance. It is undeniable that cognition also
influences our moral judgement. It is particularly evident in matters pertaining to
justice and dominates among members of the male population. In fact, our moral
reasoning is based on moral modules activated by the original and current triggers
and depends on our moral matrices. These modules lead us to the concrete moral
judgements and decisions we make at present. Activation of these modules evokes
certain emotional reactions, which are then manifested in our decision-making and
behaviour.

Haidt presents (building on ideas and research findings of several evolutionary
psychologists and anthropologists) six moral modules (foundations of morality)'®:
1. module care/harm (triggers our response, for instance, to seeing harm being

done to a child or the weak and vulnerable),

2. module fairness/cheating (endorses our sense of justice and evokes aversion

to cheating),

module loyalty/betrayal (endorses cooperation and rejects betrayal),

4. module authority/subversion (encourages respect for authorities and criticizes
disrespect and subversion within a group),

5. module sanctity/degradation (evokes awe of something untouchable on a pro-
fane level (e.g. state symbols) and opposes degradation and disgusting be-
haviour)

6. module liberty/oppression (evokes in us aversion to tyranny and abuse of
power)."”

W

These moral modules create a foundation for a particular matrix that reflects
the innate modules as well as cultural aspects and individual personality traits.
These moral matrices are linked to individual cultures. That explains differences
in moral codes across cultures. The differences might be found within the same
culture too. It all depends on which of the modules is given greater emphasis by
an individual person or a group places the greatest emphasis. For instance, would

18 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 164.
19 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 169, 194, 204, 358 n.
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we say that people in India who step over a person lying on the ground, respecting
his or her karma (behaviour that we deem unacceptable in our culture) are more
indifferent to one another than are people in Europe? Do they value life less than
Europeans do? We could go on and find differences like this across cultures. And
yet we share the same moral modules.

We can therefore say that the original trigger was a universal activator for the
creation of a moral module(s) in all human beings across cultures. Then, individual
cultures and societies were formed. Based on the particularities of the geographi-
cal environment, genetic aspects, and personality traits of individual members of
different cultures various moral matrices were created, which may, to some extent,
overlap with moral matrices of other cultures and societies. Differences in moral
matrices, however, may lead to conflicts and misunderstandings among people
with different views on violations of taboos in religion, politics, economy, culture
and so on.

Haidt concludes that the foundation of morality is not only innate (as claimed
by moral nativists) or acquired in childhood through learning (as claimed by em-
piricists). It is a combination of innateness and social learning. Based on this we
can answer the question about why people across different cultures agree on some
moral issues and differ on others.

Analysing these findings, Haidt sought to understand the constant conflicts that
occur in political and religious discourse. The moral modules are the same for all of
us; we just activate them in different ways. Plurality is therefore not only possible,
it is necessary. We must not disregard a different opinion in the discourse at once.
First, we must find the common ground on which we can agree and then explore
what is that crucial moment in the moral matrix of the opposing party. It is not
about the necessity to accept the other person’s belief. It is about understanding
and avoiding unnecessary affective reactions, which, if escalated, could provoke
conflicts.

On the other hand, we must acknowledge that “absolute” tolerance across all
moral matrices is a rather “ideal” view on plurality and not the one reflecting reality
and the natural state of matters. Haidt aptly remarks, “Imagine if there were no
countries and no religions too. If we could just erase the borders and boundaries
that divide us, then the world would “be as one”. It is a vision of heaven for liberals,
but conservatives believe it would quickly descend into hell. I think conservatives
are on to something.””

Understanding the principles of our moral matrices can lead to a change in
political space bringing greater decency.”! Haidt explained how libertarians who

20 J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 168.
2 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 376.
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sacralise liberty and conservatives who sacralise traditions and institutions provide
a crucial counterweight to the liberal reform movements. 2

2 PHILOSOPHICAL AND THEORETICAL FRAMEWORK AND ITS
APPLICATION IN THE CONTEMPORARY DISCOURSE

“Human nature” in our contemporary discourse is perceived only as a social
construct or a construct built upon our biological and psychological determinants.
Still, there appears to be some shift in thinking from the original meaning of “hu-
man nature” as defined by Thomas Aquinas and Aristotle. The principal difference
lies in the way Aquinas understood the concept of “causality”, and especially the
term causa finalis — the final cause, which plays a crucial role in his philosophical
and theological theory.

Thinking about the concept of “human nature”, Aquinas considers (in line with
knowledge of his time) some functionalist and biological determinants that play
a crucial role in human life. He goes even further though. Aquinas holds that natural
human reason is capable of discovering the natural moral law in our human world.
He understands human nature in connection to three human inclinations: 1. instinct
of self-preservation, 2. inclination to preserve one’s own species, 3. inclination
towards what is good for a human being. The third type includes the inclinations
that are purely human — ability to live in society and to know the truth about God.

For Aquinas goodness encompasses everything towards which humans have
anatural inclination and can be identifiable by natural reason. Important, however,
is the final purpose of human life, which was already reflected in Socratic philoso-
phy.? St. Thomas speaks of natural inclinations on three levels. The first two levels
of human inclinations and goals are on a prehuman level and we share them with
other animals. The third level of inclination determines in which way the first two
should be regulated. At this point reason takes the initiative with its power to align
all the inclinations with the ultimate goals out of which arises the moral concept
of good included in the concept of “human nature”. Aquinas urges us to perceive
a human being in a conjunction of all three levels.?*

We can say that Aquinas would probably not object to notions suggesting the
direct influence of biological structures and social aspects on what makes us human.

2 Cf. J. Haidt, Mordlka lidské mysli, p. 375.

2 Cf. P. Dancak, Premeny myslenia o Bohu ako prejav hladacskej povahy cloveka, in: P. Dancak
et al. (eds.), Sucasné premeny nabozZenského myslenia, PreSov: PreSovska Univerzita v Presove,
Gréckokatolicka Teologicka Fakulta 2013, p. 13.

2 Cf. A. Anzenbacher, Uvod do etiky, Praha: Zvon 1994, p. 88-91.
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He would however refuse to go beyond this point in his reasoning, because he
would see this way of thinking as insufficient, respecting the transcendent finality
of human life.

Today, the question of the purpose and finality of human life seems rather
problematic in the scientific discourse. Is it even possible to grasp the finality of
a human being in the scientific discourse? It appears that it goes beyond the com-
petencies of empirical science. For Aquinas and his peers (with the exception of
nominalism) finality and the meaning of human existence are not an issue — humans
were destined for salvation. This also influenced the formation of moral norms and
standards. Today, in the multicultural and secular world, the concept of finality is
criticised, especially when linked to a Christian worldview.

CONCLUSION

Modern philosophy and science influenced the contemporary philosophical dis-
course in many ways. The concept of purpose or goal, which once played a crucial
role in determining “human nature”, has gradually “disappeared” from the discourse.
This does not mean that purposefulness has disappeared altogether; it has only been
reduced to functionalist or biological and psychological dimensions. This trend
has also affected ethics. Does it have to lead to relativism and the disintegration
of society? Haidt asserts that it does not. At least not on the innate/natural level.
This is where the moral module of sanctity comes into the picture. Claiming that
if something is sacred for me it must also be universal or natural for others will
not stand the test of time any longer. Many values cherished by believers are built
upon causes and goals, which believers must simply put their faith in. There is no
other alternative than grounding the discourse on human nature across a plethora
of worldviews in scientific findings that must be subjected to critical reflection and
Popper’s falsification.

Our history teaches us that many conflicts, including those provoked by dif-
ferent worldviews, were of ideological rather than of rational or scientific nature.
Therefore, Christians too must be more cautious with their universalistic efforts
when engaging in discourse on the purpose of human life, especially with regard
to statements that are ultimately grounded in faith.

Christians are often left with no other alternative than arguing on the basis on
their own testimonies, following the example of John the Evangelist “By this ev-
eryone will know that you are my disciples, if you love one another.” (John 13:35).
The ultimate purpose and goal (eschatos) is a matter of faith to which bearing tes-
timony is foundational. If faith wants to attract, it must bear testimony. Surely, it is



184 RADOVAN SOLTES

harder than changing and transforming society through legislation. Nevertheless,
it is more effective and convincing.

PROBLEM KONCEPCIJI “NATURY LUDZKIEJ” W OBECNYM FILOZOFICZNYM,
TEOLOGICZNYM I NAUKOWYM DYSKURSIE W KONTEKSCIE BADAN
NAD MORALNOSCIA JONATHANA HAIDTA

Summary

W chrzescijanskim dyskursie etycznym i antropologicznym koncepcja ,,natury ludz-
kiej” stanowi jedno z gtoéwnych kryteriow, z ktorym pochodza normy etyki spoteczne;j
i indywidualnej. Epoka O$wiecenia byta zwigzana z powazna krytyka tego konceptu,
odrzucajac jego metafizyczne uzasadnienie. Nowe koncepcje przewazaty w filozoficznym
i naukowym dyskursie tamtej epoki. Odrzucono istnienie wspolnych antropologicznych
determinant i zaczgto opowiadac si¢ za teza, iz istoty ludzkie sa przede wszystkim formo-
wane przez spoteczenstwo oraz ze koncepcja ,,ludzkiej natury” zawiera w sobie ryzyko
naduzycia wladzy, promujac tylko jedng wizj¢ cztowieka. Niniejszy artykut zawiera analizg
tego konceptu we wspotczesnej dyskusji, siegajac po perspektywe psychologii spotecznej
Jonathana Haidta, ktdra, jak twierdzi jej tworca, pozwala lepiej zrozumie¢ ludzka naturg.
Standardowa metafizyczna i teologiczna definicja ludzkiej natury, ktéra dominuje w dyskur-
sie chrzescijanskim, musi by¢ poszerzona poprzez dokonania nauk spotecznych i §cistych.
Moga one sta¢ si¢ odpowiednim $rodkiem do podjecia dialogu z pluralistycznym otoczeniem
i poszerzy¢ granice poznania ludzkiej natury.

Stowa kluczowe: natura ludzka, filozofia, Teologia, psychologia spoteczna, etyka.

PROBLEMS WITH THE CONCEPT OF “HUMAN NATURE” IN THE CURRENT
PHILOSOPHICAL, THEOLOGICAL AND SCIENTIFIC DISCOURSE AGAINST
A BACKDROP OF A JONATHAN HAIDT’S RESEARCH ON FOUNDATIONS
OF MORALITY

Abstract

In Christian ethical and anthropological discourse, the concept of “human nature”
represented one of the main criteria from which norms for social and individual ethics
derived. The age of Enlightenment brought about a serious criticism of this concept refus-
ing its metaphysical justification. New opinions prevailed in philosophical and scientific
discourse of that time. They rejected existence of common anthropological determinants
and supported a thesis claiming that people are primarily formed in society and that the
concept of “human nature” entails a risk of abuse of power by promoting only one view
of the human being. The presented paper studies the relevance of this concept today and
examines it from the perspective of Jonathan Haidt’s social psychology, which, as the au-
thor claims, contributes to better understanding of human nature. Standard metaphysical
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and theological definitions of human nature that prevailed mostly in Christian discourse
needs to be extended by including findings from social and exact sciences and use them as
a suitable medium for a dialogue in a pluralistic environment, and push the limits of our
knowledge about humans.

Key words: Human nature. Philosophy. Theology. Social psychology. Ethics.

DAS PROBLEM DES KONZEPTS DER , MENSCHLICHEN NATUR*
IM GEGENWARTIGEN PHILOSOPHISCHEN, THEOLOGISCHEN
UND WISSENSCHAFTLICHEN DISKURS AUF DEM HINTERGRUND
DER UNTERSUCHUNG DER MORALBEGRUNDUNG BEI JONATHAN HAIDT

Zusammenfassung

Im christlichen, ethischen und anthropologischen Diskurs stellt das Konzept der
,menschlichen Natur eines der wichtigsten Kriterien da, nach dem sozial- und individual-
ethische Normen formuliert werden. Die Zeit der Aufklirung iibte eine ernsthafte Kritik
dieses Konzeptes, indem sie seine metaphysischen Grundlagen verwarf. In dieser Zeit
wurden im philosophischen und wissenschaftlichen Diskurs andere Konzepte vorgelegt.
Gemeinsame anthropologische Determinanten wurden in ihnen verneint und der Mensch
wurde vor allem als durch die Gesellschaft geformt angesehen. Dazu wird ein dem Konzept
der ,,menschlichen Natur® innewohnendes Risiko des Machtmissbrauchs diagnostiziert,
wenn nur eine Sicht des menschlichen Wesens bevorzugt wird. Der vorliegende Artikel
untersucht die heutige Relevanz dieses Konzeptes aus der Perspektive der Jonathan Haidt’
Sozialpsychologie, die — wie der Autor behauptet — zum besseren Verstandnis menschlichen
Natur beitrdgt. Die meisten metaphysischen und theologischen Definitionen der menschli-
chen Natur, welche vor allem im christlichen Diskurs dominieren, miissen durch Ergebnisse
der Sozial- und Naturwissenschaften erweitert werden. Diese sollen zu einem geeigneten
Medium fiir einen Dialog in der pluralistischen Umgebung werden und die Grenzen des
Wissens iiber das menschlichen Wesens durchbrechen.

Schliisselworte: menschliche Natur, Philosophie, Theologie, Sozialpsychologie, Ethik.
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ANALIZA OBJAWIENIA NA PODSTAWIE SENSU ZYCIA JEWGIENIJA
TRUBIECKOJA

Dla polskich czytelnikdéw rosyjski renesans religijno-filozoficzny z przetomu
XIX i XX wieku, utozsamiany przede wszystkim z takimi myslicielami jak Wta-
dimir Solowjow, Pawel Florienski, Nikolaj Bierdiajew, Siergiej Butgakow, Lew
Szestow czy Siemion Frank, stanowi godng uwagi probe taczenia filozofii z teologia.
Uprawiana przez wymienionych myslicieli refleksja wymyka si¢ jednak prostym
klasyfikacjom: jest bardziej filozofig teologiczng niz teologia filozoficzng!, bywa
inspirowana nurtami gnostyckimi, neoplatonskimi, klasyczng filozofig niemiecka,
ale takze tworczoscig Ojcow Kosciota i nurtem hezychastycznym?, czasem ma
oblicze anty-katolickie, a czasem pro-ekumeniczne, czgsto pisana jest w sposob
niesystematyczny, jednak skrupulatnie przemyslany, probuje obejmowac catosc,
przy czym unika syntez, woli nie dopowiedzie¢ niz powiedzie¢ za duzo. Polskiemu
czytelnikowi przyzwyczajonemu do teologii inspirowanej precyzyjnym mys$leniem
neotomistycznym, syntetycznymi dokumentami soborowymi, tworczoscig wielu
zachodnioeuropejskich teologdéw, dazacych nade wszystko do naukowej obiek-
tywno$ci®, refleksja przedstawicieli ,,srebrnego wieku” moze wydawaé sie zbyt
gornolotna, nieprecyzyjna, zanadto poetycka, a czasem nawet daleka od ortodoksji
chrzescijanskiej.

Z drugiej jednak strony przezywany w XIX i XX wieku kryzys filozofii zachod-
nioeuropejskiej przyczynit si¢ takze do swego rodzaju kryzysu teologii, co wymusi-
to poszukiwanie nowych, moze mniej jasnych i oczywistych (w duchu Kartezjusza),
ale za to prawdziwszych intuicji i inspiracji. W XIX wieku nowoczesna Europa,
idac za postulatami modernizmu, poddata w watpliwos$¢ autentycznos¢ objawienia,

1

Por. P. Rojek, Rosyjski projekt filozofii teologicznej, w: Rosyjska metafizyka religijna, red.
W. Kowalski, Tarnow: Biblos 2009, s. 27-33.

2 Por.J. Dobieszewski, Aleksander Hercen i horyzonty filozofii rosyjskiej, ,,Przeglad Filozoficzny
— Nowa Seria” 3 (2013), s. 138.

3 Por. G. O’Collins, Chrystologia. Jezus Chrystus w ujeciu biblijnym, historycznym i systema-
tycznym, thum. K. Franek, K. Chrzanowska, Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego
2008, s. 204-206.
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a w XX wieku ponowoczesna mysl zwatpita nie tylko w boskie objawienie, ale
i w prawde jako taka, a za podstawe wszelkiego sensu uznata odseparowana od
innych samoswiadomos¢. W tym kontekscie rosyjscy mysliciele renesansu religijno-
-filozoficznego jawig si¢ jako cenni krytycy nadmiernie rozwinigtego zachodnio-
europejskiego indywidualizmu, subiektywizmu i nieadekwatnej (bo zbyt szeroko
aplikowanej) pozytywistycznej mentalno$ci, postulujac przy tym powrot do war-
tosci duchowych, obiektywnych, zdolnych przywrdcic¢ zagubionemu cztowiekowi
utracony sens egzystencji, do budowania ogélnoludzkiej wspolnoty, w ktorej nie
ma miejsca dla indyferentyzmu wobec innych o0séb, jak i wobec catego swiata.
Warto jednak podkresli¢, ze oprocz wyzej wspomnianych przedstawicieli rosyj-
skiego renesansu religijno-filozoficznego z przetomu XIX i XX wieku sg jeszcze
inni, wcigz mato znani w Polsce, ale nie mniej wazni reprezentanci tego nurtu,
ktorzy starali si¢ swoja postsekularng refleksj¢ utrzymywaé w nurcie prawostaw-
nej ortodoksji*. Do takich myslicieli zaliczy¢ mozna mi¢dzy innymi Jewgienija
Trubieckoja’, ktorego refleksja na temat objawienia z jednej strony unika nie-
bezpiecznych skrajnosci modernizmu i ekstrynsecyzmu, a z drugiej strony laczy

4

Por. H. Rarot, Problem rosyjskiej filozofii religijnej, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 1
(2011), s. 109-126.

5 Ksiaze Jewgienij Trubieckoj (1863—1920), brat innego znanego mysliciela rosyjskiego Sier-
gieja Trubieckoja (1862—1905), pochodzit z jednej z najznamienitszych rodzin XIX-wiecznej Rosji.
Poczatkowo ksztalcit si¢ w rodzinnym domu niedaleko Lawry Troicko-Sergiejewskiej, nastgpnie
w moskiewskim gimnazjum, a pézniej w tamtejszym uniwersytecie, gdzie w 1885 roku uzyskat
tytut docenta prawa, w 1892 tytut magistra filozofii, a w 1897 tytut doktora filozofii. Od 1886 roku
byt zaangazowanym wyktadowca: poczatkowo w jarostawskim liceum, w latach 1897-1906 na
kijowskim uniwersytecie, a od 1907 roku na uniwersytecie w Moskwie, z ktorym byt zwigzany do
konca swego zycia. Byt zaangazowanym dziataczem politycznym, spotecznym i religijnym, a takze
przyjacielem i krytycznym kontynuatorem mysli Wtadimira Sotowjowa. W 1905 roku byt jednym
z inicjatoréw i zarazem deputowanym Partii Konstytucyjno-Demokratycznej, z ktorej jednak szybko
wystapit i przeszedt do odtamu ,,Pokojowa odnowa”. W tymze roku wraz z innymi myslicielami,
miedzy innymi z Bulgakowem i Florienskim, stworzyl Towarzystwo Religijno-Filozoficzne im.
W. Sotowjowa (Mockoeckoe penueuosrno-gunocoghcroe obuecmeo namamu B. Conoevésa). W 1910
roku wspottworzyt czasopismo naukowe ,,Moskiewski tygodnik™ (Mockosckuii edxcenedenvhux),
a pozniej wydawnictwo ,,Droga” (/Iyms), w ktorym popularyzowano nauczanie niezyjacych juz
myslicieli rosyjskiego renesansu religijno-filozoficznego. W czasie I wojny $wiatowej, a szczego6lnie
w latach 1916-1917, w swoich publikacjach odwaznie krytykowat polityke panstwows. Byt takze
zaangazowany w odnowe Kosciota. Od 1905 roku byt cztonkiem Komisji przygotowujacej Lokalny
Sobor Rosyjskiego Kosciota Prawostawnego, a w latach 1917-1918, jako przedstawiciel Uniwer-
sytetu Moskiewskiego, zywo uczestniczyt w jego obradach. Jesienia 1918 roku, w czasie trwajacej
w Rosji wojny domowej, opuscit Moskwe i przylaczyt si¢ do Ochotniczej Armii gen. Denikina. Zmart
w Noworosyjsku tuz przed zdobyciem Kaukazu przez Armi¢ Czerwona. Por. W. Goerdt, Historia
filozofii rosyjskiej, thum. J. Antkowiak, Krakow: Wydawnictwo WAM 2012, s. 501; L. Kiejzik, Sergiusz
Bulgakow i filozofowie Srebrnego Wieku: rozwazania o przyjazni, Warszawa: Wydawnictwo IFiS
PAN 2015, s. 31-37; M. Kita, Logos wigkszy niz ratio: dwa Swiadectwa chrzescijanskiego modelu
racjonalnosci u progu epoki wspotczesnej, Krakow: Wydawnictwo WAM 2012, s. 51-54; A. Walicki,
Zarys mysli rosyjskiej: od oswiecenia do renesansu religijno-filozoficznego, Krakow: Wydawnictwo
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elementy teologii sensu z chrystologia kosmiczng, ekoteologie z teologig kultury.
Dlatego w ponizszej pracy poddano analizie pojecie ,,objawienia” (omkposeHue)
opierajac si¢ na najwazniejszym dziele tego rosyjskiego mysliciela zatytutowanym
Sens zycia (Cmoicn acusnu). Strukture tekstu wyznaczac beda nastepujace kwestie:
w jakim kontekscie dalszym i blizszym Trubieckoj podejmowat refleksj¢ na temat
objawienia; czy mozliwe bylo jego zdaniem objawienie naturalne albo objawienie
w religiach niechrze$cijanskich; jak opisywat on objawienie i czym je warunkowat;
czym dla niego bylo objawienie chrzescijanskie. Odpowiedzi na powyzsze pytania
pozwolag zarysowac koncepcje objawienia tego rosyjskiego mysliciela.

DALSZY I BLIZSZY KONTEKST REFLEKSJI O OBJAWIENIU

Na poczatku warto postawi¢ pytanie: W jakim kontekscie Trubieckoj mowit
o objawieniu? Nie chodzi tutaj jednak o wyczerpujace przedstawienie poruszonych
w omawianym tu dziele tematow i tresci®, ale o wyakcentowanie istotnych — jak
si¢ wydaje — elementow, ktore pozwola uchwyci¢ specyficzny sposéb myslenia
autora. Ta specyfika wyraza si¢ juz w przyjetej przez niego metodzie refleksji, gdzie
punktem wyjscia nie jest analiza tre$ci objawienia biblijnego — co jest typowe dla
klasycznej teologii — ale, jak przystato na mysliciela taczacego refleksje filozoficzng
z teologiczna, wyjscie od doswiadczenia egzystencjalnego, aby ostatecznie dojs¢
do objawienia biblijnego. Analizujgc wspotczesne katastroficzne wydarzenia, ten
rosyjski filozof stawiat pytanie o sens zycia, aby ostatecznie dojs¢ do objawiajace-
go si¢ w krzyzu, a de facto w osobie Jezusa Chrystusa, ostatecznego sensu Swiata
i catej ludzkosci.

Niczym wielcy odnowiciele chrzescijanstwa, jak Swiety Augustyn, $wiadek
upadku Cesarstwa Rzymskiego czy Savonarola i Fra Angelico w wieku Machia-
vellego i Cesarego Borgii, niczym Swiety Siergiej z Radoneza w czasie tatarskich
pogromow, tak i Jewgienij Trubieckoj, wsrdd strzatdow armat i rewolucyjnej burzy
1917 roku oraz coraz bardziej odczuwalnego upadku moralnego narodu rosyjskiego,
pisat swoje opus vitae w przekonaniu, ze jawnos$¢ zta w otaczajacym go §wiecie
i katastroficzna perspektywa odstaniajg nowa epoke wielkich osiggnie¢ duchowych
itworczych. To, co najbardziej cigzy duchowi ludzkiemu, to jego zdaniem zyciowa

Uniwersytetu Jagiellonskiego 2005, s. 622—633, 803—806; N. Ziernow, Rosyjskie odrodzenie religijne
XX wieku, ttum. H. Paprocki, Warszawa: Fundacja Aletheia 2015, s. 95-96, 223.

¢ Dla zapoznania si¢ z tre$cig i problemami poruszonymi w Sensie Zycia warto siegnaé¢ do:
M. Kita, Egzegeza stonecznego proroctwa. Teologia symboliczna w filozofii Jewgienija Trubieckoja,
w: Symbol w kulturze rosyjskiej, red. K. Duda, T. Obolevitch, Krakow: Wydawnictwo WAM 2010,
s. 129-160; S. Mazurek, Rosyjski renesans religijno-filozoficzny, Warszawa: Wydawnictwo IFiS PAN
2008, s. 112-120.
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pomys$lnos¢, komfort i wygoda, ktére wigza i paralizuja duchowe sity cztowieka. Im
wieksze jest zadowolenie z tego §wiata, tym mniejsze pragnienie Swiata wyzszego.
Tak wiec — konstatowat Trubieckoj — cierpienie odgrywa kluczowa rolg w procesie
duchowego rozwoju, niszczy ono iluzje osiggniecia sensu w tym, co sensu da¢
nie moze. Pomys$lnos¢ najczesciej prowadzi do materializmu, natomiast ci¢zkie
doswiadczenia pobudzajg duchowe sity i objawiajg najglebszy sens swiata’. Dla
rosyjskiego mysliciela katastrofy przyblizaja do zbawienia, przy czym daleki byt
on od populistycznego fatalizmu typowego dla sekciarskich myslicieli gtoszacych
w burzliwych momentach historii bliski koniec §wiata. Prawostawnemu filozofowi
nie chodzito o jakas$ chronologiczng blisko$¢ paruzji, ktorej daty nikt przeciez nie
zna, ale o to, ze katastroficzny czas sprzyja poglebionej refleksji, w ktorej rozum
odkrywa tajemnice ukryte przed cztowiekiem w przecietnych epokach historii
i pozwala na nowo postawi¢ sobie pytanie o sens istnienia®.

We wprowadzeniu do swojej pracy Trubieckoj poddat analizie filozoficznej
pojecie sensu i doszedt do wniosku, ze kazdy akt §wiadomosci (odczucie, wrazenie,
uczucie) zawiera w sobie subiektywny sens, ktory nieodzownie musi odnosi¢ si¢
do sensu ogo6lnego, ponadpsychologicznego, ponadczasowego i obowigzujacego
wszystkich — bez tego odniesienia sama $wiadomosc¢ staje si¢ iluzja, a poznanie bre-
dzeniem i fatszem’. Pytanie o sens jest rownoznaczne z poszukiwaniem prawdy nie-
zmiennej, powszechnej i bezwarunkowej (co istnieje?), ale takze z poszukiwaniem
wartosci (dlaczego istnieje?) i takim sposobem nabiera cech myslenia religijnego'.
Dlatego w dalszych cze$ciach swojej pracy przeplatat analize filozoficzna (przede
wszystkim kwestie gnozeologiczne, ale takze antropologiczne, etyczne i ontolo-
giczne) z refleksja teologiczng (stworzenie Adama, wolnos$¢ stworzenia, grzech,
odkupienie w Chrystusie i nowe stworzenie, piekto jako nie-bycie, zbawienie jako
pehnia istnienia), probujac niejako na styku tych dwoch sposobow myslenia znalez¢
odpowiedz na pytanie o warto$¢ zycia w ogolnos$ci i ludzkiego w szczegolnosci'!.

Analizie sensu swiata i ludzkiego zycia Trubieckoj poswiecit pierwszy rozdziat
swojej pracy i doszedt do wniosku, ze w codziennym do$wiadczeniu bardziej od-
czuwalny jest bezsens $wiata niz jego sens. Swiat wydaje sie zamknietym w sobie

7 Por. E.H. Tpy6eukoit, Cmsica scusnu, s. 62.

Por. E.H. Tpy6euxoii, Cmoicn scusnu, s. 209.
Por. E.H. Tpy6erxoit, Cyuvbicn orcushu, s. 7-8.

10" Por. E.H. Tpy6erkoii, Cubic ocusnu, s. 22. Trubieckoj utozsamia (czesto nie wprost i jakby
mimochodem) powszechna i absolutng $wiadomo$¢ z wszechjedno$cia wszystkich adekwatnych
przedstawien zgodnych z prawda i z Bogiem osobowym — tak wigc ostatecznie to Bog bylby gwa-
rancja sensownosci ludzkiego zycia, ale takze prawdziwosci i obiektywizmu ludzkiego poznania.
Por. S. Mazurek, Rosyjski renesans religijno-filozoficzny, s. 114.

1" W sposob charakterystyczny o stylu rosyjskiego mysliciela pisze Stawomir Mazurek: ,, Trubie-
ckoj potrafit stworzy¢ dyskurs, w ktorym harmonijnie wspotistniaty ze soba egzystencjalne «przeklete
problemy», formutowane w przejmujacy sposob, fachowy warsztat filozoficzny, zagadnienia religijne
i ekskursy publicystyczne”. S. Mazurek, Rosyjski renesans religijno-filozoficzny, s. 114.
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btednym kotem, fatalnym sposobem powracania do swego punktu wyjscia, tak
w $wiecie materii (nieskonczone nastepstwo przyptywow i odptywow, bezsensowne
tworzenie si¢ i zamieranie systemow stonecznych, czy obracanie si¢ Ziemi wokot
wlasnej osi), jak 1 w $wiecie istot zywych, ktore rodza si¢, rozmnazaja i umieraja.
Zycie to wieczny krag, ktéremu towarzyszy ciaggla walka o byt, a zachowanie indy-
widualnego zycia odbywa si¢ kosztem innych indywidualnych istnien'?. Podobnie
analizujgc sens ludzkiego zycia, rosyjski filozof konstatowat, ze bardziej widoczny
jest jego bezsens niz sens, a jesli ten drugi istnieje, to koniecznie trzeba go znalez¢.
Czlowiek, istota najdoskonalsza, czesto ogranicza si¢ bowiem do powielania niz-
szych form istnienia, nierzadko takze swojg osobliwos¢ przejawia w negatywny spo-
sOb, przewyzszajac pasja niszczenia i zabijania najbardziej krwawego drapieznika.
Powtarzajaca si¢ i bezsensowna praca ludzka bardziej przypomina ,,nieskonczone
bieganie wiewiorki w kole”!, niz dziatanie nacechowane refleksja i wolnoscia.
Gdyby Trubieckoj poprzestat na tej smutnej konstatacji o bezsensie zycia
ogolnego i ludzkiego, bytby kolejnym nihilista w historii literatury i filozofii.
Swiadomy tego niebezpieczenstwa poszedt jednak dalej, podkreslajac, ze tylko
cztowiek (jako jedyna istota na §wiecie) przeczuwa bezsens otaczajacego go Swiata
i ludzkiej egzystencji. Swiadomo$¢ ta podnosi go ponad zaklety krag istnienia,
dzieki czemu odczuwa, ze gdzie$ ponad nim i caltym $wiatem istnieje niezmienna
prawda wszystkiego, ze jest jaki$ odwieczny sens. Czlowiek catkowicie zanurzony
w tym zaczarowanym kregu bezsensownego istnienia nie moze ani cierpie¢, ani
reflektowac nad cierpieniem. Skoro jednak odczuwa marno$¢ tego Swiata i konsta-
tuje wlasne niezadowolenie ze swej egzystencji, meczy si¢ cierpieniem wiasnym
1 innych istot, potwierdza tym samym, ze ma dostep do innego, wyzszego sensu
(sensu bezwarunkowej $wiadomosci) 1 jest ukierunkowany na wyzsze sfery bytu
(na wszechjedno$¢ rozumiang jako ostateczne wypetnienie zycia, nieSmiertelnos¢,
bycie w jednosci ze wszystkimi 1 wszystkim). Przekonanie o istnieniu ponadcza-
sowego i ponadpsychologicznego sensu (ktory implikuje ,,poznanie absolutne”!#)
oraz o powotaniu czlowieka do realizowania wszechjednosci, stanowi punkt ar-
chimedesowy catej jego refleksji, w tym takze dotyczacej kwestii objawienia'.
Problematyce objawienia Trubieckoj poswigcit czwarty rozdziat swojego dzieta
zatytutowany Objawienie dnia bozego (Omkposenue bosicuezo owst), a takze piaty
paragraf szostego rozdziatu — Objawienie i sqd weryfikujqgcej mysli (Omxposenue

12 Por. E.H. Tpy6euxoii, Cubicn orcusnu, s. 23-25.

1* E.H. Tpy6erxoit, Cmbica ocusHu, s. 26.

14 Nikotaj Gawriuszin podkresla, ze idea ,,poznania absolutnego” Jewgienija Trubieckoja jest
rozwinieciem mysli jego starszego brata Siergieja o ,,soborowym poznaniu”. Przy czym konstatuje,
ze mys$l ta, cho¢ oryginalna, nie zostata jednak przemyslana do konca. Watpliwos¢ rodza pytania:
jak ,,poznanie absolutne” odnosi si¢ do poznania bozych hipostaz i czy nie niweluje ono teologiczne;j
apofatyki. Por. H.K. I'aBprommn, Pycckas ghunocogexasn cumponus (npeducnogue), w: Cmuic dcusHu:
Anmonoeus, red. H.K. I'aBpromma, Mocksa: M3narensckas rpynma [Iporpecc-Kymerypa 1994, s. 14.

15 Por. E.H. Tpy6euxoit, Cubicn scusnu, s. 33-38.
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u cyo ucnvimyroujell Mvicaiu), niemniej pojecie to przewija sie w catym tekscie i to
w r6éznych kontekstach znaczeniowych.

Analizujac te r6zne konteksty, w jakich rosyjski filozof méwi o objawieniu,
mozna wywnioskowac, ze objawia si¢: ,,absolutna $wiadomo$¢” (omkposenue
abconomMHO20 CO3HAHUA), ,,sens” (omKposenue cmbicaa), ,,sens zycia” (omxposerue
cmbicaa Jcushu), ,powszechny sens” (omkposenue ecemupnoco cmvicaa), ,,nasza
duchowa swoboda” (omkposenust nauieii Oyxosnot c60b600uvl), ,tajemnica $wia-
ta” (omkposenue mupogoll maiinwl), ,,przyszta [...] przemieniona cielesnos¢”
(omxposenue [...] epadywetl, npeobpasicennoli menechocmu), ,,swiatto z Gory
Tabor” (omxposenue « asopckoeo ceemay), ,,Duch” (omxposenue /yxa), ,,Duch
Bozy” (omxposenue /lyxa 6ooicust), ,,powszechna swiadomo$¢” (omxposenue
6ceeduno2o cosHanus), ,,petnia mitosci Chrystusowej” (omxposenue nonnomoi
nmobsu Xpucmosoti), ,,bozy sad” (omxposenue boxcuezo cyoa), ,,Sofia” (omxposenue
Coguu), ,idea” (omkposenue uodeu), ,,petnia” (omxposenue [...] nonrnomot),
,,b0za chwata” (omkposenue boscecmsennoti cnagwt), ,,bosko$¢” (omxposenue
boowcecmeennoeo), religijna $§wiadomos¢ cztowieczenstwa” (omxposernue
Penucuo3H020 CO3HAHUS Yenogeuecmsa), ,,przedwieczny sens ziemi” (omkpogenue
npedseuro2o 3amvicia o 3emie), ,,boska wszechjedno$¢ na ziemi” (omxposenue
booicecmeennHo2o eceeouncmea Ha semie), ,,boska madrosc i sita” (omxposenue
boorcecmeennoi. myopocmu u cuivl), ,,synowie bozy” (omxposenus cvinog
booicuux), ,,bogocztowieczenstwo” (omkposenue bocouenoseuecmsa), ,,bozy dzien”
(omxposenue booicuezo ons), ,,boza swiadomosc” (omxposenue bodcecmseennoco
coznanus), ,,Bog w ludzkiej swiadomosci” (omkposenus Boea 6 uerogeueckom
cosnanuu)”, ,istota Boga” (omxposenuu booiceckoe ecmecmeo), ,,0jciec, ktory
jest w niebie” (omkposenue Omya Hebecrnoezo), ,,wieczne zycie przez $mieré”
(omxposenue seunou acusnu uepesz cmepmo), ,,tworczos¢ boskosei i ludzka wolnose”
(omkposenue meopuecmea 60xCeCmea U 4en06euecKkoll c60H00bl), ,,wieczny sens”
(omxposenue |...] eeunoco cmuicaa). Oprocz tego Trubieckoj, piszac o objawieniu,
podkreslat jego okreslone cechy. Zbierajac te rozsiane po tekscie okreslenia mozna
powiedzie¢, ze objawienie moze by¢: ,,wewnetrzne” (6Hympennee omxkposetue),
wZewnetrzne” (gHewnem omkposenuu), ,,autentyczne” (nooiunHoe omkpogerue),
Lwstepne” (omxposenue npedsapumenvHoe), ,absolutne i petne” (abcomommuoe
u noaHoe omkposernue), ,adekwatne” (adexsammnoe omkposenue), ,,chrzescijan-
skie” (Xpucmuancrkoe omxposenue), ,,muzyczne”’ (noanomy ee My3vbiKaAIbHO2O
omkposenus), ,,nowe” (Hosoe omkposenue), ,,rozumiane w sensie Scistym i szero-
kim” (omxposeue 6 mecrnom cmuicne cnosa [ ...] omKpogerus 6 WUpPoKom cmvicie),
absolutne” (abcomomuoe omxpogernue), ,,wyzsze od wszystkich innych” (gvicuiee
u30 6cex omkposeruil), ,,naprawde bezwarunkowe i powszechne” (omxposenue
soucmumy 6e3yciosroe u ecelenckoe), ,,zgodne z formami naszego zycia intelektual-
nego” (omkposenue coemecmumo ¢ hopmamu Haueu YMCMEEeHHOU HCU3HUL), ,,PIZY]-
mowane” (k gocnpusamuio omxkpogenus), ,,pelne” (nornoma omxposenus)”, ,nie tyl-
ko zewnetrzne” (re monbko 8HewiHUM OmMKpoBeHUuem), ,egzoteryczne i ezoteryczne”
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(aK30mepuueckoe omkpogenue 6 omauyle Om 330mepuieckoo), ,,w Scistym tego
stlowa znaczeniu” (omxpogenist 8 HOOTUHHOM 3HAUEHUU IMO20 C08A), ,,S0borowe”
(cobopnoe omxposerue), ,,powszechne” (gcenerncrkozco omxposenus), ,,sokratejskie”
(coxpamosckozo omkpogenus), ,,najgltebsze” (enyoouativiux omxposenuil), ,, Wyz-
sze” (sblcuiee omrkposenue).

Powyzsze analizy ukazuja, ze autor Sensu Zycia rozumiat pojecie objawienia
szeroko, a zarazem dopuszczal jego stopniowalnos¢. Objawienie mogto by¢ dla
niego wstepnym, nowym, wyzszym od wszystkich innych, wewnetrznym i ze-
wnetrznym, rozumianym w sensie szerokim i scistym, muzycznym i chrzescijan-
skim. Rodzi si¢ wobec tego pytanie: Czyzby ten prawostawny mysliciel zaktadat
mozliwo$¢ objawienia poza chrzescijanstwem?

MOZLIWOSC OBJAWIENIA NATURALNEGO I OBJAWIENIA
W RELIGIACH NIECHRZESCIJANSKICH

O mozliwosci objawienia poza kontekstem chrzescijanskim filozof pisat w IV
rozdziale swojego dzieta, przywotujac fragment Listu do Rzymian (1, 20), w kto-
rym mowa jest o mozliwosci poznania niewidzialnych przymiotow Bozych, Jego
wiekuistej potegi i bostwa, na podstawie obserwacji $wiata stworzonego. Mysliciel
zaznaczal jednoczesnie, ze poznanie takie jest niedoskonate, oszukancze i metne.
Ta niedoskonalo$¢ objawienia naturalnego zwigzana jest z ontologicznym statutem
Sofii, ktora warunkuje relacje Boga do $wiata'. Swiat odstania Boga, bo jest ukie-
runkowany na pelnig¢ istnienia w Bogu i jednocze$nie zastania, bo jest stworzony
z niczego i poki co nosi w sobie niewypehiona jeszcze pustke. Swiat czasowo

16 Mazurek podkresla, ze Trubieckoj w sposdb nietypowy dla filozofow wszechjedno$ci wy-
znaczat relacje $wiata do Boga. O ile wigkszo$¢ myslicieli rosyjskich ,,srebrnego wieku” relacje te
postrzegata panenteistycznie (jednos¢ w wielosci ,,spoczywajaca” w Absolucie), o tyle Trubieckoj
okreslat ja w kluczu unii hipostatycznej stworzenia i Stworcy — bez rozdziatu i bez zmieszania. Swiat,
ktory jest ,,inny” — w wyniku kosmicznego procesu zbawczego — ma si¢ sta¢ ,,przyjacielem” Boga.
Por. S. Mazurek, Rosyjski renesans religijno-filozoficzny, s. 118. Te wyjatkowos$¢ w rozumieniu relacji
Boga do $wiata mysliciel rosyjski osiagnal dzigki polemice z pogladami Solowjowa i Butgakowa
na temat ontologicznego statusu Sofii. Dla Sotowjowa Sofia byta dusza §wiata, a $wiat manifestacja
Boga, natomiast dla Butgakowa byta ona hipostaza Boga. Trubieckoj, chcac oczysci¢ poglady swoich
przyjaciot od gnostyckich i heretyckich implikacji, podkreslat, ze Sofia jest nieodtagczng od Boga sita,
a nie boskoscia rozwijajaca sic w §wiecie. Swiat nie jest manifestacja Boga, ale jest od Niego wolny,
a On jest wolny od $wiata, dzigki czemu procesy kosmiczne dokonujg si¢ poza Bogiem. Sofia nie jest
dusza $wiata, ona jest w Bogu i stanowi dla §wiata odwieczny ideal, wyzsza norme, to, do czego $wiat
powinien dazy¢. Takie postawienie akcentow pozwolito Trubieckojowi obroni¢ autonomi¢ §wiata
ludzkiego, co prawda niedoskonatego, ale jednak dajacego przestrzen dla wolnosci cztowieka. Por.
A. Walicki, Zarys mysli rosyjskiej, s. 805-806.
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nie jest miejscem powszechnej przyjazni (wszechjednosci), a jednos$¢ stworzenia
ozywionego i nieozywionego jest tylko iluzja. Dla Trubieckoja $wiat ontologicznie
jest ciemnoscia i stanowi opozycje do Boga—swiattosci, ale nie w znaczeniu pro-
stego 1 logicznego negowania $wiatlosci, lecz w sensie sprzeciwu wobec swojego
ostatecznego celu, jakim jest wszechjednos¢. Ta ambiwalentno$¢ $wiata utrudnia
poznanie Boga, o ktorym mowa w Liscie do Rzymian. Dla lepszego wyjasnienia
tej kwestii rosyjski mysliciel przyréwnat §wiat do nocy rozswietlonej blaskiem
ksiezyca, ktéry choc¢ rozjasnia ciemnosci, czyni to $wiatlem odbitym, znieksztat-
cajacym i deformujacym. Istotng rolg w poznaniu ,,niewidzialnych przymiotéw
bozych, Jego wiekuistej potegi 1 bostwa” odgrywa umyst ludzki, gdyz dane te nie
podlegaja bezposredniej percepcji zmystowej, ale kontemplacji. Aby odkrywaé
Boga w stworzeniu, nie wystarczy w wierze oddawac si¢ otaczajacej rzeczywistosci,
ale koniecznie trzeba abstrahowac od tych bezposrednich danych i mysla wznosi¢
si¢ ponad to, co percepowane. Podobienstwo §wiata do Boga, cho¢ wielkie, jest
zarazem zdradliwe. Bez procesu abstrahowania tatwo bowiem popas¢ w idolatrig,
czego przyktadem byt popularny w roznych religiach kult Stonca. Jako wzorzec
takiego wznoszenia si¢ ponad dostgpne dane Trubieckoj przywotat ewangelicznych
trzech mgdrcow, ktorzy z obserwacji gwiazd doszli do poznania Jezusa Chrystusa'’.

Autor Sensu zycia w 1 rozdziale swojego dzieta analizowat niektore tylko re-
ligie: starozytne kulty greckie i religie dalekowschodnie (braminizm, buddyzm).
Warto odnotowac¢ fakt, ze pominat przy tym islam. Wedhug Trubieckoja $wiat
fascynuje albo przeraza cztowieka. Te dwa podejscia do $wiata prowokuja dwie
skrajne postawy zauwazalne na przestrzeni dziejow. Pierwsza to religijny i filo-
zoficzny naturalizm (redukcja horyzontalna wynikajaca z nadmiernej fascynacji),
ktory ubdstwit $wiat 1 wszystko, co z nim zwigzane, czego przejawem byta m.in.
starogrecka religijnos¢ z jej kultem przyrody i bogow olimpijskich, a zwienczeniem
tego procesu byt kult Dionizosa. Druga tendencja to ucieczka od $wiata az po cat-
kowitg negacje jego istnienia (redukcja wertykalna wynikajaca z przerazenia), ktora
mozna dostrzec w religiach Indii — w braminizmie, a zwlaszcza w buddyzmie's. Te
przeciwstawne sobie tendencje Trubieckoj uznat za niewyczerpujace, oszukancze,
niedoskonate i moze dlatego w odniesieniu do religii starogreckich i wschodnich
nie postugiwat si¢ pojeciem objawienia, ale podkreslat, ze cho¢ stawiajg one dobre
pytania, nie udzielajg jednak wiasciwej odpowiedzi.

17

Por. E.H. Tpy6erkoii, Cyuobicn srcusnu, s. 166—168.

18 W $wietle osiaggnie¢ prowadzonego dialogu z buddyzmem przedstawiona przez Trubieckoja
interpretacja nirwany jako ,,martwej pustki” wymaga korekty. Por. M. Kita, Wqtek teologii religii
w rosyjskiej filozofii religijnej, ,,Analecta Cracoviensia” 41 (2009), s. 204.

19 Por. E.H. Tpy6euxoit, Cubicn scusnu, s. 44—46.
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CZYM JEST OBJAWIENIE I JAKIE SA WARUNKI JEGO ZAISTNIENIA?

,»Objawienie jest niczym innym, jak okazanym czlowiekowi do§wiadcze-
niem Boga; dlatego jest ono mozliwe na ile cztowiek miesci w sobie zycie Boze,
na ile jest tego zycia aktywnym uczestnikiem. Tak wlasnie rozumie objawienie
chrzescijanstwo”?’ Pierwszym koniecznym warunkiem objawienia jest przycho-
dzace z zewnatrz doswiadczenie Boga. To Bog, a nie czlowiek, jest inicjatorem
tego procesu, w wyniku ktorego ludzie do§wiadczaja realnie istniejgcej boskiej
rzeczywistosci. Warto podkresli¢, ze Trubieckoj w swoim rozumieniu objawienia
zaakcentowat nie tyle aspekt poznawczy, co egzystencjalne do§wiadczenie?.

Kolejnym istotnym warunkiem zaistnienia objawienia jest rownie nicodzow-
na aktywna $wiadomos$¢ cztowieka. Zewnetrzne dziatanie Boga zawsze zakltada
wewnetrzng decyzj¢ cztowieka. Objawienie nie jest monologiem, lecz dialogiem
migdzy Bogiem a cztowiekiem, jest aktem nie tylko Boskim, ale takze ludzkim —
jest aktem bogocztowieczym. W objawieniu natura Boska wchodzi w zywy kontakt
znaturg ludzka, ale nie tyle na nig oddziatujac, ile wzywajac do glebszego poznania
jej sensu. W tej dialogicznej relacji swiadomos¢ ludzka osiagga najwigksze napigcie
inajwickszg aktywnosc¢. Co to oznacza? Dla myslicieli nastawionych racjonalistycz-
nie czy alogikow nastawionych mistycznie, niemozliwym jest, aby ograniczony
ludzki umyst poznat tres¢ i znaczenie boskiego objawienia?’. Trubieckoj, zdajac
sobie sprawe z takich pogladow, w VI rozdziale swojego dzieta broni ludzkich
mozliwosci poznania tresci objawienia. Czlowiek jest Swiadomy i poznaje, bo jego
swiadomos$¢ i poznanie sg zakorzenione w absolutnej swiadomosci. Przez kontakt
z nig wiemy wszystko, co wiemy, a poza nig nie mozemy pozna¢ niczego. Cala
nasza wiedza i $wiadomo$¢ istnienia czegokolwiek jest juz pierwszym objawie-
niem absolutnej $wiadomosci. Poznajemy na tyle, na ile objawia si¢ nam absolutna
swiadomos$¢ — to ona jest aktywna i rozwija si¢ w cztowieku, dzieki czemu moze
on doskonali¢ si¢ w odkrywaniu prawdy. Trudno jednak wyznaczy¢ granice mig-
dzy sferg ludzkiej i boskiej §wiadomosci, niemniej zwigzek ten istnieje, o czym
swiadczy kazdy ludzki akt poznania. Zwigzek tych dwoch swiadomosci Trubieckoj
nazywa ,,wstepnym objawieniem bogocztowieczenstwa’?, czyli wstepnym obja-
wieniem dwoch natur, z ktérych jedna powinna wejs¢ w uni¢ z druga na zasadzie

20 ,,OTKpOBeHHe €CTh HC YTO MHOEC, KaK SIBJICHHBIN YCJIOBCKY OIIBIT 60)K6CTBCHHOF0; O3TOMY

OHO ¥ BO3MOYKHO, JIHIIIb TIOCKOJIbKY YEeJIOBEK BMeIIaeT B cebe 60KECTBEHHYIO KHU3HB, TIOCKOIBKY OH
CTaHOBHTCS [ICSTEIILHBIM B HEil y4aCTHUKOM. TaKk HIMEHHO ¥ CMOTPUT XPHCTHAHCTBO HA OTKPOBEHHUE .
E.H. Tpy6euxoit, Cmsica orcusnu, s. 175.

2l Co jest typowe dla teologii prawostawnej, w ktorej do§wiadczenie wyprzedza poznanie. Por.
K.C. Felmy, Wspotczesna teologia prawostawna, ttum. H. Paprocki, Biatystok: Prawostawna Diecezja
Biatostocko-Gdanska 2005, s. 15-40.

2 Do takich alogicznych myslicieli Trubieckoj zalicza migdzy innymi Florienskiego.

2 E.H. Tpy6euxoit, Cuvica ocusnu, s. 164.
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nierozerwalnego zjednoczenia bez zmieszania. Ten stan jednosci w aktualnym
czasie nie jest jednak doprowadzony do konca, o czym $wiadczy fakt, ze ludzka
$wiadomos$¢ ulega nieprawdzie i popada w zafatszowanie. Cztowiek poznaje,
doskonali si¢ w odkrywaniu ogolnego i pozaczasowego sensu, niemniej takze
popeinia btedy i Zle interpretuje tres¢ powszechnego objawienia. We wszystkich
religiach wida¢ takg zdolnos¢ cztowieka do poznawania i afirmowania, ale takze
btadzenia i nadinterpretowania.

Kolejnym istotnym warunkiem zaistnienia objawienia jest wolno$¢ czlowieka
i mozliwos$¢ buntu. Cztowiek nie jest pasywnym odbiorcg czy niemym swiadkiem
objawiajacej si¢ wszechjednosci, ale jej wolnym partnerem. Trubieckoj podkreslat,
ze poczatek objawienia byt juz dostepny w wierze starotestamentalnego Izraela
i w religiach poganskich, byly to jednak niedoskonate zapowiedzi prawdziwego
objawienia*. Opowie$¢ o Jakubie walczacym z Bogiem to — wedtug Trubieckoja
—szczegblny przejaw wolnos$ci stworzenia. Objawiajacy sie Bog nie chceiat dialogo-
wac ze stuga i niewolnikiem, ale z wolnym partnerem. W tym biblijnym wydarzeniu
wyraza si¢ doniosta tajemnica przyjazni ludzkosci z Bogiem. Przyjacielem Boga
moze by¢ tylko istota wolna, zdolna wyrazi¢ swoja zgode 1 mozliwos¢ sprzeciwu,
bez tego nie mozna bowiem kocha¢ Boga. Niemozliwos¢ sprzeciwu redukowataby
cztowieka do pasywnego narzedzia, przez co nie mogtby on wnies¢ nic swojego
do jednosci z Bogiem, a wowczas nie byloby bogocztowieczenstwa, lecz tylko
jednostronne dziatanie Boga przy pasywnej naturze ludzkiej woli®.

Nie wystarcza jednak sama mozliwo$¢ wolnego samookres$lenia si¢ cztowieka.
Konieczne jest takze przezwyciezenie pokusy walki z Bogiem (pokusa samostano-
wienia), aby stac si¢ przyjacielem Boga. Trubieckoj podkresla, ze mozna do$wiad-
cza¢ Boga i jednoczes$nie walczy¢ z Nim, ale taka relacja nie jest juz przyjacielska®.

OBJAWIENIE CHRZESCIJANSKIE

Mowiac o objawieniu chrzescijanskim, rosyjski filozof podkreslat, ze tylko ono
pozwala odkry¢ prawdziwy sens zycia. Jesli dotychczasowe religie starogreckie
i dalekowschodnie oddzielaty ziemi¢ od nieba, to Chrystus przeciwnie, przywraca
wieczny zwigzek §wiata duchowego i materialnego. Dlatego prawostawny mysliciel
uznat Jezusa Chrystusa za najpetniejsze i jedyne w swiecie objawienie sensu tegoz
$wiata i ludzkiego zycia. Tajemnica Jego bogocztowieczenstwa w sposob wystar-
czajacy odstania petni¢ sensu. Nie chodzi tutaj o potaczenie Boga z wyizolowanym

2 Por. E.H. Tpy6eukoii, Cuvica scusuu, s. 180.
2 Por. E.H. Tpy6eukoii, Cymuicr oicusnu, s. 82.
2 Por. E.H. Tpy6eukoit, Cuvbicn srcusnu, s. 79-80.



ANALIZA OBJAWIENIA NA PODSTAWIE SENSU ZYCIA JEWGIENIJA TRUBIECKOJA 197

ludzkim indywiduum, gdyz §wiat nie jest sumg indywidualnych istnien, ale swoi-
stym organizmem polgczonym wspdlng natura, zyciem i historia. Przyjscie Chry-
stusa staje si¢ spotkaniem dwoch $wiatow oraz objawia ich przeznaczenie. Dzigki
Niemu spotykajg si¢ zstgpujgca na ziemi¢ Boza mitos¢ i szukajacy usensownie-
nia—dopelnienia wstepujacy ruch z ziemi, poprzedzony rozwojem starotestamen-
towego Izraela, starozytnej ludzko$ci i w koncu catej naszej ziemskiej historii’.
Bogocztowiek — jedno$¢ natury boskiej i ludzkiej — staje si¢ nowym stworzeniem,
dajacym ludzkosci nadzieje powrotu do powszechnego pokoju i porzadku?. Te
nowo$¢ objawienia najlepiej wyraza tajemnica paschalna: ,,Zmartwychwstanie
Chrystusa jest najwiekszym objawieniem wszechjednosci na ziemi””. Objawiona
wszechjedno$¢ bosko-ludzka jest tajemnica nad tajemnicami i zawiera w sobie roz-
wigzanie wszelkich problemow egzystencji. Z jednej strony czlowiek doswiadcza
wlasnej utomnoséci, powszechnej przemocy i niszczenia, jest §wiadkiem cierpienia
i umierania innych stworzen, z drugiej jednak strony Zmartwychwstaly czyni jego
iinnych przyjaciélmi Boga. Ta asymetrycznos¢ sprawia, ze objawienie dokonane
w Jezusie Chrystusie staje si¢ najbardziej doniostym i centralnym faktem w historii
ludzkosci i catego $wiata. Dla Trubieckoja Chrystus nie jest jedna z wielu cze$ci
historycznego objawienia, ale duchowym kamieniem i zrodtem wszelkiego obja-
wienia, gdziekolwiek sie ono pojawi (u Zydéw czy pogan, w naukach religijnych
lub filozoficznych)¥, jest ostatecznym zwienczeniem nadajgcym sens catej drama-
tycznej symfonii $wiata i ludzkiej egzystencji’!, jest ukazaniem sfery ezoterycznej*?
i petnig objawienia — bo czyni stworzenia przyjaciotmi Boga®.

Gdyby na tym etapie zatrzymata si¢ refleksja Trubieckoja, mozna by go bylo za-
liczy¢ do grona zwolennikow apokatastazy, ktorzy nie biorg pod uwage moralnosci

27

Por. E.H. Tpy6euxoii, Cymbicn srcushu, s. 155-156.

Por. E.H. Tpy6ertkoit, Cmeica srcusnu, s. 154.

,.Bockpecenne XprucToBO €CTh BEICIIEE N30 BCEX OTKPOBEHMH BceeqMHCTBA Ha 3emie”, E.H.
Tpy6enxoit, Cyuvicn orcusnu, s. 160—161.

30 Por. E.H. Tpy6euxoii, Cubicn scuznu, s. 177. Marek Kita podkresla, ze ukazana przez Tru-
bieckoja wizja ,,paschalnej weryfikacji religijnych drog cztowieka” moze budzi¢ zastrzezenia w kon-
tekscie wspolczesnej teologii religii i ze raczej nie przypadnie ona do gustu tym, ktérych wrazliwos¢
teologiczng uksztattowata popularna i goragco dyskutowana na forach naukowych koncepcja pluralizmu
religijnego. Dla Trubieckoja (ktory w tym wzgledzie jest kontynuatorem Sotowjowa) tylko Jezus
Chrystus jest jedynym posrednikiem, ktory nie przychodzi znie$¢, ale wypelni¢ wszystkie intuicje
ludzkos$ci odnoszace si¢ do sfery nadprzyrodzonej. Por. M. Kita, Watek teologii religii w rosyjskiej
filozofii religijnej, s. 203-207.

31 Za przyktad swego rodzaju ,,muzycznego objawienia” Trubieckoj uwaza IX Symfoni¢ Beetho-
vena, ktéra w symboliczny sposob ukazuje caty dramat oczekiwania $wiata i ludzko$ci na ostateczne
rozwiazanie, podane w ekstatycznym i petnym radosci zakonczeniu. Poczatkowa i srodkowa czesé
Symfonii, cho¢ dramatyczna, zawiera i zapowiada jednoczesnie przyszty triumf, a jej zakonczenie
nadaje sens poczatkowym czesciom utworu i stanowi jego wypetnienie. Por. E.H. Tpy6etkoit, Cubicn
orcusHu, 8. 118—119.

32 Por. E.H. Tpy6eukoii, Cymuicn scusnu, s. 119.

33 Por. E.H. Tpy0euxkoii, Cuuica scusnu, s. 177, 184.

28
29



198 0. ADAM TROCHIMOWICZ OFMCAP

ludzkich czynéw i fundamentalnych wyboréw zyciowych. Dla tego rosyjskiego
mysliciela piekto to jednak rzeczywistos¢ konkretna, obecna juz teraz w aktual-
nych wydarzeniach historycznych (czego znakiem sa wojny, przemoc, anarchia
1 zniszczenie), a w momencie $mierci i sadu nabierajgca znaczenia ostatecznosci,
ale poza kategoriami czasowo$ci**. Pojawia si¢ jednak dylemat — jak potaczyé
powszechna jednos¢ stworzenia z Bogiem (wszechjedno$¢) z mozliwoscia in-
dywidualnego potepienia? W tym kontekscie Trubieckoj podkreslat — i wydaje
sie¢ by¢ to koncepcja godna uwagi — koniecznos$¢ interioryzacji objawienia juz
dokonanego w Jezusie Chrystusie. Autor Sensu zycia ukazuje to na przyktadzie
apostotow. Cho¢ wszyscy zyli w bezposredniej bliskosci z Jezusem, to jednak —
jak konstatowat rosyjski mysliciel — nie byto to jeszcze objawienie. Na pytanie
Jezusa o to, za kogo uwazaja Go ludzie, tylko Piotr odpowiada w taki sposob, ze
Pan uznaje jego odpowiedz za objawiong przez Ojca. Aby nastgpito objawienie,
nie wystarczy wigc widziec i stysze¢ Jezusa, ale to doswiadczenie nalezy odnies$¢
do jakiego$ kryterium wewnetrznego, decydujac niejako o tym zjawisku sadem
wlasnej §wiadomosci. Nie wystarcza pasywne o$wiecenie rozumu, ale istotny jest
takze aktywny udziat cztowieka wyrazony w opinii. W objawieniu chrzescijanskim
istotne jest rozpoznanie i wniknigcie w owa tajemnice bogocztowieczenstwa.
Mozna bowiem rozpozna¢ Chrystusa, a jednocze$nie go odrzuci¢. Jako przyktad
takiego odrzucenia Trubieckoj wskazuje na wiernych, ktorzy objawienie traktuja
jako system dogmatdw, a nie jako zyciowa catos¢, ktora stanowi nieskonczone
zadanie dla ludzkiego rozumu i serca. Objawienie chrzescijanskie jest jak talent,
ktorego nie mozna zakopywac, ale nalezy go ciggle pomnazac (por. Mt 25, 14-30);
jest jak ziarnko gorczycy, ktore powinno si¢ rozszerza¢ w §wiadomosci cztowieka
(por. Mk 4, 30-32).

Rozwoj wiary, bedacej odpowiedzig na objawienie, to jednak trudny duchowy
proces, wymagajacy wsparcia ze strony Kosciota w ramach doswiadczenia wspdl-
notowego (cobopuuiit onbim)*®. Tak jak poznanie kolektywne (co6oproe cosnanue)
chroni autentyczno$¢ poznania sensu powszechnego®®, tak i kolektywne, soborowe
doswiadczenie (komrexmuegnsiii, cobopuwiti onvim) chroni autentyczno$¢ poznania
Jezusa Chrystusa. Dlatego Kos$ciot nie jest jedng z wielu alternatyw, ale koniecznos-
cig w interioryzacji objawienia paschalnego. Wynika to z faktu, ze Chrystus przez
Eucharysti¢ wcielit si¢ w Ko$cidt i z nim si¢ utozsamia. Dlatego doswiadczenie
wspolnotowe (cobopusiti onvim) i Eucharystia sg nieodzowne w duchowym procesie
wzrastania — wspierajg ograniczone mozliwosci poznawcze cztowieka i pozwalaja
mu zjednoczy¢ si¢ z Bogiem. Mozemy poznac Boga tylko przez porownanie kazdej

3+ Jego refleksja o piekle jest oryginalna i ciekawa, przekracza jednak przyjety tu zakres badan.
Warto tylko doda¢, ze koncepcja powszechnej przyjazni z Bogiem, ktora byta przedmiotem refleks;ji
wielu myslicieli z tzw. ,,kregu filozoféw wszechjednosci” logicznie wyklucza realno$¢ piekta i po-
tepienia, przez co mysliciele ci czgsto stawali si¢ zwolennikami apokatastazy.

35 Por. E.H. Tpy0eukoii, Cymuica scusnu, 8. 179.

3¢ Por. E.H. Tpy6euxkoii, Cymuicn scusnu, s. 97.
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naszej indywidualnej intuicji religijnej z intuicjg innych cztonkéw Kosciola, z ta
kolektywna intuicja (coboprnas unmyuyus), ktora wyraza si¢ w ogolnym zyciu
Kosciota, w jego modlitwach, hymnach, w architekturze i ikonografii. Nie chodzi
tutaj jednak o przylgniecie do zewngtrznych autorytetow i pasywne poddanie si¢
ich sagdom. Doswiadczenie soborowe (cobopmsiii onvim) nie jest jednomyslnoscia
opinii czy sadéw w kwestiach wiary, nie jest jakas bezposrednig dana, ale czyms$
poszukiwanym i jeszcze nie do konca zrealizowanym?’. Mowigc o soborowosci
(coboprnocme), prawostawny mysliciel nadaje temu pojeciu znaczenie uniwersal-
ne—to bardziej projekt niz realnos$¢, to cel i dazenie, niezrealizowana w Kosciele
jednos¢, zapowiedziana w Eucharystii.

Trubieckoj uznawat objawienie chrzescijanskie za jedyne objawienie sensu
stricto, dodawat jednak, ze jeszcze si¢ ono nie wypehnito, ze ludzkos¢ nie jest
jeszcze zaprzyjazniona z Bogiem, ale czasowo znajduje si¢ w fazie pokusy i walki
z Nim. Niemniej w sercu kazdej ludzkiej istoty ztozony jest przez Ducha Swietego
wielki skarb — przeczucie bezsensu i zdolnos¢ do poszukiwania wyzszego sensu.
To pragnienie usensownienia wlasnego istnienia byto dane juz ludowi Izraela oraz
wyznawcom poganskich religii i cho¢ czgsto nie byto do konca rozpoznawane oraz
wlasciwie zinterpretowane, stanowito jednak zapowiedz prawdziwej Eucharystii.
Koncem objawienia bedzie paruzja, ktora napetni §wiat powszechnym zmartwych-
wstaniem. Do tego jednak czasu przed cztowiekiem odkrywa si¢ — jako wielkie
powolanie i odpowiedzialnos¢ — zadanie realizowania powszechnej przyjazni, tak
miegdzy jednostkami, pokoleniami, narodami, jak i wobec calego §wiata ozywio-
nego i nieozywionego:

,»Nikt si¢ nie zbawia i nikt si¢ nie osadza oddzielnie od innych, gdyz sad Bozy widzi

wszystkich zwigzanymi w jedng ogolnoludzka i kosmiczng catosc; w tej catosci wszy-

scy wplywaja na siebie i oddziatluja, a wigc wzajemnie za siebie odpowiadajg — i za
przodkow, i za potomkdw, i za wspoOtezesnych, i za cate stworzenie znajdujace si¢ pod
niebem, ktdre cierpigc nieskonczone meki z nadzieja oczekuje objawienia si¢ synéw

Bozych™,

37 Por. E.H. Tpy0eukoii, Cymvica scusnu, s. 179-185.

38 HUKTO He criacaeTcsi, 1 HUKTO HE OCYX/AeTCsl OTACIBHO OT APYTHX, n0o cyn boxuii BuguT
BCEX CBA3aHHBIMU BO €IMHOE OOIIEUENIOBEUECKOE U MUPOBOE LEI0€; B 3TOM LIEJIOM BCE IPYT Ha ApyTa
BIIUSIIOT U BO3JICUCTBYIOT, a IIOTOMY U BCE APYT 3a Ipyra OTBEYAIOT — U 3a IIPEAKOB, U 32 IOTOMKOB,
U 32 COBPEMEHHHKOB, M 3a BCIO TBaph MOAHEOECHYIO, KOTOpast, TepIsi HECKOHYaeMble MydeHHS, C
HaJIeXKI0I0 JKIeT OTKpoBeHus cbiHOB boxknnx”. E.H. Tpybeuxoii, Cymuicn orcusnu, s. 161.
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OGOLNA KONCEPCJA OBJAWIENIA — PODSUMOWANIE

Reasumujac, warto podkresli¢, ze Trubieckoj nie stworzyt spdjnej koncepcji
objawienia. Nie interesowata go bezposrednio kwestia objawienia w innych reli-
giach (o czym $wiadczy chociazby fakt milczenia na temat islamu czy pobiezne
tylko odwotania do judaizmu) czy mozliwos$¢ objawienia naturalnego®. Autor Sensu
zycia mowit o objawieniu bardzo czg¢sto, ale jego mysli dotyczace tego tematu sg
rozrzucone w tekscie i niejednokrotnie sa niejednoznaczne, pojawiaja si¢ zarowno
w kontekscie tajemnicy paschalnej Jezusa Chrystusa, jak 1 w kontekscie przeczu-
wanej przez kazdego cztowieka wyzszej sensownosci (wszechjednosci) czy nawet
ogoblnych zdolnosci poznawczych cztowieka. Wtasciwa interpretacje utrudnia takze
metaforycznos$¢ jezyka autora, ktora — jak si¢ wydaje celowo zastosowana — miata za
zadanie nie tyle przekonac prawostawnego czytelnika o wyjatkowosci i doniostosci
objawienia paschalnego (w tym aspekcie Trubieckoj jawi si¢ jako filozof wierny
ortodoksji prawostawnej), ile raczej porwac i zacheci¢ do dzialania. Katastroficzny
kontekst, w jakim zyt autor, stal si¢ dla niego powodem stworzenia nowej, bardziej
dialogicznej i dynamicznej, cho¢ nie do konca dopracowanej, koncepcji objawienia.
Zaktada ona nie tylko przychodzace z gory do§wiadczenie Boga, ale takze aktywna
odpowiedz cztowieka, wyrazong w sposob wolny i autonomiczny, gdzie mozliwo$¢
buntu ustgpuje checi stania si¢ przyjacielem Boga i Jego partnerem w procesie
rozja$niania ciemnosci tego $wiata, co ma dalsze implikacje eklezjalne, moralne,
kulturowe, a takze polityczne. To, co spaja jego refleksje, to przeswiadczenie o wy-
jatkowosci cztowieka zdolnego mimo swoich jawnych ograniczen wewnetrznych
i trudnosci zewngtrznych wznies¢ si¢ ponad przecigtne sfery zycia.

Trubieckoj rozrozniat objawienie w sensie szerokim i waskim. To pierwsze
dokonuje si¢ w sferze egzoterycznej. Jest to objawienie powszechnego sensu
dostgpne kazdemu cztowiekowi, bez wzgledu na jego grzesznos¢ czy Swigtosc,
w codziennych aktach poznawczych. Cztowiek odkrywa wowczas prawde o nie-
zrealizowanym jeszcze $§wiecie, a przez to posrednio takze o Bogu. Analizujac
religie starogreckie i dalekowschodnie, rosyjski mysliciel zwracal uwage na ludzkie
mozliwosci w przyjmowaniu lub odrzucaniu tego powszechnego sensu, w ramach
ktorych cztowiek stawat si¢ odpowiednio albo wrogiem nieba, albo wrogiem $wia-
ta. Podobnie analizujac objawienie naturalne, Trubieckoj podkreslat tendencje do
btednego czy wrecez idolatrycznego interpretowania stworzen. Natomiast objawienie
w sensie $cistym odbywa si¢ w sferze ezoterycznej. To poznanie Boga samego,

3 Przedstawiciele rosyjskiego renesansu religijno-filozoficznego nie interesowali si¢ wazng dla
wspotczesnych myslicieli kwestig historiozbawczej roli religii niechrzeécijanskich. Dla Trubieckoja
inne wielkie religie byty tylko momentami historycznej preparatio evangelica, a dochodzac w swych
rozwazaniach do misterium Chrystusa koncentruja si¢ w zasadzie juz tylko na nim i jego uniwersalnym
zbawczym oddziatywaniu. Por. M. Kita, Waqtek teologii religii w rosyjskiej filozofii religijnej, s. 205.
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dzigki ktéremu znika podziat na rzeczywistos¢ i bozy zamyst, gdzie wszystko
stato sie jedno$cig dzieki dokonanemu juz zbawczemu dzielu Jezusa Chrystusa.
Jest ono dostepne tylko dla cztowieka majacego realne do§wiadczenie duchowe
Boga, ktory to cztowiek trwa we wspolnocie i jednosci z Nim. Chrzes$cijanie,
ktorzy deklaratywnie tylko wyznali Chrystusa, ale sg pozbawieni autentycznego
doswiadczenia duchowego, nie tylko nie dysponuja pelnym poznaniem Boga, ale
sa od niego bardziej oddaleni niz wielu szczerze poszukujacych Boga zdeklaro-
wanych niewierzacych czy wyznawcow innych religii*’. Dokonana przez wyzej
wspomnianych chrzescijan deklaratywnych interioryzacja objawienia jest tylko
powierzchowna. Nie rozpoznali oni $wietlistej tresci o Bogocztowieku i zamiast
stac si¢ przyjaciotmi Boga oraz nosicielami boskiego swiatla w $wiecie, utracili
wrazliwo$¢ na inne narody, kultury oraz caly §wiat ozywiony i nieozywiony, co
doprowadzito do wojen i moralnej degrengolady.

Konczac te¢ analize, mozna $miato powiedzie¢, ze koncepcja objawienia u Tru-
bieckoja jest wielkim apelem i zacheta, aby w katastroficznym czasie na nowo
rozpoznac i przyja¢ Boze objawienie tak w sensie szerokim (powszechng sensow-
nos¢), jak 1 waskim (prawda o Bogocztowieku). Pelne rozpoznanie objawionej
tresci i jej przyjecie nie jest prosta czynnoscia, ale duchowym procesem trwajacym
cate zycie — to ciaggle kwestionowanie siebie, kroczenie drogg Jezusa Chrystusa
i Jego samoograniczenia. Syn Bozy stat si¢ poczatkiem nowego zycia, powszech-
nej jednosci, ktorej realizacja stanowi cel i sens ludzkiego zycia. Poki co Chrystus
wstrzymuje swoje powtdrne przyjscie, ktore wypetni §wiat bozym pokojem, bo
ludzkos$¢ jeszcze nie jest na nie przygotowana.

ANALIZA OBJAWIENIA NA PODSTAWIE SENSU ZYCIA
JEWGIENIJA TRUBIECKOJA

Streszczenie

Sens zycia Jewgienija Trubieckoja (1863—1920) to jedno z wazniejszych dziet rene-
sansu religijno-filozoficznego w Rosji. Porusza kwesti¢ wartosci ludzkiego zycia mimo
oczywisto$ci zta, przemocy i upadku moralnego. W tym celu rosyjski mysliciel odwotat
si¢ do filozofii wszechjednosci i kategorii objawienia, przy czym to drugie rozumiat w spo-
sob szeroki i waski. W szerokim znaczeniu objawia si¢ nieustannie wyzsza sensownosé¢
(wszechjedno$¢), dzigki czemu cztowiek moze poznawac i rozwijac si¢, natomiast w wa-
skim znaczeniu objawit si¢ Jezus Chrystus, ktory w paschalnej tajemnicy odstonit ludzko-
$ci najglebszy sens zycia. Kazdy cztowiek moze przyja¢ albo odrzuci¢ tres¢ objawienia.
Przyja¢ objawiony sens pomaga $wiadomos¢ kolektywna, do§wiadczenie wspolnotowe,
zycie w Kosciele, Eucharystia, wzajemna odpowiedzialno$¢ nie tylko za braci w wierze,
ale takze za cale stworzenie. W niniejszym artykule omowiono takze kwestie objawienia

4 Por. E.H. Tpy6eukoii, Cusicn srcusnu, s. 183—184.
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naturalnego i objawienia w religiach niechrze$cijanskich oraz warunkéw i specyfiki obja-
wienia chrzescijanskiego.

Stowa kluczowe: Jewgienij Trubieckoj, filozofia wszechjednosci, ponadswiadomos¢,
ponadczasowo$¢, objawienie chrzescijanskie, objawienie naturalne, sofijno$¢ swiata, wol-
no$é, tworczosé, odpowiedzialno$é, sens zycia, doswiadczenie wspolnotowe, soborowosc,
Eucharystia.

THE ANALYSIS OF REVELATION BASED ON THE MEANING OF LIFE
BY YEVGENY TRUBETSKOY

Summary

The Meaning of Life by Yevgeny Trubetskoy (1863—1920) is one of the most important
works of the religious-philosophical renaissance in Russia. The book addresses the issue
of value of human life despite the evidence of evil, violence and moral decline. In order to
achieve his aim the Russian thinker referred to the philosophy of all-unity and the category
of revelation. However, he understood the latter category in two ways: broad and narrow. In
the broad sense the higher meaning of revelation (all-unity) is constantly revealed to humans,
which allows them to cognize and develop. In the narrow sense revelation came from Jesus
Christ who has revealed the deepest sense of life by means of His paschal mystery. Every
human being has a choice to accept or reject the content of the narrow revelation. Such
things as collective consciousness, community-based experience, living within Church,
Eucharist, and common responsibility not only for the fellow believers, but also for the
whole creation — can help to accept the narrow revelation. The following article discusses
also the aspects of natural revelation, revelation in non-Christian religions, conditions and
characteristics of Christian revelation.

Key words: Evgeny Trubetskoy, philosophy of all-unity, superconsciousness, timeless-
ness, Christian revelation, natural revelation, sophianism of the world, freedom, creativity,
responsibility, meaning of life, community-based experience, sobornicity, Eucharist.

DIE ANALYSE DER OFFENBARUNG
AUF DEM HINTERGRUND VON SINN DES LEBENS BEI JEWGIENIJ TRUBIECKOJ

Zusammenfassung

Sinn des Lebens von Jewgienij Trubieckoj (1863—1920) gehort zu den wichtigsten
Werken der religios-philosophischen Renaissance in Russland. Es beriihrt die Frage nach
dem Wert des menschlichen Wesens trotz der Selbstverstidndlichkeit des Bosen, der Gewalt
und des moralischen Zerfalls. Der russische Denker bedient sich hier der Philosophie der
Alleinheit und der Kategorie der Offenbarung, wobei er sowohl auf ein enges, wie auch ein
breites Offenbarungsverstindnis zuriickgreift. In einer breiteren Bedeutung offenbart sich
dem Menschen stindig eine hohere Sinnhaftigkeit (Alleinheit), wodurch er erkennen und
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sich entwickeln kann. In der engeren Bedeutung geht es um die Offenbarung Jesu Christi,
der der Menschheit in seinem Paschamysterium den tiefsten Sinn des Lebens enthiillt hat.
Jeder Mensch kann den Inhalt der Offenbarung annehmen oder ablehnen. Bei der Annah-
me des offenbarten Sinnes sind das kollektive Bewusstsein, die kollektive Erfahrung, das
Leben in der Kirche, die Eucharistie und die gegenseitige Verantwortung, nicht nur fiir die
Briider, sondern fiir die ganze Schopfung behilflich. Im vorliegenden Artikel wurden auch
Fragen der natiirlichen Offenbarung sowie der Offenbarung in den nichtchristlichen Reli-
gionen sowie die Voraussetzungen der Offenbarung und das Spezifische der christlichen
Offenbarung besprochen.

Schliisselworte: Jewgienij Trubieckoj, Philosophie der Alleinheit, Uberbewusstsein,
Uberzeitlichkeit, christliche Offenbarung, natiirliche Offenbarung, Sophianismus der Welt,
Freiheit, Kreativitét, Verantwortung, Lebenssinn, gemeinschaftliche Erfahrung, Konzilia-
ritdt, Eucharistie.
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TEOLOGICZNO-LITURGICZNY WYMIAR OSTATNIEJ NIEDZIELI
PRZYGOTOWAWCZEJ DO WIELKIEGO POSTU W KOSCIELE
PRAWOSLAWNYM

Wielki Post zajmuje w tradycji prawostawnej miejsce wyjatkowe. Oprocz
elementow wystroju wewnetrznego $wiatyni, sposrod ktorych najbardziej dostrze-
galne staja si¢ przy¢mione $wiatlo oraz ciemne szaty liturgiczne duchownych,
radykalnie zmienia si¢ rowniez porzadek i specyfika nabozenstw. Pelna Liturgia
Eucharystyczna sprawowana jest jedynie w soboty i niedziele!. Teksty liturgiczne
Swietej Czterdziesiatnicy petne sa glebokich mysli teologicznych, przesyconych
duchem pokajania, skruchy oraz wskazania na stopnien upadku duchowego, jakiego
dopuscit sie cztowiek, jak tez przyczyn zerwania jego relacji z Bogiem.

Osobliwos¢ tego czasu dostrzega si¢ juz w tzw. okresie przygotowawczym do
niego. Juz na kilka tygodni przed rozpoczgciem Wielkiego Postu w trakcie niedziel-
nych liturgii czytane sg wybrane na ten czas perykopy ewangeliczne, od tematow
ktorych same niedziele biorg swoje nazwy. Sa to kolejno niedziele o: Zacheuszu
(Lk 19, 1-10)?, celniku i faryzeuszu (Lk 18, 10-14), synu marnotrawnym (Lk 15,
11-32), Sadzie Ostatecznym (Mt 25, 31-46) oraz przebaczenia win (Mt 6, 14-21).
Analizie tej ostatniej poSwigcono niniejsze opracowanie.

ISTOTA PRZEBACZENIA BLIZNIM

Jedna z nazw ostatniej niedzieli przygotowawczej do Wielkiego Postu to ,,nie-
dziela przebaczenia win”. Juz pierwsze wersety ewangelicznego czytania bez-
posrednio wskazuja na gtdéwne przestanie, ktore mu przyswieca: ,,Jesli bowiem

I Jednym z wyjatkow jest np. §wigto Zwiastowania Bogurodzicy. W tym przypadku w jaki-
kolwiek dzien tygodnia wypadme $wigto, sprawowana jest Boska L1turg1a

2 Cytaty z Pisma Swictego podano za: Biblia Tysigclecia. Pismo Swiete Starego i Nowego
Testamentu, Poznan: Pallotinum °2000.



206 KS. ADAM MAGRUK

przebaczycie ludziom ich przewinienia, i wam przebaczy Ojciec wasz niebieski.
Lecz jesli nie przebaczycie ludziom, i Ojciec wasz nie przebaczy wam waszych
przewinien” (Mt 6, 14—15)°.

Jako pierwszy bezwzgledny warunek rozpoczecia postnego trudu Chrystus
zaleca przebaczenie drugiemu cztowiekowi zta, ktérego dopuscit si¢ on wobec
,,mnie”. Co to jednak znaczy wybaczy¢? Czy ,,zapomnie¢”? Wydaje sig, ze nie —
jak mozna bowiem pusci¢ w niepamie¢ np. zabdjstwo bliskiej osoby? Wybaczenie
nie polega z calg pewnoscig na banalizacji zta, lecz na realnej probie walki i zwy-
cigstwa nad nim. Wybaczenie to sztuka odrzucenia od siebie zasady ,,0ko za oko,
zab za zab”. Darowanie winy oznacza gotowos$¢ okazania mitosierdzia pomimo
roznic i petna cierpliwosci modlitwe za wrogdw i siebie samego, aby Bog uwolnit
moje rozgoryczone serce. Warto w tym miejscu odwolac si¢ do etymologii terminu
greckiego, w ktorym czasownik oznaczajacy przebaczenie brzmi: ovyywpa. Sktada
si¢ on z dwoch czlondw: giv — ,,wespol”, ,,razem”, ,,z”, ,,wraz z”°, oraz yawpog —
,miejsce”, ,,plac”, ,,przestrzen”, ,,pomieszczenie”. Przebaczy¢ to zatem nic innego
jak uczyni¢ w swoim sercu i catym zyciu miejsce dla nieprzychylnego blizniego
i stara¢ si¢ zy¢ razem z nim w zgodzie®. Istote przebaczenia doskonale oddaje
rowniez francuskie stowo pardon, pochodzace od parfait — ,,doskonaty” i don —
,dar”. Innymi stowy, przebaczenie jawi si¢ jako doskonaty dar, akt mitosierdzia,
a nie sprawiedliwosci. Te ide¢ wyraza przypowies¢ o nielitosciwym dtuzniku (Mt
18, 23-35), z ktorej wynika jasno, ze przebaczenie polega na hojnym darowaniu
dlugu winowajcy, bez checi odwetu. ,,Darowalem ci caty ten dlug” — deklaruje krol
swojemu dtuznikowi (Mt 18, 32)°.

W innym miejscu Ewangelii Boski Nauczyciel koreluje zagadnienie przeba-
czenia z zagadnieniem modlitwy. ,,A kiedy stajecie do modlitwy, przebaczcie, jesli
macie co przeciw komu, aby takze Ojciec wasz, ktory jest w niebie, przebaczyt
wam przewinienia wasze” (Mk 11, 25). To oznacza, ze wyznacznikiem owocnego
postu, a co za tym idzie takze czystej i mitej Bogu modlitwy®, jest szczere odpusz-

3 Pozostata cze$¢ wyznaczonej na te niedzielg perykopy odnosi sie do tego, jak rozpoczynajacy

si¢ post powinien wyglada¢ w praktyce: ,,Kiedy poscicie, nie badzcie posgpni jak obtudnicy. Przybie-
raja oni wyglad ponury, aby pokaza¢ ludziom, ze poszcza. Zaprawdg, powiadam wam: juz odebrali
swoja nagrode. Ty za$, gdy poscisz, namas¢ sobie gtowe i umyj twarz, aby nie ludziom pokazaé, ze
poscisz, ale Ojcu twemu, ktory jest w ukryciu. A Ojciec twdj, ktory widzi w ukryciu, odda tobie”
Mt 6, 16-18).

4 A. Magruk, Wybrane elementy zycia liturgicznego w nauczaniu swigtego Marka biskupa
Efezu Eugenikosa, Projekt badawczy (etap I11), finansowany z dotacji celowej na prowadzenie ba-
dan naukowych i prac rozwojowych, stuzacych rozwojowi mtodych naukowcow oraz uczestnikow
studiow doktoranckich w Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie (2016), Warszawa
2016, mps w bibliotece Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie, s. 8.

5 H. Wejman, Milosierdzie Boga a duch skruchy i wybaczenia w zyciu cztowieka, ,,Colloquia
Theologica Ottoniana” 2 (2016), s. 192.

¢ 0. Eusevios Vittis zauwaza, ze: ,,Modlitwa jest pracownig mitosci i zgody migdzyludzkiej”.
Apyyt. Eveéprog Bittng, Avapfdcers, AOva: Elagog 1975, s. 153.
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czenie drugiemu cztowiekowi. Sw. Teofan Zatwornik w swym komentarzu do stow
Zbawiciela apeluje z pewng doza liryzmu: ,,Jakze prosta jest droga do zbawienia!
Wybaczone zostajg tobie grzechy, pod warunkiem przebaczenia przewinien prze-
ciwko twemu blizniemu. To oznacza, ze twdj los znajduje si¢ w twoich rgkach
[...]. Dzien przebaczenia, jakiz to wielki i niebianski dzien Bozy! Gdybysmy go
wszyscy wykorzystali jak nalezy, wowczas uczynitby on z naszych chrzescijanskich
wspolnot rajskie przybytki, a ziemia zlataby si¢ z niebem™”.

Przebaczenie jest dziataniem dwuwektorowym. Z jednej strony, wybaczajac
innym, cztowiek odpuszcza rowniez samemu sobie. Z drugiej z kolei, ,,jesliby kto$
mowit: «mituj¢ Boga», a brata swego nienawidzil, jest ktamca, albowiem kto nie
mituje brata swego, ktorego widzi, nie moze mitowa¢ Boga, ktérego nie widzi”
(1174, 20). To dlatego starzec Agaton nigdy nie udawat si¢ na nocny odpoczynek,
majgc co$ przeciwko komukolwiek. Nie dopuszczat rowniez do sytuacji, kiedy
kto$ inny szedt spa¢ majac co$ przeciwko niemu?.

W opinii $w. Cypriana z Kartaginy w procesie przebaczenia — szczeg6lnie ze
strony skrzywdzonego — nieodzowna okazuje si¢ tagodna cierpliwos¢, zwycie-
Zajaca zniewagi 1 obrazy doznawane od ludzi. Cyprian podkresla, ze ci, ktorzy
przebaczaja, nie powinni by¢ surowi ani twardzi, ani tez nieludzcy w postgpowaniu
z braémi, lecz zobowigzani sg, w my$l Pawlowego pouczenia, ,,ze smutnymi si¢
smuci¢, z ptaczacymi ptaka¢” (Rz 12, 15), pomagac i podnosi¢ ich pociecha mito-
$ci; nie powinni obchodzi¢ sie z grzesznikami szorstko i zawziecie’. Jednoczes$nie
$w. Cyprian akcentuje, ze przebaczajacy powinien by¢ surowy oraz wymagajacy.
Zobowiazany jest wykazywa¢ odpowiednia skruche za grzechy, mocniejsza niz
na to zastuguje grzesznik. Cechy te posiadaja znaczenie lecznicze i pomagaja
w osiggni¢ciu zdrowia duchowego!'®.

Z kolei $w. Jan Chryzostom tgczy zagadnienie przebaczenia bezposrednio
z kontekstem Wielkiego Postu, trafnie zauwazajac: ,,W trakcie Czterdziesiatnicy
Zazwyczaj wszyscy pytaja o to, kto i ile tygodni poscit. Od jednych ustysze¢ mozna,
ze przestrzegali post dwa tygodnie, od drugich, iz trzy, a jeszcze inni odpowiedza,
ze przez caly ten okres. Jakg jednak korzy$¢ otrzymamy, jesli przezyjemy go bez
dobrych uczynkéw? Jesli ktos powie tobie: poscitem czterdziesci dni, odpowiedz
mu wowczas: «A ja mialem wroga i pogodzitem si¢ z nim, miatem w zwyczaju
uzywac ztych stow i odszedtem od tego...»”!". Zdaniem ks. Aleksandra Schme-
manna przebaczenie jest ,,pierwszym wytomem fortecy grzechu”'?, do duchowej

7 Caat. ®eodan 3aTBOPHUK, Mbiciu Ha KancOblll OeHb 200d RO YEPKOGHBIM YMEHUSIM U3 CLOBA

boorcusi, Mocksa: Ortuwnit [lom 2012, s. 36.
8 M. Starowiejski, Czego mogq nas nauczy¢ Ojcowie Pustyni, Krakow: List 2006, s. 18.
?  Cyprianus Carthaginensis, Liber de lapsis, PL 3, 478—479.
10" Cyprianus Carthaginensis, Liber de lapsis, 476-477.
" Jowdvvov Xpvcoatopov, Iepi vioreiag, PG 62, 736.
12 A. Schmemann, Wielki Post, thum. A. Kempfi, Biatystok: Orthdruk 1990, s. 30.
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walki z ktorym w sposob szczegodlny w okresie postu namawia Ko$ciot®. |, To, ze
przebaczam — kontynuuje wymownie teolog — réwna si¢ temu, ze migdzy mna
i moim «nieprzyjacielem» rozblyskuje zorza Bozego przebaczenia. Przebaczenie
to przekreslenie moich «rozrachunkéw» z ludzmi, pozostawienie ich Chrystusowi.
W ogole przebaczenie to tyle, co wkroczenie Krolestwa Bozego w ten grzeszny
upadly §wiat™!,

Teksty liturgiczne rowniez wyraznie przypominaja, ze zamyst prawdziwego po-
stu zawiera si¢ w dazeniu do pelnego pojednania na linii cztowiek—cztowiek. Jeden
z tekstow liturgicznych glosi: ,,Jak oddaliliSmy od siebie migsa i inne pokarmy, tak
i unikajmy wszelkiej wrogosci do bliznich, nierzadu, ktamstwa i wszelkiego zta™".
Inny troparion mowi nie mniej dobitnie: ,, Tak powinni$my posci¢: nie we wrogosci
i walce, nie w zawisci 1 zazdro$ci, nie w pysze 1 ukrytym fatszu, ale w pokorze,
jak Chrystus™'®. Nie powinno w tym aspekcie umkngé uwadze takze ponizsze
wezwanie Kosciola: ,,Pos¢my przyjemnym postem, mitym Panu, a prawdziwym
postem jest odrzucenie ztych rzeczy, powstrzymanie jezyka, odrzucenie gniewu,
odtaczenie zadz, obmowy, falszu, naruszania przysiggi, tych spraw odrzucenie jest
prawdziwym i przyjemny”'’.

Wieczorem w niedzielg przygotowawcza do Wielkiego Postu w $wiatyniach
sprawowana jest Wielka Wieczernia z tzw. obrzedem przebaczenia win. Kaptan
sprawujacy nabozenstwo na samym poczatku przywdziewa jasne szaty liturgiczne.
Tuz po aklamacji obwieszczajgcego poczatek postu prokimenona (,,Nie odwracaj,

13 Charakterystyczne wydaja si¢: ,,Nadszedt teraz czas wysitkow, pole bitewne postu, wszy-
scy zacznijmy go gorliwie, przynoszac Panu jako dary cnoty”. Troparion I piesni kanonu jutrzni
poniedziatku pierwszego tygodnia Wielkiego Postu, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/
czatek-02-poniedzialek| 1].pdf [dostep: 14.12.2018 r.]. ,,Radosnie spotykajmy poczatek postu, wierni,
inie smuémy si¢, ale obmyjmy nasze oblicza woda wstrzemigzliwos$ci, blogostawiac i wywyzszajac
Chrystusa na wieki”. Troparion 8 piesni kanonu jutrzni poniedziatku pierwszego tygodnia Wielkie-
go Postu, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/czatek-02-poniedzialek[ 1].pdf [dostep:
14.12.2018 .]. ,,Dzien postu niech bedzie dla ciebie odrzuceniem grzechu, duszo, i ku Bogu znakiem
i zarazem zaprzyjaznieniem, aby$ unikata ztych przepasci i umitowata tylko te drogi, ktére wioda do
pokoju Bozego”. Troparion trojpiesni 9 piesni kanonu jutrzni poniedziatku pierwszego tygodnia Wiel-
kiego Postu, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/czatek-02-poniedzialek[1].pdf [dostep:
14.12.2018 r.]. ,,Przyjdzcie, jak Pan postem zabil wroga, tak i my skruszmy jego strzaly i zasadzki.
«ldz precz ode mnie, szatanie», niech mow i kazdy, gdy chce nas kusi¢”. Troparion trojpiesni 9 piesni
kanonu jutrzni wtorku pierwszego tygodnia Wielkiego Postu, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/
File/docs/poczatek-03-wtorek[ 1].pdf [dostep: 14.12.2018 r.].

4 A. Schmemann, Wielki Post, s. 30.

15 Troparion 9 piesni kanonu jutrzni poniedziatku seropustnego, http://www.liturgia.cerkiew.
pl/pages/File/docs/triod-02-przedposcie[2].pdf [dostep: 21.12.2018 1.].

16 Troparion 8 piesni kanonu jutrzni wtorku seropustnego, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/
File/docs/triod-02-przedposcie[2].pdf [dostep: 21.12.2018 r.].

'7" Stichera na stichownie na wieczeni poniedziatku pierwszego tygodnia Wielkiego Postu, http://
www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/czatek-02-poniedzialek[1].pdf [dostep: 14.12.2018 r.].
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Panie, oblicza Twojego od Twego stugi [...]"'®) w $wiatyni gasng wszystkie $wiatta,
za$ duchowny zmienia szaty na kolor ciemny. Pod koniec wieczerni czytana jest
modlitwa ,,Wtadco wielce mitosierny [...]"", po ktorej prezbiter prosi zgroma-
dzonych o wybaczenie, mowiac: ,,Bltogostawcie Ojcowie §wieci i przebaczcie mi
grzesznemu”. Z prosba o darowanie win zwracaja si¢ do siebie wszyscy wierni
obecni w $wigtyni.

Tego wieczoru istnieje rowniez praktyka $piewania tzw. sticher Paschy?, ktore
koncza si¢ stowami: ,,Darujmy wszystko w Zmartwychwstaniu!”. Zwyczaj ten
bierze swoj poczatek z czasow, kiedy mnisi opuszczali swoje klasztory i udawali
si¢ na cate 40 dni na pustyni¢ w ustronne miejsca, gdzie spedzali post w surowej
ascezie i modlitwie. Z uwagi jednak na to, ze nikt z nich nie miat pewnosci, czy
bedzie mu dane szczesliwie powrdci¢ do monasteru na Swieto Zmartwychwstania
i przezywac jego rados¢, przed wyjsciem prosili swoich wspotbraci o przebaczenie
swoich win, jak tez wystuchiwali sticher zwiastujacych bliski cel wielkopostnej
wedrowki. Ich powrot najczesciej mial miejsce w sobote sprawiedliwego Lazarza®'.
Swiadczy o tym kilkukrotnie powtarzana stichera niedzieli Wejscia Chrystusa do
Jerozolimy, ktora brzmi: ,,Dzisiaj taska Swietego Ducha nas zgromadzita i wszy-
scy wzigwszy krzyz Twdj, mowimy: Blogostawiony, ktory idzie w imi¢ Panskie!

18 Prokimenon w niedzielg seropustng wieczorem, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/
docs/triod-02-przedposcie[2].pdf [dostep: 14.12.2018 r.].

1 Modlitwa w niedziele seropustng wieczorem zaczerpnigta zostata z nabozenstwa Wielkie-
go Powieczerza, Porzgdek Wielkiego Powieczerza, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/
hora-09-powieczerze.pdf [dostep: 14.12.2018 r.].

20 Niech powstanie Bog i rozproszg si¢ wrogowie Jego. Pascha $wieta nam dzi$ zaja$niata,
Pascha nowa, §wigta, Pascha tajemna, Pascha najczcigodniejsza! Pascha — Chrystus Zbawiciel! Pascha
nieskalana! Pascha wielka! Pascha wiernych! Pascha otwierajaca nam bramy raju! Pascha uswigca-
jaca wszystkich wiernych! Jak dym si¢ rozwiewa, tak niech si¢ rozwieja, jak wosk si¢ rozptywa przy
ogniu. Przyjdzcie po widzeniu niewiasty glosicielki dobrej nowiny i powiedzcie Syjonowi: «Przyjmij
od nas rado§¢ gloszenia zmartwychwstania Chrystusa! Spiewaj, taicz i raduj si¢ Jerozolimo, zoba-
czywszy Krola Chrystusa wychodzacego z grobu, jako Oblubiencay. Tak niech zging przed obliczem
Boga grzesznicy, a sprawiedliwi niechaj si¢ rozraduja. Niewiasty z wonnosciami wczesnym rankiem
stanety przed grobem Dawcy zycia, znalazly Aniota siedzacego na kamieniu, i ten im zwiastowat,
tak mowiac: «Po c6z zywego szukacie posrod martwych? Po c6z oplakujecie Niezniszczalnego jako
zniszczalnego? Idzcie, i gloscie Jego uczniomy». Oto dzien, ktory uczynit Pan, radujmy si¢ w nim
i weselmy. Pascha pickna, Pascha, Pascha Panska! Pascha najczcigodniejsza nam zajasniata! Pascha,
rado$nie obejmijmy jeden drugiego! O Pascha! Wybawienie z trosk, bowiem dzisiaj z grobu, jak z pa-
tacu, zajasniat Chrystus, niewiasty radoscig napetit, mowiac: «Gloscie apostotom!». Chwata Ojcu
i Synowi i Swietemu Duchowi, i teraz i zawsze i na wieki wickéw. Amen. Zmartwychwstania dzien!
Rozjasnijmy twarze w radosci! Obejmijmy jeden drugiego! Powiedzmy, bracia, do nienawidzacych
nas: «Darujmy wszystko w Zmartwychwstaniu!» I tak zawotajmy: «Chrystus powstat z martwych,
$miercia podeptat émier¢, i bedacym w grobach zycie dat»”. Stichery Paschy jutrzni w Swietq i Wielkgq
Niedzieleg Paschy, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/n-02-tydzien-paschalny.pdf [dostep:
21.12.2018 r.].

21 W tradycji prawostawnej to dzien poprzedzajacy niedzielg palmowa.
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Hosanna na wysokosciach!”?2. Autorami tych stéw mieli by¢ wspomniani mnisi.
Stanowity one znak ich wdziecznos$ci za okazane Boze milosierdzie i szczesliwy
powrdt do klasztoru.

Wezwanie do cigglego przebaczenia swym winowajcom nie konczy si¢ tylko
na ostatniej niedzieli przygotowawczej do Czterdziesigtnicy. Ma by¢ ona jedynie
wezwaniem do podobnego zachowania wobec bliznich podczas catego okresu
Wielkiego Postu. Przejawia si¢ to m.in. w tresci sprawowanych nabozenstw. Dla
przyktadu, jeden z ostatnich tekstow wygtaszanych przez kaptana podczas sprawo-
wanego od poniedziatku do piatku Wielkiego Postu Wielkiego Powieczerza brzmi
doktadnie tak samo, jak konczyta si¢ wyzej wspomniana wieczernia®. Co ciekawe,
tymi wlasnie stowami konczy si¢ takze tzw. obrzed typika (cs. Mz06paszumenvror)
w Wielka Srode. Wyjatkowo w tym przypadku prosba o darowanie win zajmuje
— wraz z modlitwg ,,Wtadco wielce mitosierny” — miejsce tzw. ,,rozestania” (cs.
oonycm), przeznaczonego na to nabozenstwo. Dzieje si¢ tak z kilku wzgledow.
Po pierwsze, owe wezwanie kaptana jawi si¢ nie tylko jako prosba i wezwanie do
nasladowania go przez wiernych. Jest ono nijako zapytaniem: W jaki sposob urze-
czywistniliSmy podczas postu stowa Chrystusa z opowiadania o Sadzie Ostatecz-
nym, ktore styszelismy podczas jednej z przygotowawczych do niego niedziel? Czy
nakarmili$my glodnego? Czy pomogli$my znajdujacemu si¢ w potrzebie? Innymi
stowy: Czy byli$my dla cztowieka cztowiekiem?. Czy potrafilismy wybaczy¢ zada-
ne nam krzywdy? To wiasnie dlatego w Wielki Wtorek podczas Liturgii Uprzednio
Uswieconych Dardéw styszymy m.in. opowiadanie o drugiej Chrystusowej paruz;ji.

Po drugie, nie bedzie btednym stwierdzenie, ze Wielki Tydzien podzieli¢ mozna
na dwie czesci: od Wielkiego Poniedziatku do Wielkiej Srody oraz od Wielkie-
go Czwartku do Wielkiej Soboty. Charakter nabozenstw trzech pierwszych dni,
w przeciwienstwie do kolejnych, jest niemalze identyczny z pozostatymi dniami
Czterdziesigtnicy. Wielkosrodowe ,,typika” stanowig de facto ostatnie nabozenstwo
cyklu dobowego tego dnia i jednocze$nie wprowadzaja w kolejng czes¢ Wielkiego
Tygodnia. Wtasciwe duchowe wniknigcie w sens wydarzen podczas nastepnych
trzech dni, tj. ostatniej wieczerzy, meki, krzyzowej $mierci, czy ztozenia w grobie
Chrystusa, wymaga od wiernych pogodzenia si¢ ze sobg tak, aby w sposob jak
najbardziej godny mogli oni w nich uczestniczy¢. Ten, kto nie traktuje blizniego
jak Chrystusa, nie moze bowiem przezywac¢ wespot z Panem tych wydarzen.

Wzajemne wybaczenie w Duchu Swietym u progu Wielkiego Postu prowadzi
do otwarcia duchowych oczu i serc. To wlasnie dzigeki niemu dla kazdego catko-
wicie realnym staje si¢ prawdziwe pokajanie, jak rowniez odpuszczenie grzechow.

22 Stichera na Panie wolam do Ciebie w sobotg palmowq wieczorem, http://www.liturgia.cerkiew.
pl/pages/File/docs/triod-08-tydzien-vi[1].pdf [dostep: 21.12.2018 r.].

B Porzqdek Wielkiego Powieczerza, http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/hora-09-
-powieczerze.pdf [dostep: 13.12.2018 .].
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WYGNANIE ADAMA Z RAJU

Ostatnia niedziela przygotowawcza do Wielkiego Postu w tradycji prawostaw-
nej posiada dodatkowo dwie nazwy. Z uwagi na fakt, ze jest to ostatni dzien przed
rozpoczeciem okresu Wielkiego Postu, kiedy wierni spozywaja nabial, nadano mu
tytul ,,niedzieli seropustnej”. Inne jej okreslenie to ,,niedziela wygnania Adama
z raju”. Zarowno teksty patrystyczne, jak i liturgiczne pouczenia tego dnia w zna-
czacej czesci odnosza si¢ do tragicznego w losach ludzkosci wydarzenia, ktore de
facto zmienito bieg catej jej historii — upadku pierwszego cztowieka.

Cztowiek, jak zreszta wszystko, co zostato powotane przez Boga do istnienia,
byt ,,bardzo dobry”, lecz jeszcze nie doskonaty. Sw. Grzegorz z Nyssy zauwaza,
ze w momencie stworzenia ludzka natura byta niczym naczynie, gotowe do wypet-
nienia doskonatos$cig?*. Petnia doskonato$ci byta zadaniem, przed ktorym staneli
pierwsi ludzie. To z kolei oznacza, ze Bog stworzyt cztowieka bezgrzesznym?.
Zachowanie tego stanu w ogromnym stopniu uzaleznione byto od wykorzystania
wolnej woli, ktorg zostat on obdarzony. Parafrazujgc stowa $w. Jana Damascenskie-
g0, mozna powiedzie¢, ze Bog stworzyt czlowieka wedhug natury bezgrzesznym,
za$ wedhug woli wolnym. W praktyce oznaczalo to, ze przy pomocy Bozej cztowiek
mogt przebywac w stanie ogarniajacej go taski, badz nieprzymuszony odwrocié sie
od niej w kazdym momencie?®. Adam i Ewa nie znajac poje¢: grzechu, namietnosci,
cierpienia, choroby, a przede wszystkim §mierci, nasycali si¢ nieustannie Teofania,
tj. ogladaniem Stworcy twarza w twarz. Bedac bezgrzesznymi, prarodzice (gr.
rpordropes) mogli rozmawia¢ z Bogiem jak przyjaciel z przyjacielem, ogladac¢
Jego pigkne czyny?’ i przez Niego by¢ uswigcani®®.

Sw. Justyn Popowicz jedna z gtéwnych przyczyn upadku pierwszych ludzi
upatruje w niewtasciwym wykorzystaniu ich wolnej woli. ,,Ewa upadta nie dlatego,
ze musiata upas¢, ale poniewaz tego chciata”. W upadku kobiety uczestniczyto
zardwno ciato jak i dusza. Oczyma przygladata si¢ bowiem owocowi na drzewie,
podziwiajgc jego pigkno, za§ w sercu swym rozmys$lala o nim, po czym przystapita

2 T'pnyopiov Nooong, Eig IovAyepiov Abyog emikideiog, PG 46, 863—878.

% ABavociov Méya, Adyoc B'. TIépt e ocwtnpiddovg emipoveiog tov Xpiotod, kai Kotd
Anrmoivopiov, PG 27, 1140B.

% Todavvov Aapacknvo¥, Exdooig Axpific tne OpBoddéov IMiotews, PG 96, 924.

27 Sw. Jan Damascenski przekonuje, ze ,,raj byt swego rodzaju krélestwem, w ktorym cztowiek
doswiadczal wolnosci i radosci. Oprocz tego stanowit zrodto bogactwa i uciechy. Napetniata go
przyjemna won, o$wictlato zewszad $wiatto, wszystko, co si¢ w nim znajdowalo, przewyzszato przed-
stawienie zmystowego pigkna i wspaniatosci. Istotnie, byta to Boska kraina”. Iodvvov Aopoacknvov,
Exdoaic Axpifns tng Opbodolov, 912-913.

% ABavaciov Méya, Adyog kard EMivav, PG 25, 16.

2 Apxum. Uycrun (TTonouu), O nepsopoonom epexe, Tepm: 1999, s. 33.
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do jego spozycia. W identyczny sposdb zachowat si¢ Adam*’. Waz namawial Ewe
do sprébowania zakazanego owocu, lecz nie mogt jej do niczego zmusic, tak samo
1 ona postgpita wobec Adama, ktéry miat mozliwos¢ odrzucenia jej propozycji, lecz
nie uczynit tego, dobrowolnie wystepujac przeciwko stowu Bozemu?®'.

Do chwili upadku ludzie odczuwali obecno$¢ Boga na kazdym kroku swego
zycia. Stworca objawial im swoja wolg, a oni okazywali jej bezwzgledne postu-
szenstwo. Ten §wiety porzadek zostal naruszony w checi ,,stania si¢ Bogiem” bez
pomocy Boga, w opozycji do Boga. ,,Prawo Boze — kontynuuje $w. Justyn — zycie
w dobru, zamienione zostato prawem diabta, ztem, postuszenstwie wszystkiemu
temu, co zle, zyciem pelnym zfa [...]”*2. Oddaliwszy si¢ od Boga, ludzie okazali
si¢ niegodni rajskiej stodyczy.

W jednym z tekstow liturgicznych niedzieli seropustnej ustysze¢ mozna takie
oto stowa: ,,Adam siadl naprzeciw raju i tkajac optakiwat swoja nagos$¢: Biada mi,
ktorego pokonato oszustwo ztego i1 zostatem okradziony oraz pozbawiony chwaty!
Biada mi, w prostocie nagiemu, a teraz zaktopotanemu! O raju, nie nasyce si¢ juz
twoja stodycza! Nie ujrze takze Pana i Boga mego, i Stworcy, pojde bowiem do
ziemi, z ktorej zostatem wzigty. Mitosiernie szczodry, wotam do Ciebie: Zmituj
si¢ nade mng, upadtym!”,

Cata ludzko$¢ w wyniku braku wstrzemigzliwos$ci protoplastow do§wiadczyta
szeroko pojetego bolu i cierpienia oraz sama okazata sktonno$¢ do grzechu. To
wlasnie dlatego u progu Swietej Czterdziesiatnicy Kosciot wzywa wiernych do
rozpoczecia osobistej walki duchowe;j. ,,Dzieki temu, co oferuje nam post, otrzy-
mujemy to, czego nie osiagnal Adam podczas pobytu w raju, tj. przebostwienia
(gr. Géworg), a doktadniej: ptaczu za grzechy, pokory, powsciagliwosci [...]. Bez
tych warto$ci trudno nam bedzie dostgpi¢ tego, co utracilismy’*.

Kosciol, ukazujac przyktad Adama i Ewy, glosi, ze w osobach pierwszych ro-
dzicow dostrzegalny jest los kazdego cztowieka. Styszac biblijne opowiadanie o ich
upadku, bedagcym wynikiem niepostuszenstwa wobec Boga, wierny zaczyna rozu-
mie¢, ze niejednokrotnie analogiczna sytuacja ma miejsce rowniez i w jego przypad-
ku. ,,W Wielkim Poscie — jak podkresla metropolita Hilarion Alfeev — przynosimy

30 Autor Synaksarionu na niedzielg seropustna zauwaza, ze Adam zostat powotany do istnienia
szOstego dnia stworzenia, o szostej godzinie tegoz dnia (tj. okoto poludnia). Stad tez pojawila si¢
réwniez gleboka w swym przekazie teoria, ktora zakorzenita si¢ w Tradycji Kosciota, méwigca miano-
wicie o tym, ze Chrystus wyciagnat rece na drzewie krzyza szostego dnia tygodnia (tj. piatek), o jego
szbstej godzinie, na podobienstwo Adama, ktory wyciagna swoja reke w kierunku drzewa poznania
dobraizta. L A. ITaroadnuntpomoviov, Me tovg Ayiovg pog. Zovadoapio Tpiawdiov kou [levinkoaropiov,
Adva: Atootolkn Atakovia g Exkinciog g EAAMGS0g 2002, s. 62.

3L Apxum. Uycrun (Tonosuy), O nepsopodnom zpexe, s. 45.

32 Apxum. Uycrun (Ionosuy), O nepsopoonom epexe, s. 45.

33 Wieczernia niedzieli seropustnej. Stichera na Chwata, na Panie wotam do Ciebie, http://www.
liturgia.cerkiew.pl/triod/01seropustna.pdf [dostep: 14.12.2018 r.].

3% TA. omadnuntporodrov, Me rovg Ayiovg pog, s. 66.
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pokajanije za skosztowanie zakazanych owocéw, za te Boze przykazania, ktére
naruszyli$my, za wszystko, co zeSmy uczynili przeciwko Bozej prawdzie™*. Po-
dobng opini¢ wyraza inny, nie mniej znany rosyjski teolog, ks. Aleksander Mien.
,»Kazdy z nas — pisze 6w duchowny — jest Adamem. Wszyscy oddalilismy si¢ od
Boga, kazdy z nas poszedt wlasng droga. Btadzimy, ale znajdujemy si¢ jednoczesnie
przed obliczem Jego wielkiego mitosierdzia, jakkolwiek bysmy nie zgrzeszyli’.

Upadek, przebaczenie i post — oto centralne tematy ostatniej niedzieli przy-
gotowawczej do Wielkiego Postu. Czterdziesiatnica to okres, kiedy wierni wraz
z Adamem i Ewg optakuja przed zamkni¢tymi wrotami raju swoj grzeszny stan®’.
W jednym ze starozytnych przekazow mowi si¢ o tym, ze zycie Adama i Ewy po
opuszczeniu Edenu byto jednym wielkim pokajanijem, szeroko pojeta wstrzemigz-
liwoscia oraz prosba o wzajemne wybaczenie i darowanie przez Boga naruszenia
Jego przykazania. Stworca przebaczyt im. Na dowdd tego, jakie owoce przynosi
szczera skrucha wystarczy przypomnie¢, ze w Kosciele prawostawnym imiona
pierwszych rodzicow zapisane sa w kalendarzu liturgicznym. Osoby Swietych
Praojcow wspominane sa w przedostatnig niedziele przed §wigtem Narodzenia
Chrystusa®®. Kazdego roku, na poczatku wielkopostnej drogi, Kosciot wzywa kaz-
dego do pojscia za ich przyktadem, jak réwniez do skutecznego unikania tragiczne;j
w skutkach pokusy grzechu.

TEOLOGICZNO-LITURGICZNY WYMIAR OSTATNIEJ NIEDZIELI
PRZYGOTOWAWCZEJ DO WIELKIEGO POSTU W KOSCIELE PRAWOSEAWNYM

Streszczenie

Artykut traktuje o ostatniej niedzieli przygotowawczej do Wielkiego Postu w tradycji
liturgicznej Kosciota prawostawnego, okreslanej rowniez jako ,,niedziela seropustna”, czy
,hiedziela przebaczenia win”. Cata uwaga wiernych koncentruje si¢ wowczas na potrzebie

35 Murp. Unapuoun Andees, [ ocnods Hucyc Xpucmoc cman Hogblm Adamom, umobvl ompwins
Ham nyms Kk 8o3gpaujenuto 6 paii, https://mospat.ru/ru/2017/02/28/news142921/ [dostep: 27.12.2018
r.].

3¢ TIport. Anexcauap Mens, IIpowénoe 6ockpecenve, https://azbyka.ru/days/p-nedelja-syropust-
naja-vospominanie-adamova-izgnanija-proshchenoe-voskresene [dostep: 27.12.2018 r.].

37 1. Awvborog Kapayivwng, H ovyydpeon kar n vioteio g mpodmolfécels e mveuatikic
{omng, https://www.romfea.gr/pneumatika/20149-i-sugxoresi-kai-i-nisteia-os-pro%CF%8Bpotheseis-
-tis-pneumatikis-zois [dostep: 14.12.2018 r.].

3% Dlatego wtasnie nosi ona miano niedzieli $wigtych Praojcéw. Wraz z Adamem i Ewa Kosciot
czci wowcezas pamie¢ wszystkich sprawiedliwych Starego Testamentu, ktorych zycie byto jednym
wielkim oczekiwaniem na przyjscie Mesjasza.
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przebaczenia drugiemu cztowiekowi, bedacego jednym z najwazniejszych warunkow prze-
stapienia progu Swietej Czterdziesigtnicy. Na szczegolng uwage z cata pewnoscia zastuguje
wyjasnienie samego terminu ,,przebaczenie”, jak tez to, jakiego przestania teologiczno-
-moralnego dopatruja si¢ w nim Ojcowie Kosciota oraz teksty nabozenstw okresu wiel-
kopostnego. Ponadto wartym zaakcentowania jest tragiczny w skutkach grzeszny upadek
cztowieka w raju, ktory stat si¢ powodem, dla ktorego ostatnia niedziela Wielkiego Postu
uzyskata miano ,,niedzieli wygnania Adama z raju”. Gtéwna przyczyna wspominania tego
wiasnie tragicznego w skutkach wydarzenia jest aspekt czysto dydaktyczny. Przed wiernym
rozpoczynajacym trud postnej drogi roztaczaja si¢ dwie perspektywy zycia duchowego.
Z jednej strony, obdarzony wolng wolg — na wzor swych protoplastow — posiada on mozli-
wos¢ wyboru zycia w zgodzie z Bozymi przykazaniami, co skutkowaé bedzie nieustanng
z Nim komunig i napawaniem si¢ darem Jego taski. Z drugiej jednak, obserwuje do czego
doprowadza brak wstrzemig¢zliwos$ci i niepostuszenistwa wobec Stworcy. Wielki Post sta-
nowi zatem probe ukazania wlasciwej drogi powrotu do rajskiej rzeczywistosci 1 jednosci
z Bogiem i ludzmi.

Stowa kluczowe: Wielki Post, przebaczenie, grzech, modlitwa

THE THEOLOGICAL AND LITURGICAL ASPECT OF THE LAST SUNDAY
IN THE PRE-LENTEN SEASON IN THE ORTHODOX CHURCH

Summary

This article discusses the last Sunday in the Pre-Lenten period in the liturgical tradition
of the Orthodox Church known as “Cheese-fare Sunday” or “Forgiveness Sunday”. The
faithful’s attention is concentrated on the need to forgive others as one of the main condi-
tions of crossing the threshold of Great Lent. Particularly noteworthy is the explanation of
the very term “forgiveness”, as well as the kind of theological and moral message that the
Fathers of the Church and the authors of the texts of the services of Great Lent find in it.
Furthermore, it also clearly points out the tragic consequences of the fall of man, which is
why has also been called “The Sunday of the Expulsion of Adam and Eve from Paradise.”
The main reason for recollecting this tragic event is the purely didactic aspect. There are
two perspectives of spiritual life for a man who begins the trial of a fast way. On the one
hand, endowed with free will - like the protoplasts - has the opportunity to choose a life
in accordance with God’s commandments, which will result in constant communion with
Him and saturating the gift of His grace. On the other hand, he observes what the lack of
temperance and disobedience to the Creator causes. Great Lent is therefore an attempt to
show the right way to return to Paradise reality and unity with God and people.

Key words: Great Lent, forgiveness, sin, prayer.
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THEOLOGISCH-LITURGISCHE DIMENSION DES LETZTEN
VORBEREITUNGSSONNTAGS ZUR FASTENZEIT IN DER ORTHODOXEN KIRCHE

Zusammenfassung

Der Artikel bezieht sich auf den letzten Vorbereitungssonntag zur Fastenzeit in der
liturgischen Tradition der orthodoxen Kirche, der auch ,,Sonntag der Siindenvergebung™
genannt wird. Die ganze Aufmerksamkeit der Glaubigen konzentriert sich auf die Notwen-
digkeit der Vergebung der Siinden anderer Menschen, die eine der Grundbedingungen fiir das
Betreten der Schwelle der Heiligen Vierzig Tage ist. Eine besondere Bedeutung erreicht hier
vor allem die Erkldrung des Begriffes ,,Vergebung®, aber auch die theologisch-moralische
Botschaft dieser Zeit bei den Kirchenvétern sowie die Texte der Gottesdienste in dieser
Zeit. Aulerdem muss man die tragischen Folgen des Siindenfalls des Menschen im Paradies
beachten, durch den die Vigil der Fastenzeit die Bezeichnung ,,Sonntag der Vertreibung
Adams aus dem Paradies” triagt. Das Erwédhnen dieses Ereignisses hat hauptséchlich einen
didaktischen Grund. Dem Gldubigen, der die Miihe des Fastenweges auf sich nimmt, wer-
den zwei Perspektiven des geistlichen Lebens vorgelegt. Auf der einen Seite hat er — wie
die Urviter — die Moglichkeit, das Leben im Einklang mit gottlichen Geboten zu wéhlen,
was die immerwihrende Kommunion mit Gott und den stdndigen Empfang seiner Gnade
zur Folge hat. Auf der anderen Seite jedoch sieht er, wozu das Fehlen der Enthaltsamkeit
und der Ungehorsam gegeniiber dem Schopfer fiihrt. Die Fastenzeit ist also ein Versuch,
den richtigen Weg der Riickkehr zur paradiesischen Wirklichkeit und zur Einheit mit Gott
und den Menschen aufzuzeigen.

Schlisselworte: Fastenzeit, Vergebung, Siinde, Gebet.
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KS. JOZEF GRZY WACZEWSKI

Artur Kasprzak, Kosciol a nowoczesnosé. Rozeznanie pastoralne przemian spo-
teczno-kulturowych we Francji po Soborze Watykanskim II, WAM: Krakéw 2018,
ss. 487.

Autor recenzowanej pracy jest absolwentem Instytutu Katolickiego w Paryzu.
Tam, po odbyciu studiow w latach 2003-2008, uzyskat doktorat z teologii. Spe-
cjalizuje si¢ w tematyce dotyczacej Soboru Watykanskiego II (1962—65). Od 2018
roku jest wyktadowca na Wydziale Teologicznym UKSW w Warszawie. Ksigzka,
o ktérej mowa, porusza zagadnienie przemian posoborowych we Francji w latach
1965-78, nie dotyczy za$ innych krajow, nie obejmuje takze okresu po roku 1978.
Dlatego pierwsza uwaga, jaka si¢ nasuwa, to ta, ze tytut jest tylko czesciowo zgod-
ny z trescig. Mozna by z niego bowiem wywnioskowac¢, ze chodzi o caty Ko$ciot
(katolicki) i nowoczesno$¢ ze wszystkimi jej aspektami w calym $wiecie, w okre-
sie od Soboru az do naszych czaséw. Monografia na tak szeroki temat musiataby
liczy¢ wiele toméw. Mozliwe, ze na sformutowanie tytutu ksigzki miaty wptyw
wzgledy wydawnicze.

Zamiarem ks. Kasprzaka byto napisanie pracy naukowej opartej na konkretnej
bazie zrodtowej. Petng liste dokumentow Autor podaje w spisie literatury i rze-
czywiscie na nich si¢ opiera. Sg to raporty pigcioletnie biskupow (s. 453), rapor-
ty z wizyt ad limina apostolorum (s. 454—455), raporty zgromadzen plenarnych
Konferencji Episkopatu Francji (s. 455-456), archiwalia Konferencji Episkopatu
Francji (s. 456—461), inne dokumenty Kosciota (s. 461-462, allokucje papieza Pa-
wia VI (s. 471-473). Autor odwotuje si¢ takze do opracowan, gtownie francuskich,
dotyczacych tematu odnowy posoborowe;j.

Praca sktada si¢ z siedmiu rozdziatow. Pierwszy z nich nosi tytut ,,Posoborowa
struktura rozeznania duszpasterskiego”. Autor podejmuje w nim zagadnienie decen-
tralizacji Kurii Rzymskiej, ktora pociggneta za soba zmiane formy wizyt ad limina
apostolorum. Stwierdza miedzy innymi: ,,Sobor Watykanski Il zapoczatkowat
proces przesuniecia akcentu z centrum w Kosciele na wigksze dowartosciowanie
peryferii Ko$ciota, to znaczy diecezji” (s. 45). Propagatorem dowartosciowania
Kosciotow partykularnych byt kard. Léo-Joseph Suenens, ktory poddawat kry-
tyce dotychczasowa strukture jurydycznag, statyczng i biurokratyczng Kosciota
(s. 45-46). Biskupi Francji podkreslali, ze Kosciot lokalny nie jest zwykla czes-
cig Kosciota powszechnego: pars pro toto et non pars in toto (s. 57). Ks. Ka-
sprzak przypomina, ze zwolennikiem decentralizacji byl réwniez papiez Pawel VI
(s. 50). Wyrazem nowej $wiadomosci w tej dziedzinie byt nowy formularz ad limina
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apostolorum (s. 51). Za tym musiato p6js¢ takze nowe spojrzenie na konferencje
episkopatu (s. 57-75).

Rozdziat drugi zatytutowano ,,Przemiany spoteczno-kulturowe w regionie
Paryza”. Wazna przemiang, wspomniang przez Autora, byto tzw. rozcztonkowa-
nie diecezji paryskiej. Dzigki niemu powstaty nowe diecezje: Créteil, Nanterre,
Saint Denis, Evetry-Corbeil-Essone, Pontoise. Podziat ten zostal zatwierdzony
przez Koscidét w 1970 roku (s. 82—82). To wlasnie w tym regionie nastgpowaty
najszybciej wszelkie zmiany socjologiczne, w tym procesy migracyjne. W 1954
roku w tejze okolicy obcokrajowcy stanowili (tylko) 4,8% mieszkancow, aw 1976
juz 34,8% mieszkancow (s. 90). Z takim wzrostem liczby imigrantow wigzato sie
zmniejszenie ilosci stanowisk pracy w dziedzinie przemystowej, a zwigkszenie
ilosci pracownikow na stanowiskach biurowych. Autor podaje, ze w roku 1977
na ok. 3 000 000 miejsc pracy w tym regionie okoto 1 600 000 0so6b pracowato
w biurach, a okoto 220 000 ludzi pozostawalo bez pracy (s. 93). To wszystko mu-
siato mie¢ wptyw na zycie religijne i rodzinne. W roku 1977 w catej Francji liczba
zwigzkow zyjacych bez Slubu siggata poziomu 15%, a w rejonie paryskim stanowity
one 30% wszystkich zwigzkow (s. 95). W tymze roku (1977) dokonano w rejonie
paryskim okoto 600 000 aborcji (s. 96). Pojawit si¢ takze problem ateizmu jako
zjawiska powszechnego (s. 96). Z tym wigzal si¢ z kolei spadek powotan kaptan-
skich —w 1960 roku w catej Francji byto 5279 seminarzystow, a w 1975 ich liczba
spadta do 1121 (s. 105). Liczne byly odejscia od kaptanstwa (s. 106). Nastapit wielki
spadek praktyk religijnych. Liczenia wiernych dokonano w 1975 roku: w Wersalu
dominicantes stanowili 8,26% mieszkancow (spadek o 40% w stosunku do 1962
roku); w Pontoise dominicantes stanowili 4,86% mieszkancow (spadek o 53%
w stosunku do 1962 roku); wreszcie w Paryzu dominicantes stanowili 8,35%, co
stanowito spadek o 35% w stosunku do 1962 roku (s. 108). W tym kontekscie ks.
Kasprzak pisze o dziataniach réznych grup $wieckich osob (s. 110—113). Autor
zaznacza, ze w roku 1971 biskupi dostrzegli ten problem i zwrdcili uwage na nie-
dostatki formacji seminaryjnej, ale nie pisze, czy hierarchowie podjeli skuteczne
dziatania celem poprawy stanu rzeczy (s. 120).

Rozdzial trzeci nosi tytut ,,Przemiany spoteczno-kulturowe w diecezji Lille”.
Mamy tu prezentacj¢ podobng do tej z rejonu paryskiego, z tym ze Autor troche wig-
cej pisze na temat szkolnictwa katolickiego oraz formacji kaptanskiej (s. 137-142).
W podobny sposéb zredagowany jest rozdzial czwarty: ,,Przemiany spoteczno-
-kulturowe w diecezji Lyonu”. Autor opiera si¢ na dwoch relacjach na temat tej
diecezji: jednej z lat 1967—71 i drugiej z okresu 1972—76. Na ich podstawie Autor
omawia problemy spoteczne i kulturowe oraz religijne, podobnie jak w przypadku
rejonéw Paryza oraz Lille. Te trzy obszary moga by¢ reprezentatywne dla calej
Francji: rejon Paryza jako centrum kraju, Lille — pétnoc i Lyon — potudnie.

Rozdziatl piaty otrzymat tytut ,, Konferencja Episkopatu Francji i diagnoza
spoteczenstwa. Rozeznanie kierunkéw «realnej nadziei» w kontek$cie kryzy-
su kulturowego przelomu lat sze$¢dziesiatych i siedemdziesiatych XX wieku”.
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Ks. Kasprzak omawia oko6lnik episkopatu Francji z 1968 roku (s. 204-212), pode;j-
muje tez kwestie marksizmu i socjalizmu w Kosciele (s. 217-228). Referuje raport
biskupa Gabriela Matagrina z 1968 roku (s. 229-247) oraz raport tegoz biskupa
z 1972 roku (s. 248-276). Autor zaznacza, ze u Matagrina zauwaza si¢ ,,brak ka-
tegorycznego potepienia komunizmu” (s. 273). Opowiadanie si¢ za komunizmem
to niewatpliwie wielki dramat Kosciota we Francji. Kasprzak podaje, ze w 1972 1.
tylko ok. 25 000 oséb sktaniato si¢ ku marksizmowi (s. 275), ale nie podaje, czy
jest to liczba dla catej Francji, czy jakiegos regionu. Zaznacza wszakze, ze nie jest
to liczba duza (s. 275).

Kolejny rozdziat zostat zatytutowany jako ,,Rozeznanie potrzeby «przej$ciax»
Kosciota w strong odnowionej eklezjologii. Sakramentalne znaczenie znaku Kos-
ciota w $wiecie oraz «caty Koscioh» w stuzbie”. Ks. Kasprzak oparl si¢ na raporcie
biskupa Roberta Cofty z 1971 roku. Punktem wyjscia byto zalozenie, jakoby istniata
opozycja pomig¢dzy sakramentalizacjg a ewangelizacja (s. 284). Autor pisze, ze
modne stato si¢ haslo ,,celebrowac zycie” — a nie wiare lub sakramenty (s. 285). Ks.
Kasprzak dodaje, ze rzeczony raport ,,postuluje ostatecznie, aby swiadczy¢ zyciem
ewangelicznym o pelni tajemnicy krolestwa Bozego” (s. 295), a zatem sakramenty
nie miatyby wigkszego znaczenia. W raporcie Rady Statej Konferencji Episkopatu
Francji z 1972 roku dostrzezono wszakze znaczenie sakramentow (s. 295-300).
Autor przytacza w tym rozdziale wiele innych dokumentow Episkopatu Francji,
w tym te dotyczace postugi kaptanskie;j.

Rozdziat siodmy ks. Kasprzak nazwat nastepujaco: ,,Rozeznanie duszpaster-
skie papieza Pawta VI podczas wizyt ad limina biskupoéw francuskich”. Autor
relacjonuje w tej czgsci ksigzki wizyty biskupoéw Francji w Watykanie, np. w 1971
(s. 356-359) oraz w 1977 roku (s. 361-400). Autor stwierdzajac, ze ,,trzeba pod-
kresli¢ dyplomatyczny styl, w jakim papiez ten przeprowadzat swoje spotkania
z biskupami” (s. 402), dodaje jednoczesnie, ze Pawet VI dostrzegat kryzys Ko$-
ciota we Francji (s. 414). Ks. Kasprzak kilka razy wraca do metody Pawta VI.
Pisze na przyktad: ,,Uzywanie dyplomacji w rozeznaniu duszpasterskim to trzecia
specyficzna metoda wloskiego papieza” (s. 422). Dwie inne metody to dogl¢bne
poznanie i kolegialno$¢ (tamze).

W zakonczeniu pracy znajduja si¢ podsumowujace wnioski. Ostatni to ten, ze
pod koniec pontyfikatu ,,papieskie poczatkowo wielkie otwarcie na odnowiong
wizje Kosciota w dialogu o wspdtodpowiedzialnosci wszystkich wiernych stawato
si¢ coraz bardziej ograniczone. Rozeznanie biskupdéw francuskich, jak i refleksja
teologow francuskich, ktora zostata przez nich wykorzystana, znajdowaty coraz
mniej przychylnosci ze strony papieza” (s. 450), zwazywszy, ze podobne rozezna-
nie wprowadzono w zycie w innych krajach, szczego6lnie w Holandii, i skutki byty
podobne. Autor dodaje, Ze ,,papiez osobiscie przezywal roztam jednosci Koscio-
ta” w kwestii Humanae vitae” (s. 450). Mozna doda¢, ze tragedig Pawta VI byto
to, ze pod koniec zycia zauwazyt, jak wielkie idee z poczatku lat 60. okazaly si¢
w znacznym stopniu iluzjami. Ks. Kasprzak w innej pracy na tematy soborowe
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napisat, w nawigzaniu do stéw kardynata Renard’a, ze ,,nie wszystkie zmiany po
Soborze Watykanskim II oznaczaty tchnienie Ducha Swigtego”. Pawel VI byt tego
swiadom, ale — podkresla ks. Kasprzak — do konca bronit podstawowych wartosci
chrzescijanskich, takich jak jednos¢ Kosciota oraz warto$¢ zycia.

Recenzowana praca napisana jest poprawnym jezykiem polskim, starannie zro-
bione sg przypisy, podobnie jak wykaz bibliografii. Autor wystarczajaco doktadnie
przedstawia poszczegolne zjawiska wystepujace w latach posoborowych we Francji
1 omawia je na podstawie poszczegdlnych dokumentow. Jest ostrozny w ich ocenie,
zapewne w obawie, aby nie odej$¢ od zasadniczego tematu ani nie wykroczy¢ poza
konwencje naukowe. Wyraza wszakze swoj poglad w prezentowanych kwestiach
w zakonczeniu pracy. Nie ma w ksigzce zwrotow z jezyka popularnego ani pra-
sowego. Dopelnieniem omawianej ksigzki mogg by¢ inne publikacje, szczegdlnie
artykuty ks. Artura Kasprzaka opublikowane w roznych periodykach naukowych,
tak w Polsce, jak i za granicg (w jezyku francuskim).
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KS. SELAWOMIR NOWOSAD

Tracey Rowland, Catholic Theology, London—New York: Bloomsbury T&T
Clark 2017, ss. 267.

Bez watpienia ekumeniczny dialog teologiczny pozwolil podzielonym chrzesci-
janom glebiej zrozumie¢ nie tylko przyczyny podziatow, ale bardziej jeszcze to, jak
wiele ich taczy. To zrozumienie dokonuje si¢ nie tylko tam, gdzie taki dialog prowa-
dza ogolnokoscielne czy lokalne grupy teologow reprezentujacych rézne tradycje
chrzescijanskie. Rzeczywiste zainteresowanie teologia inng niz wlasna prowadzi do
coraz to nowych, pogtebionych studidéw w roznych srodowiskach, wsréd ktorych
nierzadko cenne inicjatywy pochodza od wydawnictw. Takim warto$ciowym pomy-
stem moze si¢ pochwali¢ wydawnictwo T&T Clark, ostatnio zwigzane z koncernem
wydawniczym Bloomsbury, ktére od 2010 roku wydaje seri¢ Doing Theology. W jej
ramach ukazato si¢ dotad sze$¢ opracowan, a najnowsze z nich to wtasnie recen-
zowane tutaj studium o teologii katolickiej autorstwa Tracey Rowland. Wczesniej
ukazaty si¢ m.in. Reformed Theology (R. Michael Allen, 2010), Lutheran Theology
(Stephen D. Paulson, 2011) czy Anglican Theology (Mark Chapman, 2012). Kazdy
z tomOw ma na celu w miarg wszechstronng prezentacj¢ danej tradycji teologiczne;j
w wymiarze historycznym, metodologicznym i rzeczowym, dostrzegajac takze
wiodacych autorow. Prof. Tracey Rowland w analogiczny sposob przedstawia teo-
logie katolicka poczawszy od wskazania kluczowych zagadnien fundamentalnych
az po najnowsze akcenty teologiczne dostrzezone w nauczaniu papieza Franciszka.
Rowland nalezy do grona wiodacych wspolczesnych teologéw katolickich, co
potwierdza jej cztonkostwo w Miedzynarodowej Komisji Teologicznej w obecnej
kadencji. Do niedawna byta dyrektorem Instytutu Jana Pawta Il do Studiow nad
Matzenstwem i Rodzing w Melbourne, a obecnie jest profesorem i kierownikiem
Katedry Teologii im. Sw. Jana Pawta II na katolickim University of Notre Dame
w Australii. Uzyskata doktorat z filozofii w Cambridge oraz z teologii w Rzymie.
Sposrod jej publikacji warto wskazac na Culture and the Thomist Tradition after
Vatican Il (London: Routledge 2003), Ratzinger's Faith: The Theology of Pope
Benedict XVI (Oxford: OUP 2008, wyd. pol. 2010) czy Benedict XVI: A Guide for
the Perplexed (London: T&T Clark 2010).

Na bazie swego zaangazowania w prace Migdzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej, dla ukazania kluczowych zagadnien teologicznych, Rowland poczatkowa
czg$¢ swego studium poswigcita m.in. dyskutowanym w komisji i jej dokumen-
tach kwestiom. Przywotujac szczegodlnie pierwszy dokument pt. Jednos¢ wiary
i pluralizm teologiczny (1972), krotko omawia takie szczegotowe problemy, jak:
jednosc 1 dwoisto$¢ Starego i Nowego Testamentu; relacja wiary i rozumu, wiary
oraz dogmatu i historii, wiary i kultury; pluralizm i jedno$¢ w moralnosci. Z kolei
odwohujac si¢ do niedawnego dokumentu Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
pt. Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady i kryteria (2012) oraz nowszych dyskusji
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teologicznych, szkicuje takie kwestie teologiczne, jak: Chrystus i Trojca Swieta,
chrystologia i mariologia, natura i taska, logos i ethos, Pismo Swicte i Tradycja
czy relacja migdzy Magisterium a teologami. To raczej krotkie, ale pozyteczne
zarysowanie fundamentalnych zagadnien, ktore od dawna znajduja swoje istotne
miejsce w teologii katolickiej.

Z powodow rzeczowych i historycznych, w kontekscie teologii katolickiej,
sporo miejsca autorka poswigca tomizmowi jako czotowemu nurtowi intelektu-
alnemu i filozoficznemu (s. 43—-89). Umiejetnie zapoznaje czytelnika z roznorod-
no$cig tego nurtu, gdy dostrzega najpierw mysl samego $w. Tomasza z Akwinu,
apotem jej wielorakie wcielenia i transformacje —jak tomizm barokowy (tak teksty
tomistyczne Kajetana i F. Suareza nazwat M.-D. Chenu), ujecie Leona XIII, p6z-
niejszy neotomizm (zwlaszcza R. Garrigou-Lagrange), tomizm transcendentalny
(K. Rahner, B. Lonergan), tomizm egzystencjalny (E. Gilson) czy my$l J. Maritaina.
Rowland pisze tu takze o tomizmie lubelskim, ktéry rozwinat si¢ na KUL. W$rod
jego wiodacych tworcow stusznie dostrzega S. Swiezawskiego, M. Kurdzialka,
J. Kalinowskiego, M.A. Krapca i S. Kaminskiego. Za gtowne dzieta tego nurtu
tomizmu uwaza Ja — cztowiek Krapca oraz Osobe i czyn K. Wojtyly z oczywistym
»akcentem na antropologiczne wymiary mysli tomistycznej” (s. 69). Rowland nie
pomija jeszcze innych odmian refleksji odwotujacej sie¢ do mysli Akwinaty (jak
tomizm analityczny, fryburski, augustianski itp.). Dobrze, Ze zauwaza tu réwniez
tzw. nowg teori¢ prawa naturalnego (J. Finnis, G. Grisez, R.P. George), ktéra wzbu-
dzita nowe zainteresowanie prawem naturalnym w $srodowiskach akademickich,
nawet jesli wielu naukowcoéw krytycznie podchodzito do tej gltosnej koncepcji
(R. Hittinger, A. Maclntyre, L. Melina).

Dwa centralne nurty w teologii katolickiej w kontekscie Vaticanum II prof.
Rowland stusznie widzi w srodowiskach powstatych wokot dwoch czasopism
—,,Concilium” i ,,Communio”, czemu poswigca dwa kolejne rozdziaty Catholic
Theology. W kregu ,,Communio” wiodaca role odgrywali tacy teologowie, jak
H. de Lubac, H. Urs von Balthasar, J. Ratzinger, pdzniej takze A. Scola, podczas
gdy ,,Concilium” tworzyli i rozwijali zwlaszcza K. Rahner, E. Schillebeeckx czy
JB. Metz. Srodowiska te w odmienny sposéb podchodzity do samej teologii, ro-
zumienia misji Ko$ciota i odczytywania znakow czasu. Gdy pierwsi ,,rozpoczynali
od trynitarnych prawd wiary, zmierzajac do rozwinigcia antropologii teologicznej
1 teologii moralnej z odniesieniem do chrystologii patrystycznej”, teologowie
z kregu ,,Concilium” najpierw zwracali si¢ ku ,,wspodtczesnej teorii spotecznej
i uczyli si¢ od socjologdw na temat takich kwestii, jak wolnos¢, sprawiedliwos¢
1 1ownos¢”. W zwiazku z tym dla teologéw ,,Communio” ,,zadaniem Kosciola
ijego teologdw jest uczy¢ wiary w formie nieskazonej, przekazujac w XXI wie-
ku te samg wiarg, jaka wedle ich przekonania przyjeli ich przodkowie w XX, X,
V wieku itd., siggajac wstecz az do Apostotow”. Z kolei dla tych z ,,Concilium”
Kosciot i teologowie powinni si¢ zaangazowac w ,,dialog ze §wiatem, wychodzac
ze stanowiska, ze wiara katolicka jest przedstawiana jedynie jako jedna z wielu
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niedoskonatych i nieckompletnych narracji [...]. Co oznacza istotne zmiany w ro-
zumieniu teologii sakramentalnej, eklezjologii, teologii moralnej i liturgicznej”
(s. 164—165). Odnoszac si¢ do wielu publikacji de Lubaca, Ratzingera, Balthasara
iinnych autorow, Tracey Rowland widzi w ujeciu teologii przez srodowisko ,,Com-
munio” prawdziwie chrzescijanskie, chrystocentryczne dazenie do Boga i wieczno-
$ci raczej niz poszukiwanie poprawy losu ziemskiej egzystencji czy doskonalenia
ludzkiej polityki (co wydaje si¢ zamiarem ,,Concilium”). Pokazal to M. Quellet,
pozniejszy kardynal kurii rzymskiej, gdy poréwnal teologie Balthasara do wizji
Tomaszowej jako ,,uczestnictwo w poznaniu, jakie Bog ma o sobie samym”, jako
»teologie «z gory» w przeciwienstwie do [r6znych] teologii «z dotuy, ktore usituja
wyjasnic¢ objawienie z perspektywy cztowieka jako transcendentalne;j i historyczne;
subiektywnosci. Podczas gdy teologie te sa antropologiczne pod wzglgdem meto-
dy i tresci, [teologia] Balthasara jest przede wszystkim chrystologiczna, ukazujac
antropologiczne implikacje jedynie w relacji do chrystologii” (s. 116).

Do najnowszej sytuacji w teologii katolickiej autorka recenzowanej ksiazki
nawigzuje szczegdlnie w ostatnim rozdziale, gdzie jest mowa o teologii wyzwo-
lenia i pontyfikacie papieza Franciszka. Shusznie dostrzega si¢ tutaj europejskie,
zwlaszcza niemieckie korzenie u wiodacych teologéw wyzwolenia, jak bracia
Boff, G. Gutiérrez, J. Sobrino, J.L. Segudno, L. Gera czy J.C. Scannone. Nietrud-
no tu takze dopatrzy¢ si¢ ,,bliskiego zwiazku mi¢dzy pézno dwudziestowieczng
niemiecka ‘teologig polityczng’ i teologia wyzwolenia, chociaz oba ruchy maja
odmienne punkty wyjscia i metodologie” (s. 168). Znane interwencje Kongregacji
Nauki Wiary doprowadzity do zmiany sytuacji i linii rozwoju tej gtownie potu-
dniowoamerykanskiej teologii, czego swoistym owocem byta ksigzka Po stronie
ubogich. Teologia wyzwolenia, wydana wspolnie przez G. Guttiéreza i G.L. Miil-
lera. Rowland zaznacza, ze cho¢ nie wszyscy teologowie z tego grona zgodza
si¢ z zawartymi tam tezami Miillera, ,,pomimo tego jego interwencje mogg byc
odczytane jako wprowadzajace korekty do niektdrych bardziej skrajnych tendencji
tego ruchu” (s. 191). W tym kontekscie Rowland umieszcza papieza Franciszka,
z jego wyraznie pastoralnym nastawieniem, zwtaszcza na bazie adhortacji Amoris
laetitia, wspominajgc zarazem recenzj¢ dwoch ksigzek (Balthasara i K. Lehmanna)
jego autorstwa, opublikowang jeszcze w 1984 1., gdzie p6zniejszy papiez mowi
0 ,.teologii ludu”. Przywotuje tez dokument z Aparecidy z 2007 r., na powstanie
ktorego decydujacy wptyw miatl kard. J. Bergoglio (por. s. 191-200), usitujac od-
czyta¢ wiodace linie Franciszkowego pontyfikatu.

Ciekawe, bogate wewnetrznie, a jednoczesnie spdjne, odwotujace sie do wielu
roznych, czesto mato znanych zrodet studium Tracey Rowland uzupehita o dodatki,
pozyteczne zwtlaszcza dla studentow, ktorych widzi jako adresatow swojej ksigzki
(s. 231-249). Jest tu na przyktad wykaz herezji chrystologicznych, papieskich en-
cyklik (poczawszy do Leona XIII) czy lista doktorow Kosciota z krotkim opisem
ich gtdéwnych osiggnie¢. Obok wykazu bibliografii (s. 250-260) jak zwykle cenne
i pozyteczne s3 indeksy — rzeczowy i osobowy (s. 261-267). Catholic Theology,



224 RECENZIJE I OMOWIENIA

godna uwaznej lektury nie tylko przez wspomnianych studentéw, potwierdza doj-
rzate zorientowanie autorki w katolickiej (i nie tylko) teologii oraz jej umiejetnosc¢
dostrzezenia rozmaitych, niekiedy subtelnych zalezno$ci w rozwoju mysli teolo-
gicznej u r6znych pisarzy. Czytelnik tatwo zauwazy liczne przywotania znanych,
a czasem niemal zupelie nieznanych tekstow, co potwierdza $wietng znajomos$¢
bogatej literatury teologicznej. Przy okazji warto takze doceni¢ polskie akcenty,
ciagle rzadkie w tekstach obcojezycznych. Autorka wspomina wielokrotnie nie tyl-
ko — co oczywiste — K. Wojtyte/Jana Pawtla I1 czy wskazanych wczesniej filozofow
tomistycznych z KUL (s. 69—73), ale takze np. kilkakrotnie L. Kotakowskiego czy
biskupa J. Pietraszke (s. 112). Warto pochwali¢ uwazny i staranny zapis nazwisk
i terminologii, pochodzacej z roznych jezykow. Stad tylko przypadkowemu prze-
oczeniu korektorskiemu nalezy przypisa¢ btad w nazwisku ,,Woltyta” (s. 266).
Na koniec trzeba wyrazi¢ przekonanie, ze jak cata seria Doing Theology, takze
opracowanie pani prof. Tracey Rowland bedzie teraz konieczna lektura dla wszyst-
kich chcacych zrozumie¢ droge rozwoju teologii chrzescijanskiej w jej katolickiej
tradycji.
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EUGENIUSZ SAKOWICZ

Abp Jakub Kostiuczuk, Spoleczne nauczanie Kosciota prawostawnego, Warszaw-
ska Metropolia Prawoslawna, Warszawa 2018, ss. 160

Autor ksigzki pt. Spoleczne nauczanie Kosciota prawostawnego abp Jakub
Kostiuczuk jest arcybiskupem prawostawnej diecezji biatostocko-gdanskiej. Od
1995 r. jest pracownikiem naukowo-dydaktycznym w Chrzescijanskiej Akademii
Teologicznej (ChAT) w Warszawie. Specjalizuje si¢ w zakresie teologii dogma-
tycznej oraz moralnej, nadto w zagadnieniach administracji koscielnej, a takze
spolecznego nauczania Kosciola prawostawnego. Refleksja teologiczna prowadzona
przez abp. J. Kostiuczuka jest bardzo mocna zakorzeniona w nauce biblijnej oraz
tradycji Kosciota prawostawnego. Jest otwarta na analiz¢ nietatwych wyzwan
etycznych wspotczesnosci. Co wigcej, ma bardzo wyrazny wymiar duszpastersko-
-pragmatyczny.

Waznym kierunkiem badawczym abp. J. Kostiuczuka jest wspomniane spo-
leczne nauczanie Kosciota prawostawnego. W powyzszy nurt wpisuje si¢ szereg
publikacji, zardbwno publicystycznych, jak i popularno-naukowych i naukowych.
Nadto opublikowane homilie, kazania, przemowienia okolicznosciowe $wiadcza
o trosce hierarchy o aplikacj¢ prawd wiary, w tym fundamentalnej prawdy o zba-
wieniu cztowieka w kontekscie jego zycia spotecznego, w jego codziennosci.

Monografia Spofeczne nauczanie Kosciola prawostawnego ukazala si¢ nakta-
dem Warszawskiej Metropolii Prawostawnej. Recenzje wydawnicza pracy napisali:
metropolita prof. dr hab. Sawa Hrycuniak oraz prof. dr hab. Andrzej Sadowski.
Pozycja liczy 160 stron. Jej strukture wyznaczaja: Strona tytutowa, Spis tresci,
Wprowadzenie, pi¢¢ rozdziatdow, Zakonczenie, Literatura, Abstrakt. Wskazana
ksigzka stanowi w pewnym sensie résumé dotychczasowych eksploracji, poszu-
kiwan naukowych, refleksji abp. J. Kostiuczuka.

Na oktadce zamieszczono fragmenty recenzji wydawniczych. Metropolita Kos-
ciota prawoslawnego w Polsce abp Sawa Hrycuniak zaznaczyt, iz autor ,,opierajac
si¢ na nauce dogmatycznej, kanonach Ko$ciota i nauczaniu §w. Ojcow, podjal si¢
opracowania i przedstawienia zagadnien moralnych nurtujagcych wspoétczesne spote-
czenstwo, tytutujac je «Spoteczne nauczanie Kosciota prawostawnego» [...] Autor
przekazuje tresci w sposob jasny, zwiezty 1 dostepny czytelnikowi, a tym samym
whnosi do literatury polskojezycznej cenny materiat dotyczacy zycia Kosciota pra-
wostawnego”. Prof. dr hab. Andrzej Sadowski tak z kolei okreslit ocenione przez
siebie dzieto: ,,To pierwsza monografia przygotowana w jezyku polskim, ujmujaca
w sposob kompleksowy, a przy tym niezwykle komunikatywny, stosunek Kosciota
prawostawnego do najwazniejszych spraw i problemow, z ktorymi ciagle zmierza
si¢ ludzkos¢, w tym takze wielu wiernych wyznania prawostawnego”.

Pierwsi, wymienieni wyzej czytelnicy ksigzki — recenzenci — bardzo celnie
okreslili jej walor. Faktycznie, jest to dzieto prekursorskie, ktore na pewno zainicjuje
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dalsze badania, w tym te z zakresu komparatystyki (poréwnania) stanowisk Kos-
ciota prawostawnego ze stanowiskiem Kos$ciota rzymskokatolickiego oraz innych
Kosciotow i wspolnot eklezjalnych w badanej ,,materii”. W dziele abp. J. Kostiuczu-
ka brak jest wszakze odniesien do nauczania papiezy (rzymskich) i wypowiedzi
Urzedu Nauczycielskiego Kosciota z zakresu katolickiej nauki spotecznej, czy
mowiac bardziej ogolnie — spotecznej nauki Kosciola. Na etapie wstepnym, kiedy
temat zostaje po raz pierwszy w polskiej literaturze przedmiotu podjety (a wlasciwie
,,zZasygnalizowany”), studium poréwnawcze nie bytoby do konca uzasadnione. Po
wydaniu ksigzki Spoteczne nauczanie Kosciota prawostawnego wrecz imperaty-
wem badawczym staje si¢ natomiast porownanie (nie konfrontacja) rozumienia
tegoz nauczania przez rézne Koscioty.

Zanim to porownanie ,,nastapi”, koniecznie trzeba podkresli¢ specyfike glo-
szenia prawd zwiazanych z wiarg przez katolicyzm i przez prawostawie. O ile
autorytetem w kwestiach wiary i moralnos$ci oraz katolickiej nauki spotecznej jest
w Kosciele katolickim papiez oraz w ogdle Magisterium, o tyle autonomicznym
nauczycielem w tych kwestiach w prawostawiu jest poszczegolny biskup kierujacy
danym Kosciotem autokefalicznym. Konstatacje patriarchy Konstantynopola nie
moga by¢ porownywane z decyzjami papieza. Przesadza o tym prawda o Kosciele,
czyli wizja eklezjologiczna przyjeta w prawostawiu.

Rozdzial pierwszy, zatytulowany ,,Spoteczna nauka Kosciota prawostawnego”
(s. 11-13) ma charakter wprowadzajacy. Przedstawione zostaly w nim nastepujace
punkty: 1) Kosciot prawostawny w kwestii wspotczesnych problemoéw spotecznych
i moralnych; 2) Metodologia wypracowania stanowiska w tematach wspotczesnych
problemow spolecznych. Autor konsekwentnie realizowat w dalszej czgséci pracy
przyjete zasady metodologiczne. W tymze miejscu nie mozna nie poda¢ uwagi
krytycznej. Tytut tego wstepnego rozdziatu moglby brzmie¢ inaczej, jest bowiem
niemal identyczny z tytulem ksigzki. Z drugiej strony jawi si¢ pytanie, czy zasad-
nym jest okres$lanie fragmentu ksigzki liczacego trzy strony mianem ,,rozdzialu™?
Ta cze$¢ mogta by¢ po prostu wtaczona do Wprowadzenia.

Przedmiot analizy podjetej w rozdziale drugim sygnalizuje jego tytut —,,Zrodta
norm moralnych” (s. 15-26). Abp J. Kostiuczuk zwrocit tu uwage na nastgpujace
zrodta: Pismo Swigte, naturalne moralne prawo, nauczanie soboréw i Ojcow Kos-
ciota, prawo kanoniczne. Zgodnie z tytulem tego rozdziatu poszczegolne zrodia
majg charakter normatywny. W rozstrzyganiu dylematow, problemoéw, w podejmo-
waniu wyzwan wspotczesnosci trzeba koniecznie do nich si¢ odwotywaé, odnosic.
Inaczej rozwigzania miatyby charakter teologicznej ,,samowoli”.

W rozdziale trzecim, noszacym tytut ,,Autokefaliczne Kos$cioly prawostawne
w kwestii nauki spotecznej” (s. 27—46) naszkicowane zostaty dotyczace omawianej
problematyki stanowiska: patriarchatu konstantynopolitanskiego oraz Kosciotow
prawostawnych: rosyjskiego, rumunskiego, greckiego. Na pewno bardzo intere-
sujacym byloby przedstawienie pogladow wszystkich autokefalii prawostawnych
na §wiecie w rzeczonej kwestii.
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Rozdzial czwarty, ,,Prawostawie wobec wspotczesnych probleméw moralnych”
(s. 47-87), omawia m.in. nastepujace zagadnienia: malzenstwa i rozwody, homo-
seksualizm, aborcja, antykoncepcja, in vitro, eutanazja, transseksualizm. Notabene
—przyblizone problemy nie wpisujg si¢ w katolicyzmie w nurt zagadnien z zakresu
spotecznej nauki Kosciota. Sa one natomiast przedmiotem teologii moralne;j.

W rozdziale pigtym, zatytulowanym ,,Zycie wiernych we wspotczesnym §wie-
cie” (s. 89—146), naszkicowane zostaly nastgpujgce tematy: wolno$¢ cztowieka,
obojetnos¢ religijna, fundamentalizm religijny, samobojstwo, kara §mierci, krema-
cja cial po $mierci, feminizm, kaptanstwo kobiet, ideologia gender. W dalszym toku
analizy zastanawia si¢ abp J. Kostiuczuk nad kwestig stosunku Kosciota wobec
panstwa, polityki i ekologii. W koncu zatrzymuje si¢ nad postem, grzechem czto-
wieka i pokutg przezen podejmowana, a wreszcie nad jego dazeniem do $wigtosci.

Rekomendowana pozycja Spofeczne nauczanie Kosciota prawostawnego sta-
nowi bez watpienia novum w polskiej literaturze przedmiotu. Napisana jezykiem
leksykograficznym publikacja podaje najwazniejsze dane dotyczace tytutowego
tematu. Jest w pewnym sensie przewodnikiem encyklopedycznym wprowadzaja-
cym do zaangazowania w dalsze badania, rowniez w wymiarze ekumenicznym.
Prezentowana ksigzka jest pierwsza w jezyku polskim syntezg prawostawnej nauki
spotecznej. Autor przyblizyt kwestie spoteczne oraz bioetyczne podajac stanowisko
lokalnych Kosciolow prawostawnych wobec tychze wyzwan.

Podjety w monografii problem badawczy nie byt fatwy. Autor nie przyjat jako
modelu czy schematu swojej pracy tez katolickiej nauki spotecznej. Podejscie to
jest w petni zrozumiale. Skoncentrowat si¢ natomiast na przyje¢tych w prawostawiu
zrédtach norm moralnych takich jak Pismo Swiete czy nauczanie Ojcoéw Kosciota.
Naswietlone tematy (np. aborcja, homoseksualizm, transseksualizm, eutanazja,
transplantologia czy feminizm) nie wyznaczaja obszaréw badawczych w ramach
spotecznej nauki Kosciota katolickiego. Stanowig natomiast wyzwanie, ktore zo-
stato w ksigzce podjete w swietle zrodet norm moralnych Kosciota ortodoksyjnego.
Sugerowac¢ wypada autorowi, by podjat starania opublikowania dzieta w jezykach
rosyjskim i biatoruskim.
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KS. PIOTR JASKOLA

Robert Samsel, Swietos¢ i swieci wyniesieni na oltarze przez papieia Jana Pa-
wia Il jako paradygmat teologiczny, edukacyjny i zjednoczeniowy, Wydawnictwo
w3criptum”, Krakow 2018, ss. 367+10.

Warto przypomnie¢ fakt, ze Jan Pawel II utatwit procedure kanonizacyjna,
wprowadzajac jeden proces dochodzeniowy w diecezji, a rownoczesnie zapraszajac
specjalistow z r6znych dziedzin wiedzy do uczestnictwa w procesach prowadzo-
nych przez kongregacj¢ zajmujaca si¢ sprawami beatyfikacji i kanonizacji. On
tez wyniost na oltarze najwigcej btogostawionych i swigtych sposrod wszystkich
papiezy w dziejach Kosciota, a sam juz za zycia byt dla wierzacych i wielu niewie-
rzacych widocznym §wiadkiem Chrystusa. Wybor problemu wskazanego w tytu-
le monograficznego opracowania wyplywa z przekonania autora, ze ,,znaczenie
$wictosci, ktore Papiez przekazat Kosciotowi i §wiatu, jest priorytetowe. Swigtos¢
nalezy bowiem traktowac¢ jako fundamentalne powotanie kazdego ochrzczonego,
a w perspektywie zbawczej — kazdego czlowieka dobrej woli” (s. 260).

Dokonujac oceny formalnych aspektow opracowania, nalezatoby na pierwszym
miejscu zwroci¢ uwage na sam tytul, gdyz on w monografii naukowej winien infor-
mowac o podjetym problemie rozprawy. Tytul recenzowanej pracy wyraznie wska-
zuje na przedmiot badan, a posrednio takze na zrédta. Poszczegolne jego uscislenia
pozwalaja juz na wstepie dostrzec takze szerokos¢ podejmowanej problematyki.
Ten szeroki zakres badanych tresci jest do zaakceptowania, cho¢ brzmienie tytutu
mozna byto tak sformutowac, by nie rodzito wrazenia, jakoby Jan Pawet I oprocz
swietych wynosit na ottarze takze ,,Swigtosc”.

Autor jest swiadom, ze zagadnieniem $wigtosci w tekstach Jana Pawta 11 zaj-
mowano si¢ juz wielokrotnie i z ro6znych perspektyw (s. 19). Sam przytacza polsko-
jezyczne monografie dotyczace tego tematu, co mozna ocenic jako skrotowy opis
stanu badan podejmowanego problemu. W kazdym z przytoczonych opracowan
(Adamiak, Pawinski, Juszczyn, Zavattaro i inni) dostrzega jednak ,,fragmentarycz-
nos¢ ujecia”. Nie stawiaty sobie one jako celu proby catosciowego odczytania mysli
Jana Pawta II na temat $wietych i $wigtosci, ani tym bardziej nie usitowaty stworzy¢
syntezy papieskiej refleksji odnosnie do tego zagadnienia (s. 20). We Wstepie re-
cenzowanej monografii opis problemu wydaje si¢ by¢ utozsamiany z opisem celu
badan. Autor pisze, ze celem monografii ,,jest uporzadkowanie i usystematyzowanie
nauczania Jana Pawtla I odno$nie do §wigtosci”. Ma to —jego zdaniem — wypehic
ewidentng luk¢ w badaniach nad myslg papieska. ,,Nie chodzi o kolejne fragmen-
taryczne ujecie jakiego$ wymiaru §wietosci, lecz o probe holistycznego spojrzenia
na nauczanie Papieza w tym wzgledzie” (s. 20, por. s. 264).

»Porzadkujac” refleksje nad $wictosciag w oparciu o teksty Jana Pawta Il — co
wlasciwie dla Autora oznacza rozwigzywanie problemu badawczego (s. 20) — od-
wotuje si¢ on do trzech paradygmatow: teologicznego, formacyjno-edukacyjnego
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i zjednoczeniowego. Ich opis we Wstepie — przy zalozeniu, ze naukowo przydatna
kategoria paradygmatu jest powszechnie zrozumiata — pozwala blizej pozna¢ pro-
gram badawczy podjetej rozprawy: ,,paradygmat teologiczny $wigtych wskazuje
na teologi¢, nie jako teoretyczng nauke, ale ukazuje jej $wiezo$¢ i zywotnos¢
ujawniajaca si¢ w zyciorysach wielu swietych i btogostawionych wyniesionych do
chwaty ottarzy”. Paradygmat formacyjno-edukacyjny wskazuje na §wietych, ktorzy
powinni stanowi¢ wazny punkt odniesienia zarowno w kierownictwie duchowym,
w kaznodziejstwie, katechezie, ewangelizacji, jak i reewangelizacji. ,,Swigci sa
rOwniez wzorem zaangazowania w proces zjednoczenia Kosciota. Zar6wno me-
czennicy, jak 1 wyznawcy maja w tym zakresie swdj wktad, ktory nie ogranicza si¢
tylko do wymiaru doktrynalnego, ale obejmuje takze ekumenizm duchowy i prak-
tyczny” (s. 21). Ten program badawczy Autor konsekwentnie bedzie realizowat
w oparciu o przyjete metody badawcze.

Podstawowa metode badawczg shuzaca realizacji celu badan Autor we Wstepie
nazywa metoda synchroniczna. Nie rozwija szerzej jej rozumienia, stwierdzajac
krotko, ze ma ona shuzy¢ holistycznemu ujeciu §wigtosci (s. 21). W stosunku do
niej pomocniczg funkcj¢ ma pelni¢ metoda historyczna. Jej zastosowanie wida¢
w opisie ewoluowania ideatu $wigtosci (s. 60). W rozdziale trzecim przy prezen-
towaniu paradygmatu jednoczacego chrzescijan zamierza zastosowac t¢ sama
metode, ktorg — jego zdaniem — stosowal Jan Pawet II i ktorg Papiez nazywat
metoda ,,uprawnionej réznorodnosci”. Tak ogdélny opis stosowanych metod moze
nie daje petnego wgladu w sposdb rozwiazywania problemu pracy, jednak — co
trzeba podkresli¢ — koncowy efekt prezentowanej monografii pokazuje, ze obrane
1 zastosowane metody okazaty si¢ by¢ narzedziem wlasciwym i dostosowanym
do celu opracowania. Na poprawno$¢ stosowanych metod wskazuje tez logiczna
struktura ksigzki.

Strukture monografii — poza Wykazem skrotow (s. 9-10), Stowem wstepnym
bpa R. Pindela (s. 11-15), Wstepem (s. 17-27) i Zakonczeniem (s. 259-266), Bi-
bliografia (s. 267-300), streszczeniem w jezyku angielskim (s. 301-303) i Aneksem
(s. 305-367) — wyznaczaja trzy paradygmaty. W efekcie zasadnicze tresci zostaty
zawarte w trzech rozdziatach, z ktorych kazdy w ostatnim paragrafie zawiera podsu-
mowanie i wnioski. W rozdziale pierwszym (s. 29-93) podjeto probe syntetycznego
ukazania $wigtosci jako teologicznego paradygmatu w nauczaniu Jana Pawta II.
Po analizie recepcji nauczania Soboru Watykanskiego I, ktorej dokonat papiez
z Polski, ukazana zostala $wieto$¢ objawiajaca si¢ w relacji Boga do czlowieka
— zwlaszcza w jej zrddle trynitarnym, chrystologicznym i pneumatologicznym.
Kolejne paragrafy odnosza si¢ do swigtosci Ko$ciota, bedacej jego wyjatkowym
znamieniem, uobecniajacym si¢ w $wietosci osob do niego przynalezacych. W ekle-
zjalnym wymiarze §wigtosci podkreslono jego maryjny charakter. W osobnym
paragrafie omowiono $wietos¢ Kosciota naznaczong swiadectwem jego §wietych
cztonkow. Ostatnim etapem systematycznego namystu nad teologicznym ujgciem
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swigtosci jest jej odniesienie do wymiaru eschatologicznego — dostrzezenie zwigzku
miegdzy Kosciotem pielgrzymujacym a Kos$ciotem niebieskim.

W drugim rozdziale (s. 95-161) prezentowanego opracowania objeto analiza
teologiczng ide¢ $wigtosci w nauczaniu Jana Pawta Il w odniesieniu do jej znacze-
nia formacyjno-edukacyjnego w zyciu cztonkow Kosciota. Jesli Kosciot katolicki
beatyfikuje i1 kanonizuje swych wiernych, ogtaszajac publicznie heroiczno$¢ ich
cnoét badz mezng wiarg przypieczetowang meczenstwem, to pragnie pokazaé, ze
swiete zycie jest mozliwe. Ma to znaczenie formacyjne i edukacyjne, zacheca bo-
wiem czlonkow Kosciota do realizacji swego chrzcielnego powotania dazenia do
$wigtosci. W o$miu paragrafach na konkretnych przyktadach zycia wielu $wigtych
megczennikdw 1 wyznawcow eksponowano wymiar formacyjno-edukacyjny nie
tylko w stosunku do wierzacych —jako program osobistego dazenia do zycia w §wie-
tosci, ale takze niewierzacych — jako program ewangelizacji i reewangelizacji.

Kolejny rozdziat (s. 95-161) stara si¢ wykazaé, ze zycie niektérych swigtych
i blogostawionych, ktorych Jan Pawet Il kanonizowat i beatyfikowat w czasie swego
pontyfikatu, stanowi wktad w dazenia ekumeniczne. Dzigki wspdlnemu swiadectwu
mezow wiary 1 mito$ci przedstawiciele réznych denominacji wyznaniowych, a na-
wet r6znych tradycji religijnych, nie s3 wrogami czy obcymi, ale bra¢mi i siostrami
w wierze. Analizujac Ewangeli¢ na przyktadzie zycia $wigtych i blogostawionych,
kazdy chrzes$cijanin winien doj$¢ do przekonania, iz celem jego zycia jest droga pro-
wadzgca przez swiadectwo, stuzbe i Swietos¢ ku zbawieniu. W o§miu paragrafach,
oprocz mysli Jana Pawtla 11 i szeroko rozumianej mysli katolickiej, przedstawiono
takze poglady na $wietos¢ i jednos¢ Kosciota reprezentowane w §rodowiskach
nierzymskokatolickich. Zasadnicza teza tego rozdziatu sformutowana juz w jego
tytule zaktada, ze Swigci i blogostawieni sa paradygmatem procesu zjednoczenio-
wego chrzescijan. Mys$l Jana Pawta II rodzi w Autorze glebokie przekonanie, ze
wzorzec $wigtych inspiruje do zaangazowania chrze$cijan wszystkich Kosciotow
i wspdlnot koscielnych na rzecz trwalej, eklezjalnej jedno$ci. Dar wiary i mitosci
$wietych moze i powinien by¢ ptaszczyzna wspdlnych dziatan na rzecz jednosci
chrzescijan.

Rozwiazanie postawionego problemu i zrealizowanie wytyczonego celu mo-
nografii wymaga, oprocz zastosowania odpowiedniej metody, doboru wiasciwych
zrodet. Bardzo syntetycznie opisuje je Autor w Wstepie: ,,Podstawowym zrdédtem
dla prowadzonych analiz jest nauczanie Jana Pawta 11, na ktore sktadaja si¢ przede
wszystkim encykliki, adhortacje, listy apostolskie odnoszace si¢ w sposdb istot-
ny do tematu §wietosci, jak i przemowienia oraz papieskie homilie wygtaszane
z okazji beatyfikacji i kanonizacji” (s. 22). Te bogate zrodta zostaty wykorzystane
w nalezytym stopniu. Byly one w wigkszosci analizowane w jezyku oryginalnym,
w jakim zostaty opublikowane. Teksty zrodlowe, teologicznie glebokie i trafne
sformutowania Jana Pawta II przyczynilty si¢ w duzej mierze, ze i opracowanie
Autora czyta si¢ z duzym zainteresowaniem.
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Dla wlasciwej interpretacji zrodet zawsze pomocne sg opracowania i tzw. lite-
ratura pomocnicza. Nalezy zauwazy¢, ze Autor wykorzystat takze w tym zakresie
olbrzymig literature — cho¢, niestety, za wyjatkiem dwoch przypadkoéw ograniczong
do literatury w jezyku polskim. Sam podziat bibliografii jest na tyle klarowny, ze
kryteria jej podzialu nie wymagaly szczegdélowego opisu we Wstepie.

Wykaz bibliograficzny i zestaw przypisow zatacznikowych sporzadzono bardzo
starannie 1 poprawnie. Dla bardziej wnikliwych analiz wielce pomocne zawsze
okazujg si¢ indeksy — rzeczowy i osobowy. W tym wypadku ich brak w redakcyjnie
dobrze wydanej pozycji w pelni zdaje si¢ rekompensowac szczegotowy spis tresci.

Rozwazania podane sg w rzeczowym i komunikatywnym jezyku, mimo ze
zwlaszcza analizowane teksty o charakterze homiletycznym nie zawsze pozwalaty
na zachowanie precyzji sformutowan i mysli. Czytaniu pracy zasadniczo towarzyszy
aprobata dla rozumowan i ujg¢ Autora.

Twierdzenia i wnioski Autor uwiarygodnia rzetelnym cytowaniem zrddet i po-
mocniczych opracowan. R6znorodno$¢ tematyczna analizowanych tekstow wy-
magata doglebnej wiedzy biblijnej, historycznej, dogmatycznej i ekumeniczne;j.
Wydang pracg Autor dowodzi, ze takowg posiada. Poza watpliwosciami zwigzanymi
z brakiem wstepnych uscislen terminologicznych, ktore takze pozniej skutkowa-
ly w trakcie analiz, od strony formalnej rozprawa legitymuje si¢ metodologicz-
ng poprawnoscig. Konsekwentna realizacja zatozen formalnych zaowocowata
osiggnieciami tresciowymi, ktore syntetycznie zebrane sg w postaci podsumowan,
wnioskow i ocen zamieszczonych po kazdym z trzech rozdzialéw analitycznych,
jak 1 w samym Zakonczeniu.

Poddajac analizie zycie $wigtych i bltogostawionych, ktorych Jan Pawetl 11
wyniost do chwaty ottarzy, Autor ukazat, ze Papiez nie tylko uczynit swietos¢
programem swego zycia, ale stworzyt oryginalng koncepcjg $wigtosci opartg na roz-
woju i zyciu w prawdzie. W apologii $wigtosci dostrzega apologi¢ chrzescijanstwa
i apologie prawdy. ,,Kanonizowani i beatyfikowani chrzescijanie nie sg wytgcznie
osobowymi wzorami godnymi nasladowania czy posrednikami pomiedzy Koscio-
fem pielgrzymujacym a Bogiem. Sg przede wszystkim zywymi §wiadkami prawdy,
ktorych Bog postawit posrod ludzi” (s. 85). Swieci sg ,,rzecznikami Boga”, ktérzy
przez wieki ,,ukazywali ludziom nowe drogi, wywierajac wptyw na powstawanie
nowych wzorcow kulturowych, przyczyniajac si¢ zarazem do postgpu ludzkosci
i jej historycznego rozwoju. Swieci mieli nie tylko wptyw na kulture, ale i na zycie
spoteczne. Przez nich Bog ukazywal czlowiekowi zar6wno swoja obecnos¢, jak
i swoje oblicze, przemawiajac i zarazem stanowiac znak swego Krolestwa” (s.
87). Bez $wiadectwa zycia $wigtych i blogostawionych nauczanie Kosciota byloby
wylacznie ludzka ideologia, nie za$ doktryna zycia.

Analiza papieskiego nauczania, ktdre jest swoista recepcja nauki Soboru Waty-
kanskiego I1 na temat $wigtoSci, ujawnia w pierwszym rzedzie, ze zrodtem swiegtosci
rozumianej jako ,,doskonatos$¢” czy ,,dzieto uswiecenia” jest Bog, ktory ,taska
wzywa i podtrzymuje na dobrej drodze tych, ktdrzy pragng z Nim wspotpracowac
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w dziele uswigcenia (s. 260). Za Janem Pawtem II Autor wielokrotnie przypomina,
ze $wigto$¢ nie jest wylacznie terminem teoretycznym, ale jest zyciem Kosciota.

W grupie wnioskow dotyczacych paradygmatu teologicznego kluczowe wydaje
si¢ stwierdzenie, ze ,,$Wigtos¢ nie rodzi si¢ sama z siebie. Dojrzewa ona w relacji”
(s. 260). Ta relacyjnos¢ konieczna jest najpierw w odniesieniu do Trojjedynego
Boga, gdzie wyraza si¢ w przyjeciu Jego woli i postuszenstwie natchnieniom Ducha
Swietego oraz w zawierzeniu na wzor wielu $wietych meczennikow i wyznawcow.
Niezbedna jest rowniez relacyjna komunia 0os6b, wyrazajaca si¢ w ,,byciu i zyciu
dla innych” w mitosci na wzor relacji zachodzacych w Tréjcy Swigtej (s. 261).

Trudno nie zgodzi¢ si¢ tez z kolejnym wnioskiem Autora wyprowadzonym
zmys$li papieskiej, w ktorym jest gteboko przekonany, ze cztowiek swoje powotanie
,»winien wiasciwie odczytac i wiernie realizowaé¢ w szkole §wietosci, ktora staje
si¢ Kosciot z catym swym dziedzictwem, doswiadczeniem i dobrami duchowymi
—$§rodkami zbawienia i uswiecenia. W eklezjologicznej perspektywie §wietos¢ nie
jest ekskluzywnym darem zarezerwowanym dla elit, ma ona charakter powszechny
irodzi si¢ na wszystkich drogach powotania i spelniania obowigzkow zawodowych,
w pragnieniu realizacji woli Bozej 1 nauki Ewangelii” (tamze).

Boski wymiar $wictosci sprawit chyba, ze Autor w jednym ze swoich wnio-
skow zdaje sie odrywaé od rzeczywistosci, utozsamiajgc swigtos¢ ukonkretniong
osobowo z teologiag $wietosci: ,,Teologia Swietosci jest zywa, czego przyktadem
sg blogostawieni i swieci” (s. 92).

W grupie wnioskow zwigzanych z paradygmatem formacyjno-edukacyjnym
Autor uwzglednia wyraznie metod¢ historyczng. Waznym jest dla niego przede
wszystkim, by w procesie edukacyjnym i wychowawczym nie chodzito o od-
wzorowywanie i dostowne nasladowanie konkretnych postaci $wigtych czy blo-
gostawionych. ,,Maja one by¢ wylacznie pozytywnym wzorem, przyktadem do
poszukiwania wlasnej, niepowtarzalnej drogi do $wigtosci. Oni potrafili ja odkry¢
na miar¢ wlasnych czasoéw i uczyni¢ z niej wlasng droge do swietosci” (s. 161).
Oczywi$cie pewne fundamentalne prawdy o znaczeniu wychowawczym pozostaja
zawsze aktualne, tak jak osobista modlitwa, zycie sakramentalne, realizacja prawd
ewangelicznych lub praca nad charakterem.

I$cie chrzescijanskie rozumienie $wigto$ci w aspekcie nie tylko teologicznym,
ale i wychowawczym nakazuje Autorowi wyeksponowac prawde o krzyzu Chrystu-
sa. ,,Nie ma chrze$cijanstwa bez krzyza. Swigto$é nie tylko zgadza si¢ na krzyz, ale
jest z nim $cisle powigzana, poniewaz jest on dla niej taskga. Wyniesieni na ottarze
przez Jana Pawta II sg tego przyktadem. Krzyz na drodze do $wigtosci to przede
wszystkim zmaganie si¢ z osobistymi slabo$ciami i przeciwno$ciami oraz pomoc
bliznim w dzwiganiu ich rozmaitych trudow: choroby, nieporadnos$ci zyciowe;,
biedy, niewiary. Uswigcenie cztowieka i $wiata musi dokonywac si¢ przy pomocy
krzyza — w rozmaitych jego formach” (s. 261). Za Papiezem Autor wyraza przeko-
nanie, ze staurologiczna ,,wiarygodno$¢ swietosci jest zwigzana z odnajdywaniem
w $wiadectwie zycia cnot wiary, nadziei i mitosci. Bez nich egzystencja ludzka
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jest zubozona, ograniczona do doczesnych dazen, zwigzanych z samorealizacja,
spokojem sumienia, poszukiwaniem poklasku, ale nie §wigtoscia” (tamze).

Nie tylko dla katolikow interesujace sa z pewnos$cia rozwazania i wyniki badan
rozdziatu trzeciego. Pokazujg one, Ze promocja §wigtosci w nauczaniu Jana Pawta
II posiadata na wskro$ ekumeniczne znaczenie. Autor na konkretnych przyktadach
pokazuje, ze chociaz Papiez zdawat sobie sprawg z tego, iz droga do jednosci jest
procesem, ktoéry musi przedziera¢ si¢ przez to wszystko, co narodzito si¢ w ciggu
wiekow, a mianowicie przez trudnosci natury doktrynalnej, kulturowej, spotecz-
nej i psychologicznej, to wierzyt w jednoczaca moc mitosci, ktora w stosunku do
Chrystusa i Jego Kosciota kierowali si¢ $wigci, zwlaszcza meczennicy. ,,Meczen-
nicy chrzescijanscy przemawiajg do kolejnych pokolen wzorem nieprzektadania
whasnej korzys$ci, dobrobytu i przetrwania ponad warto$¢ wiernosci Ewangelii” (s.
208). ,,Kosciot bedzie naprawdg jeden, jezeli przynalezacy do niego wierni bgda
wzrastali w $wigtosci” (tamze).

Analizujac problematyke $wietosci, Autor z duzym wyczuciem konfesyjnych
odrebnosci rysuje nie tylko samo stanowisko katolickie, ale takze prawostawne (np.
s. 250) i starokatolickie (s. 251). W Janie Pawle II dostrzega nie tylko tego, ktory
w teologii $wictosci dostrzegl wymiar teologii ekumenicznej, ale takze inicjatora
procesu miedzykonfesyjnego przebaczenia i pojednania. Wyraznie stwierdza tez, ze
ekumeniczne novum zwiazane z Janem Pawtem Il polega na dostrzezeniu w Swig-
tosci i osobach §wigtych paradygmatu ekumenicznego (s. 265). Dla Jana Pawta 11
»autentyczny ekumenizm jest taskg prawdy” (s. 231).

Zauwazyc¢ trzeba rowniez, ze homiletyczne teksty Jana Pawta Il znalazty cza-
sami sw0j wyraz w zyczeniowo imperatywnych sformutowaniach Autora, ktory
nawet kontrowersyjne postacie historyczne, jak np. Sw. Jozafata Kuncewicza (s.
219) czy $w. Jana Sarkandra (s. 296) traktuje nie jako postacie ,,dzielace” katolikow
i prawostawnych, czy katolikow i ewangelikow, ale jako tych, ktorzy mogg ,,by¢
przewodnikami do jednos$ci wyrazajacej si¢ chocby w papieskim wezwaniu do
gojenia ran, oczyszczenia pamigci historycznej czy podjecia migdzywyznaniowej
wspotpracy” (s. 256).

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze Autor postuzyt si¢ oryginalnymi zatoze-
niami metodologicznymi, ktorych efektem sg interesujace ujgcia tresciowe. Nikt
dotychczas nie porzadkowat mysli Jana Pawta Il na temat rozumienia §wigtosci
1 sposobow jej realizacji na przyktadzie konkretnych swietych i blogostawionych
w przyjetych paradygmatach, odnoszac réwnoczesnie ,,ich przestanie do praktyki
zycia Kosciota i jego cztonkow tu i teraz” (s. 256).
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Chrztu Polski (2016); Tajemnice Caravaggia (2019). Wspotpracownik m.in. Polskiego
Radia i Telewizji. Cztonek mi¢dzynarodowej komisji eksperckiej ,,Prawo do kultury”.
Przewodniczacy Zespotu Kompetencji Kulturowych Ko$ciota przy Narodowym Centrum
Kultury. Ekspert w zakresie teologii i kulturoznawstwa Polskiej Komisji Akredytacyjne;j.
Adres do korespondencji: wkawecki4@gmail.com.

Marek Karczewski, duchowny Kosciota Rzymskokatolickiego (diecezja elblaska), doktor
habilitowany nauk teologicznych, profesor nadzwyczajny w Katedrze Nauk Biblijnych
i Historycznych Wydziatu Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie.
W 1996 r. uzyskat stopien licencjata nauk biblijnych na Papieskim Instytucie Biblijnym,
aw 1999 r. doktorat z zakresu teologii biblijnej na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie.
Autor kilku ksigzek 1 kilkudziesieciu artykutow z zakresu egzegezy i teologii biblijne;j.
Gtowne kierunki badan to teologia Apokalipsy $w. Jana, profetyzm nowotestamentowy
i wezesnochrze$cijanski, hermeneutyka biblijna Jana z Kwidzyna i Johanna Gottfrieda Her-
dera. Autor monografii Reinterpretacja Ksiggi Rodzaju w Apokalipsie sw. Jana, Biblioteka
Wydziatu Teologii UWM 55 (2011); Szatan w Apokalipsie sw. Jana (2013) oraz Baranek
w Apokalipsie sw. Jana (2016). Adres do korespondencji: marek.karczewski@uwm.edu.pl.
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Marek Lis, duchowny Kosciota Rzymskokatolickiego (diecezja opolska), doktor habi-
litowany nauk teologicznych w zakresie teologii komunikacji, doktor nauk komunikacji
spotecznej, kierownik Katedry Homiletyki, Mediow 1 Komunikacji w Instytucie Liturgii,
Muzyki i Sztuki Sakralnej na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Opolskiego, prodzie-
kan WT UO. Autor artykutow i ksigzek gltdéwnie z obszaru teologii filmu, komunikacji
w Kosciele i mediow, m.in. Audiowizualny przekiad Biblii (2002); 100 filmow biblijnych
(2005); Figury Chrystusa w ,,Dekalogu” Krzysztofa Kieslowskiego (*2013); Krzysztof
Zanussi. Przewodnik teologiczny (2015); redaktor m.in. ksigzek: Ukryta religijnosé kina
(2002); Swiatowa encyklopedia filmu religijnego (z A. Garbiczem) (2007); Cinematic
Transformations of the Gospel, Opole 2013, Kieslowski czyta Dekalog (z M. Leganem)
(2014); SIGNIS and Cinema. Looking for God Behind the Screen, Bruxelles—Opole 2016,
Mosty, nie mury — 5 lat pontyfikatu Franciszka (2018). Czlonek jury ekumenicznego na
miedzynarodowych festiwalach filmowych, m.in. w Erywaniu, Warszawie i Cannes. Adres
do korespondencji: mlis@uni.opole.pl.

Adam Magruk, duchowny Kosciota Prawostawnego, adiunkt na Wydziale Teologicznym
w Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie i wyktadowca Prawostawnego
Seminarium Duchownego w Warszawie. Autor m.in. takich publikacji jak: Tresc i przestanie
modlitwy Jezusowej ze szczegolnym uwzglednieniem nauki sw. Marka Eugenikosa, ,,Elpis”
20 (2018), s. 145—-150; Wybrane elementy nauczania Kosciota Prawostawnego dotyczqce
sakramentu matzenstwa, ,,Spoteczefnstwo” 4 (2017), s. 108—119; Obrqczka slubna — jej
historia i znaczenie w tradycji Kosciola prawostawnego, ,,Elpis” 18 (2016), s. 81-86;
Biblijno-historyczna analiza swieta Przemienienia Panskiego, ,,Rocznik Teologiczny” 57
(2015), z. 3, s. 271-297; ,, Przeto, ktokolwiek by jadl i pil z kielicha Panskiego niegodnie
(...) sqd wilasny je i pije” (1 Kor 11, 27-29) — czyli o wlasciwym przygotowaniu si¢ do
Swietej Eucharystii wedlug nauki Ojcéw Kosciola, ,Elpis”16 (2014), s. 49-59. Adres do
korespondencji: admagruk@wp.pl.

Jan Krzysztof Miczynski, duchowny Kosciola Rzymskokatolickiego (archidiecezja
lubelska), wyswiecony na prezbitera w 1996 r. Odbyt studia teologiczne magisterskie
(1990-1996) i licencjackie w zakresie teologii duchowosci (1998-2000) na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim; pracg magisterska napisat pod kierunkiem ks. prof. Czestawa
S. Bartnika. Kontynuowat studia z zakresu teologii duchowos$ci na Uniwersytecie Gregorian-
skim w Rzymie (2000-2005). Tam obronit doktorat, przedstawiajac rozprawe La cristologia
esistenziale nell’esperienza e nelladottrina di Elisabetta della Trinita, ktorej promotorem
byt o. prof. Bruno Secondin OCarm. Od pazdziernika 2005 r. pracuje w Instytucie Teologii
Duchowosci KUL, a od pazdziernika 2017 r. petni funkcje dyrektora tegoz Instytutu. Adres
do korespondencji: miczynski@kul.pl.

Stawomir Nowosad, duchowny Kosciota Rzymskokatolickiego (diecezja zamojsko-luba-
czowska); doktor habilitowany nauk teologicznych, profesor Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego Jana Pawta II, w latach 20082012 prorektor KUL; od 2016 r. dziekan Wydziatu
Teologii KUL; cztonek AVEPRO (Watykan), cztonek Rady Naukowej Konferencji Episko-
patu Polski, Zespotu Ekspertow ds. nauki i szkolnictwa wyzszego Konferencji Episkopatu
Polski, Komitetu Nauk Teologicznych PAN, Stowarzyszenia Teologéw Moralistow. Pro-
wadzi badania naukowe w zakresie ekumenicznego kontekstu moralnosci chrzescijanskiej,
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niekatolickich tradycji teologicznomoralnych, zwtaszcza tradycji anglikanskiej i innych
nurtow protestanckich. Niedawno wydal m.in. Moralne konsekwencje wiary. Szkice ekume-
niczne i protestanckie (2016) oraz Moralne konsekwencje wiary. Szkice anglikanskie (2016),
natomiast jako redaktor W poszukiwaniu cztowieka w cztowieku. Chrzescijanskie korzenie
nadziei (2012), V.A. Demant, Not One World but Two: A Miscellany of Preachments (2017)
oraz 100 lat teologii na KUL (2018; w wersji angielskiej: One Hundred Years of Theology at
the John Paul II Catholic University of Lublin, 2019). Adres do korespondencji: xsn@kul.pl.

Maria Piechocka-Klos, doktor nauk humanistycznych w zakresie historii; od 2003 . jest
zatrudniona na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie, gdzie
prowadzi zajecia z jezykow klasycznych; obecnie adiunkt w Katedrze Nauk Biblijnych i Hi-
storycznych UWM w Olsztynie. Obszary badawcze: literatura wczesnochrzescijanska, pra-
wodawstwo panstwowe i koscielne okresu poznego cesarstwa, historia starozytna i kultura
antyczna. Niektore wazniejsze publikacje: Gelazy 1, Tego samego Papieza Gelazego przeciw
Andromachowi i innym Rzymianom, ktorzy trwali wedfug dawnego zwyczaju przy Swietowa-
niu luperkaliow, ttumaczenie i komentarz M. Piechocka-Ktos (2012); Aulus Gellius, Noce
Attyckie 2.24. O dawnej oszczednosci i o starozytnych ustawach dotyczgcych wydatkow,
wstep, thumaczenie, komentarz A.R. Jurewicz, M. Piechocka-Ktos (2012); Chrzescijanie
i poganie. Rozklad sit w senacie rzymskim pod koniec IV wieku, ,,Studia Warminskie” 50
(2013), s. 283-293; ,, Privatus carcer” w ustawodawstwie cesarzy rzymskich (IV-VIw.),
»Studia Warminskie” 52 (2015), s. 271-280; ,, Mirabilia animalia” w ,, Nocach attyckich”
Aulusa Gelliusza. Wybrane przyklady, ,,Studia Warminskie” 54 (2017), s. 277-289; Virgi-
nes Vestales w Nocach attyckich Aulusa Gelliusza (1.12), ,,Studia Warminskie” 55 (2018),
s. 279-290. Adres do korespondencji: mayphi@wp.pl.

Radovan Soltés, wyktadowca i pracownik Wydziatu Teologii Greckokatolickiej Uniwer-
sytetu w Preszowie. Na tym samym uniwersytecie otrzymat doktorat z teologii katolickiej
w 2008 r. Obszary badawcze: chrzeScijanska etyka spoleczna, teoria poznania, relacje
miedzy religia, filozofig a psychologia. Jest autorem szeregu monografii: Zdakladné poj-
my spirituality v suvislostiach duchovnych cviceni Igndca z Loyoly a temnej noci Jana
z Kriza (2014); Politika a etika v Zivote krestana (Politické a ekonomické systémy v reflexii
krestanskej socialnej etiky) (2017); Propaganda, manipuldcia a logické klamy (O hrani-
ciach a moznostiach ndsho usudzovania a rozhodovania) (2017); oraz skryptow: Uvod do
filozofie (2010); Teérie pravdy (2012); Uvod do fenomenoldgie nabozenstva vo filozoficko-
-teologickych suvislostiach (2013); Poznamky k filozofickej reflexii nabozenstva (2015).
Adres do korespondencji: radovan.soltes@unipo.sk.

Adam Trochimowicz OFMCap, duchowny Kosciota Rzymskokatolickiego, cztonek Za-
konu Braci Mniejszych Kapucynow. Tytut magistra teologii uzyskat w 2007 r. na podstawie
pracy z zakresu filozofii: Koncepcja spotkania z cztowiekiem w filozofii Jozefa Tischnera,
napisanej pod kierownictwem prof. nauk filozoficznych Adama Wegrzeckiego. Od 2012 1.
postuguje w greckokatolickiej wspolnocie w Uzhorodzie, na Ukrainie, a od 2015 r. jest
przetozonym tej wspolnoty. Wyktadowca filozofii w tamtejszym greckokatolickim semina-
rium duchownym (historia filozofii antycznej, $redniowiecznej i wspotczesnej, antropologia
filozoficzna, filozofia religii, teoria poznania, logika). W 2017 r. rozpoczat studia w stopniu
licencjacko-doktoranckim w Instytucie Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu
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Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta I w Krakowie. Obszary badawcze: teologia funda-
mentalna, filozofia religii, filozofia rosyjska, liturgia i duchowos¢ tradycji bizantyjskie;j.
Adres do korespondencji: atroch@gmail.com.

Mariusz Wojewoda, doktor habilitowany nauk humanistycznych w zakresie filozofii,
magister teologii, pracownik Instytutu Filozofii w Uniwersytecie Slaskim w Katowicach,
kierownik Zaktadu Antropologii Filozoficznej i Kognitywistyki. Obszary badawcze: ak-
sjologia, etyka, neuroetyka, etyki stosowane, filozofia religii. Autor monografii: Pluralizm
aksjologiczny i jego implikacje we wspolczesnej filozofii religii (2010) oraz ponad 70
artykutow publikowanych w czasopismach polskich i zagranicznych, m.in.: Media and
Anxiety of Civilisation in the New Media (2015), Ethical Aspects of Communication in the
New Media (2017), Ethics of Responsibility in the Public Sphere (2018), Jakos¢ zycia jako
problem filozoficzny (2018), Etyka jako utopia spoleczna: analiza z perspektywy filozofii
wartosci (2018), Duchowos¢ i podmiotowosé w cyberprzestrzeni (2018). Axiology and the
Moratality of the Human Being (2018). Cztonek rady naukowej i zarzadu mi¢dzynarodo-
wej grupy badawczej CultMedia (Niemcy, Austria, Polska, Rumunia, Republika Czeska,
Polska, Rosja). Cztonek Polskiego Towarzystwa Filozoficznego, Stowackiego Towarzystwa
Filozoficznego, Polskiego Towarzystwa Komunikacji Spotecznej. Adres do korespondencji:
mariusz.wojewoda@us.edu.pl.






