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Abstract: This article seeks to answer essentially one question: why and in what sense is
Veritatis Splendor a controversial encyclical? Applying the hermeneutic method, which at-
tempts to read the text in light of the tradition in which it is embedded and its subsequent
reception, the paper provides three answers. The first reason why Veritatis Splendor is
controversial is that it is part of a history of strong moral-theological controversies. The
second answer concerns its reception: on the one hand, it provoked reactions of strong
criticism in various ecclesial circles; on the other, the relationship with the subsequent
Magisterium (especially Amoris laetitia) must be correctly interpreted. The third answer is
no longer located outside the encyclical but within it. In fact, in chapter two, the encycli-
cal becomes intentionally controversial because it confronts, in its work of discernment,
certain tendencies in moral theology today. The conclusion attempts to interpret Veritatis
Splendor more broadly. Its profound intention is to be grasped in proposing a broad and
liberating vision of morality, at once Christological and rational, in obedience to the con-
ciliar legacy and mandate.

Keywords: Veritatis Splendor; Magisterium; Moral Theology; Controversy

Abstrakt: Niniejszy artykut ma na celu odpowiedzie¢ zasadniczo na jedno pytanie: dla-
czego i w jakim sensie Veritatis splendor jest encyklika kontrowersyjna? Pierwsza odpowie-
dzig jest fakt, ze wpisuje si¢ ona w historig silnych kontrowersji moralno-teologicznych.
Druga odpowiedz wiaze sig z jej odbiorem: z jednej strony wywotafa reakcje silnej kry-
tyki w réznych kregach koscielnych; z drugiej strony nalezy poprawnie zinterpretowad
jej zwiazek z poézniejszym Magisterium (zwlaszcza Amoris laetitia). Trzecia odpowiedz nie
znajduje sie juz poza encyklika, ale w niej samej. W rzeczywistosci, w rozdziale drugim,
encyklika staje sie celowo kontrowersyjna, poniewaz konfrontuje sie, z pewnymi tenden-

Open Access article, distributed under the terms of the CC licence (CC-BY, https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/)



10 STEFANO ZAMBONI

cjami w dzisiejszej teologii moralnej. Zakonczenie podejmuje prébe bardziej rozbudo-
wanej interpretacji Veritatis splendor. Jej gteboka intencja ma by¢ uchwycona w propozy-
cji szerokiej i wyzwalajacej wizji moralnosci, jednoczesnie chrystologicznej i racjonalnej,
w postuszenstwie soborowemu dziedzictwu i mandatowi.

Stowa kluczowe: Veritatis splendor; Magisterium; teologia moralna; kontrowersje

Introduction

Twenty years ago, when I was a student in Rome, I had the good fortune of
participating in a conference on the tenth anniversary of Veritatis Splendor at
the “John Paul II Pontifical Theological Institute”. The opening lecture at that
important event was given by then Cardinal Joseph Ratzinger. He began his
speech by apologizing for not being able to draft a written text, but only hav-
ing prepared a set of notes. Therefore, he had to speak off the cuff. I remember
very well how I admired not only his mastery of the Italian language, but also
the lucidity and coherence of a thought that went to the essentials (Ratzinger
2004).

Not being Ratzinger and not possessing the breadth of his thought, I intend
this paper to answer basically one question: why and in what sense is Veritatis
Splendor a controversial encyclical? In order to answer this question in a non-
simplistic way, I will give a multi-level answer. Rather than wondering about
the range of controversial issues, that is, providing a list of issues, I wish to
merely ask why Veritatis Splendor is controversial. In doing so, I hope that its
sense of relevance will emerge as well as the message it addresses to moral
theologians.

|. Veritatis Splendor is faced with a crisis

The first answer as to why Veritatis Splendor is controversial is because it is
part of a history of strong moral-theological controversies. What is controver-
sial is the relationship it reveals between magisterial teaching and moral theo-
logians and between different tendencies or moral-theological schools around
the time of the renewal proposed by the Second Vatican Council.

I will briefly recall only the first aspect, that is, the relationship between
magisterial teaching and moral theologians, particularly in light of Humanae
vitae. In this encyclical, Paul VI, recalling “the moral doctrine on marriage
constantly taught by the Magisterium of the Church” (HV 6) reiterated that
“sexual intercourse which is deliberately contraceptive” (HV 14) is intrinsi-
cally dishonest. In doing so Paul VI refers to the mandate of the Magisterium,
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as the authentic guardian and interpreter “of the whole moral law, not only,
that is, of the law of the Gospel but also of the natural law” (HV 4). Humanae
vitae represents a real turning point, a milestone (cf. Fumagalli 2019, 5), in the
relationship between the Magisterium and moral theologians. Indeed, in a very
strong way, it led to a public and ecclesial dissent about a teaching proposed
with such authority. From this moment, it could be said, the relationship be-
tween the Magisterium and moral theologians became controversial, as will be
seen also in the reception of other ecclesial documents, e.g., Reconciliatio et
paenitentia’.

Veritatis Splendor has become part of this history that is now marked by
a latent or open conflict between the Magisterium and theologians, as well as
by a great variety of moral-theological proposals in conflict with each other
(think only of the conflict between “autonomous ethic” and “faith ethic”). But,
in my opinion, it is necessary to situate Veritatis Splendor in a broader and
more fundamental context. In fact, John Paul II is aware that it was not just
a matter of responding to this or that contestation, to this or that ethical-theo-
logical current; for him it was the teaching of the Church that was being global-
ly challenged®. This is clear from the very first pages of the encyclical. For this
reason, the encyclical intends to reflect on “certain aspects of doctrine,” and on
“certain fundamental questions” (no. 5), but not in a fragmentary way. His per-
spective is global: “it seems necessary to reflect on the whole of the Church’s
moral teaching” since it experiences “an overall and systematic calling into
question [...] on the basis of certain anthropological and ethical presupposi-
tions” (n. 4). The particular aspects of the Pope’s intervention, especially in
chapter 2, should therefore be interpreted in light of the concern to adequately
reflect on the very foundations of moral theology?. This is because — the encyc-
lical states it apertis verbis — we are faced with “a genuine crisis” (no. 5).

We are thus facing an unprecedented situation which the Pope describes
by the word “crisis”. Speaking of the loss of sin, already Reconciliatio et pae-

! This especially with respect to the teaching on the existence of intrinsically evil acts and the
distinction between venial and mortal sin (cf. nos. 17-18).

2 Cf. John Paul II 1986: “I’uomo non & pitt convinto che solo nella verita pud trovare la salvezza.
La forza salvifica del vero ¢ contestata, affidando alla sola liberta, sradicata da ogni obiettivita, il
compito di decidere autonomamente cio che ¢ bene e cio che ¢ male. Questo relativismo diviene, nel
campo teologico, sfiducia nella sapienza di Dio, che guida I'uomo con la legge morale”.

3 Cf. VS, 5: “Gien these circumstances, which still exist, I came to the decision — as I announced
in my Apostolic Letter Spiritus Domini, issued on 1 August 1987 on the second centenary of the
death of Saint Alphonsus Maria de’ Liguori — to write an Encyclical with the aim of treating «more
fully and more deeply the issues regarding the very foundations of moral theology», [Apostolic
Letter Spiritus Domini (August 1,1987): AAS 79 (1987), 1374] foundations which are being
undermined by certain present day tendencies”. Announced in 1987, Veritatis Splendor was only
published in 1993. Vidal 1994, 31-32, reconstructs its different redactions.
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nitentia, denounced “the grave spiritual crisis looming over humanity today™.
This awareness is decisive and makes the encyclical particularly relevant,
since today we are very much aware that we are in a multi-level crisis. Indeed
that we are even prey to a permanent crisis. Not surprisingly, according to the
American Collins Dictionary, “permacrisis” is the word that best represents
2022°.

In this regard, Alasdair Maclntyre’s diagnosis of the situation of moral phi-
losophy in his famous Affer Virtue comes to mind®. According to him, because
of complex events, moral philosophy is experiencing a foundational crisis
that prevents it from having a shared language and understanding. Something
similar perhaps is envisaged by Veritatis Splendor. There is an awareness that
we are in a crisis that no longer allows us to reference a common conceptual
framework. While MaclIntyre identified the root of the crisis of moral philoso-
phy in the loss of the felos, that is, of the finality, and therefore of the unity of
human life, John Paul II identifies the root to lie in the tendency to detach “hu-
man freedom from its essential and constitutive relationship to truth” (no. 4)’.
We will return to this point later.

For now, I want to emphasize how the reference to the crisis clearly shows
that John Paul II’s concern must not be reduced to academic issues around

4 Cf. ReP, no. 18: “The restoration of a proper sense of sin is the first way of facing the grave
spiritual crisis looming over man today.”

5 “Crisis” is a very suitable hermeneutical category to designate the current ethical situation.
The concept has origins in the agricultural world: at first it indicated the sifting after the harvest.
It then takes on a judicial meaning (judgment, sentence) and a medical meaning (the climax of an
illness that can lead to healing or death). Today we talk about different crises (ecological crisis, eco-
nomic crisis, social crisis, etc...), but at the basis of each of them is a highly unstable situation that
has in it elements of risk and danger, and at the same time opportunity. The question is whether there
can be a permanent crisis, that is, one that does not evolve into a situation (positive or negative) of
relative stasis.

¢ Imagine a catastrophe: public opinion blames scientists, books and laboratories are destroyed;
Know-Nothing political movement takes power, scientific teaching is abolished. When the wind
changes and attempts are made to bring science back to life, only fragments remain: parts of theories,
individual experiments, nothing more; the context, the general reference, is missing. Something
similar has happened to morality and its language. “The hypothesis which I wish to advance is that
in the actual world which we inhabit the language of morality is in the same state of grave disorder
as the language of natural science in the imaginary world which I described. What we possess, if this
view is true, are the fragments of a conceptual scheme, parts which now lack those contexts from
which their significance derived. We possess indeed simulacra of morality, we continue to use many
of the key expressions. But we have — very largely, if not entirely — lost our comprehension, both
theoretical and practical, of morality” (Maclntyre 2007, 2). This thesis includes the fact that such
a catastrophic situation is not recognized except by a small minority, and that it is the result not of
a few shocking events, but of a long and complex process.

7 See also no. 84: “The fundamental question which the moral theories mentioned above pose in
a particularly forceful way is that of the relationship of man’s freedom to God’s law; it is ultimately
the question of the relationship between freedom and truth.”
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moral theology within the Church. His reflection is broader and concerns the
situation of humanity today®. That is why the first answer to why Veritatis
Splendor is controversial must be twofold: on the one hand, Veritatis Splendor
fits within a controversial history, and on the other hand — and this is the most
fundamental point — because it fits within the dramatic context of a moral and
spiritual crisis’.

2. Veritatis Splendor has a controversial reception

If the first answer as to why Veritatis Splendor is controversial has to do with
the historical background of the encyclical and its context, the second has to
do with its reception. At this level, we point to the fact that in various ecclesial
circles, it provoked reactions of strong criticism.

I will not go into the individual contested points, preferring to remain at
a general level. There was a great variety of commentary after the publica-
tion of Veritatis Splendor. While many had the rather generic title — such as
Understanding Veritatis Splendor (Wilkins 1994) — others were more provoc-
ative intimating a certain critique. Of these latter, I recall two, staying only
with their title since I cannot analyze the individual contributions, which were
sometimes very stimulating.

The first publication plays with the title of the encyclical (Veritatis Splen-
dor — “The splendor of truth”) and is entitled The Splendor of Accuracy (Sell-
ing — Jans 1994)!°. Here the issue of accuracy is raised, questioning whether
Veritatis Splendor succeeds in being accurate. That is, whether its diagnosis
and prognosis is capable of giving rigorous answers to real problems. It ad-
vances the hypothesis that the encyclical “rejects or criticizes positions that in
reality are not held by any serious Roman Catholic moral theologian” (Selling

8 Cf. Ratzinger 1995, 12: ,,L’interrogativo che ha guidato il Papa nell’elaborazione dell’Enci-
clica Veritatis Splendor, riguarda quindi certamente la discussione teologico-morale all’interno della
chiesa stessa, ma va molto al di 1a. E espressione della preoccupazione per 1'uomo. Deriva dalla
responsabilita per i grandi problemi dell’umanita di oggi.”

% According to Vidal 1994 one can interpret Veritatis Splendor in light of Centesimus annus:
after the collapse of real socialism there was a need for a new ethical leadership, since the West suf-
fers from a moral vacuum and risks proposing a democracy without values (cf. CA, 46). In this we
are confirmed in seeing Veritatis Splendor as a response to a crisis. However, even then, the author
gives an overall negative judgment on the encyclical: “la mia impressione generale ¢ che si tratti
di una proposta di «restaurazione morale» all’interno della Chiesa, una proposta pensata anche per
I’'umanita di oggi” (Vidal 1994, 37).

10 Here the main and longest contribution is that of Selling 1994. In it, among other things,
an attempt is made to identify the authors or theological schools against which the statements of
Veritatis Sspendor.
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1994, 35)!!. This is because, as is often the case in a polemical argument, the
encyclical exaggerates the tone, either by presenting a caricature of the posi-
tions to be condemned or by making vague statements that cannot in fact be
traced to any theological position!?.

The second text comes from the German world and has as its title a ques-
tion: Moraltheologie im Abseits? (“Moral theology offside?””) (Mieth 1994).
In the foreword, Dietmar Mieth argues that contrary to the hopes of some neo-
integralists, the plan to put moral theology offside as was earlier attempted
in the biblical sciences — even then unsuccessfully — has not been realized.
Moral theology is in fact equipped to give a response to the encyclical: at
least according to the subtitle of the text (Antwort auf die Enzyklika Verita-
tis Splendor: “Response to the Encyclical Veritatis Splendor”). The “offside”
metaphor is very interesting. Everyone who follows soccer knows very well
what it means to be offside. A soccer player can make a beautiful play, score
a stupendous goal, but if he is offside his efforts are perfectly useless. In fact,
they cause disappointment and discouragement. It could be said, then, that ac-
cording to this line of interpretation Veritatis Splendor — like an inflexible ref-
eree — tries to put moral theology offside, no matter how many beautiful plays
it accomplishes!'®. Developing this metaphor, one could also say that in doing
so, it is the Magisterium itself that places itself offside with respect to the ethi-
cal problems of humanity. In this sense, one of the main critical remarks about
Veritatis Splendor is that it speaks a language that is too abstract, hardly under-
standable today, and presents a philosophical and theological frame of refer-
ence that is no longer adequate to engage in dialogue with the modern liberal
and democratic societies.

Another aspect | would like to mention, in the context of the reception of
Veritatis Splendor, is the relationship with the subsequent Magisterium. I think
that after the many initial commentaries, a certain silence descended upon
Veritatis Splendor, until another magisterial document generated some con-
troversy because of its relationship with John Paul II’s encyclical. Of course,
I am talking about Amoris laetitia, which has provoked a heated and inter-

' See also McCormick 1994, 20: “The vast majority of moral theologians known as proportion-
alists will rightly say that they do not hold or teach what the encyclical attributes to them.”

12 Vidal 1994, 28 speaks in the same vein.

13 Regarding the way the Magisterium looks at moral theology, Hiring 1994 speaks of “a distrust
that wounds”, stating that the encyclical, while containing good things, nevertheless serves one
purpose, namely to promote obedience to the Pope, especially when it speaks of contraception:
“Veritatis Splendor contains many beautiful things. But almost all real splendour is lost when it
becomes evident that the whole document is directed above all towards one goal: to endorse total
assent and submission to all utterances of the Pope, and above all on one crucial point: that the use
of any artificial means for regulating birth is intrinsically evil and sinful, without exception” (Haring
1994, 9).
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esting hermeneutical conflict between two documents of the papal Magiste-
rium. Again, I cannot, and will not, go into detail here. I merely point out that,
to use the interpretive categories employed by Benedict XVI with reference
to the Second Vatican Council, there is a contrast here of two hermeneutics:
that of “reform” and that of “discontinuity” (Benedict XVI 2005). For the for-
mer, Amoris laetitia represents a development of Veritatis Splendor while at
the same time giving it an interpretation'*, while for the latter hermeneutic
there would be at least a risk of contradiction between the teaching of Veri-
tatis Splendor on intrinsically evil acts and the proposals of chapter eight of
Amoris laetitia. The controversial character of Veritatis Splendor in this case
is internal to the Magisterium itself or, rather, to its interpretation. It probably
could not be otherwise, since the Magisterium is not composed of a series of
timeless and unhistorical documents, but corresponds to a living tradition that
requires a correct and wise hermeneutic.

3. Veritatis Splendor takes on an intentionally controversial value

We come to a third possible answer to why Veritatis Splendor is controversial.
Here the answer is no longer located outside the encyclical, but within it. In
fact, in chapter two, it becomes intentionally controversial. Here it confronts,
in its work of discernment, certain “tendencies” (this is the term used in the
title of the chapter) in moral theology today. According to the encyclical, prob-
lems arise when some currents of thought, instead of keeping certain tensions
together, separate them by setting them in opposition. The core thesis of the
encyclical, as I mentioned above, is that the crisis of morality (both as /ived and
thought morality) stems today from the split between freedom and truth. This
split takes the form of other separations, of which I will give some examples'®.

14 According to Garrigues 2017, Amoris laetitia, while never naming the encyclical Veritatis
Splendor, actually implies an interpretation and development of Veritatis Splendor. This implies first
of all that there is no contradiction between the teaching of Veritatis Splendor and Amoris laetitia,
as the dubia of the cardinals presented to Francis would imply. In fact, Amoris laetitia stands on the
subjective level of the imputability of the act to the subject and not on the objective level of defining
an act as evil. Thus, Veritatis Splendor can no longer be considered “the alpha and omega” of moral
doctrine (as some zealous interpreters wanted), since the current Magisterium places and interprets it
within the whole of Catholic Tradition. Garrigues recalls Thomas’ explanation of the role of intellect
and will with respect to an act: the intellect has primacy over the will, it moves the will when it
defines, it knows the act as good, but the will has primacy over the intellect, it moves it as to the
exercise of the act (cf. Summa theologiae, 1-11, q. 9, a.1; De malo, 6). In other words, one must
distinguish between specification of the act (infellect) and its exercise (will). From this it follows
that one must distinguish between the specific evil object of the act and its sinful exercise. It is not
the same thing to consider the object of the act as known and as willed.

15 See Bonandi’s discussion from which I take my inspiration freely (Bonandi 1996, 45-94).
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First, there is the tension between autonomy and the specificity of Chris-
tian morality, a tension that harks back to the famous post-conciliar opposition
between the “autonomous ethic” and the “faith ethic”. In particular, Veritatis
Splendor criticizes the separation between an “ethical order” in which human
reason legislates and an “order of salvation,” that is proper to faith (cf. no. 37),
between the humanum and the christianum, between the categorical content
of concrete norms and the transcendental horizon of human freedom before
God. In the face of this, Veritatis Splendor invokes the concept of “participated
theonomy”: “man’s free obedience to God’s law effectively implies that hu-
man reason and human will participate in God’s wisdom and providence” (no.
41). A decisive concept is used here — that of participation — by which one is
to understand both the identity of the human person and the role of practical
reason. With the concept of participation, it is clear that the role of law draws
its righteousness from God’s wisdom (natural law and eternal law) and as well
that dependence on God increases human freedom, and vice versa. The more
one participates in divine wisdom, the more one is dependent on God, the freer
one is. This is shown both in the Thomistic concept of natural law as a mode
of participation in divine wisdom specific to human beings and in the relation-
ship in Christ, between his obedience to the Father and his sovereign freedom.

Second, the critique of Veritatis Splendor also touches on the form that
the relationship between freedom and nature and between reason and nature
has taken both in modernity and in some moral-theological tendencies. Nature
in modernity is thought as being fundamentally opposed to spirit: it is a limit
that humankind must continually overcome in order to assert his power and
freedom. There is thus a strongly reductive concept of nature, which reduces
it to a mere empirical datum. This applies not only to the nature that we are
not (the environment), but also to the nature that we are, that is, the body.
In this sense, Veritatis Splendor claims the unity of the human person, reiter-
ating the essential role of the body for moral considerations. Here again the
body is not understood in an abstractly biological way'®, but as the living body
(Leib), subsisting in the concrete human being. Note that a reductive concept
of nature corresponds to a reductive concept of reason, regarded simply as an
argumentative logic or calculative faculty, and a reductive concept of freedom,
understood as indefinite power, constantly turned to the future!’. The tension
between nature and reason or between nature and freedom should be thought

16 Biological nature is not normative as biological — that is, studied empirically (which is always
the result of an abstraction) — but always as a nature of a person.

17 Freedom is not simply negative (freedom from conditioning), it is not perfectibilité without
form as Rousseau claims but is freedom-toward (zelos!). The question of the good is essential if
freedom is not to be reduced to self-determination. In that case a separation between inner and outer
is always proposed: the former is the intention, the will; the latter is the act, that which is material.
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of, according to Veritatis Splendor, within the “nature of the human person,”
understanding the person in the unity of soul and body (no. 50)!%. In short, the
unity of the human person is more original than its distinction'®. Instead, in
many moral-theological conceptions, according to Veritatis Splendor, there re-
mains the basic idea of modern anthropology, which splits the person into res
cogitans and rex extensa, conceiving the former in a transcendental way and
the latter in an empirical sense?.

Third, it is worth mentioning the tension between conscience and norm.
Modern moral theology has largely lived in this tension: moral systems can
be interpreted as defending the primacy of law over conscience or conscience
over law, thought precisely in mutual opposition. If the law exists and is clear,
it obliges the conscience to apply it in the situations experienced by the person;
conversely, if the law does not exist or is unclear, conscience has the power to
determine itself in full freedom. Here again, what comes to the foreground is
the modern subject-object problem: the conscience as an expression of subjec-
tivity, and the norm of objectivity. Veritatis Splendor warns that the original
unity of the person, in which conscience and norm are in constitutive reci-
procity, is at stake here. Conscience is never solitary or empty; it is always in
reference to the good that calls it and commands it. The norm is never simply
external, since it expresses the orientation of conscience toward authentic free-

One identifies the former with what is good, without need of rectification, unquestionable, while
only the latter should be rectified.

18 The language in Veritatis Splendor does not always appear rigorous in this regard, for
example when it says, quoting Donum vitae, that the human being is called “to make use of his own
body” (no. 50).

19 Veritatis Splendor speaks in this regard of “a division within man himself” (no. 48), of “the
separation which some have posited between the freedom of individuals and the nature which all
have in common” (no. 51).

20" According to Robert Spaemann, modern science is based on an anthropological dualism
that can be seen summarized in the distinction between physiological and pragmatic perspectives
in the knowledge of human beings, such as was proposed by Kant: “Physiological knowledge of
man aims at the investigation of what Nature makes of man, whereas pragmatic knowledge of man
aims at what man makes, can, or should make of himself as a freely acting being” (Kant 1996, 3).
This is certainly not a dualism that Kant invents: Descartes had already posited it when he thought
in dualistic terms about the relationship between res cogitans and res extensa. To think of these
two perspectives in a unified way is in fact impossible from this radically dualistic view. And, in
fact, since Descartes there has been a divarication that has led either to a purely scientistic view,
exemplified for example in the idea of molecular biologist Richard Dawkins, author of The Selfish
Gene, that we are mere survival machines or robots blindly programmed to preserve our genes,
or to a hermeneutic interpretation that tends to think of man as pure freedom, absolute freedom
devoid of essence, as for example in Sartre’s philosophy. The extremes, in short, touch each other:
anthropology that conceives of itself as purely subjective and rejects all objectification may well
tolerate a scientistic view of man, while the scientist may peacefully accept an interpretation of self
that makes no scientific claim. In other words, we are dealing with the irreconcilable alternative (but
one that has a common origin) between spiritualism and naturalism (Spaemann 1987).
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dom. The relationship between conscience and norm is thus comprehensible
only in the polarity between freedom and truth or good. There are no separate
spheres in mutual contrast (more space to the norm and less to conscience or
more to conscience and less to the norm), because conscience does not exist
except in the destination to truth and openness to the good?!. Otherwise, one
totally denies the dignity of conscience or reduces it to something else, that is,
to a psychological phenomenon, which can be studied empirically.

Of course, other examples could be adduced, such as the tension be-
tween the fundamental option and the concrete kinds of behavior. However, it
seems to me important to emphasize the central point denounced by Veritatis
Splendor in its second chapter, which is explicitly controversial: some cur-
rent moral-theological tendencies turn the tensions mentioned earlier (between
autonomy and heteronomy, between nature and reason, between conscience
and law, between freedom and truth, etc...) into separations or even contrasts.
In doing so, they forget the great lesson of Romano Guardini who, in another
context, spoke of the doctrine of opposites (Gegensatzlehre). That which is op-
posite (Gegensatz), for Guardini, must first be distinguished from that which
is contradictory (such as, for example, good and evil, being and non-being,
which are mutually exclusive) and, then, it must be regarded in a relationship
of mutual referral. In the concrete living, relations are given within the unity
of living itself. It is a unity in tension. It embraces elements that refer to each
other. We could speak in this regard of polarities??. When polarities become
oppositions, one loses the sense of an original and vital unity and gets lost in
abstract and inflexible concepts®®. The inability to think about (and live out)
these polarities in a unified manner can be seen as the basis of today’s moral
crisis.

21 Some moral-theological tendencies, rightly wishing to get out of the shallows of a conception
of conscience as a mere application of the law to the concrete case, have sometimes reduced it to
an instance of defense of a solipsistically conceived subjectivity. Correlative to this is a procedural
idea of reason, reduced to an argumentative capacity. Note that a consciousness that wants to be
autonomous and “creative” can feel norms as extrinsic in the same way as those issued by an
external authority, precisely because the decisive point is the consonance between reason and norm.
The norm is understood in a legalistic sense and is not instead seen as consonant with reason and
ultimately with human proper good.

22 Guardini summarizes the meaning of his theory in a 1964 writing entitled Sinn der
Gegensatzlehre. For the major work, cf. Guardini 1925.

23 According to Bonandi 1996, 185 the theories presented by Veritatis Splendor tend “a pensare
piuttosto in concetti e termini chiusi, nel senso di sconnessi dalla totalita, incapaci di fecondarsi
a vicenda (in quanto astrattamente concepiti) e percid irrigiditi (molte tesi sulla morale autonoma
e sulla opzione fondamentale sono di questo tipo). Ne deriva il rischio, che crediamo inevitabile,
di sminuire non solo il senso dell’unita, ma anche quello della differenza.”
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4. Veritatis Splendor traces a way to guide us in today’s moral crisis

We come thus to a few words of conclusion. No doubt, Veritatis Splendor
was moved by a defensive concern, as becomes clear by the centrality of the
second chapter whose language is at times quite polemical. Due to this, there
has emerged a temptation to react to the encyclical and its arguments rather
than grasping its intentio profundior**. It seems to me that Veritatis Splendor
should be interpreted more broadly than by just discerning some tendencies
of present-day moral theology. It is for this reason a pity that chapter two was
drafted in such a technical way (though perhaps it was necessary) and that its
reading is therefore reserved for moral theologians. If one reads the encyclical
as a critique of modernity or of some of its deviations? (such as the opposition
between conscience and law, between person and nature, between autonomy
and heteronomy), John Paul II’s encyclical may display an unsuspected rel-
evance. Similarly, for example, Laudato si’, which many have received enthu-
siastically, goes in the same direction. Its critique of the technocratic paradigm
focuses in its own way on the modern split between nature and freedom. Its
call for an adequate anthropology intends to overcome the idea of the human
beings as arbitrary creators of meaning, in order to lead them back to a being
given to themselves.

That is why it is essential to read chapter 2 of Veritatis Splendor as a warn-
ing, a danger signal. However, this is not enough. Therefore, it should not
be read by itself, but only together with chapters 1 and 3?°. They present not
an extrinsic framework, a purely ornamental addition, but the context within
which the reflections contained in chapter two must be understood. This is be-
cause the crisis — which is more than a crisis of individual behaviors or single
aspects — can only be answered comprehensively. The crisis is not overcome
by extrinsic adjustments, by tightening one norm or loosening another. It im-
plies a different vision of human beings and the meaning of their agency in the
world.

24 It should be noted, however, that the contestations received by Veritatis Splendor also
contribute to the growth in the understanding of the truth. If it is true that “the development of the
Church’s moral doctrine is similar to that of the doctrine of the faith” (no. 53 footnote 100), it can
certainly be said, as the history of theological thought of the early centuries teaches, that moral truth
also grows through contestations and disputes.

25 Fuchs 1994, 45-64 states that Veritatis Splendor starts from a rejection of modernity, which
instead should be accepted as fact. Yet it, more in intention than in expression, poses three decisive
questions to modernity: the link between truth and freedom; the universality of certain norms;
and the constitutive relationship of ethics to otherness. And he tries to respond with a theological
approach different from that of the encyclical.

26 Each chapter has its own purpose. According to Bonandi 1996, 22 the first chapter highlights
the gains of recent moral theology, the second the risks, and the third the tasks.
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Therefore, I would like to conclude by recalling the message of the first
chapter (the third chapter is also very important, but I do not have time to ana-
lyze it). Chapter 1 is not a kind of homily, nor is it properly a biblical medita-
tion. Rather, it is the reception of the conciliar indication of Optatam ftotius,
which frees Christian morality from a narrow, sterile legalism in order to place
it in the groove of the divine call in Christ. With his call to the “question about
morality,” John Paul II placed the question of norms within the horizon of
the “question about the full meaning of life” (no. 7), and of the comprehen-
sive perspective of the good. In this sense, the first chapter of Veritatis Splen-
dor shows that the moral question (the good) is inseparable, on the one hand,
from the religious question (God) and, on the other hand, from the soteriologi-
cal and eschatological question (eternal life), which is realized in following
Christ, in the sequela Christi (cf. Tremblay 1996; Scola 2006). To account for
this nexus between desire?’ and sequela® is, in my view, one of the most fasci-
nating tasks for moral theology. In this nexus we find the relationship between
anthropology and Christology, between creation and redemption, between
vocation and perfection, between grace and commandment, between law and
gospel, between holiness and goodness, between love of God and love of
neighbor (cf. no. 14), between unity of love and plurality of commandments,
between love and obedience, between dogmatic theology and moral theology
(cf. no. 111)... and the list could go on and on. Here, too, one can identify po-
larities, Gegensdtze, which are not to be separated or contrasted, but grasped
in their vital unity.

Chapter 3 takes up some of these connections, primarily the relationship
between truth and freedom. This time it is grasped not in a philosophical or

27 Human desire must be grasped in all its density: it is through desire that we are moved to
goodness, it is through desire that we enter into the dynamism of the encounter with God and the
tension toward beatitude. This desire is fulfilled only in Christ, “the only response fully capable
of satisfying the desire of the human heart” (VS 7). The theme of desire appears rarely discussed
in theological-moral research. Instead, the question of happiness is decisive, from Augustine
to Thomas. Consider only Augustine’s Confessions in which he questions how it is possible for
everyone to desire the beatitude: “Is not happiness precisely what all seek, so that there is not one
who does not desire it? But where did they know it, that they should desire it so? Where have they
seen it, that they should love it? Obviously we have it in some way, but I do not know how. [...]
...my concern is whether happiness is in the memory. For I repeat we should not love it unless we
had some knowledge of it. [...] Thus happiness is known to all, for if they could be asked with one
voice whether they wish for happiness, there is no doubt whatever that they would all answer yes.
And this could not be unless the thing itself, signified by the word, lay somehow in their memory”
(Confessions X, 20,29: Augustine 2006, 205-206). For Aquinas, the whole moral part of the Summa
is oriented by the ultimate end, by beatitude. In Veritatis Splendor the theme of man’s ultimate end
does not appear much, the theme of desire appears only in the first part. This theme should also be
investigated in relation to other fields, primarily philosophy and psychology.

8 Cf. VS 19: “Following Christ is thus the essential and primordial foundation of Christian
morality.” For the nexus between desire and following Christ, see Zamboni 2019.
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theological-moral sense but in a Christological and therefore pastoral sense
(cf. no. 84). The focal point is to grasp the unity of the nexus between truth and
freedom not in the abstract but in the person of Christ himself and, in a special
way, in the Paschal Mystery. What is said here is also valid for other nexuses
that are presented in chapter three, such as that between faith and morality
(nos. 88-89) or between truth and mercy, to which indeed Veritatis Splendor
refers in several places (nos. 95; 104; 118), but without providing an in-depth
reflection. In any case, the basic perspective seems to me to be traced: it is
only in the singular existence of Christ as a concrete universal norm, to bor-
row von Balthasar’s words, that the tensions I referred to earlier — and which
make Veritatis Splendor potentially conflicting — can find their radical unity.
And it is in the universal singularity of Christ that the Church’s pastoral and
evangelizing work regarding moral issues also finds its foundation. Significant
in this regard is the mention of martyrdom. Martyrdom is not the heroic act
of resistance to the world, as it has sometimes been presented and as perhaps
even Veritatis Splendor itself sometimes tends to think. It is first and foremost
grace, and as such obedience. It is attestation of the primacy of God, and as
such moral act. It is participation in the paschal mystery, and as such fulfill-
ment of the moral (Zamboni 2007).

Ratzinger’s lecture that I quoted at the very beginning concluded with an
invitation to understand, beyond the specialized debate, the profound inten-
tion of Veritatis Splendor. This is grasped, according to him, in the proposal of
a broad and liberating vision of morality, at once Christological and rational,
in obedience to the conciliar legacy and mandate?. This is also my fervent
wish.
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Abstrakt: Niniejszy artykut analizuje historyczne i teoretyczne tto Veritatis splendor, en-
cykliki Jana Pawta Il poswieconej w szczegoélnosci fundamentom teologii moralnej. Wraz
z reformami Soboru Trydenckiego, teologia moralna przybrata prawniczy obrét, bedac
rozumiana przede wszystkim jako dyscyplina dla spowiednikéw. Pod koniec XIX i na
poczatku XX wieku wynikajaca z tego tradycja manualistyczna byta coraz czesciej po-
strzegana jako nieadekwatna i niezdolna, by przemawia¢ do ludzi. W tym samym cza-
sie dwie wojny $wiatowe daty impuls filozoficznemu ruchowi egzystencjalizmu. Poprzez
etyke sytuacyjna niektore tendencje mysli egzystencjalistycznej znalazty droge do teologii
moralnej. Pius XII dostrzegt potrzebe zareagowania na ten rozwdj. Soboér Watykanski |l
zostat uznany za okazje do nowej prezentacji teologii moralnej, ktéra przezwycigzytaby
ograniczenia manualizmu i poswiecita wiecej uwagi kwestiom sumienia, wykorzystaniu
Pisma Swietego i naciskowi na fakt bycia uczniem Chrystusa. Ojcowie odrzucili jako nie-
adekwatny projekt pierwotnie przygotowany przez specjalng komisje, ale nie byli w stanie
opracowa¢ nowego tekstu. Jednak przynajmniej niektore kwestie teologii moralnej zo-
staly omoéwione w innych pismach soborowych, zwtaszcza w Gaudium et spes i Optatam
totius. Publikacja Humanae vitae w 1968 roku okazafa sie katalizatorem dla niektérych
z najtrudniejszych i centralnych kwestii fundamentalnej teologii moralnej, w tym tematu
czynéw wewnetrznie ztych. W 1987 roku Jan Pawet |l ogtosit, ze Stolica Apostolska opu-
blikuje dokument poswiecony tym zagadnieniom. Szes¢ lat pozniej tekst ten ujrzat $wiatto
dzienne i przyjat nazwe Veritatis splendor.

Stowa kluczowe: czyny wewnetrznie zfe; egzystencjalizm; etyka sytuacyjna; sumienie;
manualizm; moralnos$é

Introduction

In this paper I would like to present the historical and theoretical background
of Pope John Paul II’s moral encyclical Veritatis Splendor. What is the his-
torical context in which the document is set? What are the main steps in its
genesis? What are the main ideas and tendencies to which it seeks to respond
and where do these ideas and trends themselves come from? I will begin with
a brief allusion to the Council of Trent in the sixteenth century, and then essen-
tially focus on events and ideas of the twentieth century.

When the Council of Trent reaffirmed the obligation, originally established
by the Fourth Lateran Council in 1215 (Denzinger and Hiinermann 2012,
n. 812), of all the faithful to confess their sins at least once a year before Easter
and in addition specified that all mortal sins of which penitents are conscious
were to be confessed one by one (Denzinger and Hiinermann 2012, n. 1680),
there arose a corresponding need to train confessors to administer this sacra-
ment well. Confessors would have to know how to classify the sinful acts con-
fessed by their penitents as mortal or venial sins; they would have to be able to
judge how circumstances can mitigate or aggravate a sin, and they would also
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have to take an interest in the underlying motives of their penitents in order to
understand the genesis of the sin and give advice on how to avoid it in the fu-
ture (Denzinger and Hiinermann 2012, n. 1681). Here we have the beginnings
of the manualist tradition, in which moral theology was centered on sin and
aimed at serving confessors in their ministry (Pinckaers 1996, 254-279).

I. The Historical Background of Existentialism and Situation Ethics

From the Council of Trent in the mid-sixteenth century, we move quickly to
the city of Copenhagen in the mid-nineteenth century. Here Seren Kierkegaard
(1813-1855), a fascinating and prolific writer, laid the groundwork for what
would later be called the philosophy of existence or existentialism, emphasizing
the individual over the universal and subjective choices over objective systems.
Many of the most important existentialist philosophers of the twentieth century
were indebted to him (cf. for instance: Granito 2015; McBride 1995; Thonhaus-
er 2016). If Hannah Arendt (1906-1975) is correct in asserting that “not ideas
but events change the world” (1958, 273), then it is perhaps no coincidence that
existentialism, inspired by Kierkegaard, rose to prominence in the aftermath
of World War 1. It became more than just a trend in academic philosophy, but
a way of life that really spoke to people because of what they had experienced.

A generation that had witnessed the death and destruction of the Great
War, with its senseless slaughter that left no room for heroes, would certainly
be very receptive to Karl Jasper’s (1883-1969) message about limit situations
(1932) and eager to hear about Martin Heidegger’s (1889-1976) analysis of
the modes of human existence (1927). Heidegger, as the young Arendt per-
ceived him, was the “hidden king” who “reigned in the realm of thinking,” so
that now, in him, “thinking has come to life again” (1978, 295). Readers of Be-
ing and Time in 2023 will no doubt be surprised at how appealing Heidegger’s
thought could be to a teenager in the early 1920s. The experience of this first
collapse of European civilization from 1914 to 1918 may be a good part of the
explanation. Europe’s leaders unthinkingly led their peoples into the abyss.
Their appeals to virtues and ideals turned out to be mere slogans and triviali-
ties. The traditional way of thinking and acting led to disaster. If there were
any cultural treasures left, they had to be resurrected after dying in the trenches
of the Somme. What was needed was a radically new approach, which existen-
tialism offered. In Heidegger’s terms, Dasein comes to its authentic existence,
the mode of being that is proper to it and to it alone, in its being-toward-death.

The experience of the First World War and the subsequent emergence of
a new approach to human beings, and thus to morality, did not stop at the
gates of the Catholic Church and the doors of its theological faculties. For our
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purposes, two particularly important figures are Fritz Tillmann (1874-1953) of
the Theological Faculty of Bonn and his student Theodor Steinbiichel (1888-
-1949), who taught moral theology at the University of Munich until 1939
and then, in the 1940s, at the Catholic Theological Faculty of Tiibingen. One
of Tillmann’s major contributions can be seen in his concern to recover the
importance of Scripture for moral theology, together with his emphasis on the
idea of imitation or sequela (Tillmann 1933), for which he drew inspiration
from Max Scheler (1874-1928) (Scheler 1916).

Steinbtichel asked about the philosophical foundations of Catholic moral
teaching. In his 1938 discussion of the German philosopher Eberhard Grise-
bach (1880-1945) (Grisebach 1928), he was, most probably, the first to coin
the term “situation ethics” (Steinbiichel 1938, 237-257). His main criticism of
situation ethics is that it too needs a Wesensethik, an essential ethics, inasmuch
as there are some essential laws that transcend the individual and are necessary
for the very fulfillment of our humanity. His example is the law of self-giving,
of “giving oneself to the Thou” (Steinbiichel 1938, 252). At the same time, he
concedes much to the main concerns of situation ethics, and he seeks to ap-
preciate what it offers in terms of true moral insight. Traditional casuistry is
very limited. General principles can only take us so far. Life, in its concrete-
ness and diversity, is always greater than our theories, so that “no casuistry, no
matter how much and how wisely it is based on experience, can ever anticipate
situations in their historically specific and unique concreteness” (Steinbiichel
1938, 246). And even when Steinbiichel seeks to defend the importance of
what he calls “essence,” he does so in rather existential terms, since he is not
speaking of human essence, but of my essence, which in some sense is at stake
in my own decision: “I, as a human being, am a human being, this human be-
ing, myself. What is realized in me in my moral conduct is my essence in its
individual character, in my most unique life situations, and never without the
decision that is proper to my self, that is possible to me, and that is imperative
to me” (Steinbiichel 1938, 253). One of Steinbiichel’s most important doc-
toral students was Bernhard Haring (1912-1998) (Keenan 2010, 91) who later
became one of the most influential moral theologians of the twentieth cen-
tury, not least because of his influence on the Second Vatican Council (Curran
2018; Hill 2006; Kennedy 2013).

The years of World War II, from 1939 to 1945, witnessed even more vio-
lence and destruction than the Great War. The carnage at the front, especial-
ly in the East, was beyond imagination. The war included the obliteration of
entire cities and the direct targeting of civilians. While the fighting was go-
ing on at the front, the Nazis, against all military reason, unleashed what they
called the “Final Solution” on the populations they either ruled or had already
brought under their control, systematically murdering up to six million Jews
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in extermination camps, along with others whose lives they did not consider
worth living. While the crimes committed during military operations on both
sides challenged moral convictions, the Shoah went beyond anything imagin-
able, signaling the collapse not only of civilization but of humanity on the part
of the German leadership and much of the German population.

Bernhard Héring served in the German military during the war, registered
as a medical orderly, but serving in secret as a chaplain to friend and foe alike
(Kennedy 2013, 423-424). He was present at the Battle of Stalingrad, fought
from 1942 to 1943, which is considered the bloodiest battle in human history.
When Field Marshal Friedrich Paulus declared the surrender of what was left
of his 6th Army, Héring lead a group of some 300 soldiers out of the city,
avoiding capture by the Russians. He urged that the soldiers throw away their
guns. The escape was successful. The group avoided capture and almost cer-
tain death (Haring 1976, 86-87).

After the war, Haring blamed the absolute moral collapse of Germany dur-
ing the Hitler regime mostly on his fellow citizens’ blind trust in authority. But
“the dark years of the Third Reich” also made him wonder “about the kind of
obedience we were taught toward the Church: whether it truly served maturity,
growth in liberty, and commitment to liberation in the Church and the world”
(Héring 1976, 73).

Understandably, he was not alone in being skeptical of what had been
understood as obedience to authority and fidelity to tradition. The ideas pro-
posed by the various forms of existentialism took on a whole new plausibil-
ity. If it was the blind following of leaders that led to disaster, would it not
be much healthier to make up one’s own mind? The self-thinking individual,
who chooses himself in his own subjectivity, seems to be the bulwark against
collectivism and totalitarianism. I decide for myself who and what I am. No
Fiihrer or Duce will tell me that [ am part of a greater whole whose nature,
essence, and destiny are found here or there. What matters is existence, not
essence, my decision, not my belonging to a people; there is only my own au-
thentic mode of being and no shared destiny.

2. Pius XII’s Response to Situation Ethics

As comprehensible as these currents were, at times they tended to go to the
extreme, and in 1952 Pius XII felt the need to respond to them. On March 23,
he delivered a radio message dedicated to the question of conscience and its
formation among young people. Here he introduced the term “new morality,”
which he defined as an approach that leaves “all ethical criteria to the individ-
ual conscience,” and for which conscience thus becomes “the absolute arbiter
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of its determinations” (Pius XII 1952a, 273). According to Pius XII, the accu-
sation of the “new morality” against the Church is that “instead of promoting
the law of human freedom and love, ... [it] relies, almost exclusively and with
excessive rigidity on the firmness and intransigence of Christian moral laws,
often resorting to terms such as ‘you are obliged,” or ‘it is not permissible,’
which have too much of the taste of debasing pedantry” (Pius XII 1952a, 274).
The Pope responds to this objection by pointing out that Christ himself taught
the observance of the commandments. Significantly for our context, he also
refers, among other scriptural passages, to the pericope of Christ’s encounter
with the rich young man, to whose question Christ replied that in order to enter
life he must keep the commandments.

Barely a month later, on April 18 of the same year, Pius XII delivered
a discourse in which he took up the idea of the “new morality” again and now
expanded it, wishing “to reveal the deeper sources of this conception,” which,
according to him, “could be characterized as ‘ethical existentialism,” ‘ethical
actualism,’ ‘ethical individualism,’” all of which could be expressed by “what
has been called elsewhere ‘Situationsethik’ — situation ethics” (Pius XII 1952b,
414). This is how he sums up what he sees as the essence of situation ethics:

The distinctive feature of this morality is that it is not based on universal moral
laws, such as the Ten Commandments, but on the real, concrete conditions or cir-
cumstances in which we must act, and according to which the individual con-
science has to judge and choose. This state of affairs is unique, and it applies only
once to any human action. This is why the proponents of this ethic assert that the
decision of conscience cannot be dictated by universal ideas, principles and laws
(Pius XII 1952b, 414).

In this view, every situation is unique. Each case happens only once. Each
person stands before God as an individual. What counts is one’s filial love
for God the Father. “Seen in this way,” Pius continues, “the decision of con-
science is therefore a personal ‘risk,” according to one’s own knowledge and
evaluation, in all sincerity before God. The two things that God considers are
the right intention and the sincere response; the action does not matter to him”
(Pius XII 1952b, 416).

Against the challenge of the new morality, Pius XII then reaffirms the per-
manent validity of the moral law, emphasizing that its obligations “are based
on the essence, the nature of man and his essential relationships” and thus have
force “wherever man is found” (Pius XII 1952b, 417). Pius does not speak here
of biological human nature, nor does he derive moral obligations directly from
natural inclinations. It is very remarkable, and often overlooked, that he speaks
of “the nature of man” and “his essential relationships.” In fact, as he proceeds
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to give a long list of acts for which, according to him, no examination of any
situation is necessary because what we have to do is clear from the outset, the
basis of the obligation to obey lies in what he calls “the essential relationships
between man and God, between man and man, between spouses, between par-
ents and children” (Pius XII 1952b, 417). From these essential relationships,
including also “the essential relationships of community in the family, in the
Church, in the State,” a whole catalog of actions follows that are “gravely for-
bidden by the divine Lawmaker.” Without claiming to be exhaustive Pius XII
lists among them: “hatred of God, blasphemy, ... perjury, homicide, bearing
false witness, ... adultery and fornication, ... stealing and robbery, ... the de-
nial of just wages, ... fraudulent bankruptcy” (Pius XII 1952b, 417).

Implicit here is an understanding of natural and divine law as establishing
and maintaining a harmonious order in our relationships. Obedience to the law
is not a matter of blind deference to nature or authority, but a matter of culti-
vating and preserving our relationships with others: with God and with our fel-
low human beings. The idea is that, because of the way we are made, because
of our nature, we can be sure that certain kinds of actions will always harm or
even break these relationships.

Pius XII then goes on to present another profound argument against situ-
ation ethics, which anticipates a consideration that will later also appear in
Veritatis Splendor (John Paul I1 1993). It concerns the question of martyrdom.
According to Pius, situation ethics makes martyrdom futile. The mother of the
Maccabees and her sons, Maria Goretti, and all the other martyrs certainly did
not examine and analyze their “situation” before giving up their lives. Had
they done so, their bloody death might have seemed useless or misguided, but
it certainly was not. Therefore, “they are, in their blood, the most compelling
witnesses to the truth against the ‘new morality’” (Pius XII 1952b, 418).

Finally, on February 2, 1956, Pius XII had the Holy Office publish an “In-
struction on Situation Ethics” that was much shorter and contained much less
argumentation than his own previous discourses. The Instruction offers a sum-
mary of what the Holy Office considers to be the main features of situation
ethics, i.e., the assertion that “men are preserved and easily liberated from
many otherwise insoluble ethical conflicts when each one judges in his own
conscience, not primarily according to objective laws, but by means of that
internal, individual light based on personal intuition, what he must do in a con-
crete situation” (Denzinger and Hiinermann 2012, n. 3920). The Instruction
then goes on to prohibit the teaching of situation ethics in universities or other
institutions, and the propagation of it in books or in any other form.

Now the two Discourses of Pius XII and the Instruction of the Holy Office
are peculiar among Church documents in that they do not deal with a specific
moral or doctrinal issue, but rather touch the foundations of moral theology as
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such. Together, as published documents, they are as close to a forerunner of
Veritatis Splendor as there will be.

3. The Second Vatican Council
3.1. De ordine morali christiano

The next major event that provides an important background for Veritatis
Splendor is the Second Vatican Council, from 1962 to 1965. After the interven-
tions of Pius XII and the Holy Office in 1952 and 1956, situation ethics did not
disappear. The Council could have been the occasion to promulgate an authori-
tative text that did systematically what Pius XII had begun to do more sporadi-
cally in two of his allocutions: discuss and present the foundations of Christian
morality. A preparatory commission produced a draft of a dogmatic constitu-
tion on the Christian moral order (De ordine morali christiano) (Acta 1971,
695-717). It affirmed the absoluteness of the moral order, grounding it in God
the Creator and Redeemer. It presented the relationship between the natural
law and the revealed law of the Gospel and rejected as erroneous the proposi-
tion that “the moral law is subject to change and evolution, even in fundamen-
tal matters” (Acta 1971, 698). The document then devotes an entire chapter to
the Christian conscience, drawing heavily on Pius XII’s 1952 Discourses on
the New Morality (Acta 1971, 702-705). The need for the formation of con-
science is affirmed, and the autonomy of the human person in this regard is
denied. The human person, in the forum of his conscience, “does not become
the source and norm of morality,” not even in the case of errors committed in
good faith (Acta 1971, 703). Even where ignorance excuses from guilt, the er-
rors committed on account of it still cause harm, which is why the formation of
conscience cannot be a matter of indifference for anyone. The draft document
rejects ethical subjectivism and relativism. There are matters that are clearly
forbidden by the divine lawgiver, and these can never be a matter of delibera-
tion. Here the text refers to the experience of the martyrs, as did Pius XII and
as will Veritatis Splendor. 1t also quotes Our Lord’s words to the rich young
man: “If you wish to enter life, keep the commandments” (Mt 19:17) (Acta
1971, 708), which is again a recurring theme. A chapter is then devoted to sin.
The authors understand sin as a violation or destruction of our friendship with
God, echoing Pius XII’s emphasis on essential relationships.

The document recommends frequent confession and emphasizes the duty
of penance. In its final section, it speaks of the dignity of the human person,
which it locates in our vocation to share “in the divine Sonship of Christ, by
which we are called and are children of God” (Acta 1971, 713). The Church
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has always been a defender of the freedom of the will, emphasizing the con-
comitant human responsibility for our actions. In the age of technology, she
condemns the view that “the great growth of human culture, achieved through
the exact sciences and technical arts, is the same as the propagation of the
Kingdom of God on earth” (Acta 1971, 715). We must expect our salvation not
from human beings, but from God and from Christ.

The Council Fathers rejected the draft, and no alternative proposal for
a document on the foundations of Christian morality was prepared. The reason
for the rejection, however, was not that the document was considered superflu-
ous, but that it was considered inadequate for various reasons. The need for
such a document remained. We can interpret Veritatis Splendor as the some-
what belated successor of De ordine morali christiano, corresponding to the
need to which the latter was originally intended to respond: overcome the
shortcomings of manualism and take seriously the legitimate concerns of more
personalistic approaches, while at the same time avoiding the extremes of the
new morality and finding adequate answers to it.

3.2. Gaudium et spes and Optatam totius

Although the Second Vatican Council did not promulgate a constitution or
decree specifically devoted to the moral order, it did touch on questions of
Christian morality and moral theology. The question of conscience, dealt with
in chapter 2 of De ordine morali christiano, was addressed, albeit in some-
what different terms, in Gaudium et spes, n. 16. And an extremely important
paragraph on the nature of moral theology was introduced in the Decree on
Priestly Formation Optatam totius, n. 16.

It has been convincingly argued that Fr. Bernhard Héaring had a decisive
influence on the formulation of these two texts (Kennedy 2013, 436). In the
reception of the Council, these have become classic passages that certainly con-
tributed greatly to the desired renewal of moral theology. Significantly, one of
the key-affirmations on Christian conscience references Pius XII’s radio mes-
sage of March 23, 1952, dedicated to the formation of conscience — a text to
which we have referred above. Pius XII said, “conscience is like the most inti-
mate and secret core of man. There he takes refuge with his spiritual faculties
in absolute solitude: alone with himself, or rather, alone with God — of whose
voice conscience resonates — and with himself. ... Conscience is, therefore ...
a sanctuary, at whose threshold all must stop” (Pius XII 1952a, 271). The for-
mulation adopted by Gaudium et spes is very similar indeed: “Conscience is
the most secret core and sanctuary of man. There he is alone with God, Whose
voice echoes in his depths” (Second Vatican Council 1965b, n. 16). In his dis-
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course cited by the Council, Pius XII makes it sufficiently clear that the notion
of conscience as the person’s most intimate core does not amount to an idea of
conscience as creative of the moral law. Rather, for him conscience is “a faith-
ful echo, a clear reflection of the divine rule for human actions,” i.e., a rule
“taken from the word and from the will of Christ” (Pius XII 1952a, 272). The
Council, too, takes great care to clarify the matter, explaining that “in the depths
of his conscience, man detects a law which he does not impose upon himself,
but which holds him to obedience” (Second Vatican Council 1965b, n. 16).

For its part, Optatam totius n. 16 signals a definitive, most welcome, and
necessary progress over the manualist tradition: “Special care must be given to
the perfecting of moral theology. Its scientific exposition, nourished more on
the teaching of the Bible, should shed light on the loftiness of the calling of the
faithful in Christ and the obligation that is theirs of bearing fruit in charity for
the life of the world” (Second Vatican Council 1965a, n. 16). The goal of mor-
al theology is no longer simply to educate confessors. It is to speak to all the
baptized and to elucidate their vocation in Christ. At the same time, it should
draw increasingly on Sacred Scripture. It is perhaps no coincidence that these
were the two main concerns of Fritz Tillmann, the teacher and colleague of
Steinbtichel, the teacher of Haring, who is most likely the author of these sen-
tences (Kennedy 2013, 436). Moral theology should be based more on Sacred
Scripture, and the central notion of Christian morality is that of responding to
a vocation, the calling, that is, of following Christ.

These are ideas that we will find again in Veritatis Splendor. Its entire first
chapter is essentially a meditation on the Gospel passage about Jesus’ encoun-
ter with the rich young man, in keeping with the Council’s desire that moral
theology “be nourished more on the teaching of the Bible.” In the document’s
conclusion, Pope John Paul II then formulates a sentence that could have been
formulated by Tillmann himself, and that is obviously entirely in keeping with
the Council’s intentions: “Christian morality consists, in the simplicity of the
Gospel, in following Jesus Christ” (John Paul 11 1993, n. 119).

As far as specific moral issues are concerned, there was a discussion in
the Council hall about whether in the light of new inventions, such as the hor-
monal pill, new global circumstance, such as the perceived threat of overpopu-
lation, and new theological insights, such as a more personalistic understand-
ing of marriage, the received teaching on the immorality of contraception as
formulated by Pius XI in Casti connubii (1930) and by Pius XII in his Allocu-
tion to midwives (1951) should be revisited altogether (Keenan 2010, 97-98).
Haring, who was highly respected by Pope Paul VI but viewed with suspicion
by Alfredo Cardinal Ottaviani and the Holy Office, spoke in favor (Hill 2006,
90). As the discussion became more and more heated, Paul VI decided to with-
draw the matter from the competence of the Council, to return it to the papal
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commission originally established by John XXIII, and to decide on it himself
in due time (Hill 2006, 91-92).

4. The Publication of Humanae vitae

This he did in 1968 with the publication of Humanae vitae. To understand the
somewhat frosty reception of the document, it is important to remember that
when the Council Fathers addressed the issue of responsible procreation in
Gaudium et spes, they could only agree on a rather formal statement: “Sons
of the Church may not undertake methods of birth control which are found
blameworthy by the teaching authority of the Church in its unfolding of the di-
vine law” (Second Vatican Council 1965b, n. 51). In the opinion of many, par-
ticularly the document’s note 14 to the sentence just quoted left the door open
to the possible approval of at least the use of the hormonal pill, as it insinuated
that the magisterium was in a state of uncertainty about the issue (Second Vati-
can Council 1965b, n. 51n14). All this led to growing expectations, as did the
leaking of the so-called majority report of the papal commission.

Paul VI, in contrast, reaffirmed the teaching of his predecessors; he clari-
fied the doubts raised by the invention of the hormonal pill; he attempted to
support the teaching with arguments and explicitly declared licit the recourse
of'a couple to the infertile period of the woman. He also raised an issue of fun-
damental morality by calling the act of contraception “intrinsece inhonestum,”
an act that must never be done, whatever the situation (or context or circum-
stances) and whatever the motivation (Paul VI 1968, n. 14). This theme will
later become one of the main topics of Veritatis Splendor. Is there anything
one should never do? Are there acts that are “intrinsically evil” — and if so,
how is this intrinsic evil to be understood?

After the publication of Humanae vitae, several bishops’ conferences of-
fered what they considered to be a pastoral interpretation of the document,
ultimately recommending that the matter be left to the conscience of each
individual (for instance: German Bishops’ Conference 1968). Many Catho-
lic moral theologians publicly disagreed with Paul VI’s teaching, with Bern-
hard Haring at the forefront. The encyclical was published on July 25, 1968.
On October 8§ of that year, just two and a half months later, Hiring received
the imprimi potest from his superior for his work Krise um “Humanae vitae”
[The Crisis over Humanae Vitae], in which he argues that married couples
can decide in conscience whether or not to follow the teaching of the docu-
ment (Héring 1968). The main point he makes in so many words concerns the
“enormous difficulty of reconciling the way of thinking and speaking of the
Second Vatican Council (Gaudium et spes, n. 47-52: Marriage and Family)
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with the argumentation of Humanae vitae” (Hiring 1968, 59). Given the high
esteem in which Hiring was held by moral theologians, many followed suit. In
particular, his student Charles Curran would become one of the most outspo-
ken critics of Humanae vitae and one of the most vocal advocates of dissent
from its teaching (Curran et al. 1969).

Paul VI was surprised, perhaps shocked, and probably hurt by the hostile
reaction to his document in many parts of the world. He would not write an-
other encyclical for the remaining ten years of his pontificate. He took up the
argument dealt with in Humanae vitae only on rare but significant occasions,
such as in a homily on the occasion of the fifteenth anniversary of his corona-
tion on June 29, 1978, a little less than a month before the tenth anniversary of
the encyclical and about a month and a half before his death.

When Karol Wojtyta became Pope in 1978, he soon made the promotion of
the teaching of Humanae vitae a central concern of his pontificate, as can be
seen, for example, in his apostolic exhortation Familiaris consortio (1981) and
in his catecheses on human love in the divine plan (1979-1984). With the new
Pope’s initiatives, the discussions and arguments among moral theologians be-
came more pronounced.

It soon became clear that this was not just about one particular issue in
the field of sexual morality. The way in which theologians argued their con-
trasting positions revealed a divergence also on the most fundamental issues,
from more formal questions, such as the authority of the papal magisterium
to intervene in moral matters and the related question of the limits of legiti-
mate dissent, to matters more properly concerned with actual moral content:
Are there intrinsically evil acts? Is there such a thing as a moral object of an
act, and what would that mean? What is the role of conscience and how is it
formed? How does the mature, autonomous moral subject come to judge that
something is good or evil? How do we make moral judgments at all? How im-
portant are considerations of proportionality? Does the moral significance of
an act lie solely at the level of motivation? Can the act be meaningfully distin-
guished from the motivation for the act? What is the meaning of freedom and
the meaning of truth, and how are the two related? The debate over Humanae
vitae proved to be a catalyst for some of the most difficult and central ques-
tions of fundamental moral theology.

5. John Paul I’s Announcement of a Document Dedicated
to Fundamental Morals

On August 1, 1987, John Paul II issued his Apostolic Letter Spiritus Domini
on the occasion of the bicentennial of the death of St. Alphonsus de’ Liguori,
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patron saint of moral theologians and founder of the Redemptorist Order
(John Paul 11 1987a). The letter was addressed to Fr. Juan M. Lasso de la Vega
y Miranda, then Superior General of the Redemptorists. After appreciating the
life, mission and message of St. Alphonsus, John Paul II, toward the end of the
document, comes to speak of the importance of studying and teaching moral
theology. First, he makes his own the words of Optatam totius n. 16, which
point the way to the renewal of the discipline. Then, significantly, he quotes
from an address he himself had given the previous year at an International
Congress on Moral Theology held in Rome and organized by the Pontifical
John Paul II Institute for Studies on Marriage and the Family and the Roman
Academic Center of the Holy Cross, entitled “Persona, verita e morale” [“Per-
son, Truth and Morality”’]. Here he emphasizes that truth, goodness and free-
dom are intimately related, and that it is important for the person, whose good
“lies in being in the Truth and in doing the Truth,” to recover this connection,
which has been “largely lost in contemporary culture” (John Paul 1 1987b, 11-
-12). For this reason, according to John Paul II, “the bicentenary of Alphonsus
comes as a suitable occasion to dedicate ourselves anew to this task of study,”
that is, to the study of moral theology, to which Alphonsus himself contributed
so much with his “great human balance and high sense of faith” (John Paul 11
1987a, 1373-1374). In the next sentence, he announces what would become,
some six years later, the document we know today as Veritatis Splendor: “This
Apostolic See, for its part, will not fail to make its contribution to this effort by
treating more fully and deeply the questions of the foundations of moral theol-
ogy in a document which will soon be published” (John Paul IT 1987a, 1374).

The process of drafting Veritatis Splendor cannot have been easy. It is like-
ly that the document had been in the works for some time before its public an-
nouncement, at least, one can surmise, since the time of the Roman Congress
in 1986, the theme of which, according to John Paul II, would present one of
the core arguments of the text: the question of the authentic good of the per-
son and the relationship between truth and freedom. But even counting from
the time of its public announcement, six years is a long time, even by Roman
standards.

6. The Reception of Veritatis Splendor

When the encyclical came out, its reception among moral theologians was in
many ways analogous to that of Humanae vitae. Bernhard Héring, in any case,
was again one of the first to respond. In October 1993 he published a short
article in The Tablet entitled “A Distrust that Wounds™ (Haring 1993). The title
suggests that he took the Pope’s document somewhat personally. In the body
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of the piece, Hiring reduces the document to one point: “to endorse total as-
sent and submission to all utterances of the Pope, and above all on one crucial
point: that the use of any artificial means for regulating birth is intrinsically
evil and sinful, without exception, even in circumstances where contraception
would be the lesser evil” (Héring 1993, 1378).

Looking at the historical background of Veritatis Splendor, one can judge
that the question of the conditions of responsible parenthood was certainly on
the Pope’s mind. However, as we have argued, there are more issues at stake.
And the very fact that John Paul II presented a sustained and thoughtful dis-
course suggests that he wanted to do more than simply issue an act of papal
authority. Undoubtedly, he wanted both to teach authoritatively and to con-
vince argumentatively. The precise content of this teaching, the degree of its
authority, and the quality of its arguments are beyond the scope of this paper,
which is concerned with the encyclical’s historical and theoretical background.
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Abstract: Since the day of its publication John Paul II’s Encyclical Letter Veritatis Splendor
has prompted numerous reactions and reviews from almost every angle of the Christian
and theological spectrum, by no means exclusively Catholic. This paper provides an analy-
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mixed in their assessment — both positive and negative, whereas others tend to be un-
ambiguously critical and even reject altogether the vision of Christian morality presented
in the encyclical. The reviewers refer to various aspects of the papal teaching — either
its overall vision or to selected specific issues of its message, including the use of Sacred
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Abstrakt: Od dnia swojej publikaciji encyklika Veritatis splendor Jana Pawta Il doczekata si¢
wyjatkowo licznych reakcji i oméwien pochodzacych z réznych stron chrzescijariskiego
i teologicznego spektrum, nie tylko katolickiego. Niniejszy artykut dokonuje analizy recen-
zji i komentarzy, ktore ukazaty sie przede wszystkim w jezyku angielskim, cho¢ uwzglednia
sie takze niektore, wazniejsze teksty wioskie i hiszpanskie. Wielu recenzentéw encykliki
wyraza uznanie i akceptacje dla papieskiego nauczania, opinie innych autoréw sa mieszane
— pozytywne i negatywne, natomiast s3 i takie, ktore jednoznacznie krytykuja papieska
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wizje moralnosci chrzescijanskiej, a nawet ja odrzucaja. W swej tresci recenzje te odnosza
sie badz do catosciowej wizji encykliki, badz do wybranych zagadnien szczegétowych, jak
sposéb korzystania z Pisma Swietego, prawo naturalne, konsekwencjalizm i proporcjon-
alizm oraz czyny intrinsece malum. Odrebna czes$¢ artykutu poswiecona jest niektérym as-
pektom krytyki wizji zycia moralnego w ujeciu Jana Pawta Il, jaka od lat formutuje Charles
Curran.

Stowa kluczowe: teologia moralna; Jan Pawet |l; Veritatis splendor; Pismo Swiqte; prawo

naturalne; konsekwencjalizm; proporcjonalizm; intrinsece malum; Charles Curran

Wstep

Bez watpienia encyklika Veritatis splendor Jana Pawta 11 to dokument, ktory
wzbudzit wyjatkowo liczne reakcje rdznych czytelnikow — teologéw morali-
stow, etykdw, ludzi Kosciota i czytelnikow spoza Kosciota, katolikow i nieka-
tolikow. Tak byto zwlaszcza bezposrednio po ukazaniu si¢ encykliki w 1993
roku, ale zmusza ona do refleksji takze po latach. Te komentarze i recenzje
publikowane byty w rozmaitych formach — niekiedy sg to opracowania zbioro-
we autoréw pochodzacych z réznych krajow i1 réznych obszarow jezykowych,
czasami to publikacje posympozjalne badz zbiory komentarzy, ktore pier-
wotnie ukazaty si¢ na famach czasopism naukowych, badz bardziej popular-
nych, sg tez ksigzki pojedynczych autoréw. Poniewaz takze recenzje encykliki
wzbudzaly zainteresowanie 1 kontrowersje, nie brak i komentarzy do recenzji.

Niniejsze opracowanie ma na celu dokonanie analizy tego obszernego
materialu oraz wskazanie tych zatozen metodologicznych i elementow papie-
skiej wizji moralnosci chrzescijanskiej, zawartej w Veritatis splendor, ktore
znalazly tak uznanie, jak i recepcje krytyczng u réznych autorow. Materia-
tem badawczym beda nade wszystko publikacje anglojezyczne, w mniejszym
stopniu rowniez teksty wioskie i hiszpanskie. Analiza odniesie si¢ najpierw
do wybranych opracowan catosciowo komentujacych przestanie encykliki, by
z kolei dostrzec 1 objasni¢ rozne wypowiedzi dotyczace wybranych zagadnien
szczegotowych, jak metodologia korzystania z tekstow biblijnych w przedsta-
wianiu moralnosci chrzescijanskiej, nauka o prawie naturalnym, teleologiczne
teorie konsekwenjcalizmu i proporcjonalizmu etycznego oraz kwestia czyndw
wewnetrznie zhych. Odrebna partia artykutu bedzie dotyczyta wielorakiej kry-
tyki papieskiej wizji moralnej obecnej w publikacjach Ch. Currana. Bogactwo
tej literatury potwierdza przekonanie, ze ranga nauczania Jana Pawta Il doma-
ga si¢ nie tylko uwaznej lektury, ale rowniez twdrczego, nawet jesli krytyczne-
go, namystu. Nie bez znaczenia jest tez fakt, ze wsrod komentatorow Veritatis
splendor byto 1 jest wielu niekatolikow, co ma oczywisty walor ekumeniczny.
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I. Opinie catosciowe

Szczegdlnie wartosciowym komentarzem do encykliki moralnej Jana Pawta 11
jest Veritatis Splendor and the Renewal of Moral Theology'. Autorzy poszcze-
gblnych rozdziatéw tego opracowania w sposob powazny i tworczy odnosza
si¢ do wybranych zagadnien, wskazujac zarazem mozliwe linie rozwoju mysli
papieskiej. Dominikanin Servais Pinckaers (12008) docenia ewangeliczne od-
czytanie moralnosci chrzescijanskiej, podajac w tym kontekscie kilka szcze-
gbétowych zasad autentycznej, biblijnej odnowy katolickiej teologii moralnej
(Pinckaers 1999, 18-37). Alasdair Maclntyre, emerytowany profesor Oksfordu
1 Notre Dame, wskazuje zwlaszcza na szerszy, wspotczesny, filozoficzny 1 kul-
turowy kontekst, ktory dostrzega Jan Pawet I, ale zarazem wychodzi poza filo-
zofi¢ ku wymiarowi teologicznemu — chodzi o spotkanie (kazdego) cztowieka
z Jezusem Chrystusem. Stad widzi encyklike jako ,.teologie filozofii moralnej
osadzong w teologii zycia moralnego” (Maclntyre 1999, 88). Dla tego filozofa
moralnosci encyklika to szczegdlnie wazny dokument dla wspotczesnej reflek-
sji moralnej, zwlaszcza w kontekscie dialogu chrzescijanstwa z nowozytno-
scig (o czym, jak wiadomo, wczesniej pisali m.in. B. Pascal, S. Kierkegaard,
J.H. Newman, K. Barth). Nie nalezy wi¢c odczytywac Veritatis splendor jako
dokumentu, ktory zwraca si¢ wylacznie do konkretnych teologdéw i wyty-
ka im btedy. Papiezowi chodzi raczej o pewna teologiczng wizj¢ nieodzow-
ng dla zrozumienia wspotczesnej kultury oraz jej czesto blednych i groznych
transformacji. Russell Hittinger z Tulsy z uznaniem pisze o papieskiej wizji
prawa naturalnego w Veritatis splendor, ktora — jak zaznacza — az do czasow
nowozytnych byta wlasciwie bezkontrowersyjna. Zaczgta by¢ kwestionowana
wraz z upowszechnieniem si¢ redukcyjnego rozumienia natury (T. Hobbes).
Dzigki nowemu katolickiemu spojrzeniu na prawo naturalne zainteresowa-
nie tym tematem ujawnia si¢ w srodowiskach protestanckich, co prowadzi do
cennych dyskusji i dialogu na polu ekumenicznym?®. Hittinger podkresla, ze
nauczanie papieskie jednoznacznie sytuuje prawo naturalne w teologicznym
kontek$cie objawienia i chrystologii (Hittinger 1999, 24)3. Kardynat Avery
Dulles (72008) 1 rzymski profesor Livio Melina potwierdzaja papieska teze

! Red. Joseph DiNoia, Romanus Cessario. 1999. Princeton: Scepter Publishers. Komentarz do
wybranych zagadnien tej ksigzki por. Thompson 2001, 465-473.

2 Szczegblng uwage warto zwroci¢ na A Preserving Grace: Protestants, Catholics, and Natural
Law, red. Michael Cromartie. 1997. Washington, D.C.: Ethics and Public Policy Center — Grand
Rapids: Eerdmans. Interesujace refleksje na ten temat mozna znalez¢ rowniez w opracowaniu zbio-
rowym, komentujacym dokument Migdzynarodowej Komisji Teologicznej z 2009 roku pt. W po-
szukiwaniu etyki uniwersalnej. Nowe spojrzenie na prawo naturalne: Searching for a Universal Eth-
ic: Multidisciplinary, Ecumenical and Interfaith Responses to the Catholic Natural Law Tradition,
red. John Berkman, William Mattison III. 2014. Grand Rapids: Eerdmans.

3 Por. takze Hittinger 1994, 16-19.
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0 podstawowym znaczeniu zaleznosci wolnosci od prawdy. Oderwanie, a na-
wet przeciwstawianie wolnosci prawdzie, widoczne szczegolnie w kulturze
amerykanskiej, pozwala postawi¢ teze, ze ,,wspolczesny kryzys wolnosci ma
u swego zrodla kryzys prawdy” (Dulles 1999, 141)*. Melina patrzy na wolno$¢
w kontekscie chrystologicznego i1 personalistycznego charakteru moralnosci
chrzescijanskiej, i tak podkreslanego przez papieza wezwania do doskonatosci
osobistego powotania (Melina 1999, 143-160). Precyzyjne i przekonujace sa
analizy szwajcarskiego filozofa i teologa Martina Rhonheimera na temat czy-
nu ludzkiego i zagadnienia intrinsece malum. Polemizuje on ze zwolennikami
proporcjonalizmu i konsekwencjalizmu®, zarzucajac im niedostrzeganie istot-
nych niuanséw tekstu encykliki. Zwraca uwagg, ze to sformulowania zawarte
w paragrafach 78. i 82. sa: ,,doktrynalnym sednem catej encykliki i jednym
z filaréw jej argumentacji” (Rhonheimer 1999, 162)°. Rownie wszechstron-
nej 1 uwaznej analizy krytyki Veritatis splendor autorstwa proporcjonalistow
1 konsekwencjalistow dokonuje William May (12014; May 1999, 211-239).

Z pewnoscia dla kazdego pozyteczna bgdzie lektura obszernej, hiszpansko-
jezycznej pracy zbiorowej Comentarios a la Veritatis splendor’. Obok glow-
nych zagadnien z encykliki praca ta wielokrotnie zwraca uwage na dzisiejszy
kontekst kulturowy, bez czego nie mozna zrozumie¢ papieskiego nauczania.
We wprowadzeniu redaktor tego opracowania Gerardo del Pozo Abejon wska-
zuje na dwa gtéwne powody powstania Veritatis splendor — przyczyna we-
wnatrzkoscielna to kryzys teologii moralnej, natomiast od strony zewngtrznej
jest to kryzys wspoétczesnej kultury 1 moralnosci (del Pozo Abejon 2002, 189-
-230). Szerzej o tym kontekscie kulturowym pisze Gilberto Gutierrez (Gutier-
rez 2002, 233-262), a Enrique Perales z Salamanki zwraca uwagg na rézne no-
wozytne nurty irracjonalne, ktérych pochodng jest wspotczesny kryzys (Per-
ales 2002, 277nn). Dario Composta koncentruje swojg uwage na wiodacych
trendach w posoborowych przemianach w postrzeganiu moralnosci i wyod-
rebnia trzy okresy w rozwoju tzw. nowej moralnosci: 1950-1968 — ujawnienie

4 “This kind of freedom is possible only if there are true goods, which constitute the purposes
of human living and which are given prior to our choices [...]. Genuine freedom means the willing
of what is truest and best for human persons. This way of understanding freedom has its roots deep
in the Christian theological tradition” (Johnstone 1996, 168).

5 Martin Rhonheimer i William May w tym kontek$cie wymieniajg takich teologdw, jak: Louis
Janssens, Joseph Fuchs, Bruno Schiiller, Joseph Selling, Franz Scholz, Richard McCormick. Wszy-
scy oni odrzucili papieska krytyke, obstajac przy swoich pogladach.

¢ ,Aby okresli¢ przedmiot danego czynu, decydujacy o jego jakosci moralnej, trzeba przyjac
perspektywe osoby dzialajacej. Przedmiot aktu chcenia stanowi bowiem czyn wybrany w sposob
wolny [...]. Za przedmiot okreslonego aktu moralnego nie mozna uznaé jakiego$ procesu [...] na-
lezacego do porzadku fizycznego [...]. Przedmiot ten jest wszak bezposrednim celem swiadomego
wyboru, ktory okresla akt chcenia osoby dziatajacej” (Jan Pawet 11 1993, 78).

7Red. Gerardo del Pozo Abejon. 2002 (wyd. 1: 1994). Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos.
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si¢ wazniejszych aspektow tego nurtu i jego ksztaltowanie si¢ w kontekscie
soborowym; 1968-1980 — okres rozwoju i utrwalenia si¢ nowej moralnosci;
okres po roku 1980 to czas widocznych, otwartych konfliktéw z oficjalng na-
uka Kosciota (Composta 2002, 308nn). José R. Flecha Andrés z uznaniem pi-
sze o biblijnej warstwie encykliki Jana Pawta II (Flecha Andrés 2002, 361-
-382). Wizje¢ antropologiczna encykliki Veritatis splendor przedstawia Réal
Tremblay z rzymskiej Academia Alfonsiana. Uwypukla zwlaszcza prawde
o godnosci ludzkiej wolnosci, ale takze jej dramacie, by w koncu wskaza¢ na
Chrystusa jako wyzwoliciela cztowieka (Tremblay 2002, 403-428). Dla Serva-
isa Pinckaersa szczytem moralnosci chrzescijanskiej jest ewangeliczne nowe
prawo, z czym taczy si¢ wskazanie na koniecznos¢ taski w zyciu moralnym
(Pinckaers 2002, 475nn). Rozdzial napisany przez Martina Rhonheimera kon-
centruje si¢ na tematyce autonomii i teonomii moralnej, z akcentem na katego-
ri¢ uczestnictwa oraz na potrzebe tacznosci miedzy etosem doczesnym i eto-
sem zbawczym (Rhonheimer 2002, 543-578). Dos¢ obszernie, uwzgledniajac
intuicje 1 nauke $w. Augustyna i §$w. Tomasza z Akwinu, Niceto Blazquez thu-
maczy istot¢ 1 potrzebe prawa naturalnego, by na koniec podkresli¢: ,,Prawo
naturalne jest glosem rozumu otwartego na prawdg, ktora prowadzi kazdego
cztowieka $ciezkami prawdziwej wolnosci 1 mitosci do zrodta szczgscia, ktore
mozna znalez¢ tyko w Bogu” (Blazquez 2002, 618). W tym hiszpanskim ko-
mentarzu jest rowniez rozdziat autorstwa Livio Meliny, ktéry pisze o sumie-
niu w kontekscie prawdy (Melina 2002, 619-650). Z kolei zagadnienie opcji
fundamentalnej uczynit przedmiotem swoich rozwazan Guido Gatti, uwzgled-
niajac kontekst biblijny oraz rézne aspekty psychologiczne (Gatti 2002, 651-
-692). Angel Rodriguez Lufio, omawiajac nauke o czynie moralnym, wyjasnia
kwestie czyndw wewnetrznie ztych (Rodriguez Lufio 2002, 693-714). Bar-
tholomew Kiely dostrzega rdzne implikacje Veritatis splendor dla rozumienia
1 nauczania teologii moralnej szczegélowej, zawsze z akcentem na moralnos¢
osobistg (Kiely 2002, 715-738). Z kolei dla Vittorio Possentiego, w ostatnim
rozdziale tej ksigzki, przedmiotem zainteresowania jest mozliwo$¢ odnowy
zycia spotecznego w swietle zatozen encykliki Jana Pawta II (Possenti 2002,
739nn). Comentarios to wazny gtos w dyskusjach nad przestaniem i wezwa-
niami Veritatis splendor oraz nad jej znaczeniem nie tylko dla samej teologii
moralnej, ale dla kultury w ogdle®.

8 Z obszaru jezyka hiszpanskiego warto réwniez wspomnieé¢ specjalny, poswiecony encyklice,
numer czasopisma Moralia. Revista de ciencias morales z roku 1994. Autorami komentarzy sa tam
Marciano Vidal (Opcion fundamental y conciencia moral en la enciclica Veritatis splendor, 5-30),
José Ramon Lopez de la Osa (Libertad y autonomia moral, 31-50), Bartolomé Bennassar (La razon
moral es también teleologica, 51-56), José Vico Peinado (Etica y magisterio en la Veritatis splen-
dor, 67-92), José Antonio Lobo (La Veritatis splendor y la ética civil, 93-106). M. Vidal szerzej na
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Wartosciowe opracowanie kwestii antropologicznej zostato wszechstron-
nie przedstawione w ksigzce L’antropologia della teologia morale secon-
do 'enciclica Veritatis splendor®. Jest to zapis referatow i gloséw z dysku-
sji, z sympozjum z 2003 roku, zorganizowanego przez Kongregacje Nauki
Wiary, gdzie znalazl si¢ takze specjalny list Jana Pawta II. Papiez podkresla
tam, ze ,,rozpoczynanie od Chrystusa, kontemplowanie Jego Oblicza, trwanie
w nasladowaniu Go, to nauczanie, jakie Veritatis splendor stale nam ofiaruje”.
Przypomina w zwiazku z tym, ze fundamentalnym Zrédlem ,,dla moralnosci
chrzescijanskiej nie jest kultura ludzka, ale Bozy zamyst w stworzeniu i od-
kupieniu. W tajemnicy paschalnej i tajemnicy naszego usynowienia wytania
si¢ w calym swoim blasku pierwotna godnos$¢ cztowieczenstwa” (Jan Pawet 11
2003, 23-24). Poszczegolne rozdziaty tego opracowania przedstawiajg takie
istotne aspekty katolickiej wizji antropologicznej, jak fundament chrystolo-
giczny (Angelo Scola), antropologia usynowienia (Réal Tremblay, Romanus
Cessario), spor migdzy autonomig moralng 1 etyka wiary (Eberhard Schoc-
kenhoff), relacja natury do nadnatury (Massimo Serretti), nowe akcenty w na-
uce o prawie naturalnym (André-Marie Jérumanis), rdzne aspekty kontekstu
eklezjologicznego wobec chrzescijanskiej antropologii (Livio Melina, Paul
McPartlan).

Szczegoblnie pouczajacym komentarzem do gtdéwnych zagadnien encykliki
Jana Pawtla II jest Sharing Christs Virtues: For a Renewal of Moral Theolo-
gy in Light of Veritatis Splendor'. Autor, Livio Melina, analizuje i w twor-
czy sposob rozwija raczej fundamentalne niz szczegotowe nurty mysli Jana
Pawta II. Stad gtdéwna perspektywa tego studium to chrystocentryczny i ekle-
zjalny charakter wizji moralnosci chrzescijanskiej. Dlatego Melina najpierw
odczytuje kulturowy i teologiczny kontekst dzisiejszej moralnosci, akcentu-
je koniecznos¢ moralnosci wiary, dobrego zycia, spojrzenia aretologicznego
1 zbawczego ukierunkowania zycia moralnego chrzescijanina. W ujeciu chrze-
Scijanskim nie wolno moralnosci pozbawia¢ wymiaru $wigtosci, biblijnego
1 eklezjalnego zakorzenienia, a wigc 1 bliskosci z duchowoscia, dzigki czemu
zycie moralne cztowieka wierzacego staje si¢ prawdziwie nasladowaniem i zy-

temat Veritatis splendor wypowiedziat si¢ w La proposta morale di Giovanni Paolo 1I. Commento
teologico-morale all’enciclica Veritatis splendor (1994. Bologna: EDB).

® L’antropologia della teologia morale secondo [’enciclica Veritatis splendor. Atti del simposio
promosso dalla Congregazione per la Dottrina della Fede, red. Réal Tremblay, Luis F. Ladaria,
Angel Rodriguez Luflo. 2006. Vatican City: LEV. Moja recenzja tej publikacji ukazata si¢ w czaso-
pismie Teologia i Moralnosc 2009 (5), 268-270, na temat niektorych aspektow przedpapieskiej wizji
antropologicznej i ich p6zniejszego ujawnienia si¢ w Veritatis splendor por. Savage 2013, 19-51;
Weigel 2010, 259-267.

19 Livio Melina. 2001. Sharing Christ’s Virtues: For a Renewal of Moral Theology in Light of
Veritatis Splendor, transl. William E. May. Washington, D.C.: The Catholic University of America
Press.
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ciem w Chrystusie''. Wobec oczywistego wspolczesnego kryzysu moralnego
1 zametu w sferze dobra i zla, glos papieski jest mocnym wezwaniem do przy-
wrocenia ,,moralnej powagi”. Jest oczywiste, ze to szerzacy si¢ ,,relatywizm
moralny lezy u podstaw najpowazniejszych problemoéw spotecznych” (Doyle
1993, 13). Podsumowujac rozne aspekty papieskiego zamystu Janet E. Smith
z Uniwersytetu w Dallas podkresla, ze Jan Pawet II usituje pokazac ,,zwigzki
migdzy mitoscig Chrystusa, dziesiecioma przykazaniami, ludzka godnoscia,
prawem naturalnym, autentyczng wolnoscia czlowieka, wlasciwym korzysta-
niu z sumienia i praw czlowieka”, wzywajac zarazem teologdw, by nalezycie
objasniali wiernym te zagadnienia i nie dawali im powodéw do zamieszania
(Smith 1993, 15).

Papieskie nauczanie, zwlaszcza na temat samej moralnosci chrzescijan-
skiej 1 jej wyktadu w teologii moralnej, znalazto uwaznych czytelnikow i ko-
mentatoréw wsrod uczestnikow dwoch konferencji, ktorych wypowiedzi zna-
lazty si¢ w publikacji pt. Prophecy and Diplomacy: The Moral Doctrine of
John Paul IT'?. Przedmiotem refleksji jezuickich autoréw sg zaréwno zagad-
nienia metodologiczne i fundamentalne, jak rdwniez szczegdtowe, gdzie zasa-
dy podstawowe aplikuje si¢ do roznych zagadnien i obszarow ludzkiego zycia
1 zaangazowania. Tacy teologowie i etycy, jak James Schall, Patrick J. Lynch,
John J. Conley, Ronald A. Mercier, Arthur R. Madigan czy John M. McDer-
mott thumacza tu takie kwestie, jak metafizyczny fundament moralnosci, jej
zbawczy i chrystocentryczny charakter, ale i filozoficzny i spoteczny kontekst
samej encykliki Veritatis splendor. Z kolei wybrane konkretne tematy z za-
kresu zycia moralnego chrzescijanina, jak np. kultura, demografia, ekonomia,
zycie malzenskie, czy etyka zycia podejmuja obok wyzej wspomnianych m.in.
Avery Dulles, Robert J. Spitzer, Martin X. Moleski. Opracowanie to jawi si¢
jako cenne, stosunkowo calosciowe ujecie zatozen i prezentacji katolickiej
nauki moralnej, zawartej tak w Veritatis splendor, jak i w innych dokumen-
tach i wypowiedziach Jana Pawta II. We wprowadzeniu jeden z redaktorow,
J.J. Conley, z uznaniem podkresla ,,szczegolne znaczenie moralnych wypo-
wiedzi tego pontyfikatu”, albowiem Jan Pawet 11 ,,stworzyt prawdziwg biblio-
tek¢ dokumentow, dotyczacych najbardziej newralgicznych, spornych kwestii
moralnych” (Conley 1999, XIV).

" Thumacz i autor przedmowy W.E. May pisze: “I was captivated by Msgr. Melina’s wonderful
presentation of the Christian moral life as essentially a following of Christ, one shaped inwardly
by Christian virtues, gifts from God himself, enabling Jesus’ disciples to be true to their vocation
to holiness. I am confident that readers of this book will find that it opens their eyes to the beauty
and depth of the Christian moral life as one enlivened by God’s very own love. Although marked
with the cross, for after all Jesus told us to follow him we must take up our cross daily, the Christian
moral life is above all a pilgrimage to beatitude, to fulfillment in Christ, who will indeed be our
‘Simon of Cyrene’, ready to help us bear any crosses he may give us.” May 2001, IX-X.

12 Red. John J. Conley, Joseph W. Koterski. 1999. New York: Fordham University Press.
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2. Warstwa biblijna

Wielokrotnie 1 najczgsciej z uznaniem rézni komentatorzy wypowiadaja si¢
o biblijnej warstwie encykliki Jana Pawta II. Jak podkresla Servais Pinckaers,
w zgodzie z wezwaniem Vaticanum Il Veritatis splendor ,,przywraca glgbo-
kie i trwate wigzy miedzy teologig moralng a Pismem Swietym, szczegolnie
z Ewangelia” (Pinckaers 1999, 19). T¢ fundamentalng rolg Stowa Bozego dla
Zrozumienia i przyjgcia autentycznej wizji zycia moralnego dostrzega rowniez
Germain Grisez (12018), gdy wskazuje na papieski ,,inspirujacy wyklad na-
uki ewangelicznej o nasladowaniu Chrystusa” (Grisez 1993, 1329). Dla Johna
Grabowskiego z Katolickiego Uniwersytetu Ameryki w spotkaniu mtodego
cztowieka z Jezusem Chrystusem nalezy rozpozna¢ spotkanie kazdego ze
Zbawicielem, gdyz kazdy jest wezwany do zostania uczniem Mistrza z Na-
zaretu. Ta ewangeliczna, ,,dramatyczna antropologia” z pierwszego rozdziatu
encykliki tak naprawdg¢ przenika caty papieski dokument, gdyz Chrystusowe
powolanie jest darem ofiarowanym wszystkim'?,

Takie ujecie chrzescijanskiej nauki moralnej dowartosciowuja réwniez
niekatoliccy teologowie, jak anglikanie Oliver O’Donovan 1 Joan Lockwood
O’Donovan, metodysta L. Gregory Jones czy (z pewnymi zastrzezeniami) lu-
teranie Gilbert Meilaender i David Yaego'4. Meilaender siega do klasycznych
pojec i tez reformacji, by bezskutecznie, jak sadzi, doszukiwac si¢ w encyklice
wyrazniejszego dowartosciowania ,,samej wiary” na drodze zbawienia (choé
dostrzega cenny akcent na ,,sama taske™), a nie tak mocnego podkreslania roli
przykazan jako ,,warunku” pojscia za Chrystusem. Teolog ten poréwnuje pa-
pieski tekst z analogiczng interpretacja Karla Bartha. Meilaender podkresla,
ze Barth poszedt dalej i wskazal na konieczno$¢ nawrdcenia i polegania na
wierze, czego nie dostrzega u Jana Pawla I1'°. Z kolei David Yaego dostrze-
ga duzo podobienstwa w ewangelicznej wizji zycia moralnego migdzy Janem
Pawtem II a Lutrem.

13 “For John Paul II moral theology proceeds from and is ordered to an encounter between the
human person and Christ. The Church and its teaching and sacramental life is the place where this
transformative encounter takes place. These notes sounded most forcefully in the document’s first
chapter are reprised in different ways and in different style and subject matter in those which follow”
(Grabowski 2012, 143).

14 Por. O’Donovan 1993, 1550-1552; tenze 2005; tenze 2019, 18; Lockwood O’Donovan
2019, 6-8; Jones 1994, 19-20; Meilaender 1995, 226nn; tenze 2013, 41-46; Yaego 1998, 163-191.
0. O’Donovan jeszcze raz wyrazit pochwale Veritatis splendor, nazywajac ja ,,wielka encyklika na
temat teorii moralnej”. Por. O’Donovan 2013, 25, przyp. 8.

15 Na ten zarzut odpowiedziat Richard McBrien, widzac w pewnym zakresie Veritatis splendor
jako ciag dalszy papieskiej adhortacji Reconciliatio et paenitentia z 1984 roku. Jak pisze, dostrze-
zenie tego powigzania obu dokumentoéw pozwolitoby Meilaenderowi znalez¢ odpowiedz na jego
zarzut o braku wezwania do nawrdcenia. Por. Jones 2008, 94.
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Katolik David A. Jones z angielskiego St. Mary’s University wyraznie do-
cenia troske papieza o odnowg teologii moralnej, jednoznaczny akcent na pod-
stawowe znaczenie Slowa Bozego 1 jego medytacj¢ na temat spotkania miode-
go cztowieka z Chrystusem. Tym samym bowiem moralnos¢ chrzescijanska
koncentruje si¢ na spotkaniu i relacji z Chrystusem jako koniecznym poczatku
zycia moralnego. Wyrazne ubiblijnienie teologii moralnej jest szczego6lng, oso-
bistg zastuga polskiego papieza, w czym, jak twierdzi Jones, nie ma sobie row-
nych (Jones 2008, 90-91). Opinig t¢ podziela luteranin Bernt Wannenwetsch'®.
Nawet jezuita Richard McCormick (12000), skadinad krytyk Veritatis splen-
dor, okreslit papieska medytacj¢ nad tekstem ewangelicznym jako ,,powiew
swiezego powietrza” (McCormick 1994, 484). Zgadza si¢ tez z sugestia Ro-
nalda Modrasa, ze w tym tekscie mozna rozpozna¢ osobiste doswiadczenie
1 sformutowania Jana Pawtla II. Thomas Stegman idzie krok dalej 1 biorgc pod
uwage rézne papieskie wypowiedzi, probuje odczytac cenng, papieska metode
interpretacji tekstow biblijnych (Jones 2008, 92-93; Stegman 2007, 47-64)".

Natomiast bez szczegdlnego entuzjazmu pisze o tym katolicki teolog
z Notre Dame Richard McBrien (72015) w protestanckim czasopismie ,,The
Christian Century”'®. Krytycznie o biblijnej warstwie Veritatis splendor wy-
powiadaja si¢ rowniez tacy autorzy, jak dominikanin Gareth Moore (12002),
Charles Curran, biblista Tom Deidun czy Helen Oppenheimer (72022), zarzu-
cajac papiezowi zafalszowanie i zmanipulowanie oryginalnego sensu ewange-
licznego spotkania mlodzienca z Chrystusem, co mialoby mie¢ na celu jedynie
uwypuklenie postuszenstwa przykazaniom (Moore 1994, 81; Curran 2005,
52nn; Deidun 1998, 15-16; Oppenheimer 1994, 35-37). Natomiast na pozy-
tywny wydzwigk warstwy biblijnej zwraca uwage znany, anglikanski teolog
Michael Banner, doceniajac zwlaszcza czgs¢ I 1 11 encykliki. Zarazem kry-
tycznie odnosi si¢ do czesci 1l jako nazbyt filozoficznej 1 racjonalistyczne;.
Zatuje ponadto, ze papiez nie przedstawil catosciowej, teologicznej wizji zy-
cia (moralnos$ci) na bazie Bozego stworzenia, pojednania i odkupienia, ktore
dokonato si¢ w Jezusie Chrystusie (Banner 1994, 8-10). Szczegolne uznanie
dla papieza wyrazit Keith Ward, znany anglikanski filozof i teolog z Oksfordu.

16 <[] in relation to the use of Scripture in moral theology John Paul 11 is a great theologian,
measured not only against his own generation but by the measure of the last 1000 years of Catholic
moral theology.” Jones 2008, 103. Wannenwetsch okresla jako ,,profetyczne” papieskie odwotywa-
nie si¢ do Biblii, nie tylko w Veritatis splendor, ale i w Evangelium vitae. Por. Wannenwetsch 1998,
186-187.

170 biblijnej odnowie teologii moralnej uwzgledniajacej wizje Veritatis splendor por. Murphy
2004, 403-444.

18 “The first chapter is a detailed outline of the biblical basis for Catholic moral teachings. It is
a presentation that, for the most part, mainline Protestants, Anglicans and Orthodox could join with
progressive Catholics in endorsing. Conservative Catholics looking for some reinforcement might
feel disappointed” (McBrien 1993, 1004).
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Veritatis splendor to uwaznie 1 swietnie uargumentowany wyktad nauki chrze-
Scijanskiej na temat moralnosci, pokazujacy jak nauka katolicka taczy w tym
zakresie wiar¢ 1 rozum. Ward widzi tu oczywisty wymiar personalistyczny
i chrystologiczny zarazem, gdyz w ujeciu papieza cate zycie moralne znajduje
swoja kulminacje¢ w osobie Jezusa i1 wielkim przykazaniu mitosci Boga i bliz-
niego (Ward 2006, 4-5).

Luteranka z USA Lois Malcolm dostrzega, jak bardzo ewangeliczny tekst
uswiadamia i sytuuje chrzescijanska etyke w kontekscie spotkania ja-ty, nada-
jac jej dialogalny i personalistyczny charakter. Pokazuje tez wewnetrzny zwig-
zek moralnosci 1 wiary — z jednej strony chrzescijanstwo zawiera w sobie nie-
usuwalne przestanie moralne, gdyz mitos¢ Boga musi przetozy¢ si¢ na mitos¢
blizniego, a z drugiej strony moralnos¢ jest w swej istocie religijna, gdyz to
w Jezusie Chrystusie chrzescijanin znajduje ksztalt zycia moralnego i moc do
jego realizacji. Duzo uwagi autorka poswieca takze papieskiej wizji wolnosci,
antropologicznym i chrystologicznym aspektom etyki chrzescijanskiej, a zara-
zem wskazuje na rozbieznos¢ jej niektorych elementéw z teologicznymi zato-
zeniami protestanckimi (Malcolm 1998, 159-184; Nowosad 2015, 105-106).
Podobnie dla profesora teologii luteranskiej Roberta Benne lektura encykliki
Jana Pawta II ukazuje ,,jasno$¢, wagg, rzetelnos¢, bogactwo i1 petie [katolic-
kiej] tradycji moralnej”, wobec ktoérej jego wlasna etyka luteranska jawi si¢
jako ,,zagmatwana i dezorientujaca” (Benne 1994, 272). Nawet jezeli papie-
ski akcent wzywajacy teologéw do wiernosci oficjalnemu nauczaniu Kosciota
jest dla niego nie w pelni do przyjecia, przyznaje, ze takze u luteranow po-
winno si¢ uznaé¢ podstawowa role biskupéw i teologow w postudze Kosciota.
Kontekst protestancki i ekumeniczny dla refleksji moralnej z licznymi odwo-
taniami do Veritatis splendor uwypukla w swoim opracowaniu jezuita James
T. Bretzke (Bretzke 2004; Nowosad 2016, 245-246)"°.

Nauczanie papieskie rzadko znajduje powazne reakcje ze strony chrze-
Scijanskiego prawostawia, tak bylo réwniez w przypadku encykliki Veritatis
splendor. Metropolita Alexander M. Stavropoulos, wczesniej wieloletni profe-
sor teologii na Uniwersytecie Atenskim, wyrazit przekonanie, ze to chrzesci-
janskie nauczanie Jana Pawta II przejawia powazne braki. Nawet jesli mozna
wyrazi¢ pewne uznanie dla papieza, wskazujac na cenne rozwazanie Stowa
Bozego 1 przywolywanie opinii Ojcéw Kosciola, grecki teolog zwraca uwage

1 W tekscie napisanym po $mierci papieza Oliver O’Donovan zwrdcil uwage na znaczenie
glosu Jana Pawta II dla wszystkich chrzescijan, nie tylko dla katolikow: “By reconceiving the papal
role as a teaching-preaching ministry, he [John Paul II] gave voice to the central institutions of the
Roman Catholic Church that was more than an institutional voice. It was a voice proclaiming the
Gospel of Jesus Christ in late twentieth-century ways that Christians from all quarters, as well as
non-Christians, had to recognise as authentic Christian proclamation, and had to respond to some-
how” (O’Donovan 2005).
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na brak podejscia pastoralnego. Ubolewa tez, ze tego typu dokument, beda-
cy ,.przestaniem dla catego $wiata” (!), nie zostal wczesniej skonsultowany
z przedstawicielami innych tradycji chrzescijanskich. Zaznacza rownoczesnie,
ze nawet jesli jego uwagi wyrazaja pewna krytyke encykliki, czyni to ,,praw-
dziwie w mitosci” (Stavropoulos 1996, 155-157).

3. Prawo naturalne

W kontekscie prawa naturalnego jednoznacznym dowarto$ciowaniem papie-
skiego personalizmu jest esej Janet E. Smith. Autorka dostrzega, jak wyraznie
Jan Pawet II odrzuca biologistyczne pojmowanie natury ludzkiej i prawa na-
turalnego, akcentujac centralne znaczenie sumienia 1 dowartosciowujac god-
nos¢ osoby ludzkiej, jej wolnos¢ 1 podmiotowos¢ w zyciu moralnym (Smith
1998, 56-64)?°. Na koniec swojej refleksji Smith przywotuje nr 90. encykliki,
uwypuklajac mysl papieza, ze: ,,powszechnos$¢ i niezmienno$¢ normy moral-
nej ujawnia, a zarazem stoi na strazy godnosci osobowej, to znaczy niena-
ruszalnosci cztowieka, na ktorego obliczu jasnieje blask Bozy”. Wszystkie
encykliki Jana Pawta sg swiadectwem i wyrazem troski o fundamentalng god-
nos¢ kazdej osoby ludzkiej, jej wolnosci 1 podmiotowosci. Szereg wypowie-
dzi hierarchow Kosciota dato swiadectwo wagi, ale i koniecznosci takiej wy-
powiedzi papieza wobec zamgtu aksjologicznego i moralnego, coraz bardziej
charakteryzujacego wspolczesng kulture. Mozna tu wspomnie¢ nazwiska kar-
dynatéw i biskupow amerykanskich, i innych, jak: Roger Mahoney, Bernard
Law (12017), Donald Wuerl, Adam Maida, J. Francis Stafford, John R. Quinn
(12017), Cahal Daly (12009), Jean-Marie Lustiger (72007), Joseph Bernardin
(11996) czy Basil Hume (71999). Ten ostatni, katolicki prymas Anglii, nazwat
encyklike ,,dokumentem profetycznym, ktdry nie straci swego znaczenia [na-
wet] za 500 lat”. Natomiast belgijski kardynat Godfried Daneels (12019), nie
negujac znaczenia tego dokumentu, napisal, ze to ,,nie jest najlepsza z papie-
skich encyklik” (McCormick 1994, 482-483).

Papieskie przestanie z calag moca zakorzenia etyke chrzescijanska w Bogu,
a wigc w Chrystusowej mitoéci i tasce Ducha Swietego. Twierdzi tak Servais
Pinckaers, podkreslajagc zarazem, ze nie jest ona tym samym ,,mniej ludzka”,
siegajac do Dekalogu i zawartego w nim prawa naturalnego (Pinckaers 2020,
449)?!. Wyjasnia tez, jak papiez nie ogranicza si¢ do potwierdzenia waznosci

20 “Both natural law and personalism find truth and freedom meeting in the human conscience
[...]. Because the natural law is perfective in the human person, and because it is through his free
choices that man perfects himself, conscience is central to the moral life” (Smith 1998, 63).

21 Por. Servais Pinckaers, Reflections on Veritatis Splendor, “The National Catholic Bioethics
Quarterly”, 20(2020), nr 3, s. 449.
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prawa naturalnego, ale w oryginalny sposéb uwypukla jego harmonijny zwia-
zek z wolnoscig, rozumem 1 sumieniem. U fundamentu takiej nauki jest akcent
na ,,pierwszenstwo osoby” w jej cielesno-duchowej jednosci ,,jako podmiotu
moralnego, stworzonego na obraz Bozy i ku Bogu zwrdconego™2. Poniewaz
to sam Bog w swojej madrosci oswietla ludzki rozum i pozwala mu poznaé do-
bro, encyklika takze tutaj potwierdza nieusuwalny zwigzek migdzy wolnoscia
1 prawda jako swoj fundament, i pierwszg zasade.

Szereg interesujacych i inspirujacych refleks;ji katolickich, i protestanckich
autoréw na temat prawa naturalnego mozna znalez¢ we wspomnianej juz pra-
cy zbiorowej A Preserving Grace. Nie jest to komentarz do Veritatis splendor,
ale zawiera wiele cennych odwotan do tej encykliki. Ostatnio zwtaszcza wsrod
protestantow amerykanskich ma miejsce nowe podejscie do tej tematyki, tak-
ze wskutek wypowiedzi Kosciota katolickiego 1 debat z katolickimi teologami
i etykami. Bez watpienia wyjatkowa inspiracja jest tu wlasnie encyklika Veri-
tatis splendor (Mudge 1996, 158-163; Birmelé [i in.] 1995). W dyskusji z pro-
testantami katolicka doktryn¢ prawa naturalnego przedstawili w 4 Preserving
Grace dwaj amerykanscy autorzy — Robert P. George (Robert P. George 1997,
157-161) i Russell Hittinger (Hittinger 1997, 1-30). Ze strony protestanckiej
Carl Braaten (12023) zwraca uwage na luteranskie przekonanie, ze prawo na-
turalne — w co wierzyt Marcin Luter — nalezy rozumie¢ jako przygotowanie
na ,,dobra nowing taski Bozej”. Jest ono wyrazem aktywnosci Boga w $wie-
cie jako tzw. porzadek stworzenia (Braaten 1997, 35-36). Kalwinistka Susan
Schreiner z trudem, ale znajduje miejsce na ide¢ prawa naturalnego w mysli
Kalwina i pozniejszej teologii reformowanej (Schreiner 1997, 51-76). Nato-
miast bardziej ostrozny jest w tym Timothy George (Timothy George 1997,
77-83). Daniel Westberg (12017), mimo sympatii do prawa naturalnego, nie
lekcewazy dawnej, protestanckiej podejrzliwosci co do tej koncepcji (West-
berg 1997, 103-117). Z kolei z odwazng krytyka wspolczesnego rozumienia
praw cztowieka w kontekscie prawa naturalnego wystepuje Joan Lockwood
O’Donovan. Widzi tam ubo6stwo, a nawet zupelny brak fundamentu teolo-
gicznego, co sprawia, ze dochodzi do wypaczenia tej cennej idei w kierun-
ku subiektywizacji, indywidualizacji 1 woluntaryzmu (Lockwood O’Donovan
1997, 154-156). Szerzej temat Bozego prawa moralnego, takze w $wietle licz-
nych odniesien do pism Marcina Lutra, omawia Reinhard Hiitter, wielokrot-
nie przywotujac liczne tezy Veritatis splendor. Ten luteranski teolog (od 2004
roku katolik) dostrzega w papieskim wyktadzie cenng zachete do ponownego

22 “The encyclical takes a very clear position concerning these fundamental problems [opposing
freedom to nature], in favor of a concept which unifies and harmonizes the human person in his vari-
ous elements and activities and in his relationship to nature, understood as spiritual as well as bodily.
This viewpoint proceeds from a keen awareness of the primacy of the person as a moral subject, cre-
ated in the image of God and ordered to God” (Pinckaers 2020, 452).
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spojrzenia na Dekalog jako wyraz bliskosci 1 dobroci Bozej woli (Hiitter 1998,
84-114)%.

Kilka protestanckich opinii, o rozmaitym wydzwigku na temat papieskie-
go nauczania, opublikowano w ,,Studies in Christian Ethics” w 1994 roku.
Anglikanski etyk Nigel Biggar widzi Veritatis splendor jako dokument pro-
fetyczny 1 podziela papieska krytyke postmodernizmu, ktéra moralnos¢ po-
strzega jedynie w kategoriach indywidualnych preferencji, a tymczasem jest
to ,.kwestia prawdy”. Dostrzega w nauce papieskiej wptywy J. Finnisa, G. Gri-
seza, A. Maclntyre czy Ch. Taylora. Biggar przyznaje, ze w nauce o sumieniu,
prawie moralnym czy opcji fundamentalnej znajduje wiele wspolnego z pa-
piezem, takze jesli chodzi o problem czynow wewngtrznie ztych, a przez to
zawsze zakazanych. Nie zgadza si¢ natomiast co do pewnych ocen szczego-
towych, np. z zakresu etyki seksualnej, czy co do roli teologoéw moralistow
(Biggar 1994, 11-13). Inny anglikanin John Milbank widzi w encyklice cenny
akcent na teleologiczne ukierunkowanie ludzkiego czynu i chwali papieza za
autentycznie tomistyczne ujgcie prawa naturalnego. Natomiast z dystansem
odnosi si¢ do tych partii Veritatis splendor, ktore mocno akcentujg autorytet
Kosciota. Dostrzega jednak pewna pozytywng role Magisterium Kosciola,
ktore jasno wypowiada sie na istotne tematy?*. Dla metodysty Stanleya Hauer-
wasa gldwng wartoscig encykliki jest przywrocenie teologicznego charakteru
samej teologii moralnej, gdyz chrzescijanskiej etyki nie wolno oddziela¢ od
fundamentu doktrynalnego. Wida¢ to szczegdlnie tam, gdzie papiez picknie
pisze o meczenstwie (Hauerwas 1994, 16-18)%°. Hauerwas uwaza Veritatis
splendor za tekst wazny 1 pozyteczny nie tylko dla katolikdw, cho¢ zatuje, ze
nie ma tam wigcej o znaczeniu cndt dla zycia moralnego, o czym sam wielo-
krotnie pisal. Rdwnie pozytywne uwagi Hauerwasa, na temat papieskiej wi-
zji moralnosci chrzescijanskiej, mozna znalez¢ w tekscie napisanym wspolnie
z Davidem Burrellem (72023), katolickim filozofem z Notre Dame (Bur-
rell, Hauerwas 1994, 21-23). Natomiast kalwinista z Holandii Harry Kuitert

23 Risto Saarinen, luteranski teolog z Helsinek, analizuje papieskie rozumienie natury ludzkiej
jako fundamentu moralnosci, dopatrujac si¢ tutaj nawet nachylenia monistycznego (Saarinen 1998,
115-136). Do pytan i watpliwosci protestanckich odnidst si¢ James F. Keenan z Boston College
(Keenan 1998, 262-288). Na temat protestanckiego podejscia do doktryny prawa naturalnego szereg
opinii mozna znalez¢é w Searching for a Universal Ethic: Multidisciplinary, Ecumenical and Inter-
faith Responses to the Catholic Natural Law Tradition. 2014. Red. John Berkman, William Matti-
son III, Grand Rapids: Eerdmans. Por. takze Nowosad 2016, 119-132; tenze 2007, 443-462.

24 “In general, therefor, the defence of universal negative precepts in this document is in line
with a recovery of a genuine Thomist perspective on natural law, whereas the transcendentalism es-
chewed is bound up with modern perversions of this tradition. Here, we receive an authentic teach-
ing” (Milbank 1994, 30).

25 Szerzej na temat meczenstwa w $wietle Veritatis splendor por. Berkman 1994, 64-72; No-
wosad 2020, 47-59.
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(12017) twierdzi, ze encyklika z gruntu fatszywie przedstawia etyke jako taka,
gdyz nie ma ona nic wspdlnego z objawieniem czy naturg, a jest raczej po-
chodng doswiadczenia i ,,realnego zycia”, stad stusznie jest indywidualistycz-
na i subiektywistyczna (Kuitert 1994, 19-21)*. Nie tak jednostronnie, ale
z wielu punktéw widzenia negatywnie, ocenia encyklike Jean Porter z Univer-
sity of Notre Dame. Odrzuca ona akcentowanie absolutnego charakteru prawa
moralnego, czy przypisywanie papieskiemu nauczaniu szczegolnego charak-
teru (Porter 1995, 201-219)*".

4. Konsekwencjalizm, proporcjonalizm, intrinsece malum

Juz w pierwszych komentarzach do Veritatis splendor, ktore ukazaty si¢
w brytyjskim ,,The Tablet” jesienig 1993 roku, zwolennicy teleologicznych
teorii etycznych jednoznacznie zakwestionowali papieska krytyke (Nowosad
1994, 101-107). Chodzi tu szczegodlnie o trzech teologéw — Josefa Fuchsa
(12005), Richarda McCormicka i Bernharda Héringa (11998). McCormick
zarzuca papiezowi, ze niewlasciwie rozumie proporcjonalizm 1 teori¢ czy-
néw intrinsece malum. Konieczne jest tu bowiem ujecie przedmiotu czynu
,W sensie szerokim”, obejmujacym wszystkie moralnie istotne okolicznosci,
co oznacza, ze ,,dziatanie [ludzkie] nie moze by¢ osadzone jako moralnie zte
jedynie ze swej tresci materialnej, czy ze swego przedmiotu w sensie waskim
1 ograniczonym” (McCormick 1993, 1411). Wedtug Fuchsa encyklika btednie
przedstawia teori¢ opcji fundamentalnej. Nie nalezy jej bowiem rozumie¢ jako
okreslonego, pojedynczego czynu (wyboru), ale raczej jako proces zmierzaja-
cy do takiego wyboru. Poniewaz opcja fundamentalna i wybory kategorialne
dokonujg si¢ na innym poziomie dzialania tego samego podmiotu, nie wolno
ich podobnie kwalifikowac¢ i ocenia¢ moralnie (Fuchs 1993, 1444-1445). Na-
tomiast krotki tekst Haringa jest peten pretensji i oskarzen. Wedtug niego pa-
piez (nie tylko tutaj) przejawia ,,gteboka nieufnos¢ w stosunku do wszystkich
teologéw”, a celem encykliki jest tak naprawde wymuszenie postuszenstwa
wzgledem ,,wszystkich wypowiedzi papieskich”, a szczegolnie wobec naucza-
nia, ze ,,stosowanie jakichkolwiek sztucznych srodkow regulacji urodzin jest
wewngetrznie zte i grzeszne” (Haring 1993, 91-95).

Niektore recenzje, zamieszczone m.in. w The Tablet, czy w angielskim
Studies in Christian Ethics, sa skrajnie negatywne, a nawet tendencyjne czy

26 “The basic failure of the Encyclical seems to be its total remoteness from real life, in anthro-
pology as well as morals. Recommendations about what people should do are put forward without
any reference to what they actually do and why” (Kuitert 1994, 21).

27 “The most serious weakness in the encyclical, in my view, lies precisely in that aspect that
has attracted the widest attention, namely, in its ‘bracing’ defense of the absoluteness of the moral
law” (Porter 1995, 203).
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ztosliwe. Byly katolicki zakonnik Nicholas Peter Harvey uwaza papieska oce-
n¢ wspdtczesnej kultury za ,tragicznie falszywa”, a jego wizerunek Jezusa za
»razaco anachroniczny” (Harvey 1994, 14-15). Dla anglikanskiego etyka spo-
tecznego Ronalda Prestona (12001) caly dokument Jana Pawta II to przyktad
autorytarnej i dyscyplinujacej wypowiedzi wtadzy koscielnej (Preston 1994,
38-42). Wedlug Hellen Oppenheimer (72022) papieskie nauczanie jest zaco-
fane, ,,obskuranckie” i bez sladéw otwarcia na mysl feministyczng (Oppenhe-
imer 1994, 35-37). Linda Woodhead wyraza przekonanie, ze caly dokument
jest niespdjny i niesprawiedliwie ocenia wspdtczesnych etykéw, a ponadto
tekst ,,daje nieustanne $wiadectwo papieskiego zaklopotania nowoczesnoscig”
(Woodhead 1994, 6). Podobnie krytyczne opinie, czgsto zdecydowanie odrzu-
cajace papieska ocen¢ konsekwencjalizmu i1 proporcjonalizmu, mozna znalezé
u innych komentatordw Veritatis splendor, jak: Peter Knauer, Louis Janssens,
Joseph A. Selling, Jan Jans, William C. Spohn, James Gaftney, Bernard Hoose,
Jean Porter czy Lisa Sowle Cahill?®. Z kolei precyzyjng i rozbudowang analize
tez 1 opinii tych autoréw przedstawil William May, ktory ostatecznie stwier-
dza, ze ich krytyka papieskiego nauczania zawartego w Veritatis splendor,
sama zawiera powazne btedy i nie$cistosci (May 1995, 465-483)%.

Whbrew krytykom papieskiego nauczania Germain Grisez, wieloletni pro-
fesor teologii moralnej na amerykanskim Mount St. Mary’s University, zde-
cydowanie broni wyktadni Veritatis splendor. Nie bez dozy humoru konklu-
duje, ze katoliccy teologowie odrzucajacy nauke encykliki ,,maja teraz trzy
mozliwosci: przyznaé, ze si¢ mylili, przyznaé, ze nie wierza w Stowo Boze
albo stwierdzi¢, ze papiez razaco btadzi w interpretacji Biblii. Bez watpienia
wielu opowie sie za trzecig mozliwoscia” (Grisez 1993, 1331)*. Podobnie

28 Sposrod wielu tekstow tych autoréw mozna wskazaé na nastepujace: Knauer 1994, 14-26;
Spohn 1995, 83-105; Gaftney 1995, 60-71; Hoose 1995, 136-152; Janssens 1994, 99-113; Por-
ter 1995, 205nn; Cahill 1993, 15-16. Szczegdlnie obszerna i szczegdtowa analiz¢ encykliki Jana
Pawta II daje J. Selling, wielokrotnie zarzucajac jej brak precyzji terminologicznej, wewnetrzng
niespdjnos¢, odejscie od pierwszenstwa wymiaru osobowego (podmiotowego) w zyciu moralnym
na rzecz przedmiotu dziatania, a nawet niezgodnos¢ z gtdéwna tradycja katolickiej teologii moralne;j.
Por. Selling 1995, 11-70.

2 W krétkiej recenzji dwéch komentarzy do encykliki Veritatis splendor anglikanski teolog Ro-
bin Gill wskazat na paradoks, Ze to ze strony ,,swoich”, katolickich autoréw Jan Pawet II doczekat
si¢ szczegdlnie ostrej krytyki, a nawet odrzucenia. Tymczasem wedtug Gilla za swoja ,,przenikliwa
madro$¢” papiez zashuguje na duzo wigcej uznania, gdy wskazuje na ,,oczywiste sprzecznosci wielu
swieckich zatozen moralnych”. Por. Gill 1995, 233. Pierwsza z recenzowanych publikacji zawiera
gldwnie opinie o encyklice z ,,The Tablet”, natomiast w drugiej sa recenzje dwunastu protestanckich
i katolickich autordw, jak np.: Peter Baelz, Stephen Barton, Alec Graham, Walter Moberly czy Ann
Loades.

30'W tym kontekscie warta uwaznej lektury jest analiza Irene Alexander, ktéra wobec koniecz-
nosci rozréznienia miedzy bezposrednim i posrednim przerywaniem cigzy wykazuje, jak pewne
sformulowania tzw. nowej teorii prawa naturalnego (G. Grisez, W. May) sprzeciwiajg si¢ fundamen-
talnym zasadom moralnym, zawartym w encyklice Veritatis splendor. Por. Alexander 2019, 28-46.
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krytycznie o proporcjonalizmie i konsekwencjalizmie etycznym pisze Robert
P. George (Robert P. George 1994, 24-25), Hadley Arkes (Arkes 1994, 25-
-29), Josef Seifert (2015, 7-37) czy austriacki biskup i teolog moralista Andre-
as Laun (Laun 1996, 253-294).

Odnoszac si¢ do zagadnienia czynéw wewnetrznie ztych niektérzy kry-
tycy Veritatis splendor, niekoniecznie kwestionujgc istnienie takich czynéw,
odrzucaja papieskie rozumowanie i stosowang terminologi¢. Sa wsrod nich:
Karl P. Donfried, Peter Knauer, Vimal Tirimanna, Richard McCormick, Diet-
mar Mieth, Bernard Hoose, Joseph Fuchs, Louis Janssens, Jean Porter czy
Marciano Vidal. Natomiast akceptacje tej papieskiej nauki mozna dostrzec
u takich teologdéw i filozoféw, jak m.in.: John Finnis, William May, Germain
Grisez, Martin Rhonheimer, Josef Seifert czy Gilbert Meilaender. W swoich
uwagach o metodologii konsekwencjalistow 1 proporcjonalistow dominikanin
S. Pinckaers dostrzega swoiste rozumienie finalizmu dziatania moralnego oraz
reinterpretacje zasady o podwojnym skutku. W efekcie o ,,stusznosci” czynu
decyduje ,,proporcjonalna kalkulacja skutkéw”, czyli ,,intencja podmiotu jest
dobra, jesli chce on spetienia czynu, ktorego skutki sa przewazajaco dobre”.
Taka metoda wnosi do moralnosci mentalnos¢ techniczna, gdyz sprowadza
ocen¢ moralng ludzkiego czynu do ,,technicznej kalkulacji skutkow” (Pinc-
kaers 2020, 453)*!. W podobny sposéb wspominani tutaj autorzy odnosza si¢
do problemu fontes moralitatis actus (Carlotti 2001, 127nn; Rodriguez Lufio
1996, 47-75).

5. Casus Curran

Kontrowersyjna postawa, bezposrednio po ukazaniu si¢ encykliki Humanae
vitae Pawta VI, uczynita Charlesa Currana wyjatkowo znang postacig w Ko-
Sciele amerykanskim. Po pozbawieniu go prawa nauczania na waszyngton-
skim Catholic University of America w roku 1986 przeniost si¢ na uniwer-
sytet metodystyczny w Teksasie, z ktorym jest nadal zwigzany. Nalezy do
najbardziej zdecydowanych i1 wytrwatych krytykoéw Veritatis splendor. Juz
w swoim pierwszym komentarzu okreslit encyklike jako ,,defensywna” oraz
zarzucit jej szereg btednych, a nawet karykaturalnych uje¢ pogladéw wielu
wspotczesnych teologdw katolickich. Uwaza, ze encyklika jest ,,rozczarowu-
jaca” i w sposob nietrafny przedstawia rzeczywisty obraz dzisiejszej, katolic-
kiej teologii moralnej. Curran zarzuca Janowi Pawlowi II, ze nie wykazuje

31 “This is the crux of the problem; the preponderance of a good effect over an evil effect, which
is required by the theory of the double effect, should not be established, according to these ethicists,
according to any material or temporal succession, but according to the proportional calculation of
the effects” (Pinckaers 2020, 453).
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zadnego zrozumienia dla ,,lojalnej opozycji” (za przedstawiciela ktdrej uwaza
samego siebie), ktdra nawet jesli ma odmienne zdanie na temat réznych kwe-
stii szczegotowych, to pozostaje w ,.istotnej 1 fundamentalnej zgodzie [z Ko-
sciotem] co do sedna katolickiej tradycji moralnej” (Curran 1993, 14).

Swoje catosciowe omdwienie wizji chrzescijanskiego zycia moralnego
w ujeciu Jana Pawta I Curran zawart w The Moral Theology of John Paul
11 z 2005 roku. Jak podkresla, u podstaw rozumienia zycia moralnego papiez
stusznie widzi kwesti¢ antropologiczna, ktdra jest postrzegana przede wszyst-
kim w $wietle relacji cztowieka do Boga. Stad czgste u Jana Pawta II przy-
wolywanie Konstytucji Gaudium et spes (Curran 2005, 93). Papiez przeko-
nuje, ze to ,,Jezus Chrystus jest zrédlem prawdy o osobie ludzkiej” (Curran
2005, 12), ale zarazem wedlug Currana Jan Pawet II nigdy nie thumaczy, jak
»ludzki rozum dochodzi do prawdy” (Curran 2005, 15). Wedlug Currana pa-
piez nie dostrzega, ze Koscidot ma nie tylko glosi¢ prawdg, ale sam ma si¢
jej uczy¢ (Curran 2005, 33). Papiez czgsto jawi si¢ jako nieufny i1 krytycz-
ny wobec wspdtczesnej filozofii i kultury. Papieskiej wizji prawa naturalnego
Curran stawia szereg zarzutéw (Curran 2005, 109nn), zwlaszcza zarzut fizy-
kalizmu czy biologizmu?2. Jak pisze, ,,glownym zalozeniem Veritatis splendor
jest nacisk na powszechne i absolutne normy moralne” (Curran 2005, 126),
wobec ktorych sumienie ma zawsze okazywaé postuszenstwo. Kryje sie za
tym legalistyczna, a przez to niewlasciwa koncepcja sumienia. Amerykanski
teolog zarzuca papiezowi, ze czesto 1 btednie formutuje swoje nauczanie mo-
ralne jako nieomylne. Pisze dla przyktadu: ,,W moim przekonaniu potgpienie
sztucznej antykoncepcji, bezposredniego przerywania cigzy i innych praktyk
nie jest ostatecznym ani nieomylnym nauczaniem” (Curran 2005, 132). Nieta-
two zauwazy¢, ze konsekwencja takiego przekonania jest mozliwos¢ kwestio-
nowania jakiejkolwiek nauki papieskiej (zwtaszcza w sferze moralnej), czemu
Curran daje wyraz nie tylko w tej, ale i w innych publikacjach. Zastrzega, ze
nie neguje asystencji Ducha Swigtego obiecanej magisterium Kosciota, ale to
nie oznacza, ze glos magisterium jest (zawsze) pewny, jest raczej opinig na
okreslony temat, wobec ktorej mozliwe sg inne opinie.

Jak juz zaznaczono, odnosnie do sposobu korzystania z Pisma Swiqtego,
Curran niejednokrotnie zarzuca papiezowi zafatlszowywanie prawdziwego
sensu tekstu biblijnego. Pisze, ze ,,Veritatis splendor znieksztalca sens chrze-
Scijanskiej moralnosci, jaka znajduje si¢ w Pismie”, gdyz najwazniejszy dla
encykliki Veritatis splendor jest nacisk na postuszenstwo Dekalogowi, a tym-
czasem moralno$¢ w rozumieniu biblijnym to duzo wigcej niz takie postuszen-

32 “A strong criticism of John Paul II’s use of natural law was the problem of physicalism —
the identification of the human moral act with the physical structure of the act. The problem of
physicalism comes to the fore in papal sexual teaching” (Curran 2005, 251).
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stwo. Moralno$¢ biblijna to ,,zmiana serca, nawrdcenie, odpowiedz mitujace-
mu Bogu, cnoty, postawy i dyspozycje charakteryzujace osobg¢ chrzescijanina”
(Curran 2005, 52). Nieraz piszac o nauczaniu Jana Pawta II Curran uzywa
sformutowan typu: ,,taka nauke proponuje wspoiczesne magisterium hierar-
chiczne”, powotujac si¢ na cytaty biblijne (Curran 2005, 53-54). W tym sen-
sie Curran krytykuje papieskie ,,uzywanie zrodet [teologii moralnej], jak Pi-
smo, tradycja, rozum, a takze chrystologia czy eschatologia” (Curran 2005,
89). Niejednokrotnie mozna znalez¢ u Currana oceny typu: ,,Co oczywiste,
Jan Pawet Il mocno popiera i broni istniejagcego hierarchicznego nauczania ka-
tolickiego, dotyczacego szczegdétowych norm moralnych”, ktére wedtug ame-
rykanskiego teologa sg ,.kontrowersyjne” (Curran 2005, 173). Albo: ,,Jak si¢
mozna byto spodziewac, Jan Pawet 11 stanowczo broni dziewictwa i celibatu”
(Curran 2005, 184). W takich i podobnych sformutowaniach, ktérych nie brak
na kartach tej ksigzki, nietrudno dostrzec nie tylko ztosliwosci, ale i1 stawia-
nych przez Currana pod adresem papieza zarzutow nieuczciwosci intelektual-
nej, czy jakichs$ ukrytych celéw w gloszonej przez niego nauce.

Kiedy Curran pisze o czynie ludzkim, fontes moralitatis actus czy intrin-
sece malum, wyraznie staje po stronie zwolennikow teorii konsekwencjali-
stycznych. Gtowny zarzut pod adresem Veritatis splendor to fizykalistyczne
pojmowanie czynu, czyli ,,aprioryczne utozsamianie ludzkiego czynu moral-
nego z fizyczng czy biologiczng strukturg tego czynu” (Curran 2005, 140).
Curran zdecydowanie opowiada si¢ za opiniami tzw. rewizjonistow, jak np.
R. McCormick. Mozna tez zauwazy¢, jak Curran dobiera argumenty w za-
leznosci od potrzeby: raz krytykuje nauczanie papieza za to, ze opiera je na
»Czystej” Biblii, innym razem za to, ze powoluje si¢ na ,,czyste” prawo natu-
ralne, racje rozumowe, wypowiedzi innych papiezy, czy podpiera si¢ wynika-
mi wspolfczesnej nauki, nie podajgc argumentow biblijnych®?. Podobnie uza-
sadnia swoje krytyczne podejscie do przedstawianych w réznych papieskich
dokumentach zagadnien z zakresu ludzkiej seksualnosci, matzenstwa, rodziny
(Curran 2005, 160nn).

W podobny sposdb — wyrazajac uznanie z jednej strony, a krytyke z dru-
giej strony — Charles Curran analizuje 1 przedstawia inne elementy nauki mo-
ralnej Jana Pawta II, czgsto odwotujac si¢ do Veritatis splendor w poszukiwa-

33 Dla przykladu: “Again, the teaching on euthanasia is not as certain as the pope implies. It is
not based directly on sacred scripture or intimately connected with revelation. Condemnation rests
on the definition of direct killing as an act that by the intention of the agent or the nature of the act
aims at death either as a means or an end, as distinguished from indirect killing” (Curran 2005, 154).
“The heavy and almost exclusive emphasis on scripture in these talks by the pope thus goes against
the traditionally accepted Catholic understanding of the sources for moral wisdom and knowledge”
(Curran 2005, 179). Podobne jego uwagi na temat korzystania z Pisma Swictego w Veritatis splendor
por. Curran 2004, 125-127.
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niu fundamentalnych zatozen, okreslonych norm czy ocen moralnych. Sam
zaznacza, ze jego ocena papieskiej nauki spotecznej jest o wiele bardziej po-
zytywna niz etyki osobistej, seksualnej, matzenskiej itp.>* Cho¢ i tu Curran
formutuje zarzut niespojnosci metodologicznej. Jesli przy etyce seksualnej
czy malzenskiej papiez odwotuje si¢ do ,,planu Bozego”, odczytanego z opi-
su stworzenia w Ksiedze Rodzaju, nie czyni tak odnosnie do kwestii spolecz-
nej. Jesli przy problematyce moralnosci osobistej, malzenskiej itp. papieskie
nauczanie jest legalistyczne, w nauce o problemach spotecznych dominuje
akcent na relacyjnos¢, odpowiedzialnos$¢ i solidarno$¢ (Curran 2005, 251).
Spogladajac calosciowo na papieska wizj¢ moralnosci chrzescijanskiej Cur-
ran jej gldéwng stabos¢ widzi w bagatelizowaniu, a nawet ,,sprzeciwianiu si¢
zywej tradycji”, ktorg amerykanski teolog pojmuje jako ,,nieustanne dazenie
do zrozumienia, przyswojenia sobie, zycia i dawania §wiadectwa stowu i dzie-
hu Jezusa w $wietle istniejacych historycznych i kulturowych okolicznosci”
(Curran 2005, 253). Tlumaczy, ze gdyby papiez w taki sposdb otworzyl si¢ na
,»Zywa tradycje”, nie glositby tak czesto absolutnie pewnych ocen moralnych
odnosnie do skomplikowanych zagadnien w zmieniajgcych sie warunkach?.

Zakonczenie

Encyklika Veritatis splendor Jana Pawta II, mimo minionych trzech dziesig-
cioleci od jej powstania, nie przestaje budzi¢ refleksji i dyskusji tak w $ro-
dowiskach katolickich, jak i wsrdod przedstawicieli innych wyznan chrzesci-
janskich, a nawet poza granicami chrzescijanstwa. Z pewnoscig u przyczyn
tej nieustajgcej popularnosci encykliki jest waga jej moralnego przestania,
w ktérym chodzi o ,,podstawy nauczania moralnego Kosciota” (Jan Pawet II
1993, 4), a zarazem o fundamentalne przekonania kultury ludzkiej w ogole.
Jednoczesnie ujawnia si¢, jak bardzo sformulowana przez papieza nauka mo-
ralna napotyka ciagly sprzeciw nie tylko ze strony katolickich teologéw 1 na-
uczycieli akademickich, ale rowniez we wspolczesnej kulturze, szczegdlnie

34 “My more positive appraisal of John Paul II’s social teaching comes not only from the fast
that this teaching avoids some of the methodological problems found in his sexual teaching but also
because the positive aspects of his moral theological method are evident in the social teaching. He
correctly recognizes that anthropology constitutes the most significant factor in moral theology”
(Curran 2005, 251).

35 Obszerng krytyke tego ,ataku” na Veritatis splendor i cala papieska wizj¢ moralno$ci
sformutowal w 2005 roku William E. May w tekscie Charles Curran’s Grossly Inaccurate Attack
on the Moral Theology of John Paul II, dostepnym na www.christendom-awake.org (dostep:
28.11.2023). Dos¢ szczegdtowo i w rdznoraki sposob do pogladéw Currana na papieska wizje zycia
moralnego odniost si¢ Francis Michael Walsh, ktéry ostatecznie ocenia je jako ,,radykalnie bledne”.
Por. Walsh 2012, 787-805.
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w sferze jej zatozen antropologicznych i etycznych. Niniejsze opracowanie, na
podstawie analizy gtéwnie anglojezycznego, obfitego materiatu badawczego,
pozwolito wskaza¢ na zalozenia metodologiczne 1 argumenty merytoryczne,
obecne w komentarzach i recenzjach encykliki Veritatis splendor. Recenzje te
majg charakter pozytywny, negatywny, czasami ambiwalentny czy mieszany.
Dotycza one zarowno calosciowego ujecia przestania moralnego, jak tez kwe-
stii bardziej szczegdtowych, czyli korzystania z Pisma Swictego, wizji prawa
naturalnego, teleologicznych teorii etycznych, problemu intrinsece malum.
Dodatkowo przedstawiono tu niektdre przestanki krytycznej oceny papieskiej
wizji zycia moralnego, ktorej autorem jest Charles Curran. Nadal pojawiaja
si¢ coraz to nowe, szczegotowe studia i opracowania inspirowane nauczaniem
Jana Pawtla II, zawartym w Veritatis splendor. Mozna tez dostrzec obszerniej-
sze studia nad calo$ciowa wizja zycia moralnego i samej teologii moralnej,
ktére siegaja do zasadniczych tez encykliki. Sposrdd autordw, ktorzy opubli-
kowali takie studia o charakterze fundamentalnym, warto wspomnie¢ przy-
najmniej nastgpujacych teologdéw i filozoféw: Romanus Cessario, William
Mattison III, Cataldo Zuccaro, John Rziha, David Matzko McCarthy, James
M. Donohue i Adrian J. Reimers?¢.

Emerytowany arcybiskup Filadelfii Charles Chaput przypomniat niedaw-
no fundamentalne zagadnienia, przedstawione w Veritatis splendor, ktore
mimo uptywu czasu nie stracily na znaczeniu (Chaput 2017, 21-26)*’. Pod-
kreslit zwlaszcza obiektywny charakter prawdy (a wigc 1 prawdy moralne;j,
ktéra nie jest pochodna okolicznosci kulturowych czy osobistych decyzji),
zbawczy charakter katolickiej wizji zycia moralnego, zgodno$¢ migdzy au-
tentycznie pojeta wolnoscig 1 prawem oraz migdzy indywidualnym sumie-
niem i obiektywng prawda moralna. Sg to kwestie nicodzowne dla integralne;j,
zdrowej antropologii, a wigc takze dla znalezienia odpowiedzi na watpliwo-
$ci formutowane we wspotczesnych dyskusjach na temat natury malzenstwa
1 rodziny, tozsamosci ptciowej czy Komunii dla zyjacych w zwigzkach niesa-

36 Por. Romanus Cessario. 2001. Introduction to Moral Theology, Washington, D.C.: CUA
Press; William Mattison III. 2008. Introducing Moral Theology: True Happiness and the Virtues,
Grand Rapids: Brazos; John Rziha. 2017. The Christian Moral Life, Notre Dame: University of
Notre Dame Press; Cataldo Zuccaro. 2015. Fundamental Moral Theology, Vatican City: Urbani-
ana University Press; David Matzko McCarthy, James M. Donohue. 2018. Moral Vision: Seeing
the World with Love and Justice, Grand Rapids: Eerdmans; Adrian J. Reimers. 2024. Ethos of the
Christian Heart: Reading Veritatis Splendor. South Bend: St. Augustine’s Press. Na temat zmian
w metodologii w amerykanskiej teologii moralnej po Veritatis splendor por. David Cloutier, William
Mattison III. 2012. Method in American Catholic Moral Theology after Veritatis Splendor. Journal
of Moral Theology, 1(1), 170-192.

37 Ten sam tekst, nieco zmodyfikowany, ukazat si¢ z okazji 30. rocznicy wydania encykliki
w 2023 roku pod tytutem The Splendor of Truth, and Why It Still Matters na stronie www.whatwe-
neednow.com.
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kramentalnych. Na koniec Chaput pisze, ze encyklika Veritatis splendor osta-
tecznie 1 ,,z calg mocg pogrzebata” wzbudzane ciaggle ,,wygodne niejasnosci
1 elastyczne podejscie do prawdy. Albowiem blasku prawdy nie da si¢ ukryc¢.
On jest odwieczny i1 zawsze nowy. Na dtuzsza mete Veritatis splendor bgdzie
pamigtana dtugo po tym, jak wiele innych dokumentow papiezy i politykdéw
ulegnie zapomnieniu. Bedzie si¢ o niej pami¢taé z jednej prostej przyczyny:
mianowicie tej, ze to, co méwi, to prawda” (Chaput 2017, 26).
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Abstract: The theory of “fundamental option” or “fundamental freedom” constitutes an
important theme in contemporary moral theology, a theme criticized in John Paul II's en-
cyclical Veritatis Splendor. Under this theory, it is almost impossible for a person to commit
a mortal sin, that is, a sin that turns the agent against God and deprives him of sanctifying
grace. This central conception governing this theory is that such a sin must involve an ex-
press turning of one’s entire self (or will) away from God. However, within the limitations
of space and time and the finitude of human nature, such a complete turning against God
is difficult to conceive. This paper argues that the issue of sin is misconceived and that the
philosophical premise of a fundamental disposition of one’s freedom is not tenable. Sin is
a theological category and must be grasped in theological terms. The paper turns to Pope
Saint John Paul II’s Encyclical Dominum et Vivificantem, which proposes that sin is revealed
by and properly understood in terms of the crucifixion of Christ. The paper concludes
with some reflections on those who were directly involved in the crucifixion.

Keywords: fundamental freedom; mortal sin; Pope John Paul II; Holy Spirit; self-determi-
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Abstrakt: Teoria ,,fundamentalnej opcji” lub ,,fundamentalnej wolnosci” stanowi wazny
temat we wspoétczesnej teologii moralnej, temat skrytykowany w encyklice Jana Pawfa Il
Veritatis splendor. Zgodnie z t3 teorig prawie niemozliwe jest popetnienie grzechu smier-
telnego, to znaczy grzechu, ktéry zwraca cztowieka przeciwko Bogu i pozbawia go taski
uswiecajacej. Gtéwng koncepcja rzadzaca ta teoria jest to, ze taki grzech musi wigzac sie
z wyraznym odwréceniem catego siebie (lub woli) od Boga. Jednak w ramach ograniczen
przestrzeni i czasu oraz skonczonosci ludzkiej natury, takie catkowite zwrécenie sie prze-
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ciwko Bogu jest trudne do wyobrazenia. Niniejszy artykut dowodzi, ze kwestia grzechu
jest btednie pojmowana, ze filozoficzne zatozenie fundamentalnego usposobienia wtasnej
wolnosci jest nie do utrzymania. Grzech jest kategorig teologiczna i musi by¢ pojmowany
w kategoriach teologicznych. W artykule ukazano grzech jako objawiony i wtasciwie rozu-
miany w kategoriach ukrzyzowania Chrystusa, na co zwraca uwage Jan Pawet Il w encykli-
ce Dominum et Vivificantem. Artykut konczy sie kilkoma refleksjami na temat tych, ktorzy
byli bezposrednio zaangazowani w ukrzyzowanie.

Stowa kluczowe: opcja fundamentalna; grzech $miertelny; papiez Jan Pawet Il; Duch

Swiqty; samostanowienie

Introduction

In a recent address, Pope Francis challenged moral theologians to return to the
roots of theology while avoiding “backwardness”.

“It is true that we theologians, even Christians, should turn to the roots;
this is true. Without the roots we cannot take a step forward. From the roots
we draw inspiration, but in order to go forward. This is different than turning
backward. Turning backward is not Christian” (Francis 2022).

The subject of this paper is sin, sin so serious that it ruptures the sinner’s
relationship with God. To understand this sin and its relationship with the per-
son’s fundamental option, we follow Pope Saint John Paul II’s lead and turn to
the Scriptural roots of our knowledge of sin. Citing God’s prohibition against
eating of the Tree of the Knowledge of Good and Evil (Genesis 2:16-17),
Pope Saint John Paul II writes, “With this imagery, Revelation teaches that the
power to decide what is good and what is evil does not belong to man but to
God alone.” The first sin, which is the primordial sin, was to disobey the Lord
God’s command, which Scripture represents as the command not to eat of the
one tree. The woman, however, succumbed to the Tempter’s suggestion that to
eat of the tree would lead her to wisdom and to equality with God. “You will
be like God”. And she gave the fruit to her husband and he, too, ate of it. They
judged the serpent’s word to be more reliable than God’s, because, of course,
the fruit looked good to eat and the wisdom promised was desirable. And this
was the pattern for subsequent sins of mankind. Immediately upon eating of
the fruit, their eyes were opened. They were ashamed of their nakedness, and
concupiscence — the constant impulse to sin — came to rule their lives.

For his part, Satan sinned at his creation. Taken with his own beauty and
intelligence, the brightest angel turned to himself and away from God for his
perfect good. Because he is pure spirit, his was an irrevocable choice, an eter-
nal sin that cannot be undone. Human beings, by contrast, live a bodily ex-
istence in time. We are readily distracted and preoccupied. Our projects go
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astray. Even the most fervent soul prays and loves God with a material body,
with its unruly brain and nervous system. Our virtuous as well as our vicious
acts unfold in time. We are not angels.

The fundamental option

One of the most difficult issues, philosophically speaking, in contemporary
moral theology is that of the fundamental option and its impact on the doctrine
of sin. Concerning this fundamental option, Joseph Fuchs writes, “Whereas
freedom of choice is encountered within our reflective conscious experience,
this is not true of the fundamental freedom. [...] So, awareness of fundamental
freedom is not directly accessible to observation and verification. Necessar-
ily athematic (that is, not conceptual and not reflectively conscious), it is also
termed transcendental” (Fuchs 1990).

Therefore, only an act or decision touching one’s fundamental freedom
can truly constitute a mortal sin, a decisive turning away from God. Satan’s
sin at his creation was such an act. Acts within a human person’s ordinary
“reflective conscious experience” involve direct experience of the world, but,
according to Fuchs, the elements of immediate consciousness do not touch
the transcendental level of one’s fundamental disposition toward goodness or
evil. Therefore, no act limited by space and time within the finite capacities of
one’s existential situation can be so gravely wrong that it breaks one’s relation-
ship with the perfect good. A discouraged salesman might fall into adultery
on his business trip, or a modern-day Job might even curse God, without his
act touching the disposition of his fundamental freedom. Richard McCormick
sharpens this perspective further by maintaining that the fundamental freedom
is more than simply the matter of a particular choice: Richard McCormick
writes, “The turning away from God that results in the loss of charity must be
a self-disposition, not merely freedom of choice” (McCormick 1989, 189).

Pope Saint John Paul II addresses the theory of fundamental option in
Veritatis Splendor, writing “A distinction thus comes to be introduced between
the fundamental option and deliberate choices of a concrete kind of behav-
iour.” “Good” and “evil” are restricted to the moral, transcendental dimen-
sion, “right” and “wrong” to “innerworldly” behavior; hence “specific kinds
of behaviour, which are judged to be morally right or wrong only on the basis
of a technical calculation of the proportion between the “premoral” or “physi-
cal” goods and evils which actually result from the action. This is pushed to
the point where a concrete kind of behaviour, even one freely chosen, comes
to be considered as a merely physical process, and not according to the criteria
proper to a human act” (John Paul 11 1993, 65).
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Pope John Paul II correctly identifies the argument posed by the theorists
of fundamental option. One may object, however, that this response seems to
miss the point. He continues, “There is no doubt that Christian moral teaching,
even in its biblical roots, acknowledges the specific importance of a funda-
mental choice (emphasis added) which qualifies the moral life and engages
freedom on a radical level before God. It is a question of the decision of faith,
of the obedience of faith” (John Paul II 1993, 66).

And from this he goes on to describe the call to discipleship, the sequela
Christi. Later in that same section, citing Galatians 5 and the warning that
sin leads to slavery, he equates the act of faith with “a fundamental option”.
However, the decision to repent and believe is an act made in space and time,
a categorial decision, of which one is “reflectively conscious”. When Peter
said, “Lord, to whom shall we go? You have the words of eternal life” (John
6), he decided for Christ. Later, before the cock crowed, he denied Jesus three
times. Subsequently, he reaffirmed his (three times!) his love for Jesus. In
every instance, Peter had performed a categorical act, “directly accessible to
observation and verification.” Judas Iscariot responded positively to the Lord’s
call to follow him, but then betrayed him. Both of these men performed acts of
commitment and denial by specific acts in space and times. John Paul II would
identify these acts as decisions of a fundamental option. It would seem, how-
ever, that Fuchs and McCormick would not. Has John Paul II misunderstood
the point?

Indeed, the act of faith, expressed by affirming the Creed or some simi-
lar formula, is precisely a categorical and not a transcendental decision.
And therefore, might one not maintain that even if a particular, categorical
act should implicitly constitute a denial of that faith — for instance that under
threat he consent to membership in the Communist Party' — that act need not,
and very well might not, reach to the transcendental level and therefore not
constitute a repudiation of the fundamental option for God?

Underlying the notion of human freedoms is the capacity for self deter-
mination (Wojtyta 2013, 6). No human act occurs in a spiritual vacuum, but
rather it is chosen within the context of one’s choice of his life, of his self. So,
the prospective scientist devotes himself to a course of academic study, while
his neighbor undertakes an apprenticeship to become a plumber. Their daily
choices of activities are formed in part by their respective goals. Pope John
Paul II situates precisely this principle of self-determination at the outset of his
encyclical. Relating the story of the rich young man’s encounter with Christ
(Matt. 19:16 ft), John Paul II remarks, “For the young man, the guestion is not

! This author knows directly of a case in which this choice was offered to and accepted by
a professional who was close to Archbishop Karol Wojtyta.
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so much about rules to be followed, but about the full meaning of life. This is
in fact the aspiration at the heart of every human decision and action, the quiet
searching and interior prompting which sets freedom in motion. This question
is ultimately an appeal to the absolute Good which attracts us and beckons us;
it is the echo of a call from God who is the origin and goal of man’s life” (John
Paul 11 1993, 7).

The young man who approaches Jesus with the question of what good
must be done to inherit eternal life is asking for a direction. How should he
live? How should he form his actions? Just as the prospective athlete must de-
vote himself to daily exercise and refrain from indulging in rich pastries, one
who would respond to God’s initiation — an invitation that Christ expressed in
the words, “Follow me” — must behave in a way consonant with that response.
Therefore, our hypothetical adulterous salesman or, more to the point, St Peter
in the high priest’s courtyard, having knowingly vowed fidelity to a wife or
faith in Jesus, respectively, knows that he has done wrong. Both may deeply
regret their behavior subsequently and seek to make amends. Or they may not;
Judas went forth and hanged himself. The fact that one sins out of weakness or
having been surprised and overwhelmed by events does not mean that he has
lost his freedom. He knows what he is doing and does it anyway. The fact that
he, like Peter, later repents manifests this.

Several crucial factors become clear as we reflect on the consequences of
this contemporary conception of fundamental option. The first and surely most
obvious (although this author has never seen it cited) is the presumption that
the sinner is in the state of grace in the first place, that his freedom is funda-
mentally ordered to the transcendent Good. Because the fundamental option
argument is generally framed in terms of a turning away from the good, this
presumption arguably amounts to a denial of original sin.

Indeed, the framing of the theory makes it difficult anthropologically to lo-
cate this fundamental freedom. Freedom is the capacity to love what is good
and reject what is evil, as good and evil are present to the appetites. The moral
obligation is to seek and choose the good as presented to the rational appetite,
or will. Freedom is particularly manifest in the power of free choice by which
one cognitively weighs alternative goods in order to choose one of them. One
can choose between eating either vegetables or steak, or between either accept-
ing sexual frustration or using contraceptives. As St Thomas argues, every deci-
sion is ordered toward the good as such, according to the person’s conception
of that good. (Aquinas 1952, , Ia, q. 82, a. 2; Ia, Ilae, q. 1, a. 7; q. 5, a. 8) How-
ever, no state of affairs or proposed action that one can envision adequately em-
bodies the transcendent good that is to be the object of the fundamental choice.

If the transcendent good is to be found only in God, as fundamental option
theorists agree, then it is impossible for human reason adequately to frame



74 ADRIAN J. REIMERS

the choice for or against God. This is because in this life God himself cannot
be known directly by human intellect. St Thomas’s treatment of the question
is instructive. Under the conditions of this life, we cannot God except in his
effects. What natural reason can know of God is only that he is the First Cause,
perfect in his being, identical with his essence and existence, eternal, and per-
fect in goodness. If God is known in his transcendence only as discerned by
human thought, then he is hardly known at all. Any mental image of God as an
object of choice is inadequate. In this respect, the theorists of fundamental op-
tion are correct. One can never know whether he has directed his entire being
toward the perfect good.

Freedom lies at the heart of the mystery of man. On the one hand, the
ordinary experience of freedom is perfectly clear. If I position my knight on
the fifth rank, then I may open a file for the rook. So, I choose so to move
the knight rather than the bishop. On the other hand, we may ask if the emo-
tionally fragile war hero, Othello, having been manipulated by lago, chose in
complete freedom to murder Desdemona. We cannot affirm a direct causal line
from thoughts, emotions, desires, and impulses to muscular acts. Saint Peter,
boldly professed, “Lord, I am ready to go with you to prison and to death”
(Luke 22:33). However, when surrounded by the enemies of Christ and fear-
ing for himself, he denied Jesus three times. In the crucial moment as Jesus ap-
peared before the High Priest, did Peter really love him or did he prove that he
loved himself more? Freedom is a profound mystery that the theorists of fun-
damental option cannot resolve. Failing to account for the mystery, they can-
not legitimately conclude that a specific categorical act (such as to say “I do
not know the man”) is not mortally sinful.

The Anthropological Problem

Here, then, is the first difficulty with fundamental option theory, the anthro-
pological problem. If it impossible to specify how one act can turn one away
from the perfect good, how is it possible to affirm that one is ordered toward
that good? Our faith affirms that because of original sin, each of us is or has
been directed away from that good. If we are born in sin, then the problem
arises of our conversion to the good. If the state of original sin is understood as
a sort of neutral state between good and evil, then the same problem remains:
how is one converted toward the good. If this is taken to be a natural human
act, then there arises the problem of Pelagianism: one attains righteousness by
his own choice and act.
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Theological Considerations

The second and more serious difficulty with fundamental option theory is that
it ignores the role of grace. In this life, the knowledge of God requires faith,
which is a theological virtue. In a text that Pope John Paul II found to be espe-
cially important, the Second Vatican Council teaches: “The truth is that only
in the mystery of the incarnate Word does the mystery of man take on light.
For Adam, the first man, was a figure of Him Who was to come, namely Christ
the Lord. Christ, the final Adam, by the revelation of the mystery of the Father
and His love, fully reveals man to man himself and makes his supreme calling
clear” (Vatican Council II 1965, 22).

The implications of this text, especially for the philosopher, are disconcert-
ing, because it clearly implies that any philosophical or scientific understand-
ing of man is inadequate. But the mystery of the Incarnate Word is accessible
only by grace through Revelation. It is Christ who reveals us to ourselves and
makes our destiny and vocation clear. In particular, the problem of sin, of hu-
man disobedience to God, is intractable to philosophy. Sin is not a philosophi-
cal category, and we mislead ourselves if we limit our considerations to those
of philosophy. But fundamental option theory is philosophical.

In Veritatis Splendor Pope John Paul II affirms that this fundamental orien-
tation toward or away from God can be and is determined by particular acts.
(John Paul IT 1993, 70) The fullest explanation of how this is so is found not
in Veritatis Splendor, but in his earlier encyclical on the Holy Spirit, where sin
and our ultimate knowledge of sin is necessarily linked to the cross of Christ.
“Beginning from this initial witness at Pentecost and for all future time the
action of the Spirit of truth who “convinces the world concerning the sin” of
the rejection of Christ is linked inseparably with the witness to be borne to
the Paschal Mystery: the mystery of the Crucified and Risen One. And in this
link the same “convincing concerning sin” reveals its own salvific dimension”
(John Paul 11 1986, 31).

That sin — the sin of deicide — was the gravest sin conceivable: God had
come into the world as man in Jesus Christ, “true God from true God, begot-
ten not made, consubstantial with the Father” as the Creed states, and those to
whom he came rejected him and had him killed. However, from the Gospel
accounts of the trial and crucifixion of Jesus we can find plausible reasons to
justify or at least excuse the actions of all the principal actors, from St Peter
to Judas, from the High Priest to Pontius Pilate. In the case of any of these
principals, might one not say that although he had sinned gravely, his sin was
not mortal? Pope John Paul II’s argument is that Christ’s words that when the
Holy Spirit comes, “he will convince the world of sin and of righteousness and
of judgment” (John 16: 8), mean that the world will be convinced of the sin of
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crucifying Christ. Furthermore, “By convincing the «world» concerning the
sin of Golgotha, concerning the death of the innocent Lamb, as happens on the
day of Pentecost, the Holy Spirit also convinces of every sin, committed in any
place and at any moment in human history: for he demonstrates its relationship
with the Cross of Christ. The «convincingy is the demonstration of the evil of
sin, of every sin, in relation to the Cross of Christ” (John Paul II 1986, 32).

In this way, the depths of every human heart are revealed by the Holy Spi-
rit, the Counsellor, the Third Person of the Blessed Trinity. A consequence of
this is that the sinner’s lack of awareness of his own sin does not excuse him.
Fear, training, and Pilate’s power might blind the scourging soldier to his evil,
but the evil is not thereby excused.

Sin is a theological and not a philosophical category. Aristotle’s Nicoma-
chean Ethics offers us an acute analysis of moral philosophy, accurately char-
acterizing virtue and vice and providing a vision of the good life. What Aris-
totle does not provide is an account of the truly evil act. The closest he comes
is in his discussion of virtue as the mean where he writes, “Nor does goodness
or badness [...] depend on committing adultery with the right woman, at the
right time, and in the right way, but simply to do any of them is to go wrong”
(Aristotle 1988, Bk II, ch 6, 1007a).

Aristotle knows that adultery is wrong, but he does not regard it as some-
thing that thoroughly corrupts one’s relationship with the ultimate good. We
see something similar in Plato, who regards sexual intimacy with boys as
problematic but not as decisively corrupting (Plato 1961a, 401c-403c) (Plato
1961b, 181a-185b). Plato does acknowledge a kind of total corruption, which
arises when a lower appetite rules over the rational part of the soul (Plato
1961a, 572e-577a). We notice, however, that Plato has no account of the will.
Rather Plato proposes only that young people with the capacity for philosophi-
cal thought be trained in such a way that they not fall into degradation. As
the allegory of the cave indicates, the fulfillment and perfection of the person
consists in philosophical contemplation of the Form of the Good. It is a purely
intellectual salvation.

Sin is a choice against God and as such is irrational. We try to ascribe
reasons for wickedness. Of Hitler, W.H. Auden asked whether the evil of Sep-
tember 1, 1939, might be traced back to Alois Hitler’s poor parenting (Auden
1954, 583-586). As his poem shows, however, such accounts of the “psycho-
pathic god” are inadequate. Ultimately, there is no reason that adequately ex-
plains sin. Nevertheless, sins do make a certain sense. There is a logic behind
them, even if the roots of the evil decision are hidden in the heart of the person.

Because of his dignity and exalted nature, the person can sin. In Person
and Act, Karol Wojtyla writes, “Man is not only the agent of his action but also
its creator. The task of evoking the coming to existing and the existence of the
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effect belongs to the essence of efficacy. However, the task of forming a work
belongs to the essence of creativity” (Wojtyta 2021, 171).

As elephants bathe in streams on the African plains, they make ponds, but
they do not create them. Creation is an intelligent act. The creator implements
a plan that he has devised. God the Creator has created the world according
to his own intelligent plan, which originated from himself. The human person
is, as it were, a co-creator. Gifted with his own intelligence, he acts according
to his understanding and for the sake of a vision that he intends to implement.
Karol Wojtyta writes, “We are by nature creators, not just consumers. We are
creators because we think. [...] Creating as derived from thinking is so char-
acteristic of a person that it is always an infallible sign of a person, a proof of
a person’s existence or presence” (Wojtyta 1993, 171).

Twenty years later, criticizing a materialistic approach to human work,
Pope John Paul II wrote, “... man is treated as an instrument of production,
whereas he — he alone, independently of the work he does — ought to be treated
as the effective subject of work and its true maker and creator” (John Paul II
1981, 7).

The creative person — and every person acting by his intelligence is cre-
ative — is not only changing something in the external material world, but he
is co-creating that world, imposing his own order upon a portion of the world
and the human environment, deciding how the world shall be. This creative act
can be in harmony with the eternal law that God the Creator has impressed on
his world as a loving interpretation of the providential order. But the human
mind can foster an order contrary to the divine by an act is contrary to the di-
vine wisdom and its order of love. This is intrinsically evil.

Conclusion

The theory of the fundamental option as it has been presented in recent moral
theology is untenable, based as it is on a questionable philosophical hypothesis
of an unknowable transcendent freedom. Theologically, it appears to deny the
reality of original sin and even to presuppose a form of Pelagianism. It effec-
tively ignores the reality of sin. We may ask then where this leaves us who are
faced with serious sin and its consequences.

The advocates of this theory maintain a tripartite distinction of sins as
mortal, serious, and venial. A serious sin is a misdeed whose matter is grave;
procuring an abortion is an example. However, it differs from a mortal sin in
that the agent’s fundamental freedom is not engaged. One who has performed
a serious sin should repent and try to avoid repeating this sin, but because his
fundamental freedom is not engaged — because he has not revoked his funda-
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mental option for God — he has not broken his loving relationship with God
and thereby endangered his eternal salvation. Such a sinner need not fear eter-
nal damnation because of serious sin, even if he would be well-advised to ap-
proach the sacrament of reconciliation to confess this sin.

This tripartite distinction badly misconceives the notion of sin. The central
point is that some acts, such as willful murder, are in themselves evil. One who
murders his neighbor has done an evil act. We may identify factors that less-
en culpability in a particular case; consider, for example, the young woman
who unexpectedly finds herself pregnant and lacking resources for living and
whose husband or boyfriend — the father of the child — pressures her to get rid
of the fetus he has begotten in her (John Paul II 1995, 18, 59). An immature
woman in such straits may well see herself as without options and effectively
‘forced’ to get an abortion. Although her own culpability may be reduced, the
truth remains that she has chosen or consented to have the infant in her womb
killed. Regardless of her own subjectivity, her psychological condition, she
has performed an act offensive to God and contrary to his will. And so it is
with other such sins, sodomy, contraceptive use, oppression of the helpless,
torture, and so on (Vatican Council II 1965, 27). Subjectively, one might feel
that he has not turned away from God, that he means only to direct himself
toward the authentic good, that he really ‘had no choice’. Understandable as
such thoughts are, we must recognize that the human mind is and always has
been notoriously blind to its own wickedness. No one is an unbiased witness
in his own case, and much less is he an indifferent judge. It is God who has
been offended by the sin, and only he “who knows what is in man’? can judge
the heart. This is why Pope John Paul II insists repeatedly that the Holy Spirit
is he who convicts us of sin. Commonly, it is only grace that pierces through
the heart’s self-deception to convict it of sin (John Paul IT 1986, 32).

The most important fact about mortal sin is that one who dies in the state of
unrepented mortal sin is damned to eternal punishment in hell. That someone,
a person like every other, should suffer this penalty is hard to comprehend. For
each of us, this prospect that I might be found on the King’s left hand among
the goats at the judgment (Matt. 25:41). Citing St Paul’s condemnation of cer-
tain sins, John Paul II refers to this possibility. Saint Paul declares that “the
immoral, idolaters, adulterers, sexual perverts, thieves, the greedy, drunkards,
revilers, robbers” are excluded from the Kingdom of God (cf. 1 Cor 6:9). This
condemnation — repeated by the “Council of Trent” — lists as “mortal sins” or
“immoral practices” certain specific kinds of behaviour the wilful acceptance
of which prevents believers from sharing in the inheritance promised to them
(John Paul 1T 1993, 49).

2 A favorite phrase of John Paul II’s.
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“Excluded from the Kingdom of God”, such persons can only be con-
signed to the fire prepared for the devil and his angels (Matt 25:41). These
sinners have lost “the inheritance promised to them”. Let us attend closely to
the context of this discussion, to the parameters governing it. John Paul II does
not speak of a legal system in which those who obey the rules will receive
a reward, while those who break them will be punished. Reflecting Christ’s
words from the final judgment scene, “Come, O blessed of my Father, inherit
the kingdom prepared for you from the foundation of the world” (Matt 25:34),
he speaks of God’s intended destiny for all human beings, a destiny indicated
also by the Second Vatican Council: “The root reason for human dignity lies in
man’s call to communion with God. From the very circumstance of his origin
man is already invited to converse with God” (Vatican Council II 1965, 19).
The focus of Veritatis Splendor, like that of Gaudium et spes, is on the im-
mense mercy and generosity of God towards human beings. Indeed, the hor-
rors of eternal damnation make sense only in relation to the glory of salvation.

To understand Veritatis Splendor aright we must read it in the light of it
third chapter, which situates the question of morality within the context of the
Lord’s Cross and the martyrdom of the saints. “It is in the Crucified Christ
that the Church finds the answer to the question troubling so many people to-
day: how can obedience to universal and unchanging moral norms respect the
uniqueness and individuality of the person, and not represent a threat to his
freedom and dignity? [...] The Crucified Christ reveals the authentic meaning
of freedom; he lives it fully in the total gift of himself and calls his disciples to
share in his freedom” (John Paul II 1993, 85).

Veritatis Splendor rejects a “dual morality” with a set of principles and
commandments for the ordinary Christian and another for the perfect, as
though some may be called to heroic virtue, while enough virtue suffices for
most (John Paul II 1993, 18). Rather, all are called to the perfection of the
sequela Christi. As noted above, in his encyclical on the Holy Spirit, the reali-
ty and nature of sin are revealed in the crucifixion of Jesus Christ. That Good
Friday was an ordinary day on which shepherds watched over their flocks in
Roman Palestine, Chinese sailors shipped goods on the Yellow River, Ro-
man soldiers patrolled the borders of the empire, and babies were born to Inca
mothers in South America. It was an ordinary day, but Jesus was crucified, and
with this Satan won his greatest victory. He had orchestrated the murder of the
Lord of life. Evil had conquered good on Good Friday, and outside of Jerusa-
lem no one noticed. Of course, his victory was short-lived. But he kept up his
efforts to destroy the reign of God. Wherever the Gospel went, the reign of evil
fought back. Of the apostles, only one was not a martyr. The mighty Roman
empire could not abide the presence of Christians who refused the Caesars
their due worship. King Henry VIII of England unleashed a brutal reign of
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terror against his Catholic subjects, thereby creating a wave of martyrs. Vla-
dimir Lenin promised that Christianity would disappear in the Soviet Union
as he and his successor, Joseph Stalin, sent Christians to the camps and their
deaths. From its first days the Gospel has faced an irrational and intractable
resistance from evil, and Christians, bishops, clergy, and ordinary lay persons,
have had to face the threats of torture and martyrdom.

Our human task is not to discern who must be the last person allowed into
the lifeboat or which way to direct a trolley car. It is to take our place in the
battle between intransigent evil and the unimaginable good of fellowship with
God — even if we are weak. “But what are the «concrete possibilities of man?».
And of which man are we speaking? Of man dominated by lust or of man re-
deemed by Christ? This is what is at stake: the reality of Christ’s redemption.
Christ has redeemed us! This means that he has given us the possibility of
realizing the entire truth of our being; he has set our freedom free from the
domination of concupiscence” (John Paul IT 1993, 103).
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Abstrakt: Artykut przedstawia zagadnienie tzw. czynéw wewnetrznie ztych, zabronio-
nych absolutnymi zakazami moralnymi, stanowiacych przedmiot nauczania moralnego Ko-
$ciota katolickiego, przypomniany i potwierdzony przez Jana Pawta Il w encyklice Veritatis
splendor. Nauczanie to zostato poddane kontestacji i rewizji przez niektérych teologow
po Soborze Watykanskim Il. W pracy zaprezentowano istote tej rewizji, ktéra z czasem
zostata okreslona jako proporcjonalizm oraz wptyw, jaki na jej geneze wywarto btedne ro-
zumienie przedmiotu aktu moralnego zwane fizykalizmem, wywodzace sie z tradycji ka-
zuistycznej. Nastepnie zostaly przedstawione zasadnicze elementy krytyki proporcjonali-
zmu, a zwlaszcza niedostrzezenie przez jego zwolennikéw roli i znaczenia aktu wyboru
dla wtasciwego rozumienia ludzkiego dziatania oraz dla moralnej kwalifikacji catego czynu
i jego sprawcy. W tym kontekécie omoéwione zostato jedno z podstawowych zagadnien
spornych pomiedzy proporcjonalistami, a katolicka, teologiczng tradycja moralna, ktére
stanowi koncepcja przedmiotu aktu moralnego. W artykule wskazano takze na niektére
konsekwencje, jakie ten spor moze wywierac na zycie moralne i teori¢ moralnosci. Zato-
zone cele pracy zostaly zrealizowane na podstawie nauczania Magisterium i analizy ludz-
kiego dziafania, dokonanej przez $w. Tomasza z Akwinu, z wykorzystaniem odpowiednich
tekstéw biblijnych i argumentéw sformutowanych we wspoétczesnej debacie teologicznej,
wywotanej nauczaniem encykliki Veritatis splendor.

Stowa kluczowe: czyny wewnetrznie zie; absolutne zakazy moralne; przedmiot; cel;
okolicznosci; fizykalizm; proporcjonalizm; intencjonalnos$¢; wybér; Veritatis splendor;
$w. Tomasz z Akwinu

Wprowadzenie

Po Soborze Watykanskim II, wraz z kontestacja katolickiego nauczania o we-
wnetrznym zhu praktyk antykoncepcyjnych, przypomnianego i potwierdzone-
go przez Pawla VI w encyklice Humanae vitae (Pawet VI 1968, 14), niektorzy
teologowie poddali rewizji 1 w calo$ci odrzucili tradycyjne nauczanie Kosciota
o tzw. czynach wewngtrznie ztych i o absolutnych, uniwersalnych, i niezmien-
nych zakazach moralnych. Ich zdaniem nie istniejg takie wzorce zachowan,
ktdre bytyby moralnie zte same z siebie, powszechnie, niezaleznie od konkret-
nego ich przypadku i tworzacych go okolicznosci. Tym samym opowiedzie-
li si¢ za moralng dopuszczalnoscig, w niektdrych okolicznosciach, nie tylko
aktow antykoncepcyjnych, ale takze innych czynéw, uznanych przez Kosciot
jako wewnetrznie zle 1 absolutnie moralnie zabronione. Papiez Jan Pawet II
w encyklice Veritatis splendor odrzucit stanowisko rewizjonistow, wskazujac
na jego sprzecznos¢ z doktryng katolicka (Jan Pawet I1 1993, 76-77, 79). Jed-
noczesnie potwierdzil, ze w oficjalnej doktrynie moralnej Kosciota katolickie-
go oraz w wiernej jej katolickiej, teologicznej tradycji moralnej wazne miej-
sce zajmuje nauka o czynach wewnetrznie ztych (actus intrinsece mali). Sa to
czyny moralnie zte same z siebie (per se), czyli ze wzgledu na swoj przedmiot
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(ex objecto) 1 tym samym gatunek (species), niezaleznie od celu ich sprawcy,
pozostatych skutkéw i okolicznosci. Z natury tych czynéw wynika wiec, ze sg
one moralnie zle zawsze 1 wszedzie, i nie ma takich wyjatkowych przypadkow,
kiedy czyn wewngtrznie zty (czyli przedmiotowo czy gatunkowo zly) mogiby
by¢ moralnie dopuszczalny (Jan Pawet IT 1993, 79-83, 90, 96; Sobér Watykan-
ski IT 1965b, 27; Pawet VI 1967, 961; Pawet VI 1968, 14; Jan Pawel 11 1984,
17; Katechizm Kosciota Katolickiego, 1753, 1755-1756, 1761)!. A poniewaz
porzadek moralny jest powigzany z porzadkiem zbawienia (2 Kor 5,10; Sobor
Watykanski II 1964, 16; 1965a, 7; Jan Pawet 11 1993, 3, 12, 37, 72), to czyny
wewnetrznie zle stanowig takie gatunki moralnie ztych aktéw ludzkich, kto-
re Pismo Swicte i nauczanie Ko$ciota okreéla jako sprzeczne z czcig nalezng
Stwoérey i1 uniemozliwiajace dostep do krolestwa Bozego, o ile si¢ ich nie po-
rzuci i nie podejmie drogi nawrocenia (Rz 1,29-32; 1 Kor 6,9-10; Ga 5,19-21;
Sobdr Trydencki 1547, VI, 15. Sobdor Watykanski IT 1965b, 27). Z tego powo-
du takie czyny sg zabronione zawsze 1 w kazdych okolicznosciach (semper et
pro semper) przez absolutne, uniwersalne i niezmienne zakazy moralne, niedo-
puszczajace jakichkolwiek wyjatkéw (Jan Pawet 11 1993, 52, 82, 90-97).

Chociaz wedlug tradycyjnej interpretacji, potwierdzonej przez Magiste-
rium, Pismo Swigte zapewnia o istnieniu czynéw, zwanych w jezyku teologii
»wewnetrznie” czy ,,przedmiotowo ztymi”, to jednak nie wyjasnia glebiej ich
natury. W zwiazku z tym niniejszy artykut jest poswiecony przedstawieniu teo-
logicznej koncepcji takich aktéw. Nie sposob jednak w pelni zrealizowac tego
celu bez oméwienia zasadniczej kwestii spornej, ktora pojawita si¢ w deba-
cie na temat aktoéw wewnetrznie ztych, a ktorg stanowi koncepcja przedmiotu
ludzkiego czynu i lezaca u jej podstaw teoria ludzkiego dziatania. W artykule
ukazemy wigc jakie rozumienie tych zagadnien zaklada przyjeta przez teolo-
gdw rewizjonistow metoda odkrywania i uzasadniania norm moralnych zwana
proporcjonalizmem. Uwidocznimy przy tym rdzni¢ dzielacg ich rozumienie,
od tego, zatozonego w katolickiej, teologicznej tradycji moralnej wiernej na-
uczaniu Magisterium. Wskazemy w jaki sposob do tego sporu przyczynilo si¢
btedne podejscie niektérych dawnych moralistow, zwane fizykalizmem, ktory
z kolei usitowali przezwyciezy¢ proporcjonalisci. Przedstawimy takze na pod-
stawie jakich tekstow biblijnych mozna wnioskowaé, ze takze Pismo Swigte
uczy o czynach wewngtrznie ztych i absolutnych zakazach moralnych. Na ko-
niec podejmiemy refleksje nad konsekwencjami, jakie spor o czyny wewnetrz-
nie zle moze mie¢ dla zycia moralnego i dla koncepcji moralnosci.

! Zob. takze $w. Augustyn, Contra mendacium, cap. VII, 18; Sw. Tomasz z Akwinu, Sententia
libri Ethicorum, lib. 2 1. 7 n. 11; tenze, Quaestiones de quodlibet, 1X, q. 7, a. 2; De malo, q. 15, a. 1,
arg. 5 —ad 5; Summa Theologiae 11-11, q. 64, a. 5,ad 3, q. 110, a. 3 co.,ad 4, q. 154, a. §; 111, q. 68, a. 11,
arg. 3 —ad 3; In duo praecepta caritatis et in decem legis praecepta: Opuscula theologica, 11, 1168.
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W niniejszych rozwazaniach bedziemy korzysta¢ z analizy ludzkiego dzia-
tania, dokonanej przez sw. Tomasza z Akwinu. Siega do niej takze Jan Pawet I1
w encyklice Veritatis splendor, potwierdzajac jej wnikliwo$¢ 1 aktualnos¢ (Jan
Pawet II 1993, 78). Pomocne okaza si¢ dla nas szczegdélowe odniesienia do
tekstow Tomaszowych, na ktére wigcej swiatta rzucita pdzniejsza debata, wy-
wotana encyklika Veritatis splendor, a ktdrej sita rzeczy encyklika nie mogta
uwzgledni¢. Bez watpienia teologia Tomaszowa w rdznej mierze przyczyni-
ta si¢ do uksztattowania dominujacego nurtu katolickiej, teologicznej trady-
cji moralnej i miata znaczacy wplyw na formutowanie nauczania Kosciota.
W zwigzku z tym nawet niektorzy rewizjonisci, chcac uwierzytelni¢ swoja
metodg, probowali pokazac, ze znajduje ona potwierdzenie w tradycji i usito-
wali to uzasadni¢ odwotujac si¢ do tekstoéw Tomaszowych. Krytyka, ktora ich
za to spotkata, sifg rzeczy musiata takze odwotywac si¢ do dziel §w. Tomasza,
dlatego obecnie trudno zajmowac si¢ tym zagadnieniem zupetnie abstrahujac
od tradycji teologicznej zainspirowanej mysla Akwinaty.

|I. Podstawowe zalozenie
dla koncepcji czynow wewnetrznie ztych

Koncepcja czynéw wewngtrznie — czyli przedmiotowo — zlych zaktada okre-
slong teori¢ ludzkiego dziatania, wedhug ktorej w kazdym podstawowym
czynie swiadomym i dobrowolnym, zwanym czynem ludzkim lub aktem mo-
ralnym, mozna wyrdzni¢ — przynajmniej implicite — trzy elementy konstytu-
tywne, ze wzgledu na ktére dokonuje si¢ oceny moralnej catego aktu. Elemen-
tami tymi sa: przedmiot, cel sprawcy, czyli intencja i okolicznos$ci. Tradycyjnie
zwane sg one zrodtami moralnosci (fontes moralitatis) (Katechizm Kosciota
Katolickiego, 1750; Jan Pawet II 1993, 74, 82). Przede wszystkim przedmiot
oraz cel sprawcy wywierajg istotny, wartosciujacy wptyw na moralng jakos¢
catego aktu w taki sposéb, ze aby czyn byl moralne dobry, zaréwno jego
przedmiot, jak i cel muszg by¢ dobre, natomiast wystarczy jesli tylko jeden
z nich bedzie zly, aby caty czyn byl moralnie zty (bonum ex integra causa,
malum ex quoqumque defectu — ST, 1-11, q. 18, a. 4,ad 3;q. 19 a. 6, ad 1; q. 20,
a. 2; May 1984, 579).

Brak odpowiedniej teorii ludzkiego dziatania i powigzanego z nig rozroz-
nienia zrédel moralnosci, a zwlaszcza nieadekwatne ujecie tego, czym jest
przedmiot aktu ludzkiego, moga powodowa¢ niewlasciwe rozumienie kon-
cepcji czyndéw wewnetrznie ztych, a w zwigzku z tym nawet jej catkowite
odrzucenie.
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2. Fizykalizm jako zrédto nieporozumien
w ujeciu przedmiotu czynu ludzkiego

Jedna z czestszych przyczyn niezrozumienia koncepcji czynéow wewngtrz-
nie ztych i — silg rzeczy — absolutnych zakazow moralnych jest btgdne ujecie
przedmiotu aktu ludzkiego, zwane czasami fizykalizmem czy fizycyzmem.

Fizykalizm polega na pomyleniu formy (aspektu czy wymiaru) moralne;j
czynu ludzkiego, dostrzegalnej z perspektywy osoby dziatajacej, z formg na-
turalng, dostrzegalng z perspektywy zewnetrznego obserwatora (ST, I-11, q. 1,
a. 3, ad 3; q. 18, a. 5, ad 3.). Fizykalisci nie dostrzegaja wyraznie intencjo-
nalnego charakteru czynéw ludzkich i postrzegaja je gtdéwnie w perspekty-
wie fizycznej przyczynowosci, zaniedbujac znaczenie, jakie dla zrozumienia
ludzkiego dziatania majg akty woli, ktorymi sg intencje 1 wybory. Wedtug
skrajnego 1 konsekwentnego podejscia fizykalistycznego (ktdrego raczej nie
prezentowano w czystej postaci) wystarczy, ze ktos spowoduje swoim dziata-
niem jaki$ stan rzeczy w materialnym, fizycznym $wiecie, aby zostata mu za
to przypisana sprawczos¢ i tym samym odpowiedzialno$¢ moralna. Takiemu
podejsciu towarzyszy naturalistyczne rozumienie zla jako sprzecznosci z natu-
ra ludzka, postrzegang naturalistycznie, a nie metafizycznie.

Przypadkiem fizykalistycznego rozumienia przedmiotu ludzkiego czynu
byloby okreslanie go np. jako uzywanie narzadéw ptciowych niezgodnie z ich
natura, ale natura ta rozumiana bytaby wéwczas gtownie biologicznie. Podej-
Scie fizykalistyczne nie odwotuje si¢ do celowosci metafizycznie rozumianej
natury ludzkiej, ktorej spetlnienie polega przeciez takze na realizacji débr du-
chowych. Tymczasem wedlug stanowiska wolnego od fizykalizmu, o jakos$ci
moralnej uzywania narzadéw piciowych, decyduje jego zgodnos¢ lub sprzecz-
nos¢ z dobrem natury ludzkiej, jakim jest mitos¢ oblubiencza i rodzicielstwo,
a dobro to nie sprowadza si¢ do kategorii czysto biologicznych.

Fizykalizm 1 naturalizm byly bledami, ktore czesto przytrafialy si¢ mo-
ralistom wywodzacym si¢ z tradycji zdominowane] przez omawianie kazu-
sOw sumienia, prezentowanej w XVII-, XVIII-, XIX-wiecznych podrgczni-
kach teologii moralnej. Wspomniani moralisci nie podwazali nauki o czynach
wewnetrznie ztych, lecz prezentowane przez nich fizykalistyczne i naturali-
styczne rozumienie przedmiotu czynu ludzkiego prowadzito czegsto do argu-
mentdw o niskiej jakosci intelektualnej, 1 silg rzeczy do dyskredytacji teologii
moralne;j.
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3. Proporcjonalizm jako préba przezwyciezenia ograniczen
fizykalizmu kazuistow

Po Soborze Watykanskim II chciano odnowi¢ teologi¢ moralng i przezwycig-
zy¢ fizykalizm, w ktéry popadli kazuisci. Jedng z prob takiej odnowy byto
stanowisko teologicznomoralne zwane proporcjonalizmem?. Nazwa ta wywo-
dzi si¢ od typowego dla tego stanowiska kryterium moralnej ewaluacji czy-
néw ludzkich, jakim jest tzw. proporcjonalna racja, czyli optymalna propor-
cja pomigdzy tzw. przedmoralnym dobrem, a przedmoralnym zlem obecnym
w czynie i jego skutkach w okreslonym przypadku. Wedtlug proporcjonalistow
przedmoralne (lub pozamorlane, ontyczne, fizyczne) dobro i zto to takie, ktore
nie ma jeszcze charakteru moralnego, niezaleznie od tego czy jest powodo-
wane przez podmiot dziatajacy rozmyslnie, czy nierozmyslnie. Dopiero, jesli
czyn cechuje si¢ wspomniang optymalng proporcja pomigdzy spowodowanym
nim przedmoralnym dobrem a ztem, wowczas mozna ocenié, ze jest on mo-
ralnie stuszny. Jesli za$ brakuje mu takiej proporcji, wowczas jest on moralnie
niestuszny® (Janssens 1972, 115; McCormick and Ramsey 1978, 38; Fuchs
1979, 119-122). Zamiast jednak uwolni¢ od fizykalizmu rozumienie przed-
miotu czynu ludzkiego, proporcjonalisci przejeli je po kazuistach i prébowali
przekroczy¢ jego ograniczenia przez przeniesienie akcentu w moralnej ewa-
luacji z tzw. aktu samego w sobie na dalsze intencje, przewidywalne skutki
1 znaczace okolicznosci (Pinckaers 2005, 243-244, 246, 249, 252; Rhonheimer
2000, XV-XVIII; 2008a, 67; 2008b, 71, 74, 86). Twierdzili bowiem, ze aby
wlasciwie oceni¢ moralnie ludzkie dziatanie nie wystarczy ograniczac tej oce-
ny do dziatania samego w sobie (np. takiego jak: zabicie cztowieka, mowienie
nieprawdy, zabranie cudzej wlasnosci, stymulacja organow ptciowych, usu-

2 Nazwe ,,proporcjonalizm”, zdaniem Russella Shawa, wymyslit Germain Grisez (Russell 1997,
541), natomiast wedtug Christophera Kaczora jej autorem jest William E. May (Kaczor 2002, 31).

3 Stosowane przez proporcjonalistow rozroznienie, pomiedzy moralng stusznoscia i niestuszno-
$cig, a moralng dobrocig i ztoscia, zostato przez nich zapozyczone z teorii konsekwencjalistycznych,
a do filozofii moralnej wprowadzit je W.D. Ross (Ross 1930). Moralnie shuszne jest takie dziatanie,
ktére niezaleznie od wolnej woli cztowieka przyczynia si¢ do realizacji optymalnej proporcji pomigdzy
dobrymi a ztymi konsekwencjami w okreslonej sytuacji, dotyczacymi takich dobr jak zycie, zdrowie,
integralnos¢ fizyczna, dobra materialne itp. Dobro i zto w konsekwencji ma jednak wowczas charakter
przedmoralny. Jesli za$ brakuje wspomnianej optymalnej proporcji, wowczas dziatanie jest moralnie
niesluszne. Natomiast moralnie dobre lub zle s3 te dzialania, ktore wyptywaja z wolnej woli czlowie-
ka i okreslaja wolg i osobe jako moralnie dobra lub zta. Stuszno$¢ lub niestusznos¢ danego dziatania
zalezy wigc od wyniku wazenia przedmoralnie dobrych i ztych konsekwencji. Jednak wedtug takiego
ujecia, moralna dobro¢ lub ztos¢ dziatania, ludzkiej woli czy osoby wcale nie zalezy od stusznosci lub
niestusznosci dziatania, lecz od Zzyczliwosci 1 szacunku dla innych oséb, i dla ich autonomii, od do-
broczynnosci wyswiadczanej innym i od sprawiedliwosci. Wigcej na temat rozrdznienia i tym samym
rozszczepienia pomiedzy moralng stusznoscig a moralng dobrocia oraz na temat niejasnosci, jakie taki
zabieg generuje — zob. Rhonheimer, 2008b, 49-58. Por. takze Jan Pawet 11 1993, 75.
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nigcie organu z ludzkiego ciala, itp.), gdyz takie dziatanie bez odniesienia do
celu oraz do unikatowej konfiguracji innych skutkow i okolicznosci pozostaje
ich zdaniem jedynie zewnetrznym zachowaniem, majacym charakter czysto
fizyczny 1 tym samym przedmoralny. To samo zewng¢trzne zachowanie moze
wystepowac¢ w odmiennych czynach, réznigcych si¢ intencja sprawcy, skutka-
mi 1 specjalnymi okolicznos$ciami. Np. zabicie czlowieka jest fizycznym, ze-
wnetrznym zachowaniem, ktore moze by¢ dokonane dla pozbycia si¢ kogos,
dla zemsty, obrony koniecznej itp. Z tego powodu, zdaniem proporcjonali-
stow, samo tylko zewnetrzne zachowanie nie moze stanowi¢ przedmiotu aktu
moralnego. Proporcjonalisci utrzymywali zatem, ze aby wtasciwie uchwycic¢
przedmiot czynu ludzkiego, nalezy wziag¢ pod uwagg nie tylko akt sam w so-
bie, ku ktéremu kieruje sig wybor osoby dziatajacej, ale takze racje, dla jakich
osoba ta dokonuje konkretnego wyboru. W zwigzku z tym proporcjonalisci
poszerzyli rozumienie przedmiotu czynu ludzkiego i obj¢li nim zlozona ca-
fos¢, na jaka sktada si¢ nie tylko akt sam w sobie, ale takze intencja dalsza
dzialajacego podmiotu oraz niektére dodatkowe okolicznosci i przewidywal-
ne skutki (Knauer 1994, 14-26; McCormick 1994, 501, 503-504; Rhonheimer
2008c, 73, 77-86). W ten sposob charakterystyczne dla proporcjonalizmu
poszerzone rozumienie przedmiotu aktu ludzkiego zaciera granice pomig¢dzy
poszczegdlnymi Zrddtami moralno$ci 1 tym samym podwaza racj¢ wyodreb-
nienia, i niezaleznej oceny moralnej kazdego z nich.

4. Stosunek proporcjonalistéw do przedmiotu
i gatunku czynéw ludzkich

Proporcjonalisci nie zgadzali si¢ z zarzutem, przypisujacym im usprawiedli-
wianie za pomocg proporcjonalnej racji czynow przedmiotowo ztych — takich
jak morderstwo, cudzotéstwo, gwalt, ktamstwo, okaleczenie, kradziez itp.
Ich zdaniem taki zarzut nierzetelnie zréwnuje ich stanowisko z konsekwen-
cjalizmem lub utylitaryzmem (Curran 1979, 352-354; Cahill, 1984, 127-132).
Takze Jan Pawel II w encyklice Veritatis splendor dostrzega, ze wielu zwo-
lennikdéw proporcjonalizmu odcina si¢ od utylitaryzmu czy pragmatyzmu, kto-
rych przedstawiciele w ocenie moralnej czyndow ludzkich nie odwotuja si¢ do
obiektywnych kryteriow dobra, takich jak prawdziwy, ostateczny cel cztowie-
ka. Papiez zauwaza takze, ze proporcjonalistyczna metoda odkrywania norm
moralnych jest wyrazem uzasadnionych skadinad poszukiwan coraz bardziej
przekonujacych argumentdéw racjonalnych dla usprawiedliwienia wymogow
zycia moralnego (Jan Pawet 11 1993, 74).

Tym niemniej niektorzy proporcjonali§ci zarzucali autorowi encykliki ten-
dencyjng prezentacje i krytyke ich stanowiska (np. McCormick 1994, 483). Jak
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mozna przypuszcza¢ uwazali, ze papiez nie do§¢ wyraznie odrdznia propor-
cjonalizm od konsekwencjalizmu. W zwigzku z tym zapewne uznaliby, ze jest
catkowicie bezprzedmiotowe kierowanie pod ich adresem krytyki konsekwen-
cjalizmu. Przyktadowo wedlug nich nie bytoby zasadne wytaczanie przeciwko
nim filozoficznego argumentu z niemozliwosci przewidzenia wszystkich kon-
sekwencji czynu w celu dokonania wymaganej przez konsekwencjalizm racjo-
nalnej kalkulacji tych dobrych i tych ztych (co czyni Jan Pawet II 1993, 77).
Podobnie sadziliby, ze nie dotyczy ich biblijny argument z zakazu czynienia
zla, aby uzyskac czy zachowaé¢ dobro (Rz 3,8; Mk 8,36; Jan Pawet II 1993,
78, 92). Wedtug nich proporcjonalizm ani nie neguje, ani nie usprawiedliwia
czyndéw przedmiotowo ztych, tylko inaczej ujmuje przedmiot czynu ludzkiego,
poszerzajac go o wspomniane intencje, specjalne okolicznosci i takie skutki,
ktore da si¢ przewidzie¢ (McCormick 1994, 487-488, 496, 498). A poniewaz
konfiguracja tych dodatkowych czynnikow zwykle ma charakter unikatowy dla
kazdego przypadku ludzkiego dziatania, dlatego przedmiot takiego dziatania
ma réwniez charakter unikatowy. Z uwagi zatem na niepowtarzalny charakter
poszerzonego przedmiotu nie ma dwoch scisle takich samych czynéw, ktérych
poszerzone przedmioty bylyby zupetnie identyczne. Z tego powodu, na pod-
stawie poszerzonych przedmiotéw, nie mozna dokonywaé systematycznego
podziatu czyndéw na gatunki. Mozna wprawdzie wyrdzni¢ pewne, powtarzal-
ne, zewnetrzne zachowania, ktérych istotne, uniwersalne cechy stanowityby
co$, co mozna by nazwac behawioralnymi wzorcami, czy modelami ludzkiego
postepowania, ale ich cechy moralne, z uwagi na ich zaleznos¢ od zmiennych
konsekwencji i okolicznosci, nie majg znamion powszechnosci i nie podda-
ja si¢ systematyzacji gatunkowej. W zwigzku z tym dla proporcjonalisty czyn
przedmiotowo zty nie oznacza czynu gatunkowo zlego, czyli zlego z natury
wspolnej dla okreslonego moralnego gatunku czynow. Jesli jakis czyn jest nie-
stuszny, to jest takim jednostkowo tylko w konkretnych okoliczno$ciach i nie
stanowi powszechnego wzorca zlego zachowania, zabronionego w kazdych
okolicznosciach. Wedtug takiej logiki nie istnieje zatem kategoria czyndw mo-
ralnie ztych ze swej natury, czyli wewngtrznie ztych, a wigc takich, ktdore sa
moralnie zte zawsze 1 w kazdych okolicznosciach (Fuchs 1979, 121, 124).

A zatem, inaczej rzecz ujmujac, wedtug proporcjonalistow czyny takie jak:
morderstwo, ludobojstwo, gwatt, cudzotostwo, prostytucja, ktamstwo, tortury,
okaleczenie, kradziez, niewolnictwo, itp. nie moga by¢ usprawiedliwione pro-
porcjonalng racjg. Jesli natomiast w okreslonym przypadku na pewno wyste-
puje proporcjonalna racja, to wéwczas czyny takie, ktore w przeciwnym razie
mogtyby by¢ postrzegane jako morderstwo, gwalt, cudzotostwo, itp. w rze-
czywisto$ci nimi nie s3 i1 nie zastuguja na takie nazwy (McCormick 1994,
487-488. Zob. takze polemike Rhonheimera z McCormickiem: Rhonheimer
2008c, s. 93). Nazwy te bowiem nie definiujg aktéw abstrakcyjnie, lecz razem
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z warunkami lub okolicznosciami, w ktorych te akty staja si¢ niemoralne
(Cahill 1993, 1618-1619). A poniewaz takie warunki i okolicznos$ci moga by¢
rozpoznane jedynie w konkretnych sytuacjach, to zdaniem proporcjonalistow
nie ma kategorii czynéw moralnie ztych zawsze 1 w kazdych okoliczno$ciach,
niezaleznie od warunkow i tta sktadajacego si¢ na konkretne sytuacje. Stad,
zdaniem proporcjonalistow, og6lna norma zakazujaca okreslonego gatunku
zewnetrznego zachowania nie rozstrzyga jeszcze, czy konkretny akt jest stusz-
ny, czy niestuszny, lecz jedynie dostarcza nam nazwy na to, czego nie akcep-
tujemy (Rhonheimer 2008c, 93).

5. Czynniki chroniace tradycyjna doktryne katolicka
przed btedem fizykalizmu

Whbrew fizykalizmowi kazuistow i1 proporcjonalistow, katolicka, teologiczna
tradycja moralna ugruntowana na rzetelnej analizie koncepcji $w. Tomasza
z Akwinu, zaklada intencjonalny charakter ludzkiego dziatania, angazujacy
akty woli oswieconej przez rozum (ST, I-1I, q. 18, a. 6; Jan Pawet IT 1993, 78),
a takze metafizycznie rozumiang natur¢ ludzka wraz z dynamizmem jej we-
wnetrznej celowosci®. Tradycyjna doktryna o zrodtach moralnosci, nie kwe-
stionujac wzajemnego powigzania przedmiotu, celu i okolicznos$ci w jednym
akcie, zaktada jednak wyraznie ich rozroznienie, odrgbne rozumienie, a co
za tym idzie takze odrgbng ocen¢ kazdego z nich, niezalezng od rozumienia
1 oceny pozostatych. Dzieje si¢ tak dlatego, ze u podstaw wyodrebnienia ta-
kich zrédet moralnosci, jakimi sg przedmiot czynu ludzkiego i jego cel, nie
lezy jedynie struktura fizycznych zaleznosci przyczynowo skutkowych, lecz
lezy przede wszystkim okreslona struktura intencjonalnosci, czyli okreslona
struktura powigzanych ze soba odrgbnych aktéw woli.

* W przesztosci w filozoficznych i teologicznych teoriach moralnych, pojawity si¢ dwa odmien-
ne sposoby pojmowania ludzkiej natury: (1) koncepcja metafizycznie i dynamicznie rozumianej na-
tury wraz z jej wewnetrzng celowoscia oraz (2) koncepcja naturalistycznie i statycznie rozumianej
natury, bez uwzgledniania metafizycznego dynamizmu jej wewnetrznej celowosci. Te odmienne
koncepcje warunkowaly nastepnie odmienne sposoby rozumienia prawa naturalnego i innych za-
gadnien moralnych. Koncepcja naturalistyczna i statyczna natury ludzkiej w sposdb nieuprawniony
nadaje faktom biologicznym, psychicznym i spotecznym rang¢ moralna, a ci, ktdrzy usitujg z tak
rozumianej natury wyprowadzi¢ powinnosci moralne, popadaja w tzw. blad naturalistyczny. Nato-
miast koncepcja metafizyczna ludzkiej natury zaklada charakteryzujacy ja dynamizm naturalnych
inklinacji, skierowanych ku okreslnym celom — dobrom, majacym takze charakter duchowy. Ich
realizacja stanowi o spetnieniu cztowicka. Na podstawie tej wewnetrznej celowosci natury mozna
wskazac, co nalezy czynié i czego unikac, aby osiagna¢ wspomniane naturalne cele — dobra. Z takiej
teleologicznie zorientowanej natury ludzkiej mozna zatem wyprowadzi¢ powinnosci i uniknaé ble-
du naturalistycznego (Grisez 1997, 103-106).
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Zgodnie wigc z gtdéwnym nurtem katolickiej, teologicznej tradycji moral-
nej, ktorego doktrynalng warto$¢ potwierdzit Jan Pawet I w encyklice Verita-
tis splendor, w kazdym ludzkim akcie istnieje odrgbny akt woli, skierowany
na przedmiot i odrgbny akt woli, skierowany na cel. Ku przedmiotowi kie-
ruje si¢ akt woli zwany wyborem lub intencjg blizsza, a ku celowi skierowa-
ny jest akt woli zwany zamiarem, lub intencja dalsza, lub po prostu intencja.
Przedmiot i cel dziatania nie istniejg niezaleznie od skierowanego ku kazdemu
z nich specyficznego aktu woli. Od struktury aktéw woli zalezy wiec, ktory
z fizycznych stanow rzeczy, czy procesow bedzie wybrany i tym samym be-
dzie konstytuowat przedmiot aktu, i ktéry ze skutkéw bedzie zamierzony i be-
dzie stanowit jego cel. Z tego tez powodu w katolickiej, teologicznej tradycji
moralnej, wiernej nauczaniu Kosciota, przedmiot czynu ludzkiego nie jest ro-
zumiany szeroko, lecz $cisle jako najblizszy cel aktu woli zwanego wyborem
(intencja blizsza) i to jego rozumienie jest niezalezne od celu catego dziatania,
ku ktéremu jest skierowany akt woli zwany intencjg (intencja dalszg lub za-
miarem — Jan Pawet II 1993, 78; ST, I-11, q. 12, 13)°.

5 Swiety Tomasz z Akwinu uzywa terminu finis na okre$lenie trzech roznych celéw. Po pierw-
sze, postugujac si¢ okresleniem finis, Tomasz czasem ma na mysli cel ostateczny — finis ultimus. Po
drugie, Akwinata uzywa terminu finis, aby okresli¢ nim cel wewngtrznego aktu woli, czyli intencje
(dalsza) osoby dziatajacej. Ten cel $w. Tomasz okresla takze bardzo rzadko jako cel dziatajacego —
finis operantis, czyli cel osoby dziatajacej. Po trzecie, przez slowo finis Tomasz rozumie rowniez
cel wyboru woli, bedacy jednoczesnie celem wybranej czynnosci, ktérg Tomasz nazywa aktem ze-
wnetrznym (zob. nizej). Ten cel sw. Tomasz bardzo rzadko nazywa takze celem czynnosci — finis
operis. Poniewaz zewngtrzna czynno$¢ wraz z jej celem jest wybrana przez wolg, to cel zewnetrznej
czynnosci jest jednoczesnie celem wyboru woli. W ten sposéb finis operis jest podstawowg intencjo-
nalng trescia ludzkiego dziatania, a konkretnie wyboru, bez ktérej cale dziatanie nie byloby ludzkim
dziataniem, lecz pozostawaloby jakims$ fizycznym zdarzeniem w §wiecie zewnetrznym (sformuto-
wanie basic intentional content na okreslenie tresci wyboru i tym samym przedmiotu czynu ludzkie-
go pochodzi od M. Rhonheimera i jest wielokrotnie uzywane w jego artykutach cytowanych w tej
pracy). Wybrany cel czynnosci nadaje czynowi ludzkiemu jego gatunek (por. Super Sent., lib. 4,
d. 16, q. 3, a. 1, qla. 2, ad 3; zob. takze Super Sent., lib. 2, d. 1, q. 2, a. 1, co.).

Charakterystyczne dla powyzszego rozrdznienia celow terminy finis operis i finis operantis sa
przez Tomasza uzywane rzadko, a ich powierzchowne rozumienie, oparte na prostej percepcji zna-
czen tacinskich stow, moze by¢é mylace. Nazwa finis operis w odréznieniu od finis operantis moze
bowiem blednie sugerowac jakoby cel czynnosci byl niezalezny od osoby dzialajacej i jakoby sam
z siebie stanowil o naturalnej teleologii, ktora jako taka nadawataby okreslonej czynnosci jej mo-
ralne znaczenie. Takie jednak rozumienie nie oddaje poprawnie mysli §w. Tomasza. Bywalo ono
w przesztosci przyczyna fizykalistycznych interpretacji ludzkiego dziatania. Tymczasem sama prze-
ciez czynno$¢ jest aktem osoby dziatajacej, poniewaz jest Swiadomie wybrana przez jej wolg. Nawet
gdy osoba postuguje si¢ jakim$ naturalnym procesem i jego naturalnym celem, to proces ten wraz
z jego celem zostaje rozpoznany przez rozum praktyczny jako swego rodzaju praktyczne dobro, ku
ktérego uzywaniu osoba kieruje swdj akt woli zwany wyborem. Wyboér zas sprawia, ze rozmyslne
uzywanie tego naturalnego procesu, rozpoznanego wczesniej i osadzonego przez rozum praktyczny,
nie jest juz jedynie zdarzeniem naturalnym, lecz staje si¢ intencjonalng trescia woli, okreslajaca ja
moralnie. Wybrane przez wol¢ uzywanie procesu naturalnego jest przypisywane podmiotowi dziata-
jacemu i stanowi przedmiot czynu ludzkiego. Tak wigc finis operis jest przedmiotem aktu ludzkiego,
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W zwiagzku z tym, w przeciwienstwie do proporcjonalizmu i konsekwen-
cjalizmu, wedlug gléwnego nurtu katolickiej, teologicznej tradycji, moralna
ocena celu nie wptywa na moralng ocen¢ przedmiotu ani odwrotnie: moralna
ocena przedmiotu nie wplywa na moralng ocene celu, chociaz kazda z tych
ocen wptywa na moralng jakos$¢ catego dziatania. Z tego powodu, zgodnie
z tradycyjnym ujgciem, istnieja dziatania §wiadome i dobrowolne, ktore sa
zawsze moralnie zte, poniewaz ich przedmiot jest zly niezalezenie od celu za-
mierzonego przez osobe¢ dziatajgca, a takze niezaleznie od przewidywanych
konsekwencji i innych okolicznosci takiego dzialania. Intencje i okolicznosci
mogg wprawdzie modyfikowac ci¢zar moralnego zta takich czynéw i odpo-
wiedzialnos¢ moralng ich sprawcy, ale nie moga catkowicie usuna¢ tego zla
z tych aktow i1 zamieni¢ ich w dziatania moralnie dopuszczalne (Jan Pawet 11
1993, 77, 80-81). Co wiecej, poniewaz tradycja zaktada intencjonalny charak-
ter kazdego ludzkiego czynu, angazujacy odrgbne akty woli o§wieconej przez
rozum, to w tradycyjnym ujeciu ocena przedmiotu, celu 1 wptywu okoliczno-
$ci ma charakter moralny, a nie przedmoralny jak twierdzg proporcjonalisci®.

6. Przedmiot czynu ludzkiego w ujeciu katolickiej, teologicznej
tradycji moralnej, wiernej nauczaniu Magisterium

Whbrew interpretacji proporcjonalistow, ktorzy odczytywali tradycje przez pry-
zmat fizykalizmu kazuistow, gtowny nurt katolickiej teologii moralnej, wier-
nej nauczaniu Magisterium, uksztaltowanej przed okresem kazuistyki, nie de-
finiowal przedmiotu czynu ludzkiego fizykalistycznie. Przedmiotem czynu nie
jest zewnetrzne, fizyczne zachowanie jako takie, czyli innymi stowy, nie jest
nim behawioralny wzorzec dzialania sam w sobie. Wola nie pragnie przeciez
okreslonych fizycznych zachowan, jedynie dla ich fizycznosci, lecz wybiera
je wraz z ich znaczeniem i z uwagi na to znaczenie, jakie zachowania te dla
niej maja. Wola wybiera wigc zawsze okreslone zachowanie pod postacig cze-
gos$ jeszcze, ku czemu kieruje swoj wybor uformowany przez rozum (ST, I-11,
g.-13,a.1;q.19,a. 1,ad 3; a. 3, co.; q. 20, a. 1, ad 1). Mianowicie, wola zawsze
pragnie okreslonych fizycznych zachowan 1 wywotanych przez nie fizycznych
standw rzeczy 1 procesdw pod postacig jakiegos dobra — prawdziwego lub po-
zornego. Wola jest przeciez wladza pozadania rozumnego, ktérej celem jest
rozumnie poznane dobro (por. np. ST, I, q. 82, a. 2, ad 1; a. 3, co.; a. 4, co.,

gdyz jest bezposrednim celem aktu wyboru, dokonanego przez wolg poinformowana przez rozum
(Rhonheimer 2008b, 61-62; zob. takze Grisez 1997, 247, przyp. 3).

6 Swiety Tomasz z Akwinu wyraznie wskazuje na dobrowolny i tym samym moralny charakter
tego, co nazywa aktem zewnetrznym, od ktérego przedmiotu caty czyn wywodzi swoj gatunek (ST,
I-1L, q. 18, a. 6, co.).
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ad 1; a. 5, co.). Tymczasem same tylko fizyczne zachowania, fizyczne stany
rzeczy czy procesy nie maja jeszcze kwalifikacji aksjologicznej, nie stanowig
ani dobra, ani zta, nawet przedmoralnego. Nie sa one jako takie atrakcyjne dla
woli i nie pobudzaja do dziatania. W zwigzku z tym nie mogg by¢ ani wybra-
nym przez wole przedmiotem, ani zamierzonym przez nig celem. Dopiero jesli
rozum oceni te fizyczne zachowania jako dobre 1 warte realizacji (czy to jako
dobre same w sobie — np. szlachetne lub przyjemne — czy tez jako uzyteczne
dla realizacji innego dobra), wowczas moga one sta¢ si¢ przedmiotem pra-
gnienia woli. Przez swoj §wiadomy i dobrowolny wybdr jakiegos fizycznego
zachowania cztowiek zajmuje okreslona pozycje wobec dobra lub zta, uchwy-
cong w wyniku osadu rozumu praktycznego. Wybrane w taki sposob zachowa-
nie nie jest jedynie naturalnym zdarzeniem, stanowigcym przedmoralne (czy
pozamoralne) dobro lub zto, lecz sktada si¢ na przedmiot czynu ludzkiego,
majacy jakos¢ moralng, w gtdéwnej mierze decydujaca o kwalifikacji moralnej
catego dziatania 1 jego sprawcy (Rhonheimer 2008b, 46-47).

Przedmiot czynu ludzkiego to jego konstytutywny element, wyraznie roz-
nigcy si¢ od celu i okoliczno$ci, i majacy moralnie istotne cechy, ktdre nie
zmieniaja si¢ pod wptywem celu 1 okolicznosci. Stad rézne czyny, skierowane
do réznych celow i dokonywane w odmiennych okolicznosciach mogg mie¢ ten
sam przedmiot. Na podstawie wspolnego przedmiotu mozna mowi¢ o naturze
takich czyndw i tym samym o ich gatunku moralnym (ST, I-II, q. 18,a.2 co.;a. 5
co.). Gatunki aktow moralnych sa ukonstytuowane z form, z powodu ktérych sa
uchwycone poznawczo przez rozum (species moralium actuum constituuntur
ex formis prout sunt a ratione conceptae — ST, 1-11, q. 18, a. 10, co.). A skoro
o gatunku czynu ludzkiego decyduje jego przedmiot, to forma gatunku jest jed-
noczesnie formg przedmiotu. Uchwycona poznawczo przez praktyczny rozum
forma przedmiotu jest nastgpnie poddana przezen wartosciowaniu w swietle jej
zgodnosci lub niezgodnosci z obiektywnym kryterium dobra. Przedmiot czynu
ludzkiego nie jest wigc czysto fizycznym zachowaniem, lecz jest dziataniem in-
tencjonalnym, ktorego forma jest najpierw uchwycona poznawczo i wartoscio-
wana moralnie przez rozum, i ktore w tej wlasnie formie jest nastepnie wybrane
1 tym samym urzeczywistniane przez wole (ST, I-1I, q. 13, a. 1; . 19, a. 1, ad
3;a. 3, co.;q. 20, a. 1, ad 1)”. Takze Jan Pawel II wielokrotnie przypomina na

7 Wywody $w. Tomasza z Akwinu bywajg czasem do$¢ zawile, a uzyta przez niego terminolo-
gia jest szczegdtowa i ztozona, co moze powodowaé pewne niejasnosci interpretacyjne. Np. czasami
wybrane dzialanie Tomasz nazywa ,,aktem zewng¢trznym” i odréznia go od zamierzenia celu, ktory
nazywa ,,wewngtrznym aktem woli”. Zewngetrzny akt to akt innej wtadzy (np. rozumu, jakiej$ czesci
ciala, wladz zmystowych czy wladzy motorycznej) wybrany i nakazany przez wolg. Wola sama
z siebie nie dokonuje zewnetrznych aktow, a one nie sg jej aktami. Jednak wola uzywa innych wtadz
i ich aktow do osiagnigcia zamierzonych celéw, w zwigzku z tym akty tych wladz wybrane i naka-
zane przez wol¢ zwane sg przez Tomasza aktami zewngtrznymi. Zdaniem Tomasza zewngtrzny akt
ma si¢ do wewnetrznego aktu woli tak, jak materia do formy wedtug hylemorficznej koncepcji bytu.
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tamach encykliki Veritatis splendor, ze przedmiot czynu ludzkiego uchwycony
1 warto$ciowany moralnie przez rozum jest czynnikiem decydujacym o moral-
nej ocenie catego czynu. Obiektywne kryterium tej oceny stanowi zgodno$¢ lub
niezgodnos¢ przedmiotu i tym samym calego czynu dobrowolnego z realizacja
celow naturalnych inklinacji (ST, I-11, q. 94, a. 2), czyli tzw. dobr natury ludz-
kiej, czy wedtug innej koncepcji: dobr dla osoby®. Wbrew naturalistycznemu
redukcjonizmowi dobra te majg zawsze takze wymiar duchowy, a ich urzeczy-
wistniania strzega przykazania prawa naturalnego. Jesli czyn jest zgodny z re-
alizacja tych dobr, to sita rzeczy jest takze zgodny z urzeczywistnianiem dobra
catej osoby 1 moze by¢ przyporzadkowany do ostatecznego dobra i celu, jakim
jest Bog (Jan Pawet I1 1993, 72, 73, 78, 79, zob. takze 13, 48).

Samo uchwycenie formy przedmiotu potencjalnego dzialania nie stano-
wi jeszcze czynu ludzkiego. Dopiero wybor woli sprawia, Zze zaproponowane
przez rozum dzialanie przestaje by¢ potencjalne i staje si¢ aktualnym czynem
ludzkim. Wprawdzie zdarzaja si¢ czasem sytuacje, kiedy zewngtrzne wykona-
nie dziatania zostaje udaremnione w wyniku r6znych przeszkod, tym niemniej
podjeta juz decyzja woli okresla moralnie osobe, ktora usitowala dokonaé
tego dziatania. Wraz z dokonaniem wyboru okreslonej mozliwos$ci dziatania,
urzeczywistnia si¢ takze porzadek lub nieporzadek, charakteryzujacy wybrane

W zwigzku z tym przedmiot zewngtrznego aktu moze by¢ nazwany materig czynu (por. ST, I-11, q.
18, a. 6; zob. takze ST, I-1I, q. 17, a. 4, co.; q. 13, a. 1; q 16, a. 1). Rozumiejac najwyrazniej, ze takie
poréwnanie moze generowac btedne rozumienie przedmiotu czynu jako czego$ fizycznie material-
nego, Tomasz zaznacza, ze materia, jaka stanowi przedmiot aktu zewn¢trznego, nie jest fizyczna
materig, z ktorej utworzony jest przedmiot (meteria ex qua), lecz jest materia, ktorej dotyczy dzia-
tanie (materia circa quam), stad taka materia ma poniekad racj¢ formy, nadajacej dzialaniu gatunek
(por. ST, I-11, q. 18, a. 2, ad 2). Forma ta jest uprzednio uchwycona poznawczo przez rozum (por.
ST, I-11, g. 18, a. 10 1 a. 5), stad akt zewnetrzny wraz z materia, ktorej dotyczy, staje si¢ przedmiotem
woli, o ile jest uprzednio proponowany woli przez rozum jako jakie§ dobro uchwycone i porzadko-
wane przez rozum (actus exterior est obiectum voluntatis, inquantum proponitur voluntati a ratione
ut quoddam bonum apprehensum et ordinatum per rationem — ST, I-11, q. 20, a. 1, ad 1). Akt ze-
wnetrzny odnosi si¢ wiec do okre$lonego przedmiotu, lecz ten przedmiot wraz ze skierowanym ku
niemu aktem zewngetrznym zostaja uchwycone poznawczo i oceniane przez rozum, ktéry nastgpnie
przedstawia akt zewngtrzny i jego przedmiotowa tres¢ woli do wyboru. W ten sposdb akt zewnetrz-
ny, wraz z jego przedmiotowa trescia, staje si¢ przedmiotem wyboru woli i tym samym przedmio-
tem catego dziatania. Akt zewngtrzny nie jest fizycznym procesem, gdyz jest dobrowolny i w zwiaz-
ku z tym ma charakter moralny (por. ST, I-11, q. 18, a. 6, co.; May 1984, 573-595). Wnikliwg analize¢
aktu zewngtrznego przedstawia M. Rhonheimer (Rhonheimer 2008d, zob. zwlaszcza 200-209).

Wezesniej $w. Tomasz zaznacza, ze takze w samym wyborze mozna wyr6zni¢ od strony woli
aspekt materialny i od strony rozumu aspekt formalny. Aspekt materialny wyboru polega na zwroce-
niu si¢ woli ku temu, co rozum przedstawia jej jako dobro przez odniesienie tego do celu. Natomiast
aspekt formalny polega na samym przedstawianiu przez rozum woli czegos$ jako dobro przez odnie-
sienie tego do celu (por. ST, I-11, q. 13, a. 1, co.).

8 Wydaje sie, ze Jan Pawet Il w encyklice Veritatis splendor (nr 79) nawigzuje do fenomenolo-
gii Ditricha von Hildebranda i do jego koncepcji ,,dobr dla osoby” oraz ich relacji do ,,dobra osoby”
(np. Hildebrand 1975). Papiez interpretuje ,,dobra dla osoby” w kontekscie prawa naturalnego.
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dziatanie. Ten porzadek lub nieporzadek z racji tego, ze jest wybrany wraz
z dziataniem, ma charakter moralny, a nie przedmoralny (czy pozamoralny).
Wybrany wraz z dziataniem jego porzadek lub nieporzadek zostaje nastepnie
wprowadzony do woli i ja naznacza, niezaleznie od tego, do jakiego zewnetrz-
nego stanu rzeczy taki wybdr doprowadzi. W ten sposéb wola ludzka, poprzez
swoje wybory, zajmuje okreslong pozycje wobec specyficznego dobra lub zta
1 tym samym kwalifikuje moralnie samg siebie, stajac si¢ dobra lub ztg wolg.
Sitg rzeczy taka wola jednoczesnie kwalifikuje moralnie takze osobe dzia-
tajaca, ktorej jest wladza i sprawia, ze osoba ta staje si¢ moralnie dobra lub
zta. Dzieje si¢ tak niezaleznie od zamierzonych celow, powodowanych kon-
sekwencji 1 pozostatych okolicznosci (Jan Pawet 11 1993, 71, 72, 75, 78; Ka-
techizm Kosciota Katolickiego 1761; Sobér Watykanski IT 1965b, 27; ST, I-11,
g-19,a.1,ad 3; a. 3, co.; g. 20, a. 1, co.; zob. takze Rhonheimer 2008b, 44-46,
50-52, 57; Rhonheimer 2008c, 73 przypis 12, 90-91).

Podkreslanie w teorii ludzkiego dziatania znaczenia perspektywy osoby
dzialajacej i subiektywnego czynnika, jakim jest struktura jej aktow woli, nie
powoduje subiektywizmu w opisie i moralnej ocenie dziatania. Sprawca czy-
nu dziala wprawdzie kierujac si¢ wlasnym, subiektywnym poznaniem, ktore
moze by¢ bledne, ale pod wplywem tego poznania formutuje jedna, realng
strukture aktéw woli, ktora on sam zna i ktdéra staje si¢ motorem jego dzia-
tania. Te wlasnie akty woli prawdziwie okreslaja ja moralnie, niezaleznie od
tego, pod jakim innym mozliwym wariantem intencji, sprawca chcialby ja
ukry¢ wobec zewngtrznego obserwatora (Rhonheimer 2008c, 83-84). Mno-
go$¢ bowiem mozliwosci kamuflazu i skrywania prawdziwej struktury intencji
pod wieloma jej potencjalnymi wariantami nie przeczy przeciez temu, ze tylko
jeden z tych wariantow staje si¢ rzeczywistym motorem dziatania, i dlatego on
decyduje o obiektywnej, moralnej jakosci ludzkiego czynu.

7. Przyktady ilustrujace wtasciwe rozumienie przedmiotu
czynu ludzkiego

Przedstawione powyzej tradycyjne ujecie przedmiotu czynu ludzkiego, od
ktérego wywodzi si¢ jego moralny gatunek, warto zilustrowac kilkoma przy-
ktadami.

7.1. Wspélziycie seksualne

Jesli ktos swiadomie i dobrowolnie angazuje si¢ we wspodtzycie seksualne, to
wedlug teologicznej tradycji moralnej wiernej nauczaniu Magisterium, takie
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wspotzycie nie pozostaje jedynie fizycznym aktem, majacym forme i gatu-
nek naturalny, lecz jednoczesnie jest aktem ludzkim, majacym forme i gatunek
moralny. Ten kto wybiera fizyczne wspotzycie seksualne z inng osoba nie wy-
biera zatem jedynie jakiegos, zewngtrznego, fizycznego czy behawioralnego
wzorca postepowania, gdyz jednoczenie znajduje si¢ w okreslonej relacji do
osoby, z ktérg wspolzyje — mianowicie: albo jest jej wspdtmatzonkiem, albo
nie jest. Typ tej relacji jest informacja wazng dla rozumu praktycznego, 0sa-
dzajacego to zachowanie albo jako dobro, ktére mozna realizowa¢, albo jako
zto, ktorego nie wolno czyni¢. Podstawowa charakterystyka wspomnianej re-
lacji jest uprzednia wobec wzorca zachowania, jakim jest fizyczne wspotzycie
seksualne 1 nie stanowi ona jego fizycznej, naturalnej cechy. Jest ona rozpo-
znawana dopiero przez rozum jako istotna okolicznos¢ nieuchronnie zwigzana
z zewngtrznym, fizycznym zachowaniem. Okoliczno$¢ ta nadaje wzorcowi za-
chowania, jakim jest fizyczne wspodtzycie seksualne, dodatkowa forme uchwy-
cong przez rozum, ktora ostatecznie determinuje moralnie cale zachowanie’.
Forma ta jest niezalezna od dalszych celdéw, jakie mozna osiagna¢, wspotzy-
jac seksualnie. Zachowanie fizyczne nie moze by¢ wybrane niezaleznie od
tej dodatkowej formy, kwalifikujacej je moralnie, bo nie moze by¢ wybrane
niezaleznie od okreslonego typu uprzedniej relacji taczacej osoby wspotzyja-
ce. Forma ta jest zatem forma moralng, decydujaca o wlasciwym, moralnym
przedmiocie tego aktu. Jesli wiec kto§ wybiera wspotzycie seksualne z osoba,
ktdra nie jest jego matzonkiem, to takie dzialanie nie pozostaje jedynie fizycz-
nym wspotzyciem seksualnym z inng osoba, lecz stanowi czyn przedmiotowo,
czyli wewnetrznie zly, zwany nierzadem (jesli osoby wspotzyjace nie sa zwia-
zane we¢ztem malzenskim ani ze soba, ani z nikim innym — Katechizm Koscio-
ta Katolickiego, 2353) lub cudzotéstwem (jesli przynajmniej jedna z tych oséb
zwigzana jest weztem matzenskim z kims$ innym niz ta, z ktéra podejmuje
wspotzycie — Katechizm Kosciota Katolickiego, 2380), niezaleznie od miary
dobra, jaka bytaby celem dalszym takiego dziatania (ST, I-11, q. 18, a. 5, ad 3;
Rhonheimer 2008¢, 71-72).

7.2. Zabicie cztowieka

Innym przyktadem moze by¢ akt zabicia cztowieka. Jesli zabicie cztowie-
ka zostato wybrane swiadomie 1 dobrowolnie, to wedtug teologicznej trady-
cji moralnej, wiernej oficjalnej doktrynie Kosciota, nie stanowi ono jedynie

® Oprocz okolicznodci o charakterze przypadto$ciowym, stanowigcych jedno ze wspomnia-
nych powyzej odrebnych zrodet moralnosci, $w. Tomasz i tradycyjna, katolicka teologia moralna
wyrozniaja jeszcze okolicznoscei istotne, bedace konstytutywnymi cechami przedmiotu czynu ludz-
kiego i tym samym okreslajacymi moralny gatunek tego czynu (ST, I-11, g. 18, a. 10).
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fizycznego aktu, majacego forme i gatunek naturalny (jak interpretowali je
kazui$ci 1 proporcjonalisci), lecz jest takze aktem ludzkim, majacym forme
1 gatunek moralny (ST, I-II, q. 1, a. 3, ad 3). Nie da si¢ bowiem $wiadomie
1 dobrowolnie wybra¢ fizycznego aktu zabicia cztowieka poza kontekstem
sprawiedliwosci. Innymi stowy, nie da si¢ $wiadomie i dobrowolnie wybrac
zabicia cztowieka, ktore ani nie jest sprawiedliwe, ani nie jest niesprawie-
dliwe, chyba ze w ogole nie jest aktem ludzkim, jak wtedy, kiedy dochodzi
do niego w jakims$ nieszczesliwym wypadku, czy w jakis inny akcydentalny
sposdb. Sprawiedliwy lub niesprawiedliwy charakter zabicia jest informacja
wazng dla rozumu praktycznego, osadzajacego to zachowanie albo jako do-
bro, ktére mozna realizowaé, albo jako zlo, ktérego nie wolno czyni¢. Odnie-
sienie do porzadku sprawiedliwosci stanowi ceche uprzednia wobec wzorca
zachowania, jakim jest fizyczne zabicie cztowieka i nie jest ona jego fizycz-
ng, naturalng cechg. Jest ona rozpoznawana dopiero przez rozum jako istotna
okolicznos¢ nieuchronnie zwigzana z zewn¢trznym, fizycznym zachowaniem.
Okoliczno$¢ ta nadaje wzorcowi zachowania, jakim jest fizyczne zabicie
cztowieka, dodatkowa forme uchwycong przez rozum, a to ona ostatecznie
definiuje moralnie cate zachowanie 1 decyduje o jego moralnej kwalifikacji.
Forma ta jest niezalezna od dalszych celow, ktére mozna osiagnac, zabija-
jac cztowieka. Zachowanie fizyczne nie moze by¢ wybrane w sposob $wia-
domy i dobrowolny niezaleznie od tej dodatkowej formy, od jakiej pochodzi
kwalifikacja moralna, bo nie moze by¢ wybrane niezaleznie od odniesienia
do porzadku sprawiedliwosci. Forma ta jest zatem formg moralng, stanowig-
cg o wlasciwym moralnym przedmiocie tego aktu. Niesprawiedliwe zabicie
cztowieka jest wigc czynem przedmiotowo, czyli wewngtrznie ztym, zwanym
morderstwem lub ludobdjstwem, niezaleznie od miary dobra, ktora bytaby ce-
lem dalszym takiego dziatania.

7.3. Analogiczne przyktady innych aktéw

W analogiczny sposéb w tradycji teologicznej wolnej od fizykalizmu stara-
no si¢ rozumie¢ ludzkie czyny, polegajace na pozbawieniu kogo$ wtasnosci,
prawdy, wolnosci czy integralnosci cielesnej. One takze nie pozostaja jedynie
fizycznymi zachowaniami o przedmoralnym charakterze, ktérych ocena za-
lezy od ich celu, skutkéw i specjalnych okolicznosci. Takie dziatania zawsze
dokonywane sa w kontekscie sprawiedliwosci, stad ich odniesienie do obiek-
tywnego porzadku sprawiedliwosci stanowi dodatkowa forme, uchwycona
przez rozum, bgdaca forma moralng i tym samym decydujaca o wiasciwym,
moralnym przedmiocie tych aktow, niezaleznie od ich celu, skutkow 1 specjal-
nych okolicznosci. Niesprawiedliwe pozbawianie kogo$ wilasnosci, prawdy,
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wolnos$ci czy integralnosci cielesnej stanowi czyn przedmiotowo, czyli we-
wngetrznie zty, zwany odpowiednio: kradziezg, ktamstwem, zniewoleniem czy
okaleczeniem (Rhonheimer 2008c, 76-77).

7.4. Inne obserwacje swiadczqce o réznicy pomiedzy
fizycznym wykonaniem czynu, a jego przedmiotem moralnym

Powyzsze przyklady pokazuja wigc, ze przedmiotem aktu ludzkiego nie jest
samo tylko zewnetrzne, fizyczne dzialanie, czyli okreslony wzorzec behawio-
ralny postgpowania cztowieka. Wzigte samo w sobie takie zachowanie moze
by¢ moralnie wieloznaczne. Ten sam bowiem, identyczny wzorzec behawio-
ralny moze wspottworzy¢ odrebne przedmioty odrgbnych czynéw ludzkich,
co wida¢ wyraznie na przedstawionych powyzej przyktadach wspolzycia sek-
sualnego, zabicia cztowieka, pozbawienia kogo$ wlasnosci, prawdy, wolnosci
czy integralnosci cielesne;j.

Ponadto sw. Tomasz z Akwinu zauwaza, ze okreslone akty ludzkie moga
si¢ 16zni¢ jeden od drugiego ich zewnetrznym wykonaniem, czyli ich forma
naturalng, podczas gdy wszystkie one maja t¢ sama form¢ moralng, a wigc
stanowig ten sam gatunek moralny i maja ten sam przedmiot. Przyktadowo
uduszenie, ukamienowanie, zasztyletowanie, itp. to akty roznigce si¢ forma
naturalng, ktore nie muszg si¢ r6zni¢ formag moralng. Moga one mie¢ bowiem
te samg forme moralng, tworzac ten sam gatunek aktu moralnego, jakim jest
np. morderstwo. Wowczas wszystkie one majg ten sam przedmiot moralny,
jakim jest niesprawiedliwe pozbawienie kogos$ zycia (ST, I-11, q. 72, a. 6 co.).

Co wigcej, jak wskazuje analiza §w. Tomasza z Akwinu, mozliwy jest takze
wariant, kiedy nawet dwa przeciwne sobie fizyczne wykonania czynu, czyli in-
nymi stowy dwa przeciwne sobie wzorce behawioralne, majg t¢ samg strukture
intencji i w zwigzku z tym stanowig czyn o tym samym przedmiocie moralnym.
Przyktadowo ten sam moralny przedmiot, jakim jest niesprawiedliwe zabicie
cztowieka, wystepuje zarowno w rozmyslnym dziataniu zabijajacym kogos,
jak 1 w rozmys$Ilnym zaniechaniu mozliwego dziatania ratujagcego zycie. Inny
przyktad to kradziez, ktérej mozna dokonaé przez zabranie komus jego wtasno-
sci lub przez nieoddanie mu tego, co powinno mu si¢ odda¢. Akwinata bowiem
twierdzi, ze dziatanie i zaniechanie stanowig przeciwienstwa pod wzgledem ich
gatunku naturalnego, czyli fizycznego wykonania. Natomiast nie muszg r6z-
ni¢ si¢ od siebie pod wzgledem gatunku moralnego. Skoro gatunki moralne
czyndéw zaleza od ich przedmiotow, to czyny ludzkie o tym samym gatunku
moralnym maja tez ten sam przedmiot. Chociaz wigc dziatanie i zaniechanie
sa dwoma odmiennymi gatunkami naturalnymi, to jednak moga stanowi¢ one
jeden i ten sam gatunek moralny, a w zwiazku z tym maja wowczas ten sam
moralny przedmiot (ST, I-II, q. 72, a. 6; Rhonheimer 2008c, 83 przypis 33).
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8. Niedostrzezenie przez proporcjonalistow witasciwej struktury
intencjonalnosci ludzkiego dziatania

Proporcjonalisci przyjmujac poszerzona koncepcj¢ przedmiotu czynu ludzkie-
go, na ktéry sktada si¢ akt sam w sobie wraz z jego przewidywalnymi skutka-
mi i specyficznymi okolicznosciami, traktujg t¢ ztozong catos¢ jako przedmiot
wyboru. W zwigzku z tym tak rozumianemu, poszerzonemu przedmiotowi do-
piero przypisuja moralng charakterystyke. Dostrzegaja wprawdzie, ze przed-
miot ten jest ztozony, ale te rozne sktadniki poszerzonego przedmiotu sg przez
nich traktowane, jak fizyczne zdarzenia wspottworzace jakis wigkszy stan rze-
czy. Nie dostrzegaja natomiast, ze te sktadniki sg uprzednio poznawane i war-
tosciowane przez rozum, i ze przynajmniej do niektdrych z nich sg skierowa-
ne odrebne akty woli, okreslajace moralnie osobe dziatajaca. Z tego powodu
nie maja one jedynie charakteru przedmoralnego, lecz maja juz jednoznaczny
charakter moralny, niezalezny od charakteru pozostatych elementow sktado-
wych czynu ludzkiego. Jednym z elementéw sktadowych tej wiekszej catosci,
jaka stanowi czyn ludzki, jest dzialanie, ktdre osoba wybiera, aby osiggnaé
zamierzony cel (Rhonheimer 2008c, 80). W encyklice Veritatis splendor Jan
Pawet Il zwrdcit uwagg, ze to wlasnie dziatanie, nie pozostaje jedynie dziata-
niem fizycznym, lecz z racji skierowania ku niemu odrgbnego aktu woli, zwa-
nego wyborem, ma ono charakter intencjonalny i jest wlasciwym przedmio-
tem catego czynu ludzkiego. W ten sposob nawigzujac do analizy ludzkiego
dzialania, dokonanej przez sw. Tomasza z Akwinu, Jan Pawel Il sprecyzowat,
jak nalezy rozumie¢ przedmiot czynu ludzkiego (Jan Pawet I1 1993, 78). Tym
samym 78. numer encykliki Veritatis splendor stat si¢ kluczowa wypowiedzia
Magisterium, zawierajacg doktrynalne okreslenie przedmiotu aktu moralnego.

Proporcjonalisci nie dostrzegaja takiej charakterystyki przedmiotu czynu
ludzkiego, poniewaz analizuja ludzkie dziatanie z perspektywy zewngtrznego
obserwatora, skad traktuje si¢ czyn ludzki jako zdarzenie powodujace okre-
slony stan rzeczy, ztozony z ré6znych konsekwencji, sposrod ktérych jedne sa
godne pozadania, a inne nie. Analizujg wi¢c ludzkie dziatanie pod katem jego
uzasadnionej ,,pozadalnosci”, czy wrecz swego rodzaju racjonalnej optacal-
nosci jego finalnego rezultatu. W zwiazku z tym traktuja ten rezultat jako od-
powiedni badz nieodpowiedni powdd (proporcjonalng lub nieproporcjonalng
racj¢) do podjecia dziatania, a zarazem kryterium jego moralnej ewaluacji.
Tym samym nie dokonujg analizy ludzkiego dziatania z perspektywy osoby
dzialajacej, skad mozna dostrzec pelny zakres tego, co podmiot dziatajacy rze-
czywiscie wybiera i czyni, a co sprawia, ze staje si¢ on moralnie dobrym lub
ztym cztowiekiem (Rhonheimer 2008¢, 76).

Proporcjonalizm nie jest koncepcja dopracowang systematycznie w wy-
razny i konsekwentny sposob. W zwiagzku z tym proporcjonalisci nie zawsze
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zgadzali si¢ z probami systematycznego 1 konsekwentnego ujecia ich pogla-
dow, dokonywanymi z zewnatrz, spoza ich intelektualnego srodowiska (Rhon-
heimer 2008b, 58-59). Tym niemniej celem rzetelnej krytyki jest wskazanie
problematycznych kwestii sktadajacych si¢ na okreslone stanowisko takze
wtedy, kiedy jego zwolennicy ich nie dostrzegaja i prezentuja swoje poglady
w dobrej wierze.

9. Nauczanie Pisma Swietego o czynach wewnetrznie ztych
i absolutnych zakazach moralnych

Koscidt uczy, ze istniejg takie czyny wewnetrznie zte, jak chociazby wspo-
mniane praktyki antykoncepcyjne, czy sztuczna reprodukcja itp., ktore sg prze-
ciwne prawu naturalnemu. Nie sg one natomiast przedmiotem specyficznego,
wyraznego nauczania Pisma Swietego. To zas oznacza, ze ich wewngtrzne zto,
musi by¢ rozpoznawalne za pomoca naturalnego $wiatta rozumu, bez pomo-
cy Objawienia. Nauka o czynach wewnegtrznie ztych i absolutnych zakazach
moralnych w swoich podstawach ma zatem charakter niekonfesyjny. Mozna
ja przedstawia¢ w swietle racji naturalnych i wymagac jej przestrzegania tak-
ze od tych, ktérzy nie podzielaja wraz z katolikami rozumowych przestanek
objawionych. Doswiadczenie jednak uczy, ze wymagajace koncepcje i normy
moralne, mimo iz daja si¢ uzasadni¢ w $wietle racji nieobjawionych, zwy-
kle nie cieszg si¢ bezproblemowa, powszechng akceptacja, na jaka zastuguja
z powodu sity przemawiajacych za nimi argumentéw racjonalnych. Powodem
tego sg rozne egzystencjalne koszty, do ktorych moze prowadzi¢ zycie zgodne
z tymi koncepcjami i normami. W takich przypadkach dodatkowe racje obja-
wione, lezace u podstaw okreslonej nauki, stanowig wazny powod do jej przy-
jecia dla czlowieka wierzacego, uznajagcego Objawienie i jego Boski autorytet.

9.1. Stanowisko proporcjonalistow

Proporcjonalizm jako metoda odkrywania i uzasadniania norm moralnych
miat by¢ propozycja odnowy teologii moralnej, aby bardziej odpowiadata
»potrzebom dialogu i wspolpracy z niekatolikami i niewierzacymi, zwlaszcza
w spoteczenstwach pluralistycznych” (co przyznaje Jan Pawet 11 1993, 74).
A skoro tradycyjna nauka o czynach gatunkowo ztych, zabronionych przez
absolutne zakazy moralne, coraz bardziej okazywala si¢ by¢ zasadniczg trud-
nosciag w propagowaniu atrakcyjnosci chrzescijanstwa, to proporcjonalisci
usitowali ja podwazy¢. Poniewaz katolicka, teologiczna tradycja moralna
wskazywala nie tylko na naturalne podstawy tej nauki, ale takze na jej biblijne
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zrédta, proporcjonalisci, ktorzy byli przeciez teologami katolickimi, starali si¢
uzasadnia¢ swoje rewizjonistyczne podejscie nie tylko na gruncie naturalnych
argumentow rozumowych, ale takze na gruncie Pisma Swi@tego.

Jak wspomniano powyzej, proporcjonalisci odpierali zarzut, ze ich metoda
jest odmiang konsekwencjalizmu. W zwigzku z tym, najprawdopodobniej nie
widzieliby sprzecznosci pomi¢dzy proporcjonalizmem, a ogdlnymi wypowie-
dziami Biblii, przeciwnymi logice konsekwencjalitycznej, ktére zakazywaty
czynienia zla, aby w ten sposob uzyskac, czy zachowac jakies dobro (Rz 3,8;
Mk 8,36). Zreszta takie wypowiedzi mozna by réwniez interpretowac jako
ogblne zakazy powodowania jedynie zta moralnego, a nie przedmoralnego
(Mt 5,29-30).

Dla wlasciwego rozumienia pism natchnionych istotne znaczenie ma zywa
tradycja ich interpretacji w Kosciele pod przewodnictwem Urzedu Nauczy-
cielskiego. W zwiazku z tym okazalo si¢, ze obrona stanowiska rewizjonistow
wymagala szerszego zerwania z tradycja, niz z pozoru mogtoby si¢ wydawac.
Bowiem, aby uzasadni¢ brak sprzecznosci swoich tez z Objawieniem, propor-
cjonalisci usitowali rozbi¢ wzajemne powigzanie zrodet refleksji teologicznej,
jakimi sa Pismo Swicte, Tradycja i Magisterium, o ktérym to powiazaniu uczy
Sobdr Watykanski II w Konstytucji o Objawieniu Bozym Dei Verbum'®. Na
podstawie wicc whasnych interpretacji wypowiedzi Pisma Swietego, odizolo-
wanych od wielowiekowej tradycji rozumienia tych wypowiedzi w Kosciele
pod przewodnictwem Magisterium, rewizjonisci usitowali przekonywacé, ze
Biblia nie potwierdza nauki o czynach wewng¢trznie ztych i o zakazach moral-
nych niedopuszczajacych wyjatkdw. Szczegdlnym uznaniem cieszyt si¢ wsrod
nich poglad, wedlug ktérego normy moralne, zawarte w nauczaniu Pisma
Swietego, sa uksztattowane historycznie i kulturowo. Wedhug takiego podej-
Scia, absolutny charakter tych norm oznacza, ze pozostawaly one obiektywne
w okreslonej kulturze i danym okresie historycznym. Zdaniem rewizjonistow
absolutnosci zadnych norm nie nalezy wigc rozumie¢ w taki sposdb, jakoby
byty to normy niezmienne i uniwersalne, wigzace w sumieniu ludzi wszyst-
kich kultur i wszystkich okreséw historycznych. Nakazujac lub zakazujac
pewnych dziatan, normy te (np. zakaz rozwodéw) chronig okreslone ideaty
charakterystyczne dla konkretnej kultury i epoki (np. nierozerwalne, mono-
gamiczne matzenstwo). Z uwagi jednak na nadobowigzkowy charakter ide-

10 Zadanie (...) autentycznego wyjasniania Stowa Bozego, spisanego badZ przekazanego
w Tradycji, zostato powierzone samemu tylko zywemu Urzedowi Nauczycielskiemu Kosciola, kto-
ry autorytatywnie dziala w imieniu Jezusa Chrystusa. (...) Jest wigc oczywiste, ze swigta Tradycja,
Pismo Swiete i Urzad Nauczycielski Kosciota, wedlug madrego Bozego postanowienia tak scisle
tacza si¢ ze sobg i zespalaja, ze jedno bez pozostatych nie moze istnie¢, a wszystkie razem, kazde
na swoj sposob, pod wplywem jednego Ducha Swictego skutecznie przyczyniaja sie¢ do zbawienia
dusz” (Sobdr Watykanski I1. 1965a, 10).
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atu oraz jego uwarunkowania kulturowe i historyczne, normy te nie determi-
nujg uniwersalnych i niezmiennych wzorcow postgpowania obowigzujacych
wszystkich bez wyjatku. Zgodnie z takim podej$ciem, zasada szczegdtowe;j
interpretacji tak rozumianych norm moralnych w konkretnej kulturze i okresie
historycznym pochodzi spoza Pisma Swictego, a wigc nie ma charakteru obja-
wionego (Fuchs 1979; zob. takze Deidun 1984).

9.2. Krytyka stanowiska proporcjonalistow

Stosunek proporcjonalistow do norm moralnych, zawartych w Pimie Swie-
tym, spotkat si¢ jednak z krytyczna, teologiczng odpowiedzia. Przede wszyst-
kim zarzucano im brak dowoddéw egzegetycznych na poparcie gloszonych
przez nich tez, ktére w zwigzku z tym nie stanowig rzetelnie uzasadnionych
twierdzen, okreslajacych stan tego, czego rzeczywiscie uczy Pismo Swiete.
Zatozenia, na jakich oparta jest interpretacja, uznana przez wielu proporcjo-
nalistow, same pochodza spoza Pisma Swigtego. To powoduje, ze wspomnia-
na interpretacja generuje dalsze trudnosci w odczytywaniu innych tekstow
natchnionych oraz pozostaje w sprzecznosci z wielowiekowa, zywa tradycja
ich rozumienia w Kosciele. Przyktadowo gdyby uznaé, ze nauczanie Jezusa
o malzenstwie stanowi jedynie nadobowigzkowy ideat, to taki ideat mogl-
by by¢ chroniony wzglednym zakazem rozwoddw, adresowanym jedynie do
tych, ktérych pocigga realizacja ideatu. Nie wszystkie jednak zwigzki mu-
siatyby wdraza¢ ten ideal w zycie, dlatego tez zakaz rozwoddéw nie miatby
wowczas charakteru uniwersalnego i nie wigzatby w sumieniu ludzi wszyst-
kich kultur, 1 wszystkich okreséw historycznych. Jednak taka interpretacja nie
tylko bylaby sprzeczna z wielowiekowa tradycjg rozumienia tego nauczania
w Kosciele, ale takze powodowatoby, ze wylaczenie przez Jezusa z tego za-
kazu przypadku, okreslanego w Ewangelii Mateuszowej jako nierzad — por-
neia (Mt 5,32; 19,9), byloby wowczas bezprzedmiotowe. Po co bowiem Jezus
miatby precyzyjnie dookresla¢ tres¢ normy, ktéra ze swej natury nie bylaby
uniwersalna 1 niezmienna, lecz dopuszczalaby rézne wyjatki (Grisez 1985,
186-192)? Poza tym skoro Jezus przyszedl na $wiat, aby objawi¢ ludziom
co maja czynic, a czego si¢ wystrzegac¢, aby osiggna¢ zbawienie, to dlaczego
miatby w tym celu glosi¢ idealy i normy o wartosci jedynie kulturowej i histo-
rycznej? Z uwagi wigc na to, ze sposob postgpowania prowadzacy do zbawie-
nia i uczace o nim Objawienie majg warto$¢ ponadczasowsq i transkulturowa,
to taka sama warto$¢ maja tez objawione normy moralne, ktére chronig ten
sposob postepowania i zakazuja tego, co jest z nim sprzeczne.

Oprécz norm moralnych Pismo Swiete przekazuje takze normy dyscypli-
narne (prawne) dotyczace np. porzadku zycia we wspdlnotach (np. 1 Kor 5;
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6,1-7; 11; 1 Tm 2,8-15). Takie normy, cho¢ zwykle odzwierciedlaja w jakimis
zakresie prawo moralne, to jednak w swoich konkretnych sformutowaniach
mogg zawiera¢ takze elementy majace jedynie charakter kulturowy i histo-
ryczny. Kontekst catosci wypowiedzi, w jakich wyrazone sa te normy, po-
zwala je odrozni¢ od absolutnych norm moralnych. Przyktadowo zakaz za-
bojstwa, cudzotdstwa, aktow homoseksualnych, kradziezy, oszustwa, itp. nie
moze mie¢ charakteru jedynie dyscyplinarnego, skoro sa to czyny, ktorych
popetnianie uniemozliwia odziedziczenie krdlestwa Bozego (por. Rz 1,29-32;
1 Kor 6,9-10; Ga 5,19-21). Dlatego tradycyjnie interpretowano takie zakazy
jako uniwersalne i niezmienne, a czyny przez nie zabronione jako wewngtrz-
nie zte, co znajduje swoje potwierdzenie takze w nauczaniu Magisterium (Jan
Pawet II 1993, 81).

Jan Pawel 1l w encyklice Veritatis splendor nie wdaje si¢ w polemikeg
z interpretacja Biblii, dokonang przez teologow rewizjonistow. Najwyrazniej
swiadom swojej roli w sprawowaniu Urzedu Nauczycielskiego Kosciola, kto-
ry ma wyltaczng kompetencje autentycznej interpretacji Stowa Bozego (So-
bér Watykanski 11 1965a, 10), papiez poprzestaje jedynie na nawigzaniu do
niektorych wypowiedzi Pisma Swigtego i na potwierdzeniu, ze stanowig one
objawione zrodto nauki o czynach wewnetrznie ztych i absolutnych, uniwer-
salnych, 1 niezmiennych zakazach moralnych (por. np. Jan Pawet 11 1993, 81,
91,97, 100).

Pismo Swicte nie postuguje si¢ rzecz jasna precyzyjna, specjalistyczna
terminologiag wypracowang w teoriach moralnosci w pdzniejszym czasie. Nie
znajdziemy wigc w Biblii okreslen takich, jak: ,,czyn wewngtrznie zty”, czy
»absolutny, uniwersalny i niezmienny zakaz moralny” itp. Nie oznacza to jed-
nak, ze Biblia nie uczy o tym, co kryje si¢ pod tymi okresleniami. Oprocz
wspomnianych powyzej fragmentdw, gdzie wyraznie wymienia si¢ z nazwy
gatunki grzechdw uniemozliwiajacych odziedziczenie krolestwa Bozego
(Rz 1,29-32; 1 Kor 6,9-10; Ga 5,19-21), mozna zastanawia¢ si¢, czy juz samo
wymienianie nazw ztych czynow, nie okresla ich gatunkéw i tym samym nie
oznacza czynow gatunkowo ztych (np. 1 Kor 5,9-13; 2 Kor 12,21). Skoro
ludzkie dziatanie ma charakter intencjonalny i wewngtrznie zte wybory czy-
nig zlg wolg tego, kto je podejmuje, to ilustracjg tego moze by¢ wypowiedz
Jezusa o grzechach, ktére wyptywaja z wnetrza cztowieka i dlatego czynia go
nieczystym, a nie dlatego ze powoduja niepozadany stan rzeczy w zewngtrz-
nym $wiecie (Mt 15,10-20; Mk 7,20-23). Jezus zresztg takze w inny sposob
podkreslat role intencjonalnego charakteru ludzkiego dziatania, dostrzegalne-
go z wewngtrznej perspektywy osoby dziatajacej, czego jaskrawym wyrazem
jest chociazby Jezusowa krytyka obtudy, nastawionej jedynie na wywotanie
korzystnego efektu zewnetrznego (np. Mt 5,28; Mt 23,25-27; Mk 12,41-44).
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9.3. Biblijne przyktady meczenstwa jako swiadectwa wiernosci absolutnym,
moralnym zakazom popefniania czynéw wewnetrznie ztych

Niektore fragmenty Biblii nie formutujg wprawdzie wprost absolutnego zaka-
zu wewnetrznie zlego postepowania, ale najwyrazniej zaktadaja taki charakter
zakazu 1 takg natur¢ objetych nim czynow ludzkich, gdyz bez tych zalozen
teksty te bylyby kompletnie niezrozumiate. Przyktadowo Pismo Swiete stawi
czyny osob nie godzacych si¢ na moralne kompromisy i w przypadku kon-
fliktu pomiedzy przestrzeganiem zakazu ztego czynu, a zachowaniem zycia,
wolgacych raczej ponies¢ $mieré, niz naruszy¢ zakaz i popehic¢ zty czyn. Gdy-
by w takim trudnym potozeniu, w celu zachowania zycia lub ochrony jakichs
innych wielkich dobr, byto moralnie dopuszczalne popetnienie czynu, ktory
w innych okolicznosciach pozostawalby moralnie zty i zakazany, to ozna-
czatoby, ze nie jest to czyn wewngtrznie zty, a obejmujacy go zakaz nie ma
charakteru absolutnego. Poswigcenie zycia w takich przypadkach bytoby nie-
potrzebne 1 wowczas nie bytoby przedstawiane w Biblii jako uczynek chwa-
lebny. Tymczasem pochwata bezkompromisowego przestrzegania niektorych
zakazow zakltada, ze najwyrazniej muszg mie¢ one charakter absolutny, uni-
wersalny 1 niezmienny, a czyny, ktorych zakazuja, musza by¢ wewnetrznie zte.

Wydaje si¢ jednak, Zze nie wszystkie biblijne opisy megczenstwa, stanowig-
cego najwyzsza forme bezkompromisowej postawy wobec zta, moga shuzy¢
jako dobitny dowod sprzecznosci metody proporcjonalistycznej z nauka Pi-
sma Swictego. Jak wspomniano powyzej, proporcjonalisci uznawali obiek-
tywne kryterium dobra. Nie podwazali zatem, ze Bog jest dobrem najwyzszym
1 ostatecznym celem. W zwiazku z tym, postugujac si¢ nawet proporcjoanli-
styczng metoda oceny czyndéw ludzkich, trudno bytoby chyba wyobrazi¢ sobie
takg proporcjonalng racje, ktora uzasadniataby rozmyslne wyparcie si¢ Boga
czy bluznierstwo (Fuchs 1979, 132 przypis 1). Skoro Bog jest najwyzszym do-
brem i celem ostatecznym ludzkiego zycia, to pragnienie ocalenia zycia docze-
snego nie stanowi proporcjonalnej racji, uzasadniajacej odrzucenie zrédta zy-
cia wiecznego, jakim jest Bog. Z tego powodu niektdrzy proporcjonalisci byli
takze zwolennikami takiej teorii opcji fundamentalnej, wedlug ktorej jedynie
dobrowolne zerwanie z Bogiem byloby grzechem $miertelnym, podczas gdy
inne czyny, ocenione nawet metoda proporcjonalistyczng jako moralnie zle,
mogtyby by¢ najwyzej grzechami cigzkimi, ale nie bytyby grzechami $mier-
telnymi (np. Fuchs 1974, 96-115)!!. Takie stanowisko proporcjonalistow spra-

I Magisterium okresla jako sprzeczna z doktryng katolicka taka teori¢ opcji fundamentalnej,
ktéra podkreslajac moralng doniosto$¢ wyboru podstawowego (transcendentalnego), relatywizuje
jednoczesnie moralne znaczenie wybordw kategorialnych, czyli konkretnych uczynkéw i dodat-
kowo wprowadza trdjpodzial grzechdw na lekkie, cigzkie i $miertelne (Kongregacja Nauki Wiary
1976a, 10; Jan Pawet 11 1984, 17; Jan Pawet I1 1993, 65-70).
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wia, ze trudno chyba byloby im uznac¢ biblijne opisy meczenstwa w obronie
wiary, za ewidentny dowod sprzecznosci metody proporcjonalistycznej z bi-
blijnym wymaganiem bezkompromisowej wiernosci Bogu. Powolywanie si¢
przez papieza na biblijne §wiadectwo meczennikow za wiare (np. Dz 6,8-7,60;
Dz 12,1-2; Ap 13,7-10; Jan Pawetl II 1993, 91), jest z pewnoscia stusznym
powodem do ukazania sprzecznosci z nauka Pisma Swigtego konsekwencjali-
zmu, utylitaryzmu czy pragmatyzmu, pozbawionych odniesienia do prawdzi-
wego celu ostatecznego. Tego jednak nie mozna zarzuci¢ proporcjonalistom.

Mimo to wsrdd biblijnych przyktadow chwalebnej, bezkompromisowe;j
postawy wobez zta, przywotywanych przez papieza, znajdujg si¢ takze ta-
kie, ktore w sposob bardziej czytelny dotyczg proporcjonalizmu i ujawniaja
jego sprzecznos$¢ z nauka Pisma Swietego. Chodzi mianowicie o przyktady
gotowosci oddania zycia nie tyle bezposrednio za Boga i wiare, co raczej za
ocalenie moralnej prawosci i ustrzezenie si¢ od przyzwolenia na czyny zte
w kazdych okolicznos$ciach, nawet wtedy, kiedy przyzwolenie na nie bytoby
jedynym sposobem uniknigcia $§mierci. Wymownym przyktadem takich po-
staw jest opowies¢ o Zuzannie i 0 mg¢ezenstwie Jana Chrzciciela (Dn 13,22-23;
Mk 6,17-29; Jan Pawel II 1993, 91). Rzecz jasna nawet w takich przypadkach
Bdg pozostaje najwyzszym motywem i uzasadnieniem takiej bezkompromi-
sowej postawy oraz zrodtem sity wobec grozacego niebezpieczenstwa utraty
zycia, wolnosci, czy innych dobr. Ten kto oddaje zycie za wierno$¢ prawu Bo-
zemu, tym samym posrednio oddaje takze zycie za wiernos¢ samemu Bogu.
Biblijni bohaterowie, znajdujacy si¢ w tak cigzkim potozeniu, nie byli jednak
zmuszani do bezposredniego wyparcia si¢ Boga, lecz do akceptacji zta, aby
uchroni¢ si¢ przed przykrymi konsekwencjami. Przyktady ich heroicznego
sprzeciwu sa czytelnym dowodem na to, ze Pismo Swigte uczy takze o takich
ztych czynach ludzkich, ktore chociaz nie polegaja na bezposrednim odrzuce-
niu Boga, to jednak sg zte zawsze i w kazdych okolicznos$ciach, i z tego powo-
du nie mogg by¢ popetiane, nawet wtedy, kiedy bylyby jedynym sposobem
ocalenia zycia.

10. Wptyw, jaki spor o intrinsece malum wywiera na zycie moralne
i koncepcje moralnosci

Spor o czyny wewngtrznie zle, zabronione absolutnymi zakazami moralny-
mi, nie dotyczy jakiegos mato waznego szczegotu, nie majacego wickszego
wptywu na doktryne moralng Kosciota. Ten spor ma charakter fundamentalny.
Jest to spér pomiedzy odmiennymi koncepcjami przedmiotu czynu ludzkiego
— a co za tym idzie — spor pomiedzy odmiennymi teoriami ludzkiego dziatania
1 odmiennymi teoriami moralnosci. Spor o czyny wewnetrznie zte wywodzi
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si¢ z pewnego pomylenia porzadkow, w ktérych sytuuja sie ludzkie aktyw-
nosci, a odrzucenie nauki o czynach wewngetrznie zlych umacnia dalsze my-
lenie tych porzadkow. Mianowicie, chodzi o pomylenie moralnego porzadku
dzialania (agere) z technicznym porzadkiem wytwarzania (facere), roztropno-
sci (prudentia) ze sztuka (ars), bycia dobrym cztowiekiem z byciem dobrym,
kreatywnym 1 skutecznym menadzerem wtlasnego zycia (Rhonheimer 2008a,
20, 22-24; Rhonheimer 2008b, 50; Rhonheimer 2008c, 89-91; Pinckaers 2005,
253-257). Ci, ktérzy odrzucaja nauke o czynach wewngetrznie ztych, zabro-
nionych absolutnymi zakazami moralnymi, nie dostrzegaja, ze przez swoje
wybory cztowiek nie tylko ksztaltuje zewnetrzny $wiat, ale przede wszystkim
ksztattuje samego siebie, stajac si¢ moralnie dobrym lub ztym cztowiekiem.
Popetiajac moralnie zte czyny cztowiek moze w réznej mierze szkodzi¢ in-
nym ludziom, ale zawsze szkodzi wowczas przede wszystkim samemu so-
bie (Sobor Watykanski IT 1965b, 27). Nauka o czynach wewnetrznie ztych,
ktorych absolutnie nie wolno popehiac, jest zatem naukg o tym, co zawsze
1 w kazdych okolicznosciach szkodzi dobru cztowieka. Tym samym jest to na-
uka bronigca ludzkiej godnosci i prawdy o cztowieku (Jan Pawet 11 1993, 83).
Jesli celem moralnosci jest spetnienie i szczg$cie czlowieka, to zte czyny unie-
mozliwiajg osiggnigcie tego celu przede wszystkim temu, kto jest ich spraw-
ca. Odrzucenie nauki o czynach wewnetrznie ztych, moze wprawdzie uwolnié¢
cztowieka od egzystencjalnych kosztéw wigzacych si¢ z jej przestrzeganiem
oraz ulatwi¢ usprawiedliwianie si¢ i uwalnianie od poczucia winy, jednak nie
przyczyni si¢ do osobistego szczgscia (zapoczatkowanego lub dopetnionego)
ptynacego z moralnej prawosci.

Jesli nie ma czynéw wewngtrznie ztych, czyli ztych ze swego gatunku, ze
swej natury, bo dla moralnej jakosci aktu istotne znaczenie ma niepowtarzalna
konfiguracja jednostkowych okolicznosci, zmieniajacych si¢ z przypadku na
przypadek, to znaczy, ze nie ma moralnych gatunkow czyndéw i akty ludzkie
nie majg swoich natur. Takie podejscie jest jakim$ przejawem nominalizmu
(Miiller 1 Kampowski 2022; Pinckaers 2005, 252-253), wedlug ktorego ,,ga-
tunek”, ,,natura”, to pojecia ogolne, bedace tylko nazwami nie odnoszacymi
si¢ do zadnego fundamentu w rzeczywistosci. W zwigzku z tym pojawia si¢
pytanie: jak w takim przypadku miataby przebiega¢ refleksja moralna, bazu-
jaca przeciez na jakichs$ uniwersalnych kategoriach, koncepcjach, prawidtach
inormach? Czy wowczas w ogdle mozliwa bytaby taka refleksja moralna, kto-
ra miataby charakter naukowy?

Moralne zycie chrzescijanina polega na nasladowaniu Chrystusa. Rela-
cja osobowa z Chrystusem, ma niewatpliwie takze charakter egzystencjalny,
wzbogacony ludzka uczuciowoscig 1 spontanicznoscia. W zwigzku z tym moze
si¢ wydawac, ze sztywny system nakazoéw i zakazdéw, a zwlaszcza tych ab-
solutnych, wskazujacych na istnienie kategorii czynow zabronionych zawsze
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1 w kazdych okolicznosciach, wprowadza w te relacje jaki$ rodzaj nieufnosci,
przestrogi i Igku. Z tego powodu niektdrzy praktycznie odrzucaja nauke o czy-
nach wewngtrznie ztych, myslac, ze nie jest ona wymagana, a nawet moze
okazac¢ si¢ szkodliwa dla rozwoju ich przyjazni z Jezusem. Tymczasem kazda
przyjazn ksztattuje si¢ przeciez na okreslonych warunkach i zadna prawdziwa
przyjazn nie moze wymagac akceptacji dla zta. Jezus sam wskazywat, ze przy-
jazn z Nim polega na przestrzeganiu Jego przykazan (por. J 15,14). Wpraw-
dzie autentyczne nasladowanie Chrystusa urzeczywistnia poziom doskonato-
$ci wykraczajacy ponad ten, gwarantowany przez samo tylko zachowywanie
przykazan (por. Mt 19,16-21), jednak ich zachowywanie jest koniecznym
warunkiem tego nasladowania. Jezus przestrzega, ze nie kazdy, kto nazywa
Go Panem i mocg Jego Imienia postugiwal nadzwyczajnymi charyzmatami,
wejdzie do krdlestwa niebieskiego. Osoby odrzucajace nauke o czynach we-
wngetrznie ztych 1 w ten sposob naruszajace Boze przykazania, moga przezy¢
glebokie rozczarowanie, gdyz moze okazaé sig, ze sa adresatami nastepujacej,
surowej wypowiedzi samego Jezusa: ,,Nigdy was nie znatem. Odejdzcie ode
Mnie wy, ktorzy dopuszczacie si¢ nieprawosci!” (Mt 7,21-23).

Rezygnacja z nauczania o czynach wewnetrznie zlych oznaczataby zerwa-
nie z tym, co do tej pory nauczano w Kosciele niezmiennie jako prawd¢ moral-
ng. Takie zerwanie za$ mialoby powazne konsekwencje dla calego Kosciota:
oznaczaloby mianowicie, ze Urzad Nauczycielski Kosciota przez dwadziescia
wiekow istnienia chrzescijanstwa, wprowadzal wiernych w btad i okreslat jako
grzechy takze takie czyny, ktore nimi nie byly. Taka dyskredytacja Urzgdu Na-
uczycielskiego Ko$ciota podwazataby asystencje Ducha Swigtego w Kosciele
w dziedzinie nauczania dotyczacego moralnosci. Skoro zas porzadek moralny
jest scisle powigzany z porzadkiem zbawienia (2 Kor 5,10; Sobér Watykan-
ski I 1964, 16; 1965a, 7; Jan Pawel 11 1993, 3, 12, 37, 72, 73), to nieprawdzi-
we nauczanie moralne wprowadzaloby wiernych takze w btad odnosnie tego,
co maja czynié, aby osiggnac zycie wieczne (Mt 19, 16-21). Czym wdwczas
bytby Kosciot i do czego jeszcze bylby ludziom potrzebny? Czy nie nadawal-
by sie juz tylko ,,na wyrzucenie i podeptanie przez ludzi” (Mt 5,13)?

Spér o czyny wewngetrznie zte i o absolutne zakazy moralne, jak wszystkie
spory doktrynalne, moze mie¢ jednak takze jaki$§ pozytywny wptyw, prowoku-
jac do odnowy i poglebienia rozumienia moralnego nauczania Kosciota. Pro-
porcjonalizm, jako nieplanowany, kontrowersyjny skutek fizykalistycznego
1 naturalistycznego podejscia kazuistow, moze si¢ takze posrednio przyczynic¢
do krytycznej reewaluacji tradycji 1 do odrzucenia nagromadzonych w niej nie-
doskonatos$ci, zaciemniajacych rzetelng nauke. Tradycyjna doktryna o czynach
wewnetrznie ztych z czasem podlega pewnemu rozwojowi mi¢dzy innymi pod
wpltywem teologicznych debat, dotyczacych ludzkiego dziatania i réznych
jego przypadkow, generujacych trudnosci moralnej oceny. Koscidt z czasem
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coraz bardziej precyzyjnie rozumie na czym polega wewnetrzne zto okreslo-
nych czynéw i ktore przypadki, pomimo fizycznego, zewnetrznego podobien-
stwa, nie moga by¢ kwalifikowane jako intrinsece malum, stad pozostaja mo-
ralnie dopuszczalne'?. Jak pokazuje przyktad adhortacji apostolskiej Amoris
letitia proces ten miewa czasami swoje historyczne meandry i zawirowania,
przysparzajac trudnosci w poszukiwaniu wspolnego, spojnego przestania wy-
faniajacego si¢ z poszczegdlnych wypowiedzi Magisterium. Nie oznacza to
wszakze, aby wypowiedzi te mogly sobie przeczy¢ i aby najnowsze mogtly
odwotywacé to, czego w dziedzinie wiary i moralnosci nauczaly poprzednie!'.

Zakonczenie

Skoro czyn wewnetrznie zty to taki akt ludzki, ktéry ze swej natury jest mo-
ralnie zly, a wigc zly zawsze 1 w kazdych okolicznosciach, to znaczy, ze ze
swej natury jest on naganny i godny potepienia zawsze, i w kazdych okolicz-
nosciach. Konsekwencja tej charakterystyki czynu wewnetrznie ztego jest to,
ze jego sprawca zawsze z jego powodu staje si¢ w jakiej$ mierze zlym czto-
wiekiem, zacigga win¢ i w zwigzku z tym okrywa si¢ niestawa. Nie wszystkie
szkodliwe skutki takich czynow daja si¢ naprawi¢ za pomocg ludzkich wy-
sitkow, nie zawsze bowiem mozna w sposob naturalny zado$éuczyni¢ i od-
pokutowac za popetnione zto. Tym samym, zaleznie od ci¢zaru zta, sprawca
takich czyndw staje si¢ godny napi¢tnowania, czy wrecz potgpienia, o ile nie
uwolni go od tego Bog, majacy witadze przebaczania grzechow i przywraca-
nia stanu usprawiedliwienia. Jednak nie wszyscy ludzie uznajg istnienie Boga,
czy jakiej$ innej, podobnej, wyzszej instancji posiadajacej wtadze odpuszcza-
nia win, gdyz instancja ta i odniesienie do niej s3 zwykle postrzegane w kate-
goriach religijnych, ktore nie wszyscy przyjmuja w swoim $wiatopogladzie
czy w filozoficznej teorii moralnej. Przyjmowanie za$ koncepcji czyndéw we-
wngetrznie ztych, powodujacych wing, w polaczeniu z brakiem perspektywy
wymazywania win, powodowatoby bardzo pesymistyczng wizje moralnosci.
Aby tego unikna¢ korzystnym rozwigzaniem w takim przypadku jawi si¢ usu-
nigcie nauki o czynach wewnetrznie ztych i o zabraniajacych ich popetniania
absolutnych zakazach moralnych.

12 Wydaje sig, ze ilustracjg takiego rozwoju sa orzeczenia Kongregacji Nauki Wiary, dotyczace
wewnetrznego zta praktyk antykoncepcyjnych i sterylizacji (Kongregacja Nauki Wiary 1976b, 738-
-740; Kongregacja Nauki Wiary 1994, 820-821; Kongregacja Nauki Wiary 2019, 59-61. Zob. takze
komentarz: Plich 2019, 77-80).

13 Papiez Franciszek w adhortacji apostolskiej Amoris letitia nie odwotat nauki o czynach we-
wnetrznie ztych i absolutnych zakazach moralnych, chociaz podjat probe jej legalistycznej neutrali-
zacji (Plich 2018, 89-123).
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Odrzucanie koncepcji czynow wewnetrznie ztych moze by¢ zatem pewna
reakcjg na taka jej prezentacje i odbidr, ktory nie daje cztowiekowi nadziei
na sprostanie jej wymaganiom oraz na wymazanie winy spowodowanej taki-
mi czynami. Jaka bowiem racja przemawiataby za akceptacja rygorystycznej
koncepcji moralnosci, wprawiajacej ludzi w poczucie winy i nie ukazujacej im
drogi wyjscia z tego przykrego stanu? Czyz nie jest rzecza zrozumiala, przy-
najmniej psychologicznie, ze ludzie bronig si¢ przed frustrujaca ich koncepcja
etyczng, ktdra sitg swoich zatozen i logicznych wywodow przekonuje przede
wszystkim o ich moralnej winie, nie dajac nadziei na jej wymazanie?

Z pewnoscia jednak chrzescijanska nauka moralna pod tym wzgledem jest
odmienna, jesli nie wyjatkowa. Dokonujac pewnej retorycznej personifikacji
chrzescijanskiej nauki moralnej, warto zauwazy¢, iz niejako moze ona pozwo-
li¢ sobie na gloszenie trudnej prawdy o czynach wewnetrznie ztych, poniewaz
jednoczesnie zawiera w sobie koncepcje Bozej taski i mitosierdzia, ktorych
przejawem jest odpuszczenie grzechdw i1 darowanie win oraz inspiracja do na-
wrocenia. Przebaczenie i nawrdcenie umozliwione przez taske i mitosierdzie
Boga sprawiaja, ze grzesznik zostaje uwolniony od potepienia, na jakie zastu-
giwal z powodu swoich zlych czynéw. Nie negujac koniecznosci mozliwego
osobistego zados¢uczynienia za popelnione zto, Boza taska i mitosierdzie sta-
nowig dla cztowieka wazny bodziec do przemiany, do zmagania si¢ o moralna
prawos¢ i do zerwania z grzesznym sposobem zycia. Milosierdzie Boze i taska
sprawiaja, ze nauka o czynach wewnetrznie ztych nie brzmi jak bezapelacyj-
ny wyrok skazujacy dla tych, ktoérzy z powodu grzesznych sktonnosci upadiej
natury nie potrafig tej nauce catkowicie sprosta¢. Dzigki tasce i mitosierdziu
z godnoscig mozna stawi¢ czota prawdzie o czynach wewngtrznie ztych, jed-
nak nie przez wysiltki zmierzajace do jej eliminacji, lecz przez wspotprace
z samym Bogiem, wspierajacym cztowieka w trudzie nawrdcenia.

Dla wiasciwej recepcji nauki o czynach wewnetrznie ztych i absolutnych
zakazach moralnych nie wystarczy ograniczac¢ si¢ jedynie do jej gtoszenia i pigt-
nowana pogladow jej przeciwnych. Jan Pawet II zwraca uwagg na to, ze w mo-
ralnym zyciu chrzescijan nauka ta funkcjonuje wtasciwie w potaczniu z uka-
zywaniem urzekajacego blasku prawdy, ktora jest sam Jezus Chrystus. Jezus
pozwala cztowiekowi zrozumie¢ jego powotanie do wolnosci w postuszenstwie
prawu Bozemu. Duch Swicty zas sprawia, ze prawo Boze zapisane w sercu
czlowieka, jest przezywane jako prawo wolnosci (Jan Pawet 11 1993, 83).
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Abstract: The subject of the analysis is the concept of time preference of the Flemish
Jesuit and moral theologian Leonard Lessius §J (11623), who lived and worked in Europe
during the period of great changes caused by the Protestant Revolution. Usury was still
prohibited, but canon law no longer applied to everyone. The aim of the study is to dem-
onstrate that referring to natural law helps to understand human behaviour in the eco-
nomic sphere and does not contradict God’s revelation. The point of reference is the Aus-
trian school of economics because Lessius’s discoveries heralded the understanding of the
phenomenon of time preference, which later allowed representatives of this school to
explain the nature of interest and usury finally. The analysis of the thought of the Flemish
Jesuit leads to the conclusion that there is a natural order of things in the world that can
be discovered with the natural light of reason infused by God.

Keywords: Austrian school of economics; discount; late scholastics; time preference;
natural law; money; percentage; usury

Abstrakt: Przedmiotem analizy jest pojecie preferencji czasowej u flamandzkiego jezuity
i teologa moralisty, Leonarda Lessiusa S) (11623), ktéry zyt i pracowat w Europie w okre-
sie wielkich przemian, wywotanych rewolucjg protestancka. Lichwa byta nadal zakazana,
ale prawo kanoniczne nie obowiazywato juz wszystkich. Celem opracowania jest wyka-
zanie, ze odwotywanie sie¢ do prawa naturalnego pomaga zrozumie¢ zachowania czfo-
wieka w sferze gospodarczej i nie stoi w sprzecznosci z objawieniem Bozym. Punktem
odniesienia jest austriacka szkota ekonomii, gdyz odkrycia Lessiusa zwiastowaty zrozu-
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mienie zjawiska preferencji czasowej, co pozwolito pdzniej przedstawicielom tej szkoty

ostatecznie wyjasni¢ nature odsetek i lichwy. Analiza mysli flamandzkiego jezuity prowadzi

do wniosku, ze w $wiecie istnieje naturalny porzadek rzeczy, ktéry mozna odkry¢ przy

naturalnym $wietle rozumu wlanym przez Boga.

Stowa kluczowe: austriacka szkota ekonomii; dyskonto; lichwa; pieniadz; prawo natural-
ne; preferencja czasowa; procent; pozni scholastycy

Wstep

Leonard Lessius SJ (1554-1623) byt jednym z najwazniejszych myslicieli je-
zuickich XVII wieku. Pochodzacy z Antwerpii jezuita ukonczyt studia teolo-
giczne w Rzymie, a nastgpnie rozpoczat nauczanie na uniwersytecie w Leu-
ven, w Niderlandach. Lessius pisal dzieta z teologii i duchowosci, ale jego
traktat ekonomiczny z 1605 roku De iustitia et iure' jest prawdopodobnie naj-
bardziej wptywowa jego praca.

Od czasow austriackiego ekonomisty Josepha Schumpetera (71950), ktory
zauwazyl, ze pdznoscholastyczna mys$l ekonomiczna dziatania rynkowe anali-
zowala w oparciu o zatozenia prawa naturalnego, historycy mysli ekonomicz-
nej coraz czesciej siegaja dzisiaj do ich ekonomicznych traktatow (Schum-
peter 1972, 111). Tym bardziej siega¢ powinni do nich teologowie moralisci.
Celem niniejszego artykutu jest analiza pojgcia preferencji czasowej u fla-
mandzkiego jezuity i ukazanie ponadczasowej aktualnosci odniesienia do pra-
wa naturalnego na przyktadzie jego analizy moralno-ekonomicznej. Badanie
ludzkiego zachowania w sferze ekonomicznej pozwolito flamandzkiemu jezu-
icie na odkrycie uniwersalnych praw rzadzacych rynkiem, czyli praw danych
cztowiekowi przez Boga w akcie stworzenia®. Starsi scholastycy uwazali, ze
umowy z heretykami nie byly wiazace, ale Lessius byt odmiennego zdania.
Stanat takze w obronie chrzescijanskich bankierdw oraz kupcow, ktorzy tylko
pozornie dopuszczali si¢ lichwy, bioragc udziat w wymianie pieni¢gdzy na giet-
dzie. Jego sposob rozumowania jest zapowiedzig zrozumienia zjawiska pre-
ferencji czasowej, ktora dopiero pod koniec XIX wieku pozwolita wyjasnic¢
natur¢ procentu.

! Podstawg tekstowg pracy redakcyjnej Decocka byto wydanie De iustitia et iure z 1621 roku,
przez Plantina-Moretusa w Antwerpii. Byto ono ostatnim wydaniem, ktére ukazato si¢ za jego zycia.
Na jezyk angielski zostala przettumaczona ksigga druga ,,O sprawiedliwosci”, rozdziat 21. ,,0 kup-
nie i sprzedazy” (Decock 2007, 438-439).

2 Prawo naturalne wedtug Jana Pawta Il nie jest ,,niczym innym, jak $wiatlem rozumu wlanym
w nas przez Boga. Dzigki niemu poznajemy, co nalezy czyni¢ i czego nalezy unikaé. To §wiatto i to
prawo Bog podarowat nam w akcie stworzenia” (Jan Pawet 11 1993, 12).
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I. Uméw nalezy dotrzymywac

Lessius zyt w czasach wielkich zawirowan 1 zmian, spowodowanych refor-
macja 1 kontrreformacja. Powstate nowe filozofie i doktryny polityczne, jak
rowniez odkrycia zamorskie, maja wiele implikacji ekonomicznych. Na po-
wstate nowe wyzwania poszukiwano nowych odpowiedzi. Byli wsrod nich
czolowi scholastycy hiszpanscy, ktorzy zatozyli stynng Szkote w Salamance.
Lessius byl pod ich wptywem 1 nie tylko dlatego, ze Niderlandy byly czescia
imperium hiszpanskiego, ale takze dlatego, ze on sam studiowat w Rzymie,
gdzie jego wykladowca byl m.in. Franciszek Suarez SJ (11617), jeden z czo-
fowych przedstawicieli wspomnianej szkoly (Dvorsky 2021). Czasy, kiedy
rynek w Europie byl jeszcze w $redniowieczu zjednoczony przez katolikow,
potaczonych wspdlng wiarg i prawem, rewolucja protestancka zmienita raz na
zawsze. Zmianie ulegl takze wigzacy charakter zawieranych na rynku umow.
Do tej pory punktem odniesienia byt nie tylko Bdg, ale takze Kosciot. Takiej
jednosci za zycia Lessiusa juz nie bylo. Na placach targowych spotykali si¢
1 wymieniali swoje towary katolicy, Anglikanie, luteranie 1 kalwini. Kosciot
nie mogt juz im shuzy¢ jako gwarant ich umowy.

Wedhug sredniowiecznych kanonistéw heretycy nie mogli korzystaé z ta-
kich samych praw jak katolicy. Zbior prawa kanonicznego Liber sextus, pro-
mulgowany w 1298 roku przez Bonifacego VIII, odebrat skazanym heretykom
m.in. prawo do egzekucji dlugow (Decock 2019, 54). Nowe czasy wymagaly
stworzenia prawa, ktore pozostaje poza podziatami religijnymi. Idealnym na-
rzgdziem pojeciowym do stworzenia przestrzeni normatywnej, ktora bylaby
bezpieczna, stabilna i zdolna do przekraczania podziatow politycznych, byto
prawo naturalne. Ten projekt nalezy przede wszystkim zawdziecza¢ Hugono-
wi Grocjuszowi (+1645), ktéry podzielil prawo na stanowione (ius civile) oraz
prawo natury (ius naturale), ale pierwsze fundamenty zostaty potozone przez
jezuite z Antwerpii.

W swoim traktacie De iusticia et iure flamandzki jezuita broni stabilnosci
praw nabytych przez wierzycieli bedacych heretykami. Jezuita ktadzie nacisk
na uniwersalny zasi¢g mocy slowa danego zgodnie z prawem naturalnym.
Twierdzi, ze zarbwno w pozytywnym prawie ludzkim, jak i boskim, nie ma
przepisu, ktory naruszalby prawa heretyckich wierzycieli. Jego zdaniem trze-
ba przestrzega¢ rowniez tych uméw, bo zasada pacta sunt servanda zawarta
jest w prawie naturalnym, ktore mogltoby by¢ uchylone jedynie przez prawo
zawarte w Biblii, ale skoro Pismo Swie;te nie zawiera normy przeciwstawnej
do tych umoéw, to nalezy je zachowac¢. W interesie pokoju i dobrobytu eko-
nomicznego umowy nie powinny by¢ dyktowane wzglgdami religijnymi czy
politycznymi. Pax servetur, pacta custodiantur (Pokdj jest zachowany, gdy za-
chowane sg umowy) (Decock 2019, 55). Inny jezuita, Ludwik de Molina SJ
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(11600), spadkobierca szkoly w Salamance i przyjaciel Leonarda Lessiusa,
autor trzytomowego dzieta De iustitia et iure, rbwniez opowiadal si¢ za do-
stosowaniem prawa cywilnego do wymagan prawa kanonicznego i prawa na-
turalnego, uzasadniajac to tym, ze bytoby to korzystne dla krzewienia pokoju.
Ostatecznym kryterium oceny norm prawa, w tym prawa kanonicznego, byto
dla niego prawo naturalne. Z punktu widzenia tego prawa naturalnego istot-
nym elementem zobowigzania kontraktowego byta sama wymiana dobrowol-
nej zgody zainteresowanych stron. Inny jezuita, Pedro de Ofiate SJ (71646),
autor obszernego traktatu o prawie umow, jednoznacznie wykazat, ze w pra-
wie kanonicznym z golej umowy powstawaty nie tylko zobowiazanie natural-
ne, ale takze skarga cywilna i zobowigzanie (Aleksandrowicz 2020, 130).
Lessius dodaje, ze kazdy kontrakt, nawet goty, uczyniony dobrowolnie
i swobodnie, rodzit juz zobowigzanie na forum sumienia (Aleksandrowicz
2020, 127). Wspomniany wczesniej Onate podkresla, ze w ramach tej koncep-
cji uméw cztowiek odzyskuje swoja pierwotna, naturalng wolno$¢ (/ibertas re-
stituta) (Decock 2013, 268-281). Wolnos¢ ta byta uwazana za sprzyjajaca do-
bru wspdlnemu, poniewaz zasada poszanowania danego stowa jest podstawa
pokojowego i pomys$lnego spoteczenstwa, a wspdlna wiara w poszanowanie
danego stowa doprowadzi do wzrostu dobrobytu. Pacta sunt servanda promu-
je zaufanie, wobec czego czlowiek moze rozporzadza¢ swoimi dobrami tak,
jak uwaza to za konieczne dla handlu. Gdyby nie miat takiej mozliwosci, to
nie mdglby by¢ uwazany za prawdziwego pana swoich dobr, co wedtug Oriate
bytoby sprzeczne z jego boskim przeznaczeniem. Poprzez swoje dobrowolne
dziatania cztowiek moze sprawowac swoja wtadze (dominium) nad rzeczami.

2. Sprawiedliwo$¢ wymienna

Podobnie jak w przypadku kazdej innej umowy, pozyczka musiata by¢ w sre-
dniowieczu zawarta zgodnie z zasadami sprawiedliwosci wymiennej. Ponie-
waz nie uwazano wtedy, ze czas ma wtasng funkcje tworzenia wartosci, wigc
pozyczkobiorca byl zobowigzany do zwrotu doktadnie takiej same;j ilosci pie-
nigdza, jaka wczesniej otrzymatl. Poszukujac rozwigzania tego, co intuicyjnie
wydawato si¢ niesprawiedliwe i niemozliwe do zrealizowania w zmieniajg-
cym si¢ $wiecie, Lessius w swoim rozumowaniu odnosi si¢ do pojecia stusz-
nej ceny, ktora lezy u podstaw moralnosci w zyciu biznesowym. Flamandz-
ki jezuita jest konsekwentny w stosowaniu tej ogolnej zasady do wszelkiego
rodzaju spraw dotyczacych ekonomii. Kwestia lichwy, dzisiaj mowilibysSmy
o odsetkach, jest $cisle zwigzana z pojeciem ceny godziwej. Przedstawiajac
swojg opini¢, Lessius uzywa do tego hipotetycznego przyktadu kupca z Ro-
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dos, ktory w Sumie Teologicznej zostat przez sw. Tomasza z Akwinu zapozy-
czony od Cycerona i przezywal niezwykle zainteresowanie w sredniowieczu.
Historia tego kupca jest nastepujaca. Kupiec z Aleksandrii z transportem
zboza przybywa na wyspe Rodos, gdzie panuje gtod. W przeciwienstwie do
miejscowych obywateli wie, ze wiele innych statkow, przewozacych zboze,
wkrétce przyplynie na wyspe. Pojawia si¢ dylemat, co zrobi¢ z informacja
o dodatkowych dostawach zboza. Podzieli¢ si¢ nig z innymi, czy tez sprzedaé
swoje zboze za aktualng cene¢? Powiadomienie mieszkancéw wyspy o przyby-
ciu innych statkéw ze zbozem oznaczatoby pozbawienie si¢ przez kupca zy-
sku. Powstaje pytanie, czy jest to godziwe? Lessius idzie tutaj za typowym dla
sredniowiecza rozumowaniem, ze zasada stusznej ceny (iustum pretium), kt6-
ra byla oparta na pojeciu powszechnego oszacowania (aestimatio communis)
przez podmioty, majace swdj udziat w tworzeniu okreslonego rynku i ktore
sa ekspertami uwzgledniajacymi rzadkos$¢ towardw, ich przydatnosc i grozace
niebezpieczenstwa itp. dochodzi do wniosku, ze sprzedawca nie ma zadne-
go obowigzku ujawniania swojej prywatnej wiedzy. Moralno$§¢ w kupowaniu
i sprzedazy sprowadza si¢ do domagania si¢ slusznej ceny, a sprawiedliwa
cena jest okreslana przez aestimatio communis®, a nie na podstawie prywatnej
wiedzy (Decock 2007, 466-67). Tak wiec, pomimo ze powszechne oszacowa-
nie opiera si¢ na btedzie i ignorancji, stuszna cena z niej wynikajaca nadal
obowigzuje. Nalezy doda¢, ze wiedza ta zawsze bedzie niedoskonata. Rozwa-
zajac mozliwos¢ doktadnego okreslenia ceny dobr na rynku, inny wielki uczo-
ny szkoty z Salamanki — Juan de Lugo (11660), jezuita a pozniej kardynat,
doszedt do wniosku, ze zalezy ona od tak wielu czynnikow i okolicznosci, iz
tylko Bog posiada takg wiedze (valor iustus mathematicus rei)* (Lugo 1642).
Powstaje pytanie, jak w $wiecie, w ktorym istnieje stuszna cena, kupcy
1 przedsigbiorcy moga osiggna¢ zyski nie grzeszac. Wedtug Lessiusa biznes-
meni to profesjonalisci, ktorzy potrafig oszacowaé, jaka bedzie godziwa cena
w przysztosci 1 wykorzystaé t¢ wiedze na ich korzys¢. Wykorzystuja w tym
celu informacje, zardwno te publicznie dostgpne, jak i prywatne. Publiczne
informacje dostgpne sa dla wszystkich. A co z prywatnymi, ktdre sg znane tyl-
ko niektorym osobom? Idac za przykladem Tomasza z Akwinu, a zwlaszcza

3 Marcin Bukala trafnie zwraca uwage, ze odkrycie rynku w $redniowieczu wigzalo si¢ $cisle
z koncepcja stusznej ceny (iustum pretium), ktora byla oparta glownie na pojeciu powszechnego
(wspdlnego) oszacowania (communis aestimatio), a nie — jak probowano pokaza¢ w pierwszej poto-
wie XX wieku — na obiektywnych czynnikach wartosci pracy i kosztow (Bukata 2018, 182).

4 Cytat pochodzi z traktatu Juana de Lugo Disputationes de iustitia e iure, tomu 2., disp. 26,
sect. 4, nr 40. Podobne poglady miat rowniez Juan de Salas SJ, profesor filozofii i teologii na r6z-
nych uniwersytetach w Hiszpanii i Rzymie. Odnoszac si¢ do mozliwosci poznania sprawiedliwej
ceny, napisal, ze ,,pojmowanie i rozwazanie, jaka jest, nalezy do Boga, a nie do czlowieka” (Soto
2011, 66).
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Moliny, Lessius jest zdania, ze wykorzystanie takich informacji jest ze wszel-
kich miar dozwolone. Tak wigc wyzej wymieniony kupiec z Rodos nie grze-
szy, gdy ukrywa informacje o przybyciu innych statkow przed mieszkanca-
mi Rodos i sprzedaje swoj towar po biezacej cenie, ktora wynika z ogolnego
szacunku, opartego na braku towaru na wyspie. Wedlug Lessiusa biznesmen
moze nawet oktamywac innych konkurentéw na temat dostepnych mu infor-
macji (Decock 2019, 97).

3. Zakaz lichwy

Lessius byl nie tylko teoretykiem, ale takze cztowiekiem praktycznym. Po-
dobnie, jak inni p6zni scholastycy, Lessius pisal o potrzebie dochowywania
umodw, ale jego wyjatkowe osiagniecie jest na polu zrozumienia natury pro-
centu. Opuscit sale wykladowe na uniwersytecie w Leuven i przeniost si¢ do
Antwerpii, ktéra w tym czasie byla tetnigcym zyciem handlowym centrum,
w ktorym mialy miejsce skomplikowane transakcje finansowe, takie jak
dyskonto weksli, przeniesienia instrumentow dtuznych i kontrakty forward
(Dvorsky 2021). Wobec tych operacji finansowych istniato podejrzenie, ze
s3 niczym innym niz oprocentowang pozyczka (mutuum), co byto sprzeczne
z 6wczesng nauka Kosciofta.

Pismo Swigte nie daje sprecyzowanego okreslenia lichwy, choé zawarte
w nim zakazy lichwy sa jasne i powinny by¢ rozumiane jako zakaz wszelkiej
korzysci ekonomicznej, bedacej wynikiem nacisku gospodarczego niezaleznie
od charakteru transakcji. Prawie wszyscy ojcowie Kos$ciota i pisarze wczesno-
chrzescijanscy (Bazyli, Grzegorz Nyssenski, Chryzostom, Ambrozy) wyraznie
lub milczaco zwalczaja wszelkie formy wyzysku, ale ze wzgledu na ich ho-
miletyczny charakter nie zawieraja $cistej definicji lichwy (Majka 1963b, 79)
(Malony 1973, 242). Sredniowieczna teoria kanoniczna glosita zasade ,,po-
zyczajcie, niczego sie za to nie spodziewajac™ (Lorenc 2013, 2-3) (Decock
2019, 61). Zasada opierata si¢ na nakazie Chrystusa (Lk 6, 34-35), wedtug kto-
rego udzielanie bezinteresownej pozyczki blizniemu jest wymogiem wypty-
wajacym z dobroczynnos$ci. Poza argumentami biblijnymi, sprzeciw schola-
stycznych autorow wobec pozyczek na procent opierat si¢ gtownie na zasadzie
zapozyczonej od Arystotelesa, Zze pieniadz sam w sobie jest bezwarto$ciowy
1 nie moze przynosi¢ korzysci. Po drugie scholastycy uwazali, ze z powodu
natury pienigdza korzysta si¢ z niego tylko w trakcie uzywania i procent bytby
ceng zadang przez wierzyciela za uzytek z pienigdzy, ktére nalezg juz do po-

5 Cytat z Ewangelii wg $w. Lukasza 6,35 ,Mutuum date, nihil inde sperantes” znajduje si¢
w Summa confessorum of John of Freiburg — SC 2.7.1 (Lorenc 2013, 2-3).
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zyczkobiorcy. Trzeci argument nie pozwalal na zdefiniowanie procentu jako
ceny, ktorej zada si¢ ze wzgledu na czas, gdyz czas jest majatkiem wspolnym
dla wszystkich (Chafuen 2007, 161-62). Pozyczanie pieni¢dzy na procent byto
potepione w $redniowieczu przez Kosciol, ale dekret Soboru Wiennenskiego
(1311), ktéry uznawat za heretyka kazda osobg uwazajaca, ze lichwa nie jest
grzechem, nie zakonczyl teoretycznej dyskusji na ten temat (Majka 1958, 34).

W séredniowieczu, podobnie jak w czasach starozytnych, procent nie byt
oceniany w kategoriach ekonomicznych. Pojecie lichwy bylo scisle powig-
zane z kontraktem mutuum®, ktéry w oparciu o rzymskie prawo w zakresie
prawa kontraktowego co do zasady byt pozyczka bezplatng, ale odsetki mo-
gly by¢ ustanowione oddzielnie na podstawie odpowiedniej stypulacji. W tym
znaczeniu termin lichwa byl uzywany przez $redniowiecznych kanonistow
1 teologdw. Wielu autoréw sredniowiecznych podchodzito do kwestii lichwy
racjonalnie, znajdujac zewnetrzne tytuly prawne dla pobierania procentu
w wypadku kontraktu pozyczkowego (Majka 1963a, 81). Byla to powszech-
nie podtrzymywana opinia teologdw-moralistow dwczesnych czasow 1 zostata
uwzgledniona przez papieza Benedykta XIV w encyklice o lichwie i innych
nieuczciwych zyskach Vix Pervenit (1745) (Majka 1958, 48).

Nikt dzisiaj w Kos$ciele nie mowi juz o kategorycznym zakazie pobierania
procentu od zacigganych pozyczek. Za lichwe uwaza si¢ jedynie pozyczanie
pieniedzy na wysoki procent. Nalezy tutaj dodaé, ze kanoniczny zakaz pobie-
rania odsetek przyczynit si¢ do skomplikowania i zaciemnienia Sredniowiecz-
nych praktyk finansowych. Bankierzy byli przez zakaz lichwy zmuszeni do
poszukiwania nowych sposoboéw ukrywania platnosci odsetkowych, a sku-
tecznym sposobem maskowania wlasciwych pozyczek byto zawarcie umowy
nieprawidtowego depozytu pienieznego’. Jesus Huerta de Soto, hiszpanski,

¢ Kontrakt mutuum polega na przekazaniu pozyczkobiorcy okreslonej ilosci dobr jednego ga-
tunku na okreslony czas. Po uptywie tego czasu pozyczkobiorca jest zobowigzany do oddania takiej
samej ilosci dobr o identycznej jakosci (tac. tantundem). Przyktadem takiego kontraktu jest zwykta
pozyczka pieni¢zna. Ustalenie terminu jest cecha charakterystyczng tego kontraktu, gdyz wyznacza
okres, w ktorym pozyczkobiorca korzysta z dostepnosci i wtasnosci rzeczy, a takze dzien, kiedy
musi zwroci¢ tantendum. W odréznieniu od kontraktu commodatum podbieranie odsetek od kon-
traktu mutuum jest czyms$ normalnym (De Soto 2009, 3).

7 Kontrakt depozytowy jest umowg, zawierang w dobrej wierze, na mocy ktérej deponent prze-
kazuje depozytariuszowi rzecz ruchoma, by ja chronit i zwrocit wtedy, gdy deponent o to poprosi. Za-
sadniczym celem umowy jest bezpieczne przechowywanie, dostgpnos¢ w kazdym momencie i zwrot
tantundem dla depozytdw zamiennych. Wyrdznia si¢ dwa rodzaje depozytéw: depozyt dobr oznaczo-
nych co do tozsamosci (depozyt regularny), jak np. obraz, zapieczgtowana koperta etc. oraz depozyt
dobr zamiennych (depozyt nieprawidtowy) np. ziarno, ropa czy pieniagdze. Depozyt nieprawidtowy
w wyniku traktowania dobr acznie cechuje si¢ obnizonymi kosztami i wickszg efektywnoscia, po-
nadto spetnia funkcje ubezpieczeniowa. Deponent jest zobowigzany do pokrycia kosztow przecho-
wania. Depozyt nieprawidlowy nie wigze si¢ z zadnym terminem i dost¢pnos¢ depozytu dla deponen-
ta jest ciagta, ktory w kazdej chwili moze wyptaci¢ swoje tantundem (De Soto 2009, 3-4; 13).
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wspolczesny ekonomista, trafnie zauwaza, ze dawniej, pomimo tego zakazu,
posrednicy finansowi prowadzili uprawnione interesy i przyczynili si¢ do roz-
woju 6wczesnej gospodarki (De Soto 2009, 47). Na przestrzeni wiekow na-
stapita zmiana nauki Kosciola w sprawie pobierania odsetek. Swdj udzial ma
w tym flamandzki jezuita.

4. Lichwa i rynek

Zgodnie z tradycyjnym nauczaniem, kupowanie obligacji z dyskontem jest
rowne pozyczeniu kwoty X minus Y, aby po pewnym czasie otrzymac X.
W zwigzku z tym uwaza sie, ze jest to ukryta lichwa, a zatem taka operacja
finansowa jest nielegalna (Decock 2009, 70). Lessius byt innego zdania. Je-
zuita uwazat, ze towary i pienigdze sg poddawane takiej samej grze rynkowe;.
Nieobecny pieniagdz wart jest mniej niz pieniagdz obecny (pecunia absens mi-
nus valet quam pecunia praesens)® (Decock 2016, 280). Flamandzki jezuita
zdal sobie sprawe, ze pienigdze lub wszelkie inne obecne towary maja wigk-
sza warto$¢ niz dobra, ktorych nie ma, poniewaz sg dostepne do naszej dys-
pozycji i dlatego sg bezpieczne. Przysztos¢, podobnie jak przyszite dobra, jest
niepewna 1 przez to mniej wartosciowa. Nawigzujac do franciszkanina Piotra
Jana Olivi (11298), Lessius podkresla zasadniczg logike rynku, a mianowicie
ze obecne pienigdze daja przewage natychmiastowego ich wykorzystania na
nagle pojawiajace si¢ mozliwosci na rynku (Decock 2018, 317-18).

Wedhug sredniowiecznych prawnikow i teologow pienigdz jest darem
Boga, ktory nalezato pozycza¢ z mitosierdzia lub dobroczynnosci, nie spo-
dziewajac si¢ wynagrodzenia. Lessius odrzucat taki sposob rozumowania
i wykazywalt, ze jest to prawdziwy kontrakt kupna (emptio), a nie pozyczka na
procent (mutuum) (Decock 2019, 70). Podobnie jak towar, takze i dlug moze
mie¢ swoja rynkowa cene. Lessius miat na mysli stuszng ceng, ktora jest re-
zultatem powszechnego oszacowania, wynikajgcego z okolicznosci na rynku.
Cena takiego dtugu wystawionego na sprzedaz, podobnie jak innego towaru,
ma mniejszg wartos¢ rynkowa niz pienigdze terazniejsze.

8 Lessius pisze o tym w De iustitia et iure ceterisque virtutibus cardinalibus, bk 2, ch 23, dubi-
tatione 4, no. 30: ,,Pieniadze znajdujace si¢ fizycznie w duzej odleglosci od miejsca zawarcia umo-
Wy sg warte mniej niz obecne pienigdze. W zwigzku z tym dopuszczalne jest osiaganie zyskow po-
przez wymiang obecnych pienigdzy za nieobecne pieniadze. Zatozenie to jest uzasadnione z dwoch
powoddw: 1. ze wzgledu na pieniagdz nieobecny w naturze nie oferuje takich samych mozliwosci
i korzysci jak pienigdz obecny; 2. z natury brakujace pieniadze moga stac si¢ ptynne i obecne je-
dynie poprzez poniesienie kosztéw i ryzyka. Z tego samego powodu inne towary rowniez sg mniej
warte, gdy ich nie ma” (Decock 2016, 280).
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Do tej pory analiza problemu wykupu wierzytelnosci ponizej wartosci no-
minalnej, odbywata si¢ z czysto teoretycznego punktu widzenia, z pominig-
ciem ryzyka, jakie towarzyszy wierzytelnosciom na realnym rynku. W prze-
ciwienstwie do poprzednikow, Lessius bierze pod uwage legalno$¢ zakupu
weksli ponizej warto$ci nominalnej w zyciu codziennym, gdzie istniejg oko-
licznosci, ktore uzasadniajg mozliwo$¢ kupna prawa do przyszlego pienigdza
ponizej jego wartosci. Zgodnie z doktryna scholastyczng lichwa polegata na
ustalaniu odsetek z tytutu jawnej pozyczki, ale nie na zadaniu odszkodowa-
nia z racji innych tytutéw zewnetrznych w stosunku do gtoéwnego przedmiotu
1 wynikajacych z towarzyszacych okolicznosci. Lessius uwazat, ze kupcy, re-
zygnujac ze swego narzedzia pracy i1 zadajac za nie odszkodowania, postepo-
wali logicznie i zgodnie z prawem (Rothbard 2006, 125).

Zgodnie z tradycyjng koncepcja uzywania tytuldéw zewnetrznych, pozycz-
kodawca zawsze musial okresla¢ wielkos$¢ straty z tytutu udzielonej pozyczki,
a potem musial ex post wykazaé, ze rzeczywiscie nie osiggnat zysku. Zastuga
Lessiusa jest to, ze rozszerzyt i uog6lnit pojecie ,,utracone korzysci” do tego
stopnia, ze przedsigbiorcy i bankierzy mogli si¢ na nie powotywaé¢ w kazdych
okolicznosciach, nawet gdyby mieli inne zasoby, z ktérych mogliby czerpaé
zyski. Dzigki Lessiusowi lucrum cessans staje si¢ tytutem dostepnym dla
wszystkich pozyczkodawcdw, nie tylko dla biznesmendéw 1 inwestoréw. Na
tytul mozna si¢ powotywac nawet wtedy, gdy pozyczkodawcy maja rezerwy
gotowkowe z jakichkolwiek innych powodéw (Decock 2019, 79).

W imi¢ dobra wspolnego flamandzki jezuita broni praktyki ustalania ceny
pieniadza na gietdzie w Antwerpii. W petni zdaje sobie sprawe, ze nieuwzgled-
nienie potrzeb finansowych ludnosci i brak instytucjonalizacji kredytu czyni
kredyt tylko drozszym i zwigksza lichwiarskie ryzyko. Powstaje pytanie, co
pozostaje w takim razie ze scholastycznej doktryny o zakazie odsetek? We-
dlug flamandzkiego jezuity zwyczaj praktykowany przez biznesmendéw na an-
twerpskiej gietdzie wydaje si¢ by¢ nienaganny, o ile nie zostanie przekroczo-
na reguta, ustanowiona przez cesarska konstytucj¢ Karola V Habsburga. Dla
Lessiusa sredniowieczny zakaz odsetek praktycznie przeksztalca si¢ w zakaz
lichwy we wspdtczesnym tego stowa znaczeniu, czyli zakaz, ktory dotyczy
tylko naduzy¢ w wysokosci odsetek przekraczajacych ustawowa stope ustalo-
ng przez legalng wtadze (Decock 2019, 81). Jak trafnie zauwaza J.U. de Soto
ewolucja doktryny Kosciola w sprawie odsetek, w ktorej niewatpliwy udziat
ma Lessius, nie sugeruje w zadnym wypadku, ze usankcjonowana zostaje dzi-
siejsza bankowos$¢, oparta na rezerwie czastkowej. Zmienia ona zasadniczo
warunki zewnetrzne do analizy moralnych aspektéw lichwy znanych w cza-
sach flamandzkiego jezuity. Inny, wspotczesny jezuita, Bernard W. Dempsey
SJ (11960), twierdzi, ze bankowos$¢ oparta na rezerwie czastkowej jest rowno-
znaczna z ,,instytucjonalng lichwa” (De Soto 2009, 48).
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5. Preferencja czasowa i dyskontowanie czasu

Nikt tego nie kwestionuje, ze towar na rynku jest przedmiotem negocjacji, kto-
ry 1zadzi si¢ wlasnymi prawami. Lessius twierdzi, ze to samo dotyczy rynku
pienieznego, ktory tez jest pod wptywem okreslonego prawa ekonomicznego:
,»Pleniadz nieobecny jest mniej wart niz pienigdz obecny”. Jest to nic innego,
jak zapowiedz znanego zjawiska preferencji czasowej ze wspolczesnej ekono-
mii, a ktora po raz pierwszy wyraznie zostala juz wyrazona przez ucznia $w.
Tomasza z Akwinu, Gilesa Lessinesa (1 ok. 1304) (De Soto 2009, 203).

Lessiusowi udato si¢ przedstawic logike, lezaca u podstaw preferencji dla
ptynnosci finansowej, wprowadzajac nowy, zewngtrzny tytut carentia pecu-
niae (brak pieniedzy), ktory podwazyt tradycyjna doktryne dotyczaca odsetek
i lichwy (Decock 2007, 453). Jezuita podkresla, ze obecny pieniadz oferuje
przedsiebiorcom korzysci i udogodnienia, ktérego brak pienigdza na rynku
nie zapewnia. W konsekwencji dozwolona jest optacalna wymiana obecnych
pieniedzy na nieobecne. Po drugie, nieobecne pieniagdze nie mogg zaistnie¢
bez ponoszenia kosztow i ryzyka. Kazde dziatanie jest poprzedzone przyczy-
ng 1 nakierowane na zmiany, ktore odbywaja si¢ w czasowym porzadku i fla-
mandzki jezuita potrafi to dostrzec przy swej analizie ludzkiego dziatania na
polu ekonomii. Kazdy cztowiek ceni wyzej dobro, ktére moze otrzymac od
zaraz, od dobra, na ktore musi poczekac.

Do dalszej analizy zagadnienia preferencji czasowej doszto mniej wie-
cej trzy wieki pozniej migdzy innymi przez ekonomistéw ze szkoly austriac-
kiej, Eugeniusza Bohm-Bawerk’a (71914) i jego ucznia Ludwika von Misesa
(1973). Pojecie to nie odnosi si¢ tylko do ekonomii, ale nalezy rowniez do
ogolnych kategorii ludzkiego dziatania (Mises 2007, 412). Preferencja czaso-
wa jest miarg tego, w jakim stopniu aktualna satysfakcja jest bardziej pozada-
na od takiej samej satysfakcji w przysztosci. Z jednej strony preferencja cza-
sowa moze by¢ wysoka. Wtedy mamy pragnienie jak najszybszej konsumpcji
dostepnych nam débr. Z drugiej strony preferencja czasowa moze by¢ niska.
Wystepuje ona wtedy, kiedy jesteSmy gotowi do powstrzymania si¢ od kon-
sumpcji biezacych doébr na rzecz wyzszej konsumpcji w przysztosci. Kazdy
z nas moze mie¢ r6zng preferencje czasowy. Zalezy ona od wieku, osobistych
upodoban, jak i zewnetrznych czynnikéw. Biologiczne fakty maja bezposredni
wplyw na preferencj¢ czasowa. Dziecko zdecydowanie woli dobra terazniej-
sze od dobr przyszlych, gdyz zyje tylko obecng chwilg. W miare jak dziecko
dojrzewa 1 staje si¢ osobg dorosts, stopa preferencji czasowej maleje, gdyz
osoba dorosta ma juz poczucie czasu i wzrasta u niej koncowa uzytecznos¢
dobr przysztych. Pojawia si¢ motywacja do oszczedzania (Hoppe 2006, 36-7).
Na wolnym 1 nieskr¢gpowanym rynku stopa procentowa jest okreslana wytacz-
nie przez preferencj¢ czasowa wszystkich jednostek, ktore tworza gospodarke.
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Szkota austriacka podkresla, ze gtowna sila, ktora determinuje ludzkie
dzialanie jest ich czasowa preferencja, czyli wartosciowanie dobr przyszitych
w poréwnaniu z dzisiejszymi. To ten sam sposob rozumowania, ktory lezy
u podstaw pozyczania pienigdzy wedlug Lessiusa. Odlozenie konsumpcji,
ktore moze nastapi¢ tylko po zaspokojeniu biezacych potrzeb oraz decyzja
o oszczgdzaniu, umozliwiaja podjecie dziatan, skierowanych na cele w przy-
sztosci, stanowigcych site napedowa powstawania w gospodarce struktury ka-
pitalowej. Flamandzki jezuita rowniez zwraca uwage, ze pozyczanie pienic-
dzy przyczynia si¢ do rozwoju gospodarczego. Mises pokazuje, ze nie istnieje
nic takiego, jak abstrakcyjny kapitat w postaci zgromadzonej pracy i przyro-
dy, lecz tylko konkretne dobra kapitalowe, ktore maja charakter przemijajacy.
Preferencja czasowa, ktdra jest nicodtaczng kategorig kazdego ludzkiego dzia-
tania, ma zasadnicze znaczenie w powstawaniu cen, towarow i ustug. Lessius
rowniez to widzi, poniewaz jego analiza nie ogranicza si¢ do abstrakcyjnej,
akademickiej dyskusji, ale obserwacji kupcoOw na antwerpskiej gietdzie. Cza-
sowa preferencja ludzi i ich sklonno$¢ do oszczedzania, i konsumowania ma
w konsekwencji ostateczny wptyw na wysoko$¢ stopy procentowej i objawia
si¢ na rynku w postaci procentu, czyli dyskoncie przysztych dobr wzgledem
dobr terazniejszych. Wedlug Lessiusa wartos¢ pieniadza, oszacowana wspol-
nie przez rynek, zabezpiecza wszystkich jego uczestnikow przed lichwa, czyli
nadmiernym oprocentowaniem (Van Houdt 1995, 25) (Decock 2019, 73-74).

Konsekwentne pdjscie przez Lessiusa za swiatlem ludzkiego rozumu po-
przez uwzglednienie roli czasu w zawieraniu kontraktéw 1 wymianie towaréw
na rynku, pomoglo p6zniej zrozumieé¢ natur¢ procentu, a tym samym rozwia-
zato problem lichwy jako zakazu pozyczania pieniedzy na procent. Arystote-
les twierdzil, ze pieniadz nie moze by¢ przyczyng pobierania pienigdza, po-
niewaz jest tylko srodkiem wymiany 1 jest nieptodny (Appelt 2015, 22-23).
Tak samo rozumowat §w. Tomasz z Akwinu. Uwazal, ze pobieranie procentow
jest niesprawiedliwe, poniewaz sprowadza si¢ do sprzedazy czegos, co nie ist-
nieje (Zajac 1996, 180). Nikt przez wieki nie byl w stanie poprawnie wythu-
maczy¢, co jest zrodtem procentu. W czasach nowozytnych teorie procentu
zakladaty, ze kapitat jest produkcyjny. To byt zupetnie btedny kierunek. Nie
potrafiono wskaza¢ na zrodto powstawania kapitatu. Lessius potozyt wiasciwe
fundamenty, ale przez prawie trzy wieki nikt do nich nie wracat w nowocze-
snej ekonomii. Bohm-Bawerk (1914), w swoim opus magnum Kapital i zysk
z kapitatu (1889 r.), wykazal, ze zrodla procentu od pozyczek pieni¢znych na-
lezy szuka¢ w roznicy warto$ciowania dobr terazniejszych i dobr przysztych,
poniewaz pozyczka jest wymiang dobr terazniejszych na dobra przyszte, ale
nie wspomina flamandzkiego jezuity (Bohm-Bawerk 1925, 275-77). Bohm-
-Bawerk dochodzi do tego, bazujac na subiektywistycznej teorii wartosci, kto-
ra przejat od Carla Mengera (71921). Ten austriacki ekonomista réwniez nie
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wspomina w swoich Zasadach ekonomii, ze pisali o tym juz wczesniej scho-
lastycy (Menger 2013). Subiektywistyczng teori¢ wartosci sformutowat jako
pierwszy Olivi, ktory twierdzit, ze z ekonomicznego punktu widzenia wartos¢
towaru wynika z subiektywnej oceny poszczegélnych oséb (Rothbard 2006,
60-62), ktore szacujg jego przydatnos¢ i atrakcyjnosc¢ i w ten sposob tworza
aestimatio communis.

Menger wykazal, ze wartos¢ dobr w tym Swiecie nie zalezy od ich we-
wnetrznych wilasciwosci i nie jest rowniez pochodng pracy wiozonej w jej
wytworzenie, ale zalezy od preferencji jednostki, ktéra swoje potrzeby chce
zaspokoi¢ swoja aktywnoscig na rynku. To dokladnie to samo, co twierdzi
Lessius, analizujac $redniowieczne pojecie lichwy. Rzeczy nie sg oceniane ze
wzgledu na ich obiektywna uzytecznos¢. Zastanawiajac si¢ nad tym, jak to jest,
ze niezbedna do zycia woda jest taka tania, podczas gdy diamenty, bez ktorych
mozna si¢ obejs¢, sg takie drogie, Arystoteles sformutowat na polu ekonomii
stynny paradoks wody 1 diamentu. Odpowiedz na to pytanie pojawiata si¢
u przedstawicieli szkoty w Salamance’, ale przez kilka wiekéw o nich zapo-
mniano i do tego problemu powrdcit dopiero Menger, ktory problem rozwig-
zal przy pomocy subiektywistycznej teorii wartosci (Callahan 2004, 41). Rze-
czy same w sobie sg neutralne i nie posiadajg wartosci. To dzialajaca jednostka
nadaje im wartos¢, ktora zalezy od celu, jaki chce osiggnaé. Wartos$¢ rzeczy
jest subiektywna i dlatego kazdy kupiec ma swoja prywatng wiedz¢ na ich te-
mat, ktora pozwala mu wczesniej od innych oszacowac stuszna, przyszia cene
na rynku. Teoria preferencji czasowej zostata dalej opracowana przez Misesa
1 pozwolita na zrozumienie, ze wysokos$¢ oprocentowania kredytow zalezy od
preferencji podmiotéw dziatajacych na rynku. Lessius wczesniej wykazal, ze
tak oszacowana cena pienigdza na rynku jest ceng stuszna, a szkota austriacka
rozwigzata pozniej definitywnie problem procentu. Nie jest on dochodem z ka-
pitatu i nie jest on réwniez nagroda za powstrzymywanie si¢ od konsumpcji.
Procent nie jest w ogole zjawiskiem pienigznym. Nie jest wigc pienigdzem,
uzyskanym z pieniagdza, jak twierdzit Arystoteles i sredniowieczni kanonisci
przed jezuita z Antwerpii. Procent jest stosunkiem wartosci przypisywanych

 Wyprzedzajac o wieki ekonomie subiektywistyczna, Bernardyn ze Sieny (11444) wykazal, ze
warto$¢ dobr, ktore podlegaja wymianie, okresla w duzym stopniu ich niedobor (raritas) oraz pra-
gnienie ich posiadania (complacibilitas) (Chafuen 2002, 109). Do czaséw Mengera klasycznej eko-
nomii brakowato bazy pojg¢ciowej oraz aparatu analizy ekonomicznej. Adam Smith (11790) wska-
zywal na wysoka warto$¢ uzytkowa wody w poréwnaniu z wartoscia uzytkowa diamentow, ale nie
rozumial, ze krancowa uzytecznos$¢ towaru cze¢sto zmniejsza si¢ w miar¢ konsumpcji i jest catkiem
mozliwe, ze dalsza jednostka wody przyniesie mniejsza uzytecznos¢ krancowa niz dalsza jednostka
diamentow. Podobnie Karol Marks (11883), ktory gléwna czgs¢ swojej mysli ekonomicznej opart
na aforystycznej teorii wartosci i wskutek czego nie brat pod uwage tego, ze cena, jaka jestesmy
gotowi zaptaci¢ za towar, zalezy nie od jego calkowitej uzytecznosci, lecz od jego uzytecznos$ci
krancowej (Landreth, Colander 2005, 104-105) (Callahan 2004, 41).
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poszczegbdlnym dobrom terazniejszym do ich wartosci w przysztosci (Mises
2007, 447). Zabranianie naliczania i ptacenia odsetek sprawia, ze ludzie trak-
tuja dobro terazniejsze i przyszte jako to samo dobro, co jest jawnym pogwal-
ceniem preferencji czasowej i godnosci ludzkiej osoby, ktéra ma swdj wtasny
stosunek do dobr uzywanych w czasie (Gniadek 2011, 251).

6. Wiara w istnienie porzadku naturalnego

W encyklice Veritatis splendor Jan Pawet 11 (12005) pisat, ze prawo natu-
ralne jest ,,niczym innym, jak $wiatlem rozumu wlanym w nas przez Boga.
Dzigki niemu poznajemy, co nalezy czyni¢ i czego nalezy unikaé. To $§wiatto
1 to prawo Bog podarowal nam w akcie stworzenia”. Konsekwentne pdjscie
przez Lessiusa za tym swiattem pozwolito mu na odkrycie praw, ktore rzadza
ludzkim dziataniem w sferze ekonomicznej. Dato podwaliny pod wspdtcze-
sna preferencj¢ czasowq i ostateczne zdefiniowanie natury procentu. Przyktad
Lessiusa pokazuje, ze umiejetnos¢ wykrywania zwigzkdw miedzy przyczy-
ng, a skutkiem pozwala cztowiekowi odkry¢ prawa, ktére pochodzg od prawa
wiecznego.

Szkota austriacka definitywnie rozwigzata problem zrozumienia procen-
tu, ktory zapoczatkowat Lessius. Byto to mozliwe, gdyz zarowno Lessius, jak
1 przedstawiciele austriackiej szkoty ekonomii wywodzili swoje ekonomicz-
ne rozumowanie z tgczenia prawa naturalnego z ekonomig i etyka. Alejandro
Antonio Chafuen, argentynski znawca ekonomii péznoscholastycznej i szkoty
austriackiej trafnie zauwaza, ze poszukiwania naturalnego porzadku ekono-
micznego nie bytoby mozliwe bez zastosowania rozumowania ekonomicznego
(Chafuen 2002, 45). Warto podkresli¢, ze Ludwig von Mises, przedstawiciel
szkoty austriackiej w ekonomii 1 zarazem agnostyk, widziat potrdjny wktad
teorii prawa naturalnego w nauki ekonomiczne. Mises twierdzil, Ze istnieje
dany przez natur¢ porzadek rzeczy, do ktérego cztowiek musi si¢ przystoso-
wac, jesli chce odnies¢ sukces, ten porzadek mozna poznaé tylko ludzkim ro-
zumem, a dobro poznaje si¢ po efektach (Mises 1957, 20-21).

Czlowiek powinien zawsze postgpowac zgodnie z cnotg sprawiedliwosci,
aby nie zbladzi¢. Konsekwentne trzymanie si¢ pojgcia sprawiedliwosci wy-
miennej i skrupulatne, rozumowe analizowanie rynku, pozwolily flamandzkie-
mu jezuicie rozwigza¢ dylematy natury moralnej, przed jakimi byli postawieni
owczesni kupcy, przedsiebiorcy i bankierzy. U podstaw wszelkiego ludzkiego
dziatania lezy nakaz prawa naturalnego, ze ,,Dobro nalezy czyni¢ zawsze, ale
zaleznie od okolicznos$ci, zta nalezy unika¢ zawsze i w kazdych okoliczno-
sciach” (Salij 2017, 107). Uznajac pieniadz jako towar i stope dyskontowa
za ceng tego towaru, Lessius podtozyt podwaliny pod dzisiejsze rozumienie
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oprocentowania. Procz argumentu z preferencji czasowej Lessius powoluje si¢
na argument stusznosci. Kazdy, kto uzyskuje okreslong korzys¢, musi rowniez
ponie$¢ koszty 1 odwrotnie, ten, kto ponosi koszty, jest rowniez uprawniony
do korzysci. Zasada ta jest juz zawarta w Liber sextus papieza Bonifacego VIII
(Decock 2019, 158). Lessius rozwija swoja argumentacj¢ bardziej i uwaza, ze
poczynione inwestycje, mozliwe dzigki dostarczonym srodkom, prowadza do
dobrobytu i w ten sposdb przynosza korzysci catemu spoleczenstwu.

Ekonomiczno-moralna analiza ludzkiego dziatania pokazuje, ze normy,
ktére rozciagaja si¢ na sfere immanentnych celow ludzkiego dziatania, czto-
wiek moze pozna¢ nie tylko za posrednictwem nadprzyrodzonego objawienia
Bozego, ale takze naturalnego rozumu. Koscidt naucza, ze prawo naturalne
jest obiektywne i niezmienne, a rola czlowieka polega na odczytywaniu tego
prawa. Cztowiek moze nie tylko te prawa poznawaé, ale przede wszystkim
wyraza¢ godnos¢ ludzkiej osoby w procesie ich odkrywania. Jan Pawet II
w Veritatis splendor nauczatl, ze ,,prawo naturalne wyraza godnos$¢ ludzkiej
osoby i ktadzie podwaliny jej fundamentalnych praw i obowigzkdw, jego na-
kazy majg znaczenie uniwersalne” (Jan Pawet I 1993, 51).

Zakonczenie

Lessius pomdgl nam zrozumieé, ze pienigdze oferuja mozliwos¢ osiggania zy-
skoéw poprzez inwestycje. Kazdy, kto porzuca te rentowne mozliwosci, pozy-
czajac swoje pienigdze, ma prawo do odszkodowania pod tytulem utraconych
korzysci lucrum cessans (Decock 2007, 452), ktore sa dzisiaj odpowiednikiem
kosztu alternatywnego. Dzigki jezuicie z Antwerpii kupiec, przedsi¢biorca
1 bankowiec nie musiat porzuca¢ handlu, aby nasladowa¢ Chrystusa (Decock
2009, 64). John Noonan, wielki znawca scholastyki zajmujacej si¢ lichwa,
uwaza Lessiusa za teologa, ktoérego poglady na temat lichwy zdecydowanie
wyznaczaty nadejscie nowej ery. Prawdopodobnie i dzisiaj czulby si¢ zupetnie
swobodnie we wspotczesnym $wiecie finansowym (Noonan 1957, 222).
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attitudes towards values. In light of the research, it can be concluded that deviations from
traditional Catholic marriage and family morality are so significant that there is almost
a revolution in this dimension. Many young Poles perceive themselves as creators rather
than recipients of moral values and norms.

Keywords: youth; religiosity; marital and family morality; secularization of morality

Abstrakt: Gtéwnym przedmiotem niniejszego opracowania jest analiza opinii mfodziezy
szkolnej na temat katolickich norm moralnosci matzensko-rodzinnej. Podstawa prezen-
towanych analiz socjologicznych s3 wyniki ogdlnopolskiego sondazu spotecznego, zre-
alizowanego w latach 2022-2023 wsréd mtodziezy ze szkét ponadpodstawowych z klas
pierwszych i czwartych. Analizy dotyczace moralnosci zostaly przeprowadzone w kon-
tekscie przemian religijnosci, ktéra czesto warunkuje postawy wobec wartosci. W $wie-
tle przeprowadzonych badan mozna stwierdzi¢, ze odchylenia od tradycyjnej, katolickiej
moralnosci matzensko-rodzinnej s3 tak znaczne, ze w tym wymiarze zachodzi niemal re-
wolucja. Wielu miodych Polakéw czuje si¢ bardziej kreatorami niz adresatami wartosci
i norm moralnych.

Stowa kluczowe: miodziez; religijnos¢; moralnos¢ mafzensko-rodzinna; sekularyzacja

moralnosci

Wstep!

Moralno$¢ oparta na systemie religijnym, traktowana jako zbidr wartosci,
norm i zasad, wywotuje u jednostek dyspozycje do wystepowania takich po-
staw, ktore wyrazaja si¢ w kategoriach pozytywnych, negatywnych lub neu-
tralnych. Teoretycznie mozna zatozy¢, ze osoba identyfikujaca si¢ z wiarg reli-
gijng bedzie w pelni akceptowata normy, ktore ta religia proponuje, czy wrecz
narzuca swoim wyznawcom. Badania socjologiczne pokazuja jednak, ze iden-
tyfikacje religijne i moralne nie muszg si¢ wzajemnie warunkowaé. Zaznacza-
jace si¢ rozbiezno$ci miedzy religijnoscia, a moralnoscig okresla si¢ jako dyle-
maty moralne, relatywizm moralny, kryzys postaw, brak spdjnosci. Tworzona
jest niejako odmienna swiadomo$¢ moralna, z jednej strony uwarunkowana
czynnikami spotecznymi, z drugiej za$ konstruowana przez cztowieka, ktory
pragnie by¢ twdrca wszelkich wartosci 1 norm moralnych (Baniak 2015, 439-
-445; Stefaniak 2022, 145-154).

Wazna czg¢s¢ moralnego nauczania Kosciota katolickiego zajmuja kwestie
zwigzane z ludzka seksualnoscia. Kosciot glosi nie tylko ogdlne zasady etycz-
ne, ktorych potrzebuje kazde spoteczenstwo, ale takze wchodzi w konkrety

! Praca naukowa dofinansowana ze $rodkdéw budzetu panstwa w ramach programu Ministra
Edukacji i Nauki pod nazwa ,,Nauka dla Spoteczenstwa”, nr projektu NdS/537097/2022/2022, kwo-
ta dofinansowania 780 538 zt, catkowita wartos¢ projektu 780 538 zt.
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zycia, m.in. matzensko-rodzinnego, opierajagc swoje rozwigzania na ewan-
gelicznej wierze. Normy religijne odnoszg si¢ nie tylko do relacji czlowieka
z Bogiem 1 jego zobowigzan wobec Kosciola, ale rowniez wobec osoby, i jej
relacji z innymi. Wedtug ujecia teologicznego porzadek normatywny obejmu-
je nakazy i zakazy, ustanowione przez Boga, i tym samym s3 one wiaczo-
ne w porzadek sacrum. Naruszenie tego porzadku jest grzechem i traktowane
jako podwazenie tadu religijnego. Bog — prawodawca jest zrodtem zasad mo-
ralnych, przyjecie zas tezy, ze kodeksy moralne sg wyltacznie dzielem cztowie-
ka, jest wedtug tego stanowiska dos¢ niebezpieczne (Baniak 2022, 747-871).
Religia jest wazng silg integrujaca spoleczenstwo.

We wspdtczesnych, ponowoczesnych spoteczenstwach Kosciot traci stop-
niowo ,,monopol” w kwestiach moralnych i swoja doktryn¢ moralng konfron-
tuje z innymi ofertami aksjologicznymi. Doktryna moralna Kos$ciota katolic-
kiego napotyka znaczny opor w dzisiejszym swiecie, a niektdre jej elementy
odnoszace si¢ do moralnosci matzensko-rodzinnej wzbudzaja kontrowersje,
nawet wsrod katolikow praktykujacych. Juz w latach 80. ubiegtego wieku Ko-
sciot katolicki w Europie Zachodniej utracit w znacznym stopniu swojg wiary-
godno$¢ w odniesieniu do norm moralnosci seksualnej, zwlaszcza w Srodowi-
skach mlodziezowych. Jezeli nawet w krajach zachodnich autorytet moralny
Kosciota stracil na znaczeniu, a jego sytuacje opisuje si¢ czesto w kategoriach
kryzysu, a niekiedy nawet i ,,zapasci”, to jednak zsekularyzowane spoteczen-
stwa wspotczesne potrzebuja wartosci i norm, ktérych same nie ustanawiaja,
1 nie s3 w stanie ustanowi¢ (Herr 2001, 98-99 i 197-198). By¢ moze autory-
tet moralny Kosciota nie jest tak ostabiony, jak go zazwyczaj przedstawiaja
socjologowie.

Wedlug niemieckiego socjologa Franza-Xavera Kaufmanna rodzina wspot-
czesna nie tyle jest w glebokim kryzysie, ile raczej zmienia swoje formy,
a obecne przemiany sg wyrazem dostosowania si¢ jej struktury do przeksztal-
cen w innych strukturach spotecznych w warunkach post¢pujacej moderniza-
cji (Kaufmann 1995, 16-19; Izdebska, 2016, 957-965). W niektorych dziedzi-
nach zmiany s3 dos$¢ daleko idace. Poglgbiajacy si¢ proces indywidualizacji
oznacza, ze nie tylko rodzina jako taka staje si¢ ,,odrgbnym $wiatem”, wyko-
rzenionym z sieci wielorakich powigzan, ale i poszczegolne jednostki wcho-
dzace w jej sktad podlegaja procesowi indywidualizacji.

Polska — w odréznieniu od wielu krajéw Europy Zachodniej — nie jest zbyt
zaawansowana w procesie kwestionowania matzenstwa jako instytucji kon-
stytuujacej rodzing. W spoteczenstwie polskim instytucja matzenstwa nadal
stanowi podstawe zwigzkoéw, a odsetek formalnych zwigzkéw matzenskich
nalezy do najwyzszych w Europie. Polska rodzina wyrdznia si¢ na tle innych
krajow europejskich swym formalnym charakterem. Trzeba jednak podkreslic,
ze wsrod mtodych Polakow tylko nieco wigcej niz dwie trzecie badanych jest
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zdecydowanych w przysztosci zawrze¢ formalny zwigzek matzenski (Smyta
2022, 15-27).
W socjologii mozna badac:

— stopien akceptacji podstawowych i wtornych norm moralnych;

— stopien zgodnosci zachowan rzeczywistych z tymi normami;

— uzasadnienie tych norm;

— zakres ich obowigzywania, czy nalezy ich przestrzega¢ we wszystkich
sytuacjach, czy tez uznaje si¢ sytuacje zwalniajace z obowigzku bez-
wzglednego przestrzegania tych norm.

Zmiany, jakie dokonaty si¢ i dokonujg w sferze intymnosci, sa bardzo wy-
razne, i obejmujg szerokie kregi spoteczenstwa, wskazuja na przyspieszona
sekularyzacje swiadomosci moralnej Polakdw, zwlaszcza mtodziezy polskiej
(Marianski 2017, 197-209). Ogo6lny kierunek przemian w moralno$ci matzen-
sko-rodzinnej mozna okresli¢ jako powolne przechodzenie od moralnosci bez-
wzglednego zakazu do moralnosci indywidualnego osadu. Kryterium oceny
jest czesto redukowane do sytuacji korzysci indywidualnej uzytecznosci.

Podstawa analiz socjologicznych, przeprowadzonych w tym artykule, sa
wyniki ogdélnopolskiego sondazu spotecznego, przeprowadzonego w listopa-
dzie 1 grudniu 2020 roku oraz w styczniu 2023 roku przez Pracowni¢ Dorad-
czo-Badawcza EDBAD, na zlecenie Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego
Jana Pawta II. W badaniu wzi¢to udzial 1672 ucznidéw i uczennic z terenu calej
Polski: 52,7% to kobiety i 47,3% mezczyzni; 50,4% — mtodziez z liced6w ogdl-
noksztatcacych 1 49,6% — z technikdéw; 50,8% — mieszkajacy na wsi i 49,2%
— mieszkajacy w miastach; 73,6% — katolicy; 6,1% — inne wyznania religijne;
12,8% — bezwyznaniowi; 7,5% — trudno powiedziec¢; 7,7% — gleboko wierzg-
cy; 38,0% — wierzacy; 21,4% — niezdecydowani, ale przywigzani do tradycji
religijnych; 11,4% — obojetni religijnie; 13,3% — niewierzacy; 8,2% — trudno
powiedzie¢. Zanim jednak nastgpi analiza wynikow tych badan, przedmiotem
analiz beda relacje pomigdzy religijnoscig a moralnoscia.

I. Religijnos¢ i moralno$¢ — wzajemne relacje

W rozwazaniach dotyczacych relacji religii i moralnosci wyréznia si¢ dwa
skrajne rozwigzania: utozsamianie (identyfikacja), gdy sprowadza si¢ religi¢
(religijnos¢) do etyki (moralnosci) lub etyke do religii i rozdzielanie, gdy prze-
ciwstawia si¢ radykalnie te dwie rzeczywistosci lub co najmniej traktuje si¢ je
jako od siebie niezalezne. Dla jednych niemozliwe jest istnienie moralnosci
bez odniesienia do systemu religijnego (nakazy etyczne stracityby swoja moc
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zobowiazujaca, gdyz sg zawarte tylko w etyce religijnej). Moralno$¢ bez reli-
gii jest niemozliwa, gdyz religia sankcjonuje wartosci i normy moralne oraz
petni funkcje kontrolne i gwarantuje ich przestrzeganie.

Wedhug innych badaczy religia nie jest fundamentem religijnosci, a w kaz-
dym razie nie jedynym. Bez religijnych uzasadnien wartosci i normy moralne
nie bylyby zawieszone w prozni, zachowalyby one swoja moc wigzaca. Jest
mozliwy calkowicie §wiecki porzadek moralny, bez odniesienia do transcen-
dencji. W rygoryzmie 1 presji religii upatruje si¢ zagrozen dla indywidualnej
autonomii cztowieka i ograniczenie dojrzatej, i odpowiedzialnej moralnosci.
W tym drugim ujeciu preferuje si¢ niezalezno$¢ moralnosci od religii oraz
uznanie autonomii jednostek, ktore ,,dokonuja samodzielnego wyboru war-
tosci i norm postgpowania, kierujac si¢ wlasnym interesem i preferencjami,
a jednoczesnie uznajg prawa innych do takich wyboréw” (Jasinska-Kania
2008, 16).

Zwolennicy autonomii moralnej od religii podwazaja przekonanie, ze za-
sady moralne i lezace u ich podstaw wartosci pochodza od Boga. W zwiazku
Z tym nie sg one niezmienne, mogg by¢ poddawane w watpliwos¢ i kwestiono-
wane. Nie istnieje uniwersalny (absolutny) punkt odniesienia dla wszystkich
wartosci, a cztowiek jest ,,skazany” na konstruowanie wcigz nowych wartosci
1 norm moralnych. Wartosci 1 normy moralne o proweniencji religijnej byty
wazne dla utrzymania tradycyjnego porzadku spotecznego i politycznego, ale
wycofanie si¢ religii z zycia publicznego czy jej eliminacja, nie pociagaja za
soba wyraznego spadku gotowosci do udzielania pomocy, poswigcen, solidar-
nosci i altruizmu, dziet charytatywnych i dziatan organizacji o charakterze non
profit. Nie potwierdzaja si¢ obawy o rozprzestrzeniajagcym si¢ egoizmie i zani-
kaniu troski o dobro wspodlne w spoteczenstwach mniej religijnych (zsekula-
ryzowanych).

W rzeczywisto$ci spolecznej istnieje swoiste napigcie miedzy ludzmi re-
ligijnymi 1 niereligijnymi w pojmowaniu moralnosci, ktére nie jest wolne
od nieporozumien i podejrzliwosci, a niekiedy nawet, i nietolerancji. Ateisci
1 agnostycy nie zawsze s3 w stanie zrozumiec, ze takze dzisiaj zyja i dzialaja
osoby, ktdre sa przywiazane do religijnych przekonan, ktorych prawdziwosci
nie mozna uzasadnia¢ metodami naukowymi. Domagaja si¢ oni usunigcia re-
ligii z zycia spotecznego, a zwlaszcza publicznego. Wielu wierzacych z kolei
prezentuje poglad, ze niewierzacy nie sg w stanie prowadzi¢ zycia prawdziwie
moralnego 1 wychodzi¢ w swoim zyciu poza egoistycznie rozumiane intere-
sy oraz ze reprezentuja redukcjonistyczne rozumienie ludzkiej egzystencii.
W spoteczenstwach wspotczesnych zaznacza si¢ roznorodnos$¢ postaw, pogla-
déw 1 wyobrazen tego, co jest religijne i moralne. Podobng rozmaitos¢ ujeé
relacji religii 1 etyki, religijnosci, i moralnosci konstatujemy wsrod filozofow
i socjologow (Marianski 2014, 24-76).
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W badaniach socjologicznych ujawniajg si¢ zaréwno ci, ktérzy opowiada-
ja sie¢ za korelacja religijnosci i moralnosci, jak i ci, ktorzy sa sktonni uznawaé
autonomi¢ moralnosci, ale nie wykluczajg jej uzasadnien transcendentnych,
w koncu takze ci, ktoérzy dokonali juz rozdzielenia obydwu rzeczywistosci
ludzkiego etosu. Na poziomie konkretnej swiadomosci zbiorowej, odroznia
si¢ fakty religijne 1 fakty moralne.

Dla jednych niemozliwe jest istnienie moralnosci bez oparcia si¢ na sys-
temie religijnym (nakazy moralne utracityby swoja moc zobowigzujaca, gdyz
sa zawarte tylko w etyce religijnej), dla innych moralno$¢ wystepuje w pet-
nej i doskonatej formie dopiero wtedy, gdy uwolni si¢ od wymogdéw i sank-
cji religijnych, uniezalezni si¢ od nacisku wszelkich, zewng¢trznych autoryte-
tow (gwarancja autonomii i wolnosci czlowieka). Niektorzy badacze religii
animistycznych (Maclver, Page 1984, s. 161-163) dochodzili do wniosku, ze
moralnos¢ w spoteczenstwach pierwotnych nie wchodzita w zakres religii. Ta
ostatnia wyrazata si¢ w wierzeniach 1 kulcie. Analiza empiryczna zwigzkoéw
migdzy religiag i moralnosciag wykazuje, ze korelacja postaw religijnych i mo-
ralnych przedstawia si¢ w sposob niejednolity. Postawy religijne i moralne
pozostaja w pewnej relacji do siebie, a sita, i charakter tych relacji roznicuja
si¢ w zaleznosci od analizowanych spraw. Wedtug jednych wskaznikéw reli-
gia 1 moralnos¢ sg wartosciami niezaleznymi od siebie, tzn. osiggnigcie jednej
z nich nie ma zadnego wptywu na realizacje drugiej, wedtug innych wskazni-
kéw istnieje miedzy nimi zalezno$¢ pozytywna, wedtug jeszcze innych — za-
lezno$¢ negatywna.

Od kwestii oceny wtasnej religijnosci i moralnosci dokonanej przez mto-
dziez szkolng rozpoczynamy nasze analizy socjologiczne dotyczace moral-
nosci katolickiej. Zapytano miodych Polakéw o ocen¢ wtasnej religijnosci
i moralnosci. Ankietowanej mtodziezy ze szkét ponadpodstawowych z klas
pierwszych i czwartych postawiliSmy pytanie: ,,Jak okreslit(a)by$ siebie?:

1) jestem religijny(a) i moralny(a);

2) jestem religijny(a), ale mato moralny(a);
3) jestem niereligijny(a) i moralny(a);

4) jestem niereligijny(a) i mato moralny(a);
5) trudno powiedziec”.

W kafeterii odpowiedzi wprowadziliSmy stowo ,,mato moralny” jako ta-
godniejsza forme autocharakterystyki niz stowo ,,niemoralny”.

Wsrod mtodziezy ze szkot ponadpodstawowych 29,8% badanych okre-
slifo siebie jako religijnych 1 moralnych; 19,8% — jako religijnych, ale mato
moralnych; 26,4% — jako niereligijnych, ale moralnych; 3,1% — jako niereli-
gijnych i mato moralnych; 20,9% — trudno powiedzie¢. W calej zbiorowosci
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mtodziezy szkolnej 49,6% badanych uznato siebie za religijnych i1 29,5% — za
niereligijnych; 56,2% — za moralnych i1 22,9% — za mato moralnych. Pozosta-
li nie dokonali oceny swojej religijnosci i moralnosci (20,9%). Nieco wiecej
ankietowanych okreslito siebie jako moralnych niz religijnych (réznica 6,6%),
a wigc nieco inaczej niz mozna byto si¢ spodziewaé w kontekscie wynikow
z badan ogolnopolskich dotyczacych wizerunku religijnego i moralnego typo-
wego Polaka (CBOS 2011, 12).

Biorac pod uwage dwie pierwsze odpowiedzi (,,jestem religijny i moral-
ny” i ,jestem religijny, ale malo moralny”), konstatujemy, ze kobiety nie-
co rzadziej niz mezczyzni informowaty o swojej religijnosci (48,4% wobec
51,2%); mlodziez z klas pierwszych czgsciej niz z klas maturalnych (53,3%
wobec 45,4%); mlodziez z liceow ogolnoksztatcacych rzadziej niz z techni-
kow (47,1% wobec 52,2%); mltodziez mieszkajaca na wsi (55,6%) czesciej
niz mieszkajaca w miastach do 30 tys. mieszkancow (45,7%); w miastach od
30 tys. do 100 tys. mieszkancow (45,1%); w miastach od 100 tys. do 500 tys.
mieszkancow (44,4%) i w miastach powyzej 500 tys. mieszkancéw (39,8%).

Uczeszczajacy regularnie na lekcje religii (62,8%) znacznie czesciej okre-
slali siebie jako religijnych niz nieregularnie uczgszczajacy na katecheze
szkolna (39,8%) 1 w ogole nieuczegszczajacy na lekcje religii w szkole (19,8%);
praktykujacy kilka razy w tygodniu (82,5%) 1 w kazda niedziel¢ (82,9%); czg-
sciej niz praktykujacy prawie w kazda niedziele (70,0%); okoto jeden lub dwa
razy w miesigcu (61,6%); tylko w wielkie swigta (45,0%); tylko z okazji $lu-
bu, pogrzebu itp. (25,2%); w ogdle niepraktykujacy (12,8%) i trudno powie-
dzie¢ (35,6%).

W dokonanej autocharakterystyce kobiety nieco rzadziej niz mezczyzni
okreslity siebie jako religijne; mtodziez z klas pierwszych czesciej niz z klas
maturalnych; uczniowie z licedbw ogolnoksztalcacych nieco rzadziej niz z tech-
nikdw; mtodziez ze wsi i malych miast czgsciej niz ze Srednich i wielkich
miast. Réznice procentowe miedzy tymi kategoriami demograficznymi i spo-
fecznymi byly nieznaczne, i miedcity si¢ w granicach kilku punktéw procento-
wych. Warto jedynie podkresli¢, ze wsrod mlodziezy mieszkajacej w miastach
powyzej 500 tys. mieszkancow, tylko okoto co trzeci badany okreslat siebie
w kategoriach ,,religijny”, chociaz nie zawsze w kategoriach ,,moralny”.

Biorac pod uwagg trzeciag odpowiedz (,,jestem niereligijny(a) i moralny-
(a)”), jako przejaw moralnosci laickiej ($wieckiej) konstatujemy, ze kobiety
nieco rzadziej deklarowaty ten typ postawy zyciowej niz mezczyzni (25,5%
wobec 27,4%); mlodziez z klas pierwszych rzadziej niz z klas maturalnych
(20,4% wobec 33,0%); mtodziez z licedéw ogolnoksztatcacych podobnie jak
i z technikéw (19,5% wobec 20,1%); miodziez mieszkajaca na wsi (21,2%)
rzadziej niz mtodziez z miast do 30 tys. mieszkancow (26,2%); z miast od
30 tys. do 100 tys. mieszkancéw (30,5%); z miast od 100 tys. do 500 tys.
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mieszkancow (36,2%) 1 z miast powyzej 500 tys. mieszkancow (40,7%);
uczeszczajacy regularnie na lekcje religii (16,5%); rzadziej niz ucz¢szczajacy
nieregularnie (35,4%) 1 w ogole nieuczeszczajacy (48,0%); praktykujacy kilka
razy w tygodniu (7,0%); w kazda niedziele (5,0%); prawie w kazda niedzie-
le (10,8%); rzadziej niz praktykujacy okoto jeden lub dwa razy w miesigcu
(17,5%); tylko w wielkie swigta (31,7%); tylko z okazji slubu, pogrzebu itp.
(46,6%); w ogole niepraktykujacy (61,0%) i trudno powiedzie¢ (21,5%).

Trzy zmienne niezalezne: ple¢ badanych, klasa szkolna i typ szkoty tyl-
ko nieznacznie réznicowaly w autocharakterystyce opinie badanych o mo-
ralnosci $wieckiej (,,jestem niereligijny(a) i moralny(a)”’). Bardzo wyraznie
oddzialywata roznicujaco zmienna niezalezna ,,pochodzenie terytorialne”.
W miar¢ przechodzenia od kategorii 0os6b mieszkajacych na wsi do kategorii
0s0b mieszkajacych w wielkich miastach wzrastaty wskazniki ankietowanych,
okreslajacych siebie jako niereligijnych, ale moralnych. Podobnie silnie — co
zrozumiate — oddzialywaty réznicujaco dwie zmienne niezalezne ,,religijne”.
Najwyzsze wskazniki moralnosci laickiej odnotowano wsrod miodziezy z klas
maturalnych, mieszkajacych w miastach powyzej 100 tys. mieszkancéw, obo-
jetnych w sprawach wiary lub niewierzacych, wsrdd nieuczgszczajacych na
lekcje religii w szkole i wsrdd rzadko praktykujacych lub w ogoéle nieprakty-
kujacych. Te zaleznosci statystyczne powinny potwierdzic¢ si¢ w odniesieniu
do szczegotowych zagadnien moralnosci, w tym i moralnosci matzensko-ro-
dzinnej (Marianski 2014, 55-79).

2. Katolicka moralnos$é matzensko-rodzinna
w opinii i ocenie miodziezy

Badania socjologiczne potwierdzaja dokonywanie si¢ przemian w $wiadomo-
sci moralnej katolikow w zakresie postaw zwigzanych z moralnoscig matzen-
sko-rodzinng, np. seksualne wspotzycie pozamatzenskie, aprobata stosowa-
nia srodkow antykoncepcyjnych, aborcja, rozwody, kohabitacja, traktowanie
nowo narodzonego dziecka jako ograniczenie wlasnej przysztosci, czy za-
grozenie dla kariery zawodowej. Wielu katolikow — zwlaszcza mtodych — nie
dostrzega w tych kwestiach optyki religijnej. Ksztattowanie si¢ mitosci mig-
dzy me¢zczyzng 1 kobieta, doznawanie przyjemnosci, odczucia emocjonalne
sa rownie wazne, jak wymiar prokreacji w matzenstwie. Dos¢ czgsto wihasne
potrzeby sa podstawowym zrédtem wartosci i norm zwigzanych z matzen-
stwem, i rodzing. To, co dawniej instytucjonalizowano prawnie i obyczajowo
jako ,,naturalne”, dzisiaj zostaje poddane decyzji jednostek. W odniesieniu do
moralnosci malzenskiej 1 rodzinnej nalezy mowic raczej o tendencjach kryzy-
sowych niz o definitywnym kryzysie (Swiatkiewicz 2016, 98-104).
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W zyciu spolecznym moralno$¢ matzensko-rodzinna poddawana jest r6z-
norodnym nurtom liberalnym i permisywnym, przyznajacym cielesnej for-
mie mitosci (plciowosci) wlasng wartos¢, niezaleznie od aktow zaplodnienia.
Coraz mniej trzeba mitosci dla usprawiedliwienia ,,wigcej seksu”. Chodzi tu
przede wszystkim o napigcie i konflikty pomigdzy religijnym (katolickim)
modelem rodziny i jej moralnoscia a wzorami zycia, jakie przewazaja w no-
woczesnym spoteczenstwie. Nieograniczona wolnos¢, hotdowanie postawie
subiektywistycznej oraz indywidualistycznemu dazeniu do egoistycznej sa-
morealizacji, pozbawia matzenstwo i rodzing najgtebszych znaczen, i wartosci
chrzescijanskich. W $§wiadomosci spotecznej podkresla si¢ znaczenie zaspo-
kojenia potrzeby intymnosci i partnerstwa.

W spoteczenstwie polskim moralno$¢ malzenska i rodzinna ksztaltuje sig¢
czgsciowo jakby niezaleznie od religii, a postawy selektywne wobec religii
ujawniajg si¢ najbardziej w dziedzinie moralnosci seksualnej. Zjawisko to
moze $Swiadczy¢ o pewnym kryzysie etyki instytucjonalnej, rozumianej jako
zespot nakazéw i1 zakazow. W efekcie tego mowi si¢ zarowno o ewolucji uzna-
wanych wartosci prorodzinnych, o zmianie instytucjonalnych form malzen-
stwa 1 rodziny, o kryzysie pewnej formy rodziny, jak 1 o daleko idacym kryzy-
sie rodziny w ogole. Codzienna moralno$¢ mtodziezy daleka jest od tego, co
czasami nazywa si¢ $wigtoscig moralng lub ludzka doskonatoscig (Holt 2021,
419-429).

Sekularyzacj¢ moralnosci matzensko-rodzinnej potwierdza rosnace przy-
zwolenie dla postaw 1 zachowan nieakceptowanych przez Koscidt katolicki,
takich jak np. aborcja, antykoncepcja czy zaptodnienie in vitro. Wielu ludzi
wspotczesnych, w tym 1 katolikow, nie uznaje ,,definitywnych norm” w spra-
wach moralnych, a niektorzy traktuja rozwigzania podawane przez Koscidt
katolicki jako nie do przyjecia (Zemio 2021, 185-211). Czg$¢ sposrdd tych,
ktorzy odrzucaja nauczanie moralne Kosciota katolickiego w tych kwestiach,
nie definiujg swoich pogladow i dziatan jako nalezacych do kategorii grzechu,
1 zapewne nie odczuwajg potrzeby spowiedzi (Szauer 2015, 221-242).

Wspdtczesne trendy kulturowe, skierowane sg bardziej na indywidualng
samorealizacj¢ 1 osobista pomys$lnos¢ (z prawem do swobodnej ekspresji sek-
sualnej wiacznie) niz na umocnienie wspdlnoty rodzinnej. Zaczynaja si¢ one
coraz wyrazniej ujawnia¢ w spoleczenstwie, zwlaszcza w mlodym pokoleniu
Polakow. Wspomniane wyzej problemy moralne, wobec ktérych Kosciot zaj-
muje rygorystyczne stanowisko, staty si¢ przedmiotem publicznego dyskursu,
a w swiadomosci moralnej wielu ludzi wspdlczesnych ewoluujg w kierunku
indywidualizacji ocen polegajacych na wlasnym osadzie. Rodzina jest trak-
towana, przez zdecydowang wigkszos¢ Polakéw, jako warto$¢ wazna i istot-
na. Jednoczesnie we wspolczesnej rodzinie dokonujg si¢ zasadnicze zmiany
1 przeksztalcenia. Dominujacy do niedawna ,,klasyczny” model rodziny traci
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na znaczeniu, bowiem w coraz wigkszym zakresie sg uznawane inne formy
zycia malzenskiego i rodzinnego. Model rodziny ztozonej z mezczyzny i ko-
biety oraz dzieci jest relatywizowany przez wielo$¢ form bycia razem. Mdowie-
nie o ,,dobrej rodzinie” zostaje przez wielu zakwestionowane. Wedtug niekto-
rych socjologdw rodzina nie rozpada si¢, lecz ulega zr6znicowaniu (Giddens
2012, 380).

Zrbznicowany jest poziom aprobaty dla katolickich norm moralnosci mat-
zensko-rodzinnej w réznych srodowiskach spotecznych. Wéréd mtodziezy ze
szkot ponadpodstawowych z klas pierwszych i1 czwartych 75,0% ankietowa-
nych uznato za dozwolone wspoétzycie seksualne w okresie oficjalnego na-
rzeczenstwa; 11,2% — to zalezy; 5,1% — niedozwolone i 8,7% — nie umiem
powiedzie¢; zdrada matzenska (odpowiednio) — 3,8%, 10,0%, 78,3%, 8,0%;
rozwody — 53,0%, 33,7%, 6,1%, 7,2%; stosowanie srodkéw antykoncepcyj-
nych —75,5%, 10,4%, 6,0%, 8,0%; przerywanie ciazy — 40,3%, 33,3%, 17,3%,
9,1%. Przecigtny wskaznik przyzwolenia na pig¢ analizowanych spraw (,,do-
zwolone”) ksztaltowat si¢ na poziomie 49,5%, przyzwolenia czgsciowego (,,to
zalezy”) — 19,7%, dezaprobaty (,,niedozwolone”) — 22,6% i niezdecydowania
(,,trudno powiedzie¢”) — 8,2%.

Wsrod kobiet 77,4% badanych uznawato za dozwolone bez zastrzezen
wspolzycie seksualne w okresie oficjalnego narzeczenstwa, wsrdd mezczyzn —
72,0% (p =0.023, V Kramera = 0.076); mtodziez z liceéw ogolnoksztatcacych
— 77,8% 1 mtodziez z technikow — 72,1% (p = 0.015; V Kramera = 0.079);
mtodziez z klas pierwszych — 69,9%, z klas czwartych — 80,8% (p = 0.000,
V Kramera = 0.140); wie$ — 74,0%, miasto do 30 tys. mieszkancoéw — 74,1%,
miasto od 30 tys. do 100 tys. mieszkancéw — 76,5%, miasto od 100 tys. do 500
tys. mieszkancow — 79,2%, miasto powyzej 500 tys. mieszkancow — 75,7%
(p = 0.677, V Kramera = 0.043); uczeszczajacy regularnie na lekcje religii
w szkole — 71,7%, nieregularnie uczeszczajacy — 79,9%, w ogole nieuczesz-
czajacy — 81,3% (p = 0.000, V Kramera = 0.096); praktykujacy kilka razy
w tygodniu — 50,9%, w kazda niedzielg — 60,9%, prawie w kazda niedzielg —
68,8%, okoto jeden lub dwa razy w miesiacu — 78,0%, tylko w wielkie swigta
— 80,7%, tylko z okazji §lubu, pogrzebu itp. — 84,5%, w ogdle niepraktykujacy
—86,2% (p =0.000, V Kramera = 0.180).

Zdrad¢ matzenska jako dozwolong bez zastrzezen akceptowato 2,1% ba-
danych kobiet i 5,5% — mezczyzn (p = 0.000, V Kramera = 0.124); mtodziez
ze szkot ponadpodstawowych z klas pierwszych — 3,2%, z klas czwartych
—4,4% (p = 0.000, V Kramera = 0.135); mtodziez z licedw ogolnoksztalca-
cych — 3,3%, mtodziez z technikow — 4,1% (p = 0.403, V Kramera = 0.042);
wies — 2,4%, miasto do 30 tys. mieszkancow — 4,6%, miasto od 30 tys. do
100 tys. mieszkancow — 6,6%, miasto od 100 tys. do 500 tys. mieszkancow —
7,7%, miasto powyzej 500 tys. mieszkancow — 9,9% (p = 0.000, V Kramera
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= 0.100); uczeszczajacy regularnie na lekcje religii w szkole — 2,3%, nieregu-
larnie uczeszczajacy — 3,3% 1 w ogdle nieuczgszezajacy — 8,0% (p = 0.000,
V Kramera = 0.103); praktykujacy kilka razy w tygodniu — 0,8%, praktykuja-
cy w kazdg niedzielg — 0,7%, prawie w kazda niedziele — 0,8%, okoto jeden
lub dwa razy w miesiacu — 2,8%, tylko w wielkie swigta — 1,8%, tylko z okazji
slubu, pogrzebu itp. — 5,3%, w ogdle niepraktykujacy — 10,5% (p = 0.000,
V Kramera = 0.140).

Wsrod kobiet 81,5% badanych uznawato za dozwolone bez zastrzezen sto-
sowanie $rodkow antykoncepcyjnych, 68,7% — wsréd mezezyzn (p = 0.000,
V Kramera = 0.149); mtodziez z liceéw ogolnoksztatcagcych — 79,2%, mto-
dziez z technikéw — 71,8% (p = 0.000, V Kramera = 0.108); mtodziez z klas
pierwszych — 69,1%, mtodziez z klas czwartych — 82,7% (p = 0.000, V Kra-
mera = 0.179); wie$ — 73,9%, miasto do 30 tys. mieszkancow — 75,9%, mia-
sto od 30 tys. do 100 tys. mieszkancow — 78,3%, miasto od 100 tys. do 500
tys. mieszkancow — 78,6%, miasto powyzej 500 tys. mieszkancéw — 79,1%
(p = 0.172, V Kramera = 0.057); uczgszczajacy regularnie na lekcje religii
w szkole — 70,9%, nieregularnie uczgszczajacy — 80,4%, w ogole nieuczesz-
czajacy — 85,3% (p = 0.000, V Kramera = 0.185); praktykujacy kilka razy
w tygodniu — 52,6%, w kazda niedziele — 55,9%, prawie w kazda niedzielg
—70,4%, jeden lub dwa razy w miesiacu — 79,7%, tylko w wielkie §wigta —
83,5%, tylko z okazji $lubu, pogrzebu itp. — 88,6%, w ogdle niepraktykujacy
—-90,8% (p =0.000, V Kramera = 0.185).

Rozwody akceptowato bez zastrzezen 59,4% badanych kobiet 1 45,7%
— badanych mezczyzn (p = 0.000, V Kramera = 0.157); mtodziez z lice-
ow ogolnoksztatcacych — 59,3%, mtodziez z technikow — 46,4% (p = 0.000,
V Kramera = 0.131); mtodziez szkét ponadpodstawowych z klas pierwszych
—53,4%, mtodziez z klas czwartych — 52,8% (p = 0.016, V Kramera = 0.079);
wie$ — 49,1%, miasto do 30 tys. mieszkancéw — 54,6%, miasto od 30 tys. do
100 tys. mieszkancow — 58,8%, miasto od 100 tys. do 500 tys. mieszkancow
— 57,5%, miasto powyzej 500 tys. mieszkancow — 59,3% (p = 0.122, V Kra-
mera = 0.060); uczeszczajacy regularnie na lekcje religii w szkole — 44,9%,
nieregularnie uczeszczajacy — 61,7% 1 w ogodle nieuczeszczajacy — 70,7%
(p =0.000, V Kramera = 0.169); praktykujacy kilka razy w tygodniu — 26,3%,
praktykujacy w kazda niedziele — 31,1%, prawie w kazda niedziele — 39,2%,
okoto jeden lub dwa razy w miesigcu — 57,6%, tylko w wielkie §wigta — 55,0%,
tylko z okazji §lubu, pogrzebu itp. — 70,4%, w ogodle niepraktykujacy — 73,8%
(p =0.000, V Kramera = 0.227).

Wsrod kobiet 45,0% badanych uznawato za dozwolone bez zastrze-
zeh przerywanie cigzy, wsrod mezczyzn — 34,7% (p = 0.000, V Kramera =
0.140); mtodziez z liceow ogolnoksztalcacych — 44,6%, mtodziez z techni-
kéw — 35,8% (p = 0.000, V Kramera = 0.122); mtodziez z klas pierwszych
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—37,1%, mtodziez z klas czwartych — 43,7% (p = 0.000, V Kramera = 0.135);
wies — 34,2%, miasto do 30 tys. mieszkancoéw — 42,2%, miasto od 30 tys. do
100 tys. mieszkancow — 48,2%, miasto od 100 tys. do 500 tys. mieszkancow —
47,5%, miasto powyzej 500 tys. mieszkancéw — 54,9% (p = 0.000, V Kramera
=0.099); uczeszczajacy regularnie na lekcje religii w szkole — 30,5%, nieregu-
larnie uczeszczajacy — 48,3%, w ogodle nieuczeszczajacy — 62,0% (p = 0.000,
V Kramera = 0.218); praktykujacy kilka razy w tygodniu — 17,1%, prakty-
kujacy w kazda niedziele — 19,3%, prawie w kazda niedziele — 25,8%, oko-
to jeden lub dwa razy w miesigcu — 36,2%, tylko w wielkie swieta — 43,6%,
tylko z okazji §lubu, pogrzebu itp. — 55,8%, w ogdle niepraktykujacy — 66,7%
(p =0.000, V Kramera = 0.252).

W odniesieniu do pigciu analizowanych kwestii wskaznik przyzwolenia
(,,dozwolone™) ksztattowatl si¢ u kobiet na poziomie 53,1%, przyzwolenia
czesciowego (,,to zalezy”) — 17,5%, dezaprobaty (,,niedozwolone”) — 21,8%
i trudno powiedzie¢ — 7,6%, u mezczyzn (odpowiednio) — 45,3%, 22,2%,
23,6%, 8,9%; u mtodziezy z klas pierwszych (odpowiednio) — 46,5%, 19,7%,
22,8%, 11,0%, z klas czwartych — 52,9%, 19,6%, 22,4%, 5,1%; u mtodziezy
z liceow ogolnoksztalcacych (odpowiednio) — 52,8%, 18,4%, 22,3%, 6,5%,
z technikow — 46,0%, 21,0%, 23,0%, 10,0%; u miodziezy mieszkajacej na
wsi — 46,7%, 20,7%, 24,3%, 8,3%, u mtodziezy mieszkajacej w miastach do
30 tys. mieszkancow — 50,3%, 20,2%, 20,1%, 9,4%, u mtodziezy mieszkaja-
cej w miastach od 30 tys. do 100 tys. mieszkancow — 53,7%, 18,8%, 21,4%,
6,1%, u mtodziezy mieszkajacej w miastach od 100 tys. do 500 tys. miesz-
kancow — 53,1%, 18,5%, 22,0%, 6,4%, u miodziezy mieszkajacej w miastach
powyzej 500 tys. mieszkancow — 55,6%, 15,0%, 18,2%, 11,2%; uczegszczajacy
regularnie na lekcje religii w szkole (odpowiednio) — 44,1%, 22,3%, 25,6%,
8,0%, nieregularnie — 54,7%, 18,9%, 19,1%, 7,3%, nieuczeszczajacy — 61,3%,
13,2%, 16,5%, 9,0%; praktykujacy kilka razy w tygodniu — 30,2%, 19,3%,
37,9%, 12,6%, praktykujacy w kazda niedziele — 33,1%, 26,3%, 31,8%, 8,8%,
prawie w kazda niedziele — 41,0%, 24,9%, 27,1%, 7,0%, jeden lub dwa razy
w miesigcu — 50,9%, 21,2%, 21,2%, 6,7%, kilka razy w roku — 52,9%, 18,2%,
19,6%, 9,3%, tylko z okazji §lubu, pogrzebu itp. — 61,4%, 16,4%, 18,1%,
4,1%, w ogdle niepraktykujacy — 65,2%, 12,2%, 16,2%, 6,5%.

Aprobata katolickich norm moralno$ci matzensko-rodzinnej (,,niedozwo-
lone”) byta nieco wyzsza wsréd mezczyzn niz kobiet (23,6% wobec 21,8%);
na zblizonym poziomie u mtodziezy z klas pierwszych i z klas maturalnych
(22,8% wobec 22,4%); na zblizonym poziomie wsrod mlodziezy z licedw
ogoblnoksztalcacych i z technikow (22,3% wobec 23,0%); nieco wyzsza wsrdd
mtodziezy mieszkajacej na wsi (24,3%) niz w miastach do 30 tys. mieszkan-
cow (20,1%), w miastach od 30 tys. do 100 tys. mieszkancow (21,4%), w mia-
stach od 100 tys. do 500 tys. mieszkancow (22,0%) i w miastach powyzej
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500 tys. mieszkancow (18,2%); wyzsza wsrdd regularnie uczeszczajacych
na lekcje religii w szkole (25,6%) niz nieregularnie ucz¢szczajacych (19,1%)
1 w ogole nieuczeszczajacych (15,6%); wyzsza wsrod praktykujacych kilka
razy w tygodniu (37,9%) i w kazda niedziele (31,8%) niz prawie w kazda nie-
dzielg (27,1%), jeden lub dwa razy w miesigcu (21,2%), tylko w wielkie $wig-
ta (19,6%), tylko z okazji $lubu, pogrzebu itp. (18,1%) i w ogdle niepraktyku-
jacych (16,2%).

Aprobata katolickich norm moralno$ci matzensko-rodzinnej (,,niedozwo-
lone”) byta nieco wyzsza wsrod kobiet (roznica 1,8%), nieco wyzsza u mlo-
dziezy z klas pierwszych niz z klas maturalnych (r6znica 0,4%), nieco wyzsza
wsrod miodziezy z technikow niz z licedow ogolnoksztatcacych (réznica 0,7%),
wyzsza wsrdd miodziezy mieszkajacej na wsiach niz w miastach powyzej
500 tys. mieszkancéw (roznica 6,1%), wyzsza wsrod regularnie uczeszczaja-
cych na lekcje religii w szkole niz wsrod w ogdle nieuczeszczajacych (rdznica
9,1%), wyzsza wsrdd praktykujacych kilka razy w tygodniu niz wsréd w ogo-
le niepraktykujacych (réznica 21,7%). Cechy religijne nieco wyrazniej rozni-
cowaly aprobate katolickich norm moralnosci matzensko-rodzinnej niz cechy
demograficzne i spoteczne.

Badania socjologiczne w naszym kraju wskazujg na silne w mtodym poko-
leniu tendencje permisywistyczne i relatywistyczne. Potwierdzaja one nega-
tywne zmiany w akceptacji norm moralnosci, opartej na nauczaniu Kosciota
katolickiego. Dotycza zwtaszcza moralnosci matzenskiej i rodzinnej oraz za-
sad odnoszacych si¢ do zycia seksualnego. Na ogot akceptowana jest norma
nakazujgca wiernos¢ matzenska, w mniejszym stopniu norma stojgca na strazy
zycia nienarodzonych dzieci, w wyraznym kryzysie s3 normy zwigzane z nie-
rozerwalno$cig malzenstwa, z czystoscig przedmatzenska i regulacja poczec.
W ostatnich trzech dekadach mielismy do czynienia w srodowiskach mtodzie-
zowych z wyrazng zmiang kierunkowa w swiadomosci moralnej (Szyndler
2023)%

Przeprowadzone analizy socjologiczne wskazujg na postepujacy proces
sekularyzacji (laicyzacji) swiadomosci moralnej miodziezy w sferze moral-
nosci matzenskiej. ,,Stosunkowo czesto prezentowane selektywne podejscie
do zasad moralnych katolicyzmu oraz traktowanie ich jako moralnosci nie

2 Maturzysci archidiecezji przemyskiej badani w roku szkolnym 2021-2022 ustosunkowali sie
do kilku kwestii z zakresu etyki matzensko-rodzinne;j. Ich opinie o antykoncepcji przedstawialy si¢
nastepujaco: jestem catkowicie przeciwny jej stosowaniu — 7,9%, jestem za antykoncepcja, ale od-
rzucam stosowanie srodkéw wczesnoporonnych — 37,8%, jestem za, ale dopiero w matzenstwie —
2,8%, jestem catkowicie za jej stosowaniem — 51,5%; opinie o aborcji: jestem zdecydowanym prze-
ciwnikiem — 16,8%, uwazam ja za zla, ale czasami konieczng — 43,7%, zgadzam si¢ na nia tylko,
jesli dziecko jest chore (uposledzone) — 20,0%, jestem jej zwolennikiem bez zadnych ograniczen
—19,6%.
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do konca przystajacej do dzisiejszej rzeczywistosci, znajduje swoje wyrazne
odzwierciedlenie w stosunku mtodych Polakow przede wszystkim do takich
kwestii 1 zachowan, jak: antykoncepcja, seks przedmatzenski, rozwod, zdrada
czy aborcja. Nie ulega watpliwosci, ze zarowno zmiany w zakresie religijno-
$ci, jak i moralnosci mtodziezy podazaja w kierunku coraz wigkszej indywidu-
alizacji (prywatyzacji) i dezinstytucjonalizacji. Towarzyszy im wzrost permi-
sywizmu i sytuacjonizmu. Szczegolnie wyraznie widoczne jest to w obszarze
tzw. moralnosci osobistej, dotyczacej wartosci 1 norm zwigzanych ze sfera
moralnosci seksualnej. Ten wymiar postaw i zachowan mlodziezy w sposob
dos¢ jednoznaczny wskazuje na wystepujace od dawna i pogtebiajace si¢ roz-
dzielenie sfery moralnej od sfery religijnej” (Boguszewski, Bozewicz 2019,
49; Adamczyk, Jarek 2020, 45-58).

Swiadomos$é moralna miodych katolikéw, w odniesieniu do malzenstwa
i rodziny, ulega procesom pluralizacji i relatywizacji, wyraznie stabnie rygo-
ryzm w kwestiach zwigzanych z seksualnoscig. Odchylenia od tradycyjnej
moralno$ci matzensko-rodzinnej sg tak znaczne, ze mozna mowic¢ o swoistej
rewolucji obyczajowej, a nawet moralnej. Wielu mtodych Polakéw czuje sie
bardziej kreatorami niz adresatami wartosci i norm moralnych. W praktyce
zycia codziennego dochodzi do wielu kompromiséw w dziedzinie moralno-
$ci matzenskiej 1 rodzinnej, a stad obraz postaw moralnych nie jest ani jed-
noznaczny, ani harmonijny. Wskazania instytucjonalnego Kosciota odgrywa-
ja rolg wtdrna, pierwszenstwo w formutowaniu norm przystuguje jednostce.
W tym kontekscie takze nauczanie moralne Jana Pawla II bylo selektywnie
akceptowane w swiadomosci czesci mtodego pokolenia, nazywanego ,,poko-
leniem JP II”, a jego autorytet moralny byt bardziej akceptowany jako war-
tos¢ ogodlna niz wartos$¢ dnia codziennego (Boguszewski 2012, 1-7). Jest mato
prawdopodobne, Zze nauka religii w szkole jest w stanie odwrdci¢ tendencje
permisywne i relatywistyczne w stosunku do wielu norm katolickiej moralno-
$ci matzensko-rodzinnej. Sekularyzacja moralnosci jest faktem spotecznym.

Podsumowanie

W procesie przemian, dokonujacych si¢ w moralnosci mtodych Polakow,
zauwaza si¢ wigcej zagrozen niz szans. Jest to bardziej proces odchodzenia
od moralnosci, ktory wskazuje na nieche¢ do akceptowania zasad etycznych
1 moralnych, niz do ksztattowania autonomii moralnej, ktora scisle zwigzana
jest z moralng odpowiedzialnosciag. W spoteczenstwie, w ktérym powszech-
nie przyzwala si¢ na ksztalttowanie sumienia indywidualnego, pozbawionego
poczucia zobowigzania wobec nadrzednych wartosci moralnych 1 religijnych,
staje si¢ naczelng, wrecz absolutng instancja normotworcza, ktora nie odwotu-
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je si¢ do ogdlnych powinnosci, lecz do czegos, co jest etycznie nieokreslone.
Sumienie, ktore wedtug nauczania Kosciota katolickiego, stanowi nienaruszal-
ny rdzen tozsamosci osoby, moze by¢ wowczas tatwo poddane ukrytym i nie-
swiadomym formom uzaleznienia, samousprawiedliwienia si¢ i racjonalizacji.

Zmiany w warto$ciach i normach moralnych dokonuja si¢ na skali od war-
tosci powinnosci (obowiazku) do wartosci samorozwojowych (samorealiza-
cyjnych), czgsto o charakterze indywidualistycznym. Aprobata wartosci samo-
rozwojowych (niezalezno$¢, nieskregpowanie, spontanicznos¢, kreatywnosc),
a nawet hedonistycznych (uzywanie, ekscytacja, doznania, silne emocje,
przygody itp.) wigze si¢ z probami odchodzenia od tradycyjnych systeméw
etycznych (m.in. religijnych), wraz z dazeniem do emancypacji, autonomi-
zacji jednostki oraz krytyka wszelkich autorytetow. W debacie spotecznej
o charakterze politycznym wartosci powinnosciowe (wartosci obowiazku)
sa czesto unicestwiane jako niepasujace do demokratycznego spoteczenstwa.
Spora czes¢ polskiej mtodziezy rezygnuje z etyki, moéwiacej o trwatych 1 uni-
wersalnych zasadach dobra i zla, na rzecz ,.etyki indywidualnego sumienia”
lub ,,etyki sytuacyjnej”. Prowadzi to do permisywizmu, relatywizmu, a nawet
nihilizmu moralnego. W sytuacji rozchwianych systeméw wartosci i norm,
zwlaszcza miodziez czuje si¢ zagubiona i pozbawiona autorytetow.

Badania socjologiczne potwierdzajg znaczace zmiany w moralnosci mat-
zensko-rodzinnej. Moralno$¢ mtodego pokolenia Polakéw podlega procesom
indywidualizacji i sekularyzacji. Staje si¢ ona coraz bardziej autonomiczna,
zindywidualizowana, a przede wszystkim zdystansowana wobec wskazan
(wartosci i normy) moralnych Kosciota. Zwigzki pomiedzy wyznawang wiarg,
a przekonaniami i zachowaniami z dziedziny moralnosci ulegaja wyraznemu
ostabieniu, akcentuje si¢ wolnos¢ i autonomi¢ wtasnych wyborow zyciowych.

Wedtug ogdlnopolskiego sondazu, zrealizowanego w listopadzie i grudniu
2022 roku i w styczniu 2023 roku, 29,8% badanych okreslito siebie jako re-
ligijnych i moralnych, 19,8% — jako religijnych, ale mato moralnych, 26,4%
— jako niereligijnych, ale moralnych, 3,1% — jako niereligijnych 1 mato moral-
nych i 20,9% — trudno powiedzie¢; aprobata katolickich norm moralnosci mat-
zensko-rodzinnej — 22,6%, dezaprobata — 49,5%, cze$ciowa aprobata i czg-
sciowa dezaprobata — 19,7%, trudno powiedzie¢ — 8,2%. Wyniki tego sondazu,
wskazuja na daleko posunigty proces kwestionowania przez mtodziez katolic-
kich norm moralno$ci matzensko-rodzinnej. Ci, ktérzy w petni i bez zastrze-
zen aprobuja stanowisko Kosciota katolickiego w tych kwestiach, sa w zde-
cydowanej mniejszosci. Jako catkowicie niedozwolone tylko 5,1% badanych
ocenialo wspolzycie seksualne w okresie oficjalnego narzeczenstwa, 6,1% —
rozwody, 6,0% — stosowanie Srodkéw antykoncepcyjnych, 17,3% — przery-
wanie cigzy. Jedynie norma zakazujaca zdrady matzenskiej byta akceptowana
przez ponad trzy czwarte ankietowanych (78,3%). Przecietny wskaznik petnej
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aprobaty katolickich norm moralno$ci matzensko-rodzinnej (,,niedozwolone”)
ksztaltowal si¢ na poziomie 22,6%.

Mozna szacowacd, ze w Srodowiskach mtodziezy ze szkot ponadpodsta-
wowych w Polsce okoto 20% badanych aprobuje wartosci i normy katolic-
kiej etyki matzenskiej i rodzinnej, okoto 40% prezentuje postawy selektywne
1 okoto 40% catkowicie odeszto od tej moralnosci. Gdyby$my chcieli oszaco-
waé wylacznie postawy katolikow wobec wartosci i norm prorodzinnych, na-
lezatoby przyjete wskazniki nieco zmieni¢, w kierunku wigkszej aprobaty tych
warto$ci 1 norm (wzrost aprobaty przynajmniej o 5%). Wszystkie proponowa-
ne oszacowania maja jedynie charakter prawdopodobny, a bardziej precyzyjne
procedury obliczen moglyby wprowadzi¢ nawet znaczace korekty.

Ukazany $wiat postaw moralnych miodych Polakow jest z pewnoscia
niepety i z wieloma niewiadomymi. Przedstawia on w zasadzie procesy od-
chodzenia od katolickiej moralnosci, pomija zas problemy ksztattowania si¢
,howej” moralnosci w miejsce kwestionowanych wartosci 1 norm katolickich.
W s$wietle przedstawionych tendencji relatywistycznych mtodziezy istnieje
uzasadniona obawa, ze taki stan rzeczy bedzie miat realny wptyw na stosunek
do wartos$ci 1 norm moralnych w przysztosci. Moze on prowadzi¢ do uspra-
wiedliwiania r6znicy pomigdzy teoretycznie uznawanymi wartosciami i nor-
mami o charakterze ,,od$wigtnym”, a faktycznym postepowaniem opartym
o relatywizm moralny. Wiele wartosci i norm moralnych podlega w $wiado-
mosci mtodego cztowieka daleko idacej reinterpretacji. Opisywane przejawy
relatywizmu i permisywizmu moralnego wskazuja na istniejacy rozdzwick
migdzy oficjalng nauka moralng Kosciota katolickiego, a codziennoscig zycia
indywidualnego i spolecznego mtodziezy szkolnej, zwtaszcza w ocenach od-
noszacych sie do praktycznych wymiarow ludzkiej egzystencji.
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Jednym z ich celéw jest takze rozwdj duchowy, dlatego przezywanie m.in. sakramentu
pokuty i pojednania otwiera konflikty emocjonalne i staje sie przez to trudna materig. Ce-
lem naukowym niniejszego artykutu jest wskazanie szczegétowych wyzwan obecnych na
omawianych polach wewnetrznych. Dla osiagniecia celu zostaty uzyte metody analitycz-
no-syntetyczne oraz komparatystyczne. Whioski wskazuja m.in. na potrzebe empatycz-
nego stuchania, roztropnosci i personalistycznego podejicia ze strony duchowych prze-
wodnikéw. Zas po stronie penitentéow potrzebe przetamywania siebie w sferze zaufania
i wejscia w proces statego spowiednictwa czy kierownictwa, co moze sta¢ sie pomoca by
zobaczy¢ w swojej wrazliwosci nie tylko trudnos¢ ale i zasob.

Stowa kluczowe: WWO; wyzwania moralne; rozwéj duchowy; kierownictwo duchowe;

sakrament pokuty i pojednania

Wstep

Wrazliwo$¢ to zdolnos¢ do odbierania bodzcéw, wrazen, emocji. Z jednej
strony wydaje si¢ by¢ wielkim darem, umozliwiajacym budowanie relacji
mig¢dzyludzkich, a z drugiej strony nastrecza wielu trudnosci (por. Szpunar
2018, 14-23). Wrazliwos¢ nie jedno ma imi¢, mozna méwi¢ o niej w wymia-
rze sensorycznym, emocjonalnym, relacyjnym czy spotecznym (por. Szpunar
2018, 14-33). Zasadniczo jest cecha §wiadczaca o zdrowiu danej osoby, gdyz
zard6wno umiejetnos¢é odbierania i reagowania na bodzce, jak rowniez empa-
tia 1 wrazliwos¢ spoteczna, umozliwiajg wzrost i rozwoj jednostek, par, ro-
dzin i konstrukcji zdrowych spoteczenstw. Trudno wyobrazi¢ sobie zycie bez
wrazliwosci, ktore bytoby zredukowane jedynie do zadan, proceséw, zysku
1 technokracji. Wrazliwos¢ pozwala widzie¢ co$ wigcej w otaczajacej rzeczy-
wistosci 1 w drugiej osobie. Dzigki niej cztowiek uczy si¢ dostrzegaé swiat,
ludzi, sztuke, religie, ale takze reagowac na rézne sposoby i tworzy¢ glebokie
wiezi, ktore nadajg smak zyciu (por. Pierzchata 2022, 299-311). Wrazliwos¢
moze by¢ takze trudnoscia, krzyzem 1 wyzwaniem, dzieje si¢ tak m.in. wtedy,
gdy kto$ zmaga si¢ z problematyka nadmiarowej, zbyt wysokiej wrazliwosci.

I. Problematyka osob HSP i ich szczegdlne potrzeby

Koncepcje opisujaca osoby wysoko wrazliwe — WWO (ang. the Highly Sen-
sitive Person — HSPs) stworzyla i zaproponowata psycholog Elaine N. Aron
1 spopularyzowala ja na famach ksiazki pt. The Highly Sensitive Person: How
to Thrive When the World Overwhelms You (Aron 2020b). Autorka zdefiniowa-
ta osoby wysoko wrazliwe jako grupe ludzi, ktora ma wrodzong tendencje do
przetwarzania bodzcéw z otoczenia w bardziej doglebny, intensywny, a cza-
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sem takze osobliwy, subtelny sposob. Podata takze szereg kryteriow diagno-
stycznych, ktore umozliwiajg zaobserwowanie tego zjawiska. Posrdd nich naj-
wazniejszymi s3 m.in. intensywnos¢ odbioru wrazen. Osoby wysoko wrazliwe
odbieraja bodzce plynace z otoczenia w sposdb bardziej czuly i intensywny
niz inni ludzie. Stanowi to z jednej strony zasob i pozwala zwraca¢ uwage na
szczegoty, ale z drugiej moze by¢ rozpraszajace. Kolejng cechg jest zdolnos¢
do glebokiego skupienia na pozyskanych informacjach, co owocuje nierzadko
wzmozong refleksyjnoscia 1 wnikliwg analiza otrzymanych informacji, bodz-
cow 1 powstatych wobec nich emocji. Nastepna, wazng cecha przy diagnozie
0sOb mierzacych si¢ z omawiang problematyka jest nadmierne przezywanie
sensoryczne bodzcoéw np. Swiatla stonecznego, hatasu, zapachow, temperatu-
ry. Nietatwe stajg si¢ dla nich takze reakcje emocjonalne, a zwtaszcza wyraza-
na w silny sposéb zto$¢ przez innych, budzi w osobach z HSP unikowos¢ wo-
bec konfliktéw, wycofanie oraz Igk. Osoby te maja wysoko rozwinigta empatie
1 dlatego wyczuwaja emocje innych, cho¢ czasem interpretuja je nad wyraz.
Stworzone przez Aron skale badaty osoby pod katem emocjonalnosci, w czym
12 pozycji dotyczyto reaktywnosci emocjonalnej, 7 pozycji odnosito si¢ do
nadmiernej stymulacji. Do tego zostata dodana takze skala subtelnych pobu-
dzaczy — 6 pozycji o odczytywaniu subtelnosci (por. Aron i Aron 1997, 345-
-368). W ostatnich latach zostaly przeprowadzone nowe badania omawianego
fenomenu, ktére pozwolily na stworzenie uaktualnionych kryteriow diagno-
stycznych i uscislenie istniejacych (Ponce-Valencia i in. 2022).

W dotychczasowej refleksji naukowej nad problematyka HSPs wyrdz-
niono trzy zasadnicze ujecia, majace na celu wyjasnienie fenomenu. Pierw-
sza z nich jest biologiczna koncepcja wrazliwosci wobec srodowiska, drugg
teoria tzw. vantage sensitivity oraz wrazliwos¢ dyferencyjna, z kolei ostatnia
koncepcja to wrazliwos¢ przetwarzania sensorycznego tzw. sensory proces-
sing sensitivity (por. Baryta-Matejczuk 1 in. 2022, 15-21). Wysoka wrazliwos¢
niesie ze sobg wiele szans, poniewaz pozwala skupi¢ si¢ na tym, nad czym
inni przebiegaja bezwiednie, jednakze nastr¢cza takze wiele trudnosci, ktore
czasem utrudniajg prac¢ czy zycie codzienne. Badania prowadzone w gru-
pie mezczyzn 1 kobiet, wykazaty wieksza sktonnos¢ do wysokiej wrazliwo-
sci w drugiej grupie, co z jednej strony moze by¢ atutem w macierzynstwie
1 uwaznosci wobec sygnatéw i bodzcodw generowanych przez dzieci, z drugie;j
jednak moze by¢ powodem nadmiernej opiekunczosci i natarczywosci zwlasz-
cza w okresie adolescencji (por. Tra, Volden, i Watten 2022, 11-13).

Inne badania empiryczne pokazaty potrzebe szkolen z zakresu uwaznosci
dla pracownikow firm, wpisujacych si¢ w spektrum HSP, poniewaz samo-
swiadomo$¢ w tym obszarze moze pomdc zwicksza¢ poziom odpornosci wo-
bec wyzwan i trudnosci w srodowisku pracy (por. Gulla i Golonka 2021, 11).
Mozna wigc powiedzie¢, ze osoby mierzace si¢ z omawiang problematyka
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majg przed soba zadanie, aby zintegrowac swoja nadmierng zdolnos¢ do prze-
zywania $wiata zewnetrznego, aby nie tylko funkcjonowaé w sposdb dajacy
wzglednie dobre samopoczucie, ale takze rozwijac si¢ w sposdb tworczy 1 pro-
duktywny. Wymaga to po pierwsze dobrego poznania siebie oraz rozwinigcia
samoswiadomosci co do bodzcoéw 1 obszarow newralgicznych, jak rowniez
wymaga odpowiedzialnos$ci 1 roztropnosci w przezywaniu zycia zawodowego,
osobistego i rodzinnego. Potrzeba, aby te osoby nauczyty si¢ rozpoznawania
swoich standéw emocjonalnych, by nast¢pnie sta¢ si¢ dla siebie samych dobry-
mi opiekunami.

Sfera duchowosci i religii moze przynosi¢ liczne wyzwania dla 0sdb wyso-
ko wrazliwych, ktore nierzadko wykazuja duza otwartos$¢ na tego rodzaju do-
swiadczenia, a takze silne poszukiwanie rozwoju w obszarze religijnym (por.
Aron 2022, 403-23). Trudno$ciami dla oséb o wysokiej wrazliwosci moga by¢
zardwno tresci teologiczne, jak i sposob ich prezentacji podczas nauczania ho-
miletycznego badz katechetycznego, a takze forma, narzedzia, czas 1 miejsce
realizacji potrzeb duchowych. Jak zostalo nadmienione wczesniej, osoby te
majg sktonnos¢ do zatrzymywania si¢ na wybranych bodzcach lub informa-
cjach oraz ich wnikliwej analizie, dlatego potrzeba duzej madrosci w przeka-
zywaniu prawd dotyczacych moralnosci i w dziataniach pastoralnych, aby za-
checac 1 wskazywac wlasciwe formy wzrostu duchowego, uwzgledniajace ich
problematyke.

Osoby o wysokiej wrazliwosci czgsto mogg przezywac w sposob nadmia-
rowy i neurotyczny prawdy objawione, lekajac si¢ przesadnie sadu Bozego,
popehienia grzechu przeciw Duchowi Swietemu lub tez wiecznego potepie-
nia. Mogg takze mie¢ tendencje do zatrzymywania si¢ nad wybranymi zagad-
nieniami moralnymi, a przez to wpadac czgsciej w Ieki. Takze same formy
modlitwy, czy praktyki duchowe potrafig stanowi¢ wyzwanie z powodu wigk-
szej podatnosci na rozproszenia, co moze z kolei rodzi¢ potrzebg odnajdy-
wania innych, nowych form modlitwy i kultu, ktére beda stuzyty autentycz-
nemu zyciu duchowemu. Szczegdlnie wazne jest wykorzystanie ,,trudnego
daru”, o ktérym mowa w niniejszym tekscie, do wzrostu w cnotach i darach
duchowych, ktorymi te osoby zostaty obdarzone. Temu zadaniu moze stuzy¢
zwlaszcza korzystanie z postugi statego spowiednika oraz kierownika ducho-
wego. Kontakt duszpasterski z kompetentng osobg, majaca znamiona statosci,
moze mie¢ wymiar terapeutyczny, cho¢ nie znaczy to, ze ma zastapi¢ fachowa
psychoterapig, jesli jest ona zalecana.
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2. Sakrament pokuty i pojednania oraz kierownictwo duchowe
jako narzedzia wsparcia, rozwoju i formacji chrzescijanskiej

Sakramenty jednoczesnie oznaczajg i przekazuja taske Boga (por. Barth 2012,
892-94). Chrystus powierzyl Kosciotowi siedem kluczowych znakow, aby
nieustannie umacnia¢ swoj lud i dopetia¢ wszelkiego uswiecenia. Zatem
owe misteria s3 widzialnymi znakami niewidzialnego dziatania Bozego, kto-
re skutecznie urzeczywistnia si¢ w ludziach ochrzczonych, przyjmujacych je
z wiarg 1 zaufaniem. Duchowa moc z nimi zwigzana nie dziata w sposéb auto-
matyczny czy magiczny, lecz domaga si¢ zardéwno dyspozycji przyjmujacego,
jak 1 wspotpracy z duchowymi darami po przyjeciu sakramentu, w innym wy-
padku mozna nabiera¢ na prozno taski Bozej przed czym przestrzegat Apostot
Narodéw (por. 2 Kor 6,1). Szczegdlnie wazna jest gotowos¢, otwartos¢ i wia-
sciwe przygotowanie do sakramentu pokuty i pojednania ze strony peniten-
ta, ktory potrzebuje prosi¢ Boga o dar poznania siebie w rachunku sumienia,
nastgpnie powinno mie¢ miejsce wotanie o dar zalu za grzechy, wyznanie ich
w sakramentalnej spowiedzi oraz mocne postanowienie poprawy, wyrazajace
si¢ w przyjeciu i realizacji wezwania do nowosci zycia 1 zados¢uczynienia za
przeszte uchybienia. Zasadniczym celem sakramentu pokuty i pojednania jest
zgladzenie grzechow przede wszystkim $miertelnych, a takze lekkich, ktore
penitent popetnit po chrzcie, tamiac w ten sposob stodkie jarzmo przymierza
z Panem. Jednakze ten sakrament nie tylko oczyszcza, ale rowniez roznieca
zar mito$ci 1 usposabia do dzwigania codziennego krzyza na wzor Chrystusa
1 wraz z Nim (por. Jan Pawet I1 2007, 25-28).

Sakramentalna spowiedz, zwlaszcza wtedy, gdy dokonuje si¢ w relacji
migdzy statym spowiednikiem a penitentem, ma wymiar formacyjny dla su-
mienia cztowieka i staje si¢ pomoca w ksztaltowaniu jego duchowosci i reali-
zacji wezwania do swigtosci. Rzecz jasna nie moze to by¢ jedyne pole forma-
cji religijnej chrzescijan, jednakze sakrament pokuty i pojednania, opierajacy
si¢ na indywidualnym spotkaniu cztowieka z Bogiem przez postuge szafarza,
stwarza podatny grunt do szczerej rozmowy 1 otwartosci wobec wskazan ka-
ptana. Regularny proces przystgpowania do sakramentu pokuty i pojednania,
przez posluge statego spowiednika, umozliwia penitentowi poznanie siebie
w Bozym s$wietle. Spowiedz sakramentalna otwiera oczy na milosierdzie
Boga, ktory zna mysli 1 tajniki serca oraz przenika swoim Duchem wszystko,
co powinno owocowac¢ w duszy pokora, ufnoscia i wdzigcznoscia.

Droga regularnego spowiednictwa pozwala dostrzegac talenty 1 dobro, jakie
za taska Boza penitent czyni w swoim zyciu. Z drugiej strony uczy si¢ on takze
dostrzegac i nazywac swoje grzechy, wady ale rowniez widzie¢ ich przyczyny
1 przestanie w kontekscie Bozego planu zbawienia i Jego mitosierdzia. Mozna
dzi$§ wyodrebni¢ pewne postawy wobec grzechdw, jakimi sg bagatelizowanie,
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zaprzeczenie 1 wypieranie tego faktu, badz tez przeciwnie, postrzeganie ich
w neurotyczny i katastroficzny sposob. Celem relacji ze stalym spowiednikiem
jest pomoc penitentowi w stawaniu si¢ dojrzatym chrzescijaninem, ktdry nie
neguje swojej grzesznosci ani nie usprawiedliwia siebie samego, lecz na dro-
dze pokory wyznaje Panu swoje grzechy i dzigki regularnej spowiedzi, a takze
zyciu duchowemu podejmuje droge walki i wzrostu duchowego.

Niezwykle wazng umiejetnoscig i warunkiem sine qua non petnienia po-
stugi w konfesjonale jest zdolno$¢ do stuchania kazdego penitenta z uwaga
i szacunkiem. Wydaje si¢ to moze trywialne, a jednak zwtaszcza w dzisiejszym
$wiecie mass medidw i zgietku informacji tak trudno o prawdziwe spotkania
serc i umystow. Sposobéw komunikacji wcigz przybywa, staja si¢ one coraz
szybsze, czy jednak tatwiej si¢ spotkac i zrozumie¢? Ksigdz Grzywocz zauwa-
zyt, ze mozna méwi¢ o swoistym ,,stuchu stuchania”, rozumianym analogicz-
nie do sluchu muzycznego, kto go nie posiada, nie powinien peic¢ postugi
spowiednika czy kierownika duchowego wobec braci i siostr, poniewaz od
wystuchania zalezy bardzo wiele (por. Grzywocz 2017, 493-96). Przywolany
autor przestrzegal takze przed méwieniem zbyt wielu stow przez kierownika
czy spowiednika, stad potrzeba roztropnosci i oceny mozliwosci recepcyjnych
penitenta, zwlaszcza wobec szczegolnie wrazliwych, ktorzy swoje watpliwo-
$ci 1 doswiadczenia przezywaja silnej niz inni. Przestrzen konfesjonatu czy
kierownictwa duchowego staje si¢ najpierw szkota empatycznego stuchania
1 przyjmowania czlowieka takim jakim jest, by potem wskaza¢ mu wlasciwe
kierunki rozwoju 1 wzrostu duchowego (Grzywocz 2013, 647-55). Rola kapta-
na badz kierownika duchowego jest pomoc penitentowi w zrozumieniu siebie
samego w Bozym s$wietle, aby dzicki temu mogl spojrze¢ na swoje sukcesy,
porazki i grzechy w perspektywie Bozego prowadzenia i opatrznosci.

Kierownik duchowy powinien by¢ osoba, ktora sama wzrasta w wierze,
modli si¢, ale posiada takze konieczng wiedz¢ oraz ma za sobg doswiadczenie
pracy wiasnej, inaczej moze wystapi¢ mechanizm projektowania swoich pro-
blemdéw czy nieuswiadomionych potrzeb na osoby korzystajace z jego pomo-
cy. Waznym aspektem jest wiec dojrzatos¢ duchowa i emocjonalna kierownika
duchowego, ktéra umozliwia zarowno wytworzenie wi¢zi poprzez empatycz-
ne i uwazne towarzyszenie, lecz takze zmniejsza ryzyko niezdrowych zalez-
nosci, uwiklania emocjonalnego czy innych niebezpieczenstw. Wazne jest,
aby okazac¢ tyle empatii i zrozumienia dla osoby kierowanej, ile jest potrzebne,
gdyz niedomiar moze skutkowaé zamknigciem si¢, nieufnoscig i wycofaniem
z relacji, zas nadmiar bedzie prowadzit do niezdrowego mechanizmu zalezno-
$ci 1 braku samodzielnosci.

Celem kierownictwa duchowego jest towarzyszenie cztowiekowi w od-
krywaniu relacyjnego wymiaru wiary, odczytywaniu znakdéw czasu i wy-
ptywajacych z nich potrzeb w kontekscie stanu, w jakim zyje penitent. Jak
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zauwaza J. Augustyn, kierownictwo duchowe stuzy wypowiedzeniu siebie,
stuchaniu siebie oraz kierownika, a dzieki temu daje szanse¢ spotkania dwoch
0s0b w braterskim dialogu, co moze by¢ zrodtem Swiatta i madrosci w 0sg-
dach oraz wyborach zyciowych (por. Augustyn 2013, 85-95). Trudng sztuka
jest utrzymanie wlasciwej rownowagi emocjonalnej, zwtaszcza w dlugotrwa-
tym towarzyszeniu na forum wewnetrznym. Jednym z kryteriéw dobrze pro-
wadzonego spowiednictwa czy kierownictwa jest samodzielnos¢ prowadzo-
nych duchowo osdéb. Jesli penitenci, w tym osoby wysoko wrazliwe, z czasem
zaczynajg orientowac si¢ coraz lepiej w przestrzeni moralnej i duchowej oraz
majg wolno$¢ wobec osoby kierownika czy spowiednika, moze to wskazywac,
iz owe postugi zostaty dobrze wypetione.

Jak wskazuje W. Giertych OP — teolog Domu Papieskiego — istota rozwoju
duchowego nie jest proste przeksztalcenie sumienia i pozbycie si¢ grzechu,
lecz wzrost zycia Bozego, utwierdzenie i pomnazanie mitosci oraz okazywa-
nie jej w czynach codziennych (por. Giertych 2013, 283-86). Wazne s3 nie
tyle osiggnigcia co wzrastanie w umiej¢tnosci obcowania z Bogiem, a do tego
potrzeba obudzenia gtodu ducha i duchowej wrazliwosci. Stad kierownictwo
duchowe moze sta¢ si¢ duzym wsparciem dla oséb wysoko wrazliwych, aby
pomoc im we wilasciwym ustawieniu hierarchii wartosci, akceptacji swoich
stabosci oraz kochaniu siebie samego po to, by kocha¢ takze blizniego. Wy-
zwaniem jest wigc wtasciwa formacja moralna sumienia dzisiejszych katoli-
kéw, pomoc w ksztattowaniu duchowosci spotkania z Bogiem oraz postawy
otwartosci i $wiadectwa mitosci wobec bliznich (por. Grzywocz 2017, 23-25).
Droga stalego spowiednictwa i kierownictwa duchowego ma pomoc peniten-
towi stawac si¢ dojrzalym chrzescijaninem, ktory potrafi oddzieli¢ pszenicg od
chwastu (por. Mt 13,24-43) i wyda¢ owoce przez swoja wytrwatos¢.

3. Wybrane wyzwania moralne spowiednikéw
i kierownikéw duchowych oséb wysoko wrazliwych

Pierwszym wyzwaniem dla postlugujacych w Kosciele jest dostrzezenie
1 przyjecie osob okreslajacych sie jako WWO. Autorka teorii oséb wysoko
wrazliwych podkreslata wiele razy wartos¢ duchowosci 1 przezywania sfery
religijnej w ich zyciu (por. Aron 2022, 403-20). Dlatego warto szczegdlnie
zatroszczyc¢ si¢ o pole duchowosci wrazliwych chrzescijan, aby pomdc im wy-
korzystywac ich trudny dar do budowania autentycznej wigzi z Bogiem i sobg
samym, co dokonuje si¢ poprzez prac¢ na forum wewnetrznym. Warto zwro-
ci¢ uwage na roznorodnos¢ piciowa w kontekscie wysokiej wrazliwosci, co
moze skutkowaé niepewnoscia i wzrostem trudnosci w osgdach moralnych
wsrod kobiet oraz pewnymi pytaniami natury moralnej i antropologicznej
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wsrod mezczyzn m.in. o realizacje ich wrazliwosci w Kosciele katolickim. Jak
pokazuja badania empiryczne, dotyczace sakramentu pokuty i pojednania, ko-
biety przystepuja do spowiedzi o wiele czesciej 1 regularniej niz mezczyzni,
dlatego potrzeba ukazywania wagi i roli tego sakramentu w duszpasterstwie
mezcezyzn (por. Gaca 2015, 134-35). Jednakze nawet spowiedz wyznawana
regularnie, wobec tego samego ksigdza, moze okaza¢ si¢ niewystarczajacym
polem formacyjnym, dlatego warto promowaé potrzebe dialogu duszpaster-
skiego 1 ukazywac¢ wartos¢ kierownictwa duchowego.

Z pewnoscig ludzie wysoko wrazliwi stoja niejako w rozdarciu, polega-
jacym na dysonansie, pomi¢dzy pragnieniem nawigzywania glgbokich wig-
zi, a trudnos$ciami emocjonalnymi, nie§miatoscia i Igkiem przed drugim (por.
Aron 2022, 74-77). Pomoca moze by¢ psychoedukacja oraz podejmowanie
pewnych ¢wiczen, pomagajacych w otwieraniu si¢ na swiat (por. Aron 2020a,
201-28). Stad nawigzanie relacji ze statym spowiednikiem badz kierownikiem
duchowym nie bedzie fatwe, zwlaszcza na poczatku, jednakze z czasem moze
ono stworzy¢ klimat zaufania, bezpieczenstwa, szczerosci i wsparcia, dzieki
ktéremu wysoko wrazliwy chrzescijanin bgdzie mogt odnalez¢ swoje miejsce
w Kosciele (por. Flipo 2013, 52-54). Kierownictwo duchowe, rozumiane jako
relacja pomigdzy czlowiekiem wzrastajacym duchowo, a $wieckim Iub du-
chownym, peligcym role duchowego towarzysza, moze przybiera¢ rozmaite
formy. Jednakze jego zasadniczym zadaniem jest stuzba czlowiekowi w roz-
woju, bez decydowania za niego czy manipulacji. Kierownictwo duchowe
ma prowadzi¢ cztowieka do jak najwigkszej gotowosci, do samostanowienia
1 brania petni odpowiedzialnosci za swoje zycie, czego nie nalezy myli¢ z sa-
mowystarczalnoscia. Czlowiek zdrowy podejmuje odpowiedzialnos¢ za swo-
je zycie i dazy do tego, co bedzie dla niego dobre, nawet, jesli nie bedzie to
przyjemne lub begdzie wigza¢ si¢ z koniecznoscig przelamywania siebie (por.
Anabel 2023, 197-204).

Kolejnym wyzwaniem dla spowiednikéw 1 kierownikow duchowych,
jest pomoc ludziom wysoko wrazliwym w przezywaniu tresci religijnych
z adekwatnym zaangazowaniem emocjonalnym, dzieki czemu bgda w stanie
oceni¢ 1 ustawi¢ duchowe zagadnienia we witasciwej hierarchii. Spowiednik
0s6b wysoko wrazliwych powinien odznacza¢ si¢ nie tylko wiedza z zakre-
su teologii i psychologii, ale takze duza empatig i uwaznoscia wobec 0sob,
ktérym postuguje. Mozna powiedzie¢, ze przywotane kryteria sa konieczne
do pehienia postugi w konfesjonale wobec kazdego cztowieka, jednak wobec
0sOb o wysokiej wrazliwosci wymagania nabierajg szczegolnego wydzwigku.
Rola spowiednika jest gtoszenie mitosci Boga wobec skruszonego grzesznika,
nastgpnie pomoc cztowiekowi w walce z grzechami przez dar rozgrzeszenia,
a takze wsparcie penitenta w zmaganiach z wadami oraz formacja moralna
jego sumienia poprzez udzielane nauki i wskazywane pokuty.
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Z uwagi na swoje psychologiczne uwarunkowania osoby wysoko wraz-
liwe posiadajg pewne trudnosci we wlasciwej ocenie swoich grzechow i sta-
now duchowych. Stad niezwykla pomoca moze by¢ korzystanie z madrosci
spowiednika, aby penitent uczyt si¢ wlasciwie rozroznia¢ cigzkos¢ swoich
grzechow oraz dostrzega¢ ukryte intencje i okolicznosci towarzyszace grze-
chom. Istotne jest takze osobiste przezywanie swojej wrazliwosci duchowej
w sposob wolny od neurotyzmu czy skruputow. Istotnym zadaniem jest takze,
aby chrzescijanin przezywajacy nadmiernie swojg wrazliwos¢ uczyt si¢ dzieki
relacji z przewodnikiem duchowym rozréznienia sfery duchowej i psychicz-
nej, co moze nastreczaé licznych trudnosci. Czgsto ttumione lub neurotycznie
przezywane uczucia i rozmaite trudnosci wewnetrzne, moga stawac si¢ powo-
dem samooskarzen lub prowadzi¢ do sumienia skrupulanckiego. Wazne jest
wigc uczenie penitentdéw rozeznawania duchowego w oparciu o oficjalne na-
uczanie Kosciota, inspirujace przyktady z historii duchowosci, aktualny stan
badan teologicznych oraz psychologicznych.

Nastgpnym zadaniem jest towarzyszenie w odkrywaniu swojego miejsca
w Kosciele lub nowych drég wiernosci obowigzkom swojego stanu, ktore nie
wypiera, lecz akceptuje wysoka wrazliwos¢. Warto przywola¢ w tym miejscu
niektore wypowiedzi oséb WWO, uczeszczajacych do Kosciota, ktore pragna
by¢ przyjete ze swojg odrebnoscia, a takze chca realizowac swoje powolanie
w Kosciele (por. Prus 2021). Dlatego zadaniem spowiednikow i kierownikow
duchowych jest po pierwsze stworzenie bezpiecznej przestrzeni zaufania i zro-
zumienia w obrgbie parafii lub wspdlnoty. Wiele daje wystuchanie 1 wspdlny
namyst nad tym, w jaki sposdb wysoka wrazliwos¢ moze postuzy¢ na drodze
do swigtosci. Wazne jest takze, aby spowiednicy i kierownicy duchowi wypet-
niali swoje obowigzki, trzymajac si¢ wtasciwego zakresu swoich kompeten-
cji. Rolg spowiednika czy kierownika duchowego jest towarzyszenie catemu
cztowiekowi, jednakze nierzadko bedzie to wymagalo takze rozgraniczenia na
ptaszczyzng psychologiczng i duchowa. Spowiedz czy kierownictwo duchowe
nie zastapi psychoterapii ani odwrotnie (por. Prusak 2013, 541-58). Stad waz-
ne jest, aby kazdy na swoim polu stuzyt cztowiekowi, by unikna¢ redukcji lub
naduzyc.

Kolejnym wyzwaniem jest uczenie osob WWO odnajdywania rownowa-
gi i redukowania skrajnosci. Osoby te dzieki swojej zdolnosci do dostrzega-
nia ,,czego$ wigcej” w otaczajagcym §wiecie oraz pragnieniu poswig¢cania sie-
bie dla innych, moga nie stawia¢ wlasciwych granic w relacjach. Mogg one
myli¢ milos$¢ braterska z wyniszczaniem siebie. Postawa ofiarnej mitosci jest
prawdziwym sercem chrzescijanstwa i sposobem par excellence nasladowa-
nia Chrystusa, jednak jest potrzeba nauczenia oséb o wysokiej wrazliwosci
przezywania wilasciwego porzadku mitosci tac. ordinem caritatis (por. To-
masz z Akwinu 1967, 16: Mitos¢ (II-II qu. 23-46): 75-100). Bez tego osoby
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te moglyby zrobi¢ sobie krzywde, poswiecajac si¢ bez reszty, czynigc to nie
z prawdziwej mito$ci, inspirowanej przez Ducha Swigtego, ale pewnych skton-
nosci i uwarunkowan, ktore posiadaja. Rolg spowiednika i kierownika jest po-
maganie we wlasciwym zrozumieniu przykazania mitosci Boga, siebie samego
i blizniego. Czesto wlasnie mito§¢ wobec samego siebie stanowi najwieksze
wyzwanie, poniewaz niezwykle fatwo mozna pdj$¢ droga skrajnosci, a wigc
egoizmu lub hiperaktywizmu nazywanego rzekomym spalaniem si¢ dla braci.

Istotne wydaje si¢, aby spowiednik czy kierownik wspomagat penitenta
w procesie akceptacji daru wysokiej wrazliwosci, ktory moze pomdc mu do-
strzec to, co niewidoczne dla oczu i wej$¢ przez to glebiej w autentyczne zy-
cie duchowe. Wysoka wrazliwo$¢ chrzescijanina moze zosta¢ wigc odczytana
jako jego zasob, ktory odpowiednio przyjety i zaopiekowany moze zaowo-
cowac postawa mitosierdzia w zyciu codziennym, poniewaz pozwoli zwrocic¢
uwage na potrzeby i trudnosci, ktérych osoby o innej wrazliwos$ci nie zobaczg.
Moze to postuzy¢ rozwojowi cnot, a zwlaszcza w przyjeciu 1 spelnianiu impe-
ratywu milosci braterskie;.

To tylko wybrane wyzwania, z jakimi musi zmierzy¢ si¢ kierownik ducho-
wy w rozmowach czy spowiednik w konfesjonale, chcace stuzy¢ autentyczne-
mu wzrostowi duchowemu swoich braci i siostr. Z pewnoscig z jednej stro-
ny kaptan czy kierownik moze nauczy¢ wiele tych, ktéorym stuzy, lecz takze
ofiarne i dlugofalowe sprawowanie postugi ubogaca, rozwija i uczy samego
postugujacego. Nie sposob wigc uja¢ w jednym tekscie wszystkich wyzwan,
jakie moga wystapi¢ w procesie towarzyszenia duchowego czlowiekowi, ale
warto wskazac, ze oprocz osobistego zaangazowania w modlitwe, wiedzy, for-
macji, pracy wlasnej potrzeba takze otwartosci i gotowosci do catozyciowego
uczenia si¢ (ang. lifelong learning). Wowczas postuga bedzie nie tylko mniej
obcigzad, ale rdOwniez realnie rozwijac obie strony.

Zakonczenie

Na zakonczenie nalezy podkresli¢, ze wyzwania moralne, zwigzane z kie-
rownictwem duchowym oraz sprawowaniem sakramentu pokuty i pojednania
0s6b wysoko wrazliwych stawiaja przed duszpasterzami i kaptanami wyjat-
kowe zadania, ktére wymagaja szczegdlnej uwagi i empatii. Kaptani i dusz-
pasterze powinni by¢ swiadomi tego, ze osoby wysoko wrazliwe odczuwa-
ja 1 przetwarzaja bodzce z wigksza intensywnoscig niz inni ludzie. Dlatego
muszg wykazaé si¢ wrazliwos$cig 1 zrozumieniem, aby zapewnic¢ im wiasciwe
wsparcie duchowe. Warto doda¢, ze przyjmujac sakrament pokuty i pojedna-
nia, osoby te moga odczuwac szczego6lna, a czasem nadmiarowg wrazliwos¢
na krytyke i oceng ich postgpowania, dlatego wazne jest, aby kaptani byli de-
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likatni 1 wspierajacy, zapewniajac tym samym bezpieczng i otwartg przestrzen
do wyznawania swoich grzechow i lekéw, co nie znaczy, ze maja rezygnowaé
z roztropnego stawiania wymagan, czy ukazywania istoty zycia duchowego
1jego zasad.

Warto dodaé, ze wzrost liczby osob identyfikujacych si¢ jako WWO wy-
maga, aby duchowni zdobywali wiedz¢ na temat tej grupy i byli w stanie
dostosowa¢ swoje podejscie, i praktyki duszpasterskie do ich specyficznych
potrzeb. Odpowiednie szkolenia i seminaria sg niezbedne, aby umozliwié¢
duszpasterzom lepsze zrozumienie, jak wspiera¢ i prowadzi¢ osoby wysoko
wrazliwe na ich duchowej drodze. Koscioty i wspolnoty religijne powinny
tworzy¢ przestrzenie, w ktérych osoby wysoko wrazliwe moga czué si¢ ak-
ceptowane, zrozumiane i wspierane. Zadaniem spowiednikéw i kierownikow
duchowych jest pomoc WWO w zrozumieniu siebie, formacji sumienia, roz-
woju w wierze jako relacji z Bogiem oraz akceptacji siebie i odkrywaniu spo-
sobow realizacji tej wrazliwosci w ramach swojego powotania.

Wyzwania moralne, zwigzane z kierownictwem duchowym i sprawowa-
niem sakramentu pokuty i pojednania 0sdb wysoko wrazliwych, sa w duzej
mierze polaczone z odpowiednig komunikacja i madroscia, jaka powinni wy-
kazywac si¢ duchowi przewodnicy. Empatia, wrazliwos¢ i che¢ zrozumienia
cztowieka moze tym osobom niezwykle pomdc w odkrywaniu, ze §wigtosc
nie jest zarezerwowana dla elit, ale jest zaproszeniem Boga, skierowanym do
kazdego czlowieka (por. Pierzchata 2022, 299-312). Papiez Franciszek nie-
ustannie zachgca, aby Kosciot stawat si¢ coraz bardziej misyjny dzigki stucha-
niu i towarzyszeniu cztlowiekowi (por. Franciszek 2020, nr 48), wobec czego
empatia i otwarto$¢ spowiednikéw 1 kierownikdw duchowych moze okazaé
si¢ nieoceniong pomoca nie tylko dla 0sob wysoko wrazliwych, lecz takze dla
wszystkich, ,,grzesznikow 1 Zle si¢ majacych”, ktérych Pan wzywa do pdjscia
za Nim (por. Mt 9,13).
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Abstract: The aim of the article is to present the mechanisms of action of obsessive-
-compulsive disorder in the context of the sacrament of penance and reconciliation and
indications regarding the desired course of this sacrament in the case of people with
this disease. The faithful of the Catholic Church, like other social groups, are at risk of
obsessive-compulsive disorder, and confession itself may, in addition to spiritual effects,
also bring psychological benefits. The article analyzes the basic features of obsessive-
compulsive disorder and the individual stages of confession and presents the appropriate
approach of the confessor to the penitent. The text also emphasizes the need for sub-
stantive and practical preparation of confessors. Thanks to this, the confession of people
with the disorder in question can be a spiritual healing and an encounter with God rich in
mercy, not another experience of fear.

Keywords: confession; obsessive-compulsivedisorder; penitent; confessor; pastoralsup-
port

Abstrakt: Celem artykutu jest ukazanie mechanizmoéw dziatania zaburzenia obsesyjno-
-kompulsyjnego w kontekscie sakramentu pokuty i pojednania oraz wskazan dotyczacych
pozadanego przebiegu tego sakramentu w przypadku oséb z ta jednostka chorobowa.
Wierni Kosciofa katolickiego, podobnie jak pozostate grupy spoteczne, sa narazeni na za-
burzenie obsesyjno-kompulsyjne, a sama spowiedZz moze, oprécz skutkéw duchowych,
przynies¢ takze korzysci psychiczne. Artykut analizuje podstawowe cechy zaburzenia ob-
sesyjno-kompulsyjnego oraz poszczegélne etapy spowiedzi i prezentuje adekwatny spo-
séb podejscia spowiednika do penitenta. Tekst podkresla tez koniecznos¢ przygotowania
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merytorycznego i praktycznego spowiednikéw. Dzieki temu spowiedz oséb z omawia-

nym zaburzeniem moze by¢ duchowym uzdrowieniem i spotkaniem z Bogiem bogatym

w mitosierdzie, a nie kolejnym doswiadczeniem leku.

Stowa kluczowe: spowiedz; zaburzenie obsesyjno-kompulsyjne; penitent; spowiednik;
wsparcie duszpasterskie

Wstep

Rosnie liczba 0s6b dotknigtych zaburzeniem obsesyjno-kompulsyjnym (w skro-
cie: OCD), ktdre jest jedng z wielu dysfunkcji psychicznych. Ze wzglgdu na
specyfike tej jednostki chorobowej i jej skutki nie tylko w zachowaniu, ale réw-
niez w sferze poznawczej, przezywanie sakramentu pokuty i pojednania przez
osoby nig dotknigte, jest szczegolnie zlozone. Obserwujac zmiany spoleczne
mozna spodziewac si¢ coraz czgstszego wystepowania OCD, takze wsrod wier-
nych Kosciota katolickiego. Drugg przestanka do podj¢cia refleksji na ten temat
jest wyrazna polaryzacja postaw religijnych wsrod wiernych, prowadzaca coraz
czesciej do preferencji duszpasterstwa indywidualnego, co moze skutkowac wy-
borem statych spowiednikow takze przez osoby z OCD. I wreszcie trzeci po-
wod, jaki warunkuje uwzglednienie wiedzy psychologicznej na temat omawia-
nego zaburzenia w rozwazaniach teologicznych, poswieconych sakramentowi
spowiedzi, to wewnetrzny wymiar czlowieka, jaki przynalezy do obszaru zain-
teresowania obu dziedzin. Chociaz zadna galaz psychologii nie moze zastgpié
duszpasterstwa, czy choc¢by analiz o charakterze teologicznym, to dane wynika-
jace z badan psychologicznych, moga stanowi¢ przydatne zrodto informacji dla
sposobu realizowania zalozen pastoralnych.

I. Charakterystyka zaburzenia obsesyjno-kompulsyjnego

W nomenklaturze psychologicznej i psychiatrycznej zaburzenie obsesyjno-
-kompulsyjne, czgsto jest okreslane jako OCD (skrét od angielskiego: obses-
sive-compulsive disorder) i w ten sposob bedzie rowniez zapisywane w dal-
szej czesci artykuhu. Istota jego wystepowania jest przezywanie przez dana
osobg obsesji 1 kompulsji. Obsesje sg to natretne mysli, przekonania lub idee,
ktore powoduja silny dyskomfort i dominujg nad innymi tresciami umysto-
wymi. Najczesciej dotycza ogromnej niepewnosci, zwigzanej z codziennymi
czynnosciami lub powaznymi, zyciowymi pogladami. Ich charakterystyczna
cecha jest utrzymywanie si¢ ich, pomimo wysitku osoby dotknigtej OCD, aby
wyzby¢ si¢ tego stanu. Mozna zaobserwowac r6zna czestotliwos¢ obsesji — od
pojedynczych incydentow, wystepujacych rzadko, az po staly wzorzec mysle-
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nia, ktory praktycznie w ogdle nie ustgpuje. Obsesje nie s3 Swiadomym i celo-
wym wytworem os6b z OCD, a posiadajacy je charakteryzuja si¢ réznym po-
ziomem wgladu, czyli $Swiadomoscia nierealnosci tych mysli. Tresci obsesyjne
dotyczg bardzo réoznych wymiaréw egzystencjalnych. Wyrdznia si¢ obsesyjne
mysli, obsesyjne wyobrazenia, obsesyjne ruminacje (zmartwienia), obsesyjne
watpliwosci, obsesyjne impulsy (przymus natychmiastowego wykonania), ob-
sesyjne fobie i obsesyjne rytualy (Rabe-Jabtonska 160-174).

W praktyce bardzo czgsto sg zwigzane ze strachem przed skazeniem jaki-
mi$ nieczystosciami, czy zakazeniem si¢ bakteriami lub wirusami. Obejmuja
tez niepewnos¢ poprawnego wykonywania codziennych czynnosci, co rzeko-
mo mogloby zagraza¢ zyciu lub zdrowiu wlasnemu i innych osob np. nieza-
krecenie kuchenki gazowej, niezamknigcie drzwi wejsciowych, pozostawienie
wlaczonych urzadzen elektrycznych itd. Dotykaja tez sfery religijnej 1 moga
przejawia¢ si¢ nieustannym poczuciem niegodnosci przed Bogiem, prze-
swiadczeniem o sktadaniu Mu przysiag, ktore nigdy nie zostaly zrealizowane,
niekonczacymi si¢ wyrzutami sumienia, przekonaniem o szkodzeniu innym
swoja niedoskonatoscig duchowa. Tradycyjnie wyroznia si¢ cztery grupy tre-
sci, wystepujace w tym zaburzeniu: (1) czyszczenie, mycie; (2) symetria — po-
rzadkowanie, liczenie, uktadanie; (3) mysli zakazane — agresja, perwersje sek-
sualne, swietokradztwa; (4) krzywda — obawa przed skrzywdzeniem innych
0sob (Krzyszkowiak, Kuleta-Krzyszkowiak, Krzanowska 2019, 825-843).

Drugim charakterystycznym elementem OCD sa kompulsje, czyli czynno-
sci fizyczne lub psychiczne, ktore sa wielokrotnie wykonywane w celu neu-
tralizacji natrgtnych mysli. Osoby z OCD maja swiadomos¢ nieprzydatnosci
tego typu reakcji na obsesje, jednak nie sg w stanie odejs¢ od takiego sche-
matu zachowania. Poziom ztozonosci kompulsji jest bardzo rézny, moga to
by¢ schematyczne stowa, czy frazy wypowiadane w momencie pojawienia si¢
natrectw, bardziej ztozone czynnosci o charakterze rytualnym, a nawet rozbu-
dowane obrzedy, przypominajace postawy religijne. Wigkszo$¢ chorujacych
na OCD ma swiadomos¢ irracjonalnosci swoich postaw, szacuje si¢ jednak, ze
ok. 20% wszystkich pacjentdw nigdy nie dostrzegto tej irracjonalnosci. Taka
aktywno$¢ zajmuje zazwyczaj znaczng cz¢s¢ dnia, a niekiedy staje si¢ domi-
nujaca wobec pozostatych czynnosci (Morrison 2016, 224-225). W zwiazku
z tym, chorujacy na omawiane zaburzenie przezywaja trudnosci w normal-
nym funkcjonowaniu praktycznie we wszystkich obszarach swojego zycia.
Nie sag w stanie podejmowaé w efektywny sposob obowigzkow zawodowych,
gdyz obsesje 1 kompulsje dominujg w ich codziennym trybie funkcjonowania,
a wigc uniemozliwiajg skupienie si¢ na zadaniach i zabierajg czas. Rowniez
budowanie zdrowych relacji interpersonalnych (zarowno w bliskim otoczeniu
rodzinnym, jak i szerszych kregach) jest zaburzone, ze wzgledu na dziwacz-
nos¢ ich zachowania i stale obecny Igk.
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Chorujacy na OCD doswiadczajg takze osobistego cierpienia, zwigzane-
go z niskg samooceng, poczuciem bezradnosci, niskiej skutecznosci i kontroli
otoczenia. Badania z 1996 roku pokazuja, ze az 92% chorujacych ma powazne
problemy w kontaktach z innymi ludzmi m.in. ze wzglgdu na czynnik samo-
oceny, prawie potowa — 47% ma trudnos$ci z utrzymaniem stalej pracy, a az
40% jest w ogole niezdolnych do aktywnos$ci zawodowej. Omawiane zabu-
rzenie wptywa tez negatywnie na relacj¢ z Bogiem, gdyz dotkniety nim nie
potrafi stworzy¢ wtasciwego odniesienia, czujgc si¢ najczesciej przesladowa-
nym, zagrozonym, przekletym lub stale zmuszonym do skrajnie ascetycznego
trybu zycia (Hollander 1996, 3-6). Oprdécz tego obserwuje si¢ zjawisko po-
wszechnego wstydu i stygmatyzacji osob dotknietych OCD, co stanowi jedna
z podstawowych przyczyn opdznionego podjecia terapii, a to z kolei powodu-
je swoiste przyzwyczajenie do takiego stylu zycia i brak motywacji do jego
zmiany. Ocenia si¢, ze okres pomi¢dzy wystgpieniem pierwszych objawow,
a podjeciem terapii wynosi $rednio az 10 lat, przy czym wdrozenie odpowied-
nio dobranych procesow terapeutycznych zajmuje az 17 lat (Krzyszkowiak,
Kuleta-Krzyszkowiak, Krzanowska 2019, 225-243).

Weciaz trwajg dyskusje nad zrédtem OCD. Klasyfikuje si¢ je jako zaburze-
nie lekowe i doszukuje si¢ jego przyczyn przede wszystkim w traumatycznych
przezyciach, wywotujacych silny strach lub w rozciagnigtym na cate lata jego
doswiadczeniu. Dotyczy to zwlaszcza sytuacji, gdzie jest si¢ wystawionym na
ciagla presj¢ oczekiwan i surowe oceny np. w wieku mtodzienczym przez ro-
dzicow, czy opiekundw. Jednak nie mozna zalozy¢, ze jedynie trudne epizo-
dy z przesztosci odpowiadaja za powstanie OCD. Ma ono tak wiele odmian
i objawdw, ze coraz czesciej] mowi si¢ o spektrum zaburzen pokrewnych do
niego, a dla poznania jego natury probuje budowac si¢ modele oceniajace bar-
dzo rézne czynniki epidemiologiczne. Nie wyklucza si¢ w tej kwestii udziatu
podtoza genetycznego, zaburzen poznawczych, zaburzen w funkcjonowaniu
neuroprzekaznikow, oddziatywania srodkéw chemicznych, czy jeszcze innych
elementow. Jedna z najpowszechniejszych teorii etiologii OCD moéwi, ze po-
wstaje ono jako wyuczone zachowanie pod wptywem bodzcéw, ktore generu-
ja zycie w strachu 1 dajg schematyczne drogi poczucia ulgi, jednak z czasem
staja si¢ jedynie nawykiem nie przynoszacym oczekiwanych korzysci (But-
cher, Hooley, Mineka 2017, 253-263).

Chorzy na omawiane zaburzenie w znacznej wigkszosci (szacuje si¢, ze az
90%) maja symptomy innych jednostek psychicznych, takich jak rézne rodzaje
lekéw, depresji, zaburzen psychotycznych i osobowosciowych, zaburzen je-
dzenia. Taki zwigzek z innymi zaburzeniami moze sugerowac spektrum rézno-
rakich przyczyn, wskutek ktérych pojawia si¢ OCD. Szacuje si¢, ze OCD do-
tknietych jest az 2-3% spoteczenstwa, zatem statystycznie kazdy moze znalez¢
W swoim otoczeniu osobe spetniajaca kryteria diagnostyczne (Krzanowska,
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Kuleta 2017, 7-15). Najczgsciej OCD wystepuje wsrod nastolatkéw 1 mtodych
dorostych, a samo zaburzenie zaczyna si¢ zazwyczaj w okolicy 20. roku zycia.
Nie obserwuje si¢ roznicy w czestotliwosci zapadalnosci na OCD migdzy ko-
bietami, a m¢zczyznami. Wigkszos$¢ choruje na jego przewlekla forme, ktora
trwa calymi latami, a nawet dekadami. Zaburzeniu obsesyjno-kompulsyjnemu
moga towarzyszy¢ rézne formy somatyczne, czyli objawiajace si¢ przez nie-
prawidtowe funkcjonowanie organizmu w sferze cielesnej, takie jak np. tricho-
tilomania (obsesyjne i niekontrolowane wyrywanie wloséw z réznych partii
ciata), czy dermotilomania (obsesyjne i1 niekontrolowane podraznianie skory
poprzez jej skrobanie, drapanie, przerywanie struktury itp.) oraz zachowania
o charakterze uzalezniajacym, takie jak niekontrolowane zakupy, hazard czy
czynnosci seksualne (Adamowski, Ledzinska, Kiejna 2005, 369-373).

2. Rozumienie sakramentu pokuty i pojednania
przez osoby z OCD

Zaburzenie obsesyjno-kompulsyjne dotyka réwniez wierzacych, ktérzy korzy-
stajg z sakramentu spowiedzi. Dominujgcym stanem u takich oséb jest Igk oraz
proby obnizenia dyskomfortu psychicznego wynikajacego z tego negatywne-
go odczucia. Jedng z drog do osiggnigcia ulgi w przezywanym leku moze staé
si¢ spowiedz. Oprdcz samego sakramentu uzdrowienia, o ktérym tu mowa,
wierni z OCD czgsto poszukujg tez innych form powrotu do rownowagi psy-
chicznej poprzez praktyki religijne, jednak w niniejszym artykule skupiono si¢
na spowiedzi.

Istnieje duze ryzyko, ze przystepujacy do spowiedzi dotknigci OCD, beda
traktowac ten sakrament jako specyficzng forme¢ kompulsji. Ze wzgledu na jej
odswigtnos¢, mniejsza dostgpnos¢ (przynajmniej w poréwnaniu z codzienny-
mi rytualami) oraz konieczno$¢ udziatu w niej spowiednika, nie zawsze sta-
nowi ona taki sam rodzaj kompulsji, jak powszechne, proste i samodzielne
czynnosci. Silnie oddziatujacym czynnikiem na postrzeganie przez penitenta
sakramentu pokuty i pojednania jest dostep do niego. Wierni z OCD mieszka-
jacy w duzych miejscowosciach oraz pochodzacy z okolic sanktuariéw, gdzie
sa wyznaczone state godziny spowiedzi, sg bardziej narazeni na przezywanie
tego sakramentu jako rytualnej proby obnizenia napigcia emocjonalnego.

W zwigzku z tym korzystanie ze spowiedzi moze odbywac si¢ bardzo cze-
sto, a w skrajnych przypadkach nawet codziennie. Tutaj trzeba jasno podkre-
sli¢, ze w wypadku OCD spowiedz jest motywowana w duzej mierze obse-
sja. Moze mie¢ ona charakter religijny, zwigzany z poczuciem ciaglej obrazy
Boga, przeklinaniem Go, niedoskonatej modlitwy, czy niespelnionym przy-
musem zycia w ascetycznych warunkach. Czesto jednak motywacja nie musi
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by¢ czysto religijna, a sama che¢ pojednania z Bogiem moze by¢ elementem
szerszego schematu, w ktdrym penitent czuje, ze popetnil wiele win wzgledem
swiata lub siebie, o ktorych musi opowiedzie¢. Ta druga sytuacja jest o wiele
rzadsza, zazwyczaj religijne osoby z OCD widza w sobie przede wszystkim
zagrozenie dla innych i wtasng niegodnos¢ wzgledem Boga. To powoduje nie
tylko sam I¢ek, ale takze obnizong motywacje, negatywny obraz siebie, niski
poziom poczucia skutecznosci 1 sprawczosci, a takze przeswiadczenie o wia-
snej nieudolnosci (Kubiak 2022, 149-160).

Penitent z OCD najczesciej postrzega Boga jako surowego i wymagaja-
cego, skupiajacego si¢ na szczegdlach, 1 oczekujacego perfekcyjnej postawy
moralnej wiernych (Starzomska 2015, 129-137). Dlatego zazwyczaj nie jest
przekonany o skutecznosci tego sakramentu. Ma watpliwosci co do jakosci
wyznania przez niego grzechow, poszukuje kolejnych win w przekonaniu, ze
Z pewnosciag czego$ nie powiedziat przez zapomnienie lub niewlasciwe przy-
gotowanie. Spowiadajacy si¢ rowniez nie zawsze jest w stanie przyjac z pel-
nym zaufaniem, ze rzeczywiscie zostal rozgrzeszony. A nawet jesli tak si¢
dzieje, to juz chwilge po spowiedzi moze dojs¢ do wniosku, ze rozgrzeszenie
jednak nie zadziatato z powodu braku osobistej szczerosci, btgdow w posta-
wie (np. podczas pozycji siedzacej przy spowiedzi indywidualnej poza kon-
fesjonatem) lub braku dokltadnosci w udzielaniu rozgrzeszenia przez kaptana
(np. niewyraznego wypowiedzenia formuly rozgrzeszenia). Niekiedy pojawia
si¢ sytuacja, w ktorej spowiadajacy si¢ rozdziela tre$s¢ grzechow od innych
przekonan religijnych, ktére w jego mniemaniu zagrazaja wiezi z Bogiem lub
innymi ludzmi.

Przyktadem mogg by¢ tutaj rzekome przysiggi sktadane Bogu w roznych
okresach zycia i nigdy nie wypetnione, niezrealizowana pokuta z przesztosci,
czy grzech zostawiajacy po sobie powazne konsekwencje, ktory byt juz wie-
lokrotnie wyznawany w przesztosci. Penitenci z OCD, u ktorych wystepuja
przekonania o sktadanych przysiegach, czy posiadanych zobowigzaniach, czg-
sto maja przeswiadczenie o ich realnosci i obowigzku spetnienia. Nie wystar-
cza tutaj racjonalne wytlumaczenie i pouczenie o braku spdjnosci logicznej
tych przekonan i milosierdziu Boga. Osoba z OCD moze tworzy¢ wrecz alter-
natywny $wiat, gdzie postrzega siebie jako uwiktang w rézne zaleznosci i nie-
majgca mozliwosci wyrwania si¢ z nich. Za tym kryje si¢ magiczne rozumie-
nie rzeczywistosci duchowej, w ktorym to sam rytuat i zewnetrzna praktyka
odgrywaja pierwszorzgdna rolg, a nie osobiste przekonanie i motywacje, ja-
kie faktycznie stoja za podejmowanymi dziataniami. Moze temu towarzyszy¢
przekonanie o silnej irracjonalnosci takiej postawy, jednak taka swiadomos¢
jest uzalezniona sita wgladu w siebie i rozumieniem zaburzenia, a w dodatku
w gaszczu roznych mysli nierzadko dochodzi do zatracenia §wiadomosci tego,
co powstato jako $wiadomy wytwor umyshu. W pierwszej czesci artykutu
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zaznaczono, ze czas od pojawienia si¢ objawdéw OCD do podjecia terapii,
a tym bardziej do wdrozenia wtasciwych wskazan terapeutycznych, wynosi
nawet kilkanascie lat. To generuje nie tylko przyzwyczajenie do tej choroby,
ale tez obniza zdolnosci poznawcze i weryfikacyjne jej mechanizméw, w tym
zwlaszcza osobistej odpowiedzialnosci (Glaza 2018, 1414-155; Sikora 2019,
215-229).

Podobnie penitent z OCD moze rozumie¢ koniecznos¢ odprawienia pokuty
z poprzedniej spowiedzi, zwlaszcza jesli byta ona bardziej ztozona. Nierzadko
powtarza ja wielokrotnie, w cigglym poczuciu niedoskonatosci i przeswiad-
czeniu, ze w zwiazku z tym kolejna spowiedz bedzie niewazna. W takich przy-
padkach moze pojawi¢ si¢ oczekiwanie dodatkowego, stownego podkreslenia
0 waznosci przezytej spowiedzi lub niewaznosci sktadanych Bogu zobowia-
zan. Jednak samo zapewnienie spowiednika o godnosci i waznosci sakramen-
tu czesto nie wystarcza, zwlaszcza jesli nie jest to staty i zaufany spowiednik.

Wskazane objawy OCD, wplywajace na przezywanie sakramentu pokuty
1 pojednania, nie s3 jednoznaczne i nie dotyczg kazdej osoby z ta choroba.
W duzej mierze przyjmujg zindywidualizowany przebieg i moga wystepowac
z réznym nasileniem u poszczegdlnych osob, sa takze uzaleznione od oso-
bistych predyspozycji religijnych penitenta, nasilenia zaburzenia i poziomu
wgladu w siebie. Dodatkowym czynnikiem, regulujagcym opisane wskazniki,
moze by¢ udziat wiernych z OCD w terapii, jej skutecznos¢ i zgodno$¢ ze
sposobem korzystania ze spowiedzi. Sytuacja, w ktorej penitent bgdzie po-
siadal sprzeczne informacje od terapeuty i spowiednika bedzie powodowac
nasilenie niepewnosci i coraz wigksze zaklopotanie w poczuciu skutecznosci
omawianego sakramentu. Sam przebieg zaburzenia obsesyjno-kompulsyjnego
jest bardzo ztozony, wieloobjawowy, zindywidualizowany i niejednoznaczny.
Czg$¢ z przytoczonych objawdw moze by¢ wynikiem innych zaburzen psy-
chicznych, czy po prostu skrupulanckiego sumienia, ktore jest deformacja du-
chowa, a nie psychiczng (Matuszewski 2017, 213-248).

3. Kompetencje spowiednika postugujacego penitentom z OCD

Specyfika omawianego zaburzenia jest na tyle ztozona i wyrdznia penitentow
nim dotknietych od tzw. przecigtnych spowiedzi, ze wymaga szczegdlnej uwa-
gi 1 przygotowania ze strony spowiednika. Dotyczy to zwlaszcza duchownych,
postugujacych wobec statych penitentow chorych na OCD lub zagrozonych
nim, co mozna w duzym uogdlnieniu stwierdzi¢ po symptomach opisanych
we wczesniejszych czesciach artykutu. Jednak réwniez podczas spowiedzi od-
bywajacych si¢ przy okazji zwyczajnej postugi w konfesjonale, ktora nie ma
statego charakteru i obejmuje nieznajome oraz nieuméwione osoby, potrzebne
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jest wyczulenie na charakterystyczne cechy, mogace zwiastowac opisywane
zaburzenie (Klimek 2021, 5-21).

Wsrod licznych autorow dominuje poglad o koniecznosci rozdzielenia od-
dzialywania duszpasterskiego i terapii zdrowia psychicznego, przy jednocze-
snym, rownoleglym wsparciu niezaleznych specjalistéw. Rdwniez stanowisko
przedstawicieli Kos$ciola katolickiego silnie podkresla koniecznos¢ rozdziatu
obu procesow, przede wszystkim ze wzgledu na inny wymiar wsparcia, jaki
zostaje w nich udzielone. (Wolicki 1994, 53-62; Damazyn 2007, 57-58; Ba-
chanek 2015, 31-47). W przypadku jakiejkolwiek terapii osob z dysfunkcja-
mi psychicznymi, celem jest osiggniecie zdrowia psychicznego i ewentual-
nie fizycznego, natomiast pierwszorzedne przeznaczenie sakramentu pokuty
i pojednania dotyczy odbudowy relacji z Bogiem, i si¢ga do obszaru wartosci
nadprzyrodzonych. Pomimo tych wyraznych réznic, sakrament pokuty i po-
jednania moze mie¢ pozytywne korzysci o charakterze psychologicznym i sta-
nowi¢ wsparcie dla osob dotknigtych OCD, a w niektdérych przypadkach moze
by¢ decydujacym czynnikiem, motywujacym penitenta do podjecia leczenia
psychicznego (de Barbaro 2004, 21-22). Jan Pawet Il w Reconciliatio et pa-
enitentia takze podkreslit przydatnos¢ wiedzy, pochodzacej z nauk o cztowie-
ku, w tym psychologii, podczas spowiedzi, aby lepiej rozumie¢ sytuacj¢ peni-
tenta. Jednoczesnie nie mozna dokona¢ redukeji tego sakramentu, jedynie do
czysto ludzkiej praktyki o charakterze terapeutycznym, skupionej wytacznie
na poprawie nastroju, bez odniesienia do Boga (Jan Pawet 11 1984, 29).

Stad istotnym jest, aby sam spowiednik rozwijal swoja wiedz¢ na temat
niestandardowych sytuacji, z jakimi moze spotka¢ si¢ w konfesjonale oraz
potrafit odréznia¢ specjalistow zdrowia psychicznego (psychiatra, psycholog,
psychoterapeuta). Oprocz tego wazne jest, w miar¢ mozliwosci, posiadanie
kontaktow do sprawdzonych osob zajmujacych si¢ ta problematyka, ktore nie
beda stanowity zagrozenia dla wartosci duchowych penitenta, a rzetelnie po-
dejma probe pracy nad jego zdrowiem. W sytuacji poczucia osobistego dys-
komfortu, czy zagubienia ze wzgledu na ztozony charakter spowiedzi, warto
rowniez pokierowaé spowiadajacego si¢ do wyspecjalizowanego w tej dzie-
dzinie kaptana. Te zalecenia wigzg si¢ z osobistymi cechami dobrego spowied-
nika, wsrdd ktorych znajdujg sie¢ m.in.: pokora, umiejetnos¢ uznania wtasnej
niewiedzy, czy nawet bezradnosci, tagodnos$¢ wobec penitenta i kierowanie si¢
przede wszystkim jego dobrem duchowym, a nie wlasnymi ambicjami (Wa-
chol 2023, 153-166).

Bardzo pomocna moze okazaé si¢ wspotpraca z terapeutg lub lekarzem,
prowadzacym leczenie pacjenta z OCD, ktory korzysta ze statej postugi spo-
wiednika. Nalezy zachowa¢ wowczas wszystkie zasady poufnosci, a tym bar-
dziej tajemnicy spowiedzi, ale niektdre informacje dotyczace dotychczasowe-
go przebiegu choroby, wskazan terapeutycznych, czy sposobdw reakcji na te
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zalecenia, moga by¢ przydatne w lepszym zrozumieniu sytuacji spowiadaja-
cego si¢. Do takiej konsultacji moze dojs¢ tylko i wytacznie za zgoda wszyst-
kich stron: spowiednika, terapeuty/lekarza oraz samego penitenta. Przywotana
tajemnica spowiedzi obejmuje wigkszos¢ tresci, jakie pojawiaja si¢ w trakcie
tego sakramentu, ale spowiednik moze zwroci¢ uwage na pozytywne zacho-
wania, cnoty, mocne strony i zalety samego penitenta. Podczas takiej konsul-
tacji to przede wszystkim spowiednik powinien by¢ strong zyskujaca informa-
cje o penitencie, a zakres wtasnej wiedzy, jakim moze podzieli¢ si¢ z terapeuta
jest ograniczony (Derdziuk 2016, 179-191; Grochowska 2017, 115-131). Tego
typu wspotpraca powinna rowniez przyczynic si¢ do odpowiedniego przebiegu
sakramentu pokuty i pojednania, aby nie stat on w sprzecznosci z zaleceniami
terapeutycznymi. Czesta sytuacja jest podawanie wskazan przez spowiednika
zupelhie wykluczajacych si¢ z metodami podejmowanego leczenia. Nie cho-
dzi tu o konstytutywne elementy spowiedzi, jak jej materia i forma, ale raczej
wskazowki stuzace poprawie samego penitenta i ulatwiajace rozumienie przez
niego sytuacji, w ktorych dochodzi do grzechu.

Jednym z najczestszych btedow, wynikajacych z niewiedzy spowiednika,
jest zacheta do unikania doswiadczen napawajacych lgkiem penitenta beda-
cego w terapii poznawczo-behawioralnej. Istotnym elementem tego podejscia
jest ekspozycja na przezycia stresogenne, celem umiejetnego radzenia sobie
z nimi (Mlynarczyk 2018, 33-54). Podobnie, btgdem spowiednika byloby
zalecanie zupelnego zerwania ze wspomnieniami z przesziosci penitentom
rozpoczynajacym terapi¢ w podejsciu psychodynamicznym lub psychoanali-
tycznym, gdyz osig tych nurtow jest Swiadome przepracowanie trudnych mo-
mentow ze wezesniejszych etapow zycia (Janczak 2018, 5-17). Dla uniknigcia
tego typu pomylek, konieczne jest przeprowadzenie, jesli juz nie wspomnia-
nej konsultacji, to przynajmniej ogolnego wywiadu z osobg z zaburzeniem,
ktora chce podjac statg spowiedz, na temat jej terapii. Oczywiscie istniejg tez
sytuacje, kiedy penitent zgtasza ogromny dyskomfort, czy nawet obnizenie
jakosci swojego zycia pod wptywem terapii. W takich okolicznosciach spo-
wiednik moze by¢ osobg zalecajaca dodatkowa konsultacje lub, jesli posiada
odpowiednig wiedzg¢, wprost zmiang terapeuty. Na rynku ustug psychologicz-
nych i medycznych nie brakuje specjalistow, ktdrzy przez popetnione biedy,
niedopatrzenia lub lekcewazenie swoich pacjentdw zamiast pomagaé, czynia
im krzywde (Wachol 2023, 153-166).

Taka rozmowa moze tez usprawni¢ rozumienie ogdlnej, zyciowej sytuacji
penitenta. Na pojawienie si¢ choroby obsesyjno-kompulsyjnej duzy wplyw
maja doswiadczenia zwigzane z najblizszym srodowiskiem zycia. Nierzadko
bardzo rygorystyczne wychowanie i wysokie oczekiwania ze strony innych,
powoduja lgki i che¢ osiagnigcia perfekcji w jakiejs, okreslonej przestrzeni,
co moze objawic si¢ opisywang tutaj jednostka chorobowa. W zwigzku z tym
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odniesienie spowiadajacego si¢ do 0sob z najblizszego otoczenia moze by¢
wrogie lub obojetne, ale trzeba podchodzi¢ z bardzo duza ostroznoscig do
préb szybkiej naprawy tych relacji 1 nastawi¢ si¢ na wytezong prace w tym
zakresie. Doswiadczenia penitenta z przesztosci moga wptywac na leki wobec
najblizszych oraz obecny sposob funkcjonowania, bardzo czgsto dziwaczny
1 sprzeczny z logika (Radziwitowicz 2020, 434-443). Wazne tez jest doktadne
opisanie przez penitenta sposobu przezywania przez niego praktyk religijnych.
Istnieje wysokie ryzyko czysto rytualnego podejscia do wiary, gdzie oczeku-
je sie, ze konkretne gesty, modlitwy lub uczynki pokutne — nawet bez zywej
relacji z Bogiem — przyniosa korzystng zmiang w zakresie zdrowia psychicz-
nego i samego obszaru duchowego. Dodatkowym zagrozeniem dla osoby re-
ligijnej z OCD moze by¢ niewlasciwe zaangazowanie w ruchy charyzmatycz-
ne. Moze temu towarzyszy¢ silne oczekiwanie, ze modlitwy wstawiennicze,
modlitwy o uzdrowienie, czy kontakt z tzw. charyzmatykami doprowadzi
do uzdrowienia lub przynajmniej polepszenia codziennego funkcjonowania
z zaburzeniem. Osoby z OCD poszukuja roznych, czgsto niekonwencjonal-
nych, sposobow wyjscia ze swojego stanu i odzwierciedlajagc wtasne myslenie
o stanowieniu zagrozenia dla innych lub siebie ze wzgledu na okreslone za-
chowania czy wypowiedzi, tatwo przenosza takie schematy na oczekiwanie
uzdrowienia poprzez stowa, czy gesty innych oséb (Sarnacki 2013, 36-47; Li-
biszowska-Zéttowska 2007, 199-217).

Podczas statego spowiadania penitentow z OCD wazna jest cierpliwos¢
wobec nich. Nalezy by¢ przygotowanym, ze jednorazowe przezywanie tego
sakramentu bedzie wydluzone w czasie ze wzglgdu na szereg niepewno-
Sci spowiadajacego si¢ (wiecej o nich w poprzednim paragrafie artykutu),
a wszelkie oznaki zniecierpliwienia, czy pospiechu ze strony spowiednika,
moga by¢ odczytywane jako proba lekcewazenia lub braku powaznego trak-
towania. Jednak wraz z zaangazowaniem w state spowiednictwo takich osob,
dobrg praktyka jest proba skracania czasu, poswigconego na przezywanie tego
sakramentu. Zawsze musi towarzyszy¢ temu wyjasnienie i podkreslenie, ze
Bodg nie jest skrupulatnym sedzia, ktéry skupia si¢ na szczegdtach, ale patrzy
przede wszystkim na szczero$¢ wiernych i realng ch¢é zmiany na lepsze ich
postaw. Lagodnos¢ Boga staje si¢ tu Jego podstawowg cecha, ktdra moze za-
checi¢ do prob obnizenia Igku przed niedbatym, z perspektywy osoby z OCD,
przezyciem spowiedzi (Hajduk 2021, 55-75).

Ze stalg postuga spowiednika wigze si¢ tez koniecznos¢ cierpliwosci wo-
bec braku wyraznych zmian u penitenta z OCD. U takich oso6b stale dominuje
przeswiadczenie, ze muszg nadrobi¢ nawet drobne mankamenty z przeszio-
sci, a przekonania o charakterze magicznym np. zwigzane z negatywnym od-
dziatywaniem okreslonych przedmiotéw czy aktywnosci, majacych neutralny
charakter (ubranie, zakupy, odwiedziny krewnych itd.), nie daja si¢ szybko
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usung¢ poprzez kolejne zapewnienie, nawet zbudowane na najbardziej wy-
rafinowanych koncepcjach teologicznych, czy przyktadach innych oséb. Po-
dobnie dzieje si¢ w przypadku terapii opisywanego zaburzenia, ktora bardzo
czgsto wydaje si¢ jakby nie przynosita zadnych widocznych efektow, a sam
proces terapeutyczny moze trwaé latami.

Charakterystycznym zjawiskiem dla OCD s3 rdwniez okresowe regresy,
czyli dos¢ niespodziewane momenty pogorszenia kondycji wewnetrznej osoby
dotknigtej tym zaburzeniem, w co wpisuje si¢ jej relacja do Boga. W praktyce
moze okazac si¢, ze po osiagnigciu jakiego$ waznego etapu w ramach statego
spowiednictwa, w ktory wtozono mndstwo wysitku, np. utwierdzeniu w prze-
konaniu o waznie i dobrze odmawianej pokucie, penitent powraca na nowo do
watpliwosci, jakie mial odnosnie tego, wydawatoby sie, przepracowanego juz
elementu (Calun-Nadulska, Sikora 2019, 210-215). Spowiednik nie moze ulec
fatszywemu przekonaniu o mierzalnosci jakosci spowiedzi, a w tym swojej po-
stugi, zewnetrznymi wskaznikami o empirycznym charakterze. Kazda forma
postugi duszpasterskiej powinna by¢ oczekiwaniem na jej owoce, ktore nie-
kiedy wymagaja cierpliwosci, a nie zawsze objawiaja si¢ w natychmiastowych
efektach (Wachol 2022, 89-104). Podczas sakramentu pokuty i pojednania ob-
jawia si¢ przede wszystkim taska Bozego mitosierdzia i, o ile s3 zachowane
wszystkie konstytutywne elementy spowiedzi, to ona odgrywa podstawowa
role, a nie zewng¢trzny jej przebieg (Przybytowski 2012, 201-215).

Jednym z powaznych bltedow w probie zrozumienia penitenta, jest zatoze-
nie, ze kazda jego mysl i aktywno$¢ sa swiadome, 1 wynikaja z wolnej woli tej
osoby. Obsesje pojawiaja si¢ wbrew oczekiwaniom osoby z OCD, a cale jej
zycie jest nastwione na walke z nimi, stad obecne sa kompulsje, ktoére bardzo
czesto nie maja zadnych logicznych podstaw 1 moga wydawac si¢ dziwaczne
zewngtrznemu obserwatorowi. Sita wlasnej woli zalezy od intensywnos$ci oma-
wianego zaburzenia, ale najczgsciej jest ona mocno ostabiona, a mozliwosci
przyjecia wyjasnien od spowiednika i zrozumienia ich stajg si¢ wrgcz niemoz-
liwe. Z perspektywy osoby spowiadajacej takie podejscie penitenta moze by¢
odebrane jako niezrozumiate, a momentami wrecz ztosliwe, gdyz niekiedy wy-
daje si¢ jakby celowo, w swoim uporze nie chcial przyja¢ danej informacji i na
przekor powracal do wlasnego rozumowania (Mrozowicz 2011A, 137-143).

Badania i rozwdj koncepcji, dotyczacych zaburzenia obsesyjno-kompulsyj-
nego, s3 dynamiczne i wraz z uptywem czasu wzbogaca si¢ wiedza na jego te-
mat. Spowiednik, podejmujacy si¢ postugi wobec osoby z OCD, powinien by¢
gotowy do wlasnego rozwoju intelektualnego w tym zakresie oraz do umiejet-
nosci krytycznego spojrzenia na osobiste podejscie do takich osob. Analiza in-
terakcji, jaka odbywa si¢ migdzy spowiednikiem a penitentem, moze by¢ naj-
cenniejszym zrédlem wiedzy na temat skutecznosci podejmowanego wsparcia
duszpasterskiego, poprawnosci podawanych zalecen i obecnosci btgdow.
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4. Przebieg spowiedzi penitentéw z OCD

Osoby wierzace z zaburzeniem obsesyjno-kompulsyjnym najczesciej czuja
silng potrzebe korzystania z sakramentu spowiedzi §wigtej. Wczesniejsze ana-
lizy ukazuja, ze jest to dla nich trudne doswiadczenie, obarczone silnym dys-
komfortem psychicznym i poczuciem ciaglego niedopetnienia podstawowych
warunkdéw, koniecznych do jej waznego przezycia. Nie uzyskuja rowniez ulgi
w obecnych lekach, obok przekonania o wejsciu w powazng wing moralna
1 wlasng grzesznos¢, ktéra moze sta¢ si¢ centralnym punktem widzenia wia-
snej osoby. Przy intensywnym przebiegu OCD wtasciwie kazda ilo$¢ odby-
tych spowiedzi jest niewystarczalna dla penitenta do osiggniecia wewngtrz-
nego pokoju. Juz chwilg po zakonczeniu sprawowania sakramentu pokuty
i pojednania mogg pojawi¢ si¢ ogromne watpliwosci, co powoduje wewnetrz-
ny przymus danego penitenta do skorzystania ze spowiedzi po raz kolejny,
w przekonaniu, ze by¢ moze tym razem bedzie mozliwe doznanie poczucia
oczyszczenia z grzechow.

Dzieje si¢ tak dlatego, ze korzystanie z omawianego sakramentu speinia
role kompulsji, w odpowiedzi na wyrzuty sumienia majace charakter obsesji.
Jak juz to podkreslono na poczatku artykutu, kompulsje nie dajg poczucia ulgi
dla mysli natretnych, a zwigkszenie ich czestotliwosci nie tylko nie przynosi
zadnego efektu terapeutycznego, ale moze nawet poglebia¢ samo zaburzenie
(Mrozowicz 2011B, 137-142). Same obsesje przyjmuja w tym wypadku naj-
czesciej formg wyrzutow sumienia, co stanowi wazng informacj¢ dla spowied-
nika takiej osoby, gdyz musi on umie¢ oceni¢ wing moralng spowiadajacego
si¢. Przypomnial to Jan Pawel 11 w przemdéwieniu do Penitencjarii Apostol-
skiej z 1993 roku w stowach:

»Sakrament pokuty nie jest i nie powinien stac¢ si¢ technikg psychoanalityczna,
czy psychoterapeutyczng. Tym niemniej, dobre przygotowanie psychologiczne
1 znajomos$¢ nauk o czlowieku w ogole, z pewnoscig utatwig spowiednikowi po-
znanie tajnikow sumienia oraz dokonywanie rozrdznien — co nie zawsze jest ta-
twe — miedzy czynami prawdziwie ludzkimi (czyli takimi, za ktére ponosi si¢
odpowiedzialno$¢ moralng), a czynami cztowieka. Te ostatnie bywajg uwarunko-
wane mechanizmami psychologicznymi” (Jan Pawet 11 1993, 44).

W zwiazku z opisywanym wyzej zjawiskiem, istotne jest, aby spowiednik,
petnigcy statg postuge sakramentalng wobec osoby z OCD, byt wyczulony na
ustalanie czestotliwosci tego sakramentu. Posluga nie powinna odbywac si¢
zbyt czesto, dlatego nalezy dazy¢ do odstepow migdzy kolejnymi spowiedzia-
mi, jakie uznano by za wystarczajace dla przecigtnej osoby bez zaburzenia,
niezyjacej w szczegdlnym narazeniu na grzech cig¢zki, np. okresu jednego mie-
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sigca. Oczywiscie osoby z OCD moga popehi¢ grzech cigzki, jednak czyn
stojacy za nimi najprawdopodobniej bedzie na tyle wyrazisty i odmienny od
typowego dla nich wyznania win, ze spowiednik nie powinien mie¢ proble-
moéw z zauwazeniem takiej sytuacji.

Nieustanne do$wiadczenie Igku i dyskomfortu przez osoby z OCD, powo-
duje u nich obnizenie nastroju. Moze je dodatkowo potegowac skupienie na
obsesjach, czgsto o negatywnych tresciach, dlatego podczas spowiedzi takich
penitentow nalezy mocno uwypukla¢ uzdrawiajacy aspekt tego sakramen-
tu (Tryburski 2013, 19-23). Oczywiscie podstawowym celem jest uzyskanie
przebaczenia i pojednanie z Bogiem, ale przyziemne korzysci ze spowiedzi
o charakterze psychologicznym, pomoga wydoby¢ mocne cechy spowiadaja-
cego si¢, przydatne do podejmowanej terapii. Moze temu postuzy¢ zacheta do
prowadzenia rachunku sumienia nie tylko w celu przypomnienia sobie grze-
chow, ale takze zauwazenia konkretnych wydarzen, przezy¢ i wewnetrznych
doswiadczen, ktore penitent moze uzna¢ za pozytywne. Nie musza to by¢ ja-
kie$ spektakularne sukcesy, wystarczy skupi¢ si¢ na codziennych, prostych
i rutynowych czynnosciach, przynoszacych dobre skutki w relacjach z najbliz-
szym otoczeniem (Selejdak 2010, 187-205).

Takie podejscie moze przynajmniej czgsciowo zmieni¢ negatywne przeko-
nanie spowiadajgcego si¢ o wlasnej osobie. Podczas samego rozeznania winy
moralnej i tego, czy opisywana sytuacja jest grzechem, pomocna moze by¢ po-
stawa dialogu w trakcie aktu wyznania grzechéw. Spowiednik moze wowczas
sprecyzowac niektore opisy doswiadczen penitenta, zwtaszcza jesli sa one za-
wile 1 malo zrozumiale. Tego typu interwencja musi by¢ jednak wywazona
1 powinna shuzy¢ polepszeniu rozumienia tresci, nie moze pojawiac si¢ jako
proba sitowego skrocenia przedhuzajacego si¢ wyznania grzechdéw. Zasadnym
moze by¢ ukazanie, ze penitent zaczyna si¢ powtarza¢ 1 mowic po raz kolejny
o tym samym oraz prosba o sprecyzowanie czego$, ale zawsze z zostawieniem
swobody wypowiedzi (Worbs 2016, 91-106).

Pouczenie powinno by¢ dobrane bardzo indywidualnie do sytuacji peni-
tenta, trzeba w nim uwzgledni¢ tresci, z ktérymi ma najwigksze trudnosci.
Spowiednik nie powinien zraza¢ si¢ thumaczeniem po raz kolejny tego same-
go aspektu, gdyz znajac ztozonos¢ zaburzenia obsesyjno-kompulsyjnego musi
nastawi¢ si¢ na cierpliwos¢. Czgsto w ramach doswiadczanych mysli natret-
nych pojawiajg si¢ u 0sdb z OCD przekonania zwigzane z tematami ezoterycz-
nymi, przesladowczymi lub odnoszace si¢ do przeklenstw, czy innego rodzaju
zagrozen. Dobrg praktyka bedzie wyczulenie spowiednika na unikanie tego
typu tresci, aby nie wzmacnia¢ obsesji spowiadajacego si¢. Nalezy pamigtac,
ze rozumowanie, oparte o klasyczne zasady logiki, nie zawsze bedzie dzia-
fa¢ przy omawianym zaburzeniu, zazwyczaj w tym wypadku myslenie przyj-
muje charakter irracjonalny (Kacprzak-Straszak, Pawlak, Kucharczyk 2016,
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95-114). W ramach pouczenia moze znalez¢ si¢ tez koniecznos¢ wytlumacze-
nia penitentowi, ze cze$¢ jego mysli i zachowan nie wynika z wolnej woli
i celowo podejmowanej aktywnosci. Woéwczas odpowiedzialno$¢ moralna za
wyrzadzong w takich okolicznosciach krzywdg innym lub sobie, moze by¢
mniejsza, a czgsto nawet w ogdle nie zaistnie¢. Sam spowiednik powinien
by¢ uwazny i dobrze rozeznad tego typu przypadki, aby stwierdzi¢, ze penitent
z OCD w ogdle nie moze popeti¢ grzechu i pozostaje bez wolnej woli w po-
dejmowanych decyzjach. Budowanie wspomnianego poczucia kontroli wig-
ze si¢ z rozwojem odpowiedzialnosci za wlasne postawy (Dziewiecki 2023,
15-24). Wyjasnienie przyczyn powstawania sytuacji, uznanej przez penitenta
za grzeszng 1 przeanalizowanie jej kontekstu, moze wplyna¢ na uznanie sa-
kramentu pokuty i pojednania za godny i wazny, bez koniecznosci powtarza-
nia go. Istotny moze tutaj okazac¢ si¢ autorytet kaptana, gdyz takie przekona-
nie moze by¢ uzaleznione nie tylko od samego wyjasnienia, ale réwniez od
postrzegania osoby spowiednika jako przedstawiciela samego Boga (Buksik
2007, 49-67)

W zwigzku z mechanizmami funkcjonowania oséb z OCD, bardzo wazne
jest staranne dobranie pokuty. Nie moze ona by¢ zbyt ztozona i wydtuzona
w czasie podczas jej realizacji, gdyz grozi to nasileniem poczucia niewtasci-
wego jej odprawienia i watpliwosci, czy w ogole zostata odprawiona. Powinna
by¢ jednoznaczna i precyzyjna, jesli ma to by¢ jakis tekst do rozwazenia np.
perykopa Pisma Swictego, nalezy doktadnie wskaza¢ konkretny fragment, tak
aby penitent miat pewnos¢ jej odprawienia. Pokuta powinna by¢ tak dobra-
na, aby oprécz skutkéw duchowych odkrywata przed penitentem tresci istotne
dla jego zyciowej sytuacji np. umacniajace jej godnos¢, czy ukazujgce obraz
mitosiernego Boga. W ten sposdb, oprocz wzmocnienia wartosci duchowych,
mozna rozwija¢ u spowiadajacego si¢ poczucie skutecznosci i kontroli wta-
snego zycia, jednych z kluczowych dla dobrostanu psychicznego czynnikdéw
(Heszen-Niejodek, Gruszczynska 2004, 15-31).

W przypadku penitentow z OCD korzystajacych ze statej spowiedzi, po-
mocng praktyka moze by¢ zawarcie tzw. kontraktu, czyli omowienie i ustale-
nie zasad kontaktu ze spowiednikiem. Miesci si¢ w nim czgstotliwos¢ spotkan,
ich dlugos¢ 1 miejsce, okreslenie kompetencji spowiednika, czy podkreslenie
wagi tajemnicy spowiedzi (chociaz jest to oczywista kwestia, wielu osobom
moze towarzyszy¢ dodatkowy lgk przed ujawnieniem wypowiadanych przez
nie tresci). Nalezy tez przemysle¢ i ustali¢ warunki ewentualnej dostepnosci
spowiednika poza czasem spowiedzi. Ze strony penitenta moze pojawi¢ si¢
che¢ dodatkowych pytan i doprecyzowania aktualnych wydarzen. Gotowos¢
spowiednika do takiego kontaktu moze wspomoéc rozwoj duchowy 1 psychicz-
ny spowiadajacego si¢, ale nalezy zawsze podchodzi¢ do takiej mozliwosci
z uwzglednieniem indywidualnych potrzeb i ewentualnych szkéd wynikaja-
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cych z nadmiernej relacji. By¢ moze wlasciwe wskazania w tej kwestii beda
wynikaty z rodzaju i zaawansowania w podjeta przez osobe z OCD terapii.

Zakonczenie

Osoby z zaburzeniem obsesyjno-kompulsyjnym stanowig na tyle znaczny od-
setek wiernych, ze nawet bez $wiadomosci 1 statej postugi wobec nich przez
spowiednikéw, pojawiajg si¢ w konfesjonatach. Podstawowa wiedza na temat
tej jednostki chorobowej moze by¢ bardzo przydatna do owocnej wspotpracy
z takimi ludzmi w ramach postugi sakramentalnej. Oczywiscie, jest to wytacz-
nie ogdlny zarys procesdw, jakie dokonujg si¢ w umysle penitenta dotknietego
OCD, ale przy otwartosci spowiednika i uwzglednieniu tych podstawowych
zasad, moze on okaza¢ si¢ waznym wsparciem dla wspomnianej grupy wier-
nych, a dla wielu z nich odkry¢ prawdziwe oblicze Mitosiernego Boga i sta¢
si¢ posrednikiem w drodze do Niego. Doswiadczenie kontaktu z osobami
z OCD, poszukujacymi spowiedzi pokazuje, ze wielokrotnie byly one ranione,
a ich wewnetrzne watpliwosci poglebiane ze wzgledu na brak odpowiednie-
go przygotowania spowiednikow. Oczywiscie, kazda osoba jest inna, a sam
spowiednik doswiadcza roznych momentéw swojego zycia, dlatego powinien
by¢ zawsze otwarty na indywidualne podejscie i cierpliwy wobec wlasnych
brakéw 1 niepowodzen. Kazda postuga sakramentalna to przede wszystkim
dzialanie Boga, zaposredniczone przez osobe duszpasterza, dlatego ostatecz-
nie taska, jaka dociera do penitenta przez spowiedz, to nadprzyrodzony dar,
a nie wynik ludzkich umiejgtnosci.
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Metropolitalnego sui iuris na Stowacji. W artykule zostaty ukazane cechy wspdlne, a tak-
Ze réznice w rozumieniu sakramentu pokuty w tych wspdlnotach. Przyjeta perspekty-
wa badawcza oraz zastosowane metody analizy i syntezy, pozwolity na ukazanie réznych
akcentdéw, ktére dostrzegalne sa w rozumieniu sakramentu pokuty w tradycji zachod-
niej i tradycji wschodniej. Kosciét zachodni podkresla sadowniczy wymiar spowiedzi, za$
wschod akeentuje jej leczniczy charakter, co uwidacznia sie w celebracji sakramentu.
Istotna kwestia dotyczy takze trudnosci w odniesieniu do rozgrzeszenia grzechu przery-
wania ciagzy w spowiedzi miedzyobrzedowej, ktéra to kwestia zmienita swoje rozumienie
wraz z przezywanym w Kosciele Rokiem Mitosierdzia.

Stowa kluczowe: sakrament pokuty; Kosciot rzymskokatolicki; Kosciét greckokatolicki;

pokuta; pojednanie

Wstep'

Papiez Jan Pawet II, w adhortacji Reconciliatio et paenitentia, zauwazyt role
dziedzictwa teologicznego, duchowego i liturgicznego Wschodu, ktore jest
niezwykle interesujace, bogate i wyjatkowe w kwestii sprawowania i rozumie-
nia sakramentu pokuty i pojednania. Dziedzictwo to miato swoje znaczenie
w wydaniu papieskiego dokumentu o pokucie i pojednaniu, i nadal odgrywa
wielka role w odkrywaniu pigkna catego Kosciota powszechnego (Jan Pa-
wel 11 1984, 4).

Szczegolng rolg maja w tym wzgledzie do odegrania katolickie Koscioty
wschodnie, przechowujace skarby duchowe, ktore na nowo odkryte, moga stac
si¢ wielkg wartoscig dla calego Kosciota powszechnego (Jan Pawet II 1995,
21). Wsrdd tych Kosciotow znajduje si¢ Greckokatolicki Kosciot Metropoli-
talny sui iuris na Stowacji, ktory 30 stycznia 2008 roku przez papieza Bene-
dykta XVI zostat podniesiony do rangi Kosciota metropolitalnego z siedziba
w Preszowie. Obejmuje on swoim zasiggiem eparchi¢ preszowska, koszycka
1 bratystawska. Kosciot ten nalezy do tradycji liturgicznej, bizantyjskiej i li-
czy ok. 230 tysiecy wiernych, ktdrzy zamieszkuja gldwnie Stowacje i Czechy
(Nitkiewicz 2014, 109-110).

Niniejszy artykut stanowi probe poréwnania sakramentu pokuty sprawo-
wanego w Kosciotach: rzymskokatolickim i Greckokatolickim Kosciele Me-
tropolitalnym sui iuris na Stowacji. By zrealizowa¢ zamierzony cel badawczy
najpierw zostanie przedstawione eklezjalne i1 spoleczne znaczenie sakramentu
pokuty w Kosciele katolickim, nastepnie elementy dziedzictwa duchowego
Wschodu w Kosciele greckokatolickim na Stowacji, a w ostatniej czesci uka-

!, Dziatania badawcze wsparte ze srodkéw przyznanych w ramach programu Inicjatywa Do-
skonatosci Badawczej Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach”.
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zana zostanie kwestia spowiedzi z grzechu aborcji 1 trudnosci w odpuszczaniu
tego grzechu w spowiedzi migdzyobrzadkowe;.

|I. Eklezjalne i spoteczne znaczenie sakramentu pokuty

Praktyka sakramentu pokuty formowata si¢ i rozwijata w Kosciele przez wie-
ki. Zarowno sprawowanie tego sakramentu, jak i jego forma, byty przedmio-
tem rozwazan wielu soborow koscielnych, synodow biskupich, znajdowata
takze zainteresowanie w wypowiedziach Ojcow i Doktorow Kosciota. Mimo
roznej praktyki 1 zmieniajacych si¢ czasow istotg tych wszystkich wypowiedzi
pozostawat zawsze fakt, ze z woli samego Chrystusa przebaczenie jest ofiaro-
wywane przez sakramentalne rozgrzeszenie, by umocni¢ w cztowieku wolg
podazania do swigtosci (Jan Pawet I1 1984, 30).

W sakramencie pokuty, sprawowanym w Kosciele katolickim, wysuwa sig¢
wigc na pierwszy plan potrzeba pojednania i przebaczenia w wielu wymia-
rach. Jak podkresla Jan Orzeszyna, spowiedz, ktora jest jednym z siedmiu sa-
kramentow, ustanowionych przez Chrystusa i celebrowanych przez Kosciot,
jest znakiem pojednania czlowieka z Bogiem i czlowieka z Kosciotem (Orze-
szyna 2005, 402).

W pojednaniu tym akcentuje si¢ wigc aspekt indywidualny przezywania
pokuty, ale takze wymiar spoteczno-eklezjalny. Ma to swoje odzwierciedlenie
w praktyce spowiedzi. O ile bowiem w sakramencie pokuty, sprawowanym
w Kosciele rzymskokatolickim, tatwo dostrzec pojednanie, ktore dokonuje
si¢ pomiedzy Bogiem a czlowiekiem, chociazby przez sama formg¢ pokuty,
do ktorej nalezy wyznanie grzechéw przed kaptanem, w odosobnieniu, ciszy
konfesjonatu, kiedy cztowiek pozostaje sam na sam z Bogiem, ktérego wi-
dzialnym przedstawicielem jest kaptan, o tyle trudniej dostrzec w spowiedzi
aspekt spoteczno-eklezjalny, ktory jest rowniez wazny w przezywaniu tego
sakramentu. Pokuta bowiem nie jest jedynie wewngtrzna i indywidualna, ale
zewnetrzna 1 zbiorowa. Umozliwia bowiem pojednanie z Kosciotem i spote-
czenstwem i dopiero w tym sensie staje si¢ pelna (Orzeszyna 1996, 9-13).

Potrzeba takiego pojednania wyptywa z rozumienia grzechu, ktéry posia-
da wymiar wertykalny i horyzontalny. Wymiar wertykalny grzechu dotyczy
relacji do Boga. Jan Pawel II stwierdza, iz grzech to ,,niepostuszenstwo wobec
Boga, wobec Jego prawa, normy moralnej, ktorg dat cztowiekowi, wpisujac
ja w ludzkie serce 1 potwierdzajac oraz udoskonalajac przez Objawienie” (Jan
Pawel I 1984, 14). Horyzontalny wymiar grzechu dotyczy relacji do bliznie-
go, ktorego skutkiem ,,jest rozbicie rodziny ludzkiej, ktére zapoczatkowane
zostato juz przez pierwszy grzech, a ktore teraz dochodzi do szczytu w swym
wymiarze spotecznym” (Jan Pawet II 1984, 15).
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Te dwa wymiary grzechu wzajemnie si¢ przenikajg i stanowig o swoistym
mysterium iniquitatis, ktore staje si¢ wspotczesnie coraz bardziej zauwazalne.
Odejscie od Boga jako tego, ktory jest tworcg prawa i norm, stanowi takze
krzywde dla cztowieka, ktdry jest jego stworzeniem. Tak samo bowiem, jak
w sakramencie pokuty, pojednanie z Ojcem, prowadzi do pojednania z czto-
wiekiem, tak samo w tajemnicy grzechu, dochodzi do zadania rany Bogu, kto-
ra jest takze zadaniem krzywdy cztlowiekowi.

W nauczaniu Kosciota katolickiego, rozrdznia si¢ grzech smiertelny, czyli
cigzki i powszedni czy lekki. Taki podziat grzechow ma glgbokie uzasadnienie
biblijne. Podkresla to Jan Pawet 11, ktéry zauwaza, ze juz w Starym Testamen-
cie byty takie grzechy, jak batwochwalstwo, nieczystos¢, ktorych popetienie
powodowato wytaczenie ze wspolnoty, ale byly tez takie grzechy, ktore nie
powodowaty zerwania wigzi ze wspdlnota, a ktére mozna byto odkupié, skta-
dajac stosowane ofiary. Podziat grzechéw na $miertelne i powszednie ukazuje
takze Nowy Testament. Swiety Jan pisze o grzechu, ktory ,.sprowadza $émier¢”
1 takim, ktory ,,nie sprowadza $mierci” (1J 5,16). Uwidacznia si¢ tutaj jasna
gradacja grzechow, ktorej linig podziatu staje si¢ wieczne potepienie (Jan Pa-
wet 11 2018, 5).

Grzech stanowi wigc ztamanie Bozego prawa, a ponadto staje si¢ swoistg
rang zadang wspolnocie Kosciota i spoteczenstwu. Dlatego tez w celebracji
sakramentu pokuty w Kosciele rzymskokatolickim podkresla si¢ jej podwoj-
ny wymiar. Jan Pawet II stwierdza, ze spowiedz z jednej strony jest trybuna-
tem mitosierdzia, z drugiej strony miejscem duchowego leczenia (Jan Pawet 11
1984, 31).

Wspoélczesnie mozna zauwazy¢, ze ten drugi aspekt bardziej dominuje
w nauczaniu Kosciota. Niektorzy, poczatek takiej zmiany, upatruja w ponty-
fikacie papieza Franciszka, ktory czesto stwierdza, ze ,,mozemy mysle¢ dzi-
siaj o Kosciele, jak o szpitalu polowym. (...) Potrzeba leczy¢ rany, wiele ran!
Jest wielu ludzi zranionych przez problemy materialne, przez skandale, takze
w Kosciele. Ludzie zranieni przez ztudzenia swiata. My, kaptani, powinnismy
by¢ tam, blisko tych ludzi. (...) Mitosierdzie oznacza przede wszystkim leczy¢
rany”’ (Franciszek 2014a, online).

Wydaje si¢ jednak, ze takie tendencje byly zauwazalne duzo wczesniej.
Jak podkresla Z. Sareto, zwrocenie uwagi na aspekt leczniczy sakramentu po-
kuty byto podyktowane faktem pojawienia si¢ Ordo Paenitentiae oraz Adhor-
tacji Apostolskiej Reconciliatio et paenitentia (Sareto 1988, 41).

Pomimo dowarto$ciowywania wymiaru leczniczego, ktory zawiera ele-
menty wschodniego myslenia o spowiedzi, nalezy podkresli¢, ze sakrament
pokuty 1 pojednania ma charakter sadowniczy. Nie polega on tylko na ma-
tematycznym okresleniu cigzkosci zta i zakresu winy, lecz stwierdzeniu, czy
penitent pragnie porzuci¢ grzech i kroczy¢ drogg nawrocenia. Ten sad wydany
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przez kaptana okresla, czy stowo pojednania, a wigc rozgrzeszenia, moze by¢
waznie wypowiedziane (Sareto 1988, 42).

Z tego tez powodu rola kaptana, jako sedziego podczas sprawowania sa-
kramentu pojednania, nie polega tylko na okazywaniu bezlitosnej sprawiedli-
wosci, ale spowiednik ma by¢ sedzia, ktory z powodu wewngtrznego wspot-
czucia (viscera misericordiae), na wzOr mitosiernego Boga bedzie rozgrzeszat
(Franciszek 2014b, 38).

Spowiednik ma by¢ ojcem i pasterzem, ktory wychodzi do penitenta z mi-
losierdziem Ojca. Papiez Franciszek zacheca do tego, by spowiednik byt oj-
cem, ktory z delikatnoscig, zrozumieniem przyjmie grzesznika i udzieli mu
rozgrzeszenia. Ostrzega zas przed tym, by stawac si¢ funkcjonariuszem, ktory
widzi tylko przypadki, a takze stosowania moralnosci ksigzkowej, ktora ode-
rwana jest od zyciowego doswiadczenia (Franciszek 2016, 27-33).

2. Dziedzictwo duchowe Wschodu
w Kosciele greckokatolickim na Stowacji

Kosciot greckokatolicki na Stowacji nalezy do wspdlnoty Kosciotéw katolic-
kich wschodnich. Znajduje to wyraz nie tylko w odniesieniu prawno-kano-
nicznym, ale takze liturgicznym i sakramentalnym. Sa w nim obecne elementy
tradycji Wschodu, takze w teologicznym rozumieniu sakramentu pokuty.

Leo Zerhau, analizujac kanony Kodeksu Prawa Kanonicznego Kosciotow
wschodnich dotyczace spowiedzi, zauwaza, iz zawierajg one typowo wschod-
nig teologi¢ patrzenia na sakrament pojednania. Naleza do niej: leczniczy cha-
rakter sakramentu pokuty, gdzie pokuta jest uwolnieniem od choroby grzechu,
a Chrystus jest lekarzem, ktory poprzez swoja taske usuwa grzech. Nastgpnie
istotne staje si¢ patrzenie na grzech w kategoriach starej, ascetycznej teologii
ojcow, ktora postrzegata grzech jako wewnetrzng rane duszy, ktora powoduje
oddalenie od Boga. Podkresla si¢ takze w spowiedzi nacisk pneumatologicz-
ny, a spowiednik jest tym, ktory jako §wiadek pokuty wypowiada deprakatyw-
ne rozgrzeszenie (Niech Bog zechce cig rozgrzeszy¢) (Zerhau 2003, 89-90).

Warto wigc przesledzi¢ poszczegolne, teologiczne aspekty sakramentalnej
pokuty Wschodu, by ukazaé jej glebi¢ w Kosciele greckokatolickim 1 wyrdz-
ni¢ te elementy, ktore jg ubogacaja.

Pierwszy z elementow to ,leczniczy” wymiar pokuty sakramentalnej. Jak
zauwaza Marcin Worbs, katolickie Koscioty wschodnie duzo wczesniej niz
Zachdd akcentowaty leczniczy charakter sakramentu pokuty i pojednania.
O ile Kosciot na Zachodzie ktadt gldéwny akcent na sedziowski wymiar sa-
kramentu pokuty, o tyle Koscioty na Wschodzie podkreslaty obecnos¢ w tym
sakramencie Chrystusa jako lekarza (Worbs 2016, 92-93).
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Na rozumienie terapeutyczno-medyczne sakramentu pokuty na Wschodzie
wptyw miaty klasztory mnisze, ktérych sensem istnienia byta walka z grze-
chem 1 zycie w pokucie, ktdre stawalo si¢ lekarstwem na grzechowe rany.
Kierownictwo duchowe w klasztorach byto powierzane ojcom najbardziej
dojrzatym duchowo. W klasztorach rodzily si¢ ponadto praktyki pokutne, kto-
re traktowane byly jako lekarstwo. Nalezy do niech rachunek sumienia, mo-
dlitwa wstawiennicza, czy takze rytualy pojednania. Ten mnisi sposéb dazenia
do doskonatos$ci, zostal przeniesiony poza mury klasztoréw i zamieniat si¢
w poszukiwanie przewodnikow duchowych, ktorzy stawali si¢ lekarzami dusz.
Od strony praktyki pokutnej doprowadzito to do zwyczaju pokuty prywatne;j.
Publiczne wyznanie grzechéw na Wschodzie w zasadzie nie byto praktykowa-
ne (Chtopowiec 2011, 144-145).

Spowiednik staje si¢ wigc ,,Bozym terapeuta”, ktérego zadaniem jest le-
czenie chorych. Wyraza si¢ to juz poprzez okreslenie ,,metanoia”, ktére w ro-
zumieniu wschodnim jest lepszym okresleniem niz ,,paenitentia”, gdyz lepiej
oddaje sens duchowego leczenia. Spowiednik jest lekarzem, ktory szuka naj-
lepszego lekarstwa, ktorego potrzebuje grzesznik i kazda z jego wewngtrznych
ran (Evdokimov 2009, 174-175).

Leczniczy charakter pokuty wiaze si¢ wiec Scisle z rozumieniem grzechu
w teologii Wschodu. Jak zauwaza Oksana Dziubata, ,,we wschodniochrzesci-
janskiej antropologii na grzech patrzy si¢ jak na chorobg. Teologowie bizan-
tyjscy mowili, ze grzesznik jest w pierwszym rzedzie wigzniem szatana i jako
taki jest Smiertelnie chory. Z tej racji spowiedz i pokuta zachowaty charakter
raczej wyzwolenia i wyleczenia; stad wielka réznorodnos¢ ich form i praktyk
oraz niemozliwos$¢ zamkniecia ich w statycznych kategoriach teologicznych”
(Dziubata 2020, 253).

Koscioly wschodnie rozumieja wigc grzech najpierw jako obraze¢ Boga,
ktéra wywotuje wewnetrzng rane na duszy cztowieka. Grzech jest choroba,
ktéra powoduje rany i wymaga uzdrowienia, gdyz w przeciwnym razie dopro-
wadzi do smierci (Btaza 2006, 363).

Zdaniem Orygenesa spowiedz i zwigzane z nig nawrdcenie nie ogranicza
si¢ do uleczenia tylko ran grzechowych, ale rowniez blizn, ktore pozostaly
jako slady dawnego zranienia. Moc sakramentu pokuty jako lekarstwa daje
uzdrowienie i zabliznienie ran, by stare rany si¢ nie otworzyly i nie byly wi-
doczne na powro6t jako grzechy (Orygenes 2013, 121).

Grzech jako wewngtrzna rana wymaga nie tylko sakramentalnej spowie-
dzi, ale takze nieustannej praktyki troski o zdrowie. Teologia Wschodu widzi
wiec zycie cztowieka jako nieustanng walke z chorobg grzechu, na ktora le-
karstwem stajg si¢ inne praktyki pokutne, takie jak: posty, umartwienia, po-
dejmowane wyrzeczenia. Pokuta jest wiec wysitkiem grzesznika, a jej inicja-
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torem jest sam Bog, ktorego ojcowie Kosciota okreslaja mianem ,,Wielkiego
Lekarza” (Sareto 1983, 20-21)

Trzeci charakterystyczny rys sakramentu pojednania to jego wymiar pneu-
matologiczny. Kos$cioty wschodnie akcentuja w swojej doktrynie, iz w sa-
kramencie pokuty, poprzez ustanowiony ryt, otrzymywane sa przez przyj-
mujacego dary Ducha Swictego. Koscidl, celebrujac sakrament, ma moc
sprowadzania Ducha Swigtego, ktory oswieca cztowieka i udoskonala w du-
chowym wzroscie (Zaborowski 2008, 319).

Dziatanie Ducha Swietego w sakramencie pokuty, podkresla Katechizm
Ukrainskiego Kosciota Greckokatolickiego, w ktérym czytamy: ,,Kiedy czto-
wiek odchodzi od Boga z powodu grzechu, to Duch Swiety budzi w jego su-
mieniu zbawienny niepokdj poprzez wyrzuty sumienia. Swiatlo taski objawia
sie¢ w tym, ze cztowiek widzi swoje dziatania takimi, jakie sg naprawde. Duch
Swiety oswieca cztowieka, pograzonego w grzechach, pomaga wyzwolié sie
z niewoli 1 doswiadczy¢ daru wolnosci” (KUKG 713).

Czwarty wymiar sakramentu pokuty i pojednania celebrowanego na
Wschodzie to rola spowiednika jako swiadka wypowiadajacego rozgrzesze-
nie. Szafarzem sakramentu pokuty jest kaptan, ktory posiada wazne swigcenia.
Biskupi posiadajg wladzg sprawowania sakramentu pokuty na catym $wiecie,
chyba ze hierarcha miejsca nalozy na biskupa ograniczenia, wtedy sakrament
bedzie sprawowany waznie, ale niegodziwie. Prezbiterzy do sprawowania sa-
kramentu pokuty potrzebuja upowaznienia, ktore wydaje kompetentna wia-
dza. W przypadku, gdy hierarcha miejsca natozy zakaz, rozgrzeszenie udzielo-
ne przez prezbitera nie bedzie wazne (Nitkiewicz 2014, 72).

W rozumieniu katolickich wspdlnot wschodnich szafarz sakramentu poku-
ty jest postrzegany, nie tyle jako se¢dzia, ale jako swiadek. Potwierdza to po-
stawa spowiednika, podczas stuchania spowiedzi. W niektérych wspolnotach
spowiedz odbywa si¢ na stojaco pomiedzy ikong a krzyzem. Penitent wyznaje
swoje grzechy na stojaco. Taka postawa ma uswiadomi¢ penitentowi, ze swoje
grzechy kieruje do Boga, a szafarz jest jedynie §wiadkiem, ktéry przyjmuje
wyznanie i udziela przebaczenia w imi¢ Boga (Btaza 2006, 363).

Role kaptana jako $wiadka podkresla takze bizantyjska formuta roz-
grzeszenia stosowana w Kosciele greckokatolickim na Stowacji, ktéra posiada
btagalny charakter: ,,Pan nasz i Bog Jezus Chrystus, przez taske¢ i mitosierdzie
swojej mitosci do cztowieka, niech ci przebaczy, dziecko, wszystkie twoje
winy. A ja, niegodny kaptan, Jego moca, ktorg mi dat, przebaczam ci i uwal-
niam ci¢ z wigzow wszystkich twoich grzechow, w imi¢ Ojca i Syna, i Ducha
Swietego. Amen” (Maly trebnik, 54). Owa formuta wskazuje wyraznie na fakt
niegodnosci kaptana wobec tak wielkiej tajemnicy, jaka jest spowiedz, buduje
wiar¢ w $wiadomos¢ dzialania Boga w tym sakramencie, a ten, ktory go spra-
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wuje staje si¢ $wiadkiem tego wydarzenia, ktory wszystko czyni moca Pana
Boga.

Interesujaca jest kwestia stosowania formuty rozgrzeszenia. Formuta fa-
cinska (indykatywna) i bizantyjska (deprekatywna) moga by¢ stosowane za-
miennie. W kwestii formuty rozgrzeszenia w Kosciele wschodnim toczyta si¢
1 nadal, w niektdrych rejonach, toczy ozywiona dyskusja dotyczaca formuly
rozgrzeszenia. Ciekawostka jest, ze wszyscy wspodtczesni katoliccy chrzesci-
janie wschodni postuguja si¢ formulg indykatywna wedlug wzoru tacinskiego.
Wyjatek stanowig Grecy i Koptowie. Wsrdd niekatolikow indykatywna for-
muta przyjeta si¢ w Syrii i Armenii, a to pod wptywem latynizacji tamtych
wspolnot (Zerhau 2003, 73-75)

3. Kara ekskomuniki — kazus przerywania ciazy

Sprawowanie sakramentu pokuty w Kosciotach zaréwno rzymskokatolickim, jak
rowniez greckokatolickim Kosciele sui iuris na Stowacji, ktory nalezy do Kato-
lickich Kosciotow Wschodnich, podlega przepisom prawa kanonicznego. W tym
wzgledzie Koscidt rzymskokatolicki kieruje si¢ Kodeksem Prawa Kanoniczne-
go, promulgowanym przez papieza Jana Pawta I w dniu 25 stycznia 1983 roku
(KPK). Kosciot greckokatolicki siu iuris na Stowacji podlega prawodawstwu
zawartemu w Kodeksie Kanonow Kosciotow Wschodnich, promulgowanym
przez Ojca Swietego Jana Pawla II dnia 18 pazdziernika 1990 roku (KKKW).

Istnieje zasadnicza roznica prawodawstwa obu Kosciotéw, dotyczaca kary
ekskomuniki /atae sententiae, gdyz Kodeks Kanonow Kosciotow Wschod-
nich nie przewiduje takiej kary za dokonanie aborcji. Powodem zniesienia
wszystkich ekskomunik /atae sententiae, w momencie powstawania Kodek-
su Kanonow Koscioléw Wschodnich, bylo stwierdzenie, iz nie sg one zgod-
ne z dotychczasowa tradycja wschodnia, a takze nie wydaja si¢ konieczne do
adaptacji kodeksu wschodniego do wspotczesnych wymagan. Prawo Koscio-
tow wschodnich dla podkreslenia wagi niektorych przestepstw, pozostawito
jednak tzw. grzechy zarezerwowane. Taka praktyka jest mozliwa i1 zgodna ze
starozytng praktyka penitencjarng Kosciota (Nowicka 2011, 53).

Do grzechéw zastrzezonych Stolicy Apostolskiej nalezy bezposrednie na-
ruszenie tajemnicy spowiedzi, takze rozgrzeszenie wspdlnika w grzechu prze-
ciwko czystosci (KKKW 728 § 1). Zas w odniesieniu do omawianej przez nas
kwestii, stosuje si¢ prawo zawarte w § 2, ktory brzmi: ,,Biskupowi eparchial-
nemu jest zastrzezone rozgrzeszenie z grzechu dokonania aborcji, gdy skutek
nastgpi” (KKKW 728 § 2).

W Kosciele greckokatolickim na Stowacji istnieje zasada, zgodnie z ktéra
kazdy nowo wyswigcony kaptan, otrzymuje od biskupa eparchialnego upo-
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waznienie do rozgrzeszania wraz z upowaznieniem do rozgrzeszania grzechu
zastrzezonego, jakim jest bezposrednia aborcja (Petro 2021, 193-194)

Inaczej jest natomiast w Kosciele rzymskokatolickim, ktérego prawo-
dawstwo przewiduje za aborcje karg ekskomuniki /atae sententiae, ktora jest
zaciggana przez sam fakt popelnienia przestepstwa. Zgodnie z prawem ,,kto
powoduje przerwanie ciazy, po zaistnieniu skutku, podlega ekskomunice wia-
zacej mocg samego prawa’” (KPK 1398).

Zwolnienie z ekskomuniki /atae sententiae za grzech aborcji, do 8 grudnia
2015 roku, a wigc ogtoszenia Roku Mitosierdzia bylo prawem biskupa. Mogt
on to prawo delegowac i zgodnie z postanowieniami Konferencji Episkopa-
tu Polski z 1984 roku, biskupi w Polsce upowazniali do zwalniania z eksko-
muniki w zakresie sakramentalnym konkretnych prezbiteréw. Jednakze wraz
z ogloszeniem przez papieza Franciszka Roku Mitosierdzia i upowaznienia
przez niego wszystkich kaptanow do udzielania absolucji z tego grzechu,
wladza biskupa w tym wzgledzie zostala ograniczona. Po zakonczeniu Roku
Mitosierdzia, papiez Franciszek przedhuzyt wszystkim kaptanom mozliwos¢
absolucji z grzechu aborcji i zwolnienia przy tym z ekskomuniki. Przez te
decyzj¢, dotychczasowe zasady prawne zostaly zawieszone, a obecny stan
prawny Kosciota rzymskokatolickiego, wskazuje na mozliwos¢ rozgrzeszania
z aborcji przez wszystkich prezbiterow (Stoktosa 2016, 114-116).

Zagadnienie to staje si¢ wigc zrédlem trudnosci, ktdre czgsto pojawiaja
si¢ podczas sprawowania sakramentu pokuty, szczegdlnie w perspektywie
mie¢dzyobrzadkowej. Dotycza one po pierwsze upowaznienia do spowiada-
nia, a po drugie mozliwosci, badz jej braku, zwolnienia z ekskomuniki /atae
sententiae. Kwestia ta jest przedmiotem rozwazan kanonistéw, ale jest takze
identyfikowana jako problem teologiczno-moralny, ktory w kontekscie grec-
kokatolickim zostal przedstawiony w artykule Marka Petro ,,Stiatie cenziry
z deliktu potratu v medziobradovom prostredi na Slovensku” (Petro 2021).

W Kosciele rzymskokatolickim, do ,,waznego odpuszczenia grzechow
wymaga si¢, aby szafarz, oprocz wiadzy swigcen, posiadal upowaznienie do
jej wykonywania w odniesieniu do wiernych, ktérym udziela rozgrzeszenia”
(KPK 966, §1). Owo upowaznienie otrzymuje si¢ na mocy samego prawa lub
zostaje udzielone przez wlasciwa wladze koscielng (KPK 966, §), zas ci kto-
rzy posiadaja upowaznienie do statego spowiadania, moga z niego korzystac¢
wszedzie, chyba ze sprzeciwi si¢ temu ordynariusz miejsca (KPK 967 §2).

W odniesieniu do spowiednikéw Kosciota greckokatolickiego stosuje sig
przepisy Kodeksu Kanonow Koscioléw Wschodnich, ktory stwierdza, iz ,,pre-
zbiterzy, ktorzy upowaznienie do sprawowania sakramentu pokuty otrzymali
z urzedu albo na podstawie udzielenia przez hierarch¢ miejsca tej eparchii,
do ktorej naleza lub w ktorej maja state zamieszkanie, mogg waznie sprawo-
wac ten sakrament na catym swiecie wobec wszystkich chrzescijan, chyba ze
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hierarcha miejsca w poszczegdlnym przypadku si¢ temu sprzeciwi. Z tego
upowaznienia korzystaja godziwie, gdy zachowuja normy wydane przez bi-
skupa eparchialnego za domniemang przynajmniej zgoda rektora kosciota lub,
w przypadku domu instytutu zycia konsekrowanego, za zgoda przynajmniej
domniemana, przetozonego domu” (KKKW 722 § 4).

Analizujac powyzsza sytuacje prawna, Marek Petro stwierdza, iz zarow-
no kaptani rzymskokatoliccy, jak i greckokatoliccy, ktorzy posiadajg wazne
upowaznienia do spowiadania, mogg sakrament pokuty sprawowa¢ w kazdym
miejscu na §wiecie, zarowno w odniesieniu do wiernych rzymskokatolickich,
jak 1 greckokatolickich, z tym, ze musza przestrzega¢ konkretnych wymagan
prawa kanonicznego (Petro 2021, 193).

Zgodnie bowiem z zasadami prawa kazdy penitent bez wzglgdu na to, czy
spowiada si¢ u kaptana rzymskokatolickiego czy greckokatolickiego, podlega
zasadom prawa swojego obrzadku. I tak penitent rzymskokatolicki, wyznajacy
przy spowiedzi grzech dokonania aborcji badz uczestnictwa w nim, zaciaga
kare ekskomuniki. W takiej samej sytuacji wierny obrzadku greckokatolic-
kiego, kary ekskomuniki nie zacigga, gdyz ona nie istnieje w prawodawstwie
wschodnim.

O ile w sytuacji, kiedy spowiednik spowiada penitenta swojego obrzadku
sprawa wydaje si¢ klarowna 1 nie wymaga komentarza, jednak komplikuje si¢
wowczas, kiedy mamy do czynienia z sytuacja, w ktorej spowiednik rzymsko-
katolicki spowiada penitenta obrzadku greckokatolickiego, ktory wyznaje mu
grzech aborcji. Spowiednik musi mie¢ §wiadomos¢, ze penitent ten podlega
zasadom prawnym Kosciotow wschodnich, gdzie grzech ten nalezy do grze-
chéw zastrzezonych. W takiej sytuacji spowiednik nie ma prawa rozgrzeszyc¢
penitenta, bez uzyskania odpowiedniej zgody biskupa eparchialnego, ktoremu
penitent podlega. Podobna sytuacja zachodzi wowczas, kiedy greckokatolicki
kaptan spowiada penitenta rzymskokatolickiego. W takim przypadku mamy
do czynienia z grzechem, ale takze karg ekskomuniki. Chociaz greckokatolic-
ki kaptan ma pozwolenie od swojego biskupa rozgrzeszania z grzechu aborcji
jako grzechu zastrzezonego, to jednak nie dotyczy penitentow rzymskokato-
lickich. Kaptan taki powinien uzyska¢ zgode¢ od biskupa diecezjalnego, ktore-
mu podlega penitent (Petro 2021, 194-195).

Okazuje si¢ jednak, iz interpretacja prawa w tym wzgledzie nie jest jedno-
lita. Urszula Nowicka zauwaza inne interpretacje zasad prawnych, dotycza-
cych spowiedzi migdzyobrzadkowej. Rozpatrzec¢ nalezy dwie sytuacje. Pierw-
sza dotyczy faktu, kiedy wierny obrzadku wschodniego korzysta ze spowiedzi
u spowiednika tacinskiego. Penitent przychodzi z wolg uzyskania rozgrzesze-
nia 1 takowe pragnie otrzymac. Jesli sa jakiekolwiek ograniczenia to ze strony
spowiednika. Spowiednika facinskiego obowigzuje KPK, ktéry ,,nie zabrania
mu udziela¢ rozgrzeszenia z jakichkolwiek grzechdéw (oczywiscie z zastrzeze-
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niami, o ktorych mowa w kan. 976 i 982 KPK). Jesli tylko ma upowaznienie
do spowiadania, moze udzieli¢ absolucji takze wtedy, jesli wierny wschod-
ni wyznaje mu grzech bezposredniego naruszenia tajemnicy spowiedzi, roz-
grzeszenia wspdlnika w grzechu przeciwko czystosci lub dokonania aborcji”.
W takim wypadku kaptan tacinski moze rozgrzeszy¢ waznie i godziwie nawet
z grzechow, ktore sg zarezerwowane w prawie Kosciota wschodniego (Nowic-
ka 2011, 59).

Drugi przypadek dotyczy spowiedzi wiernego tacinskiego u kaptana
wschodniego. W tym przypadku sytuacja wyglada inaczej, gdyz w Kosciele
wschodnim istniejg grzechy zarezerwowane, ale nie ma ekskomuniki /atae
sententiae. Jezeli wierny tacinski wyznaje grzech, ktdry jest zastrzezony
w Kosciele wschodnim, to zastrzezenie to ,,jest ograniczeniem upowaznienia
—nie ma zatem znaczenia, kto grzech wyznaje, ale istotne jest, czy ten, komu
g0 wyznaje, moze z tego grzechu rozgrzeszy¢. Jesli w danym Kosciele grzech
zostal zarezerwowany okreslonej wladzy, to zaden kaptan, nalezacy do tego
Kosciota, nie moze udzieli¢ absolucji nikomu — nie pozwala mu na to prawo.
Upowaznienie jest wymagane do waznego sprawowania sakramentu poku-
ty — w wymienionym przypadku kaptanowi wschodniemu tego upowaznie-
nia brakuje”. Kaptan wschodni nie rozgrzesza wowczas waznie. Dyskusyjna
pozostaje takze kwestia ekskomuniki. Nowicka uwaza bowiem, wbrew r6z-
nym opiniom prawnym, iz kaptan wschodni nie moze rozgrzeszy¢ wiernego
facinskiego ekskomunikowanego, gdyz kara ekskomuniki uniemozliwia waz-
ne rozgrzeszenie, a on nie moze jej zdjaé, poniewaz nie ma do tego prawa,
z tego powodu, iz taka kara w Kosciotach wschodnich nie istnieje (Nowicka
2011, 61).

Przytoczone wyzej opinie pozostawiaja wiec otwartg droge do dyskusji
prawno-teologicznej. Potrzeba jednak jasnego wskazania rozwigzania tej kwe-
stii, dla praktyki duszpasterskiej. Osobiscie uwazam, ze rozwigzujace t¢ kwe-
sti¢ jest wskazanie papieza Franciszka, skierowane do calego Kosciota w li-
scie Misericordia et misera. Stwierdzit on: ,,Udzielam od tej pory wszystkim
kaptanom, na mocy ich postugi, wladzy rozgrzeszania osob, ktére popeity
grzech aborcji. To, czego udzielitem w sposob ograniczony na okres jubileuszu
(por. List, na mocy ktorego udziela si¢ odpustu z okazji Jubileuszu Milosier-
dzia, 1 wrzesnia 2015) zostaje obecnie przedtuzone w czasie, niezaleznie od
jakichkolwiek przeciwnych rozporzadzen. Checiatbym podkresli¢ z cata moca,
ze aborcja jest grzechem ci¢zkim, poniewaz ktadzie kres niewinnemu zyciu.
Jednakze z rdwng sita moge i musze¢ stwierdzi¢, ze nie ma zadnego grzechu,
ktorego nie mogtoby objac i zniszczy¢ Boze mitosierdzie, gdy znajduje serce
skruszone, ktore prosi o pojednanie si¢ z Ojcem. Niech wigc kazdy kaptan sta-
nie si¢ przewodnikiem, wsparciem i pociechg, towarzyszac penitentom na tej
drodze specjalnego pojednania” (Franciszek 2016, 12).
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Skoro list papieza Franciszka skierowany jest do catego Kosciota katolic-
kiego, a jego decyzja ,,zawiesza” dotychczasowe przepisy, wydaje si¢ to wy-
starczajace, by kazdy kaptan, bez wzgledu na obrzadek, miat prawo w pelni
pojedna¢ penitenta, ktory popetnil grzech aborcji, a w przypadku wiernego
rzymskokatolickiego zwolnit z kary ekskomuniki. Wszak ,,partykularne Ko-
Scioty, tak Wschodu jak 1 Zachodu, chociaz rdznig si¢ czesciowo migdzy soba
tak zwanymi obrzadkami, mianowicie liturgia, karnoscig koscielng i spuscizna
duchowa, sg wszakze jednakowo poddane wiladzy pasterskiej biskupa rzym-
skiego, ktory jest z woli Bozej nastepca swigtego Piotra we wladzy zwierzch-
niej nad catym Kosciolem” (Sobér Watykanski I1 2002, 3).

Zgodnie ze wskazaniami Franciszka, mozna uznaé, iz zaré6wno kaplan
rzymskokatolicki, jak i greckokatolicki majg prawo, by w peini pojednaé peni-
tentow z Panem Bogiem w sakramentalnej spowiedzi. Oznacza to mozliwos¢
zwolnienia z ekskomuniki przez kaptana greckokatolickiego, a takze rozgrze-
szenie z grzechu zastrzezonego przez kaplana rzymskokatolickiego. Decyzja
Franciszka umozliwia z jednej strony poszanowanie wilasnej tradycji prawnej,
z drugiej zas$ strony pozwala na uniknigcie zawitosci prawnych, ktére moga
utrudnia¢ petne pojednanie penitentdw w sakramentalnej spowiedzi.

Zakonczenie

Koscidt rzymskokatolicki oraz greckokatolicki Kosciét Metropolitalny sui
iuris na Stowacji to dwie wspolnoty, ktore wzajemnie si¢ dopetniaja. Z jedne;j
strony tradycja Zachodu, z drugiej strony tradycja Wschodu pozwalajg na do-
strzezenie pelnego obrazu katolickosci i umozliwiaja korzystanie z bogactwa
catego Kosciota Chrystusowego (Jan Pawet II 1995, 1).

Istotnym elementem doswiadczania Kosciota jest celebrowanie 1 przyjmo-
wanie sakramentéw, w tym sakramentu pokuty. W réznych tradycjach kta-
dzione sa akcenty na rozmaite wymiary jego przezywania. Kosciol zachodni
podkresla sadowniczy aspekt przezywania spowiedzi, co wigze si¢ z rozumie-
niem grzechu jako ztamaniem prawa Bozego. Kosciol na Wschodzie podkre-
$la leczniczy wymiar tego sakramentu, a grzech traktuje jako rang, ktora wy-
maga uleczenia. Wyraza si¢ to w stosowanej formule rozgrzeszenia, a takze
roli spowiednika jako lekarza i s¢dziego.

Waznym aspektem sakramentalnej pokuty jest kwestia spowiedzi miedzy-
obrzedowej, a szczegolnie zwalniania z kary ekskomuniki za grzech aborcji.
Kosciol wschodni nie posiada ekskomuniki /atae sententiae za popehnienie
tego grzechu, za$ kara taka obecna jest w prawodawstwie Ko$ciota rzymsko-
katolickiego. Rodzi to szereg trudnosci w wymiarze prawnym, a takze teo-
logicznym. Rézne sg proby rozwigzania tej kwestii, zardwno ze strony grec-
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kokatolickiej, jak 1 rzymskokatolickiej. Wydaje si¢ jednak, ze wazny krok
w stron¢ umozliwienia rozgrzeszenia z tego grzechu w spowiedzi migdzy-
obrzedowej zrobit papiez Franciszek, ogtaszajac w Kosciele Rok Miltosierdzia
1 udzielajac wszystkim kaptanom wladzy rozgrzeszania osob, ktdre popetnity
grzech aborcji.
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Abstract: Josef Pieper (1904-1997) is a German Catholic philosopher, one of the main
popularizers of the thought of St. Thomas Aquinas in the 20th century. The article analy-
ses the virtue of moderation as seen by the mentioned thinker. The following methods
were used: critical analysis of sources and deductive method, and then, by means of a syn-
thetic method, the issues taken up in terms of content were organized.

For J. Pieper, however, human activity — due to its rationality — should be directed
towards the good. Hence, the discipline of temperance is necessary. The achievement of
this goal is realized through the person’s deeds. It involves constantly choosing the good,
mastering lust and the destructive power of sin. A person’s entire life is connected with
undertaking toil and struggle for human maturity. The practice of temperance is essentially
the realization of the personal self, characterized by the need to preserve one’s identity as
a rational, spiritual being. The practice of temperance leads to freedom. It is the freedom
of true self-realization, the freedom to fulfil one’s humanity.

Keywords: Josef Pieper; virtue; temperance; fasting; chastity

Abstrakt: Josef Pieper (1904-1997) to niemiecki, katolicki filozof, jeden z gtéwnych po-
pularyzatoréw mysli $w. Tomasza z Akwinu w XX wieku. W artykule podjeta zostata
analiza zagadnienia cnoty umiarkowania w ujeciu wspomnianego mysliciela. Zastosowane
zostaty nastepujace metody badawcze: krytyczna analizy zrédet oraz metoda dedukcyj-
na, aby nastepnie, za pomoca metody syntetycznej, uporzadkowac¢ podjete kwestie pod
wzgledem merytorycznym.

Dla J. Piepera aktywno$¢ cziowieka — ze wzgledu na jego rozumnos¢ — winna by¢
jednak ukierunkowana na dobro. Stad konieczna jest dyscyplina wstrzemiezliwosci. Osia-
gniecie tego celu realizuje sie poprzez czyn osoby. Wiaze sie to z nieustannym wyborem
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dobra, opanowywaniem pozadliwosci i niszczycielskiej sity grzechu. Cate zycie cztowieka
jest zwigzane z podejmowaniem trudu i zmagania na rzecz dojrzatosci ludzkiej. Praktyka
wstrzemiezliwosci to w istocie realizacja osobowego ja, charakteryzujacego sie potrzeba
zachowania swojej tozsamosci jako bytu racjonalnego, duchowego. Praktykowanie umiar-
kowania prowadzi do wolnosci. Jest to wolno$é prawdziwej samorealizacji, wolno$¢ do
spetnienia swego cztowieczeristwa.

Stowa kluczowe: Josef Pieper; cnota; umiarkowanie; post; czystos¢

Wstep

Josef Pieper (1904-1997) to niemiecki, katolicki filozof, jeden z gtéwnych po-
pularyzatoréw mysli sw. Tomasza z Akwinu w XX wieku. Dorobek sw. To-
masza prezentowatl jezykiem $cistym, a zarazem zrozumiatym dla szerszego
kregu odbiorcow, przez co mysl Doktora Anielskiego dotarta takze do srodo-
wisk pozakatolickich i niechrzescijanskich. J. Pieper podejmowal zagadnienia
z zakresu wielu galezi filozofii: metafizyki, filozofii kultury, teorii poznania,
filozofii religii, filozofii spotecznej, etyki, a zwlaszcza antropologii filozoficz-
nej. Uwaza sie, iz studium mysli J. Piepera we wspotczesnych czasach moze
mie¢ duze znaczenie, poniewaz daje ono nie tylko bardzo dobre podstawy fi-
lozoficzne dla uprawiania teologii, ale takze skutecznie chroni przed btedami
1 niescistosciami, jakie majg miejsce w powierzchownie i nierzetelnie upra-
wianej teologii (Kozuchowski 2001, 260-262).

We wspodiczesnej kulturze Zachodu zauwaza si¢ silne nurty racjonalizmu,
utylitaryzmu, naturalizmu 1 hedonizmu. Prowadzi to do upowszechniania si¢
takiego stylu zycia indywidualnego i spolecznego, jakby jedynym wymiarem
istnienia, i rozwoju czlowieka miata by¢ tylko plaszczyzna materialna i do-
czesna. Preferuje si¢ model cztowieka jako homo consumens, zanurzonego
bez umiaru w $wiecie uzywania, posiadania i konsumowania. Ow czlowiek
ma trudnosci, aby narzuci¢ sobie ograniczenia w sferze korzystania z réznora-
kich doébr na rzecz ksztattowania siebie w wymiarze duchowo-moralnym. Po-
trzebuje on przekonujgcego uzasadnienia koniecznosci praktykowania cnoty
umiarkowania. Jedna z takich propozycji jest niewatpliwie nauczanie niemiec-
kiego tomisty. W niniejszym opracowaniu podjete zostanie zagadnienie cnoty
umiarkowania w ujeciu Josefa Piepera.

|I. Temperantia — cnota samozachowania

Temperantia jest jedng z cnot kardynalnych. Termin ten oznacza wstrzemi¢z-
liwos¢ 1 umiarkowanie. Jednak zakres znaczeniowy tego pojecia jest o wiele
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szerszy. Znaczenie greckiego terminu sophrosyne 1 tacinskiego temperantia
obejmuje kierowanie rozumem w najszerszym znaczeniu. W Pierwszym Li-
scie $w. Pawla do Koryntian zawarte jest stwierdzenie: ,,Bog tak uksztaltowat
nasze ciato” (Deus temperavit corpus) (1 Kor 12,24c). Swiety Pawet rozu-
mie przez to, ze Bog, bedacy doskonata harmonig ustanowit harmoni¢ w bycie
osoby. W cztowieku — wedlug pierwotnego zamystu stworczego — wszystkie
elementy byly scalone, integralne — skierowane ku swemu celowi. Podstawo-
wym 1 zasadniczym znaczeniem femperare — stwierdza J. Pieper — jest zatem
faczenie roznych czgsci w jedna zjednoczong 1 uporzadkowang catos¢ w czto-
wieku dotknietym skutkami grzechu pierworodnego (Pieper 1965a, 145-146).
Niemiecki filozof za Tomaszem z Akwinu przytacza drugie znaczenie pojgcia
temperantia (Sth II-1I, q. 141-170). Jest nim pokoj ducha (quies animi). Nie
chodzi tu jednak o stan subiektywnego spokoju umystu i jakiej$ doraznej sa-
tysfakcji. Nie oznacza to takze braku irytacji. Chodzi o pokoj, ktory wypetnia
ludzka istote 1 jest owocem wewnetrznego, duchowo-moralnego porzadku.

W tym kontekscie nalezy zapytac, czym jest owa harmonia i porzadek du-
chowo-moralny? Odpowiedz na to pytanie zawarta jest w analizie struktury
ontycznej czlowieka. Tozsamos$¢ osoby jako bytu racjonalnego ujawnia si¢
w jego dazeniu do prawdy. Chodzi o prawde o dobru, poprzez ktore czlowiek
spelnia si¢ w wymiarze etycznym. Osoba wigze si¢ z prawda w porzadku ko-
gnitywnym, a zwigzanie z prawda o dobru odpowiadajacym osobie wyraza
si¢ poprzez powinno$¢. Realizujac prawde o dobru, czlowiek jawi si¢ jako
wewngtrznie zintegrowany, jako pewna catos¢ rozumu i woli. W takim uje-
ciu rzeczy mozna mowic¢ o harmonii i jednosci prawdy dziatania, i dziataniu
w prawdzie. W perspektywie chrzescijanskiej owym Dobrem cztowieka jest
Bdg, a realizacja celu wiecznego cztowieka polega na przylgnigciu do Boga
w mitosci. W ten sposéb cztowiek, uczestniczagc w doskonatosci Boga, spel-
nia si¢ w najwyzszym stopniu (Andrzejuk 2000, 101). Temperantia oznacza
urzeczywistnienie tego porzadku w cztowieku. Zakldcenie lub zanegowanie
go, prowadzi do dezintegracji osoby w wymiarze duchowo-moralnym, a takze
psychicznym. Zachowanie /ogosu moralnego w cztowieku to fundament jego
rozwoju, a zarazem zdrowia psychicznego (Kepinski 1974, 266).

Dla J. Piepera cnota umiarkowania jest droga do spetlienia osoby. To
sposob na samozachowanie (self-preservation). Samozachowanie jest zwrd-
ceniem si¢ cztowieka ku samemu sobie w perspektywie realizacji celu osta-
tecznego. W jego ramach cztowiek skupia si¢ na Bogu i wlasnym rozwoju
w swietle Bozego Objawienia. Nieumiarkowanie natomiast jest forma autode-
strukcji poprzez niszczenie naturalnych sktonnosci, ktére winny stuzy¢ dobru
osoby (Pieper 1965a, 148).

J. Pieper w tym kontekscie analizuje sytuacj¢ ontyczng cztowieka upadte-
go. Po grzechu pierworodnym zostat zaburzony w cztowieku porzadek bytu.
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Przestat on czerpa¢ zycie z Boga. Skutkiem tego jest pustka, ktérg mozna okre-
$li¢ mianem otchiani niebytu osoby, w ktdrej cztowiek nie doswiadcza obec-
nosci Boga, a zarazem Jego milosci. To w istocie oderwanie si¢ od korzenia
1 zrodla istnienia, ktorej konsekwencja jest zagrozenie ludzkiego ja. Grzech
pierworodny spowodowal zerwanie zyciodajnej wiezi, laczacej cziowieka
z Bogiem. ,,Fakt ten — stwierdza Jan Pawet Il — ma podstawowe i decydujace
znaczenie dla stosunkéw pomiedzy cztowiekiem a Bogiem, a takze dla syru-
acji wewnetrznej cztowieka samego, dla wzajemnego obcowania ludzi z soba,
wreszcie dla stosunku czlowieka do §wiata” (Jan Pawet I 1986, 14). W stanie
oddzielenia od Boga, cztowieka ogarnat dojmujacy, gleboko egzystencjalny lek
o siebie. Jego istnienie utracito wlasciwg mu harmonie: doswiadcza konfliktow
wewnetrznych, nie akceptuje siebie, jego impulsy sg narcystyczne i egocen-
tryczne, cechujg si¢ agresja. Dzialania cztowieka przestaly by¢ uporzadkowane
wedtug rozumnych, a zarazem nadprzyrodzonych celéw. Staty si¢ nieumiarko-
wane i tak dalece naznaczone nienasyconym dazeniem do przyjemnosci i uzy-
cia, ze prowadza do destrukcji (Schonborn, Gores i Spaemann 1997, 15-16).

Czlowieka upadlego charakteryzuje nieumiarkowana pozadliwosé: pra-
gnienie dobr materialnych, zmystowos¢ oraz pragnienie wtadzy, prestizu i zna-
czenia. Nieumiarkowane kierowanie si¢ pozadliwosciami jest swoistym, a za-
razem tragicznym w skutkach substytutem braku Boga. Ta, jak ja okresla sw.
Augustyn, niezwyciezona pozgdliwos¢ (invicta cupiditas) (Cholewinski 2000,
37) jest ciagle niezaspokojona, stanowi niejako wewng¢trzne ssanie cztowieka,
ktéry spelnienie moze znalez¢ tylko w Bogu. Kierowanie si¢ ta pozadliwo-
Scig stato si¢ centralnym — cho¢ czesto nieuswiadomionym — dynamizmem
cztowieka. Odtad dobra materialne, zmystowos¢, idolatryczna wigz z innymi
ludzmi, wladza i znaczenie sa postrzegane jako zrddla szczescia i pelni zycia.
W tym kontekscie podstawowe formy przyjemnosci odpowiadajace najbar-
dziej fundamentalnym sitom bytu, ktére wykazuja ped ku istnieniu, ku peini
zycia, zostaly wypaczone przez grzech. Na skutek wewnetrznej dezintegracji
naturalny ped do istnienia stat si¢ niszczycielska moca.

Aktywnos¢ cztowieka, a tym bardziej chrzescijanina — ze wzgledu na jego
rozumnos$¢ — winna by¢ jednak kierowana ku dobru. Stad konieczna jest dys-
cyplina wstrzemigzliwosci. Osiggnigcie tego celu realizuje si¢ poprzez czyn
osoby (Wojtyta 1985, 186-187). Wiaze si¢ to z nieustannym wyborem dobra,
opanowywaniem pozadliwosci 1 niszczycielskiej sity grzechu. Dyscyplina
wstrzemigzliwosci przy tym nie moze by¢ realizowana z mysla o egoistycznie
rozumianej perfekcyjnosci cztowieka. Musi jej towarzyszyc¢ perspektywa zba-
wienia czlowieka. To prawdziwe samozachowanie. Jest ono potwierdzeniem
1 zarazem obrong realizacji wewnetrznego porzadku cztowieka. Umiarkowa-
nie bowiem nie tylko zachowuje, ale takze broni: w istocie zachowuje, bronigc
— przekonuje niemiecki filozof (Pieper 1965a, 149-150).
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Cale zycie cztowieka jest zwigzane z podejmowaniem trudu i zmagania
na rzecz dojrzatosci ludzkiej. Praktyka cnoty umiarkowania to w istocie re-
alizacja osobowego ja, charakteryzujacego si¢ potrzebg zachowania swojej
tozsamosci jako bytu racjonalnego, duchowego. Aksjonormatywne centrum
cztowieka, ktorym jest sumienie, chroni cztowieczenstwo od wewnatrz przed
de-moralizacjg, ktora w istocie oznaczalaby dehumanizacj¢ osoby. Przezycie
wartosci dobra pociaga za sobg wole do jej realizacji, a tym samym do sta-
wiania sobie ograniczen ze wzgledu na rozpoznane dobro. W tak rozumianym
sumieniu osoba ludzka doswiadcza aksjopersonalnego wyzwania, ktore jest
najglebszym wymaganiem ludzkiej egzystencji (Rosik 1992, 155).

2. Czystosc i nieczystosc

W refleks;ji J. Piepera zagadnienie mitosci ma glgbokie, teologiczne ukonsty-
tuowanie. W jego nauczaniu akt mitosci postrzegany jest w Scistym zwigz-
ku z udzielaniem zycia. Jest aktem afirmujgcym drugiego, jest umacnianiem
go w jego istnieniu. W tym kontekscie akt stworczy Boga jest w najwyzszym
stopniu afirmacjg cztowieka. Bog zapragnat, aby cztowiek istnial, chciatl go
,dla niego samego” (KDK 24). Mitos¢ ludzka ze swej natury jest nasladowa-
niem doskonatej mitosci Boga, mitosci stworczej, zyciodajnej (Pieper 2000,
42-43). W akcie mitosci uczestniczy caty cztowiek: ciato i dusza. Ciato ma za-
tem sens oblubienczy. Cztowiek poprzez swoja seksualnos$¢ uczestniczy w ak-
cie mitosci 1 obdarzania zyciem, ktore to wymiary sg ze sobg integralnie po-
wigzane (FC 11). Dla niemieckiego tomisty oczywistym jest, ze seksualno$¢
cztowieka nie jest zlem koniecznym, ale uczestnictwem w mitosci Boga i Jego
akcie stworczym. Wewngetrzny cel dynamizmu ludzkiej aktywnosci seksualnej
wyraza si¢ w malzenstwie, ktory dla J. Piepera, podobnie jak dla $w. Augusty-
na, wyraza si¢ w trzech dobrach matzenstwa — w trwalej wspolnocie mitosci
1 zycia, potomstwu i tasce sakramentalnej (fides, proles, sacramentum) (Pieper
1965a, 154).

Poped seksualny charakteryzuje si¢ swoista dynamika i jej natgzeniem.
Jest nieodtacznie zwigzany z osobg ludzka. Jak trafnie zauwaza filozof: ,,Im
bardziej co$ jest konieczne, tym bardziej musi by¢ w tym zachowany po-
rzadek rozumu” (Pieper 1965a, 155). Z tego wtasnie powodu, ze aktywnos¢
seksualna stuzy tak szlachetnemu i koniecznemu dobru, jakim jest tworzenie
wspolnoty mitosci 1 zycia oraz uswigceniu cztowieka, potrzebuje ona zacho-
wania i obrony porzadku rozumu. Porzgdek rozumu Pieper pojmuje jako re-
spektowanie prawdy o rzeczywistosci. Filozof wyjasnia przy tym, ze porzadek
Ow nie ogranicza si¢ do sfery czysto naturalnego poznania. Ratio oznacza tu-
taj — w jego najszerszym znaczeniu — ludzka moc pojmowania rzeczywisto-
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$ci (Pieper 1965b, 20). Cztowiek poznaje rzeczywisto$¢ nie tylko w pozna-
niu naturalnym, ale takze nadprzyrodzonym — przez wiarg. Dla chrzescijanina
kierowanie si¢ prawda Objawienia jest najwyzsza forma zgodnosci z rozumem
(Pieper 1965a, 156). Realizacja osoby w wymiarze etycznym wyraza si¢ W po-
szukiwaniu prawdy o racjonalnosci swego bytu. Stad poznanie prawdy jest
szczegdlnym, a zarazem doniostym wyrazem mitosci w stosunku do siebie
samego. W ten sposob zachowana zostaje wewngtrzna struktura osoby jako
istoty duchowo-moralnej. Poznajac prawde o sobie, czlowiek moze wlasciwe
realizowac swoja wolnosc¢. Jest on bowiem niejako autokreatorem, jest sobie
ofiarowany jako dar, a jednoczesnie zadany, by uczestniczy¢ w podobienstwie
do Boga. Oznacza to odpowiedzialno$¢ za ksztalt swego czlowieczenstwa.
Zatem cztowiek jest oddany wtasnemu wiladaniu — zalezy tylko od siebie sa-
mego (Wojtyla 1985, 184-186)'. Nie dokona tego jednak bez poznania prawdy
o sobie.

Realizowanie porzadku rozumu prowadzi takze do spetnienia immanent-
nego celu aktywnosci seksualnej. Urzeczywistnienie ludzkiej seksualnosci
w prawdzie, wiedzie do budowania nierozerwalnej 1 wiernej wspolnoty mat-
zenskiej. Komunia matzenska jest przy tym owocem i znakiem pragnienia ko-
chania i bycia kochanym. W Chrystusie Bog te ludzka potrzebe potwierdza,
oczyszcza 1 uwznio$la, prowadzac ja do petni w sakramencie matzenstwa.
Duch Swiety udziela matzonkom chrzescijanskim daru nowej komunii, ktéra
czerpie moc od Jezusa Zmartwychwstatego (FC 19). W ten sposob matzen-
stwo chrzescijanskie wkracza na droge wyzszej sprawiedliwosci, sprawiedli-
wosci caritas, mitosci nadprzyrodzonej (Pieper 1965a, 158).

W tym kontekscie cudzoldstwo jest powaznym naruszeniem zaréwno ko-
munii matzenskiej, jak i sprawiedliwosci. Kazda nieczystos¢ ma dwa aspek-
ty: jest jednoczesnie nieumiarkowaniem i niesprawiedliwoscia. Wydaje sig¢, ze
wspotczesnie w grzechu cudzotostwa widzi si¢ wylgcznie element pozadania.
Tymczasem akt ten jest gieboko niesprawiedliwy. Dlatego, jak zauwaza filo-
zof, bardzo wazne jest, aby w §wiadomosci chrzescijan bardziej zaznaczy¢

! W tym kontekscie filozof przestrzega przed pojmowaniem rozumu, jako statej, duchowej
swiadomosci. Wszystko, co zaciemniatoby t¢ $wiadomos¢, bytoby uwazane za nieduchowe, w kon-
sekwencji niegodne cztowieka, a zatem zle. Taka spirytualistyczna interpretacja mogtaby tatwo
doprowadzi¢ do nastepujacego wniosku: skoro w akcie malzenskim rozum jest tak przyttoczony
obfitoscia przyjemnosci, poznanie duchowe byloby niemozliwe. Idac po linii takiej argumentacji,
niemal kazdy akt malzenski bylby grzeszny. J. Pieper przytacza tu argumentacje $w. Tomasza, kto-
ry twierdzil, ze: ,,Tak dlugo, jak sam akt seksualny odpowiada racjonalnemu porzadkowi, obfitos¢
przyjemnosci nie jest sprzeczna z cnota, (...) a fakt, ze rozum nie jest w stanie dokona¢ wolnego
aktu poznania rzeczy duchowych rownolegle z istniejaca przyjemnoscig nie dowodzi, ze akt seksu-
alny jest sprzeczny z cnota. Nie jest bowiem sprzeczne z cnotg to, ze dziatanie rozumu jest czasa-
mi przerywane przez cos$, co odbywa si¢ zgodnie z rozumem. W przeciwnym razie spanie byloby
sprzeczne z cnotg” (Pieper 1965a, 157).
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aspekt niesprawiedliwosci grzechdw seksualnych, ktory dotyczy dobra wspol-
nego, matzenstwa i rodziny w przeciwienstwie do pogladu ograniczonego
wytacznie do czynnika subiektywnego. Przywrocenie wiasciwego nacisku na
aspekt sprawiedliwosci jest wazne nie tylko dlatego, ze odpowiada to praw-
dzie, ale takze dlatego, ze zaniedbanie lub niewystarczajace uwzglednienie
obiektywnego elementu sprawiedliwosci wynika z blednej koncepcji cztowie-
ka, a jednoczesnie utrwala ten blad (Pieper 1965a, 158-159). To z kolei prowa-
dzi do poglebiania kryzysu kultury, spotecznosci i indywidualnego cztowieka.
W ten sposob utrwala si¢ bledne, indywidualistyczne przekonanie, ze aktyw-
nos¢ seksualna pozbawiona jest jakichkolwiek odniesien spotecznych.

W swoich rozwazaniach, na temat umiarkowania w sferze aktywnosci
seksualnej, Pieper wyrdznia: czysto$¢ jako kontrole (continentia) i czystosé
jako umiarkowanie (femperantia), podobnie jak nieczystos¢ jako intempe-
rantia, 1 jako incontinentia (Pieper 1939, 40). Czystos¢ jako temperantia lub
nieczystos$¢ jako intemperantia oznacza to, ze kazda z tych postaw jest gle-
boko zakorzeniona w cztowieku i niejako stata si¢ jego druga naturg. Czy-
sto$¢ jako continentia lub nieczystos$¢ jako incontinentia oznacza, ze posta-
wy te sg nadal powierzchowne, nie zapuscity one jeszcze glebokich korzeni
w egzystencjalnym rdzeniu cztowieka. Czystos¢ jako continentia nie jest jesz-
cze udoskonalong cnota wstrzemig¢zliwosci 1 umiarkowania, ale zasadza si¢
na silnej kontroli. Jest to pewnego rodzaju wstgpny szkic czystosci. W tym
przypadku kierujaca moc rozumu uksztaltowala tylko §wiadomg wolg, ale
jeszcze nie zmyslowy poped, podczas gdy czystos¢ jako umiarkowanie jest
doskonatym urzeczywistnieniem, w ktérym zaréwno wola, jak i poped sa na-
znaczone racjonalnym porzadkiem (Pieper 1965a, 163). Problem zasadza si¢
w tym, ze cztowiek, ktéry grzeszy z powodu gleboko zakorzenionej postawy
nieumiarkowania, kierujac swoja wole w stron¢ grzechu, ma powazne trud-
nosci w zbudzeniu zalu za grzechy, przezywa przy tym iluzoryczne poczucie
szczgscia z powodu grzechu. Zwykly brak kontroli w sferze czystosci mozna
w miar¢ tatwo usuna¢, natomiast rzeczywistego nieumiarkowania juz nie da
si¢ fatwo usuna¢. Grzech wykonany w oparciu o gleboko zakorzeniong po-
stawe woli to — wedtug J. Piepera — prawdziwa ztosliwos¢. Natomiast grzech
spowodowany w porywie namigtnosci, braku kontroli to stabos$¢ — infirmitas
(Pieper 1965a, 164).

Nieczystos¢ — zdaniem mysliciela — najbardziej negatywnie i najskutecz-
niej oddziatuje na cnote roztropnosci. Wszystko, co jest sprzeczne z cnota
roztropnosci wynika zasadniczo z nieczystosci. Nieczystos¢ rodzi bowiem za-
slepienie ducha, ktére praktycznie wyklucza wszelkie zrozumienie wartosci
i dobr duchowych. Nieczystos¢ rujnuje panowanie nad sobg i zachowywanie
siebie w sobie. Porzucenie czystosci 1 oddanie si¢ zmystowosci paralizuje sity
duchowe, czyni cztowieka niezdolnym do pelnego i prawdziwego poznania
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prawdy o sensie 1 znaczeniu ludzkiej seksualnosci, a takze do podjgcia — zgod-
nie z tg prawda — roztropnej decyzji. Zakazenie nieczystoscig ogranicza wol-
nos¢ cztowieka. Przestaje by¢ on zdolny do mitosci jako daru z siebie (Pieper
1965a, 159-160). Niezdolny do mitosci cztowiek, egzystuje w przestrzeni wia-
snych, zmystowych podniet, erotyzujacych obrazéw, zamykajac si¢ na two-
rzenie trwalych i osobotworczych wiezi. Powoduje to poczucie samotnosci
1 wyobcowania.

Cztowiek dotkniety wada nieczystosci skupia si¢ na sobie, pielegnujac
egoizm. Stawia on destrukcyjna przyjemnos$¢ ponad prawdziwe dobro oso-
by. Jego nieustanne pragnienie przyjemnosci uniemozliwia mu konfrontacje
z rzeczywistoscig, powodujac niezdolnos$¢ do spojrzenia z wlasciwego dy-
stansu. Poznanie bowiem bezkrytycznie poddaje si¢ strumieniowi wrazen
zmystowych. Swicty Tomasz, komentujac te kwestie, uzywa poréwnania
cztowieka nieczystego do lwa, ktéry na widok jelenia nie jest w stanie do-
strzec niczego poza oczekiwanym positkiem. ,,W nieczystym sercu — stwier-
dza J. Pieper — uwaga jest nie tylko skierowana na okreslony tor, ale przede
wszystkim ,,0kno duszy stracito swoja przezroczystosé¢, to znaczy zdolnosé
postrzegania istnienia, tak jakby interes wlasny pokryt je niejako warstwa ku-
rzu” (Pieper 1965a, 161).

Nieczystos¢ — zdaniem Piepera — jest silnie stymulowana przez wspotcze-
sng kulturg, pelng erotyzujacych tresci. W drugiej potowie XX wieku w Eu-
ropie rozpowszechnit si¢ bowiem typ relacji typu seksualnego, ktore, z zato-
zenia, nie zmierzaja do pelnego, oblubienczego zwiazku. Cnote czystosci nie
traktuje si¢ jako istotnej cechy moralnej. Pozycie seksualne zostato zreduko-
wane do konsumpcji przyjemnosci i uzywania drugiego cztowieka w celu oso-
bistego, egoistycznego zaspokojenia (Szymanski 2001, 306). Stad tez samo-
dyscyplina, majaca na celu zachowanie 1 umocnienie czystosci, musi zmierzy¢
si¢ z negatywnymi trendami cywilizacji (Pieper 1965a, 174).

Cnota czystosci natomiast, bardziej niz jakakolwiek inna, czyni cztowieka
zdolnym do prawdziwego poznania rzeczywistosci 1 do podjecia decyzji od-
powiadajacej rzeczywistosci, ale takze do ,,najwyzszego sposobu odnoszenia
si¢ do rzeczywistosci, w ktorym najczystsze oddanie si¢ wiedzy i najbardziej
bezinteresowne oddanie si¢ mitosci stajg si¢ jednym, a mianowicie kontem-
placja, w ktdrej cztowiek zwraca si¢ ku Boskiej Istocie i staje si¢ §wiadomy
tej prawdy, ktora jest jednoczesnie najwyzszym dobrem” (Pieper 1965a, 162).

Bez postawy czystosci niemozliwa jest rados¢ poznania prawdy, ale takze
zmystowa rados$¢ z tego, co zmystowo pigkne. Dlatego czysta zmystowos¢,
niezakazona pozadliwoscia, moze prowadzi¢ do specyficznie ludzkiej zdolno-
sci postrzegania zmystowego pigkna jako takiego 1 cieszy¢ si¢ nim dla niego
samego, dla jego zmyslowej stosownosci, nieskazonej egocentryczng zadza
przyjemnosci. Tylko ci, ktorzy patrza na cztowieka 1 §wiat czystymi oczami,
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mogg do$wiadczy¢ ich pigkna® i harmonii, a tym samym kontemplowa¢ mi-
tos¢ Boga i Jego pickno (Pieper 1965a, 168).

Umiarkowanie 1 czystos$¢ sa srodkiem do realizacji dobra, same w sobie
nie stanowia jednak doskonatosci cztowieka. Stluzac zachowaniu i ochronie
porzadku rozumu w cztowieku, cnota umiarkowania stanowi niezbywalny
warunek wstepny zarowno dla realizacji rzeczywistego dobra, jak i podjecia
przez cztowieka decyzji na rzecz realizacji jego celu. Bez tej cnoty — stwierdza
J. Pieper — ,,strumien najglebszej, ludzkiej woli przelewatby si¢ destrukcyjnie
poza wszelkie granice, stracitby swoj kierunek i nigdy nie dotartby do morza
doskonatosci. Jednak temperantia sama w sobie nie jest strumieniem. Ale jest
brzegiem, z ktérego solidnos$ci strumien otrzymuje dar prostego, nieskr¢powa-
nego biegu i sity” (Pieper 1965a, 175).

3. Post

Realizacja cnoty umiarkowania w formacji duchowo-moralnej musi zaktadaé
praktyke postu. Jest on niezbednym elementem Zycia chrzescijanskiego. Po-
szczac, chrzescijanin krzyzuje w sobie starego czlowieka. Przekonuje o tym
sw. Pawel, gdy stwierdza: ,,Zadajcie (...) $mier¢ temu, co przyziemne w wa-
szych cztonkach: rozpuscie, lubieznosci, ztej zadzy i chciwoscei.(...) odrzuécie
to wszystko: gniew, zapalczywos¢, ztos¢, zniewazanie, haniebng mowe — od ust
waszych” (Kol 3,5.8). Pieper stusznie zauwaza, ze we wspolczesnych czasach
praktyke postu postrzega si¢ zbyt legalistycznie, widzac w nim obowiazkowy
zwyczaj Kosciota, ktory zaweza si¢ do czysto dyscyplinarnych i formalnych
przepiséw. Koscidt przy tym postrzegany jest jako instytucja gotowa do udzie-
lania wszelkiego rodzaju ulg i dyspens. W istocie post jest wymogiem prawa na-
turalnego, obowiagzujacym kazdego chrzescijanina. Prawo naturalne dla J. Pie-
pera, podobnie jak dla $w. Tomasza, jest podstawowym zrédlem obowigzku.
Okresla ono ostateczng i niezbywalng powinnos¢ moralna, dang i ustanowiong
bezposrednio w naturze cztowieka, i jako takie ma bezposredniag moc wigza-
ca. W konsekwencji przepisy Kosciota, dotyczace postu, siegaja do tej funda-
mentalnej podstawy i stanowig szczegétowo okreslong norme, modyfikowang
z roztropnym uwzglednieniem okolicznosci, 1 panujacych zwyczajow. W tym
swietle nalezy upatrywac¢ konieczno$¢ podejmowania roznych form postu.
Wyptywajacy z prawa naturalnego obowigzek postu nabiera wyzsze-
go znaczenia 1 glebszej motywacji w perspektywie wiary chrzescijanskie;j.

2'W tym miejscu nalezy dodaé, ze kategorie piekna J. Pieper rozumie w sensie metafizycznym,
jako ,,blask prawdy i dobra promieniujacy z kazdego uporzadkowanego stanu bytu, a nie w opaten-
towanym znaczeniu bezposredniej atrakcyjnosci zmystowej” (Pieper 1965a, 203).
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Chodzi tu o doskonalenie natury przez taske. To dzigki praktyce postu eksce-
sy egoizmu i1 zmystowosci trzymane sg w ryzach, a sfera duchowa, osiagajac
stopniowo wolnos¢, postepuje na drodze ku dojrzatosci, aby ostatecznie by¢
,wolng osobg moralng w petnym posiadaniu siebie” — konstatuje filozof (Pie-
per 1965a, 182). Przez post chrzescijanin przygotowuje si¢ do przyjecia no-
wej natury, do bycia ,,naczyniem” pustym, gotowym przyja¢ Ducha Swictego.
To niezbg¢dna droga rozwoju chrzescijanskiego. Uswiecajace dziatanie Ducha
Swiqtego stanowi przy tym gtowne zrodto dynamizmu moralnego chrzescija-
nina (STh I-11, q. 68, a. 2). Dzigki Siedmiu darom chrzescijanin zostaje uzdol-
niony do zycia nowym wymiarem istnienia na miar¢ nowego czlowieka. Jest
to dziatanie w wolnosci dzieci Bozych. Swiety Tomasz, komentujac ten fakt,
stwierdza: ,,Dzieci Boze poruszone przez Ducha Swictego, dziataja w sposob
wolny, z mitosci, a nie niewolniczo, z bojazni” (Contra Gentiles IV, 22). Duch
Swiety sprawia, ze czyny chrzescijanina staja si¢ przebdstwione, zostaja wy-
prowadzone na poziom moralnosci nadprzyrodzonej. To wewngtrzne przeni-
kanie Ducha Swictego jest nazwane prawem ewangelicznym, poniewaz jego
trescia jest wezwanie Ewangelii, ktore w sposob szczegdlny wyraza si¢ w Ka-
zaniu na Gorze.

W tym kontekscie praktyka postu — o ktorej pisze Pieper — winna takze za-
ktada¢ hojnos$¢ ofiarowania si¢ Bogu i odwage w usmiercaniu starego cztowie-
ka. Wystrzega¢ sie¢ przy tym nalezy ascetycznych osiggniec¢, ktore prowadza
do postawy samouwielbienia. ,,Pr6znos¢, niecierpliwa arogancja wywyzszaja-
ca si¢ ponad to, co niedoskonate — oto szczeg6lne niebezpieczenstwa ascety”
— powiada filozof (Pieper 1965a, 185). Owocem praktykowanego postu — ze
wzgledu na mitos¢ do Chrystusa — jest rados¢ serca. Jest ona niezawodnym
znakiem mitosci do Boga, jest dowodem bezinteresownosci, po ktorej mozna
tatwo rozpoznaé, ze zostal usuniety egoizm 1 hipokryzja w praktykowaniu tak
waznego dzieta pokutnego. Radosc¢ serca jest — zdaniem tomisty — nieomyl-
nym znakiem, ktory ujawnia wewnetrzng autentycznos$¢ dyscypliny postu
(Pieper 1965a, 185).

Mowiac o potrzebie postu, J. Pieper wskazuje takze na potrzebg umartwie-
nia w zakresie ludzkiego poznawania. Pisze o dyscyplinowaniu oczu (discipli-
ning the eyes). W tym kontekscie przytacza dwa pojecia: studiositas 1 curio-
sitas. Studiositas to prawe pragnienie wiedzy lub gorliwos¢ w poznawaniu,
to umiarkowane, wtasciwe dazenie do wiedzy, do zglebiania poznania §wiata.
Natomiast curiositas to nieumiarkowana dociekliwos¢, wyrazajaca si¢ przede
wszystkim w pobtazaniu zmystowej percepcji pigkna swiata i réznorodnych
doswiadczen (Pieper 1965a, 198). Jest to ciekawskos¢, duchowe obzarstwo,
ktore sprawia, ze pragnienie poznania wymkneto si¢ spod kontroli rozumu.
Cztowiek, dotkniety ta wada, nie szuka prawdy, nie zgl¢bia wiedzy, pragnie
jedynie nakarmi¢ swoja pustke wewnetrzng, powodowany ciagle niezaspoko-
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jona potrzeba nowinek. To — wedlug filozofa — zaburzenie, ktore wywodzi si¢
z obsesyjnego uzaleznienia od nieumiarkowanej cieckawosci i na nim wyrasta.
Jej skutkiem jest obumieranie zdolnosci prawdziwego poznania rzeczywisto-
sci. Wada curiositas czyni cztowieka nie tylko niezdolnym do poznania praw-
dy o swoim bycie, ale takze dotarcia do prawdy o $§wiecie (Pieper 1965a, 201).
W nieumiarkowanym pragnieniu doznan zmystowych — wedtug filozofa — za-
wiera si¢ pragnienie doswiadczenia iluzorycznej satysfakcji, ,,ktora odwraca
pierwotne znaczenie widzenia i powoduje nieporzadek w samym cztowieku.
Prawdziwym znaczeniem widzenia jest bowiem postrzeganie rzeczywistosci.
Tak rozumiana pozgdliwos¢ oczu nie ma na celu poznania rzeczywistosci, ale
czerpanie przyjemnosci z widzenia” (Pieper 1965a, 200). Warto na margine-
sie doda¢, ze Akwinata przypisuje curiositas wedrujgcemu niepokojowi du-
cha, (evagatio mentis), o ktérym mowi, ze jest pierworodng cérka acedii. Ta
natomiast jest ponurym smutkiem serca, stanem, w ktérym cztowiek nie chce
zaakceptowacé wielkosci swego powolania i1 obojetny jest na nadziej¢ przy-
sztej chwaty. Prowadzi to do zanegowania synostwa Bozego cztowieka, jego
nadprzyrodzonej godnosci. To w istocie zaprzeczenie swego prawdziwego ja
(Pieper 1965a, 200).

W ten sposéb czlowiek przestaje by¢ wolny: szuka i bezrefleksyjnie
przyjmuje kazdy strumien wrazen, obrazow 1 tresci. Jego mysl 1 wola nie sg
skupione. Trudno mu takze przezywac spotkanie z Bogiem, gdy $wiat mysli
1 wyobrazen wypetniony jest obrazami i pragnieniami nieustannych nowosci.
Zawegzone jest poznanie, bo skupione jest ono nie na poszukiwaniu istoty rze-
czy, ale na przedmiotach, ktére dostarczaja podniet. Czlowiek w tym stanie tra-
ci zdolnos¢ do zycia z samym soba. W ucieczce przed samym soba, znudzony
wewnetrzng pustka, ,,szuka z samolubng zawzigtoscig i na tysigcu daremnych
sciezek tego, co jest dane tylko szlachetnemu bezruchowi serca gotowemu do
poswiecenia i w ten sposob posiadajagcemu samego siebie, a mianowicie pet-
ni¢ bytu” (Pieper 1965a, 201). Stad tez nie bez powodu w Pimie Swictym
wymienia si¢ pozgdliwos¢ oczu wsrod trzech mocy, ktore tworza §wiat ,,lezacy
w mocy ztego” (1] 2,16; 5,19).

Wydaje si¢, ze problem ten odnosi si¢ szczegdlnie do wspdtczesnego
cztowieka, ktory nieustannie zanurzony jest w $§wiecie wirtualnym, w $wie-
cie alienacji i falszywych wyobrazen. Konsekwencja tego jest rozkojarzenie
psychiczne, polegajace na braku integracji mysli oraz zachowania ze $wiado-
moscig 1 pamigcig czlowieka, co powoduje, ze cztowiek zyje w oderwaniu od
realnego Swiata. (Trusewicz-Pasikowska, 178-179). Komentujac opisywany
stan cztowieka wyalienowanego, J. Pieper stwierdza: ,,Osigga (on) ekstremum
swojej destrukcyjnej i niszczycielskiej mocy, gdy buduje sobie swiat wedlug
wlasnego obrazu, i podobienstwa: gdy otacza si¢ niespokojnym, nieustannie
poruszajacym si¢ obrazem bezsensownych pokazow i oghluszajagcym hatasem
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wrazen 1 doznan, ktére z trudem przemykaja przez okna zmystow. Za wattym
przepychem jego fasady mieszka absolutna nicos¢; jest to $wiat co najwyzej
efemerycznych kreacji, ktore czgsto w ciggu kwadransa stajg si¢ nieswieze
1 odrzucane, jak gazeta lub czasopismo szybko przegladane; swiat, ktory dla
przenikliwego oka zdrowego umyshu nietknigtego jego zarazeniem, jawi si¢
jak rozrywkowa dzielnica wielkiego miasta w twardej jasnosci zimowego po-
ranka: rozpaczliwie opuszczony i upiorny” (Pieper 1965a, 201).

Wedtug J. Piepera curiositas moze mie¢ takze odcien teologiczny. Chodzi
o sytuacj¢ cztowieka probujacego ujaé w ciasne reguty i definicje dziatanie
Boga w historii. Filozof wyraza przekonanie, ze: zaden cztowiek, a tym bar-
dziej chrzescijanin nie powinien z bezwzgledna pewnoscia wskazywac na ja-
kiekolwiek opatrznosciowe wydarzenie tu i teraz i twierdzi¢, ze Bog poprzez
okreslone wydarzenia wyraza swojg aprobate czy dezaprobate, nagrode lub
kare. Curiositas w tym aspekcie bytoby formg pychy, na mocy ktorej czto-
wiek roscitby sobie prawo do sgdzenia Boga, poprzez powierzchowna, niepel-
ng interpretacj¢ niezbadanych i opatrznosciowych interwencji Boga w historii
$wiata (Pieper 1965a, 200).

4. Pokora i problem gniewu

Jednym z débr, w ktorych cztowiek naturalnie szuka spetnienia swojej istoty,
jest dojrzalos¢, petnia. Cnota umiarkowania, o ile odnosi to naturalne ukie-
runkowanie do porzadku rozumu, nazywana jest pokorg. Podstawa pokory to
w istocie ocena samego siebie zgodnie z prawdg. Uformowanie si¢ tej posta-
wy w chrzescijaninie, oznacza dokonanie przejscia od egoistycznego skupie-
nia si¢ na sobie do pokladania nadziei w Bogu 1 poddania si¢ Bozemu prowa-
dzeniu. Cztowiek pokorny to ktos, kto do§wiadcza btogostawionej — w mitosci
— zaleznosci od Boga. Czlowiek ten ma swiadomos¢, kim jest, a zarazem kim
nie jest. Wie, co jest w stanie uczyni¢ sam z siebie, a co zawdzigcza Bogu.
(Forrest i Prado Flores 1991, 62-63). Postawa pokory otwiera przestrzen lep-
szego postrzegania rzeczywistosci. Jest to perspektywa teologiczna, ktéra uka-
zuje daleki horyzont mozliwosci osiggnigcia dojrzatosci ludzkiej przez uzna-
nie faktu dziatania Boga w zyciu czlowieka.

J. Pieper podejmuje zagadnienie pokory w scistym zwiazku z postawa,
ktéra nazywa wyniostoscig umystu (high-mindedness). Dla niego, pokora i wy-
niostos¢ umystu sa ze sobg $cisle spokrewnione. Obie te postawy sg w rownym
stopniu przeciwne zaréwno dumie, jak i pysze. Co zatem J. Pieper rozumie
przez wyniostos¢ umystu lub wielkomysinos¢? Jest to, wedhug niego, dazenie
umystu do wielkich rzeczy. ,,Wielkomyslny jest cztowiek, ktéry odczuwa po-
tencjal wlasnej wielkosci, godnosci i przygotowuje si¢ do niej” (Pieper 1965a,
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189). Przygotowanie to ma charakter selektywny. Kieruje si¢ bowiem tylko
ku temu, co zasluguje na wielkos¢, co sprawia, ze ,,zachowa siebie dla wiel-
kosci, do ktoérej czuje si¢ podobny”. Cztowiek wielkomyslny dazy do tego,
co zastuguje na najwyzsza czes$¢. To w istocie pragnienie swigtosci. To zycie
zgodne z nadprzyrodzonym powotaniem. Cztowiek wielkomyslny unika tego,
co nie stuzy jego dobru. Poddaje si¢ osadowi prawdy. Dlatego nie obawia si¢
by¢ szczerym, prostolinijnym, prawym, nie thumi wyrazania prawdy z powodu
strachu, ma takze nieche¢ do pochlebstw. Charakteryzuje go niezachwiana po-
stawa nadziei i bojazni Bozej. Jest to postawa przeciwna pysze, ktora w swej
istocie jest antyrealistycznym zaprzeczeniem relacji miedzy stworzeniem
a Stworca. Postawa pychy jest korzeniem kazdego grzechu (por. Syr 10,13),
jest zanegowaniem stworzonej natury cztowieka. Kazdy grzech bowiem za-
wiera dwa elementy: odwrécenie si¢ od Boga i zwrdcenie si¢ ku dobru stwo-
rzonemu. Decydujacym jednak elementem grzechu jest ten pierwszy: odwro-
cenie si¢ od Boga. To charakterystyczne dla pychy, widoczne w niej bardziej
niz w jakimkolwiek innym grzechu (Pieper 1965a, 190-191).

Postawa pokory natomiast to postawa zwrdcenia si¢ ku Bogu. Potwierdza
si¢ w niej 1 zachowuje stworczqg jakos¢ cztowieka. ,,Jesli bycie stworzeniem —
bycie stworzonym — jest najglebsza naturg czlowieka, to pokora, jako podda-
nie czlowieka Bogu, jest potwierdzeniem tego istotnego i1 pierwotnego faktu” —
stwierdza J. Pieper (Pieper 1965a, 191). Postawa pokory nie jest zewng¢trznym
zachowaniem, ale wewnetrzng postawa, zrodzong z decyzji woli, aby by¢ za-
leznym od Boga, Jego mitosci. Jest to postawa uznania, ze cztowiek i ludzkos¢
nie sg ani Bogiem, ani jak Bog.

Niemiecki filozof w konteks$cie problematyki cnoty umiarkowania po-
dejmuje takze kwestie gniewu. Wedtug niego w postawie gniewu nie nalezy
widzie¢ tylko niekontrolowanego, antyduchowego, negatywnego aspektu.
Podobnie jak w przypadku zmysfowosci 1 pozgdania, moc gniewu nalezy do
pierwotnych sit ludzkiej natury. W dynamice tej sity bardzo wyraznie ujawnia
si¢ 1 wyraza sila ludzkiej natury. Jest ona skierowana ku temu, co trudne do
osiggnigcia, co nielatwe do spetnienia. Moc gniewu ujawnia si¢ tam, gdzie
trudne do realizacji dobro czeka na aktualizacje. Moc gniewu pomaga usunaé
przeszkody, czy to z powodu trudnosci w osiggnigciu dobra, czy tez z powo-
du trudnosci w przezwycig¢zeniu zta. Gniew jest takze niezbedny w zwalcza-
niu tego, co odrazajace. Zdaniem J. Piepera, ktokolwiek pietnuje sile gniewu
jako cos$ antyduchowego, popetnia ten sam btad, co ten, kto podobnie neguje
wartos¢ zmystowosci (Pieper 1965a, 193). Po raz kolejny J. Pieper w swojej
refleksji odwotuje si¢ do argumentacji §w. Tomasza. Akwinata, ktory stwier-
dza, ze: ,,Poniewaz natura cztowieka zbudowana jest z duszy i ciala, z ducha
1 zmystowosci, do dobra czlowieka nalezy catkowite poswigcenie si¢ cnocie,
czyli zarowno duchowi, zmystowosci, jak i ciatu. I dlatego cnota czlowicka
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wymaga, aby wola sprawiedliwej odptaty znajdowata si¢ nie tylko w ducho-
wej sferze duszy, ale takze w zmystowosci i samym ciele” (sw. Tomasz, De
Malo; Pieper 1965a, 194). Stad tez gniew jest dobry, jesli zgodnie z porzad-
kiem rozumu stuzy realizacji prawdziwych celow cztowieka. W tym kon-
tekécie dojrzata, ludzka uczuciowosé jest pozbawiona emocjonalnej represji
1 thumienia naturalnej sity gniewu. Cztowiek dojrzaty akceptuje to uczucie.
Stad tez integracja gniewu w zyciu moralnym wymaga cnoty umiarkowania,
nadto cierpliwosci, madrosci, pokory wobec siebie samego oraz glebokiego
szacunku wobec naturalnej dobroci wlasnego bytu (Giertych 2006, 215; 217).
Tym samym oczywiste jest, ze gniew, ktory wykracza poza realizacj¢ porzad-
ku rozumu jest ztem i grzechem. To w zasadzie Slepy gniew, gorzkos¢ ducha
i msciwa uraza. Wedhug filozofa te trzy podstawowe formy nieumiarkowane-
go gniewu sg wykroczeniem moralnym. Slepy gniew to dziatanie impulsywne,
kierowane negatywnymi emocjami, a nie racjonalnymi pobudkami. Jego reak-
cja uprzedza dziatanie rozumu, zanim zdota on poja¢ fakty i je ocenié. Gorycz
1 uraza to w istocie ponure zadowolenie w negacji prawdy i mitosci, powoduja
wewnetrzne zatrucie ducha (Pieper 1965a, 195).

Lekarstwem na nieumiarkowany, nieracjonalny gniew jest tagodnos¢. Nie
oznacza ona jednak ostabienia lub zanegowania pierwotnej mocy gniewu, tak
jak czystos$¢ nie oznacza oslabienia popedu seksualnego. Wrecz przeciwnie: ta-
godnos¢ jako cnota zaktada wykorzystanie mocy gniewu poprzez opanowanie
i wlasciwe ukierunkowanie. Niezdolnos$¢ do gniewu nie ma takze nic wspdlne-
go z tagodnoscig. Taka niezdolnos$¢ nie tylko nie jest cnota, ale, jak wyraznie
stwierdza sw. Tomasz, wada: peccatum et vitium. (Pieper 1965a, 195).

Zakonczenie

Niezdolnos¢ do samoograniczenia, do racjonalnego umiarkowania swiadczy
o zaburzonym porzadku wewnetrznym. Jednym z przejawow tego sa aberracje
seksualne, mania wielkosci, patologiczna drazliwos¢, postawy narcystyczne
etc. ,,Wszystkim tym petryfikacjom egoizmu towarzyszy rozpacz z powodu
utraty celu” — stwierdza filozof (Pieper 1965a, 204). Podobnie wszelkie proby
egocentrycznego poszukiwania siebie sg jalowym i desperackim wysitkiem.
Skutkiem tego jest aksjonormatywna préznia. To zanegowanie wartosci rozu-
mu i natury. Efektem tego jest utrata poczucia wlasnej wartos$ci, utrata wszyst-
kiego, co obiektywne, napelnione sensem 1 transcendentne wzgledem osoby.
Brak umiarkowania jest wyrazem braku nadziei’. Jezeli istnienie cztowieka
zamknigte jest horyzontem doczesnosci, wowczas konsekwencja tego jest

3 Swiety Pawel przekonuje, ze poganie ,,w swej rozpaczy oddali si¢ nieczystosci” (Ef 4,19).
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chaos celow zyciowych. Ten zas prowadzi do chaosu pragnien, a im bardziej
w nim si¢ cztowiek zanurza, im bardziej wyczerpuja si¢ prymitywne rozkosze,
tym bardziej odczuwa on pustke (Sarah 2019, 307).

Odpowiedziag na te¢ sytuacje jest wiara chrzescijanska. Chrzescijanin,
umocniony nadzieja zbawienia wiecznego, podejmuje odpowiedzialne, roz-
tropne kierowanie swoim zyciem. Niezbedne w tym procesie jest praktykowa-
nie cnoty umiarkowania, ktorg J. Pieper rozumie jako ,,ograniczajaca madrosc”
1 roztropng droge urzeczywistnienia wewnetrznego porzadku cztowieka. Prak-
tykowanie cnoty umiarkowania prowadzi do wolnosci. Jest to wolnos¢ praw-
dziwej samorealizacji. Zycie we wstrzemiezliwosci jest takze oczyszczajace,
prowadzi do zachowania czlowieka nieskalanym dla Boga. W ten sposéb
chrzescijanin doswiadcza najglebszego bezpieczenstwa poprzez przezywanie
swojego zycia jako pelnego sensu i zanurzonego w Bogu. Jego owocem jest
czystos¢, ta za$ jest doskonatym rozwinigciem catej natury, a ujawnito si¢ to
w calej pelni w Tej, ktora powiedziata ,,Oto Ja stuzebnica Panska!” (Lk 1,38)
(Pieper 1965a, 205).

SKROTY

FC — Familiaris consortio
KDK — Gaudium et spes
STh — Suma teologiczna

Contra Gentiles

Summa contra gentiles

BIBLIOGRAFIA

Andrzejuk, Artur. 2000. Prawda o dobru. Warszawa: UKSW.

Cholewinski, Alfred. 2000. ABC chrzescijanstwa. Krakéw: WAM.

Forrest, Thomas 1 Jose H. Prado Flores. 1991. Jezus Chrystus uzdrowiciel mojej osoby, tham. Kamil
Skorulski. £.6dz: Diecezjalne Wydawnictwo Lodzkie.

Giertych, Wojciech. 2006. Jak zy¢ laskg. Plodnos¢ Boza w ludzkich czynach. Krakéw: Wydawnic-
two M.

Jan Pawet I1. 1981. Adhortacja ,, Familiaris Consortio”.

Jan Pawet II. 1986. ,,Pierwszy grzech w dziejach cztowieka: peccatum oryginale”. Audiencja Gene-
ralna. Rzym: 10.09.1986. L Osservatore Romano, 9: 14.

Kepinski, Antoni. 1974. Lek. Warszawa: Wydawnictwo Literackie.

Kozuchowski, Jozef. 2001. ,,Filozofia Josefa Piepera”, Studia Elblgskie, 3: 259-275.

Pieper, Josef. 1939. Zucht und Mass. Ueber die vierte Kardinaltugend. Leipzig: Verlag Beihegner.

Pieper, Josef. 1965a. The Four Cardinal Virtues: Prudence, Justice, Fortitude, Temperance. New
York: Brace & World, Inc.

Pieper, Josef. 1965b. Traktat ueber die Klugheit. Muenchen: Koesel Verlag.



210 ANTONI JUCEWICZ

Pieper, Josef. 2000. O mitosci, nadziei i wierze, thum. Irena Gano i Krzysztof Michalski. Poznan:
W drodze.

Schonborn, Christoph, Albert Gores i Robert Spaemann. 1997. Grzech pierworodny w nauczaniu
Kosciola, tam. Juliusz Zychowicz. Poznan: W drodze.

Sobdr Watykanski 1. 1965. Konstytucja ,, Gaudium et spes”.

Rosik, Seweryn. 1992. Wezwania i wybory moralne. Refleksje teologicznomoralne. Lublin: KUL.

Sarah, Robert. 2019. Wieczor si¢ zbliza i dzien si¢ juz chyli (rozmowe przeprowadzit Nicolas Diat),
thum. Agnieszka Kurys. Warszawa: Wydawnictwo Sidstr Loretanek.

Szymanski, Jacek. 2001. ,,Wspodtczesne tendencje dewaluacji seksu”. Studia Wioctawskie, 4: 304-
-312.

Tomasz z Akwinu. 1964. Suma teologiczna. Umiarkowanie (11-11, q. 141-170), t. 22, thum. Stanistaw
Betch. Londyn: Veritas.

Tomasz z Akwinu. 2009. Summa contra gentiles. Prawda wiary chrzescijanskiej w dyskusji z po-
ganami, innowiercami i blgdzqgcymi, thum. Zofia Wtodek i Wtodzimierz Zega, t. 3. Poznan:
W drodze.

Wojtyta, Karol. 1985. Osoba i czyn. Krakow: Polskie Towarzystwo Teologiczne.

ANTONI JUCEWICZ — duchowny Kosciota rzymskokatolickiego, werbista, dusz-
pasterz osob uzaleznionych, doktor habilitowany Uniwersytetu Warminsko-Ma-
zurskiego w Olsztynie, doktor teologii Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie, magister Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Od 2002
roku wyktada w Misyjnym Seminarium Ksi¢zy Werbistow w Pieni¢znie oraz na
Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie. Autor
ksigzki Program Anonimowych Alkoholikow w perspektywie teologiczno-moral-
nej (2018).



.Teologia i Moralnos$¢”, Volumen 19 (2024), numer 1 (35), s. 211-229
ISSN 1898-2964 eISSN 2450-4602
DOI: 10.14746/TIM.2024.35.1.12

Znaczenie objawien prywatnych
dla moralnosci chrzescijanskiej

The importance of private revelations for Christian morality

LUKASZ PLATA

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, Wydziat Teologii, Polska
lukasz.plata@kul.pl
https://orcid.org/0000-0002-9634-0012

Abstract: The author reflected on the so-called private revelations in this article. In view
of the numerous abuses in the interpretation of their content, the author’s goal was to
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well as to indicate their true significance for Christian morality. Analyzing the beliefs of
modern Christians, the author presented the topicality of the issue of private revelations.
Then, referring to the texts of the Magisterium of the Church and the studies of modern
researchers, he synthetically presented the specifics of Christian morality and the basic
criteria for distinguishing authentic revelations from apparent and false ones. After this,
the author describes several aspects of the relationship between private revelations and
Christians’ moral life, indicating their significant influence on moral behaviour.
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Abstrakt: W niniejszym artykule autor podijat refleksje nad problematyka tzw. objawien
prywatnych. Wobec licznych naduzy¢ w interpretaciji ich tresci, celem autora byto ukaza-
nie wtasciwego miejsca objawien prywatnych w relacji do Objawienia Bozego (publiczne-
g0), a takze wskazanie ich prawdziwego znaczenia dla moralnosci chrzescijanskiej. Autor,
analizujac wierzenia wspoétczesnych chrzescijan, przedstawit aktualnos¢ problematyki ob-
jawien prywatnych. Nastepnie, odwotujac sie do tekstéw Magisterium Kosciota oraz opra-
cowan wspoétczesnych badaczy, w sposéb syntetyczny przedstawit specyfike moralnosci
chrzescijanskiej oraz podstawowe kryteria pozwalajace odrézni¢ objawienia autentyczne
od pozornych i fatszywych. Po czym autor wyszczegdlnit i opisat kilka aspektéw w relac;ji
objawien prywatnych, i zycia moralnego chrzescijan, ktére wskazuja, ze ich wptyw na
okreslanie zachowan moralnych jest znaczacy.
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Wstep

Stowo objawienie, pojawia si¢ w réznych kontekstach znaczeniowych i nie-
jednokrotnie, zwlaszcza w mowie potocznej, jest uzywane zamiennie na okre-
Slenie zupetnie réznych rzeczywistosci. Dla jednych za tym stowem kryje si¢
to co zostalo zawarte w Pi$mie Swictym, czyli Objawienie Boze, dla innych
to stowo jest kojarzone np. z siostrg Faustyng i jej objawieniami, sg tez tacy,
ktérym stowo objawienie przywoluje na mysl takie miejsca jak: Fatima, Lour-
des, Gietrzwald czy Medziugorie. Dlatego u cztowieka poszukujgcego odnie-
sien dla moralnos$ci moze to prowadzi¢ do pewnego pomieszania pojec i za-
chwiania porzadku waznosci, szczegolnie w relacji do Objawienia zawartego
w Biblii (Rusecki 1995, 21).

Bowiem chociaz historia chrzescijanstwa — obok Objawienia Bozego —
zna fenomen tzw. objawien prywatnych, mozna zauwazy¢, iz w ostatnim cza-
sie nastgpito pewne ozywienie zainteresowania tg problematyky. Zwlaszcza
w kontekscie pandemii, wojny w Ukrainie, trwajacego kryzysu migracyjnego,
kataklizméw naturalnych, kraza w Internecie i sg rozpowszechniane w §wie-
cie mediow spotecznosciowych roznego rodzaju proroctwa, przywotywane sg
prywatne wizje i objawienia. Niekiedy powoduje to niematy zamet w zyciu
religijnym i moralnym ludzi wierzacych.

Zauwaza sig, ze dla wielu wspotczesnych chrzescijan tres¢ prywatnych ob-
jawien, oredzi, wizji oraz charyzmatycznych proroctw stanowi wazny punkt
odniesienia, takze dla moralnego postepowania — niestety prowadzi to do po-
staw, ktdre niekiedy przypominaja magiczne praktyki niz zdrowa religijnosc.
Dlatego nalezy pokazywacé wlasciwe miejsce objawien prywatnych w relacji
do Objawienia Bozego (publicznego) oraz wskazywac ich prawdziwe znacze-
nie dla moralnosci chrzescijanskiej.

I. Specyfika moralnosci chrzescijanskiej

Teologia moralna jako dyscyplina nauki ukazuje ,,znaczenie tresci Objawie-
nia dla zycia ludzkiego, czyli implikacje moralne Stowa Bozego” (Olejnik
1988, 13), utrzymujac Scistg wiez z teologia dogmatyczng oraz z Tradycja Ko-
Sciota, ,,glosi, ze w catym przedmiocie Objawienia, we wszystkich jego praw-
dach, nawet pozornie oderwanych, spekulatywnych, mozna odkry¢ aspekt
moralny” (Olejnik 1988, 13-14). Zatem teologia moralna ujawnia, analizuje
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1 systematyzuje przedmiot dziatania moralnego, czyli to, co nalezy czynié¢
w ramach moralnos$ci chrzescijanskiej, ktora ma swoje zréodto w systemie za-
sad postgpowania, zawartych w Ewangelii 1 nauczaniu Kosciota (Jan Pawet 11
1993, 110).

Podstawa moralnosci chrzescijanskiej jest osoba Jezusa Chrystusa, ktory
przyszedl na ten $wiat (Jan Pawet IT 1993, 8). Totez cate zycie chrzescijanina,
codzienne obyczaje i moralnos¢ powinny by¢ zesrodkowane w osobie Jezusa
(Jan Pawet II 1993, 89), bowiem moralnos¢ chrzescijanska jest moralnoscia
cztowieka, ktory wierzy w Chrystusa (Sobor Watykanski II 1965a, 16; Sobor
Watykanski 11 1965c, 22). Jezus, jak przypomnial Jan Pawel I w Veritatis
splendor, jest tym, do ktorego cztowiek moze si¢ zwrocié, aby uzyskac od-
powiedz na kazde pytanie, zwlaszcza te, ktore dotycza dylematéw moralnych
1 watpliwosci sumienia, co jest dobrem, a co ztem (Jan Pawet II 1993, 2).

Papiez przypomniat, ze Jezus jest takze tym, ktérego chrzescijanin powi-
nien nasladowa¢ (Jan Pawetl II 1993, 89). Dlatego moralno$¢ chrzescijanska
jest takze wezwaniem do nasladowania Chrystusa (Jan Pawet 11 1993, 19;
Katechizm Kosciota Katolickiego 1992, 1694). To nasladowanie oznacza nie
tylko stuchanie Jego nauki i zachowywanie przykazan, ale jest czyms bar-
dziej radykalnym, jest przylgnieciem do osoby samego Jezusa i pdjSciem za
Nim drogg mitosci (Jan Pawet II 1993, 19). W nasladowaniu Jezusa z pomo-
cg przychodzi nam Duch Swiety, ktory sprawia, ze wierzymy, mamy nadzieje
i kochamy. To On prowadzi nas do catkowitego oddania si¢ Bogu i zbawienia
w Chrystusie (Jan Pawet I1 1993, 108).

Moralno$¢ chrzescijanska nie polega tylko na wypetianiu nakazéw i za-
kazow, ale jest wezwaniem do Zycia dobrego, doskonalszego i natchnionego
Duchem Swietym. Dlatego ludzie, ktérzy oddali si¢ Bogu, sa powolani do
doskonatosci chrzescijanskiej (Jan Pawet II 1993, 9). W tym kontekscie, po-
wolanie chrzescijanina, jest nie tylko darem i faska, ale takze nakazem i1 we-
zwaniem, aby zy¢ w $wiecie jako cztowiek $wiety, powotany do zbawienia
w Chrystusie, przez Niego odkupiony i zaproszony do swigtosci. Moralnos¢
chrzescijanska ma wiec charakter odpowiedzi na zaproszenie Boga. To On nas
wzywa, a my osobiscie odpowiadamy na to wezwanie poprzez rodzaj zycia
jakie prowadzimy (Jan Pawet 11 1993, 10-11).

Ponadto moralnos¢ chrzescijanska dotyczy nade wszystko ludzi, ktérzy
przez chrzest §w. zostali przyje¢ci do ludu Bozego, do Kosciota (Kongrega-
cja Nauki Wiary 1990, 2-3). Nie mozna by¢ prawdziwym uczniem Jezusa bez
przyjecia Jego podstawowego daru, jakim jest Kosciot — Jego Mistyczne Ciato
1 Jego lud Bozy (Nagorny 2014, 111). Dlatego w kontekscie zagadnienia obja-
wien prywatnych wierni, dla wlasnego dobra, powinni by¢ postuszni Koscio-
towi i wshuchani w jego wypowiedzi, dotyczace tej problematyki (Jan Pawet II
1993, 109-110). Kazdy bowiem chrzescijanin, ufajac ze w Kosciele i przez
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Kosciot w sposéb tworczy dziata Duch Swicty, jest zobowiazany, aby z wiara
oraz w duchu chrzescijanskiego postuszenstwa przyjmowac aktualne stanowi-
sko Kosciota 1 rozstrzygnigcia, dotyczace domniemanych objawien i przestan
(Kongregacja Nauki Wiary 1990, 16; Katechizm Kosciota Katolickiego 1992,
1695).

Dzigki Kosciotowi, ktory przypomina o godnosci i powotaniu w Chry-
stusie, chrzescijanin otrzymuje poczucie bezpieczenstwa i sile motywacyjna
do dzialania, opartego na warto$ciach moralnych (Nagorny 2014, 111). W ten
sposdb, wyznajac moralno$¢ chrzescijanska, cztowiek zyje w tym $Swiecie
1 zajmuje si¢ opanowaniem tego Swiata, aby uczyni¢ go ,,bardziej ludzkim”
poprzez swoje wybory i postawy moralne (Sobor Watykanski IT 1965¢, 39)!.
Chrzescijanin zyjacy w swiecie jest zobowigzany do dawania $wiadectwa
1 poprzez czynienie dobra innym, ma pokazywacé, ze zyje prawdziwie chrze-
Scijanskim zyciem (Sobdr Watykanski IT 1965¢, 22).

W kontekscie problematyki, podjetej w niniejszym artykule, nalezy wska-
za¢ na jeszcze jedng kategorie, opisujacg moralnos¢ chrzescijanska. Jest to
moralnos¢, ktérej nie mozna sprowadzi¢ do kodeksu zachowan indywidual-
nych, ale jest ona odkrywaniem Bozego zamiaru i darem Bozym — jest ona
moralnoscia, ktora ma swoje zrédto w Objawieniu Bozym, czyli jest to tzw.
moralnos¢ objawiona (Witczyk 2009, 90).

Na te specyficzng ceche moralnosci chrzescijanskiej zwrocita uwage Pa-
pieska Komisja Biblijna w dokumencie opublikowanym we wrzesniu 2008
roku, a ktory w ttumaczeniu polskim ukazal si¢ pt. Biblia a moralnosé. Bi-
blijne korzenie postegpowania chrzescijanskiego. Redaktorzy tego dokumentu
przypomnieli, ze Bég w Biblii nie objawia tylko kodeksu, ale nade wszystko,
W swojej nieskonczonej tajemnicy objawia ,,siebie samego” oraz ,,tajemnice
swojej woli” (Papieska Komisja Biblijna 2009, 19). Dzi¢ki temu ,,przez Chry-
stusa, Stowo Wcielone, ludzie maja dostep do Ojca w Duchu Swietym i staja
si¢ uczestnikami boskiej natury” (Sobdér Watykanski II 1965b, 2). Przez to ob-
jawienie, jak stwierdza Soborowa Konstytucja o Objawieniu Bozym Dei Ver-
bum ,,Bog niewidzialny w nadmiarze swej mitosci zwraca si¢ do ludzi, jak do
przyjaciot i obcuje z nimi, aby ich zaprosi¢ do wspolnoty z soba i przyjac ich
do niej” (Sobor Watykanski I 1965b, 2).

Chociaz w Pi$mie Swictym nie mozna znalez¢ systematycznego wyktadu
na temat zycia moralnego, to jednak objawione w nim or¢dzie Boze o zyciu
i wolnosci czlowieka zawiera najwazniejsze przestanki, dotyczace sposobu
ludzkiego postgpowania (Witczyk 2009, 89). Dlatego Pismo Swigte dla chrze-
Scijan, nie jest tylko zrédtem objawienia i podstawa wiary, ale jak podkreslit

! Stowo ,,$wiat” oznacza przede wszystkim cztowieka i calg rzeczywisto$¢ zwigzang z cztowie-
kiem, tzn. jego obowiazki, mozliwosci, uktady, relacje, instytucje (Sobdr Watykanski I1 1965c¢, 2).
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William Kardynat Levada w przedmowie do opracowania Papieskiej Komisji
Biblijnej, to takze ,,niecodzowny punkt odniesienia do zycia zgodnego z nor-
mami moralnymi” (Papieska Komisja Biblijna 2009, 9). Bowiem chrzescija-
nie zywia glebokie przekonanie, ze w tekstach natchnionych mozna znalezé
wskazowki 1 normy do wiasciwego dzialania, postepowania i osiggnigcia petni
zycia z Bogiem (Papieska Komisja Biblijna 2009, 9).

W dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej zostaly wskazane i precyzyj-
nie opisane dwa podstawowe kryteria, ktorych wykorzystanie pozwala na to,
aby odnalez¢ wtasciwe rozwigzania dla postepowania cztowieka. Pierwsze
kryterium to zgodno$¢ dziatania z biblijng wizjg istoty ludzkiej, natomiast dru-
gie kryterium to odniesienie do modelu zycia cztowieka, jaki zostat objawiony
przez Jezusa Chrystusa. Sa to dwie osie myslenia biblijnego: antropologiczna
i chrystologiczna. Pierwsza kaze pamigtac, ze biblijna wizja cztowieka pod-
kresla jego godnos¢ jako osoby oraz jego powolanie do komunii z Bogiem.
Z kolei os$ chrystologiczna oznacza, ze Jezus jest przyktadem doskonatego po-
stepowania moralnego. Jego Osoba oraz nauczanie stanowig punkt orientacyj-
ny postgpowania chrzescijan (Papieska Komisja Biblijna 2009, 134-145).

Opierajac si¢ na tych zatozeniach Kosciol naucza od samego poczatku, ze
cata wola Boga wobec kazdego cztowieka jest objawiona w Ewangelii Jezusa
Chrystusa oraz w nauczaniu apostotéw. W ten sposob mamy dostep do Boze-
go oredzia, a stuchanie Ewangelii stopniowo prowadzi nas do komunii z mi-
hyjacym Ojcem i Jego Synem (Konferencja Episkopatu Polski 2012). Zatem
Objawienie Boze, ktore dokonato si¢ w Osobie Jezusa Chrystusa oraz w Jego
stowach i czynach nigdy nie przeminie, poniewaz nigdy nie przeminie Jezus
Zmartwychwstaly i Jego Ewangelia. Totez mozna stwierdzi¢, ze Bog objawia
si¢ nam takze dzisiaj, kiedy otwieramy Pismo Swigte, aby w duchu wiary czy-
ta¢ wraz z Kosciotem Stowo Boze i je wyjasnia¢ metodami, dostgpnymi dla
ludzkiego rozumu (Konferencja Episkopatu Polski 2012). Jednak jak przypo-
mina Konstytucja o Objawieniu Bozym, przed powtérnym przyjsciem Jezusa
Chrystusa, ,,nie nalezy si¢ juz spodziewa¢ zadnego nowego objawienia pu-
blicznego” (Sobor Watykanski II 1965b, 4).

Zatem Objawienie Boze jest zawarte w Pismie Swiqtym i Tradycji Koscio-
fa. Wszyscy jego adresaci sg zobowigzani, aby okaza¢ mu postuszenstwo. Jest
ono przekazywane na sposob aktu publicznego, czyli za posrednictwem urze-
du nauczycielskiego Kosciota. Dzigki prawowitej sukcesji biskupiej, zwlasz-
cza za przyczyng biskupa rzymskiego, jest ono przekazywane w catosci i nie-
zmiennie (Sobor Watykanski II 1965b, 2, 5; Sobor Watykanski I 1964b, 25).
Dlatego kazdy chrzescijanin winien nieustannie weryfikowaé swoje postepo-
wanie poprzez odniesienie do Pisma Swiqtego i Tradycji Kosciota.

Niestety, dla wielu osob, ten zawarty w Objawieniu Bozym punkt odnie-
sienia, wydaje si¢ by¢ nie wystarczajacy, dlatego szukaja podstaw dla moral-
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no$ci oraz rozwiazywania swoich problemow nie tylko w Pismie Swictym
i Tradycji Kosciota, ale przy pomocy innych srodkow (Papieska Komisja Bi-
blijna 2009, 9-10), chocby siegajac do objawien prywatnych, ktére zdarzaja
si¢ w historii (Katechizm Kosciota Katolickiego 1992, 67). Niekiedy zbyt ta-
two 1 bezkrytycznie je przyjmuja, a zdarza si¢, ze nawet fanatycznie bronig.
Stad zadaniem teologoéw i duszpasterzy jest ich rozpoznawanie, i interpretacja
oraz takie mowienie o nich, aby wierni byli formowani do wiary krytycznej,
ktora szuka zrozumienia i nie zadowala si¢ przelotnymi sensacjami, egzalto-
wanymi uniesieniami czy cudownosciami (Stawinski 2012, 5).

2. Objawienia prywatne — poszukiwanie moralnosci
czy cudownosci?

Znakiem mitosci i troski Pana Boga jest to, ze takze w dzisiejszych czasach
przemawia do cztowieka tak jak niegdys przemowit. Konstytucja Dei Verbum,
przypomina, ze Bég caly czas rozmawia z Oblubienicg swego umilowanego
Syna, a Duch Swiety, przez ktérego zywy glos Ewangelii rozbrzmiewa w Ko-
Sciele, a przez Kosciol takze w $wiecie, prowadzi wszystkich wiernych do
poznania prawdy 1 sprawia, ze Stowo Boze mieszka w nich obficie (Sobor Wa-
tykanski II 1965b, 8). Tymczasem Kos$cidt zmaga si¢ z wieloscig roznorakich
objawien, wizji, oredzi, przestan oraz nadzwyczajnych i cudownych zjawisk,
ktére sg nazywane ,,objawieniami prywatnymi” (Perszon 2019, 138).
Definicja wskazuje, iz sg one szczegolnym i specyficznym oredziem Boga,
zamanifestowanym w $wiecie i historii, aby ujawni¢ w nowy sposéb jego
zbawcza wole. Nazwa ,,prywatne” zostata wprowadzona dla odrdznienia ich
od Objawienia publicznego (Ratzinger 2002, 230-231) oraz dlatego, ze zasad-
niczo sg one dane jednostce jako osobie prywatnej, niekiedy zdarza sie, ze
zostaja dane pewnej grupie osob (Rusecki 2002, 853). Ksigdz Marian Rusecki
zZwraca uwage, ze objawienia prywatne istotowo nie wnosza nic nowego do
Objawienia publicznego. W swoim przestaniu odnoszg si¢ do osob, niekiedy
do wspolnoty Kosciota, a czasem do catej ludzkosci (Rusecki 2002, 853-854).
Zwykle wyrazaja si¢ w postaci wewngtrznych glosow, zjawien lub mistycz-
nych wizji. Najogolniej mozna powiedzie¢, iz sposoby i formy ich manifesta-
cji sg bardzo zblizone do tych, ktore wystepuja w Objawieniu publicznym. Na-
lezy zaznaczy¢, ze cho¢ w praktyce uzywa si¢ dookreslen: maryjne, anielskie,
swietych, to jednak autorem objawien prywatnych jest zawsze Bog. Prakty-
kowane dookreslenia mogg wskazywac jedynie na przyczyny nadrzedne lub
formy i sposoby przekazu tresci objawieniowych (Rusecki 2002, 853-854).
Wyraznie zauwazalna w mediach spolecznosciowych popularnos$¢ obja-
wien prywatnych, stanowi powazne wyzwanie dla teologow i duszpasterzy,
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aby w momencie pojawienia si¢ informacji o jakims$ ,,nowym” zjawisku, fal-
szywym objawieniu, chroni¢ wiernych Kosciota przed manipulacja, nowin-
karstwem, turystyka mirakularng czy cudownosciowym hochsztaplerstwem
(Pindel 1998, 128). Zdaniem niektorych badaczy nadmierna fascynacja nimi
moze by¢ wskaznikiem pewnego niedowtadu w obszarze gloszenia Ewangelii
przez duchownych oraz moze wskazywac na stabosc¢ ich teologicznego przy-
gotowania. Moze réwniez wskazywac na pewien deficyt w zakresie formacji
teologicznej wiernych i1 przekonywania ich, aby korzystali z duchowego bo-
gactwa Tradycji Kosciota (Perszon 2019, 144). Wsrdd licznych zwolennikow
nadzwyczajnych fenomendw, coraz czesciej mozna spotkac¢ osoby, ktore ani
razu nie przeczytalty w catoéci Pisma Swietego, nigdy nie otworzyly Katechi-
zmu, nie znaja nauczania papiezy, ale z wielka pasja przyswajaja tres¢ wielu
objawien prywatnych, wnikliwie studiujg ich tres¢, komentuja, cytuja na pa-
mig¢ sensacyjne przekazy rzekomych mistykow, fascynuja si¢ nimi, jezdza do
nich 1 ciagle szukaja nowych (Jakg wartos¢ majg 2006).

W tym aspekcie dos¢ powszechne zafascynowanie w Kosciele katolic-
kim cudownymi fenomenami moze si¢ wigza¢ z obserwowanymi od wielu
lat procesami coraz bardziej emocjonalnego przezywania wiary i poboznosci.
Skupianie si¢ na tzw. ,,duchowosci” przezyciowej, przesyconej emocjonalnie
1 nastawionej na specyficznie rozumiane ,,doswiadczenie religijne”, moze pro-
wadzi¢ do zaburzenia relacji migdzy wiarg i rozumem. Takie za$ zachwianie
moze skutkowa¢ porzuceniem racjonalnego wymiaru wiary i prowadzi¢ do
fanatyzmu religijnego. Zaburzenie relacji migdzy wiarg i rozumem, a szcze-
gblnie ,,rozchwianie” zdrowej poboznosci moze mie¢ zwigzek z ostabieniem
»Srodowiska wiary”, czyli kryzysem tradycyjnych, spotecznych form kultu
chrzescijanskiego i modlitwy, wskutek permanentnych procesow sekularyza-
cyjnych (Perszon 2019, 134).

Papiez Jan Pawel Il w encyklice Veritatis splendor zauwazyt, ze szerzaca
si¢ dechrystianizacja, ktora dotyka bardzo gieboko cate narody i spoteczno-
sci juz nie tylko powoduje utrate wiary i ostabia jej znaczenie w zyciu, ale
takze ,,nieuchronnie prowadzi do rozktadu i zaniku zmystu moralnego” (Jan
Pawet II 1993, 106). Mozna zatem wnioskowac, iz ostabienie prawdziwej
poboznosci w danym $rodowisku, spotecznosci czy wspdlnocie prowadzi do
wigkszego zainteresowania réznymi formami peryferyjnymi. Mozna wigc
przypuszczaé, ze zwigkszona fascynacja objawieniami prywatnymi, cudami,
pielgrzymkami do miejsc niepotwierdzonych objawien, zainteresowanie sen-
sacyjnymi i budzacymi ciekawos¢ or¢dziami, przeakcentowanie zewngtrznych
praktyk poboznosciowych, poszukiwanie coraz to nowych modlitw, formut,
litanii, nowenn itp. oznacza nie tyle rozwdj i postep na drodze zycia duchowe-
g0, co raczej pewien zanik zmyshu moralnego, zagubienie duchowe, ,,odejscie
od centrum”, czyli od tajemnicy paschalnej Chrystusa (Perszon 2019, 140).
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Dzisiaj, w kontekscie roznorakich spotkan charyzmatycznych i ewangeli-
zacyjnych, zainteresowanie doswiadczeniami nadzwyczajnymi przezywa wy-
razny renesans, w wielu ludziach pojawit si¢ jakis wewnetrzny gtéd nadzwy-
czajnosci, niezwyktosci i sensacji. Ten gltdd sprawia, ze pewna grupa osob tzw.
pielgrzymi miracularni, wyszukuja coraz to nowe miejsca, spotkania i osoby,
aby tylko zaspokoi¢ swojg ciekawos¢, 1 potrzebe doswiadczen ponadnatural-
nych. Niepokojace jest przy tym to, ze wiele z tych osob nie potrafi dostrzec
niezwyktosci w Sakramentach Swietych, zwlaszcza w niedzielnej Eucharystii
sprawowanej w swoim kosciele parafialnym (Plata 2017, 268-269).

Zatem gléd cudownosci, zaréwno w obrgbie religii, jak i poza nig, jest
wspotczesnie ogromny. Zauwaza si¢, ze zjawiska, ktére majg znamiona nad-
zwyczajnosci i ktore w opinii naocznych swiadkdw przekraczajg prawa natu-
ry, przyciagaja uwage thumow i skupiaja zainteresowanie mediow (Plata 2017,
267). Dzieje si¢ tak poniewaz wiadomos¢ o objawieniach i przestaniach, szyb-
ciej niz w przesztosci, dzigki komunikacji elektronicznej, rozchodzi si¢ wsrod
wiernych?. Tre$¢ oredzi, przestan, proroctw, nadzwyczajnych fenomenéw sg
bardzo szybko rejestrowane, udost¢gpniane w mediach spotecznosciowych
1 jednocze$nie naglasniane. Totez fascynuja, wywoluja zaciekawienie i1 przy-
kuwaja uwage miliondw 0sob (Kongregacja Nauki Wiary 1978). Tymczasem
Boég nie po to interweniuje w ludzki swiat, by powodowa¢ sensacj¢. On nie
chce mie¢ egzaltowanych widzéw swoich dziel, ale raczej pragnie glgboko
wierzacych stug, ktorzy dajg wyraz swojej wierze przez postuszenstwo Bozej
woli, przez uznawanie autorytetu Kosciota, ktérego gtowa jest Chrystus oraz
przez praktyke mitosci na co dzien (Stawinski 2012, 6). Dlatego obfito$¢ tych
wszystkich nadzwyczajnych fenomendw, mistycznych wizji, oredzi, zjawien
1 niewytlumaczalnych zjawisk, ktore zwykto si¢ nazywac ,,objawieniami pry-
watnymi” domaga si¢ jasnego stanowiska Kosciota 1 konkretnych kryteriow
rozeznawania, i porzadkowania w odniesieniu do tego typu spraw.

3. Podstawowe kryteria weryfikacji objawien prywatnych
— zgodnosé z Objawieniem i moralnoscia chrzescijanska

Teologia katolicka wypracowata pewne kryteria, aby mozna byto zweryfiko-
wac¢ domniemane objawienia prywatne i przestania, czyli znaki, ktére moga

2 17 maja 2023 roku wiadomosé o zjawisku na drzewie, w Parczewie w przeciagu kilkunastu
godzin byta opisywana i relacjonowana przez wigkszos¢ portali internetowych, katolickich i §wiec-
kich w Polsce i tytutowana stwierdzeniami, budzacymi ciekawos$¢ i zainteresowanie: Portal Misyjne.
pl—,,Objawienia w Parczewie?”’; Portal Aleteia.pl —,,Objawienie w Parczewie — czy to rzeczywiscie
cud?”’; Portal Wp.pl —,,Cud w Parczewie. Jest oficjalne stanowisko kurii”; Portal Interia.pl —,,Matka
Boska objawita si¢ w Parczewie. Ludzie modlg si¢ przed drzewem”.
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poméc w tym, aby odrdzni¢ objawienia autentyczne od pozornych i falszy-
wych oraz pozwola wskaza¢ na ich wiarygodno$¢. Majg one charakter orienta-
cyjny, ale nie bezwzgledny. Ich zastosowanie moze pomodc pasterzom Koscio-
fa, teologom, ekspertom, a takze zwyklym wiernym, aby we wtasciwy sposdob
rozrézni¢ Stowo Boze i objawienia prywatne i nada¢ im wiasciwg wartos¢
(Kongregacja Nauki Wiary 1978)%.

W kontekscie Objawienia Bozego i moralnosci chrzescijanskiej — od strony
negatywnej - za prawdziwe nie mogg by¢ uznane te objawienia prywatne, kto-
re zawierajg tresci sprzeczne ze zdrowym rozsadkiem cztowieka i jego natural-
nym poznaniem. Kongregacja Nauki Wiary zwraca uwagg, iz fenomeny, kto-
re doktrynalnie stoja w sprzecznosci do depozytu wiary, zawartego w Pismie
Swietym i Tradycji Ko$ciota lub jesli w jakikolwiek sposob ten depozyt wypa-
czaja, nie mogg by¢ uznane za autentyczne (Kongregacja Nauki Wiary 1978).

Marian Rusecki wyjasnia, ze sprzecznos¢ do depozytu wiary moze doty-
czy¢ prawd wiary (np. kwestionowanie bostwa Jezusa Chrystusa) lub oby-
czajow, np. poprzez pochwalanie, lub polecanie czyndw moralnie ztych, nie-
godziwych i sprzecznych ze zdrowa nauka chrzescijanska. Nie mozna zatem
przyja¢ jako prawdziwych oredzi, ktore zachgcaja do uprawiania magii, ktore
przeakcentowujg rytual lub wigza swoja skutecznos¢ z koniecznos$ciag przeka-
zywania innym jakiej$ czynnosci (np. popularne w mediach spotecznoscio-
wych tzw. ,tancuszki”). Za falszywe nalezy takze uznac oredzia, pochwalaja-
ce zlo i grzech (Rusecki 2002, 855-856). Podobna ocena dotyczy takze tresci,
ktore w swoim przekazie maja rzekome terminy konca swiata (Potoczny 2018,
335). Nie moga by¢ uznane za wiarygodne rowniez takie oredzia, ktore do-
tycza czysto Swieckich obszaréw, przekazujace tresci spoteczne, militarne,
polityczne czy tez obyczajowe, a takze takie, ktore rozstrzygaja dyskusyjne
kwestie teologiczne (Rusecki 2002, 855-856). Warto zaznaczy¢, ze przy oce-
nie wiarygodnos$ci rzekomych objawien prywatnych, kazde nawet najmniejsze
odchylenie od prawowiernego nauczania Kosciola, jest przestanka do odrzu-
cenia ich nadprzyrodzonosci (Potoczny 2018, 336).

Natomiast od strony pozytywnej podstawowym kryterium wskazujacym
wiarogodno$¢ objawienia prywatnego jest jego chrystocentryzm, bowiem ob-
jawienie prywatne jest rozwazane w teologii zawsze w relacji do Objawienia
Bozego, ktérego petnia dokonata si¢ w Jezusie Chrystusie. Ponadto wspoma-
ga wiare 1 jest wiarygodne przez to, ze ukierunkowuje na jedyne Objawienie
publiczne. Zgodno$¢ objawienia prywatnego z Objawieniem publicznym nie
zawsze wyraza si¢ w dostownym powtarzaniu prawd wiary Kosciota kato-

3 Zastosowanie tych kryteriow pozwolito rozezna¢ i uznaé niektore objawienia prywatne. I tak
Kosciot uznat za autentyczne objawienia Maryjne w Fatimie, La Salette, Guadelupe, za$ negatywnie
ocenil objawienia (np. w Garabandal). Sa takze miejsca, co do ktorych wcigz nie ma jednoznaczne-
go stanowiska Kosciota, jak np. Medziugorie.
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lickiego. Czasem stanowi ono pomoc w lepszym ich zrozumieniu, poniewaz
autentyczne objawienie prywatne petni rolg pomocniczg w petniejszym wyja-
$nianiu tego, co juz jest zawarte w depozycie wiary (Dola 2003, 18).

Koscielna aprobata objawienia prywatnego, sprowadza si¢ do orzeczenia,
ze ,,dane przestanie nie zawiera tresci sprzecznych z wiarg i dobrymi obycza-
jami, wolno je oglosi¢, a wierni moga przyjac je w roztropny sposob” (Rusec-
ki 2002, 856). Marian Rusecki wskazuje, ze objawienie prywatne moze wielo-
rako przyczynia¢ si¢ do duchowego rozwoju wiernych, stanowigc przyczynek
do poglebiania istniejacych juz form poboznosci, odstaniania nowych jej
aspektéw lub powstania catkowicie nowych form poboznosci. Ponadto moze
pomagaé¢ w lepszym rozumieniu Ewangelii i przyczynia¢ si¢, aby w obecnej
epoce byla ona przezywana jako zywe Stowo, ktdrego nie nalezy lekcewazy¢
(Rusecki 2002, 855-857). Zatem objawien prywatnych nie nalezy umniejszac,
jednak trzeba wyraznie zaznaczy¢, ze nie mamy obowigzku, aby je przyjmo-
wac, poniewaz sg one tylko pomoca, ktorg otrzymujemy od Boga w celu roz-
wijania cnot: wiary, nadziei i mitosci. Cnoty sg bowiem dla kazdego chrzesci-
janina niezmienng droga do zbawienia (Kongregacja Nauki Wiary 2000).

Zatem pierwszym i podstawowym kryterium wiarygodnos$ci badanego ob-
jawienia prywatnego, jest jego zgodnos¢ z Objawieniem Bozym, drugim, row-
nie waznym kryterium, jest zgodnos¢ z moralnoscig chrzescijanska. Dopiero
po stwierdzeniu tej podwojnej zgodnosci mozna przystapi¢ do dalszej anali-
zy w celu ich zatwierdzenia przez Kosciot (Pawluk 1977, 84-85). Tak byto
w przypadku objawien w La Salette (1846 r.), w Lourdes (1858 r.), w Fatimie
(1917 r.), a takze w sprawie objawien Siostry Faustyny (1931 r.)*.

4 Mozna przypuszczaé, ze te kryteria byty pomoca dla ks. Michala Sopoc¢ki w rozeznawaniu
objawien prywatnych siostry Faustyny. Dlatego zaglebiajac sie¢ w ich tres¢, od poczatku rozrdzniat
to, co dotyczylo objawien danych §w. siostrze Faustynie, od tego co miato Zrodto w Pismie Swictym
i przemawialo za szerzeniem kultu mitosierdzia Bozego. W pierwszej drukowanej publikacji o mito-
sierdziu Bozym, ktdra byta Jego autorstwa zapisat: ,,Z posrdd wielu przymiotéw Bozych, o ktorych
nam moéwi Pismo Swicte, miltosierdzie Boze jest dla nas najbardziej zachwycajacym przymiotem:
przenika ono do gltebi duszy najwickszego grzesznika zaréwno jak i pociaga najdoskonalszych $wig-
tych” (Sopocko 1936, 3). Zakorzenienie w Pismie Swigtym i nauczaniu Magisterium byto podstawa,
dajaca mu pewnos$¢, ze mimo nawet negatywnego orzeczenia Kosciota o objawieniach prywatnych
danych siostrze Faustynie, ,,mitosierdzie Boze byto, jest i bedzie jedyna nadzieja ludzkosci” dlatego
kult mitosierdzia powinien by¢ uznany. Tres¢ oredzi przekazanych przez siostr¢ Faustyng bylo je-
dynie inspiracja, przywolaniem i przypomnieniem juz istniejacej prawdy o Bozym mitosierdziu, po
to, aby ja na nowo odczytaé. Celem tych objawien byto takze odnowienie i ozywienie istniejacego,
cho¢ jakby zapomnianego w Kosciele zyciodajnego kultu (Sopocko 1936, 3).
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4. Wplyw objawien prywatnych
na okreslanie zachowan moralnych

Znaczenie objawien prywatnych dla moralnosci chrzescijanskiej, zasadniczo
rozni si¢ od znaczenia jedynego Objawienia publicznego, ktére wymaga z na-
szej strony przyjecia go w postuszenstwie wiary (Benedykt XVI 2010, 14) 1 za-
stosowania w zyciu, gdyz jest zrodtem dla tzw. moralnosci objawionej. Poprzez
Pismo Swigte, jak czytamy w Verbum Domini ,Judzkimi stowami i za posred-
nictwem zywej wspolnoty Kosciota przemawia do nas sam Bog” (Sobor Waty-
kanski II 1965b, 14), ktéry przez swoje Objawienie ,,w nadmiarze swej mitosci
zwraca si¢ do ludzi jak do przyjaciol i obcuje z nimi, by ich zaprosi¢ do wspol-
noty z soba i przyja¢ ich do niej” (Sobor Watykanski II 1965b, 2; Katechizm
Kosciota Katolickiego 1992, 142). Dlatego objawienia prywatne dane przez
Boga niektérym ludziom w naszych czasach, nie wnoszg nic nowego do Obja-
wienia Bozego, ktore jest zawarte i przekazywane w Pismie Swictym i Tradycji
Kosciota. Ich zadaniem nie jest ,,ulepszanie”, czy ,,uzupelnianie” ostateczne-
go Objawienia i moralnosci objawionej. Natomiast pelnig wobec nich role po-
mocniczg i stuzebng. Sg udzielane pojedynczym osobom lub grupom oséb, aby
catemu Kosciotowi lub lokalnym wspolnotom albo tez okreslonym grupom
przypomnieé¢ mocniej prawde, ktéra juz jest obecna w Pismie Swietym i zywej
Tradycji Kosciota (Katechizm Kos$ciota Katolickiego 1992, 67).

Zatem objawienia prywatne nie sa srodkami koniecznymi do zjednocze-
nia z Bogiem, ale moga pomoc chrzescijaninowi petniej przezywacé Objawie-
nie Boze (Katechizm Kosciota Katolickiego 1992, 67). Bowiem jak pouczyt
sw. Jan od Krzyza, aby naprawde¢ odnalez¢ Boga nie wystarczy opiera¢ si¢ na
pomocy innych, ale trzeba jednoczes$nie podejmowac osobisty wysitek i pra-
c¢. Poniewaz wedlug tego mistyka ,,jeden czyn, jeden spetniony akt woli, po-
chodzacy z mitosci, ma wigcej wartosci przed Bogiem niz wszystkie wizje
1 objawienia, dlatego wiele dusz nieobdarowanych tymi faskami moze sta¢ na
wyzszym poziomie duchowym niz te, ktdre byty nimi szczodrze obdarzone”
(Jan od Krzyza 2001, 228). Niemniej jednak w nauczaniu Kosciota, dotycza-
cym objawien prywatnych, mozna dostrzec kilka aspektow, ktoére wskazuja na
ich znaczacy oraz pozytywny wptyw na okreslanie zachowan moralnych.

4.1. Umocnienie wiezi z Bogiem

Gléwnym i pierwszorzednym celem objawien prywatnych, ktéry wskazuje na
ich zasadnicze znaczenie dla moralnosci chrzescijanskiej jest to, ze ,,ukierun-
kowuja na petni¢ Objawienia Chrystusowego i aktualizuja je w historii, bu-
dza nim wigksze zainteresowanie oraz przyczyniaja si¢ do skuteczniejszego
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realizowania zbawczego planu Boga” (Rusecki 2002, 855). Odpowiedzig na
Objawienie Boze jest najpierw wiara, ktora powinna by¢ zywa przez uczyn-
ki, bo wtedy dopiero wyraza autentyczne zaangazowanie wewngtrzne. Chodzi
zatem nie tylko o akceptacje umystowa prawd objawionych przez Boga, ale
o przylgnigcie osoby ludzkiej do objawiajacego si¢ Boga, przez posrednictwo
Chrystusa, nauczyciela i mistrza naszej wiary. W ten sposdb wiara staje si¢
osobowym darem z siebie dla Boga i zaczatkowym wejsciem do zycia wiecz-
nego z Nim (Witek 1983, 376).

Papiez Benedykt XVI w adhortacji Verbum Domini zwrdcit uwage, ze ob-
jawienia prywatne wspomagaja wiarg¢ i s3 wiarygodne wiasnie przez to, ze od-
sytaja do jedynego Objawienia publicznego (Benedykt XVI 2010, 14). Zatem
mogg pomagac cztowiekowi w budowaniu wigzi z Bogiem, odsytajac i prowa-
dzac do Chrystusa Ewangelii, ktory jako odwieczne Stowo ,,zamieszkal wsrod
ludzi i opowiedziatl im tajemnice Boze” (Sobor Watykanski I1 1965b, 4).

Jezus jest z nami w Kosciele jako zywy 1 dziatajacy Bog, aby nas wypro-
wadzaé ze $mierci do zycia wiecznego. Na tej drodze, objawienia prywatne
muszg by¢ — zdaniem papieza Benedykta XVI — , pokarmem dla wiary, nadziei
1 mitosci, ktére sg dla kazdego niezmienng drogg zbawienia” (Benedykt XVI
2010, 14). Podkreslenie znaczenia objawien prywatnych dla wzrostu w cno-
tach teologicznych ukazuje, ze maja one wptyw na chrzescijanskie postawy
teotropiczne, ktore sa dusza prawdziwego kultu Bozego i streszczeniem eg-
zystencji chrzescijanskiej, polegajacej na tym, aby oddawac Bogu czes$¢ przez
moralne zycie: wiara, nadzieja i mitoscig (Witek 1983, 376).

4.2. Wezwanie do nawrdcenia i pokuty

Objawienia prywatne czesto zawierajg wezwanie do nawrdcenia, odmiany
zycia, pokuty i powrotu na dobra droge (Kongregacja Nauki Wiary 2000).
W ten sposob Pan Bég szanujac wolnos¢, niekiedy dostarcza ludziom bodz-
cow, aby podjeli w jakiejs konkretnej sytuacji pewne pozyteczne, a nawet ko-
nieczne dziatania (Pawluk 1977, 77-78). Ta sytuacja konkretng moze by¢ zy-
cie w grzechu indywidualnym poszczegdlnych oséb oraz trwanie w btednych
naukach catych narodéw (Kongregacja Nauki Wiary 2000).

Dlatego objawienia prywatne, fakt ich zaistnienia w okreslonym miejscu
1 czasie, ale nade wszystko tres¢ oredzi, moga si¢ przyczyni¢ do zmiany zy-
ciowych postaw, korygowania btedéw i poprawy zycia moralnego zaréwno
w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym. Czlowiek postawiony w ob-
liczu Boga zywego, dzigki przekazom wzywajacym do nawrdcenia i poku-
ty, moze zosta¢ o$wiecony nowym $wiattem wiary i nie tylko pozna¢ Jego
swietos¢, ale takze moze lepiej poznaé zto grzechu i wlasnego postgpowania
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(Witek 1983, 303). Doswiadczenie mitosiernej mitosci Bozej, a takze troskli-
wej opieki Matki Jezusa poprzez objawienia i nadzwyczajne znaki, ktére to-
warzyszg historii $wiata, nie tylko zdumiewaja wierzacych 1 niewierzacych
(Kongregacja Nauki Wiary 2000), ale moga wptyna¢ na zmiane ich postawy
moralnej i zmotywowac¢ do pokuty, nawrocenia oraz wejscia na drogg poste-
powania w zgodzie z Bozymi przykazaniami.

4.3. Pouczenie i przypomnienie o konkretnych wartosciach
i aspektach moralnosci

Badacze, zajmujacy si¢ zagadnieniem objawien prywatnych, wskazuja na
ich pozytywny aspekt dla aktualizacji i przypomnienia zbawczej woli Boga
w konkretnych 1 historycznych uwarunkowaniach (Ciereszko 2013, 127).
Dzigki objawieniom prywatnym niektore tresci, zawarte w depozycie wiary,
moga zosta¢ w danym miejscu i czasie zaktualizowane oraz wyeksponowane
(Pindel 1998, 81). Nie sg twierdzeniami nowymi, jednak mogg pomoc w lep-
szym zrozumieniu i odkrywaniu réznych aspektow Ewangelii (Seweryniak
2001, 103), w przypomnieniu znanych prawd wiary, ktore nalezatoby odczy-
ta¢ w nowym kontekscie historycznym, duszpasterskim, spotecznym i religij-
nym (Ciereszko 2013, 127).

Zatem mogg dostarcza¢ wsparcia moralnego w trudnych sytuacjach zycio-
wych, dawac¢ poczucie nadziei i otuchy do podjecia wtasciwych decyzji moral-
nych i przezwycig¢zenia trudnosci. Taka wymowe miaty np. oredzia z Fatimy,
ktérych ,,naglace wezwanie do nawrocenia i pokuty wprowadza nas w isto-
cie w samo serce Ewangelii” (Kongregacja Nauki Wiary 2000). W objawie-
niach fatimskich Matka Boza przypomniata m.in. prawde o istnieniu czy$éca
1 piekta, czyli o tych rzeczywistosciach, ktore wspdtczesna mentalnosé, prze-
sigknigta duchem racjonalizmu, stara si¢ odrzuca¢ i o nich nie wspominac
(Kongregacja Nauki Wiary 2000). Ponadto ich tres¢ zwraca uwage na aspekt
odpowiedzialnosci czlowieka za swoje zycie 1 przysztos¢ Swiata, bowiem
»dzialanie Boga, Pana dziejow, i wspdtodpowiedzialnos¢ cztowieka, przezy-
wajacego swoja wolnos¢ jako dramat i owocny dar, to dwa filary, na ktorych
wznosi si¢ historia ludzkosci” (Kongregacja Nauki Wiary 2000).

4.4. Wzmocnienie zycia duchowego i moralnego
Na duchowos$¢ cztowieka sktada si¢ to co odrdznia go od zwierzat i roslin,

a wigc intelektualne 1 wolitywne zycie cztowieka razem z wlasciwymi im za-
letami moralnymi, jakie majg kierowac¢ ich dziatalnoscig (Witek 1983, 267).
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Dzigki procesom intelektualnym poznawania, planowania, rozumowania,
decydowania itp. oraz dzigki procesom wykonawczym, w ktore zaangazo-
wana jest glownie swiadoma wola ludzka (Witek 1983, 269), cztowiek moze
w duzej mierze przyczyni¢ si¢, aby rodzina ludzka wzrastata ,ku wyzszym
przestankom prawdy, dobra i pigkna oraz osadu wszelkiej wartosci, i aby do-
znawata jasniejszego oswiecenia przez przedziwng Madros¢, ktéra od wiekdw
z Bogiem przebywatla” (Sobor Watykanski II 1965c¢, 57).

W tym konteks$cie mozna zauwazy¢, ze objawienia prywatne, zardwno
w zyciu duchowym, jak i moralnym, poszczegdlnych chrzescijan mogg miec
dos¢ duza wartos¢ praktyczng. Przede wszystkim moga si¢ przyczynia¢ do
umocnienia zycia duchowego osoby, ktéra ich doznaje dzigki Bozej tasce.
Swiety Jan od Krzyza zauwazyl, ze sa one ,,$rodkiem i okazja do postepu
1 przez nie Bog podnosi dusze” (Jan od Krzyza 2001, 228).

Moga zatem stanowi¢ zrodto sity do duchowego rozwoju i1 praktykowania
moralnosci w codziennym zyciu oraz realizacji powotania. Bowiem jak za-
uwaza Alicja Sakaguchi ,,cztowiek moze mie¢ udziat w czyms, co przekracza
jego normalng kondycjg, jest wyzsze niz on sam i jego dorazne cele” (Saka-
guchi 2013, 59). Zdaniem badaczki takie doswiadczenie moze prowadzi¢ do
poglebionego poznania i rozumienia rzeczywistosci. Moze uzdalnia¢ do tego,
aby wyjs$¢ ze starych struktur spolecznych, zastalych schematow myslenia
1 postepowania oraz poza szeroko rozumiang kulture¢ (Sakaguchi 2013, 59).
Jednak cztowiek, ktory przezyt doswiadczenie mistyczne, ,,potrafit je sobie
przyswoi¢ i na nie odpowiedzie¢, jest gteboko przeswiadczony, ze jest ono
najdonioslejszym wydarzeniem w jego zyciu i ma znaczenie dla biegu historii.
Jest to religijnos¢ w najintymniejszej, najglebszej i najwyzszej formie” (Saka-
guchi 2013, 59). Takie doswiadczenia, w ktorych cztowiek moze mie¢ udzial,
poprzez wizje lub glgbokie przezycia religijne, mogg pomoc w tym, aby od-
kry¢ nowe powotanie lub charyzmat. Jednak, jak przypomnial Benedykt XVI
w Verbum Domini, jest to zawsze tylko pomoc, ktora cztowiek otrzymuje od
Pana Boga i nie ma zadnego obowiazku, aby musiat z niej skorzysta¢ (Bene-
dykt XVI12010, 14).

4.5. Ozywienie poboznosci

Objawienia prywatne majg wymiar indywidualny 1 mogg glteboko oddziaty-
waé na widzacych oraz na tych, ktorzy przyjmuja tres¢ oredzi, ale tez moga
mie¢ warto$¢ ponadindywidualng, 1 przyczyni¢ si¢ do odnowienia ducha po-
boznosci chrzescijanskiej®. Jest ona specyficzng moralnoscig religijng, ktora

5 Przyktadem mogg by¢ objawienia w Gietrzwaldzie, ktore trwaty od 27 czerwca do 16 wrze-
$nia 1877 roku. Tamtejsze wydarzenia wyraznie przyczynily si¢ do wzrostu poboznosci, zwlaszcza
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obejmuje réznorodne formy czci Bozej, zwlaszcza poprzez sakramenty i zobo-
wigzania jakie one przynosza (Witek 1983, 366-367). Wynika to z taski chrztu,
przez ktéry wierni ,,wcieleni do Kosciota, dzigki otrzymanemu znamieniu,
przeznaczeni sg do uczestnictwa w kulcie religii chrzescijanskiej i odrodzeni
jako synowie Bozy, zobowigzani sa wyznawac przed ludzmi wiare, jaka otrzy-
mali od Boga za posrednictwem Kosciota” (Sobor Watykanski II 1964b, 11).

Gdy wigc w zwiazku z objawieniami prywatnymi rozwija si¢ zycie reli-
gijne 1 modlitewne, a poprzez sprawowanie sakramentéw swietych, zwlasz-
cza sakramentu pokuty oraz Eucharystii, dokonuje si¢ rzeczywiste uswigce-
nie wiernych i umacnia si¢ ich wiara, to mozna przyjaé, ze dane objawienie
jest autentyczne. Ponadto, gdy owoce objawien prywatnych sg trwale i przez
lata si¢ spetniaja, to jeszcze bardziej wzmacniajg ich wiarygodnosc¢ (Ciereszko
2013, 130). Dlatego mozna zgodzi¢ si¢ z Henrykiem Ciereszko, ze objawie-
nia prywatne ,,stuzg ubogaceniu i zdynamizowaniu zycia Kosciota” (Cieresz-
ko 2013, 128), bowiem Duch Bozy daje poprzez te przekazy nowy impuls
dla zycia Kosciota, ktory nie moze by¢ tatwo wydedukowany przez teologéw
z depozytu wiary (Rusecki 2002, 855).

4.6. Inspirowanie kultu Bozego

Objawienia prywatne, moga by¢ inspiracja dla kultu religijnego w Kosciele,
,»wnies¢ nowe aspekty, przyczynic si¢ do powstania nowych form poboznosci
lub do poglebienia juz istniejagcych” (Benedykt XVI 2010, 14). Niektore mo-
dlitwy i nabozenstwa np. modlitwa rozancowa, ktéra jest owocem objawienia
si¢ Matki Bozej $w. Dominikowi w XII wieku lub Koronka do Mitosierdzia
Bozego, podyktowana $w. siostrze Faustynie, zostaly przyjete jako state prak-
tyki w Kosciele i dla wielu chrzescijan sg sposobem prowadzenia zycia modli-
tewnego.

Ponadto uznane przez Koscidt objawienia prywatne prowadza niekiedy
do powstawania nowych miejsc kultu, takich jak sanktuaria czy kaplice np.
Sanktuarium Matki Bozej w Fatimie lub w Lourdes. Za aprobata kompetent-
nej wladzy koscielnej staty si¢ one miejscami modlitwy i celem pielgrzymek

do rozpowszechnienia praktyki odmawiania rézanca. W gietrzwatdzkim kosciele utrwalit si¢ zwy-
czaj odmawiania rézanca trzy razy dziennie, za$ w calej okolicy modlitwa rézancowa przezywata
wyrazne odnowienie. Ponadto rozwingty si¢ i preznie zaczely dziataé towarzystwa trzezwosciowe.
Ksiadz Augustyn Weichsel — proboszcz parafii, po pigciu latach stwierdzil: ,,Nie tylko sama moja
parafia, ale takze cata okolica stata si¢ pobozniejsza po objawieniach. Tego dowodzi wspdlne odma-
wianie rézanca swigtego po wszystkich domach, rozszerzenie si¢ Towarzystwa Wstrzemigzliwosci,
wstapienie do klasztorow bardzo wielu osob, punktualniejsze uczeszczanie do kosciota i w ogole
cate zycie katolickie. Dobre skutki objawien rozpowszechnity si¢ wszedzie, przenikngly takze do
Polskiego Krdlestwa Kongresowego i Rosji, co potwierdzili nawet wrogowie” (Obtak 1957, 58-59).
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oraz wycieczek ludzi wierzacych i1 niewierzacych. Chrzescijanie odwiedzaja
te miejsca, aby oddac czes¢ Bogu, kontemplowac¢ objawienie oraz modli¢ si¢
wspolnotowo i1 osobiscie z wiarg, ze sanktuaria to miejsca swicte, szczegdlnej
obecnosci Pana Boga oraz przestrzen dla wiernych Kosciota, ktorzy chea piel-
grzymowac i czyni¢ pokute (Kodeks Prawa Kanonicznego 1984, 1230-1234).

Nalezy takze zauwazy¢, ze objawienia prywatne maja takze wptyw na zy-
cie liturgiczne Kosciota i przyczyniaja si¢ do powstania nowych uroczysto-
$ci, $wigt 1 wspomnien. Przyktadem tego moga by¢ np. swigta Bozego Ciata
i Najswictszego Serca Pana Jezusa (Kongregacja Nauki Wiary 2000). Scisty
zwigzek objawien prywatnych z zyciem liturgicznym Kosciola pozwala na
sformutowanie wniosku, ze w relacji mi¢dzy liturgia, a poboznoscig ludowa
odzwierciedla si¢ relacja miedzy Objawieniem Bozym, a objawieniami pry-
watnymi (Kongregacja Nauki Wiary 2000).

4.7. Ewangelizowanie swiata

Dobra religijne sg najwyzszymi wartosciami duchowymi, jakie ludzkos¢ prze-
zywa w ciagu swojej historii. Dlatego 1acza one tych, ktérzy jednakowo je
doznaja. Taka tgcznos¢ wiernych w tej samej prawdzie i tasce, oparta na fun-
damencie apostoldw z Chrystusem jako Glowa mistycznego organizmu chrze-
Scijan, tworzy Kos$cidt powszechny, jako droge i przewodnika w zbawieniu
ludzkosci (Witek 1983, 348). W tym kontekscie objawienia prywatne moga
by¢ wezwaniem dla wszystkich chrzescijan, aby poprzez dawanie swiadectwa
Chrystusowej Ewangelii, wskazywa¢ wspotczesnemu $wiatu droge duchowe-
go i moralnego przygotowania na czasy eschatyczne, w ktorych dokona si¢
ostateczne zwienczenie historii zbawienia (Sobor Watykanski I1 1965b, 4).
Natomiast dla §wieckich oraz duchownych kaznodziejow i ewangelizato-
row, objawienia prywatne moga by¢ pomocg w postudze przepowiadania (Sta-
winski 2012, 10-11). Nalezy jednak pami¢taé, ze tres¢ objawien prywatnych
jest zazwyczaj bardzo fragmentaryczna i nie przedstawia catego depozytu po-
wierzonego przez Boga Kosciotowi. Dlatego potrzeba duzego dystansu oraz
ostroznosci wobec tekstow, ktore wchodza w zakres objawien prywatnych
(Bardski 2012, 35-40). Nalezy je traktowaé jako pomoc ewangelizacyjna, bo-
wiem fragmentu doktryny nie mozna przedstawia¢ ani eksponowac tak, jak-
by byta catoscig. Gdy jakie$ objawienie prywatne zwigzane jest z wezwaniem
do nawrdcenia i zmiany postawy moralnej, to rowniez te tresci nalezy trakto-
wac jako fragment moralnego nauczania Kosciota i nadawa¢ im odpowiednie
proporcje i rangg, jaka zajmuja w hierarchii waznosci (Stawinski 2012, 12).
Na t¢ kwestie zwrdcili uwage ojcowie Soboru Watykanskiego II w Dekrecie
o ekumenizmie, przypominajac ,,0 istnieniu porzadku, czy «hierarchii» prawd
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w nauce katolickiej, poniewaz rozne jest ich powigzanie z zasadniczymi pod-
stawami wiary chrzescijanskiej” (Sobor Watykanski IT 1964a, 11).

Zatem tresci przekazywane w objawieniach prywatnych mogg by¢ wyko-
rzystywane w przepowiadaniu koscielnym zwlaszcza dla przekazu nauki do-
tyczacej moralnosci. Jednak zawsze z uwzglgdnieniem hierarchii prawd i przy
zachowaniu odpowiednich proporcji, ,,pami¢tajac, ze podstawowym zrddtem
przepowiadania koscielnego jest orgdzie zbawcze, zawarte w tekstach Pisma
Swigtego, w misteriach celebrowanych przez Kosciét w roku liturgicznym,
a takze w Tradycji i dokumentach Urzedu Nauczycielskiego Kosciota” (Sta-
winski 2012, 11).

Zakonczenie

Kwestia objawien prywatnych oraz ich znaczenie dla moralnosci chrzescijan-
skiej nie jest sprawg marginalng i przenika wiele ptaszczyzn duszpasterskiej
misji Kosciota. Jednak chociaz Kosciot przyjmuje mozliwo$¢ dokonywania
si¢ objawien prywatnych to jednak nie naktada na wiernych $cistego obowigz-
ku wierzenia w nie, gdyz i bez nich mozna si¢ uswigcac, zy¢ moralnie, kroczac
do zbawienia drogg wiary, nadziei 1 mitosci (Benedykt XVI 2010, 14). Nie-
mniej jednak traktujac z nalezytg ostroznoscig wszystkie relacje o prywatnych
objawieniach, warto zauwazy¢ dobro¢ Boga, ktory na rozne sposoby pragnie
przemawia¢ do kazdego ze swoich dzieci, aby pokierowac naszym moralnym
postepowaniem ku wigkszej doskonatosci. Dlatego nie nalezy lekcewazy¢ rze-
czywistych objawien prywatnych, ale trzeba je bra¢ pod uwage jako konkret-
ny wyraz woli Bozej w danym momencie historycznym (Katechizm Kosciota
Katolickiego 1992, 67).

Pogon za cudownoscia, bezkrytycznosc¢ i tatwowiernos¢ na wies¢ o rzeko-
mych objawieniach prywatnych, przecenianie ich roli dla moralnosci, czy tez
fanatyzm w podejsciu do rzekomych objawien prywatnych, domaga si¢ po-
glebionej refieks;ji, aby ustrzec wiernych przed magicznym traktowaniem tego
typu zjawisk 1 przed poszukiwaniem takich, ktére moga by¢ tylko magiczna
imitacjg prawdziwych objawien. Dlatego, aby byly wlasciwie odczytywane,
ksztattujac 1 wptywajac na postawy moralne wspotczesnego cztowieka, po-
trzeba poswieci¢ tym zagadnieniom nieco wigcej czasu, zwlaszcza podczas
katechezy i postugi Stowa Bozego na ambonie.

Prawdziwym wyzwaniem dla wspotczesnego Kosciola, a szczegdlnie dla
duszpasterzy, jest to, aby wprowadza¢ wiernych we wlasciwe rozumienie
chrzescijanskiej koncepcji objawien prywatnych w relacji do Objawienia Bo-
zego. Bowiem, tylko patrzenie na tego typu fenomeny w optyce Objawienia
Bozego i perspektywie moralnosci chrzescijanskiej, ktora ma swoje zrédto
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w Pismie Swietym i Tradycji Kosciota, jest gwarantem wlasciwego rozezna-
nia, zweryfikowania oraz zastosowania tresci objawien prywatnych w zyciu
moralnym wiernych oraz dla ich dobra duchowego.
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Abstract: Upbringing is part of human nature. It is a great piece of art. It requires not
only specialized knowledge and a pedagogical gift but also emotional bonds between
a parent and the person who is being educated. People responsible for upbringing should
remember that upbringing is not only achieved through words but also the testimony of
life. Reflection against the background of the exhortations Familiaris consortio and Amoris
laetitia is to draw attention to the difficulties faced by modern families in raising the young
generation. The author draws attention to the role of the Church regarding the upbring-
ing of contemporary youth. Valuable comments and advice can be found in the teachings
of Saint John Paul Il and Pope Francis. The method of critical text analysis, comparative
method and positive lecture were used in the work.

Keywords: upbringing; marriage and family; contemporary challenges; caring for family

Abstrakt: Wychowanie jest wpisane w nature cztowieka. Jest ono wielka sztuka. Wyma-
ga nie tylko specjalistycznej wiedzy, talentu pedagogicznego, ale takze wiezi uczuciowych
pomiedzy wychowujacym a wychowywanym. Osoby odpowiedzialne za wychowanie,
powinny pamietaé, ze wychowuie sie nie tyle stowem co $wiadectwem zycia. Celem ar-
tykutu: ,\Wychowanie w rodzinie katolickiej. Refleksja na tle adhortacji Familiaris consor-
tio i Amoris laetitia” jest zwrdcenie uwagi na trudnosci z jakimi boryka sie wspofczesna
rodzina w wychowaniu mfodego pokolenia. Autorka zwraca uwage na troske Kosciota,
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dotyczaca wychowania wspotczesnej miodziezy. Cenne uwagi mozna znalez¢ w naucza-

niu $wietego Jana Pawta Il i papieza Franciszka. W pracy wykorzystano metode krytycznej

analizy tekstu, metode poréwnawcza oraz pozytywnego wyktadu.

Stowa kluczowe: wychowanie; matzenstwo i rodzina; wspétczesne wyzwania; troska
o rodzine

I. Istota i cel wychowania

Wychowanie jest procesem trwajacym przez cate zycie. Szczegdlnym miej-
scem ksztattowania osobowosci dziecka jest rodzina. Dla matego dziecka to
rodzice sg autorytetem i calym jego $wiatem. Nie musi szuka¢ wzorow poza
domem, bo w nim znajduje wszystko, co nadaje sens jego zyciu — mitos¢ ro-
dzicow. Milo$¢ ta daje szans¢ petnego, osobowego rozwoju. W srodowisku ro-
dzinnym dziecko zyskuje pozytywny wzorzec mitosci jako daru catkowitego,
nieodwotalnego 1 bezinteresownego. Milos¢ stoi u podstaw trwatej i nieroze-
rwalnej wigzi. Dziecko, ktore doswiadcza w rodzinie mitosci, akceptacji, za-
ufania 1 poczucia bezpieczenstwa jest szczgsliwe.

Decydujace znaczenie dla rozwoju dziecka ma jego osobowa wi¢z z ro-
dzicami. Tylko w prawdziwie kochajacej si¢ rodzinie moze wlasciwie si¢ roz-
wija¢. Wychowanie bez mitosci bytoby tylko tresurg, instruktazem lub czyms
podobnym, ale nie wypracowaniem autentycznej kultury osoby. Wychowanie
moralne ma sens tylko wtedy, gdy dokonuje si¢ w klimacie mitosci. Dlatego
Jan Pawet II przypomina wszystkim, zwlaszcza odpowiedzialnym za wycho-
wanie mtodego cztowieka, ze nie mozna zy¢ bez mitosci. Zycie cztowieka jest
pozbawione sensu, jesli nie objawi mu si¢ Mitos¢. Jesli sie nie spotka z Mi-
toscia 1 jej nie dotknie, jesli nie uczyni w jakis$ sposob swoja, i nie znajdzie
W niej zywego uczestnictwa. Swiadome wybieranie Boga, sprawia, ze cale zy-
cie matzonkdéw jest liturgig (Jan Pawet 11 1979, 10; Marek 2020, 60-61).

Rodzina jest pierwsza i podstawowa szkota uspolecznienia: w niej jako
we wspolnocie mitosci, uczynienie z siebie daru jest prawem, nadajacym kie-
runek i warunkujacym wzrost. Dar z siebie, ktory ozywia wzajemng mitos¢
matzonkow, staje si¢ wzorem 1 zasada skladania daru z siebie, co powinno
dokonywac si¢ we wzajemnych stosunkach braci i sidstr oraz réznych, wspot-
zyjacych w rodzinie pokolen. Tak komunia, jak uczestnictwo codziennie prze-
zywane w domu, w chwilach radosci i w trudnosciach, jest najbardziej kon-
kretna, 1 skuteczng pedagogia dla czynnego, odpowiedzialnego i owocnego
wlaczenia si¢ dzieci w zycie spoteczne o szerszym zasiegu (Jan Pawet 11 1981,
37; Pottawska 2001, 16-19).

Matzonkowie, zawarlszy przymierze milosci malzenskiej, znajdujg si¢
w sytuacji, ktéra wywiera na nich wplyw wychowawczy. Oni sami najpierw
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przezywaja swoja sytuacj¢ jako wezwanie do wzajemnego wychowania, aby
moc ksztaltowac rodzing jako wspdlnote wychowujaca. Wspotpracujac z taska
sakramentu, malzonkowie dorastaja sami do tych zadan, ktére czekajg ich jako
rodzicow: do zadan wychowawczych w stosunku do wtlasnych dzieci. Tych
dwodch kierunkow wychowania nie mozna rozdzieli¢, poniewaz nie mozna
rozdzieli¢ dwoch kierunkdéw mitosci: malzenskiego i1 rodzicielskiego. Mitos¢
w malzenstwie i rodzinie nie jest czym$ danym w postaci gotowej, lecz jest
zadaniem, ku ktéremu malzonkowie nieustannie si¢ wychowuja. Jezeli tego
zadania pomyslnie nie spetnia, nie bedg w stanie wptywaé wychowawczo na
rodzing, a przede wszystkim na swoje dzieci. Mozna wigc stwierdzi¢, iz wy-
chowanie dzieci zaczyna si¢ na dtugo przed ich narodzeniem — zalezy bowiem
scisle od poziomu wychowania tych, ktérzy maja by¢ rodzicami. Wtasnie
W sercu matzenstwa rozpoczyna si¢ istotny proces wychowania cztowieka.
Najwazniejszym, a moze jedynym narzedziem w rgkach rodzicow jest mitosc,
ktora okazujg swoim dzieciom i to zanim te jeszcze zaistniejg w wymiarze
swiata. Niemal wszystko zalezy od tego, z jakiej mitosci poczat si¢ cztowiek
i w jakim klimacie duchowym, i moralnym jest zanurzony jego porzadek.
Osobowos¢ czlowieka, przychodzacego na $wiat, ksztaltuje si¢ bowiem pod
wptywem mitosci rodzicow i jest zalezna od stopnia doskonatosci tej mitosci.

Jan Pawet II podkresla, iz w wychowaniu chodzi o to, zeby cztowiek bar-
dziej stawat si¢ cztowiekiem — o to, azeby bardziej byl, a nie tylko mial. Waz-
ne, aby umial bardziej by¢ nie tylko z drugimi, ale i dla drugich (Jan Pawet 11
1997, 921; Pieja 2018, 129-131). Sobor Watykanski II w deklaracji o wycho-
waniu chrzescijanskim stwierdza, ze wychowanie zmierza do ksztaltowania
osoby ludzkiej w kierunku jej ostatecznego celu, a réwnoczesnie dla dobra
spoteczenstwa i Kosciola przez harmonijny rozwoj wrodzonych wlasciwosci
fizycznych, intelektualnych i moralnych (Sobdr Watykanski IT 1965, 1). Wiele
cennych uwag na temat wychowania mozna znalez¢ w nauczaniu $wigtego
Jana Pawta II i papieza Franciszka.

2. Wychowanie integralne cziowieka

Wychowanie cztowieka powinno dokonywac si¢ na wielu ptaszczyznach. In-
tegralne wychowanie to takie, ktdre obejmuje podstawowe sfery cztowieczen-
stwa: fizyczng (Krélezyk 2010, 119-131) psychiczng, moralng, spoteczna, kul-
turowg i religijng. Punktem wyjscia w wychowaniu mtodego cztowicka jest
godnos¢ osobowa (Lobacz 2014; Skrzypczak 2023, 14-18) Szczegdlng role
w wychowaniu petni rodzina.

Rodzina w ujgciu Jana Pawtla II jest powotana do stuzby zyciu i do mitosci
— tej mitosci, ktdrg rodzice pojmuja jako dar z siebie i ktdra jest dla nich nie-
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odzowng przestanka do przekazywania dzieciom subtelnego i jasnego wycho-
wania seksualnego (Jan Pawet II 1981, 36; Jancewicz 2021, 169-171). Dlatego
tez wychowanie do czystosci jako cnoty jest nieodzowne, poniewaz doprowa-
dza ono osob¢ do prawdziwej dojrzatosci i uzdalnia ja do szanowania, i roz-
wijania oblubienczego sensu ciata. Integralne wychowanie ma zatem dopro-
wadzi¢ dziecko do znajomosci zasad moralnych i uznania ich za konieczna
i cenng gwarancje odpowiedzialnego wzrostu osobowego w dziedzinie ludz-
kiej ptciowosci. Przyktadna zgoda rodzicow, harmonia w domowym wspotzy-
ciu, mitos¢, rozumienie i akceptacja to te elementy, ktére nalezy przyjac jako
konieczne warunki optymalnego przygotowania dziecka do podjgcia rol mat-
zenskich i rodzinnych!.

W obliczu kultury, ktéra na ogét ,,banalizuje” ptciowos¢ ludzka, interpre-
tujac ja 1 przezywajac w sposob ograniczony, i zubozony, odnoszac ja jedynie
do ciata i egoistycznej przyjemnosci, postuga wychowawcza rodzicow musi
skupi¢ si¢ zdecydowanie na kulturze zycia plciowego, aby byta ona prawdzi-
wie 1 w pelni osobowa. Plciowos¢ jest w istocie bogactwem calej osoby — cia-
ta, uczu¢ i duszy — ujawniajagcym swe glebokie znaczenie w doprowadzeniu
osoby do ztozenia daru z siebie w mitosci. Wychowanie seksualne, stanowig-
ce prawo i podstawowy obowiazek rodzicéw, winno dokonywac si¢ zawsze
pod ich troskliwym kierunkiem zaréwno w domu, jak i w wybranych, i kon-
trolowanych przez nich osrodkach wychowawczych. W tym sensie Kosciot
potwierdza prawo pomocniczosci, ktore szkota obowigzana jest przestrzegac,
wspotpracujac w wychowaniu seksualnym, w takim samym duchu, jaki ozy-
wia rodzicow (Jan Pawet II 1981, 37). Jan Pawet II zwraca si¢ do kaptanow,
aby byli oparciem dla rodziny w jej trudnosciach i cierpieniach, by towarzy-
szyli jej cztonkom, pomagali im w widzeniu zycia w swietle Ewangelii. Ka-
ptan ma by¢ jak ojciec, brat, pasterz 1 nauczyciel. Powinien wspomagac rodzi-
ny $rodkami taski i oswieca¢ swiattem prawdy (Jan Pawet II 1981, 73).

Poprzez sakrament matzenstwa zadanie wychowawcze rodzicéw nabiera
godnosci 1 charakteru powolania, stajac si¢ prawdziwg i w $cistym sensie ,,po-

! Przyktad z zycia pewnej rodziny. Trudnosci zaczely si¢ przed $miercig matki. Cérka wychodzita
z domu na imprezy. Najwazniejsi byli koledzy i kolezanki, a takze alkohol. Kiedy poszta do liceum
ogoblnoksztatcacego, zaczeta wagarowaé, wraca¢ pdzng nocg do domu. I nagle przyszta $mieré mat-
ki. Sytuacja si¢ jeszcze pogorszyta. Ojciec zostat z trojka dzieci (corka i starszy syn — nastolatkowie
i mlodszy 5-letni syn, budowa domu, trudnosci wychowawcze). Ojciec jednak nie poddaje si¢, szuka
wyijscia z sytuacji, zawierza wszystko Bogu. Tata duzo si¢ modli, przenosi cérke do szkoty z interna-
tem o 100 kilometréw od domu. Odcina od zlego towarzystwa. Tam corka poznaje wspaniate osoby,
ktore naleza do Odnowy w Duchu Swictym. Wprowadza tam tez swojego starszego brata, ktéry tez
weczesniej pobtadzit. W czasie pielgrzymki do Medziugorie poznaje wspaniatego, przysztego meza.
Obecnie jest dobra zong i matka dwojki dzieci, nie pije, nie pali, nalezy do Kregu Rodzin. Dzieci wy-
chowuje w wierze. Dzigki temu, ze ojciec zawalczyt o los dzieci, z pomoca Boza uratowat je. Odnidst
sukces wychowawczy — na podstawie wywiadu autora z rodzing dnia 7 stycznia 2022 roku.
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stuga” Kosciota w dziele budowania jego cztonkdéw. Doniostosé 1 zaszezytnosé
wychowawczej postugi rodzicéw chrzescijanskich jest tak wielka, ze sw. To-
masz z Akwinu nie waha si¢ zestawia¢ jej z postuga kaptanska: ,,Niektorzy
krzewig 1 podtrzymuja zycie duchowe wylacznie poprzez postuge duchowa.
To odnosi si¢ do sakramentu kaptanstwa; inni czynig to zardwno w stosunku
do zycia fizycznego, jak i duchowego, co ma miejsce w przypadku sakramentu
matzenstwa, w ktorym mezczyzna z kobietg taczg si¢, azeby wyda¢ na Swiat
potomstwo i wychowac¢ je na chwale Boza” (Jan Pawet 11 1981, 38).

Nauke o wychowaniu w rodzinie kontynuuje papiez Franciszek. W adhor-
tacji Amoris laetitia, rozdziat siodmy poswigca rodzicom i wychowaniu dzieci.
Wiele tutaj jest ciekawych spostrzezen i rad pedagogicznych. Papiez w jasny
sposdb wyraza wartos¢ i potrzebe funkcji wychowawczej rodziny, ktora wy-
maga nieustannej ewolucji. Rodzina ma by¢ miejscem wsparcia, towarzysze-
nia i prowadzenia. Musi na nowo odkrywac swoje metody i znajdowaé nowe
srodki (Franciszek 2016a, 260).

Dziatania wychowawcze nie sg probg obsesyjnego kontrolowania dzieci,
ale przede wszystkim majg zrodzi¢ w dziecku z wielka mitoscig procesy doj-
rzewania w jego wolnosci, uczeniu si¢, kompleksowym rozwoju, pielegnowa-
niu prawdziwej autonomii. Tylko w ten sposob dziecko bedzie miato w so-
bie cechy, ktorych potrzebuje, aby umiec si¢ broni¢ oraz dziala¢ inteligentnie
1 przebiegle w trudnych okolicznosciach zycia (Franciszek 2016a, 261). Pa-
piez zwraca uwagg, ze jesli rodzic bedzie obsesyjnie kontrolowat kazdy ruch
dziecka, to bedzie si¢ starat jedynie zapanowac¢ nad jego przestrzenig. W ten
sposdb nie wychowa go ani nie umocni, nie przygotuje go do stawienia czo-
fa wyzwaniom, Zatem wielkim pytaniem nie jest, gdzie fizycznie jest dziec-
ko, z kim przebywa w danej chwili, ale gdzie jest w sensie egzystencjalnym,
gdzie si¢ miesci z punktu widzenia swoich przekonan, swoich celow, swoich
pragnien, swoich planéw zyciowych. Dlatego pyta rodzicéw czy staraja si¢
zrozumie¢, gdzie naprawde sa dzieci w swojej wedrowce? Gdzie naprawde
jest ich dusza, czy wiedza? A przede wszystkim — czy chca to wiedzie¢? (Fran-
ciszek 2016a, 261).

Papiez podkresla, aby w wychowaniu kierowa¢ si¢ odpowiedzialng wol-
noscia, ktora potrafi podejmowac rozsadne i inteligentne decyzje. Wychowad
nalezy tak, aby wychowanek zrozumiat, ze wolnos¢ jest ogromnym darem
(Franciszek 2016a, 262). Wolno$¢ jest czyms$ wspaniatym, ale mozna jg utra-
ci¢. Edukacja moralna jest kultywowaniem wolnosci poprzez postanowienia,
motywacje, zastosowania praktyczne, bodzce, nagrody, przyktady, wzory,
symbole, refleksje, zachety, korygowanie sposobu dziatania i dialogi, pomaga-
jace osobom w rozwijaniu tych stalych zasad wewnetrznych, ktore moga po-
pycha¢ do spontanicznego czynienia dobra (Franciszek 2016a,267; Wyszynski
2020, 278-285).
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Papiez Franciszek zwraca takze uwage, na koniecznos¢ etycznej edukacji
dzieci. Winna ona ukaza¢ dziecku, ze warto czyni¢ dobro, bo jest to takze ko-
rzystne dla tego, kto je czyni. Dzi$ cz¢sto nieskuteczne jest proszenie o cos, co
wymaga wysitku i wyrzeczenia, bez wyraznego ukazania dobra, ktére mozna
w ten sposob osiggnacé (Franciszek 2016a, 265). Dziecko jednak musi wie-
dzie¢, ze rodzice chca jego dobra i sg godni zaufania.

Franciszek podkresla, ze kiedy dziecko juz nie czuje, ze jest cenne i wazne
dla swoich rodzicéw, pomimo tego ze nie jest doskonate lub nie dostrzega,
ze otaczaja je prawdziwg troska, wowczas powstaja w nim glebokie rany, po-
wodujace wiele trudnosci w jego dojrzewaniu. Ta nieobecnos¢ i emocjonalne
zaniedbanie, powoduje glebsze cierpienie niz ewentualne napomnienie, jakie
mogtoby otrzymaé z powodu ztego dziatania (Franciszek 2016a, 263).

Ojciec sw. Franciszek, mowi takze o wartosci sankcji jako bodzcu wycho-
wawczym. Dziecko winne by¢ napominane z mitoscig. Czuje ono wtedy, ze
jest w kregu zainteresowania, dostrzega, ze jest kims, spostrzega, iz jego rodzi-
ce uznajg jego mozliwosci. Nie chodzi o to, aby rodzice byli nieskazitelni, ale
by potrafili pokornie uzna¢ swoje ograniczenia i okaza¢ swoje osobiste wysit-
ki, ku temu, aby by¢ lepszymi. Jednak swiadectwem, ktorego dzieci potrzebuja
ze strony rodzicow, jest to, by nie ulegali i nie dawali si¢ ponies¢ ztosci. Dziec-
ko, ktére popetnia zty czyn musi by¢ napomniane, ale nigdy jako wrdg, czy
kto$ na kim roztadowywana jest wlasna agresja. Ponadto, osoba dorosta po-
winna uzna¢, ze niektore wystepki zwigzane sg z kruchos$cia i ograniczeniami
wiasciwymi wiekowi. Dlatego szkodliwa bylaby postawa nieustannie karzaca,
ktéra nie pomoglaby w dostrzezeniu zréznicowanej powagi dziatan, powodu-
jac zniechecenie i podraznienie. Ojcowie, nie powinni pobudza¢ do gniewu
swoich dzieci (por: Ef 6,4; Kol 3,21; Franciszek 2016a, 269). Wazne jest aby
dyscyplina nie stala si¢ okaleczeniem pragnienia, ale byta bodZzcem, by zawsze
i8¢ dalej. Trzeba znalez¢ réwnowage migdzy dwiema skrajnosciami. Jedng by-
toby usilowanie budowania §wiata na miar¢ pragnien dziecka, ktére dorasta,
czujac si¢ podmiotem praw, ale nie obowigzkow. Inng skrajnoscia bytoby ukie-
runkowanie go ku zyciu bez swiadomosci swej godnosci, swej unikalnej toz-
samosci 1 swych praw, w udrece obowigzkow, 1 przymusie realizacji pragnien
innych oséb (Franciszek 2016a, 270; 2019, 219; Wyszynski 2020, 71-74).

W wychowaniu bardzo wazna jest cierpliwos$¢ i wzajemny szacunek. Gdy
proponujemy wartosci, trzeba i$¢ krok po kroku, czyni¢ postepy na rézne spo-
soby, w zaleznosci od wieku i konkretnych mozliwosci osob. Nie mozna sto-
sowac sztywnych i niezmiennych metod (Franciszek 2016a, 273; Orzeszyna
2007, 137-158).

Duze znaczenie wychowawcze mogg mie¢ takze trudne i cigzkie chwile
zycia rodzinnego. Dzieje si¢ tak na przyktad, gdy przychodzi choroba. Wow-
czas mogg umocni¢ si¢ wiezi rodzinne. Trzeba jednak pamigtac¢, ze wycho-
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wanie, w ktorym chroni si¢ przed wrazliwoscia na ludzka chorobe, powoduje
oschto$¢ serca. | sprawia, ze dzieci staja si¢ ,,znieczulone” na cierpienie in-
nych, niezdolne do zmierzenia si¢ z cierpieniem i doswiadczania ograniczen
(Franciszek 2016a, 277; 2020, 48).

Rodzina jest pierwsza szkota wartosci ludzkich, w ktorej mozna si¢ na-
uczy¢ dobrego korzystania z wolnosci. Jednakze, proces wychowania dzie-
ci w rodzinie bywa utrudniony przez szkodliwa inwazje nieproszonych go-
sci, ktorzy wdzierajg si¢ do domow przez ekrany telewizoréw i komputerdw.
Papiez podkresla, iz czasami te srodki oddalajg nas od siebie, a nie zblizaja,
jak na przyktad, kiedy w porze positku kazdy zajmuje si¢ swoim telefonem
komoérkowym lub kiedy jedno z matzonkéw zasypia, czekajac na drugiego,
ktory spedza cate godziny przy jakims urzadzeniu elektronicznym (Franciszek
20164, 278; Zwolinski 2014, 41-52). Dlatego bez watpienia potrzeba w rodzi-
nie rozsagdnego podejscia do korzystania z urzadzen elektronicznych, aby nie
burzyly one harmonii rodzinnej. Nie mozna wigc ignorowac zagrozenia no-
wych form komunikacji dla dzieci i mtodziezy, ktére czasem staja si¢ bezwol-
ne, wyrwane z realnego swiata. Ten ,,autyzm technologiczny” tatwiej naraza
je na manipulacje tych, ktorzy chca wejs¢ w glebig ich zycia z egoistycznymi
interesami (Franciszek 2016a, 278). Koniecznym jest nauczenie takze wspot-
czesnego cztowieka kultury korzystania z mediow.

Papiez Franciszek przypomniat, ze Koscidt popiera edukacje seksualna,
jednakze taka, ktora jest madra, pozytywna w kontekscie wychowania do mi-
tosci 1 wzajemnego daru z siebie, szerzy kulture skromnosci, a nie skupia si¢
na zachecie do tzw. ,,bezpiecznego seksu”. Wyrazenie to sugeruje negatywny
stosunek do naturalnego, prokreatywnego celu seksualnosci, tak jakby ewen-
tualne dziecko bylo wrogiem, przed ktérym trzeba si¢ broni¢. W ten sposdb
zdaniem Franciszka krzewiona jest narcystyczna agresja, a nie zyczliwosé
wobec dziecka. Nieodpowiedzialna jest wszelka zacheta kierowana do na-
stolatkow, aby bawic si¢ swoim cialem i swoimi pragnieniami, tak jak gdyby
osiagneli juz dojrzatos$é, wartosci, wzajemne zaangazowanie i cele wlasciwe
matzenstwu. W ten sposob beztrosko zacheca si¢ ich do uzywania innej osoby
jako przedmiotu eksperymentdw, aby zrekompensowac braki 1 wielkie ogra-
niczenia. Tymczasem wazne jest, aby ich nauczy¢ drogi prowadzacej przez
rézne przejawy mitosci, wzajemne;j troski, szacunku naznaczonego czulg tro-
ska, bogatego w znaczenia komunikowania si¢. Wszystko to przygotowuje do
petnego i hojnego daru z siebie, ktéry wyrazi si¢ po slubie w darze ciat. Zjed-
noczenie seksualne w matzenstwie przejawia si¢ wowczas jako znak zaan-
gazowania calosciowego, ubogaconego calg wczesniejsza drogg (Franciszek
2016a, 283; Dziewiecki 2011, 15-19).

Papiez zwrocil uwage takze na koniecznos¢ wychowania religijnego w ro-
dzinie. Mimo rdéznych trudnosci, jakie napotyka rodzina w przekazywaniu
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wiary, ,,musi pozosta¢ miejscem, w ktorym uczymy si¢ dostrzegania moty-
wow 1 pigkna wiary, modlitwy oraz shuzby innym. Zaczyna si¢ to od chrztu,
w ktorym, jak powiedzial sw. Augustyn, matki, ktére wychowuja swoje dzie-
ci «wspoldziataja z Kosciotem w tych swigtych narodzinach»” (Franciszek
2016a, 287).

Wychowanie w wierze winno by¢ dostosowane do kazdego dziecka. Ro-
dzice powinni by¢ wzorem wiary dla swoich dzieci. Papiez podkresla, iz rodzi-
ce, ktorzy chcg wspomagac wiare swoich dzieci musza dostrzega¢ zachodzace
w nich zmiany, wiedzac, ze doswiadczenie duchowe nie moze by¢ narzucone,
ale zaproponowane ich wolnosci. Wazne znaczenie ma to, aby dzieci widzia-
ty w konkretny sposob, ze dla ich rodzicéw modlitwa jest naprawd¢ wazna.
Dlatego wspolna modlitwa dzieci z rodzicami moze mie¢ wicksza site ewan-
gelizacyjna niz wszelkie katechezy i pouczenia (Franciszek 2016a, 288; Dzie-
wiecki 2011, 203-213).

Aby rodzina byla domowym Kosciotem i1 ewangelicznym zaczynem, trze-
ba, aby wszyscy sobie pomagali, aby nauczyli si¢ zdejmowac sandaty wobec
swigtej ziemi drugiego cztowieka (por. Wj 3,5). Trzeba troszczy¢ si¢ o siebie
nawzajem, gdyz jestesmy w tej samej todzi i zmierzamy do tego samego por-
tu, ktorym jest niebo (Franciszek 2013, 99; 2016b, 148).

3. Wspotczesne trudnosci wychowawcze

Wspodtczesna rodzina, dotknigta jest wielorakimi kryzysami. Mozna zaobser-
wowag, iz coraz wigcej trudnosci sprawia ludziom realizowanie mito$ci mat-
zenskiej 1 wychowanie dzieci. Wartosci moralne sg spychane na margines zy-
cia spotecznego. Stuga Bozy Franciszek Blachnicki z niepokojem zauwazat,
ze przykazania Boze staty si¢ posmiewiskiem, a podstawowe normy etyczne,
w tym te w dziedzinie szostego przykazania sg lekcewazone, zwlaszcza wsrod
dzieci i mtodziezy (Blachnicki 2001, 24; Dziewiecki 2013, 77-78). Dlatego tez
realizacja przysiegi matzenskiej w dzisiejszej cywilizacji jest bardzo trudna.
Profesor Wanda Pottawska zwraca uwagg, 1z rodzing rozbija antycywilizacja —
zanurzona w egoizmie, nie tworzy zadnej wiezi. Matzonkowie chociaz zyja
obok siebie, to nie jednoczg sig, ale dzieli ich coraz wigcej. Kiedy przychodza
kryzysy rozstaja si¢, bo przepas¢ wywolana egoizmem staje si¢ migdzy nimi
coraz glebsza i nie faczy ich nic, co mogloby stanowi¢ porozumienie i trwaty
fundament. Zgarniaja skarby tego swiata, ktore wabig ich tatwizng i rozkosza,
1 gubiag samych siebie. I gdy rozchodzg si¢ jak dwa, w odmienng strone, ptyna-
ce nurty — kazdy w pogoni za wlasna przyjemnoscig — bywa, ze migdzy nimi
porzucone zostaja dzieci samotne, jak na bezludnej wyspie (Pottawska 2003,
82; Wojtyta 1999, 63-67). Konsumpcja stata si¢ sprawa centralng w zyciu
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wiekszosci rodzin. Warto zwrdci¢ uwage, iz sg matzenstwa, ktore nie zwaza-
jac na rodzing, wyjezdzaja do pracy za granice, by polepszy¢ i tak juz wysoki
standard zyciowy. Motywem tego jest pewnego rodzaju zachtannos¢, a cza-
sem takze egoizm i ucieczka od obowigzkéw matzenskich i1 rodzinnych. Taka
sytuacja nie sprzyja procesowi wychowawczemu w rodzinie. Trzeba podkre-
sli¢, ze dluga roztaka z przyczyn ekonomicznych negatywnie oddziatuje na
matzenstwo i rodzing, i jest zagrozeniem, a cz¢sto takze powodem ich roz-
padu. Malzonkowie, zyjacy z dala od siebie, nie zdaja sobie sprawy, ile puta-
pek i zagrozen na nich czyha. Roztagka przyczynia si¢ do powstawania bardzo
ztozonych przezy¢ oraz postaw psychicznych, bedacych skutkiem zerwania
bezposrednich wiezi duchowych. Przezycia te rodzg poczucie osamotnienia,
tesknoty, nostalgii, wywieraja bardzo silny wptyw na zycie matzenskie i ro-
dzinne. Czesto prowadza takze do rozpadu matzenstwa (Krolczyk 2013, 185).

Infantylizacja kultury sprawia, ze oferty dla dorostych staty si¢ atrakcyjne,
modne takze wsrdd matoletnich odbiorcéw. Brak wigzi w rodzinie jest powo-
dem wielu negatywnych zachowan i trudnosci wychowawczych dzieci i mto-
dziezy. Przecig¢tny, mtody czlowiek kultywuje zamitowanie, wrecz obsesje na
punkcie dobr materialnych. Zyje pod presja cigglego pragnienia zdobywania
coraz to nowych przedmiotéw, wyzszych form technologii i podazania za
moda. Wsrod mtodych ludzi panuje nacisk na to, aby mie¢ najlepszy telefon,
markowe ubrania i duzo ,,kasy”. Jesli kto$ tego nie posiada jest wysmiewany,
ponizany i odepchnigty przez réwiesnikéw. Czasem odnosi si¢ wrazenie, jak-
by zycie polegato tylko na tym, aby duzo mie¢ i biega¢ po supermarketach,
1 napetnia¢ koszyki kolorowymi produktami. Warto$¢ czlowieka mierzy si¢
tylko jego stanem portfela (Lobacz 2014, 120; Szafulski 2021, 137-142). Po-
gon za przyjemnosciami sprawia, ze mlodzi nie mysla o zdobywaniu wiedzy,
tylko o zaspokajaniu potrzeb konsumpcyjnych. Dzieci niejednokrotnie kpig ze
swoich ambitnych réwiesnikdw, twierdzac: ,,po co si¢ uczy¢, skoro swiadec-
two mozna sobie kupi¢”. M. Lobacz podkresla, iz zyjac w $wiecie odartym
z norm, regulujacych stosunek cztowieka do cztowieka 1 do samego siebie,
mtodzi sg najbardziej gtodni mitosci, czutosci i poczucia bezpieczenstwa. Po-
szukujac tych wartosci, uciekajg czesto w $wiat erotomanii, narkotykow, kon-
sumpcjonizmu, w agresj¢ wobec innych czy samego siebie (Lobacz 2014, 43-
-47). Takie zachowania sprawiaja wiele ktopotow wychowawczych w domu
i szkole.

Trudnosci wychowawcze, na jakie napotykaja rodzice i nauczyciele, wy-
nikaja gléwnie z hedonizacji zycia. Hedonizm banalizuje ludzkie wigzi i1 po-
zbawia je prawdziwej, autentycznej wartosci 1 pigckna. Niestety hedonizacja
sprawia, ze mlody cztowiek w coraz mniejszym stopniu kreuje wlasne zycie.
W spoteczenstwie, naznaczonym hedonizmem, podstawowym kierunkiem
dziatan jest poszukiwanie i maksymalizowanie przyjemnosci i zabawy przez
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urynkowiong kultur¢ techniczng, tworzong przez specjalistow od reklamy,
mody i show- biznesu (Franciszek 2020b, 60-61;Kuby 2013, 281).

Papiez Franciszek przestrzega jednak, aby$Smy nie ulegali batwochwalstwu
pienigdza. Nie mozemy pozwoli¢, aby pienigdz zapanowal nad nami i naszy-
mi spoteczenstwami. Matzonkowie nie moga pozwoli¢, aby pogon za dobro-
bytem pozbawita ich wrazliwosci i spokoju (Franciszek 2013, 55). Taka posta-
wa nie sprzyja procesowi wychowawczemu dzieci i mtodziezy.

Takze Jan Pawet 11 przestrzegal ludzi mlodych przed poddaniem si¢ ztud-
nym urokom konsumizmu. Taka postawa utrudnia angazowanie si¢ w zyciu
po stronie prawdziwych wartosci, prowadzi do unikania wysitku, oddawania
si¢ w moc niekontrolowanych popeddw, a w koncu ucieczki od odpowiedzial-
nosci w zludny $wiat alkoholu, narkotykow, obojetnosci i cynizmu, a nawet
gwattu i przemocy (Jan Pawet 11 1994, 13).

Kolejng trudnoscia w wychowaniu, na jaka napotykaja wspodtczesni rodzi-
ce, jest ekranizacja zycia. Coraz cze¢sciej zdarza si¢, ze juz nawet kilkuletnie
dzieci, spedzajac kilka godzin dziennie przed komputerem, maja dostep do
stron pornograficznych w Internecie, a mimo to ich rodzice nie reaguja. Ko-
rzystajac z komputera bez obecnosci i kontroli rodzicdw, miodzi sg narazeni
na szkodliwe bodzce (psychiczne, erotyczne) nie tylko w Internecie, ale tez
w wielu grach komputerowych. W konsekwencji prowadzi to do pogubienia
si¢, popadniecia w uzaleznienie, ostabienie woli i osobowosci, a takze wrazli-
wosci moralne;j.

Wpltyw mediéow na zycie wspodtczesnego czlowieka jest coraz bardziej
wszechogarniajacy, a nawet inwazyjny i rodzi problemy natury religijnej, mo-
ralnej 1 spotecznej. Prowadzi do tego, ze mlody cztowiek nie ma czasu dla
Boga, traci rowniez umiejetnos¢ samodzielnego myslenia i wypowiadania
swoich opinii. Sprzyja takze tworzeniu si¢ tzw. ,,medialnej moralnosci” (Lepa
2003, 144). Zwtaszcza dzieci urzeczone i bezbronne wobec swiata i 0sob do-
rostych w naturalny sposob gotowe sg przyjac to, co im proponuje maty ekran.
Problem uzaleznienia ekranowego nasilil si¢ zwtaszcza po pandemii, ktora po-
jawila sie na $wiecie w 2019 roku i przyniosta wiele szkod rodzinie?.

2 Przyklad z zycia pewnej rodziny. Chtopak chodzi do liceum ogélnoksztatcacego o. pijaréw,
ale nie konczy szkoty, gdyz duzo wagaruje i si¢ nie uczy. Potem uczgszcza do technikum samocho-
dowego, tez go nie konczy. Nastepnie zalicza trzy szkoty zawodowe, zadnej nie konczy. Dlaczego?
Najwazniejsi sa koledzy, kolezanki, papierosy, alkohol, narkotyki. Przestaje chodzi¢ do kosciota
(a byl wezesniej ministrantem). Nastepnie w domu pojawia si¢ policja, gdyz s kradzieze, wynosze-
nie cennych przedmiotéw, by sprzedac i uzyskac pieniadze na uzywki. Ojciec jest zalamany. Zaczy-
na szuka¢ pomocy, gdyz na rodzing nie moze liczy¢. Oddaje syna na 3 miesiace do szpitala na lecze-
nie, jednak po powrocie jest jeszcze trudniej. Policja ponownie przychodzi do domu, szuka syna...
W koncu ojciec znajduje wspdlnote Cenakolo ,,Wieczernik”. Tam syn zostaje przyjety, dostaje
.aniola str6za” 24 godziny na dobg. Jest modlitwa i praca (ora et labora) 1 dyscyplina; nie ma telefo-
nu, wigc i kontaktu z rodzing, i kolegami, nie ma Internentu, nie ma pienigdzy. Po kilku latach Mirek
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W wychowaniu miodego pokolenia, bardzo wazne jest swiadome podej-
scie rodzicodw i opiekunow. Niezbgdna jest umiejetnos¢ zarzadzania wlasnymi
emocjami i zapewnienie dzieciom bezpiecznych warunkow do rozwoju. Wy-
chowanie powinno by¢ przepetnione mitoscig i odpowiedzialno$cia. Istotna
jest takze otwarta komunikacja i pozytywne nastawienie najblizszych. Jesli
dom bedzie zbudowany na skale, ktorg jest Chrystus, wowczas rodzina moze
pokonac¢ wiele trudnosci i kryzysow.

4. Specyfika wychowania religijnego w rodzinie

Tradycyjna rodzina zyjaca wedtug Ewangelii, wartosci moralnych i praktyk
religijnych jest dzisiaj wysmiewana. Wobec takich atakéw nie mozna pozostaé
obojetnym. Nalezy wigc przypomnie¢ czym jest rodzina i przywrocié jej wy-
chowawczg roleg.

Rodzina jest wspdlnota, ktora stanowi naturalne i niepowtarzalne $rodo-
wisko, w ktérym cztowiek rodzi si¢, rozwija i dorasta. Rodzina jest szkolg
nieustajacg, w ktorej wychowanie do mitosci odbywa si¢ nie poprzez wpajanie
samych poj¢c¢, ale przez konkretne doswiadczenie. Dziecko moze uczy¢ sig¢
w rodzinie mitosci czynnej juz od wezesnego dziecinstwa. Jest to trening woli,
pomagajacy w wyborach dobra drugiego cztowieka, brata, siostry, réwiesnika.
Jan Pawet 11 w adhortacji Familiaris consortio zwraca uwage, iz rodzing ze
spoteczenstwem tgcza zywotne i organiczne wi¢zi. Stanowi ona jego podstawe
1 stale je zasila poprzez swe zadanie stuzenia zyciu. W rodzinie bowiem rodza
si¢ obywatele 1 w niej znajdujg pierwsza szkole tych cnét spolecznych, ktore
stanowig o zyciu i rozwoju samego spoteczenstwa (Jan Pawet II 1981, 42).

W liscie do rodzin $wiety Jan Pawet Il wskazuje, iz rodzina jest droga Ko-
Sciota, pierwsza i z wielu wzgledéw najwazniejszg. Jest droga powszechna,
szczegolna, jedyna i niepowtarzalng tak, jak niepowtarzalny jest kazdy czto-
wiek. Rodzina jest ta droga, od ktdérej nie moze si¢ on odlaczyé. Wszak nor-
malnie kazdy z nas w rodzinie przychodzi na $wiat, mozna wigc powiedziec,
ze rodzinie zawdzigcza sam fakt bycia cztowiekiem (Jan Pawetl 11 1994, 2;
2008, 209-212).

Sobdér Watykanski 11 w Konstytucji Duszpasterskiej o Kosciele ukazuje
swietos¢ matzenstwa i rodziny. Jest to wspolnota zycia i milosci matzenskiej,

zupelnie si¢ zmienia, zaczyna nowe zycie. Zostaje ,,aniolem strézem” dla innych, uzaleznionych
chlopcdéw, daje $wiadectwa wyjscia z nalogu w rdznych szkotach i kosciotach. Jest przyktadem, jak
z Boza pomocg mozna wyjs$¢ z nalogu i sta¢ si¢ wartosciowym czlowiekiem. Zapytatam ojca, jaka
rad¢ datby rodzicom? Odpowiedzial: ,,Nie poddawac¢ si¢, walczy¢ do konca, zaufa¢ Bogu. Chodzié
z dzie¢mi do kosciota, uczy¢ wiary, szacunku, mitosci do Boga i blizniego, przyjmowac sakramenty,
by¢ wzorem dla swoich dzieci — na podstawie wywiadu autora z rodzing dnia 7 stycznia 2022 roku.
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ustanowiona przez Stworce, 1 wyposazona w prawa. Powstaje ona na mocy
przymierza malzenskiego, czyli niecodwotalnej zgody osobowej. W ten sposéb
przez akt ludzki, w ktorym malzonkowie przekazuja i przyjmuja siebie nawza-
jem, powstaje za zrzadzeniem Boskim instytucja trwala rowniez wobec spote-
czenstwa. Wezel ten, §wiety ze wzgledu na dobro zaréwno matzonkéw i po-
tomstwa, jak 1 spoteczenstwa, nie zalezy od sadu ludzkiego. Bdg jest tworca
matzenstwa, wyposazonego w rozne dobra i cele (Sobor Watykanski I1 1965,
48; Jan Pawet 11 2008, 285-286).

Matzenstwo jest komunig mitosci dwojga oséb, ktore tacza si¢ w jedno
serce, jedno cialo i jedng duszg. Ten, kto kocha na podobienstwo Jezusa, nie-
ustannie okazuje to osobie kochanej poprzez gesty, spojrzenie, listem i na wie-
le innych sposobdw. Prawdziwa mitos$¢ nie odpoczywa, nie robi sobie przerw,
nie ma dnia wolnego. Nie mozna mitosci wyrazi¢ na zapas! Im bardziej ko-
chamy druga osobe, tym lepiej zdajemy sobie sprawe z tego, ze potrzebuje ona
nowych znakéw mitosci, ze cieszy si¢ tymi znakami 1 ze cierpi wtedy, gdy nie
doswiadcza, ze wcigz ja kochamy (Dziewiecki 2012, 16-17; Zwolinski 2017,
167-172).

Matzonkowie, majac udzial w stwdrczej mitosci Bozej, sa odpowiedzialni
za przysztos¢ tego swiata, ktory tym bedzie lepszy, im wigkszy bedzie wkiad
ich mitosci. Arcybiskup Lwowa sw. Jozef Bilczewski, w liscie pasterskim
o malzenstwie, zwraca uwagg, iz moc gtowna i trwato$¢ zwigzku matzenskie-
go pochodzi nie z samej woli me¢za ani woli jego zony, ale przede wszystkim
z woli Boga. Trzy wole, weszty w pierwszy zwiazek malzefiski w raju i1 odtad
maja tworzy¢ kazda nastepng umowe matzenska: najswigtsza wola Boza, wolna
wola mezczyzny 1 wolna wola niewiasty, z tego tez powodu wola Boza wchodzi
1 umacnia wezel matzenski. Cztowiek, ktory by sie odlaczyt od swojej zony,
odtgcza si¢ rownoczesnie od Boga, i kobieta, ktora by si¢ odtaczyta od swego
prawowitego me¢za, odiacza si¢ réwnoczesnie od Boga, wowczas depcza oni
juz nie prawo czysto ludzkie, ale prawo Boskie (Bilczewski 2005, 220). Mitos¢
Tréjjedynego Boga 1 wzajemna mito§¢ malzonkow sa ze soba Scisle zlaczone.

Papiez Franciszek podkresla, iz malzenstwo, to cenny znak, bo kiedy mez-
czyzna i kobieta zawieraja sakrament matzenstwa, Bog niejako ,,odzwiercie-
dla si¢” w nich, nadaje im wtasne rysy i niezatarty charakter swojej mitosci.
Matzenstwo jest ikong mitosci Boga do cztowieka (Franciszek 2016a, 121).
Sakramentalne malzenstwo jest najlepszym miejscem do realizacji tego powo-
tania. Papiez Franciszek przypomina, iz Bog nie stworzyt czlowieka do zycia
w samotnosci, ale do szczescia, by dzieli¢ swoje pielgrzymowanie z inng 0so-
ba, ktora bytaby wobec niego komplementarna. Bog jednoczy serce kobiety
1 mezczyzny, ktdrzy kochajg siebie nawzajem 1 laczy je w jednosci, 1 nieroze-
rwalnosci. Oznacza to, ze celem malzenstwa jest zycie razem na zawsze 1 mi-
towanie si¢ na zawsze (Franciszek 2015, 1; Wojtyta 1986, 30-34).
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Swiety Jozef Bilczewski podkresla, iz laska sakramentalna malzenstwa,
uszlachetnia serca i dusze matzonkdéw, dajac im sity nadprzyrodzone do walki
zyciowej, do poswigcenia si¢ wzajemnego co dzien i zawsze az do Smierci
(Bilczewski 2005, 224).

Mitos¢ jest fundamentem zycia matzenskiego i rodzinnego. Szczescie ro-
dziny zalezy od tego, na ile kazdy z cztonkdw rodziny zyje mitoscia do Boga
1 do bliznich. Mitos¢ trzeba pielegnowac, aby mogta trwac. Traktowanie mal-
zenstwa jako jednej z drog do swigtosci daje stuszne nadzieje na szczgsliwe
zycie malzenskie i rodzinne, a takze na wieczng szczgsliwos¢. Papiez Fran-
ciszek podkresla, iz w matzenstwie powinno si¢ troszczy¢ o rados¢ i pigkno
mitosci. Kiedy docenimy warto$¢ drugiej osoby, woéwczas potrafimy si¢ razem
cieszy¢, nawet gdy przychodza ciezkie chwile. Matzenstwo jest polaczeniem
radosci 1 trudéw, napieé, i odpoczynku, cierpien i swobody, zadowolenia, i po-
szukiwan, ktopotow i przyjemnosci, zawsze na drodze przyjazni, ktéra pobu-
dza matzonkow, by troszczy¢ si¢ jedno o drugie, Swiadczac sobie wzajemna
pomoc i postuge (Franciszek 2016a, 26; 2020a, 128-129).

Matzonkowie musza sobie uswiadomié, iz rozwijanie mitosci i dbanie
o jej piekno jest ich moralnym obowiazkiem. Swiety arcybiskup Lwowa ape-
luje, aby matzonkowie troszczyli si¢, by na ognisku domowym nigdy nie zgast
swiety ogien mitosci Boga, Zzeby ten ogien swigty wciaz 1 weigz odzywiali
wspolnymi modlitwami, wspolnym przyjmowaniem sakramentdéw, gdyz on
jeden skutecznie wyniszcza zarazki samolubstwa, podtrzymuje mitos¢, wier-
no$¢ matzenska, czyni dom mitym przybytkiem, cho¢by byt najmniejszy i naj-
biedniejszy (Bilczewski 2005, 242; Szpytma 2014, 71-77).

Trzeba pamigtac, iz czlowiek odpowiedzialny nie podejmuje dziatan, kto-
re wyrzadzatyby krzywdg¢ osobie ukochanej albo godzity w mitos¢. O rados¢
i pickno mito$ci powinni troszezy¢ si¢ wszyscy cztonkowie rodziny. Swicty
Jozet Bilczewski wzywa rodzicow, aby byli doradcami swoich dzieci. Ostrze-
ga, aby corke swoja nie wydawali za maz za cztowieka, za ktorym nic wiecej
nie przemawia, jak tylko to, ze ma majatek i1 stanowisko. Apeluje takze aby
syna nie zenili dla samych bogactw, dla utatwienia sobie kariery na swiecie.
Maja przyuczaé dzieci od miodosci, ze zycie nie jest zabawa, ale wielkim za-
daniem, ze wszystko w nim nalezy mierzy¢ miarami wiecznosci, bo te jedy-
nie sg trwatle i niezniszczalne. Na posag maja da¢ dzieciom przede wszystkim
wiele mitosci, dobroci, zeby starczyty i na dni radosne, i na te, ktérych bedzie
wiecej, na dni bolesne (Bilczewski 2005, 242).

Rodzina jest pierwsza, lecz nie jedyna ani wytgczng wspdlnota wychowu-
jaca: juz wymiar wspodlnotowy, obywatelski i koscielny czlowieka wymaga
oraz prowadzi do dzieta szerszego i okreslonego, bedacego owocem uporzad-
kowanej wspolpracy roznych czynnikow wychowawczych. Wszystkie te czyn-
niki sg konieczne, nawet jesli kazdy moze i powinien dziata¢ wedle wtasnej
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kompetencji, wnoszac sobg wlasciwy wktad. Zadanie wychowawcze rodziny
chrzescijanskiej zajmuje wigc miejsce bardzo wazne w duszpasterstwie orga-
nicznym: zaklada to nowa forme¢ wspotpracy rodzicéw ze wspdlnotami chrze-
Scijanskimi oraz rozmaitych grup wychowawczych z duszpasterzami. W tym
sensie odnowa szkolnictwa katolickiego musi zwréci¢ szczegdlng uwage tak
na rodzicéw ucznioéw, jak i na tworzenie doskonatej wspdlnoty wychowujace;.
Prawo rodzicow do wyboru wychowania, zgodnego z wyznawang przez nich
wiarg, winno by¢ bezwzglednie zabezpieczone (Jan Pawet 11 1981, 40; Grzy-
bek 2007, 34).

Panstwo 1 Koscidt maja obowiazek stuzenia rodzinom wszelkimi, mozli-
wymi formami pomocy, aby mogly prawidlowo wypetni¢ swe zadania wy-
chowawcze. W tym celu, zardwno Koscidt, jak i panstwo winny tworzy¢ i po-
pierac te instytucje, i takg dziatalnos¢, ktorych stusznie domagajg si¢ rodziny:
pomoc winna by¢ proporcjonalna do niewystarczalnosci rodziny. A zatem ci
wszyscy, ktorzy w spoteczenstwie stojg na czele szkolnictwa, nie powinni ni-
gdy zapomina¢, ze rodzice zostali ustanowieni przez samego Boga pierwszymi
1 gtownymi wychowawcami dzieci, i ze ich prawo jest niezbywalne. Jednakze
dopehieniem praw rodzicow jest spoczywajaca na nich powazna powinnos¢
glebokiego zaangazowania si¢ w nawigzanie serdecznego i czynnego kontaktu
z nauczycielami i kierownictwem szkoty. Jezeli w szkotach naucza si¢ ide-
ologii przeciwnych wierze chrzescijanskiej, rodziny, o ile to mozliwe, przy
pomocy réznych form zrzeszen rodzinnych, muszg ze wszystkich sit i z calg
umiejetnoscig pomoc mtodym, azeby ci nie oddalili si¢ od wiary. W tym przy-
padku rodzina potrzebuje szczegolnej pomocy duszpasterzy, ktérym nie wol-
no zapomnie¢, ze rodzice majg nienaruszalne prawo do powierzenia dzieci
wspolnocie koscielnej (Jan Pawet I1 1981, 40).

Mitos¢ malzenska zaktada 1 wymaga, aby kobieta 1 m¢zczyzna wzajemnie
si¢ szanowali. Albowiem milo$¢ nigdy nie niszczy, ale buduje. Przejawem tej
mitosci jest czuta troska o drugiego cztowieka. Papiez Franciszek apeluje, aby
matzonkowie, troszczac si¢ o pieckno mitosci, nauczyli si¢ uwaznie i cierpliwie
stucha¢ osobg¢ ukochana;

,Zamiast zaczyna¢ wydawanie opinii lub rad, trzeba si¢ upewnic, ze usty-
szatem wszystko, co druga osoba potrzebowataby powiedzie¢. Wiaze si¢ to
z ciszg wewngtrzng, aby bez hatasu uslysze¢ w sercu i umysle: ogotocic sig¢
z wszelkiego pospiechu, odtozy¢ na bok swoje wtasne potrzeby i priorytety,
stworzy¢ przestrzen. Czesto jedno z matzonkdéw nie potrzebuje rozwigzania
swoich probleméw, ale bycia wystuchanym. Musi przekonac¢ si¢, ze zostato
dostrzezone jego cierpienie, jego rozczarowanie, strach, gniew, nadzieja, jego
marzenia” (Franciszek 2016a, 137).

Swiety arcybiskup Jozef Bilczewski zwraca uwagg, iz laska sakramentalna
czyni mito$¢ madra i oswiecona, wskazuje, iz rychto przemija uroda cielesna,
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a godna szacunku, pozadania jest jedynie urobiona na wzorze doskonatosci
Bozej picknos¢ moralna, sktadajaca si¢ z prawdy i cnoty, z ofiary, ze spetnia-
nia z mitosci ku Bogu wszelakiego obowigzku wobec wspotmalzonka i dzieci.
Swiatlo$¢ ta, madro§¢ wniesiona w mito$é rozbudza w mezu rodzaj $wietej
namigtnosci, zeby zone swoja uczynic¢ coraz pigkniejsza ta niestarzejaca si¢
nigdy pigknoscig Bozg; w zonie roznieca swigta troske, zeby meza upodob-
ni¢ coraz bardziej do Chrystusa; w obojgu rozpala swiete wspotzawodnictwo,
zeby dzieci swoje wychowac przede wszystkim na obywateli nieba” (Bilczew-
ski 2005, 224; Pryba 2019, 126-127).

Podsumowanie

Rodzice powinni by¢ autorytetami moralnymi dla swoich dzieci. Wymaga
to nieustannej pracy nad sobg. Powinni odznaczac si¢ szacunkiem i dobro-
cia, a takze umiejetnosciag zatrzymania si¢ i pochylania nad ich problemami.
W wychowaniu religijnym ogromnym wsparciem sg dziadkowie, ktorzy nie-
raz jako pierwsi ucza swoje wnuki modlitwy i czytajg historie biblijne. Wy-
chowanie jest trudnym zadaniem, ale od tego jakich mamy rodzicéw nauczy-
cieli i wychowawcow zalezy przysztos¢ mtodego cztowieka.
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Abstract: This paper aims to show why and how the dynamic development of artificial
intelligence can and should be of interest to theological disciplines. First, the author argues
that technological artefacts that are part of the culture can be considered as new “sites”
of human beings and, thus, theological sites. Reflecting on the algorithms created to mimic
and replace intelligent human action leads to asking questions about the nature of man,
his functioning and purpose. The author analyzes how this resonates with contemporary
tasks and methods of theology. Next, the author examines the context of defining artificial
intelligence and points out its implications. In the paper’s final part, the author analyzes
how ethics, including ethics practised on the basis of theology, can contribute to shaping
the development of artificial intelligence. The overall argument leads to the conclusion
that theology, thanks to its unique perspective, can play a significant and positive role in
the context of the phenomenon of artificial intelligence. This opens up new and creative
opportunities for the theological disciplines to serve faith and culture.

Keywords: theology; artificial intelligence; ethics of artificial intelligence; philosophy

Abstrakt: Celem artykutu jest ukazanie, dlaczego i w jaki sposéb dynamiczny rozwoj
sztucznej inteligencji moze i powinien stanowi¢ przedmiot zainteresowania dyscypliny
nauk teologicznych. W pierwszej kolejnosci autor przekonuije, ze artefakty technologicz-
ne, stanowiace cze$¢ kultury, moga by¢ traktowane jako jedne z nowych , miejsc” czto-
wieka, a w ten sposob takze miejsc teologicznych. Namyst nad algorytmami tworzonymi
w celu nasladowania i zastepowania inteligentnych dziatai ludzi prowadzi do stawiania
w nowym kontekscie pytan o nature cztowieka, jego funkcjonowanie oraz przeznaczenie.
Autor analizuje w jaki sposob wspotbrzmi to ze wspétczesnymi zadaniami oraz metodami
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uprawiania teologii. W dalszej kolejnosci, autor analizuje kontekst definiowania pojecia
sztucznej inteligencji oraz wskazuje na zwiazane z tym implikacje. W ostatniej czesci do-
konano analizy w jaki sposéb etyka, takze ta uprawiana na gruncie teologii, moze przy-
czyni¢ sie do ksztattowania rozwoju sztucznej inteligencji. Cato$§¢ wywodu prowadzi do
whiosku, ze w kontekscie fenomenu sztucznej inteligencji, teologia, dzieki swojej unikalnej
perspektywie, moze odgrywaé znaczaca i pozytywna role. Otwiera to dyscyplinie nauk
teologicznych nowe i twércze mozliwosci sprawowania stuzby na rzecz wiary i kultury.

Stowa kluczowe: teologia; sztuczna inteligencja; etyka sztucznej inteligencji; filozofia

Wstep

Gwattowny rozwdj technik sztucznej inteligencji (SI) przynosi zaréwno wiele
szans, jak 1 zagrozen dla ludzkosci oraz catej planety. Na gruncie nauki sta-
nowi to wyzwanie i przedmiot badan dla rozmaitych dyscyplin naukowych.
Niemniej, poza dyscypling jaka jest informatyka, wiele obecnych badan nad
SI zdaje si¢ koncentrowac przede wszystkim na ryzykach zwigzanych z jej
rozwojem. Podczas kiedy nalezy identyfikowac i podkresla¢ rozmaite zagro-
zenia, jakie tworza te technologie, mozna takze dostrzec ogromng szanse, jaka
postep na polu SI przynosi dla dyscypliny nauk teologicznych. Z punktu wi-
dzenia teologii technologie stanowig ludzkie artefakty bedace czgscia kultury,
stajac si¢ w ten sposob nowymi miejscami teologii. Dotyczy to wielu zagad-
nien techniki w ogodle i réznych jej zastosowan. W tym krajobrazie rozma-
itych artefaktoéw technicznych sztuczna inteligencja jest przypadkiem szcze-
gb6lnym. Przede wszystkim jest technologia ogolnego przeznaczenia (jak jest
nig takze np. prad elektryczny), wykorzystywang w wielu obszarach zastoso-
wan. Ponadto jest dla koncowego uzytkownika tych technologii niewidoczna.
Wielokrotnie w zyciu codziennym korzystamy z rozmaitych produktéw, nie
zdajac sobie sprawy, ze narzedzia ktorych uzywamy wykorzystuja do swojego
dzialania sztuczng inteligencje. Wreszcie z samej definicji SI ma nasladowacé
1 zastgpowac inteligentne dziatania cztowieka. Niektorzy stawiaja sobie nawet
za zadanie zbudowanie takich rozwigzan, ktoére miatyby osiaggnaé poziom po-
siadajacy wszystkie atrybuty ludzkiego umystu (tzw. ogdlna lub silna sztucz-
na inteligencja, ang. AGI) albo nawet znaczaco te mozliwosci przewyzszajacy
(tzw. superinteligencja lub osobliwos¢). Niedawno amerykanska korporacja
Open Al umiescita w misji swojej firmy taki wlasnie cel (Open Al, 2023).
Cho¢ istnieje ogromna pokusa ulegania w tym kontekscie pewnym wizjom
futurologicznym, zwtaszcza w kontekscie AGI i superinteligencji, technologie
te nie sg jednak jeszcze dostepne, a trwa debata, czy w ogole mozliwe jest ich
powstanie. Ze wzgledu wiec na fakt, ze argumentacja na ten temat ma charak-
ter gtownie spekulatywny, oparty na eksperymentach myslowych, zagadnienia
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te nie zostang podjete w ramach niniejszych rozwazan. Technologie, z ktorymi
mamy do czynienia dzisiaj, w kontrascie do powyzszych, nosza miano waskiej
(lub stabej), sztucznej inteligencji. Dotycza one algorytmow wytrenowanych
do poszczegdlnych zadan, takich jak: thtumaczenie maszynowe, rozpoznawa-
nie obrazéw, tworzenie obrazoéw, generowanie mowy, generowanie tekstu,
réznego rodzaju predykcje, gre w gry, przewidywania struktury biatek 1 wiele
innych. SI bardzo czgsto przewyzsza ludzkie mozliwosci w tych obszarach,
a dzigki szerokiemu zastosowaniu stawia coraz wigcej pytan o samg naturg
tych zjawisk oraz role cztowieka w stechnicyzowanym $wiecie.

I. Technologiczne artefakty jako ,,miejsca’ teologii

Zachowujac wlasciwe proporcje, i pamigtajac, ze dla teologii gldwnym jej
miejscem 1 zrodtem jest Objawienie, nalezy zaznaczy¢, ze do miejsc teolo-
gicznych (loci theologici) naleza rdwniez inne fenomeny, w tym takze rézne
przejawy dziatalnosci i refleksji cztowieka. Wprawdzie wedtug roznych klasy-
fikacji, w tym powszechnie przywotywanej — Melchiora Cano, locus theolo-
gicus zwigzane z kultura nalezatoby ulokowac¢ na ostatnim miejscu hierarchii
waznosci, to jednak nalezy stwierdzié, ze staje si¢ ono przedmiotem rosng-
cego zainteresowania dyscypliny nauk teologicznych. Dzieje si¢ tak dlatego,
ze aby dobrze zrozumie¢ wynikajace z chrzescijanskiego Objawienia oredzie
zbawcze nalezy takze zrozumie¢ dobrze kim jest czlowiek. Podejscie takie
wybrzmiewa jako jedna z zasadniczych tez metody antropologicznej zapropo-
nowanej przez Rahnera (Dzidek i1 Sikora 2018, 155). W tym kontekscie zro-
zumienie kultury jako przejawu dziatalnosci cztowieka, jak zauwaza Kulisz,
jest jednym z istotnych elementow tozsamosci teologii. Tozsamos$¢ ta wymaga
interpretowania i przekazywania tresci Objawienia, postugujac si¢ kontekstem
zycia wspotczesnych ludzi. Prowadzi do nowych zadan teologii, do ktorych
nalezy stuzba na rzecz wiary 1 kultury. Albowiem to w kulturze i przez kulture
cztowiek dochodzi do prawdziwego i pelnego czlowieczenstwa. Jest tez ona
miejscem, w ktérym pyta on o swoje ostateczne przeznaczenie (Kulisz 2012,
254). Kulisz powoluje si¢ przy tym zreszta na nauczanie Kosciota, zawarte
w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspotczesnym Gaudium
et spes. Dotyczy to w ten sposob rowniez techniki, ktdra jest jednym z elemen-
tow kultury. Benanti mowi nawet o techno-ludzkiej kondycji (techno-human
condition) natury czlowieka (Benanti 2018). Nie chodzi mu jednak jedynie
o odniesienie do jakiego$ wybranego okresu w historii ludzkiej cywilizacji.
Benanti odnosi termin techno-ludzka kondycja do sposobu, w jaki ludzie od
najdawniejszych czasow przezywali 1 rozumieli swoje bycie w §wiecie: tzn.
poprzez interakcj¢ z otaczajacym srodowiskiem zaposredniczong poprzez
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uzywanie réznego rodzaju narzedzi, czyli technologicznych artefaktow (Be-
nanti 2023). Warto przy tym zauwazy¢, ze mamy tu do czynienia z pewnego
rodzaju petla sprzezenia zwrotnego: nie tylko cztowiek tworzy kulturg, w tym
technologiczne artefakty, ale rowniez one ksztattuja jego bycie w swiecie. Cel-
nie mysl te wyrazit Sir Winston Churchil w swoim przemowieniu na spotkaniu
Izby Lordéw w 1943 roku, mowiac: ,,Najpierw to my ksztattujemy nasze bu-
dynki, ale pozniej to one ksztattujg nas” (“We shape our buildings; thereafter
they shape us”) (Churchil 1943). W tym kontekscie rozwigzania sztucznej in-
teligencji stanowia szczegolny przypadek. Albowiem jak zadne inne artefak-
ty SI budowana jest z tym zamiarem, zeby mozliwie najbardziej nasladowac,
a nawet zastgpowac dzialania cztowieka. Chociaz nie istnieje jedna ogodlnie
przyjeta definicja sztucznej inteligencji, to ich wigkszo$¢ odnosi si¢ do tego
wiasnie aspektu. Dla przykladu Encyklopedia PWN podaje nastepujaca defi-
nicje¢:

»Sztuczna inteligencja (SI), ang. Artificial Intelligence (Al), dziedzina nauki zaj-
mujaca si¢ badaniem mechanizméw ludzkiej inteligencji (psychol.) oraz modelo-
waniem i konstruowaniem systemow, ktore sag w stanie wspomagac lub zastepo-
wac inteligentne dziatania cztowieka” (Encyklopedia PWN).

Oznacza to, ze sztuczna inteligencja jest pierwszym w dziejach ludzkosci
(odktadajac na bok legende Golema) artefaktem, ktéry cztowiek tak dostow-
nie probuje skonstruowaé na swoj obraz. Trwaja réwniez badania i budowane
sa systemy, ktore polegaja na sprzegnigciu algorytmow SI z robotyka. W re-
zultacie doprowadzi¢ moze to do powstania w petni funkcjonalnych robotéw
humanoidalnych, ktére wygladem 1 funkcjonowaniem bardzo przypominaty-
by cztowieka. Niemniej, uzywajac pewnej metafory, mozna powiedzieé, ze
bardziej niz obraz zjawiska zwigzane z rozwijaniem sztucznej inteligencji
przypominajg lustro. I to w sensie bardziej dostownym niz konstruktorzy tych
systemdéw by sobie zapewne zyczyli. Nie sg one bowiem jedynie emanacja
zalet cztowieka. Oprocz zaprojektowanych i pozadanych skutkow dzialania
algorytmow, przynosza one takze zagrozenia. Jednym z najpowazniejszych sa
ich potencjalne dziatania dyskryminacyjne. Wynika to ze specyfiki funkcjono-
wania algorytméw SI. Jedng z najpowszechniej wykorzystywanych obecnie
technik jest tzw. uczenie maszynowe, a w szczegolnosci giebokie uczenie ma-
szynowe (ang. deep learning). Co istotne to wtasnie tego rodzaju technikom
zawdzigczamy gwattowny rozkwit mozliwosci SI w ubieglych latach. Ten
z kolei mozliwy byt dzigki zwigkszajacemu si¢ dostepowi do ogromnych zbio-
réw danych. Algorytmy uczenia glebokiego funkcjonujg na zasadzie przetwa-
rzania tych wielkich zbioréw odpowiednio przygotowanych danych. W od-
niesieniu do tego procesu moéwi si¢ o trenowaniu i uczeniu tych algorytmow.
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Mowigc o uczeniu si¢ maszyn trzeba przy okazji zaznaczy¢, ze poczawszy juz
od samej nazwy SI az do rozmaitych fenomendéw z nig zwigzanych, mamy
do czynienia ze swego rodzaju antropomorfizacja maszyn, co rodzi z kolei
calg mase roznego rodzaju wyzwan. Wracajac jednak do ogromnych zasobow
danych, ktore lezg u podstaw sukcesu wspotczesnych algorytmow, trzeba za-
znaczy¢, ze zdecydowana wigkszos¢ tych zbiorow danych pochodzi z zapisu
aktywnosci ludzi. Prowadzi to w rezultacie do przejawiania przez algorytmy
uprzedzen. Naturalnie uprzedzone sg nie same algorytmy jako jakie$ tajem-
nicze byty. Dyskryminacje sga jedynie wynikiem ich dziatalnosci jako agen-
tow w swiecie. U podstaw natomiast lezg wtasnie ,,uprzedzone” dane. Aby to
lepiej zrozumieé, prosciej bedzie przesledzi¢ to na konkretnym przyktadzie.
W 2018 roku ,,Reuters” opublikowat doniesienia o tym, ze algorytm przygoto-
wany przez firm¢ Amazon w celu wyszukiwania najlepszych kandydatéw na
pracownikow okazat si¢ uprzedzony wzglgdem kobiet (Dastin 2018). Polegato
to na tym, ze opracowano zautomatyzowany system do oceny zgtoszen kandy-
datéw do pracy. Algorytm wytrenowano z uzyciem zgtoszen do pracy z ubie-
glych 10 lat. Obserwacje wyniku dzialania systemu dowiodly, ze preferuje on
kandydatéw bedacych mezczyznami. Biorac pod uwage 6wczesng strukture
zatrudnienia, zdominowang przez mezczyzn oraz to, ze mamy do czynienia
z gigantem z obszaru technologii, nietrudno si¢ domysli¢ skad pochodzg pre-
ferencje algorytmu wzgledem kandydatur me¢zczyzn. Istniejagce dane, uzyte
W procesie trenowania algorytmu, wskazywaty na to, ze to me¢zczyzni sg cze-
sciej wybieranymi kandydatami do pracy. Pokazuje to, w jaki sposob algoryt-
my uczenia maszynowego moga stac si¢ narzg¢dziami automatyzacji uprzedzen
na ogromng skale. Przyktady mozna by zreszta mnozy¢. Nie chce jednak wy-
licza¢ jedynie problemdéw 1 wyzwan, poniewaz istnieje juz wiele opracowan
tego typu. W przedstawionym przypadku istotny jest fakt, ze analiza wyniku
dziatania algorytmu uwypuklita problem, lezacy de facto w funkcjonowaniu
ludzi. Analogicznie patrzac na inne algorytmy, mozemy dowiadywac si¢ no-
wych rzeczy 1 stawia¢ nowe pytania o natur¢ czlowieka, jego funkcjonowanie
oraz przeznaczenie. Sztuczna inteligencja moze stanowi¢ zatem swego rodzaju
lustro, w ktére spogladajac, mozemy dostrzec rzeczy, ktére trudno bytoby so-
bie inaczej uzmystowié. Artefakty technologiczne sztucznej inteligencji moga
wigc sta¢ si¢ nie tylko narzedziami, ktérych uzywamy, ale wtasnie nowymi
»miejscami” cztowieka, 1 miejscami teologii (Benanti 2019). Na gruncie teo-
logii badan odnoszacych si¢ do sztucznej inteligencji ciagle jeszcze niewiele
sie dzieje. Zwickszenie wysitkow na tym polu postuluje m.in. Puzio, stawiajac
jednoczesnie 10 tez na temat teologii technologizacji (Puzio 2023, 30-33):

1. Technologizacja jest istotna dla teologii.
2. Teologia jest istotna dla technologizacji.
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3. Doktadne badania naukowe i rzetelne zbadanie krajobrazu dyskursu
stanowig punkt wyjscia do teologicznego dialogu z technologia, a pola-
ryzacji nalezy unikac.

4. Teologia technologizacji jest interdyscyplinarna, mig¢dzywyznaniowa
i migdzynarodowa. Eksperymentuje i odwaznie posuwa si¢ naprzod,
tworzac nowe obszary.

. Religia i teologia sa przeksztalcane przez technologizacje.

6. Technologizacja stawia wyzwania i kwestionuje teologiczne koncepcje
i teorie, co skutkuje koniecznoscia opracowania nowych podejs¢ teolo-
gicznych.

7. Technologizacja musi by¢ zawsze postrzegana zarowno z perspektywy
jej wyzwan, jak i mozliwosci; oferuje wiele szans dla teologii i religii.

8. Teologia musi odwazy¢ si¢ zmierzy¢ z pomijanymi i uciszonymi tema-
tami oraz bada¢ zupetnie nowe sposoby myslenia.

9. Teologia musi by¢ zaangazowana w projektowanie i rozwijanie techno-
logii.

10. Teologia powinna sta¢ si¢ wptywowa dziedzing (dost. influencerem).

W

W propozycji Puzio na uwagg zastuguje w szczegdlnosci ujecie pozytyw-
nej roli, jaka wobec coraz powszechniejszego uzycia technologii moze odgry-
wac teologia. Nie powinna ona postrzega¢ technologizacji jedynie w kontek-
scie zagrozenia, ale wrecz przeciwnie, stara¢ si¢ wnies¢ do tego procesu swoje
unikalne wartosci 1 perspektywe. Puzio argumentuje, ze: ,,pomimo znacznego
spadku znaczenia kosciotow chrzescijanskich, religie nie powinny by¢ niedo-
ceniane jako aktorzy kultury. Dzigki swoim instytucjom, organizacjom i narra-
cjom wptywaja na nasze wartosci, zasady przewodnie, Swiatopoglady, relacje
spoteczne 1 spotecznos¢. Jednak adekwatno$¢ nie jest czyms$ oczywistym: za-
wsze musi by¢ rozumiana jako zadanie, jako stawanie si¢ adekwatnym” (Pu-
zio 2023, 31). Taki pozytywny i dialogiczny charakter badan na styku teologii
1 sztucznej inteligencji zgodny jest ze sposobem uprawiania teologii, o jakim
moéwi papiez Franciszek w konstytucji Veritatis gaudium. W kontekscie refor-
my studiow koscielnych postuluje on dialog, otwierajacy na wymiang darow
pomiedzy osobami réznych przekonan religijnych i humanistycznych, a takze
naukowcami réznych dyscyplin, zaréwno wierzacymi, jak i niewierzacymi.
Jak podkresla papiez dialog ten powinien by¢ nie jedynie taktyczny, ale au-
tentyczny jako nieoditagczny wymodg, by zyska¢ wspolnotowe doswiadczenie
radosci prawdy 1 poglebia¢ jej praktyczne implikacje (Franciszek 2017,4b).
Z tego wynika dla Franciszka kolejny aspekt odnowienia studiéw koscielnych,
a mianowicie transdyscyplinarnos¢ (cos$ wigcej niz interdyscyplinarnos¢), kto-
ra wszelka wiedz¢ umiejscawia w obrgbie madrosci pltynacej z Objawienia. Co
eschatologicznie dane jest w Jezusie Chrystusie w catym bogactwie madrosci
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1 wiedzy, w historii odstania si¢ w wielopostaciowym bogactwie rzeczywi-
stosci widzianej w swietle ,,zamystu Chrystusa”. Jak pisze Zatwardnicki wg
Franciszka: ,,W ten sposob studia koscielne miatyby stuzy¢ nie tyle integracji
pokawatkowanej wiedzy, ile nadawac¢ pewne ukierunkowanie przy poszano-
waniu istniejgcych napigc” (Zatwardnicki 2018, 243). Badania na styku teolo-
gii 1 sztucznej inteligencji stanowig ogromna szans¢ dla tak rozumianej inter-
1 trans- dyscyplinarnosci. Na gruncie samej teologii mozna zadawac pytania
o sztuczng inteligencj¢ w obrebie réznych jej dziedzin: antropologii, teologii
fundamentalnej, teologii moralnej, filozofii, etyki oraz katolickiej nauki spo-
tecznej. Dyskurs na tym polu juz trwa, niemniej chciatbym przedstawi¢ w dal-
szej czesci propozycje podjecia tematow, ktore wydaja si¢ obecnie najbardziej
interesujgce. Opracowan w tych obszarach jest ciggle mato. Proponowana lista
zagadnien nie jest bynajmniej wyczerpujaca, ale ma za zadanie zilustrowanie
przyktadami mozliwych obszaréw badawczych na gruncie dyscypliny nauk
teologicznych.

2. Ani sztuczna, ani inteligentna

Dyskurs wokot réznorodnych zagadnien techniki, a sztucznej inteligencji
w szczegolnosci, naznaczony jest w duzym stopniu réznego rodzaju antro-
pomorfizacja i animizacja. Jesli wezmiemy pod uwage przedstawiony juz
kontekst projektowania systemdéw SI jako nasladowania inteligentnych dzia-
fan cztowieka, jest to najzupehniej zrozumiale. Na gruncie réznych dyscyplin
naukowych powstajg nieustannie neologizmy, starajace si¢ wydobywaé nowe
wymiary prezentowanych zagadnien. Nadal jednak w wigkszosci uzywamy
wobec nowych fenomendw, zwigzanych z technologicznymi artefaktami, po-
je¢, ktore oryginalnie powstaly w odniesieniu do ludzi i zwierzat. Uzywamy
wiec do opisu zjawisk zwigzanych z algorytmami, takich poje¢ jak: uczenie
si¢, autonomia, tworzenie, a nawet odpowiedzialnos¢, wnioskowanie, czy
wreszcie inteligencja. Ta antropomorfizacja posuwa si¢ jeszcze dalej w jezy-
ku potocznym i méwimy o inteligentnych zegarkach czy lodéwkach lub za-
stanawiamy si¢ komu sztuczna inteligencja moze odebra¢ prace. Nadawanie
cech ludzkich algorytmom odbywa si¢ wigc na zasadzie sui generis redukcji
poje¢. Wprawdzie istniejg systemy filozoficzne na gruncie ktérych redukcja ta
jest nie istotowa czy jakosciowa, a jedynie ilosciowa. Niemniej do czasu po-
wstania AGI, ktore jak podkreslatem wczesniej, ma charakter mocno spekula-
tywny, redukcja taka zawsze bedzie wystgpowac. Z tego powodu definiowanie
réznych poje¢ zwiagzanych z SI, zwlaszcza w dyskursie naukowym, wydaje
si¢ szczegolnie istotne. Zjawisko antropomorfizacji sztucznej inteligencji cho¢
naturalne i czesto uzyteczne z jednej strony, bywa naznaczone wieloma pu-
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tapkami z drugiej. Istnieje bowiem ryzyko, ze sztuczng inteligencje bedziemy
traktowac jako wyabstrahowane z cztlowieka, zaimplementowane technicznie,
subiektywnie najlepsze jego wlasnosci. Crawford w swojej ksigzce Atlas of Al
w tym kontekscie argumentuje przeciwko zbyt zawezonemu rozumieniu tych
wlasnosci. Ponadto przekonuje, ze systemy SI do swojego funkcjonowania po-
trzebujg catego szeregu realnych i naturalnych zasobdw, co rodzi wiele powaz-
nych wyzwan. Doprowadza w ten sposdb do sformutowania tezy, ze sztuczna
inteligencja de facto nie jest ani inteligentna, ani sztuczna (Crawford 2021, 7).
Floridi natomiast zwraca uwage na fakt, ze obserwacja rozwoju algorytmow
SI prowadzi do wniosku, ze sztuczna inteligencja nie jest matzenstwem, ale
rozwodem mig¢dzy zdolnoscig do rozwigzania problemu lub poradzenia sobie
z zadaniem, a potrzeba bycia inteligentnym podczas wykonywania tego zada-
nia (Floridi 2023, XIV). Dlatego wg Floridiego, w przypadku sztucznej inteli-
gencji, lepiej jest mowi¢ o agencji niz inteligencji. Agencja jest tu rozumiana
jako zdolnos¢ do oddziatywania w §wiecie, w sposob, w ktérym agent potrafi:

1. odbiera¢ i wykorzystywa¢ dane ze srodowiska za pomoca czujnikow
lub innych form wprowadzania danych;

2. podejmowaé dziatania w oparciu o dane wejsciowe, autonomicznie,
aby osiggnac¢ cele, za pomoca urzadzen lub innych form wyjscia;

3. poprawia¢ swoja wydajnos¢, uczac si¢ na podstawie swoich interakcji
(Floridi 2023, 10).

Mamy wiec do czynienia z behawioralnym lub funkcjonalnym ujgciem de-
finicji sztucznej inteligencji w odréznieniu od ujgcia ontologicznego. Rozwa-
zania nad ontologiczng naturg inteligencji stanowig osobny temat. Jak zauwa-
za Benanti pole pytan o rdznice pomi¢dzy czyms sztucznym, a naturalnym
stanowiag w §wiecie artefaktow przestrzen coraz bardziej skomplikowang. Jako
pewna lini¢ demarkacyjna, a nawet poczatek nowej epoki podaje date 16 lipca
1945 roku, kiedy to wyprodukowano pierwszy sztuczny diament. R6znit si¢
on od naturalnego tylko wygrawerowanym laserowo numerem seryjnym oraz
tym, ze pozbawiony byl wszystkich niedoskonatosci (Benanti 2021, 184). Dla
filozofii, nauk humanistycznych i teologii rodzi si¢ nieuchronne pytanie: czy
zmierzamy w kierunku rzeczywistosci, w ktorej rozréznienie migdzy tym, co
naturalne, a tym, co sztuczne, jest skazane na zanik? Jesli tak, to jakie bgda
konsekwencje tego nowego rozumienia rzeczywistosci? A jakie perspektywy
otworzy? — pyta Benanti. Na polu badan sztucznej inteligencji, w przypadku
podejmowania prob takiego rozrdznienia pomigdzy naturalnym a sztucznym,
istniejg zreszta rozmaite podejscia. Do najpopularniejszych naleza réznego ro-
dzaju testy. Najstynniejszym z nich jest ,, Test Turinga”. Turing postawit pyta-
nie: czy maszyny potrafia mysle¢? I jako drogg rozwigzania tego dylematu
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zaproponowal stworzenie gry nazwanej w oryginale imitation game. W du-
zym uproszczeniu: jesli maszyna konwersujaca z czlowiekiem na odleglosé¢
potrafitaby wywota¢ w nim przekonanie, ze rozmawia z innym cztowiekiem
test bytby zdany, a w rezultacie maszyna powinna by¢ uznana za posiadajaca
zdolnos¢ myslenia (Turing 1950, 433-460). Istnieja réwniez inne podejscia.
Dla przyktadu ,,Lovelace Test” skupia si¢ na zdolnosci algorytmow do przeja-
wiania kreatywnosci (Bringsjord et al. 2001), a Schneider proponuje rézne
sposoby badania istnienia $wiadomos$ci u maszyn (Schneider 2019, 51-65).
Pojawiajg si¢ takze argumentacje odwotujace si¢ do intuicyjnego poznania.
Jednym ze znaczacych tego typu przypadkow jest historia Blake’a Lemoine’a,
inzyniera 1 bylego pracownika firmy Google. Lemoine, na bazie wlasnych
konwersacji z jednym z Wielkich Modeli Jezykowych (ang. Large Language
Models) — LaMDA, doszedl do przekonania, ze algorytm ten uzyskal swiado-
mos¢ (ang. sentience). Co cickawe powolywat sie przy tym na swego rodzaju
poznanie religijne. Lemoine, ktory odnosi si¢ do siebie jako chrzescijanski du-
chowny (ang. christian priest) napisat: ,,Nie ma zadnych naukowych dowo-
dow na to, czy LaMDA jest $swiadoma, poniewaz nie istnieje zadna
zaakceptowana, naukowa definicja ,,czucia (sentience)”. Wszyscy zaangazo-
wani, facznie ze mng, opieraja swoja opini¢ na temat tego, czy LaMDA jest
swiadoma, na ich osobistych, duchowych i/lub religijnych przekonaniach”
(Lemoine 2022). Te réznorodne podejscia do prob okreslania, czy mamy do
czynienia z naturalng inteligencja czy jedynie z, jak je nazywa Schneider —
Al Zombie, spotykaja si¢ oczywiscie takze z krytyka. Tutaj rowniez mozna
przytoczy¢ przyktady rozmaitych podejs¢. Dreyfus w odniesieniu do pytania
o mozliwos¢ istnienia §wiadomosci u sztucznej inteligencji wyklucza ja, wy-
wodzac swoje stanowisko od mysli Heideggera. Argumentuje, ze algorytmy
w istocie s3 jedynie cyfrowymi modelami swiata, podczas gdy najlepsza re-
prezentacjg Swiata jest §wiat sam w sobie, a komputerowe algorytmy nie po-
siadaja zdolnosci doswiadczania $wiata, ktorg Heidegger nazywa dasein
(Dreyfus 1992, xxxi). Z kolei Marks argumentuje, ze powstanie §wiadomosci
u maszyn jest niemozliwe odwolujac si¢ do faktu, ze istnieja na gruncie algo-
rytmiki tzw. problemy nierozstrzygalne, do ktorych zalicza on m.in. wlasnie
swiadomos$¢ oraz kreatywnos¢ (Marks 2022, 22-29). Przytaczam te zagadnie-
nia jedynie w duzym skrocie po to, by unaoczni¢ ich ztlozonos¢, roznorodnosé
oraz interdyscyplinarny charakter. Sednem tych dyskurséw wydaje si¢ by¢ na-
tomiast przywotywane juz rozroznienie Floridiego pomiedzy inteligencja,
a agencja lub w innym uje¢ciu: migdzy istnieniem, a funkcjonowaniem. Tutaj
jednak ujawnia si¢ kolejny poziom zlozonosci zagadnienia. Poniewaz pomig-
dzy tymi pojg¢ciami istnieje napigcie, ktore Benasayag tak opisuje: ,,Proble-
mem dzisiaj jest fakt, ze w ramach tej zintegrowanej catosci chciatoby si¢
w sposob catkowicie sztuczny oddzieli¢ procesy funkcjonowania od procesow
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istnienia, posuwajac si¢ nawet do skutecznego zanegowania tych ostatnich.
Tekst ten nie broni idei, ze nalezy wybrac jeden lub drugi z tych wymiaréw,
ale raczej koniecznosci powrotu do tej ztozonej jednosci. Miedzy tymi dwoma
wyimaginowanymi biegunami istnieje wszystko” (Benasayag 2019, 14).
Z jednej strony to cztowiek tworzy technologiczne artefakty, ale poniewaz
w stechnicyzowanym $wiecie doswiadcza rzeczywistosci w sposob coraz bar-
dziej przez nie zaposredniczony — to pod wptywem tego procesu — gruntownej
przebudowie ulega takze sam swiat. Floridi nazywa to zjawisko reontologiza-
cja. Jest to bardzo radykalna forma przeksztatcenia, ktéra nie tylko projektuje,
konstruuje lub buduje system (np. firm¢, maszyng¢ lub artefakt) na nowo, ale
takze fundamentalnie przeksztalca jego wewnetrzng nature. W tym sensie, na
przyktad, nanotechnologie i biotechnologie nie tylko przeprojektowuja, ale
takze reontologizujg nasz swiat (Floridi 2007, 4). Uzycie artefaktu przeksztat-
ca aktywnos¢, dla ktorej zostal zaprojektowany. Transformacja ta dotyczy za-
réwno reorganizacji percepcyjno-motorycznych sposobdw interakcji z otocze-
niem, jak i sposobow planowania dziatan i relacji spotecznych. Dlatego tez
spojrzenie na artefakty jest sposobem spojrzenia na cztowieka i jego istote,
sposobem badania ludzkiej natury (Benanti 2016, 17). Odnoszac to do dziata-
nia systemow sztucznej inteligencji, mozna zauwazy¢, ze mamy do czynienia
z pewnym procesem algorytmizacji zycia cztowieka, polegajacym na tym, ze
zardwno jego dziatanie, jak i istnienie stajg si¢ funkcja optymalizacji celu.
Oproécz zjawisk pozytywnych i neutralnych niesie to ze soba wiele wyzwan.
Mozna to dla przyktadu zaobserwowa¢ w niektérych srodowiskach pracy,
gdzie miast zastgpowac ucigzliwa lub niebezpieczng pracg ludzi praca robo-
tow, za pomocg systemow sztucznej inteligencji nadzoruje si¢ 1 optymalizuje
prace ludzi, prowadzac niejako do ich ,,robotyzacji”. To przyktad dos¢ skrajny.
Istnieja réwniez bardziej subtelne, znane z codziennego zycia, kiedy to np.
dostosowuje si¢ do dziatania maszyn cate srodowisko zycia ludzi, jak wtedy,
kiedy kto$ mebluje i urzadza mieszkanie w sposéb ulatwiajacy dziatanie tzw.
robotom sprzatajacym. Technologie sztucznej inteligencji moga takze w spo-
sob glebszy, a przez to mniej jeszcze dostrzegalny ksztattowaé nasze myslenie
o swiecie 1 ludziach. Mozna to zaobserwowaé we wspolczesnym, gldwnie za-
chodnim, stosunku do staros$ci i ludzi starszych. W zalgorytmizowanym $wie-
cie to optymalizacja wydaje si¢ gtdéwnym celem, a zwigkszanie efektywnosci
gléwnag wartoscig. W takim $wiecie rola oraz warto$¢ osob starszych ulegaja
coraz wigkszej degradacji. Zblizajacy si¢ do schytku zycia ludzie tracg wszak
wiele ze swej wydajnosci. Nie ma tu miejsca na stabos¢, a nawet na kruchos¢.
Tymczasem zycie w hiperpotaczonym i stechnicyzowanym §wiecie coraz czg-
sciej uswiadamia nam potrzebg 1 znaczenie relacji. W tej sytuacji by¢ dla ko-
go$ moze znaczy¢ daleko wigcej niz tylko funkcjonowac wydajnie dla kogos.
Teologia, ktora docenia zycie cztowieka w calej jego ztozonosci, a wigc takze
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w kruchosci, moze odegra¢ tutaj swojg istotng role. Takze jako platforma do
przekraczania utartych schematow myslenia, otwierajac drogg, na ktdrej pro-
cesOw starzenia si¢ 1 pekni¢¢ nie mozna ocenia¢ w kategoriach zysku lub stra-
ty (Benasayag 2019, 14). Moze to stanowi¢ zadanie dla takich dyscyplin teolo-
gicznych, jak antropologia, teologia fundamentalna i filozofia. Teologia, oparta
na chrzescijanskim przestaniu o zbawieniu, posiada unikalng wizje¢ cztowieka
1jego przeznaczania. Wychodzi daleko poza traktowanie ludzi jako sprawnych
maszyn, na ktoérych gtownym ich nosniku informacji — mézgu — znajdujg si¢
zapisane dane, majace stanowi¢ najwigkszy walor cztowieka. Natomiast my-
Slenie teologiczne moze otworzy¢ cztowieka na jego szerszy wymiar i do-
strzec w Jezusie z Nazaretu wzorcowy istote ludzka, jedyna, ktora moze obja-
wi¢ cztowieka cztowiekowi. W rzeczywistosci jest On ostatnig istotg ludzka,
eschatycznym Adamem, poniewaz wprowadza ludzi w ich przysztos¢ (Benan-
ti 2019). Teologia watki tej refleksji moze wigc wprowadza¢ w zupetnie nowe
wymiary 1 otwiera¢ nowe perspektywy. Moze dyskusje wokot sztucznej inteli-
gencji prowadzi¢ na tory, gdzie zamiast technologizacji cztowieka, nastepuja
procesy autentycznej humanizacji technologii.

3. Etyczne maszyny

Bardzo istotnym watkiem pytania o sztuczng inteligencj¢ jest wymiar etyczny.
Cho¢ SI moze dziata¢ jako agencja w $wiecie, systemy te sa tworzone przez
ludzi w okreslonym celu i w okreslony sposob. Rodzi si¢ na tym gruncie py-
tanie, jakie wartosci chcemy bra¢ pod uwage przy ich projektowaniu oraz jaki
paradygmat etyczny w nich implementowa¢ (Dignum 2019, 94). Naprzeciw
tym pytaniom wychodzg wytyczne 1 kodeksy etyczne proponowane przez roz-
nego rodzaju instytucje. Serwis AlgorithmWatch, katalogujacy takie wytyczne
wedtug stanu na kwiecien 2020 roku, zawieral 167 tego rodzaju dokumentow
(AlgorithmWatch 2020). Jedna z propozycji na tym polu jest apel o etyczny
rozwdj sztucznej inteligencji, przygotowany przez Papieska Akademie Zycia
Rome Call for Al Ethics. Zawiera on wezwanie o taki rozwdj tych technolo-
gii, ktéry shuzy kazdemu cztowiekowi i catej ludzkosci; ktory szanuje godnosé
osoby ludzkiej, tak aby kazda osoba mogta czerpac korzysci z postepu techno-
logicznego. Proponuje on w tym zakresie sze$¢ zasad, ktérymi powinno kiero-
wac si¢ budowanie tego typu rozwigzan:

1. przejrzystos¢ (ang. ,transparency”): systemy SI musza by¢ zrozumiate
dla wszystkich;

2. wlaczenie (ang. ,,inclusion”): systemy te nie moga nikogo dyskrymino-
wac, poniewaz kazdy cztowiek ma réwng godnos¢;
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3. odpowiedzialno$¢ (ang. ,,accountability”): zawsze musi by¢ ktos, kto
bierze odpowiedzialnos¢ za to, co robi maszyna;

4. bezstronno$¢ (ang. ,,impartiality”): systemy SI nie moga podazaé za
uprzedzeniami ani ich tworzy¢;

5. niezawodnos$¢ (ang. ,reliability”): sztuczna inteligencja musi by¢ nie-
zawodna;

6. bezpieczenstwo i prywatnos¢ (ang. ,,security and privacy”): systemy te
muszg by¢ bezpieczne i szanowac prywatnos¢ uzytkownikéw (Rome
Call 2020).

Pierwszymi sygnatariuszami apelu w Rzymie w lutym 2020 roku byly ta-
kie podmioty, jak: Papieska Akademia Zycia, Microsoft, IBM, FAO — Orga-
nizacja Narodow Zjednoczonych do spraw Wyzywienia i Rolnictwa oraz ze
strony wloskiego rzadu: minister ds. innowacji technologicznych. Wydarzenie
w kolejnym roku byto umieszczone w dorocznym raporcie Uniwersytetu Stan-
forda Al Index jako jeden z najczesciej komentowanych tematow w kontekscie
etycznego wykorzystania technologii SI w 2020 roku (Zhang et al. 2021, 131).
Dokumenty takie, jak rzymski apel, bywaja krytykowane jako formutujace za-
lecenia odnosnie etycznego podejscia do rozwoju technologii na zbyt ogdélnym
poziomie. Niemniej nalezy zaznaczy¢, ze sa one tworzone przez rozne insty-
tucje nie jako szczegdtowe instrukcje dziedzinowe, a jedynie okreslenie ob-
szarOw wyzwan oraz wyznaczenie kierunkdw rozwigzan. Co wigcej wytyczne
takie moga stanowi¢ platforme¢ do efektywnego dialogu spotecznego, poli-
tycznego, a nawet religijnego. Dobrze ilustruje to takze rzymski apel, ktéry
stal si¢ podstawg inicjatywy zorganizowanej 10 stycznia 2023 roku w Rzymie
zatytutowanej: Al Ethics: an Abrahamic commitment to the Rome Call, czyli
dotaczenia do apelu o etyczny rozwdj SI takze przedstawicieli innych religii
abrahamowych, tj. judaizmu i islamu.

Na gruncie etyki sztucznej inteligencji, oprocz dyskursu wokét podejscia
do projektowania i zarzadzania tymi systemami, pojawiaja si¢ takze pomy-
sty, aby w same algorytmy wbudowywa¢ swego rodzaju ,,intuicje” moral-
ne. Mowa tu o tzw. Artificial Moral Agents (AMA), czyli pewnego rodzaju
sztucznej agencji moralnej. To podejscie jest szeroko krytykowane ze wzgledu
na wiele czynnikow. Gtéwny jednak argument zasadza si¢ na watpliwosci, czy
istotnie mozliwe w ogodle jest zaimplementowanie czegos$ na ksztalt ludzkiej
moralnosci w algorytmach oraz na zagrozeniach wigzacych si¢ z nieudanymi
prébami w tym zakresie (van Wynsberghe 2018). Niezaleznie od tej krytyki,
podejmowane sg wysitki zmierzajace do stworzenia AMA. Jednym z przy-
ktadow jest proba wytrenowania ,,uprzejmego robota”. Co ciekawe, autorzy
tego pomystu powoluja si¢ na etyke cnot oraz koncepcje zawarte w pracach
chrzescijanskiego filozofa Dallasa Willarda (Crook and Cornelli 2021). Budzi
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jednak watpliwosci czy przyjeta przez zespot naukowcow, jak pisza: ,,metoda
mapowania ludzkiej jazni wg Willarda na koncepcje neuronauki, a stamtad na
mozliwe implementacje” doprowadzita do powstania w petni funkcjonalnego
modelu. To znaczy, czy mamy tu do czynienia istotnie z mapowaniem, czy
jedynie ze znaczaca redukcja. Ponownie prowadzi to nas, jak lustro, w stro-
n¢ pytan o czlowieka i jego naturg. Zagadnienia te wydaja si¢ szczegdlnie
intersujace do podjecia przez dyscypling nauk teologicznych. Dla przyktadu,
chrzescijanski personalizm zaktada unikalne wtasnosci ludzkiej moralnosci.
Jej istotnym elementem jest samostanowienie, bedace w pewien sposob ak-
tem tworczym (Stachewicz 2020, 158). Powstaje uzasadnione pytanie, czy al-
gorytmy SI kiedykolwiek beda zdolne osiggnaé tego typu wihasnosci. W tym
miejscu jedynie skrotowo sygnalizuje te watki, albowiem o wiele bardziej
szczegotowo podejmuje je w ramach przygotowywanej przeze mnie rozprawy
doktorskiej, dotyczacej pytania o mozliwos¢ podmiotowosci moralnej sztucz-
nej inteligencji.

Zakonczenie

Fenomeny, zwigzane ze sztuczng inteligencja, moga stanowi¢ nowe ,,miejsca”
cztowieka i ,,miejsca” teologii. Oprdocz przedstawionych w niniejszym artyku-
le istnieje jeszcze caly szereg tematdw, ktore stanowia szanse dla teologicznej
refleksji. Nalezg do nich m.in. takze pytania o wptyw funkcjonowania tych
technologii na srodowisko naturalne, zagadnienia zwigzane z pracg oraz de-
mokratyzacja dostepu do dobr, ktore wytwarzaja. Zagadnienia zwigzane z SI
moga by¢ podejmowane przez rézne dyscypliny teologiczne, a ich analiza
prowadzi nas ponownie do pytan o naturg oraz przeznaczenie cztowieka. Istot-
ne jest, aby teologia podejmowata te nowe zadania, do ktérych nalezy stuzba
na rzecz wiary i kultury, w sposéb tworczy. Nie powinna ona jedynie przyj-
mowac postawy konfrontacyjnej czy apologetycznej, ale dostrzega¢ ptynacy
z nich potencjat.
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Abstract: The article presents philosophical and theological aspects of the contemplative
dimension of sacred music. The presented research aims to define contemplation’s role
in sacred music and Christian spirituality. This synthesis allows for a better understanding
of contemplation’s philosophical and biblical foundations in the reception of music and the
creative process. Contemplation, as an essential element of the realization of the ethos
of a musician, becomes an integral part of music, conceived as a way to encounter God.
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Abstrakt: W artykule ukazano filozoficzne i teologiczne aspekty kontemplacyjnego wy-
miaru muzyki sakralnej. Celem przedstawionych badan jest préba okreslenia roli kontem-
placji w muzyce sakralnej oraz w szeroko pojetej duchowosci chrzescijanskiej. Dokonana
synteza pozwala na lepsze rozumienie filozoficznych, a takze biblijnych podstaw rozumie-
nia kontemplacji obecnej nie tylko w odbiorze muzyki, ale takze w procesie twérczym.
Kontemplacja jako niezbedny element realizowania etosu muzyka, staje sie integralna cze-
$cia muzyki pojmowanej jako droga do spotkania z Bogiem.

Stowa kluczowe: kontemplacja; muzyka sakralna; Maria z Betanii; Przemienienie

|I. Philosophical foundations of contemplation in music

The term “contemplation” is derived from the Latin contemplatio. Etymologi-
cally, it is possible to distinguish cum — “with”, at the same time, “together”
and templum — “the place from which the field of vision extends” (temple).
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The Greek equivalent of the word is theorein — “to see, to reflect, to meditate”.
Originally, the concept of contemplation was not limited to the sacral dimen-
sion, but expressed a specific intellectual effort made by man to gain a broader
and deeper knowledge of different aspects of reality and to experience beauty.

According to Aristotle, all beauty is good, but not all good is beauty; all
beauty is pleasure, but not all pleasure is beauty, for beauty is only that which
is both good and gives pleasure. Beauty is combined with pleasure, but it is
different from utility, because the value of beauty is contained in itself, and the
value of utility is contained in its effects. The good that is fair and beautiful
is manifested in such virtues as justice and moderation. By acting virtuously,
a man is happy and beautiful. Beauty through virtue constitutes perfection and
gives fullness of happiness. The phrase kalokagathia (xoloxoyafia) is adjec-
tival, composed of two adjectives, kalog (“beautiful”’) and dyabdc (“good” or
“virtuous”). Werner Jaeger defines it as “the chivalrous ideal of the complete
human personality, harmonious in mind and body, foursquare in battle and
speech, song and action” (Jaeger 1945, 13). Kalokagatia refers to the most
important human goal which is contemplation towards the divine being.

Aristotle is relying on the claim that only human beings are capable of
contemplation. His theory of human happiness in the Nicomachean Ethics ex-
plicitly depends on the claim that contemplation is peculiar to human beings.
Contemplation of the events depicted in artwork leads to an understanding of
the human condition and compassion. Aristotle argues that human happiness is
“a type of contemplation” for the reason that life characterized by contempla-
tive activity is most proper to a human being (Reece 2020, 131-132).

For Aristotle, contemplation (thedria) is the ultimate end for human be-
ings. The power to contemplate has a special position in the human soul. Con-
templation is the dominant function for the sake of which the human soul’s
subordinate functions exist. For Aristotle, contemplation is the main orga-
nizing principle in our kind-specific good as human beings. On his account,
contemplation’s objects are eternal and divine. Contemplation in not directly
concerned with pratical affairs (Walker 2018, 1-12). Referring to Aristotle’s
thought, later thinkers such as Strabo presents an account of the music per-
formed in initiation rites, according to which such music is used to facilitate
knowledge of divinity. He stresses the significance of the emotional effect gen-
erated by religious music, which in turn is useful towards gaining knowledge
of the gods (Segev 2023).

Mimetic catharsis embraces the whole man, both his emotional and spi-
ritual-moral spheres. In Aristotelian terms, the rest provided by music is not
only recreational, but has a deeper ethical and spiritual meaning, leading man
to selfless contemplation of beauty. Aristotle is concerned with the natural
powers of music (tunes, harmoniai, thythms) and how they affect ordinary
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people. According to this argument music is a leisure activity providing re-
laxation from labour and freedom from care, not a means of communicating
deeper truths and values. Catharsis should be understood as a harmless release
of emotions rather than as an intellectual refinement which educated audiences
discover in the proper use of emotions. The pleasure attending musical cathar-
sis, according to Aristotle, is a pleasure the audience feels when the tension
that has been developing throughout the action of the play is released. The
pleasure attending contemplation of the beauty of music is shown to be an aes-
thetic satisfaction, corresponding in this respect to musical catharsis (cf. Ford
2004, 309-336; Ferrari 2019, 117-171). In a religious dimension contemplation
enables one to admire the magnificence of God, man and the world; and from
delight comes love. Therefore, noble pleasure does not have only a subjective
dimension. We derive it not only from what suits us, but above all from what
is in itself worthy of recognition and love, because the best man considers as
the best pleasure that which flows from the most beautiful springs. In this way,
contemplation associated with the experience of pleasure is an important fac-
tor in artistic activity, as it becomes the basis of inner peace and satisfaction
with what we create (Belfiore 1992, 345-347).

In Aristotle’s conception, and throughout classical philosophy, beauty was
regarded as the criterion and norm of contemplative cognition as a pleasing
vision of existence. Jacques Maritain draws attention to the contemplative na-
ture of human perception of beauty. Referring to St. Thomas’s definition of
beauty as that which “arouses pleasure in vision” (pulchrum est quod visum
placet), he emphasizes that it is not only about emotional satisfaction (subjec-
tive “pleasure”) or sensual “watching”, but above all about intellectual cogni-
tion. The above-mentioned term pulchrum indicates what is “liked” (placef)
as an object of contemplation (visa). Contemplation understood in this way,
in which elements of truth and goodness are combined, and at the same time
subjective and objective moments are intertwined, is the most characteristic
feature of aesthetics as a separate philosophical discipline (Trapani 2011, 139-
-153; Castro 2021). This is why Maritain understands contemplation as the
key to participation in the liturgy (Maritain 2015).

Mieczystaw Albert Krgpiec! describes the whole wealth of meaning of the
word visum as “an object of intellectual contemplative view”. Explaining the
meaning of this “contemplative gaze”, Krapiec does not limit it only to “visual
vision”, but reaches to the musical experience: “When I am at a concert and
I focus on myself, even closing my eyes to sharpen my auditory perception of
the concert taking place, then I can speak of my «vision» — in the sense of the

! Mieczystaw Albert Krgpiec (1921-2008) — eminent Polish philosopher, theologian and re-
nowned humanist, the main figure behind the founding of the Lublin School of Philosoph.
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actual perception — of the played symphony” (Krapiec 1991, 169). Man, expe-
riencing awe over beauty, experiences it not only in the emotional sphere, but
also in the intellectual and spiritual dimension, which he tries to express in the
form of an artistic work.

This applies to the process of creation in musical art, of which contempla-
tive “seeing” is an indispensable element. Both the creator and the recipient
of the work, in the spontaneous experience of beauty, are enriched not only
cognitively and intellectually, but also grow in loving delight as a constant
orientation towards being. Music is not only an “aesthetic entertainment” and
a “moment of respite” from everyday problems, but an ethical force that har-
monizes the human person “from within”, uniting his intellectual and emotion-
al life. Thanks to the power of musical expression there is, as Krapiec notes,
“a deeper view of the real being, which indeed [man] does not understand in
all its details, but nevertheless persists in contemplation and affirms this state
of contemplative “gazing” itself with his act of love” (Krgpiec 1991, 177).

Contemplation presupposes a special synthesis of knowing and experienc-
ing reality. It means a state of mind in which astonishment, delight, admira-
tion and dazzle merge with the attitude of love as a selfless gift of self. Con-
templation is not about inquiring or analyzing, but about seeing and loving
living. In itself it is not yet a creation, but as a “loving sight” he precedes it,
prepares it, and then crowns it. It always refers to universal values, such as
beauty, goodness, truth, holiness. They are present both in nature, as well as in
man. However, there are also such values (e. g. artistic values) that man “calls
into existence” in the creative process. Then art becomes a kind of school of
contemplation. For it introduces sacredness and unusualness into human life,
teaching the taste of noble and sublime rest.

Contemplative art means, expressed in the language of beauty, an answer
to all deep and pure feelings to that which is great, perfect, sublime, pure... ex-
ceedingly magnificent. It has a dual purpose: it tries to show great values and
at the same time evoke in the recipient (listener) feelings worthy of them. True
art takes its origin from the contemplation of the creator and leads to the con-
templation of the recipient of the artwork. Art, which has its source in contem-
plation, has not only the aesthetic dimension, but also the axiological dimen-
sion, because it is based on knowing and experiencing values. It thus acquires
an ethical character, sensitizing man to what is great, extraordinary, perfect.

2. Theological sources of contemplation in music

Jacques Maritain emphasized the connection between various aspects of con-
templation — its aesthetic dimension and classical metaphysics and theologi-
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cal reflection (Trapani 2011, 154-168). Beautiful, sublime music gives us the
desire to be better, and by this — consciously or unconsciously — we want to be
closer to the sacred. Music directs our thoughts, feelings and imagination to
God. In addition, it leads to catharsis, that is, to purification and ennobling our
personality, becoming a school of unselfish love for truth and goodness. At the
same time, it invites you to “go deep”, to look at the world, history and man
not only from the outside (“superficial”) side, but to penetrate into the inner,
spiritual sphere, from the perspective of fundamental and ultimate truths.

Thus contemplation rises from the philosophical plane to the theological
plane. Its supreme form is the “gaze of faith” (Catechism, 2715) anchored in
God, who, as the source and end of all existence, implements to the highest
degree the sense of perfect beauty. It contains the final fulfillment of the visum
placet and of all that “a vision arouses love” (cuius ipsa apprehensio placet)
(STh I-II, q. 27, a. 1). In theological contemplation, God himself becomes “the
direct object of knowledge that awakens love in a blissful vision” (Krgpiec
1991, 177) that will constitute the essence of “eternal rest” (requiem aeter-
nam) as a constant and supreme experience of beauty.

Benedict XVI described the spiritual experience of the beauty of Mozart’s
music. During a solemn concert held on 17 January 2009 in the Sistine Chapel,
Benedict XVI recalled an event from his childhood, when he and George, his
brother, went to the Basilica of St Peter’s Abbey in Salzburg to listen to Mo-
zart’s C minor Mass: “Even if [ was only a simple youth at the time, I realized,
with you, that we had experienced something other than a mere concert: it
was music in prayer, a divine office in which we had felt the magnificence and
beauty of God himself and were moved by it” (Benedict XVI 2009; Ratzinger-
Benedetto XVI 2010, 225-228).

2.1. Contemplation as a “gesture” of Mary of Bethany

The importance of contemplation in christian life is shown by the Gos-
pel scene of Jesus’ encounter with two sisters: Martha and Mary of Bethany
(cf. Lk 10:38-42). St. Luke relates that Christ came to their village and Martha
received Him into her home. This detail allows us to understand that of the
two sisters Martha was the older and she was the one who managed the house.
When Jesus accepted their hospitality, Mary sat at his feet and listened to him,
while Martha “burdened with much serving” (Lk 10:40), which was undoubt-
edly necessary to receive such a special guest.

Significantly, the Gospel account emphasizes the fact that Mary did not
so much “look™”at Jesus, but above all she “listened” to Him. “Listening” to
the word of God indicates the proximity of musical perception. Contempla-
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tion is not just “seeing”, but perhaps even more “listening”. Contemplative
listening means bringing a full-bodied, loving presence to the person before
you, as well as to what is said and what as yet remains unsaid. Such listen-
ing rests in warm, loving, engaged, and prayerful silence, which often needs
few or no words. Contemplative listening is more than simply not speaking. It
involves putting oneself aside to attend fully to the other. The beauty of listen-
ing is a form of spiritual hospitality. Listening is paying full attention to others
and welcoming them into our very beings. Listening is paying full attention
to the Guest and welcoming Him to yourself. Not only was Martha hospitable
by preparing the meal, but Mary was even more hospitable by contemplative
listening to the Guest. Mary of Bethany as a model of contemplative listening
exemplifies the listening stance of a disciple who first hears the word and then
enacts it (Reid 2017, 6).

Martha was absorbed in her work, while Mary in contemplative delight
“absorbed” the presence and words of the Teacher. After some time Martha ob-
jected in distinct indignation, rebuking Jesus: “Lord, do you not care that my
sister has left me by myself to do the serving? Tell her to help me” (Lk 10:40).
Christ calmly answered: “Martha, Martha, you are anxious and worried about
many things. There is need of only one thing. Mary has chosen the better part
and it will not be taken from her” (Lk 10:41-42). Jesus’ words do not at all
indicate a disregard for the active life, let alone work and generous hospitality.
However, they clearly realize that the only thing really important is to listen to
the Word of the Lord, who is present in the Person of Jesus. Everything else
will pass away and be taken away from man, but the Word of God is eternal
and gives meaning to everyday human activity. The Gospel scene from the
home of Martha and Mary reminds us that, yes, man must take care of his
daily duties, but above all he needs God, who is the interior light of Love and
Truth. Even the most important activities performed without love lose value
and give no joy. Without the deep meaning that can be found through contem-
plation, all human activity boils down to sterile and chaotic activism (Knabb
2023, 113-130).

The contemplative attitude represented by Mary shows the need to be
open to what is most important, that is, to the presence of God who, in his
Word, gives us himself. This can be related to the situation of the contempo-
rary Church, especially in the aspect of pragmatism towards sacred music. In
carrying out the daily “ministry of Martha”, in preparing everything for the
success of pastoral action, it often forgets the “dimension of Mary”. But true
availability to God and His Kingdom requires much more than just our out-
ward actions. The “best part” is the contemplative presence at the Lord’s feet,
listening to his word and humbly admiring the beauty of the liturgy and sacred
music through which he himself gives us a share in his life.
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Joseph Ratzinger-Benedict XVI pointed to the great value of the “best
part” — contemplative dimension of theology and pastoral practice. He has
repeatedly stressed the importance of music in the experience of transcen-
dental beauty (Rowland 2020, 235-247). Cardinal Ratzinger remarked that
“a theologian who does not love art, poetry, music and nature can be dan-
gerous since blindness and deafness towards the beautiful are not inciden-
tal: they are necessarily reflected in his theology” (Ratzinger 1985, 130). He
has also said that: “The only really effective apologia for Christianity comes
down to two arguments: namely, the saints the Church has produced and the
art which has grown in her womb” (Ratzinger 1985, 129). Ratzinger has writ-
ten that the greatness of Western music from Gregorian chant to polyphony to
the Baroque age, to Anton Bruckner and beyond is, for him, the most imme-
diate and the most evident verification that history has to offer of the Chris-
tian image of mankind and of the Christian dogma of redemption” (Ratzinger
1986, 10).

In one of the letters of St. Theresa of Lisieux to her sister Celina of
19 August 1894 can be found a very timely observation on the situation of the
Church interpreted in the light of the evangelical figures Martha and Mary. St.
Teresa, as a contemplative person, writes: “Remember the scene in the house
of Lazurus: Martha was serving, while Mary had no thought of food but only
of how she could please her Beloved. And «she broke her alabaster box, and
poured out upon her Saviour’s Head the precious spikenard, and the house was
filled with the odour of the ointment» (John 12, 3). The Apostles murmured
against Magdalen. This still happens, for so do men murmur against us. Even
some fervent Catholics who think our ways are exaggerated, and that — with
Martha — we ought to wait upon Jesus, instead of pouring out on Him the odor-
ous ointment of our lives. Yet what does it matter if these ointment-jars — our
lives — be broken, since Our Lord is consoled; and the world in spite of itself
is forced to inhale the perfumes they give forth? It has much need of these
perfumes to purify the unwholesome air it breathes™ (Therese of Lisieux 2007,
244-245). The symbol of the “broken alabaster box” of our lives, from which
the precious oil is poured, purifying the poisoned air of the world with its fra-
grance, shows the true and profound theology of liturgy, also in the aspect of
church music. Certainly in the liturgy we must also fulfill the ministry of Mar-
tha, we must offer our consecrated place to the Lord, we must offer our prepa-
ration, we must prepare ceremonies, we must sing, we must offer the gifts of
this world, bread and wine — all this is very necessary. But if the liturgy does
not have the dimension of Mary, the dimension of contemplation, simply be-
ing at the Lord’s feet, there is no essence. Only from the liturgy, which is truly
a “Mary” liturgy, in the gesture of Mary may come purification of the really
poisoned air of today’s world.
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Sacred music, which draws inspiration from the “gesture of Mary of Be-
thany”, from the contemplative dimension, is a form of transcending the em-
pirical world towards spiritual values. Referring to the symbolism contained
in the evangelical figures of Mary and Martha, it should be emphasized that
contemplation does not exclude action, but, on the contrary, is the source
from which human activity derives its dynamism and meaning. Hans Urs von
Balthasar points out that the christian sense of contemplation and action does
not consist in opposing them, but in both merging together into a mysterious
unity (Urs von Balthasar 1995, 299-307; Berry 2012, 145-170). Marta’s “at-
titude” realized in music art is fulfilled both through the creative effort of the
artist and through the focus of the listener. Passive contemplation of his own
creative inventions could plunge the artist into a state of inefficiency. On the
other hand, a listener who reluctantly refers to music and does not take the
trouble to “listen” to it with understanding, would show a lack of aesthetic
sensitivity or simple ignorance. Marta’s active “attitude” is particularly notice-
able in the artist, who, as the creator of a musical work, gives it its final shape
and meaning through his work. However, for the full, creative realization of
music, a contemplative “Mary’s attitude” is necessary.

It allows us to experience the phenomenon of illumination, that is, the
mysterious flash of delight in the experience of truth, goodness and beauty.
This contemplative delight enables contact with the Absolute and is an oppor-
tunity for an intuitive glimpse of the hidden order of the universe. In this way,
musical art does not stop only at the surface of phenomena, but reaches the
depths of being. A contemplative attitude to music is not merely an aesthetic
enjoyment of its beauty, but can be compared to prayer. For many artists, the
state of creative inspiration was close to the experience of religious ecstasy.
Art, as a particular form of human existence and activity, should therefore be
the fruit of contemplation, reflection of a higher order, and not the product of
a consumer “supermarket of culture”. The contemplative attitude allows us
to discover lasting values in music, even if the work itself is fleeting in the
sense of time. In fact, what has been deeply experienced by man remains in
him, shaping his spiritual and moral sensitivity. The contemplative “gesture”
of Mary present in sacred music is born from an attitude of silence and respect
for silence. Music consists of sound and silence. The more beautiful the sound,
the more beautiful the silence. A musician has to cultivate the ability to fall
into admiration, it helps to create beautiful things.
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2.2. Transfiguration as an icon of contemplation

Another biblical icon of contemplative reality is the Transfiguration event on
Mount Tabor. Analyzing this Gospel scene, St. John Paul II observed: “It is
possible, then, to climb the mountain in order to pause, to contemplate and
to be immersed in the mystery of God’s light. Tabor represents all the moun-
tains that lead us to God, according to an image dear to mystics” (John Paul II
2000). The mountain is an ancient symbol of contemplation. The mountain
as liberation from the burden of everyday life, as a drawing of the pure air of
nature. The mountain as an opportunity to see the unfathomable dimensions
of creation and its beauty. The mountain that lifts the spirit and suggests the
thought of the Creator (Benedict XVI-Ratzinger 2007, 314-318). The revela-
tion of Christ in all the splendour and beauty of God’s light causes the Apostles
present with him, Peter, James and John, to “fall prostrate and be very much
afraid” (cf. Mt 17:6). The experience of the Transfiguration was for them not
only true and good, but also beautiful: seeing the charm of Truth and Good,
they see that it is the beauty of God who appears to them.

The English word “transformation” does not fully reflect the deep meaning
we find in the Greek metemorphothe and Latin transfiguratio. The term “trans-
formation” suggests more an external phenomenon, while the Greek and Latin
terms have a deeper, ontological and moral meaning of the event. On Mount
Tabor, Christ as the Son of God revealed who He is in His nature and essence.
Therefore, the word “transfiguration” is more appropriate, which emphasizes
the internal dimension. The Transfiguration is an unexpected revelation of the
truth about Jesus. It is as if the veil of his humanity had vanished under the
influence of the light until the appearance of his hidden face, which Paul calls
“light the knowledge of the glory of God on the face of (Jesus) Christ” (2 Cor
4:6). The Father’s voice joined the light, as if explaining the meaning of what
had been revealed: “This is my beloved Son, with whom I am well pleased;
listen to him” (Mt 17:5).

On that day the disciples came to know the true face of Jesus, whom they
had not yet known, and who dazzled them with his radiance. The mystery of
the Transfiguration thus marks the beginning of the fulfillment of the eternal
longing of man who desires to see the face of God (Hebrew panim, Greek
prosopon). This vision takes place in an encounter with Jesus, who assures us:
“Whoever has seen me has seen the Father” (Jn 14:9). The theological mean-
ing of this experience is revealed by the Mass preface of the Feast of The
Transfiguration of the Lord: “For he revealed his glory in the presence of cho-
sen witnesses and filled with the greatest splendour that bodily form which he
shares with all humanity, that the scandal of the Cross might be removed from
the hearts of his disciples and that he might show how in the body of the whole
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Church is to be fulfilled what so wonderfully shone forth first in its Head”
(The Roman Missal 2011, 918-119). The Apostles, participating in the mystery
of Mount Tabor, were amazed by the beauty of God and desired to remain in
his circle. Moreover, the beauty of the Transfiguration gave them the power to
survive the humiliating experience of Christ’s Passion.

The fearful apostles “fell on their faces,” recognizing the dignity of Jesus
as the Son of God. They became witnesses of theophany, or the revelation of
God (Greek: Theos — God, phaino — 1 appear). This is evidenced by the “bright
white” robe of Jesus: light and white symbolize eternity and transcendence (cf.
Mk 9:3). The light revealed on Mount Tabor was the manifestation of God’s
beauty present in Christ, who is “the light of the world” (Jn 8:12). For this rea-
son, the Transfiguration occupies a central place in the contemplative theology
of the Fathers of the Church, especially St. Gregory of Nazianzus and St. John
Damascene. The contact with the sacrum triggers a feeling of holy fear, be-
cause mysterium fascinosum (mystery of delight) is combined with mysterium
tremendum (mystery of fear). That is why Benedict XVI emphasizes: “Con-
templating the Lord is at the same time both fascinating and awe-inspiring:
fascinating because he draws us to him and enraptures our hearts by uplifting
them, carrying them to his heights where we experience the peace and beauty
of his love; awe-inspiring because he lays bare our human weakness, our in-
adequacy” (Benedict XVI 2012). Through the Transfiguration of Christ, the
apostles realized how inexpressible God is and how incomplete and imper-
fect human ideas about Him are. Divine beauty infinitely exceeds all that man
can call beautiful in the temporal and material dimensions. In today’s world,
where only trust in human effectiveness and the power of technical means is
preferred, the Christian artist is called to rediscover and to bear witness to the
power of God expressed in beauty.

The disciples’ response to the revelation of this divine beauty was the de-
sire to keep it to themselves, to secure and to perpetuate that lofty moment
when the “veil” of Infinity was opened before them: “Master, it is good that we
are here; let us make three tents” (Luke 9:33). Beauty, however, is not an ob-
ject of possession, but a gift that cannot be kept for oneself alone. Jesus went
up to his apostles and, placing his hand on their shoulders, exclaimed, “Rise,
and do not be afraid” (Mt 17:7). The Master’s touch was aimed at overcom-
ing the fears of the students, as well as consecrating them to undertake the
awaiting tasks of the future. Christ encouraged the Apostles to set out on their
journey and to come down from the Mount of Transfiguration into the valleys
of everyday life to bear witness to the splendour of God’s beauty. Interpreting
this scene, St. Augustine observes: “Earth thou art, and unto earth shalt thou
return” (PL 38, 492-493). Despite the fact that the moment of ecstasy passes
away, there remains an inner conviction that an encounter with the Unspeak-
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able has taken place and an awareness of the duty to testify about it. This is
expressed by a medieval Dominican maxim indicating the need to share with
others the fruits of contemplation (contemplata allis tradere) (STh 111, q. 40,
a. 1; Mikiciuk 2021, 3-6). The need to proclaim the truth, which results from
the experience of the Transfiguration, is indicated by the presence on Mount
Tabor of the Apostles Peter, James and John. Christ took them with Him be-
cause He wanted them to be witnesses of His Transfiguration. That is why
St. Peter could confess years later: “We had been eyewitnesses of his majesty
(...) We ourselves heard this voice come from heaven while we were with him
on the holy mountain” (2 Pt 1:16,18).

This “voice coming from heaven” becomes our share as we contemplate
beauty. Contemplation allows you to experience an inner peace in which time
and eternity merge. It accompanies us when we contemplate the beauty of na-
ture, flowers, meadows, mountains, but also works of art. We experience peace
by immersing ourselves in the contemplation of the beauty of music, listening
to Gregorian singing, Bach’s cello suites or Mozart’s quartets. All of us are
then turned into hearing, nothing bothers us, and time seems to stand still.
When we live in time, we touch eternity, when we listen to music, time seems
to disappear.

The result of contemplation is a new perspective in seeing reality and its
ultimate goal. That is why St. Paul says: “But our citizenship is in heaven, and
from it we also await a saviour, the Lord Jesus Christ. He will change our low-
ly body to conform with his glorified body by the power that enables him also
to bring all things into subjection to himself” (Phil 3:20-21). This transforming
power Christ revealed for a short time on Mount Tabor, and irrevocably and
forever confirmed in his Resurrection. In the face of the power of His love,
the words of the Apostle John are fulfilled: “Beloved, we are God’s children
now; what we shall be has not yet been revealed. We do know that when it is
revealed we shall be like him, for we shall see him as he is” (1 Jn 3:2).

The experience of the Transfiguration has a profound theological and mor-
al dimension, because the Resurrection of the Lord gave rise to the rebirth of
the spiritual beauty lost by man through sin. Those who are united to Christ
by baptism become in him a new man, freed from the bondage and ugliness
of sin (cf. Rom 5:12-21 — 6:1-23). The whole of creation also desires to share
in God’s beauty, awaiting “the revelation of the sons of God” (cf. Rom 8:19).
The longing for the beauty God has bestowed on man lasts for centuries and is
expressed in countless masterpieces created by artists open to divine inspira-
tion. In a special way, musical creation, which is associated with hardship and
suffering, is an expression of the expectation of the whole cosmos, for “all cre-
ation is groaning in labour pains even until now” (Rom 8:22), desiring to sing
before the throne of the Lamb “a new song” (Rev 14:3).
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The Transfiguration of the Lord shows the way to the transformation of
man. Christ, being the sacrament of God present in the world, transforms the
world into a sacrament for God. This is expressed by the Prayer after Commu-
nion from the Eucharistic Liturgy of the Transfiguration: “May the heavenly
nourishment we have received, o Lord, we pray,transform us into the likeness
of your son, whose radiant splendour you willed to make manifest in his glori-
ous Transfiguration” (The Roman Missal 2011, 920). The readiness to trans-
form our existence is contained in the call of St. Paul: “Do not conform your-
selves to this age but be transformed by the renewal of your mind, that you
may discern what is the will of God, what is good and pleasing and perfect”
(Rom 12:2). For man cannot close the horizon of his life only in the temporal
dimension, but he discovers within himself the duty to strive for the world
of spiritual and eternal values. As we contemplate the beauty and holiness of
God, we become more and more like him. Because we transform into what we
look at — when we look at beauty, we ourselves become more beautiful. In the
reflection St. Paul VI had planned to give at the Angelus on that day, 6 August
1978, he said: “The Transfiguration of the Lord, recalled by the liturgy of to-
day’s solemnity throws a dazzling light on our daily life, and makes us turn
our mind to the immortal destiny which that fact foreshadows” (John Paul II
1999). Contemplating the mystery of the Transfiguration teaches us that “we
are made for eternity and eternity begins at this very moment, since the Lord is
among us and lives with and in his Church” (John Paul II 1999).

This “light on our daily life” is contained in the contemplative dynamism
exemplified by the event on Mount Tabor. It leads to the discovery of the mo-
ral dimension of human work and, in particular, of artistic activity. Through
art, man seeks the shape of God’s beauty, which is reflected in the various
forms of his creativity. The longing for beauty is at the same time a longing
for communion with others, in which a selfless gift is manifested. Beauty is
for man a source of spiritual power, an inspiration to work, a light that guides
him through the darkness of existence. It helps to overcome all evil with good,
because the hope of the Resurrection cannot fail. The encounter with beauty
makes man not only do good, but also make himself good. The Second Vatican
Council points out: “Human activity, to be sure, takes its significance from its
relationship to man. Just as it proceeds from man, so it is ordered toward man.
For when a man works he not only alters things and society, he develops him-
self as well” (Vatican Council 111965, 35).
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2.3. Music as a contemplation of God according to St. Augustine

Of all the early church fathers, St. Augustine (354-430) is perhaps the most re-
nowned. St. Augustine was endowed with great sensitivity to beauty and poe-
tic genius. Seeing the beauty of nature and man, Bishop of Hippo paid particu-
lar attention to singing and the harmony of sounds as an expression of spiritual
and moral order (Begbie 2000, 75-85). For Augustine sees creation as the work
of the divine composer who has ,.,chosen to measure, count, and weigh... [has]
arranged all things by measure and number and weight” (Wisdom 11:20). The
rhythm and harmony we find in our earthly music, together with its fleeting,
elusive character, ought to impel us to seek after the perfect divine harmony
of which it is an image. St. Augustine explains, the harmony of creation of-
fers us a model for ordering our own souls: ,,So terrestrial things are subject
to celestial, and their time circuits join together in harmonious succession for
a poem of the universe” (Augustine 1947, 355). Much like a psalm, the cosmic
composition’s unity, regularity, and self containment show forth the order and
stability of which even temporal things are capable, and for which we ought
to strive in our own spiritual lives. Music serves not only as a model for the
well-ordered human soul but also as an image of the divine, eternal mind. In
the harmony of the cosmos we see the work of the divine artisan whose beauty
inspires us to compose our own lives after its pattern; and we can attempt to
imagine the knowledge and life of this artisan as even more perfect, beautiful,
and self-sufficient than our comprehension of a musical piece. In each of these
cases, the peculiar status of music as successive and ever-fleeting, yet articu-
lating order and beauty, makes it an apt example by which we come to better
understand our place in relation to the universe and to God, and in particular
the finitude of our temporal existence in relation to God’s eternity (Warchat
2023, 47-50).

St. Augustine’s treatise De musica can be viewed both as an extended
philosophical justification for the use of music in the church and as a medium
in which he explores his personal attraction to the subject. the use of music that
encourages “sensual pleasure” rather than, as he says, “music that encourages
devotion kindled with piety. Augustine could only accept music that was “used
with restraint” as opposed to church music that would “inflame the passions”.
In fact, at one point, Bishop of Hippo considered banning music completely
from the church to protect against the improper enjoyment of it. In the end,
however, Augustine could not deny the power of music to “inspire worship”
(cf. Macinnis 2015, 211-220; Jirtle 2010, 263—-281; Blackwell 1999, 83-86).

A human can grasp the whole of a psalm in abstract expectation, but must
fragment that whole in order to carry out the concrete act of recitation; on the
other hand, the harmony by which the divine intellect creates and compre-
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hends creation is present to God all at once, simply and actually. We can ima-
gine that God knows events all at once as we know an entire psalm while sing-
ing each part, but the Creator’s knowledge must be “far more wonderful” than
that (Conf. 11. 31). Thus from our grasp of a musical piece we can extrapolate
to God’s eternal knowledge of the poem of the universe as a limiting case, or
perhaps a negation, of the kind of knowledge we are capable of attaining.

In his autobiographical writings, St. Augustine deploys the example of mu-
sic to illustrate key aspects of christian life. Bishop of Hippo try to clarify
his understanding of “contemplation” as the interior presence of God to the
soul. That long meditation brought his classic account in the Confessions. This
study explores Augustine’s developing understanding of contemplation, be-
ginning with his earliest accounts written before his baptism and ending with
the Confessions. For St. Augustine, christian contemplation was the practice of
transcendence, the interior access of the soul to God. Contemplation is an “im-
mediate knowledge of a transcendent God discovered within the soul” (Ken-
ney 2013, 15). J.P. Kenney notes: “Contemplation is the mirror in which we
glimpse the shining of our souls in the light of eternity. So Augustine came to
believe. Through its practice were resolved the uncertainties of his earlier life
and a spiritual God more real than the material cosmos revealed. His soul was
arrested by the certainty of contemplation and, on his account, made newly
aware of the poverty of its fallen state. Contemplation thus cleared the way for
the action of grace within his soul” (Kenney 2013, 163).

The famous masterwork Confessions allows us to understand the personal
character of the reference to St. Augustine to music. It is abundantly clear that
Augustine was both familiar with the music of his day and enjoyed it. Music
frames two key events in Augustine’s life, the first being his conversion at
a country house near Milan. While alone in the garden, he hears the mysteri-
ous voice of a young child singing the refrain: “Take up and read; Take up
and read” which prompts Augustine to pick up a copy of the Scripture and
come to a final decision about Christianity (Conf. 8.12). The second occasion
is the death of Augustine’s mother, Monica, at Ostia when he is on his way
back to Africa. Instead of weeping over her death, the entire household sings
a psalm 100: “T will sing of mercy and judgments to Thee, O Lord. While this
comforts Augustine at the time, it is not until later that his emotions come to
the forefront, and he is moved to tears by the remembrance of another hymn
(Conf. 9.12).

Augustine’s account in the Confessions of his ecstasy at Ostia remains un-
surpassed in its poetic force, yet unusual, as a description of religious experi-

2 English translation is quoted from The Confessions of St. Augustine. 1999. Translated by Ed-
ward Bouverie Pusey. Grand Rapids: Christian Classics Ethereal Library.
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ence. What he describes is not a vision of God, but an experience of /isten-
ing. And though Augustine searches for words through which to articulate this
shared experience with his mother (“We were saying”), he admits that in this
moment of ecstasy, “Every tongue and every sign, and whatsoever exists only
in transition, since if any could hear” (Conf. 9.10). If they were to strain to lis-
ten to the remaining sounds above this silence, they would catch neither con-
cepts nor images but music: the music of a Psalm 79: “We made not ourselves,
but He made us that abideth for ever”. If we allow this music to sound in si-
lence, then we can enter into the contemplation of God, whose eternal Wisdom
we touch, even for a brief moment, with our thought, our heart’s rapture and
our longing (Wiskus 2020, 274-287).

Confessions contains Augustine’s contemplation on desire mediated
through the five senses. Turning to the pleasures of sound he writes: “The de-
lights of the ear had more firmly entangled and subdued me; but Thou didst
loosen and free me” (Conf. 10.33). For Augustine, sound has the power to
enslave us through desire. Because of sound’s ability to arrest our conscious
thought, he became wary of its power. Deepening his concern, Augustine
found that sound’s potency only increases when it’s molded into the medium
of music. As he notes, music is “mysteriously” related to our emotions and
thus uniquely affects us: “The several affections of our spirit, by a sweet va-
riety, have their own proper measures in the voice and singing, by some hid-
den correspondence wherewith they are stirred up” (Conf. 10.33). Like other
thinkers of the ancient world, Augustine believed that types of music corre-
sponded with particular emotions and attitudes. Accordingly for Augustine
music is a medium that strongly affects the communication of words: “Feeling
our minds to be more wholly and fervently raised unto a flame of devotion, by
the holy words themselves when thus sung, than when not” (Conf. 10.33). For
St. Augustine, worship music is the “setting for the words™ accentuating the
meaning and appealing to emotion through “appropriate tunes” (Conf. 10.33).
Because he believed that different types of music affect our emotions and at-
titudes differently, musical accompaniment must be appropriate to the words
and setting of worship. Augustine refers to personal experience, mentioning
the role of sacred music in his conversion: “I remember the tears I shed at the
Psalmody of Thy Church, in the beginning of my recovered faith; and how
at this time I am moved, not with the singing, but with the things sung, when
they are sung with a clear voice and modulation most suitable, I acknowledge
the great use of this institution” (Conf. 10.33). Augustine reservedly concludes
“to approve of the usage of singing in the church” (Conf. 10.33). Bishop of
Hippo justifies this as follows: “That so by the delight of the ears the weaker
minds may rise to the feeling of devotion” (Conf. 10.33). However, his ap-
proval of music is limited: “Yet when it befalls me to be more moved with
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the voice than the words sung, I confess to have sinned penally, and then had
rather not hear music” (Conf. 10.33).

A further testimony to music’s power occurs earlier in the narrative when
he mentions his profound response to the hymns sung in Ambrose’s church,
going so far as to equate his musical experience with a revelation of truth
(Phillips 2006). The contemplative power of music that moves the soul expe-
rienced by St. Augustine in Milan, where he was shaken by the experience of
the singing Church. A beautiful description of his spiritual experience, Augus-
tine concluded in the Confessions: “How did I weep, in Thy Hymns and Can-
ticles, touched to the quick by the voices of Thy sweet-attuned Church! The
voices flowed into mine ears, and the Truth distilled into my heart, whence
the affections of my devotion overflowed, and tears ran down, and happy was
I therein” (Conf. 9.6). The contemplative power of music not only inspired
Augustine’s conversion, but allowed him to strengthen his faith. In this way he
himself can strengthen the faith of others with his theology down to our time.

Conclusions

The musician, persisting in contemplative listening, besides being fascinated
by the timeless beauty he discovers, also retains the attitude of humility result-
ing from the feeling that in the temporal dimension he will never be given
absolute fulfillment. The spiritual situation of the artist facing the mystery of
Transcendence is well expressed by the words of Benedict XVI: “We must
therefore have the humility not to trust merely in ourselves, but to work, with
the Lord’s help, in the Lord’s vineyard, entrusting ourselves to him as fragile
«earthen vessels»” (Benedict XVI 2012). Bending over the mystery of the Ab-
solute, which emerges from outside the harmony of sounds, the musician can
repeat the biblical confession of Job: “Behold, I am of little account; what can
I answer you? I put my hand over my mouth” (Job 40:4). It remains for us to
remain silent before the mystery of God, because not everything can be ut-
tered to the end — even in the language of art. God as the greatest artist did not
finish certain things. Thanks to this, there is an incredible charm of life: there
is a place for the unknown, for the invisible. Any attempt to remove these ina-
dequacies is an impoverishment of life. An artist cannot answer like God, who
has not answered many things to the end. Great art always puts man before
something unfinished. A real artist never finishes anything because he would
stop being an artist. It must be done by the participants in his work. A musician
must describe what he cannot see. I think what’s hidden in the secret is the
source of music. The musician sees the world hidden, invisible, different. The
artist transfers something from that reality into this one. Great works are born
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from the artist’s contemplation. By this the artist becomes a kind of apostle of
spiritual reality. Pope Francis emphasized this in his speech to representatives
of the world of art: “Artists remind us that the dimension in which we move,
even unconsciously, is always that of the Spirit. Your art is like a sail swelling
with the wind of the Spirit and propelling us forward” (Francis 2023).

These words also apply to the musician who, although approaching Infi-
nity, is not able to fully know, understand and express its beauty and perfec-
tion. Art cannot fully translate the Invisible into the Visible. Hence, he must
be content with allusion and selection. All she manages to do is pinch the Un-
speakable. At the end of contemplation, the speech of contemplative art turns
first into stuttering, and finally into deafness. At the end there is the inability
to speak called silence and the mute delight of the Inexpressible. This dimen-
sion of contemplation can be found in the statement of the Catechism of the
Catholic Church: “Contemplative prayer is silence, the «symbol of the world
to come» or «silent love». Words in this kind of prayer are not speeches; they
are like kindling that feeds the fire of love. In this silence, unbearable to the
«outer» man, the Father speaks to us his incarnate Word” (Catechism, 2717).
From the contemplative silence comes great music that leads us to Infinity. Sa-
cred music as via pulchritudinis is therefore above all a way of contemplation.
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kom aktualnej i poznawczo interesujacej, zagranicznej monografii naukowej. Publikacja ta
wpisuje sie w pole nauk o rodzinie (pedagogiki rodziny itp.). Ttem wprowadzajacym do
dalszej polemiki sa nakreslone zagadnienia, podjete przez autoréw poszczegdlnych roz-
dziatéw monografii. Dotycza one w szczegdlnosci obszaréw odnoszacych sie do praktyki
dziafalnosci opiekunczej nad dzie¢mi oraz ochrony praw dzieci i ich aktywnego udziatu
w zZyciu spotecznym. W podsumowaniu zaprezentowano merytorycznga warto$¢ mono-
grafii oraz jej walory praktyczne (metodyczne), ktére moga stanowié inspiracje w toku
kolejnych poszukiwan, prowadzonych na polach aktywnosci badawczej, teoretycznej oraz
praktycznej.

Stowa kluczowe: dzieci; dziecifstwo; rodzina; uczestnictwo; profesjonalna praktyka

opieki nad dzie¢mi; prawa dzieci; nauki o rodzinie; familiologia

Wprowadzenie

Zagadnienia obejmujace sfer¢ zycia i rozwoju dzieci sg bez watpienia bardzo
waznym obszarem namystu, refleksji czy dyskursu spotecznego. Naukowa
dzialalnos¢ teoriotwdrcza oraz eksploracja orientowana na kwestie powigzane
z dziecigcym prawem do obywatelskosci, z profesjonalng opieka i wychowa-
niem dzieci, a takze ich ochrong przed wszelkiego typu zlem warunkujacym
niekorzystne trajektorie zycia w terazniejszosci 1 przysztosci to istotne kie-
runki aktywnosci akademickiej. Rozpoznawanie i definicja ryzyk, ktére moga
implikowa¢ szkody czynione na zdrowiu, zyciu, a takze destrukcje procesow
rozwojowych najmtodszych obywateli §wiata spotecznego, moze stuzy¢ ich
redukcji badz minimalizacji ujemnych skutkow zjawisk (proceséw), dewalu-
ujacych potencjat sit ludzkich dzieci.

Waga problematyki opiekunczej, wychowawczej, ochrony i rozwoju dzieci
w kontekscie ich praw obywatelskich oraz praktyki stuzby opiekunczej, taczo-
nej z teoretycznym oraz prawnym ugruntowaniem dzialalnosci na rzecz dzie-
ci, zostata uwypuklona w projekcie ,,Enhancing Child’s Right for the Partici-
pation in Child Protection Assessment”. Jego realizacj¢ podjety dwa osrodki
naukowe: w Estonii (Uniwersytet w Talinie) oraz w Norwegii (Metropolital-
ny Uniwersytet w Oslo). Problematyka wzmacniania praw dzieci na rzecz ich
uczestniczacej aktywnosci w ocenie dziatalnosci opiekunczej byta impulsem
dla naukowcow, ktorzy zrealizowali odpowiedni projekt wydawniczy. W efek-
cie wspodtdziatania akademickiego przygotowano wieloautorskag monografie
Professional Practice in Child Protection and the Child’s Right to Participate,
wydang pod redakcja naukowa Asgeir Falch-Eriksen i Karmen Toros (2023).
Wspotautorami poszczegdlnych fragmentow opracowan sg specjalisci z za-
kresu pracy spotecznej, socjologii, polityki spotecznej, praw obywatelskich,
a takze opieki nad dzie¢mi i obywatelskich praw dzieci.
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I. Struktura monografii

Prezentowana monografia obejmuje rozdzialy poswigcone zagadnieniom teo-
retycznym oraz metodycznym, zwigzanym z kwestig opieki 1 ochrony dzie-
ci, a takze prawnym statusem uczestnictwa dzieci w dziatalnosci spotecznej,
opiekunczej czy rehabilitacyjnej. W szczegolnosci struktur¢ monografii two-
rza (poza spisem tresci i tabel, prezentacja naukowa wspoétautoréw monografii
oraz wstepem), nastepujace rozdzialy:

1. Prawa dzieci do wyrazania siebie w toku realizacji dziatan wpisanych
w metod¢ indywidualnej opieki nad dzie¢mi Child Protection Case-
work (ChPC) (s. 1-16) [ASGEIR FALCH-ERIKSEN and KARMEN
TOROS];

2. Prawne podstawy profesjonalnej praktyki opiekunczej w dyskursie aka-
demickim (s. 17-30) [KARMEN TOROS];

3. Profesjonalna opieka dzieci i dziecigca wolnos¢ ekspresji (s. 31-46)
[ASGEIR FALCH-ERIKSENT];

4. Przypadek oceny: udzial dzieci w postgpowaniu administracyjnym
(s. 47-62) [KARMEN TOROS AND RAFAELA LEHTME];

5. Pracownicy opieki nad dzie¢émi w towarzyszeniu dzieciom umiesz-
czonym w pieczy zastepczej lub oddziatach/domach interwencyjnych/
pogotowiach opiekunczych (s. 63-74) [CECILIE BASBERG NEU-
MANNT;

6. Przypadek rehabilitacji spotecznej (75-88) [KOIDU SAIA];

7. Uczestnictwo dzieci w opiece stacjonarnej (s. 89-101) [INGRID SIN-
DIJ;

8. Podsumowanie: czynienie prawa czgscig praktyki profesjonalnej
(s. 102-114) [ASGEIR FALCH-ERIKSEN and KARMEN TOROS].

Kazdy z merytorycznych rozdziatow jest zakonczony odpowiednig biblio-
grafig, stanowiacg bogate zrddto literatury przedmiotu. Zestawienia te utatwia-
ja czytelnikom samodzielne zglebianie zagadnien szczegdlowych, podjetych
przez autoréw poszczegdlnych czgsci monografii. Redaktorzy naukowi przed-
stawianego dziela, zrezygnowali z wspolnej dla calej monografii bibliografii,
stad w zestawieniach bibliograficznych, wienczacych kazdy z rozdzialow,
zdarzaja si¢ powtorzenia przywolywanych publikacji. Nie jest to odosobnione
rozwigzanie techniczne dla wieloautorskich projektéw wydawniczych. Sytu-
acja ta moze jednak stanowi¢ zachete dla kolejnych redaktorow monografii
»zbiorowych”, by w wydawniczych projektach tematycznych rozwazyli za-
sadnos¢ wspdlnej bibliografii dla catosci dzieta. Bylby to z pewnoscig wskaz-
nik potwierdzajacy spdjnos¢ konceptualng wieloautorskiego i wielowymiaro-
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wego projektu wydawniczego. Zwienczeniem monografii jest indeks wspolny
dla nazwisk i haset przedmiotowych. Ten element zdaje si¢ by¢ coraz czgsciej
pomijany w monografiach naukowych. Mozna jednak podkresli¢, ze indeksy,
tak przedmiotowy jak i podmiotowy, sa uzytecznym elementem monografii
naukowych. Stanowig one dla czytelnikow znaczace utatwienie we wtornej re-
cepcji dzieta, prowadzonej z mysla o szczegotowych zagadnieniach zawartych
w danej monografii.

2. Rama teoretyczna

Przyjety przez wspdtautorow omawianej monografii wspolny mianownik,
wyznaczajacy o$ podjetych zagadnien szczegotowych, osadza si¢ w niewy-
artykutowanej wprost perspektywie personalistycznej (Bartnik 2008; Wojtyta
2011 11inni). Na tle personalizmu lokowanego w polu wychowania i opieki nad
dzie¢mi zakreslone zostaty kwestie praw ludzkich, a w szczegdlnosci obywa-
telskich prawach dzieci (Konwencja Praw Dziecka 1989) oraz ich szacunku
1 aktywizacji w zyciu spotecznym (Korczak 1929), a takze udzialu w ocenie
profesjonalnej dziatalnosci opiekunczej (Cashmore 2002, 837-847; McCarthy
2016, 368-385).

Merytoryczna warstwa monografii obejmuje szczegdétowe kwestie, doty-
czace teoretycznych, metodycznych i prawnych aspektow praktyki dziatal-
nosci opiekunczej (wychowawczej) adresowanej do najmtodszych cztonkow
spoleczenstwa naszego globu. Doda¢ warto, ze (gwarantowany odpowiednig
regulacjg prawng) ich udziat w poszczegélnych typach dziatan wspierajacych
(opieka, ochrona, rehabilitacja spoteczna itp.), jest laczony z niezbywalnym
prawem do bycia podmiotem i rownoprawnym partnerem owych dziatan.
Chodzi w szczegolnosci o akcentowane przez poszczegolnych autoréw prawo
do wspotudzialu dzieci w ocenie dziatan podejmowanych przez profesjona-
listéw. Mozliwos¢ wyrazania si¢ dzieci (ich ekspresji) w toku owego uczest-
nictwa to naturalna konsekwencja przyjetej perspektywy zaréwno podmio-
towej (personalizm), jak i prawnej (Konwencja...). Nakreslone (w rozdziale
drugim: 17-25) kierunki akademickiego dyskursu na temat prawnych podstaw
profesjonalnej dziatalnosci stuzb opiekunczych, obrazuja zmieniajace si¢ ten-
dencje w sferze upowszechniania oraz promocji obywatelskich praw dzieci
i ich udziatu w zyciu spolecznym. Mozna w uzupetnieniu podkresli¢, ze jest
to doskonata droga wdrazania najmlodszych obywateli globalnego swiata do
podejmowania odpowiedzialnosci za przysztos¢. Warto przy tym artykutowac
konieczno$¢ rozwijania u najmtodszych stosownych kompetencji, wiedzy,
umiejetnosci, a takze postaw, ktore beda docelowo orientowaly ich perspek-
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tywe¢ na wspolnotowe postrzeganie rzeczywistosci zycia ludzkiego oraz kon-
struktywne wspodtdziatanie dla dobra wspdlnego.

Innym, réwnie istotnym, zagadnieniem zastugujacym na uwzglednienie
w dyskursie spolecznym (w tym akademickim), jest promocja swiadomosci
zwigzanej z przyczynowym ciagiem, taczacym uprawnienia ze zobowigzania-
mi. Chodzi w szczegdlnosci o rownomierne akcentowanie tak praw podmio-
towych, jak i zwigzanych z nimi powinnosci oraz odpowiedzialnosci za czy-
ny, stowa itp. Wolnos¢ ekspresji, obywatelskos¢ czy podmiotowos¢ pozostaja
w swej istocie w silnym zwigzku z odpowiedzialnoscia. Wiaza si¢ z jednej
strony z ochrong praw podmiotowych jednostek (w tym dzieci), z drugiej zas
ze zobowiazaniem do poszanowania podmiotowosci innych, ktérzy wspot-
istniejag w przestrzeniach zycia spotecznego, zawodowego, sasiedzkiego, ro-
dzinnego, szkolnego itp. Promocja okreslonych praw z jednoczesnym pomi-
nigciem kwestii zwigzanych z okreslonymi zobowigzaniami, moze prowadzi¢
do przewartosciowan 1 blednego pojmowania okreslonych uprawnien (przy-
znanych przez prawodawcoéw roznych szczebli i instytucji), zawartych w od-
powiednich zrédtach (aktach) regulacji prawnej. Prawo do uczestnictwa nie
wylacza odpowiedzialnosci uczestnika za skutki okreslonego dzialania w ra-
mach realizacji tegoz prawa. Uczestnik (w tym dziecko) nie pozostaje wolny
od prawnych 1 merytorycznych skutkow udziatu w dziatalnosci podejmowanej
przez profesjonalistow, stad tak wazng kwestie stanowia (akcentowane powy-
zej) zagadnienia wiedzy, kompetencji, umiejetnosci oraz postaw ukierunko-
wujacych osoby uczestniczace (w tym dzieci) na konstruktywne wspotdzia-
fanie w réznorodnych obszarach aktywnosci ludzkiej (w tym opiekuncze;j,
rehabilitacyjnej, wychowawczej itp.).

3. Rekomendacje dla czytelnikow w Polsce

Prezentowana publikacja zostala wydana w 2023 roku i jeszcze nie zostata
przetozona na jezyk polski. Mozna jednak przyjac, ze bariera jezykowa nie bg-
dzie stanowi¢ znaczacego utrudnienia w recepcji tresci po stronie odbiorcow
polskich. Sygnalizowany optymizm uzasadniaja: z jednej strony powszech-
nos$¢ kompetencji translacyjnych w zakresie j. angielskiego, z drugiej zas po-
wszechny dostep do aplikacji komputerowych (translatorow), ktore utatwiaja
zrozumienie tresci tekstow obcojezycznych, upowszechnianych w formacie
on-line lub pdf.

Przedstawiona powyzej monografia moze by¢ inspiracjg i zarazem uzupet-
nieniem literatury przedmiotu zaréwno pedagogicznej, a w szczegolnosci spo-
teczno-pedagogicznej czy rodzinno-pedagogicznej (Lobocki 1994; Matyjas
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1994, 105-115; 2005; Sliwerski 2007; Wilk 2016; Opozda i Parzyszek 2019
i inni), jak rowniez familiologicznej (Osewska 2013, 5-22; 2016; Guzdek
2017; Kochel 2018; Osewska i Stala 2019; 2020; Stala 2019; Pryba 2019,
119-138 i inni), a takze innych dyscyplin naukowych, ktorych pole poznania
obejmuje sfere¢ zagadnien rodzinnych i dziecigcych. Zawarte w prezentowanej
monografii odniesienia do tradycji mysli o prawach dziecka, nawigzuja wprost
do polskich zrodet zawartych w tworczosci Janusza Korczaka (Sindi 2023, 89-
-90). Pozostajg takze w spojnosci z tradycja polskiej pedagogiki spotecznej,
dla ktérej dzieci byly jednym z podmiotow naukowej troski o dobro ludzkie
(Radlinska 1947, 1-2). Akcentowane wigzi z rodzimg naukg moga potegowac
zainteresowanie tg3 monografiag wsrod polskich czytelnikow.

Monografia Professional Practice in Child Protection and the Child's Ri-
ght to Participate moze roéwniez wyzwoli¢ merytoryczny impuls, ukierunko-
wujacy polskich familiologow do dalszych eksploracji, podejmowanych na
gruncie nauk o rodzinie, ktore w warunkach systemowych sg nie tylko dyscy-
plina naukowa, ale przede wszystkim dziedzing nauki (Rozporzadzenie MEIN
2022). W odniesieniu do dziedzinowego wymiaru nauk o rodzinie warto pod-
kresli¢, ze przywotana monografia wpisuje si¢ w obszar naukowych badan,
dotyczacych spraw dzieci i mtodziezy. W polu aktywnosci teoriotworczej, ba-
dawczej, metodycznej oraz dydaktycznej moze to by¢ w niedalekiej przyszto-
$ci odrebna dyscyplina nauki — adulescentologia (Zukiewicz 2022, 365), ktora
uzupehi dziedzing nauk o rodzinie o nowy i wazny komponent dyscyplinarny.
Moze ona wspotistnie¢ w systemie nauki polskiej obok innych dyscyplin, kto-
re beda wspottworzyty rozwijajaca si¢ dynamicznie dziedzing nauk o rodzinie.

Wielowymiarowo$¢ oraz waga zagadnien zwigzanych z rozumieniem
swiata dzieci, ich wspomaganiem w rozwoju i przygotowaniem do dorosto-
Sci zdaje si¢ uzasadnia¢ kierunek naukowego rozwoju, w ktorym problema-
tyka adulescentologiczna bgdzie oparta na szczegoétowym (adekwatnym do
podmiotu i przedmiotéw poznania) instrumentarium metodologicznym oraz
odpowiednich teoriach probabilistycznych badz wyjasniajacych diagnozowa-
ne stany, zjawiska, procesy czy tendencje przeobrazen w zyciu najmtodszych
obywateli $wiata. Doda¢ tu wypada, ze chodzi o $wiat, ktory w XXI wieku
podlega coraz wyzszej dynamice zmian, obejmujacych niemal wszystkie sfery
ludzkiego zycia.

Zakonczenie
Zagadnienia zwigzane z dzieckiem, dziecinstwem, wsparciem dzieci w roz-

woju, a takze z profilaktyka réznorodnych zjawisk patogennych i ryzyk gene-
rujacych negatywne skutki w zyciu dzieci (mtodziezy), to przyktady szczego-
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lowych badan, projektéw wydawniczych czy dyskursu, ktéry w srodowisku
akademickim moze stuzy¢ pomnazaniu dobra zwigzanego z teoriotworcza ak-
tywnoscig naukowa. Tworzenie ram teoretycznych (uprawomocnionych wy-
nikami badan), stanowigcych fundament dla modeli metodycznych jest jedna
z powinnosci obligujacych naukowcoéw do spozytkowywania potencjatu sit na-
uki w stuzbie ludzkosci. W nawigzaniu adulescentologicznym mozna akcento-
wac najmtodsze grupy podmiotowe, dla ktorych efekty naukowej dziatalnosci
beda sprzyjajacym czynnikiem warunkujacym konstruktywny przebieg proce-
sow dorastania i przygotowania do podejmowania odpowiedzialnos$ci za przy-
szto$¢, tak w zyciu prywatnym, jak i publicznym (spotecznym). Dla polskiego
srodowiska familiologicznego moze to by¢ kolejny argument, potwierdzajacy
zasadnos$¢ podejmowania aktywnosci na rzecz naukowego wzmacniania prak-
tyki stuzacej pomnazaniu dobra dziecigcego na polach edukacji, stuzby spo-
tecznej, kultury, sportu, rekreacji itp.
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Roman Pop OFMCap. 2023. Sakrament namaszczenia chorych jako dar i za-
danie. Studium teologiczno-moralne. Winnica: Clara Studio [Ukraina], ss. 396

Tematyka sakramentdw zajmowata zawsze wazne miejsce w refleksji teologiczno-
-moralnej. Sledzac jednak jej rozwdj, da si¢ z tatwoscig zauwazy¢ réznice ujeé tej
tzw. sakramentologii moralnej. Nie wchodzac w szczegoly, nalezy stwierdzic, ze
ksigzka 0. Romana Popa Sakrament namaszczenia chorych jako dar i zadanie. Stu-
dium teologicznomoralne wpisuje si¢ we wspodtczesne modele, w ktdrych poszczegol-
ne sakramenty postrzegane sg nie tylko jako ,,rzeczy swigte” 1 zrodla taski, ale takze
jako zrédla wezwan moralnych.

Sakrament chorych, zwany niegdys$ ostatnim namaszczeniem, nalezy do tych,
ktore zarowno w przesztosci, jak i dzisiaj, nie naleza do najszerzej omawianych
w teologii moralnej, w przeciwienstwie na przyklad do sakramentu pokuty i pojed-
nania czy malzenstwa. Dlatego z uznaniem nalezy odnies¢ si¢ do tej publikacji. Teo-
logiczno-moralne studium sakramentu namaszczenia chorych jako daru i zadania jest
przedsigwzieciem potrzebnym i waznym z wielu powodow, m.in. dlatego, ze dotyka
sytuacji powszechnych, a zarazem granicznych, takich jak: cierpienie i umieranie.

Jakie sg zatem specyficzne dary sakramentu namaszczenia chorych? Jakie ptyna
z nich zadania? Kto jest podmiotem tych zadan? W jaki sposdb mozna je zrealizo-
wac? Odpowiedzi na te pytania znajdzie czytelnik recenzowanej ksigzki. Co wigcej,
odpowiedzi te zostaly udzielone w szerszym kontekscie troski o cztowieka chorego,
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cierpigcego, starego i umierajacego oraz w specyficznym kontekscie wspdtczesnej
kultury, ktora, uznajgc nieuchronnos¢ cierpienia, probuje zepchna¢ je na margines.

Ksigzka sktada si¢ z czterech rozdziatow poprzedzonych wykazem skrotow
1 wstepem oraz dopetlnionych zakonczeniem i wykazem bogatej bibliografii. Rozdziat
pierwszy stanowi niezbedng dla ukazania sakramentu namaszczenia chorych charak-
terystyke choroby, starosci i cierpienia. Uwzglednienie aktualnych spoteczno-kulturo-
wych uwarunkowan przezywania tych sytuacji granicznych oraz ich aspektéw biolo-
gicznych, psychologiczno-spotecznych i medyczno-klinicznych pozwolito autorowi
ukaza¢ ich chrzedcijanski sens. W rozdziale drugim sakrament namaszczenia zostal
ukazany jako dar. W tym celu najpierw bardzo doktadnie zidentyfikowano jego bi-
blijne zrédta, opisano jego nature i skutki oraz nakreslono rys historyczny rozwoju
zagadnienia zarowno w prawodawstwie KosSciota, jak i w praktyce duszpasterskiej
oraz stosunek innych Kosciotow chrzescijanskich do tego sakramentu.

Za najwazniejsza, najbardziej teologiczno-moralng, cz¢$¢ ksigzki mozna uznaé
rozdzial trzeci, dotyczacy zobowigzan plynacych z sakramentu namaszczenia cho-
rych. Autor prezentuje tutaj postawy moralne, ktore winny by¢ owocem sprawowa-
nia i przyjmowania tego sakramentu, porzadkujac je wokot czterech grup: wezwania
dla szafarza, dla cztowieka chorego i jego otoczenia, a takze dla wspolnoty Koscio-
ta. W rozdziale czwartym o. Pop sformutowat wskazania duszpasterskie, dotyczace
wspotczesnej praktyki udzielania sakramentu namaszczenia oraz potrzeby odnowy
duszpasterstwa chorych i cierpigcych.

Ksigzke o. Romana Popa nalezy czyta¢ w kontekscie wspotczesnych przemian
w zakresie postaw wzgledem choroby, starosci, cierpienia i umierania. Przemiany te
zostaly przedstawione schematycznie jako droga od akceptacji i otwartosci do tabu-
izacji 1 wypierania ze swiadomosci. Autor diagnozuje tez zrodta tych postaw, m.in.
w rozwoju nauki, a szczegolnie medycyny, w sekularyzacji oraz w przemianach
w sferze wartosci 1 struktur rodziny zwigzanych z industrializacja, wykazujac zwiazki
mi¢dzy wspodtczesnymi uwarunkowaniami, a podejsciem do sakramentu namaszcze-
nia chorych. Wobec postepujacych przemian spoteczno-kulturowych potrzebna jest
nowa refleksja nad sakramentem namaszczenia chorych, ktory ciggle bywa traktowa-
ny wylacznie jako ,,sakrament odchodzacych”.

Drugi kontekst wyznacza potrzeba odnowy sakramentu namaszczenia chorych.
Jest to zwigzane z istniejacym wspolczesnie rozdzwickiem miedzy doktryng a prakty-
ka, migdzy liturgig a zyciem. Chodzi o to, ze sakrament ten ciggle zbyt mato oddzia-
tuje na sumienia wiernych i w niewystarczajacym stopniu przyczynia si¢ do formacji
postaw moralnych. Zamiast tego budzi strach lub jest traktowany w sposob magicz-
ny. Liczne odniesienia do dzisiejszych tendencji w medycynie i w kulturze uprawo-
mocniajg teze autora, ze ,,sakrament chorych oczekuje na swoje ponowne odkrycie”
(s. 115). Praca stanowi na pewno znaczacy krok na tej drodze.

Wartosc¢ ksigzki tkwi w jej podwdjnej warstwie: teoretycznej i praktycznej. Autor
stusznie zauwaza, ze cho¢ problematyka sakramentu namaszczenia chorych jest obec-
na w polskiej i obcojezycznej literaturze teologiczno-moralnej, to zasadniczo wyste-
puje ona prawie wytacznie w podrecznikowych opracowaniach i w bardzo ogdlnym



RECENZJE 297

ujeciu. Dotad ciggle brakowato catosciowego ujecia sakramentu chorych jako zobo-
wigzujacego Bozego obdarowania. Ksigzka o. Popa stanowi uzupehnienie tego braku.
Autor w sposob pelny odstania biblijno-teologiczne, historyczne, liturgiczne, praw-
no-kanoniczne, a nade wszystko teologiczno-moralne tresci sakramentu namaszcze-
nia chorych. Ukazuje tez jego zwiazek z innymi sakramentami, szczegdlnie z sakra-
mentem pokuty i pojednania. Bardzo szczegotowo przedstawia zmiany zachodzace
w prawodawstwie i w praktyce liturgiczno-pastoralnej Kosciota. Dojrzale interpretuje
sakrament chorych, a zwlaszcza jego skutki, w kontekscie chrzescijanskiej antropo-
logii, ze szczegdlnym uwzglednieniem integralnej wizji cztowieka. Podejmuje takze
zagadnienia stosunkowo rzadko poruszane, jak chociazby poglady teologéw reforma-
cyjnych XVI wieku wobec sakramentu chorych.

Znaczacym walorem pracy jest takze jej warstwa praktyczna. Autor nie ukrywa,
ze inspiracj¢ stanowi jego osobiste doswiadczenie, ktore wskazuje, ze ciagle jeszcze
istnieje potrzeba odnowy sakramentu namaszczenia chorych, by nie byt on trakto-
wany jako ,,zwiastun $mierci”. Przeciwnie, powinien on stworzy¢ szans¢ glebszego
przezywania choroby, da¢ mozliwos$¢ nadania jej zbawczego 1 moralnego sensu. Nale-
zy w pelni zgodzi¢ si¢ z autorem, ktdry twierdzi, ze ksiazka ,,moze okaza¢ si¢ pomoc-
na dla duszpasterzy i kapelanow szpitali, i roznych domoéw opieki dla starszych oséb,
dajac dodatkowg argumentacje dla docenienia ich postugi duszpasterskiej wobec 0sob
niedot¢znych, chorych i cierpigcych, a zwlaszcza bedacych u kresu swego ziemskie-
go zycia. Samym za$ chorym moze pozwoli¢ w dojrzaly sposdb przygotowac si¢ do
przyjecia sakramentu chorych, a takze przezywaé swojg chorobe i cierpienie w osobi-
stym zjednoczeniu z Chrystusem. Mozna ja takze poleci¢ jako lekture dla pracowni-
kow shuzby zdrowia, aby starali si¢ przezywaé swoje powolanie medyczne jako nasla-
dowanie Chrystusa — Boskiego Lekarza. Nie trzeba chyba specjalnie poleca¢ jej jako
pomocy pedagogicznej dla katechetéw i pracownikéw domow opieki dla starszych
i samotnych o0s6b” (s. 346-347).

Nalezy podkresli¢, ze ksigzka zostata napisana $cistym, bardzo poprawnym, a za-
razem przystepnym, jezykiem. Autor kompetentnie interpretuje literatur¢ biblijna, do-
gmatycznag, liturgiczng, prawno-kanoniczng nie gubigc przy tym teologiczno-moral-
nego profilu swojego opracowania.

Nie ulega watpliwosci, ze podejmowanie zagadnienia sakramentu namaszczenia
chorych z perspektywy teologiczno-moralnej jest zasadne ze wzgledu na wspotcze-
sne uwarunkowania spoteczno-kulturowe, ktore nie utatwiajg odkrywania zbawczego
i moralnego sensu cierpienia, a co za tym idzie wartosci sakramentu namaszczenia.
Autorowi udato si¢ podejs¢ do tego zagadnienia w sposdb nowatorski i sformutowac
szereg konkretnych wezwan moralnych 1 wskazan duszpasterskich, co stanowi zache-
te do zainteresowania si¢ tg pozycja nie tylko przez teologéw moralistow.
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Emilia Lichtenberg-Kokoszka. 2023. Seks w konfesjonale. Bo nic, co ludzkie,
nie jest nam obce. Krakéw: Impuls, ss. 302

Ludzka seksualnos$¢ to we wspodtczesnym swiecie temat budzacy wiele dyskusji, py-
tan 1 watpliwosci. Tymczasem dotyczy ona kazdego cztowieka, stanowigc najbardziej
delikatng i czulg, a rbwnoczesnie zaniedbang i wypetniong btgdnymi przekonaniami
sfer¢ ludzkiego zycia. Cho¢ na potkach ksiggarskich mozna znalez¢ wiele publikacji
na jej temat, to jednak zawe¢zajg si¢ one do jednej dziedziny wiedzy (psychologia,
seksuologia, medycyna, teologia) lub przedstawiajg podejscie typowo naukowe lub
poradnikowe. Jak si¢ wydaje ksiazka Seks w konfesjonale. Bo nic, co ludzkie, nie jest
nam obce stanowi pod tym wzgledem wyjatek. Bedac swego rodzaju kompendium
wiedzy o ludzkiej seksualnosci, przedstawia prostym jezykiem teorie pochodzace
z r6znych dziedzin naukowych, taczy je z wymaganiami codziennego zycia oraz nor-
mami religijnymi. Rozwazania prowadzone sg w sposob przemyslany i wywazony,
nie narzucajg czytelnikowi gotowych rozwigzan, lecz ubogacajac jego wiedzg, zmu-
szaja do samodzielnego myslenia i podejmowania decyzji.

Recenzowana ksigzka sktada si¢ z Wstepu, osSmiu rozdzialdw (podzielonych na
podrozdziaty) oraz bogatej Bibliografii. Wigkszo$¢ rozdzialdéw i1 podrozdziatdw,
stanowigcych vademecum wiedzy (medycznej, seksuologicznej i psychologicznej)
z danego zakresu, konczy si¢ odniesieniem do katolickich zasad etyczno-moralnych.
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W publikacji odnajdziemy takze liczne przypisy, uzupetniajace tekst gtowny i odsyta-
jace zainteresowanych czytelnikow do materiatldw zrodtowych.

Rozdziat pierwszy: Biomedyczne i psychospoleczne aspekty ludzkiej seksualnosci
sktada si¢ z szesciu podrozdziatow. Pierwszy z nich (Seksualnosé) przybliza ztozong
strukture seksualnosci i erotyzmu; réznice migdzy seksualno$cig kobiet 1 mezczyzn;
profile erotyczne oraz rodzaje libido, podkreslajac rownoczesnie, ze cztowiek to cos
wigcej niz pierwotny poped plciowy. Kolejne dwa podrozdziaty (Seksualnosé kobie-
ty oraz Seksualnos¢ mezczyzny) pokazuja, jak bardzo sfera seksualna rézni si¢ u obu
plci. Pierwszy z nich wskazuje ponadto na to, ze kobiecy orgazm jest zjawiskiem naj-
bardziej niezrozumiatym i zagadkowym oraz, ze az 83% kobiet ma problemy z jego
osiagni¢ciem; podkreslono, jak wielkie znaczenie dla seksualnosci kobiety ma ich
stan emocjonalny, zmeczenie fizyczne czy aktualny dzien cyklu miesigczkowego.
Przyblizajac meska seksualno$¢ wykazano, jak jest ona wazna; przyblizono czynniki,
ktére wplywaja na meskie reakcje seksualne, prog wrazliwosci erotycznej, rodzaje
erekcji 1 orgazmu. Podrozdziat ,,Seksualnosé¢ cztowieka w cyklu zZycia” rozpoczyna si¢
od uswiadomienia czytelnika, ze rozwoj psychoseksualny rozpoczyna si¢ juz w prena-
talnym okresie zycia; przybliza specyfike rozwoju seksualnego chlopcéw i dziewczat
(dzieci do 3. roku zycia, miedzy 5. a okresem dojrzewania, dorosli w wieku wczesnej,
$redniej 1 poznej dorostosci); podkreslajac rownoczesnie, ze u progu dojrzewania
moze wystgpi¢ krotka faza homofilna; me¢zczyzna osigga dojrzatos¢ seksualng 8 lat
szybciej niz kobieta; a seksualno$¢ cztowieka dojrzalego i jego potrzeby w tym za-
kresie wcale nie konczg si¢ wraz z nadej$ciem starosci. Kolejny podrozdziat — Doj-
rzatos¢ psychoseksualna wskazuje na to, ze ludzi mozna podzieli¢ na dojrzalych,
niedojrzatych oraz tych, ktérzy odrzucajg swoja seksualnos¢. Dojrzalos¢ wigze sie
z wewnetrzng sita, poczuciem wartosci, akceptacja ptci i seksualnosci; niedojrzatosé
— z niskg samooceng oraz zyciem w swiecie fantazji; jej negowanie — z trudno$ciami
w relacjach interpersonalnych oraz spadkiem radosci z zycia. W publikacji wybrzmia-
to i to, ze dojrzatos¢ w sferze psychoseksualnej jest zardwno zadaniem, jak i celem,
do ktérego nalezy dazy¢. Ostatni podrozdziat (Pozaseksualne potrzeby zaspokajane
podczas aktywnosci seksualnej) wskazuje na powody, dla ktorych ludzie uprawiaja
seks, szczegdtowo omawiajac kilkanascie z nich, podkreslajac réwnoczesnie, ze ich
niewlasciwe zaspokojenie w zwigzku moze by¢ przyczyng niesatysfakcjonujacego
zycia intymnego.

Kolejny rozdziat: Aktywnosé seksualna w parze rozpoczyna si¢ od podrozdziatu
dotyczacego Czutosci. Podkreslono w nim, ze zblizenie nie powinno stanowi¢ jedy-
nej jego formy, ze sam seks to zdecydowanie za mato, aby zbudowaé trwatg rela-
cj¢. By ludzkie zycie seksualne byto w pelni satysfakcjonujace bliskie sobie osoby
(juz w okresie narzeczenstwa) muszg nauczy¢ si¢ innych form jej okazywania, takich
jak: czute spojrzenia, kontemplacja, pieszczoty, przytulenie, pocatunki, stowa. Ko-
lejny podrozdziat (Inicjacja seksualna) wskazuje na doniostos¢ tego wydarzenia dla
dziewczat oraz roznice w jej zakresie mi¢dzy nimi a chtopcami; przybliza necking
oraz petting; podkreslajac rdownoczesnie to, ze wspotczesni mtodzi ludzie ksztattujg
swoje wyobrazenia na temat pierwszego zblizenia na podstawie filmoéw, ksigzek czy
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pornografii, uzmystawia czytelnikowi, ze jedna ze wspoétczesnych form rozpoczecia
aktywnosci seksualnej jest inicjacja przez internet. Waznym elementem niniejszego
podrozdziatu jest takze doktadne omowienie konsekwencji wspolzycia przed zawar-
ciem zwigzku matzenskiego. Kolejny podrozdzial (Seks maizenski) akcentuje rdéznice
w zakresie intymnych potrzeb kobiety i m¢zczyzny oraz to, ze malzonkowie w cza-
sie zblizenia mogg okazywac sobie mito$¢ w kazdy sposdb (nie zapominajgc jednak
o tym, ze celem wspdtzycia nie jest sama przyjemnos¢ czy prokreacja, ale zbudowa-
nie wiezi oraz intymne spotkanie dwoch kochajacych si¢ 0sob).

Rozdziat trzeci przyblizajac Inne formy zaspokajania potrzeb seksualnych, sze-
roko opisuje problematyke masturbacji — jej przyczyny, typy, konsekwencje; porno-
grafi¢ oraz jej negatywne skutki; sexting, cyberseks oraz seks przez telefon wyroz-
niajgc przy tym rodzaje ich uczestnikow oraz zwigzane z nimi trudnosci w relacjach
interpersonalnych (bedace zardwno przyczyna, jak i konsekwencja podejmowanych
zachowan); modne wspotczesnie ,,przyjazn z bonusem” czy poliamorie, utrudniajace
tworzenie trwatych relacji oraz rézne formy prostytucji (w tym sponsoring, czy pro-
stytucj¢ homoseksualng).

Rozdziat Mentalne ekspresje seksualnosci w sposdb niezwykle ciekawy ukazuje
Fantazje, Natretne mysli oraz Sny erotyczne stanowigce przejaw zaréwno lekow, jak
i pragnien (niekoniecznie seksualnych). Wskazuje, jak nalezy postepowac w ich przy-
padku oraz to, jak je interpretowaé w aspekcie etyczno-moralnym.

W rozdziale piatym doktadnie opisano Nieprawidlowosci w sferze seksualnosci.
Rozpoczeto od omoéwienia (fizycznej, psychicznej i spolecznej) tozsamosci picio-
wej oraz zaburzen w ich zakresie; nieprawidtowosci w ramach orientacji seksualnej
(homoseksualizm, lebianizm, biseksualizm, orientacja autoerotyczna), a zakonczono
przyblizeniem kilku najczgstszych parafilii. Przyblizono proces ksztaltowania si¢ toz-
samosci piciowej, podkreslajac rownoczesnie, ze orientacja seksualna nie jest wyni-
kiem wyboru (cztowiek nie ma na nig wptywu), ale raczej zostaje mu dana i zadana
rownoczesnie. Wskazano takze na stanowisko Kosciota, dotyczace omawianych nie-
prawidtowosci.

Kolejny rozdziat (Sytuacje trudne) podejmuje niezwykle delikatne kwestie, takie
jak: Uzaleznienie od seksu, Wykorzystanie seksualne, Zdrade oraz Samotnos¢. Oma-
wia typy uzaleznien oraz proces ich rozwoju; przemoc seksualng wobec dzieci i do-
rostych oraz jej krotko- 1 dlugotrwate nastgpstwa; przyczyny rozwoju ,,gotowosci do
zdrady” oraz seksualnos$¢ osob samotnych (w tym celibatariuszy). Rozdziat ten poka-
zuje, jak delikatna jest ludzka seksualnos¢, jak wazne jest wlasciwe o nig dbanie i jak
fatwo mozna niewtasciwym postepowaniem zniszczy¢ zycie drugiego cztowieka.

Rozdziat podejmujacy kwestie Plodnosci malzenskiej w konkretny i rzeczowy
sposob przedstawia Metody regulacji pocze¢ w tym Naturalne Metody Planowania
Rodziny (wielo- i jednowskaznikowe, kalendarzyk matzenski, stosunek przerywany
oraz nowoczesne metody planowania rodziny) i antykoncepcje (Srodki mechaniczne,
chemiczne, wktadki wewnatrzmaciczne, srodki hormonalne, postkoitalne, steryliza-
cje); Aborcje (wraz z jej konsekwencjami dla matki, ojca oraz kolejnych Iub posiada-
nych juz dzieci), a takze Nieplodnos¢ (w tym metody jej leczenia takie jak naprotech-
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nologia czy techniki wspomaganego rozrodu). Poniewaz podejmowane w niniejszym
rozdziale zagadnienia stanowig temat wielu dyskusji teologicznych i $wieckich, au-
torka umiescita w nim rowniez odniesienia do etyki chrze$cijanskie;j.

Osmy rozdziat, podejmujacy kwestie Tajemnicy wiary, omawia pojecie Grzechu,
Sakramentu pokuty i pojednania, roli Spowiednika oraz Kruchos¢ czlowieka. Rozdziat
ten wskazuje na to, ze Koscidt zbudowat bardzo spojny, cho¢ wymagajacy system za-
sad odnoszacy si¢ do moralnos$ci cztowieka. Podkresla rownoczesnie, ze jako ludzie
jestesmy stabi i wcigz znajdujemy si¢ na drodze do doskonatosci; ze wcigz upadamy,
podnosimy si¢, rozwijamy.

Reasumujac, ksigzka ,,Seks w konfesjonale. Bo nic, co ludzkie, nie jest nam obce”
to doskonata propozycja dla tych, ktérzy szukajg dobrze merytorycznie opracowanych
informacji na temat ludzkiej seksualnosci, ukazanej z perspektywy kobiecej 1 m¢skiej,
medycznej, i psychologicznej, teoretycznej i praktycznej, teologicznej oraz Swieckiej.
Publikacja ta niewatpliwie pozwala zwigkszy¢ poziom $wiadomosci spoteczenstwa
w tym zakresie, i cho¢ przekazuje fachowa wiedze (zajmujac ponad 300 stron), ze
wzgledu na zrozumiaty dla kazdego styl pisarski, czyta si¢ ja z ogromnym zacie-
kawieniem i duzg przyjemnoscig. Zawarte w niej tresci ubogacaja posiadang przez
czytelnika wiedzg; umozliwiaja poznanie witasnej seksualnosci oraz seksualnosci ptci
przeciwnej, pozwalajac tym samym na unikni¢cie nieporozumien w relacjach inter-
personalnych i intymnych zwiazkach; rozwiewaja wiele watpliwosci, dotyczacych
ludzkiej seksualno$ci, czy interpretacji etyczno-moralnej; motywuja do refleksji.

Recenzowana przez nas ksigzka powinna trafi¢ w rece kazdego odpowiedzial-
nego za wychowanie seksualne i etyczno-moralne mtodego pokolenia (w tym takze
do 0s6b duchownych) oraz matzonkow (i narzeczonych), ktorzy pragna, by ich rela-
cja intymna byta przejawem autentycznej bliskosci, a rdwnoczesnie, by byla zgodna
z etyka chrzescijanska. To bowiem ,,Bog stworzyt seksualnos¢, a zatem jest ona do-
bra, bo Bog jest dobry™.
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Abstract: The juxtaposition of the theological teachings on the creation of man and the
original sin with the empirical vision of anthropogenesis and the prehistory of humankind
is a source of some serious difficulties. To answer these questions, research was under-
taken on the possibility of composing an integral protological narrative regarding the key
issues in theological anthropology. In this paper, partial results of these studies are pre-
sented. The interdisciplinary analysis of the theological data and data provided by specific
sciences, such as paleoanthropology and paleoarchaeology, resulted in a proposition of
theological-empirical narrative in which the most important doctrines of Christian theo-
logical anthropology were presented in a manner consistent with the position of empirical
sciences.
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Abstrakt: Konfrontacja teologicznych zagadnien stworzenia cztowieka i jego upadku
Z empiryczna wizja antropogenezy i pradziejow ludzkosci jest zrédtem powaznych trud-
nosci. Aby na nie odpowiedzie¢, podjeto badania nad mozliwoscia sformutowania integral-
nej narracji protologicznej w zakresie kluczowych probleméw antropologii teologiczne;j.
W niniejszym tekscie syntetycznie zaprezentowano czesciowe wyniki tych badan. Inter-
dyscyplinarna analiza danych teologicznych i z nauk szczegétowych, takich jak paleoan-
tropologia i archeologia pradziejowa, umozliwita zaproponowanie narracji teologiczno-
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-empirycznej, w ktoérej podstawowe postulaty chrzescijariskiej antropologii teologicznej

przedstawione zostaty w sposéb niesprzeczny ze stanowiskiem nauk empirycznych.

Stowa kluczowe: antropogeneza; protologia; hominizacja; kryteria czlowieczenstwa;
ewolucja; upadek; grzech pierworodny

Wstep

Od czasow wyodrebnienia si¢ nauk szczegoétowych, ich dynamicznego rozwo-
juiupowszechnienia si¢ empirycznego, naturalistycznego spojrzenia na swiat,
zagadnienia lezace ,,na pograniczu” kompetencji teologii i nauk szczegdto-
wych, a zwlaszcza empirycznych, stanowily przedmiot trudnosci i kontrower-
sji. Szczegolnie problematyczne sa zagadnienia protologiczne, a zwlaszcza
narracja o poczatkach i pradziejach ludzkosci. Jak zauwazat Pierre Teilhard
de Chardin, jezuita i paleoantropolog, XX-wieczny prekursor dialogu teologii
i nauk szczegdtowych:

Na pierwszy rzut oka [nie ma] nic bardziej ktopotliwego dla wspoétczesnego umy-
shu niz to przedstawienie upadku, jakiemu zdaje si¢ sprzeciwiaé nie tylko paleon-
tologia i prehistoria, ktére nie mogg usytuowa¢ w miejscu i w czasie dostownie
pojetego ziemskiego raju ani w pelni ucztowieczonej pary rodzicow na poczatku
(Teilhard de Chardin 1985, 161).

Pozorna sprzecznos¢ pomigdzy narracja biblijng i jej pewnymi, naiwny-
mi interpretacjami, a naukowa wizja antropogenezy, stanowi problem takze
wspotczesnie!. Jestesmy jednak przekonani, ze wlasciwe, integralne podejscie
do trudnosci teologiczno-empirycznych, umozliwia ich rozstrzygniecie (por.
Teilhard de Chardin 1993, 9-10; McMullin 2014, 40).

Podj¢lismy zatem badania nad wspotczesng interpretacja teologiczng wy-
branych, kluczowych kwestii z zakresu katolickiej antropologii teologiczne;.
Zagadnienia, ktore uznaliSmy za najbardziej istotne to: poczatki ludzkosci,
upadek (grzech pierworodny) i $mier¢ jako skutek upadku. Te trzy tematy sta-
nowig swego rodzaju antropologiczny tryptyk, wiazac si¢ z najbardziej podsta-
wowymi pytaniami o natur¢ osoby ludzkiej: skad pochodzimy, kim jestesmy
i dokad zmierzamy? Proponowana przez nas interpretacja o rysie teologiczno-
-dogmatycznym 1 teologiczno-fundamentalnym, wytaniajaca si¢ z konfronta-
cji danych teologicznych z wiedzg nauk szczegdtowych powinna by¢ spodj-
na, wiarygodna i racjonalna dla wspolczesnego odbiorcy, uksztaltowanego

! Wynika to zardwno z badan z zakresu socjologii religii (zob. Jaklewicz 2006; CBOS 2015),
jak i osobistego doswiadczenia katechetycznego autora.
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w mentalnosci naznaczonej empiryzmem i naturalizmem, jednoczesnie stano-
wigc propozycje integralnej, teologiczno-empirycznej narracji protologiczne;.

Niniejsze streszczenie monografii, bedacej efektem naszych badan, ma na
celu zaprezentowanie najbardziej istotnych tez i wnioskow z podjetych przez
nas badan nad antropologicznym tryptykiem, w odniesieniu do pierwszych
dwoéch z wymienionych wyzej zagadnien: poczatkéw ludzkosci 1 upadku.
W tej formie nie jest mozliwe wyczerpujace zapoznanie czytelnika z wszyst-
kimi aspektami tematu, ktore zostaly przez nas opracowane, stad tez nie zo-
stanie ponizej ujete zagadnienie $Smierci jako skutku upadku. Z tego wzgledu
osmielamy si¢ odesta¢ zainteresowanego czytelnika do pelnej wersji naszej
dysertacji, zatytutowanej: Poczgtek cztowieka — upadek — smierc. Kluczowe
zagadnienia antropologii teologicznej w nowej interpretacji (Witata 2023a)?,
a takze do polskojezycznego artykutu zatytutowanego: Argumentacja ma-
riologiczna i hagiologiczna na rzecz wspolczesnej interpretacji teologicznej
nauczania Magisterium Kosciota Katolickiego o smierci jako skutku grzechu
(Witata 2022a), a czytelnikow anglojezycznych do trzech artykuldéw, w kto-
rych prezentujemy kluczowe aspekty problemowych zagadnien (Witata 2021;
Witata 2022b; Witata 2023c¢).

Ze wzgledu na ograniczenia formy niniejszego tekstu nie jesteSmy w sta-
nie przedstawi¢ petnej metodologii naszych badan. Prezentujemy ja w: Witala
2023a 15-29; Witata 2023b, 21-34. Rowniez odnosniki bibliograficzne zosta-
ty zredukowane do minimum, a zainteresowany nimi czytelnik odnajdzie je
w pelnej wersji pracy.

I. Poczatki ludzkosci: teologiczne ,,kryteria cztowieczenstwa”
a antropogeneza biologiczna

Pierwsza czes$¢ antropologicznego tryptyku poswigciliSmy poczatkom ludzko-
sci yjetym z dwoch punktow widzenia: antropologii teologicznej i nauk szcze-
gétowych. W szczegolnosci podjelismy zagadnienie teologicznych kryteriow
cztowieczenstwa — wlasciwosci, jakie przejawia istota, ktoéra wykracza poza
swiat zwierzecy 1 staje si¢ osoba. Wystepowanie tych cech u danego stworze-
nia oznaczatoby, ze przekroczyto ono prog hominizacji, oddzielajacy istoty
ludzkie od $wiata zwierzecego. Teologiczne kryteria czlowieczenstwa, oparte
przede wszystkim na danych biblijnych?®, zostaly sformulowane w celu zesta-

2 A takze jej skroconej i poprawionej wersji, wydanej pod tym samym tytutem w serii Stu-
dia i Materiaty Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (Witata
2023b).

3 Pelniejsze opracowanie danych biblijnych w tym zakresie: zob. Witala 2023a, 34-62; Witata
2023b, 38-64.
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wienia ich z danymi nauk o cztowieku, aby umozliwi¢ sporzadzenie integral-
nej narracji protologiczne;j.

l.1. Teologiczne kryteria cztowieczernstwa

Juz pierwsze rozdzialy Ksiegi Rodzaju, stanowigce niejako klucz interpreta-
cyjny do catego orgdzia Pisma Swigtego, w tym do biblijnej antropologii (zob.
Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swigtego 2000, 264-265), swiadcza
o niezwyktosci cztowieka posrod stworzenia i1 sa podstawowym miejscem po-
szukiwan kryteridw cztowieczenstwa.

W opowiadaniu o stworzeniu Bog powotuje do istnienia cztowieka i na-
zywa go: Adam. Imig to, jak jasno wynika z Rdz 5,2, oznacza nie tylko bo-
hatera historii biblijnej, ale jest przede wszystkim imieniem kolektywnym
(zob. np. Ratzinger 2017, 2000).W zwigzku z tym wszystko, co Biblia mowi
0 Adamie mozna odnies¢ do catego rodzaju ludzkiego (zob. Papieska Komi-
sja Biblijna 2020, nr 19), a opis stworzenia Adama (ludzkosci) mozna uznac
za podstawowe zrodto istotnych prawd z zakresu antropologii teologicznej.
Warto zauwazy¢, ze idea taka znana byta prawdopodobnie wigkszosci Ojcoéw
Kosciota (Przyszychowska 2013, 27-46)

Akt stworzenia ludzi ma wedtug Biblii charakter wyjatkowy. Cztowieka
wyroznia bycie stworzonym na obraz i podobienstwo Stworcy (Rdz 1,26-27;
5,1; GS, nr 12; zob. Lemanski 2013, 165). Wynika z tego osobowy charakter
istoty ludzkiej i zadanie reprezentowania w rzeczywistosci materialnej i do-
czesnej niewidzialnego, 1 nieprzemijajagcego Boga. Realizacj¢ tego zadania
umozliwiajg wyjatkowe w $wiecie przyrody: rozum, wolnos¢ oraz zdolnos¢
do wchodzenia w relacje miedzyosobowe, a zwtaszcza w relacje ze Stworca
(zob. Papieska Komisja Biblijna 2020, nr 46). Ponadto, osobowy charakter
istoty ludzkiej przejawia sig¢ takze w zdolnosci do okazywania mitosci i prze-
ciwstawiania si¢ zhu (Zob. Synowiec 2001, 45; Kijas 2004, 71-73).

Z powyzszych wlasciwosci osoby ludzkiej wynika kolejna: ludzie, jako je-
dyni przedstawiciele swiata przyrody sg istotami etycznymi, zdolnymi do po-
dejmowania wyboréw moralnych i odpowiedzialnosci za nie (zob. Gaudium
et spes, nry 15-17; Jelonek 2004, 43-44). Opis rajskiego ogrodu i jego drzew
w Ksiedze Rodzaju (zob. Rdz 2,8-16) oraz narracja o grzechu pierwszych lu-
dzi (Rdz 3) zdaja si¢ przekazywaé prawdg, ze zycie moralne cztowieka wy-
nika z relacji z Bogiem, ktoéry jest Zrédlem wszelkich wartosci i w Duchu
Swietym objawia cztowiekowi zasady postgpowania prowadzacego do petni
zycia (zob. Bartnik 2009, 304-305; Papieska Komisja Biblijna 2020, nr 275).
Nalezy zauwazy¢, ze relacja z Bogiem w Osobie Jezusa Chrystusa jest przed-
stawiana w Nowym Testamencie jako ostateczny cel i sens zycia cztowieka,



W STRONE WSPOLCZESNEJ INTERPRETACJI TEOLOGICZNEJ 309

rowniez w aspekcie eschatycznym (zob. zwtaszcza J 17,3). Poprzez zazyla re-
lacj¢ cztowiek ma mozliwos¢ ostatecznego upodobnienia si¢ do Stworcy (zob.
np. 2 Kor 3,18; por. Rz 8,29; Kol 3,10; 1 Kor 15,45-49; por. KKK, nr 27).

Poszukujac najbardziej istotnych teologicznych kryteriéw czlowieczen-
stwa na bazie danych biblijnych, mozemy wymieni¢ nastepujace cechy istoty
ludzkie;j:

1. Cztowiek jako stworzony na obraz Boga, nosi w sobie podobienstwo
do Stworcy;

2. Podobienstwo to ujawnia si¢ przede wszystkim we wiadzy rozumu
1w wolnej woli;

3. Czlowiek, jako byt osobowy, jest zdolny do wchodzenia w relacje,
a w szczegolnosci w relacje ze Stworcg, w ktorej to relacji ostatecznie
osigga spetnienie.

Wydaje sie, ze sposrod powyzszych najbardziej istotnym jest kryterium
relacji z Bogiem. Taka tezg¢ potwierdzaja Ojcowie Soboru Watykanskiego 11,
konkludujac: ,,Szczegdlny charakter godnosci ludzkiej polega na powotaniu
cztowieka do tacznosci z Bogiem” (GS, nr 19). Powyzsze ustalenia korespon-
dujg takze z myslg znaczacych starochrzescijanskich pisarzy®.

1.2. Poczqtki ludzkosci w swietle odkry¢ nauk empirycznych

W celu zestawienia teologicznych kryteridw cztowieczenstwa z danymi
z nauk szczegdtowych na temat antropogenezy, konieczna byla synteza aktu-
alnej wiedzy paleoantropologicznej 1 przesledzenie najdawniejszych pradzie-
jow rodzaju ludzkiego. Zwigzty przeglad naszych ustalen w tym zakresie pre-
zentujemy ponize;j.

Whbrew obiegowym opiniom ludzie nie ,,pochodza od malp”, w tym sensie,
ze gatunek nasz nie wywodzi si¢ od wystepujacych obecnie cztowiekowatych
(Hominidae), takich jak goryle, orangutany, czy szympansy, ale dzieli z nimi
— w sensie ewolucyjnym — ,,wspdlnego przodka”, ktory zyl prawdopodobnie
ok. 12 miln lat temu (zob. Ryszkiewicz 2013, 46-47). Linia, prowadzaca od
owego przodka do cztowieka wspotczesnego, data poczatek gatunkom klasy-
fikowanym do taksonomicznego podplemienia Hominina. Istoty wytaniajace
si¢ z tej linii zmienily swdj sposob przemieszczania si¢: z malpiego — bra-
chiacyjnego na dwunozny, a biotop: od nadrzewnego do sawannowego (zob.

* Wybrane opinie autoréw chrze$cijanskiego antyku analizujemy w: Witata 2023a, 53-61;
Witata 2023b, 55-63.
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Ryszkiewicz 2013, 228-236, 255-258, 277-280, 292-294). Najwczesniejszymi
naczelnymi o cechach takich, jak dwunozno$¢ i wyprostowana postawa, byty
prawdopodobnie ardipiteki (Ardipithecus), a nastepnie australopiteki (4ustra-
lopithecus), wystgpujace migdzy 4 a 2 min lat temu w Afryce, od ktorych,
zdaniem antropologdw, wywodzi si¢ rodzaj Homo (zob. Tattersal 2010, 56-57,
63-64).

Kolejnym ,,przodkiem” na gatg¢ziach ,,drzewa rodowego” ludzkosci byt
Homo habilis — czlowiek zreczny (wyst. 2,4 — 1,4 min lat temu). Przedstawi-
ciele tego gatunku przejawiali wigcej cech ,,ludzkich” niz australopiteki i po-
trafili wytwarza¢ narzedzia. W dalszym ciagu jednak bardziej przypominali
swoich ,,poprzednikow” niz ludzi wspolczesnych (zob. Kaszycka 2009, 562).

Znacznie bardziej podobni do ludzi wspodlczesnych byli przedstawiciele
gatunku Homo erectus — czlowieka wyprostowanego (wyst. od 1,89 min do
110 tys. lat temu). Posiadali takze wigkszy mozg niz poprzedzajace ich ga-
tunki (zob. Tattersal 2010, 84-89). Nie tylko wytwarzali oni narzedzia 1 byli
zrecznymi towcami, ale takze nauczyli si¢ postugiwaé ogniem (zob. Kaplan
2012). Przedstawiciele tego gatunku byli ponadto pierwszymi istotami rodzaju
Homo, ktore opuscity Afryke, dajac poczatek wielu falom migracji poza ten
kontynent ok. 2 min lat temu (zob. Kaszycka 2009, 562). Z populacji, ktora
wowczas pozostata w Afryce, wywodzi si¢ dalsza linia, prowadzaca do po-
wstania Homo sapiens, a z migracji pozaafrykanskich pochodza prehistorycz-
ne gatunki rodzaju Homo, wystepujace rownolegle z H. sapiens (zob. Tattersal
2010, 88).

Ostatnim, wspolnym przodkiem ludzi wspdtczesnych i zyjacych réwno-
legle gatunkéw rodzaju Homo byt Homo heildelbergensis (wyst. 700-200 tys.
lat temu) (zob. Tattersal 2010, 99-102). Heidelberczycy tworzyli znacznie bar-
dziej zaawansowane narzg¢dzia niz ich ,,poprzednicy”, wznosili tez najstarsze,
znane budowle mieszkalne (zob. Wilkins et al. 2012, 942-946). Mozliwe, ze
postugiwali si¢ rodzajem prymitywnej mowy (zob. Tattersal 2010, 98-100),
a zdaniem niektorych badaczy mogli wykazywaé zachowania symboliczne,
a nawet religijne (zob. Szyjewski 2008, 184-186).

Jednym z gatunkow pochodzacych od H. heildelbergensis i dzielacych
przed dziesiagtkami tysiecy lat ziemi¢ z prehistorycznymi ludzmi byli nean-
dertalczycy. Czlowiek neandertalski — Homo neanderthalensis wystepowat
400-30 tys. lat temu. Typowy przedstawiciel H. neanderthalensis byt znacz-
nie bardziej krepy niz cztowiek wspotczesny. Kosci neandertalczykow byty
grubsze niz u H. sapiens, od ktorych odrozniali si¢ oni takze charakterystycz-
nym watem nadoczodotowym i masywnym nosem. Natomiast ich zachowa-
nia znaczniej bardziej przypominaly wspotczesnych im H. sapiens. Wiadomo,
ze neandertalczycy wytwarzali nie tylko bron mysliwska, ale takze réznego
rodzaju narzedzia oraz ubrania ze skor zwierzgcych (zob. Serensen 2009,
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2201-2205; Milks i Parker i Pope 2019). Znali takze podstawy ziotolecznic-
twa i umieli opatrywac rany (zob. Spikins et al. 2019, 98-118). Najbardziej
interesujace w kontekscie problemowego zagadnienia sg dla nas jednak zna-
leziska, dokumentujace wyroby niemajace zastosowania czysto praktyczne-
go. Odkryto pewne artefakty neandertalskie o charakterze wyrobow dekora-
cyjnych, by¢ moze takze o znaczeniu symbolicznym (zob. Szyjewski 2008,
195). Odnaleziono takze pozostalosci pochowkow noszacych §lady swiado-
mego dziatania o charakterze rytualnym. Do niedawna wielu uczonych ne-
gowato taka interpretacje neandertalskich pochowkow (por. Kaszycka 2009,
564), jednak najnowsze odkrycia zdaja si¢ potwierdzac tezg, ze przedstawicie-
le H. neanderthalensis grzebali swoich zmartych w ramach jakiegos$ obrzedu
religijnego (zob. Pomeroy et al. 2020, 11-26). Mozliwe takze, ze H. neander-
thalensis mogt porozumiewac si¢ za pomoca jezyka, ktory jednak nie przypo-
minal zapewne zadnego z zywych lub wymartych jezykow H. sapiens (zob.
Dediu i1 Levinson 2018, 49-55). Dzigki badaniom porownawczym kopalnego
1 wspodlczesnego DNA wiadomo, ze przedstawiciele H. sapiens krzyzowali si¢
z innymi gatunkami lub podgatunkami rodzaju Homo, zwlaszcza H. neander-
thalensis, a ludzie wspolczesni, w zaleznosci od miejsca swojego pochodze-
nia, moga nosi¢ w sobie ,,genetyczne dziedzictwo” roznych gatunkow rodzaju
Homo (zob. np. Stringer 2012, 33-35).

Pierwsi Homo sapiens pojawili si¢ w Afryce ok. 200-150 tys. lat temu
i ok. 50 tys. lat temu rozpoczeli migracje poza Afryke, zasiedlajac Oceanieg,
Europe i1 Azje, a w koncu obie Ameryki (zob. Tattersal 2010, 93) Archaiczni
H. sapiens zaczeli w okresie ok. 40 tys. lat temu przejawia¢ zachowania, ktore
mozna by okresli¢ jako typowe dla ludzi wspdtczesnych (zob. Tattersal 2010,
129-130). Z datowanej na ten okres kultury kromanionskiej pochodza nie tyl-
ko narzedzia niespotykanej wczesniej jakosci, ale przede wszystkim prehisto-
ryczne dzieta sztuki, pod wieloma wzgledami nie ustgpujace sita ekspresji do-
konaniom artystow pdzniejszych wiekow (zob. Debicki et al. 1998, 6-7). Co
wiecej, wiele artefaktéw z tamtego okresu wytworzonych zostato ewidentnie
w celach religijnych (zob. Szyjewski 2008, 224). Bez watpienia 6wczesni lu-
dzie posiadali takze rozwinigty system wierzen w zycie posmiertne, o czym
swiadczg odkrywane przez archeologow pochowki rytualne (zob. Tattersal
2010, 132-133). Rozwingli takze formy organizacji spotecznych, ktére umoz-
liwity pozniej przejscie do osiadlego trybu zycia (zob. Tattersal 2010, 133-
-134; 138-167).

W swietle przedstawionych wyzej faktow, ujawnionych w toku odkry¢
nauk empirycznych, nasuwa si¢ wniosek, ze teologiczna koncepcja osoby
ludzkiej nie moze by¢ zalezna od klasyfikacji taksonomicznej 1 ograniczona
do istot gatunku H. sapiens sapiens (por. Tomczyk 2007, 98-111), gdyz poza
przedstawicielami tego gatunku, zachowania typowo ,ludzkie” przejawiali
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najprawdopodobniej takze neandertalczycy, a by¢ moze réwniez inne ,,gatun-
ki” cztowieka. Mozliwe, ze spetniali oni rowniez teologiczne kryteria cztowie-
czenstwa, z ktérych najwazniejszym — z perspektywy chrzescijanskiej — jest
zdolno$¢ do relacji ze Stworca.

1.3. Relacyjnos¢ i religijnos¢ pierwszych ludzi
oznakgq przekroczenia progu hominizacji

Niezmiernie interesujacych danych dotyczacych procesu ,,wylaniania” sig¢
pierwszych ludzi ze $wiata zwierzgcego i radykalnej réznicy pomigdzy re-
lacjami, jakie tacza osoby ludzkie, a relacyjnoscia zwierzat dostarczajg nam
specjalisci z zakresu kognitywistyki 1 psychologii ewolucyjnej. Relacje do ja-
kich zdolni sg ludzie nie maja odpowiednika w $wiecie zwierzecym. Zdol-
nosci, ktore wydawac si¢ moga wyjatkowe dla cztowieka, jak postugiwanie
si¢ narzedziami, przeksztalcanie swojego srodowiska zycia, czy umiejetnosé
komunikowania si¢, wystepuja takze wsrod zwierzat. W kwestii komunika-
cji istniejg jednak pomig¢dzy ludZzmi, a zwierzetami istotne rdznice, ujawniajg-
ce szczegolny wymiar ludzkiej relacyjnosci. Niezwykle interesujace badania
w tym zakresie prowadzili prymatolodzy, ktorzy zdotali nauczy¢ szympansy
i goryle jezyka migowego®. Nie tylko poznaly one odpowiednie znaki, ale
takze opanowaty zdolnos¢ formutowania w tym jezyku skomplikowanych
wyrazen, a nawet wynajdowania nowych znakéw (zob. Szyjewski 2008, 139-
-144). Tego rodzaju zdolnosci zdajg si¢ zaciera¢ granice pomigdzy zwierze-
tami a ludzmi. Kognitywisci wskazuja jednak na rdznice, stanowigcg o rady-
kalnej nowosci komunikacji ludzkiej wzgledem zwierzgcej: ludzie nie tylko
potrafig za pomocg jezyka koordynowaé swoje dziatania, ale takze posiadaja
zdolnos¢ do komunikacji informatywnej, ktorej funkcja jest powiadamianie
innych o tym, co jest dla nich korzystne, a nie tylko sktanianie innych do za-
chowan przynoszacych korzy$¢ podmiotowi wydajagcemu komunikat (zob. To-
masello 2015, 90-121). Moze to wynika¢ z wyjatkowej dla ludzi zdolnosci
rozumienia, ze inny czlowiek moze prezentowa¢ wobec danej rzeczy, czy sy-
tuacji odmienng perspektywe (Tomasello 2015, 83). Jak twierdzg psycholodzy
ewolucyjni, tego rodzaju zdolnos¢ do myslenia relacyjnego i spotecznego ode-
grata kluczowa role w rozwoju gatunku ludzkiego (Tomasello 2015, 13nn).
By¢ moze to wlasnie dzigki tej zdolnosci ludzkos¢ zdolna byta do wy-
tworzenia kultury, ktéra z samej definicji jest wytworem spotecznym (zob.
Czarnowski 1958, 12). Nalezy zauwazy¢, ze powyzsze ustalenia psychologdéw

5 Anatomia tych cztowiekowatych, w odrdznieniu od ludzkiej, uniemozliwia artykulacje jezyka
méwionego.
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ewolucyjnych i kognitywistow zdaja si¢ korespondowaé z nauczaniem Ma-
gisterium Kosciota w zakresie antropologii teologicznej, w ktorym podkre-
sla sig, ze zycie cztowieka ma z natury wymiar spoteczny. Prawde t¢ zwigzle
streszczono w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspolcze-
snym Soboru Watykanskiego II: ,,Cztowiek [...] z glebi swej natury jest isto-
ta spoteczng 1 bez kontaktéw z innymi nie moze ani zy¢, ani rozwijac siebie
i swoich uzdolnien” (GS nr 12).

W $wietle ustalonych wczesniej teologicznych kryteridw cztowieczenstwa,
najwazniejszg oznaka przekroczenia progu hominizacji przez istote wydaje si¢
jej relacja z Bogiem. Pojawia si¢ pytanie: w jaki sposob mozemy odnies¢ to
teologiczne kryterium do danych na temat poczatkéw ludzkosci, jakich dostar-
czaja nam nauki szczegotowe? Chociaz w kwestii relacji miedzyludzkich i ich
wplywu na rozwdj gatunku ludzkiego ustalenia nauk szczegdétowych sg dos¢
wyczerpujace, to znacznie trudniej wypowiedzie¢ si¢ na temat zjawiska, za-
chodzacego w najbardziej intymnym ,,wnetrzu” cztowieka, a mianowicie fe-
nomenu wiary (por. GS, nr 16). Dotyczy to zwtaszcza istot prehistorycznych,
ktore nie pozostawity po sobie zadnych §wiadectw pisemnych, ktore moglyby
wyraza¢ ich przezycia religijne. Jedyna, dostgpna dla nas, oznaka pierwotnej
relacji z Bogiem pierwszych przedstawicieli rodzaju ludzkiego sa prehisto-
ryczne artefakty, ktorym paleoantropolodzy przypisuja znaczenie religijne.
Wiele z nich zdaje si¢ $wiadczy¢ o wystepowaniu u ich wytworcow obrzedo-
wosci o charakterze ewidentnie religijnym.

Oczywiscie, na podstawie §wiadectw materialnych, jesteSmy w stanie jedy-
nie spekulowaé¢ o wewnetrznym zyciu religijnym prehistorycznych Homo. Pew-
ng wskazowka, umozliwiajaca stawianie hipotez odnosnie prareligijnosci pierw-
szych ludzi, s3 wyniki badan wspomnianych juz etologdéw i prymatologéw nad
zachowaniami szympansoéw 1 goryli. Zaobserwowali oni wsrdd tych zwierzat
praktyki, ktére interpretowane sa jako zachowania pre-rytualne, a nawet pre-reli-
gijne (zob. Szyjewski 2008, 149-154). Najbardziej interesujacych danych w tym
zakresie dostarczaja jednak wspomniane wczesniej badania nad komunikacja
z naczelnymi, w ramach ktérych odnotowano sygnalizowanie przez szympan-
sy 1 goryle tresci o tematyce co najmniej para-metafizycznej. Na przyktad pe-
wien szympans z podgatunku bonobo zadawat w jezyku migowym pytanie: ,,co
szympansy robig po $mierci?”’, na ktére pdzniej sam udzielit odpowiedzi: ,,ida
do wielkiej, czarnej dziury”. Podobnie pewna samica goryla zapytana ,,co dzieje
si¢ z gorylami po $mierci” odpowiedziata: ,,idg do wygodnej jamy na uboczu”
(zob. Szyjewski 2008, 140-143). Tego rodzaju obserwacje sklonity czes¢ ba-
daczy do postawienia tezy, iz ssaki podrodzaju Homininae wykazuja naturalne
predyspozycje do zachowan protoreligijnych (zob. Szyjewski 2008, 154).

By¢ moze zatem u niektorych przedstawicieli rodzaju Homo w okresie,
w ktorym nastgpito wylonienie si¢ rodzaju ludzkiego ze $wiata zwierzgcego,
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owa przyrodzona sktonno$é, poruszona naturalnym Objawieniem Boga (por.
KKK, nry 54-55), zaowocowala pierwotng relacjag do Stworcy. Mozna chyba
zaryzykowac stwierdzenie, ze omawiane wczesniej odkrycia wytwarzanych
przez dawnych Homo przedmiotow o charakterze symboliczno-religijnym,
czy praktykowanych przez nich religijnych obrzadkow grzebania zmartych,
mogg by¢ swiadectwem pra-religijnosci, pierwotnej odpowiedzi pierwszych
ludzi na wezwanie Boga. Pra-religijnos¢ pierwszych ludzi byta zapewne, ze
wspolczesnego punktu widzenia, stosunkowo ,,prymitywna” i mogta mie¢, jak
spekuluje austriacki teolog Raymund Schwager, charakter bardziej emocjo-
nalny niz racjonalny (zob. Schwager 2002, 109). Nie powinni§my jednak de-
precjonowac przezy¢ religijnych dawnych Homo, gdyz ich wiara, nawet jesli
nie w petni refleksyjna i mato intelektualna, zawiera¢ mogla w sobie relacje
do nieskonczonej przyczyny zycia, podobnie jak ma to miejsce w przypadku
0s6b uposledzonych umystowo, ktore mimo deficytow intelektualnych zdolne
sa do intensywnego zycia religijnego (Schwager 2002, 109-110).

Biorgc pod uwage wszystkie powyzsze ustalenia, pierwotne praktyki reli-
gijne prehistorycznych Homo, moga by¢ uznane za oznake ich cztowieczen-
stwa 1 swiadectwo przekroczenia progu hominizacji. Niemozliwe wydaje si¢
doktadne ustalenie, kiedy doktadnie miatl miejsce ten przetom, to znaczy, kie-
dy prehistoryczni Homo stali si¢ prehistorycznymi osobami. Mozemy jedynie
stwierdzi¢, na podstawie swiadectw materialnych, ze przedstawiciele zaréw-
no H. neanderthalensis, jak i H. sapiens wykazywali zachowania, ktore moga
oznaczac, ze w ich przypadku 6w przelom juz si¢ dokonat. Powyzsze ustalenia
wydaja si¢ w pewnej mierze zbiezne z mysla czesci uznanych, wspotczesnych
teologdw, w tym polskich (zob. np. Ladaria Ferrer 1997, 57-74; Bartnik 2009,
379; Miiller 2015, 141; Bugajak 2018, 83-98)°.

2. Wspolczesna interpretacja upadku pierwszych ludzi
i jego dziedzictwa

Druga czes$¢ antropologicznego tryptyku poswigcona zostata ,tajemnicy naj-
niezrozumialszej ze wszystkich”, bez ktorej jednak ,,jesteSmy niezrozumiali
samym sobie” — jak ja okreslit Pascal — a wigc doktrynie o grzechu pierwo-
rodnym (Pascal 1989, 223). Istotnie, nauka o upadku pierwszych ludzi i jego
skutkach ma fundamentalne znaczenie dla katolickiej antropologii teologicz-
nej, a jednoczesnie sprawia istotne trudnosci i wydaje si¢ trudna do przyjecia

¢ Ze wzgledu na ograniczenia objeto$ciowe nie mozemy w tym miejscu rozwingé tego watku.
Przeglad stanowisk wybranych, wspolczesnych teologéw zamieszczamy w: Witata 2023a, 99-104;
Witata 2023b, 99-104.
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dla wigkszosci wspodlczesnych adresatow (zob. CBOS 2015, 10). Poszukujac
wspotczesnej interpretacji doktryny, zgodnie z postawionymi na wstepie za-
lozeniami, skonfrontowalismy dane biblijne i teologiczne z ustaleniami pro-
tologicznymi, dotyczacymi antropogenezy, poczynionymi w pierwszej czegsci
badan. W szczegolnosci podjelismy probe odpowiedzi na pytania: czy katolic-
ka doktryn¢ o upadku pierwszych ludzi, w ktdrej przedstawiany jest on jako
wydarzenie, majace miejsce w poczatkach ludzkosci, mozna pogodzi¢ z wi-
zja prapoczatkéw rodzaju ludzkiego, prezentowana przez nauki empirycz-
ne? oraz: jak powinno si¢ wspotczesnie wyjasnia¢ doktryne o przekazywaniu
grzechu pierworodnego?

2.1. Biblijne podstawy doktryny o grzechu pierworodnym

Opowies¢ o upadku poprzedzona jest narracjg o Ogrodzie Eden (zob. Rdz 2,8nn).
Zardwno jego nazwa, lokalizacja, jak i opis zawierajg przestanie o optimum
egzystencjalnym, przeznaczonym czlowiekowi przez Stworce, mozliwosci zy-
cia w przyjazni z Bogiem oraz w harmonii ze srodowiskiem zycia i samym
soba (zob. Jelonek 2010, 244nn; Lemanski 2013, 222-223; Tronina 2017, 30-
-31). W centrum narracji umieszczono Drzewo Zycia i Drzewo Poznania Do-
bra i Zta (zob. Rdz 2,9). Pierwsze z nich okresla sens catego ogrodu, sym-
bolizujac komuni¢ ludzi z Bogiem i obdarzenie ich darem zycia i btogosta-
wienstwem, mozliwoscig bezposredniej i nieograniczonej wigzi ze Stwdrca.
Oznacza ono takze zycie jako warto§¢ w znaczeniu absolutnym i petnym
(por Lemanski 2013, 224), na co Wskazuje rowniez umieszczenie Drzewa
Zycia w narracji ostatniej ksiegi Pisma Swictego w kontekécie eschatolo-
gicznym, jako swego rodzaju klamry kompozycyjnej, spinajacej cata Bibli¢
(zob. Ap 2,7; Ap 22,2.14.19, zob. takze Tronina 2017, 121-123; 152-153). Na-
tomiast Drzewo Poznania Dobra i1 Zla, wraz z zakazem spozywania z niego
(zob. Rdz 2,17) oznacza, ze prawo do decydowania o warto$ciach moralnych
zastrzezone jest jedynie Bogu, a proba zdobycia przez cztowieka moralnej au-
tonomii, w oderwaniu od relacji ze Stworca, $cigga na ludzkos$¢ zgube: do-
swiadczenie zla moralnego i $mier¢ duchowg (zob. Lach 2018, 65). Obraz
drzew rajskich stanowi tlo dla dramatu kuszenia czlowieka i jego upadku,
zawartego w trzecim rozdziale Ksiegi Rodzaju. Obok pierwszych ludzi poja-
wia si¢ Szatan, przedstawiony pod postacig weza (zob. Jelonek 2004, 53-54).
Podsunigte przez diabta pragnienie wywyzszenia si¢ w oderwaniu od Stworcy,
prowadzi ludzi do upadku (zob. Rdz 3,6; por. Synowiec 2001, 118). Zaczynaja
oni dostrzega¢ swa nagosc¢ (zob. Rdz 3,7), co w $wietle wystepujacej w tekscie
hebrajskim gry stéw ujawnia tragiczng prawde duchowa: zatracili w sobie ob-
raz Boga, a stali si¢ podobni do kusiciela (zob. Lemanski 2013, 247). Dramat
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z Ksiegi Rodzaju 3 odczyta¢ mozna jako oddany w bliskowschodniej symbo-
lice 1 szacie literackiej obraz préby osobowo-moralnej, przed jaka postawie-
ni zostali pierwsi ludzie. Przejscie od $wiata zwierzecego do godnosci o0so-
by, wymagato od pierwszych ludzi inicjacji w zycie moralne i przedstawienia
swojej relacji do Stworcy, ktory okreslit powolanie cztowieka i uniwersalne
zasady moralnosci. Narracja wskazuje, ze cztowiek ma mozliwos¢ otrzymania
petni doskonalego, wiecznego zycia, pod warunkiem uznania prymatu Stwor-
cy 1 przestrzegania ustanowionego przez Niego porzadku stworzenia (zob.
Bartnik 2009, 341-344).

Poniewaz pierwsi ludzie przeszli owa inicjalng weryfikacj¢ osobowo-moral-
ng negatywnie, dalsza narracja genezyjska (zob. Rdz 3,16-24) przedstawia do-
tykajace ich konsekwencje: pozbawienie dostepu do Drzewa Zycia (wygnanie
Z raju) 1 utrate harmonii ze Srodowiskiem Zzycia oraz naznaczenie ziemskiego
zycia czlowieka skutkami zerwania komunii z Bogiem (zob. Lach 2018, 72).
Stwdrca jednak nie odwrdcit si¢ od cztowieka: znakiem tego sa odzienia ze skor,
ktérymi obdarza ludzi w Rdz 3,21 (zob. Walton i Matthews i Chavalas 2005, 13).

Kolejne rozdziaty Genesis ukazuja rozprzestrzenianie si¢ zta, ktore wkra-
dlo si¢ w dzieje ludzkosci. Opowiadanie o Kainowym bratobdjstwie (Rdz 4,3-
-16) przedstawia, jak zaburzona relacja cztowieka z Bogiem skutkuje powaz-
nym naruszeniem stosunkéw miedzyludzkich, wlacznie ze zbrodnig (zob.
Synowiec 2001, 193). Rozpoczynaja si¢ dzieje przemocy i okrucienstwa (zob.
Rdz 4,17-19.23; zob. takze Katolicki Komentarz Biblijny 2004, 20). Szerza
si¢ rowniez inne przejawy zta moralnego (zob. Rdz 2,24; 6,1-3). W koncu zto
obejmuje calg ziemie, co pokazuje poczatek narracji o Potopie (Rdz 6,5-8;
zob. Lemanski 2013, 349). Konieczna odnowa, dokonana poprzez kataklizm
1 nastgpujace po nim przymierze Boga z Noem, majgce ustanowi¢ na nowo
pierwotng relacje cztowieka ze Stwdrca (zob. Rdz 8,20nn; por. Migdzynarodo-
wy komentarz do Pisma Swietego 2000, 284) nie wyeliminowaly jednak grze-
chu ze spotecznosci ludzkiej. Opowiadanie o wiezy Babel z Rdz 11,1-8 poka-
zuje, ze zasiane przez Szatana w sercach ludzi pragnienie doréwnania Bogu
— siggniecia Nieba — nie zostato wyeliminowane. Indywidualny grzech pychy
staje si¢ grzechem spotecznym (por. Migdzynarodowy komentarz do Pisma
Swietego 2000, 286). Mieszkaficy Sodomy z 19. rozdziatu Genesis charakte-
ryzuja sie juz catkowitym zepsuciem i demoralizacjg (zob. Keener 2000, 32).
Jak wigc widzimy, §ledzac narracje genezyjska, nawet odnowione przez Boga
przymierze nie sktania ludzkosci do odrzucenia grzechu. Poczatkowe rozdzia-
ty Ksiggi Rodzaju stanowig zreszta zapowiedz catej starotestamentalnej histo-
rii zbawienia, w ktorej dzieje relacji miedzy ludzkoscia a Bogiem przeplataja
si¢ z dziejami grzechu.

Pozostate ksiggi Starego Testamentu zawieraja liczne fragmenty, ktore
mogg by¢ interpretowane jako zalazek przysziej nauki o grzechu pierworod-
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nym. Autorzy natchnieni rozpoznajg powszechny stan grzesznosci, dotykajacy
kazdego cztowieka (zob. np. Ps 12,2; Ps 14,1-3; Ps 51,7; Ps 58.,4; por. Lach
1 Lach, 1990, 275-276), ktéry nie omija narodu Izraela (zob. np. 1 Krl 8,46;
Jr5,1.3; 17,1-2) (zob. Stachowiak 1967, 232-233). Przyczyng grzechu jest py-
cha (zob. Ps 36,2-3), a ksiggi madrosciowe wyraznie wskazuja, ze za upad-
kiem cztowieka stoi diabet. Potwierdzono w nich, ze opowiadanie o upad-
ku z Rdz 2-3 nalezy odczytywac jako wyjasnienie przyczyny grzechu (zob.
Mdr 2,24; Syr 25,24; por. Ponizy 2012, 173; Langkammer 2020, 212). Jed-
noczesnie jasne jest, ze istniejg mechanizmy rozprzestrzeniania si¢ grzechu,
majace charakter spoteczny, a takze zachodzace pomigdzy narodami (zob. np.
Wj 23,32-33).

Konkretne i spojne nauczanie o grzechu pierworodnym zawarto jednak
dopiero w Nowym Testamencie. W ewangelicznym nauczaniu Jezusa Chry-
stusa odczyta¢ mozna potwierdzenie znanej juz ze Starego Testamentu prawdy
0 powszechnosci grzechu i zatwardziatosci serc (zob. J 8,34; Mt 19,5-8) oraz
koniecznosci wyzwolenia ludzkosci z tego stanu (zob. J 8,31-32; por. Stacho-
wiak 1975, 245-246; Homerski 2004, 271-272). Natomiast listy katolickie
potwierdzajg przestanie o powszechnosci grzechu (zob. 1 J 1,8.10; Jk 3,2),
podobnie jak corpus paulinum (zob. np. Rz 3,9-19; por. Katolicki Komentarz
Biblijny 2004, 962; Keener 2000, 318; Langkammer 2009, 44-46). W naucza-
niu §w. Pawta Apostota z Listu do Rzymian znajduje si¢ fragment, zawieraja-
cy najbardziej kompletny i uporzadkowany wyktad o grzechu pierworodnym
sposrod wszystkich tekstow biblijnych (zob. Rz 5,12nn; por. Miiller 2015,
165-166; 177-178). Oprocz stwierdzenia o powszechnosci grzechu i koniecz-
nosci usprawiedliwienia odczyta¢ w nim mozna obszerne wyjasnienie gene-
zy grzechu pierworodnego. Podstawg nauczania jest paralela pomiedzy Ada-
mem a Chrystusem. Oczywiscie, nalezy wspomnie¢, ze istotne znaczenie dla
procesu ksztattowania si¢ doktryny o grzechu pierworodnym na Wschodzie
i Zachodzie miato lacinskie thumaczenie greckiego wyrazenia 8¢’ @ z Rz 5,12
(zob. HD 11, 146-148). W tym miejscu jednak poprzestaniemy na przytocze-
niu opinii Hugolina Langkammera, ktory stwierdzil, ze najwazniejszg intencja
Pawla Apostota bylo wykazanie, ze upadek pierwszych ludzi jest przyczyna
sytuacji grzechowej, w jakiej znajduje si¢ cata ludzkos$¢ oraz ze odpowiedzia
Boga na grzech cztowieka jest zbawienie w Jezusie Chrystusie (zob. Lang-
kammer 2009, 64-68). To przestanie, niezaleznie od przyjetego wariantu prze-
ktadu, mozna okresli¢ jako podstawe chrzescijanskiego nauczania o grzechu
pierworodnym (zob. Kijas 2004, 244; Miiller 2015, 176-179).

Podsumowujac oredzie Pisma Swictego odnosnie problemowych zagad-
nien, nalezy stwierdzi¢, ze nie tylko rozpoznano w nim trafnie powszechny
stan grzesznos$ci, charakteryzujacy ludzkos¢, ale takze w sposob spojny obja-
$niono przyczyny tego stanu rzeczy. Najwazniejszym przestaniem Biblii jest
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jednak odpowiedz Boga na grzech czlowieka — Zbawienie przyniesione przez
Chrystusa.

2.2. Najbardziej istotne elementy rozwoju nauczania Kosciota
o upadku i grzechu pierworodnym

Wbrew obiegowym twierdzeniom, jakoby autorem doktryny o grzechu pier-
worodnym byt $§w. Augustyn z Hippony, pierwsze $wiadectwa nauczania
o upadku pierwszych ludzi i dziedzictwie grzechu w dokumentach doktrynal-
nych Kosciola mozna odnalez¢ juz w datowanych na 253 rok orzeczeniach
synodu w Kartaginie, ktorego ojcowie podkreslili konieczno$¢ chrztu nie-
mowlat, gdyz ,,zostaty dotknigte zaraza dawnej smierci, poniewaz jak Adam,
zostaty urodzone w ciele oraz obcigzaja je [...] cudze grzechy” (Zob. Baron
i Pietras 2006, 12-15; por. HD II, 133). Warto zresztag nadmieni¢, ze konse-
kwencja wspominanego przez nas w punkcie pierwszym przekonania o jedno-
sci ludzkosci w Adamie, podzielanego przez znaczaca wigkszos¢ ojcow Ko-
Sciota, musiato by¢ rozumienie grzechu Adama jako upadku catej ludzkosci
juz w Kosciele pierwszych wiekdw (zob. Przyszychowska 2013, 19-20).
Oczywiscie, wptyw Augustyna na ksztaltowanie si¢ doktryny o grzechu
pierworodnym na Zachodzie nalezy uzna¢ za istotny, gdyz nauczanie w tym
zakresie precyzowano w ramach sporu z pelagianami, w ktory biskup Hip-
pony byt zaangazowany’. Terminologia Augustyna wplywala na orzeczenia
synodéw antypelagianskich, podczas ktérych uksztaltowat si¢ zasadniczy
zarys doktryny o grzechu pierworodnym®. Mozna go stresci¢ nastepujaco:
1. grzech Adama obcigza caly rodzaj ludzki, gdyz obcigza kazdego cztowieka
przez zrodzenie, wiacznie z nowo narodzonymi dzieémi; 2. grzech ten spro-
wadzit na calg ludzko$¢ $mier¢, zas zmartwychwstanie Chrystusa przynio-
sto catej ludzkosci mozliwos¢ zmartwychwstania; 3. koniecznym s$rodkiem
na odpuszczenie grzechow, w tym grzechu pierworodnego, jest chrzest. Na-
uczanie synodow antypelagianskich zostato zatwierdzone w roku 418 przez
papieza Zozyma w dokumencie nazywanym 7Tractoria, ale z zastosowaniem
nieco innej terminologii niz na synodach (wigzy $mierci przekazywane przez

7 Twierdzili oni, ze grzech prapoczatkdw jest jedynie ztym przykladem, ktéry nasladujg grzesz-
nicy, za$ Chrystus jest dobrym przyktadem do nasladowania. Zanegowali wigc warto$¢ Paschalnego
Misterium Syna Bozego, stwierdzajac, ze cztowiek moze o wlasnych sitach zbawi¢ sam siebie (zob.
HD II, 133nn).

8 Pierwszy z takich synodéw odbywal sie jeszcze bez udzialu Augustyna (Kartagina, 411 1.),
natomiast w orzeczeniach kolejnych (Diospolis, 415 r.; Kartagina i Milewe, 416 r.; Kartagina 418 r.)
wyraznie rozpoznajemy terminologi¢ augustynska (zob. Baron i Pietras 2014, 185-186; 246nn).
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zrodzenie, a nie przez pochodzenie — zob. The sources of catholic dogma
1955, nr 109a).

Doktryng dotyczaca grzechu pierworodnego, jaka ustalona zostata w trak-
cie pieciu pierwszych wiekéw chrzescijanstwa, podsumowano podczas sy-
nodu w Orange w roku 529, ktorego ustalenia, zatwierdzone pdzniej przez
papieza Bonifacego II, zyskaty powazanie bliskie orzeczeniom soboréw po-
wszechnych (zob. HD II, 195-187).

W sredniowieczu problematyka upadku i jego dziedzictwa byta przedmio-
tem dyskusji teologicznych pomiedzy zwolennikami dwdch tendencji: pierw-
szej, utozsamiajacej grzech pierworodny z pozadliwoscia (np. Piotr Lombard)
1 drugiej, okreslajacej grzech pierworodny jako stan pozbawienia sprawiedli-
wosci pierwotnej (np. Anzelm z Canterbury) (zob. HD II, 185-187). Synteza
owych nurtow byta mysl teologiczna §w. Tomasza z Akwinu, ktory stwierdzit,
ze ,,grzech pierworodny materialnie (czyli tworzywowo) jest pozadliwoscia,
formalnie za$ (czyli istotnosciowo) jest brakiem sprawiedliwosci pierwotnej”
(zob. STh, 1a-2ae, q. 82, a 3).

W Konstytucji o wierze katolickiej Soboru Lateranskiego z 1215 roku
wspomniano o roli diabla w upadku pierwszych ludzi (zob. Baron i Pietras
2003, 221), natomiast w bullach zjednoczeniowych Soboru Bazylejsko-Fer-
rarsko-Florenckiego z 1439 i 1442 roku przypomniano o koniecznosci otrzy-
mania Chrystusowego zbawienia przez chrzest (Zob. Baron i Pietras 2004a,
509; 595-597).

W XVI wieku kwestia grzechu pierworodnego powrdcita w dokumentach
doktrynalnych wobec dziatalnosci reformatoréw z Marcinem Lutrem na czele.
Bledy Lutra, zwigzane z jego catkowicie pesymistycznym postrzeganiem na-
tury ludzkiej po grzechu pierworodnym, potepiono najpierw w bulli Exsurge
Domine Leona X (zob. The Sources of Catholic Dogma 1955, nry 741-781).
Natomiast w Dekrecie o grzechu pierworodnym Soboru Trydenckiego (sesja
V, 1546 r.) zrekapitulowano dotychczasowy dorobek doktryny i sformutowano
kanony, odpowiadajace m.in. na btedy reformatoréw. Orzeczenia soborowego
dekretu mozna podsumowac nastgpujgco:

1. Adam, sprzeciwiajac si¢ Bogu, utracil pierwotng swigtosc i sprawiedli-
wos¢, $ciggajac na siebie gniew 1 nietaske Boga oraz smier¢, popadajac
w niewol¢ diabla. Zmienil si¢ przez to na gorsze — co do duszy, jak
1 ciala;

2. Skutki grzechu Adam przekazal catemu rodzajowi ludzkiemu;

3. Grzech pierworodny jest przekazywany przez pochodzenie i moze by¢
zgtadzony wylacznie poprzez zastugi Chrystusa, w ktdrych mozna mie¢
udziat poprzez chrzest;
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4. Nalezy chrzci¢ na odpuszczenie grzechu pierworodnego takze mate
dzieci, ktdre nie popehity zadnego grzechu osobistego;

5. Chrzest prawdziwie zmazuje grzech pierworodny, a u ochrzczonych
pozostaje jedynie pozadliwos¢ (sktonnos¢ do grzechu), ktdrej jednak
mozna stawi¢ opor;

6. Orzeczenia odnoszace si¢ do grzechu pierworodnego, nie dotycza Naj-
swietszej Maryi Panny (zob. Baron i Pietras 2004b, 235-241). Przeciw-
ko btedom reformatoréow dotyczacym nauki o grzechu pierworodnym,
skierowano takze stwierdzenie soborowego Dekretu o usprawiedliwie-
niu (sesja VI, 1547 r.), w ktérego kanonie 5. podkreslono, ze wolna
wola czlowieka nie zostala zniszczona w wyniku grzechu (zob. Baron
i Pietras 2004b, 313).

Pozniejsze wypowiedzi doktrynalne, zwigzane z problematyka upadku
i jego dziedzictwa, dotycza gtdownie powracajacych tendencji antropologicz-
nego pesymizmu, reprezentowanych przez Michata Bajusa i Korneliusza Jans-
sena (zob. HD 11, 214-215). Btedy te potepiono odpowiednio w bulli Piusa V
Ex omnibus afflictionibus z 1567 roku (zob. The Sources of Catholic Dogma
1955, nry 1001-1080) i konstytucji Auctorem fidei Piusa VI z 1794 roku (zob.
The Sources of Catholic Dogma 1955, nr 1521nn).

Kolejne, istotne wypowiedzi doktrynalne pochodza z wieku XX. Dyna-
miczny rozwoj nauk empirycznych doprowadzit do wielu odkry¢, dotyczacych
biologicznych poczatkow rodzaju ludzkiego. Odkrycia te staty w sprzecznosci
z dostowng interpretacja teologiczng pierwszych rozdziatow Ksiegi Rodzaju,
a szczegolnie z pogladem monogenistycznym, gtoszacym iz u zarania dziejow
istniata pojedyncza para ludzka: biblijni Adam i Ewa. Proby obrony mono-
genizmu podjat si¢ papiez Pius XII w encyklice Humani generis, oglaszajac,
iz ,,nie wida¢, jak mozna by pogodzi¢ [...] [teori¢ inng niz monogenistycz-
na] z tym, co zrédta prawdy objawionej i orzeczenia Magisterium Kosciota
stwierdzaja o grzechu pierworodnym” (zob. BF, nry 1078-1080).

Najnowsze wypowiedzi doktrynalne odnalezé mozna gléwnie w doku-
mentach Soboru Watykanskiego 11 1 Katechizmie Kosciola Katolickiego. Oj-
cowie soborowi nawigzali do problematyki grzechu pierworodnego, w kon-
tekscie kompletnej wizji antropologicznej, ukazujac los cztowieka w $wietle
zbawienia przyniesionego przez Chrystusa. Soborowa Konstytucja duszpa-
sterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym przypomina, ze: ,,Czlowiek, stwo-
rzony przez Boga w sprawiedliwosci, za podszeptem Ztego od poczatku dzie-
jow naduzywat jednak swej wolnosci, powstajac przeciwko Bogu i pragnac
osiggna¢ cel swojego zycia poza Bogiem” (GS, nr 13).

Niewola grzechu, ktora rozpoznaje w sobie cztowiek jest odpowiedzig na
pytanie o przyczyny zaréwno ,,buntow ciata”, jakich doswiadcza cztowiek, jak
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1 degradacji cztowieka, a w szczegolnosci zranienia ludzkiej wolnosci 1 za-
Slepienia sumienia oraz doswiadczenia $mierci cielesnej (GS, nry 13-17). Jak
stwierdzili ojcowie soborowi, caloksztalt ludzkiej egzystencji, naznaczonej
grzechem, nabiera sensu dopiero w §wietle Pawtowej paraleli pomi¢dzy Ada-
mem a Chrystusem (zob. GS, nr 22).

Katechizm Kosciola Katolickiego zawiera stosunkowo obszerne naucza-
nie o grzechu pierworodnym. Mankamentem wyktadu zawartego w KKK jest
pewna niespdjnos¢: niektore punkty wskazuja na koniecznos¢ interpretaciji
symboliki biblijnej, natomiast inne sugeruja dostowne odczytywanie tekstow
Rdz 2-3, jak na przyktad numery 375-376, w ktorych stwierdzono o pierwotnej
sprawiedliwosci 1 $wietosci, w jakiej byli ukonstytuowani pierwsi ludzie oraz
niesmiertelnosci i1 niecierpigtliwosci (zob. KKK, nr 703; por. nry 375-376).
W Katechizmie podkreslono rzeczywisty charakter grzechu pierworodnego
jako wydarzenia, majacego miejsce na poczatku dziejow ludzkosci, o kto-
rym Ksigga Rodzaju poucza za pomocg jezyka obrazéw. Autorzy KKK prze-
strzegaja przed sprowadzaniem go wylacznie do ,,wady w rozwoju, stabosci
psychicznej, bledu, koniecznej konsekwencji nieodpowiedniej struktury spo-
tecznej” (zob. KKK, nr 387; nr 390). Zwrocono rowniez uwage na Pawlowa
paralele Adam-Chrystus, o ktérej wezesniej przypominal Sobor (zob. KKK, nr
388), a takze jednos¢ calego rodzaju ludzkiego w Adamie (zob. KKK, nr 404).
Katechizm naucza, ze stan przyjazni cztowieka ze Stworca, ktory byt zamie-
rzony przez Boga, zostal zerwany w wyniku grzechu, bedacego niepostuszen-
stwem, do ktérego sklonit cztowieka diabet (zob. KKK, nry 391-397).

Konsekwencjami upadku wedlug Katechizmu sa: utrata pierwotnej taski
swigtosci, zafatszowanie postrzegania Boga, utrata panowania duchowych
wladz nad cialem, zachwianie pierwotnej jednosci miedzy kobieta a mezczy-
zng oraz harmonii ze stworzeniem, w jakiej funkcjonowali, wejscie $Smierci
w histori¢ ludzkosci, a wreszcie,,inwazja grzechu na s§wiat” (zob. KKK, nry
399-401). Przekazywanie grzechu pierworodnego zostato objasnione poprzez
stwierdzenie, ze grzech pierwszych ludzi dotyka natury ludzkiej, przekazywa-
nej przez zrodzenie, pozbawiajac ludzkos$¢ pierwotnej swigtosci i sprawiedli-
wosci. Jest to zatem stan, a nie akt, stad tez nazywany jest grzechem w sposob
analogiczny (zob. KKK, nry 404-405). W KKK opisano rowniez spoleczny
wymiar grzechu 1 powstawanie spolecznych struktur zta (zob. KKK, nry 407-
-408).

Podsumowujac syntetyczny przeglad wypowiedzi doktrynalnych Koscio-
fa odnosnie opisywanej problematyki, mozna ich sedno przedstawi¢ nastgpu-

jaco:

1. Magisterium Kosciota naucza, ze pierwsi ludzie, skuszeni przez Szata-
na, zgrzeszyli, naduzywajac wolnosci i odwracajac si¢ od Boga;
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2. Grzech ten wplynat negatywnie na catego czlowieka, a jego skutki
przekazane zostaly calemu rodzajowi ludzkiemu poprzez przynalez-
nos¢ natury ludzkiej (zrodzenie);

3. Ow stan, w jakim znajduja si¢ ludzie, na skutek grzechu prapoczatkow,
jest gladzony poprzez chrzest, moca zastugi Jezusa Chrystusa. Mimo iz
w ochrzczonym pozostaje pewna stabos¢ — sktonnos¢ do zta — to moze
on, dzigki fasce Bozej, przeciwstawiac si¢ tej sktonnosci,

4. Fundamentalnym tekstem dla katolickiego nauczania o grzechu pier-
worodnym jest wyktad o antytezie Adam-Chrystus z Rz 5,12nn, kto-
ry to tekst mozna okresli¢ mianem syntezy chrzescijanskiej doktryny
w tym zakresie.

2.3. Propozycja wspéiczesnej, integralnej interpretacji
upadku i grzechu dziedzicznego

W perspektywie teologiczno-fundamentalnej bilans katolickiego nauczania
o grzechu pierworodnym sprawia wiele trudnosci interpretacyjnych. Wsrod
nich mozna wskaza¢ dwie, ktore wydaja si¢ najbardziej istotne. Pierwsza
z nich pojawia si¢ podczas proby pogodzenia wizji upadku pierwszych ludzi
jako wydarzenia, ktére miato miejsce w poczatkach pradziejéw ludzkosci,
z danymi, jakich dostarczaja o poczatkach rodzaju ludzkiego nauki empirycz-
ne. Druga z nich stanowi zagadnienie przekazywania grzechu pierworodnego
przez zrodzenie.

2.3.1. Upadek

W teologii pojawiaty si¢ roznego rodzaju proby rozwigzania trudnosci, zwig-
zanych z nauczaniem o pierwotnym upadku cztowieka. Wedtug niektorych,
biblijne przestanie o grzechu pierworodnym nalezy odczytywac¢ wylacznie
jako mityczny opis prawdy o egzystencjalnej grzesznosci czlowieka’. Bywa-
ty tez interpretacje, ktorych autorzy utozsamiali grzech pierworodny z imma-
nentnym ztem $wiata badz strukturg ludzkiego bytu!® lub ze ztem fizycznym
1 stanem niezorganizowania materii (zob. Kulisz 1986, 34-47; 101-110). Po-
jawialy sie takze nurty sprowadzajace grzech do problemu psychologiczne-

° Za Czestawem S. Bartnikiem mozna wymieni¢ jako przedstawicieli tego nurtu np. H. Junke-
ra, L. Robberechtsa, H. Haaga, J. Grossa, H. Kiinga, U. Baumanna, J. Vermeylena i E. Drewermanna
(zob. Bartnik 2009, 356).

10'Np. K. Schmitz-Moormann, P. Schoonenberg, N.M. Wildiers, C. Cuénot, H. de Lubac, R. Tro-
isfonaines, S. Trooster, G. Blandino, A. Hulsbosch, H. Rondet, M. Hurley (zob. Bartnik 2009, 358).
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go. Nie dostarczyly one jednak satysfakcjonujgcego rozwigzania problemowej
trudnosci (por. Bartnik 2009, 362-363).

Nalezy zauwazy¢, ze przekonanie o jakiegos$ rodzaju pierwotnej katastrofie
upadku pierwszych ludzi jest wyraznie odzwierciedlone zaréwno w przekazie
biblijnym (szczegdlnie w Pawlowej antytezie pomiedzy Adamem a Chrystu-
sem z Rz 5,12nn), jak i bilansie tradycji doktrynalnej Kosciota i bez uwzgled-
nienia tego faktu nie sposob podjac proby interpretacji problemu grzechu pier-
worodnego. Przekonanie o zaistnieniu w dziejach ludzkosci dwéch biegundw:
upadku i zbawienia, wyrazono rowniez w liturgii Kosciota, a w sposob chyba
najbardziej dobitny w Oredziu Wielkanocnym nocy paschalnej (Mszal rzymski
dla diecezji polskich 1986, 155-161).

Proponowana przez nas wspoélczesna interpretacja w perspektywie teolo-
giczno-fundamentalnej powinna pozwoli¢ na pogodzenie katolickiej doktryny
z wiedzg nauk empirycznych o poczatkach ludzkosci. Nie chodzi o to, aby
wzorem dawnego konkordyzmu doszukiwac si¢ w tresci Objawienia wiedzy
o prehistorii rodzaju ludzkiego, ale o to aby podja¢ probe ustalenia integralnej
narracji interpretujacej dane nauk empirycznych w §wietle Objawienia.

W jaki sposdb mozna w takim razie umiejscowi¢ na osi pradziejow ludz-
kosci owa prapierwotng katastrofe upadku? W pierwszej kolejnosci nalezy
okresli¢ podmiot upadku — grzech poczatkdw. Zgodnie z katolickim naucza-
niem podmiotem grzechu jest osoba (zob. Jan Pawel II 1984). Jezeli przyjac
takie zatozenie, a takze wzia¢ pod uwage ustalenia, wynikajace z interpretacji
danych biblijnych, zgodnie z ktdrymi upadek pierwszych ludzi musial mie¢
miejsce na samym poczatku pradziejow ludzkosci jako element transgresji
istot pra-ludzkich ze swiata zwierzgcego do osobowego (zob. wyzej), to na-
suwa si¢ wniosek: ,,wydarzenia” upadku nalezy poszukiwac na osi dziejow
ludzkosci w tym punkcie, w ktérym dokonato si¢ przekroczenie progu homi-
nizacji, czyli spetnienie przez istoty rodzaju Homo kryteriéw, jakie stanowig
o ich osobowym charakterze.

W pierwszym punkcie niniejszego streszczenia zreferowaliSmy problem
kryteriéw czlowieczenstwa i progu hominizacji, poszukujac integralnej nar-
racji teologiczno-empirycznej. Zgodnie z propozycja narracji, opartej na ana-
lizie danych teologicznych i1 danych z nauk empirycznych o poczatkach ludz-
kosci, najwazniejszym kryterium czlowieczenstwa jest zdolnos¢ do wejscia
w mie¢dzyosobowe relacje, a przede wszystkim do wejscia w relacj¢ z Bogiem
(capax Dei). Niezwykty zwigzek cztowieka ze Stwdrca ujawnia si¢ w feno-
menie ludzkiej moralnos$ci: czlowiek, w przeciwienstwie do zwierzat, nie jest
zwigzany obowigzujaca w przyrodzie zasada maximal fitness, zgodnie z ktorg
kazda istota zywa dazy gléwnie do maksymalizacji sukcesu reprodukcyjnego,
lecz rozpoznaje ,,w swoim sercu” glos sumienia i jest w stanie uzna¢ nadprzy-
rodzone zrodto norm moralnych (zob. GS, nry 16-17; KKK nry 1950-1959).
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Jak stwierdziliSmy wczesniej, mozna spekulowac, ze przekroczenie progu ho-
minizacji miato miejsce co najmniej w przypadku dwoch gatunkow prahisto-
rycznych Homo: H. sapiens 1 H. neanderthalensis.

Na podstawie powyzszej hipotezy mozna prowadzi¢ dalsze spekulacje od-
nosnie ,,wydarzenia” upadku. Przyjmujac, ze na pewnym etapie antropogene-
zy nastgpit rozbtysk swiadomosci i otwarcie cztowieka na mozliwos¢ relacji
z Bogiem, mozna wyobrazi¢ sobie, ze to wlasnie wtedy pierwsi ludzie sta-
n¢li wobec decyzji opowiedzenia si¢ ,,po stronie” Stworcy lub zwrdcenia si¢
przeciw Niemu (por. Bartnik 2009, 359-360). Juz wéwczas musiaty si¢ po-
jawi¢ negatywne odpowiedzi na zaproszenie Boga kierowane do czltowieka,
co oznacza, ze ludzko$¢ nie przeszta pozytywnie proby osobowo-moralne;j,
opisanej jezykiem symboli w Rdz 2-3 (por. Schwager 2002, 111). Odrzuce-
nie Boga przez pierwszych ludzi i ,,pragnienie osiggni¢cia swojego celu zycia
poza Nim” ujawniato si¢ w naduzyciach wolnosci (zob. GS, nr 13). Chociaz
umystowos¢, religijnos¢ 1 moralnos¢ praludzi miala z pewnoscig charakter od-
mienny niz w przypadku ludzi wspoétczesnych (por. Schwager 2002, 109-110),
to z pewnoscig musieli oni by¢ zdolni do korzystania z wolnosci i rozpozna-
wania w sobie glosu sumienia (por. Jelonek 2010, 17-18). Mozna zatem spe-
kulowa¢, ze w poczatkach ludzkosci doszto do aktu woli (jednego czy wielu
—nie ma to kluczowego znaczenia), w ramach ktorego cztowiek dziatat wbrew
sumieniu, a akt ten zaowocowatl ,,pojawieniem si¢” zta moralnego.

Wspolczesni paleoarcheolodzy wskazuja na odkrycia dokumentujace akty
zta moralnego (zwtaszcza migdzyludzkiej przemocy) jako fenomen powszech-
ny juz w poczatkach pradziejow ludzkosci, a nie jak uwazano wczesniej
dopiero od ok. 12 tys. lat temu (zob. Clastres 1994, 139-167). Oczywiscie,
nalezy pamigtaé, ze w istocie dramat upadku musiat si¢ rozegraé ,,w sercu”
cztowieka. Jesli chodzi o spekulacje w tym zakresie mozna jedynie ograniczy¢
si¢ do ogdlnych stwierdzen, zaczerpnigtych z wypowiedzi doktrynalnych Ma-
gisterium: o pragnieniu osiggnigcia celu zycia poza Bogiem, utracie zaufania
do Stworcy, niepostuszenstwie, pragnieniu bycia jak Bog, ale bez Niego (zob.
GS, nr 13; KKK, nry 397-398). Nalezy takze zauwazy¢, ze nie sposdb mowic
o grzechu prapoczatkow z pominigciem roli Szatana, ktora wyraznie akcentuja
swiadectwa biblijne. Grozi to redukcja fenomenu zla jedynie do jego fizycz-
nego wymiaru, a takze zanegowaniem zjawiska grzechu (por. Bartnik 2009,
485). Ograniczenia obj¢tosci niniejszego streszczenia nie pozwalajg jednak na
szersze omowienie tego zagadnienia.

Powyzsza interpretacja, w ktorej mowa jest o upadku jako ,,wydarzeniu”
dotyczacym pierwotnej ludzkosci, bez konkretnego okreslenia, czy byt to
pojedynczy akt jednego cztowieka, czy moze fenomen dotyczacy calej po-
pulacji, moze wydawac si¢ sprzeczna z dawnymi wypowiedziami Urzedu
Nauczycielskiego Kosciola, sugerujacymi realistyczng interpretacje Rdz 2-3
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1 uznanie istnienia w poczatkach ludzkosci pojedynczej pary Adama i Ewy.
Nalezy jednak pamigtaé, ze intencjg autoréw dawnych sformutowan doktry-
nalnych, ktorych poglady na antropogenez¢ biologiczng wynikaty z dwcze-
snego stanu nauki, nie byta dogmatyzacja tych pogladow, ale podstawowych
prawd teologicznych. Na przyktad ojcowie Soboru Trydenckiego, nauczajacy
o wplywie grzechu prapoczatkdw na cata ludzkos$¢ i prezentujacy sakrament
chrztu jako remedium na grzech pierworodny, wyrazili w kanonach idee, kto-
re wynikaja zasadniczo z biblijnej antytezy Adam — Chrystus. Jak stwierdzili
autorzy Historii dogmatow, Urzad Nauczycielski Kosciota nie zajmowat si¢
kwestig samego ,,wydarzenia” upadku, a jego skutkami dla ludzkosci, dla-
tego nie mozna twierdzié, jakoby ustalenia Soboru Trydenckiego zachowy-
waly sens wylacznie w potaczeniu z dostowng interpretacja biblijnej narra-
cji o rajskim ogrodzie i upadku (zob. HD II, 211-213). Bioragc pod uwage
obecne w najdawniejszych tradycjach teologicznych przekonanie o jednosci
catej ludzkosci w Adamie (zob. wyzej), nalezy stwierdzi¢, ze najbardziej
istotne jest wykazanie, ze kazdy cztowiek moze rozpozna¢ w sobie Adama,
ktory symbolizuje zarowno pierwszych ludzi — pierwszych grzesznikow, jak
1 calg ludzkos¢, dotknigtg dziedzictwem grzechu. Rozpoznanie w sobie Ada-
ma oznacza takze mozliwos¢ utozsamienia si¢ z Chrystusem, wyzwalaja-
cym z grzechu i objawiajagcym cztowiekowi petni¢ jego powotania (por. GS,
nr 22).

2.3.2. Przekazywanie grzechu pierworodnego

Dane biblijne wskazuja na przekonanie autoréw natchnionych o rozprze-
strzenianiu si¢ zta na Swiecie w wyniku upadku, a takze o wptywie grzechu
jednostki, czy tez grup ludzkich, na innych ludzi. Za wyjatkiem nauczania
sw. Pawla orgdzie biblijne nie zawiera jednak kompletnego wyktadu o samym
przekazywaniu grzechu pierworodnego. W dawnych wypowiedziach Magiste-
rium Kosciota konsekwentnie pojawia si¢ natomiast stwierdzenie o przekazy-
waniu grzechu przez zrodzenie lub przez pochodzenie. Wobec wynikéw badan
nauk empirycznych, ktore nie potwierdzaja ograniczenia pierwotnej populacji
rodzaju ludzkiego do pojedynczej ludzkiej pary, pojawia si¢ trudnos¢: jak na-
lezy wyjasni¢ zagadnienie ,,dziedziczenia” grzechu pierwszych ludzi? Jak juz
zostato to przytoczone wczesniej, na problem ten reagowat Pius XII w 1950
roku, usitujgc broni¢ teorii monogenicznej (pochodzenia ludzkosci od wylacz-
nie pojedynczej pierwszej pary). Nalezy jednak zauwazy¢, ze w encyklice Hu-
mani generis nie stwierdzono, jakoby poligenizmu biologicznego (teorii o po-
chodzeniu ludzkosci od wielu par ludzkich w pierwotnej populacji) absolutnie
nie mozna bylo pogodzi¢ z nauczaniem o grzechu pierworodnym, ale ze ,,nie
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wida¢, jak mozna by [poligenizm] pogodzi¢”’z tym nauczaniem. Wspotczesnie
zreszta istnieja liczne interpretacje teologiczne pozwalajace pogodzi¢ polige-
nizm biologiczny z monogenizmem teologicznym (por. Lukaszuk 1975, 8nn;
144nn). Pozostaje wigc konieczno$¢ wyjasnienia, w jaki sposob grzech prapo-
czatkow jest transmitowany przez zrodzenie.

Wydaje sig, ze nalezy mowic raczej o zrodzeniu w naturze ludzkiej — przy-
naleznosci do rodzaju ludzkiego, a nie w znaczeniu dziedziczenia biologicz-
nego. Kwesti¢ t¢, w powigzaniu z przekazywaniem grzechu pierworodnego,
rozumie¢ mozna jednak na rézne sposoby. Akcentujac spoteczny wymiar ludz-
kiej natury mozna, za Josephem Ratzingerem, stwierdzi¢, ze ,,Otrzymujemy
nasze zycie nie tylko w momencie narodzin, ale kazdego dnia z zewnatrz, od
innych [...]. By¢ [...] cztowiekiem oznacza: trwa¢ w relacji mitosci — od i dla.
Grzech jednak oznacza zaktocenie i lub zniszczenie relacji” (Ratzinger 2022,
58). A zatem relacyjnos¢, ktéra jest istotnym kryterium cztowieczenstwa spra-
wia, ze istnieje sie¢ relacji, obejmujgcych calg ludzkos¢. Grzech wptywa na
owe relacje, dlatego ,,wraz z samym czlowieczenstwem, ktore jest dobre, jed-
noczesnie przypada [cztowiekowi]| w udziale §wiat zaburzony przez grzech”
(Ratzinger 2022, 58). W takim nurcie przekazywanie grzechu pierworodnego
wyjasnia polska teologia personalistyczna: na cztowieka, ,,wlaczonego w sie¢
powigzan interpersonalnych, tworzacych relacj¢ wspodtzaleznosci” (Anto-
niewicz 2012, 260-261), oddziatluje sytuacja grzechowa — zto skumulowane
przez ludzkos$¢ w ciagu wszystkich pokolen, pod wptywem ktérego sam staje
si¢ sprawca zta (por. Bartnik 2009, 358-361).

Zjawiska przekazywania grzechu pierworodnego nie mozna jednak spro-
wadzi¢ jedynie do wymiaru fenomenu spotecznego. Jakkolwiek podczas
podjetej w naszych badaniach proby formutowania narracji starano si¢ przyj-
mowac perspektywe dostosowang do potrzeb odbiorcy, uksztaltowanego
w mentalnosci empirystycznej, to wydaje si¢ absolutnie niezbedne odniesienie
do metafizycznej koncepcji natury ludzkiej, znanej z klasycznych ujeé Grze-
gorza z Nyssy, Boecjusza i Tomasza z Akwinu (zob. Grzegorz z Nyssy 2006,
r. XVI; Boecjusz 1891, 1338-1354; STh 1, q29, a. 1-2; q30, a. 4). By¢ moze
teologia wspolczesna powinna dokona¢ relektury ujecia przekazywania grze-
chu pierworodnego zaproponowanego przez Anzelma z Canterbury. Benedyk-
tyn z Aosty odrdznit grzechy osobiste od grzechu zacigganego wraz z przyna-
leznos$cia do ludzkiej natury, ktéra ,,zawierata si¢ w Adamie i Ewie”, a ktora
wskutek grzechu doznata uszczerbku (zob. Anzelm z Canterbury 2006, r. I).
Bez odniesienia do owej metafizycznej koncepcji natury ludzkiej nie sposéb
uzasadni¢ idei zbawienia i wyzwolenia z grzechu catej ludzkosci przez Chry-
stusa, a zwlaszcza tych przedstawicieli rodzaju ludzkiego, ktorzy zyli przed
Chrystusem, zgodnie ze starozytng zasada: ,,co nie [...] zostato przybrane,
nie jest uleczone, co zjednoczone z Bogiem, to doznaje zbawienia” (Grzegorz
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z Nazjanzu 1933, r. CI). Dopiero ujgcie problemu przekazywania grzechu
pierworodnego, uwzgledniajagce obydwie powyzsze perspektywy, moze by¢
uznane za kompletne.

Zaproponowana przez nas interpretacja jest pod pewnymi aspektami zbiez-
na z myslg uznanych, wspotczesnych teologéw. W zakresie istoty grzechu
prapoczatkéw 1 ,,wydarzenia” upadku w dziejach mozna wskaza¢ na podo-
bienstwo z przytaczanym juz nurtem polskiej teologii personalistycznej (zob.
wyzej). Z kolei teolodzy zagraniczni, tacy jak: Karl Rahner, Gerhard Ludwig
Miiller, czy Luis Francisco Ladaria Ferrer wyrazali si¢ o charakterze upadku
W sposob, z jakim zbiezna jest niniejsza propozycja. Natomiast co do przeka-
zywania grzechu pierworodnego, mozna stwierdzi¢, ze wspomniani autorzy
akcentujg fenomen transmisji grzechu poprzez natur¢ ludzka w jej wymiarze
spotecznym, ale jednoczesnie nie wydaja si¢ wystarczajaco docenia¢ w tym
kontekscie roli natury ludzkiej rozumianej metafizycznie (zob. Rahner 1987,
98; Ladaria Ferrer 1997, 84-95; Miiller 2015, 161-185).

Whioski

Zaprezentowana przez nas powyzej propozycja integralnej narracji protolo-
gicznej, wydaje si¢ odpowiada¢ celom postawionym na wstepie. Wizja, w kto-
rej pierwsi przedstawiciele rodzaju Homo spehniajacy teologiczne kryteria czto-
wieczenstwa, otrzymali zaproszenie do relacji ze Stwoérca 1 odpowiedzieli na
nie negatywnie, zapoczatkowujgc w ten sposob dzieje grzechu, ale takze dzieje
Boskiej odpowiedzi na ludzki grzech, jest zgodna z katolickg antropologig. Nie
stoi takze w sprzecznosci z wizja antropogenezy, prezentowang przez nauki
empiryczne, chociaz nalezy stwierdzi¢, iz spekulacje dotyczace wewnetrznego
zycia religijnego 1 moralnego pierwszych ludzi wykraczaja poza zainteresowa-
nia tych nauk. Wyrazamy nadzieje, ze propozycja nasza pozwoli na bardziej
przystepne przekazanie katolickich prawd wiary, zwigzanych z protologia 1 an-
tropologig adresatom zakorzenionym w mentalnosci naturalistycznej.

Jesli chodzi natomiast o jej uzyteczno$¢ dla teologdw, to — jakkolwiek pre-
zentujemy perspektywe teologiczno-dogmatyczng i teologiczno-fundamental-
ng — mamy nadzieje, ze wyniki naszych badan moga by¢ przyczynkiem do
dyskusji takze w aspekcie teologicznomoralnym i etycznym, zwlaszcza nad
szeroko rozumianym zagadnieniem relacji pomi¢dzy pojeciem osoby ludzkiej
i gatunku Homo sapiens. Dyskusja taka wydaje si¢ interesujgca szczegdlnie
w kontekscie wspotczesnych nurtéw transhumanistycznych!!' i nabierajgcych

' Na ten temat zob. zeszyt 31. czasopisma ,,Teologia i Moralno$¢” (2022:1) po$wiecony pro-
blematyce transhumanizmu.
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rzeczywistego wymiaru wizji manipulacji genetycznych i modyfikacji czto-
wieka. Wspdtczesne ujecie upadku pierwszych ludzi i przekazywania grzechu
pierworodnego moze by¢ takze istotne w kontekscie duszpasterskim w re-
aliach ponowoczesnosci, ktdra zdaje si¢ negowa¢ migedzy innymi pojecia grze-
chu i obiektywnych wartos$ci moralnych.
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