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WSPOtPRACOWNICY
BOGA.

JHUMANAE VITAE™ W SWIECIE
RODZICIELSKIE) MALODUSZNOSCI

Pawet VI, ogtaszajac przed piecdziesiecioma laty encyklike Humanae vitae,
nie tylko potwierdzil niezmienne stanowisko Kosciota w sprawie sztucznych metod
regulacji poczecia, ale jednoczesnie ogromnie dowartosciowal role rodzicéw. Nie
chodzi bowiem tylko o czysto ludzka powinnos¢ prokreacyjna, regulowang obiek-
tywnymi normami moralnymi. Chodzi o zaproszenie ze strony Stwércy do szczeg6l-
nej wspdlpracy w dziele tworzenia zycia. Rodzice zostali obdarzeni tytutem, ktéry
dotad byt raczej zarezerwowany w Kosciele dla apostotéw i mistykow. Wybita go-
dzina ponownego odkrycia rodzicielstwa jako powotania. Celem tego artykulu be-
dzie poddanie teologicznej analizie sformulowania ,wspdtpracownicy Boga” w kon-
tekscie prokreacji i rodzicielstwa. W zwigzku z tym zamierzam poszukac uzasad-
nienia wspélzaleznosci migdzy aktualnym nizem demograficznym i zalamaniem sig
wiary w Boga, uwzgledniajac istotny, jak sie wydaje, czynnik sprzyjajacy dzisiejszej
masowej ,cichej apostazji” w przestrzeni zachodniej cywilizacji, czyli tzw. men-
talnosc¢ antykoncepcyjna. Zamknigcie sie par na zycie idzie w parze z odmowa
podjecia wspdldziatania z osobowym i dziatajacym Bogiem, co jedynie potwierdza
profetyczny charakter nazwania przez Pawla VI rodzicéw ,wspélpracownikami
Boga”. Odkrycie czy tez odzyskanie teologicznej cnoty wiary w przestrzeni ludzkiej



plciowosci i rozrodczosci sprzyja wzbogaceniu matzeniskiej i rodzinnej rzeczywisto-
sci o cechy typowo Boskie, wrecz trynitarze — czutosc i odpowiedzialnosé.

MAGISTERIUM KO0SCIOLA O WSPOLDZIALANIU Z BOGIEM

Pismo Swiete ukazuje Boga jako twérce wszystkiego, co istnieje. Z niczego
stwarza wszystko i podtrzymuje w istnieniu. Dziala przy pomocy swych dwéch
rak — jak mawial §w. Ireneusz — Syna i Ducha Swietego (Ireneusz z Lyonu; Orbe,
1995; Martinelli, 2000, s. 88). W Chrystusie, ktérego wskrzesit z martwych, jestesmy
Jego ,dzielem” (Rz 14, 20). B6g w nas zapoczatkowat ,dobre dzieto” (Flp 1, 6) i moca
Ducha chce je doprowadzic¢ do celu. Jestesmy ,Boza rola” i ,Boza budowla” (1Kor
3, 11), ale nie tylko odbieramy Boze dzialanie. On nas w nie wlacza jako ,wspét-
pracownikéw”. To niezwykle honorowe powotanie do bycia ,wspétpracownikiem
Boga” sw. Pawel opisuje je nastepujaco:

Wspélpracujac zas z Nim napominamy was, abyscie nie przyjmo-
wali na prézno laski Bozej. Nie dajac nikomu sposobnosci do zgorszenia,
aby nie wyszydzono postugi, okazujemy sie slugami Boga przez wszyst-
ko: przez wielka cierpliwosé¢, wsréd utrapien, przeciwnosci i uciskéw, |[...]
w trudach, nocnych czuwaniach i w postach, przez czystosc i umiejetnosc,
przez wielkodusznosé i tagodnosé, przez [objawy] Ducha Swigtego i mitosé
nieobludna, przez gloszenie prawdy i moc Boza, przez orez sprawiedliwosci
zaczepny i obronny, wsrdd czci i pohanbienia, przez dobra stawe i zniesta-
wienie. Uchodzacy za oszustéw, a przeciez prawdomowni, niby nieznani,
a przeciez dobrze znani, niby umierajacy, a oto zyjemy, jakby karceni, lecz
nie usmiercani, jakby smutni, lecz zawsze radosni, jakby ubodzy, a jednak
wzbogacajacy wielu, jako ci, ktérzy nic nie maja, a posiadaja wszystko (2Kor
6, 1.3-10).

I w innym miejscu dodaje: ,Przeto, bracia moi najmilsi, badzcie wytrwali
i niezachwiani, zajeci zawsze ofiarnie dzielem Panskim, pamietajac, ze trud wasz
nie pozostaje daremny w Panu (1Kor 15, 58).

Wspdlczesne nauczanie Kosciota czesto odnosi do matzonkéw-rodzicéw
6w zaszczytny termin ,Bozych wspélpracownikéw”. Pawet VI w encyklice Huma-
nae vitae z 1968 r. napisak:

Bardzo doniosly obowiazek przekazywania zycia ludzkiego, dzieki
ktéremu malzonkowie staja si¢ wolnymi i odpowiedzialnymi wspétpracow-



nikami Boga-Stwoércy, napelnia ich zawsze wielka radoscia z ktéra jednak
ida niekiedy w parze niemale trudnosci i klopoty (Pawel VI, 1978, nr 1).

I dale;:

Malzeristwo bowiem nie jest wyrokiem jakiegos przypadku lub
owocem ewolucji slepych sil przyrody: Bog-Stwérca ustanowil je madrze
i opatrznosciowo w tym celu, aby urzeczywistnia¢ w ludziach swdj plan
mitosci. Dlatego matzonkowie poprzez wzajemne oddanie si¢ sobie, im tyl-
ko wiasciwe i wyltaczne, daza do takiej wspdlnoty oséb, aby doskonalac
si¢ w niej wzajemnie, wspélpracowac réwnoczesnie z Bogiem w wydawa-
niu na swiat i wychowywaniu nowych ludzi. Dla ochrzczonych zas mal-
zenstwo nabiera godnosci sakramentalnego znaku taski, poniewaz wyraza
zwiazek Chrystusa z Kosciolem (tamze, nr 8).

W Liscie do Rodzin sw. Jan Pawet I1 pisal:

Oto [matzonkowie] staja wobec stwérczej mocy Boga. To, ze maja
stac sie rodzicami, oznacza zyciodajne wspéldziatanie ze Stwoérca. Wspot-
pracowac ze Stworca w powolaniu do Zycia nowych istot ludzkich, to zna-
czy przyczyni¢ sie do przekazania obrazu i podobieristwa Boga, ktérym
staje sig kazdy ,narodzony z niewiasty”. [...]| W ludzkim rodzicielstwie Bég
sam jest obecny. [...] Przeciez od Niego tylko moze pochodzic ,obraz i po-
dobienistwo”, ktére jest wlasciwe istocie ludzkiej, tak jak przy stworzeniu.
Rodzenie jest kontynuacja stworzenia. [...] B6g ,chce czlowieka dla niego
samego”. Trzeba, azeby w to chcenie Boga wlaczalo sie ludzkie chcenie
rodzicéw: aby oni chcieli nowego czlowieka, tak jak go chce Stworca. [...]
Juz w samym poczeciu czlowiek jest powotany do wiecznosci w Bogu (Jan
Pawet 11, 1997, s. 261-264).

Podobnie w encyklice Evangelium vitae papiez napisatl ,0 milosci samego
Boga, ktérego wspélpracownikami i w pewnym sensie rzecznikami staja si¢ rodzi-
ce, gdy przekazuja zycie i wychowuja je zgodnie z Jego ojcowskim zamystem. Jest to
zatem milos¢, ktéra staje sie bezinteresownym darem, przyjeciem i ofiarowaniem”
(Jan Pawet I, 1996, s. 967-968).

Synod Archidiecezji Krakowskiej, ktéry trwat od 1972 do 1979 r. (Duszpa-
sterski Synod, 1985), w dokumencie poswieconym Odpowiedzialnemu rodziciel-
stwu rodzicielstwo rozumie jako odpowiedZ na Boze wezwanie. Oznacza rozpozna-



nie i podjecie przez malzonkéw zadan przekazywania zycia zgodnie z zamyslem
Boga, ktéry jest Dawca zycia. Dlatego tez ,malzonkowie w pelnieniu obowigzku
przekazywania zycia nie moga postepowac dowolnie [...], przeciwnie, sa oni zobo-
wigzani dostosowac swoje postepowanie do planu Boga Stwércy”. Czlowiek ,nie
jest panem Zrédel Zycia, ale raczej stuga planu ustalonego przez Stwérce” (tamze,
s. 507-508; Pawet VI, 1978, nr 10,13).

,Kto mysli, ze planuje dzieci, nic nie rozumie - wyjasniala dr Wanda Pél-
tawska. - Stwdrca zrezygnowal z osobistego stwarzania ludzi i swoja moc stwércza
niejako oddat w rece czlowieka - ojca i matki - i bez jego wspétudziatu nie stwarza
nowych oséb”. Rodzice staja sie - jak pisal Pawet VI w encyklice Humanae vitae -
wspo6ltpracownikami Boga w dziele stworzenia. Kazde dziecko otrzymuje zZycie od
Boga, bo ,komérki ojca i matki jednoczy Duch Swiety. [...] Istnieje wiec problem
zrozumienia roli rodzicow i ich postuszenistwa: oni maja by¢ postuszni Bogu, a ich
dzieci im”™.

Wedlug mysli Bozej - ttumaczy! ks. Gaston Courtois — dziecko jest
przyszlym swietym. Rodzice czy chca, czy nie, sa wspétpracownikami
Boga, tak jak byli nimi w dawaniu zycia dziecku. Wychowywac - to wy-
dobywac z dziecka, przy jego jak najwiekszej i coraz bardziej swiadomej
wspolpracy, czlowieka, chrzescijanina, Swigtego. Nie méwmy, Ze to utopia.
Jestesmy przeciez ludZzmi wierzacymi. Zadanie rodzicéw jest trudne, ponie-
waz dziecko jest sama moznoscia - tak ku dobremu, jak ku zlemu. Istnieja
w nim, tak jak w kazdym czlowieku, sklonnosci zte, ktére nalezy neutrali-
zowag, 1 sktonnosci dobre, ktére trzeba odkrywac, podtrzymywac, pobu-
dza¢. Pomimo wszystko jednak nie wolno sie¢ zniechecac. [...] Spotykalem
rodzicéw zawsze zatroskanych, jesli chodzilo o zdrowie dzieci, ale ktérych
nic nie interesowalo w odniesieniu do ich higieny umystowej i wyrobienia
etycznego. [...] Sa jednak na szczescie i tacy rodzice, ktérzy rozumieja, ze
powinni si¢ uczy¢ sztuki wychowywania (Courtois, 1987, s. 72).

REALNY STAN SWIADOMOSCI

Minelo 50 lat od opublikowania przez Pawta VI encykliki Humanae vitae,
40 lat od wyboru na Stolice Piotrowa polskiego biskupa z Krakowa, kard. Karola
Wojtyty. Powstato pokolenie Jana Pawtla II, kanonizowanego w 2014 r. Papiez Fran-

1 http://www.angelus.pl/index.php?option=com_content&view=article&id=7627:pia-misop-wanda-
pwska&catid=1249:gsos-ojca-pio-nr-60-2009-pia-misop&Itemid=903



ciszek uznany zostal za jednego z najbardziej wplywowych swiatowych lideréw?.
Zasadne byloby w tych okolicznosciach pytanie, jaki jest realny stan swiadomosci
wiernych i Kosciolow, gdy chodzi o zwiazek Ewangelii z zyciem. Zawezimy to do
spraw relacji rodzinnych. 18-stronicowy dokument Konferencji Episkopatu Niemiec
przestany do Stolicy Apostolskiej na potrzeby Synodu Biskupéw poswigconego ro-
dzinie z 2014 r. (Die pastoralen Herausforderungen, 2014) odslonit, ze wiekszosc
0s6b zyjacych w tym europejskim kraju jest za stabilnymi zwiazkami malzeriskimi,
jak i za szczesliwa rodzina. A jednoczesnie wyrazil Zadanie, aby Kosciét w Rzy-
mie wprowadzit zmiany i dostosowat sie do wspdlczesnosci: poczynajac od sto-
sunkéw przedmalzeniskich, homoseksualizmu i rozwodnikéw zyjacych w ponow-
nych zwiazkach, az po kwestig kontroli urodzen. Stolica Apostolska powinna zajac
,2nowe stanowisko w sprawie katolickiej moralnosci seksualnej”. Dosy¢ etycznych
uprzedzen i potepien, zwlaszcza w stosunku do oséb, ktére ,ponioslty fiasko na
polu rodziny i malzeristwa”. ,Wierni nie rozumieja juz argumentéw Kosciota na ten
temat”. Mlodzi reaguja na nie brakiem zainteresowania. Da sie tez zauwazyc ,co-
raz wiekszy rozdzwieki miedzy nauczaniem a praktyka koscielng”. Sekularyzacja
spoleczenistwa, a takze wymogi zwiazane z praca sprawiaja, ze zycie religijne oraz
modlitwa staja si¢ coraz trudniejsze. Gdy chodzi o szczegély, wigkszosc katolikow
jest przeciwko aborcji we wszystkich postaciach, natomiast niemal wszyscy apro-
buja sztuczna kontrole narodzin. Antykoncepcja nie jest traktowana jako grzech.
,Nie powinno si¢ nawet z tego spowiadac”. Istnieje tez silna tendencja do akcepto-
wania - jako wlasciwy akt sprawiedliwosci - prawnego uznania zwigzkéw miedzy
osobami tej samej plci. ,Powinny one otrzymac réwniez blogostawieristwo ze strony
Kosciola” (za: Matzuzzi, 2014a).

Prawo kanoniczne winno by¢ ,interpretowane i stosowane w duchu mito-
sierdzia” - przekonywal na poczatku 2014 r. biskup Trewiru, Stephan Ackermann.
Nie mogac catkowicie zmieni¢ nauczania koscielnego, dobrze bedzie przynajmniej
dokonac gléwnych zmian w moralnosci katolickiej. Kosciét musi ,podazac za bie-
zacymi czasami” (Matzuzzi, 2014b). Wedlug niemieckiego filozofa Roberta Spa-
emanna, chrzescijaristwo stoi dzisiaj wobec fundamentalnego dylematu, czy Ko-
$ciét winien przejac sie paradygmatem wspdlczesnosci w odniesieniu do zwiazkéw
uczuciowych az do nadania dominujacym ludzkim zachciankom religijnej sankcji
w imie milosierdzia. W tym wzgledzie Kosciél w swiecie wspélczesnym staje sie
coraz bardziej ,kontrkultura” (Spaemann, 2017). Jego przyszlosc¢ bedzie zalezec od
zdolnosci zachowania swej wyjatkowej oryginalnosci, ktéra nie rozptynie sie pod
presja uleglosci wobec oczekiwarni ludzi. Ma on, jak zawsze, przed soba wybér: albo

2 https://www.forbes.pl/rankingi/najbardziej-wplywowi-ludzie-swiata-2016-ranking-forbesa,/rxenkjq.



by¢ sola ziemi, albo stodzikiem angazujacym si¢ w kompromisy ze swiatowym spo-
sobem myslenia i pozwolic lub nie na rozwodnienie swej specyfiki tkwiacej w Chry-
stusowym nauczaniu.

WYCIAGANIE NITEK

Nieprawdopodobne, jak powyzszym spostrzezeniom odpowiada doswiad-
czenie Koscioléw protestanckich, ktérych zachowanie mozna nazwacé autode-
strukcyjnym po sposobie, w jaki potraktowali swoje nauczanie moralne dotyczace
malzenistwa i rodziny. Doktryna po doktrynie wprowadzaly one zmiany, ktére nad-
werezyly wieZ istniejaca miedzy Kosciolem a rodzina, co jeszcze bardziej przyspie-
szyto proces sekularyzacji. Jest to przyklad tzw. rozwodnienia chrzescijaristwa.
Najpierw pojawiaja sie ograniczone wyjatki od reguly, potem te wyjatki przestaja
by¢ ograniczane i staja sig¢ nieformalna norma, az w korcu ta nowa norma zyskuje
teologiczne usankcjonowanie. Tak bylo z antykoncepcja. W tej dziedzinie inicjaty-
we jako pierwsi przejeli anglikanie. Niemal przez cale swe dzieje chrzescijaristwo
nauczalo, ze uzywanie sztucznej antykoncepcji jest grzechem. Az do Konferencji
w Lambeth w 1930 r. i przyjecia tzw. rezolucji 15, w ktérej Koscidt anglikaniski po-
zwolil na odstepstwo od zasady w pewnych okreslonych wyjatkowych sytuacjach
(Tabor, Konferencja).

W krétkim czasie to, co zostalo teologicznie dozwolone w $cisle okreslonych
trudnych sytuacjach, stalo sie ogdlnie akceptowalna norma. Cwieré wieku pézniej
amerykanski biskup episkopalny James Pike oglosil, Ze osoby, ktére nie zamierzaja
miec dzieci, nie tylko moga uzywac antykoncepcji, ale maja wrecz moralny obowia-
zek skorzystania z najbardziej efektywnej dostepnej metody (Pike, 1959). Wigkszosc
Koscioléw protestanckich poszlo ta droga: od normalizacji do niemal uswigcenia
czegos, co kiedys bylo uznawane za grzech. W 1959 1. Swiatowa Rada Kosciotéw,
reprezentujaca 171 protestanckich, anglikanskich i prawostawnych wspélnot ko-
Scielnych, wydala oswiadczenie, ktére jednoznacznie oznaczalo zniesienie wszel-
kich ograniczeri w stosowaniu antykoncepcji (Swiatowa Rada Kosciotéw, 1959).

Podobna droga przebiegalo otwieranie si¢ Koscioloéw na homoseksualistow.
Az do bardzo niedawna zachowania homoseksualne byly zakazane zaréwno przez
judaizm, jak i chrzescijaristwo. Tymczasem w zadziwiajacy sposéb kwestia, ktéra
zaledwie trzydziesci lat temu znajdowala sie gdzies na peryferiach spolecznego za-
interesowania, teraz odgrywa kluczowa role w duszpasterskich dywagacjach wielu
wspdlnot koscielnych. Kto by pomyslal, ze zgoda na antykoncepcje przetrze Sciez-
ki akceptacji homoseksualizmu? W 1996 r. arcybiskup Canterbury Robert Runcie
tlumaczyt decyzje o wyswigceniu aktywnych gejéw, powolujac sig¢ na konferencje



z Lambeth. Przeciez ,,aktywnosc seksualna jest mita Bogu sama w sobie” — uzasad-
nial (Brown, 1996). Akceptacja celowo bezplodnego seksu wsréd oséb heterosek-
sualnych bez trudu znalazta sciezke dla teologicznej aprobaty par o tej samej plci.
W 1930 r. amerykariscy luteranie reagowali wrogo na przyjeta przez anglikanéw
,<rezolucje 15”. Mimo to juz w 1954 r. Kosciél ewangelicko-luteranski zachecal do
stosowania antykoncepcji, zas trzydziesci siedem lat p6zniej zadeklarowal: ,Chce-
my, aby osoby homoseksualne w pelni uczestniczyly w zyciu wspdlnoty Kosciota
Ewangelicko-Luteranskiego” (ELCA). Niecale dwie dekady pdzZniej, w 2009 r., ta
religijna tolerancja poszla w kierunku oficjalnej akceptacji dla praktyk homosek-
sualnych. Aktywni geje mogli pelni¢ funkcje pastora. Potrzeba zwrdci¢ uwage na
pewna ogdlniejsza prawidlowosc: po zmianie zasad dotyczacych seksualnosci szyb-
ko nastepowat spadek liczby wiernych nalezacych do okreslonej wspélnoty wyzna-
niowej oraz poziom ich poboznosci. Z ta sama szybkoscia, z jaka zmieniano wiasna
doktryne, szczuplaly szeregi zwolennikéw chrzescijaristwa dostosowanego do swia-
ta. To jak wyciaganie nici z arrasu. Wydaje sie nic nieznaczacym szczegdtem, lecz
w pewnym momencie moze zadecydowac o rozsypaniu sie calej struktury utkanego
plétna (Eberstadt, 2014).

Najbardziej dtugofalowe reformy teologiczne byly wymierzone w jeden cel:
tradycyjny chrzescijaniski kodeks moralny. Wyjatkiem byt tylko Kosciét katolicki,
ktéry w 1968 r. wydal jednoznaczng deklaracje w postaci encykliki Humanae vi-
tae, wiazaca seksualnosc z miloscia, a mitosc z osoba, osobe zas z Chrystusem. Kto
bierze na serio Bozy nakaz ,badZcie ptodni i rozmnazajcie si¢” (Rdz 1, 28), nie musi
niepokoic si¢ o liczbe wiernych. I nie chodzi tu tylko o demografie. W bardziej
konserwatywnie nastawionych wspélnotach chrzescijariskich wiernych nie ubywa,
a wrecz jest ich wiecej. Takze wewnatrz Kosciota katolickiego najwieksza zywotno-
Scia ciesza sie¢ wspdlnoty wierne bardziej Duchowi Swietemu niz duchowi czasu:
Droga Neokatechumenalna, Opus Dei czy tez wspdlnoty o charakterze ewangelikal-
nym. Za$ srodowiska liberalne i otwarte na przyjazn ze wspélczesnoscia wiotcze-
ja w miare zacierania réznic ze swiatem zewnetrznym. Ludzi nie pociaga religia,
w ktorej trudno dostrzec zmartwychwstalego Chrystusa. Samych zas Jego wyznaw-
céw wyraznie odstrasza Jego waska sciezka do zycia, bo wiedzie przez krzyz. Tym-
czasem na krzyzu Chrystus pokazal Boga, ktéry jest Miloscia. Nie ma milosci bez
stracenia zycia, przez oddanie go dla drugiego w bezinteresownym darze. Kto chce
zachowac swe zZycie straci je, a kto je straci, ten je zyska - brzmi Chrystusowe pra-
wo paradoksu egzystencji (por. £k 9, 25).



ANTYKONCEPCJA STANOWI Z1O

25 lipca 1968 1. papiez Pawel VI oglosit swa encyklike Humanae vitae, pod-
trzymujac w niej nauczanie Kosciota nieprzerwane od dziewietnastu stuleci, ze an-
tykoncepcja stanowi zto. Do chwili opublikowania encykliki to byt bardzo lubiany
i popularny papiez. Kochano go powszechnie za trud dokonczenia Soboru Waty-
kariskiego 11, za reforme liturgiczna, za pierwsza od wiekéw podréz do Ziemi Swie-
tej, za znaczace gesty, jak rezygnacja z tiary i lektyki. Po Humanae vitae Pawet VI
stal sig wrogiem ludzkosci. Atakowano go zewszad, takze z wnetrza samego Koscio-
ta. W reakcji na twierdzenia zawarte w papieskim dokumencie wielu biskupéw, ka-
plandéw i teologéw prébowato forsowac ,paralelne Magisterium” (por. Skrzypczak,
2011, s. 104-144). Wraz z pojawieniem sig¢ pigulki pod koniec lat pigcdziesiatych
ruszyla réwniez w srodowisku katolickim lawina teologicznej kazuistyki, koncen-
trujacej sie na rozwazaniu, w jakich sytuacjach mozna by uznac¢ dopuszczalnosé
stosowania tejze pigulki. Narastato tez przyzwolenie dla zaakceptowania kryteriow
kontroli urodzin. Biskupi w niektérych diecezjach zakaz antykoncepcji zaczeli trak-
towac jako juz nieobowiazujgca norme. Malzeristwa siggajace po metody zapobiega-
nia zaplodnienia nie musialy sie juz z tego spowiadac. Tego typu postawy pasterzy,
w §lad za ktérymi podazyli liczni wierni swieccy, spowodowaly upadek wiernosci
nauczaniu koscielnemu na temat odpowiedzialnego rodzicielstwa. Wiele tez par
malzeniskich, starajacych sie z poswigceniem stosowac¢ do norm katolickiej moral-
nosci w tej nowej sytuacji bylo osadzanych jako niepotrzebni i kierujacy sie prze-
sada ,integrysci”. Mieli wszelkie powody, by czuc sie zgorszonymi i oszukanymi.

W swej encyklice papiez nazywal malzonkéw wspdlpracownikami Boga
Stwércy. I pisal: , Koscidt jest zgodny z samym soba i ze swoja nauka zaréwno wtedy,
gdy uznaje za dozwolone uwzglednianie przez malzonkéw okreséw nieplodnosci,
jak i wtedy, gdy potepia, jako zawsze zabronione, stosowanie srodkéw bezposrednio
zapobiegajacych poczeciu” (Pawet VI, 1978, nr 16). Odpowiedzialne rodzicielstwo
- wedlug Ojca Swietego - to rodzina gotowa przyjac, a nie unikac przyjecia swego
potomstwa. Z waznych przyczyn i w poszanowaniu prawa moralnego mozna okre-
sowo lub na czas nieokreslony starac sie unika¢ nowych narodzin, lecz w decyzji
o przekazywaniu zycia winna odgrywac pierwszorzedna role nie swoboda decyzji
malZzonkéw, ale wola stwdrcza Boga. Namiestnik Chrystusa przemoéwil z pozycji
kogos, kto na serio bierze pod uwage perspektywe zycia wiecznego i obecnosc Boga
w ludzkiej egzystencji. Jego sprzeciwienie sie glosom wiekszosci potwierdzato jedy-
nie fakt, iz do prawdy nie dociera sie droga sondazu czy glosowania. Przed jej sita
i blaskiem musi ustapi¢ nawet najbardziej drogocenne kryterium demokracji.

Papiez Pawet VI przecierpial skutki odrzucenia jego nauczania i uderzenia
w autorytet Piotrowy w Kosciele. W ciagu kolejnych dziesigciu lat pontyfikatu nie



zdecydowal sie napisa¢ wiecej zadnej innej encykliki. 28 czerwca 1978 r., na kilka
miesiecy przed smiercia, powiedzial: ,Za Humanae vitae bedziecie kiedys dzigko-
wac Bogu i mnie” (Eberstadt, 2019, s. 193-224).

ANTYKONCEPCYJNA MENTALNOSC

Mary Eberstadt, feministka, wykladowczyni Stanford University, w swej
ksiazce Why the West Really Lost God zaproponowata nowa teori¢ sekularyzacji.
Wedtug niej w wielu krajach swiata zachodniego spadek zainteresowania wiara ma
zwiazek z pigutka antykoncepcyjna. ,Wbrew temu, co utrzymuja piewcy laicyzmu,
to nie typ wychowania i wygoda zZycia przegnaly Boga” - pisze Eberstadt (2014,
s. 245). Przyktadem tego sa Stany Zjednoczone jako kraj bogaty a zarazem religijny.
Zawsze istnial Scisty zwiazek miedzy wiara a rodzina. Autorka uznaje za naukowy
przesad twierdzenie, jakoby schylek rodziny na Zachodzie byl skutkiem proceséw
sekularyzacyjnych. Jest dokladnie odwrotnie: to kryzys rodziny napedza tryby se-
kularyzacji spoleczenistwa. Prawidlowosé te da sie zauwazyé na podstawowych
przyktadach. Im mniej dzieci w rodzinie, tym mniejszy udzial czlonkéw tej rodziny
w niedzielnej mszy swietej. Mezczyzna zonaty i majacy dzieci dwukrotnie czesciej
chodzi do kosciola niz mezczyzna niezonaty i bezdzietny. Podobnie tez jest w tzw.
wolnych zwiazkach. Zaleznos¢ powyzsza mozna by wyrazi¢ nastepujaco: to, co po-
stanowisz zrobi¢ w przyszlosci, gdy chodzi o rodzing - zalozysz ja, ozenisz sie, ile
bedziesz chcial miec dzieci - bedzie mialo ogromny wplyw na to, ile czasu spedzisz
(lub nie) w kosciele. Na stopien religijnosci oséb wigkszy wplyw maja rodziny licz-
ne i trwate. Mialo wrecz sejsmiczny wplyw na spoleczeristwo wydobycie sie z butel-
ki zlego ducha antykoncepcyjnego przyzwolenia: latwiejszy do zrealizowania seks
pozamalzeniski, uwolnienie si¢ od obawy o ,niechciana ciaze”. Im wiecej pigulki,
tym mniej czasu na rodzine, a w zwiazku z tym mniej czasu na religie.

Oczywiscie, antykoncepcja nie jest jedyna przyczyna odsuwania sie ludzi
od Boga. Mozna by wykazywac wiele innych zaleznosci i ,,utopi¢” problem w do-
wodzeniu zlozonosci zagadnienia. Tymczasem antykoncepcja, choc dotyczy sfery
seksualnej, jest uderzeniem nie w széste - jak by sie zdawalo - ale pierwsze przyka-
zanie, na co wytrwale zwracal uwage Jan Pawet II (Péltawska, 2018, s. 196-217). Pi-
gutka bez watpienia przyczynia sie radykalnie do zmiany wizji cztowieka, kobiety,
wiernosci, rodzicielskiej hojnosci, ale przede wszystkim uderza w relacje zaufania
do Boga. Juz nie On decyduje o ksztalcie Zycia, nie On jest Panem historii. Sami
bierzemy sprawy we wilasne rece, w efekcie czego: wiecej pigutek, mniej Boga.

Pigutka stata sie podstawa nowej rewolucji antropologicznej. Odkad w 1957 1.
na rynek amerykarnski, a zaraz potem brytyjski, zostal wypuszczony antykoncepcyj-



ny produkt hormonalny o nazwie Enovid, spoleczeristwa zachodnie zaczeta ogar-
niac¢ rewolucja dokonujaca si¢ jednoczesnie na wielu plaszczyznach: biologicznej,
psychologicznej, spolecznej i ekonomicznej. Dotad kobieta pozostawala zawsze
w fazie plodnej z wyjatkiem okresu ciazy lub karmienia. Za sprawa nowego specy-
fiku farmakologicznego kobieta przebywa na state w fazie nieptodnosci z wyjatkiem
okreséw wyznaczonych przez nia sama. To zrodzilo przemiane myslenia i postepo-
wania nazwang w 1963 r. przez bp. George’a Kelly ,mentalnoscia antykoncepcyjna”
(Kelly, 1964, s. 32). Inni nadawali jej podobna nazwe: ,kultury antykoncepcyjnej”
(Koval, 1967, s. 381), ,moralnosci antykoncepcyjnej” (Anscombe, 1977), ,antykon-
cepcyjnego nawyku” (Péttawska, 1976, s. 139-190; Poltawska, Dlaczego NIE). Ten
styl myslenia spowodowal miazdzace w skutkach uderzenie w dotychczasowe pra-
widlowosci. Najpierw spowodowal oddzielenie myslenia o ludzkim ciele od osoby,
nastepnie odseparowal seks od milosci, by wreszcie dokona¢ oddzielenia jedno-
czacego i prokreatywnego znaczenia malzenistwa od seksualnosci. W nastepstwie
uderzenia w wiez miedzy seksualnoscia, malzeristwem i prokreacja wytworzyl sie
nowy sposob myslenia promujacy subiektywne libido jako jedyne kryterium stusz-
nosci ludzkiego postepowania.

MOJE DOSKONALE DZIECKO

Myslenie antykoncepcyjne otworzylo przed czlowiekiem perspektywe wie-
lu nowych ,obietnic”. Intensywnosc mitosnych doznani w zwiazku nie musiata sie
juz wiazac z koniecznoscia przyjmowania nowych dzieci. W zwiazku z tym moz-
na bylo wiecej uwagi i energii poswieci¢ dziecku juz posiadanemu, wplywajac na
podniesienie jego ,jakosci” (czesto rozumianej jako szansy na zdobycie atrakcyjnej
pozycji na rynku pracy). Antykoncepcja miata w zalozeniu wyeliminowac ucieka-
nie sie do metod przerywania niechcianej ciazy. Kobieta mogla speiniac si¢ w inny
sposéb, niz tego dotad od niej wymagaly priorytety macierzyristwa. Pigutka zapo-
biegajaca poczeciu dziecka byla odtad traktowana jako srodek zwigkszajacy poziom
szczesliwego zycia (Eberstadt, 2019, s. 77-98).

Oczywiscie, o podobnym efekcie nalezy mowic, tak w przypadku stosowa-
nia antykoncepcji materialnej, jak i metod naturalnych uczonych w poradniach ka-
tolickich. Niejedna para, ktéra ,przejrzata na oczy”, méwita mi z sarkazmem o tym,
ze wystarczyto w gruncie rzeczy skrupulatne techniczne stosowanie sie do technik
w ramach naturalnej regulacji plodnosci, by nie obciazy¢ sobie formalnie sumienia
i osiagna¢ podobny rezultat. Nie chodzi tu o kwestie sankcjonowania takiej czy
innej metody, ale o intencje, z jaka podchodzi si¢ do otwartosci na zycie. ,Men-
talnosc¢ antykoncepcyjna”, ktéra wytworzyla sie pod wplywem technologicznych,



czy chemicznych ,udogodnient” eliminujacych zaplodnienie, wnet doprowadzita do
semantycznej przebudowy innych pojec. Takich, jak np. ,odpowiedzialnos¢ rodzi-
cielska” (Pawet VI, 1978, nr 16), do ktérej zachecat papiez Pawet VI. Przy odrobinie
interpretacyjnej przewrotnosci to, co w zamysle papieza oznaczalo podejmowana
przez pare malzeniska wspdlprace ze Stworca, mozna bylo przedstawié jako ,seks
z gtowa”, czyli bez probleméw (czytaj: problem to dziecko). Tymczasem naturalne
metody akceptowane przez Kosciél nie stuza obronie przed potomstwem, ale sa
dopuszczane jedynie tymczasowo w sytuacjach wyzszej koniecznosci, jak choroba,
kryzys psychologiczny, szczegélne zadania spoleczne itd. Wiasnie ,mentalnosc an-
tykoncepcyjna” jest w tym wzgledzie zgubna i stanowi wyzwanie antropologiczne
(poza tym, ze duchowe: chodzi przeciez o grzech smiertelny jako radykalne odrzu-
cenie Stwdrcy). Postawa wyeliminowania priorytetu Boga i stawianie sie samemu
w Jego miejscu, chocby w dziedzinie decydowania o istnieniu badZ nie drugiej isto-
ty ludzkiej, w efekcie podnosi znacznie ryzyko balwochwalczego podejscia do tejze
istoty, ktdra cieszy sie pozwoleniem na zycie przyznane przez rodzicéw.

Niektérzy zwolennicy obyczajowych zmian, mimo ze domagali sie¢ wolnosci
w dostepie do antykoncepcji, dostrzegali tez zgubne skutki, do ktérych moze ona
doprowadzic¢. Max Horkheimer, jeden z zalozycieli neomarksistowskiej filozoficznej
Szkoty Frankfurckiej, twierdzit, ze ,pigutka przeksztalci Romeo i Julie w eksponaty
muzealne. Cena za to bedzie szybsza utrata poczucia wzajemnej przynaleznosci,
a w rezultacie smier¢ mitosci” (Horkheiumer, 2002, s. 126). Inna przedstawiciel-
ka swiata wspélczesnej filozofii, uczennica Ludwiga Wittgensteina, Elisabeth An-
scombe powiedziala: ,Zaakceptowalismy to, czego w zadnym razie nie nalezalo
przyjmowac. Tym samym zaakceptowalismy smierc i nieszczescie. Lecz mozliwosci
dzialaja niszczaco na samg afirmacje. Tak jest z mozliwoscia swobodnego uprawia-
nia stosunkéw i zapobiegania zaplodnieniu” (Anscombe, 1977, s. 5). Ciaza nie jest
juz naturalnym owocem milosci dwojga oséb, ale dokonanym arbitralnie wyborem.

Kobieta o mentalnosci antykoncepcyjnej méwi ,splodzitam dziecko”. Jest to
efekt jej procesu decyzyjnego. To zaden dar. Ponadto 6w decyzyjny proces zostaje
wzbogacony o mozliwosci kontrolowania poczetego zycia dzieki diagnostyce prena-
talnej. Ma ono zapewnic kobiecie, ze dziecko bedzie doskonate. To z kolei otwiera
nowy obszar konfliktu wartosci i nowe konsekwencje antykoncepcyjnej mentalno-
$ci. Bycie doskonatym - z faciny per-factum - zaklada catkowite spelnienie. Stoi to
w przypadku matego czlowieka w sprzecznosci z procesem wychowawczym, kté-
rego potrzebuje do rozwoju kazda osoba. Edukacja - z faciny ex-ducare - oznacza
wyprowadzanie poza stan niedojrzalosci, czyli niespelnienia. Zaktada wiec niekom-
pletnosc przychodzacej na swiat nowej osoby. Konflikt pojeciowy musi przyniescé
skutki w postaci zmiany podejscia wychowawczego rodzicéw (rodzica) do dziecka.



Mezczyzna i kobieta ogarnieci antykoncepcyjna mentalnoscia sa sklonni ttumaczyc
wscieklos¢ dziecka nie jako wade w sposobie reagowania emocjami, ktéra nalezy
powoli edukowac, ale jako jego prawo i potrzebe. Wada staje sie zaleta. Dziecko wy-
muszajace na dorostych swéj punkt widzenia, postnowoczesny ,terrorysta” w pie-
luchach jest postrzegany jako typ zdecydowany, wiedzacy czego chce. Przyklad
gniewu mozna rozciagac na inne umiejetnosci i cechy moralne czlowieka. Na przy-
ktad na czystosé - wazna kategorie moralna z punktu widzenia chrzescijariskiego.

Antykoncepcja uwalnia czlowieka od koniecznosci zachowywania
czystosci w zwigzkach - twierdzita Ann Furedi, dyrektorka stowarzyszenia
licznych klinik aborcyjnych w Anglii. — Chce, aby méj syn wzrastal w spo-
teczeristwie pozwalajacym ludziom na uprawianie seksu bez leku o skutki.
Ludzie powinni uprawiac seks bez strachu, czy to dla zabawy, czy z milosci
czy z potrzeby bliskosci, ze swiadomoscia, ze antykoncepcja to najlepszy
srodek, by uniknac aborgji (tamze).

Trudno nie przyznac racji Mary Eberstadt i jej twierdzeniu, ze kryzys ro-
dziny napedza sekularyzacje, a pigutka niszczy Boga w ludzkiej swiadomosci (Eber-
stadt, 2014, s. 237-239). Dzis dobrobyt zdaje sie zastepowac rodzine. Zas zwolennicy
~bezpiecznego seksu” jednoczesnie angazuja sity w zwalczanie obecnosci Kosciota
w przestrzeni publicznej. Dzi§ mala pigutka moze wiecej osiagna¢ w niszczeniu
koscioléw i wspélnot wierzacych, niz zdotat zdziala¢ Stalin wraz z calym swym
sowieckim aparatem represji. Rewolucja antykoncepcyjna rywalizuje z rewolucja
komunistyczna o stopierl wplywania na przemiany swiata XXI w.

WSsPOLZYCIE BEZ BOGA?

Dzi$ nalezy méwic o podzielanej przez coraz wieksza liczbe ludzi na swie-
cie ,postawie antykoncepcyjnej” zaktadajacej z gory eliminacje rodzicielstwa badz
odktadanie go w nieskoriczonosé. W te postawe wciagniety zostal caly swiat: rodzi-
ce dziecka, lekarze, wladze publiczne, dziennikarze, cale spoleczenstwa.

Malzonkowie, ktérzy je stosuja, zazwyczaj wykazuja nastawienie lekowe,
boja sie dziecka. Lek ten zwykle bardziej jest nasilony u kobiet niz u mezczyzn, co
tlumaczy biologiczne zaangazowanie sie kobiety w macierzynistwo. Lek ten wyste-
puje tak czesto, Ze nalezy uznad, ze jest on charakterystyczny dla postawy antykon-
cepcyjnej. Ludzie, ktérzy boja sie dziecka, siegaja po antykoncepcje. Wykazuja oni
w tym wzgledzie zdumiewajaca ignorancje, niezaleznie od posiadanego wyksztal-
cenia, tak jakby lek paralizowat ich zdolnosé logicznego myslenia i postgpowania.



Plodnosé przedstawia sie w ich wyobrazni jako ,sita nadrzedna”, przed ktéra nie
ma ucieczki. W jakim$ magicznym mysleniu, poszukuja oni ,talizmanu”, ktéry by
ich uwolnit od tej sily. Plodnosc¢ w oczach wspédlczesnego nowoczesnego czlowieka
to co$ niemozliwego do opanowania. Logiczne byloby myslenie, ze skoro nie moga
sobie poradzi¢ z plodnoscia, nie umieja nia rzadzi¢ a boja sie dziecka, to najpro-
$ciej i najskuteczniej byloby zaniechac¢ dzialania seksualnego, ktére doprowadza
do pojawienia sie dziecka. Lecz mysl o powstrzymaniu sie od seksu, ktére jest trak-
towane jako Zrédlo przyjemnosci, jest obca i niepopularna. Czlowiek wspédlczesny
nie chce wyrzec sie stosunku seksualnego, a boi sie dziecka, wiec szuka srodkéw
zaradczych, ,zabezpieczajacych”. Samo sformulowanie ,Srodki zabezpieczajace”
wskazuje na pojmowanie dziecka jako zla, ktérego za wszelka cene nalezy unikac.

W takiej atmosferze ludzie podejmuja wspétzycie seksualne, w ktérym tlo
stanowi lek przed dzieckiem. Nie przynosi ono oczekiwanej radosci u matzonkéw,
a przeciwnie: reakcje nerwowe, inne u mezczyzny, inne u kobiety. U kobiety zazwy-
czaj szybciej dochodzi do reakcji frustracyjnej. Wewnetrznie i niejako fizycznie jest
ona sparalizowana lekiem. Nie moze przezywac radosci zjednoczenia z kochanym
mezczyzna i jako odpowiedZ na napiecie lekowe pojawia sie w niej najpierw nie-
chec do ciata mezczyzny, zwlaszcza tych czesci, ktére znamionuja meskosc. Nie-
chec ta nieraz przeradza sie we wstret fizyczny. Kobieta przymusza sie¢ do wspét-
zycia, ale staje sie¢ ono dla niej coraz bardziej przykre, tak ze w pewnym momencie
traktuje ona pozycie matzenskie jako ,zlo konieczne”, od ktérego stara sie w jakis
spos6b uwolnié. Gdy mezczyzna egzekwuje swoje ,prawa malzeriskie” i narzuca
wspolzycie kobiecie, niechec do ciata narasta i przechodzi w nieche¢ do wspélzycia
w ogéle. Mezowie uskarzaja sie na ozigblos¢ kobiet, podczas gdy panie deklaruja:
,Dla mnie to moze nie istnie¢”. Z czasem niechec do stosunkéw seksualnych prze-
radza si¢ w niechec do partnera, do meza i sprawcy calej tej sytuacji. Znamienne,
ze wiele mezatek za zalete uznaje, iz maz nie szuka u niej seksualnej satysfakcji.

Zobojetnienie seksualne u kobiety musi wywotac reakcje u mezczyzny. Naj-
czesciej w gre wchodza reakcje agresji, co z jednej strony jest wywolane negatyw-
na postawa kobiety, a z drugiej ich wewnetrznym rozbiciem. Nawet ci najbardziej
kulturalni potrafia reagowac¢ w sposéb jak najbardziej prymitywny. Nastepuje de-
gradacja. ,Nie byl taki, zmienil sig” — wyrokuja kobiety. W mezczyZnie narasta zas
postawa egocentryczna i zobojetnienie na los zony i dziecka. Obie te postawy osta-
biaja milos¢ malzeriska i moga wywolywac wrazenie: ,juz sie nie kochamy”. Wyni-
ka z tego, ze wplyw stosowania antykoncepcji siega znacznie glebiej niz chcieliby
przyznac jej zwolennicy.



W samej istocie antykoncepcji tkwi nieprawidlowa hierarchia war-
tosci przez nadmierne zwrdcenie uwagi na plec, a nie dostrzeganie integral-
nej wartosci osoby ludzkiej. W takiej sytuacji stosunek seksualny nabiera
znaczenia wylacznie fizjologicznego (reakcja odbarczenia), co powoduje
poczucie zdeterminowania... Powoduje to wewnetrzne rozszczepienie i po-
glebia rozdzial miedzy mitoscia a wspdlzyciem seksualnym (Péttawska,
1980, s. 154-155).

Z kolei zas odseparowanie dziatan seksualnych od prokreacji obniza war-
tos¢ samego stosunku seksualnego. Nie stanowi on juz znaku dopelnienia jednosci
miedzyosobowej, a co najwyzej narzadowa reakcje ciala. Mezczyzna pada ofiara
niewoli swego ciala, jest bezradny wobec reakcji, nad ktéra nie potrafi zapanowac,
kobieta natomiast staje sie niewolnica meskiego seksualizmu, schodzi do poziomu
rzeczy uzywanej, traci swoja godnosc pelnowartosciowej osoby. Ta sytuacja tak bar-
dzo zaprzecza prawdzie osobowej ludzi, ze musi wywotlac frustracje. Malzonkowie
maja w stosunku do siebie coraz wieksze pretensje i zaczynaja sie lekcewazyé. Za-
niechanie kontaktu cielesnego poteguje klimat wrogosci, w ktérym od czasu do cza-
su moze dojs¢ do zblizenia seksualnego, lecz przypomina ono raczej zachowanie
agresywne niz miltosé.

Taki akt seksualny nie ma w sobie zadnej mocy wiazacej ludzi, wrecz zrywa
poczucie komunii.

Jest uderzajace — zauwazala doktor Péttawska - ze matzenstwa, kté-
re stosuja antykoncepcje zupelnie nie potrafia okazac sobie bezinteresownej
czulosci i wszelkie préby zblizenia wywotuja u mezczyzny reakcje podnie-
cenia seksualnego, co kobieta odczuwa jako ponizajace, a ponadto boi sig
tego wiedzac, ze z tej wlasnie reakcji moze zaistnie¢ «niepozadany skutek»,
to jest dziecko... O ile w prawidlowym ukladzie malzeriskim dziecko staje
sig czynnikiem taczacym ludzi, o tyle w tym ukladzie kazda nastepna ciaza
poglebia istniejacy konflikt (tamze, s. 156).

Nieoczekiwane dziecko budzi poczucie winy, przy czym malZzonkowie sta-
raja sie wine te przerzucac¢ wzajemnie na siebie.

Znamienne, ze nawet ludzie wierzacy, majacy tez niejednokrotnie problem
z antykoncepcja, w odniesieniu do plodnosci zdaja sie catkowicie pomijac¢ obecnosc
Boga. Zaplodnienie traktuja wylacznie jako skutek swego dziatania, nie dopuszcza-
jac mysli, ze poczete nowe zycie ma swoje, dane od Boga, wlasne prawo do zycia.
Mimo zZe uznaja sie za praktykujacych katolikéw, w odniesieniu do plodnosci zacho-



wuja sie jak ludzie niewierzacy, nie uwzgledniajac Boga jako Stwércy. Nie mysla, ze
nowa poczeta istota ma dane od Boga prawo do wlasnej egzystencji. ,Zapominaja,
ze poczecie nowego zycia jest zalezne od dzialalnosci trzech oséb - od Boga i rodzi-
c6w, przy czym Bég ma role decydujaca” (tamze, s. 157). Wiara ludzi uzywajacych
antykoncepcji z czasem maleje, przejawiajac sktonnosé¢ w strone obojetnosci religij-
nej. Wiara przestaje przystawac do zycia, podobnie jak przynaleznosé do Kosciota
wecale nie oznacza stosowania sie do jego nauczania. Normy stosowane w Kosciele,
ktére stoja na strazy osobowej godnosci malzonkéw, sa przez nich spostrzegane
jako nieuzasadniony zakaz, ktérego zniesienia sie domagaja. I tak antykoncepcja
potepiana przez Kosciét staje sie terenem rozgrywek swiatopogladowych. Zwolen-
nicy antykoncepcji prébuja uzasadnic jej stosowanie wzgledami milosci, ale prak-
tyka zyciowa pokazuje wyraznie negatywny wplyw postawy antykoncepcyjnej na
jakosé milosci malzonkéw i na ich rodzine.

W przekazywaniu zycia zaangazowana jest najglebsza struktura czlowieka,
sam rdzen jego czlowieczeristwa. To, co sie dzieje w intymnym zlaczeniu mezczy-
zny z kobieta, siega az do dna ich duszy, nie tylko angazuje ich ciata. Ponadto staja
sie w tym milosnym akcie, jak podkreslal Pawel VI w encyklice Humanae vitae,
,2wspdlpracownikami Boga samego w dziele stworzenia” (Pawel VI, 1978, nr 8, 25).

Pelne wzajemne oddanie sie¢ matzonkéw jest wielkim darem. Akt seksualny
winien odzwierciedla¢ osobowe zjednoczenie. Wéwczas staje sig¢ on swietym ak-
tem zaslugujacym na wiecznosé. ,Negatywne stanowisko Kosciota wobec antykon-
cepcji — wyjasnial Wojtyla - wynika konsekwentnie ze spojrzenia w prawdzie na
milosé malzeriska, ktéra winna trwale jednoczyc mezczyzne i kobiete jako osoby,
afirmujac ich osobowa godnos¢ we wszystkich przejawach zycia, w szczegélnosci
za$ w samym wspélzyciu malzeriskim” (tamze, nr 26). Akt seksualny w ten sposéb
przezywany powoduje, ze mezczyzna i kobieta staja sie wsp6lnym podmiotem tego
wspdldziatania. Nosi on w sobie nierozerwalna wiez miedzy tym, co malzonkéw
jednoczy a tym, co ich otwiera na rodzicielstwo. Sprzeciw wobec antykoncepcji jest
protestem przeciw odlaczaniu od siebie tych dwéch istotnych aspektéw seksualne-
go wspélzycia. W akcie seksualnym, jesli ma to by¢ prawdziwy akt milosny, musi
towarzyszyc¢ kochajacym sie osobom poczucie mozliwosci rodzicielstwa, jak i goto-
wosc¢ na nie: moge byc¢ ojcem, moge byé matka, wspétpracownikami Boga Stwoércy.

CZUL0SC - ZNAK DZIALANIA DUCHA SWIETEGO
Jak wydoby¢ sie z tej rozpowszechnionej ,postawy antykoncepcyjnej” na-
rzucanej kochajacej sie parze przez konsumpcyjny styl zycia? Jak ja zmienic, aby
uratowac milosc¢ ludzka? Zasadniczym i najbardziej pozadanym czynnikiem jest



malzeniska czulosc. ,To brak czutosci frustruje kobiete, a nie brak stosunkéw seksu-
alnych” (Péttawska, 1980, s. 184). W antykoncepcji dominujg postawy pozadania,
reakcje za$ rozgrywaja sie na plaszczyznie napiecie - rozluznienie, natomiast czu-
fos¢ przynosi otwarcie jednego czlowieka na drugiego. Malzenistwa majace anty-
koncepcyjne nastawienie do siebie zazwyczaj wykazuja malo czulosci. Ich milosc
staje sie egocentryczna. Tymczasem ciala matzonkéw mozna nauczyc ,odseksuali-
zowanej czulosci”. W postawe czulosci trzeba zaangazowac zmyst dotyku, wzroku
i mowe ludzka.

Zmyst dotyku zazwyczaj w malzeristwie jest zautomatyzowany w kierun-
ku wyzwalania reakcji seksualnej, natomiast gesty dotykowe musza byc¢ wolne od
napiecia seksualnego, a skierowane ku zyczliwosci, altruizmowi i milosci. Kobiecie
trudno uwierzy¢ w milosc, ktéra sie nie przejawia gestami. Mezczyzna wydaje sie
bardziej niezalezny od zmystu dotyku, choc szybciej wyzwalaja sie w nim automaty-
zmy erotyczne. Dopiero prawdziwa milos¢ wyzwala u mezczyzny te zdolnosé swiad-
czenia gestéw czulych bez podniecenia seksualnego. Kobieta przez zdolnos¢ do ma-
cierzynstwa jest niejako cata skierowana ku dotykowi: jej cialo obejmuje w catosci
rosngce w niej malenistwo, a takze mezczyzne w czasie zblizenia. Dlatego dotyk ma
dla niej ogromne znaczenie. Natomiast zmystem szczegélnie wrazliwym u mezczyzn
wydaje sie by¢ zmyst wzroku. W malzenistwie spojrzenie mezczyzny, wyzwolone od
pozadliwosci seksualnej staje sig¢ wyrazem zachwytu, jak i potrzebnej kobiecie czuto-
sci. Mezczyzna potrafi zapatrzy¢ sie w piekno kobiety i ja kontemplowac.

Dialog milosci jest wlasciwym sposobem odnoszenia sie do siebie malzon-
kéw i wlasnie w ramach takiego dialogu powinna zapadac decyzja tych dwojga
o ich dziecku. W ciszy uspokojonego czuloscia ciala maz i zona maja zdecydowac
o tym, czy teraz moga podja¢ odpowiedzialng sztuke rodzicielstwa, czy péZnie;j.
W takim klimacie antykoncepcja jest po prostu niepotrzebna, poniewaz czulosc
umie czekac. Nie jest dla niej konieczne seksualne dopelnienie.

MalZonkowie, wolni od nacisku ciala, podejmuja swoja plodnosé
prawdziwie po ludzku... Kobieta spokojna o swe macierzyristwo oddaje sie
ufnie w rece kochanego mezczyzny, nie odczuwajac zadnych oporéw, ani
$wiadomych ani podswiadomych, swobodna nie musi mysle¢ o zadnym
przeciwdziataniu zaptodnienia. Wszelkie bowiem wyliczanie jest sprzeczne
z podstawowa tendencja kobiecosci skierowanej ku macierzyristwu i stad
kierowanie ptodnoscia pary malzeniskiej powinno spoczywac w rekach mez-
czyzny. Swiadomy swojej odpowiedzialnosci kochajacy mezczyzna, uwzgled-
niajac sytuacje fizjologiczna w organizmie kobiety, idac po linii naturalnych
meskich sklonnosci, decyduje o chwili dziatania i realizuje je (tamze, s. 187).



Przezywanie czulosci i plodnosci przez malzonkéw w zgodzie z planem
Boga i w najszczerszej checi zharmonizowania z Nim przywraca malzonkom spo-
kéj sumienia i otwiera ich na nadprzyrodzone Zrédla bijace z ich sakramentu. Na-
uczenie sig celebrowania sakramentu malzenistwa sprawia, ze malzenistwa staja sie
prawdziwymi prorokami zdolnymi do przepowiadania mitosci Chrystusa jezykiem
ciata. Ich ciala, zdolne do wyrazenia daru z samego siebie drugiemu, nabieraja cech
profetycznych. Przemawiaja nie tylko aktem seksualnym, ale i czuloscia, delikatno-
Scia i wzajemnym przygarnianiem sie. Prawdziwymi prorokami byli nazywani ci,
ktérzy obwieszczali ludziom piekno przymierza z Bogiem. Za fatszywych uznawa-
no tych, ktérzy zwodzili innych, ciagnac ich ku przepasciom smierci.

Sakrament Malzenstwa zawiera w sobie wielkie bogactwo - wyjasniatl kar-
dynal proboszczom - do ktérego malzonkowie powinni siggac przez cate zycie.
Obowiazkiem duszpasterzy jest nauczyc¢ ich tego, naprowadzi¢ na drogi wspétpra-
cy z Bogiem, Stwdrca, Odkupicielem i Sprawca naszego uswigcenia [...]. Dlatego
tez wlasnie potrzebne jest rzetelne i wszechstronne przygotowanie do Sakramentu
Malzenstwa (Wojtyta, 1968).
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SUMMARY

When Paul VI published the encyclical "Humanae vitae" fifty years ago,
not only did he confirm the unchanging position of the Church on artificial me-
thods of birth control, but also elevated the status of parents. Parents were besto-
wed upon a title which the Church had previously mostly given only to apostles
and mystics - “free and responsible collaborators of God the Creator”. The present
population decline within the Western civilisation appears to be strongly favo-
ured by the mass “silent apostasy”, which manifests itself in practice as a “con-
traceptive mentality”. Couples' refusal of life goes hand in hand with the refusal
to collaborate with the personal and active God. Although contraception involves
the sexual sphere, it is a violation not of the Sixth Commandment (contrary to
what one might think), but of the First one. The pill undoubtedly contributes radi-
cally to the changing of the vision of man, woman, loyalty and parental generosi-
ty, but most importantly, it is damaging to one's relation of trust with God. It is no
longer God who decides upon the shape of life. Pope Paul VI spoke half a century
ago from the position of one who took into serious consideration the prospect of
eternal life and God's presence in the human existence. His objection to the vo-
ices of the majority only confirmed the fact that truth is not achieved by means
of a survey or voting.
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Catkowita ektogeneza czlowieka, obejmujaca zaplodnienie in vitro oraz
kompletny rozwdj zarodka a nastepnie plodu, w warunkach laboratoryjnych,
choc jest aktualnie tylko futurystyczna wizja, stoi w catkowitej sprzecznosci wobec
afirmacji swietosci i godnosci osoby ludzkiej. Znajdujemy tego wyraz w nauczaniu
sw. Jana Pawta II i w innych wypowiedziach magisterium (Jan Pawet II, 1995, 61;
Stolica Swieta, 1983, art. 4b; Kongregacja Nauki Wiary, 1987, wstep, 5; I, 5).

Techniki zaplodnienia w prébéwce moga jednak otworzyc¢ moz-
liwosci innych form manipulacji biologicznej i genetycznej embrionéw
ludzkich, takich jak: usitowania lub plany zaplodnienia miedzy gameta-
mi ludzkimi i zwierzecymi, ciaza embrionu ludzkiego w lonie zwierze-
cym, hipoteza lub projekt zbudowania sztucznych macic dla embrionéw



ludzkich. Metody te sa sprzeczne z godnoscia, istoty ludzkiej wlasciwa
embrionowi i réwnoczesnie zagrazaja prawu kazdej osoby do poczecia
i urodzenia sie w matzenistwie i przez matzonkéw.

W uzytym sformulowaniu ,zbudowania sztucznych macic” wyrazona jest
idea skonstruowania sztucznego srodowiska podtrzymujacego zycie embrionu, a wiec
takze sztucznego lozyska (ang. artificial placenta and uterine enviroment, APUE).

Wraz z rozwojem neonatologii lekarze maja mozliwosci coraz lepszej opieki
nad wczesniakami, ktére moga byc podtrzymane przy zyciu nawet od 22. tygo-
dnia ciazy. Jednak tak wczesny wiek noworodkéw zwigzany jest ze znaczna nie-
dojrzatoscia pecherzykow plucnych. W zwiazku z tym istniejaca bariera fizjologicz-
na u wczesniakéw ogranicza mozliwos¢ zastosowania skutecznej mechaniczne;j
wentylacji pluc, ktéra databy im szanse rozwoju. Szuka sie¢ wiec nowych sposo-
béw podtrzymywania wczesniakéw przy zyciu. Obecnie trwaja badania naukowe
nad organem lozyska, dzieki ktéremu dziecko jest polaczone z organizmem matki.
W 2014 r. Eunice Kennedy Shriver National Institute of Child Health and Human
Development (NICHD), majacy swoja siedzibe w Stanach Zjednoczonych, powo-
tat Human Placenta Project (HPP) (Guttmacher, Maddox, Spong, 2014), ktéry od
poczatku zaloZenia otrzymat finansowanie grantéw na sume 50 mln $ (Office of
Communications NICHD, 2018). Gléwnym celem jest rozwdj zdolnosci do moni-
torowania rozwoju ludzkiego lozyska, jego struktury i funkcji w czasie poszcze-
golnych etapow ciazy (Alan, Guttmacher, Cahterine, Spong, 2015). W Austrii - za
pomoca drukarki 3D o rozdzielczosci ponizej 100 nm - zespdl naukowcéw opraco-
watl zelatynowy material imitujacy dziatanie bariery wystepujacej w tozysku, ktéra
oddziela krew dziecka od krwi matki. Wydrukowana bariera oddziela dwie kultury
komorek: ludzkie, nablonkowe komérki zyly pepowinowej i ludzkie, nowotworowe
trofoblasty. Bariera ta umozliwia hodowle dwdéch typéw komorek na odpowiednich
pozywkach w tym samym czasie i jest jednoczesnie przepuszczalna dla matych
molekut wielkosci glukozy. Tego typu badania pozwalaja zrozumiec fizjologie trans-
portu substancji miedzy krwia dziecka a krwia matki, jaka dokonuje sie w tozy-
sku (Mandt, Gruber, Markovic, i in., 2018). Natomiast na modelach zwierzecych,
wczesnych plodach prosiat i jagniat, bada sie ich przezywalnosé przy zastosowaniu
sztucznego tozyska, odpowiadajacego za natlenowanie krwi. Jest to alternatywna
metoda wzgledem dostarczenia tlenu do pluc przez mechaniczng wentylacje. Jezeli
badania na zwierzetach doprowadzityby do zbudowania funkcjonalnie sprawnego
i efektywnego sztucznego lozyska, ktére umozliwialoby podtrzymywanie przy zyciu
znaczgco mlodszych zwierzecych ptodéw, to czy byloby moralnie dopuszczalne za-
stosowanie tej techniki na dzieciach w czasie ich rozwoju plodowego?



PRZEZYWALNOSC I OPIEKA NAD WCZESNIAKAMI

Ciaza donoszona koniczy sie porodem miedzy 37. a 42. tygodniem ciazy.
Noworodka urodzonego po 42. tygodniu uznaje sie za przenoszonego. Przedwcze-
snym porodem okreslamy narodziny przed 37. tygodniem. Jest to druga najczest-
sza przyczyna zgonow dzieci (Liu, i in., 2015). Na podstawie danych z 92 krajéw,
ktére obejmuja 85,8% wszystkich porodéw na swiecie w 2005 1., odnotowano
9,6% (9,1-10,1 95% CI) przedwczesnych porodéw (Beck, i in., 2010). Smiertelnosé
wczesniakow znaczaco wzrasta ponizej 28. tygodnia, poniewaz organy nie rozwi-
nely sie na tyle, aby podtrzymywac zycie (tabela 1, zmodyfikowana, Bird, 2018).

Tabela 1
Tygodnie ciazy Waga wczesniaka (g) Przezywalnosc (%)
<37 >98
32 -37 1500 - 2500 >98
28 — <32 1000 - 1500 95 - 98
22 - <28 <1000 80 - 95
22 -249 <600 2-20

Opieka nad wczesniakami wiaze sie z umieszczeniem ich w inkuba-
torze, zapewniajacym odpowiednia temperaturg, oswietlenie, zabezpieczenie
przed stresem. Ogranicza si¢ do niezbgdnego minimum zabiegi przy dziecku,
oczywiscie z wylaczeniem sytuacji zagrazajacych zyciu noworodka. Stosuje sie¢
specjalne metody pielegnacyjne, w tym dbanie o odpowiednie utoZenie dziecka.
Czym mlodsze dziecko tym czesciej wystepuja objawy niewydolnosci oddecho-
wej zwiazane z niedojrzatoscia pluc. Wigze sie to z koniecznoscia stosowania
inwazyjnych metod wspomaganej wentylacji. Wahania cisnieri dostarczanego
powietrza, zwlaszcza jego wysokie wartosci, wpltywaja na uktad sercowo-naczy-
niowy i krazenie mézgowe przedwczesnie urodzonego dziecka. Nastepstwami
zaburzenn w przeplywie mézgowym moga byc trwale uszkodzenia osrodkowe-
go uktadu nerwowego pod postacia krwawieri dokomorowych czy leukomalacji
okolokomorowej’. Obrazem klinicznym tych uszkodzen w przyszlosci moze byc
moézgowe porazenie dziecigce lub inne zaburzenia rozwoju psychoruchowego

1 Leukomalacja okotokomorowa wiaze si¢ z powstawaniem martwicy istoty bialej w obszarze rogéw zewnetrznych
komér bocznych (Kohelet, Schohat, Lusky, Reichman, 2006, za: Czochariska, 2007).



(Jeziorek, 2019). Dopiero ok. 24.-25. tygodnia koricowe drogi oddechowe roz-
szerzaja sie, tworzac woreczki, z ktérych powstana nastgpnie pecherzyki ptu-
cne. Przed 24. tygodniem pluca wczesniaka nie sa przystosowane do wydajne;j
wymiany gazowej, dlatego tez sa latwo podatne na uszkodzenia w wyniku me-
chanicznej wentylacji. Stopieri rozwoju pluc u weczesniakéw wyznacza granice
mozliwosci zastosowania specjalistycznego sprzetu podtrzymujacego wentyla-
cje pluc. Obecnie najmlodszym wczesniakiem, jakiego udalo sie uratowac, jest
dziewczynka, ktéra urodzita sie w San Antonio w Texasie w 2014 r. W chwili
porodu miata tylko 21 tygodni i 4 dni oraz wazyla ponizej 400g (May, 2017).
Badania majace na celu ratowanie najmlodszych wczesniakéw zwiazane sa
ze zbudowaniem sztucznego lozyska, ktére pozwoliloby na podtrzymanie zy-
cia dziecka w optymalnych dla niego warunkach. Prowadzi sie je na modelach
zwierzecych - jagnietach i prosietach.

OBECNY STAN BADAN NAD SZTUCZNYM LOZYSKIEM
NA MODELACH ZWIERZECYCH

Krew dziecka trafia do lozyska przez dwie tetnice pepowinowe (arteriae
umbilicales), natomiast wraca z lozyska do dziecka zyla pepowinowa (vena umbi-
licalis). Sztuczne tozysko powinno jak najlepiej imitowac lozysko naturalne wraz
z pelnionymi przez niego funkcjami. Naleza do nich: zachowanie wilasciwego
obiegu krwi, ktére nie wywola u dziecka przestawienia krwiobiegu na poporodo-
wy schemat krazenia charakteryzujacy sie zasklepieniem otworu owalnego (fora-
men ovale) i zamknieciem przewodu Botalla (ductus arteriosus) oraz przewodu
zylnego (ductus venosus); utlenowanie krwi, prawidlowa saturacja hemoglobiny
niepowodujaca rozedmy pluc; stabilnosé hemodynamiczna obejmujaca wlasciwe
tetno i cisnienie krwi; poprawnie zbalansowane elektrolity zapewniajace optymal-
na ilos¢ wody w krwiobiegu; usuwanie azotowych produktéw przemiany materii;
dostarczanie odpowiednich stezen hormonéw (Bird, 2018).

Dzialanie sztucznego lozyska testuje sie na modelach zwierzecych: prosie-
tach i jagnietach. Istniejg dwie zasadnicze konstrukcje sztucznego lozyska w za-
leznosci od tego, jak jest ono podlaczone do naczyn krwionosnych zwierzecia.
W pierwszym typie krew zwierzeca z tetnic pepowinowych trafia do sztucznego
ozyska, skad jest wypuszczana do zyly pepowinowej. W drugim przypadku na-
cina si¢ zyle szyjna (vena jugularis). Stamtad krew jest doprowadzona do pompy,
a nastepnie do lozyska, z ktérego powraca zyta pepowinowa do zwierzecia. Zwie-
rzeta sa catkowicie zanurzone w cieplych, syntetycznych wodach ptodowych lub
zostaja polozone na suchym 16zku i zaintubowane plynem owodniowym (tamze).



W tabeli nr 2 (zmodyfikowana, tamze) zostaly zestawione wyniki badan trzech
grup badawczych: 1. Gray, El-Sabbagh, Zakem, Koch, Rojas-Pena, Owens, 2013;
2. Bryner, Gray, Perkins, Davis, Hoffman, Barks, 2015; 3. Miura, Matsuda, Usuda,
Watanabe, Kitanishi, Saito, 2016.

Tabela 2
Grupa | zwierzeta | czas odniesienie przezywalnosc | czas trwania
ciazy do czasu ciazy podlaczenia do
(dni) u ludzi (tygodnie) sztucznego tozyska
Gray jagnieta 130 32-34 6/7 70 godzin
2013
Bryner | jagnieta | 115-120 22-24 4/9 7 dni
2015
Miura | jagnieta | 112 + 22-24 5/5 60.4 + 3.8 godzin
2016 11

W grupie Bryner (2015) po 7 dniach krwiobieg przestawil sie na poporo-
dowy tryb krazenia, zauwazono tez obnizenie sig ciSnienia krwi oraz stwierdzono
wystepowanie puchliny brzusznej. W grupie Gray (2013) odnotowano podwyz-
szony poziom kortyzolu, co moglo by¢ reakcja organizmu na stres. Kolejna trud-
noscia jest wzrost stezenia kwasu mlekowego we krwi, ktéry jest skutkiem niedo-
tlenienia (Gray, i in., 2013, Miura, i in., 2016). W grupie Miura (2016) stwierdzono
wystepowanie martwicy skrzepowej.

Istnieje wiele wyzwan dla badaczy pracujacych nad sztucznym lozy-
skiem. Nalezy do nich m.in. konstrukcja syntetycznych powierzchni imitujacych
bariere przeptywajacej krwi przez tozysko, ktére nie wywotaja stanéw zapal-
nych, koagulacji, nie beda inicjowaly proceséw prowadzacych do powstawania
krwawien lub tworzenia sie zakrzepow. Przezwyciezenie stresu oksydacyjnego,
zapewnienie utrzymywania wlasciwej réwnowagi elektrolitéw, skutecznego od-
zywiania i usuwania produktéw przemiany materii to priorytetowe cele stawia-
ne przez badaczy. Praca nad jak najmniej inwazyjnym podtaczeniem krwiobie-
gu zwierzecia do sztucznego lozyska i ochrona powlok ciata przez stworzenie
optymalnego srodowiska przebywania zwierzecia dodatkowo zredukuje ryzyko
infekcji (Bird, 2018).

Badania nad sztucznym lozyskiem na modelach zwierzecych sa préba
prowadzaca do skonstruowania funkcjonalnie skutecznej imitacji tego organu.
Celem ich jest mozliwosé podtrzymywania przy zyciu plodéw zwierzat na wcze-



$niejszym etapie ich rozwoju, co do ktérych nie jest mozliwe wykorzystanie tech-
nologii mechanicznej wentylacji, lub umozliwienie podtrzymywania wczesnych
plodéw zwierzat, gdy mozna zapewnic im wieksza korzysc¢ zdrowotna niz w alter-
natywnej metodzie sztucznej wentylacji pluc. Niezaleznie od tego, kiedy zostanie
opracowana poprawnie funkcjonujaca technika sztucznego lozyska na modelach
zwierzecych, trzeba bedzie znalez¢é odpowiedZ na pytanie, czy jest moralnie do-
puszczalne zastosowanie sztucznego tozyska wobec ludzkich wczesniakéw.

NAUCZANIE KOSCIOLA KATOLICKIEGO NA TEMAT MORALNE]
DOPUSZCZALNOSCI ZASTOSOWANIA EKSPERYMENTALNE] TERAPII
NA EMBRIONACH I PLODACH LUDZKICH

Méwimy tu o kategorii badan eksperymentalnych, w ktérych nie da sie
oszacowac skutecznosci i bezpieczenstwa interwencji klinicznej. ,Przez ekspe-
ryment rozumie sie jakiekolwiek badanie, w ktérym istota ludzka (w réznych
etapach swego istnienia: embrion, ptéd, dziecko, dorosty) stanowi przedmiot, za
posrednictwem ktérego zamierza sie¢ sprawdzi¢ wyniki dotychczas nieznane lub
jeszcze niezbyt dobrze poznane jakiegos zabiegu (farmakologicznego, teratologicz-
nego, chirurgicznego itd.)” (Kongregacja Nauki Wiary, 1987, 28).

Swiety Jan Pawel II (1982) w przeméwieniu do uczestnikéw Sympozjum
Papieskiej Akademii Nauk powiedzial: ,Potepiam w sposéb zdecydowanie wyraz-
ny i oficjalny manipulacje eksperymentalne na embrionach ludzkich, poniewaz
istota ludzka, od chwili swego poczecia az do smierci, nie moze byé wykorzysty-
wana z zadnego powodu”. Kongregacja Nauki Wiary odpowiada na pytanie, jak
oceni¢ z moralnego punktu widzenia eksperymentowanie na embrionach i plo-

dach ludzkich:

Doswiadczenia dokonywane na embrionach nie w bezposrednim
celu leczniczym sa niegodziwe. Zaden cel, nawet sam w sobie szlachet-
ny, jak przewidywana uzytecznos¢ dla nauki, dla innych istot ludzkich
lub dla spoleczenstwa, nigdy nie moze usprawiedliwi¢ doswiadczenia na
embrionie lub zywym plodzie ludzkim, zdolnym do przezycia lub tez nie,
w onie matki lub poza nim. Dobrowolna zgoda, normalnie wymagana dla
klinicznego doswiadczenia na dorostym, nie moze by¢ udzielona przez
rodzicow. Rodzice nie moga dysponowac ani integralnoscia fizyczna, ani
zyciem dziecka, ktére ma sie narodzi¢. Z drugiej zas strony doswiadczenie
na embrionach i ptodach niesie zawsze ryzyko, wrecz bardzo czesto prze-
widuje sie uszkodzenie integralnosci fizycznej, a nawet ich smierc. Uzycie



embrionu lub plodu ludzkiego jako przedmiotu czy narzedzia ekspery-
mentu stanowi przestepstwo wobec godnosci istot ludzkich, ktére maja
prawo do szacunku, jaki nalezy sie dziecku juz narodzonemu i kazdej
osobie ludzkiej (Kongregacja Nauki Wiary, 1987, I, 4).

Karta Praw Rodziny ogloszona przez Stolice Swieta stwierdza: ,Szacunek
dla godnosci istoty ludzkiej wyklucza wszelki rodzaj manipulacji eksperymen-
talnej lub wykorzystywanie embrionu ludzkiego” (Stolica Swieta, 1983, art. 4b).
Praktyka podtrzymywania przy zyciu embrionéw ludzkich w onie lub w prébow-
ce, w celach doswiadczalnych czy handlowych catkowicie sprzeciwia sie godno-
$ci ludzkiej. W przypadku doswiadczenia wyraznie leczniczego, jesli chodziloby
o0 leczenie doswiadczalne zastosowane w stosunku do samego embrionu w celu
ratowania jego zycia w sytuacji bez wyjscia, w obliczu braku innych dostepnych
srodkéw leczniczych, uzycie lekarstw czy metod jeszcze niezbyt dobrze wypré-
bowanych, moze by¢ godziwe. Swigta Kongregacja Nauki Wiary naucza: ,Gdy
nie ma do dyspozycji innych srodkéw wolno - za zgoda chorego - zastosowac
srodki dostarczane przez najnowsze odkrycia medyczne, nawet gdyby nie zostaty
jeszcze sprawdzone w prowadzonych doswiadczeniach i ich uzycie wiazalo sie
z pewnym niebezpieczeristwem” (Kongregacja Nauki Wiary, 1980, s. 550).

Swiety Jan Pawet IT napisat:

Ocena moralna przerywania ciazy dotyczy takze nowych form za-
biegéw dokonywanych na embrionach ludzkich, ktére chociaz zmierzaja
do celéw z natury swojej godziwych, prowadza nieuchronnie do zabicia
embrionéw. Odnosi si¢ to do eksperymentéw na embrionach, coraz po-
wszechniej dokonywanych w ramach badan biomedycznych i dopuszcza-
nych przez prawo niektérych panstw. Choé nalezy uznac za dopuszczalne
zabiegi dokonywane na embrionie ludzkim, pod warunkiem ze uszanuja
zycie i integralnos¢ embrionu, nie narazajac go na ryzyko nieproporcjo-
nalnie wielkie, ale sa podejmowane w celu leczenia, poprawy jego stanu
zdrowia lub dla ratowania zagrozonego zZycia, trzeba zarazem stwierdzic,
ze wykorzystywanie embrionéw i ptodéw ludzkich jako przedmiotu eks-
perymentow jest przestepstwem przeciw ich godnosci istot ludzkich, kté-
re maja prawo do takiego samego szacunku jak dziecko juz narodzone
ijak kazdy czlowiek (Jan Pawet II, 1995, nr 63).
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Stosujac sie do wyzej wymienionych wskazan Magisterium Kosciota, propo-
nuje ponizsze warunki, przy zaistnieniu ktérych moralnie dopuszczalne byloby pod-
faczenie wczesniaka do sztucznego tozyska w ramach eksperymentu klinicznego.

- Do eksperymentu mozna zakwalifikowac¢ wczesniaka, ktéry nie moze
by¢ starszy niz 21. tydzien ciazy.

Podtrzymywanie przy zyciu poza organizmem matki wczesniaka jest
mozliwe najwczesniej od 22. tygodnia ciazy, dzieki zastosowaniu specjalistycz-
nego systemu mechanicznej wentylacji. Jest to obecnie powszechnie zaakcepto-
wana i stosowana terapia. Przezywalnosé¢ wczesniakow 22-tygodniowych jest
jednak bardzo niska i rosnie wraz z dlugoscia czasu ciazy. Warunkiem zastoso-
wania terapii eksperymentalnej podlaczenia wczesniaka do sztucznego tozyska
powinien by¢ wiek wczesniaka koniecznie nie wiekszy niz 21. tydzien ciazy.
Weczesniak nie moze by¢ starszy, gdyz w stosowanej praktyce lekarskiej moz-
liwe jest juz podtrzymywanie przy zyciu noworodkéw od 22. tygodniu ciazy,
cho¢ ich przezywalnos¢ jest bardzo niska. Gdy wiec istnieje sprawdzona tera-
pia lecznicza, oparta na zaakceptowanej ocenie jakosci i wiarygodnosci badarn
klinicznych, znika warunek dopuszczajacy eksperyment podany w Instrukcji
Donum vitae (Kongregacja Nauki Wiary. I, 4): ,....w obliczu braku innych dostep-
nych srodkéw leczniczych”.

- Celem eksperymentalnej terapii podtaczenia wczesniaka do sztucznego
tozyska jest ratowanie zagrozonego zycia dziecka lub zagrozonego zycia matki.

Sytuacje, w ktérych moglaby zostaé podjeta decyzja o zakwalifikowaniu
wczesniaka do tego eksperymentu, obejmowatyby nastepujace przypadki zagro-
zenia zycia dziecka lub matki: 1) nastgpita Smierc matki i dziecko (nie starsze niz
21. tydzien) z pewnoscia zginie bez eksperymentu klinicznego; 2) smierci matki
nie da sie uniknac¢ i z duzym prawdopodobieristwem nastapi, zanim dziecko
osiagnie 22. tydzien zycia, np. w sytuacji wypadkow; 3) matka jest zdrowa, ale
zycie dziecka jest zagrozone i dziecko z duzym prawdopodobieristwem umrze
przed 22. tygodniem zycia, jesli sie nie zastosuje terapii eksperymentalnej, np.
w niektérych przypadkach przy przedwczesnym peknieciu bton plodowych, czy
odklejeniu sig tozyska; 4) zagrozone jest zycie matki i mozna je uratowac tylko
przez natychmiastowe wywolanie porodu dziecka, ktére nie osiagnelo 22. tygo-
dnia ciazy np. w przypadku schorzen nowotworowych, w ktérych dokonuje sie
zabiegu chirurgicznego usuniecia macicy, zapalenia blon ptodowych i lozyska,



stanu przedrzucawkowego?, zespolu HELLP?® (The National Catholic Bioethics
Center, 2015).

- Wyrazenie zgody przez rodzicow na przeprowadzenie eksperymentu.

W Instrukcji Donum vitae (I, 4) jest napisane: ,Dobrowolna zgoda, normal-
nie wymagana dla klinicznego doswiadczenia na dorostym, nie moze by¢ udzie-
lona przez rodzicéw. Rodzice nie moga dysponowac ani integralnoscia fizyczna,
ani zyciem dziecka, ktére ma sie narodzi¢”. Ten zakaz odnosi si¢ do takich celéw
wykonania badan eksperymentalnych jak: ,przewidywana uzytecznosé dla na-
uki, dla innych istot ludzkich lub dla spoteczenstwa”. Zakaz ten nie odnosi sie
do ,leczenia doswiadczalnego zastosowanego w stosunku do samego embrionu
w celu ratowania jego zycia w sytuacji bez wyjscia, w obliczu braku innych do-
stepnych srodkéw leczniczych”. W takiej sytuacji nalezy zastosowac sie do zale-
cenia z Intstrukcji Donum vitae (I, 3), w ktérej odpowiada ona na pytanie: Czy
zabiegi lecznicze na plodzie ludzkim sa dopuszczalne? ,Jakikolwiek bylby rodzaj
terapii medycznej, chirurgicznej czy innej, wymaga sie zgody dobrze poinformo-
wanych rodzicéw wedlug zasad deontologii przewidzianych w wypadku dzieci.
Stosowanie tej zasady moralnej moze wymagac delikatnych i szczegélnych gwa-
rancji, gdy chodzi o zycie embrionu lub plodu”. Niezbedna do przeprowadzenia
eksperymentu klinicznego bedzie zgoda rodzicow dziecka, po uprzednim rzetel-
nym i jasnym przedstawieniu im informacji na temat szans i zagrozen, jakie niesie
ze soba eksperyment podiaczenia dziecka do sztucznego lozyska. Jest niedopusz-
czalne, aby tylko konsylium lekarzy, bez zgody rodzicéw, podjeto decyzje o zasto-
sowaniu eksperymentalnej procedury na plodzie ludzkim.

Trzy wymienione wyzej warunki musza by¢ spelnione jednoczesnie, aby
mozna bylo zastosowacé eksperymentalna terapie podlaczenia ludzkiego wcze-
$niaka do sztucznego lozyska. Brak chocby jednego z nich uniemozliwia zastoso-
wanie tej eksperymentalnej terapii. Dla oddzialéw potozniczo-ginekologicznych
powinny zosta¢ opracowane dalsze szczegélowe medyczne kryteria, poza wy-
zej wymienionymi trzema warunkami, ktére pozwola precyzyjniej okresli¢ stan
niemoznosci zakwalifikowania dziecka do zastosowania systemu mechanicznej
wentylacji. Tylko bowiem jednoznaczne wykluczenie mozliwosci zastosowania

2 Choroba pojawiajaca sie po 20. tygodniu ciazy, charakteryzujaca si¢ podwyzszonym cisnieniem krwi i znaczna
obecnoscia biatka w moczu (biatkomoczem). Jej najczestszym powiklaniem jest rzucawka, czyli wystapienie napadéw
drgawkowych, najczesciej toniczno-klonicznych (moga by¢ diuzsze, czesto pod postacia stanéw padaczkowych), po
ktorych moze wystapi¢ spiaczka.

3 Zespol objaw6w (hemoliza, podniesiony poziom aminotransferazy alaninowej i asparginianowej, niedob6r plytek
krwi) towarzyszacy stanowi przedrzucawkowemu albo rzucawce. Wsréd komplikacji, ktére moga wystapic, obserwuje
sig: zespot rozsianego wykrzepiania wewnatrznaczyniowego, przedwczesne odklejenie tozyska, niewydolnosé nerek.



procedury podlaczenia dziecka do specjalistycznego systemu mechanicznej wen-
tylacji otwiera mozliwos¢ przeprowadzenia na ludzkim wczesniaku eksperymen-
tu, ktérego skutecznosé jest nieznana. Wypracowane kryteria powinny uzyskac
pozytywna rekomendacje komisji bioetycznej, zgodnie z obowiazujacym porzad-
kiem prawnym. Powinny tez by¢ zgodne z moralnymi wskazaniami zawartymi
w nauczaniu Kosciota katolickiego. Jezeli kryteria zaproponowane przez komisje
bioetyczna nie bylyby zgodne z Magisterium Kosciota Katolickiego, to chrzesci-
janski personel medyczny ma powazny i konkretny obowiazek przeciwstawienia
sie ich ustanowieniu i ewentualnemu zastosowaniu eksperymentu podlaczenia
wczesniaka do sztucznego lozyska poprzez sprzeciw sumienia (por. Jan Pawet 11,
1995, nr 73).

Kongregacja Nauki Wiary (1987, 1, 5) jasno wyrazita sie odnosnie do ,hipo-
tezy lub projektu zbudowania sztucznych macic dla embrionéw ludzkich”, okre-
slajac te metode ,sprzeczna z godnoscia istoty ludzkiej wlasciwa embrionowi”.
W ten sposéb jednoznacznie zostata potepiona mozliwosc catkowitej ektogenezy
czlowieka. Magisterium Kosciola dopuszcza jednak w warunkach zagrozenia zy-
cia dziecka lub matki umieszczenie wczesniaka w specjalistycznym systemie me-
chanicznej wentylacji. Tym samym dopuszcza czesciowa ektogeneze, gdyz wcze-
$niaki utrzymywane sa przy zyciu w sztucznym srodowisku, poza organizmem
matki. Spelniajac warunki wymienione powyzej, mozliwe jest zastosowanie eks-
perymentalnej terapii podlaczenia ludzkiego wczesniaka do systemu sztucznego
tozyska. W ten sposéb nie przekracza sie zakazu stosowania techniki ,sztucznej
macicy” (tamze). Ten zakaz nie obejmuje bowiem przypadku, wyrazonego w in-
nym miejscu tej samej Instrukcji Donum vitae (I, 4): ,W przypadku doswiadcze-
nia wyraznie leczniczego, jesli chodziloby o leczenie doswiadczalne zastosowane
w stosunku do samego embrionu w celu ratowania jego zycia w sytuacji bez wyj-
scia, w obliczu braku innych dostepnych srodkéw leczniczych, uzycie lekarstw
czy metod jeszcze niezbyt dobrze wyprébowanych, moze by¢ godziwe”. Przy wy-
pelnieniu wymienionych wyzej warunkéw zastosowanie techniki sztucznego to-
zyska do zachowania przy zyciu ludzkich wczesniakéw jest godziwym srodkiem.
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SUMMARY

Ectogenesis means in vitro fertilization and embryo development outside
mother’s womb. Nowadays there is no technology which allows to control com-
plete human growth in an artificial environment. Futuristic insight into the so-
ciety breeding in Hatchery and Conditioning Centres was described by Aldous
Huxley in a dystopian fiction Brave New World and shown in a film Sexmission
directed by Juliusz Machulski. Church’s Magisterium condemn hypothetic pos-
sibility of complete human ectogenesis, because it is in opposition to the dignity
of a human being. Expression of this teaching is found in the Encyclical Evan-
gelium vitae, Instructions of Congregation for the Doctrine of the Faith Iura et
bona, Donum vitae and Dignitas personae. A partial ectogenesis is actually used
in neonatology. It enables to sustain a life of a child from 22 weeks of gestation.
The Catholic Church teaching gives moral evaluation of actions which concern
using experimental therapy on preterm infants. This article presents a mechani-
cal ventilation therapy of preterm infants, a current state of research on artificial
placenta conducted on animals, and an answer to the question if it is morally
permissible to use hypothetical artificial placenta technique on extremely preterm
human children.

Article submitted: 31.01.2019; accepted: 14.02.2019.
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Ksiadz Stanistaw Warzeszak uzyskal tytul naukowy profesora nauk teo-
logicznych w 2010 r. Wczesniej habilitowal si¢ z teologii moralnej ze specjalizacja
bioetyki (2004 r.). Doktorat z teologii ze specjalizacja z bioetyki napisal w 1991 r.,
a z filozofii — réwniez z tej specjalizacji - w 2000 r. Magisterium i tzw. licencjat kano-
niczny napisal z teologii moralnej. W ciagu swego zycia opublikowat 7 ksiazek, 93 arty-
kuty naukowe, 16 recenzji naukowych, 54 artykuly popularno-naukowe, 25 artykutéw
popularnych. Niemal wszystkie omawialy zagadnienia moralne z punktu widzenia fi-
lozoficznego lub teologicznego. Niemniej jednak uwazam, ze wiodacym tematem jego
pracy tworczej byla bioetyka, o czym czytelnik moze sie przekonac po lekturze artyku-
tu oraz po zapoznaniu sie z caloscia jego bibliografii opublikowanej na stronie PBN po
jego nazwiskiem i pod tytulem ,Publikacje” Ks. prof. P. Géralczyk SAC jest zdania, ze
ks. Stanistaw ,wypracowat wtasna definicje bioetyki, jako etyki odpowiedzialnosci za
zycie”. Zatem stuszne wydaje sie przedsiewziecie, by ukazac, co wartosciowego wnidst
on w te dynamiczna i wciaz sie rozwijajaca nauke, jaka jest bioetyka. Podstawa beda
oczywiscie prace ks. Stanistawa, ale tez teksty recenzji jego rozprawy habilitacyjne;j

i profesorskiej, a przy tej okazji calego jego dorobku naukowego, zachowane w jego
komputerze, a niektére opublikowane w czasopismach naukowych.



Na pierwszym etapie swej pracy naukowej zajmowal sie personalizmem
w wydaniu szkoly lubelsko-krakowskiej (K. Wojtyla, T. Styczeni, A. Szostek). Napi-
sal prace magisterska dotyczaca pojecia godnosci osoby ludzkiej, przedstawiona
jako magisterska na KUL, a pézniej licencjacka pod kierunkiem ks. prof. Bogusta-
wa Inlendera. PéZniej gruntownie ja przepracowal i przedstawil w Paryzu jako
prace licencjacka z filozofii (Warzeszak, Autoprezentacja, s. 1)'. W tych pracach
nie chodzilo mu o samo opisanie godnosci, lecz o implikacje etyczne i metodolo-
giczne, a wigc o sposéb budowania etyki godnosciowej (Bortkiewicz, Recenzja,
s. 5). W ten spos6b polozyl podwaliny pod dalsze swe badania. Personalizm be-
dzie dla niego azymutem w jego badaniach bioetycznych; bedzie ocenial poszcze-
goélne dzialania bioetyczne w odniesieniu do godnosci osobowej czlowieka.

BIOETYK ZAANGAZOWANY

Jak sam méwi w wywiadzie, jego zainteresowania bioetyka wziely sie
z tego, ze juz jako mlody czlowiek interesowal si¢ medycyna. Kiedy zostal skie-
rowany na specjalistyczne studia z teologii moralnej na KUL, postanowit realizo-
wac swe zamiary, prowadzac badania bioetyczne. Umozliwily mu to studia dok-
toranckie odbyte w Département d’Ethique Biomédicale du Centre Sévres, pod
kierunkiem dyr. Patrick Verspierena, gdzie zgtebial zagadnienia z zakresu bioetyki,
zwlaszcza inzynierii genetycznej (Warzeszak, Autoreferat, s. 2-3). Zaowocowato
to napisaniem pracy doktorskiej z tej dziedziny, o czym bedzie mowa nieco pézniej.
Dazac do jak najszerszego zapoznania sie z problematyka bioetyczna, wystaral sie
o stypendium w Homeland Foundation (New York), ktére umozliwilo mu pobyt
w USA w The Pope John XXIII Medical-Moral Research and Education Center
w Boston-Braintree (Mass) oraz w The Hastings Center w New York-Briarcliff
Manor (NY). Owocem tych badan byla rozprawa Les enjeux du génie génétique.
Articulation philosophique et éthique des modifications génétiques de la nature,
przedstawiona w Pontificia Universita della Santa Croce w Rzymie, do uzyskania
stopnia doktora filozofii. Aby nie zamykac sie jedynie na zebranym materiale do
pracy doktorskiej, ale takze zdobywac najswiezsza wiedze od najwybitniejszych
znawcéw tej dziedziny, bral aktywny udzial w sympozjach miedzynarodowych,
m.in. w Bostonie: XX World Congress of Philosophy (1998) (zwlaszcza w sek-
cji etycznej, sprawozdanie w WST 11/1998, 416-424); w Rzymie: Humanae vitae
20 anni dopo (Universita Lateranense, Roma 1988); Radici della Bioetica (Polic-

1 Calosc publikacji ks. Stanistawa Warzeszaka jest dostepna w wersji elektronicznej na stronie PBN, w artykule pod
tytulem: Publikacje, a takze czesciowo drukowana w WST 13(2000), 410-414 oraz WST 23/1(2010), 540-546.



linico Gemelli, Roma 1996); Aspetti del dibattito etico contemporaneo (Pontificia
Universita della Santa Croce, Roma 2005), Ontogenesi e vita umana (Congresso
STAQ ‘07, Roma 2007); La coscienza Cristiana a sostegno del diritto alla vita (Pon-
tificia Accademia pro Vita, Roma 2007), Accanto al Malato inguaribile e al Mor-
rente: Orientamenti etici e operativi (Pontificia Accademia pro Vita, Roma 2008);
Intention di E. Anscombe e rinnovamento della psicologia morale (Pontificia
Universita della Santa Croce, Roma 2008).

Ponadto uczestniczyt w niektérych zjazdach polskich teologéw moralistéw
oraz sympozjach KUL i ATK/UKSW, kilkakrotnie wygtaszajac na nich odczyty lub
glossy w dyskusji. Wyglosit m. in. referaty: na sympozjum sekcji teologii moralne;j
UKSW w 2007 r.: Czy chrzescijanie powinni sie lekac postepu bio-techno-medycz-
nego (SThV 45/2007/ nr 2, 185-196); na dorocznym zjezdzie Stowarzyszenia Mo-
ralistéw Polskich w 2008 r.: Sakramentalne podstawy rodziny jako Kosciota domo-
wego (Teologia i moralnosc, 2008); na sympozjum Instytutu Jana Pawla IT w 2008
r.: Demokratyczna kultura smierci? (w: Ewangelia zZycia a utylitaryzm w nauczaniu
Jana Pawtfa II, Warszawa: Instytut Jana Pawtla IT 2008, 45-57); na sesji naukowej
w Wyzszym Seminarium Duchownym Krélowej Apostoléw w Sankt Petersburgu:
Cospemennvle npobnemvr ouosmuxu (2004); na sympozjum Instytutu Filozofii oraz
Instytutu Ekologii i Bioetyki UKSW w 2005 r. : Ontologiczne podstawy prawa na-
turalnego (WST 21/2008, 199-212); na sesji naukowej w Seminarium Duchownym
w Sankt Petersburgu w 2004 r. - referat w jezyku rosyjskim: Knonuposanue uerosexa
(Pamyra 3/2008, 19-25) na sesji naukowej Warszawskiego Towarzystwa Teologicz-
nego w 2007 r.. Wspdiczesne interpretacje prawa naturalnego i ich znaczenie dla
etyki prokreacyjnej.

Prowadzil badania naukowe w zakresie bioetyki, hermeneutyki filozoficznej
i teologicznej, etyki biblijnej oraz etyki odpowiedzialnosci. Udzielal wielokrotnie wy-
wiad6éw transmitowanych w TVP i Polsat, w programach: Wiadomosci, Interwencgje,
Miedzy Niebem i Ziemiq, wypowiadal si¢ na tematy bioetyczne dla prasyiradia, brat
udziat w debatach radiowych. Wygtlaszat referaty na konferencjach réznych organi-
zacji spotecznych i katolickich - Akcji Katolickiej, Katolickiego Stowarzyszenia Leka-
rzy itd. Wygtaszat okolicznosciowe konferencje dla réznych srodowisk koscielnych,
zakonnych i swieckich na tematy bioetyczne, ale takze ogélnoteologiczne i moralne.
Stworzyt kompletna baze bibliograficzna z teologii moralnej i etyki, w tym réwniez
bioetyki, dostepna w internecie: www.uksw.edu.pl. Liczy ona 40 tys. rekordéw.
W latach 1991-1992 nalezal do zespotu redakcyjnego czasopisma etyczno-medycz-
nego Medicus. Od 2007 1. byt cztonkiem Rady Programowej kwartalnika Zycie
i Plodnosc.



WYKLADOWCA BIOETYKI

Po obronie pracy doktorskiej na Instytucie Katolickim w Paryzu (24 VI 1991)
i po powrocie do kraju zostal zatrudniony od nowego roku akademickiego na sta-
nowisku adiunkta w Papieskim Wydziale Teologicznym w Warszawie, Sekcja sw.
Jana Chrzciciela. W podleglych mu instytucjach wyktadal w réznych okresach teo-
logie moralna fundamentalna i ré6zne dzialy teologii moralnej szczegélowej, w tym
takze bioetyke. W podleglym Wydzialowi Wyzszym Metropolitalnym Seminarium
Duchownym w Warszawie wykladal teologie moralna fundamentalna, teologie
moralna szczegélowa, w tym sakramenty i bioetyke. Prowadzit takze seminaria
naukowe i ¢wiczenia z teologii moralnej. W ramach zaocznych studiéw teologicz-
nych PWTW i Prymasowskiego Instytutu Zycia Wewnetrznego prowadzit wyktady
z teologii moralnej fundamentalnej, z calosci teologii moralnej szczegétowej, etyki
filozoficznej oraz seminaria naukowe. Od roku akademickiego 1996/1997 wykladat
teologie moralna szczegélowa (Sakramenty, Cnoty, Etyka spoleczna, Etyka zycia
malzeriskiego i Bioetyka) i prowadzit seminarium magisterskie w Wyzszym Semi-
narium Duchownym w Grodnie na Bialorusi, a od roku akademickiego 2000/2001
wykladal takze teologie moralna szczegotowa (bioetyke i etyke Zycia malzeniskiego)
w Wyzszym Seminarium Duchownym w St. Petersburgu w Rosji. W roku akademic-
kim 1997/1998 podejmowal réwniez zajecia zlecone w ATK - Instytut Studiéw nad
Rodzina (z teologii moralnej sakramentéw i z bioetyki fundamentalnej). Od 1998 r.
prowadzit wyklady z etyki zycia matzeriskiego w Archidiecezjalnym Studium Zycia
Rodzinnego. Dla tegoz studium przeprowadzit dwa kursy bioetyki w 2000 r. Od 1
pazdziernika 2005 r. zostal zatrudniony na Wydziale Teologicznym UKSW w War-
szawie, gdzie prowadzil zajecia z teologii moralnej szczegétowej (teologia moralna
zycia osobistego), katolickiej nauki spotecznej, etyki filozoficznej oraz wyktad mo-
nograficzny i seminarium naukowe dla specjalizacji teologicznomoralnej. Od 1 paz-
dziernika 2007 r. kierowal Katedra bioetyki i ekoteologii na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie.

Choc¢ w pracy dydaktycznej zajmowal si¢ gléwnie zagadnieniami z zakresu
teologii moralnej szczegélowej, takimi jak: etyka matzenska, bioetyka, sakramenty
i cnoty oraz teologia moralng fundamentalna, to jednak na seminariach naukowych
podejmowat szczegétowe problemy bioetyczne: eutanazja, zaplodnienie in vitro,
kultura smierci, encykliki Jana Pawta II, etyka odpowiedzialnosci, klonowanie, in-
zynieria genetyczna, ojcostwo. Owocem tych seminariéw byly niekiedy publikacje.



R0OZPRAWY BIOETYCZNE

Doktorat z teologii

Kryteria personalistyczne odkryte na poczatku swych studiéw specjali-
stycznych z teologii moralnej na KUL mial okazje zastosowac na gruncie etyki
inzynierii genetycznej, piszac rozprawe z teologii moralnej pod kierunkiem Xa-
viera Thévenot SDB na Wydziale Teologicznym Instytutu Katolickiego w Paryzu.
W pierwszej jej czesci ukazal tlo naukowe, filozoficzne, etyczne i spoleczno-praw-
ne debaty zwiazanej z inzynieria genetyczna. Opracowanie tych zagadnien odsto-
nito przed nim gteboki kryzys wartosci, godnosci i statusu osoby ludzkiej. W celu
przeciwstawienia sie temu kryzysowi postulowal, by przywrécic swiadomosé, ze
czlowiek posiada moralna wartos¢ jako podmiot i przedmiot w zakresie inzynierii
genetycznej. Wskazywal, ze fundamentem etyki postepu naukowego jest teologia
czlowieka i stworzenia oraz wynikajacy z niej szacunek dla zamystu stwérczego
Boga oraz integralnosci czlowieka.

W kolejnej czesci pracy przeprowadzil ocene moralna zastosowania in-
zynierii genetycznej w odniesieniu do bytéw organicznych, czyli tzw. biotechno-
logii, a nastepnie w relacji do czlowieka, czyli tzw. terapii genowej. W ocenie tej
postuzyl sie znanymi z kazuistyki regulami dziatania, takimi jak: zasada podwdj-
nego skutku, catosci, mniejszego zla. Nie ograniczajac sie jednak do tego, zapro-
ponowal nowe zasady etyczne, takie jak zasada solidarnosci, odpowiedzialnosci
i ostroznosci. Uwzglednianie ich pozwolitoby kontrolowac zastosowanie inzynie-
rii genetycznej dla dobra czlowieka, jednoczesnie szanujac jego godnos¢ i nad-
przyrodzone powolanie. Proponujac szczegélowe rozwiazania, staral sie¢ wydobyc
sens ludzki i nadprzyrodzony tej praktyki, jaka jest inzynieria genetyczna, nie od-
rzucajac jej a priori ze wzgledu na mozliwosc naduzyc¢. Do argumentéw personali-
stycznych dotaczyl metode hermeneutyczna, ktéra pozwolita mu na interpretacje
konkretnych sytuacji stosowania inzynierii genetycznej w scistym odniesieniu do
godnosci osoby ludzkiej. Z tej pracy opublikowal 5 artykutow.

Doktorat z filozofii

Ksigdz Stanistaw nie poprzestal na obronie pracy doktorskiej z teologii.
Rozpoczete studia z filozofii w Paryzu chcial uwienczyc doktoratem. Stuzyly temu
roczne studia w Rzymie na Uniwersytecie Papieskim Swietego Krzyza, a nastep-
nie przygotowanie rozprawy pod kierunkiem prof. Angela Rodrigez Lufio oraz
jej obrona w 2000 r. Tematem tej pracy rowniez byla inzynieria genetyczna, lecz
rozpatrywana w aspekcie filozoficznym i etycznym. W pierwszej czesci przedsta-
wil debate nad inzynieria genetyczna prowadzong przez srodowiska naukowe,
filozoficzne, etyczne oraz spoleczno-polityczne. Analiza tej debaty ukazala, Ze nie



dokonat si¢ w niej zaden istotny przelom moralny w stosunku do stanu sprzed
dziesigciu lat. Pojawilo sig¢ natomiast w niej dazenie do ostabienia sSwiadomosci za-
grozen z nia zwiazanych. Dlatego ks. Stanistaw podjal gruntowna krytyke niekto-
rych tendencji patrzenia na postep inzynierii genetycznej, takich jak utylitaryzm,
utopizm, redukcjonizm. Jedynie postep, jaki dokonat sie w dziedzinie legislacii,
ks. Stanistaw uwaza za element pozytywny. Jako etyk dostrzegt koniecznosc¢ wy-
pracowania filozoficznych i etycznych kryteriéw umozliwiajacych prowadzenie
racjonalnej praktyki inzynierii genetycznej. Opierajac sie na przedstawionych
kryteriach oceny moralnej dziataii biotechnologicznych, zaproponowal wywazo-
ne mozliwosci ich zastosowania przy uwzglednieniu zasad ostroznosci, solidar-
nosci i odpowiedzialnosci (Graczyk, Ocena, s. 8)*.

W drugiej czesci rozprawy wykazal swa duza kreatywnos¢ intelektual-
na, wyrazajaca sie w tym, ze rozwinal bardzo gruntownie kosmologiczne, meta-
fizyczne 1 hermeneutyczne aspekty genetycznej modyfikacji natury, w tym takze
czlowieka. To pozwolilo mu na wypracowanie trzech najwazniejszych kryteriéw
filozoficznych, ktérymi nalezy sie kierowac w genetycznej modyfikacji natury:
jednosc bytu, jego tozsamos¢ i integralnosc.

W trzeciej czesci dysertacji przeprowadzit analize samej struktury aktu
technicznego, opierajac sie na podstawowych elementach aktu ludzkiego, pokazu-
jac, w jakim stopniu staje sie on aktem etycznym. Nastepnie zaproponowal zasady
etyczne regulujace dziatania w zakresie inzynierii genetycznej, ze szczegélnym
naciskiem na ich charakter personalistyczny (owoc studiéw personalizmu) i roz-
tropnosciowy.

Rozprawa nie jest jakim$ fragmentarycznym ukazaniem zagadnienia,
lecz stanowi calosciowe ujecie filozoficznych i etycznych aspektéw prowadzenia
manipulacji genetycznych. Opiera sie na najnowszej Swiatowej literaturze przed-
miotu. Praca zostata tak wysoko oceniona, ze wyrézniono ja do publikacji w na-
ukowej serii akademickiej. Zostata opublikowana w calosci (Warzeszak, 2001)
oraz w trzech artykulach. Zaréwno w pracy doktorskiej z teologii, jak i z filozofii,
zastosowal szeroko metode korelacji, ktéra pozwala interpretowaé doswiadcze-
nie czlowieka na gruncie praktyki inzynierii genetycznej w Scistym powigzaniu
z ludzka godnoscia i wartosciami moralnymi. W ten sposéb wypracowal metode
hermeneutyki personalistycznej, w ktérej najwazniejszym kryterium interpretaciji
jest godnosc¢ osoby ludzkiej. W p6Zniejszych badaniach o charakterze kazuistycz-
nym proponowal tzw. personalizm prudencjalny, ktéry zaklada, ze obok rozwa-
zan nad srodkami prowadzacymi do osiagniecia stusznego celu nalezy braé pod

2 Recenzja ta zostala opublikowana w nieco skréconej formie w SThV 75(2005) nr 3.



uwage godnos¢ osoby i realizacje jej powotania. W ten sposéb ks. Stanistaw wziat
udzial w odnowie kazuistyki na gruncie bioetyki, dzigki oparciu jej na fundamen-
cie personalistycznym i metodzie pracy hermeneutycznej (Graczyk, Ocena, s. 4).

Habilitacja

Kiedy pisatem prace licencjacka z filozofii, méj promotor, francuski je-
zuita Xavier Tilliette, wyrazil sie kiedys niepochlebnie o filozofii amerykanskie;j:
,A, Jankesi nie maja zadnej filozofii”. Kiedy to powtérzylem bp. prof. Bronista-
wowi Dembowskiemu, bardzo sie zdenerwowal, gdyz on przez rok przebywat
w Stanach Zjednoczonych i pézniej w Polsce opublikowatl wiele artykutéw po-
Swigconych uprawianiu filozofii w USA i Kanadzie. Piszac o tym, chce wskazac,
ze nie wszyscy francuscy filozofowie podzielali opinie X. Tilliette’a. To wlasnie
J. Greisch zainteresowat ks. Stanistawa filozofia amerykarskiego, a przynajmniej
uprawiajacego w Ameryce, filozofie Hansa Jonasa. Stanistaw zebral jego bibliogra-
fie, uporzadkowat chronologicznie i wydat we francuskim ttumaczeniu jego dzieta
Das Prinzip der Verantwortung. Zaczal studiowac propozycje Jonasa dotyczace
zasady odpowiedzialnosci w odniesieniu do inzynierii genetycznej. U Jonasa od-
krywal pewne inspiracje, ktére wykorzystywal w publikacjach na temat filozofii
techniki, klonowania. Ponadto odkrywal filozoficzne Zrédia etycznego kryzysu
wspdlczesnosci, zwlaszcza w odniesieniu do zycia w swiecie.

Postep naukowy i techniczny ostatnich dziesiecioleci umozliwit panowa-
nie juz nie tylko nad materia martwa, lecz takze ozywiona, zdobywajac wladze
nad zyciem, lecz czgsto bez poczucia odpowiedzialnosci za nie. Dokonalo sig
to w czasie, gdy cywilizacja zachodnia pozostaje najwyrazniej obciazona nihi-
lizmem, ktérego przejawem jest obojetny, a nawet negatywny stosunek do zycia.
Magisterium Kosciola w encyklice Evangelium vitae nazywa to wprost swoista
kultura smierci. W tej sytuacji ks. Stanistaw postanowit zbada¢ mozliwosc prze-
zwyciezenia wspomnianego stanu ducha za pomoca etyki odpowiedzialnosci
H. Jonasa i filozofii bytu. Zajal sie tymi zagadnieniami w rozprawie habilitacyjnej
(Warzeszak, 2003) i profesorskiej. Przyswiecat mu ambitny cel, jakim byta préba
wypracowania intelektualnych, tj. filozoficznych, a nastepnie teologicznych narze-
dzi, ktére postuzylyby do przezwycigzenia nihilizmu we wspédlczesnej cywilizacji
Zachodu, przejawiajacego sie ze szczegélna moca w odniesieniu do zycia (tenze,
Autoprezentacja, s. 1). Obiecujaca pod tym wzgledem jawila sie mu zasada odpo-
wiedzialnosci jako imperatyw bezwarunkowej ochrony zycia zagrozonego przez
cywilizacje technologiczna. Ksiadz Stanistaw nie poprzestal na zaprezentowaniu
mysli Jonasa, lecz zaproponowal etyke zycia, oparta na fundamencie ontologii
organizmu, metafizyki i teologii stworzenia. Pod tym wzgledem opracowanie to



tak dalece wykracza ponad mysl H. Jonasa, Ze recenzent, ks. profesor Z. Sarelo,
mial watpliwosci, czy to jest mysl Jonasa, czy tez habilitanta (Sareto, Ocena, s. 6).
Habilitant bowiem staral sie konfrontowac Jonasa etyczna teorie odpowiedzialno-
sci z klasyczna teoria prawa naturalnego i relacyjng koncepcja czlowieka, ktéra
jest praktycznie nieznana Jonasowi. W ten sposéb ks. Stanistaw poszukiwal row-
nowagi miedzy popularnym ekocentryzmem a krytykowanym powszechnie an-
tropocentryzmem. Do osiagniecia tego celu rozwijal Jonasowa koncepcje zasady
odpowiedzialnosci za zycie, badal mozliwosci jej zastosowania w etyce zycia i za-
proponowal sposoby jej dopelnienia za pomoca mysli etycznej i teologii moralne;.
Filozoficzne przestanki miaty stuzyc¢ w tej pracy za podstawe wypracowania teo-
logiczno-moralnej koncepcji etyki zycia. A zatem opracowana w habilitacji etyka
H. Jonasa odpowiedzialnosci za zycie nie jest prostym wprowadzeniem jej do
wspélczesnych sporéw o etyke zycia, ale ks. Stanistaw wzbogacit mysl Jonasa kla-
syczna mysla etyczna i teologiczno moralna. Mial odwage wyraznego zdystanso-
wania sie od teorii H. Jonasa, gdy stwierdzil, ze jego teoria nie jest mimo wszystko
wystarczajaca podstawa do budowania bioetyki. Ksiadz Stanistaw wykazal, ze Jo-
nasowa etyka odpowiedzialnosci za zycie ,nie ma na celu osiagnigcie najwyzsze-
go dobra, lecz unikanie najwiekszego zla, nie zdobywanie sprawnosci moralnej,
lecz wzbudzanie strachu przed katastrofa” (Marcol, Ocena, s. 12)°.

Calosc pracy ujal w dwie czesci podzielone na piec rozdziatéw. W pierw-
szych trzech rozdziatach stanowiacych pierwsza czesc¢ przedstawil gtéwne prze-
stanki ideowe ksztaltujace postawy nihilizmu, ktéry towarzyszy wspdlczesnemu
kryzysowi w etyce zycia. Wyszed! od pokazania, jak - wedlug Hansa Jonasa —
ksztaltuje sie napiecie nasilajace sie w ciagu wiekoéw miedzy natura a technika,
ktore osiagneto pewne apogeum w nihilistycznym obrazie techniki Martina He-
ideggera. Heideggerowska ontologizacja techniki miata ksztaltowac nihilistyczny
charakter techniki i negatywnie obciazac stosunek techniki do przyrody. Nastep-
nie ukazal wplyw takiej mentalnosci na ksztalt etyki wspoétczesnej i na jej niezdol-
nosc do stawiania czota wyzwaniom postepu techno naukowego. I znéw nie zado-
wolil sie Jonasowym opisem stanu, ale w drugiej czesci pracy (w IV i V rozdziale)
przedstawil wlasne propozycje zaradzenia nihilistycznej sytuacji we wspélcze-
snej mysli i etyce. Wydobyt w filozofii Jonasa te elementy, ktére istotnie sklada-
ja sie na uzasadnienie ontologicznej i metafizycznej odpowiedzialnosci za zycie,
poddajac je krytycznej ocenie i wskazujac mozliwe sposoby jej uzupetnienia. Ana-
logicznie postapil w odniesieniu do proponowanej przez Jonasa teorii etyczne;j.

3 Recenzja ta zostala opublikowana w Przeglqdzie Pismiennictwa Teologicznego 10(2004) nr 1/19, 56-58.



Wykazal jej ograniczenia, ale tez i pozytywne strony (Kowalski, Ocena, s. 10)*.
Uwazal, Ze mys$l Jonasa nie jest wystarczajaca podstawa do budowania bioetyki,
gdyz brakuje w niej jasnego sformulowania prawa naturalnego i personalistycz-
nych Zrédet teorii etycznej. Krytyka Jonasa pozwolita mu przedstawic wtasne pro-
pozycje etyki zycia, oparte na zasadach personalistycznych. Przez swa rozprawe
staral sie wlaczy¢ w nurt poszukiwan ,nowej” etyki zycia na gruncie teologii i fi-
lozofii. Idee zycia polaczyl z zasada odpowiedzialnosci przed Bogiem, rozumiejac
ja jako Zrédlo i cel etyki, a nie tylko odpowiedzialnosci jako leku przed zniszcze-
niem zycia na ziemi (heurystyka leku).

Jak podkresla ks. prof. Ireneusz Mroczkowski (Recenzja wydawnicza,
s. 1), ks. Stanistaw wykorzystal etyke odpowiedzialnosci Jonasa do budowy zre-
béw chrzescijanskiej etyki. Nie tylko zaprezentowatl poglady Jonasa, ale przepro-
wadzil z nim owocny dialog. Wprowadzit w krwiobieg polskiej teologii filozofa,
ktéry przez swoj realizm, wiernosc analizie egzystencjalnej i konsekwentna obro-
ne odpowiedzialnosci ma wiele do powiedzenia w czasie postmodernistycznego
kultu nieokreslonosci moralnej. Zas ks. Stanistaw nie zamknat sie w tradycyjne;j
szkole myslenia, lecz poszed! drogami analizy egzystencjalno-personalistycznej,
wskazal na ontologiczne i metafizyczne podstawy bioetyki chrzescijariskie;j.

Profesura

W rozprawie profesorskiej pt. Etyka odpowiedzialnosci za Zycie (Wa-
rzeszak, 2008a), podjal jeszcze raz problem zasady odpowiedzialnosci, postulo-
wanej przez Jonasa, ale uczynit to z perspektywy jej przelozenia na konkretne
kwestie bioetyczne. W czesci 1, zatytulowanej Bioetyka fundamentalna, autor
omowil za Jonasem rézne rodzaje dualizmu (antropologicznego, kosmologiczne-
go i moralnego), ukazujac koniecznosc¢ przezwyciezenia dualizmu podmiotu
dziatania. Przeprowadzil krytyke wielorakich postaci antropologiczno—-etycz-
nego redukcjonizmu, nihilistycznego ukierunkowania wielu trendéw w zakresie
bioetyki. Na tym tle ks. Stanistaw ukazat wartosc teorii Jonasa oraz jej niedostat-
ki, a ponadto wykazal swe personalistyczne ukierunkowanie myslenia, ktérego
hermeneutyczna zasade stanowi osoba ludzka w swej ontologicznej i egzysten-
cjalnej zlozonosci. Takie postrzeganie czlowieka pozwala ujmowac poszczegdl-
ne wymiary jego bytu i egzystencjalne podstawy w kategoriach jednosci osobo-
wej oraz w relacjach wspélnotowych z innymi ludZmi oraz z Bogiem (Zabielski,
Recenzja wydawnicza, s. 1). A zatem autor stara sie okresli¢ podmiotowy status
osoby odpowiedzialnej, rozpatrujac szeroko problem jakosci i jednosci psycho-

4 Recenzja zostata opublikowana w WST 16/2004, 299-302.



fizycznej od strony podmiotu aktu ludzkiego, by nastepnie ukazac ten problem
od strony przedmiotu dziatan i jego osobowej godnosci i by wreszcie ukazac
czlowieka jako podmiot i przedmiot odpowiedzialnosci moralnej. W tej czesci
ksigzki stara sie zidentyfikowac jej obiektywna norme, ktéra zakorzeniona jest
w godnosci osoby. To pozwolilo autorowi w czesci II rozprawy wykorzystac
kategorie odpowiedzialnosci H. Jonasa w wybranych dziatach etyki: etyce lekar-
skiej, prokreacyjnej i tanatologii i przeprowadzic¢ szczegélowa jej ocene (Mrocz-
kowski, Recenzja ksiqzki, s. 1)°.

W I rozdziale tej drugiej czesci zatytutowanym Odpowiedzialnosc w ety-
ce lekarskiej autor oméwil problemy biomedyczne oraz sytuacje, jaka powstata
w wyniku rozwoju techno-nauki i praktyki zawodu lekarskiego. W kolejnym roz-
dziale, zatytulowanym Odpowiedzialnos¢ w etyce prokreacyjnej, skupil sie na
zagadnieniach biomedycznych, zwigzanych z poczatkiem ludzkiego zycia, a wiec
na analizie zagadnienl sztucznej prokreacji, klonowania i inzynierii genetycznej.
Wreszcie ostatni rozdzial, noszacy tytul Odpowiedzialnos¢ w etyce umierania,
omawia zagadnienia zwiazane z koricem ludzkiego zycia, a wiec problemy etycz-
ne zwiazane z umieraniem, eutanazja, definicja smierci, pobierania organéw,
a takze zycia i Smiertelnosci czlowieka. Podsumowanie rezultatéw swych badan
autor przedstawil w zakoriczeniu. Badajac adekwatnosc zasady odpowiedzialno-
Sci Jonasa w zastosowaniu jej w wyzej wymienionych przypadkach, ks. Stanistaw
dal dow6d, ze nie zamykal sie w tradycyjnych szkotach myslenia, lecz podazajac
drogami analizy egzystencjalno-personalistycznej, wskazal ontologiczne i metafi-
zyczne podstawy bioetyki chrzescijariskie;.

Jako wtasny pomyst zaproponowat w swej rozprawie profesorskiej, by
Jonasowa zasade odpowiedzialnosci in dubio pro responsabilitate, formulowac
takze w kategoriach personalistycznych: in dubio pro dignitate personae. War-
tosc personalistyczna zasady odpowiedzialnosci potraktowat w kategoriach za-
sady koniecznej w kazdej teorii etycznej, w tym zwlaszcza bioetycznej. W mysl
tego zaproponowal definicje bioetyki jako ,rozumowej refleksji nad moz-
liwoscia odpowiedzialnego zastosowania postepu bio-techno-medycznego
w obszarze ludzkiego zycia”. Taka definicja pozostaje — jego zdaniem - otwar-
ta na nowe osiagnigcia naukowe i ich zastosowanie, a jednoczesnie nakazuje
szczegblna ostroznos¢ w dziataniu i absolutny obowiazek poszanowania ludz-
kiej godnosci.

Ksiadz prof. Jan Orzeszyna przyznaje, ze ksiazka ks. Stanistawa Odpo-
wiedzialnosc¢ za zycie jest dzielem o duzej wartosci naukowej i bez watpienia

5 Recenzja ukazala si¢ drukiem w SThV 47(2009) nr 2, 252-255.



nowatorskim. Swiadczy to o woli rozwiazywania probleméw bioetycznych, jak
i o wielkiej erudycji oraz kompetencji w omawianej dziedzinie.

Recenzenci podkreslaja, ze jezyk publikacji jest komunikatywny, mimo ze
autor postuguje sie hermetyczna terminologia naukowa. Przeprowadzone analizy
odznaczaja si¢ niezwykla precyzja i konsekwencja badacza. Widac, Ze autor nie
tylko przedstawial poglady H. Jonasa, lecz takze potrafil poszerzy¢ spojrzenie na
poszczegdlne zagadnienie i dokonac szerszej, wielostronnej oceny analizowanych
probleméw oraz sposobu argumentacji.

Do tak wysokich kompetencji naukowych dochodzi sie w wyniku
wiele lat trwajacej wytezonej, rzetelnej metodologicznie i odpowiedzial-
nej merytorycznie pracy badawczej. Kazde zagadnienie zostaje osadzone
w dobrze okreslonych Zrédlach, a przyjeta metoda i doskonaly jezyk sa
swiadectwem kompetentnego opanowania warsztatu badawczego. Publi-
kacja ta ujawnia takze obserwacyjna i teologiczna wnikliwosc. Stad traf-
nosc¢ wnioskéw, opinii i propozycji rozwigzan. Lektura tej ksiazki ukazuje
personalistyczne ukierunkowanie myslenia jej autora, ktérego hermeneu-
tyczna zasade stanowi osoba ludzka w swej ontologicznej i egzystencjalnej
zlozonosci. Takie postrzeganie czlowieka umozliwia ujmowanie poszcze-
g6lnych wymiaréw jego bytu i egzystencjalnych postaw w kategoriach jed-
nosci osobowej oraz w relacjach wspdélnotowych z innymi ludZmi i z Bo-
giem. Ta perspektywa badawcza pozwolila nie tylko poprawnie ukazac
analizowana mysl filozofa H. Jonasa, ale tez odpowiedzialnie ustosunko-
wac sie do koncepcji myslenia innych autoréw. Walory te w pelni uzasad-
niaja przekonanie, ze ksiazka ks. S. Warzeszaka stanowi bardzo interesuja-
ca i wartosciowa pozycje wydawnicza, niezwykle aktualng i godna polece-
nia szerokiemu gronu czytelnikéw. Nalezy stwierdzic, ze jej autor nie tylko
podjal teoretyczny problem odpowiedzialnosci za zZycie, ale go w sposéb
niezwykle odpowiedzialny potraktowat i ukazat (Orzeszyna, Ocena, s. 5).

BIOETYKA FUNDAMENTALNA

Jak pisze sam ks. Stanistaw, dominujacym kierunkiem jego badan w ostat-
nim okresie byta bioetyka fundamentalna. Poszukiwatl w niej uzasadnienia etyki
odpowiedzialnosci za Zycie w zakresie ontologii bytu organicznego oraz ontologii
natury ludzkiej. Temu celowi miato stuzyc¢ sieganie do H. Jonasa, ktéry wypraco-
wal tzw. biologie filozoficzna, ukazujac jej przestanki ontologiczne, ktére pozwo-
la budowac metafizyczny obraz rzeczywistosci. Opierajac sie na tej podstawie,



sformutowal zasade odpowiedzialnosci za zZycie, ktéra Jonas rozumiat jako od-
powiedzialnosé prospektywna. Jednak badania mysli Jonasa doprowadzily go do
przekonania, ze nie jest ona wystarczajaca podstawa do budowania bioetyki. Bra-
kuje jej bowiem jasnego sformulowania prawa naturalnego i personalistycznych
Zrodet teorii etycznej. Dlatego powstata rozprawa profesorska, w ktdrej badat, jak
funkcjonuje zasada odpowiedzialnosci za zycie przy rozwiazywaniu konkretnych
kwestii bioetycznych. Totez staral sie uzupeinic¢ zasade odpowiedzialnosci zasada
personalistyczna. Dla zagadnien bioetyki fundamentalnej szukal podstaw filozo-
ficznych i naukowych, antropologicznych i teologicznych.

Ksiadz Stanistaw zajmowatl si¢ takze poszukiwaniem metodologii bioety-
ki. W tym celu siegal do postulatéow jej zatozycieli, do ktérych naleza Van Rens-
selaer Potter i Hans Jonas. Poddawal krytycznej ocenie formulowane przez nich
cele oraz metodologiczne jej zalozenia. Wskazywal na brak w nich wtasciwej teo-
rii etycznej i zasad personalizmu etycznego, ktéry pozwolilby w odpowiednich
proporcjach ustawiac relacje do zycia ludzkiego i zycia organicznego w Swiecie.
Wyznal, Ze jego naczelnym postulatem bioetycznym byla osobowa odpowiedzial-
nosc za zycie w swiecie organicznym. Jednoczesnie nawiazywatl do teologii stwo-
rzenia, dajac przestankom biblijnym fundament racjonalnosci ludzkiej, ktéra od-
krywa dla siebie sens ustanowiony przez Boga w akcie stworzenia.

Szczegblne znaczenie metodologiczne przypisywal kwestii wspdlczesnej
interpretacji prawa naturalnego. Proponowat siega¢ do uzasadnien ontologicznych,
ktére uwzgledniaja sposéb bycia (modus essendi) rzeczywistosci, zwlaszcza zas
ludzkiej natury oraz cielesno-duchowej jednosci bytu osobowego. Argumentacje on-
tologiczna traktowal jako uogélniona interpretacje danego bytu, w jego organicznej
i duchowej catosci. Jednoczesnie dostrzegal w niej mozliwosé otwarcia na ostatecz-
ne uzasadnienia, jakich dostarcza metafizyka bytu. Dzigki temu idea prawa natu-
ralnego ma szanse faczy¢ w sobie porzadek swiata organicznego, jego racjonalnosc,
z porzadkiem, ktéry wynika z celowosci natury i stwdrczego zamystu Boga.

Jednak badania w zakresie bioetyki fundamentalnej nie wyczerpuja sie
w pracy profesorskiej. Tej problematyce poswiecit kilka artykutéw. Niektére
z wczesniejszych publikacji zamiescil w ksiazkach Przyjqc zycie i Darowac zycie.
Prezentowal w nich kierunki badan, refleksji i historyczno-ideowe tlo wspétcze-
snych ujec problematyki bioetycznej.

BIOETYKA SZCZEGOLOWA

Oprécz etycznych problemdéw inzynierii genetycznej podejmowanych
w pracach doktorskich, oprécz zagadnien bioetyki szczegélowej podejmowanych



w rozprawie profesorskiej, prowadzil nadal badania nad bioetyka szczegétowa,
czego owocem sa ksiazki. Réznorodne zagadnienia z zakresu bioetyki szczegdlo-
wej podejmowal takze w artykulach naukowych, popularno-naukowych, wywia-
dach, jak tez w konferencjach wyglaszanych na sympozjach. Zabieral glos, gdyz
stanowily one obszar palacych zagadnieni spolecznych, dyskutowanych w srod-
kach masowego przekazu. Wtaczal sie wiec w toczaca sie dyskusje nad takimi pro-
blemami jak: AIDS, srodki antykoncepcji, problem aborcji, zaplodnienie in vitro,
klonowanie, prokreacja, problemy umierania, definicja smierci, eutanazja, opieka
paliatywna, prawo w medycynie. Udzielal wywiadéw na rézne szczegélowe tema-
ty dla prasy, radia i telewizji. Wyjasnial w nich stanowisko Magisterium Kosciota
iuzasadnial je, opierajac sie na przestankach teologicznych i personalistycznych.
Taka aktywnosé - jak podkresla ks. prof. J. Orzeszyna - sprawia, ze jego refleksja
teologiczna i bioetyczna zostala silnie naznaczona perspektywa praktyczna, co
oczywiscie nie odejmuje jej niczego z teoretycznych wartosci.

Wazna pozycja w tym zakresie jest ksiazka pt. Darowac zycie (Warzeszak,
2008b). Wpisuje sie ona w szeroka dyskusje dotyczaca godnosci i wartosci ludz-
kiego zycia w sytuacji coraz to nowych mozliwosci wspélczesnej medycyny, bio-
logii i nauk pokrewnych, ktére czesto stanowia duze zagrozenie do ludzkiego
zycia. Ksigzka jest podzielona na dwie czesci: eseje i wywiady, ktére uzupetniaja
sie i daja odpowiedZ na wiele wspélczesnych pytan z zakresu bioetyki. W esejach
autor zaprezentowal merytoryczna analize najbardziej aktualnych probleméw
ludzkiego zycia i jego zagrozen i udzielit miarodajnych odpowiedzi na rodzace
sie pytania i watpliwosci bioetyczne. Natomiast wywiady zamieszczone w drugiej
czesci maja charakter uzupelniajacy podjetych wczesniej zagadnieni i przedsta-
wienia ich w sposéb bardziej praktyczny. Wazne jest, ze tres¢ tych rozwazan
zgodna jest z nauczaniem Kosciota katolickiego i stanowi kompletne wyjasnienie
koscielnej nauki w zakresie bioetyki. Pisal jest przystepnym jezykiem, podawat
w komunikatywnej formie, co sprawia, ze moze stuzyc pomoca teoretyczna i prak-
tyczna w rozumieniu problematyki bioetyczne;j.

Niezwykle wazna publikacja jest inna ksiazka, pt. Przyjqac zycie (Warze-
szak, 2008c). Takze ta ksiazka dobrze wpisuje sie w aktualna debate publiczna
nad sensem postepu w dziedzinie nauk przyrodniczych, biotechnologii i biome-
dycyny - ocenia ks. prof. J. Orzeszyna (Ocena, s. 6). Podjat problem zaréwno bio-
etyki ogélnej jak i szczegdlowej. W czesci I autor przedstawil rézne nurty mysli
wspdlczesnej, ktdre pozytywnie badZ negatywnie wplynely na sposéb interpre-
tacji postepu naukowego i technologicznego. Dokonal krytycznej oceny takich
nurtéw ideologicznych, jak redukcjonizm naukowy, utopia i nihilizm, a nastepnie
ukazal pozytywne elementy postepu w zakresie biotechnologii i biomedycyny.



W dalszej czesci pracy podjal na nowo problemy zwigzane z inzynieria genetycz-
na, opieka paliatywna i praktyka medyczna. Zajal sie¢ kluczowymi problemami
moralnymi zwiazanymi z opieka nad pacjentami dotknietymi choroba AIDS, znaj-
dujacymi sie w terminalnym stanie choroby czy tez pacjentami oczekujacymi na
trudne do przyjecia informacje o stanie swego zdrowia. Wreszcie w wywiadach
omdéwil niezwykle wazne problemy zwiazane z cierpieniem, prokreacja i powota-
niem lekarskim. W poruszanych zagadnieniach autor wykazat sie dobra ich znajo-
moscia, ujal je z punktu widzenia etyki chrzescijaniskiej i w catkowitej zgodnosci
z nauczaniem Kosciota katolickiego. Z tego wzgledu ksiazka winna byc lektura
ludzi zainteresowanych obrona zycia i aktualnymi wyzwaniami w dziedzinie me-
dycyny i biotechnologii.

Takze w artykutach naukowych dominujaca trescia jest bioetyka funda-
mentalna, w ktorej poszukiwal uzasadnienia etyki odpowiedzialnosci za zycie
ludzkie na poziomie ontologii bytu ludzkiego oraz ontologii natury ludzkiej (Wa-
rzeszak, 2004a, s. 267-286). W sposéb wnikliwy naswietlal tez zagadnienia ludz-
kiej prokreacji, osobowej odpowiedzialnosci czlowieka przed Bogiem za wtasne
i cudze zycie. W etyce prokreacyjnej ktad! nacisk na nierozerwalny zwiazek mito-
sci malzenskiej, aktu seksualnego i ludzkiej prokreacji (Warzeszak, 2007, s. 19-26).
Nalezy zauwazyc, ze swe rozwazania z bioetyki ogélnej i szczegétowej opieral na
etyce filozoficznej, arystotelesowsko-tomistycznej jak i wspélczesnych myslicieli
(P. Ricour, E. Lévinas, R. Spaeman, V. Possenti) (Warzeszak, 2004b, s. 3-6; 2005,
s. 3-7). Zagadnienia doglebnie przemyslane i opracowane w rozprawach scisle na-
ukowych omawiatl takze w artykulach popularno-naukowych. Wszystkie takie za-
gadnienia, jak problem aborcji, klonowania, zaplodnienia in vitro, eutanazji, opieki
paliatywnej rozpatrywat scisle z punktu widzenia personalizmu, gdyz uwazal, ze
obiektywna ocena etyczna zakodowana jest w osobie. Cenne jest to, Ze potrafil prze-
kazac tresci bioetyczne w sposéb popularny, a jednoczesnie niesplycony.

Ksiadz prof. M. Graczyk zwrécil uwage na wysoka wartosé naukowa jego
publicystyki popularno-naukowej. Jego wywiady, choc od strony formalnej nie
zawieraja przypisoéw, to jednak pod wzgledem merytorycznym posiadaja bardzo
cenne uwagi teologiczne, filozoficzne i etyczne (Graczyk, Ocena, s. 8-9). Wspo-
mniane publikacje zawieraja wartosciowe ujecia koncepcyjne, jasne rozstrzygnie-
cia praktyczne i swiadcza o rzetelnym podchodzeniu do naswietlanych proble-
méw. Widac w tych publikacjach wyrazng przewage myslenia filozoficznego nad
teologicznym, ale jest to zgodne z koniecznoscia scistego splatania na gruncie
etyki obydwu sposob6w rozumowania.

Ksiadz prof. J. Orzeszyna podkresla, ze ks. Stanistaw - badacz o bezspor-
nie wysokich kwalifikacjach - w dziedzinie teologii moralnej i bioetyki wzbogacit



polska teologie o wazne badania i publikacje, zespalajac jaw duzej mierze z do-
robkiem europejskiej mysli teologicznej i bioetycznej. Ksiadz Stanistaw miat dobre
wyczucie aktualnych potrzeb Kosciota i swiata. Posiadal dobra znajomos¢ sytuacji
spoleczno-kulturowej i religijnej wspélczesnego cztowieka, jego mentalnosci i spo-
sobu patrzenia na rzeczywistosc, jego pytan i watpliwosci. Osiagnigcia zachod-
nie umiejetnie przenosit do polskiej teologii, korygujac je wielokrotnie za pomoca
powszechnego nauczania Kosciola oraz wspélczesnej mysli filozoficzno-etyczne;.
Odznaczat sie wysokim poziomem wiedzy bioetycznej, ale tez nauk humanistycz-
nych i medycznych. Budzi szacunek jego umiejetnosc postugiwania sie ,jezykiem”
tych nauk, formulowaniem hipotez opisowych i alternatywnych, zdolnosci na-
ukowej argumentacji, ktéra sprzyja rozwojowi dialogu pomiedzy teologia moralna
a dyscyplinami swieckimi. Cho¢ posiadat staly przedmiot i zakres studiéw, to jed-
nak widoczne sa rowniez nowe, tworcze inspiracje, badawcze pomysly wyrazone
w jego publikacjach - uwaza ks. prof. J. Orzeszyna (Ocena, s. 11).

Wydaje sig, ze ks. Stanistaw uprawiat bioetyke integralng. Otéz bioetyka
jako dyscyplina mloda i dynamiczna oscyluje w strone etyki medycznej, albo tez
etyki srodowiskowej. Bioetyka integralna, lub jak ja okresla ks. prof. P. Bortkie-
wicz autentyczna, laczy ocene etyczna ingerencji biotechnologicznych i medycz-
nych w zycie ludzkie z refleksja nad problemami zaklécenia fadu srodowiskowego.
Ksiadz Stanistaw wpisal sie w poszukiwania modelu adekwatnej bioetyki, uwzgled-
niajacej zasade odpowiedzialnosci oraz zasade poszanowania prawa naturalnego
i godnosci osoby ludzkiej (Bortkiewicz, Recenzja, s. 14) lub tez bioetyki fundamen-
talnej i bioetyki szczegdlowej, bioetyki filozoficznej i bioetyki teologicznej.

* k%

Rozprawy naukowe, jak i popularno-naukowe budza u recenzentéw

uznanie dla autora, dla jego pracy i wkladu do refleksji nad etycz-
nym ksztaltem odniesien czlowieka wspdlczesnego do fenomenu zycia or-
ganicznego. Sama problematyka, tak bardzo zlozona merytorycznie, zna-
lazla u ks. S. Warzeszaka wnikliwe i dojrzate opracowanie. Wnikliwos¢
przejawia sie w rzetelnych analizach tresci przedmiotu materialnego.
Widoczna jest takze dojrzatos¢ naukowa autora w formutowanych wnio-
skach, dobrze umotywowanych logicznie i jednoczesnie naznaczonych
rysem praktycznym. [...] Caloksztalt jego pracy naukowej stanowi znaczny
wkiad w rozwdj refleksji bioetycznej w Polsce. Zaréwno jego zyciorys na-
ukowy jak i rezultaty rozpraw dowodza, ze nalezy on do grona moralistow,
ktérzy wyrézniaja sie twércza samodzielnoscia, pracowitoscia i dobrym



przygotowaniem metodologicznym. Jako teologa moraliste wyréznia go
zdobyta formacja filozoficzna, ktéra w polaczeniu z teologiczna ( Graczyk,
Ocena, s. 9, 14) pozwolita mu dokonac duzych osiagnie¢ naukowych.

Ksiadz prof. Pawel Bortkiewicz w taki oto sposéb ocenia postac jak i do-
robek ks. Stanistawa:

Spogladajac w dane biografii naukowej ks. dr hab. Stanistawa Wa-
rzeszaka, trudno oprzec sie kilku chocby uwagom i refleksjom. Wynikaja
one z faktu, iz biografia ta stanowi bardzo bogata w tres¢ rzeczywistosc
konstytuujaca zycie dojrzalego uczonego. Mozna zauwazyc, ze ks. Warze-
szak otrzymat w swoim zyciu wiele mozliwosci (w zdecydowanej wigkszo-
Sci zapracowanych wlasnym trudem), ale jednoczesnie - ze wykorzystat
je 1 wykorzystuje w spos6b znakomity. Szczegélnie imponujace sa jego
doswiadczenia zagraniczne, zaréwno stypendialne, jak i konferencyjne
czy sympozjalne. Swiadcza one posrednio o talencie filologicznym ks. Wa-
rzeszaka. Istotnie, jest on poliglota, pisze i publikuje w réznych jezykach
obcych, w tym zwlaszcza po francusku i po rosyjsku, postuguje sie biegle
literaturg obcojezyczna w jezyku acinskim, niemieckim, angielskim, fran-
cuskim, rosyjskim, hiszpanskim, portugalskim i wloskim. Z tego tez wyni-
ka jego ogromna erudycja i znajomosc aktualnej literatury przedmiotowej
na rynku swiatowym (Bortkiewicz, Recenzja, s. 4).

Ksiadz prof. P. Bortkiewicz ubolewa, ze ,majac do czynienia z osobowo-
Scig tak bardzo - nie waham sie stwierdzi¢ - swiatowego formatu” publikowat
glownie w warszawskich czasopismach naukowych, a nie wydawanych w innych
osrodkach teologicznych, wskutek czego pozostal w Polsce - zupetnie niestusznie
- niejako w cieniu, czego swiadectwem jest brak jego nazwiska w Encyklopedii
Bioetyki.
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SUMMARY

Fr. Stanistaw Warzeszak (1958-2017), a priest of the Archdiocese of War-
saw, professor of theological sciences and doctor of philosophy, lecturer at the
Pontifical Faculty of Theology in Warsaw and Cardinal Stefan Wyszyriski Univer-
sity, was a recognized Polish bioethicist. The article analyzes his scientific path,
focusing on its particular stages and discussing the main issues that he dealt with
in his publications and didactic work. In this way, the contribution of Father Sta-
nistaw Warzeszak to the development of Polish bioethics is shown.
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,Kto ma nadzieje, zyje inaczej”
(Benedykt XVI, 2007, s. 7)
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WPROWADZENIE

Robert Spaemann, jeden z najwybitniejszych wspédlczesnych myslicieli nie-
mieckich, od lat piecédziesiatych XX w. czesto angazowal sie w publiczne debaty
na temat fundamentalnych zasad i wartosci. Dawat temu wyraz m.in. piszac liczne
rozprawy i artykuly, udzielajac wywiadéw i wyglaszajac odczyty poswiecone waz-
nym i aktualnym zagadnieniom natury etycznej, spolecznej, politycznej, a takze
teologicznej (Péltawski, 2012, s.11-12). W kontekscie owej niestrudzonej aktywno-
sci i zatroskania wybitnego mysliciela o wlasciwe widzenie tych probleméw na-
lezy odczytac takze jego analizy chrzescijaniskiej nadziei. W drugiej polowie lat
szes$cdziesiatych i pierwszej polowie lat siedemdziesiatych ubieglego wieku Europa
i Ameryka Pélnocna byly pod przemoznym wplywem blednie odczytanego przez
reprezentantow swiatowej ideologii nadziei, zwlaszcza Herberta Markusego, chrze-
Scijaniskiego oredzia, jakie kryje w sobie ta cnota. Ideolodzy ci interpretowali bo-
wiem chrzescijariskie oredzie o nadziei jako nauke o lepszej ziemskiej przyszlosci.



Europa i Ameryka staly sie wéwczas arena zapierajacej wrecz dech w piersiach
dialektyki rozwoju, majacej zapewnic ziszczenie sig, w niedlugim juz czasie, ziem-
skiego krélestwa niebieskiego (Spaemann, 1984, s. 215). Tego rodzaju oczekiwania
zostaly oczywiscie surowo i niespodziewanie szybko zweryfikowane przez sam
bieg wydarzen. Kryzys paliwowy, recesja, zagrozenie wojna i przede wszystkim
swiadomos¢ ekologicznego zagrozenia fundamentéw naszego zZycia nagle zamie-
nily euforie zsekularyzowanej wiary, ze niebawem nadejdzie doczesne krélestwo
Boze, w niestychana frustracje (tamze, s. 217)". Robert Spaemann w swoich przeni-
kliwych i interesujacych filozoficzno-teologicznych rozwazaniach, wskazujac bted-
ne rozumienie chrzescijariskiej nadziei przez przedstawicieli swiatowych ideologii,
przypomina i wyjasnia jej tres¢ oraz wymowe.

Celem analiz zreferowanych w niniejszym artykule jest zaprezentowanie
przede wszystkim natury chrzescijariskiej nadziei w ujeciu tegoz mysliciela, una-
oczniajac przy tym, ze Spaemann nie odstania jej wprost, lecz w wielu kontekstach,
m.in. zbawienia, korica czaséw, postepu, nadziei ziemskich, godnosci zycia, cier-
pienia, swiatowych ideologii, sposobu obecnosci chrzescijan w zyciu doczesnym
(Filipkowski, 2009, s. 633)*. Nastepnie zostana ukazane inne wazkie kwestie zwia-
zane z problematyka nadziei, réwniez wnikliwie rozpatrywane przez tego wybit-
nego filozofa niemieckiego, a mianowicie podstawy nadziei, jej znaczenie, rodzaj
dobra, jakie oferuje, i srodki rozwiazania najdonioslejszych probleméw egzysten-
cjalnych (takich jak np. zbawienie, Smier¢, cierpienie, samospelnienie, szczescie).

NATURALNE PODSTAWY NADZIEI CHRZESCIJANSKIE]
I OTWARCIA NA WIECZNOSC

Robert Spaemann stusznie konstatuje, ze w cztowieku oprécz matych na-
dziei o charakterze doczesnym, czyli nadziei na spetnienie tego lub owego zy-
czenia czy tez na powodzenie takiego lub innego przedsiewziecia, istnieje nade
wszystko pragnienie, by nie dotkneta go smierc, a takze wyobrazenie ostatecznie
udanego zycia, spelnienia, szczescia, ktére nie zostanie zmacone przez nieszcze-
Scie innych (Spaemann, 1984, s. 217). W nasza nature wpisana jest tesknota za
tym, co wyraza slowo ,zbawienie” (niem. Heil). Wszystkie doczesne ideologie na-
dziei nie dostrzegaja, niestety, tej inklinacji naszego zycia osobowego. Tymczasem

1 Wedlug R. Spaemanna kryzys paliwowy to moze najwazniejsze wydarzenie o charakterze historyczno-
-duchowym po IT wojnie swiatowej.

2 Refleksja filozoficzna, gdy dotyczy nadziei, zazwyczaj skupia si¢ na przedmiocie ludzkiej nadziei i jej podstawach,
a rzadziej podejmuje problem jej natury. Tym cenniejsze wydaja si¢ wigc rozwazania Spaemanna o nadziei, w ktérych
usiluje on ukazac przede wszystkim nature chrzescijariskiej nadziei.



w relacji do naszych codziennych doswiadczen jest to rzeczywiscie dobro innego
rodzaju. O tym, ze kazdy z nas, od najmlodszych lat, ma jego przeczucie, mé-
wil, zdaniem Spaemanna, Ernst Bloch: ,Nam wszystkim w dzieciristwie pieknym
wydaje sie ten swiat, w ktérym jeszcze nikt z nas nie byl” (za: tamze). Réwniez
poZniej doswiadczamy podobnych chwil, ktére rzucaja swiatlo na nasze zycie. To
dzieje sie nagle: pod wplywem spojrzenia kochanego czlowieka, krajobrazu w let-
ni poranek, milczacego porozumienia z przyjacielem podczas wspdlnej pracy dla
jakiejs wzniostej sprawy lub bez zadnego powodu na jakiejs zakurzonej ulicy, kie-
dy staje sie dla nas jasne, ze szczescie (Spaemann, 1994b, s. 98)° czy szczesliwosc
(niem. Seligkeit) to w gruncie rzeczy samo zycie. Sa to tylko chwile - akcentuje
niemiecki mysliciel (Spaemann, 1984, s. 217)*. Wedlug sw. Piotra uszczesliwiajace
chwile w doczesnej egzystencji sa takze udzialem chrzescijanina, ktéry niewzru-
szenie trwa przy nauce Ewangelii. Staja sie one dla niego podstawa do dalszego
zycia w wielkiej nadziei i pozwalaja przezwyciezy¢ doswiadczenie szarosci dnia
codziennego®. Zdaniem Spaemanna chrzescijanie tym réznia sie od innych lu-
dzi, ze takie chwile szczesliwosci traktuja jak wilasciwa prawde o zyciu. Ufaja
obrazowi szczescia, spelnienia, milosci, ktéry zyje w nas wszystkich. Przy tym
chrzescijanie nie konstruuja jakiejs iluzji rzeczywistosci. W trzezwej jej ocenie
nie przewyzsza ich zadni sceptyczni realisci, a i zadni utopisci nie przescigna wy-
znawcow Chrystusa ogromem nadziei. Chrzescijan odréznia bowiem od obu tych
wizji swiata nadzieja na zycie wieczne (Spaemann, 1984, s. 217-218).

Owa nadzieja zaczyna sie tam, gdzie czlowiek otwiera oczy ducha i sta-
je sig swiadomy realnosci Boga oraz postanawia z niej i nig zyc. Jest to jakby
przewrot kopernikariski. Jak dla Kopernika nagle stalo sie jasne, ze Ziemia krazy
wokét Storica, a nie Storice wokdt Ziemi, tak ten, kto poznaje prawdziwego Boga,
niespodziewanie zaczyna usuwac siebie z centrum swego swiata. Przestaje odno-
si¢ wszelka rzeczywistos¢ do siebie, poniewaz pragnie oddawac czes¢ prawdzie,
zrozumial bowiem, na czym ona polega. Wspédlnie ze wszystkimi stworzeniami
krazy wokét Boga i z Niego oraz dla Niego istnieje. Razem tez z innymi, ktérych
oczy ducha réwniez sie otworzyly, wdraza sie do takiego zycia z prawdy. Na tym
polega zycie wieczne, zZe wkracza sie¢ w przestrzen prawdy, ktéra jest niezniszczal-
na - kontynuuje Spaemann (tamze, s. 218).

3 Z tej racji Spaemann stwierdzi, ze méwienie o zyciu szczesliwym uznac nalezy za tautologie.

4 Szczescie, jakiego doswiadczyli apostolowie na Gérze Tabor, gdy ujrzeli jasniejace blaskiem oblicze Jezusa, to byt
réwniez epizod w ich Zyciu, ale nader istotny - umocnit ich wiare.

5 ,Mamy mocniejsza, prorocka mowe, a dobrze zrobicie, jezeli bedziecie przy niej trwali jak przy lampie, ktéra
Swieci w ciemnym miejscu, az dzieri zaswita, a gwiazda poranna wzejdzie w waszych sercach” (2P 1, 19).



Zgola inaczej postepuje zwierze, ktére niezmiennie znajduje sie w cen-
trum swego Swiata. Z tego wzgledu moze ono oddac czesc prawdzie jedynie przez
to, ze w korcu umiera i robi miejsce dla innych osobnikéw. Owszem, my réw-
niez umrzemy, poniewaz swiat ludzki takze musi podlegac¢ prawu tego Swiata.
Ale czy dlatego, ze prawda Boza jest niezniszczalna, to zycie czlowieka, ktéry
oddaje czes¢ tej prawdzie, réwniez jest niezniszczalne? Czy temu, kto kocha Boga,
nie wystarcza, ze Bég sam wiecznie zyje? Wydaje sie, ze niektérzy ze wspélcze-
snych chrzescijan nie sa dostatecznie zainteresowani kwestig zycia wiecznego.
Podchodza do niej tak, jak gdyby to od nich zalezalo, czy istnieje przyszlosc¢ po
tamtej stronie granicy Smierci, czy tez nie. Kreuja sie po prostu na tych, ktérzy
maja niejako prawo nie interesowac sig tym szczegdlnym dobrem. Jest to jednak,
wedlug Spaemanna, podejrzana (niepokojaca) bezinteresownosc (tamze). Méwiac
jego stowami, kopia w ten sposéb przepasc miedzy soba i cata historia ludzkosci.
Od poczatku swego istnienia ludzkosc¢ wierzy i zywi nadzieje w zycie po smierci
i plynace z tej wiary i nadziei obcowanie ze zmarlymi (Spaemann, 2001b, s. 198).

NADZIEJA W OBLICZU ZBAWIENIA I KONCA CZASOW
A WIZJE SWIATOWYCH IDEOLOGII

Przedstawiciele doczesnych ideologii nadziei mylnie interpretuja oredzie
chrzescijaniskie jako nauke o lepszej ziemskiej przysztosci. O tym, by tak mialo byc,
Objawienie wszelako milczy - zauwaza celnie R. Spaemann (1984, 218-219). Chrze-
Scijanie maja uczestniczyc w jego ziemskich losach. W toku historii krélestwo Boze
bedzie wzrasta¢ w ukryciu, podobnie jak drzewo, ktéremu z biegiem lat przybywa
stoi na pniu, i analogicznie jak to drzewo w korcu zostanie pozostawione samo
sobie. Objawienie bowiem zapowiada wielkie odejscie od wiary na koncu dziejow
i panowanie Antychrysta, gdyz nawet ludzie wybrani stracg wiare. Objawienie
méwi wszakze rowniez o ostatecznym tryumfalnym nadejsciu krélestwa Bozego.
Bedzie to zdarzenie, ktére nastapi w wyniku katastrofalnego korca historii tego
Swiata. Wierni przestaniu Ewangelii ustysza wéwczas stowa wieszczace spelnienie
sie ich najglebszego pragnienia: ,...nabierzcie ducha i podniescie glowy, poniewaz
zbliza sie¢ wasze odkupienie” (Lk 21, 28). Tym wlasnie, i niczym innym, jest dtuga
perspektywa w czasie kazdego chrzescijanina. Doczesne ideologie nadziei wiaza
absolutna nagrode z pdZniejszym okresem w przysztosci. Ich obietnica brzmi: kolej-
nym generacjom bedzie lepiej niz zyjacym wczesniej (tamze, s. 219). Jak podkresla
Spaemann, konsekwentnie do swej tezy ideolodzy ci musieliby réwniez stwierdzic:
ludziom, ktérzy tak niegodziwie zgineli w Auschwitz lub na Gutagu, juz w niczym
nie da sie¢ pomdc, gdyz dopiero ma nadejs¢ ten swiat, w ktérym - méwiac stowami



Bertolda Brechta - ,czlowiek czlowiekowi bedzie pomocny” (za: tamze), a ci, kto-
rzy beda w nim zy¢, beda ludZmi szczesliwymi. Tymczasem chrzescijariska wiara
i nadzieja nie glosza szczescia, z ktérego na zawsze zostana wykluczeni cierpiacy
w przeszlosci, torturowani, ofiary niesprawiedliwej przemocy, i nie oferuje réwniez
takiej wizji zycia szczesliwego, w ktérym beda mieé udziat tylko zyjacy na koricu
dziejéw. ,My, ktérzy pozostajemy przy zyciu az do przyjscia Pana, nie wyprzedzimy
tych, ktérzy zasneli” (1Tes 4, 14-15). Stwierdzenie to odzegnuje sie od identyfikacji
chrzescijaniskiej nadziei z oczekiwaniem przyszlosci w ziemskim znaczeniu, zgod-
nie z ktérym pdzniej urodzeni z zasady beda uprzywilejowani, i to kolektywnie.
Kazdy musi pozostawi¢ caly swéj swiat, by méc przejsé przez brame smierci. To
jednak, co nas czeka po tamtej stronie granicy smierci - Zycie niesmiertelne, zaczy-
na sie juz tutaj (Spaemann, 1984, s. 219). Otwiera sig¢ ono bowiem przed kazdym,
kto postanowitl zy¢ stosownie do niebianiskiej sztuki kalkulacji i z radoscia podjat
sig trudu wzrastania w swigtosci, narazajac sig¢ przy tym na opér demona (Spa-
emann, 2009, s. 294). Nie ma bowiem komfortowego smiertelnego zycia, do ktérego
wieszczenia redukuje sie oredzie prorokéw szczesliwej doczesnosci — konkluduje
niemiecki mysliciel (Spaemann, 1984, s. 219).

+Wierzy¢” w chrzescijariskim rozumieniu to nie znaczy ,przypuszczac”,
lecz w zaufaniu do stowa Bozego by¢ pewnym. Nadzieja natomiast nie jest pewno-
Scia, lecz tesknym wyciagnieciem szeroko rozciagnietych ramion ku trudno osiagal-
nemu, ale mozliwemu do realizacji - z Boza pomoca - celu. O tym, w czym pokla-
damy nadzieje, méwi w prostych stowach amerykariska murzyniska piesn gospel:

Oh when the saints go marching in, / When the saints go mar-
ching in, / Oh Lord I want to be in that number, / When the saints go
marching in (Och, kiedy swieci beda maszerowad, / Kiedy swieci beda
maszerowac, / O, Panie, chce by¢ w liczbie tej, / Kiedy swieci beda masze-
rowacd) (za: tamze, s. 220).

Nadzieja jawi sie jako skromna (niem. gering) dlatego, zZe istnieje alterna-
tywa zbawienia - wieczne zatracenie, dalsza egzystencja w formie definitywne;j,
subiektywnej bezsensownosci, chyba ze Bogu spodoba sie polozyc kres takiej eg-
zystencji na koncu czasu. Tak czy inaczej, B6g w swych wyrokach nie kieruje sie
zadza zemsty. Do natury istoty powolanej do wiecznej wspélnoty z Bogiem nalezy
dazenie do tego, by przetrwac smierc. Jesli sie jednak siebie uczynilo centrum
wlasnego swiata, wtedy okaze sie, co to znaczy. Kazdy otrzyma to, czego chcial.
Stowa modlitwy: ,Ratuj nas przed wieczna zguba”, ktéra odmawiamy podczas
mszy Swietej, naleza istotnie do chrzescijanskiej nadziei. Kosciét katolicki zawsze



uczyl, ze dla czlowieka zyjacego w tym $wiecie nie ma pewnosci zbawienia. Swie-
ty Pawel pisze: ,Sumienie nie wyrzuca mi wprawdzie niczego, ale to mnie jeszcze
nie usprawiedliwia. Pan jest moim sedzia” (1Kor 1,4). Dopiero w $wietle Bozym
stanie sie jasne tak dla nas samych i dla innych, kim rzeczywiscie jestesmy. Takie
jest znaczenie Sadu Ostatecznego.

OBECNOSC W SWIECIE DOCZESNYM
W SWIETLE NADZIEI CHRZESCIJANSKIE]

Jak podkresla Spaemann, chrzescijanom, ktérzy zdystansowali sie od niebez-
piecznej niefrasobliwosci doczesnych koncepcji oczekiwan na zbawienie, kto§ moze
powiedzie¢: Jesli na tym polega chrzescijanistwo, to wlasciwie chrzescijanie nie sa
domownikami tego Swiata (tamze)®. Tak, rzeczywiscie, nadzieja chrzescijan nie po-
winna kierowac sie¢ przede wszystkim ku temu swiatu, jakkolwiek nieodzowne jest
nieustanne zaangazowanie chrzescijan na rzecz jego poprawy (Benadykt XVI, 2007,
s. 51-52). Strone wewnetrzng religii chrzescijariskiej definiuje przeciez wiara w rze-
czywisto$¢ Boga i nadzieja na zycie wieczne (Spaemann, 2007a, s. 8). Dopdki religia
ta jest Zywa wiara w te rzeczywisto$é, spetnia zarazem wielorakie funkcje spoteczne
i psychiczne. Oddziatuje na styl zycia ludzi i ich stan duchowy (tamze).

Informacje o Auschwitz fundamentalnie zmienily poglad niektérych ludzi
na Swiat i Boga, a chrzescijaristwo przestalo by¢ dla nich wiarygodne. Zdaniem
Spaemanna, prawdopodobnie jednak ci ludzie ani Bogiem, ani chrzescijanistwem
nigdy na powaznie sie nie interesowali ani nie zajmowali. Gdyby bowiem gle-
biej poznali chrzescijaniskie oredzie o nadziei, najprawdopodobniej zachwyciliby
sie¢ nim. Dla chrzescijan Auschwitz nie tylko nie zmienit ich Swiatopogladu, lecz
go utwierdzil. Dlaczego? Tak naprawde to, co najgorsze w historii, zdarzyto sie
na dlugo przed Auschwitz, gdy na Golgocie zniszczono zywa ziemska Swiaty-
nie Boza, zabijajac Jezusa Chrystusa, Syna Bozego. Zostala wéwczas usunieta ze
$wiata najlepsza osoba (Spaemann 1984, s. 221)". Smier¢ Jezusa byta jednak jed-
noczesnie nasieniem, poczatkiem nowego nieba i nowej ziemi, ktére nie sa z tego
Swiata (Spaemann 1984, s. 220-221).

6 Jak méwi Pismo Swigte, a za nim liturgia: ,Nasza ojczyzna jest w niebie” (Flp 3,20).

7 R. Spaemann pisze, ze zaloba po smierci Syna Bozego kladzie sie cieniem nad swiatem i laczy sie z zaloba

z powodu kazdej innej niewinnej krwi, ktéra od tego czasu zostala przelana. Trudno jednak zgodzic sig z takim
stwierdzeniem. Zaloba po smierci Jezusa, w gruncie rzeczy, to byl moment - trwata ona do zmartwychwstania, ktére
nastapilo juz trzeciego dnia po $mierci, czyli bardzo szybko.



To, ze chrzescijanie zyja nade wszystko oczekiwaniem, ktére wykracza
poza ten swiat, nie czyni ich nieuzytecznymi dla swiata®. Jest wprost przeciwnie.
Owoce zycia wyplywajace z ich zywej wiary sa widoczne dla kazdego. Konkre-
tyzacja milosci Boga jest milosc blizniego, ktéra motywuje do tego, by centrum
swego Swiata uczynic Boga i drugiego czlowieka, a siebie umiesci¢ w cieniu.

PRZYMIOTY OSOBOWE CZLOWIEKA NADZIEI

Jakie wiec specyficzne przymioty wyrdzniaja dziatanie tego, kto zyje
w perspektywie chrzescijaniskiej nadziei? Otéz sa nimi, zdaniem niemieckiego
mysliciela, m.in. trzeZwosc, rozumnos$é, czujnosc i odpowiedzialnosé. Nie pozwa-
laja one popasé w stan odurzenia, ktéremu tak wielu uleglo pod wpltywem wspét-
czesnych ideologii, zwiastujacych raj na ziemi. Osoba odurzona tym rézni sie
od czlowieka trzeZwego, ze jest ocigzala i ospala lub przeciwnie - chorobliwie
pobudzona. TrzeZwy jest natomiast czujny, postrzega rzeczywistosc¢ i swoja w niej
egzystencje prawdziwie, a jednoczesnie reaguje na nia z calym zdecydowaniem
i rozwaga. Do takiej trzeZwosci i czujnosci oraz powaznego odnoszenia sie do
chwili obecnej i terazniejszej sytuacji, facznie z dana w niej odpowiedzialnoscia
za przyszlosé, wychowuje chrzescijaniska nadzieja. Paruzja dokona sie, jak mowi
Biblia, ku naszemu wielkiemu zaskoczeniu. Dlatego tak wazna jest czujnosc. Be-
dziemy sadzeni wedlug stanu swego wnetrza, w jakim zastanie nas Pan dziejéw.
Chrzescijariska nadzieja nie sktania do ucieczki w opium, ktére zwie sig¢ przyszio-
$cia. Dla czlowieka o trzeZwym, rozumnym spojrzeniu przyszlosc nie jest przed-
miotem spekulacji i niepokoju, lecz przeciwnie - zobowiazania. Odpowiedzial-
nosc za przyszlosc jawi sie jako zadanie w terazniejszosci. Spaemann zgadza sie
z Karlem Rahnerem, wedlug ktérego ,chrzescijaristwo to trzeZwa codziennosc”
(Rahner, 1987, s. 326)°. Chrzescijanin nie wierzy zadnemu ziemskiemu oczekiwa-
niu na zbawienie, ktére zapozycza sobie (niem. borgt) wizje niebiariskg™.

Chrzescijariska nadzieja nie odnosi sie do poranka, ktéry tak dlugo za-
chowuje swoj blask, az stanie sie dniem. Blask chrzescijariskiej nadziei, blask
wiecznosci dotyczy chwili obecnej, terazniejszosci, w ktérej ciagle zaczyna sie juz
w ukryciu krélestwo Boze. Chrzescijanie uczestnicza w polepszeniu bytu ludzi na

8 Jak akcentuje sw. Pawel, ,zycie [chrzescijan] jest ukryte z Chrystusem w Bogu” (por. Kol 3,3).

9 Chrzescijanin bowiem, jak podkresla Rahner, widzi rzeczywistosc taka, jaka jest. Nie przeocza jej negatywnej
strony - ciemnej, gorzkiej, twardej, radykalnie zagrazajacej w stopniu trudnym do przewidzenia. Jednak, jesli tylko
nie ugnie sie pod jej brzemieniem i zrozumie kim Bdg jest i chce by¢ dla nas, bedzie zywil nadzieje.

10 Chrzescijanin, ktéry ma nadzieje, nie ufa, jesli sie mu powie: ,Oto tu jest Mesjasz albo tam” (Mt 24,23).



ziemi lub przynajmniej w powstrzymaniu jego pogarszania sie. Nie sadza jednak,
aby sama tego rodzaju dzialalnosé istotnie i wystarczajaco okreslala tresc i sens
nadziei. jak wskazuje Benedykt XVI, cztowieka moze zaspokoic jedynie co$ nie-
skoniczonego (Spaemann, 1984, s. 220-221; Benedykt XVI, 2007, s. 50).

NADZIEJA A POSTEP

Zdaniem Spaemanna mitem modernizmu jest poglad, ze postep dokonuje
sie jakoby w czystej (absolutnej) postaci, poniewaz nastepuje z koniecznosci (Spa-
emann, 2010a, s. 345). Dla chrzescijanina postep (jak i cel historii) urzeczywistnia
sie¢ zawsze i juz teraz (a nie dopiero w przyszlosci), gdy zyje on oredziem na-
dziei proklamowanym przez Ewangelie i z radoscia dazy do swietosci - podkresla
niemiecki mysliciel). To, jak wazne jest dazenie do Swigtosci, Spaemann ujmuje
w slowach: ,Nie wiem, czym mialoby by¢ chrzescijanistwo, ktéremu nie chodzi
o0 Swietos¢” (Spaemann, 1991; 2009, s. 294). To dlatego swieci wyprzedzili zar6w-
no kazdy mozliwy postep ludzkosci, jak i Kosciola. Méwi sie czesto o ,postepo-
wych chrzescijanach”, acz takie sformulowanie moze miec tylko jeden racjonalny
sens, a mianowicie gdy odnosi sie do chrzescijan, ktérzy sa blizsi niz inni stanu,
jaki osiagneli Matka Boza, meczennicy i pozostali swigci. Chodzi o to, aby by¢ jak
najblizej Chrystusa. Na czym bowiem powinno polega¢ postgpowe chrzescijan-
stwo? To, czy jakies reformy w Kosciele sa postepem czy tez regresja, ocenia sie
wylacznie po tym, czy one te bliskos¢ z Chrystusem wspieraja, intensyfikuja, czy
tez jej przeszkadzaja lub ja oslabiaja.

TrzezZwos$¢ nie zezwala chrzescijaninowi, aby dobro postrzegat jako funk-
cje jakiegos historycznego procesu. Wiasna dynamika historii postepuje bowiem
nieraz, zdaniem R. Spaemanna, za prawem entropii"’. Tymczasem nie tylko kaz-
dego rodzaju zycie i wszystko to, co organiczne, majace nature zmystowa, ale réw-
niez wszystko, jesli tylko jest piekne i dobre, sensowne oraz usituje przedstawic
wspanialos¢ Boga funkcjonuje w swiecie - jak pisze R. Spaemann - na przekoér
temu prawu i - by tak rzec, - powstrzymuje je'?. Chrzescijaniskie dziatanie w swie-

11 Poza fizyka pojeciem entropii mozna sie postugiwac tylko w znaczeniu metaforycznym. Dlatego ze stanowiskiem
R. Spaemanna wolno sig tu zgodzi¢ tylko przy zalozZeniu, Ze ma na mysli np. pograzanie sie historii w pewien chaos
pogladéw czy ich coraz wigksze zréznicowanie albo przypadkowe w niej dzialania.

12 Trudno tu o poréwnywanie wszystkich tych rzeczy do zjawiska entropii. Ta ostatnia wystepuje w zjawiskach
fizycznych. Owszem, jesli entropie okreslilibysmy jako wskaznik stopnia nieuporzadkowania w jakims systemie
fizycznym czy, najprosciej méwiac, proces jego dezorganizacji, dekompozycji, wéwczas wszelkie zycie jest forma

jej przeciwstawna. Jest ono forma uporzadkowanag, bo jezeli przestaje taka by¢ (czlowiek zapada na choroby i inne
dolegliwosci, czyli nastepuje dezorganizacja), to skazane jest na kres istnienia. Réwniez wszelkie dobro, piekno
przeciwstawne sg prawu entropii, o ile przyjmujemy, Ze sg to struktury uporzadkowane.



cie wpisuje sie w taki porzadek. Dlatego sw. Pawel mégt méwic o powstrzymywa-
niu Antychrysta.

Wszelcy oredownicy humanizmu, rzecznicy sprawiedliwosci i pokoju sa
Smiertelni, podobnie jak wszystko, co piekne w swiecie, i kazdy odblask tego, co
niesmiertelne. Mimo to chrzescijanina - w jego aktywnosci ksztaltujacej swiat -
taka perspektywa nie zniecheca. Wedlug Spaemanna powiedzialby on, podobnie
jak Marcin Luter, ze jeszcze dzisiaj zasadzitby mtode jablonki, nawet gdyby dowie-
dziat sie, ze jutro nastapi koniec swiata. Nie jest bowiem bez znaczenia, czy to, co
chrzescijaninowi zostalo powierzone, pozostanie zaniedbane czy tez nie i czy on
zbagatelizowat jakies dziatanie (Spaemann, 1984, s. 222-223). Ostatecznie to, co po-
winien czynic, to jest zawsze to samo: modlitwa, post, gloszenie Ewangelii, akty bez-
interesownej (braterskiej) milosci (Spaemann, 1991, s. 3). Nie mamy obowiazku znac
w calosci sztuki, w ktdrej gramy, natomiast role, w jakiej zostaliSmy obsadzeni, po-
winnismy odgrywac tak pieknie, jak to tylko mozliwie (Spaemann, 1984, s. 222-223).

NADZIEJE ZIEMSKIE W PERSPEKTYWIE CHRZESCIJANSKIEJ

Kto zyje chrzescijariska nadzieja, tego ziemskie nadzieje przepojone sa spo-
kojem ducha - stwierdza z przekonaniem R. Spaemann. Bég obdarza powodzeniem
przedsiewziecia takiego czlowieka, a on sie tym cieszy. Wie bowiem, ze na koricu
wszystko, co bylo dobre, nie okaze sie daremne. Jesli tylko wyptywato z dobrej woli,
wiary i nadziei, przyczynilo si¢ do wzrostu krélestwa Bozego. Chrzescijariska na-
dzieja nie jest zadna ziemska utopia. Niemiecki mysliciel zgadza sie z teza kard.
Johna Henry’ego Newmanna, zgodnie z ktéra (przy calej naszej zarliwosci) nadzie-
ja uczy nas, ze nie powinnismy antycypowac przyjscia Sedziego, lecz cierpliwie
oczekiwac na ten moment (tamze, s. 223). Chrzescijariska zarliwos¢ jest zawsze
pomna na to, ze tajemnica zla bedzie trwac dopéty, dopoki Sedzia ostatecznie jej
nie odkryje. Porzuca wiec zbytnia ufnosé w przyspieszone Jego przyjscie. Zarliwosé
ta nie zyje iluzja, ze nastapi prawdziwe nawrécenie swiata. Nie da sie tez zwiesc
perspektywa zasadniczo lepszego lub trwale odnowionego stosunku ludzkosci do
drogocennych daréw zbawienia. Sa one u swego Zrédla zawsze nieskazitelne, acz
czlowiek tak czy owak, niestety, wciaz bedzie je deformowal. Chrzescijaniska na-
dzieja kaze dziatac czlowiekowi zgodnie z wola Boga odwaznie i ochoczo w tym lub
innym czasie, jesli tylko ta wola sie objawi. Jednoczesnie czlowiek traktuje kazde
takie dzialanie jako stuzbe i nic innego. Nadzieja chrzescijaniska nie usituje sprowa-
dzac tego dzialania do jakiegos systemu ideologicznego, by nie przekraczac nakazu
Bozego. Chrzescijariska nadzieja nie jest polityczna, acz nie przeciwstawia sie stra-
tegicznemu mysleniu - jej przedmiotem jest zycie wieczne.



CHARAKTER NADZIEI W KONTEKSCIE GODNOSCI ZYCIA

Chrzescijaniska nadzieja jest postawa, ktéra okresla nasz stosunek do zy-
cia i istoty zyjacej - podkresla R. Spaemann (tamze, s. 223). Sklania do tego, by
procesy wzrastania i dojrzewania wspierac, towarzyszyc im i cierpliwie oczeki-
wadé, czy dzialania te zaowocuja. Charakterystyczne, ze dla Chrystusa, wedlug
wybitnego mysliciela, czlowiek zyjacy taka nadzieja jest podobny do kobiety
w stanie blogostawionym (tamze, s. 224). Stan ten jest wzorcowym przyktadem
cnoty nadziei. Zwiastuje bowiem nowe zycie, na ktére oczekuje sie z uwaga, prze-
zornoscia i cierpliwoscia.

Dla czlowieka niewierzacego zycie jest zaledwie zlozonym fizycznym sta-
nem skupienia martwej materii, krétkim epizodem w historii nieoZywionego uni-
wersum, ktéry koriczy sie najpdzniej wraz z fizyczna smiercia. Radykalnie inny
jest poglad osoby, ktéra patrzy na rzeczywistos¢ w swietle wiary i nadziei. Dla
niej zycie poprzedza $mier¢ i nastepuje po niej (tamze). Zycie stanowi najgltebszy
fundament rzeczywistosci. Ostatnie stowo nie nalezy bowiem do $mierci, lecz do
zycia (Spaemann, 2010b, s. 375).

Wszedzie tam, gdzie mamy do czynienia z Zyciem, znajdujemy si¢ w ob-
szarze nadziei, a nie dzialania, zaznacza Spaemann (1984, s. 223-224). Tymcza-
sem duch dzialania opanowuje dzisiaj coraz bardziej nas, zyjacych. Wymowny
jest sam uzywany przy tym jezyk. Zamiast np. o hodowli zwierzat méwi sig o ich
produkcji, tak jakbysmy to my byli tymi, ktérzy jakoby je produkuja. Postawa
tego, kto wie, Ze zycie nie jest funkcja umierania, lecz odwrotnie — Smierc¢ jawi
sig jako funkcja zycia, bedzie naznaczona czcia przede wszystkim dla ludzkiego
zycia. Jednym z tytuléw do czci dla katolikéw we wspdlczesnym swiecie byto
dotychczas to, ze sa niezawodnymi obroricami ludzkiego zycia od jego poczatku
az do naturalnej smierci. Dlatego, zdaniem Spaemanna, dzisiaj tym bardziej mu-
simy niezawodnie bronic¢ godnosci ludzkiego zycia (tamze, s. 224). Musimy prze-
ciwstawic sie tendencjom do sztucznego konstruowania zaréwno jego poczatku,
jak i korica. Czes¢ dla ludzkiego zycia zakazuje, by sztucznie wymuszac zaistnie-
nie czlowieka. Niestety, dzieje sie tak w wyniku zaptodnienia in vitro. W Credo
wyznajemy, ze wierzymy w Syna Bozego Jedynego (lac. Filium Dei unigenitum),
zrodzonego, a nie stworzonego (genitum non factum - ,zrodzonego, a nie uczy-
nionego” czy wyprodukowanego), co potwierdza nie tylko wieczny poczatek Syna
Bozego, ale réwniez poczatek egzystencji kazdego czlowieka. To samo dotyczy
konica doczesnego zycia. Chrzescijanie musza sig¢ sprzeciwic¢ nie tylko usmier-
caniu przez tzw. eutanazje starszych, chorych lub cierpiacych, ale takze temu,
co stanowi niejako odwrotna strone eutanazji, a mianowicie sztucznemu, przy
uzyciu aparatury medycznej, utrzymywaniu przy zyciu cztowieka, np. poszkodo-



wanego w wypadku, przez kilka nastepnych dni po to tylko, by pobrac od niego
Swieze narzady. Jest to oszustwo wobec czlowieka, jesli kaze sig¢ mu takie odej-
Scie ze Swiata rozumiec jako blogostawione (gr. ebBavacio [euthanasia] - ,dobra
$mierc¢”)( tamze; Spaemann, 2003, s. 6).

Chrzescijan cechuje wyjatkowa odpowiedzialnosc za wszelkie zyjace stwo-
rzenia, poniewaz zlaczeni sa z nimi we wspdlnocie nadziei. Nizsze bytowo stwo-
rzenie powinno byc poddane czlowiekowi, a ten, jako obraz Bozy, jest jego panem.
Nie oznacza to jednak, ze czlowiekowi wolno obchodzi¢ si¢ z podlegtymi sobie
istotami jak z martwa materia. Zal6zmy, ze konwent klasztoru utrzymywatby swdj
dréb w budzacych odraze klatkach, w ktérych to stworzenie nie mogloby egzysto-
wac zgodnie z zamystem Bozym (stosownie do swej natury i swego gatunku). Céz
wowczas czlonkowie tego zgromadzenia zakonnego musieliby sobie pomyslec, gdy-
by w chorze zaspiewali: ,Blogostawcie Pana wszelkie ptaki powietrzne, chwalcie
i wywyzszajcie Go na wieki! Blogostawcie Pana dzikie zwierzeta i trzody, chwalcie
i wywyzszajcie Go na wieki!” (Dn 3,80-81)? Tylko bezmyslnosc¢ mogtaby sprawic, ze
taki spiew nie brzmiatby cynicznie (zob. Spaemann, 1984, s. 225)".

CIERPIENIE W PERSPEKTYWIE NADZIEI

W opinii Spaemanna, stosownie do stéw Chrystusa z Kazania na Gorze,
szczesScie w naszej doczesnej egzystencji ma sie odwrotnie proporcjonalnie do
spelnienia naszych zyczen. Kto bowiem chcialby byc biedny, smutny, kto pragnal-
by ptakac, by¢ przesladowany, dostac sig na ludzkie zlosliwe jezyki? Takie wiasnie
sytuacje w osmiu blogostawienistwach ukazuja sie uprzywilejowanymi sytuacjami
uszczesliwiajacej nadziei - podkresla Spaemann (tamze, s. 226). Dlaczego? Sa to
bowiem sytuacje prawdy. W swiecie, ktérego przyjeta prawidlowosc¢ polega na
odejsciu od Boga, cierpiacy jest tym, ktéry prawdy tego, co oznacza owo odejscie,
doswiadcza na wlasnym ciele. Dlatego lepiej jest cierpie¢ niesprawiedliwosc, niz
ja wyrzadzac. Ten, kto doznaje niesprawiedliwosci, poznaje, czym ona jest, czyli
zlem, podczas gdy przed dopuszczajacym sie jej pozostaje to zakryte. On dalej
zyje w iluzji.

Cierpienie od dawna jawilo sig chrzescijanom jako sytuacja uprzywilejowa-
na. Chodzi oczywiscie o cierpienie przez siebie niezamierzone i niechciane, prze-

13 Wedlug sw. Pawta: ,Stworzenie |[...] zostalo poddane marnosci - nie z wlasnej checi, ale ze wzgledu na Tego,
ktéry je poddal - w nadziei, ze réwniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczyc¢ w wolnosci
i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cale stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w bélach rodzenia”

(Rz 8,20-22). W opinii Spaemanna to stwierdzenie apostola potwierdza, ze chrzescijanie musza by¢ rozpoznawalni
jak ci, ktorzy lacza sie we wspdlnocie nadziei z kazda zyjaca istota.



kreslajace nasze marzenia i plany, a jednak przyjete w duchu wiary i nadziei. , Ty
jestes tym, ktdry to, co budujemy, fagodnie burzy, abysmy ogladali niebo” - chce,
zdaje sie, powiedzie¢ Spaemann wraz z Josephem Karlem Benediktem Freiherem
von Eichendorfem (za: tamze)™. Mozemy sie spodziewac zbawienia dzigki temu,
Ze przezywamy nasze cierpienie w Scislej tacznosci z Chrystusem. Spaemann za-
razem stusznie dodaje, ze zadna religia na swiecie nie rozwinela tak niezwykle;j
aktywnosci czynnej pomocy cierpiacym jak chrzescijaristwo. Kazdy z nas bedzie
kiedys sadzony na podstawie tego, co uczynil w celu zmniejszenia cierpienia: ,By-
tem chory, a odwiedziliScie Mnie” (Mt 25, 36) (Spaemann, 2007a, s. 214).

DLACZEGO CHRZESCIJANSKA NADZIEJA NIE JEST ILUZJA

Karolowi Marksowi i wielu innym myslacym w jego duchu chrzescijariska
nadzieja wydawala sie przeszkoda w walce o urzeczywistnienie uprawnionych
zyczen czlowieka, ukierunkowanych na uzyskanie swobdd w swiecie, niostaby
bowiem pocieszenie, udzac obietnicami. Poglad ten, zdaniem R. Spaemanna,
powinien nas tylko mobilizowaé do tego, by ugruntowac w sobie cnote nadziei.
Nie jest bowiem bledem sadzié, ze chrzescijariska nadzieja pociesza, skoro kaze
ufaé, iz nastapi dzien, w ktérym wyschna wszelkie 1zy. Chory, ktéremu podczas
bolesnej operacji méwi sig, ze doprowadzi go ona ostatecznie do zdrowia, jest po-
cieszony taka nadzieja. Zarzut pod adresem tak rozumianego pocieszania (niem.
Vertrostung) bylby wtedy stuszny, gdyby perspektywa przyszlosci, jaka sie mu
ukazuje, byla iluzja, a tego rodzaju budzenie ufnosci (niem. Vertréstung) stuzylo
jako wymoéwka do odmdéwienia pomocy, ktérej mozna byto udzieli¢ (np. odmo-
wienia srodka usmierzajacego bdl). Tymczasem taka pomoc chrzescijanie chetnie
okazuja. Wszelka jednak pomoc, jaka mozemy sobie wzajemnie swiadczyc, nie
moze zastapi¢ nieporéwnywalnej pociechy plynacej z nadziei. W gruncie rzeczy
nasza pomoc ma zawsze charakter srodka kojacego bél. Blogostawieristwo z Ka-
zania na Gérze: ,Blogostawieni, ktérzy sie smuca, albowiem oni beda pocieszeni”
(Mt 5,4) jest w rzeczywistosci budzeniem nadziei (niem. Vertréstung). Zadna ludz-
ka aktywnos¢, zadne nawet najwieksze zaangazowanie, uprawnione badz nie, nie
moze z nia konkurowad. Zadna bowiem aktywno$¢ nie jest w stanie zmartych
uczynic zyjacymi. Nie jest ona nawet zdolna otrzec ez ofiarom historii, gdyz po-
zwala tylko 1zom wsigknaé w ziemie i tam pozostac. Ziemskie utopie potrafia wie-

14 Joseph Karl Benedikt Freiher von Eichendorf (ur. 10 III 1778 r. w Lubowicach, zm. 26 XI 1856 r. w Nysie) to
ceniony poeta niemiecki epoki romantyzmu. Jego twérczos¢ jest romantycznie religijna, miejscami z tendencjami do
panteizmu, jednak osadzonego w tradycji chrzescijariskiej.



le obiecywac, ale nie szczesliwosé (niem. Seligkeit), ktérej Zrodlem jest nadzieja
zbawienia. Wrébel w garsci jest, jak sie méwi, lepszy anizeli golab na dachu. Jesli
Chrystus zmartwychwstal, a jest to podstawa naszej nadziei, wtedy mamy w rze-
czywistosci golebia juz w garsci i wszelkie inne wizje przyszlosci jawia sie jako
tylko wrobel na dachu. Teraz szczesliwi sa juz tylko ci, ktérzy zyja w perspekty-
wie nadziei (niem. selige Hoffnung) (Spaemann, 1984, s. 225-226).

Zalézmy, ze dwom osobom doskwiera taki sam gléd. Jedna z nich wie
przy tym, ze nigdy nie otrzyma czegos do jedzenia, druga zas jest w drodze na
wystawna uczte ze swymi przyjaciétmi. Sam gldd jest wiec dla tej osoby tylko
na pozor cierpieniem, skoro czlowiek ten znajduje sie w sytuacji, ktéra stanowi
przedsmak radosci (niem. Vorfreude) ze wspdlnej uczty. Gléd, mozna powiedziec,
jest dla niej najlepszym kucharzem. To jest wlasnie metaforyczny opis sytuacji
chrzescijan. Na tym polega réznica miedzy tymi, ktérzy wierza i maja nadzieje,
a osobami niewierzacymi i tymi, ktére sa sklonne za swéj program zycia uznac
przestanie ziemskich ideologéw nadziei (tamze, s. 226-227). Przestanie bowiem
o prawdziwej radosci i nadziei niesie z sobg chrzescijaristwo, a nie Swiatowe ide-
ologie, ktore oferuja wylacznie ziemskie nadzieje. Ten, kto uczyni je trescia swego
zycia, odkrywa u ich kresu bramy piekla (tamze, s. 216), na ktérych Dante w swo-
jej Boskiej komedii umiescil wspomniany juz znamienny napis: ,Lasciate ogni
speranza, voi ch’entrate” (,Porzuccie wszelka nadzieje, wy, ktérzy [tu] wchodzi-
cie”) (Krag I, Piesni 1V; za: tamze)”. Owszem chrzescijanie réwniez nie potrafia
przekazywac radosci plynacej z nadziei, dopéki ona sama ich nie wypelni (tamze,
s. 226-227). Tymczasem jest to nadzieja, ktéra w pelni uszczesliwia, poniewaz
zwiastuje wieczne szczescie.

15 W podobnym jak R. Spaemann duchu wypowiada sig ks. J. Tischner, podkreslajac granice, jakie maja oferty
nadziei ziemskich. Zadowolenie si¢ tylko nimi rodzi rozpacz. Nie otwiera perspektywy nieba, lecz piekta (Tischner,
1994, s. 307).
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SUMMARY

The article presents a vision of Christian hope in the view of the widely
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regarded German contemporary thinker - Robert Spaemann. This vision was ske-
tched in response to the mistaken understanding of this virtue by representatives
of the world’s ideologies of hope, especially of H. Markuse. The nature of hope
is shown there in the context of issues closely related to it, such as salvation and
eternal life, the end of times, earthly hopes, dignity of life, progress, suffering,
modes of the presence of Christians in the world and their personal qualities.
Subsequently, the natural foundations of hope and its meaning are indicated and
explained. What is also emphasized is the special importance of this virtue due
to the kind of good it offers and the means of solving the existential problems that
man will always face (including the purpose of existence, death, suffering, self-
-fulfillment, happiness, responsibility for the future, respect for life — especially
human - from conception to natural death). The work of Spaemann inspires, moti-
vates, orientates, empowers, strengthens and encourages the virtue of hope.

Article submitted: 6.12.2018; accepted: 21.12.2018.



Stowa kluczowe: fenomenologia, cialo ludzkie, czlowiek, drugi podmiot

Keywords: phenomenology, human body, human being, another subject

Ks. Tymoteusz Mietelski



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2018.4.5
XXX1/4/2018, 78-93

Ks. Tymoteusz Mietelski
Parieski Wypziat TEoLOGICZNY W WARSZAWIE
COLLEGIUM JOANNEUM

,Edyta Stein (1891-1942), jesli chodzi o dorobek filozoficzny, byta uczen-
nica Edmunda Husserla, jednego z twércow fenomenologii. W centrum jej za-
interesowan stat temat osoby ludzkiej. W pracy doktorskiej, po przedstawieniu
teorii ,wczucia”, omawia ,konstytucje indywiduum psychofizycznego” (Stein,
1988, s. 57), a jednym z elementéw struktury ontycznej czlowieka jest naturalnie
jego ciato. Wloska filozof, badaczka m.in. tworczosci Edyty Stein, Angela Ales
Bello, zwraca uwage na fakt przyjecia przez Stein cielesnego wymiaru czlowieka,
obok wymiaru duchowego i psychicznego, za ,niezbedny instrument komunika-
cji” (Bello, 1999, s. 140). Okazuje sie zatem, ze cialo czlowieka jest instrumen-
tem, ktérego posiadanie jest konieczne, aby poznac drugiego. Anna Kotlowska,
autorka artykulu dotyczacego Stein, zauwaza, ze dla uczennicy Husserla badanie
,poszczegblnych stanéw do ciala przynalezacych” pozwala odkry¢ ,jedyna droge,
niemy jezyk egzystencjalnej tajemnicy”, dzieki ktéremu czlowiek moze zrozumiec
nie tylko siebie, ale i drugiego cztowieka (Kotlowska, 2010, s. 64).

Dlaczego Edyta Stein uwaza, ze cialo czlowieka rézni sie od innych obiek-
tow Swiata materialnego? W jaki sposéb czlowiek doznaje Swiata oraz swojego
ciala i co z tego wynika? Co to znaczy, ze cialo jest ,zerowym punktem zorien-



towania przestrzennego”? Czy ruchliwosé ciata ludzkiego ma znaczenie dla jego
konstytucji? W jaki sposéb cialo jest nosnikiem uczuc oraz wyrazem woli?

Gléwnym celem niniejszego artykutu jest przedstawienie interpretaciji cia-
ta ludzkiego w ujeciu uczennicy Husserla. Analiza zaprezentowana w artykule
odnosi sie¢ do pogladéw Edyty Stein z okresu jej twérczosci nazywanego fenome-
nologicznym, przede wszystkim do rozwazan zawartych w dziele O zagadnieniu
wczucia z 1917 r.

ZYWE A MATERIALNE CIALO CZLOWIEKA

W jezyku niemieckim istnieja dwa rzeczowniki na oznaczenie ciala ludz-
kiego. Husserl byl pierwszym, ktéry ,postugiwatl sie tak swiadomie owymi dwoma
odrebnymi terminami (Kérper i Leib) na okreslenie materialnej warstwy ludz-
kiego bytu” (Burzyk, 2015, s. 9). Kérper odnosi sig¢ do zewnetrznego wymiaru
cielesnosci, Leib natomiast do wewnetrznego. Jezyk niemiecki oddaje znaczenia
terminéw laciriskich: corpus i caro, ktére z kolej odpowiadaja greckim stowom:
oopé i odpo. Jezyk polski nie oddaje tego rozréznienia, uzywa sig terminu ciato
w obu znaczeniach.

Stein uzywa pojecia ciafo w dwojakim znaczeniu wynikajacym wtasnie
z rozréznienia oddawanego przez niemieckie terminy. Fakt dokonywanego przez
nia rozréznienia wskazuje, wedlug Kottowskiej, na ,istnienie [...] cial material-
nych, ktérych cecha materialnosci nie determinuje i nie klasyfikuje ich jedynie
w obrebie cial tylko materialnych” (Kotlowska, 2010, s. 65). Ciatu ludzkiemu z cala
pewnoscia nie mozna odmdéwic¢ materialnosci, jednak nie jest ono tylko fizyczna
bryla posréd innych podobnych bryl. Dla Edyty Stein cialo ludzkie jest ,materia
nieporéwnywalna i wyjatkowa w swej istocie” (tamze).

Cialo, jak utrzymuje Stein, jest dane w ,aktach spostrzezenia zewnetrzne-
go” (Stein, 1988, s. 61). Prezentuje sie¢ w nich jako bryla fizyczna (Kérper), ale nie
jest to jedyny sposéb ,dawania sie” ciala. Wlasne ciato nie w calosci jest dostepne
przez wzrok. Stein stwierdza, ze wzywa ono, aby je ogladac z innych stron, lecz,
gdy idzie sie za tym wezwaniem, ukrywa ono te inne strony z ,jeszcze wigk-
szg uporczywoscia niz ksiezyc ukrywa swa odwrotna strone”, jakby ,drwi sobie”
(tamze, s. 62). To, czego nie dostrzega sie wzrokiem, dostepne jest przez zmyst do-
tyku. Jednak, wedlug Stein, wiasnie ta zaleznos¢ wzroku i dotyku ujawnia niewy-
starczalnosc uznania ciala jedynie za obiekt fizyczny. Jakakolwiek bryla fizyczna,
ktéra widac, ,méwi mi: chwy¢ mnie [...] da sie mnie chwycic”, a kazda rzecz, ktéra
sie dotyka ,wola do mnie: otwdrz oczy, wtedy zobaczysz mnie” (tamze). Edyta Ste-
in rozumie to zjawisko jako ,powolywanie siebie wzajemnie na swiadkéw” przez



zmysty wzroku i dotyku. W przypadku zas ciata zdaja sie one ,przerzu-
ca¢ wzajemnie na siebie odpowiedzialnosc¢” (tamze).

Edyta Stein zauwaza, ze do kazdej innej rzeczy, do kazdej bryly fizycznej
mozna sie zblizy¢ lub oddalic¢ od niej. Ruch wlasnego ciata wzgledem tych rzeczy
oraz ruch tych rzeczy sa poznawalne w ,zmianie szeregéw przejawéw owych
rzeczy” (tamze). O ile inne przedmioty daja si¢ we wspomnianych zmianach ca-
tych szeregéw przejawéw i polozenia, o tyle cialo wlasne dane jest w przejawach,
ktére zmieniaja sie tylko nieznacznie i jest ono zawsze blisko, wigcej nawet, jest
zawsze ,w tej samej dosiegalnej bliskosci” (tamze). Wlasne cialo jest zawsze tu,
podczas gdy inne obiekty sa zawsze tam (tamze, s. 63). Nawet jesli zamknie sie
oczy, zacisnie je mocno, a rece odsunie od siebie, w ogdle nie bedzie sig zadnym
czlonkiem ciata dotykac innego czlonka, nawet w takiej sytuacji, zauwaza Stein,
nie pozbywa sie ciata, wiecej, nadal czuje sie z nim zwiazek. ,Wlasnie to zwiaza-
nie, ta przynaleznos¢ do mnie nie mogtaby sie nigdy ukonstytuowac w spostrze-
zeniu zewnetrznym” (tamze).

Mysl Stein trafnie streszcza Wiladyslaw Strézewski, ktory twierdzi, ze
cialo dane jest dwojako: we wrazeniach zewnetrznych i w spostrzezeniach we-
wnetrznych. Najistotniejsze jest jednak, ze ,ciato, chociaz dane w owych dwdéch
sposobach, konstytuuje sie jako jedno ciato” (Strézewski, 2014, s. 18).

W dziele Byt skoriczony a byt wieczny Stein powiada, ze dusza jest forma
ciala. Jezeli dusza opusci cialo ozywione (Leib), to ono przestaje istniec, ale ciato
materialne (Kérper), ktére wczesniej bylo ozywione, nadal istnieje (Stein, 1995,
s. 277). ,Scisle biorac, dusza i cialo ozywione [Leib] nie dadza sie zgola rozdzielic,
a jedynie dusza i cialo fizyczne [Kérper], gdyz przez cialo rozumiemy ozywione
cialo fizyczna [der beseelte Kérper]” (tamze).

W spostrzezeniu zewnetrznym dane jest zatem cialo jako bryla fizyczna,
ale ujawnia sie jego niezupelnosé. Wiasne ciato jest nie tylko cialem, ale jest wia-
snym cialem, jest zywe. Odkrywa sie je jako takie dzieki temu, co Tomasz
Jarmuzek i Maciej Nowicki (2003, s. 316) w pracy dotyczacej Ingardena i Stein,
nazywaja ,innym sposobem prezentacji”.

Na temat réznicy miedzy Kérper a Leib w rozumieniu Edyty Stein, Ingar-
den powiada, ze nie chodzi tylko o réznice miedzy cialem zZywym a martwym:
cadaver, w sensie zwlok, ktére mozna badac tylko z zewnatrz, przez lupe, kraja-
nie, ale wlasnie o to, ze cialo martwe jest dostepne poznawczo tylko zewnetrznie.
Cialo w sensie Leib dostepne zas$ jest nie tylko tak, ale ,jakby mieszkam w swoim
ciele, moge by¢ wszedzie obecny jakos w czesciach mojego ciata i je doznawac
w rozmaity sposéb” (Ingarden, 1988, s. 177).



CIALO DOZNAJACE WRAZEN

Zywe cialo jest, wedlug Stein (1988, s. 81), ,nosicielem pdl wrazeniowych”
Kottowska, streszczajac poglady uczennicy Husserla na ten temat, podaje prosta
charakterystyke pél wrazeniowych, okreslajac je jako srodki, ktére ,umozliwiaja
i uzdatniaja do odbioru istotnych dla egzystencji informacji ze swiata” (Kottowska,
2010, s. 68). Widac zatem, zZe ta cecha ciata ludzkiego jest istotna w poznaniu swia-
ta. Ryszard K. Wilk w ksiazce o filozoficznej twoérczosci Stein twierdzi zas, ze dzieki
polom wrazeniowym podmiot moze doswiadczaé swojego ciata (Wilk, 2009, s. 38).

Edyta Stein (1988, s. 63) pisze: ,Wrazenia nacisku, bélu, zimna - to cos tak
samo absolutnie danego, jak przezycie sadzenia, chcenia, spostrzegania”. Istnieje
jednak, wedlug niej, zasadnicza réznica miedzy wrazeniami a przezyciami. Cho-
dzi mianowicie o to, ze wrazenia nie wyplywaja z czystego ,Ja”, a zatem, zwraca-
jac na nie refleksje, nie odnajduje sie w nich ,Ja”, lecz sa one zawsze poza nim,
cho¢ sa gdzies przestrzennie zlokalizowane (tamze). Owe miejsca nie sa puste,
lecz wypelniaja przestrzen, ,zespalaja sie w pewna jednosc, jednosc¢ mojego cia-
ta, one same sq miejscami mojego ciala” (tamze). W prezentowaniu sig ciala jako
calosci, ukazuja sie¢ pewne réznice: ,R6zne czesci ciala, ktére mi sie¢ wrazeniowo
konstytuuja, sa rozmaicie ode mnie oddalone” (tamze). Oznacza to, ze podmiot
doswiadcza, ze na przyklad rece sa dalej niz tutow.

R. K. Wilk zwraca uwage na istotna konsekwencje twierdzenia przez
Stein, ze cialo czlowieka jest nosicielem pdl wrazeniowych. Wiasnie te pola po-
zwalaja na doswiadczenie ciala. ,Kiedy bowiem poszczegélny czlowiek doznaje
wrazen, w ich przezyciu konstytuuje mu si¢ swiadomosciowo jego cialo” (Wilk,
2003, s. 30). Wnioskuje on, ze wrazenia, ktére przezywa podmiot, sa nosnikiem
informacji. Mimo tego, ze wrazenia pochodza spoza ,Ja”, to jednak, jak zauwaza
Stein w Byt skoriczony a byt wieczny, ,odczuwanie proceséw cielesnych jest row-
nie dobrze moim zyciem, jak moje myslenie i radosci, choc sa to zjawiska zyciowe
zupelnie innego wyrazu” (Stein, 1995, s. 379-380). I rzeczywiscie, mozna sie zgo-
dzi¢ z tym stwierdzeniem bez watpliwosci, zwlaszcza wyobrazajac sobie sytuacje
podawane przez Stein jako przyklady, czyli zimno, ucisk czy bdl zeba (tamze,
s. 380). Zrédlo zadnej z tych sytuacji nie znajduje sie w podmiocie, ale ,uczestni-
cze w tym ja [ich bin darin]” (tamze). W innym miejscu Stein powiada: ,Co zdarza
sie memu cialo, to zdarza sie réwniez mnie i wlasnie tam, gdzie mu sie to przytra-
fia; jestem bowiem obecna we wszystkich czesciach mego ciata, gdzie czuje cos
jako obecne” (tamze, s. 380).

Pola wrazeniowe wlasnego ciata sa dane Zr6dlowo w tzw. spostrzezeniu
cielesnym. Sa one réwniez doswiadczalne w spostrzezeniu zewnetrznym, jak za-
uwaza Stein, ,w ten bardzo szczegdlny sposéb, przy ktérym cos niepercypowane-



go moze samo byc obecne wraz z tym, co percypowane” (Stein, 1988, s. 81-82).
Stein nazywa ten spos6b prezentowania sig ,wspdlzrédlowoscia” i utrzymuje, ze
tak dane sa podmiotowi cudze pole wrazeniowe. Chodzi mianowicie o zjawisko,
kiedy w spostrzezeniu zewnetrznym dostrzega sie przedmiot, ktory zwrécony jest
w strone podmiotu, lecz dana mi jest tez druga strona tego przedmiotu, ktdrej
nie dostrzegam. ,Owo danie jednej strony implikuje tendencje dalszego postepo-
wania ku nowym danym, a gdy idziemy za tymi tendencjami, strony przedtem
odwrdécone zostaja we wlasciwym sensie spostrzezone, to, co przedtem wspoétzro-
dlowe, zostaje dane zZrédlowo” (tamze, s. 82). Podobne zjawisko zachodzi, wedlug
niej, w odniesieniu do pdl wrazeniowych wlasnego ciala, z tym, ze dotyczy ono
spostrzezenia cielesnego. Inaczej jest natomiast w odniesieniu do pél wrazenio-
wych cudzego ciala, gdyz, jak stusznie zauwaza Stein, nie moze dojs¢ do zrédlo-
wego dania ani w spostrzezeniu zewnetrznym, ani cielesnym, a pola wrazeniowe
cudzego ciala daja sie dzieki ,wczuciu”.

Edyta Stein zauwaza, ze zazwyczaj o doznawaniu wrazen moéwi sie
w kontekscie analizy tego, co ,czyni nam danym” swiat zewnetrzny (tamze,
s. 65). Krytykujac pewne stanowiska, przeprowadza badanie zwigzku doznawa-
nia wrazeni z cialem. Powiada: ,Gdy koniec naszego palca dotyka stolu, to musze
odréznic: po pierwsze, wrazenie dotkniecia, dang dotykows [...]; po drugie, twar-
dos¢ stolu i odpowiedni akt zewnetrznego spostrzezenia; po trzecie, dotykajacy
koniec palca i odpowiedni akt spostrzezenia cielesnego” (tamze). Wlasnie
fakt ciala jako doznajacego wrazen i wrazen danych w ciele, umozliwia zwiazek
,2wrazenia ze spostrzezeniem cielesnym” (tamze). Zdaniem Edyty Stein, podmiot
moze zobaczy¢ wlasna reke i spostrzec ja cielesnie jako ,doznajaca wrazen”, ale
moze réwniez dostrzec pola wrazeniowe tej reki. ,Gdy zauwazajac [pole wraze-
niowe] uwydatniam czesci mojego ciala, posiadam zarazem obraz odpowiedniej
czesci fizycznego ciala wraz z tamtym wspdétdanego, jakkolwiek nie percypowa-
nego” (tamze, s. 66). Aby lepiej zrozumiec te mysl, warto siegnac do tego, co Stein
moéwi na temat analogicznego zjawiska dotyczacego spostrzezenia zewnetrznego:
podmiot nie tylko widzi stét i go dotyka, ale dostrzega jego twardosé. Albo, jak
pisze Stein, ,stroje na obrazach Van Dycka sa nie tylko jedwabnie blyszczace,
lecz takze jedwabiscie gladkie i jedwabiscie migkkie” (tamze). Edyta Stein watpi,
by odwotanie sie tylko do asocjacji, co czynia psycholodzy, mogto wyjasnic¢ ten
fenomen. Swoj sprzeciw ilustruje przyktadem: ,widze twardosé¢ cukru i wiem albo
przypominam sobie, Ze jest on slodki; nie przypominam sobie tego, ze jest on
twardy (...) i nie widze, ze jest on stodki. Natomiast zapach kwiatu jest rzeczywi-
Scie stodki, a nie jest tak, Zze przypomina o stodkim smaku” (tamze, s. 66-67). Cho-
dzi mianowicie o to, Ze ,widziane cialo nie przypomina nam o tym, ze moze ono



by¢ widownia réznego rodzaju wrazen, nie jest ono tylko tez jedynie fizycznym
cialem, ktére zajmuje te sama przestrzen, co cialo dane w spostrzezeniu ciele-
snym jako doznajace wrazen” (tamze, s. 67). Cialo daje sie jako doznajace wrazen.

Ciaro JAKO ,ZEROWY PUNKT ZORIENTOWANIA PRZESTRZENNEGO”

Edyta Stein zauwaza, ze mozna powiedzied, ze tuléw znajduje sie blizej niz
rece, ale nie jest to okreslenie precyzyjne, gdyz trudno méwic o odstepie od ,Ja”,
ktére nie jest okreslane przestrzennie (tamze, s. 63-64). Jednakze zaréwno czesci
mojego ciala i ,w ogdle wszystko, co przestrzenne w nim” odnosze do jakiegos ,ze-
rowego punktu zorientowania, ktory jest otoczony przez moje cialo” (tamze, s. 64).
Nie jest on jednak zlokalizowany geometrycznie w jakims konkretnym miejscu cia-
ta, zauwaza Stein. Co wiecej, jest on réznie dany dla réznych zmystéw: dla danych
wzrokowych znajduje sie w glowie, dla danych dotykowych w srodkowej czesci
ciala (tamze).

R. Wilk zauwaza, ze Edyta Stein, méwiac o ,zerowym punkcie zorien-
towania przestrzennego”, mowi zarazem o ,jednosci czltowieka i jego Ja” ( Wilk,
2009, s. 38). Odlegtosé mojego ,Ja” od mojego ,zerowego punktu zorientowania”
wynosi zero, a z drugiej strony odleglos¢ czesci ciala od tego punktu jest taka
sama, jak odlegtosc od ,Ja” (Stein, 1988, s. 64).

Stein rozwaza zjawisko odleglosci czesci wlasnego ciala od podmiotu
oraz odleglosci innych przedmiotéw od wlasnego ciata. Zauwaza, ze dowolne
dwa przedmioty moga byc¢ jakos od siebie oddalone, moga si¢ do siebie zblizac,
a nawet w koricu zetknac sie. Moze sie zdarzy¢, jesli mowa np. o halucynacjach,
ze jakies dwa przedmioty beda zajmowac nawet to samo miejsce w przestrzeni
(tamze). Inaczej ma sig rzecz z ciatem ludzkim. Jakas rzecz moze byc od ciata od-
dalona lub moze go dotykad. W takim przypadku jej odleglos¢ od ciata wyniesie
zero, ale nie jej odleglosé od podmiotu. Nie mozna powiedzied, ze ta odleglosc jest
tak duza, jak odleglosc¢ dotykanej przez te rzecz czesci ciala od punktu zerowe-
go. Stein podaje przyklad trzymanego w dloni kamienia i zauwaza, ze ,nie moge
powiedzieé, aby kamien [...] byt tak samo daleko albo tylko odrobine mniej
daleko od punktu zerowego, jak sama reka” (tamze). Odleglosci te sa nieporéwny-
walne ze soba, a ,cialo jako calosc jest w punkcie zerowym orientacji, wszystkie
ciata fizyczne - poza nim” (tamze). Warto zauwazy¢, ze Stein dokonuje wyraznego
rozdzielenia ,przestrzeni mego ciala” od ,przestrzeni zewnetrznej” (tamze). Ciato
ma zatem pewne polozenie w przestrzeni i wypetnia te przestrzen, co stwierdza
sie dzieki temu, ze ,konstytuuje sie w dwojaki sposéb” - méwi Stein - ,i w tym
podwdjnym prezentowaniu sie jest przezywane jako to samo” (tamze).



Wedlug Edyty Stein mozliwosé uzyskania we wczuciu nowego punktu
zorientowania przestrzennego jest istotna w konstytucji cudzego indywiduum
(tamze, s. 87). Ma to dalsze konsekwencje, a mianowicie, jak twierdzi Stein, ,mu-
sze moj wlasny punkt zerowy traktowac jako jeden sposréd wielu punktéw prze-
strzennych, a juz nie jako punkt zerowy” (tamze, s. 89). Pozwala to réwniez spo-
strzegac ,swoje cialo jako cialo fizyczne takie jak inne” (tamze). W Zrédtowym
bowiem spostrzezeniu jest ono dane ,jedynie jako cialo, a oprécz tego (w spo-
strzezeniu zewnetrznym) jako pewne niezupelne i od wszystkich innych rézne
cialo fizyczne” (tamze). Te trafne uwagi uczennicy Husserla pozwalaja jej w kon-
sekwencji dojs¢ do konkluzji, ze ,we wczuciu iterowanym ujmuje owo fizyczne
cialo znéw jako cialo i dopiero w ten sposéb jestem sama sobie dana w pelnym
sensie jako psychofizyczne indywiduum, dla ktérego teraz wreszcie konstytutyw-
ne jest ufundowanie w fizycznym ciele” (tamze).

Wedlug Stein polozenie ciala w ,punkcie zerowym zorientowania” jest
czynnikiem je konstytuujacym. Oczywiste jest, ze ciata fizyczne zajmuja okreslo-
na przestrzen, tak jak wszystkie inne bryly fizyczne. Kiedy podmiot uchwytuje
cudze cialo fizyczne jako cialo doznajace wrazen, wtedy we wczuciu przenosi sie
w nie i uzyskuje ,nowy punkt zerowy orientacji” (tamze, s. 87). Stein zauwaza jed-
nak, zZe nie jest tak, ze podmiot przenosi swoj punkt zerowy, gdyz swéj punkt ze-
rowy zachowuje jako Zrédtowy. We wczuciu natomiast otrzymuje on nowy punkt
zerowy na sposéb niezrédiowy. Odwotujac sig¢ do swej teorii wezucia, Edyta Stein
twierdzi, ze nowy punkt zerowy nie jest wyobrazony w fantazji, ,lecz przystuguje
mu wsp6tzrodlowosc” (tamze).

Warto w tym miejscu zajac sie jeszcze jednym zagadnieniem zwiazanym
z tym, co zostalo powiedziane. Chodzi mianowicie o to, co Stein nazywa ,konstytu-
cja realnego swiata zewnetrznego w doswiadczeniu intersubiektywnym” (tamze,
s. 90). Uczennica Husserla utrzymuje, ze podmiot, majac Zrédlowe zorientowanie
przestrzenne, odkrywa, ze Swiat ogladany przezen w fantazji nie istnieje. Inaczej
ma sie rzecz ze Swiatem ogladanym dzieki wczuciu, ktéry to istnieje, co jest moz-
liwe do stwierdzenia, gdyz jest on Zzrédlowo poznawalny. Swiat 6w jest r6znie wi-
dziany z réznych punktéw obserwacyjnych rozmieszczonych jakos w przestrzeni.
Miegdzy tymi punktami moze si¢ podmiot dowolnie przemieszczac i ogladacé swiat
Zrédlowo. Uzyskanie nowego punktu zorientowania dzieki wezuciu odbywa sie co
prawda podobnie, ale pierwotny punkt zorientowania przestrzennego nie znika,
nie jest zastapiony przez ten nowy, ale, jak trafnie zauwaza Stein, ,utrzymuje réw-
noczesnie obydwa” (tamze). W przypadku wczucia dochodzi zatem do réznych
oglad6éw swiata, ale nie w sensie zmiennych w czasie, ale wtasnie wystepujacych
rownoczesnie oraz zaleznych od ,jakosciowego uposazenia obserwatora” (tam-



ze). Za pomoca wczucia zatem przekracza sie granice wlasnej indywidualnosci.
Zjawisko swiata bowiem okazuje si¢ ,zalezne od indywidualnej swiadomosci”,
ukazujacy sie swiat natomiast od niej niezalezny, ,wczucie jako podstawa inter-
subiektywnego doswiadczenia staje sig warunkiem mozliwosci jakiegos poznania
istniejacego swiata zewnetrznego”, (tamze, s. 90-91).

RUCHLIWOSC KONSTYTUUJACA CIALO

W dziele Budowa osoby Iudzkiej Stein pisze: ,Caly ten proces, ktéry nazy-
wamy zyciem polega na aktywnosci; aktywnosc jest ruchem. Organizm znajduje
si¢ w nieustannym ruchu - ruchu wewnetrznym i ruchu skierowanym z wnetrza
na zewnatrz” (Stein, 2015, s. 100). W pracy doktorskiej dokonuje precyzyjnego
rozréznienia, z jednej strony, na ruch zywy i mechaniczny, z drugiej na ruch
wlasny i wspdlruch. Moze zajsé ,wspdlruch mechaniczny”, niemozliwy jest
natomiast ,wspélruch zywy” (tamze, s. 93). Ruch zywy to ruch istoty zywej, ciata
zywego (Leib). Ruchem mechanicznym Stein nazywa ruch obiektéw fizycznych.
Moze zaistniec, zauwaza Stein, mechaniczny ruch wtasny, gdy np. ,toczaca
sie kula w ruchu swym natrafia na druga i ja ze soba porywa” (tamze). Czym
innym jest mechaniczny ruch udzielony, ktéry zachodzi, gdy ,toczaca sie
kula nie zabiera ze soba spoczywajacej, lecz przez zderzenie oddaje jej wia-
sny ruch” (tamze). Istnieje wreszcie ,zywy ruch udzielony”, gdy podmiot zostaje
popchniety lub upada.

Marek Olejniczak, komentujac poglady Edyty Stein, trafnie zauwaza, zZe
,clalo fizyczne (Kérper) czerpie swéj ruch z zewnatrz (jak na przyktad spadajacy
kamien), jednak cialo zywe (Leib) posiada jego Zrédlio takze wewnatrz — jest to ruch
uporzadkowany, nieprzypadkowy” (Olejniczak, 2010, s. 37). R. K. Wilk natomiast
streszcza poglady Stein, méwiac, ze owa ruchliwosc ciala moze byc¢ dana podmio-
towi w dwé6ch doswiadczeniach. Wymienia: ,Jedno z nich ma miejsce wtedy, gdy
czlowiek stwierdza, ze jego cialo zbudowane jest z ruchomych narzadéw, drugie
natomiast mozna okresli¢ jako: ja poruszam” (Wilk, 2003, s. 35). Tego okreslenia
uzywa sama Stein: ,Przybywa [...] przezycie »Ja poruszamg, [czyli] nabudowana
nad wielorakimi wrazeniami apercepcja wlasnego ruchu” (Stein, 1988, s. 67).

Uczennica Husserla zauwaza, ze wlasny ruch jest czyms zupelnie innym
od ruchu innych cial, ktéry spostrzega sie zewnetrznie. Istnieje réwniez powia-
zanie miedzy tymi ruchami, ktére Stein wyraza w formie: ,jezeli..., to. Jezeli sie
poruszam, to przesuwa sie obraz mego otoczenia” (tamze). Zwiazek ten dotyczy
postrzegania pojedynczego obiektu w przestrzeni oraz calej przestrzeni, a tak-
ze pojedynczego narzadu oraz calego ciata. Stein ilustruje swoje spostrzezenie



przyktadem reki spoczywajacej na obracajacej sie kuli. Ruch kuli i sama kula sa
spostrzegane w szeregu danych dotykowych, ktére jednocza si¢ w ,jednym aper-
ceptywnym uchwycie” (tamze). Podobna sytuacja zachodzi, gdy kula znajduje
sie w stanie spoczynku, a to reka sie po niej przesuwa. Analogicznie jest przy da-
nych wzrokowych. Podmiot widzi poruszajacy sie obiekt lub porusza sig patrzac
na obiekt, ktéry jest nieruchomy. W obu sytuacjach obiekt jest spostrzegany tak
samo. I ,tak konstytuuja sie czesci ciala jako ruchome narzady, a spostrzezenie
przestrzennego Swiata jako zalezne od zachowania si¢ tych narzadéw” (tamze).

Uczennica Husserla zauwaza, ze poruszenie jakims czlonkiem ciata jest
spostrzegalne cielesnie, ale i zewnetrznie, dzieki wzrokowi lub dotykowi, dzieki
ktérym podmiot spostrzega ruch udokumentowany zmiang zjawisk danego narza-
du (tamze). Dochodzi do identyfikujacego pokrywania sie ruchu ciata podmiotu
i ruchu fizycznego ciata. Zjawisko ,ja poruszam” jest widoczne w ruchu czesci
ciala, a ruch ciala, ktéry bylby niewidoczny jest uchwytywany w zjawisku ,ja
poruszam” (tamze).

Stein stwierdza, ze obiekty w przestrzeni inne od ciala podmiotu sg prze-
zen grupowane dokotla siebie. Sa one zawsze tam, podczas gdy cialo jest zawsze
tu. Grupowanie w przestrzeni nie jest stale, gdyz obiekty zmieniaja polozenie
wzgledem siebie oraz wzgledem podmiotu. Stein zauwaza, ze sam podmiot zmie-
nia polozenie tych przedmiotéw lub zmienia swoje polozenie zajmujac inny punkt
obserwacyjny. Swiat zatem otwiera sig¢ na poznanie lub to, co si¢ poznato, ukazuje
sie z innej strony, ,przy tym zawsze wspélujmuje swoje cialo” (tamze).

Przegrupowanie otoczenia dokonuje sig realnie lub tylko w myslach. Ste-
in twierdzi, ze moze w fantazji przemeblowywac mieszkanie i je sobie wyobrazac.
,W mysli moge wstac od biurka, p6js¢ w kat pokoju i ogladac go stamtad. I gdy
to robig, nie biore ze soba mego ciata” (tamze, s. 69). ,Ja”, ktére przemiescilo sig
w fantazji, ma byc¢ moze jakies cialo wyobrazone. Moze spogladac¢ na swe cialo,
ktére opuscilo oraz na swiat zewnetrzny. Cialo realne zas nie znika, bo przeciez
nadal siedzi przy biurku. Dochodzi do, jak nazywa to Stein, podwojenia si¢ ,Ja”.
,Zachodzi wigec mozliwosc jakiegos Ja bez ciata”, konstatuje uczennica Husserla,
choé w przypisie dodaje: ,Nalezaloby naturalnie zbadac, co by to za Ja mogto by¢”
(tamze). Nie moze istnie¢ natomiast cialo bez ,Ja”. ,Cialo wlasnie z istoty kon-
stytuuje sie we wrazeniach, wrazenia sa efektywnymi sktadowymi swiadomosci
i jako takie sa przynalezne do Ja”, twierdzi Stein i pyta retorycznie, ,jakzez wiec
mogloby by¢ mozliwe cialo, ktére nie byloby cialem pewnego Ja?” (tamze, s. 70)
Jesli jednak, powiada uczennica Husserla, istniataby jakas swiadomosc zawiera-
jaca dane wrazeniowe, lecz nie wykazujaca aktéw Ja, by¢ moze nalezaloby mé-
wié o ,pewnym upsychicznionym, ale pozbawionym ciata Ja” (tamze). Stein od



razu zaznacza, ze watpi w mozliwosc utrzymania takiego pogladu. Inna sytuacja
bytoby natomiast istnienie wrazen, w ktérych nie konstytuowaloby sie cialo.

Whnioski wyciagniete przez Stein z analizy ruchu ciata sa bardzo wazne.
Ruchliwosé wiaze sie bowiem ze zorientowaniem przestrzennym. Nieistnienie
ruchu ograniczyloby znaczaco mozliwos¢ ,mnogosci spostrzezen” (tamze, s. 95),
co prowadzitby do zakwestionowania konstytucji przestrzennej indywidualne-
go swiata. Niemozliwe staloby sie zatem uzyskanie we wczuciu cudzego punktu
zorientowania. Uczennica Husserla konstatuje: ,do budowy indywiduum nalezy
tedy w sposdb absolutnie nieredukowalny swobodny ruch” (tamze).

CIALO NOSNIKIEM UCZUC

Wedlug uczennicy Husserla, uczucia sa ufundowane na wrazeniach i jako
takie odczuwane tam, gdzie wrazenia. Stein ilustruje to przykladami: ,rozkosz-
nosc¢ smacznej potrawy” jest odczuwana tam, gdzie sie ja smakuje, ,dotkliwosc
zmyslowego bolu” tam, gdzie boli, a ,dobrodziejstwa migkkiej szaty”, tam, gdzie
szata dotyka ciala (tamze, s. 71). Sa to uczucia ufundowane na wrazeniach. Ko-
tlowska, komentujac poglady Stein, zauwaza, ze doswiadczenie czegos jest zwia-
zane z pamiecia i rozumnoscia, ,gdyz czlowiek ma Swiadomosc tego, co przezywa
lub tez moze spodziewac sie danego przezycia i tym samym rozumiec to przezycie
i je w okreslony sposéb nazwad, jesli wczesniej sam byt podmiotem okreslonego
doswiadczenia” (Kotlowska, 2010, s. 69).

Z drugiej strony istnieja uczucia dotyczace ,Ja”, ktére podmiot odczuwa
w calym ciele. Uczennica Husserla powiada, ze zmeczenie wplywa na ,kazdy
akt duchowy, kazda radosc, kazde cierpienie, kazda czynnosc¢ myslowa, [...] kaz-
dy ruch” (Stein, 1988, s. 71). Sa to wrazenia wyplywajace ze strefy niecielesne;j.
Kotlowska zauwaza, ze wedlug Stein ich Zrédlo znajduje sie na ,glebszym pozio-
mie struktury bytu czlowieka” (Kottowska, 2010, s. 69), a podsumowujac poglady
uczennicy Husserla, twierdzi, ze stan ciala wplywa na doznawanie uczuc. Cialo
zdrowe umozliwia prawidlowe odbieranie uczuc i wrazen pochodzacych z ze-
wnatrz, a cialo zmeczone albo chore zakléca prawidlowy odbiér uczuc (tamze).

Z ciala ludzkiego pochodza réwniez tzw. Gemeingefiihle, czyli uczucia
wspdlne (Stein, 1988, s. 71). Wedlug Kotlowskiej sa to takie uczucia ,ktére wy-
plywaja tylko z ciala, a wiec te, na ktére nie ma [...] bezposredniego wplywu”
(Kotlowska, 2010, s. 69). Czucia wspélne ,wypelniaja [...] dusze i kazdemu ak-
towi duchowemu, jak i kazdemu procesowi cielesnemu, nadaja pewne okreslone
zabarwienie” oraz sa wspoél-widziane w ciele (Stein, 1988, s. 95).



Uczucia wyrazaja sie¢ w pewien sposdb, np. przez zaczerwienie sie, zaci-
skanie piesci. Dochodzi do wyrazu uczucia, ktdry jest zwiazany z uczuciem w inny
sposéb niz ,fizyczne zjawiska towarzyszace” (tamze, s. 74). Nie chodzi zatem, po-
wiada Stein, o ,przyczynowe wyplywanie fizycznych [zachowan] z przezy¢ psy-
chicznych” czy o jednoczesne ich wystepowanie, ale o zakorczenie uczucia w da-
nym wyrazie lub wyzwolenie danego wyrazu z uczucia (tamze). Zjawisko to wynika
z faktu, Ze uczucie nie jest zamkniete, lecz ,naladowane energia, ktéra sie¢ musi
wyladowac” (tamze, s. 75). Uczucia powoduja z jednej strony akty woli i dziatania,
a z drugiej zjawiska wyrazu. Co wiecej, ,uczucie, odpowiednio do swego sensu,
przepisuje z gory, jaki wyraz i jaki akt woli moze ono motywowac” (tamze, s. 74).
Uczennica Husserla rozwaza réwniez przypadek braku zaistnienia aktu woli czy
aktu wyrazu, ktére powinny bylby sie pojawi¢ w powiazaniu z danym uczuciem.
Dochodzi do takiej sytuacji, wedtug Stein, kiedy powstrzymuje sie wyrazanie ciele-
sne uczucia lub jest sig¢ ograniczonym w dzialaniu. Jednak, powiada, réwniez wtedy
moze dojsc do ,ulzenia sobie w postaci zyczenia” lub dokonania dziatari w fan-
tazji (tamze). Dla zilustrowania podaje przyktad podwtadnego, ktéry nie mogac oka-
zac przelozonemu pogardy w spojrzeniu, Zle mu zyczy lub czlowieka, ktéry w fan-
tazji uczestniczy w walce i dokonuje meznych czynéw (tamze, s. 75-76). Mozliwe
jest réwniez zakoriczenie uczucia w refleksji (tamze, s. 76).

Edyta Stein podsumowuje swoja analize slowami: ,Uczucia ze swej isto-
ty wymagaja jakiego$ wyrazu, rézne rodzaje wyrazu stanowia rézne mozliwosci
istotnosciowe” (tamze). Dodaje, ze zwiazek uczucia z wyrazem jest ,istotnosciowy
i sensowny, a nie przyczynowy” (tamze, s. 77). Jedna z form wyrazu jest wyraz cie-
lesny. Dochodzi zatem, z jednej strony, do uczucia, ktére wyladowuje sie¢ w wyrazie,
a z drugiej, do sytuacji, kiedy za pomoca spostrzezenia cielesnego wyraz jest moz-
liwy do zaobserwowania (tamze). Dla przykladu Stein podaje usmiech, ktory jest
wyrazem radosci przezywanym w ,modus aktowosci” i widoczny jest na twarzy,
co dokonuje sie w ,modus nieaktowosci” (tamze). Dopiero skierowanie uwagi na
zmiane cielesna powoduje ukonstytuowanie si¢ zwiazku przyczynowego miedzy
uczuciem a wyrazem. Wyraz spostrzegalny zewnetrznie mozna oddzieli¢ od uczu-
cia jako osobny fenomen, co powoduje, ze mozliwy jest grymas twarzy wygladajacy
na usmiech, a niebedacy wyrazem radosci (tamze). Edyta Stein zauwaza, ze taki
sam zewnetrznie wyraz moze ukazywac rézne uczucia. Jako przyktad podaje za-
czerwienie twarzy, ktére jest efektem zaréwno irytacji, jak i wstydu czy wysitku.

Innym typem uczuc sa, tak nazwane przez Edyte Stein, fenomeny zy-
ciowe. Wymienia: ,wzrost, rozwdj i starzenie sig, zdrowie i choroba, swiezosc
i zmeczenie, [...] zycie i umieranie” (tamze, s. 95). Fenomeny zyciowe ujawniaja
sie w ciele. Obserwujac cialo, ,doprowadzamy do wypetnienia tego wspédtinten-



dowanego cudzego przezywania, wspolwypelniajac je we wezuciu” (tamze, s. 96).
Warto jednak dodac, ze ,cielesne samopoczucie” niekoniecznie jednak konstytu-
owane jest na realnych cielesnych bodzcach. Stein méwi o mozliwosci ,czucia sie
chorym” bez bélu lub odwrotnie, o czuciu si¢ zdrowym mimo ,bolesnych zranien
ciala”, a wlasnie to czyjes ,czucie si¢” podmiot dostrzega i we wczuciu doprowa-
dza do dania sie go jemu (tamze, s. 97-98).

Opro6cz wrazen i czuc zyciowych, ktdre sa ,wspdlspostrzegane z tym, co
cielesne”, istnieje fenomen przezy¢, ktdre sa wyrazane poprzez cielesnosc (tamze,,
s. 104). Stein ilustruje swdj poglad przykladem: przez zaczerwienienie dostrzega
sie wstyd, przez zmarszczenie czola strapienie, a przez czyjes zacisniete dlonie,
jego gniew (tamze).

Cialo ludzkie pelni zatem zasadnicza role, wedlug uczennicy Husserla,
w wyrazaniu uczué. Nie chodzi jednak tylko o fizyczna zaleznosc, ale o wyraz
cielesny, ktory pozostaje w zwiazku istotnosciowym i sensownym z uczuciem.

CIALO JAKO CHCACE ,JA”

Wedlug Edyty Stein akty woli, podobnie jak uczucia, nie sa zamkniete
w sobie, ale ujawniaja sie w swoich skutkach, uzewnetrzniajg sie w dziataniu.
Sama wola nie posiada wyrazu, lecz ujawnia si¢ zewnetrznie. Stein rozumie to
uzewnetrznienie jako dzialanie, ktére zas jest ,stwarzaniem czegos [...] nie istnie-
jacego (tamze, s. 78). Decyzje woli okresla jako fiat, ktéremu odpowiada ,fieri, tego,
co chciane i facere podmiotu woli w dziataniu” (tamze, s. 78-79). Stein utrzymuje,
ze ,wola postuguje sie psychofizycznym mechanizmem, aby sie wypelnic, aby
zrealizowac to, czego chce” (tamze, s. 78). Mechanizm ten oraz jego zaistnienie
podlega woli, a panowanie nad nim jest przezywane (tamze, s. 78). Mozliwe jest,
wedlug Stein, uchwycenie, ze jakas czynnosc jest nastepstwem ,aktu woli, ktéry
pojawia sie tu jako primum movens procesu przyczynowego” (tamze,, s. 100).

Stein utrzymuje, ze chcenie i przeciwne mu dazenia walcza ze soba o pa-
nowanie nad cialem. Uczennica Husserla ilustruje to przykladem zmeczenia, pod
ktérego wplywem kazda czynnoscé musi by¢ powodowana aktem woli przezwycie-
zajacym dazenia wynikajace ze zmeczenia wlasnie (tamze, s. 78). Jarmuzek i No-
wicki, streszczajac poglady Stein, odnotowuja, ze ,w realizacji zamiaru woli moga
przeszkadzac przeciwstawne dazenia natury cielesno-duchowej oraz Swiat obiek-
tywny” (Jarmuzek, Nowicki, 2003, s. 318). Dazenia przeciwstawne woli réwniez
moga by¢ zwiazane z cialem. Dochodzi do tego, powiada Stein, kiedy ich Zrédta-
mi sa uczucia zmystowe (Stein, 1988, s. 80). Natomiast, jak zauwazaja Jarmuzek
i Nowicki (2003, s. 318), ,walka z tymi przeszkodami oraz ich przezwyciezanie sa



rowniez swiadomosciowo przezywane i tak jak reszta zwiazanych z wolg zjawisk
odgrywaja znaczenie w konstytucji indywiduum psychofizycznego”.

Wola ma takze zwiazek z przyczynowoscia w taki sposéb, ze akt woli
moze by¢ przyczynowo uwarunkowany lub dziala¢ przyczynowo. Ponadto, jak
dalej argumentuje Stein, ,poniewaz dokonuje ona wszystkich swych dziet za po-
srednictwem narzedzia przyczynowo regulowanego, takze jej wypelnienie jest
zwigzane z warunkami przyczynowymi” (Stein, 1988, s. 80). Jako réznice miedzy
dazeniami a wola, Edyta Stein wskazuje sile twdércza. Ot6z ,przy dazeniu Ja zo-
staje w te czynnosc¢ wciagniete, nie wkracza w nia swobodnie i [...] nie wyzywa
sie w tym zadna twércza sita” (tamze). Akty, ktére nazywa sie twérczymi, sa dzia-
faniem woli. Zatem, ,tylko o chcacym Ja mozna powiedziec, ze jest panem ciala”,
konstatuje Stein (tamze).

Na podstawie mysli Stein wyrazonych w dziele Byt skoriczony a byt wiecz-
ny, Olejniczak wnioskuje, ze ,0soba ludzka to takie Ja, ktére za sprawa przynalez-
nej mu wolnosci, jest w stanie stanowi¢ o samym sobie, czyli okreslac¢ swoje
zycie, poniewaz jest panem wtasnych czynéw” (Olejniczak, 2010, s. 98).

* %%

Analizy przeprowadzone w niniejszym artykule doprowadzily do naste-
pujacych wnioskéw.

Po pierwsze, uzywanie przez Edyte Stein pojecia ciafo w dwojakim znaczeniu
istniejacym w jezyku niemieckim, wydaje sie wskazywac, ze uwaza je ona za wyjatko-
we i wyrézniajace sie sposrdd innych bryl swiata materialnego. Nie chodzi tylko o r6z-
nice dajaca sie sprowadzi¢ do zwyktego przeciwstawienia ciala osoby zywej i zwlok.
Ciato ludzkie dostepne jest oczywiscie poznawczo z zewnatrz, ale réwniez wewnetrz-
nie. Dla uczennicy Husserla cialo ludzkie to Leib, cialo zywe, zawsze obecne dla pod-
miotu. Uznanie tego wyjatkowego statusu ciata ludzkiego jest niezwykle istotne.

Po drugie, istnienie pél wrazeniowych, postulowane przez Stein, jest waz-
ne do konstytuowania si¢ ciala dla podmiotu. Wiasnie pola wrazeniowe, dane
Zrodlowo w tzw. spostrzezeniu wewnetrznym, pozwalaja na doswiadczanie ciala,
ktére daje sie jako doznajace wrazen.

Po trzecie, konstatacja istnienia ,zerowego punktu zorientowania prze-
strzennego” i wynikajacego z tego konsekwencje sa dla Stein podstawa do przyje-
cia doswiadczenie intersubiektywnosci. ,Zerowy punkt zorientowania przestrzen-
nego”, ktdry jest otoczony przez cialo, choc¢ nie jest zlokalizowany geometrycznie
w konkretnym jego miejscu, staje sie punktem odniesienia dla ciata i obiektow
Swiata w ogdle. Uzyskiwanie we wczuciu innych punktéw zorientowania prowa-
dzi do przekraczania granic wtasnej indywidualnosci.



Po czwarte, owo otrzymywania nowych ,punktéw zerowych” jest umoz-
liwione dzigki ruchliwosci ciata. Mozliwos¢ ruchu prowadzi do ,mnogosci spo-
strzezeni” umozliwiajacej konstytucje przestrzenna indywidualnego swiata.

Po piate, cialo jako nosnik uczué, uczestnik fenomenu wyrazu uczué oraz
woli osoby przyjmuje wiodaca role w poznaniu drugiego cztowieka. Cialo ludzkie
pelni bowiem zasadnicza role w wyrazaniu uczuc nie tyle w fizycznych zalezno-
Sciach, ile w wyrazie cielesnym pozostajacym w istotnosciowym i sensownym
zwigzku z uczuciem. Osoba ludzka zas dzigki woli panuje nad swoim cialem i czy-
ni to uzywajac mechanizmu psychofizycznego.

* % %

Edyta Stein pojmuje cialo ludzkie jako Leib, ciato zywe, zawsze obecne dla
wlasciwego mu podmiotu. Wedlug uczennicy Husserla, cialo Zywe jest nosicielem
pol wrazeniowych, jest zerowym punktem zorientowania przestrzennego, moze
sie swobodnie poruszac, zbudowane jest z ruchomych narzadéw, jest polem wy-
razu przezyc i narzedziem woli.

W czasach dzisiejszych w dyskursie publicznym mozna zaobserwowac
z jednej strony zwracanie zbytniej uwagi na cialo, a z drugiej deprecjonowania
ciala ludzkiego. Przyblizenie pogladéw Edyty Stein na temat ciala ludzkiego wy-
daje sig¢ zatem wartosciowe, poniewaz nadaje mu ona nieoceniona role w pozna-
niu drugiego czlowieka, a zatem w tym, co lezy w centrum zycia osoby ludzkiej.
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SUMMARY

Edith Stein designates a human body as Leib, the living body, always
present in reference to the subject. It is crucial to recognise this unique status of
the human body. According to Husserl’s student, the living body carries distinctive
sorts of sensation, it is the zero point of the spatial orientation, it has the capability
for self-movement, it is constructed of moving organs, it is a place for experience
and free will. Nowadays, in public discourse, one can observe on one hand, that
too much attention is given to the body, on the other hand, a depreciation of the
human body. Thus, bringing Edith Stein’s ideology on a human body is of great
value as she assigns its important role in cognition of another human being.
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The Epistle to the Galatians, written most probably between the late 40s
and early 50s, is unanimously recognized by scholars as originally Pauline. The
Apostle is primarily concerned with the controversy over whether gentile Chris-
tians should observe the Law of Moses, particularly circumcision. Paul is of the
opinion that they should not: they are called to live in the freedom of the grace of
Christ. At the end of the epistle, Paul writes: “From now on, let no one make trou-
ble for me; for I carry in my body [év 1@ odpari pov Bactalm] the marks of Jesus [ta
otiyporta tod Tnood]” (Gal 6:17)". Immediately after this the Apostle says farewell to
his addressees?. Among the scholars there prevails the opinion that év t® copori pov
Baotalm refers to physical scars on Paul’s body that resulted from the injuries he

1 My own translation. Unless otherwise stated, the Bible translations quoted in this article are from the New Revised
Standard Version.

2 “May the grace of our Lord Jesus Christ be with your spirit, brothers and sisters. Amen” (Gal 6:18).



suffered during his apostolic activity®. As for the meaning of ta otiypata t0d Incod,
the status quaestionis is still well summarized by H. D. Betz’s words: “That Paul
emphasizes the physical nature of the marks is shown by the phrase ‘on my body,’
but he does not indicate what the marks really were” (Betz, 1979, p. 325). Especially
popular is the interpretation according to which Paul had referred here either to
a tattoo or to a burn mark, which slaves bore in the ancient world. Paul would then
have presented himself as a slave of Jesus*. Some scholars have suggested that Paul
saw himself here as a soldier of Christ (miles Christi)®. Some saw here an allusion
to Jesus’s crucifixion®. Ultimately, however, no scholar, as it seems, has put forward
decisive arguments (if any) in favor of one or another interpretation.

This article aims to demonstrate, by way of a philological and contextual
analysis of Gal 6:17, that Paul by 1 otiypota tod Tnood is metaphorically referring
to the wounds inflicted by crucifixion and that the expression &v 1@ cdpoti pov
Bactélw should not be understood literally”.

3 “Five times I have received (§hofov) from the Jews the forty lashes minus one. Three times I was beaten with rods
(éppupdictnv). Once I received a stoning (EM0acbny). Three times I was shipwrecked (évawdynoa); for a night and a day

I was adrift (nemoinka) at sea” (2Cor 11:24-25; cf. 2Cor 6:5; Acts 14:19; 16:22-24). E.g. “The brands of which the Apostle
speaks were doubtless the permanent marks which he bore of persecution undergone in the service of Christ” (Lightfoot,
1870, p. 305); “by 10 otiypora Paul undoubtedly refers to the effects of this suffering as an apostle (cf. 2Cor. 6,4-6; 11,23ff),
and as the év 1@ ooporti pov shows, the physical effects, perhaps actual scars” (de Witt Burton, 1921, pp. 360-361); “Paul
refers to his troubles of all sorts stemming from his ‘suffering with Christ’ during his missionary campaigns” (Betz, 1979,
p. 324); “what Paul had in mind by his use of t& otiyporta here were the scars and disfigurements as the effects of his
sufferings as an apostle (2Cor 6:4-6; 11,23-30; perhaps also Gal 4:13-14)” (Longenecker, 1990, p. 300); “[scil. scars] from
Gentile stones and from Jewish whips (2Cor 11:24-25)” (Martyn, 1997, p. 568); “Paul refers to the marks (stigmata) he
bore on his body as a result of the hostility he experienced as an apostle of Christ (cf. 2Cor 11:23-30)” (Barton, Muddiman,
2001, p. 1165); “Martyn shares the widely held view that Paul’s stigmata are literal scars ‘from Gentile stones and from
Jewish whips (2Cor 11:24-25)" (Glancy, 2010, p. 24); “a common conclusion is that those marks are the result of various
beatings that Paul endured ‘from Gentile stones and from Jewish whips (2Cor 11:24-25)" (Gabrielson, 2014, p. 100).

4 E.g. Lightfoot, 1870, p. 305 (see note 3); “it is the idea of himself as a slave of Jesus, marked as such by the scars

of his sufferings, that underlies the language of the Apostle” (de Witt Burton, 1921, p. 361); “With the expression ‘the
marks of Jesus’ the Apostle transforms a slave’s tattoo or brand into a metaphor of his sufferings on behalf of the
gospel [...] thus reminding his hearers that he is a slave of Christ” (Williams, 1997, pp. 167-168); “in the ancient world
slaves were often ‘branded’ with the identifying marks known as stigmata, of their owner. Paul understands himself
and his suffering in the light of this practice” (Gorman, 2001, p. 147); cf. Betz, 1979, p. 324; cf. Mufner, 1981, p. 418.

5 E.g. “Soldier sent to the front trenches of God’s redemptive and liberating war” (Martyn, 1997, p. 568); “these
are insignia he wears as a soldier of Christ” (Levy, 2011, p. 183). Gabrielson calls this interpretation a “common
conclusion” (2014, p. 100).

6 E.g. Giittgemanns, 1966, pp. 132-135; Borse, 1984, pp. 224-225; “Die otiypota 100 ‘Incod, die der Apostel an seinem Leib
‘tréigt’, machen diesen gewissermafien zur Epiphanie und Présenz des leidenden und gekreuzigten Christus” (MufSner,
1981, p. 420); “his scars are nothing else than the present epiphany of the crucifixion of Jesus” (Martyn, 1997, p. 569).

~

7 While some scholars interpreted “tét otiypotoa tob Incod” as referring to the wounds of Jesus’ crucifixion (see note 6),
I have not observed this interpretation to occur simultaneously with the interpretation, according to which év 1@ cdporti
pov Bootdlm should be interpreted metaphorically. As far as I know, no one quoted Luke 24:39-40 and John 20:24-27 (see

below) as an argument in favor of the hypothesis that t otiypoto 100 ‘Incod refers metaphorically to wounds of crucifixion.



THE WORD oTiypoto

The noun otiypora is a plural form of otiypa, which stems from the verb otilw?, built
on the Indo-European root *(s)teig-, meaning “to prick, sting” (Beekes, 2010, p. 1405),
and is related to such words as, for example, the English sting, German Stich or Lat-
in in-stigare (Beekes, 2010, 1405-1406). If in the first instance otil® etymologically
means “to prick™, then otiypo originally means a mark left on a surface by the action
of a pointed object or something that resembles it*. And so, the closest to its origi-
nal meaning, otiypata, occurs in Aristotle’s Historia animalium, in which one reads
about an insect which enters the fruits of the fig 610 otypdrov (557b). The Greek
language uses the word otiypata for spots which cover the skin of such animals as
a leopard" or fawn'. The oldest witnessed use of the word otiypota (sixth century
BC) in the Greek literature refers to enigmatic spots covering the skin of a dragon or
a serpent™. This word is also used in the Greek language to describe marks on the
human skin™, particularly those formed artificially, either by applying a heated iron
to the skin or by letting in dye under it. This last meaning of otiypata also became
the most popular one®. The word otiypata is a hapax legomenon in the Septuagint.
In the Song of Songs, we read: “We will make you ornaments of gold, studded with
silver” (Cant 1:11), where 71923 N3 0¥ (“studded with silver”) was translated as petd.
otypdtov tod apyvpiov. To sum up, the word otiypo originally means a mark made
with a sharp tool and then also something that resembles such a mark.

Ta otiypota tod Incod IN THE GOSPEL OF LUKE
AND IN THE GOSPEL OF JOHN
In the Gospel of Luke, the resurrected Jesus addresses the disciples with
the words:

“Look at my hands and my feet [tdg xglpdg pov kai tovg Tddag povl;
see that it is I myself. Touch me and see; for a ghost does not have flesh

8 ano 8¢ tod otiCewv otiypota (Pollux, Onom. 8.73).

9 “piquer”; Bailly, 2000, p. 1793 (s.v. otilo L.).

10 Ibidem.

11 E.g. Pausanias, Descr. 8.2.7.

12 E.g. Pollux, Onom. 5.76.

13 otiypata 8 &g énépavto id&iv dewvoiot dpakovot (Hesiod, Scut.166).
14 E.g. Artistotle, Gen. an. 721b; Antigonus Carystius, Mir. 112a.

15 E.g. “-pa, arog, 10, tatoo-mark™; LS], s.v. oTiyevg.



and bones as you see that I have”. And when he had said this, he showed
them his hands and his feet [t0g yeipog xai Tovg T6d0c] (Luke 24:39-40),

while in the Gospel of John we read:

But Thomas (who was called the Twin), one of the twelve, was not
with them when Jesus came. So the other disciples told him, “We have
seen the Lord”. But he said to them, “Unless I see the mark of the nails
in his hands [t0v tOnov t@v filev], and put my finger in the mark of the
nails [gig Tov tOmov 1@V fiAwv] and my hand in his side, I will not believe”.
A week later his disciples were again in the house, and Thomas was with
them. Although the doors were shut, Jesus came and stood among them
and said, “Peace be with you”. Then he said to Thomas, “Put your finger
here and see my hands. Reach out your hand and put it in my side. Do not
doubt but believe” (John 20:24-27)%,

These are the only New Testament physical descriptions of the wounds
inflicted upon Jesus during His passion. All of them (marks of the nails, pierced
side) were caused by an activity that could be expressed by the verb otilw (see
above). We see, therefore, that td otiyuata tod Incod find in the New Testament
literature an objective parallel in the reality of the wounds inflicted upon Jesus
through the crucifixion. This analogy is deepened by the use of the article td (!),
which suggests that we are dealing here with a reality which is already known by
the addressees of the letter. There is no need to introduce abstract tattoos of burn
marks which find no parallel in New Testament writings.

THE “CRUCIFIED” PAUL IN THE EPISTLE TO THE GALATIANS

According to Paul, a Christian is one who has mystically crucified him
or herself with Christ: “We know that our old self [6 Tolatdg NudV dvBpwroc] was
crucified with him [cvvestavp®dOn] so that the body of sin [t0 ocdpa tfig apaptiog]
might be destroyed” (Rom 6:6). The Epistle to the Galatians is the text in which
Paul speaks about this metaphor the most often. According to the Apostle, “those
who belong to Christ Jesus have crucified the flesh [t1v cdpka éotadpwoav] with its
passions and desires” (Gal 5:24). First of all, however, Paul speaks about himself:

16 Moreover, in the Epistle to the Colossians we read that Jesus “erased the record that stood against us with its legal
demands. He set this aside, nailing it to the cross [rpoonidoog avto 1d otavpd]” (Col. 2:14).



“I have been crucified with Christ [Xpio1® cvvectavpopor]” (Gal 2:19) and: “May
I never boast of anything except the cross of our Lord Jesus Christ, by which the
world has been crucified to me, and I to the world [81” 00 £uol kéopoc EotamwpwTon
Kayo kéouw]” (Gal 6:14).

If we juxtapose these two observations, i.e. that ta otiypato tod Tnood, not
only objectively but also in the context of the New Testament writings, find the
closest parallel with the wounds caused by crucifixion (see above), as well as that
Paul, particularly in the Epistle to the Galatians, interprets his existence in catego-
ries of torture of the cross, it becomes evident that Paul, when writing ta otiypota
100 'Incod Paoctdlm, was thinking about the wounds of crucifixion. This conclusion
contradicts the opinion of the majority of scholars who have claimed that Paul is
speaking here metaphorically about a burned mark or a tattoo.

METAPHORICAL INTERPRETATION OF £V T@) c®pati pov Bactdlm

But how does one understand év 1@ coparti pov faotdlw, i.e. metaphorical-
ly or literally, as most of the scholars have? The following arguments speak in fa-
vor of the interpretation that this expression should be interpreted metaphorically
and not literally:

- If we have recognized that Paul was thinking about any physical
marks on his body, they would have to, in light of the analogy to the marks
of crucifixion in the Gospel of Luke and in the Gospel of John (see above),
correspond to the wounds carried by the later stigmatics”. In ancient
Christian literature, however, we do not find the slightest piece of infor-
mation that Paul had anything on his body that would have resembled the
wounds carried by stigmatics. What is more, none of the injuries incurred
by Paul (see note 3) fits in their physical aspect to ta otiyparto t0d Incod.

- év 10 oopati pov Pactélw need not be understood literally; on
the contrary, in Gal 5:24 we read that Christians are those who “have
crucified the flesh [myv cdpra éctavpocav]”, which can be understood only
metaphorically. Also, in Rom 6:6 (see above), the context suggests that the
implicit subject o cuvesTaLPOON is 10 odpa Tiig apaptiog (a synonym of

17 I mean here only the external aspect of the wounds, without answering the question about their nature.



0 modatog MUV dvBponog), which can be interpreted only metaphorically
as well®®.

-The main message of the Epistle to the Galatians is that Christians do
not have to circumcise their sons because, as Paul writes, “neither circumcision
nor uncircumcision is anything; but a new creation is everything!” (Gal 6:15). Any
physical marks on the body lose any significance! In this light the last words of the
letter pointing in an emphatic tone to some specific marks on Paul’s body would
hardly be comprehensible.

*k%

The above philological and contextual analysis shows that éy® yap ta
otiyporta tod Incod &v 1@ copati pov Pactalm overlaps semantically with what Paul
states in Gal 2:19 (Xpiot® cvveotavpopat) and in Gal 6:14 (épol kOopog EoTAvPMTOL
Kkdyo kéopm). The Apostle finishes his letter, reminding his readers in an emotional
tone that even though he himself is circumcised, by being crucified with Christ he
became a new creation, thus any physical marks have no meaning. ta otiypota 1o
‘Incod, against most New Testament scholars’ opinion, do not refer to any physical
scars on Paul’s body.

18 I do not take here into account 2Cor 4:10: “always carrying in the body the death of Jesus, so that the life of

Jesus may also be made visible in our bodies [ndvtote TV vékpooty 10D Tncod &v 1@ cdpott TEpipépoves, tva kai 1 Lon
100 Tnood €v 1 chpatt fudv pavepwdijl,” because one cannot be sure whether 1 vékpwoig 1od Tnood points specifically
to Jesus’ crucifixion. However, even if we accepted that 1| vékpwoig tod ‘Incod refers specifically to the crucifixion, év
10 obpont tepipépovies still should not be interpreted as referring to a concrete physical reality, since there is a close
analogy (iva) between 1 véxpooig tob Tnood and 1 {on 1o Tnood. If my vékpmov 1ob Tnood &v 1@ cdpatt pointed to some
special physical marks on the Apostle’s body (e.g. scars originating from events described in 2Cor 11:24-25) and not
the whole body, what would be the sense of the second member of the sentence? 1y {on 100 ITncod would be made
visible only in those parts of the body where Paul carried physical scars?
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SUMMARY

At the end of the Epistle to the Galatians, Paul writes: “From now on, let
no one make trouble for me; for I carry in my body the marks (stigmata) of Jesus”.
According to most scholars, Paul refers here to scars caused by the wounds he
suffered during his apostolic ministry. By calling them the stigmata of Jesus, ac-
cording to many, Paul was metaphorically thinking about a tattoo or a burn mark
- a sign of belonging to Jesus. However, a philological and contextual analysis sug-
gests that by the stigmata of Jesus Paul metaphorically had in mind the wounds
of crucifixion, whereas the words “I carry in my body” should not be understood
literally.

Article submitted: 29.12.2018; accepted: 10.01.2019.
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Sekcji Mt 10-12 poswigcamy kolejny artykul, kontynuujacy cykl naszych
wczesniejszych publikacji, zawierajacych propozycje alternatywnego ttumaczenia
Ewangelii Mateusza (Bardski, 2015, s. 237-251; 2016, s. 118-132; 2018, s. 60-76).
Staramy sie wydoby¢ z tekstu te aspekty semantyczne, ktére bywaly zaniedbywa-
ne przez wczesniejszych polskich ttumaczy oraz podejmujemy z nimi dyskusje
(w przypisach). Ponadto staramy sie uwyraznic¢ napiecie emocjonalne, ktére kryje
sie w tekscie oryginalnym, szukajac polskich wyrazen idiomatycznych, formutu-
jac krétkie zdania, czesto zaopatrzone w wykrzykniki oraz nie unikajac wyrazen
dosadnych, nie ocierajacych sie oczywiscie o sfere wulgaryzméw.

Sekcja Mt 10-12 rozciaga sie miedzy dwoma scisle okreslonymi tematycz-
nie jednostkami literackimi. Wczesniejsza sekcja, obejmujaca Mt 8-9, stanowi
zbiér opowiadan o cudach Jezusa, natomiast nastepna, mianowicie Mt 13, za-
wiera przypowiesci. Czy jest jakis wspélny temat, wokét ktérego obraca sie tekst
$§w. Mateusza obejmujacy rozdziaty 10-127

Zwréémy uwage na perykope rozpoczynajaca i koriczaca te sekcje. Zaczy-
na sie ona od powotania dwunastu uczniéw jako apostotéw (Mt 10,1-4), koniczy
zas na epizodzie o krewnych Jezusa (Mt 12,46-50). Na kanwie tego wydarzenia



Jezus buduje metafore rodziny swoich uczniéw: ,Kto postepuje zgodnie z wola
mojego Ojca w Niebie, ten jest moim bratem, moja siostra, a nawet moja Mat-
ka” (Mt 12,50). Réwniez wewnatrz sekcji temat uczniostwa Jezusowego powra-
ca w réznorakich odstonach. Najpierw mamy polecenia zwigzane z gloszeniem
Ewangelii (Mt 10,5-15), nastepnie wymagania dotyczace umiejetnego wypelniania
tej misji (Mt 10,16-23), umocnienie wobec przeciwnosci, jakie czekaja glosicieli
Ewangelii (Mt 10,24-33) oraz realne przedstawienie trudnych konsekwencji zycio-
wych prawdziwego uczniostwa (Mt 10,34-42). Rozdzial 11 jest poswigcony Jano-
wi Chrzcicielowi, ktéry zostaje przedstawiony stowami Izajasza, jako ten, ktéry
przygotowuje droge dla Jezusa (Mt 11,10), a wiec jako swoisty wzér dla uczniéw.
W koricu, w rozdziale 12, zostaje potwierdzony autorytet Jezusa jako Pana szaba-
tu (Mt 12,1-8), zapowiedzianego przez prorokéw (Mt 12,15-21), zwyciezcy demo-
now (Mt 12,22-30) oraz nowego Jonasza i Salomona (Mt 12,38-42).

MT 10 - DWUNASTU POSLANYCH

1 Przywotlal do siebie swych dwunastu uczniéw i dat im moc ujarzmiania demo-
néw'. Mogli je wypedzac? oraz leczy¢ wszelkie choroby i stabosci®.

2 A oto imiona dwunastu apostoléw:

pierwszy* Szymon, zwany Piotrem, i brat jego Andrzej,

nastepnie Jakub, syn Zebedeusza, ze swoim bratem Janem,

3 Filip i Bartlomiej,

Tomasz i Mateusz, poborca podatkéw,

Jakub, syn Alfeusza, i Tadeusz,

4 Szymon Kananejczyk i Judasz Iskariota, ktéry Go wydat®.

Jak zwiastowac Ewangelie?
5 Tych to dwunastu Jezus uczynit apostotami® i postal, dajac nastepujace wskaza-
nia”:

1 ,Ujarzmiania demonéw” - dost. ,moc (wladza) nad duchami nieczystymi,” tak przeklada wigkszosé. Ttumaczymy
za Wspolczesnym.

2 ,Wypedzac” (Tysiaclecia, Ekumeniczna, Kowalski, Paciorek, Romaniuk, Brandstaetter, Przyjaciél) - ,wyrzucac”
(Poznariska, Paulistéw), ,wygania¢” (Warszawska, Ewangeliczna), ,usuwali” (Popowski).

3 ,Stabosci” - malakia, dost. ,miekkosc”, ,niemoc”.

4 Tak wigkszo$c; ,najpierw” (Witwicki, Wspélczesny, Ekumeniczna).

5 Za: Ewangeliczna, Popowski, Witwicki; wigkszosé: ,ktéry Go zdradzil”.
6 ,Uczynil apostotami” - apesteilen - dosl. ,postal”. Nawigzanie do 10,2.

7 Za Ekumeniczna.



- Do krain ludéw pogariskich® nie wyruszajcie. Do miast Samarii nie wchodZcie.
6 IdZcie raczej do zablakanych® owiec sposréd ludu Izraela.

7 Bez przerwy oglaszajcie: ,Krélestwo Niebios jest w zasiggu reki'?!”

8 Uzdrawiajcie chorych! Wskrzeszajcie umarlych! Tredowatym przywracajcie
czystosé! Wypedzajcie demony! Skoro otrzymaliscie za darmo - za darmo tez
rozdawajcie.

9 Nie biezcie na droge® zlota ani srebra, ani nawet miedzi ukrytej w pasie™.

10 Nie zabierajcie torby, koszuli na zmiane', sandaléw ani laski podréznej. Kto
pracuje, ma przeciez prawo otrzymac positek™.

11 Jesli przyjdziecie do jakiegos miasta lub wioski, dowiedzcie sig, czy jest tam
ktos godny zaufania® i zamieszkajcie u niego na czas waszego pobytu®.

12 Przybywajac do jakiegos domu, zyczcie mu pokoju?'.

8 ,Do krain ludéw pogariskich” - dosl. ,na drogi pogan (nie-zydéw)”.

9 apololota - ,zablakanych” (Popowski, Stern), ,ktére poginely” (Tysiaclecia, Ekumeniczna, Ewangeliczna), ,ktére
zginely” (Poznariska, Warszawska, Witwicki), ,zaginionych” (Kowalski, Brandstaetter), ,zagubionych” (Paciorek,
Przyjaciél, NTI, Paulistéw, Romaniuk).

10 ,Ludu” (za Romaniukiem) - dost. ,domu” (tak wiekszosc).

11 Dost. ,idZcie i oglaszajcie” - semityzm. W tle czasownik hebr. halah (,i$¢”) w znaczeniu cigglego wykonywania
czynnosci okreslonej drugim czasownikiem. ,Oglaszajcie” — badZcie heroldami zwiastujacymi wazna wiadomosc.

12 Gr. Eggiken - ,przyblizylo sie i znajduje sie blisko” (perf.), ,jest o krok”, ,tuz tuz”, ,w zasiegu reki”.

13 Meé ktésésthe - ,nie zaczynajcie nabywac”, ,kupowac”, ,zaopatrywac sig”.

14 Nawigzanie do zwyczaju przechowywania monet wewnatrz pasa, co utrudnialo kradziez lub zgubienie; zob.
dzisiejsze money-belt.

15 Dost. ,dwéch chitonéw” - Iniana szata zakladana bezposrednio na cialo.

16 Gr. Trofé - dost. ,Zzywnos¢”, ,pokarm”, ,strawa” (najczesciej). Niektérzy ttumacza szerzej: ,utrzymanie” (Kowalski,
Witwicki, Paulistéw), ,to, czego potrzebuje” (Stern), ,zaptata” (Brandstaetter), ,wynagrodzenie” (Wspélczesny).

17 ,Dowiedzcie” - ,rozpytajcie sie” (Witwicki), ,pytajcie” (Brandstaetter).

18 ,Zaufania” - dodatek kontekstualny za Kowalskim; w tekscie gr. tylko ,godny” (aksios).

19 Gr. meinate - dosl. ,trwajcie”; tez: ,zatrzymajcie sie” (Tysiaclecia, Ekumeniczna, Paciorek), ,pozostaricie”
(Warszawska), ,pozostawajcie” (Popowski), ,zostaricie” (Kowalski).

20 ,Na czas waszego pobytu” - dosl. ,az wyjdziecie”.

21 Za Ewangeliczna. Gr. aspasasthe autén - ,pozdréwcie ja” (w domysle: dom, rodzaju Zeriskiego oikia). P6zniejszy
kontekst sugeruje, ze chodzi o zwyczajowe pozdrowienie szalom (,pokdj!”). Stern dodaje ,powiedzcie: Szalom
alejchem” (dost. ,pokéj nad wami”). P6zniejsze rekopisy Wulgaty dodaja: ,dicentes pax huic domui” (,méwiac

pokéj temu domowi” - tak thumaczy Wujek, Kowalski [w nawiasie], Witwicki), czego jednak nie ma w najstarszych
rekopisach. Wigkszosé thumaczy: ,pozdréwcie go”. Inni: ,przywitajcie go pozdrowieniem” (Tysigclecia, Paciorek),
ypozdréwcie domownikéw zyczeniem pokoju” (Ekumeniczna, Wspélczesny).



13 Jesli dom okaze sie goscinny?, niech wasz pokéj zamieszka w nim®. Jesli zas
nie - niech powréci do was.

14 A jezeli nie przyjma was i nie beda chcieli was stuchac*, opusccie®® ten dom
i to miasto i strzasnijcie pyl z n6g waszych?®.

15 Zapewniam was?¥, ze nawet Sodomie i Gomorze 1zej* bedzie w dniu sadu, niz
temu miastu.

Spryt i ufnos¢
16 To ja* was posylam! Owce osaczone® przez wilki! Dlatego musicie byc spryt-
ni* jak weze i ufni* jak golebie.

22 Gr. aksia -, godna”. Interpretujemy kontekstualnie.

23 Gr. elthato ... ep’autén - ,przyjdzie na nig”. Swoista personifikacja pokoju, ktéry przychodzi ,na” (semityzm) lub
powraca. W polskich przektadach przewaznie ,zstapi”, ale tez literalnie ,przyjdzie na” (Wujek, Brzeska, Gdariska,
Witwicki, Interlinearny) ,splynie na” (Poznariska, Kowalski), ,spocznie na” (Ekumeniczna, Brandstaetter, Stern),
,zapanuje w” (Wspdlczesny), W polskiej frazeologii odpowiednikiem moze byc pokdj, ktéry ,zamieszkuje w”.

24 Dosl. ,nie wystuchaliby stéw waszych”. Niekt6rzy archaicznie: ,Nie dano postuchu waszym stowom” (Tysiaclecia,
Ekumeniczna).

25 Za Wspélczesnym i Sternem. Inni przewaznie: ,wychodzac”.

26 Sprzeciw wobec Ewangelii mozna poréwnac do nieczystosci rytualnej. Dotykanie stopami ziemi pogariskiej
wymagato rytualnego oczyszczenia, ktére moze metaforycznie oznaczac ,strzasniecie pylu”. Mozna tez ten fragment
rozumied jako radykalne odciecie si¢ od miejsca, ktére gardzi Ewangelia.

27 Gr. Amén lego hymin - dosl. ,Amen méwie wam” (Przyjacidl), tradycyjnie ttumaczone: ,Zaprawde, powiadam
wam” (Tysiaclecia, Warszawska, Kowalski, Paciorek, Wujek; Brzeska i Gdariska odwracaja kolejnosc stéw) lub:q
,Zaprawde, méwie wam” (Poznariska, Brandstaetter, Romaniuk), tez: ,Ja wam prawde méwie” (Witwicki), ,Doprawdy
moéwie wam” (Stern). Tlumaczymy za: Ekumeniczng, Paulistow, Wspélczesnym, Popowskim, Ewangeliczna.

28 Gr. anektoteron - dosl. ,bardziej znosnie”. ,Znosniej” (Brandstaetter, Ewangeliczna, Stern), ,fatwiej” (Przyjaciot);
opisowo: ,latwiej bedzie znies¢ swdj los” (Kowalski), ,spotka mniej przykry los” (Romaniuk). Pozostali ttumacza tak
jak my.

29 Gr. Idou ego - ,0Oto ja”. Podkreslenie znaczenia osoby posylajacej. Brandstaetter dodaje: ,Spéjrzcie! Ja was
posytam...”, Wspélczesny: ,Uwazajcie, posytam was...”, Stern: ,Uwazacie! Wysytam was...”

30 Gr. en meso - ,w srodku”; ,pomiedzy” lub ,posrodku”.

31 Gr. fronimoi - dost. ,przytomny”, ,rozsadny”, ,rozwazny”, ,madry”, ,bystry”, ,zmyslny”. Tlumaczymy ,przebiegli”
w paradoksalnym nawigzaniu do przektadu Septuaginty Rdz 3,1 (tez Ewangeliczna). Inni: ,roztropni” (Tysiaclecia,
Warszawska, Brandstaetter, Paciorek, Gdarska, Stern), ,madrzy” (Poznariska, Wujek), ,rozsadni” (Witwicki,
Interlinearny), ,czujni” (Ekumeniczna, Wspélczesny), ,uwazni” (Popowski), ,przezorni” (Kowalski, Paulistow),
,przemyslni” (Przyjacidl), ,ostrozni” (Brzeska).

32 Gr. akeraioi - ,czysty”, ,niezmieszany”, ,nietkniety”, ,Swiezy”; w odniesieniu do oséb: ,prostoduszny”, ,szczery”,
,nieprzekupny”. Thumaczymy za Wspélczesnym, w kontekscie zaufania Duchowi Swigtemu, por. 10,20. Inni:
,nieskazitelni” (Tysigclecia, Paulistéw), ,prosci” (Poznariska, Witwicki, Kowalski, Interlinearny, Wujek), ,niewinni”
(Warszawska, Brandstaetter, Ewangeliczna, Romaniuk, Przyjacidl, Stern), ,fagodni” (Ekumeniczna), ,czysci”
(Popowski, Paciorek), ,szczerzy” (Gdariska, Brzeska).



17 Uwazajcie na tych, ktérzy oskarzac®® was beda przed sadem® i publicznie®
beda was chlostac®®,

18 Z mego powodu zaprowadza was przed namiestnikéw®’ i kréléw. Dzieki temu
Swiadczy¢ bedziecie wobec nich i wobec ludéw poganskich?.

19 Gdy staniecie przed sadem, nie martwcie® si¢ o to, jak ani co macie méwic. We
wlasciwym czasie** B6g wam podpowie*.

20 Przeciez to nie wy bedziecie przemawiac, ale Duch waszego Ojca bedzie mé-
wil przez** was.

21 Brat wyda na smier¢ wlasnego*® brata. Ojciec wyda syna. Dzieci zbuntuja sig**
przeciwko rodzicom i zabija ich*.

33 Gr. paradosousin - dosl. ,wydawac”, ,przekazywac”, ,zdradzac”.

34 Gr. synedria - dost. ,sanhedryny”; lokalne sady synagogalne. W swietle 10,6 chodzi o kontekst gloszenia Ewangelii
w Srodowisku zydowskim. Wspélczesny frazeologicznie: ,beda was ciagac po sadach”.

35 Gr. en tais synagogais - dosl. ,w synagogach”, czyli na zgromadzeniu, publicznie.
36 Syntetyczne przedstawienie przebiegu sprawy sadowej, od oskarzenia do wymierzenia kary.

37 Gr. égemon - ,wladca”, ,zarzadca”; w kontekscie rzymskiej okupacji Izraela - ,namiestnik cesarski”,

w przeciwienistwie do kréla.

38 Gr. ethné - w tle hebr. go’im - okreslenie zbiorcze wszystkich narodéw pogariskich. Dzigki przesladowaniom
poszerzony zostaje zakres ewangelizacji. Odwolanie sig przesladowcéw do wladzy rzymskiej staje sie okazja do
gloszenia Dobrej Nowiny nie tylko w srodowisku zydowskim. Wigkszos¢ ttumaczy: ,na swiadectwo im i poganom”.
Dobre ttumaczenie Witwickiego: ,na swiadectwo dla nich i dla nie-zydéw” lub w kontekscie jurydycznym Romaniuk:
,abyscie skladali zeznania przed nimi i przed poganami”.

39 Gr. merimnésete - ,zastanawiac si¢”, ,rozmyslac¢”, ,mysle¢” (Wujek); w NT raczej w kontekstach: ,starac sig”,
,dbac”, ,martwic sie” (tak wiekszosc), ,troszczyc sie” (Poznariska, Warszawska, Witwicki, Kowalski, Gdariska,
Brzeska), jak réwniez: ,klopotac si¢” (Brandstaetter).

40 Gr. en ekeiné té hora - dosl. ,w tamtej godzinie”.

41 Gr. dothésetai hymin - dosl. ,bedzie wam dane”, passivum divinum, Bég jest tym, ktéry podpowie tres¢ mowy

obronnej.

42 Gr. en hymin - dosl. ,w was”. Wigkszosc¢ ttumaczy narzedziowo (,przez was”), odwolujac si¢ do semickiego ,be-".
Niektérzy jednak pozostaja przy sensie literalnym (,w was”): Warszawska, Brandstaetter, Witwicki, Przyjaciél, Wujek,
Gdariska, Brzeska, Interlinearny.

43 ,Wlasnego” - sluszny dodatek u Romaniuka, potegujacy dramatyzm wypowiedzi.

44 Gr. epanastésontai - dosl. ,powstang”, tak thumaczy wiekszosc, ale tez: ,wystapia” (Poznariska, Paulistow,
Romaniuk, Wspélczesny), ,zwréca si¢” (Ekumeniczna, Stern). Proponujemy nowa interpretacje kontekstualna.

45 Gr. thanatosousin - podstawowe znaczenie ,usmierca” (Witwicki), ,zabija” (Poznariska, Gdariska, Przyjaciol),
,beda mordowac” (Brzeska), mozna tez thumaczyc: ,spowoduja smier¢” (Ekumeniczna), ,doprowadza do smierci”
(Ewangeliczna), ,wydadza na $mier¢” (Paulistéw, Kowalski, Wspélczesny, Stern), ,zgotuja im smierc¢” (Brandstaetter),
,skaza na smier¢” (Popowski), pretensjonalnie brzmi ,0 §mierc przyprawia” (Wujek, Tysiaclecia, Warszawska,
Paciorek), niezbyt doktadnie ,doprowadza do zguby” (Romaniuk).



22 Wszyscy was znienawidza ze wzgledu na moje imie. Kto jednak wytrwa do
korica - bedzie ocalony*.

23 Gdy w jednym miescie zaczng* was przesladowac*, uciekajcie do innego*.
Zapewniam was, zanim wy obejdziecie miasta Izraela, ja - zwykly czlowiek -
przyjde do was®.

Nie lekajcie sie!

24 Uczen nie przewyzsza mistrza®. Niewolnik®® nie jest wazniejszy® od swego
pana.

25 Wystarczy, ze uczei doréwna nauczycielowi a niewolnik swemu panu®. Jesli
gospodarza domu przezywaja Belzebubem?®, tym bardziej beda szkalowac®® jego
domownikow.

26 Nie béjcie sig! Wszystko, co tajemne®, ujrzy swiatlo dzienne®. Wszystko, co
sekretne®, stanie sie wiadome wszem i wobec®.

46 Gr. sothésetai - ,ocalony” (Ekumeniczna, Wspdélczesny, Brandstaetter, Witwicki, Ewangeliczna), ,uratowany”
(interlinearny), ,uzdrowiony” lub w glebszym znaczeniu teologicznym ,zbawiony” (wigkszosc). Oryginalnie Stern:

,bedzie zachowany od uszczerbku”.

47 Za Romaniukiem interpretujemy inchoatywnie.
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48 ,Przesladowac” - tak wigkszo$c; ,Scigac” (Poznariska), ,poszukiwac” (Popowski). Niewykluczone znaczenia

gr. dioko: ,wygnac”, ,oskarzac”.
49 Romaniuk dodaje za niektérymi rekopisami: ,a jesli i w tym beda was poszukiwad, uchodZcie do trzeciego”.

50 Gr. heos an elthé ho hyios tou anthropou - dosl. ,az przyjdzie syn czlowieka”. Cata polska tradycja
translatoryczna przyjmuje w tym wersecie eschatologiczny sens wyrazenia ,Syn Czlowieczy”. Mozliwe sa jednak inne
interpretacje. Tytul ,Syn czlowieka” (hebr. ben ‘adam) moze oznaczac pokore i prostote ludzkiej natury Jezusa. Dzieki
takiej interpretacji dwa kolejne wersety staja sie zacheta skierowana do uczniéw, aby glosi¢ Ewangeli¢ w pokorze

i prostocie, nasladujac Mistrza i Pana. Réwniez mozna tu odczytywac obecnos¢ Jezusa w drugim czlowieku,
zwlaszcza cierpigcym, wykluczonym, w mysl Mt 25,31-46. Zreszta nasze thumaczenie nie wyklucza takze podtekstu
eschatologicznego.

51 Gr. didaskalos - ,nauczyciel” (wigkszosc), ,mistrz” (Warszawska, Brandstaetter, Kowalski, Romaniuk, Wujek,
Brzeska, Gdariska), ,rabbi” (Stern).

52 Gr. doulos - ,stuga” (wigkszosc), ,niewolnik” (Poznariska, Interlinearny).
53 Za Wspdlczesnym.

54 Za Warszawska i Romaniukiem. Ciekawa interpretacja Kowalskiego: ,Uczeni musi si¢ zadowolic, jezeli obejda sie

z nim jak z mistrzem jego, a stuga - jezeli obejda si¢ z nim jak z panem jego”.
55 Por. Mt 12,24.

56 ,Beda szkalowac” - dodatek kontekstualny.

57 Gr. keklymmenon - ,zasloniete”, ,ukryte”.

58 Gr. apokalyfthésetai - ,bedzie odslonigte”, ,odkryte”.

59 Gr. krypton - ,przykryte”.

60 Gr. gnosthésetai - ,bedzie znane”. Werset ma paraleliczng budowe wlasciwa hebrajskim przystowiom, dlatego
w przektadzie siggamy do polskich wyrazen idiomatycznych.



27 Jamoéwie do was w ciemnosci, wy rozgtaszajcie w Swietle®. Styszycie na ucho®,
gloscie na cale gardlo®.

28 Nie bdjcie sie tych, ktérzy w sensie doslownym moga usmiercic®, ale nie sa
w stanie zabi¢ ducha. Béjcie sie raczej tego, ktéry pod kazdym wzgledem moze
pograzy¢ w Smietnisku Doliny Hinnomu®.

29 Czy za bezcen® nie mozna kupi¢ dwéch wrébli? A nie kto inny, jak Ojciec
wasz pozwala im latac®!

30 On zna nawet dokladna liczbe wloséw na waszej gtowie®®!

31 Nie bojcie sie! Jestescie Mu blizsi® niz wiele wrébli!

32 Kazdy wiec, kto opowie sig¢’® za Mna wobec ludzi, moze liczy¢ na Mnie wobec
Ojca mojego w Niebie.

33 Kto za$ odrzuci” Mnie wobec ludzi, tego i Ja odtrace wobec Ojca mojego
w Niebie.

61 Typowy paralelizm antytetyczny, ttumaczymy literalnie. Wspélczesny: ,Ja wam méwie w mroku nocy, wy méwecie
w blasku dnia”.

62 Jak wigkszos¢ ttumaczymy literalnie, wykorzystujac wyrazenie idiomatyczne wystepujace zaréwno w grece jak
i w jezyku polskim. Ekumeniczna: ,méwione szeptem”, Brandstaetter: ,wypowiedziane szeptem”.

63 ,Na cale gardlo” - stosujemy polski odpowiednik idiomatyczne. Gr. epi ton domaton - ,na dachach” (wigkszosc),
,na tarasach” (Kowalski: ,z wyzyn taraséw”). Wspélczesny i Paulistéw: ,rozglaszajcie publicznie”, Popowski: ,glosem
herolda ogloscie”

64 Dost. ,zabijajacych cialo”. Przeciwstawienie ,cialo” - ,dusza” odczytujemy nie w znaczeniu antropologicznym,
lecz noematycznym, jako ,sens doslowny” i ,sens glebszy. Duchowy”.

65 Zob. przypis do Mt 5,22.

66 ,Bezcen” (za Sternem) - dosl. assarius - najmniejsza miedziana moneta, warta 1/16 denara.

67 Dosl. ,A Zaden z nich nie spadnie bez Ojca waszego”.

68 Dosl. ,Zas wlosy waszej glowy wszystkie sa policzone”. Strone bierna interpretujemy jako passivum divinum.

69 Gr. diaferete - dosl. ,réznicie si¢” (Interlinearny); Witwicki: ,Przeciez wy to co$ innego, niz wiele wrébli”.
Kontekst wskazuje na réznice w znaczeniu pozytywnym. Na czym jednak polega ta réznica? Wedlug wiekszosci
chodzi o wigksza wartosc zycia ludzkiego, dlatego: ,wazniejsi” (Tysiaclecia, Paciorek), ,wiecej warci” (Poznariska,
Warszawska, Paulistow, Romaniuk, Wspélczesny, Popowski, Stern), ,duzo wiecej warci” (Kowalski), ,,cenniejsi”
(Ekumeniczna, Przyjaciél), ,znaczycie wiecej” (Brandstaetter, Ewangeliczna), ,lepszyscie” (Wujek), ,zacniejszymi
jestescie” (Brzeska), ,przewyzszacie” (Gdarska). Nasza interpretacja sugeruje wigksza wartosé w aspekcie relacji.

70 Gr. homologesei - ,m6wic to samo”, ,zgadzac si¢”, ,odpowiadac czemus”; ,przyznac sie, wyznac”; tez ,obiecac,
przyrzec cos”. Interpretujemy za Romaniukiem w sensie relacyjnym: jednomyslnosc z planami Bozymi, opowiedzenie
sie za Jezusem. Wigkszos¢ thumaczy ,przyzna sie”, lub ,wyzna” (Warszawska, Witwicki, Kowalski, Paciorek,
Przyjaciél, Wujek, Brzeska, Gdariska).

71 Gr. arnésétai - ,zaprzeczytby”, ,odméwilby”, tez: ,zaparlby sie, zaprze, wyprze” (wigkszosc), ,wyrzekiby sie”
(Ekumeniczna, Wspdlczesny).



Rébcie raban!

34 Nie tudZcie sig, ze przyszedlem narzuci¢ bezkonfliktowa wizje swiata™. Przy-
szedlem raczej wzniecic ferment”.

35 Przyszedlem poréznic™ ojca z synem, matke z corka, synowa z tesciowa!

36 Domownicy”™ stana si¢ nieprzyjaciéimi!

37 Kto jest bardziej przywiazany do’” ojca lub matki - nie nadaje sie, by byc¢ ze
Mna”s.

Kto jest bardziej przywiazany do syna lub cérki - nie nadaje sig, by byc ze Mna.
38 Kto idac za Mna nie bierze swojego krzyza’™ - nie nadaje sig, by by¢ ze Mna.
39 Kto stara sie zachowac® swoje zycie®, ten je straci, a kto straci swe zycie
z Mego powodu - ten je zachowa.

40 Kto was przyjmuje® - ten i Mnie przyjmuje. A kto Mnie przyjmuje - ten przyj-
muje réwniez Tego, ktéry mnie postat.

41 Kto przyjmuje proroka ze wzgledu na jego godnosc®, dostanie zaptate wilasci-
wa prorokowi. Kto przyjmuje czlowieka prawego®* ze wzgledu na jego prawosc
- tez dostanie zaplate wlasciwa prawemu.

42 Kto jednak poda chocby kubek chlodnego napoju®® jednemu z tych najmniej-

72 ,Narzuci¢ bezkonfliktowa wizje swiata” - dost. ,rzucic¢ pokéj na ziemie”.

73 ,Wzniecic¢ ferment” - dosl. ,rzucié miecz”. Za papiezem Franciszkiem mozna by powiedziec¢ ,wznieci¢ raban”
(hacer lio).

74 Gr. dithasai - dosl. ,rozdwoi¢” (Interlinearny); tez: ,por6zni¢” (wigkszosc), ,przeciwstawic¢” (Ekumeniczna,
Romaniuk, Popowski), ,roztaczy¢” (Wujek, Kowalski), ,oddzieli¢” (Paciorek), ,zwrécic przeciwko” (Przyjaciot),
,nastawi¢ przeciwko” (Stern), ,uczynic rozerwanie” (Gdariska), ,wadzi¢” (Brzeska, Murzynowski).

75 ,Domownicy” - ,najblizsi krewni” (wspédlczesny), ,mieszkaricy domu” (Popowski”).
76 Por. Mi 7,6.

77 ,Jest bardziej przywiazany do” - Gr. filon - dost. ,kochajacy”. Jezus nie uzywa tu czasownika agapaé (kochac ta
miloscia, ktéra jest specyficzna dla chrzescijaristwa), lecz file6 (kochacd miloscia przywiazania, wspélnego losu).

78 ,Nie nadaje sig, by by¢ ze Mna” - dosl. ,nie jest Mnie godzien”.

79 Sa dwa sposoby rozumienia wersetu: ,nie wziac¢ krzyza a isc za Jezusem” (Tysiaclecia, Warszawska, Popowski,

Paciorek) lub: ,nie wzigé krzyza i nie iS¢ za Jezusem” (wigkszosc).

80 ,Kto stara si¢ zachowac” (za: Warszawska, Kowalski) - dost. ,znajdujacy”; ,Kto chece znalez¢” (Tysiaclecia),
,Kto znalazl” (Przyjaciél, Brandstaetter, Witwicki, Popowski, Wujek, Brzeska, Gdariska), ,Kto znajdzie” (Romaniuk,
Paciorek), ,Kto znajduje” (Paulistéw, Stern), ,Kto zachowa” (Poznariska), ,Kto chce zachowac” (Ekumeniczna), ,Kto
kurczowo chwyta sie” (Wspdlczesny), ,Kto w pierwszym rzedzie zabiega o” (Ewangeliczna).

81 Gr. psyche - ,dusza” (Witwicki, Ewangeliczny, Wujek, Brzeska, Gdariska) lub ,zycie” (wigkszosc).

82 Gr. dechetai - ,przyjmuje” (wigkszosc), ,podejmuje” (Brandstaetter); tez mozliwe: ,zaakceptuje”, ,ugosci”,
»wpusci”, ,powita”, ,przygarnie”.

83 ,Kto przyjmuje proroka ze wzgledu na jego godnosc” - dost. ,Przyjmujacy proroka dla imienia proroka”.
84 ,Czlowieka prawego” - ,sprawiedliwego” (wigkszosc), ,caddika” (Stern).

85 ,Kubek chlodnego napoju” - dost. ,kielich zimnego”; ,kubek swiezej wody” (Tysiaclecia, Popowski, Wspélczesny),
,kubek wody” (Poznariska), ,kubek zimnej wody” (wigkszosc).



szych®, ze wzgledu na to, Ze jest uczniem - zapewniam was - ten to dopiero
otrzyma nagrode!

MT 11 - REWOLUCJA JEZUSA

1 Gdy Jezus przygotowal swoich dwunastu uczniéw do zadan, ktére ich czekaja®,
odszed! stamtad, aby nauczac i zwiastowac¢ Dobra Nowine® w ich miastach.

2 Tymczasem Jan uslyszal w wigzieniu®® o czynach® Chrystusa. Za posrednic-
twem®! swoich uczniow

3 zapytal Go:

- Czy Ty jestes tym przepowiedzianym®, czy tez mamy nadal® wygladac¢ innego?
4 Jezus im odpowiedziat:

- Czym predzej powiadomcie® Jana o tym, co slyszycie i co widzicie.

86 Gr. mikron - dosl. ,najmniejszych” (wiekszosc), ,maluczkich” (Warszawska, Kowalski, Romaniuk), ,matych”
(Ekumeniczna, Witwicki, Popowski, Ewangeliczna, Przyjaciot, Brzeska, Gdariska), ,najbiedniejszemu cztowiekowi”
(Wspélczesny), ,prostaczkéw” (Brandstaetter).

4

87 ,Przygotowatl [...] do zadari, ktére ich czekaja” - dost. ,dokoriczyt instruowac”; czasownik diatasso oznacza
,<rozporzadzi¢”, ,zorganizowac”, ,uporzadkowac”, w kontekscie politycznym ,wydac zarzadzenie”, w kontekscie
militarnym ,ustawic¢ w szyku bojowym”. Tlumaczone: ,dawacé wskazania” (Tysiaclecia, Ekumeniczna, Popowski,
Paciorek), ,dawac polecenia” (Poznariska, Witwicki), ,wydawac polecenia” (Warszawska, Wspélczesny), ,polecenia”
(Przyjaciol), ,udziela¢ wskazan” (Kowalski) ,udzielac rozkazy” (Brandstaetter), ,udziela¢ wskazéwek” (Ewangeliczna),
yudzielac¢ pouczeni” (Paulistéw, Romaniuk), ,nauczaé” (Stern), ,rozporzadzac¢” (Interlinearny), ,rozkazywac”
(Murzynowski, Wujek, Gdariska, Brzeska).

88 Tekst gr. ma tylko keryssein (,glosic”, ,zwiastowac”) bez wymienienia przedmiotu gloszenia. Niektérzy dodaja
,Ewangelie” (Tysiaclecia, Poznariska), ,Stowo Boze” (Ekumeniczna, Wspélczesny), ,kazania” (Brandstaetter),

5

,wies¢” (Witwicki), ,dobra nowing” (Ewangeliczna). Bez dodania przedmiotu: ,aby kazac¢” (Paulistéw, Gdariska),

5

»aby przepowiadaé” (Murzynowski, Wujek, Brzeska), ,aby glosi¢” (Popowski, Paciorek, Stern, Interlinearny), ,aby
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zwiastowac” (Przyjaciél). Kowalski faczy gr. didaskein kai keryssein (,nauczac i zwiastowac”), ttumaczac ,glosié

nauki”, za nim idzie przeklad Paulistéw.

89 Gr. desmotérion - ,wiezienie”, z polozeniem nacisku na spetanie, bycie w okowach (od desmos - ,wiazadlo”,
ysznur”, ,wezel”). Czesciej na okreslenie wigzienia NT uzywa fylake, gdzie nacisk jest polozony na pilnowanie.

90 Tak wigkszosé. Tez mozliwe: ,dzialalnosé” (Wspélczesny, Kowalski), ,dokonania” (Ewangeliczna), ,dzieta” (Wujek),
yuczynki” (Gdariska, Brzeska), ,to, co czyni” (Stern).

91 Gr. dia. Liczne wazne rekopisy maja duo (,dwéch”, opierajac sie na Lk 7,18), dlatego Wujek, Gdariska i Brzeska
maja ,postal dwdch uczniéw” (ze wspélezesnych Witwicki i Kowalski [w nawiasie])

92 Gr. erchomenos - dost. ,przychodzacy”; ,ten, ktéry ma przyjsc”.
93 ,Nadal” - dodatek kontekstualny.

94 Dost. ,idZcie i powiadomcie”. Czasownik apangello Popowski bardzo dobrze oddaje przez: ,powiadomic”. Mozna
tez: ,0znajmic¢” (wigkszosc), ,opowiedzie¢” (Poznariska, Paulistéw, Romaniuk), ,odpowiedzie¢” (Murzynowski) ,zdac
sprawe” (Wspélczesny), ,doniesc” (Witwicki, Kowalski, Ewangeliczna), ,odnies¢” (Wujek), ,,obwiesci¢” (Wspélczesny),

,powiedziec” (Stern).



5 Niewidomi wzrok odzyskuja. Bezwladni w nogach® chodza. Tredowaci staja
sie czysci. Glusi slysza. Martwi wracaja do zycia®. Ubodzy otrzymuja dar Dobrej
Nowiny?.

6 Szczesliwy™, kto nie widzi w tym zuchwalstwa z mojej strony®!

Kim jest Jan Chrzciciel?

7 Gdy oni wyruszali w droge'®, Jezus zaczal wyjasniac¢ thumom, kim jest Jan:

- Co wyszliscie ogladac na pustkowiu'”? Czyzby trzcine kolysang wiatrem?

8 A moze przyszliscie kogos podziwiac? Czyzby czlowieka ubranego wytwor-
nie'*?? Przeciez ci w wytwornych szatach mieszkaja w krélewskich patacach™”.

9 A wiec co wyszliscie ogladac? Moze proroka? Ot6z to! A nawet wiecej niz prorokal!
10 To o nim napisano: ,Ja sam posle przed Toba mojego wystannika'®*, aby przy-
gotowat dla Ciebie droge'®”.

95 Gr. choloi - ,chromi”, ,kulawi”, ale tez ,ludzie o bezwladnych nogach” (Poznariska). Optujemy za tym ostatnim
rozwigzaniem, gdyz chromi lub kulawi sa w stanie z trudem chodzic. Popowski: ,niewladni w nogach”.

96 Za Ekumeniczna. Wspélczesny: ,wstaja do zycia”.

97 Gr. ptochoi euangelidzontai - wigkszos¢é ttumaczy ,ubogim jest gloszona Ewangelia”. Za Popowskim (,ubodzy
otrzymuja Ewangelie”) widzimy tutaj - podobnie jak w pozostalych zdaniach tego wersetu - radykalne odwrécenie
losu: ludzie pozbawieni wszystkiego otrzymuja wspanialy dar.

98 Lub: ,blogostawiony”.

99 Gr. hos ean mé skandalisthé en emoi - dost. ,kto nie zostatby przywiedziony do obrazy przeze mnie”
(Interlinearny). Rézne ttumaczenia; wiekszo$¢ zwraca sig ku dwom interpretacjom: ,kto nie zwatpi we mnie”
(Tysiaclecia) lub: ,kto nie zgorszy si¢ z mego powodu” (Poznariska). We Wspélczesnym daleko idaca interpretacja,
naszym zdaniem nie oddajgca sensu oryginatu: ,kto nie straci wiary we mnie”. Do etymologicznego znaczenia terminu
skandalon (,putapka”, ,powdd potknigcia”) nawiazuje Popowski (,kto sie nie potknie z mojego powodu”) i Kowalski
(,ktéremu nie stane sie powodem upadku”). Bardzo dobre ttumaczenie Ewangelicznej: ,kto si¢ do mnie nie zrazi”.

100 Gr. touton de poreuomenon - dosl. ,tych zas idacych”; genetivus absolutus imiestowu czynnego czasu
terazniejszego wskazuje na czynnosé, ktéra wlasnie ma miejsce lub sig rozpoczyna.

101 Gr. erémos - thumaczymy za Popowskim, Interlinearnym i Ewangeliczna; wiekszosé ma ,pustynia”.

102 ,Ubranego wytwornie” - dost. ,ubranego w migkkie szaty”. W konstrukcji paralelnej wersetéw 7b i 8a mamy gre
stéw: kalamon (,trzcina”) i malakon (,miekkie”; w tekscie dativus pluralis malakois).
103 Tak wigkszos¢; dost ,domach” (Tysiaclecia, Warszawska, Popowski, Interlinearny, Wujek, Gdariska, Brzeska), tez:

,komnatach” (Poznariska).

104 Gr. angelos oznacza ,wystannika” (Ekumeniczna, Romaniuk), ,wystarica” (Tysiaclecia, Kowalski), ,postarica”
(wigkszosc), ,posta” (Murzynowski, Brzeska), ,zwiastuna” (Wspélczesny, Interlinearny), ale tez ,aniola” (Przyjaciot,
Wujek, Gdariska).

105 Przybycie waznej osobistosci wiazalo sie z naprawa i wyréwnaniem drég prowadzacych do miasta.



11 Zapewniam was, zaden czlowiek do piet nie siega Janowi Chrzcicielowi! Ale
najmniejszy w Krélestwie Nieba przerasta go o glowe'*!

12 Od czasu wystapienia Jana Chrzciciela az po dzien dzisiejszy szalenicy sztur-
mem wdzieraja sie'”” do Krélestwa Nieba.

13 Bowiem tylko do Jana Prorocy i Tora byly jedyna wykladnia woli Boga®.

14 Mozecie zatem przyjac, ze to on jest Eliaszem, ktory miat powrécié na ziemig!®.
15 WeZcie to sobie gleboko do serca™”!

Zupelnie jak dzieci

16 Do czego to podobne™!! Zachowujecie sie jak dzieciaki na rynku! Jedne zarzu-
caja drugim:

17 ,Czemu nie tanczyliscie, gdy przygrywalismy wam na flecie*? Czemu nie roz-
paczaliscie™?, gdy podniesliSmy lament?”

18 Przyszed! Jan. Nie je. Nie pije. A wy na to: Opetany przez diablal!

19 Przyszedlem ja, zwykly czlowiek. Jem. Pije. A wy na to: Toz to zartok i pijak!

106 ,Do piet nie siega [...] przerasta o glowe” - stosujemy wyrazenia idiomatyczne, aby oddac paralelizm antytetyczny;
w tekscie gr. dosl. ,nie zbudzit sie wiekszy od [...] najmniejszy jest wigkszy od”.

107 ,Szalericy szturmem wdzieraja si¢” - dosl. ,jest gwalcone i gwattownicy porywaja je”. Mozliwe rézne ttumaczenia,
od bardziej ostroznych, np. ,Krélestwo Niebieskie zdobywa si¢ wielkim wysitkiem i tylko ludzie silni je zagarniaja”
(Poznariska), ,doznaje naporu i ludzie mocni je zdobywaja” (Popowski), po bardziej wyraziste: ,krélestwo nieba gwatt
cierpi i gwaltownicy je szarpia” (Witwicki). Interesujaca interpretacja w Ewangelicznej: ,Krélestwo Niebios doznaje
przemocy i porywaja je ludzie, ktérzy przed niczym sie nie wahajg”. Tekst réznie interpretowany. Sadzimy, ze zawiera
nastepujaca mysl: Przed Janem granice krélestwa Bozego wyznaczata wiernosc Torze Mojzesza i przestrzeganie

jej przepiséw (por. w. 13). Wstep do krélestwa byl uporzadkowany i scisle okreslony. Natomiast wraz z Janowym
wezwaniem do metanoi, wdzieraja si¢ do krélestwa ludzie, ktérzy w powszechnym przekonaniu sa nieczysci

i grzeszni, ale dostepuja darmowego obmycia ze wszystkich win i w swoim sercu staja si¢ godni krélestwa. W opinii
faryzeuszy tacy ludzie sa zuchwali i szaleni.

108 ,Byly jedyna wykladnia woli Boga” - dosl. ,prorokowali”.

109 Wg 2Krl 2,11 Eliasz ,wsréd wichru wstapit do Nieba” na ognistym rydwanie. Dlatego tez wierzono, Ze przy koricu
czasO6w ma powrdcic na ziemie.

110 Dosl. ,Majacy uszy niech stucha” (interlinearny). Wyrazenie idiomatyczne, zwykle thumaczone dostownie.

Prébe interpretacji znajdujemy w Ewangelicznej: ,Kto ma uszy, niech rozwazy moje stowa” i w Ekumenicznej:

,Nie puszczajcie mimo uszu tego, co styszycie”.

111 Dosl. ,Do kogo przyréwnam to pokolenie”.

112 Tak Kowalski; podobnie Poznariska, Warszawska, Romaniuk, Przyjacidt (,gralismy”), Wspélczesny (,na piszczalce”),
Ewangeliczna (,na fujarce”), Brandstaetter (,dmuchalismy we flety”); gr. éulésamen - dosl. ,gralismy na aulosie”
(rodzaj klarnetu).

113 Za Wspélczesnym. Gr. ekopsasthe - dosl. ,uderzaliscie sie (w domysle: w piersi)”; ,plakaliscie” (wigkszosc),
,zawodziliscie” (Tysiaclecia, Kowalski, Paciorek), ,biadaliscie” (Popowski), ,okazaliscie zalobe” (Paulisci); literalnie
thumaczy Witwicki: ,wyscie si¢ w piersi bili”” i Romaniuk: ,uderzaliscie si¢ w piersi”.

114 Tradycyjnie thumaczone ,syn czlowieczy”.



Kompan poborcéw podarkéw i tych, co lekcewaza Tore!!
O prawdziwej madrosci swiadcza czyny™®.

Lzej bedzie Sodomie!

20 Nastepnie zaczal ciska¢ gromy'” na miasta, w ktérych dokonal najwiecej cu-
déw, za to, ze ich mieszkaricy nie odmienili swego serca'®:

21 Dos¢ tego, Korozain! Koniec z toba'?, Betsaido! Gdyby w Tyrze i Sydonie
zdarzyly sie takie cuda, jak u ciebie, juz dawno odmieniliby serca, korzac sig'*
w tachmanach'® i w prochul!

22 Co wigcej, i to wam powiem, ze Tyrowi i Sydonowi 1zej'** bedzie niz wam
w dniu sadu.

23 A ty, Kafarnaum! Myslisz, ze wzniesiesz sie na wyzyny'*? Nic z tego! Przepad-

115 ,Tych, co lekcewaza Tore” - dost. ,grzesznikéw”.

116 Dost. ,Usprawiedliwiona zostata madrosc z czynéw jej” (Interlinearny). Sens zdania budzi kontrowersje.
Wigkszos¢ ttumaczy po linii dostownego znaczenia. Sposréd oryginalnych interpretacji: ,Oto cata ich madros¢”
(Ekumeniczna, Wspélczesny), ,A ci wszyscy, ktérzy maja udzial w madrosci, sprawiedliwy zlozyli jej pokton”
(Brandstaetter), ,Widad, jaka sprawiedliwa jest madrosé, skoro ma takie dzieci” (Witwicki), ,A jednak madrosc
okazuje si¢ sprawiedliwa poprzez swoje cyny” (Popowski), ,I madrosé znalazta usprawiedliwienie w swoich
czynach” (Ewangeliczny), ,Ale przyznano racje madrosci ze wzgledu na jej czyny” (Romaniuk). Starsze ttumaczenia
(Murzynowski, Wujek, Brzeska, Gdariska) opieraja sie na tradycji rekopismiennej, ktéra zamiast ergon (,czynéw”) ma
teknon (,synéw”). Nasza interpretacja jest bliska Paulistom: ,A jednak o madrosci swiadcza jej dzieta” oraz Sternowi:
,Ot6z madrosé przejawia si¢ w czynach, ktére rodzi”.

117 Gr. oneididzein - ,czyni¢ wyrzuty” (Tysiaclecia, Paulistéw, Paciorek), ,czyni¢ gorzkie wyrzuty” (Kowalski),
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4czynic wymoéwki” (Poznariska), ,grozi¢” (Warszawska, Ekumeniczna, Ewangeliczna), ,gani¢” (Wspélczesny,
Popowski, Stern), ,ciskac klatwy” (Brandstaetter), ,1zy¢” (Witwicki), ,wyrzekac na” (Romaniuk), ,wyrzucac (miastom)”
(Przyjaciol), ,wymawiac (miastom)” (Wujek), ,przymawiac” (Brzeska)

118 ,Ich mieszkaricy nie odmienili swego serca” - gr. metanoeé - odmienic gleboko i radykalnie swéj sposéb

myslenia; zwykle ttumaczone jako ,nawrécic” (wigkszosc), ,pokutowacd” (Warszawska, Brandstaetter) ,podjac pokute”
(Popowski), ,opamigtac si¢” (Ekumeniczna, Ewangeliczna), opisowo Stern: ,Ich mieszkaricy nie odwrdcili si¢ od

swoich grzechéw ku Bogu”.

119 ,Dosc tego [...] Koniec z toba” - gr. ouai soi - zwykle ttumaczone jako ,Biada tobie” (wigkszosc), ale réwniez:
,Gorzka twoja godzina” (Witwicki).

120 ,Korzac sig” - dodatek kontekstualny.

121 Gr. en sakko - dost. ,w worze” (wigkszosc), niektorzy dodaja ,pokutnym” (Ekumeniczna, Paulistéw, Romaniuk,
Ewangeliczna, Stern), ale tez: ,we wlosiennicy” (Poznariska, Wspélczesny, Kowalski, Wujek). Takie thumaczenie
przywodzi na mysl sredniowieczne praktyki pokutne. Raczej chodzi o taki stréj, ktéry wyrazatby pokore, pokute

i oderwanie od przywigzania do luksuséw.

122 Zob. przypis do Mt 10,15.

123 Dosl. ,Czy az do nieba bedziesz wywyzszone?” (Interlinearny). Thumacze interpretuja badz jako wyraz pychy
miasta (np. Poznariska: ,Az do nieba bedziesz si¢ wynosi¢?”), badz jako dostapienie wywyzszenia (np. Tysiaclecia:
,Czy az do nieba masz by¢ wyniesione?”).



niesz z kretesem'*! Gdyby w Sodomie mialy miejsce cuda, ktére wydarzyly sie
u ciebie, przetrwalaby do dnia dzisiejszego.
24 Co wiecej, i to wam powiem, ze i Sodomie 1zej'* bedzie w dniu sadu niz tobie.

Wytchnienie w Jezusie

25 Jezus jednak nie skoriczyl na tym, ale dodat'*:

- Jakze jestem Ci wdzieczny'¥, Ojcze, Panie nieba i ziemi, ze utailes’*® te rzeczy
przed medrcami i uczonymi'®® a wyjawiles prostodusznym jak niemowleta’*!

25 Ty sam, Ojcze, tak postanowiles®'!

27 Méj Ojciec powierzyl®* mi wszystko. Syna zna w petni** tylko Ojciec a Ojca
zna w pelni tylko Syn i ten, komu On zechce objawic.

124 Dosl. ,Az do otchlani zejdziesz” (Interlinearny). Interpretujemy idiomatycznie, w tekscie gr. jest eds hadou - ,do
Hadesu” (Ekumeniczna, Witwicki, Przyjacidl), ,Otchtani” (Tysiaclecia, Brandstaetter, Popowski, Paciorek), ,piekta”
(Poznariska, Warszawska, Paulistéw, Romaniuk, Murzynowski, Wujek, Gdariska, Brzeska), ,piekiel” (Kowalski) ,dno
przepasci” (Wspélczesny”), ,pograzysz si¢ w §wiecie umartych” (Ewangeliczna), ,do Sz’olu” (Stern).

125 Zob. przypis do Mt 10,15.

126 Dosl. ,W tamtym momencie odpowiadajac, Jezus powiedzial”. Wskazuje to na scisty zwiazek z poprzednim
fragmentem, tym razem jednak Jezus wypowiada sie¢ w innym tonie.

127 Gr. eksomologoumai - ,wyznaje”, ,przyznaje si¢”, ,zgadzam si¢”, w NT tez: ,wystawiam” (wigkszosc),
y2uwielbiam” (Romaniuk, Popowski), ,wielbi¢” (Brandstaetter) ,dzigkuje” (Wspdlczesny, Witwicki, Stern, Murzynowski,
Brzeska), ,Wystawiam cie i dzigki czynie ci” (Kowalski), ,wyznawam” (Wujek), ,wyznaje” (Interlinearny).

128 Gr. ekrypsas - dosl. ,zakryles” (wigkszosc), ,ukryles” (Interlinearny, Stern).
129 Za Brandstaetterem i Kowalskim. Wigkszos¢: ,przed madrymi i roztropnymi”.

130 Gr. népios - ,niemowle”, ,nieletni”, w przenosni ,nieuczony”; ,prostaczkom” (wigkszosc), ,ludziom prostym”
(Poznariska, Wspdélczesny, Stern), ,tym, ktérzy sa jak mate dzieci” (Ekumeniczna, Paulistéw), ,ludziom o dziecigcej
prostocie” (Ewangeliczna), ,matym” (Popowski), ,maluczkim” (Przyjacicl), ,malutkim” (Wujek), ,catkiem maluczkim”
(Romaniuk), ,niemowletom” (Witwicki, Gdariska, Brzeska), ,matoletnim” (Interlinearny).

131 Dosl. ,Tak, Ojcze, bo tako upodobanie stato sie przed toba” (Interlinearny). Interesujace propozycje przekltadu:
,Wiem, Ojcze, ze taka jest twoja wola” (Wspélczesny), ,Tak postanowiles, Ojcze, przed obliczem swoim”
(Brandstaetter), ,Tak, Ojcze, uczynites, gdyz takie bylo twoje zyczenie” (Ewangeliczna), ,Tak, Ojcze, dziekuje Ci, ze tak
Ci sie wlasnie spodobalo” (Stern).

132 Dosl. ,zostalo mi przekazane (dane, oddane) przez mojego Ojca” - stroneg bierna zachowuje Warszawska,
Brandstaetter, Kowalski, Ewangeliczna, Romaniuk, Przyjaciét, Murzynowski, Wujek, Gdariska, Brzeska

133 Gr. epiginoskei — wigkszos¢é ttumaczy ,zna”; przedrostek epi- moze wskazywac na pelniejsza, bardziej intymna
znajomosc. Inne propozycje: ,pojmuje, kim jest” (Ewangeliczna), ,poznaje” (Przyjaciél), ,dobrze zna” (Witwicki).
Nasza interpretacja za Sternem.



28 PrzyjdZcie do Mnie wszyscy, spracowani i przemeczeni '**! We Mnie znajdzie-
cie wytchnienie'*!

29 Przyjmijcie moje jarzmo®® i ode Mnie uczcie sie, jak je dZwigac'”, gdyz czynie
to chetnie i z pokora serca®®. Wtedy doznacie prawdziwej ulgi**.

30 Przeciez fatwo nies¢ moje jarzmo™°, méj cigzar jest lekki.

MT 12 - TORA SLUZY CZLOWIEKOWI

1 Wtedy tez przechodzit Jezus posréd zb6z w dzieri szabatu. Jego uczniowie zgtod-

nieli, wiec zaczeli zrywac klosy i jes¢ wyluskane ziarna™".

2 Ne ten widok faryzeusze zwrécili Mu uwage*

- Patrz, co robia twoi uczniowie! Tego nie wolno? czyni¢ w szabat!

3 On im odpart:

- Czy nie czytaliscie, co zrobil Dawid i jego towarzysze*, gdy byli glodni?

134 Gr. kopiontes kai pefortismenoi - dosl. ,trudzacy sie i obciazeni” (Interlinearny), zwlaszcza drugi czasownik
réznie ttumaczony: ,uginajacy sie pod ciezarem” (Poznariska, Kowalski, Romaniuk), ,dZwigajacy ciezary”
(Brandstaetter, Witwicki, Przyjacidl), ,mocno obarczeni” (Popowski).

135 Gr. kago anapausé hymas - dosl. ,a Ja sprawie wasz odpoczynek”. Uzycie zaimka osobowego podkresla
szczegdlny rodzaj odpoczynku, zwiazany z sama osoba Jezusa. Inni ttumacza: ,Ja was pokrzepie” (Tysiaclecia,
Witwicki, Kowalski, Paciorek), ,Ja dam wam wytchnienie” (Poznariska, Wspélczesny, Paulistéw, Stern), ,Ja zapewnie
wam wytchnienie” (Ewangeliczna), ,Ja dam wam ukojenie” (Warszawska, Ekumeniczna, Brandstaetter), ,Ja wam
przyniose ulge” (Popowski), ,Ja wam sprawie ulge” (Romaniuk), ,Ja wam dam odpoczynek” (Przyjacil), ,Ja wam
sprawie odpocznienie” (Gdariska), ,Ja dam wam odpocznienie” (Brzeska), ,Ja was ochlodze” (Wujek).

136 Gr. dzygon - ,jarzmo”, poprzeczna belka z wcigciami umieszczana na karku dwéch woléw. W NT wystepuje

tylko w znaczeniu metaforycznym jako ciezar. ,Moje jarzmo” oznacza to samo jarzmo, ktére dZwiga Jezus.
137 ,Jak je dZwigac” - dodatek kontekstualny.

138 Dosl. ,Jestem tagodny i unizony sercem” (Interlinearny). Opisowo ttumaczy Wspélczesny: ,Bierzcie na siebie
tylko takie jarzmo, jakie ja dZwigam, a naucze was niesc je z pogoda ducha i bez skargi”.

139 Dosl. ,Znajdziecie odpoczynek (ukojenie, wytchnienie, pokrzepienie, ulge) dla dusz waszych”

140 Dost. ,Moje jarzmo (jest) lagodne”. Gr. chréstos - ,tagodne” (Interlinearny, Przyjaciol), ,stodkie” (Tysiaclecia,
Poznariska, Kowalski, Paciorek, Romaniuk), ,mile” (Warszawska, Ekumeniczna, Popowski), ,wygodne”

(Ewangeliczna), ,tatwe do niesienia” (Paulistéw), ,nieuciazliwe” (Stern), ,wdzigczne” (Wujek, Gdariska), ,fatwe”
(Brzeska) ,znosne” (Murzynowski). Wspélczesny opisowo: ,bo to, czym was obciazam, udZwigniecie bez trudu”.

141 Dodajemy ,wyluskane ziarna”, podobnie Brandstaetter i Ewangeliczna: ,i jedli wyluskane z nich ziarno”. Jedynie
,ziarna” dodajaq Tysiaclecia, Wspélczesny i Romaniuk.

142 Dost. ,powiedzieli”.

143 Gr. ouk eksestin - ,nie wolno” (wigkszosc), ,nie jest dozwolone” (Interlineatny), ,nie godzi si¢” (Witkiewicz,
Paciorek, Przyjaciél, Murzynowski, Wujek, Gdariska, Brzeska).

144 ,I jego towarzysze” - tak wigkszos¢. Dosl. ,i ci z nim” (Interlinearny, Przyjaciol), ,i ci, ktérzy z nim byli”
(Warszawska, Stern, Murzynowski, Wujek, Gdariska, Brzeska), ,i ci, ktérzy razem z nim byli” (Brandstaetter). Inni
interpretuja: ,i jego ludzie” (Ekumeniczna), ,i jego oddzial” (Witwicki), ,i inni z nim” (Popowski).



4 Jak wszedl do Domu Bozego i zjadl poswigcone chleby™, ktére tylko i wylacznie
kaptani mogli spozywac®?

5 A w Torze Mojzesza nie czytaliscie, ze kaptani w Swiatyni wlasnie w dzieri sza-
batu tamia szabat'” i nie ponosza winy?

6 Wezcie pod uwage, ze tu w gre wchodzi duzo wiecej niz Swiatynia'*,

7 Gdybyscie rozumieli, co to znaczy: ,Milosierdzia chce, a nie ofiary”, nie szasta-
libyscie wyrokami™” na niewinnych!

8 W gruncie rzeczy to Ja, zwykly czlowiek, jestem Panem szabatu.

Jezus potwierdza Ewangeli¢ czynem

9 Stamtad udatl si¢ do ich synagogi.

10 Byt tam akurat®® czlowiek z bezwladna®! reka. Postawili wiec Jezusowi pod-
chwytliwe pytanie, aby Go oskarzyc:

- Czy wolno uleczyé"® w szabat?

11 On im odpowiedziak:

- Jest moze wsréd was ktos, kto ma jedna jedyna* owce? Jesli przypadkiem™® wpadta-
by do jamy'*® wlasnie w dzieni szabatu, czyz nie chwycitby jej i nie wyciagnat?

145 Za Poznariska, Paulistow i Wspélczesnym (,$wigcone”). Gr. artoi tés protheseos — dost. ,chleby przedkladania”
(Interlinearny), wigkszos¢ ttumaczy ,chleby poktadne”.

146 ,Ktore tylko i wylacznie kaptani mogli spozywac” - dost. ,ktérych nie wolno bylo mu zjesc, ani tym z nim, jesli
nie kaptanom” (Interlinearny).

147 ,Wlasnie w dzieni szabatu famia szabat” - za Romaniukiem podkreslamy paradoksalnosc sytuacji. ,Naruszaja
spoczynek szabatu” (Tysiaclecia), ,naruszaja odpoczynek szabatowy” (Kowalski), ,naruszaja przepisy o szabacie”
(Ekumeniczna, Wspélczesny).

148 ,W gre wchodzi duzo wigcej niz Swiatynia” — dost. ,od swiatyni wigksze jest tutaj” (Interlinearny). Tekst nie
wyjasnia, co jest wigksze od $wiatyni jerozolimskiej. Sadzimy, ze jest to nauka Ewangelii w szerokim znaczeniu.
Niekt6rzy zostawiaja kwestie otwarta, thumaczac literalnie ,tu jest cos wigkszego od swiatyni” (wigkszosc) lub:
,chodzi o cos wiecej niz o swiatynie” (Ekumeniczna, Wspélczesny). Inni odnosza te stowa do samego Jezusa: ,tu
jest ktos wiekszy niz swiatynia” (Witwicki, Romaniuk), ,tu wiekszy jest niz kosciél” (Murzynowski, Wujek, Gdariska,
Brzeska).

149 Gr. katedikasate - wydawac wyrok potepiajacy; ,nie potepialibyscie” (wigkszosc), ,byscie [...] nie wydawali
wyrokéw” (Barndstaetter), ,nie osadzalibyscie” (Popowski).

150 Za Ewangeliczna; gr. kai idou - dost. ,I oto”.

151 Gr. ksera - dost. ,uschta”, ,uschnieta” (wigkszosc); tez: ,bezwladna” (Ekumeniczna, Paulistéw, Wspélczesny),
,niewladna” (Paciorek), ,dretwa” (Popowski), ,cierpiacy na bezwlad reki” (Ewangeliczna).

152 ,Podchwytliwe” - dodatek kontekstualny. Stern dodaje ,szukajac pretekstu”.

153 Gr. therapeusai - ,leczy¢” (Wspélczesny, Witwicki), ,uzdrowic” (wigkszosc). Bezokolicznik aorystu wskazuje

raczej na czynnosé jednorazows, a nie ciagla (,uleczy¢”, a nie ,leczyc”).
154 Dosl. ,jedna”, intensyfikujemy wypowiedZ za Romaniukiem.
155 ,Przypadkiem” - dodatek kontekstualny.

156 Gr. bothynos - wigkszos¢ ttumaczy ,dot”, tez: ,jama” (Witwicki), ,studnia” (Wspélczesny).



12 O ilez czlowiek jest blizszy Bogu®’ niz owca! Zatem w szabat wolno czynic
dobrze!

13 Wyciagnij reke przed siebie™! - powiedzial do chorego, a gdy on to uczynit,
odzyskata swoja sprawnosé™.

14 Faryzeusze zas wyszli i uknuli spisek™, aby Go zgtadzic¢™.

Jezus oczekiwanym wybawca

15 Gdy Jezus sie o tym dowiedzial, oddalit sie stamtad. Szly za Nim liczne ttumy
a On wszystkich uzdrawiat,

16 lecz zabranial im czynic rozglos wokoét siebie’s.

17 W ten sposéb nabraty pelnego znaczenia'® stowa proroka Izajasza'®*:

18 ,Oto stuga méj'*®, ktérego wybratem!®,

Umitowany'¥’, w ktérym mam upodobanie’®,

Potoze™ na Nim mego Ducha,

157 ,Jest blizszy Bogu niz owca” - dosl. ,r6zni sie od owcy”. Tekst nie wskazuje jednak, na czym polega ta réznica.
Sadzimy, Ze mozna tu przywola¢ Mt 10,29 (i przypis), gdzie uzyto tego samego czasownika.

158 Za Ewangeliczna dodajemy: ,przed siebie”; ,Wyciagnij reke” (wigkszosc), ,Wyprostuj reke” (Wspdélezesny,
Witwicki, Przyjacich).

159 Dost. ,przywrécona zostala zdrowa jak inna” (Interlinearny). Sprawnie ttumaczy Ewangeliczna: ,Odzyskat taka
sama wladze w tej rece, jak i w drugiej” oraz Brandstaetter: ,I znéw obie rece mial zdrowe”.

160 Gr. symboulion - ,narada prowadzona w niecnych zamiarach”, ,spisek”. Stern: ,zaczeli spiskowac”.

161 Czasownik apollymi oznacza ,zgtadzic”, ,zabi¢” (wigkszosc), ale tez ,zgubic” (Kowalski), ,doprowadzic¢ do
catkowitej ruiny”, ,kleski”; ma réwniez konotacje eschatologiczne.

162 Trafnie Ewangeliczna: ,Nakazywal im jednak, by nie czynili wokdét Niego rozglosu”. Dosl. ,aby nie czynili Go
widocznym”, inni: ,aby Go nie ujawniali” (Tysiaclecia, Warszawska, Wspélczesny), ,aby Go nie wyjawiali” (Kowalski,
Romaniuk) ,aby tego nie rozglaszali” (Poznariska), ,aby o tym nie rozgtaszali” (Brandstaetter), ,aby o Nim nie méwili”
(Ekumeniczna), ,zeby Go kims stawnym nie robili” (Popowski).

163 Zob. przypis do Mt 8,26.

164 Iz 42,1-4. Fragment Pierwszej Piesni o Studze Pariskim.

165 Gr. pais mou - tez mozliwe thumaczenie ,méj chlopiec” (Witwicki), dzieki dwuznacznosci terminu greckiego,
jednak hebrajskie ‘ewed (,stuga”, ,pracownik”) jest jednoznaczne.

166 Archaizujemy i wersyfikujemy stowa proroctwa, by podkreslic ich odrebna role w oczach odbiorcéw Mt.

Co innego jest zywa narracja o czynach Jezusa, a co innego starodawny tekst nalezacy do tradycji Izraela.

167 Brandstaetter: ,M6j Oblubieniec”.

168 Dosl. ,W ktérym upodobata sobie dusza moja”. Popowski: ,W ktérym dusza moja zlozyla swe pragnienia”.
Wspétczesny: ,Ktéry jest mi bardzo mily”. Ewangeliczna interpretuje: ,Zrédlo radosci mej duszy”.

169 Tlumaczymy literalnie; ,Duch mdéj spocznie” (Ekumeniczna), ,Dam Mu Ducha mojego” (Poznariska), ,Obdarze
Go swoim Duchem” (Wspélczesny), ,Zesle na Niego mojego Ducha” (Paulistéw), ,na Niego sprowadze mojego Ducha”
(Romaniuk).



On obwiesci sad nad narodami'”!

19 Nie bedzie sig¢ spieral ani krzyczat,
Na placach' nie zabrzmi glos Jego,
20 Trzciny uszkodzonej'’* nie zlamie,
Knota'” tlacego sie'™ nie zgasi.

Jego sad'”® dopelni sie zwyciesko!

21 Jego imie nadzieja dla ludow”*7®!

Jezus - absolutny zwyciezca nad zlem

22 Wéweczas przyprowadzono'’” do Niego czlowieka zniewolonego przez demo-
na'’?, slepego i niemego'”®. On uzdrowil go, przywrécit mu wzrok i mowe.

23 Thumy nie mogty wyjsc¢ z zachwytu®’:

- Czy to nie wlasnie On jest Synem Dawida'*'?

24 Slyszac to, faryzeusze snuli podejrzenia®?:

170 Tysiaclecia blednie wprowadza w ttumaczenie Prawo (Torg): ,On zapowie Prawo narodom”. Dobrze
Brandstertter: ,On wyrok ludom obwiesci”. Poznariska uwzglednia dwuznacznosé gr. ethné (,ludy” lub ,poganie”,
podobnie hebr. gojim): ,oglosi sad narodom pogariskim”. Za interpretacja ,poganom” optuja: Kowalski, Romaniuk,
Stern, Wujek, Brzeska (ale Gdariska ,narodom”), pozostali ,narodom” lub ,ludom”.

171 Gr. plateia oznacza zaréwno ,plac” (Interlinearny, Paulistéw), jak i ,ulice” (wigkszosc), tez mozliwe: ,na drogach”
(Brandstaetter), ,na publicznych drogach” (Romaniuk). Hebr. ba-chuc - ,na zewnatrz”.

172 Gr. syntetrimmenon (od czasownika syntribo — ,trze¢”, ,strzaskac”, ,,zmiazdzy¢”, ,,zniszczy¢”, ,,zatraci¢”, tez w przeno$ni
o ,,skruszeniu”, ,,przygngbieniu”, ,,zatlamaniu”) — réznie thumaczone: ,,skruszonej” (Interlinearny), ,,zgniecionej” (Tysiaclecia,
Paciorek, Wujek), ,,nadtamanej” (wigkszo$¢), ,,zgietej” (Brandstaetter), ,,uszkodzonej” (Popowski), ,,sthuczonej” (Brzeska),
Jstartej” (Murzynowski).

173 Tak wigkszos¢; dost. ,Inianego sznurka” - ,Inu” (Warszawska, wszystkie XVI-wieczne).

174 Wigkszosc ,tlejacego sie”. Tak jak my: Popowski, Paulistéw, Przyjacidl, Ewangeliczna, Stern; lub: ,gasnacego”
(Ekumeniczna, Wspélczesny), ,dymiagcego” (Interlinearny, Witwicki), ,ktéry jeszcze dymi” (Kowalski), ,kopcacego”
(Brandstaetter), ,kurzacego” (XVI-wieczne), ,wattego plomyka” (Stowo Zycia).

175 Wielu wprowadza tu idee ,sprawiedliwosci”, gr. dikaiosyné (Warszawska, Wspélczesny, Kowalski, Ewangeliczna,
Paciorek, Paulistéw, Romaniuk, Stern), podczas gdy wystepujace tu gr. krisis, raczej wskazuje na ,sad” (wigkszosc)
lub ,wyrok” (Popowski).

176 Lub ,pogan”, zob. przypis do Mt 12,18.
177 Tak ttumaczy wigkszos¢, mozliwy tez przeklad ,przyniesiono” (Warszawska, Ekumeniczna, Wspéltczesny, Witwicki).

178 Tak Ekumeniczna i Stowo Zycia; inni: ,opetanego” (wiekszosé; Poznariska dodaje ,przez czarta”), ,majacy
diabelstwo” (Wujek), ,opanowanego przez demony” (Stern).

179 Gr. kafos moze tez oznaczac ,gluchego” (Brandstaetter, Witwicki, Kowalski, Interlinearny) lub ,gluchoniemego”
(Ewangeliczna). Ciekawie interpretuje Wspélczesny: ,czlowieka, ktéremu demon odebral wzrok i mowe”.

180 Ewangeliczna: ,Wywotalo to zachwyt wsréd ttuméw”.
181 Stowo Zycia rozwija: ,Czyz On nie jest Mesjaszem, potomkiem kréla Dawida?”

182 ,Snuli podejrzenia” - dost. ,powiedzieli”.



- Skoro wyrzuca demony, to pewnie za sprawa Belzebuba, ich wtadcy™®.

25 Jezus, swiadom tego, co o Nim mysla'®, odpart:

- Kazdy rozlam w tonie krélestwa prowadzi do jego upadku. Nie ostoi sie zadna
spolecznosé ani rodzina™® rozdarta niezgoda'®.

26 Jesli Szatan wypedza Szatana - zwalcza samego siebie'! Jakze ostoi sig jego
krélestwo?

27 Skoro ja za sprawa Belzebuba wypedzam demony, za czyja sprawa czynia to
wasi uczniowie*? Oni sami wydadza na was wyrok'®!

28 Wiec moze jednak wypedzam demony za sprawa Ducha Bozego? W takim
razie krolestwo Boga juz do was przyszio!

29 Albo inaczej: Jak wlamac si¢ do domu poteznego ositka'® i okrasc go? Najpierw
trzeba by go obezwladnic, a dopiero potem dom jego spladrowac.

30 Kto nie staje po mojej stronie, ten jest przeciwko mnie! Kto ze mna nie buduje
wspdlnoty'®, ten sieje roztam!

Stowo owocem serca
31 Dlatego ostrzegam'* was: kazde uchybienie wobec Tory i wszelkie oszczer-

183 Gr. archon -, ksiaze”, ,przywddca”.
184 Dosl. ,znajac ich mysli” (wiekszosc). Thumaczymy za Wspélczesnym.
185 Dosl. ,miasto ani dom” - interpretujemy w znaczeniu wiekszych lub mniejszych grup spotecznych.

186 Dosl. ,podzielony przeciw sobie” (Interlinearny); tumaczymy za Ekumeniczng, Kowalskim i Wspétczesnym,
inne mozliwe przektady: ,wewnetrznie skiécony” (Tysiaclecia, Paulistéw, Paciorek), ,ktéry niezgoda rozdziela”
(Poznariska), ,rozdwojony sam w sobie” (Warszawska), ,podzielony przez wewnetrzne swary” (Brandstaetter),
,rozdzielony wewnetrznie” (Witwicki).

187 Dost. ,w sobie samym zostal podzielony”.

188 Dosl. ,synowie” - Jezus kieruje te stowa do faryzeuszy jako pewnej grupy spolecznej. Czesto okreslenie
,synowie” odnoszono do mtodszych adeptéw okreslonej grupy, np. ,synowie prorokéw”, ,synowie medrcéw”, itp.,
W znaczeniu uczniéw.

189 Dost. ,dlatego oni beda waszymi sedziami”.

190 Gr. ischyros - ,silny”, ,mocarny”, ,potezny”: ,mocarz” (wigkszosc), ,sitacz” (Interlinearny, Ekumeniczna,
Wspélczesny, Romaniuk, Stowo Zycia], yositek” (Brandstaetter), ,ktos potezny” (Popowski), ,ktos silny” (Paulistéw),
,2uzbrojony czlowiek” (Ewangeliczna).

191 Dost. ,zwiagzac”.

192 Gr. synago - ,zbiera¢” (wigkszosc), ,sprowadzac razem”, ,zwolywac”, ,laczy¢”, ,jednoczyc”, ale tez: ,uczestniczy¢
we wspdlnym positku”, ,spotykac sie towarzysko”, w kontekscie militarnym ,werbowac Zotnierzy”.

193 Gr. skorpidzo - ,rozsypywac”, ,rozpraszac¢” (wigkszosc).
194 Za Stowem Zycia.



stwo'® bedzie puszczone w niepamied, ale oszczerstwo rzucone na Ducha nie
zasluguje na przebaczenie!

32 Mozecie sobie szkalowac™® takiego czlowieka jak ja'’”. Ujdzie wam ptazem'®.
Kto jednak szkalowalby Ducha Swigtego, ten nigdy, ale to przenigdy nie uzyska
przebaczenia!

33 Albo jeszcze inaczej: zatroszczcie sie?”, by drzewo bylo dorodne®”, a wtedy
jego owoce beda smakowite*?. Pozwdlcie, aby zdziczalo**, a wyda owoce cierp-
kie?**. Drzewo ocenia sig*”® po jego owocach.

34 Wy podle gady*®! Czy z waszych zlosliwych ust moze wyjsc¢ cos dobrego*’? Co
na sercu to i na jezyku®®!

195 Lub: ,bluznierstwo” (wigkszosc), ,obelzywe stowo” (Wspélczesny), ,uwlaczanie” (Ewangeliczna). W tym
kontekscie szczegdlnie odpowiednie wydaje sie stowo ,0szczerstwo”, gdyz zawiera w sobie falszywe oskarzenie:
faryzeusze zarzucaja Duchowi Bozemu, za sprawa ktérego dziala Jezus, Ze jest duchem Szatana.

196 Dosl. ,powiedziat stowo przeciw”. Inni: ,powiedzial cos przeciw” (Paulistéw, Stern, Stowo Zycia) ,bedzie
wystepowal przeciw” (Wspélczesny).

197 Dost. ,syna czlowieczego”.

198 Dosl. ,zostanie mu odpuszczone”.

199 ,Nigdy, ale to przenigdy” - dost. ,ani w tym wieku, ani w majacym nadejsc”.

200 Gr. poiésate — dost. ,uczyrnicie” (XVI-wieczne, Stern), ,zrébcie” (Witwicki), ,dokonajcie tego, zeby” (Romaniuk).
Pozostali interpretuja badZ w znaczeniu agrarnym: ,zasadzcie” (Warszawska), ,wyhodujcie” (Brandstaetter,
Ewangeliczna); badZ w znaczeniu ,poczytywac, uznawac cos za cos™ ,uznajcie” (Tysigclecia, Poznariska, Przyjacict,
Stowo Zycia,), ,przyjmiecie” (Popowski); lub tez jako wprowadzenie do poréwnania: ,spéjrzcie” (Ekumeniczna),
,powiedzcie” (Kowalski), ,weZcie” (Interlinearny), ,zauwazcie” (Paulistéw). Sa tez takie ttumaczenia, ktére pomijaja
ten czasownik: Wspélczesny, Paciorek.

201 Dosl. ,dobre” (wigkszosc), ,piekne” (Witwicki).

202 Dost. ,dobre”.

203 Gr. sapron - dost. ,zgnite” (Witwicki, Brandstaetter), ,zbutwiale”, ,spréchniate”; metaforycznie: ,zle”, ,wstretne”,
»zepsute” (Interlinearny). Wigkszosc thumaczy ,zle” w opozycji do drzewa ,dobrego”. Ttumaczymy kontekstualnie za
Wspélezesnym (,jesli drzewo zdziczeje”) i Przyjaciél (,jest dzikie”). Inni: ,zagrzybione” (Popowski), ,bezuzyteczne”
(Ewangeliczna).

204 Dost. ,zle”.

205 Dosl. ,jest poznawane”, ,poznaje sie” (wiekszosc), ,rozpoznaje si¢” (Ewangeliczna).

206 Za Wspolczesnym. Dost. ,plody zmij” (Interlinearny), ,pomiocie Zmij” (Popowski, Ewangeliczna), ,legu zmijowy”
(Brandstaetter), ,potomstwo zmijowe” (Paulistéw, Przyjacidl), ,nasienie zmij” (Witwicki). Wigkszos¢ interpretuje:
,plemie zmijowe”. Niektérzy traktuja jak inwektywe i tumacza kontekstualnie: ,zmije” (Poznariska), ,Wy zmije” (Stern),
Wy podle gady” (Wspélczesny), ,jestescie podli” (Stowo Zycia), wtedy jednak ginie zwiazek z wersetem wczesniejszym
(owoce drzewa - potomstwo zmii).

207 Dosl. ,Czy mozecie dobre (rzeczy) méwic ztymi bedac?”.

208 Dosl. ,z przepelnienia serca usta mowig”. Stosujemy najczesciej wystepujaca forme polskiego przyslowia
o podobnej tresci (Krzyzanowski, 1993).



35 Dobry czlowiek dzieli sie bogactwem swego dobra. Zly zas sieje zlo, ktére
w nim zalega®®.

36 Zapewniam was, ze ostatecznie?’ kazdy rozliczy sie z jalowych*? stéw, ktére
wypowiedzial.

37 To na ich podstawie okazesz sig¢ prawym lub zastuzysz na potepienie?’.

Jezus - nowy Jonasz i Salomon

38 Na to niektorzy znawcy Pisma i faryzeusze zwrdcili si¢ do Niego z zadaniem:
- Nauczycielu, potwierdz jakims znakiem swoja wiarygodnosc*?!

39 On odpart:

- Zgraja wrednych tajdakéow?* znaku zada! Znaku nie bedzie! Chyba zZe znak pro-
roka Jonasza.

40 Jonasz spedzit trzy doby**® w brzuchu wieloryba®*, podobnie i Ja, taki sam czlo-
wiek jak on?", spedze trzy doby w glebi*®® ziemi.

41 Gdyby mieszkanicy Niniwy staneli jako oskarzyciele wobec tego pokolenia,
z pewnoscig zapadiby wyrok skazujacy*”. Oni na wezwanie** Jonasza odmienili

209 Dosl. ,Dobry czlowiek z dobrego skarbca wyciaga dobre (rzeczy) a zly czlowiek ze zlego skarbca wyciaga zle
(rzeczy)”. Niektdrzy dodaja ,ze skarbca swego serca” (Brandstaetter), ,ze swego serca niby ze skarbca” (Kowalski).
Wiekszos¢ gr. thésauros ttumaczy ,skarbiec”, niektérzy ,zapas” (Witwicki, Stern).

210 Dost. ,w dzier sadu”.

211 Gr. argos - ,bezuzyteczny” (Interlinearny, Tysiaclecia, Paciorek), ,nieuzyteczny” (Warszawska, Popowski),
,niepotrzebny” (Poznariska, Wspélczesny, Ekumeniczna, Paulistéw, Stowo Zycia), ,zbyteczny” (Brandstaetter),
,marny” (Witwicki), ,prézny” (Kowalski, Przyjaciél, XVI-wieczne).

212 Dost. ,ze stéw twoich bedziesz uznany za prawego i ze stéw twoich bedziesz skazany”. Niewykluczone uzycie
passivum divinum, wtedy przelozylibysmy: ,Na podstawie twoich stéw Bég uzna cig za prawego lub wyda wyrok
skazujacy”.

213 Thumaczymy co do sensu; dost. ,Chcemy zobaczy¢ znak od Ciebie”.

214 Dost. ,Plemig zle i cudzotozne”. Wielu thumaczy metaforycznie: ,wiarolomne”.

215 Dost. ,Trzy dni i trzy noce”.

216 Gr. kétos - ,morski potwdr” (Popowski, Kowalski, Stern), ,potwér” (Ewangeliczna), ,wielka ryba” (wigkszosc),
,ogromna ryba” (Ekumeniczna), ,wieloryb” (Warszawska, Przyjacidl, Brandstaetter, Witwicki, XVI-wieczne), ,ryba”
(Paciorek).

217 Dost. ,syn czlowieczy”.

218 Dost. ,w sercu” (Poznariska, Przyjaciél, Brandstaetter, Witwicki, XVI-wieczne); Inni thumacza: ,w tonie”
(wigkszosd), ,w glebi” (Ekumeniczna), ,w glebinach” (Stern), ,we wnetrzu” (Paulistéw, Ewangeliczna).

219 Tekst grecki uzywa czasownikéw w czasie przyszlym, co moze sugerowac, ze Jezus sigga po retoryczne ujecie
odwolujace si¢ do hipotetycznej sytuacji eschatologiczne;.

220 Gr. kerygma - ,nawolywanie” (Tysiaclecia, Poznariska), ,wolanie” (Kowalski, Popowski), ,wezwanie”
(Ekumeniczna, Brandstaetter, Romaniuk, Ewangeliczna), ,zwiastowanie” (Warszawska, Przyjacidl), ,przepowiadanie”
(Homerski, Brzeska, Murzynowski), ,gloszenie” (Paciorek), ,kiedy glosil” (Stern), ,nauczanie” (Paulistéw), ,wieszczy
glos” (Witwicki), ,stuchajac” (Stowo Zycia), ,gdy wystapit i napominal” (Wspélczesny), ,kazanie” (Wujek, Gdariska).



swoje serca. A przeciez tu i teraz styszycie cos wiecej**!, niz w przypadku®* Jonasza!
42 Gdyby Krélowa z Poludnia staneta jako oskarzycielka wobec tego pokolenia,
z pewnoscia zapadlby wyrok skazujacy. Ona przybyla z korica swiata?*®, aby
wsltuchac sie w madrosé Salomona. A przeciez tu i teraz chodzi o cos wiecej niz
w przypadku Salomona!

Bezwzglednie wytrwac przy Jezusie

43 Gdy demon** opusci czlowieka, btaka si¢ po bezwodnym odludziu**® i bezsku-
tecznie szuka ukojenia®.

44 W konicu dochodzi do wniosku®*:

- Moze by tak wréci¢ w swoje cztery sciany??, skad wyszedlem?

Powraca. A tu pusto, czysto, i goscinnie.

45 I co robi? Zaprasza siedem innych demonéw paskudniejszych od siebie. Gdy
sie zagniezdza - tragedia! Nic gorszego zdarzyc sie juz nie moze**! A to wszystko
dotyczy waszego®® przewrotnego pokolenia.

Jezus czyni uczniéw swoimi bracmi i siostrami

46 Gdy jeszcze mowil do ttumu, niespodziewanie®! przyszla Jego Matka wraz
z braémi i chcieli zamienic¢ z nim stowo.

47 Ktos Mu szepnal®**

221 Dosl. ,Oto tutaj cos wiecej od Jonasza”. Niekt6rzy odnosza to do osoby Jonasza (np. Paulistéw, Wspélczesny,

Witwicki ,ktos wigkszy”), inni do calosci sytuacji (np. Tysiaclecia, Popowski, Kowalski: ,cos wigcej”). Bardzo dobre
tlumaczenie Ewangelicznej: ,chodzi o cos wigcej, niz w przypadku Jonasza”. Sadzimy, Ze tekst dotyczy przede
wszystkim kerygmatu gloszonego przez Jonasza, ktdry zestawiony jest z przewyzszajaca go Ewangelia, podobnie jak
stowa madrosci Salomona z kolejnego wersetu.

222 ,Niz w przypadku” - za Ewangeliczna.

223 Za Ewangeliczna; dost. ,z kraricéw ziemi”.

224 Za Stowem Zycia, wigkszosé thumaczy dost. ,duch nieczysty”.
225 Dosl. ,miejscach”.

226 Gr. anapausis - ,odpoczynek”, ,spoczynek” (wigkszosc), ,ukojenie” (Warszawska), ,wytchnienie” (Witwicki,
Wspélczesny, Ewangeliczna, Stowo Zycia, Stern), ,ochtody” (Popowski).

227 Dosl. ,\Wtedy méwi”.

228 Dost. ,do domu mojego”.

229 Dosl. ,Staja sie (rzeczy) p6zniejsze czlowieka owego gorsze od (rzeczy) pierwszych”.
230 Dost. ,tego”; kontekstualny zaimek dzierzawczy wprowadza tez Wspdlczesny.

231 Gr. idou - ,oto” moze wyrazac hebr. hinne. Brandstaetter ttumaczy ,Spéjrz!”.

232 Dosl. ,powiedzial”; kontekstualnie interpretuje tez Stowo Zycia: ,Ktos powiadomit Jezusa” i Ewangeliczna: ,Kto$
doniést Jezusowi”.



- Na dworze czeka twoja Matka i bracia. Chca Ci cos powiedziec¢*?.

48 Nawiazujac do tych stéw, Jezus odparl**:

- Kto jest moja Matka? Kto jest moim bratem?*°?

49 Zatoczyt dlonia krag nad swoimi uczniami i oznajmit:

- Patrzcie®*! To jest moja Matka! To sa moi bracial!

50 Kto postepuje zgodnie z wolg*” mojego Ojca w Niebie, ten jest moim bratem,
moja siostra, a nawet**® moja Matka!
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233 Werset 47 nie wystegpuje w wielu waznych rekopisach.
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SUMMARY

In our article we propose a new translation of Matth. 10-12 into Polish.
After discussing other Polish translations of the text (in the footnotes), we suggest
alternative options that would intensify the expressivity of the narrative and stress
the semantic aspects that have been neglected in former Polish translations but
seem to be important in the context of the postmodern reception of the biblical
text.
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Pontyfikat jest ksiega liturgiczna biskupa. Powstal w okreslonym czasie,
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mial swoje poczatki i czas rozwoju, podlegal przemianom i przeszed! dtuga droge
zanim zajat wlasciwe sobie miejsce w zyciu Kosciola. Badanie powstania i rozwo-
ju pontyfikatu pozwala poznawac dziele liturgii rzymskiej, zwtaszcza jej spotka-
nie z liturgia galijska oraz swiatem kultury germariskiej. Sledzic ksztaltowanie sie
sredniowiecznej liturgii rzymskiej, ktéra na zawsze stala sig liturgia catego Ko-
Sciota. Wspdlczesny pontyfikal wyrasta z tej wielkiej tradycji, ktéra nadal ksztal-
tuje liturgiczne zycie i duchowosé Kosciota.

P0OCZATKI NOWE] KSIEGI

W starozytnosci modlitwy odmawiane przez biskupa przy celebrowaniu
liturgicznych obrzedéw znajdowaty sie w sakramentarzu, zas rubryki okreslajace
ich przebieg w réznych ordines. Biskup potrzebowal zatem do celebry dwéch
ksiag, sakramentarza i stosownego ordo. Sprawujac liturgie w katedrze, mial do
dyspozycji obydwie ksiegi, jesli jednak celebrowat poza swoim kosciotem potrze-
bowal jednej, mniejszej, ale zawierajacej wszystko. U poczatkéw zatem powstania
pontyfikatu lezal wzglad praktyczny. Biskupowi bylo wygodniej mie¢ w jednej



ksiedze teksty modlitewne i rubryki zamiast odwotywac sie¢ do dwéch ksiag, sa-
kramentarza i ordo (Vogel, 1966, s. 182-187; Palazzo, 1993, s. 204-220; Folsom,
1993, s. 322-323; Boguniowski, 2001, s. 159-161; Nadolski, 2006, s. 199).

Do tych wzgledéw praktycznych doszed! tez wzglad eklezjalny. W IX i X w.
rosnie znaczenie urzedu biskupa w Kosciele oraz jego postugi, zaréwno w ob-
szarze zycia religijnego jak i spolecznego. Powstanie pontyfikatu jako oddzielne;j
ksiegi liturgicznej bylo wyrazem tych zachodzgcych zmian.

Opierajac sig¢ na zachowanych pierwotnych manuskryptach powstajace;j
ksiegi, mozemy sledzi€ jej rozwdj. Zaraz na poczatku zaznaczmy, ze nie usilowa-
no wprowadzac przepiséw rubrycystycznych do tekstéw sakramentarza. Sakra-
mentarz sam w sobie byt juz ksiega obszerna, dodanie do niej rubryk stawalo sie
niemozliwe. Sakramentarz pozostatby nadal jedyna, ale mato praktyczna w uzy-
ciu, ksiega. Tworzenie nowej ksiegi poszio zatem w dwéch kierunkach.

Najstarsze rozwiazanie polegalo na wprowadzaniu do ordines pozaeu-
charystycznych odpowiednich modlitw pochodzacych z sakramentarza. Bylo to
mozliwe przy ordines zawierajacych tylko material liturgiczny, wolnych od in-
nych dodatkéw. Zwykle jednak w ordines znajdowaly sie teksty dydaktyczne lub
prawno-liturgiczne, ktére miaty przewage nad modlitwami sakramentarza i prze-
stanialy je. W takiej redakcji ksiegi wprowadzano do ordines modlitwy z sakra-
mentarza na miejsce znajdujacego sie incipit lub stéw ut in sacramentario con-
tinetur.

Z czasem formowanie pontyfikalu poszlo innym torem. Modlitwy pozaeu-
charystyczne, zwigzane z liturgia biskupa, zostaly wydzielone z sakramentarza
i otrzymaly wskazania rubrycystyczne zawarte dotad w odpowiednich ordines.
Punktem wyjscia staly sie teraz formularze sakramentarza, a nie rubryki ordines.
Nowsze rozwiazanie okazalo sig¢ ostatecznie lepsze i wytyczylo kierunek prac nad
przyszlym pontyfikatem. Wraz z takim formowaniem sie pontyfikatu formularze
nieeucharystyczne zaczynaja znikac¢ z sakramentarza, ktéry uwolniony od tych
tresci zaczyna iS¢ w kierunku przyszlego mszatu. Poczynajac od X w., kiedy to
pontyfikal przyjmuje sie wyraznie, sakramentarz coraz bardziej staje sie ksiega
eucharystyczna. Pontyfikat jawi sie jako gataZ odcieta od sakramentarza.

Poczatki pontyfikatu siegaja IX w., epoki karoliriskiej, pierwotne redakcje
pojawiaja sie w Niemczech, Francji, Italii i Szwajcarii. Przez wieki powstajace
kompilacje nie maja wlasnej nazwy, zaczynaja sie od pierwszego tekstu. Najstar-
sza nazwa na okreslenie kompilacji rzymsko-germarskiej w Rzymie to Ordo lub
Ordo romanus: nazwy te utrzymuja sie dlugo na okreslenie pontyfikatu. Nazwa
Ordinarium papale, Ordinarium papae pojawia sie w pewnych manuskryptach
pontyfikatu z XIII w. W tym samym czasie spotykamy okreslenie Liber pontifi-



calis, Liber pontificalis secundum ordinationem romanae ecclesiae, ktére miato
zastapi¢ dawne nazwy Ordo, Ordo romanus, Ordinarium. Powszechna dzi$ na-
zwa pontyfikat pojawia sie w koricu XIII lub na poczatku XIV w. w jednym z ma-
nuskryptéw rzymskich (Vat.Lat.5791) podobnie jak tytul Pontificale secundum
consutudinem romanae curiae (Vat.Lat.1155).

Pierwotne, proste pontyfikaly, siegajace drugiej potowy IX w., miaty for-
me libelli. Zawieraly teksty dla biskupa przy celebrowaniu poszczegélnych czyn-
nosci liturgicznych jak swiecenia, konsekracja kosciota, Msza krzyzma, obrzedy
otwarcia synodu itp. Z czasem libelli taczono tworzac pewne zbiory, ale nie miaty
one okreslonej struktury i statej tresci. Libelli przygotowywano w zaleznosci od
potrzeby, z tego wynikala ich prostota.

W kosciotach partykularnych byly préby tworzenia obszerniejszych ko-
dyfikacji, ale nie wywarly one wiekszego wplywu na caly Kosciél. W bibliotekach
réznych krajéw znajduja sie zachowane rekopisy, ktére rozpoczynaly droge do
powstania wlasciwego pontyfikalu. W Bibliotece Kapitulnej w Weronie znajduje
sie Kodeks (cod. 92) pochodzacy z poczatku IX w.: jest to ksiega przeznaczona
dla wszystkich celebracji biskupa z wyjatkiem Eucharystii. Zawiera tez serie blo-
gostawienstw charakterystycznych dla liturgii galijskiej pochodzacych z Gelasia-
num Vetus, z Gregorianum i z Gelasianum saeculi VIII. W Bibliotece Kapitulnej
w Kolonii przechowywany jest Kodeks (cod. 138) réwniez pochodzacy z poczatku
IX w. Jest obszerniejszy, juz zapowiada ksiege okreslana p6zniej jako pontyfikat.
Powoli zblizal sie czas powstania prawdziwej ksiegi przeznaczonej dla biskupa,
dopracowanej pod wzgledem struktury, obejmujacej wszystkie jego celebry i upo-
rzadkowanej w tresci.

PoNTYFIKAL RZYMSKO-GERMANSKI X WIEKU

Autor tej kompilacji, mnich z opactwa sw. Albana w Moguncji, nie nadat
swemu dzielu zadnego tytutu: nazywano ja Pontyfikatem Ottona albo Pontyfika-
tem Mogunckim. Obecnie przyjeta nazwa, Pontyfikal Rzymsko-Germariski X wie-
ku pochodzi od M. Andrieu, wielkiego liturgisty francuskiego, niestrudzonego ba-
dacza tej ksiegi. W nazwie tej zostal dobrze wyrazony charakter tej ksiegi: jest ona
owocem spotkania liturgii rzymskiej ze swiatem germariskiej tradycji liturgicznej
(Vogel, Elze, 1963, 1972). Kompilacja powstala pod wplywem zmian zachodzacych
w zyciu liturgicznym. Poczynajac od poczatku IX w. ordines, zaréwno rzymskie
jak i rzymsko-galijskie traca swoje dotychczasowe znaczenie. Powiekszane o tek-
sty prawnicze i teologiczno-liturgiczne staja sie ksiazkami pouczajacymi dla kle-
ru, przestaja by¢ pomocami liturgicznymi przeznaczonymi do kultu. Dochodzi do



tego, wspomniane juz, wprowadzanie do ordines tekstéw modlitewnych z sakra-
mentarzy. Powstaja zalazki pontyfikatu, ale szukano nowego rozwiazania, ktére
znalazlo wyraz w redakcji nowej ksiegi (Vogel, 1966, s. 187-203; Folsom, 1993,
s. 323-325; Nocent, 1978, s. 166-167; Boguniowski, 2001, s. 161-162; Nadolski,
2006, s. 199).

Pontyfikal jest obszerna ksiega, zawiera ok. 258 tytuléw o réznej objetosci,
od prostych blogostawienstw do dtugich formularzy. W pierwszej czesci znajduje
sie¢ sakrament swigcen, obrzed tonsury, konsekracja dziewic, blogostawieristwo
opata i opatki, profesja zakonna, konsekracja kosciola wraz z blogostawieristwem
naczyn i wyposazenia swiatyni, wybér i konsekracja biskupa. Dalej jest konsekra-
cja papieza, koronacja cesarza i kréla. Potem opis symboliki szat pontyfikalnych,
obrzed ekskomuniki i pojednania ekskomunikowanych. Wreszcie zamieszczone
jest Ordo missae wraz z komentarzem. Druga czesc zawiera opis roku liturgiczne-
go czyli Ordo L noszace, wedtug M. Andrieu, tytut Ordo romanus antiquus, 16z-
ne ordines, msze wotywne i wiele blogostawieristw. Kompilacja jest prawdziwym
pontyfikalem bowiem znajduja sie w nim pelne modlitwy in extenso umieszczone
na wlasciwym miejscu. Nie jest to jednak jeszcze czysty pontyfikal, bowiem nadal
jest podobny do kompilacji dydaktycznych. Znajduja sie w nim mowy na rézne
okazje, Expositiones missae, komentarz do modlitwy Panskiej, wyznania wiary,
oficjum za zmartych. Na tym tle wspomniane kompilacje z Werony i Kolonii bliz-
sze byly prawdziwemu pontyfikatowi.

Pontyfikat Rzymsko-Germariski zawiera starozytne ordines, ordines
wspdlczesne redakcji nowej ksiegi, powstate obrzedy rzymsko-frankorskie w kra-
jach nadreriskich, poczynajac od czaséw karoliriskich oraz serie benedictiones
na rézne okazje. W ten sposéb powstaly pontyfikat stat sie swiadkiem mieszane;j
liturgii w tym rejonie Europy. W krajach zaalpejskich uwazano, ze jest to liturgia
rzymska, ale w rzeczywistosci byla to liturgia powstata ze spotkania przybywaja-
cej tutaj od ok. 700 r. liturgii rzymskiej z miejscowa tradycja liturgiczna galijska,
frankorska i germarniska.

Powstata ksiega pozwala nam poznawac liturgie sprawowana w koscio-
tach Zachodu, dla ktérych redagowano ten pontyfikal. Pontyfikat Rzymsko-Ger-
mariski, zbierajac dawne tradycje i wprowadzajac liturgiczne zwyczaje IX 1 X w.,
stal sie punktem wyjscia do dalszego ksztaltowania sie liturgii juz nie tylko w Ko-
Sciotach zaalpejskich, ale w Kosciele powszechnym. Wejdzie do sredniowiecz-
nych pontyfikatéw rzymskich i pozostanie w pontyfikale wydanym dla catego
Kosciota tacinskiego.

C. Vogel zauwaza, ze kult eucharystyczny znalazl swéj ostateczny wyraz
w Gregorianum Hadrianum i Supplmentum powstalym za Alpami, teraz podob-



nie kult nie eucharystyczny zostat doglebnie uformowany przez Pontyfikat Rzym-
sko-Germariski zredagowany w tym samym miejscu Europy.

Pontyfikat Rzymsko-Germariski, jak wykazuja badania paleograficzne za-
chowanych rekopiséw, powstal w Niemczech w metropolii mogunckiej. Analiza
tekstu prowadzi do wniosku, ze rézne kodeksy pochodza od jednego prototypu
zredagowanego w skryptorium benedyktyriskiego klasztoru sw. Albana w Mo-
guncji. Wskazuje na to hymn znajdujacy sie w Ordo L (Ordo romanus antiquus)
pochodzacy z klasztoru Saint-Gall w Szwajcarii, w ktérym wspominani tamtejsi
patronowie zostali zastapieni przez patronéw czczonych w Moguncji. Swiety Al-
banus, patron opactwa w Moguncji, zajal miejsce sw. Ottmara, patrona klaszto-
ru w Saint-Gall; zamiana mogta sie¢ dokonac jedynie w skryptorium sw. Albana
w Moguncji. Wspomnienie ordo stanowi nieodlaczna czesé pontyfikatu i prawdo-
podobnie powstato w tym samym skryptorium.

Nowa tak wazna ksiega liturgiczna przyjeta sie powszechnie, co kaze przy-
puszczad, ze stal za nia znaczacy autorytet. Arcybiskupstwo mogunckie zajmowato
w Niemczech X w. wyjatkowe miejsce, arcybiskup Moguncji byt archikanclerzem
cesarstwa, w latach 954-968 byl nim Wilhelm, syn Ottona I. Cesarz oraz otaczajacy
go biskupi byli zwolennikami reform, zatem takze sprzyjali powstaniu pontyfikatu.
Kompilacja powstata w klasztorze sw. Albana jest owocem renesansu ottoriskiego.

Czas powstania pontyfikalu okreslamy na podstawie analizy tekstu i od-
wolania sie do innych éwczesnych ksiag. Prowadzi to do wniosku, ze kompilacja
powstala ok. 950 r. Zapoznanie sie z najstarszymi rekopisami pontyfikatu pozwala
ustali¢ gérna granice powstania, w czym duza pomoca staja si¢ wydarzenia hi-
storyczne. Kodeks 607 z Lukki zostat prawdopodobnie wykonany podczas pobytu
w tym miescie Ottona I w 962 i 964 . Swiecenia papieza Leona VIII (963) i Jana
XIIT (965) odbudowaly sie chyba wedlug Pontyfikatu Rzymsko-Germariskiego.
Podobnie pontyfikat stuzyl przy koronacji Ottona IT w Akwizgranie w 961 r. Opie-
rajac sie na tych informacjach, mozemy powiedziec, ze pontyfikat zostat opraco-
wany pomiedzy 960 i 961-963 .

Zachowalo sie okolo piecdziesieciu rekopiséw pontyfikaléw w réznych
krajach: w Niemczech, Wloszech, Francji, Anglii i Polsce. Wszystkie pochodza od
jednego wspdlnego archetypu lub jego wiernej kopii, zaden z nich nie jest jednak
oryginatem pochodzacym z klasztoru sw. Albana. Chociaz pierwotnie uwazano,
ze kolekcja jest dzielem jednego mnicha z klasztoru sw. Albana, to dzis przyjmuje
sie za C. Voglem, iz nad pontyfikalem pracowala grupa redakcyjna, dzieto przera-
stalo bowiem sily jednego czlowieka.

Pontyfikal, ksiega przeznaczona dla biskupa, nie mogta by¢ dzietem przy-
padkowym. Za tak wielkim przedsigwzigciem musial sta¢ dostojnik koscielny,



moze nawet kierowal pracami nad kompilacja. Arcybiskupem Moguncji byt wspo-
mniany juz Wilhelm, syn i brat cesarza, protektor klasztoru sw. Albana, pierwszy
dostojnik Kosciota niemieckiego. Pontyfikal rozszed! sie szybko, zespédt redak-
cyjny pracowal zatem z pospiechem, ze skryptorium wychodzity manuskrypty
wszystkie uwazane za oryginalne. Znane nam manuskrypty zawieraja kompila-
cje w réznych etapach ewolucji, swiadcza o dokonywanych zmianach w nowych
manuskryptach, bowiem byly one przeznaczone do teraz sprawowanej liturgii.
Manuskrypty rézniace sie migedzy soba sa zatem autentyczne, bowiem zawieraja
6wczesna zywa liturgie podlegajaca zmianom. Analiza manuskryptéw prowadzi
do wniosku, ze najblizsze pierwotnego tekstu sa dwa kodeksy: Pierwszy jest prze-
chowywany na Monte Casino, cod. 451, wykonany ok. 1050 r. na podstawie ma-
nuskryptu z lat 996-1002. Drugi znajduje sie w Rzymie, w Bibl. Vallicellane, cod.
D5, nieco pdZniejszy od poprzedniego.

Pontyfikal rozprzestrzenial si¢ szybko réwniez dlatego, ze ukazal sig
w czasie podejmowanych przez wiladze cesarska wysitkow nad odnowa impe-
rium. W tym dziataniu porzadkowanie zycia liturgicznego Koscioléw mialo duze
znaczenie, bowiem umacnialo jednosc panstwa.

Pontyfikal powstaly w Moguncji najpierw przyjmowat sie w prowincji mo-
gunckiej zlozonej z osiemnastu diecezji, potem zas w prowincjach sasiednich.
Przyjmowaty one nowa ksiege, bo - jak juz wiemy - arcybiskupem Moguncji byt
wtedy Wilhelm, syn i brat krdla, jedna z pierwszych osobistosci w paristwie. Po-
zycja koscielna i polityczna arcybiskupa stala za pontyfikatem, redagowanym pod
jego protektoratem, a moze takze z jego inicjatywy.

Pontyfikat Rzymsko-Germariski réwnie szybko przekroczyt granice impe-
rium. Jeden egzemplarz ksiegi znalaz! sie w Polsce, od 956 r. ksiega jest juz w Cam-
brai. W Amiens znajduje sie¢ od 1104-1105 r., w Besangon, Vendoéme, Sées w XI w.
Do Anglii pontyfikat dotart w czasach Edwarda Wyznawcy w latach 1042-1066.

Wprowadzenie Pontyfikatu Rzymsko-Germariskiego do samego Rzymu
jest wydarzeniem wyjatkowym w dziejach liturgii rzymskiej, kompilacja nadren-
ska, przybyla nad Tybr, rozpoczeta drugi wielki etap rozwoju liturgii Kosciota
tacinskiego. Pontyfikal przywiézl ze soba do Rzymu cesarz Otton I, znany ze swej
troski o kult, ktéry wiele razy przybywal do Wloch. Biskupi i duchowni przywiez-
li ze soba wtasne ksiegi liturgiczne, bez watpienia takze nowy pontyfikat jako swo-
ja biskupia ksiege. Rzym w X w. przezywat upadek zycia liturgicznego, byt zatem
podatny na wplywy obce w kulcie, juz docieraly tutaj ksiegi zza Alp powstajace
za Ottona I. Ostatecznie jednak to cesarz zdecydowal o wprowadzeniu pontyfika-
tu w Rzymie chcac w ten sposéb uzdrowic zycie liturgiczne Wiecznego Miasta.
Nowy pontyfikat stuzy przy swieceniach papieskich w 963 i 965 r., kopie jego sa



juz w Rzymie wroku 996 i 1002, przybywa ich coraz wigcej w XI w. Papiez
Grzegorz V (996 - 999), widzac brak w Rzymie skryptoriéw zdolnych do przepi-
sywania ksiag liturgicznych, zobowiazat skryptorium opactwa w Reichenau do
systematycznej dostawy ksiag dla Rzymu. Sciste zwiazki z cesarstwem istniaty
tez za Henryka II (1004-1024). Od 1048 r. na Stolicy Piotrowej zasiadali papieze
pochodzacy z Niemiec, ktérzy postugiwali sie znanymi sobie ksiggami, takze zaal-
pejskim pontyfikalem. Pozostaje on obecny w Rzymie az do czaséw Grzegorza VII
(1073-1985), wszed! w rzymskie zycie liturgiczne na stale i ostatecznie Pontyfikat
Rzymsko-Germariski stawal sie w swiadomosci Kosciota Pontyfikalem rzymskim.
Poza Rzymem Pontyfikat Rzymsko-Germariski cieszyl sie réwniez duzym uzna-
niem i przez wieki skryptoria zachodnie przygotowywaly ksiege dla kosciolow
sredniowiecznych.

PonTYFIKAL RZymski XII wiEku

Wraz z pontyfikatem Grzegorza VII (1073-1085) i przeprowadzona re-
forma Kosciola zachodza tez zmiany w zZyciu liturgicznym Wiecznego Miasta.
Naplyw ksiag liturgicznych spoza Alp powoli ustaje, Stolica Apostolska przejmuje
wiodaca role w dziedzinie liturgii zar6wno w samym Rzymie, jak i w biskup-
stwach podmiejskich. Ksiegi rzymsko-germarskie nie zostaly jednak nagle wy-
cofane, nadal stuzyly liturgii, ale pontyfikaly redagowane juz w Rzymie od czasu
Grzegorza VII do korica XII w. wyznaczaly wlasny kierunek dziatania (Andrieu,
1938-1941, t. I).

Pontyfikaty rzymskie zachowane do dzis r6znia sie miedzy soba, co wska-
zuje, ze nie istniat jeden wspdélny archetyp tej ksiegi (Vogel, 1966, s. 204-206; Fol-
som, 1993, s. 125; Nocent, 1978, s. 167; Boguniowski, 2001, s. 161-162). Lateran
i Koscioly podmiejskie oraz rzymskie skryptoria, opracowywatly lub redagowaty
wlasne ksiegi dla biskupa. W tym czasie nie ma w Rzymie jednego opracowanego
i oficjalnego Pontyfikatu Rzymsko-Germariskiego. Powstale w Rzymie pontyfika-
ty tworza specjalna rodzine, ktéra stusznie nosi nazwe Pontyfikat Rzymski XII
wieku. Stalo sie tak bowiem wszyscy redaktorzy mieli na celu jedno: dostosowac
Pontyfikat Rzymsko-Germariski do rzymskiej tradycji liturgicznej. W wyniku ich
dziatania Pontyfikaly Rzymskie XII wieku réznia sie od tych pochodzacych od
Pontyfikatu Rzymsko-Germaiiskiego redagowanych poza Alpami.

Pontyfikat Rzymsko-Germariski pozostaje wspdélnym wzorem dla Ponty-
fikatow Rzymskich XII wieku, ale redaktorzy mieli do niego rézne odniesienie.
Sposréd dziewieciu kodeksow, pieé wykazuje duza zaleznos¢ od Pontyfikatu
Rzymsko-Germariskiego, trzy maja charakter specyficznie rzymski, Pontyfikat



z Apamca w Syrii (siedziba laciriskiego patriarchatu Antiochii) swiadczy takze
o rzymskiej tradycji.

Adaptacja Pontyfikafu Rzymsko-Germariskiego do rzymskich potrzeb li-
turgicznych dokonywala sig w skryptoriach rzymskich niezaleznie od siebie,
ale zmierzata ogélnie do uproszczenia tej ksiggi. Opuszczono teksty ze starych
ordines, obrzed koronacji kréléw, zachowujac jednak obrzed koronacji cesarza.
Pominieto teksty dydaktyczne, obrzedy egzorcyzméw i ekskomuniki, wiele formu-
larzy mszalnych, blogostawieristw oraz pewne modlitwy z serii Aliae. Zachowa-
no niektére obrzedy znane za Alpami, dostosowujac je do warunkéw rzymskich
i dodano nowe zywe w tradycji rzymskiej. Liturgisci rzymscy w tym wszystkim
nawigzywali do wciaz zywego ducha liturgii rzymskie;j.

Pontyfikat Rzymski XII wieku cieszyl sie duzym uznaniem. Przyjal sie
szybko, co jest zrozumiate, w Rzymie oraz w Kosciotach podmiejskich zwigzanych
z papiestwem. Rozszerzal si¢ tez na Kosciél powszechny, zwlaszcza po Soborze
Laterariskim I (1123) podejmujacym reforme Kosciota. W calym Kosciele wzrasta
wtedy autorytet papieza i rola Kurii Rzymskiej, zyskujq tym samym na znaczeniu
rzymskie ksiegi liturgiczne w Europie. Papieze po pontyfikacie Grzegorza VII az
do Innocentego 111 (1198-1216) ze wzgledu na wybuchajace konflikty w Rzymie
przebywali w wielu regionach Wloch, a nawet we Francji. Zabierali ze soba nowe
ksiegi rzymskie, ktére w ten sposéb docieraly do miejscowych Kosciotéw. Pon-
tyfikat Rzymski XII wieku przetrwal do reformy Innocentego III i w tym dosyc¢
krétkim czasie spelnil swoje zadanie, przyblizyl Kosciotowi liturgie rzymska.

PonTyrikat Kuril Rzymskigj XIIT wieku

Ksiega o nazwie Pontificale secundum consuetudinem et usum Romanae
Curiae zostala opracowana przez ceremoniarzy Lateranu w czasach Innocente-
go III (1198-1216) na potrzeby papieza i Kurii Rzymskiej (Andrieu, 1938-1941,
t. 2). Tekst pontyfikatu zawarty w trzydziestu trzech zachowanych manuskryptach
dotart do nas w trzech recenzjach, ktére zawieraja zasadnicza tres¢ znajdujaca sie
w Pontyfikale rzymskim XII, przejeta za posrednictwem Pontyfikatu z Apamea
(Vogel, 1966, s. 206-208; Folsom, 1993, s. 325; Nocent, 1978, s. 167-168; Bogu-
niowski, 2001, s. 165-166).

Pierwsza recenzja, nazywana tez krétka, jest pézniejsza od Pontyfikatu
z Apamea z konica XII w. i pochodzi prawdopodobnie z czasu pontyfikatu Inno-
centego III. Ksiega ta zostala wykonana na Lateranie przez ceremoniarzy Kurii
i miala charakter oficjalny. Obrzedy zawarte w tym pontyfikale mégt sprawowac
zaréwno papiez jak i biskup.



Druga recenzja, nazywana mieszang, powstala przez wlaczanie do tekstu
ksiegi uwag znajdujacych sig¢ na marginesie. Nie mozna precyzyjnie okresli¢ cza-
su jej powstania.

Trzecia recenzja, znana dluga, zostala zredagowana przed pontyfikatem
Innocentego V (1276), prawdopodobnie w czasach Innocentego IV (1243-1254),
takze w srodowisku Kurii Rzymskiej. Nie znamy autora tej redakcji, moze byl
to znawca liturgii, moze ceremoniarz papieski. W nowej ksiedze pozostaly bez
zmiany teksty euchologijne, dodano niektére nowe, zas rubryki zostaly gruntow-
nie przepracowane. Redaktor uwspétczesnit dawne opisy obrzedéw, sformutowat
precyzyjnie, dostosowal do liturgii papieskiej i potrzeb Kurii Rzymskiej. W ten
sposéb pontyfikal stal sig rzymska ksiega liturgiczna.

Wymienione redakcje pontyfikalu w praktyce wspdtistnialy ze soba, nadal
tez byl w uzyciu Pontyfikat Rzymski XII wieku. Od poczatku XIV w. zaczyna jed-
nak przyjmowac sig¢ powszechnie najnowsza, trzecia redakcja Pontyfikatu Kurii
Rzymskiej. Ksiega jest uzywana w Rzymie i w kosciotach wloskich zwiazanych
ze Stolica Apostolska. W czasie pobytu papiezy w Awinionie (1305/1309-1377)
pontyfikal ten stal sie oficjalna ksiega liturgiczna dworu papieskiego i stad roz-
przestrzenial sie na potudnie Francji. Na swej drodze spotkal jednak pontyfikat
opracowany przez biskupa W. Duranda w latach 1293-1295.

PonTYFIKAL WILHELMA DURANDA

Autor pontyfikatu, Guillaume (Wilhelm) Durand urodzit si¢ ok. 1230 r.
w poludniowej Francji. Po studiach prawniczych w Bolonii ok. 1262 r. rozpoczat
prace w Kurii Rzymskiej, w 1285 r. zostal biskupem Mende, matego miasta w po-
tudniowej Francji. Zmarl w Rzymie w 1296 r. i zostal pochowany w kosciele S.
Maria Sopra Minerva. Do jego najwazniejszych publikacji nalezy dzieto Rationale
divinorum officiorum (1286), suma wiedzy liturgicznej sredniowiecza. Prace nad
pontyfikalem rozpoczal w 1292 r., a dzielo opublikowal miedzy 1293 a 1295 r.
Pontyfikat ten jest nazywany jego imieniem i nazwiskiem, co jest wyjatkiem, bo-
wiem wszystkie ksiegi liturgiczne sa anonimowe (Andrieu, 1938-1941, t. 3).

Podejmujac prace nad pontyfikalem, bp Durandus nie zamierzal tworzyc
uczonej ksiegi liturgicznej ani tez ksiegi przeznaczonej tylko dla diecezji Mende,
ale miatl na uwadze biskupéw calego chrzescijaristwa zachodniego (Vogel, 1966,
s. 208-210; Folsom, 1993, s. 325-326; Nocent, 1978, s. 168; Boguniowski, 2001,
s. 168-170). Pontyfikal nie nosi jego imienia: Pontificalis ordinis liber incipit.
Nie mamy jednak watpliwosci, kto jest jego autorem: w przysiedze postuszen-
stwa biskupowi diecezjalnemu opata albo opatki jego imie zostalo wskazane przez



pierwsza litere. Liczne i wyrazZne odestania do dziet bp. Duranda to potwierdzaja,
nadto autor w tekscie sam méwi o sobie jako o biskupie Mende.

Pontyfikal jest prawdziwa ksigga liturgiczna przeznaczona dla biskupa
sprawujacego obrzedy. Zostal po raz pierwszy podzielony na trzy czesci. Pierw-
sza zawierala blogostawienistwa, ordynacje i konsekracje oséb. Druga konsekracje
i blogostawieristwa przedmiotéw tak sakralnych jak i swieckich. Trzecia obejmo-
wala wszystkie inne celebracje. Autor opuscil wszystkie obrzedy, ktére maégt spra-
wowac zwykly kaplan i tak pontyfikal stal si¢ ksigga liturgiczna przeznaczona
tylko dla biskupa.

W swej pracy redakcyjnej bp Durandus opart sie na dotychczas znanych
pontyfikatach. Siegal do Pontyfikatu Rzymsko-Germariskiego, do Pontyfikatow
rzymskich XII wieku, ale gléwnie opieral sie na Pontyfikale Kurii Rzymskiej.
Wszystkie sekcje tego pontyfikalu znalazly sie w ksiedze biskupa Duranda, po-
dobnie jak i teksty euchologijne. Redakcja rubryk zostala doktadnie dopracowana.
Biskup jako kanonista staral sie metodycznie uporzadkowac opis ceremonii oraz
szczegbtowo okreslic ich wykonanie. Pozostawatl wierny tradycji rzymskiej, rzad-
ko wprowadzal do obrzedu nowe elementy. Wiaczyl do ksiegi kilka opracowa-
nych przez siebie obrzeddw, dolaczyl tez pewne teksty dydaktyczne. Uwzgledniat
miejscowe zwyczaje, swojego i innych Koscioléw, umieszczal rzymska i lokalna
praktyke, nie wskazujac pierwszenistwa. Pontyfikal bp. Duranda pozostaje wierny
liturgii rzymskie;j.

Tekst oryginalny pontyfikatu nie zachowat sie, do naszych czaséw, prze-
trwaly dwie grupy rekopiséw nazwane od miejsca pochodzenia, grupa z Autun,
bardzo zblizona do oryginatu, i grupa z Arles. Podczas pobyty papiezy w Awi-
nionie Pontyfikat Duranda, nowa ksiega liturgiczna, stanat wobec rozpowszech-
niajacego si¢ w poludniowej Francji Pontyfikatu Kurii Rzymskiej. Pojawily sie
kompilacje, oparte na obu ksiegach, powstaly tzw. kodeksy mieszane, z ktérych
zachowalo sie kilka egzemplarzy. Ostatecznie Pontyfikat Duranda wypart Pontyfi-
kat Kurii Rzymskiej: miat lepszy uklad, wigksza przejrzystosc tresci, byl praktycz-
niejszy w uzyciu przez biskupa. Schizma zachodnia, zwlaszcza za pontyfikatu
Klemensa VII (1378-1394) i Benedykta XIII (1394-1423) sprzyjata dalszemu roz-
szerzaniu sie Pontyfikatu Duranda, chociaz nadal wydawany byl tez Pontyfikat
Kurii Rzymskiej.

PIERWSZA DRUKOWANA EDYCJA PONTYFIKALU

Wraz z wynalazkiem druku zaczyna sie czas drukowanych ksiag litur-
gicznych(Vogel, 1966, s. 211-214; Folsom, 1993, s. 326-327; Boguniowski, 2001,



s. 169-170). Pierwsza drukowana edycje pontyfikatu przygotowali wspélnie Ago-
stino Patrizzi Piccolomini, sekretarz papieza Piusa II, i Jean Burchard, ceremo-
niarz Sykstusa IV, Innocentego VIII oraz Aleksandra VI, autor znanego Diariusza
i wielu dyrektoriéw liturgicznych. Ksiega nosi tytul: Pontificalis Ordinis Liber In-
cipit, rozwiniety o informacje, ze dzieto przeznaczone jest do celebrowania obrze-
déw przez biskupa i podzielone na trzy czesci. Pontyfikal zostal wydrukowany
w Rzymie w 1485 r. Wydanie otwiera dedykacja skierowana do papieza Innocen-
tego VIII, w ktérej wydawcy pisza, Ze jest to wierny przedruk Pontyfikatu Duran-
da z poprawkami tekstu dokonanymi na podstawie p6zniejszych manuskryptéw.

Autorzy wydania A.P. Piccolomini i J. Burchard opuscili starozytne obrze-
dy juz nieaktualne, dopracowali rubryki, uzgadniajac je z opracowanym wlasnie
Ceremoniafem dla biskup6éw i usuneli wszystko, co nie nalezy do postugi biskupa.

Drugie wydanie pontyfikalu ukazalo sie¢ takze w Rzymie w 1497 r. i byl
wznawiane wiele razy. W Wenecji dominikanin Alberto Castellani w 1520 r.
wydal pontyfikal, zamieszczajac w nim pewne rozdzialy z Pontyfikatu Duranda
opuszczone w przednich wydaniach. Pontyfikal A. Castellaniego, wznawiany
w XVI w., zostal wydany w Rzymie w 1595 r. za pontyfikatu Klemensa VIII jako
pontyfikat oficjalny dla catego Kosciota tacinskiego.

* %%

C. Vogel pisze, ze sledzac dzieje powstania pontyfikatu poznajemy wedro-
wanie liturgicznych, nie eucharystycznych obrzedéw na Zachodzie (Vogel, 1966,
s. 214-215). Z Rzymu wyszly ordines i dotarly do krajéw frankonskich, gtéwnie
na péinoc od Loary. Z krajéw frankoniskich przeszly do krajéw nadrenskich, tu-
taj zostaly przepracowane w klasztorze sw. Albana w Moguncji i stad kompila-
cja rzymsko-germarnska zostala przeniesiona przez Ottonéw do Rzymu. Z Rzymu
Pontyfikat towarzyszyt papiezom nad Rodan, z Awinionu ksiega znéw powrdci
do Rzymu. Na progu czaséw nowozytnych A.P. Piccolomini i J. Burchard przygo-
towali dopracowane wydanie pontyfikalu, ktéry przyjmie sie¢ w calym Kosciele.
Pontyfikat mial zatem bogata historie, ktéra pokazuje jak tradycja liturgiczna po-
zaalpejska spotkata sie z liturgia rzymska i wniosta na zawsze swéj wktad w litur-
gie Kosciola powszechnego.
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SUMMARY

The article presents the history of pontificals, which are a bishop's liturgi-
cal books, beginning with their creation in the 9th century till the 16th century.
The following pontificals are analysed in detail: Roman-Germanic Pontifical of the
10th century, Roman Pontifical of the 12th century, Roman Curia Pontifical of the
13th century and William Durand's Pontifical of the 13th century. In the article
the process of geographical spreading of pontificals was also demonstrated. The
history of pontificals shows how liturgical traditions were spreading and mixing
with each other: Roman tradition came into contact with the tradition from the
Frankish countries, and from the Frankish countries it was transferred to Rhenish
countries. There the pontifical was modified and came back to Rome. In this form,
thanks to the invention of printing, it spread in the whole Church.
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Stynna definicja chrystologiczna Soboru Chalcedoniskiego (451 r.) brzmi
nastepujaco:

Jednego i tego samego Chrystusa Pana [..] nalezy wyznawac
w dwdch naturach (év 6o ¢loeoiy, in duabus naturis): bez zmieszania, bez
zmiany, bez podzielenia i bez rozlqczenia [...], ktére sie spotkaly, aby utwo-
rzy¢ jednq osobe i jednq hipostaze (uie Uméotaoic, unam personam) (Sob6r
Chalcedoriski, 2007, s. 223).

Powyzszy tekst byt nie tylko kamieniem milowym dla poglebienia wiary
w Jezusa Chrystusa, vere Deus et vere homo, lecz takze ,punktem dojscia dla
chrystologii oraz punktem wyjscia dla antropologii” (Tenace, 2005, s. 42). O tym
$wiadczy sama konstytucja Gaudium et spes, ktéra w nr 22 odnosi si¢ wlasnie do
Soboru Chalcedoniskiego, méwiac o scistym zwiazku miedzy wiara w Chrystusa
a rozumieniem czlowieka:



Misterium czlowieka wyjasnia sie prawdziwie jedynie w misterium Slowa
Woecielonego [...]. Poniewaz w Nim przybrana natura nie ulega zniszczeniu, tym sa-
mym takze w nas zostala wyniesiona do wysokiej godnosci |...]. Ktokolwiek idzie
za Chrystusem, doskonalym Czlowiekiem, sam réwniez staje sie pelniej czlowie-
kiem” (KDK, 22, 41).

Ojcowie zebrani wéwczas w Chalcedonie, korzystajac z pojec osoby i na-
tury, zerwali jednoczesnie z ich tradycyjnym rozumieniem przez starozytng filo-
zofie, otwierajac w ten sposéb zupelnie nowa perspektywe dla pojmowania same-
go czlowieka, co stanowi temat niniejszego artykulu.

ZALOZENIA POJECIOWE SOBORU CHALCEDONSKIEGO

Pierwszym celem Soboru Chalcedonskiego bylo oczywiscie dostarczanie
odpowiedzi na dotychczasowe debaty chrystologiczne (Grillmeier, 1982, s. 965).
Nie mozna wiec wyciaga¢ wnioskéw z jego nauczania bez chociazby krotkiego
oméwienia refleksji patrystycznej nad mysterium Christi, ktéra je poprzedzila.
Angelo Amato wymienia trzy gtéwne aspekty chrystologii Ojcéw Kosciola: po
pierwsze, karmila sie ona Pismem Swigtym; po drugie, te chrystologie cechowat
Scisly dialog z filozofia tamtego czasu; po trzecie, do postepu i poglebienia nauki
o Stowie Wcielonym przyczynily sie¢ wewnetrzne debaty miedzy réznymi szkota-
mi chrystologicznymi, z ktérych najwazniejsze byly szkota aleksandryjska oraz
szkota antiocheriska (Amato, 2003, s. 216-217).

»Ontologizacja” kerygmatu: osoba i natura z filozofii do teologii
Stosowanie pojec osoba i natura w ogélnym wyktadzie wiary wynika bez-
posrednio z drugiego z punktéw wymienionych przez Amato, czyli z dialogu mie-
dzy Kosciotem starozytnym a filozofia. W ramach tego dialektycznego spotkania
nastapil proces, ktéry Andrea Milano nazywa ,ontologizacja” kerygmatu chrze-
Scijaniskiego (Milano, 1996, s. 145). Co to znaczy? Jest to powolne przemienienie
pierwotnego chrzescijariskiego oredzia - Jezus Chrystus, vere Deus et vere homo,
jest naszym Zbawicielem — w dogmat wiary (tamze, s. 147). Ten proces ,wcielenia”
lub ,wejscia w kulture” byt nieunikniony. Byla to niejako ,droga”, ktéra nasienie
chrzescijaniskie musiato koniecznie przebyd, aby zakorzenic¢ sie w sercach ludzi.
Chrzescijanie pochodzenia hellenistycznego nie mogli nie zacza¢ wnikac w tajem-
nice wiary, stawiajac sobie pytania typu: Kim byt Jezus Chrystus? Czym byt
Jezus Chrystus? Oni, z racji samej swojej forma mentis, musieli predzej czy poz-
niej podjac kwestie obote lub Uméoraoic, natura lub persona Boga i Jezusa Chry-
stusa. Pierwsi Ojcowie, starajac sie ,przettumaczyc” oredzie objawienia biblijnego



w kulturze starozytnej, szybko zorientowali sie, Ze sola Scriptura nie wystarcza.
Przynagleni przez zasade fides quaerens intellectum, aby uporac si¢ z ubéstwem
jezyka biblijnego, zaczeli obficie czerpac z jezyka filozoficznego, odkrywajac wiele
nowych terminéw. Nadawali im nowy sens, niejako ,chrzcili” (Schénborn, 2002,
s. 150) je w celu poglebienia oraz wyjasniania, jezeli to mozliwe, mysterium Boga
i Chrystusa.

Owszem, proces ten nie byt pozbawiony zagrozen: tajemnice wecielenia,
Tréjcy Swietej, stworzenia itd. wykraczaly poza wszystkie dotychczasowe sche-
maty filozoficzne. Pierwsi mysliciele chrzescijariscy musieli bardzo ostroznie po-
stugiwac sie réznymi pojeciami. Znamienny jest brak w starozytnej metafizyce
pojecia (nie terminu) osoby (Tpdowmov, bméotaoic, persona): ,takie pojecie - mowi
Schénborn - pojawia sie dopiero w teologii trynitarnej oraz w chrystologii, zdo-
bywajac tam stopniowo swe podstawowe i niepodwazalne znaczenie” (tamze,
s. 149)". Filozofia grecka bowiem pytala przede wszystkim o istote, substancje,
obola - substantia (lub o nature: ¢ploic - natura), o ,co$” danej rzeczy, czyli o to,
co ,ogolne”. Temu przystugiwalo zawsze pierwszenstwo. W przypadku czlowieka,
,0g6lna” (wspdlna) oloie, ¢pvoic ludzka skladata sie z klasycznej triady - duch
(Tvetua, spiritus), dusza (Yuyn,, anima), ciato (c®ue, caro): poczawszy od sw. Paw-
ta (zob. 1Tes 5, 23) prawie wszyscy Ojcowie, mimo réznych wariantéw, trzymali
sie zasadniczo tego podziatu (Huculak, 2015, s. 90-92)

To zas, co ,pojedyncze”, jak konkretne indywiduum, osoba, bylo pojmo-
wane jako ograniczenie, wykonczenie (Halder, LThK, s. 288). Juz istniejace sto-
wo prosopon (mpéowrov), bedace odpowiednikiem taciriskiej persona, u Grekéw
oznaczalo rzeczywiscie ,osobe”, lecz w zewnetrznym znaczeniu bohatera sztuki
teatralnej (maski), a w czasach Ojcéw Kosciola bylo de facto terminem wielo-
znacznym, ktérego kontekst pozwalal dopiero na wilasciwe odczytanie (Widok,
2003, s. 244). Samo stowo hipostaza (iméotaoic) weszto, dzieki stoikom, w uzycie
jako termin filozoficzny dos¢ pdézno (Sesboiié, Wolinski, 1999, s. 260; Milano,
1996, s. 91-93). Ogdlnie oznaczalo ,to, co znajduje sie pod” (Umé-otaoic), czyli pod-
stawe, fundament czegos, a zatem wszelka rzeczywistos¢ substancjalna, ,to, co
istnieje samo w sobie”, jako akt istnienia w substancji (tamze, s. 260-261; tamze,
s. 96-97). Dlatego Ojcowie Kosciota w dyskusjach o Tréjcy Swietej i o wcieleniu
zaczeli podktadaé pod iméoreoic/mpoowror pytanie o osobe (kto?), a pod odoia/
¢boic pytanie o nature (co?).

1 Po tej samej linii pisze Grillmeier (1985, s. 93-94): ,Dzisiaj utrzymuje sie, Ze »osobg, oraz po raz pierwszy
»miedzyosobowosc« i »dialog« odkryla, czyli zalozyla, teologia”.

2 Ten schemat pochodzi od Pozjdoniusza i zostal autorytatywnie potwierdzony przez Plotyna.



Zadaniem teologéw bylo w kazdym razie trzymac sie ciagle ortodoksyjnej
wiary, przekazywanej bez przerwy od czaséw apostolow, zeby sie nie poddac nie-
wolnictwu terminologii. Kiedy pluralizm jezykowy albo uleganie przez teologéw
jakiemus nurtowi filozoficznemu stanowily zagrozenie dla jednosci w wierze, wte-
dy Kosciél musial zaja¢ wyrazne stanowisko (Milano, 1996, s. 150): tak powstawa-
ty soborowe orzeczenia ortodoksji, dogmaty wiary, jak opoodotog, pie oboia - tpeic
Umootdoelg, una persona — duae naturae itd. Kerygmat stat sie dogmatem nie po
to, aby ograniczad, lecz aby ,wecielic sig” i sta¢ sig¢ na przyszlos¢ dla wszystkich
chrzescijan czyms eodemque sensu, eadem sententia.

Wiara chrzescijaniska a ,jednowymiarowa” filozofia grecka

Trzecia cecha sporéw chrystologicznych, ktéra Amato wymienia, to de-
bata miedzy szkolami teologicznymi Aleksandrii i Antiochii. Ona to przyczynita
sie bezposrednio do zwotania Soboru Chalcedoriskiego. Pojeciowa podstawa ich
sporow byly jednak dyskusje trynitarne, ktérych szczytem byla nauka Ojcéw Ka-
padockich (Bardy, Tricot, 1960, s. 383) i dlatego musimy ja krétko analizowac.

Natura i osoba w Bogu: teologia Ojcéw Kapadockich. Z tego, co napisa-
lismy o pojeciach natury (¢pioic, odola) i osoby (rpéowmov, Urdoraoic) w filozofii
greckiej, nie dziwi fakt, ze przez dtuzszy czas oba terminy byly prawie synonima-
mi zaréwno dla autoréw chrzescijariskich, jak i pogariskich (Sesbotié, Wolinski,
1999, s. 260), co wykazywalo zreszta wspdlne ttumaczenie vmo-oteoic i obole na
jezyk lacinski: sub-stantia (,istota”, ,substancja”). Filozofia klasyczna, twierdzi
Balthasar (2001, s. 182) byta bowiem ,jednowymiarowa”™, tzn. uznawata poziom
¢voic/obole za jedyny wymiar rzeczywistosci. Z tego wynika upodobanie w tym,
co ogblne, oraz zredukowanie albo utozsamienie vmootaoic z natura: vUmootaoic to
w sumie kazda poszczegdlna istniejaca ¢iorc®.

Ojcowie Kapadoccy przyijeli i rozwijali taki wlasnie system pojeciowy, aby
dojscdo ortodoksyjnego sformutowania wiary wBoga: Trzy Osoby - tpeic UmootaoeLc
(Ojciec, Syn i Duch Swiety) / jedna substancja (natura boska) - uta odoia. Do tego
»zmusil” ich diugi spér z arianizmem i pochodnymi od niego doktrynami w IV
w., ktére negowaly béstwo zaréwno Syna jak i Ducha Swigtego. Bez wnikania
w szczeglly, mozna by krétko stwierdzié, ze arianie, ktérzy uznawali mpoowra
Ojca, Syna i Ducha Swigtego za trzy rzeczywiste Osoby, czyli imootdoiecfs

3 Na przyktad, dane krzeslo (imooraoic [tego] krzesta) jest konkretnym urzeczywistnieniem ogélnej ¢pioic ,krzesto”,
a mpéowrov jest jego zewnetrznym ogladem.



(Sesboiié, Wolinski, 1999, s. 261)*, na mocy greckiego utozsamienia tego pojecia
z natura/substancja, nie mogli nie uznac ich jednoczesnie za trzy realne odoiat/
pvoeic, czyli trzy rézne byty. Jesli bowiem Ojciec ma nature boska i natura boska
jestniepodzieln a,to SyniDuch Swiety jako rézne imoordoeic, musza mieé
sita rzeczy rézne ¢ioeic - tzn. nie boskie. Mozemy to sformalizowaé w sposéb
wyrazny i zwiezly za pomoca nastepujacej symboliki:
v=¢ Y =9,
U
Y +Y +Y,=¢ + ¢ + ¢,

To znaczy, ze jesli iméoraoic (v) to istniejaca ¢voc (¢), a bostwo (¢,) jest
niepodzielne, czyli utozsamia si¢ z Yréoraoic Ojca (Y, = ¢,), to poszczegblnym
Osobom (Y, Y, Y ) odpowiadaja trzy rézne ¢ioeic: natura Ojca (¢,, czyli béstwo),
Syna (¢ i Ducha Sw. (¢,). Ojcowie Kapadoccy, by broni¢ wiare chrzescijariska
w prawdziwe béstwo zaréwno Drugiej jak i Trzeciej Osoby, zdefiniowali Umdota
oi¢ jako ,zespdl poszczegdlnych wlasciwosci” (Grzegorz z Nazjanzu: i610tnc) da-
nej ,istoty”, ,natury” (odoie, ¢voic) (Grillmeier, 1985, s. 92-93), ,uszczegbdlowie-
nie” danej natury, albo poszczegdlny sposéb jej posiadania (Degérski, 2001, s.
232).Jedna og6lna natura moze zatem byc scharakteryzowana na wiele sposobdéw,
,2wyrazic sie¢” przez wiecej vUmootdoeic, co mozna by sformalizowac w ten sposéb:

¢ = v, v, Uy e

W przypadku natury boskiej, jest ona co prawda niepodzielna, ale Ojciec,
Syn i Duch Swiety posiadaja ja kazdy na wlasny sposéb, rézniac sie od siebie tylko
przez swoje indywidualne cechy (Grzegorz z Nyssy napisal przez ,charakteryzacje”;
zob. Schonborn, 2002, s. 151-152). Mozemy symbolami przetozyc mysl Ojcéw Kapa-
dockich w taki oto sposéb:

b, =Y, Y, Y,

co znaczy, ze ta sama natura boska (¢,) jest scharakteryzowana (lub po-
siadana,—) na trzy rézne sposoby, czyli przez Trzy Osoby Boskie, ktére ciesza
sie wlasnymi przymiotami (Degdrski, 2001, s. 232-233)°. Na podstawie takiego
schematu pojeciowego mogli glosic formute, ktéra Kosciét przyjat jako wyraz orto-
doksyjnej wiary w Boga: ula obola - tpeic Umootaoeig/tpla mpoowra.

Ojcowie, rozwazajac tajemnice Boga, starali si¢ ewidentnie odr6znié¢ dwie
pary pojec — oboia/pboic z jednej strony a mpoowrov/iméoteoic z drugiej. Zrozu-
mieli bowiem, Ze czyms innym jest ratio jednosci Oséb boskich a czyms innym

4 Ariusz przyjal okreslenie Ojca, Syna i Ducha Swigtego jako imoordoeic od Orygenesa..

5 Bazyli Wielki, na przyktad ujat Trzy Hipostazy Boskie jako ,0jcostwo”, ,usynowienie” i ,uswigcenie”, a Grzegorz
z Nyssy jako ,Niezrodzony”, ,Jednorodzony” i ,przez Syna”.



ratio ich rozréznienia (Grillmeier, 1985, s. 93). Préba ta nie byla jednak do kornca
udana. Istotnie, ich rozwiazanie nie oddalilo si¢ zbytnio od ,jednowymiarowe;j”
koncepcji greckiej iméoraoic, gdyz de facto zostawito osobe i nature na tym sa-
mym poziomie: Urdotaoic jest tylko ,charakteryzacja, urzeczywistnieniem” ovote/
¢voic (¢ — v). Grillmeier sadzi, ze osoba byta jeszcze zbytnio pojmowana przez
Ojcow jako ens physicum concretum (tamze, s. 92-93). Ograniczenia ich mysle-
nia wyszly na jaw przy przejsciu do debat chrystologicznych.

Osoba i natura w debacie chrystologicznej: szkola aleksandryjska i an-
tiochenska. Aleksandria w Egipcie i Antiochia Syryjska byly wielkimi patriarcha-
tami oraz siedziba dwoch przeciwstawnych nurtéw teologicznych: logos-sarx i lo-
gos-anthropos. Za nimi stata dtuga tradycja egzegetyczna. Szkola aleksandryjska
odznaczala sie egzegeza alegoryczna, ze szczegélnym skupieniem na Ewangelii
$w. Jana oraz na wcieleniu Logosu, czyli na Jego zejsciu na ziemie, Jego przyjeciu
ludzkiego oapé (fizycznego ciata). Dlatego chrystologia nurtu logos-sarx nazwana
jestchrystologia odgodrna. Przedstawiciele tej szkoly uwazali za punkt
wyjscia swoich rozwazan jednos¢ osobowa Logosu wcielonego i mocno podkre-
slali role béstwa Chrystusa w naszym zbawieniu. Z drugiej strony, tradycja antio-
cheniska cieszyla sie egzegeza raczej doslowna, oparta gléwnie na Ewangeliach
synoptyczne, ktére skupiaja sie bardziej na czlowieczenistwie Pana. Z tego wynika
mocne rozréznienie w tej szkole dwéch ¢ioerg Zbawiciela, boskiej i ludzkiej, oraz
podkreslenie integralnego czlowieczenistwa Pana, ktéry zbawil nas jako prawdzi-
wy czlowiek, &répwroc. Z tych racji nurt logos-antropos nazywano tez chry-
stologia oddolna.

Pod koniec IV w., wraz z zakonczeniem sporéw trynitarnych, rozpoczety
si¢ debaty chrystologiczne miedzy tymi dwiema szkotami. Podstawa byl schemat
pojeciowy Ojcéw Kapadockich, ktéry wyjasnilismy powyzej (Granat, 1959, s. 111).
Apolinary z Laodycei (315-390), wazny przedstawiciel szkoly aleksandryjskiej,
wprowadzit systematycznie terminologie trynitarna (iméotaoic, ¢ploic, itd.) na pole
chrystologii (Grillmeier, 1982, s. 652). Biskup utrzymywal, ze

,czlowiek jest hipostaza dzieki swojemu umystowi [volc, nous], kté-
ry jest zasada zycia” (Pietras, 2000, s. 216)°.

Innymi stowy, Apolinary utozsamial pojecie osoby z wyzsza, duchowa,
ale naturalna, wtadza umystu (vod¢), ktory kieruje nizsza i bierna czescia czlowie-

6 Jest to streszczenie mysli Apolinarego przez Epifaniusza z Salaminy, Ancoratus 77: PG 43, 161..



czenistwa (Yvyn i odua). W przypadku Chrystusa, Logos, czyli boski intelekt, mu-
siat zastapi¢ we wcieleniu ludzki intelekt Jezusa, aby zachowac jednosc osobowa,
na ktérej zalezato tradycji logos-sarx (tamze, s. 219)”. Wcielona Yrooraoic Logosu,
uczy! Apolinary, tworzy zatem z ludzkimi vy i odua - ktére same nie moga sta-
nowié odrebnej ¢pioic - jedna, tylko nature mieszana, tj. bosko-ludzka ¢ioic Chry-
stusa. Od tego pochodzi jego stynne sformulowanie: uia ¢toic Boga Logosu Wcie-
lonego (mia physis tou Theou Logou sesarkomenou) (Sesboiie, Wolinski, 1999,
s. 317; Pietras, 2000, s. 217). Byl to poczatek tzw. monofizytyzmu (Schénborn, 2002,
s. 140)%. To stanowisko bylo wyraznie heretyckie, poniewaz, aby zachowac jed-
nosc hipostatyczna, Apolinary zanegowatl istnienie integralnej natury ludzkiej Je-
zusa, pozbawionej ludzkiego rod¢, w opozycji do wiary w vere homo Zbawiciela.
Podstawowa pomytka byta antropologiczna, mianowicie uzaleznienie pojecia oso-
by od natury: idac sladami Ojcéw Kapadockich, dla Apolinarego iméoraoic, jako
volg, jest w sumie tylko wlasciwoscia istniejacej ¢ioic, czyli nalezy do poziomu
natury. Jezyk symboli uwidacznia od razu bledna logike biskupa: jesli punktem
wyjscia jest jednosc boskiej Yréoraoic (1Y) Jezusa Chrystusa (JC)
JC=1Y,
oraz brootaoic (v) jako charakteryzacja ¢pioic, czyli istniejaca natura (¢),
¢ = v

to jedyny Jezus Chrystus, albo boski Logos, musibyé¢jedna/jedy-

n g istniejaca natura:
1¢,, = 1Y =]C,

w tym przypadku jedna natura mieszana bosko-ludzka, natura Jezusa
Chrystusa (¢,.), albo Logosu Wcielonego.

Z drugiej strony, jego przeciwnik, Teodor z Mopsuestii (350-428), przed-
stawiciel nurtu logos-antropos, opierajac sie na tej samej zasadzie (¢ — v: osoba
jest istniejaca naturq, charakteryzacja ¢toic) doszedt do przeciwnego btedu, z ra-
cji tylko przeciwnego punktu wyjscia. Skupiajqc sie¢ bowiem na rozréznieniu inte-
gralnego czlowieczenstwa od béstwa w Chrystusie (vere Deus et vere homo), ujat
je jednak jako prawdziwy podzial, wnioskujac, ze kazdej naturze/¢voic Chrystusa
odpowiada odrebna osoba/imdoraoic (Liébaert, 1966, s. 167-168). Nieco pdzniej
Nestoriusz (381-451), patriarcha z Konstantynopola, przyjal i ugruntowat to samo
stanowisko: widzialny i doswiadczalny przez apostoléw Chrystus byt tylko maska

7 ,Jezeli wiec Stowo, jako boski Nous i boski Duch, przyjeto umyst (nous) czlowieczy, sa w Chrystusie dwie
hipostazy, co jest niemozliwe. Jesli zas, przeciwnie, przyjeto tylko cialo i dusze ozywiona, maja one swoja hipostaze
w Nim i Chrystus jest tylko jednq hipostazq”; tamze.

8 Stowo pochodzace wiasnie ze zwrotu ple-¢ploc.



(mpéowmor) (McGuckin, 2004, s. 152), za ktdra stali imootaoeic boskiego Logosu
i cztowieka Jezusa (&r6pwmoc), byt wynikiem ich ztaczenia przez swoista unie mo-
ralng, tzn. przez (stabe) potaczenie mitosci (odvageia) (tamze, s. 163; Grillmeier,
1982, s. 838). Jeszcze raz symbole pokazuja to wyrazniej. Jesli bowiem dla Teodora
i Nestoriusza, tak samo jak dotad, osoba jest istniejaca natura:
¢ —v

oraz Jezus Chrystus posiadal dwie integralne, podzielone ¢ioeic, boska

(¢,) iludzka (¢,):
JC=¢,+ ¢,
to:
JC=¢,+¢ =Y +u,

co znaczy, ze za mpoowror Jezusa Chrystusa (JC) ,kryly sie” wlasnie dwie
natury i odpowiednio dwie osoby, dwa dzialajace podmioty, Yréoraoic boska Lo-
gosu (Y), oraz iméoteoic czlowieka Jezusa (v). Troska o zachowanie prawdziwego
czlowieczenistwa Pana przyczynita sie w tym przypadku do zanegowania jedno-
Sci osobowej Zbawiciela, czyli wiary w to, ze Jezus Chrystus jest kims jednym.

Cyryl, patriarcha z Aleksandrii (375-444), sprzeciwil sie¢ zdecydowanie
nauce Nestoriusza, trzymajac sie tradycyjnej wiary w boska tozsamosc Jezusa
Chrystusa (Weinandy, 2003, s. 328n.). Wierny stanowisku szkoly aleksandryjskiej,
podkreslal, Ze jednos¢ w Nim nie byla pozornym, stabym potaczeniem dwéch na-
tur, ale realnym i rzeczywistym ,zjednoczeniem” (évwoic), dlatego nalezy okreslic
ja ,mocnym” pojeciem vméotaoic, a nie tylko mpoowror(McGuckin, 2004, s. 144;
Grillmeier, 1982, s. 872-873). Zjednoczenie dwdéch ¢ioeic miato miejsce w Osobie
Logosu, czyli hipostatycznie:

Nie méwimy bowiem, Ze natura Logosu zmienila si¢ w cialo, ani
ze zamienita sie w pelnego czlowieka, zlozonego z ciata i duszy, lecz twier-
dzimy raczej, ze Logos, jednoczac sie przez unie hipostatyczng (évwotic
ka'bmooteow) z cialem ozywionym rozumna dusza, stat sie cztowiekiem [...]
(Cyryl Aleksandryjski, 2007, s. 113).

Jak czytamy, skoro natury boska i ludzka sa nienaruszone, Aleksandryjczyk
wyczuwal, ze poziom ,realnosci” tej jednosci w Chrystusie, tzn. Jego Hipostazy,
musi leze¢ ,na plaszczyznie innej niz substancji” lub jej wladz (Grillmeier, 1982,
s. 866). Zrozumial, innymi slowy, Ze musi istnie¢ metafizyczna réznica miedzy tym,
co jest ,ontycznie” jedno, a tym, co jest ,naturalnie” podwé6jne w Nim (Balthasar,



2001, s. 218)°. Przez sformulowanie évwoic ka®’Umooraoir Logosu czlowieczeristwa
i bostwa Aleksandryjczyk poprawnie przyjal w chrystologii intuicje Ojcéw Kapa-
dockich, ze ratio oboia r6zni sie od ratio tméoraoic (Grillmeier, 1985, s. 93). Niestety,
te osiggniecia wielkiego Ojca Kosciota byly dosy¢ intuicyjne, nie zostaly wystar-
czajaco sformalizowane. Do niejasnosci w jego mysli przyczynily sie pewne teksty
Apolinarego, ktére uwazat blednie za dzielo wielkiego sw. Atanazego, w ktérych
byta mowa o jednej tylko naturze Zbawiciela. Z racji tego zamieszania w pismach
Cyryla mozna znalezé zaréwno zwrot ule ¢ioic — bedacy dla niego synonimem
uie brooteoic — jak i 6o gpioerc Pana (McGuckin, 2004, s. 139-141).

Sobér Efeski (431 r.) przyjat jego poprawna intuicje o jednosci hiposta-
tycznej Logosu, dogmatyzujac formule évwoic kad’vmooraoir. Niescistosci mysli
Cyryla poprawil nastepnie papiez Leon Wielki (ok. 400-461) w liscie ad Flavia-
num, ktérym odpowiadal monofizytyzmowi Eutychesa (378-454). Archimandry-
ta, opierajac sie wlasnie na niejasnosciach mysli patriarchy (Wojtasik, 1936, s.
10), zaczal znowu glosi¢ ule ¢loig Zbawiciela, utrzymujac tym razem bardzo
stanowczo czyste pomieszanie czlowieczenstwa z béstwem w Chrystusie (por.
Schénborn, 2002, s. 146; Sesboiié, Wolinski, 1999, s. 347)". Papiez, korzystajac
z prostoty slownictwa laciniskiego, ktére odrézniato bez probleméw persona od
natura, wyjasnit:

a) po pierwsze, ze kazda z natur Zbawiciela zachowuje integralnie swoje
wlasciwosci (proprietates) i to, zauwaza Grillmeier (1982, s. 941), ze wzgledu na
nasze zbawienie, poniewaz quod non assumptum, non sanatum (przeciw monofi-
zytyzmowi);

b) po drugie, ze jednos¢ natur in persona Verbi byla rzeczywista, nieroze-
rwalna (unio substantialis), oraz ze natura ludzka istniata dla celéw pre-egzystuja-
cego Slowa wcielonego, ktére uczynil je swoja natura (przeciw nestorianizmowi)
(Leon Wielki, 2007, s. 201-203)™.

Papiez ograniczyt zatem do poziomu natura - a nie persona - ideg zbioru
wlasciwosci (proprietates, i duchowych, i materialnych, jak wola, intelekt, swia-
domos¢ itd.), ktére w Panu okreslaja poziom dwoistosci (tamze, s. 203; Wojtasik,
1936, s. 55)', i ze takie wlasnie znaczenie nalezy przypisac pojeciu ¢voic Cyryla

9 Cyryl przenidst jednosé w Chrystusie od sfery istoty do sfery personalnej, zachowujac jednoczesnie dwoistosc
natur (por. Grillmeier, 1982, s. 873; McGuckin, 2004, s. 142).
10 Bylo to najbardziej skrajne ujecie chrystologii zmieszania w historii.

11 ,Przy zachowaniu wlasnosci kazdej z dwu natur (salva proprietate utriusque naturae), ktére potaczyly sie w jedna
osobg (in unam personam) ...”.

12 ,Kazda z dwu natur w lacznosci z druga, wypetnia to, co do niej nalezy: Stowo czyni to, co nalezy do Slowa, cialo
wykonuje to, co nalezy do ciata”..



(McGuckin, 2004, s. 227-228, 234, 240)*. Leon syntetyzowal w ten sposéb stano-
wiska Aleksandrii i Antiochii, zachowujac zalozZenia zaréwno pierwszej szkoly,
jak i drugiej: ,Wedlug Antiochericzykéw zbawienia dokonywata ludzka natura
Chrystusa. Wedlug zas Aleksandryjczykéw zbawit nas Bég. Leon Wielki taczy te
stanowiska [...] w jednosci osoby” (G6zdZ, 2009, s. 517). ,Integracyjna” (Bartnik,
1979, s. 447) chrystologia papieza zawarta w Tomus ad Flavianum stala sie pod-
stawa dla soboru, ktéry zwotano w Chalcedonie w 451 r., aby w koricu polozy¢
kres dotychczasowym debatom.

OSOBA 1 NATURA W DEFINICJI CHALCEDONU:
ONTOLOGIA DWUPOZIOMOWA

Synteza nauczania Cyryla i Leona przeciw nestorianizmowi i monofizy-
tyzmowi doprowadzila do stynnej definicji chalcedoniskiej, ktéra przedstawiamy

jeszcze raz:

Jednego i tego samego Chrystusa Pana [..] nalezy wyznawac
w dwdch naturach (év §bo ¢loeoiv, in duabus naturis): bez zmieszania,
bez zmiany (przeciw monofizytyzmowi), bez podzielenia i bez roztqcze-
nia (przeciw Nestoriuszowi) [...], ktére sie spotkaty, aby utworzyc jedng
osobe i jednq hipostaze (ule Uméoteoic, unam personam) (Sobér Chalce-
doriski, 2007, s. 223).

Jakie zatem skutki antropologiczne wyciagna¢ z wiary w Chrystusa
w Swietle poprzednich rozwazan?

Pierwsze skutki antropologiczne z definicji soborowej

Powyzszy tekst odréznil dogmatycznie Jedyna Osobe (uie vméoraoic) od
dwu natur (év 600 ¢ioeorr) Jezusa: zerwal w ten sposéb z niewlasciwa ingerencja fi-
lozofii starozytnej, ktora te dwa pojecia mocno uzalezniata (¢ — v), przyczyniajac sie
do bledéw monofizytyzmu (1 ¢ = 1Y = JC) i nestorianizmu (JC=¢,+¢, —Y +v).
Osoba nie jest natura, ani nie pochodzi od natury: aby bronic¢ wiary w vere homo et
vere Deus, sobdr szedl za intuicja Cyryla i nauczaniem Leona (Milano, 1996, s. 166-
167; Grillmeier, 1982, s. 959nn.; Sesboiié, Wolinski, 1999, s. 361) i de facto rozréznit
dwie plaszczyzny bytowe, naturalna i osobowa (hipostatyczna) w Zbawicielu. Moz-
na by syntetycznie to sformalizowac przy pomocy symboléw w nastepujacy sposéb:

13 Sam Cyryl po Soborze Efeskim rezygnowal powoli ze zwrotu ute ¢doic (Weinandy, 2003, s. 339).



Yy
b0,

To znaczy, ze jeden, jedyny Jezus Chrystus (JC), bedac Osoba Boska na poziomie
personalnym (Y), jest jednoczesnie Bogiem (¢, — natura boska) i cztowiekiem (¢_ -
natura ludzka) na poziomie naturalnym. Yrooraoic Logosu oznacza jednosd, jest
na innej plaszczyznie niz Jego dwie natury, ktére oznaczaja dwoistos¢ w Panu,
inie miesza sig z nimi. Skupiajac sig¢ w szczeg6lnosci na czlowieczenstwie Zbawi-
ciela, mozna napisac:

co oznacza, ze Jezus Chrystus (JC), jako Osoba Boska (Y), z prawdziwa
natura ludzka (¢ ), jest jednym, prawdziwym, integralnym cziowiekiem (@r6pwmog
- «) (Grillmeier, 1982, s. 975).

Alois Grillmeier oraz Adrian Magdici wyciagaja bardzo ciekawe wnioski
antropologiczne z definicji soborowej z 451 r. (Grillmeier 1985, s. 111-112; Magdi-
ci, 2014, s. 85, 116-119, 154-156, 188-191), mianowicie:

a) obrona wiary w bycie vere homo Chrystusa, czyli w Jego solidarnosc
z nami, przyczynita sie do tzw. zasady ,wzorowosci Stowa”, przez co chrzesci-
janie, patrzac na Osobe Jezusa (Y), zaczeli przypisywac to samo wazne pojecie
wszystkim ludziom - kazdy czlowiek jest osobg/iméoraoic na Jego wzor, choc nie
boska, tylko ludzka (v).

b) jesli w czlowieku Jezusie Chrystusie («,.) wiara doszla do rozpoznania

a

JC
dwéchpozioméw bytowych, personalnegoinaturalnego, tozracji,,wzorowosci” takze
i w kazdym innym czlowieku (« ) - jest to chalcedoriska ontologia dwupoziomowa

(Magdici, 2014, s. 116-119, 188); punkty a) i b) mozna by syntetycznie sformutowac:

Y v
JC= & = ¢n = o, = ¢m

c¢) btad wielu wspoélczesnych nurtéw filozoficznych na temat pojecia oso-
ba polega na powtérzeniu klasycznych zalozern monofizytyzmu i nestorianizmu,
tzn. na prébie umiejscowienia osoby albo centrum podmiotowosci w jakiejs czesci
¢pvoic™; przeciwnie, jesli bycie osoba w czlowieku Jezusie nie utozsamia sie z jakas
cecha naturalna (przeciw ,jednowymiarowej” mysli starozytnej), to i w nas bycie

14 Na przyklad w rozumie, w woli, w §wiadomosci, w zdolnosci dziatania, itp.: wynika to z braku rozréznienia
dwdéch pozioméw, osobowego i naturalnego (Magdici, 2014, 54-72,117n.).



osoba nie zalezy in primis od posiadania takich czy innych naturalnych wyznacz-
nikéw, jak intelekt, swiadomos¢, piekno, zdrowie itd.;
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d) ,wysoka godnosc”, o ktérej méwi Gaudium et spes, oraz prawo do zy-
cia, ktérymi cieszy sie kazdy czlowiek jako osoba, nie pochodza konsekwentnie
od jego cech naturalnych, lecz od faktu bycia ikona Logosu Wcielonego, czyli
maja zrodlo transcendentne i nienaruszalne; stad uzasadnienie godnosci osobo-
wej np. embrionéw, ludzi chorych, uposledzonych itp.;

e) wszystkie poprzednie osiagniecia, okreslajace chrzescijarisko-personali-
styczne podejscie do czlowieka, uksztattowaly kulture zachodnia, nie przypadkiem
zwana antropocentryczna, czego Swiadectwem wedle Grillmeiera jest, na przykiad,
ogloszenie praw czlowieka, godnosci i réwnosci kobiet, wolnosc sumienia.

Wiara w wieczny Logos wcielony domagata sie uznania, ze osoba nie jest
naturg - tj. ze te dwa pojecia znajduja sie na dwoéch réznych plaszczyznach: to
jest pierwsze wielkie dziedzictwo Chalcedonu. Powstaje jednak kolejne pytanie:
skoro quid osoby nie nalezy szukac na poziomie natury i jej proprietates (1616tn¢),
to czym jest w takim razie osoba? Warto w tym miejscu wykazac od razu proste
nastepstwo tego, co dotad napisano. Jesli bowiem Jezus Chrystus, Osoba boska (Y)
majaca integralng nature ludzka (¢ ), jest prawdziwym czlowiekiem («):

Y
— =g,

¢(X

oraz kazdy czlowiek («), posiadajacy te sama nature ludzka (¢ ), jest osoba
ludzka (v):

=a,
¢zz
to:
Y v
— =q =
b, b,
|
Y v
é, b,
|



Co znaczy to réwnanie? Miedzy Osoba boska (Y) a osoba ludzka (v) musi
istnie¢ ewidentnie jakas$ réznica. Dlaczego dochodzi tutaj do ich utozsamienia?
OdpowiedZ wiaze sie z pytaniem, czym jest iméoteoic, badZ boska, badZ ludzka,
na co rzucit Swiatto dalszy rozwéj nauki Chalcedonu.

Znaczenie teologiczne osoby i natury: rozwéj doktryny Chalcedonu

Nauczanie Soboru z 451 r. zostalo poglebione przez kolejne dwa sobory
chrystologiczne jako odpowiedZ na powracajace formy nestorianizmu i w szcze-
g6lnosci monofizytyzmu. Nie przypadkiem Gaudium et spes odnosi sie takze do
drugiego, a zwlaszcza do trzeciego Soboru Konstantynopolitariskiego (681 r.),
ktéry doprecyzowal Sobér Chalcedoriski i tym samym zakoriczyl dalszy ciag de-
baty miedzy nurtem aleksandryjskim a antiocheriskim (Serenthd, 2005, s. 234;
Sesbotié, Wolinski, 1999, s. 387).

Za pierwszym soborem stata teoria évurootaoic Leoncjusza z Bizancjum
(485-544) i Leoncjusza z Jerozolimy (t po 553 r.): utrzymywali w niej istnienie na-
tury ludzkiej Jezusa ,w” hipostazie Logosu (év - imdoreoic), jako ,zrddle jej bytu”
(Milano, 1996, s. 179; Grillmeier, 1982, 975nn.). Byl to ,,uklon” w strone monofizy-
tow, ktérzy te pojecia chcieli nadal utozsamiac, aby im pokazad, co prawda, ich
Scisly zwiazek, ale broniac jednoczesnie ,ontologii dwupoziomowej” Chalcedonu
(czyli rozréznienia miedzy pie Urdotaoic a o ¢ioeié/oboiet). Sobér Konstanty-
nopolitariski II (553 r.) posrednio przyjal te teorie, cho¢ prawdziwego przetomu
dokonatl dopiero Maksym Wyznawca (579/580-662) wiek pdZniej. W obliczu ko-
lejnego powtarzania sig starego bledu dwu szkét - czyli utozsamienia osoby z na-
tura, tym razem z jej dzialaniem (monoenergizm) lub z wiadza woli (monotele-
tyzm) —- mnich wywnioskowat z chalcedonskiej zasady ,0soba nie jest natura” roz-
réznienie miedzy naturalna wola a osobowa wolnoscia Logosu (Balthasar, 2001,
s. 229). Uczyl, ze Pan, aby ukierunkowac w sobie po grzechu (syntetyzowac) caly
dynamizm stworzenia na nowo ku Bogu, musial mie¢ réwniez stworzona (czyli
ludzka) wole i dziatanie. Logos, innymi slowy, musiatl miec integralne czlowie-
czenistwo, aby by¢ Zbawicielem, poniewaz ta (kosmiczna) synteza wymagata Jego
ludzkiej zgody na wlasna smier¢ w celu zbawienia swiata. Z drugiej strony, jed-
nak, takie postuszenistwo umozliwita Mu tylko Jego bosko-osobowa wolnosc, gdyz
stawiata Go, jako Logos, w nieustannej relacji mitosci z Ojcem (Balthasar, 2001,
s. 229-233; Amato, 2003, s. 336-337).

Chrystologia Maksyma wykazata komplementarnosc¢ nurtéw logos-sarx i lo-
gos—anthropos (z racji zbawienia boski Logos musi by¢ integralnym Czlowiekiem
i na odwr6t), przez wiernos¢ do korica nauczaniu Chalcedonu (jednosé osobowa
i integralnosc ¢ioeic w Panu sa na réznych poziomach). Zostata pézniej przyjeta na



Soborze w 681 1., ktéry oglosit dogmatycznie dwie wole (boska i ludzkg) w Jezusie.
Wedlug Balthasara, jednak, ,wolna” koncepcja syntetyzujacego Logosu u Maksyma
przyczynila sie jeszcze do czegos wiecej: umozliwita pierwsza pozytywna definicje
pojecia osoby w chrystologii (Balthasar, 2001, s. 55). Istotnie, skoro wolnos¢, uczy
Maksym, czyli kierowanie naturalnymi wladzami (jak intelekt, wola itd.), staje sie
mozliwa tylko w kochajacej relacji z Ojcem (Angelis, 2002, s. 199; Balthasar, 2001,
s. 184, 215), to sama Urdotaoic/mpoowror Pana, jako siedziba tejze wolnosci (w ktd-
rej ,utozsamiaja si¢ wolnosc i milo$¢”; Balthasar, 2001, s. 224), musi by¢ , pojeciem
relacyjnym” (Angelis, 2002, s. 199)*. Innymi slowy, dla mnicha osoba to pewien
sposab (rpomoc) bytowania, sposéb bycia, relacji (tamze, s. 86-93). Dazenie ,sztyw-
nej” chrystologii Wschodu do a-substancjalnego, relacyjnego rozumienia osoby
(Balthasar, 2001, s. 224)* bylo nieunikniona konsekwencja wiernosci dwupoziomo-
wej chrystologii Chalcedonu (Petriglieri, 2007, s. 168-177). To na tej zasadzie znany
wloski teolog, Bruno Forte, moze stwierdzic:

,Osoba” w Chrystusie bedzie zatem oznaczac¢ nie inaczej jak
w kontekscie trynitarnym podmiot historyczny, ,relacje samoistna”, a do-
ktadnie podmiot historii boskiej z Ojcem w Duchu (Forte, 2003, s. 188).

Balthasar utrzymuje dalej, ze jesli Urdotaoic — w czlowieku Jezusie - prze-
staje definitywnie oznaczac ,po grecku” uszczegdtowienie lub proprietas jakiej-
kolwiek substancji, lecz jest rzeczywistoscia relacyjna (dynamiczna, sposobem by-
towania), to z kolei owo pojecie trzeba bedzie odtad rozumiec jedynie jako relacje
okreslajaca (cielesno-)Jduchowe podmioty (tj. wszystkich ludzi) (Balthasar, 2001,
s. 215), ktére w sposéb wolny (rpomoc) maja dazyé do zjednoczenia z Bogiem
w Logosie. Angelo Amato (2003, s. 463) syntetyzuje t¢ mysl bardzo prosto:
,Zaréwno Osoby Boskie Trynitarne, jak i osoby ludzkie sa, jako osoby, relacjami
samoistnymi”".

15 . ,Chrystologia potrzebuje, jak doktryna trynitarna, definicji osoby jako bytu relacyjnego, aby wyjasni¢ problem
zasadniczy. Brak osoby ludzkiej w Chrystusie nie przynosi za soba zadnego braku w absolutnej doskonafosci, ktéra
znajduje si¢ w czlowieku, poniewaz to relacja stanowi osobe, a nie jakis element absolutny lub cecha, wlasciwosé
ludzka. Dlatego Ona [Osoba Boska] nie czyni Chrystusa mniej czlowiekiem” (Galot, 1984, s. 281).

16 W podobny sposéb jak na Zachodzie, gdzie Augustyn w V w. doszed! do okreslenia Oséb boskich jako relacji
(Petriglieri, 2007, s. 112n., 170-176, 284nn.).

17 Amato odwoluje si¢ m. in. do Ratzingera, ktéry pisze: ,W Chrystusie [...] nie odslania si¢ teoretyczny wyjatek, lecz
w istocie mamy do czynienia z rzeczywistoscia, ktérg mozna rozumied, jako zagadke, misterium czlowieka. [Dlatego]
réwniez chrystologiczne pojecie osoby stuzy za drogowskaz, jak nalezy pojmowac osobe” (Ratzinger, 2005, s. 44).



Mozemy zatem zrozumiec¢ sens poprzedniego réwnania, wynikajacego

z definicji Chalcedonu:
v=Y

Osoba ludzka, na wzoér Osoby boskiej Jezusa, jest tak samo relacja. Nastep-
stwa takiej definicji sa znaczace:

a) po pierwsze, nowe uchwycenie znaczenia natury ludzkiej - jesli bo-
wiem Urdotaois jest Zrédlem egzystencji ¢ioic, zgodnie z nauka Leoncjuszéw, to
istota natury nie jest juz pusty ,zbiér wlasciwosci”, jak utrzymywano jeszcze do
Soboru Chalcedoriskiego (chociazby przez Leona Wielkiego), lecz bycie capax Dei
we wlasnej Urooraoic (Healy, 2004, s. 99; Balthasar, 2001, s. 215), czyli zdolnosc
do rozwoju w relacji milosci z Ojcem, w ktérej (év - vmooTaoic) otrzymuje ona
swoje istnienie;

b) po drugie, Chrystusa mozna stusznie nazwac ,czlowiekiem doskona-
tym”, (Gaudium et spes, nr 22) poniewaz w Osobie Logosu nasza natura (intelekt,
wola, uczucia itd.) nie tylko nie odczlowiecza sie, lecz dochodzi do najwyzszej
mozliwosci realizacji (vere homo), ze wzgledu na to, ze Syn Bozy jest najwyzsza
relacja milosci z Ojcem (vere Deus) (Forte, 2003, s. 190nn.; Amato, 2003, s. 465;
Healy, 2004, s. 99); w konsekwencji:

c) by¢ osoba dla czlowieka («) oznacza byc¢ ,powolanym” do upodabniania
sie do Chrystusa, ,doskonalego czlowieka” (A):

a — A,

mianowicie do Jego sposobu zycia (relacji) w celu (zbawienia) innych (tzw.
pro-egzystencja) (Petriglieri, 2007, s. 180-181): to za sprawa laski musi zrealizo-
wac sie w kazdym podmiocie (przemienienie) i stanowi fundament jego godnosci.

Poprzednie wnioski mozna by krétko syntetyzowac nastepujaco:

v Y

—a;  ——=JC=A
6. 0 )




Te symbole oznaczaja bardzo prosto, ze nasz ludzki sposéb bytowania
(czyli nasza osoba, v) nie rézni sie zasadniczo od sposobu bytowania/relacji ,do-
skonalego” czlowieka Jezusa Chrystusa (A) - czyli od Drugiej Osoby boskiej wcie-
lonej (Y) - ktéry jednoczesnie, jak napisano powyzej, jest réwniez jego wywyz-
szeniem, udoskonaleniem, co stanowi wlasnie réznice miedzy nimi: Y jest tym
samym, co v (v = Y), ale w nieskoriczenie wyzszym stopniu (jako Osoba boska),
i dlatego jest przedmiotem naszego dazenia: v — Y. Dalsze wnioski z chrystologii
Chalcedonu wykazuja innymi stowy, ze cztowiek, wlasnie jako osoba, jest powo-
tany do nasladowania Jezusa Chrystusa, do Jego boskiego rporo¢ zycia, poniewaz
za Nim czlowiek znajdzie swéj najwyzszy sposéb bytowania, swoje szczescie,
swoja realizacje (Ratzinger, 2005, s. 46)*. Na tym ,powolaniu” do ofiary samego
siebie, do milosci do nieprzyjacidl, twierdzi Schénborn, polega ostatecznie an-
tropologiczne i egzystencjalne przestanie Gaudium et spes kiedy, odwolujac sie
do Soboru Chalcedoriskiego, przedstawia Chrystusa jako wzér bycia czlowiekiem
(Schénborn, 2002, s. 214nn.).
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SUMMARY

Council of Chalcedon is an actual closing point for Christology and a star-
ting point for anthropology. Behind the teachings of the Council of Chalcedon,
together with later clarifications added by the Second and the Third Councils of
Constantinople, there were centuries of dispute between the School of Alexandria
and the School of Antioch about the person and natures of Christ (4th/5th - 7th
centuries). Therefore the light shed on the man by patristic Christology concerns
understanding of his being a person and his nature. The analysis of the Council’s
teachings of faith shows that these two concepts belong to two different areas
which means that every man, following the man Jesus, is a person whose dignity
is on a different level than his natural features (mind, will, consciousness, etc.) —
in other words, it originates from transcendence. Simultaneously, person is a re-
Ilational reality because it puts a man in a relation with God in which the nature
can be improved, the nature whose essence - since it was adopted by Logos - is
to be capax Dei, or ability to grow in following Christ.
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Una definida concepcién del hombre implica la manera de la visién de
su lugar en el mundo: ;quién es?, ;cudl es el destino de su vida?, ;qué valores le
conceden sentido a su existencia? (Possenti 2007, 2014). La cultura contemporédnea
en este aspecto es un espacio del conflicto ideoldgico. Actualmente tenemos que
ver con dos propuestas filoséficas. La primera tendencia propone respuestas
a las principales preguntas, que ponen al hombre en un fundamento de principios
metafisicos claramente definidos y en un sistema de valores. La segunda propuesta
son las ideas de libertad ilimitada y de en un sistema de valores, autocreacién



subjetiva, las que en consecuencia llevan a la situacién de dejar al hombre a si mismo,
finalmente en una situacién de impotencia total, de desilusién, de desesperacién. La
idea de la compensacién de todas las necesidades por un consumo ilimitado es
una ilusién y no le da al hombre el sentimiento de autorealizacién ni satisfaccién.
Los sentidos y los valores que promociona la cultura contemporanea resultan
ser solamente apariencias e ilusiones. Lo demuestra muy bien la situacién de la
“generacién Y” que fue modelada por el posmodernismo sin ideologia y ahora cada
vez mads intensamente busca una posibilidad para definirse y también encontrar el
sentido de la vida y del mundo en una perspectiva nueva.

La generacién Y es la generacién de la cohorte demografica de los afios 80
y 90 del siglo XX. Recibié muchos nombres: Generacién del Milenio (Millennial
Generation), Generacion Siguiente (Generacién Next), Generacién de Internet
(Generacién Net), los Eco Boomers (Mms.com, 2014; Strauss et al, 1991; Shaira,
2008; Cheese, 2008; Skarul, 2009; Fazlagic¢, 2008), e incluso unas denominaciones
humoristicas como la generacién de de la chancla o de los iPod. Esta generacién es
la més representativa si se habla del hombre post-moderno y sus problemas.

CARACTERISTICAS GENERALES DE LA GENERACION Y

La generacion Y (Skarul, 2009; Fazlagic, 2008) no esta subordinada a ninguna
regla. Es una generacién global, multimedia, son unos nifos digitales del mercado
libre ultra-liberal (Solska, 2009). Los més mayores tienen poco més de 30 afios.
Su comportamiento y actitud respecto a los tiempos modernos son completamente
diferentes de los que tienen o han tenido las generaciones anteriores. La Y-generation
son personas seguras de ellas mismas, con mucho ego, mimadas, arrogantes,
irresponsables, y al mismo tiempo, inteligentes, cultas, flexibles y creativas.

Educadas en la prosperidad, se consideran tnicas porque eso es lo que
escucharon de sus padres que les proporcionaron la mejor formacién y todas las
posibles actividades extraescolares. Sin embargo, le falta una buena relacién familiar
y la presencia de los padres, ocupados ganado dinero. Por esta razén, a menudo
tienen grandes problemas con la comunicacién y con los lazos interpersonales,
sobre todo con las generaciones mayores.

Sin embargo, se les dan muy bien las dltimas tecnologias y las usan en
todas las areas de su vida. Sin ningin problema se comunican con las personas de
su generacion, principalmente a través de Internet, las redes sociales o los teléfonos
moviles. Esta meta-realidad virtual se fusiona con la realidad y los representantes de
la generacién Y no separan el mundo virtual y el real. La mayor parte del tiempo lo
pasan en el espacio virtual, y ademds en muchas dreas simultdneamente.



Los representantes de Y-generation tienen poco tiempo para el desarrollo
del pensamiento auténomo y la toma de decisiones por si mismos. El resultado
de ello es un enfoque no realista al mundo material porque en el mundo virtual
reciben todo pulsando el botén o el icono en la pantalla y esta operacién da un
efecto inmediato. A la generacién Y les resulta natural que todo estd sucediendo
inmediatamente en tiempo real, asi que no tienen que esperar nada y no les gusta
esperar. Por lo tanto, para ellos es poco atractivo lo que lleva tiempo.

Su vida privada también tiene lugar mas en el espacio virtual. Por ello
pierden habilidades interpersonales en el mundo real, tienen problemas con la
implementacion de las actividades en grupo, y el bien comin de cualquier sociedad
es para ellos un concepto ajeno e incomprensible. El placer es la prioridad para el
hombre de la generacién Y. El dinero es s6lo un medio para conseguir el placer y no
es una condicién necesaria. Definitivamente eligen ser antes que tener. No se someten
a los rigores y son extremadamente desleales e irresponsables en el puesto de trabajo.

Les resulta dificil tomar la responsabilidad de sus acciones. La vida para
ellos es una diversién, un juego entretenido y cautivador sin obligaciones. Tienen la
atencion dividida, sin precedentes en las generaciones anteriores, pero son incapaces
de concentrarse mds tiempo. También pueden realizar muchas actividades paralelas,
sobre todo en el mundo virtual. Cuando carecen de una corriente continua de
estimulos, se aburren rdpidamente: ,Criados en la sociedad de consumo, no saben
vivir sin constantes nuevos impulsos y estimulos, [...] igual que [...] los drogadictos
necesitan dosis cada vez mads grandes y fuertes” (Bauman et al., 2009).

Las personas de la generacién Y recibian todo lo que querian de sus padres.
Sus padres son los llamados helicopter parents (Mms.com, 2009; Trunk, 2008)
que como un helicoptero de seguridad dan vueltas todo el tiempo sobre sus hijos,
haciendo la mayoria de las obligaciones por ellos mismos o con la ayuda de los
empleados. Los representantes de la Y-generation eran educados por lo general sin
estrés, sin castigos, pero con muchos premios. Ademds, el mundo de los medios de
comunicacion y la publicidad refuerza en ellos la creencia de que todo lo merecen
y deben tener todo lo mejor, ya que son - como individuos - tnicos e irrepetibles.

Este espectro de caracteristicas y comportamientos permite destacar los
tipos de personalidad especificos para esta generacién.

PERSONALIDADES DEL HOMBRE POSTMODERNO

Zygmunt Bauman describi6 detalladamente las personalidades del hombre
postmoderno (Bauman, 1994). Segin él hay cuatro tipos que son: personalidad del
paseante, personalidad del vagabundo, personalidad del jugador y personalidad del



turista. Estos tipos de personalidad se descubrieron antes pero fueron tratados como
un comportamiento periddico. En la posmodernidad se convirtieron en un estdndar
que proporciona al hombre de la generacion Y la sensacién de libertad. Ademas,
pueden ocurrir simultdneamente, lo que anteriormente era imposible debido a que
se excluian mutuamente.

El primer tipo de personalidad es el paseante. El paseante vive entre una
muchedumbre anénima de los otros paseantes, donde cada uno observa a los demaés
y es como un espejo para ellos pero nadie quiere tener nada que ver con los otros.
No se tiene afecto a nadie ni a nada. Se esconde en la multitud, pero no se pertenece
a ella. La observacién es superficial y aparente. Bauman lo llama un espectaculo
de masas en el que juegan solo los actores gratuitos, ellos mismos no saben que
estdn tomando parte en esta actuacion. De los hilos de estas marionetas tiran los
fabricantes de productos para masas y los medios de comunicacion y creadores de
la demanda del consumo que estdn a su servicio (Prészyniski, 2012)

El segundo tipo es la personalidad de vagabundo. Se caracteriza
principalmente por la falta de objetivo y sentido de vida. El vagabundo todo el
tiempo va a algtn sitio, es incapaz de permanecer mds tiempo en el mismo lugar.
No le satisface ninguna etapa del recorrido y quiere estar en todas las partes a la
vez. Cada etapa realizada inmediatamente le parece aburrida y prosaica. Le atrae
el riesgo y tiene una necesidad constante de adrenalina. Este estilo de vida llena su
vacio ideoldgico.

Otro tipo es la personalidad de turista. Se caracteriza por una necesidad
sin fin de atrapar las impresiones del viaje, s6lo para presumir siempre de ellas. El
turista es exigente y arrogante, segiin la norma ,pago y exijo”. Es insensible a la
dificil situacion de los nativos y opina que si ellos estdn en una situacién dificil, es
porque probablemente se lo merecen. En todas partes impone al mundo sus propios
conceptos de acuerdo con sus propias ideas y preferencias. Dondequiera se siente
seguro de si mismo porque siempre tiene a donde volver y donde estard a salvo.

El dltimo tipo de personalidad es el jugador. Su regla general del mundo
es el riesgo. No le interesa el comportamiento racional o la honestidad humana. Si
consigue algo, es sélo por un golpe de suerte y quiere ganar a cualquier precio, sin
tener en cuenta que por el camino renuncia cualquier principio.

Por lo tanto, en la posmodernidad ya no existen la continuidad y la
particularidad delaidentidad. Los cuatromodelos de conducta se penetran mutuamente
y caracterizan perfectamente al hombre de la generacién Y. Esta personalidad parece
ser incierta, fragmentada y desordenada. Todos los tipos parecen huir de la realidad
en la que el hombre postmoderno se siente perdido. Su conducta es incoherente e
inconsecuente, ya que su propia idea de la vida correcta es incoherente.



PROBLEMAS DE IDENTIDAD DE LA Y-GENERATION

La vida de la Y-generation, aunque sin duda da una sensacién de control
sobre su propio destino, es aislada y sola. Esto no es propio de la naturaleza humana
y da lugar a fendmenos negativos a los que el hombre no puede hacer frente. E1
individualismo, la ampliacién de la esfera de la libertad, de la autonomia y de la
privacidad son fenémenos sociales posmodernidad muy apreciados. Sin embargo,
el hombre se da cuenta demasiado tarde de sus consecuencias negativas, que son
las relaciones interpersonales débiles o incluso desaparecidas. Su resultado es la
soledad, la atomizacién de la sociedad y el aislamiento social. La libertad entendida
como la posibilidad de hacer cualquier cosa que no hace dano a los demds, conduce
en préctica a la separaciéon de los hombres porque elimina cualquier sentido de
relacion, vinculo u obligacién (B6ckenforde, 2006). Esta separacion de los hombres,
el aislamiento, la soledad, la interrupcién de las relaciones interpersonales, la falta
de apoyo en los terceros y por lo tanto la inseguridad, especialmente en situaciones
extremas, son las principales amenazas en la vida de los representantes de la
Y-generation (Beck, 2004).

La salvaciéon para el hombre postmoderno puede darse cuenta de su
subjetividad y identidad, y el desarrollo de la esfera personal y espiritual de la vida,
incluyendo los valores humanos més importantes. Este desarrollo es posible cuando
en el punto de partida estd la unidad y la totalidad del hombre-persona que no
se puede limitar a la dimensién cientifica, fragmentada y material de la existencia
humana. La vida sin valores fundamentales no sélo pierde su significado, pero
conduce a perdicién de uno mismo. Lo confirman en este momento los modelos
presentados reduccionistas de la vida que intentan reducir el sentido de la vida a la
carnalidad. Muestran la satisfaccién de las necesidades corporales como el sentido
de la vida y la fuente de la felicidad (Babiriski, 2018).

La generacién Y se caracteriza por una profunda crisis de identidad que se
intensifica en el siglo XXI (Bauman, 2007). Esto ocurre porque el mundo moderno
fue privado de la mayoria de sus certezas ontolégicas y axioldgicas. La crisis de
identidad radica en el hecho de que el hombre no tiene o no puede identificar su
identidad o tiene demasiadas diferentes identidades que se cambian constantemente.
El modelo de identidad posmoderna es homo actualis. Se caracteriza por el
cambio relacionado con la adaptacién continua de la nueva identidad al mundo
moderno (Binswanger, 1966; Bigos, 2010). A la pregunta ,,;Quién soy yo?” el hombre
posmoderno contesta: ,soy quien quiero estar en este momento”.

El hombre elige la identidad como cualquier otro producto en el mercado
global de consumo (Mathews, 2005; Bauman, 2007). Debemos afiadir que todas estas
identidades pueden ser simultdneas y penetrar en diferentes momentos de la vida.



Esta identidad es ambigua y las nuevas caracteristicas se imponen a las
antiguas, al mismo tiempo se pierde la naturaleza del monolito y de la continuidad.
Se produce una contradiccién interna que empieza a provocar mucha tensién. El
hombre ya no es capaz de cumplir con la exigencia de una redefinicién continua
de si mismo y finalmente se pierde. Cada vez menos personas tienen la absoluta
certeza quienes son realmente.

La diferencia posmoderna y la multiplicidad son las herramientas de la
deconstruccion de la identidad, siempre causan la pérdida del equilibrio y la crisis
que afecta a la condicion espiritual del hombre. No obstante, el hombre no deja de
preguntar con constante preocupacion: ,;Quién es el hombre?”, ,;Quién soy yo?”.
Estas preguntas llevan a determinar su propia identidad, su propio Yo. El hombre
necesita definir claramente la identidad igual que la sensacién de seguridad. El
hombre es incapaz de funcionar durante mucho tiempo cuando no puede determinar
su identidad. Ser uno mismo ayuda a superar la crisis de la identidad, definir su
propia identidad y por lo tanto reconocer y entender a si mismo.

SER UNO MISMO ES EL CAMINO
PARA SUPERAR LA CRISIS DE IDENTIDAD

El hombre como ser y como persona es lo que es y como tal es capaz de auto-
conocimiento reflexivo. Su naturaleza racional le lleva a revelar y ser consciente
de si mismo como un ser personal. El hombre descubre la naturaleza de su Yo
mediante el andlisis y la comprension de las consecuencias de sus acciones. Esta
conciencia la tiene directamente y no se requiere ninguna demostracioén. La clave
para determinar la identidad es darse cuenta de si mismo, del propio Yo como
persona. La persona es un ser dotado de autonomia e independencia, con capacidad
ilimitada para vivir en si mismo. Es desde el principio hasta el final lo que es y nadie
mads. Este es el atributo més importante del ser humano: ser uno mismo. El hombre
no es un barro sin forma que es posible formar con herramientas sociotécnicas.
El hombre quiere decidir sobre si mismo, con sus elecciones quiere manifestar su
singularidad, su particularidad, su identidad. Lo quiere también el representante de
la generacién Y, aunque a veces da le impresién de ser un elemento sin voluntad en
una sociedad homogénea en sus gustos, preferencias y funcionamiento.

La identidad determinada de este modo excluye de tratar al hombre como
un objeto, una herramienta y un espécimen que se puede cultivar, labrar y adaptar
a las circunstancias imperantes. Tampoco se permite adoptar identidades variables
porque destruirian la existencia en si mismo y por lo tanto, ser uno mismo como
persona. El hombre pertenece a si mismo y no puede ser propiedad de nadie.



El hombre como un ser personal realiza acciones personales por excelencia.
Estas son entre otras: conocimiento, amor, libertad, acciones creativas. Ellas
definen su identidad. Ser uno mismo como persona también requiere auto-dominio,
auto-propiedad y autodeterminacién. Los problemas con la identidad del hombre
posmoderno muestran lo débil que es al usar el libre albedrio, susceptible a todo
tipo de manipulacién y lo facil que renuncia a si mismo, sometiéndose a diversos
deseos y tentaciones controlados. El hombre-persona consciente de su identidad, no
quiere ser pasivo, un objeto masivo de la manipulacién global. Dicho de otro modo:
no es posible engafiar a la naturaleza. La mas intensa indoctrinacién no puede
ensordecer los intentos naturales de comprenderse a si mismo y de comprender
el mundo. La conciencia de las manipulaciones, que son siempre un intento de
limitacién de la libertad, en consecuencia implican una reaccién contraria y
movilizan a la bisqueda de la verdad. En esta tendencia hay una posibilidad de
rechazar los mitos posmodernistas sobre hombre.

Sin embargo, esto requiere ampliar el horizonte de percibirse a si mismo
y al mundo. Para el hombre posmoderno, centrado principalmente en el mundo
exterior, es importante prestar atencién a la experiencia interior de ser hombre-
persona y experimentarse a si mismo como Yo - un sujeto concreto, individual,
consciente de si mismo, libre e independiente de las presiones socio-técnicas y de
los medios de comunicacién. El logro de esta identidad madura, ser uno mismo
como persona, permite el desarrollo del hombre y la armonia espiritual. También
es el garante de la salud mental. La identidad madura permite al hombre percibir,
comprender e integrar todas las dimensiones de su humanidad (Krapiec, 2005).

La existencia de la naturaleza humana, que es la identidad sustancial del
hombre, negada por los posmodernistas, asi como la conviccién de que no hay tal
cosa como la humanidad, no sélo conducen a problemas psicoldgicos en la vida
humana. Rechazar la existencia del hombre como una persona da lugar a problemas
relacionados con su funcionamiento en la realidad externa. El proceso educativo
del hombre sin reconocerlo como persona es muy dificil, o incluso imposible. No se
puede justificar racionalmente la responsabilidad humana sin considerarlo como un
sujeto racional y libre, que tiene una identidad ontolégica. Ademas, el proceso de
auto-creacién del hombre, tan necesario para los posmodernistas, no puede llevarse
a cabo sin la racionalidad y la libertad del hombre como persona (Kalka, 2010).

Casi todos los posmodernistas estdn a favor del concepto naturalista
y behaviorista de la moral y rechazan los c6digos morales. Algunos de ellos, por
ejemplo Bauman y Rorty, reconocen la necesidad de la moral, pero sin tener en cuenta
la existencia del ser personal. En este concepto resulta imposible tomar decisiones
morales y aplicar los valores morales, también abordar este tema sin el elemento



psiquico-espiritual sigue siendo una ornamentacién verbal. El punto de vista de
los posmodernistas acerca de la vida social, después de un andlisis mas detallado,
resulta ser l6gicamente incoherente. También la idea de la solidaridad es imposible
de explicar sin reconocer la dignidad de la persona humana. Ademads, no se pueden
determinar los principios de la justicia con el paradigma de la neutralidad ética del
estado en caso del acuerdo universal para el relativismo axiol6gico. Tampoco es
aceptable l16gicamente apoyar el etnocentrismo cultural con la usurpacién simultdnea
que este punto de vista es aprobado universalmente. La idea de la solidaridad social y
la justicia s6lo pueden lograrse basandose en el enfoque personalista, de lo contrario
son unas consignas vacias sin justificacién racional.

*k%

El hombre estd dotado de la capacidad de pensar y de esta manera resistir
a las tendencias destructivas. Ahi estd la esperanza para las personas del futuro,
incluyendo la generacién Y. La percepcién de uno mismo en términos personalistas
y comprender su identidad personal son el antidoto para la degeneracion ideolégica
y social de la contemporaneidad. El hombre-persona puede oponerse a tratarse a si
mismo como una mercancia en el mercado global y no someterse a ningin tipo de
manipulacién, estilos, modas, y cualquier otro dictado. Tiene la eleccién para no
someterse a la esclavitud y el infantilismo.

Las estructuras de la vida psiquico-espiritual: conocimiento, amor y libertad
se complementan integralmente, forman su identidad y conducen a la trascendencia
de la persona. La identidad personal estd conformada también por la preocupacién
por los demés a través de la participacién en la vida social. Sin embargo, en los
tiempos donde en el primer lugar se ponen los deseos siempre insatisfechos y la
bisqueda del placer, la preocupacién por los demds es una tarea extremadamente
dificil. No obstante, el hombre esun ser social y es incapaz de definirse completamente
a si mismo y su identidad sin referencia a otras personas. El deseo de comprender:
»sQuién soy yo realmente?” puede convertirse en un estimulo para descubrir el valor
real y no sélo virtual del hombre. Queda sélo la pregunta: ;cémo despertar este
impulso?

Estas posibilidades van apareciendo. En un desierto de falta de ideologia, en
presencia de la desilusién vital, se ve la necesidad de proponer una otra alternativa
visién de la comprensién del hombre y de sus relaciones con el mundo. En el tiempo
del ocaso de la época ,post-, cada vez con mads frecuencia aparece el postulado de
proponer al mundo la visién del hombre comprendido como unidad personal en el
sentido metafisico y maximalista (Gaudaniec, 2016).
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SUMMARY

,Generation Y” is a term proposed among others by Zygmunt Bauman to
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characterize the youngest generation of contemporary societies, largely shaped by
postmodernism. Postmodernist world of chaotic difference, temporary character,
and uncertainty has significant effects on a person who is spilt over to no identity
or many different identities and becomes in her life the tool and consumer with-
out personality. In this context, the identity is losing sustainability and human
person is losing the identity uniqueness. Awareness of subjectivity, identity and
development of personal and spiritual spheres of life, as well as a reference to
fundamental human values can bring solution for the postmodern person. Such
development is possible when at the starting point we consider human person as
a whole and unity. It cannot be limited to scientific, fragmented, and reduced to
the material dimension of human existence. Life without its fundamental spiritual
values loses not only its meaning but leads to self-destruction. The way to find the
meaning and value of human life, as well as its dignity, is a return to classic solu-
tions philosophy that recognizes the man as a person.
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ks. prof. UKSW dr hab. Jarostaw BABINSKI - kaptan Diecezji Pelpliriskiej.
Po ukoriczeniu WSD w Pelplinie i roczne;j pracy jako wikariusz podjat studia z filo-
zofii na Wydziale Filozofii Chrzescijaniskiej UKSW w Warszawie (2000-2004), kt6-
re ukonczy! doktoratem z nauk humanistycznych w zakresie filozofii. Jednoczesnie
(2002-2006) studiowat teologie na WT UKSW w Warszawie, uwiericzone tytultem
doktora nauk teologicznych w zakresie teologii dogmatycznej. Habilitacje uzyskat
w 2014 r. Zatrudniony na WT UKSW w latach 2007-2015 jako adiunkt, a obec-
nie jako profesor UKSW przy Katedrze Historii Dogmatéw. Od 2004 r. jest tak-
ze wykladowca w WSD w Pelplinie. Zajmuje si¢ m. in: antropologia filozoficzna
i teologiczna, ekoteologia, historia teologii wspélczesnej. Jest réwniez badaczem
i popularyzatorem mysli pelpliniskiego uczonego - ks. Franciszka Sawickiego.

Ks. prof. UKSW dr hab. Krzysztof BARDSKI - kaplan Archidiecezji War-
szawskiej, wyktadowca na UKSW i PWTW, doktor nauk biblijnych Papieskiego In-
stytutu Biblijnego w Rzymie, thumacz i redaktor Biblii Ekumenicznej i Biblii Edycji
sw. Pawla, autor ksiazek o tematyce biblijnej i patrystycznej oraz kilkudziesigciu
artykuléw naukowych i popularnych. Specjalizuje sie w zakresie hermeneutyki i fi-
lologii biblijnej, historii interpretacji Biblii w tradycji chrzescijariskiej i zydowskiej.

Ks. mgr Giacomo CALORE - kaptan Archidiecezji Warszawskiej, absol-
went Archidiecezjalnego Seminarium Misyjnego ,Redemptoris Mater”. W 2018 r.
uzyskal tytul magistra teologii w Papieskim Wydziale Teologicznym w Warsza-
wie. Pelni postuge duszpasterska jako wikariusz w parafii sw. Franciszka z Asyzu
w Warszawie.

Dr Jan M. KOZLOWSKI - adiunkt w Zaktadzie Literatur i Jezykéw Kla-
sycznych w Instytucie Filologii Klasycznej Uniwersytetu Warszawskiego. Na-
uczyciel jezyka starogreckiego i laciny. Gléwnym przedmiotem jego badan jest
literatura wczesnochrzescijariska, ktéra traktuje metodologicznie jako integralna
czes¢ kultury grecko-rzymskiej. Publikowal m.in w Journal for the Study of Ju-
daism, Ephemerides Theologicae Lovanienses, Vetera Christianorum, Vigiliae



Christianae i innych czasopismach naukowych poswieconych tematyce wczesne-
go chrzescijaristwa.

Ks. dr hab. J6zef KOZUCHOWSKI - wykladowca metafizyki i antropo-
logii filozoficznej w Wyzszym Seminarium Duchownym w Elblagu i w Wyzszej
Szkole Spoleczno-Ekonomicznej w Gdansku. Gléwne kierunki badan: filozofia
klasyczna, wspétczesna filozofia niemiecka, metafizyka, antropologia filozoficzna,
bioetyka, etyka, etyka biznesu, mysl Josefa Piepera i Roberta Spaemanna. Opubli-
kowal osiem ksiazek i ponad siedemdziesiat artykuléw naukowych.

Ks. prof. PWTW dr hab. Jan MIAZEK - profesor nauk teologicznych, li-
turgista, wykladowca Papieskiego Wydzialu Teologicznego i byly rektor tej uczel-
ni. Absolwent Papieskiego Instytutu Liturgicznego Swietego Anzelma w Rzymie,
specjalizujacy sie w historii i teologii ksiag liturgicznych. Byt konsultorem Komisji
Episkopatu Polski ds. Liturgii i Duszpasterstwa Liturgicznego (1985-1995), czlon-
kiem Komisji IT Synodu Plenarnego ds. Liturgii (od 1994 r. do korica jej istnienia)
a takze, jako rektor PWTW, konsultorem Rady Naukowej Konferencji Episkopatu
Polski. W latach 2003-2006 bral udzial w pracach Komitetu Nauk Teologicznych
Polskiej Akademii Nauk.

Ks. mgr Tymoteusz MIETELSKI - kaplan Archidiecezji Warszawskie;j.
W 2017 r. przyjal swiecenia i uzyskat tytul magistra teologii na Papieskim Wy-
dziale Teologicznym w Warszawie. Obecnie jest wikariuszem parafii Najswietszej
Maryi Panny Matki Kosciota w Warszawie.

Ks. prof. PWTW dr hab. Robert SKRZYPCZAK - kaptan Archidiecezji
Warszawskiej, adiunkt w Papieskim Wydziale Teologicznym w Warszawie, wykla-
dowca w Instytucie Teologicznym Marcianum w Wenecji. Odbyt staz naukowy na
Uniwersytecie Ca’Foscari w Wenecji. Konsultant haset do Enciclopedia della per-
sona pod red. Antonio Pavana. Autor kilku ksiazek, m. in., Osoba i misja (2005);
Pomiedzy Chrystusem a antychrystem (2010); Nie umrzec za zycia (2010); Dotknagc
swietosci (wraz z Arturo Mari, 2014); Wiara i seks (2015); Piekny cztowiek (2015)
oraz monografii: Karol Wojtyla na Soborze Watykariskim II, zawierajacej po raz
pierwszy opublikowane wszystkie wystapienia soborowe przyszitego polskiego pa-
pieza (nagroda Totus 2013) oraz Chrzescijanin na rozdrozu. Kryzys w Kosciele po-
soborowym (wyréznienie Stowarzyszenia Wydawcéw Katolickich Feniks 2012).



Ks. mgr Marcin UHLIK - kaptan Archidiecezji Warszawskiej. W 2003 r.
uzyskal tytul magistra biotechnologii na Wydziale Biologii Uniwersytetu War-
szawskiego. Doktorant w Zakladzie Paleobiologii i Ewolucji Uniwersytetu War-
szawskiego. Zajmuje si¢ duszpasterstwem pracownikéw naukowych wydziatow
przyrodniczych Uniwersytetu Warszawskiego ,modlitwaprzyrodnikow.pl”.

Ks. prof. dr hab. Jézef WARZESZAK - kaplan Archidiecezji Warszaw-
skiej, doktorat z teologii dogmatycznej zrobit w PUG w 1980 r., habilitacje w PWTW
w 1992 r., a profesure uzyskal w 2006 r. takze w PWTW. Wyklada dogmatyke
w PWTW.






SP1S TRESC

60-LECIE ENCYKLIKI HUMANAE VITAE

Ks. Robert Skrzypczak, Wspolpracownicy Boga. ,Humanae vitae” w swiecie
rodzicielskiej mafodusznosci
God’s Collaborators. “Humanae Vitae” in the World of Parental Pettiness ......... 6

Ks. Marcin Uhlik, Czy sztuczne tozysko moze zostac zastosowane

jako eksperymentalna metoda ratowania zZycia wczesniakow?

Could artificial placenta be used as experimental therapy to save extremely
PIELEIII DADIES? ...t 26

Ks. Jozef Warzeszak, Wkiad ks. Stanistawa Warzeszaka (1958-2017)

w rozwaj polskiej bioetyki

Contribution of fr. Stanistaw Warzeszak (1958-2017) to the development

Of POIISH DIOGLRICS ..o 40

STUDIA FILOZOFIGZNE

Ks. Jozef Kozuchowski, Chrzescijariska nadzieja wedlug Roberta Spaemanna
Christian hope according to Robert Spaemani ..............ccceeeveeeievnieeneeennennnn. 62

Ks. Tymoteusz Mietelski, Interpretacja ciata ludzkiego w ujeciu Edyty Stein
Edith Stein’s interpretation of the human body .............cccccceecvvivnivcineinienne. 78



STUDIA BIBLIINE

Jan M. Kozlowski, “The Stigmata of Jesus” in Paul’s Body. An Examination
of Gal 6:17
“The Stigmata of Jesus” in Paul’s Body. An Examination of Gal 6:17 ................ 96

Ks. Krzysztof Bardski, Byc uczniem Jezusa - alternatywna parafraza Mt 10-12
To be a disciple of Christ — alternative paraphrase of Matth. 10-12 ................. 106

VARIA

Ks. Jan Miazek, Rekopismienne pontyfikaly przedtrydenckie
Handwritten pre-Tridenting PONtfICAIS ...........cccceeeiieiieieieieiiieiieiecieeee, 132

Ks. Giacomo Calore, Teologiczne znaczenie osoby i natury w swietle

chrystologii Soboru Chalcedoriskiego

Theological significance of person and nature in the light of Christology

of the Council 0f CRAICEAON ............ccoocvvevveieieieiieieeeeeeesesesee s 146

Ks. Jarostaw Babinski, Apreciacion personal del hombre como antidoto contra
crisis contempordnea de la identidad de la “generacion Y” (net-generacion)
Personal understanding of man as an antidote to the contemporary identity
“generation Y” (Net-GeNeration) CriSiS ..........c..c.ccecurvirceriieireeieieieieieiieieieieiens 166



W WARSZAWIE

A%

o
Q
-
a
N
z
~




	WST_COVER_4 przod
	00_INTRO_v01
	01_ROZDZIAL_Skrzypczak_v01
	02_ROZDZIAL_Uhlik_v01
	03_ROZDZIAL_Warzeszak_v01
	04_ROZDZIAL_Kozuchowski
	05_ROZDZIAL_Mietelski
	06_ROZDZIAL_Kozlowski
	07_ROZDZIAL_Bardski
	08_ROZDZIAL_Miazek
	09_ROZDZIAL_Calore1
	10_ROZDZIAL_Babinski
	11_NOTY_v01
	12_SPIS_v01
	WST_COVER_4 tyl

