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ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE X, 2009
PL ISSN 1641-1196

Ks. Steran Szymik MSF
Wydziat Teologii KUL Jana Pawta I1
Lublin

NOWY CZLOWIEK W CHRYSTUSIE.
WYBRANE ASPEKTY ANTROPOLOGII BIBLIJNEJ

Stowa kluczowe: Pawel z Tarsu, antropologia, antropologia biblijna, zbawcze dzieto Chrystusa,
nowe stworzenie.

Schliisselworte: Paulus von Tarsus, Anthropologie, biblische Anthropologie, Erlésungswerk
Christi, Neue Schopfung.

Key words: Paul of Tars, anthropology, Bible anthropology, Christ’s redemptive work, new
creation.

Spoér o rozumienie cztowieka, o jego godno$¢, strukturg bytowa i nature
dziatania sigga poczatkami najstarszych cywilizacji ludzkich. W przypadku
cywilizacji europejskiej spor ten byl zdominowany w starozytnosci przez greckie
szkoty filozoficzne, ktorych rozne stanowiska taczy sig tradycyjnie z Platonem
(dualizm) i1 Arystotelesem (hylemorfizm). Wychodzac z tradycji biblijnej, an-
tropologia chrze$cijanska przejeta greckie dziedzictwo filozoficzne w sposob
tworczy, ale ujeta cztowieka jako jednos¢ psychofizyczna — jako byt osobowy,
powstaly w czasie i odtad zyjacy na zawsze'.

Wspotezesna dyskusja antropologiczna jest uwarunkowana nowym spoj-
rzeniem na czlowieka, zapoczatkowanym jeszcze przez Kartezjusza i kontynu-
owanym przez filozofie nowozytne, wprowadzajace radykalny dualizm antro-
pologiczny?. Z kolei wspdtczesna antropologia chrzescijanska rozumienie god-
nosci cztowicka opiera na prawdach objawionych, zawartych w Pismie Swie-

I Problematyce tej byto poswigcone IX Miedzynarodowe Sympozjum Metafizyczne: Dusza
— umyst — ciato. Spor o jednos¢ bytowq cztowieka, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II, Lublin
14 XII 2006 (materiaty w druku).

2 Zob. S. Judycki, Swiadomosé i pamieé. Uzasadnienie dualizmu antropologicznego, Lublin
2004; T. Biesaga, Blqd antropologiczny oraz zagrozenia Zycia i cielesnosci cztowieka, w: G. Hotub,
P. Duchlinsi (red.), Ku rozumieniu godnosci czlowieka, Krakow 2008, s. 251-260.
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tym, zatem uwzglednia m.in. dane antropologii biblijnej®. Ksztatt i tresci tej
ostatniej formowaly si¢ przez wieki, a punktem dojscia, punktem szczytowym
i wydarzeniem centralnym byto przyjscie na swiat Boga w Chrystusie Jezusie,
ktory przez swe zbawcze dzieto przywrdcit ludzkosci utracona godnosé dzie-
cigctwa Bozego i uczynit ja nowym stworzeniem. Niniejszy przyczynek pra-
gnie przywolaé podstawowe prawdy na temat czlowieka i jego godnosci, jak
ukazuja to ksiegi biblijne Starego i Nowego Testamentu®.

1. Dziedzictwo Starego Testamentu

Starotestamentowa nauka o czlowieku jest wieloaspektowa, stad mozna
przywota¢ tu jedynie istotne jej elementy, konieczne do rozumienia antropolo-
gicznego orgdzia Nowego Testamentu, przy czym decydujace miejsce nalezy
przyzna¢ treSciom zawartym w Rdz 1-3°.

Od poczatku autorzy natchnieni ujmuja i opisuja cztowieka jako jednos¢
psychofizyczna. Juz na pierwszych stronach Biblii czlowiek jest ukazany jako
jednos$¢ cielesna i duchowa, jako istota stworzona przez Boga, o czym czytamy
w Ksigdze Rodzaju. Najpierw autor kaptanski stwierdza, ze Bog stworzyt
cztowieka na swoj ,,obraz i podobienstwo”, powotujac go do istnienia jako
mezczyzng 1 kobiete (Rdz 1,26-27). Nastepnie w drugim opisie autor jahwi-
styczny pisze: [ ulepit Jahwe Bog czlowieka z prochu ziemi i tchngf w jego
nozdrza tchnienie Zycia. Tak stal sie czlowiek istotq (nepes) zyjacq (Rdz 2,7).
W $wietle antropologii biblijnej cztowiek nie mial nepes jako duszy, lecz on
sam jest nepes jako istota zyjaca, jest petnia i catkowito$cig. Autor ma na
mys$li catego czlowieka, niepodzielnego na duszg i cialo. Ta biblijna idea
roznita si¢ od spojrzenia Grekow, bowiem wedtug mysli platonskiej cztowiek
sktadat si¢ z ciata i duszy, zatem byt rozumiany dualistycznie: dusza nalezy
do sfery ducha, natomiast ciatlo do porzadku materii. Platon dowodzit, ze
dusza jest niezniszczalna, wiecznie istniejaca i nie$miertelna, a przebywa
w ciele jakby w wigzieniu czy grobie. Uwolnienie duszy z ciala bylo jej

3 Antropologie biblijna zdefiniowaé mozna jako ,nauke o czlowieku z punktu widzenia jego
relacji do Boga w oparciu o dane objawienia” — zob. EK, t. 1, Lublin 1985, kol. 679; antropologi¢
biblijnag omawiaja tamze: L. Stachowiak — Stary Testament, w: EK, t. 1, kol. 690-692; K. Romaniuk
— Nowy Testament, w: EK, t. 1, kol. 692-694; zob. tez H. Langkammer, Zycie czlowieka w swietle Biblii.
Antropologia biblijna Starego i Nowego Testamentu, Rzeszow 2004.

4 Zob. na ten temat: U. Szwarc, Dawny i nowy czlowiek w aspekcie biblijnym, w: A.J. Nowak,
T. Paszkowska (red.), Homo novus, Lublin 2002, s. 31-42; S. Ormanty, Fenomen nowotestamentalnego
spojrzenia na czlowieka, Colloquia Theologica Adalbertina. Biblica 2 (2002), s. 17-26; S. Ormanty,
Czlowiek jako istota osobowa w Swietle antropologii biblijnej, RBL 57 (2004), s. 35—44.

5 Zob. L. Stachowiak, Koncepcja czlowieka w Starym Testamencie. Materialy pomocnicze do
wyktadow z biblistyki 6 (1983), s. 13-23; H.W. Wolff, Antropologie des Alten Testaments, 7. Aufl.,
Gitersloh 2002; B. Janowski, Der Mensch im alten Israel, ZThK 102 (2005), s. 143-175.
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zbawieniem®. Niemniej trzeba odnotowaé, ze w okresie poprzedzajacym poja-
wienie si¢ chrzescijanstwa platonski dualizm oddziatywal na autoréw biblij-
nych. Wyrazny wptyw tej mysli jest dostrzegalny w literaturze madrosciowe;,
gdzie przyktadowo autor Ksiggi Madrosci pisat: smiertelne ciato (soma) przy-
gniata dusze (psyche), a ziemski przybytek obciqza lotny umyst (Mdr 9,15; zob.
takze 3,1-4). Podobne oddziatywanie miato miejsce w literaturze pozabiblijnej
(por. Jub 23, 31).

Starotestamentowy opis stworzenia rodzaju ludzkiego zawiera takze kilka
innych prawd na temat godnos$ci czlowieka. Czlowiek jest istota stworzona
przez Boga i jako taki ma swdj poczatek; jako stworzenie jest tez zalezny od
Boga w swoim istnieniu i dziataniu. RoOwnoczesnie jednak cztowiek jest istota
»podobna” do Boga i jest Jego ,,obrazem”. Biblisci szukaja znaczenia tych
dwoch okreslen, chociaz — jak si¢ wydaje — wyrazaja one t¢ sama rzeczywi-
stos¢. Nie chodzi o podobienstwo fizyczne, ale wyrazenie prawdy, ze cztowiek
jest stworzony na wzor Boga, co konkretyzuje si¢ w jego zyciowych mozliwo-
$ciach i dziataniu: cztowiek jest zdolny kochag i jest panem $wiata stworzonego®.

Cztowiek jest takze istota spoteczna, gdyz zostat stworzony jako ,,mez-
czyzna i kobieta”, co w drugim opisie stworzenia zostato opracowane teolo-
gicznie. Rodzaj ludzki jest zr6znicowany pod wzgledem ptciowosci: czlowiek
istnieje jako mezczyzna lub kobieta, oni za$ buduja wspolnote osob i tworza
podstawowa komorke spoteczng (Rdz 2,4b-24). W $wietle tego opisu kobieta
jest stworzona przez Boga i ma t¢ sama, co mezczyzna naturg (nalezy tutaj
pamigta¢ o historyczno-kulturowym kontekscie opowiadania). Me¢zczyzna
i kobieta sa sobie roéwni, a zarazem wzajemnie si¢ dopelniaja’.

Opis poczatkow zawiera inna jeszcze wazng prawdg na temat poczatkow
ludzkosci. Stworzony na obraz Bozy czlowiek pozostawatl pierwotnie w stanie
przyjazni z Bogiem, w wyniku czego migdzy nim a Bogiem panowaty harmo-

6 Platonska dwoistos¢ przezwycieza nastepnie Arystoteles (teoria hylemorfizmu), a jego mysl
przejeli pozniej i rozwingli mysliciele chrzescijanscy, wprowadzajac pojecie ,,duszy”. Zob. G. Reale,
Historia filozofii starozytnej, t. 11: Platon i Arystoteles, przet. E.I. Zielinski, Lublin 1996, s. 221-241,
452-467. Zob. dalej: T.M. Robinson, The Defining Features of Mind-Body Dualism in the Writings
Plato, w: J.P. Wright, P. Potter (red.), Psyche and Soma. Physicians and Metaphysicians on the Mind-
Body Problem, Oxford 2000, s. 37-55; P.J. van der Eijk, Aristotle’s Psycho-Physiological Account of the
Soul-Body Relationship, w: J.P. Wright, P. Potter (red.), Psyche and Soma. Physicians and Metaphysi-
cians...,s. 57-77.

7 Zob. L. Stachowiak, Zagadnienie dualizmu antropologicznego w Starym Testamencie i literatu-
rze miedzytestamentalnej, STV 2 (1969), s. 3-31.

8 Na ten temat: R. Krawczyk, Starotestamentowa idea ,,obrazu Bozego” w czlowieku, RTK 1
(1984), s. 19-30; P. Gibert, Czlowiek obrazem i podobienstwem Boga, AK 2 (1987), s. 264-278;
S. Ormanty, Czlowiek jako obraz Boga, Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie 8 (2003), s. 215-227.

9 Zob. F. Martin, , Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich”. Teologiczne oredzie Rdz 1, Communio 1
(1996), s. 66-89; J.S. Synowiec, Poczqtki swiata i ludzkosci wedtug Ksiegi Rodzaju, wyd. 3 popr.
irozsz., Krakow 2001.
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nia i pokdj. Teologiczne opowiadanie Jahwisty o grzechu pierwszych rodzicow
(Rdz 3,1-24) objasnia pochodzenie grzechu i poczatek zta na ziemi jako skutek
postepowania cztowieka, jako niepostuszenstwo wobec Boga i przekroczenie
Bozej woli. Odtad cztowiek jest skazony przez grzech i obarczony jego skutka-
mi'®. Warto tu zaznaczyé, Zze to wilasnie opowiadanie i wynikajace z niego
teologiczne przestanie, wyjatkowo wazne dla Nowego Testamentu, rzadko
bylo przedmiotem refleksji teologéw zydowskich. Wyjatkiem jest deuteroka-
noniczna Ksigga Madrosci (Mdr 2,23-24). Temat grzechu Adama i Ewy poja-
wia si¢ rowniez kilkakrotnie w literaturze apokryficznej (4 Ezd 3,7.21-22;
ApMoj 7-8,15-32; ApBasyr 54,15). Tymczasem upadek pierwszych rodzicow
miat konsekwencje dla catej ludzkosci, zwlaszcza dla statusu i kondycji czto-
wieka w jego relacji do Boga i innych ludzi, jak ilustruja to kolejne rozdzialty
Ksiggi Rodzaju'!.

Poszerzajac obserwacje, powinno si¢ odnotowac, ze Stary Testament wy-
pracowat terminologi¢ antropologiczna, ktora pdzniej wptyneta w znaczacym
stopniu na autorow Nowego Testamentu. Najwazniejszym centrum ludzkiego
,ja” jest serce (hebr. /eb, lebab) jako miejsce poznania i myslenia, pragnien
i uczué, takze odwagi i radosci (zob. Ps 16,9; 73,21; Prz 15,13-14; 16,9), stad
przyszite odnowienie czlowieka taczyto si¢ z daniem mu ,,nowego serca”!?.
Innymi waznymi terminami byly m.in. dusza (hebr. nepes), duch (hebr. riah),
chociaz znaczenie tych pojeé¢ jest bardzo zréznicowane. Thumaczone na jezyk
grecki 1 uzupelione o greckie pojecia filozoficzne stworzyty one fundament
antropologicznej terminologii Nowego Testamentu!3.

Jednak czlowiek biblijny nie byl rzeczywisto$cia statyczna, opisang za
pomoca pojg¢, ale byl przede wszystkim istota zywa, intensywnie przezywaja-
ca swoja codziennos¢. Cztowiek do§wiadczat siebie poprzez histori¢ i w biegu
historii, w licznych wydarzeniach codziennego zycia. Niezaleznie od termi-
néw, za pomoca ktorych jest opisany czlowiek oraz jego wnetrze 1 rozliczne
funkcje, autorzy Starego Testamentu podkreslaja nieustannie tacznos¢ cztowie-
ka z Bogiem i jego od Boga zaleznos¢. Ilustruje to biblijna historia zbawienia,
poczawszy od Abrahama i pozostatych patriarchow, przez Mojzesza i lud Bozy
na pustyni, po wejscie i pobyt Izracla w ziemi obiecanej, a takze pdzniejsza

10 Zob. szerzej: J. Sulowski, Czy Adam i Ewa ,,byli nadzy”? Dwie madrosci — z Bogiem lub bez
Boga. Studium filologiczno-biblijne opowiesci Rdz 2-3 na tle dziejow Izraela, £.6dz 1998.

11 Warto odnotowaé, ze autor Apokalipsy Barucha jest bliski teologicznej mysli Pawta, chociaz
pisat nieco pozniej (ApBasyr 54,15; por. Rz 5,12). Na okres zamykajacy formowanie si¢ kanonu ksiag
Biblii Hebrajskiej przypada tez zywy rozwoj zydowskiej demonologii (zob. Testlss 7,7; TestJud 20,1-2;
1QS 3,17-19).

12 Ww. Pikor, Rola ,,serca” w nowym przymierzu (Jr 31, 31-34; Ez 36, 24-28), Verbum Vitae 4
(2003), s. 53-77.

13 Zob. H. Langkammer, Zycie czlowicka w $wietle Biblii, s. 29-35.
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historia niewiernosci i powrotow narodu wybranego do Boga. Ilustruja to takze
osobiste historie biblijnych postaci. Izraelita przezywat wtasne cztowieczen-
stwo w relacji do Boga, swego Stworcy i Pana (zob. Pwt 6,4), za$ wielka
pomoca dla jego poboznosci i jej miarodajnym wskaznikiem byto prawo Moj-
zesza, regulujace wszystkie obszary zycia narodu wybranego (= sprawiedli-
wos¢). Catkowite otwarcie si¢ na Boga i intensywne przezywanie wiary to
integralne elementy definiujace cztowieka w Starym Testamencie, ktory
w Bogu widzial prawdziwy sens, cel i kres ziemskiego zycia (Ps 73,24-26;
Hi 19,25-27).

2. Zbawcze dzielo Chrystusa

,»Czlowieka nie mozna zrozumie¢ do konca bez Chrystusa” — te slowa
Jana Pawta II, wypowiedziane na placu Zwycigstwa w Warszawie (2 VI 1979),
mozna uzna¢ za punkt wyjscia i absolutny fundament antropologii Nowego
Testamentu, bowiem przyj$cie Jezusa Chrystusa otworzylo zupelnie nowy
okres ludzkiej historii'4. Bog stat sie prawdziwie Cztowiekiem (J 1,14; Flp 2,6-8),

a tym samym przyjal ludzkie ciato i cztowieczenstwo, przebostwiajac je i nadajac

ostateczng warto$¢, dopetniong nastepnie prawda o zmartwychwstaniu'>.

Nas jednak interesuje tu tylko jeden aspekt Jego przyj$cia i obecnosci.
Nalezy zwro6ci¢ uwage na wyrazne odcigcie si¢ Jezusa od religijnego legalizmu
Zydéw i podejscie do zydowskiego prawa (Mt 5,17), co bylo zewnetrznym
przejawem wyjatkowego rozumienia misji, jaka Nauczyciel z Nazaretu zamie-
rzal realizowaé. Jezus stanowczo dystansowal si¢ od mesjaniskich nadziei Zy-
dow na restauracje¢ krolestwa Dawida, nadziei narodowych i politycznych, ja-
kie wiazali oni z przyj$ciem Mesjasza'®. W czasach Nowego Testamentu takie

14 W jezyku polskim istnieje kilka dobrych opracowan publicznej dziatalnoéci i nauczania Jezu-
sa Chrystusa. Zob. J. Gnilka, Jezus z Nazaretu. Oredzie i dzieje, Krakow 1997; Benedykt XVI, Jezus
z Nazaretu. Cz. I: Od chrztu w Jordanie do przemienienia, Krakow 2007; zob. takze: H. Langkammer,
Teologia Nowego Testamentu, t. 1, Wroctaw 1985; J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warsza-
wa 1986, wyd. 2 popr. i uzup., Zabki 1999; R. Bartnicki, Przestanie Ewangelii, Warszawa 1996; J. Czerski,
Ksiegi narracyjne Nowego Testamentu. Wprowadzenie historyczno-literackie i teologiczne, Opole 2003.

15 Mozna méwi¢ o ,.antropologii chrystologicznej”. Zob. H. Langkammer, Zycie czlowicka
w Swietle Biblii, s. 36-39.

16 Tytut ,,Mesjasz” wywodzi sig ze Starego Testamentu i oznacza ,,pomazanca” Bozego, namasz-
czonego na krola w Izraelu (2 Sm 7,11-16; 1 Krn 17,11; 28, 5; Ps 89,4-5.21-22; 110; 132,11; Am 9,11-12).
Zydzi wierzyli, ze pod koniec czaséw powstanie mesjasz-krol z pokolenia Dawida, ktory utrwali pano-
wanie Boga na ziemi; jego panowanie mialo mie¢ charakter religijny i powszechny. Uwazano takze, ze
przyszty mesjanski krol begdzie obdarzony nadzwyczajnymi darami i przymiotami. Zob. J. Synowiec,
Oto Twoj Krol przychodzi. Mesjasz w pismach Starego Testamentu, Krakow 1992; R. Tomczak, Rozwoj
idei mesjaniskiej w Starym Testamencie, Studia Paradyskie 3 (1993), s. 159-176; M. Golgbiewski, Idee
mesjanskie w Psalmach, Wloctawek 1996; B. Wodecki, Gradacja idei mesjanskiej w Biblii, w: Studium
Scripturae anima theologiae, w: J. Chmiel, T. Matras (red.), Krakow 1990, s. 356-367; T.D. Alexander,
Krol stuga. Biblijny portret Mesjasza, Krakow 2000.
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mesjanskie nadzieje byly zywe w licznych krggach, jednak w szczegdlnosci
wsrod faryzeuszow, a takze w Qumran!’. Wymownym przejawem narodowych
oczekiwan Zydow wobec przysztego Mesjasza na szybka restytucje krolestwa
byt uroczysty wjazd Jezusa do Jerozolimy (Mk 11,1-11), kiedy to ttumy daly
wyraz swemu przekonaniu wotajac: Blogostawione krolestwo ojca naszego
Dawida, ktore przychodzi (Mk 11,10). Tymczasem w tym znaczeniu tytul ,,Me-
sjasz” nie tylko nie pojawia si¢ w ustach Jezusa, ale Nauczyciel wydaje si¢
sprzeciwia¢ odnoszeniu do Niego samego tytutu lub nakazuje milczenie na ten
temat. Takiej postawy Jezusa nie rozumiato zydowskie otoczenie ani Jego
uczniowie, co dobitnie ilustruje kilka scen (np. Mt 11,2-6; par. Lk 7,18-23)!8,
Szczegolne nastawienie Jezusa do tytutu ,,Mesjasz” wida¢ wyraznie w reakcji
na wyznanie Piotra: On ich zapytal: ,,A wy, za kogo mnie uwazacie?” Odpo-
wiedziat Mu Piotr: ,, Ty jestes Chrystusem [= Mesjaszem]”. Wtedy surowo im
przykazal, zeby nikomu o Nim nie mowili. I zaczql ich pouczad, iz Syn Czlowie-
czy musi wiele cierpiec, ze zostanie odrzucony przez starszych, arcykaptanow
i uczonych w Pismie, oraz, ze zostanie zabity i po trzech dniach zmartwych-
wstanie (Mk 8,29-31; par.). Roéwniez uczniowie Jezusa dtugo mysleli
o Nim jako Mesjaszu politycznym, natomiast nie rozumieli zapowiadanej meki
i $mierci (por. Lk 24,19-21.44-47; Dz 1,6)"°.

W zgodnej opinii egzegetow Jezus z Nazaretu glosit oredzie o ,.krole-
stwie Bozym” i glosit poczatek Bozego panowania (Mk 1,15; Mt 4,17; por.
3,2; 10,7). Jezus glosil panowanie Boga nad $wiatem i ludzmi oraz zwycigstwo
Boga nad zlem, czego zewne¢trznym znakiem bylo uwalnianie ludzi od ztych
duchéw (zob. Mt 12,28; Lk 11,20). Nauczyciel kierowal swoje oredzie do
ludzi ubogich i stojacych nisko w hierarchii spotecznej, do tych wszystkich,
ktorym odmawiano praw religijnych i spotecznych. Zwracat si¢ do ludzi ubo-
gich pod wzgledem materialnym i do grzesznikéw, do chorych i cierpiacych,
a takze do ludzi prostych i pogardzanych. W czasie publicznej dziatalno$ci
przychodzili do Niego takze ludzie z okolic, ktore byly uznawane przez Zydow
za terytoria poganskie (Mk 3,8; Lk 6,17). Podobnie odwiedzat On ,,okolice
Tyru i Sydonu” (Mk 7,24; Mt 15,21) i ,,posiadtosci Dekapolu” (por. Mk 5,1-20;

17 Zob. PsSal 17, 4. 18-21; 4QFlorilegium = 4Q174 (kol. 3, 10-13); 4Qplza = 4Q161 (frag. 8-10,
kol. 3, 11-20); por. tez 4 Ezd 10(12), 32.

18 Zob. Z. Pawlowicz, Stanowisko wspélczesnego judaizmu wobec postaci Jezusa Chrystusa,
Homo Dei 48 (1979), s. 198-206; R. Tomczak, Godnos¢ mesjanska Jezusa na podstawie perykopy
poselstwa Jana Chrzciciela (Mt 11,2-6 i Lk 7,18-23). Analiza historyczno-literacka, Studia Paradyskie 5
(1995), s. 151-180.

19 Mamy tutaj do czynienia z zywo dyskutowana kwestia egzegetyczna okreslana jako ,,sekret
mesjanski”. Zob. J.J. Kilgallen, The Messianic Secret and Mark'’s Purpose, BTB 7 (1977), s. 60—65;
dalej: P. Kasitowski, Zapowiedz smierci Jezusa a postawy uczniow w Mk 8,27-10, 52, Bobolanum 8
(1997), s. 111-125; zob. tez: F. Sieg, Syn Czlowieczy — Mesjasz — Syn Bozy i Szymon Piotr (Mt 16, 13-20),
Bobolanum 6 (1995), s. 27-48.
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7,24-31). Zatem oredzie Jezusa z Nazaretu bylo realizacja obietnic danych Izra-
elowi, ale nie w sensie ziemskiego panowania czy rzadow teokratycznych?®,

W publicznym nauczaniu Jezusa pojawily si¢ takze wypowiedzi, w kto-
rych ujawnit On prawdziwy sens swej mesjanskiej godnosci, daleko przewyz-
szajacej oczekiwania i koncepcje mesjanskie Zydow. Jezus Chrystus przyszedt,
aby odda¢ zycie za zbawienie ludzi. Pierwsza zapowiedZ mieli§my w cytowa-
nym wyzej logionie o koniecznosci $mierci Syna Cztowieczego (Mk 8,31). Po-
dobne w tresci wystapienie pojawia si¢ w odpowiedzi na prosbe apostotéw Jana
i Jakuba (wedhug Mt prosita matka). Odpowiadajac Jezus mowi o potrzebie stuzby
i czekajacej Go $mierci na krzyzu: Syn Czlowieczy nie przyszedt, aby Mu stuzono,
lecz aby stuzy¢ i daé¢ swoje Zycie na okup za wielu (zob. Mk 10,35-45). Napoty-
kamy tu na teologiczna interpretacj¢ przysztej Smierci Jezusa: ,,okup”
(gr. lytron) oznaczat np. ekwiwalent pieni¢zny za wyrzadzone szkody albo ceng
wykupu niewolnika lub jenca wojennego. Tutaj cena okupu jest zycie Chrystu-
sa Jezusa ofiarowane za cala grzeszna ludzko$¢ (por. Iz 53,10-12)!.

Najpelniejsze objasnienie sensu mesjanskiej misji Jezusa znajduje si¢
W opisie ostatniej wieczerzy i ustanowienia Eucharystii. Za pomoca gestow
i stow Chrystus Pan wyjasnit definitywnie znaczenie swej misji (Mk 14,24-25;
par.) W Jego stowach odnajdujemy nawiazanie do wyjscia Izraelitow z Egiptu
1 zawarcia przymierza na Synaju (Wj 24,8: , krew przymierza”) oraz aluzj¢ do
piesni o cierpiacym studze Jahwe (Iz 52,13-53,12). Krew Chrystusa jest krwia
niewinnego slugi Bozego przelana za wielu, ratujaca od kary i od $mierci. Jest
to interpretacja $mierci Jezusa Chrystusa w kategoriach ofiary zastepczej
1 ekspiacyjnej za grzech ludzki. Po $mierci i zmartwychwstaniu uczniowie
Jezusa uwierzyli w Jezusa jako Mesjasza i Syna Bozego; zrozumieli takze
droge meki 1 $mierci Jezusa i po6zniej wiarygodnie glosili $wiatu Jego oredzie
0 juz obecnym panowaniu Boga??.

Teologiczna refleksja nad krzyzowa $miercig i zmartwychwstaniem Jezu-
sa Chrystusa pogltebiona zostata nast¢pnie przez Jego apostotow i ucznidw, ale

20 H. Merkel, Die Gottesherrschaft in der Verkiindigung Jesu, w: Konigsherrschaft Gottes
und himmlischer Kult im Judentum, Urchristentum und in der hellenistischen Welt, M. Hengel (hrsg.),
AM. Schwemer, Tiibingen: Mohr 1991, WUNT 55, s. 119-161; J. Driver, The Kingdom of God. Goal of
Messianic Mission, w: W.R. Shenk (red.), The Transfiguration of Mission, Missionary Studies 12 (1993),
s. 83-105.

21 7Zob. H. Witczyk, ,, Syn Czlowieczy przyszedt daé zycie jako okup w miejsce wielu” (Mk 10, 45b).
Czym jest Odkupienie?, Kieleckie Studia Teologiczne 2 (2003), s. 364-385.

22 70b. K. Romaniuk, Czy i jak rozumial Jezus cel swojej wlasnej Smierci?, RBL 31 (1978),
s. 198-203; H. Langkammer, Najstarsza soteriologiczna interpretacja smierci Jezusa, w: Biblia ksiegq
zycia ludu Bozego, S. Lach, M. Filipiak (red.), Lublin 1980, s. 129-140; X. Leon-Dufour, Sens smierci
Chrystusa, W drodze 4 (1985), s. 29-36; J. Kudasiewicz, Historiozbawczy i wspolnototworczy sens
Jezusowych stow i gestow ustanowienia Eucharystii, w: F. Gryglewicz (red.), Teologia Nowego Testa-
mentu, t. 1, Lublin 1986, s. 45-58.
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przede wszystkim przez Apostota Narodow. Piszac o krzyzowej $mierci,
sw. Pawel stwierdza, ze Chrystus umart — zgodnie z Pismem — za nasze grzechy
(1 Kor 15,3), zas§ w Liscie do Rzymian: Jego to ustanowit Bog narzedziem
przeblagania, przez wiare mocq Jego krwi (Rz 3,25). Najpehniej tajemnice
krzyza ujat sw. Pawel, gdy pisat: Bog zas okazuje swojq mitosé do nas w tym,
ze Chrystus umart za nas, gdy bylismy jeszcze grzesznikami (Rz 5,8). T¢ sama
prawde sformutowal Jan Ewangelista: Tak Bog umitowat swiat, ze dat Syna
swego Jednorodzonego, aby kazdy, kto wierzy w Niego, nie zgingl, ale miat
zycie wieczne (J 3,16; por. 1] 4,10).

3. Czlowiek nowym stworzeniem

Bezposrednim rezultatem przyjs$cia na swiat Chrystusa i zbawczych wy-
darzen byta catkowita przemiana ontycznej i egzystencjalnej sytuacji czlowie-
ka, ktory odtad jest nowym stworzeniem. Prawde t¢ wypowiada w r6zny spo-
sob wielu autoréw Nowego Testamentu, jednak najpetniej $w. Pawet w swoich
listach. Apostot ukazuje cztowieka w jego relacji do Boga jako istote stworzo-
na i grzeszng, a rownoczesnie juz odkupiong i usprawiedliwiona. Jego nauke
o cztowieku cechuje napigcie miedzy tym, co bylo przed przyjsciem Chrystu-
sa, a tym, co juz jest dzieki dzietu zbawienia®.

Punktem wyjscia jest dla $w. Pawta kondycja cztowieka przed przyjsciem
Chrystusa, zdeterminowana jego pochodzeniem od pierwszego rodzica. Adam
dat poczatek catemu ludzkiemu rodzajowi, a kazdy cztowiek jest jego obrazem
(gr. eikon), stad takze obarczony skutkami grzechu, przez co ludzka wola jest
staba, a pragnienia cztowieka kieruja si¢ do tego, co doczesne i przemijajace
(por. 1 Kor 15,44-49). Cztowiek jest skazony przez grzech, a grzech to potega,
ktora panuje nad cztowiekiem; zaprzedany w niewolg grzechu cztowiek odczu-
wa konsekwencje tego w swoim zyciu. Grzech mieszka w nim i dziata na jego
niekorzy$¢, uprzedzajac jego zamierzenia i kierujac nim wbrew jego woli
(Rz 5,12-21; 6,17-23; 7,7-25; 1 Kor 15,22)*,

Jednak z tej zlej kondycji Chrystus wyzwolil $wiat i ludzkos¢, zas przez
Jego zbawcze dzieto dokonalo si¢ odrodzenie. Ekspiacyjna $mieré¢ Chrystusa
ma fundamentalne znaczenie dla nowej sytuacji cztowieka i dla jego relacji do
Boga. Jak pisze $w. Pawel, Chrystus wziat na siebie przeklenstwo grzechu
i $mierci (zob. Gal 3,13; Rz 8,3) i wydat siebie, by uwolni¢ cztowieka
z wigzow grzechu (Rz 5,15; 6,10) i wybawi¢ od panowania $mierci i Prawa

23 Na ten temat zob. S. Szymik, Antropologia, w: M. Rosik (red.), Teologia Nowego Testamentu,
t. 1: Listy Pawlowe, Katolickie i List do Hebrajczykéw, Wroctaw 2008, s. 233-267. Sw. Pawet wychodzi
z biblijnej i judeohellenistycznej koncepcji cztowieka, ale uwzglednia takze grecka mysl filozoficzna.

24 70b. K. Romaniuk, Soteriologia sw. Pawta, Warszawa 1983, s. 159-177.
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(Rz 6,8; 7,4-6). Przez $smier¢ Chrystusa cztowiek zostal przywroécony Bogu
— odkupiony i usprawiedliwiony (2 Kor 5,21; Flp 3,9)>.

Przyjecie nowej rzeczywisto$ci ofiarowanej przez Chrystusa dokonuje si¢
w chwili chrztu (Rz 6,3-18), a skutkiem jest przyobleczenie nowego czlowie-
ka. Chrzest jest dla Pawta poczatkiem chrzescijanskiej egzystencji i koniecz-
nym sktadnikiem zbawienia (1 Kor 12,13). Apostot objasnia: Zostaliscie obmy-
ci, uswieceni i usprawiedliwieni w imie Pana Jezusa Chrystusa i przez Ducha
Boga naszego (1 Kor 6,11). Z niezwykla glebia Apostot ukazuje takze chrzest
jako wiaczenie w $mier¢ i powstanie z martwych z Chrystusem (Rz 6,3-4)%°.
O wielkim znaczeniu chrztu Apostot mowi takze wtedy, gdy wskazuje na god-
no$¢ chrzescijan jako przybranych synow Bozych i wynikajace stad konse-
kwencje: Bowiem wszyscy jestescie synami Bozymi dzieki wierze w Chrystusa
Jezusa. Albowiem wy wszyscy, ktorzy zostaliscie ochrzczeni w Chrystusie, przy-
oblekliscie Chrystusa (Gal 3,26-27)%. Dziecigctwo Boze wyznacza nowa mia-
re zycia i istnienia cztowieka, ktorego relacja do Boga i ludzi zostata catkowi-
cie odnowiona. Wiara w Chrystusa nie znosi ani nie niweczy réznic narodo-
wych, spotecznych i takze piciowych, ale uzdalnia kazdego wierzacego do
przezwycigzenia i pokonania w zyciu tych barier. Wszyscy sa dzie¢mi Bozymi
i dziedzicami obietnicy (Gal 3,28-29)%.

Przyjecie wiara Chrystusa ma takze inne konsekwencje, bowiem odtad
ochrzczeni umarli dla grzechu, a zyjq dla Boga w Jezusie Chrystusie, stqd tez
grzech nie moze juz wiecej krolowac¢ w Smiertelnym ciele (Rz 6,11-12). Nowa
sytuacje cztowieka odkupionego ujat Pawel Apostot takze w stowach: Jezeli
wiec ktos trwa w Chrystusie, jest nowym stworzeniem. To, co dawne minelo,
oto istnieje to, co nowe (2 Kor 5,17). Jest to najpetniejsze opisanie nowej
sytuacji cztowieka.

Wilaczenie, wspotuczestnictwo i transformacja to terminy, ktore najpetniej
opisuja nowy status cztowieka. W Chrystusie jest dana cztowiekowi mozli-
wos¢ zbawienia, jednak sprawiedliwos¢ Boza trzeba przyja¢ aktem wiary
(Rz 6,16). Przemiana ma swoj punkt poczatkowy w chwili uwierzenia i wyzna-
nia Jezusa jako Pana (Rz 10,9; 1 Kor 12,3). Przyjecie wiara stowa Bozego
oznacza tez przyjecie i zaakceptowanie Bozych dziel w Chrystusie. Wiara jest

25 Na temat usprawiedliwienia w listach §w. Pawla zob. H. Langkammer, Teologia Nowego
Testamentu, cz. 2: Pawel — List do Hebrajczykow, Wroctaw 1984, s. 148-161; idem, Zycie czlowieka
w Swietle Biblii, s. 318-322.

26 7ob. H. Langkammer, Zycie czlowieka w $wietle Biblii, s. 444—447.

27 7Zob. E. Szymanek, Istota synostwa Bozego (Gal 3, 26-27), RTK 1 (1969), s. 61-76.

28 7rodio powszechnoéci zbawienia Apostol widzial w tym, ze Bog jest jeden i jest Bogiem
wszystkich (Rz 3,28-30). Odtad istnieje lud Bozy nowego przymierza, w ktorym wszyscy sa kim$
jednym w Chrystusie Jezusie (Gal 3,28). Apostot wskazatl na obietnicg dana Abrahamowi (Gal 3,8; por.

Rdz 12,3), za$ wiar¢ Abrahama przedstawit jako wzor drogi zbawienia i podstawg przynaleznosci do
ludu Bozego (Gal 3,6-9; Rz 4,3).
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wyznaniem wiary (Rz 10,9.14; Gal 2,16; Flp 1,29; 1 Tes 4,14) i jest dziataniem
Boga w cztowieku, jest warunkiem i ksztaltem nowego zycia®®.

To, co dokonato si¢ sakramentalnie, winno by¢ urzeczywistnione takze
w codziennym zyciu moralnym, bowiem odtad wierzacy umarli dla grzechu
i zyja dla Boga w Jezusie Chrystusie (zob. Rz 6,11). W innym miejscu Pawet
powie: Jesli zyjemy dzieki Duchowi, to wedtug Ducha postepujmy (Gal 5,25).
Duch (gr. pneuma) jest miejscem nadprzyrodzonego zycia cztowieka pozosta-
jacego w lacznosci z Bogiem. Duch ogarnia catego cztowieka i pozwala po-
zna¢ to, co jest ludzkie (1 Kor 2,11-12), ale Duch prowadzi takze cztowieka do
Boga, tym samym pozostajac w niezgodzie z dazeniami ciata (Gal 5,17-18;
6,8)%.

Wedhug Apostota Narodéw godnosé¢ cztowieka wynika réwniez z jego
niezwyktego powotania i przeznaczenia do zycia wiecznego. Pawel przyzna-
watl wszystkim wierzacym w Chrystusa juz w obecnym zyciu nowy status
i sposob egzystencji — ,,w chwale” (1 Kor 4,8). W innym miejscu Apostot
pisze: My wszyscy z odstonietym obliczem, odzwierciedlajqc chwale Pana, je-
stesmy przemieniani na ten sam obraz | gr. eikon] przez ducha Panskiego, jakby
od chwaly ku chwale (2 Kor 3,18; por. Kol 3,10; Ef 4,24). Czlowiek ma
poczatek w Adamie i podobnie ma nowy poczatek w Chrystusie Jezusie. Pawet
zapowiada tez przyszle ozywienie wszystkich zmartych i przyodzianie czto-
wieka w niezniszczalnos¢ i niesmiertelnos¢ (zob. 1 Kor 15). Cztowiek otrzyma
ciato niebianskie w przysztym czasie zbawienia: 4 jak nosilismy obraz ziem-
skiego, tak nosi¢ bedziemy obraz [gr. eikon] Niebianskiego (1 Kor 15,49).
Natomiast w licie do mieszkancoéw Filipii Pawet napisat: jako Zbawcy wycze-
kujemy Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktory przeksztalci nasze ponizone cia-
to, na podobne do swego chwalebnego ciata (Flp 3,20-21).

Przedstawione opracowanie to przyczynek do antropologii biblijnej,
w ktoérym zostaty omowione najwazniejsze prawdy objawione na temat godno-
sci cztowieka. Cztowiek zostat powotany do zycia przez Boga na Jego obraz,
by byt do Niego podobny w zyciu i dziataniu. Jednak przez jego niepostuszen-

29 Na temat wiary: K. Romaniuk, Soteriologia $w. Pawla, s. 260-263; H. Langkammer, Teologia
Nowego Testamentu, s. 172—180; zob. tez: U. Schnelle, Paulus. Leben und Denken, Berlin—-New York
2003, s. 598—-606.

30 Termin pneuma (,,duch”) najczeéciej oznacza Ducha Bozego lub Ducha Swietego (Rz 1,4;
8,26; 1 Kor 2,10; 3,16; 7,40; 12,3-4; 2 Kor 3,3; 1 Tes 1,5-6 itd.), takze Ducha Chrystusa (Rz 8,9-10;
2 Kor 3,17; Gal 4,6; Flp 1,19); rzadziej pojgcie to jest odniesione do ducha cztowieka. Zob. K. Romaniuk,
Soteriologia sw. Pawla, s. 253-256; J. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 34-38; zob. dalej: H. Langkam-
mer, Duch Swiety w Listach $w. Pawla, Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego 9 (1981),
s. 113—-124; J. Homerski, Duch S'wiegty w listach Pawlowych, Resovia Sacra 3 (1996), s. 7-23.
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stwo na $wiat weszly grzech i $mieré, przezwycigzone dopiero postuszen-
stwem Syna Bozego. Jezus Chrystus przyjal na siebie ludzki grzech i przywro-
cit cztowiekowi utracona godnos¢ Bozego dziecka. Jako nowe stworzenie, jest
cztowiek powotany do wspdlnoty z Bogiem i do zycia wiecznego.

DER NEUE MENSCH IN CHRISTUS.
AUSGEWAHLTE ASPEKTE DER BIBLISCHEN ANTHROPOLOGIE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Ausfithrungen bilden einen Beitrag zur biblischen Anthropologie, in dem die wichtig-
sten offenbarten Wahrheiten tiber den Menschen dargelegt wurden. Eine solche Sicht scheint
besonders in der heutigen Auseinandersetzung um den Menschen, in der der christlichen Anthro-
pologie eine radikal dualistische Sicht der Person entgegen gestellt wird, wichtig. Der Mensch
wurde von Gott ins Dasein gerufen als sein Bild, damit er in seinem Leben und Handeln Gott
dhnlich wird. Durch den Ungehorsam des Menschen kamen Siinde und Tod auf die Welt, iiberwun-
den erst durch den Gehorsam des Gottessohnes. Jesus Christus nahm die menschliche Siinde auf
sich und gab dem Menschen die verlorene Gotteskindschaft zuriick. Als eine neue Schopfung ist
der Mensch zur Gemeinschaft mit Gott und zum ewigen Leben berufen. Der Spur dieser
grundsétzlichen biblischen Wahrheiten folgend, untersucht der Autor des Artikels zuerst die altte-
stamentlichen Daten, die vor allem die Wiirde des Menschen und seine Herkunft von Gott her,
aber auch den Ungehorsam und die Folgen der Siinde betonen (Gen 1-3). Die Antwort Gottes auf
die Siinde des Menschen war die Ankunft des Sohnes Gottes, dessen Sendung keinen nationalen
oder politischen Charakter, sondern als Ziel die Erlosung und das Heil des Menschen hatte. Zuerst
hat Jesus selbst (Mk 8,31; 10,35-45; 14,24-25) und dann haben auch seine Apostel darauf hinge-
wiesen. Im dritten Teil des Artikels werden die Folgen des Erlosungswerkes Christi fiir den
einzelnen Menschen und die ganze Menschheit dargelegt. Dank des Glaubens durch die Taufe
(Rom 6,3-18) ist der Mensch eine neue Schopfung (2 Kor 5,17) und erfreut sich der Wiirde der
Gotteskindschaft (Gal 3,26-27).

NEW MAN IN CHRIST
SELECTED ASPECTS OF BIBLE ANTHROPOLOGY
(SUMMARY)

This account is a contribution to the Bible anthropology. The most important truths perta-
ining to human dignity have been looked upon. Such an approach seems particularly essential in
the context of the argument about human, in which radical dualist visions of person have been
juxtaposed with the Christian anthropology. Human was created by God in God’s likeness in order
to be similar to Him in life and work. Yet, by human’s disobedience sin and death entered the
world. They could be overcome only by the obedience of the Son of Man. Jesus Christ took upon
himself the human sin and restored human to the once lost dignity of God’s child. As a new
creature, human is called to the communion with God and to the life eternal. By following these
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basic Bible truths, the author first analyzes the Old Testament records which emphasize human
dignity and human’s coming from God, but also his disobedience and the consequences of sin
(Gen 1-3). Jesus Christ’s coming into the world was God’s answer to human sin; Christ’s mission
did not have any national or political character- its aim was redeeming and saving human, to which
He himself pointed out (Mk 8,31; 10,35-45; 14,24-25), and later his apostles, as well. In the third
part of the account the effects of Christ’s redemptive work for human and the whole human kind
have been presented. Thanks to the faith and through baptism (Rom 6,3-18) human is a new
creation (2 Kor 5,17) and has the dignity of God’s child (Gal 3,26-27).
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Bez cztowieka nie ma religii. Stwierdzenie to nie oznacza zadna miara
materialistycznej genezy religii. Tak, jak czlowiek wyraza si¢ w ciele — jest
cialem, réwnoczesnie transcendujac je (dzigki duchowi!), tak tez religia jest
»cialem” majacym ,,ducha”. Istnieje pewna analogia mig¢dzy czlowiekiem
a religia. Religie mowia o cztowieku, o jego duchu, ale i jego widzialnym
ciele, jego widzialnym obrazie. Ciato wyraza cztowieka, ale rownoczes$nie
»kryje”, ukrywa cztowieka. Cztowiek nie tylko wyraza si¢ w ciele, ale w ciele
si¢ rowniez ,,chowa”. Wyrazem kazdej religii jest doktryna, ktora obejmuje
podstawowe kategorie sakralne w ogole (bostwa, istoty wyzsze, duchy), $wiata
1 cztowieka, a takze ciata.

1. Swiat ciala, czyli fenomenologia ciala

LSwiat” ciata jest wspolnym $wiatem religii, nawet, jesli jest ona wyjat-
kowo spirytystyczna. I chociaz ciato jest wspolng wartoscia wszystkich trady-
cji religijnych, to jednak antropologie poszczegdlnych systemdéw wierzen
znacznie r6znia si¢ migdzy soba. Wprawdzie watki antropogenezy (powstanie
i poczatek cztowiek lub ogoélnie mowiac — rodzaju ludzkiego) sa w wielu
tradycjach religijnych zbiezne, czy podobne, to ,tres¢”, przedmiot owej antro-
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pogenezy, czyli owej ludzkiej ztozonosci, jest inna. Ten sam cztowiek przez
poszczegolne doktryny religijne jest wielorako opisywany — nie tylko ze-
wnetrznie, ale 1 w wymiarze wewngtrznym.

Istnieje tyle interpretacji tego, co nazywamy ,,ciatem”, ile istnieje religii.
Religie wskazuja nie tylko na somatyczny, fizyczny ,.ksztatt” ciata, ale podkre-
slaja jego religijny, w tym teologiczny sens, mistyczna i symboliczna funkcje
oraz kultyczny wyraz. Cialo jest przedmiotem naukowej refleksji prowadzone;j
nie tylko przez teologie, ale i filozofig!.

Tak zwana teologia ciata, zauwazona pod koniec XX w. przez chrzeScijan
1 wyraznie przez nich opisana, nie stanowi — w sensie religioznawczym
— oryginalnej wizji chrzescijanstwa. Hinduizm od czaséw przedchrzescijan-
skich glosi wlasciwa sobie ,.teologig ciata”, chociaz nigdy takiego okreslenia
nie uzywa. Kazda religia ma swoja, niesprowadzalna do innej, teologiczna
(,,boska”) nauke o ludzkim ciele. Mozna je wszystkie bardziej zrozumie¢
w optyce ,,ciala Boga” czy tez ,,cial” bostw.

O wymiarze teologicznym ciata stanowi jego wartos¢ w odniesieniu do
Boga i zbawienia. To Bog (bogowie) wedtug wigkszosci systemow religijnych
jest tworca materii (sq jednak systemy wierzen proklamujace odwiecznos$é
tego, co materialne, promujace monistyczna wizj¢ Swiata), a ciato jest jednym
z ucielesnien owej materii. Nalezy je postrzega¢ w optyce, w $wietle prokla-
mowanej przez religie prawdy o stworzeniu $wiata (ozywionego i nieozywio-
nego). Wiele religii wypowiada si¢ o duchu, duszy, ktéra stanowi zaréwno
pierwiastek organizujacy, jak i w ogodle witalny ciala. Nie bez znaczenia jest
takze fundamentalna, kluczowa dla zycia kwestia dobra i zla, ktore dzieje sig
rowniez przy wspotudziale ludzkiego ciata, czy wprost w ludzkim ciele
(np. grzech nierzadu, cudzotostwa, zabdjstwa).

Duch ludzki (,,to, co” wewngtrzne, niewidzialne, a co najpetniej stanowi
o cztowieku) nie tylko organizuje ciato, integruje je, ale wyraza si¢ w ciele.
Czlowiek jest ciatem i rownocze$nie nim nie jest. Ono wspdluczestniczy
w tworzeniu dobra lub jest ,,wspdlnikiem” w propagowaniu zta. Ciato ozywia-
ne dusza nie nalezy do kategorii materii nieozywionej. Kiedy$ czegsciej méwito
si¢ o ciele zmartego, na ciato zyjacego nieczgsto zwracalo si¢ uwage. Dzis
zauwazy¢ mozna ksztattowanie si¢ destrukcyjnej adoracji wlasnego ciata. Czy-
sto materialistyczny, narcystyczny kult ciata nie ma nic wspolnego z kultycz-
nym wymiarem ciata. Ciato kazdej istoty zywej, zwlaszcza cztowieka jest ma-
teria, ktora zyje (powstaje i rodzi si¢, rozwija, w koncu umiera, by — jak chca
niektore religie — czeka¢ na powszechne zmartwychwstanie). Materia ta nie
tylko zyje dzigki duchowi, ale duch ja réwniez otacza, ostania.

I Zob. M.A. Krapiec, Ciato ludzkie, w: A. Maryniarczyk (red.), Powszechna encyklopedia filozo-
fii, t. 2, Lublin 2001, s. 176-186.
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Kultyczny wymiar ciata cztowieka ujawnia si¢ wyraznie w konteks$cie
spetianych rytualow. Ciato jawi si¢ wowczas niczym $wiatynia, swoisty du-
chowy budynek, budowla, przybytek sakralny. Cialo jest powaznie traktowane
we wszystkich obrzedach religijnych. Wprowadzane jest w konkretna spotecz-
no$¢ moralng danej wspolnoty wierzacych. Akt ten dokonywany jest na drodze
szeregu czynnosci obrzgdowych. Ciato pokornie jest im poddane. Od poczgcia
cztowieka, przez narodzenie po $mier¢ i akt pochowku cialo sytuuje si¢
w centrum religii, chociaz przez niektore systemy wierzen bywato deprymo-
wane czy wreez demonizowane. Cialo zmartego ma szczeg6dlna sakralng wy-
mowe — mOWwi ono o przemijaniu, a zarazem o wiecznosci i trwaniu. Wskazuje,
7e zycie czlowieka jest niezglebiona tajemnica.

Swieta religijne sa wielkimi celebracjami, w ktérych ciato ludzkie odgry-
wa kluczowa rolg. Podobnie jak w czasie zydowskiego szabatu ciato nabiera
szczegoblne] wymowy — jest ciatem $swiadomym stworzenia go przez Boga, tak
rowniez w innych religiach pozachrzescijanskich w dniach $wigtych (np. w cza-
sie celebrowania rytualéow dorocznych, rodzinnych, okazjonalnych itd.) ciato
ujawnia §wigtos¢, tajemniczo$¢ w nim obecna. Bywa okadzane, pokrapiane
woda, zanurzane w wodzie — dostepuje ,,ablucji”, uczestniczy w procesjach,
przyjmuje okreslone pozy (rytualne lezenie na ziemi, szczegdlnie przed mo-
mentem podjgcia waznych decyzji i zobowiazan, symbolizujace ,,przytulanie
si¢” do Matki Ziemi; klgczenie — wyrazajace poddanie sig, sktadanie rak
— majace podobna wymowe; wznoszenie rak ku gorze, do nieba — wskazujace
na mys$li 1 slowa biegnace do Boga, bostwa, Istoty Najwyzszej; siedzenie
w bezruchu w pozycji lotosu, czy innej kontemplacyjnej pozie — wyrazajace
oderwanie si¢ od wszystkiego, co jest chaosem, rozproszeniem i skupienie si¢
na tym, co najwazniejsze).

Ludzkie cialo, uyymowane jako zyjacy ,,przedmiot”, wykonuje szereg fi-
zycznych czynnosci, doswiadcza ich takze, zaspokaja tzw. potrzeby fizjolo-
giczne. Nigdy nie sa one obojgtne z punktu widzenia fenomenologii religii.
Spozywanie pokarmu, czy przyjmowanie napoju, ma religijny sens. Podobnie
rezygnacja z nich w czasie praktyki postu wskazuje na religijny charakter
wyrzeczenia. Szczegolnej] wymowy nabieraja positki w czasie uroczystosci
religijnych. W wielu religiach §wiata znane sa uczty rytualne. Niezwykle waz-
na role spetniaja stypy pogrzebowe, ktore w najglebszej swej istocie sag wspol-
nym biesiadowaniem zywych i zmarlych przy jednym stole. Nie tyle wyrazaja
smutek, co nadzieje na wspolny kiedys stot tych, ktorzy sa jeszcze na Swiecie
z tymi, ktorzy odeszli (jest to ,,biesiada” zbawionych, czyli uczta niebianska,
znana w roznych religiach). Nie trzeba zawsze by¢ wiernym danej religii, by
przyjmowac pokarm na cze$¢ boga tej religii. Tak uwaza ,,neohindusityczny”
ruch — Migdzynarodowe Towarzystwo Swiadomosci Kryszny. Spozywanie
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»prasady” (pokarmu ofiarowanego béstwu jako widomego znaku jego taski) to
rodzaj komunii z Kryszna, bedacym jednym z wcielen boga Wisznu. Kryszna
uznawany jest przez jego czcicieli za petna, doskonata manifestacje Wisznu?.

Ciato, z natury $wigte, nie moze nie przyjmowac $wigtej strawy i napo-
jow (komunii). W religiach pokarm jest btogostawiony, co oznacza, ze jest on
darem Boga dla cztowieka. Przez poblogostawienie pokarm jest zwracany isto-
cie boskiej, uwazanej za dawce zycia, a takze srodkow do zycia.

W kazdej religii cialo ludzkie odgrywa wazna funkcje symboliczna’.
Moze by¢ uwazane za obraz kosmosu, postrzegane jako ,,streszczenie” proce-
soOw w nim przebiegajacych. Ciato daje wiele do myslenia, tak jak ,,symbol
daje do myslenia”. Odsyta do ,,makrokosmosu”, do nieogarnigtych umystem
cztowieka i jego wyobrazeniem przestrzeni kosmicznych i materii w niej obec-
nej, poruszanej sita ducha Wielkiego Nieznanego — istoty boskiej, wszech-
wladnego ,,poruszyciela” kosmosu. Ciato jest wowczas ,,mikrokosmosem”,
malym wszech§wiatem, w ktorym dzieje si¢ w minimalnej skali to, co przebie-
ga w ,,mega skali” w przestrzeni kosmicznej. Cialo ma teistyczny i kosmiczny
charakter, nature.

Ciato czlowieka moze by¢ cialem Boga, czy tez czescia boskiego korpu-
su, jak chca tego systemy ,.,emanacyjnej” interpretacji $wiata i zycia. Jawi si¢
wowczas jako jeden z elementdw panteizmu, chcacego wszedzie i we wszyst-
kim, i we wszystkich widzie¢ Boga. Moze by¢ utuda, zjawa, fatamorgana, jak
przekonuja zwolennicy skrajnie duchowej wizji §wiata, odrzucajacej w ogole
jego realnosc.

Bardzo wazna funkcja ciata jest jego udzial w komunikacji wartosci kul-
turowych. Ciato stanowi medium, srodek ekspresji, tego, co sktada sig na kul-
ture*. Ludzka posta¢, czyli wlasnie ciato, wyrazona w sztukach plastycznych
(rzezba, obraz) jest znakiem religijnym®.

2. Religie ludéw pierwotnych

Religie spoteczno$ci niepiémiennych®, sytuujacych si¢ wciaz na niskim
szczeblu rozwoju cywilizacyjnego (w sensie postepu technicznego/technolo-
gicznego), wskazuja na ciato jako dzieto Istoty Najwyzszej. Najwyzszy wsrdd

2 Na temat Kryszny zob. A. Piekarska-Maulik, Kryszna, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 6,
Warszawa 2002, s. 117-118.

3 Zob. T. Gadacz, Cialo. Symbolika ciata, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, Warszawa 2001,
s. 518-520.

4 Zob. B. Lincoln, Human Body, w: Encyclopedia of Religion, t. 6, New York 1987, s. 502.

3 Zob. R. Lipsey, The Human Figure as a Religious Sign, w: Encyclopedia of Religion, t. 6, s. 505-511.

6 Zob. E. Sakowicz, Religie ludéw pierwotnych Afiyki, Nurt SVD. Kwartalnik Misjologiczno-
-Religioznawczy 1 (2005), s. 71-101 (zwtaszcza punkt 2: Okreslenie i cechy specyficzne religii ludéw
pierwotnych, s. 72-76).
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bostw, czesto nazywany przez ludy pierwotne Afryki Ojcem badz Dziadkiem
(co ma wskazywac¢ na pokrewienstwo ludzi z bogiem), mial utworzy¢ ciato
cztowieka, bedac przy wykonywaniu tego aktu szczegdlnie zaangazowanym.
Materia, z ktorej powstat cztowiek miata by¢ glina. Uzycie przez Istote Naj-
wyzsza roznych pigmentow do tworzywa, z ktorego ulepiony zostat cztowiek
wyjasnia¢ ma réznorodnos¢ kolorow skory cztowieka, a wigc wielos¢ ras ludz-
kich. Innymi materialami — tworzywem mialy by¢ galezie, ptasie piora oble-
pione ziemia. Istota Najwyzsza tak stworzyla ludzi, by mogli oni podja¢ pozy-
cie malzenskie. Nauczyta ich aktu matzenskiego, podajac pierwsza instrukcje
gestow 1 czynnosci. Do chwili popelnienia przez pierwszych ludzi pierwszego
zta (czyli grzechu) Istota Najwyzsza zyta z ludzmi w jednej wioskowej wspol-
nocie. Po dokonaniu przez ludzi zta, udata si¢ do nieba, wspinajac si¢ tam po
niciach pajeczyny.

W wierzeniach ludéw pierwotnych (okreslanych tez jako spolecznosci
tradycyjne, ze wzgledu na przywiazanie do tradycji plemiennej, przekazywane;j
na drodze ustnych podan) ciatlo ma charakter sakralny, swigty. Nie jest ono
przeciwstawiane temu, co duchowe. Nie ujawnia ontycznej, bytowej dychoto-
mii, znanej w niektorych systemach wierzen, wedtug ktorej to, co duchowe jest
w nieustannym konflikcie z tym, co cielesne. Zreszta w spotecznos$ciach pier-
wotnych ,,profanum” zawsze jest ,,sacrum”.

Cialo poddawane jest niemal przez cate zycie czlowieka réznorodnym
czynnosciom rytualnym. Uczestniczy w tzw. rytach przejscia (,,rittes de passa-
ge”), przechodzac wszystkie etapy egzystencji — od poczecia, przez narodziny,
dojrzatos¢, wtajemniczenia w rézne kulty (np. lowcow), matzenstwo, po akt
agonalny. Ciato chtopca wkraczajacego w wiek meski oraz ciato dziewczyny
stajacej si¢ kobieta do§wiadcza wielu ,,¢wiczen” cielesnych, przyjmuje je po-
kornie, akceptuje zadawane przez dorostych rany. Bywa upokarzane wtasnie
przez doznawanie ciggow, bicie, czgsto przedmiotami o symbolicznej wymo-
wie, majacymi odniesienie do symboliki seksualne;.

Najwazniejszym aktem, ktorego doswiadcza chtopiec stajacy si¢ mezezy-
zna jest obrzezanie’. Usunigcie napletka z meskiego narzadu rozrodczego skut-
kuje porzuceniem kobiecej sfery oddziatywania, w ktorej chtopiec (noworo-
dek, niemowlg, dziecko, a w niektorych przypadkach nawet kilkunastoletni
mtodzieniec) pozostawal. Nieobrzezany chtopiec zawsze u ludow pierwotnych
przynalezy do spotecznosci kobiet, w sensie duchowym jest kobieta. Jego ciato
jest wlasciwie cialem kobiety, a nie me¢zczyzny. Okaleczenie ciala przez zada-
nie mu rany zwiazanej z czynnoscia obrzezania ma przygotowa¢ mitodego
cztowieka do podjecia odpowiedzialnej roli me¢za i ojca rodziny. Z jednej stro-

7 Zob. E. Sakowicz, Symbolika inicjacji chlopcéw u ludu Ndembu w Zambii, Collectanea
Theologica 3 (1985), s. 158-167.
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ny, jak przekonuja podania i legendy ludow plemiennych, bedzie to ciato silne,
zdrowe, z drugiej za$ zahartowane do trudu i mocne w obliczu cierpienia.
Obrzezanie zaprawia tez ciato do walki nie tylko z wrogami plemienia, ale tez
do walki o zdobywanie codziennego pokarmu, srodkéw potrzebnych do utrzy-
mania, wykarmienia rodziny. W przypadku afrykanskich ludéow zbieracko-to-
wieckich sa to najczeg$ciej polowania na zwierzyng towna. Dziewczgta nato-
miast poprzez tzw. obrzezanie techtaczki, przygotowywana jest do cierpien
i bolu zwiazanego z ciaza, porodem, potogiem, a takze do wielkiego poswigce-
nia si¢ przy pielegnowaniu dzieci.

Zar6éwno na ciele inicjowanych chtopcow, jak 1 dziewczat dokonywane sa
nacigcia. W ten sposob powstaty tatuaz zwany ,,skaryfikacja” jest oznaka przy-
naleznosci plemiennej. Ich ciata w czasie obrzedow pokrywane sa réznokolo-
rowymi farbami, ktore symbolizuja nie tylko glteboka zmiang w ich strukturze
bytu, jako konkretne jednostki, ale takze wskazuja na szereg procesow przebie-
gajacych w zyciu plemiennym, a dotyczacych porzadku spotecznego. Kolor
czerwony zawsze symbolizuje krew wojownika, krew mysliwego, ale tez krew
menstruacyjna. Kolor bialy wskazuje na nasienie meskie oraz na mleko kar-
migcej matki.

Golenie gtow oznacza symboliczne powstanie kogo§ nowego, innego.
Z chwilg obrzezania inicjowani otrzymuja tez nowe, ,,doroste” juz imig.

Wedhug zwyczajow i wierzen ludow pierwotnych ciato cztowieka po jego
$mierci musi by¢ pochowane przy zachowaniu wszystkich wymaganych przez
tradycje ceremonialnych czynnosci. Ich zaniechanie spowodowa¢ moze wiele
niepozadanych, dramatycznych wydarzen i okoliczno$ci w zyciu blizszej i dal-
szej rodziny, w egzystencji catego plemienia. Duchy przodkéw ,,objawiaja si¢”
swoim wspotplemiencom, przyjmujac posta¢ ciata, ktére za zycia bylo ich
ciatem. Zmarli natomiast, jesli zyja w plemiennej pamigci, pozostaja przynaj-
mniej przez pig¢ pokolen tzw. zywymi zmartymi. Ciata zmartych najczesciej
grzebane sa w obregbie zagrody, w ktorej byli ,,obecni” za zycia.

Wsrod ludow pierwotnych wielkim szacunkiem otaczani s starcy. Sa oni
»Zzywymi ksiggami” tradycji plemiennej. Ich cielesnosc¢ jest takze otaczana sza-
cunkiem. Znajduja si¢ oni bowiem bardzo blisko przej$cia ,,na druga strong
zycia”. Wyznawcy religii pierwotnych traktuja $mier¢ jako naturalne wydarze-
nie. Smier¢ stanowi szczyt zycia. Po spetieniu odpowiednich czynnosci rytu-
alnych w czasie pogrzebu (ktéry moze rozciagnaé si¢ nawet na kilka lat) zmar-
ly zyskuje status przodka. Wspiera swoich wspolplemiencow zyczliwoscia,
przychylnoscia. Z chwila $mierci nie odchodzi w niepamig¢.

Ludy pierwotne sa przekonane, ze ciato stworzone zostalo do nieustanne-
go dynamizmu. Przystowie znane w Kamerunie powiada, ze ,,dziecko rodzi si¢
tanczac”. Wszystkie uroczystosci u tych ludoéw celebrowane sa tancem. Orszak
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pogrzebowy jest rowniez tanecznym pochodem. Co wigcej, ,,motoryka” Afry-
kanczyka jest z natury taneczna. Bezruch tez jest dynamiczny. Chwile spo-
czynku, bezczynnosci nie sg lenistwem (jak zdarza si¢ ludziom kultury Zacho-
du niesprawiedliwie ocenia¢ mieszkancow Czarnego Ladu), lecz ,,tworzeniem
czasu”, jego tworczym przemysleniem. Nie ma chyba nic bardziej dynamicz-
nego i zywego jak czas.

U niektorych ludow pierwotnych ciato danej jednostki nie jest tylko jej
specyficznym ciatem. Spotecznosci przyjmujace wiar¢ w ,,reinkarnacje” wie-
rza, ze cialo moze by¢ przejete od przodkéw. Istnieje wige jakas organiczna
catos$¢ ztozona z ciat r6znych ludzi. Znane sa nieliczne ludy, ktore wierza we
wecielenie syna Istoty Najwyzszej w posta¢ czlowieka. Przekonania te nie sa
wtorne do dogmatu chrzescijanskiego, mowiacego o Synu jedynym Boga. Nie
stanowig kopii wierzen chrystianizmu. Syn Boga u ludéw pierwotnych nie byt
nigdy odkupicielem, czy tez zbawicielem zngkanych ludzi, doswiadczonych
chorobami, czy tez zyjacych w niestannym strachu.

Cialo odzywiane jest pokarmem stanowiacym dar Istoty Najwyzszej. Wa-
lor pozywienia jako daru podkres$laja tzw. ofiary ,,prymarne” (czy tez ,,prymi-
cjalne”), sktadane z pierwocin roslinnych (pierwszych plonéw) oraz z najcen-
niejszych czgséci zwierzat. Istocie Najwyzszej sktada si¢ w darze serce badz
mozg upolowanego czy wyhodowanego zwierzecia, a takze ziarna zboz, czy
tez pierwsze wybrane z naturalnych uli plastry miodu. Istota Najwyzsza szano-
wana jest jako ta, ktora nieustannie troszczy si¢ o ludzkie ciata i dlatego
uczestniczy w tajemniczej uczcie z cztowiekiem.

3. Islam

Islam jest religia absolutnego, catkowitego poddania si¢ cztowieka Alla-
howi (arabskie stowo Allah przektada si¢ na jezyk polski jako Bog). Muzulma-
nin (czyli dostownie ,,postuszny, poddany woli Allaha”) jest §wiadom, ze zo-
stat stworzony przez Mitosiernego, Litosciwego Boga. Matzonkowie podejmu-
ja seksualne wspotzycie od wezwania Allaha. Do ucha nowo narodzonego
dziecka w pierwszych chwilach zycia ojciec wypowiada stowa o Bogu jedy-
nym i o poddaniu si¢ jemu cztowieka.

Bog nie moze by¢ rozumiany, przekonuja muzutmanie, na sposob ,,antro-
pomorficzny”, nie moze mie¢ ludzkich ksztaltow. Zamknigcie Boga w ciele
cztowieka, oznaczatoby zredukowanie boskosci do czynnika czysto ludzkiego.
Z tej wlasnie racji islam zabrania przedstawiania cielesnosci Boga, ktorej On
po prostu nie ma. Chroni w ten sposob swoich wiernych przed idolatria, bat-
wochwalstwem. Odmawia tez Allahowi ,,0jcowania” — Wszechmogacy nie
moze mie¢ syna, bo gdyby miatl musiatby tez posiada¢ zon¢ — boginig.
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Tradycja islamu przyjmuje biblijny obraz ulepienia cztowieka przez Alla-
ha z prochu ziemi®. Koran bardzo sugestywnie opisuje powstanie cztowieka,
ktory wedlug tej religii, jako mezczyzna i kobieta, zajmuje najwyzsze miejsce
w hierarchii wszystkich stworzefi’. Allah powotal mezczyzne do istnienia
w sposob cudowny, jako pierwsza istot¢ ludzka. Ulepit go z sypkiej materii,
Z ,,plastycznego czarnego mutu”, a nastgpnie tchnal w niego swojego ducha.
Tak stworzony Adam stat si¢ prototypem, wzorem kazdej istoty ludzkie;j.
Uchodzi on za ojca wszystkich ludzi, ktérzy okreslani sa ,,dzieémi Adama”.
Bog ustanowit pierwszego cztowieka swoim ,,namiestnikiem”, ,nastepca”
(,,chalifa”) na ziemi. Godnos¢ ta przynalezy wszystkim ludziom — mezczy-
znom 1 kobietom. Powstali oni z tej samej substancji i rodza si¢ w stanie
czystosci, niewinnosci. Ich sukces czy upadek zalezy od ich wiary i postegpo-
wania (sura 95, 5-6; 103, 2-3). Ideal mgzczyzny i kobiety jest wedtug Koranu
taki sam (sura 16, 98). Oboje powotani zostali przez Boga do postgpowania
coraz doskonalsza droga zycia i do rozwijania coraz doskonalszego porzadku
spolecznego.

Allah wezwat aniotow do oddania Adamowi poktonu. Uczynili to wszy-
scy sposrod nich, oprocz Iblisa, istoty duchowej dziatajacej na zgubg cztowie-
ka (arabski odpowiednik szatana) (sura 20, 116). On powodowany pycha
z powodu szlachetniejszej wedtug niego materii, z ktorej zostal stworzony, nie
chciat poktoni¢ si¢ temu, ktory powstat z prochu ziemi.

Megzczyzna i kobieta sa takimi samymi, dobrymi dzietami Boga. Miedzy
nimi, jako stworzeniami Boga, nie ma zadnej bytowej (istotowej) roznicy. Ko-
ran podkresla réwnos¢ plci. Jakkolwiek niektorzy autorzy muzutmanscy twier-
dza, ze kobiety, bedac z natury stabszymi fizycznie i bardziej delikatnymi
psychicznie niz m¢zczyzni, kieruja si¢ w zyciu raczej uczuciami niz rozumem
1 Z tej racji stoja nizej od mezezyzny. Powinny by¢ im wobec tego podporzad-
kowane. Zaréwno Koran, jak i tradycja muzutmanska nie mowi, ze cztowiek
zostat ,,stworzony na obraz i podobienstwo Boga”, tak jak podaje t¢ prawde do
wierzenia judaizm i chrzescijanstwo.

Swieta ksiega islamu, wypowiadajac si¢ o duszy i ciele nie przeciwstawia
ich sobie, nie antagonizuje. Islam proklamujac jednos¢ i jedyno$¢ Boga, jed-
no$¢ wspolnoty wszystkich wiernych — calej islamskiej ,,ummy”, mowi tez
o0 jednosci w cztowieku. Stworzone przez Boga ciato ludzkie nie jest ztem, nie
moze by¢ uwazane za synonim grzechu, tym bardziej nie moze by¢ potgpione.

8 Zob. M.M. Dziekan, Cialo. Islam, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, s. 514.

9 Na temat mezczyzny (i kobiety) w islamie zob. E. Sakowicz, Mezczyzna. 1. W religiach mono-
teistycznych. 2. W islamie, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, Lublin 2008, kol. 755. Zob. tez.
M. Tworuschka, U. Tworuschka, Islam. Maly stownik, Warszawa 1995, s. 49-52; M. Gaudefroy-
-Demombynes, Narodziny islamu, Warszawa 1988 (passim).
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To wtasnie ze wzgledu na t¢ wrodzona dobro¢ cztowieka nie bylo potrzebne
swiatu wcielenie Jezusa Chrystusa. Cialo nie jest siedziba zta, nie jest nazna-
czone wrodzong utomnoscia duchowa nazywana przez chrzescijan grzechem
pierworodnym. Wiecznemu potgpieniu, niekonczacym si¢ katuszom poddane
zostana tylko ciata tych ludzi, ktorzy popehili grzech niewybaczalny — ,,szirk”
(grzech politeizmu, polegajacy na przydawaniu Bogu towarzyszy). Ciata potg-
pione doswiadcza¢ beda mak piekielnych, wiecznego spalania si¢ w ogniu
nieugaszonym i innych okrutnych cierpien.

Religia poddania si¢ Allahowi zawsze negowata wybujate praktyki asce-
tyczne, uwazajac, ze stanowia one skrajnie niebezpieczne podejscie do ciata.
Islam odrzucit celibat, jako zlo wymierzone przeciwko woli Boga, by rodzi¢
dzieci i zaludnia¢ ziemig. Uznat zycie w celibacie jako zamach na Bozy dar
ptodnosci wpisany w kazde ludzkie cialo. Jednakze poddanie ciata postowi
w czasie $wigtego miesiaca ,,ramadan” nigdy nie oznaczato pastwienia si¢ nad
ciatem, jego ponizania, jako rzekomego zrodta i siedliska zta. Post (nieprzyj-
mowanie pokarmu i napoju, powsciagliwos¢ w pozyciu malzenskim, niepale-
nie fajki wodnej, a w skrajnych przypadkach nieprzetykanie $liny) oznaczat
najwspanialszy hotd, jaki cztowiek moze ztozy¢ Allahowi za jego najwigkszy
dar przekazany catej ludzkosci — $wigta, objawiona ksigge Koran.

Islam, ktory jest religia poddania si¢ woli Allaha, przygotowuje swoich
wiernych na $mier¢ jako na chwilg spotkania z Mitosiernym, Litosciwym,
Wszechmogacym, ktora sytuuje si¢ u poczatku wiecznej jemu ,,subordynacji”.
Wiernos¢ Allahowi zapewni muzulmaninowi zbawienie. Zmarty muzutmanin
od momentu swojej $mierci bedzie musiat jednak czeka¢ na ,,Dzien Rozstrzy-
gnigcia”, kiedy Allah dokona sadu nad wszystkimi zmartymi i zywymi ludzmi.
Chwila $mierci cztowieka nie oznacza wedlug islamu trwatej separacji duszy
i ciala. Wraz ze $miercia nastepuje chwilowe ich rozdzielenie. Wstepnie, ale
nie ostatecznie osadzona dusza konkretnego cztowieka powraca do ciata, by
oczekiwac na powszechne zmartwychwstanie, ktore odbedzie si¢ w dniu osta-
tecznym. W czasie tego eschatologicznego wydarzenia wyjda z grobow wszy-
scy zmarli, przybierajac najdoskonalsza postac.

Zarowno w niebie, jak i piekle ciato bedzie odpowiednio do$wiadczane.
W niebie zazna niekonczacych si¢ rozkoszy, przedstawianych przez tradycje
muzutmanska w zmystowych obrazach, czgsto o wyraznym erotycznym zabar-
wieniu. W piekle i dusza, i cialo znosi¢ begda niekonczace si¢ meki. Smier¢
prowadzi do ogrodu zbawienia — duchowej rozkoszy i szczgScia, przedstawia-
nego w plastycznie ,,odmalowanych” obrazach, ukazujacych wieczng radosc¢
cztowieka na zawsze poddanego Allahowi. Islam, ktory odrzuca grzech pier-
worodny nie uwaza $mierci ludzkiego ciata jako odptaty Allaha za zto popet-
nione przez prarodzicow ludzkosci. W konsekwencji tej interpretacji, twierdzi
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islam, nie byta potrzebna odkupiencza $mier¢ Jezusa Chrystusa, tym bardziej
nie bylo potrzebne jego wcielenie. Prawdziwy muzulmanin powinien tgsknic¢
za swoja $miercia. Nie powinien jej si¢ lgka¢, bowiem w chwili umierania ma
ostatnig szansg, by pomysle¢ o Jedynym sprawiedliwym — o Bogu, ktory odtad
bedzie na zawsze jego Panem.

Zmarly powinien by¢ jak najszybciej po swojej Smierci pogrzebany. Reli-
gia muzutmanska nigdy nie zezwolita na ,kremacj¢” — spopielenie ludzkich
zwlok. W islamie znana jest praktyka niedopuszczania do orszaku pogrzebo-
wego kobiet. Te, ktore rodza, a wigc daja Zycie, nie moga spotykac si¢ ze
$miercia, bowiem ona odbiera zycie.

Najwicksza rozkosza ciata jest akt seksualny, wedtug muzulmanow upra-
womocniony tylko i wylacznie w matzenstwie. Zto popelniane ciatem, przede
wszystkim nierzad, cudzotostwo, prostytucja oznacza profanacj¢ cztowieka
jako wystannika samego Boga na ziemig.

Kary za popelione przestgpstwa winny mie¢, jak utrzymuje tradycyjny
islam, charakter cielesny. Czgsto brutalne, okrutne okaleczanie ciata za doko-
nanie okreslonego karygodnego czynu, miato skutecznie przeciwstawic sig¢ zhu
i przestrzec przed dokonywaniem tego, co zakazane.

Wsréd mistykéw muzutmanskich — ,,sufich” ciato bylo traktowane jako
miejsce spotkania z Bogiem. Zyjacy na przetomie IX i X w. wybitny mistyk
islamski Al-HalladZz wyznatl, ze osiagnat jedno$¢ z Bogiem. Za to uzurpowanie
sobie boskosci — przekonanie, ze w jego ciele mieszka Bog, zostat ukrzyzowa-
ny. Jego ciato zostato rozpostarte i przybite do krzyza. Byta to kara za ukryte
wyznawanie chrze$cijafistwa, ktorego rzekomo miat si¢ 6w mistyk dopuscié!®.
Ciato bywa wprowadzane w trans przez tanczacych cztonkoéw bractwa ,,derwi-
szOwW”, kierujacego si¢ zasadami mistycyzmu islamskiego (,,sufizmu’). Tance
te polegaty na wielogodzinnym obracaniu si¢ wokot osi wlasnego ciata, przy
rownoczesnym wypowiadaniu naj§wigtszych imion Boga.

Muzutmanie przywiazuja wielka wage do czystosci i higieny ciata. Poste-
puja zgodnie z instrukcjami podawanymi przez ,.hadisy” (spisane zbiory czy-
noéw 1 stow Mahometa). Wzorem czystosci jest dla muzulmanow najwigkszy
Prorok — Mahomet. Twarz i r¢ce oraz nogi musza by¢ rytualnie obmyte przed
rozpoczeciem modlitwy. Materia do ,,ablucji” jest zawsze czysta, Swieza woda.
Gdyby jej nie byto, mozna ,,obmycia” twarzy i rak dokona¢ piaskiem. Po akcie
matzenskim rowniez winna by¢ przeprowadzona ,,ablucja” ciat. Po nawiedze-
niu miejsc uwazanych przez tradycjg islamu jako nieczyste (np. cmentarze), ale

10 7ob. E. Sakowicz, Halladz al-, Husajn ibn Mansur, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin
1993, kol. 510-511; R. Markowski, Al-Halladz — mistyk i meczennik islamu, Ateneum Kaptanskie 2
(2008), s. 234-242.
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réwniez po wyjsciu z publicznej tazni czy z rzezni konieczny jest oczyszczaja-
cy cialo akt ,,ablucji”. Czystos¢ ciata wskazuje symbolicznie na nieskalano$¢
duszy. Rowniez ze wzgledu na imperatyw zachowania czystosci zabrania si¢
muzulmanom spozywania alkoholu. Pijacy alkohol nie tylko siebie zabrudza,
ale, co gorsza, wprowadza ,,brud” w wymiarze spolecznym — rozbija jednos¢
wspolnoty muzulmanskiej, wprowadza siebie w nieczysty $wiat rozdwojone;j
jazni.

Zardéwno ciato, ktore dokonuje rozlicznych poktonow i sktonéw w ciagu
pigciokrotnej codziennej rytualnej modlitwy, jak i dusza motywujaca zaanga-
zowanie duchowe wiernego, w rowny sposob maja by¢ poddane Allahowi,
ktory bedac doskonalym duchem jest ponad jakimkolwiek cielesnym wyobra-
zeniem.

4. Hinduizm

Hinduizm — religia odwiecznie panujacego w kosmosie porzadku byto-
wo-moralnego — wskazuje na boskie pochodzenie kazdego ludzkiego ciala!l.
Caly $wiat ma wymiar boski, a wigc i ciato, ktore stanowi punkt odniesienia
1 jest miara wszelkich rzeczy. Ciato jednego bytu boskiego (,,ktorego wieszcze
réznorako zowia”), a ktory ucieles$nia si¢ w roznych boskich i ludzkich posta-
ciach, ciata ludzi, ciata postaci mitycznych, obecnych w wierzeniach sa wedhug
hinduizmu realne. Ciala istot boskich obecne sa wsrod ludzi. Rzeczywistosc¢
niewidzialna jest podobna, czy wregcz tozsama z ta postrzegalna.

Hinduizm jest religia proklamujaca prawdg o ,,inkarnacji”, czyli wciele-
niu jako podstawowej kategorii wierzen. Wcielenia doswiadczali niezliczeni
bogowie (stanowiacy ostatecznie jedna rzeczywistos¢). Wcielanie si¢ jest
udziatem istot ludzkich. Drugim filarem hinduistycznego systemu wierzen jest
ofiara'?. Bez wcielenia nie ma ofiary.

Wedhug religii hinduistycznej cztowiek dzigki ciatu doswiadcza $wiata,
ktory jest na zewnatrz niego. W swoim ciele i przez nie ma on wglad w zasade
zycia zwang ,,atmanem”. Zasada ta ma charakter osobowy i jest czg$cia istoty
wszechswiata — ,,brahmana”. W powstatych w VII w. przed Chrystusem ,,Upa-
niszadach” cialo ukazane zostato jako ,,nie-ja”. Nie jest wigc ono identyczne,
tozsame z bytem cztowieka. W cielesnosci uwigziona jest jednostkowa jazn
cztowieka. Zbawienie cztowieka polega na uwolnieniu si¢ z owej otaczajacej
go ,,powtoki”. Czlowiek nie osiagnie jednak wyzwolenia bez zaangazowania
ciata. Szczegotowo opisane praktyki fizyczno-cielesne shuzy¢é maja filozofii

11" 7ob. A. Karp, Cialo. Hinduizm, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, s. 517-518.
12 M.K. Byrski, Hinduizm ofiary i hinduizm wcielenia, w: H. Zimon (red.), Religie pozachrzesci-
Janskie w procesie przemian, Warszawa 1990, s. 71-81.
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zycia, pozwalajacej odkry¢ ukryta w cztowieku boska energig. Takie zadanie
spetnia system jogi, utrzymujacy ciato w dyscyplinie i bedacy szkota odkrywa-
nia obecnej w cztowieku boskosci.

Wedhug jednej z hinduistycznych teorii cialo sktada si¢ z pigciu elemen-
tow: przestworzy, powietrza, ognia, wody, ziemi. Jest takze siedziba szdostego
elementu — $wiadomosci. Hinduisci glosili nadto teorig, ze w ciele ludzkim
wystepuja trzy tzw. elementy podtrzymujace (ktére rownoczesnie sa glownymi
czynnikami majacymi wplyw na powstanie chordb): powietrze (wiatr), z61c,
flegma (limfa)'3. W , Atharwawedzie” wymienionych zostalo kilkanascie cze-
sci uktadu kostnego cztowieka oraz nazwane zostaty inne jego elementy anato-
miczne'4.

Ciato traktowane jest przez hinduizm jako element iluzorycznego przeja-
wiania si¢ $wiata, zhudnego obrazu jawiacego si¢ w swiadomosci (okreslanego
terminem ,,maja”). Najwyzsza zasada zycia — ,,atman” jest czasowo okryta
ciatem. Przekonanie to uzasadnia powszechnie praktykowana w hinduizmie
»kremacje”, spopielanie zwlok. Poprzez wypalenie ciata wyzwala si¢ w czto-
wieku ,,atman”. Prochy wrzucane sa do rzeki Ganges i innych rzek subkonty-
nentu, ktére uchodza za ,,odbicie” rzek niebianskich wczesniej ptynacych na
niebosktonie. Wrzucenie prochow do wody oznacza¢ moze ich powrdt do prze-
strzeni niebieskiej.

Narodowa religia Indii — hinduizm, ale rowniez inne religie Dalekiego
Wschodu, postrzegaja $mier¢ jako wydarzenie dynamiczne. Nie oznacza ona
unicestwienia. Cztowiek moze rodzi¢ sic wielokrotnie i wielokrotnie umierac.
Ciato cztowieka znajduje si¢ w nieustannym ruchu, poddane jest ciagtej prze-
mianie. Rodzi si¢ i umiera, by znoéw urodzi¢ si¢ i umrze¢ itd. Dusze, wedrujac
przywdziewaja takie lub inne ciato, w zaleznosci od czynéw, ktore dany czto-
wiek podejmowal w poprzedniej egzystencji. Smieré to moment, w ktorym
zrzuca on dotychczasowa swoja ,,powtoke”, czy szate (czyli wiasnie ciato oraz
sytuacje zyciowe, warunki egzystenciji), by wdzia¢ nowa. Smieré odgrywa role
punktu zwrotnego w kotowrocie wcielen — w ,,reinkarnacji”’, bedacej wedrow-
ka duszy. Jesli zycie cztowieka bylo moralnie podte, to w chwili $mierci wciela
si¢ on w istot¢ zdegradowana egzystencjalne. Jezeli za zycia okazywal prze-
moc wobec istot zywych, moze po $mierci staé si¢ zwierzeciem o niepohamo-
wanej zadzy zadawania $Smierci. Gdy w zyciu swoim byt seksualnie wyuzdany,
to po $mierci zamieni¢ si¢ moze w zwierz¢ o nieujarzmionym instynkcie roz-
rodczym. Moze tez zamieszka¢ w patacach i awansowaé¢ do wyzszej kasty,

13 Wigcej o tych elementach ciata zob. M. Kudelska, Cenne ludzkie ciato. Cialo jako narzedzie
samodoskonalenia sie w tradycyjnej mysli indyjskiej, Horyzonty Wychowania 14 (2008), s. 172. Zob. tez
J. Jolly, Body (Hindu), w: Encyclopaedia of Religion and Ethics, t. 2, Edinburgh 1955, s. 773.

143 Jolly, Body (Hindu), s. 773.
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jesli zawsze czynit dobro. O losie cztowieka decyduje nicubtagane prawo ,.kar-
mana” — przyczyny i skutku. Wedhug hinduizmu wszystko, co zyje, ma zycie
wieczne, a $mier¢ jest zjawiskiem, ktore si¢ powtarza.

W $wigtej ksigdze hinduizmu — ,,Rygwedzie” zaprezentowany zostat mit
o Puruszy!> — pracztowieku, ktory dokonat samoofiary. Ztozyt on swoje ciato
w praofierze, bedacej ,,archetypem”, wzorcem wszystkich pdzniej sktadanych
ofiar. Akt pierwotnej ofiary stoi u poczatku porzadku spotecznego w Indiach,
majacego charakter hierarchiczny, wyznaczony przez ,,warny” i ,,kasty”. ,,War-
na” to okreslenie stanu w tradycyjnym spoteczenstwie hinduistycznym. Stana-
mi tymi sa: ,,bramini” (kaptani), ,,kszatrijowie” (rycerze, wojownicy), ,,waj$jo-
wie” (hodowcy bydta i rolnicy), ,,Sudrowie” (stuzacy). Kasty stanowia podsta-
wowe ogniwo systemu organizacji spoleczenstwa w Indiach. Ich czlonkowie
wykonuja dziedziczny zawdd i nie przynaleza do zadnego z czterech standw.
Mimo prawnego ich ,zniesienia” po odzyskaniu przez Indie suwerennosci
w 1947 r., wciaz one istnieja i istnie¢ beda tak diugo, jak trwaé bedzie od-
wieczna ,,dharma” — religia Indii.

Religia hinduistyczna przedstawia cialo na wzor ,,oblgzonej twierdzy”.
Nie ma w ciele czgsci czy elementdow niepotrzebnych — tak jak w ,twierdzy”.
Wszystko jest w nim potrzebne. Otwory w ciele uwazane sa za ,bramy”,
,wrota” owej twierdzy!'6. Przez nie ciato przyjmuje pokarm, przez nie wycho-
dza ekskrementy, jak réwniez zyciodajne ptyny. Spozywanie pokarmow przez
hinduistéw, a wiec karmienie ciata'”, obwarowane jest rozlicznymi przypisami
rytualnymi. Wszystkie rytualne przepisy zwiazane z cialem musza by¢ rygory-
stycznie przestrzegane. Ich ztamanie oznaczatoby popetnienie grzechu w sen-
sie rytualnym.

Cialo cztowieka skonstruowane zostato wedlug doskonatego wzorca har-
monii i proporcji. Sztuka sakralna, zarowno ikoniczna, jak i architektoniczna,
powiela boskie proporcje obecne w ludzkim ciele. Stanowi wigc ciato wzorzec
praobrazu w ogole, czy tez ,,praswiatyni”. Sakralng miara wyznaczajaca prze-
strzen okalajaca ottarz s rozwarte ramiona mezczyzny.

Kobieta hinduistyczna uczestniczy w obrzedach majacych zapewni¢ po-
czecie. Nastepnie z ulegloscia i1 radoscia poddaje si¢ rozlicznym dziataniom
ceremonialnym, majacym na celu uformowanie w jej tonie zdrowego i pigkne-

15 Na temat rozumienia Puruszy, pojmowanego jako makrokosmos, energia inicjujaca, bedaca
ponad aktem kreacji oraz materialnym tworzywem $wiata zob. M. Kudelska, Cenne ludzkie ciato,
s. 161-163.

16° A. Karp, Cialo. Hinduizm, s. 517.

17O zasadach odpowiedniego odzywiania w hinduizmie zob. M. Kudelska, Cenne ludzkie cialo,
s. 169. Godna uwagi jest praca magisterska (promotor E. Sakowicz) przedstawiajaca religijny wymiar
positkow — J. Kohman-Kulisiewicz, Religijne zwyczaje kulinarne Zydow, Arabow i Hinduistow — stu-
dium religiologiczne, Warszawa 2008 (Biblioteka UKSW).
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go dziecka, a takze szcze$liwe rozwiazanie'®. HinduiSci w ogdle przywiazuja
wielka wage do spelniania czynno$ci higienicznych. Czyste, umyte cialo,
schludne, swobodne, nicobciste ubranie, a takze staranna fryzura uwyraznia
sakralny charakter ciala. Podkresla jego boskie zaréwno pochodzenie, jak
i przeznaczenie. Nalezy dba¢ o cialo jako narzedzie pozwalajace osiagnaé
wszelkie, rowniez transcendentne cele, do ktorych czlowiek dazy. Ten impera-
tyw przyczynit si¢ do rozwoju hinduistycznej medycyny!®. Anatomowie i filo-
zofowie wymienili i opisali struktur¢ organizmu czlowieka w sposob niezwy-
kle plastyczny.

5. Buddyzm

Buddyzm, bedacy religia ,,zniweczenia” ludzkiego cierpienia, rozni si¢
znacznie w swoich pogladach antropologicznych od innych systeméw wiary
religijnej?’. W wielu religiach $wiata dusza jawi sie jako najwazniejszy, bo
niesmiertelny pierwiastek, element czlowieka. W ,,apersonalistycznym” bud-
dyzmie odmawia si¢ cztowiekowi kategorii osoby. W religii tej nie mowi sig
o duszy ludzkiej (podobnie jak milczeniem ,,otacza si¢” boga, czy jakakolwiek
istote wyzsza). Buddysci odmawiaja ciatu realnego, obiektywnego bytu. Nie
moéwi si¢ tu o zmartwychwstaniu ciat czy w ogole o ciele jako przedmiocie
odkupienia i zbawienia?!.

Cztowiek nie sklada si¢ z ciala 1 duszy, lecz jest wypadkowa pigciu
,skandh”. Sa one bezosobowymi, nietrwalymi, a wigc zmiennymi elementami,
ktére razem tworza jakby strumien. Elementami tymi sa: cielesna materia,
uczucia, spostrzezenia, dyspozycje, §wiadomos¢. Wszystkie wymienione ele-
menty sa pozorne. Przyczyniaja si¢ one do bodlu i cierpienia. Jako pozorne
tworza pozory istnienia.

Wedtug buddyzmu nie tylko cztowiek, ale tez rzeczy sa ,,nie-ja”. I cho-
ciaz wlasciwie wszystko jest ,,nie-ja”, to jednak zaimki osobowe ,,ja”, ,,mnie”
wystepuja w mowie buddysty, podobnie jak w mowie wyznawcy innej religii.
Pozwalaja si¢ ludziom komunikowaé, porozumiewaé¢ mig¢dzy soba. Nie ma
jednak niczego, co by tym zaimkom odpowiadalo??. Buddysci nie odrzucaja
dokumentéw tozsamosci cztowieka. Wedtug myslenia czlowieka kultury Za-
chodu tkwi w tym jaka§ wewngtrzna sprzecznos¢. Religia Buddy nie widzi
w tym jednak Zzadnego dysonansu. Postuguje si¢ swoista logika, r6zna od logi-

18 M. Czerniak-Drozdzowicz, Jatakarman. Indyjska ceremonia narodzin, Krakéw 1988.

19 Zob. A. Karp, Cialo. Hinduizm, s. 518; M. Kudelska, Cenne ludzkie cialo, s. 174.

20 Zob. T. Dajczer, Buddyzm w swej specyfice i odrebnosci wobec chrzescijaristwa, Warszawa
1993.

21 7ob. W. Bator, Ciafo. Buddyzm, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, s. 518.

22 H.J. Greschat, Cztowicek. IV, W buddyzmie, w: Leksykon religii, Warszawa 1997, s. 74.
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ki cywilizacji euroatlantyckiej. I chociaz bezjazniowos¢ jest cecha charaktery-
styczna buddyzmu, to religia ta uczy technik pozwalajacych wtada¢ ciatem,
panowac nad nim, ujarzmiac je.

Buddyzm ,,tantryczny” (tantryzm to czgs¢ buddyjskich tradycji przyjmu-
jacych wiar¢ w zenskie moce oraz majacych rozbudowane rytuaty) uwaza
cztowieka za ,mikrokosmos”. Ciato jako tzw. mandala wewngtrzna ztozone
jest z trzech sktadowych, ktorymi sa: ,kanaty energetyczne”, ,krople”, ,,wia-
try”. Tantryzm promuje seksualng aktywnos$¢ jako forme¢ medytacji, majacej na
celu catkowite zapanowanie nad ciatem.

Buddyzm ,,mahajany” (,,duzego wozu” — nazwa ta wskazuje na po-
wszechno$¢ praktyk medytacyjnych dla wszystkich ludzi dazacych do osta-
tecznego wyzwolenia) rozwinat doktryng trzech cial Buddy. Ciata te odpowia-
daja trzem stanom egzystencji. ,,Ciato istotne” Buddy przebywa w ,,nirwanie”,
czyli w stanie wyzwolenia. Z ,,ciala istotnego” emanuje ,ciato szczgs§liwosci”
Buddy. To z kolei ciato egzystuje jako najwyzsze bostwo w niebie (wida¢ tu
wyraznie odejscie buddyzmu ,,mahajany” od nieteistycznej wizji ,,rzeczywisto-
$ci”, charakterystycznej dla buddyzmu pierwotnego, zapewne pod wpltywem
wierzen tubylczych, na ktore natknat si¢ on w czasie swojej misyjnej dziatal-
nosci). Z ,,ciala szczesliwosci” emanuje w koncu ,,cialo przemiany” Buddy?:.

Niekwestionowany wplyw na ksztatt doktryny buddyzmu miato doswiad-
czenie przez Gautame¢ (zyt w VI w. przed Chrystusem), pdzniejszego Budde,
znikomosci zycia. Wedlug jednego z podan miat on ktérego$ dnia, jako bogaty
mtodzieniec z rodu ksiazgcego (ktéry umknat, przed strzegacymi shuzacymi,
majacymi nie dopusci¢ go do jakiegokolwiek przykrego doznania czy do-
swiadczenia) przechadzac si¢ po miescie. W czasie owej przechadzki natknat
si¢ na starca o zgrzybialej ,,powierzchowno$ci”, nastepnie na czlowieka ztozo-
nego choroba o wyniszczonym ciele oraz na ,,mary” — zwloki ludzkie. Bylo to
Ltraumatyczne” przezycie dla mtodzienca, ktory wowczas — jak podaje tradycja
buddyjska — dostrzegl, ze zycie ludzkie to nieustanne pasmo cierpienia®*.

Z ciata maja si¢ wywodzi¢ wszystkie zte zadze. Ono samo jest jednym
wielkim cierpieniem, zrodlem cierpienia. Pozadliwo$¢ ciata prowadzi do mito-
$ci $wiata — jedno i drugie prowadzi do destrukcji. Najwyzszym celem buddy-
zmu jest wyzwolenie cztowieka z cielesnosci. Jest ono ostatecznym celem
wszelkich usitowan cztowieka. Mimo tego pogladu, buddyzm zakazywat
wszelkich aktow autoagresji wobec swego ciata, w tym kategorycznie przeciw-
stawial si¢ samobojstwu. Chroniac kazde zycie (skoro juz ono zaistniato), za-
kazywal spozywania miesa (podobnie jak hinduizm)?>.

23 Tbidem.
24 J.H. Bateson, Body (Buddhist), w: Encyclopaedia of Religion and Ethics, t. 2, s. 758.
25 Ibidem, s. 759.
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Buddyzm, ktory przyjat niektore zasady doktrynalne hinduizmu (odrzucit
natomiast wiar¢ w niezliczone bostwa hinduistyczne, tworzace ostatecznie je-
den boski byt) uwaza $mieré za wyzwolenie z udrek bycia. Zycie wedhug
buddyjskiego systemu religijnego to nieustanne ,,continuum’” cierpienia, bolu,
rozpaczy, przywiazania do uludy, rzeczy materialnych, fikcji. ,,Bohaterem”
w splocie tych wszystkich wydarzen jest ludzkie ciato. Smieré¢ zrzuca wszyst-
kie wiezy krepujace cztowieka. Smieré moze wyzwoli¢ cztowieka z utudy, jesli
kroczyt on droga wyznaczona przez Buddg — Oswieconego. Wedlug tej religii
kazdy w chwili swojej $mierci wchodzi w stan zwigkszonej $wiadomosci.
Czlowiek jest ,,samozbawca”. Najwickszym szczg$ciem cztowieka jest ,,nirwa-
na”, pojmowana jako nieistnienie, czy tez bardziej obrazowo — jako wygasnig-
cie $wiecy badz niebieskawa §wiattos¢.

DER MENSCHLICHE LEIB
IN DEN AUSSERCHRISTLICHEN RELIGIOSEN TRADITIONEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Dem menschlichen Leib wird in jeder religiosen Tradition ein wichtiger Platz eingerdumt,
wobei die Beschreibung des Phdnomens und des Wesens sowie der Bedeutung des Leibes von der
angenommenen Philosophie abhdngt. Unter den Nicht-Christen gibt es verschiedene Konzepte der
Leiblichkeit. Der Leib hat oft eine sakrale, symbolische bzw. kultische Konotation. Er ist ein
inhaltsreiches Symbol, der in sich verschiedene Sinngehalte und Andeutungen (religidse, existen-
tielle und kiinstlerische) vereinigt. Er kann als ein Leib Gottes bzw. der Gottheit (so sehen ihn die
monistischen Religionssysteme), oder als zweites (neben der Seele) Konstitutionselement in einer
dualistischen Sicht des Menschen betrachtet werden. In den Urreligionen ist der naturhaft sakrale
Leib des Menschen Gegenstand zahlreicher Rituale, die mit Geburt, Geschlechtsreife, Ehe und Tod
zusammenhdngen. Im Islam, der Religion einer absoluten Hingabe an Gott, ist der menschliche
Leib Gottes Eigentum. Der Mensch soll in und mit seinem Leib Gott die Ehre erweisen sowie
seine Allmacht und Barmherzigkeit zeigen. Das irdische Leben bereitet den Menschen (also auch
seinen Leib) auf die ewige Wonne im Himmel vor. Ein zentrales Element im Hinduismus ist die
Lehre von der Inkarnation, der Fahrt der Seele durch einzelne Korper. Die Seele nimmt verschie-
dene Korper an, abhéngig von den im Leben begangenen Taten. Im menschlichen Leib inkarniert
sich der Leib des gottlichen Seins. Im Hinduismus gibt es unterschiedliche Interpretationen der
menschlichen Leiblichkeit. Der Buddhismus verwirft die Idee Gottes bzw. der Gottheit, was das
Verstindnis des Menschen und seines Leibes beeinflusst. Buddhisten sehen im Leib die Quelle
jeglichen Begehrens also auch die Ursache jeglichen Leids.
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HUMAN BODY
IN NON-CHRISTIAN RELIGIOUS TRADITIONS
(SUMMARY)

Human body plays an important part in the anthropological doctrine of each religious
tradition while the description of this phenomenon, its essence and meaning depends on the
philosophy accepted in the particular society. Among non-Christians, there are various attitudes
towards the body. The body often has a sacred dimension, is an object of worship and a symbol.
As a symbol focusing a lot of meanings and references (religious, existential, artistic), it gives us
a lot to think about. It can be perceived as the body of God or that of an idol (as the monist
philosophical systems put it), or the other (apart from the spiritual) element constituting human
according to the dualist vision. In the religions of primitive peoples, the naturally sacred body is
the subject of numerous rituals (connected with birth, adolescence, marriage, death). In the Islam,
which is a religion of an absolute submission to God, the body is the property of human. The
human has to worship God by appropriately using the body, point out to his power and mercy.
Earthly life prepares human (and so his body as well) for eternal pleasures in heaven. One of the
central elements of the Hinduism is the reincarnation, i.e. passing of the soul from one body to
another. The soul puts on various bodies, depending on deeds performed in life. In the human body
the body of the Divine is incorporated. In the Hinduism we can come across various different
interpretations concerning the human body. The Buddhism rejects the concept of God, or an idol.
It affects the way the human in general is understood and his body as well. The Buddhists consider
the body as a source of every covetousness, and thus the cause of suffering.
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Starozytni teologowie chrzescijanscy podjeli refleksje nad ludzkim cia-
tem na bazie dwoch zasadniczych tradycji: filozoficznej i biblijne;.

1. Starozytna tradycja filozoficzna wobec ciala ludzkiego

Koncepcja ciata ludzkiego u starozytnych filozofow greckich rozwijata
si¢ rownolegle z wypracowywaniem koncepcji duszy, stanowiacej najpierw
zasade¢ zycia i wzrostu, pozniej za$ (zwtaszcza od czaséw Platona) — rozumny,
wrecz boski 1 niesmiertelny pierwiastek w cztowieku. Wypracowanie teorii
ciata ludzkiego wpisywato si¢ w szersza perspektywe ogolnej refleksji nad
cztowiekiem, nad jego pochodzeniem, budowa, stosunkiem do $wiata ze-
wngetrznego oraz ostatecznym przeznaczeniem. Starozytni Grecy nieco inaczej
niz cztowiek wspodtczesny rozumieli ciato ludzkie. Oddawali je dwoma termi-
nami: sarks 1 soma. Przez to pierwsze rozumieli ogdlnie tworzywo, niezrdzni-
cowany materiat cielesny, z ktorego dopiero zbudowane byly ciata poszczegol-
nych jednostek. Z kolei termin soma stosowali na opisanie konkretnej cielesne;j
formy poszczegolnego indywiduum. Soma stanowita zatem dla nich konkret-
na forme¢ zbudowana z bezksztattnej rzeczywistosci (sakrs). W takim rozu-
mieniu wszyscy ludzie byli identyczni w swojej rzeczywistosci ,,sarkicznej”,
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odmienni za$§ od siebie w rzeczywistosci ,,somatycznej”'. Uwzgledniajac po-
wyzsze zatozenia mozna stwierdzié, ze starozytni filozofowie greccy wypraco-
wali przynajmniej trzy modele podejscia do ciata ludzkiego.

Pierwszym z nich w szeregu chronologicznym byt model monistyczny,
materialistyczny. Uznawat on, ze wszystko w $wiecie — a zatem i czlowiek
— sktada si¢ z jednego budulca-tworzywa, jakim jest materia. Nie istnieje zaden
swiat duchowy ani tez dusza, ktéra miataby ozywia¢ byty organiczne. Prekur-
sorem takiego sposobu myslenia byt Empedokles z Agrygentu (ok. 490-430
przed Chr.), ktory bodajze jako pierwszy w historii stwierdzil, ze czlowiek
powstal wskutek swoistej ewolucji kosmologicznej, a stato si¢ to przypadko-
wo, przez ,kaprys” przyrody?. Jego teori¢ rozwingli atomisci (zwlaszcza De-
mokryt z Abdery), ktoérzy uznali, ze materia sktada si¢ z odwiecznych atomow
— niepodzielnych i niezmiennych czastek, ktore sa budulcem wszystkich ciat
znajdujacych si¢ w przyrodzie. Ich istota jest ruch, same za$ atomy znajduja si¢
i poruszaja w prozni. W takim rozumieniu ciato ludzkie byto jedynym elemen-
tem konstytuujacym cztowieka; co wigcej — bylto niejako jego synonimem.

Roéwnolegle do powyzszej koncepcji w kregach pitagorejskich poczat sig
rozwija¢ inny — dualistyczny — nurt refleksji antropologicznej, zaktadajacy, ze
cztowiek zbudowany jest nie tylko z ciata, ale i z duszy. Nieco uogdlniajac,
w starozytnej mysli greckiej, optujacej za koncepcja dualistyczna, mozna wy-
ro6zni¢ tendencje ,,paramaterialistyczne” oraz ,,spirytualistyczne”. Do pierwszej
z nich naleza poglady tych wszystkich filozofow, ktorzy wprawdzie zaktadali
istnienie duszy, jednak pojmowali ja na wskro§ materialistycznie — jako subtel-
niejsza forme¢ materii. Niektorzy uznawali, Ze jest ona pokrewna z wdychanym
powietrzem (Anaksymander z Miletu’; Anaksymenes, ktory wrecz stwierdzit,
ze powietrze jest istota duszy*; Ksenofanes®), inni za$ (Pitagoras) — ze jest
odpryskiem eteru cieptego i zimnego®. Nieco pdzniej stoicy poszli tropem
pitagorejczykow, uwazajac, ze cztowiek jest istota na wskro$ materialng; ma
wprawdzie dusze, lecz jest ona natury cielesnej’. Cztowiek ,,aspiruje” dusze
w momencie pierwszego wdechu, zaraz po urodzeniu. Podobnie epikurejczycy

U Por. S. Duda, Dusza do zbawienia koniecznie potrzebna, Znak 1 (2009), s. 20.

2 Por. Empedokles, 31 B, 62 DK. W przedstawieniu tez presokratykow opieramy si¢ glownie na
krytycznym wydaniu ich tekstow, patrz: H. Diels, W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiken, Berlin
1956 (dalej: DK).

3 Por. Anaksymander, 12 A 29 DK.

4 Anaksymenes pisze: ,,Tak samo, jak nasza dusza, ktéra jest powietrzem, podtrzymuje nas, tak
samo tchnienie i powietrze otaczaja catos¢ $wiata”; Anaksymenes, 13 B 2 DK.

5 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozofow, 1X, 19; Ksenofenes, 21 A 1 DK.

6 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozofow, VIII, 28-32.

7 Por. Zenon z Krotony, SVF 1, 135; 1, 519; Euzebiusz z Cezarei, Praeparatio evangelica, XV,
21, 3. Relacjonujac tezy stoikow opieramy si¢ glownie na krytycznym wydaniu ich dziet zawartym
w H. von Arnim (ed.), Stoicorum veterum fragmenta, 4 vols, Leipzig 1903—1924.
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zaktadali, ze dusza jest cielesna, zbudowana z atomow, sam za$ Epikur utozsa-
mit ja z obecnymi w organizmie atomami. Wedlug Lukrecjusza — dusza
— poniewaz jest nierozdzielna z cialem — jest tak samo $miertelna i konczy
sSwWoja egzystencj¢ wraz z jego Smiercia. Po tym zyciu cztowiek nie moze si¢
juz niczego spodziewaé, poniewaz zapada w niebyt®. W takich koncepcjach
cztowiek jawit si¢ jako ciato ozywiane przez duszg, ktora stanowita dlan nie
tyle zasad¢ niesSmiertelnosci, ile raczej jakas vis vitalis, determinujaca ruch
1 zycie, cho¢ — nie pozbawiana cechy rozumnosci. Materia pozostawata wigc
nadal jedynym komponentem cztowieka, chociaz przejawiata si¢ ona podwoj-
nie: w formie widzialnej (cialo) i niewidzialnej, bardziej subtelnej (dusza).
Cialo nie stanowito juz catosci cztowieka.

Na drugim biegunie modelu dualistycznego usytuowala si¢ platonska
koncepcja spirytualistyczna, zaktadajaca, ze dusza jest bytem niezaleznym,
stojacym w opozycji do ciata. Cztowiek jawit si¢ w niej jako ,,dusza wladajaca
ciatem”. Ciato byto dla duszy cigzarem, ktory ,,tysigczne nam klopoty sprawia
[...], sprawia nam zamieszanie i niepokdj, mysli ploszy, tak ze niepodobna przy
nim dojrze¢ prawdy”®. Ciato — to zrodto wszelkiego zta, niepokoju i namigtno-
sci, z kolei ,,ze wszystkiego, co posiadamy, jest nasza dusza czyms najbardziej
boskim [...], a dla nas, czym$ najbardziej wlasnym i naszym”!?. W koncepcji
Platona ciato uzyskato wigc kwalifikacj¢ negatywna — byto dla duszy rodzajem
,wiezienia”!!. My$l te jeszcze bardziej rozwingli p6zniej neoplatonczycy.
Stwierdzili oni, ze tylko dusza moze by¢ uznana za wlasciwego cztowieka;
postuguje si¢ ona ciatem jak narzedziem; to nie dusza jest w ciele, ale cialo
w duszy'?. Poglad ten miat si¢ okaza¢ bardzo istotny w pozniejszej mysli
chrzes$cijanskiej, zwlaszcza gnostyckiej.

Probe pogodzenia dualizmu spirytualistycznego z pozytywnym spojrze-
niem na ciato podjal Arystoteles. Z jednej strony afirmowal niematerialny
i boski charakter duszy, z drugiej za$ nie uznawal, jakoby miata ona sta¢
W pozycji antagonistycznej wobec ludzkiego ciata. W ten sposob Stagiryta
wypracowal , hylemorficzng” teori¢ budowy $wiata, wedtug ktorej forma (du-
sza) i materia (ciato) byly dwiema substancjami stanowiacymi jednag cato$¢.
W odniesieniu do czlowieka oznaczato to wypracowanie koncepcji ,,unifika-
cyjnej”, w ktorej dusza byta forma ciata. Ludzkie cialo nie miato juz ani
charakteru absolutnego (materialisci) ani fatalistycznego (Platon i neoplaton-

8 Por. Lukrecjusz, O naturze wszechrzeczy, 111, 138-396.

9 Platon, Fedon, 66 b-d, thum. W. Witwicki, w: Platon, Dialogi, t. 1, Kety 1999, s. 630.

10 1dem, Prawa, V, 726 a, thum. M. Maykowska, Warszawa, 1997, s. 161.

11 por. Platon, Fedon, 62 b.

12 Nie jest za$ znowu w nim dusza, lecz on w niej, bo tez nie ciato jest miejscem dla duszy, lecz
dusza jest w umysle, ciato w duszy, a umyst w Innym”; Plotyn, Eneady, V, 5, 9.
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czycy), lecz stanowito — wraz z dusza — istotny czynnik konstytuujacy czto-
wieka; jawit si¢ on tym samym jako duchowo-fizyczna jedno$¢.

2. Cialo ludzkie wedlug Biblii

Biblia nie przedstawita jednolitej nauki o ciele ludzkim. Obce jej byly
filozoficzne dywagacje na temat natury cztowieka i kosmosu; postugiwata si¢
innym jezykiem; powstawata w odmiennym kontekscie — religijnym, bazujac
zardbwno na tradycji zydowskiej (zwlaszcza Stary Testament), jak i helleni-
stycznej (Koh, Mdr, Syr, Nowy Testament), a nastgpnie rzymskiej. Przede
wszystkim jednak stanowita stowo Boga — objawione i natchnione; 1 w takim
horyzoncie nie moze by¢ traktowana jako jedna z teorii mysli ludzkiej. Pomi-
mo tego, zawiera w sobie pewne przestanki na interesujacy nas temat. Na
okreslenie ciata ludzkiego uzywata hebrajskiego terminu basar, ktoérego grec-
kim odpowiednikiem w tlumaczeniu Septuaginty zazwyczaj jest sarks'3.
W takim rozumieniu cztowiek jawit si¢ jako ,,zindywidualizowana ciele-
sno$¢”4. Basar (sarks) jest ozywiane przez nepes' lub riah”'®, wobec
ktorych nie stoi w pozycji antagonistycznej. Basar” nie zawiera w sobie nega-
tywnych konotacji, gdyz stanowi przedmiot stworczej dziatalnosci Boga. Prze-
jawia sig to chociazby w obrazie lepienia (jacar) ludzkiego ciata z prochu
ziemi 1 ozywieniu go Boskim tchnieniem (por. Rdz 2,7). Psalm 139 opisuje, jak
to sam Boég ,.formuje” (ganah)'’, ,tka” (sakak), ,czyni” (‘Gsah), ,misternie
splata” (rdagam), ,,modeluje” (jacar) ludzkie cialo jeszcze w tonie matki. Czto-
wiek stworzony na Jego obraz i podobienstwo jest ,,bardzo dobry” (Rdz 1,31),
za co Psalmista wyraza swa wdzigcznos¢: ,,Dzigkuje Ci, ze mnie stworzyles
tak cudownie, godne podziwu sa Twoje dzieta” (Ps 139,14)'8. Nowy Testament
jeszcze wyrazniej ukazuje pozytywny wymiar ciata ludzkiego i jego godnos¢.
Najbardziej znamiennym jest fakt, ze Syn Bozy przyjat ludzkie ciato wraz
z jego ulomnoscia i $miertelnoscia, stajac si¢ w ten sposéb widzialnym, zas

13 Wyjatkowo LXX tlumaczy hebr. basar jako soma (23 razy). ,Nie zaskakuje ten fakt, gdyz
soma zabarwiona tre$ciami specyficznymi dla filozofii greckiej jest obca mentalnosci hebrajskiej”;
J. Wrébel, Czlowiek i medycyna. Teologiczno-moralne podstawy ingerencji medycznych, Krakow 1999,
s. 39.

14 1dem, Czlowiek i medycyna, s. 39.

15 Nepes, jako zycie, czy synonim zycia, oznacza ostatecznie osobe [...]. Czlowiek dzieki tchnie-
niu otrzymanemu od Boga jest nepes hajjah, tzn. bytem, ktory zyje, osoba zywa, jednostka, ktora
egzystuje”. Ibidem, s. 41.

16 Riah oznacza jaki$ niezniszczalny, Boski pierwiastek, ktory ozywia caly byt cztowieka
i ktory nie umiera wraz ze $miercia jego ciala.

17 Czasownik ganah dostownie oznacza w Biblii: 1) nabywanie, kupowanie czego$; 2) tworze-
nie, stwarzanie (jako Boza dziatalnos¢).

18 por. A. Swierczek, Cialo ludzkie, w: A. Muszala (red.), Encyklopedia bioetyki, Radom, 20072,
s. 103.
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przez swoje przejscie przez grob do zmartwychwstania, uczynil ludzkie ciato
zadatkiem niesmiertelno$ci. Wcielenie Syna Bozego jest wyniesieniem ciata
ludzkiego do szczegolnej godnosci. W teologii $w. Pawla ciato jest bytem,
poprzez ktéry czlowiek zanurzony jest zarowno w $wiecie materialnym, jak
1 w rzeczywistosci nadprzyrodzonej. To przez owo ,,gliniane naczynie” (por.
2 Kor 4,7) cztowiek jest powotany do doskonatosci. I cho¢ niejednokrotnie
ciato przeciwstawia si¢ Duchowi Bozemu, to jednak wtasnie poprzez nie czto-
wiek moze wejs¢ w relacje tak z Bogiem, jak i drugim czlowiekiem.

3. Koncepcje ciala ludzkiego wedlug teologéw chrzescijanskich
pierwszych wiekow

Ojcowie patrystyczni pierwszych wiekdw chrzescijanstwa w zréznicowa-
ny sposob patrzyli na ludzkie ciato. W refleksjach odwotywali si¢ zarowno do
przestanek rozumowych (filozoficznych), jak i nadprzyrodzonych (biblijnych).
W ich tworczosci teologicznej mozna odnalez¢ reminiscencje rozwijanych
wowczas nurtow mysli ludzkiej, jak i sympatie wobec niektorych z nich. Apli-
kujac rozréznienia uczynione w pierwszej czgsci niniejszego artykulu, mozna
stwierdzi¢, ze zaden z wezesnych teologow chrzescijanskich nie poszedt Sciez-
ka koncepcji materialistyczno-monistycznej. Staje si¢ to zrozumiate, gdy
uwzgledni si¢ fakt, iz teksty Pisma Swigtego wielokrotnie ukazuja cztowicka
jako ciato ozywiane przez Boski pierwiastek (riah), nigdy za$ jako sama mate-
ri¢ (sarks). Powotanie do niesmiertelnosci dodatkowo zaktada, ze musi istnie¢
w czlowieku jakas$ niezniszczalna zasada, utozsamiana ogolnie z dusza (psy-
che), wzglednie duchem (pneuma), ktora nie ginie wraz z ciatem!®. Z tego tez
wzgledu o wiele blizsze Ojcom patrystycznym byly koncepcje dualistyczne
czy hylemorficzne; wszakze w ich obregbie doszio do dos¢ zréznicowanego
spojrzenia na ludzkie ciato.

3.1. Tendencje dualistyczne w spojrzeniu na ciato ludzkie

Teologowie chrzescijanscy opowiadajacy si¢ za ,,dualistycznym” patrze-
niem na czlowieka podzielili si¢ na dwie grupy: jedni zaktadali catkowicie
duchowy charakter duszy ozywiajacej ciato i stanowiacej Boski element
w cztowieku; inni za§ — gldwnie za stoikami — twierdzili, Zze stanowi ona forme

19 Nieco upraszczajac, ,,dusza” (psyche) w Pismie Swietym oznacza indywidualne zycie, przeby-
wajace w jednostkowym ciele, zas duch (pneuma) jest zrodtem dla ozywiania indywidualnego ciata
przez indywidualng duszg. W takim rozumieniu np. Jan Ewangelista opisal moment $mierci Jezusa jako
,oddanie ducha” (pneuma). Trudno ostatecznie rozstrzygna¢ — na bazie tekstow natchnionych — czy
dusza jest pochodzenia catkowicie boskiego (kreacjonizm), cho¢ ogodlny wydzwigk adekwatnych frag-
mentow wskazuje na wyrazne sympatie z tym zatozeniem.
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wysublimowanej materii. Obie grupy odwotywaly si¢ w swojej argumentacji
zarowno do przestanek biblijnych, jak i filozoficznych.

U przedstawicieli pierwszej tendencji — ,,spirytualistycznej” — wyraznie
mozna odnalez¢ sympatie z platonskim spojrzeniem na cztowieka i Swiat. Jesli
uwzgledni si¢ fakt, ze w okresie rozkwitu mysli patrystycznej poglady medio-
i neoplatonczykow stanowity wlasciwie jedynie liczaca sie filozofig?® oraz ze
duza czg$¢ Ojcow Kosciota opierata si¢ na dorobku filozoféw tego nurtu, to
nie dziwi, ze wielu starozytnych teologéw zasymilowalo poglad o wyraznym
rozdzielaniu elementu cielesnego 1 duchowego w cztowieku. Wszakze wsrod
ich opinii nalezy wyrdzni¢ jeszcze dwie istotne podgrupy. Pierwsza znalazta
swoich reprezentantow wsrod zwolennikow wrogiego patrzenia na ludzkie cia-
to. Ciato — wedlug nich — ma wymiar negatywny i stoi w opozycji do jedynie
szlachetnej duszy. Doskonalo$¢ chrzescijanska polega na wyzwoleniu si¢
z wszelkich jego wigzow, nieustannym ujarzmianiu go az do zupelnego wy-
niszczenia. Podejmowana na ziemi asceza ma na celu zapanowanie duszy nad
ciatem, gdyz zycie wieczne dotyczy¢ bedzie jedynie swiata duchowego. Pogla-
dy takie byly upowszechniane przez rézne sekty gnostyckie: bazylidian, wa-
lentynian, karpokratian, marcjonitow, kasjanistow, montanistow, a w pozniej-
szym okresie — manichejczykow. W odniesieniu do ludzkiego ciala ich tezy
przejawialy si¢ w pewnych szczegoétowych postulatach i pogladach. I tak np.
bazylidianie i marcjonici negowali wcielenie Jezusa, twierdzac, ze miat On
ciato tylko pozorne (tzw. doketyzm — od gr. dokein — wydawac sig), nie cierpiat
na krzyzu ani nie umarl, zas w Jego miejsce, przez pomytke ukrzyzowany
zostal Szymon Cyrenejczyk. Wigkszos¢ sekt gnostyckich zalecala bezwzgled-
na wstrzemigzliwo$¢ plciowa, odrzucajac réwnoczes$nie matzenstwo
i prokreacjg. Ich wyznawcy postulowali dobrowolne wyrzeczenie si¢ materii,
ktora — wedtug nich — stanowi strukturg tego $wiata i jego pokus. Nieraz
zalecali bardzo surowe posty i hojne jatmuzny jako formg przygotowania sig
na rychly koniec $wiata (montanisci). Jedynie karpokratianie z podejrzliwego
patrzenia na ludzkie cialo wyciagali wniosek przeciwny — o zupelnej rozwia-
zlo$ci seksualnej?!. Poglady sekt gnostyckich zostaty nie tylko odrzucone

20 A. Baron wykazuje wrecz, ze §wiatopoglad wspélczesnego europejczyka zostat uformowany
na Biblii i chrze$cijanstwie z jednej strony, a na neoplatonizmie — z drugiej; por. A. Baron, Neoplatonska
idea Boga a ewangelizacja, Krakow 2005, s. 18. ,,Wprawdzie znikngly instytucje neoplatonskie, ale
pozostat §wiatopoglad oraz dorobek mysli, z ktorego obficie korzystali zarowno chrzescijanie, jak i inni
mysliciele w nastgpnych wiekach. W ten sposob §wiatopoglad platonski oraz chrzescijanstwo staly sig
filarami jednos$ci Europy, i tak bedzie az do czasow nowozytnych”. Ibidem, s. 342.

21 Tego oto nauczaja »szlachetni« karpokratianie. O nich i o innych jeszcze zwolennikach
podobnie bezecnych pogladoéw krazy wiesc, ze gromadza si¢ na uczty (nie nazwatbym wszelako agapa
takiego ich zebrania!) mezczyzni i kobiety razem. A kiedy juz si¢ nasyca jedzeniem do woli [...],
pogasiwszy lampy usuwaja $wiatlo, demaskujace t¢ ich nierzadna »sprawiedliwosé«, i obcuja z soba
cielesnie, jak chca, z kim sobie zycza, przez tego rodzaju »agapg« uprawiajac wspolnote; co wigcej, juz
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przez Kosciol, ale staly si¢ przedmiotem systematycznej krytyki ze strony
wielu Ojcow patrystycznych. Bardzo wcze$nie zrozumieli oni, ze negatywne
patrzenie na ciato ludzkie jest nie do pogodzenia z przekazem biblijnym??.

W dualistycznym i spirytualistycznym patrzeniu na cztowieka odnalez¢
wszak mozna do$¢ liczne grono teologéw wcezesnochrzescijanskich, reprezen-
tujacych ,,pozytywne” patrzenie na ciato ludzkie. Zwiazani byli oni gtdéwnie ze
srodowiskiem aleksandryjskim II i IIT w. po Chr. (Klemens, Orygenes), jak
i innymi o$rodkami starozytnego chrzescijanstwa (Metody z Olimpu, Didym
Slepy, Ewagriusz z Pontu). W pézniejszym okresie (IV-V w.) wyrazne sympa-
tie platonskie daty sig¢ zauwazy¢ w tworczosci teologicznej Mariusza Wiktory-
na, Eneasza z Gazy i przede wszystkim Augustyna; ten ostatni wtasciwie zin-
kulturowat chrzescijanstwo zachodnie z mysla neoplatonska. Nieco uogolnia-
jac, wszyscy ci teologowie postrzegali ludzkie ciato jako co$ odrgbnego od
autonomicznej i duchowej duszy ludzkiej. Rownoczesnie ciato nie stanowito
juz dla duszy formy ,,wigzienia”, zas$ zwiazek z nim nie byt dla niej ani przypa-
dtosciowy, ani ponizajacy. Pewna ukryta podejrzliwo$¢ jednak pozostata. Prze-
jawita si¢ ona w sympatiach wobec teorii apokatastazy i preegzystencji dusz
(szczegolnie u aleksandryjczykéw) oraz w sktonnosciach do bardzo surowej
ascezy (pustelnicy egipscy), prowadzacej nawet do samookaleczenia (Oryge-
nes). W mysli Augustyna ciato — jako zrodto nieukojonej troski i tup bezlito-
snej zadzy — musiato by¢ poddawane ciaglej dyscyplinie?® . Wedtug wyrazenia
P. Browna, biskup Hippony stworzyt ,,humanizm pos¢pny, ktory wspolna nie-
ufnoscia wobec rozkoszy seksualnej wiazat przedchrzescijanska przesztosé
z chrzesécijanska terazniejszoscia. To dziedzictwo miato mocno zaciazy¢ nad
poOzniejszymi epokami”?4. Dualizm platonski, nawet w ,,pozytywnej” odmianie
chrzescijanskiej ortodoksji, nie umiat sobie tez poradzi¢ z wypracowaniem
odpowiedniej teorii zmartwychwstania cztowieka. Na przyktad wedtug Ewa-
griusza z Pontu, koncowa apokatastaza zrealizuje si¢ w powrocie ludzkosci do
form bezcielesnych i w catkowitym zaniku materii. Wydaje sig, ze zasymilo-

za dnia zadaja od kobiet, od jakich im si¢ podoba, powolnosci w stosunku do prawa Karpokratesa — bo
przeciez nie godzitoby si¢ powiedzie¢: w stosunku do prawa Bozego. Tego rodzaju prawa powinien byl,
moim zdaniem, Karpokrates stanowi¢ raczej dla rui psow, $win, koztow”. Klemens Aleksandryjski,
Stromata, 111, 9, 2—-10, 1, thum. J. Niemirska-Pliszczynska.

22 W ramach ortodoksyjnej nauki chrzescijanskiej jedynie u Antoniego Pustelnika pojawia sig
czasem — niejako w tle — mysl, ze Bog na poczatku stworzyt jedna substancj¢ czysta i niematerialna,
ktora potem — wskutek upadku — rozproszyta si¢ i zréznicowata w formie wielu bytow fizycznych; takze
dusze zostaly zlaczone z ciatami ludzkimi, ktore dla nich stanowia formeg ,,wigzienia”. Por. Antoni
Pustelnik, Listy, III, 1-2. 4; 1V, 6. Antoni jednak nigdzie nie wyrazit tej tezy wprost, a tylko posrednio
przebija ona z jego tekstow.

3 Zatem powsciagaj swoje ciato; teraz opanowuj to, co potem otrzymasz. Niech teraz ustaje,
potem wszystkiemu podota”. Augustyn, Objasnienia Psalmow, ttum. J. Sulowski, Warszawa 1986, s. 226.

24 P, Brown, Cialo i spoleczerstwo. Mezczyzni, kobiety i abstynencja seksualna we wczesnym

chrzescijanstwie, Krakow 2000, s. 444.
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wanie w mysl teologiczna tez (neo)platonskich na wiele wiekow zaszczepito
pewna nieufno$¢ w patrzeniu na ludzkie ciato, a konsekwencje tego mariazu
chrzescijanstwo ponosi do dnia dzisiejszego.

Teologiem, ktéry poszedt nieco inng $ciezka w patrzeniu na cztowieka
byt Tertulian. Jego zwrocenie si¢ ku mysli stoickiej zaowocowato dos¢ szcze-
g6lna odmiana pozytywnego ,,dualizmu paramaterialistycznego”. Zaktadat on
istnienie w cztowieku zarowno pierwiastka cielesnego, jak i duchowego, jed-
nakze o tym ostatnim orzekal, Ze stanowi form¢ wyzej zorganizowanej mate-
rii®. Konsekwencje takiego rozumienia duszy okazaty si¢ brzemienne w skut-
kach w catym patrzeniu na czlowieka i jego ciato. Tertulian twierdzit np., ze
dusza ludzka jest obecna juz w nasieniu rodzicielskim; doprowadzito go to do
traducjanistycznej teorii przekazu duszy przez czynnik materialny (nasienie),
poczawszy od pierwszego rodzica — Adama?®. Uwazat réwniez, Ze embrion
ludzki — juz od samego poczatku — jest bytem animowanym; rozwazania teolo-
ga z Kartaginy w tej kwestii stanowia niewatpliwie najbogatsza refleksj¢ na
temat natury ludzkiego zarodka u starozytnych Ojcow Kosciota. Materializm
duszy okazal si¢ skuteczna bronig przeciw wszelkim ,,pomystom” o preegzy-
stencji, reinkarnacji czy metempsychozie dusz ludzkich: skoro byty one prze-
kazywanie przez rodzicieli, wigc nie mogly si¢ wezesniej btaka¢ w niezidenty-
fikowanych miejscach czy organizmach. Co ciekawe, w catej koncepcji Tertu-
liana — owo ,,materialistyczne” pojmowanie duszy nie byto rownoznaczne z jej
ponizeniem, lecz odwrotnie: wynosito ciato do wyzszej godnosci! To wtasnie
»poprzez ciato i jego doznania dusza dostrajata si¢ do wysokiej tonacji,
w jakiej powinna wspotbrzmie¢ z Duchem Bozym™?’. Wszystko to sprawito,
ze poglady Tertuliana na ciato i ludzka ptciowo$¢ nosily znamiona o wiele
bardziej pozytywne niz np. 6wczesnych mu aleksandryjczykow. Sam bedac
zonaty?8, nie cofat si¢ np. przed opisem stanéw doznawanych przez cztowieka
w trakcie odbywania stosunku seksualnego, postrzeganego jako ,,zderzenie si¢
dwojga ludzi, z ktorych kazdy doznaje wstrzasu?’. Brak podejrzliwo$ci wobec
ciata ludzkiego przejawit si¢ u Tertuliana takze we wnikliwym studium dziet
lekarskich Herofilosa, Erasistratosa, Hikezjusza oraz jednego z ostatnich wiel-
kich lekarzy rzymskich — Soranosa z Efezu, ktérego koncepcje zaptodnienia

25 Ponadto, jesli nawet przyjmiemy z Platonem, ze whasciwoscia ciala jest byé poruszanym od
zewnatrz, to tym bardziej trzeba dusze uwazac za substancje cielesng”. Tertulian, O duszy, VI, 2, thum.
M. Michalski, w: Antologia literatury patrystycznej, t. 1, Warszawa 1975, s. 377.

26 por. Tertulian, O duszy, XXVII, 8; XXIX, 3.

27 P, Brown, Cialo i spoleczerstwo. Mezczyzni, kobiety i abstynencja seksualna we wczesnym
chrzescijanstwie, s. 95.

28 Odnotowuje to Tertulian w Ad uxorem (Do zony).

29 Tertulian, O duszy, XXVII, 4. Uzyte stowo concussus oznacza wzburzenie, wstrzas, oszoto-
mienie.
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jako ,,przytrzymania nasienia” wykorzystat do wlasnych analiz embriologicz-
nych. Niezrownany jest rowniez opis niektorych zabiegow medycznych, pota-
czony z fachowa znajomos$cia stosowanych w starozytnosci narzedzi chirur-
gicznych3®. Niestety, pozniejsze wydarzenia — przejscie do montanistow oraz
odrzucenie materialistycznej koncepcji duszy oraz jej przekazu na drodze tradu-
cjanistycznej — przyczynity si¢ do ,,wylania dziecka z kapiela” — poglady Tertu-
liana przez dlugie wieki zostalty zmarginalizowane w teologii i przyjmowane
byty z duza rezerwa. By¢ moze wilasnie tu kryje si¢ zrodlo sukcesu paraplaton-
skich pogladow na Iudzkie ciato jako co$ ,,nizszego” od duszy i ,,nieczystego”,
ktore powoli uzyskiwaty dominacj¢ w mysli teologicznej od IV w.

3.2. Tendencje hylemorficzne i unifikacyjne w spojrzeniu na ciato ludzkie

Tylko u nielicznych Ojcow Kosciota — co jest dos¢ zadziwiajace — spoty-
kamy pewna znajomos¢ a jeszcze rzadziej zasymilowanie do wlasnego sposo-
bu uprawiania teologii, koncepcji hylemorficznej Arystotelesa. Kiedy pozniej
— w dobie rozkwitu $redniowiecza — $w. Tomasz z Akwinu postugiwal si¢ ta
teoria jako jedna z fundamentalnych tez swojego systemu myslowego (nazy-
wanego pozniej tomizmem), musiat bezposrednio sigga¢ do zredagowanych
kilkanascie wiekow wczesniej pism samego Stagiryty. Wsrod teologow weze-
snochrzescijanskich rozwazania filozofa z Aten w tej kwestii nie znajdowaty
bowiem szczegdlnego oddzwicku. Pewne reminiscencje mozna odnalez¢ jedy-
nie u niektorych przedstawicieli szkoty antiochenskiej, szczegolnie u Teodore-
ta z Cyru’!, Diodora z Tarsu i Jana Chryzostoma®?. Przejawilo si¢ to chociazby
w specyficznym patrzeniu na pierwsze stadia rozwoju ludzkiego zarodka. Teo-
logowie tego srodowiska — za Stagiryta oraz wersja Septuaginty fragmentu
Wj 21,22-25 twierdzili, ze najpierw ciato embrionu ludzkiego musi przejsc
pewien etap ,,uformowania” (40 dni w przypadku chtopca; 80 dni — w przypad-
ku dziewczynki), nim bedzie mogto by¢ obdarzone dusza™.

Wydaje sig, ze najbardziej reprezentatywnym teologiem starozytnym
optujacym za hylemorficzng teoria cztowieka byt Grzegorz z Nyssy. Pod jego
reka teoria ta nosi jednak znamig¢ wybitnie biblijne, nie za$ filozoficzne. Pomi-
mo ze sam teolog z Kapadocji rozczytywal si¢ w pismach Arystotelesa, to

30 Por. Tertulian, O duszy, XXV, 4-8. Dopiero pozniej — po przejsciu do montanistow — Tertulian
zaczal podchodzi¢ do ludzkiego ciata w sposob o wiele bardziej rygorystyczny. Por. np. Tertulian,
Zacheta do czystosci, De exhortatione castitatis, ttam. K. Obrycki, Warszawa 1983.

31 por. Teodoryt z Cyru, O Ksiedze Wyjscia, 48, PG 80, 272-273; idem, Leczenie chorob helleni-
zmu, V, 50. 52.

32 Por. Jan Chryzostom, In Job, 10, PG 64, 605-608.

33 [Embrion] ,,otrzymuje dusze ludzka, gdy jest uformowany” — Diodor z Tarsu, O Ksiedze
Wyjscia, PG, 221, 1584 [tt. wl.]. ,,Wszystko, co uformowane, bierze duszg od Boga” — Constitutiones
Apostolorum, V11, 3, 2.
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jednak w uzasadnianiu ontycznej jednos$ci duszy i ciata nie powotat si¢ na jego
teksty ani nie stosowat jego slownictwa (materia-forma). Cytowal natomiast
obficie teksty zaréwno Starego, jak i Nowego Testamentu®*. Cztowiek — we-
dtug Grzegorza — stanowi jednos$¢ ztozona z pierwiastka duchowego i cielesne-
go. Dusza jest zyciodajna przyczyna (zoopoion aition) i zasada ozywiajaca
(zootikon) materialne ciato; sprawia, ze stanowi ono jedno$¢, za$ jej brak jest
réwnoznaczny ze $miercig ciala®>. Jedno$¢ ontyczna czlowieka jest tu jeszcze
bardziej uwypuklona niz u Stagiryty: dla Nyssenczyka wlasciwie nie ma juz
dwoch natur w cztowieku, lecz jedna podwojna natura®®. W celu uzasadnienia
swej tezy postuzyt si¢ do$¢ oryginalna teoria anatomiczno-fizjologiczna ciala
ludzkiego. Organy podzielit na cztery kategorie: 1) te, ,,bez ktérych utrzymanie
cztowieka przy zyciu byloby niemozliwe” (mo6zg, serce i watroba); 2) ,,organy,
ktore dodaja czego$ dobrego, i sprawiaja, ze zycie ludzkie jest przyjemne”
(zmysty); 3) narzady, ktore maja ,,na celu nastgpstwo [pokolen] i przekazywa-
nie [zycia]”; 4) oraz ,inne narzady, sluzace podtrzymywaniu zycia kazdego
cztowieka, jak zotadek czy ptuca™’. Ten doé¢ oryginalny podziat teolog thuma-
czyt zamierzonym przez siebie celem, jakim jest ukazanie, ze niematerialna
zasada duchowa obecna jest w catym organizmie, stanowigc z nim jedno$¢
ontyczng. Intuicje Grzegorza z Nyssy mialy zosta¢ rozwinigte przez jednego
z ostatnich, a zarazem najbardziej oryginalnych Ojcow Kosciota — Maksyma
Wyznawcg.

Maksym Wyznawca (ok. 580—662) byt najwybitniejszym teologiem grec-
kim przetomu VI i VII w. Swoja antropologi¢ opart na chrystologii, gdyz — jak
uwazal — wcielenie Jezusa objawito cztowiekowi wlasciwy model, na jaki ten
zostal stworzony. Maksym wielokrotnie mowit o duszy ludzkiej ztaczonej
z ciatem, jednakze pojmowat ja — podobnie jak Grzegorz z Nyssy — na sposob
biblijny, a nie filozoficzny. Na przyktad w rozdz. 42 Ambigorum liber 1138
wyrazit poglad, ze w umysle Bozym istnieja /ogoi wszystkich ludzi; poszcze-
gblny logos ,staje si¢ realnym cztowiekiem” poprzez zlaczenie pierwiastka
cielesnego z duchowym. Sposob, w jaki si¢ to dokonuje, zwiazany jest bezpo-
srednio z poczeciem cielesnym dokonywanym w akcie zjednoczenia mgzczy-

34 por. np. Grzegorz z Nyssy, Wielka katecheza, 6, w: idem, Wybor pism, s. 138—139; idem,
Wielka katecheza, 6, w: idem, Wybor pism, s. 138—139.

35 Podstawa naszego istnienia nie jest ani bezcielesna dusza, ani pozbawione duszy ciato, ale
z posiadajacego duszg ciala rodzi sig istota zywa, od poczatku obdarzona dusza”. Grzegorz z Nyssy,
O stworzeniu cztowieka, XXX, 21, thum. M. Przyszychowska, Krakow 2006, s. 148.

36 Cialo i dusza stanowia jedno$¢ i wspolnie uczestniczyly w grzechach”. Grzegorz z Nyssy,
Wielka katecheza, Warszawa 1974, s. 143.

37 1dem, O stworzeniu czlowieka, XXX, 2. W tej czesci opracowania korzystamy z polskiego
thumaczenia traktatu De opificio hominis Grzegorza z Nyssy, dokonanego przez M. Przyszychowska
(Krakow 2006).

38 Maksym Wyznawca, Ambigorum liber, 11, PG 91, 1315-1349.
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zny 1 kobiety. Zaistnienie logosu cztowieka jest wynikiem jego stworzenia
przez Boga poza czasem; z kolei sposob (fropos) zaistnienia cztowieka
w czasie jest wynikiem jego ,,zrodzenia” przez biologicznych rodzicow>°. Na-
czelnym imperatywem Maksyma byla obrona jednosci ontycznej cztowieka;
réwnoczesnos$¢ pojawienia si¢ w embrionie ludzkim elementu cielesnego i du-
chowego jest tego podstawowym gwarantem. Cztowiek jest jednoscia ducho-
wo-fizyczna, postacia kompletna (eidos holon), zarowno od strony fizyczne;j,
jak 1 metafizycznej. A skoro tak, to musi by¢ nia juz od samego poczatku, nie
za$ od jakiego$ pdzniejszego momentu; w ten sposob Maksym przyczynit sig
do wypracowania koncepcji osoby ludzkiej jako integralnej catosci. Trudno
w niej mowic jeszcze sensu stricte o ciele ludzkim: cztowiek poczyna si¢ jako
catos¢ i przechodzi do wiecznosci jako integralna jedno$¢. Innymi stowy, mo-
ment $mierci nie polega juz na rozlaczeniu ciala od duszy, lecz na przejsciu
catego czlowieka do nowej, wiecznej i nadprzyrodzonej rzeczywistosci.

Obecnie — z perspektywy czasu — mozna stwierdzi¢, ze mysl teologiczna
w patrzeniu na cztowieka i jego cialo poszta, niestety, innym $ladem niz intu-
icje Grzegorza z Nyssy 1 Maksyma Wyznawcy. Tendencje dualistyczne,
zwlaszcza w obrebie tradycji tacinskiej zyskiwaty coraz wigksze grono zwo-
lennikow, doprowadzajac do rygorystycznego traktowania ciata, patrzenia
z duza doza podejrzliwosci na ludzka aktywnos$¢ seksualna, a nawet na mat-
zenstwo czy prokreacje. Naduzycia seksualne byly surowo osadzane przez
wczesnos$redniowieczne penitencjaty iroszkockie i1 anglosaskie. Stan dziewic-
twa — przeciwnie — przedstawiany byl na ogoét jako ideat cztowieka dazacego
do zjednoczenia z Bogiem. W Kosciele Wschodnim zarowno Grzegorz, jak
i Maksym sa do dnia dzisiejszego uznawani za jednych z najwybitniejszych
teologow, takze w teologicznej refleksji nad czlowiekiem, podczas gdy w Ko-
sciele Zachodnim wciaz pozostaja w cieniu teorii Arystotelesa i Tomasza
z Akwinu. Odkrycie ich na nowo jawi si¢ jako jeden z istotnych postulatow
w tej dziedzinie, tym bardziej ze glosy obu teologow pochodza jeszcze sprzed
podziatu Kosciota na Wschodni i Zachodni.

DER LEIB DES MENSCHEN IM CHRISTLICHEN ALTERTUM
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel unternimmt den Versuch, die Sicht des Menschen, vor allem des menschlichen
Leibes, bei den Vitern zu analysieren. Im ersten Teil wurden zwei grundsitzliche Positionen,
die der spiteren theologischen Reflexion zugrunde gelegt wurden, untersucht. Die erste bilden die

39 Por. idem, Ambigorum liber, 11, 42; PG 91, 1324 ¢ 1-d 3.
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Ansichten der antiken griechischen Philosophen. Manche von ihnen neigten zur materialistisch-
monistischen Sicht des Menschen (Empedokles, Demokrit, Atomisten), andere représentierten die
dualistische Sicht, nach der, neben dem menschlichen Leib, auch die geistliche Komponente (Seele)
den Menschen bildet. Die zweite Perspektive stammt aus der Bibel, nach der der von der Seele
durchdrungene Leib des Menschen eine hohe Wertschétzung erfahrt, was ganz besonders durch die
Inkarnation und Auferstehung des Gottessohnes betont wird. Im zweiten Teil des Artikels werden
theologische Konzepte des menschlichen Leibes der einzelnen frithchristlichen Theologen unter-
sucht. Alle prasentierten Autoren haben die Koexistenz der beiden Komponenten: des Leibes und
der Seele im Menschen bejaht. Die meisten sind jedoch der dualistischen (neo-)platonischen Spur
nachgegangen. Dies hat ihre Konsequenzen durch die ndchsten Jahrhunderte, die sich in einer
gewissen Reserve gegeniiber der Leiblichkeit, Sexualitdt und Prokreation duBerten. Den grofiten
Einfluss auf die spétere Reflexion hatten Origenes und Augustinus. Einen anderen Weg ist Tertul-
lian gegangen, der, einen materiellen Charakter der Seele annehmend, nicht ihre Erniedrigung,
sondern die Erhdhung des Leibes zu einer besonderen Wiirde postulierte. Die am meisten gereiften
Konzepte der menschlichen Leiblichkeit stammen jedoch von griechischen Vitern: Gregor von
Nyssa und Maximus Confessor.

HUMAN BODY IN THE ANCIENT CHRISTIANITY
(SUMMARY)

The author makes an attempt to synthetically estimate the views of the Fathers of the
Church concerning human, especially his/her body. In the first part two basic views have been
presented which lay ground for the later theological reflection. The first of those were the opinions
of the ancient Greek philosophers. Some of them were in favour of a materialist-monist nature of
human (Empedocles, Democritus, atomists); others represented a dualist view according to which
the human consists of two elements- the body and the soul. The basis for the latter view was the
biblical thought according to which the human body is the agent of the soul, has a positive
dimension and was raised to a special dignity by the incarnation and resurection of the Son of God.
The second part is the analysis sensu stricto of the views of the early Christian theologians on the
human body. All of them affirmed the coexistence of both the elements in human: body and soul.
Most of them followed the dualist concept in the neo-platonic version. It caused repercussions
throughout several teens of the ages to come in the way the human body was approached- with
reserve towards corporeality, sexuality or procreation. Origen and Augustine belonged to the
theologians who had the greatest influence in that matter. Tertullian followed another way- he
presumed a material character of the human soul, so he did not tend to diminish it; he rather strived
after exalting the human body and raising it to a special dignity. The most mature theologians- as
far as their approach toward the human corporeality is concerned- were two Greek Fathers:
Gregory of Nyssa and Maximus the Confessor.
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Wstep

Katechezy srodowe Jana Pawla II o teologii ciala stanowia bardzo bogate
zrodto inspiracji teologicznych dla podejmowanych prob zrozumienia i wyja-
$nienia podstawowych zagadnien z zakresu aksjologii plci i teologii malzen-
stva. Wérod wielu watkow poruszanych przez papieza w Katechezach na
szczegolna uwage zashuguje zagadnienie teologii wstydu. W jej $wietle nie
tylko odstania si¢ prawda o pierwotnej harmonii cztowieka i jego godnosci, ale
takze wartos¢ mitosci jako sily konstytuujacej cztowieka. W niniejszym arty-
kule podjeta zostanie kwestia teologii wstydu oraz relacji wstydu i mitosci,
jako warto$ci lezacej u podstaw zasady duchowej bytu osobowego. Na wste-
pie, aby wlasciwie umiejscowi¢ dywagacje na temat teologii wstydu, omowio-
ny zostanie wplyw grzechu pierworodnego na rozbicie pierwotnej jednos$ci
w osobie. Nastgpnie przedstawione zostanie zagadnienie wstydu w aspekcie
antropologiczno-etycznym oraz kwestia tzw. absorpcji wstydu przez milosc.
Na koniec podjeta zostanie refleksja na temat mitosci jako wartosci ,,0s0bo-
tworczej”.
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1. Stan ontyczny czlowieka po do§wiadczeniu grzechu pierworodnego

Punktem wyj$cia w podjeciu kwestii dotyczacej teologii wstydu winna
by¢ refleksja na temat pierwotnej petlni ludzkiego bytu zaistniatej w akcie
stworzenia oraz skutkow, ktore wywolal grzech pierworodny. Jan Pawet II
w Katechezach srodowych stwierdza, ze grzech pierworodny jest doswiadcze-
niem granicznym, zmieniajacym radykalnie sytuacj¢ ontyczna czltowieka.
Wskutek tego dramatu zta dokonato si¢ fundamentalne zakwestionowanie daru
Boga i Jego mitosci. Zanegowana zostata ,,mito$¢ jako wtasciwy motyw stwo-
rzenia i pierwszego Przymierza”!. Czlowiek obdarowany pierwotng pelnia ist-
nienia na poziomie ,,obrazu i podobienstwa” Bozego, u poczatku swego istnie-
nia w Raju, jawi si¢ jako byt w pelni ontyczne zharmonizowany i spetniony.
Owo spetienie przejawiato si¢ w do§wiadczeniu szczgscia doglgbnie ogarnia-
jacego wszystkie sfery zycia cztowieka. Zrédtem tego stanu bylto catkowite,
niczym niezaktécone doswiadczenie mitosci Boga. Cztowiek w stanie pierwot-
nej peti czerpal od Boga w sposob spontaniczny, a zarazem bardzo intensyw-
nie, na miar¢ pojemnosci swego bytu, site dla swego istnienia i glebokie egzy-
stencjalne bezpieczenstwo. Wszystkie swoje pragnienia i tgsknoty kierowat
w strong Boga. On byl w centrum jego najgtebszych inklinacji i wszystkich
doswiadczen intelektualno-wolitywno-emocjonalnych. Swoje szczgscie i spet-
nienie kojarzyt tylko i wylacznie z Bogiem.

Byt zatem absolutnie wolny od proby szukania jakiegokolwiek spetnienia
1 zabezpieczenia egzystencjalnego poza mitujacym Stworca. Nakazy moralne
pehnit spontanicznie, z tatwoscia i radoscia. Nie jawity mu si¢ one jako rzeczy-
wisto$¢, ktora stoi w jakikolwiek sposdb w opozycji do jego autonomii®. Czto-
wiek w stanie nieskazonym grzechem byt catkowicie wolny od troistej pozadli-
wosci: ciata, oczu i pychy. Utrzymywal w sobie samym wewngtrzng harmoni¢
i Sciste przyporzadkowanie do celu, ktorym byl Boég i to stanowito
o0 jego spdjnosci duchowo-cielesnej (integritas)’. Pierwszy cztowiek nie tylko
byt ,,bardzo dobrym” stworzeniem Boga®, ale przede wszystkim byl obdarzony
niezwykta jednoscia z Bogiem, ktora sprawiata, ze pozostawatl w harmonii
z soba samym, drugim cztowiekiem i catym stworzeniem. Na skutek oddziaty-
wania tej wigzi, ktora teologia nazywa taska, wszystkie wymiary jego cztowie-
czenstwa nie wykazywaty zadnego braku.

U Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Odkupienie ciata a sakramentalnosé malzen-
stwa, Citta del Vaticano 1986, s. 111 (dalej: MN).

2 Por. Jan Pawel II, Grzech czlowicka a stan pierwotnej sprawiedliwosci, Audiencja Generalna,
Rzym 3.09.1986, L’Osservatore Romano (P1) 9 (1986), s. 14.

3 Por. ibidem, s. 12.

4 Por. Rdz 1, 31.
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W tym konteksécie, wzajemne, pierwotne, a zarazem gleboko uszczesli-
wiajace spotkanie mezczyzny i kobiety odzwierciedlato prawdg o bezwarunko-
wym i pelnej mitosci akceptacji przez Boga. Oznaczato ono catkowita afirma-
cje drugiej osoby i przezycie jej istnienia tak, jak ona byta chciana przez Boga,
dla niej samej, czyli jako kogo$ jedynego i niepowtarzalnego, wybranego przez
odwieczna Mito$¢>. Czlowiek w stanie pierwotnej niewinno$ci nie tylko
w pelni akceptowat i cieszyl si¢ swoim zyciem we wszystkich jego aspektach,
ale takze bezwarunkowo przyjmowat drugiego. W niektamany sposob radowat
si¢ darem jego obecnosci. Byt zdolny do pelnej mitosci. W jego relacji do
drugiego nie bylo nawet cienia zazdros$ci, zawisci, zawtaszczenia, dominacji
i instrumentalizacji. Zyt w postawie catkowitego daru z siebie. W wiezi
z bliznimi odczuwatl naturalna przyjazn, zazyto$¢ i mito$¢, ktora mozna okre-
$li¢ mianem nadprzyrodzonej. Wzajemny stosunek mezczyzny i kobiety byt
owocem ich zazyto$ci z Bogiem. Ich silny — cho¢ nie absolutyzowany — zwia-
zek cechowata pelna wzajemna otwartos¢, ktora nie zna ,,dialektyki zastaniania
i odstaniania”®.

Grzech pierworodny zerwal owa zyciodajna wi¢z laczaca cztowieka
z Bogiem. ,,Fakt ten — stwierdza Jan Pawet II — ma podstawowe i decydujace
znaczenie dla stosunkow pomiedzy cztowiekiem a Bogiem, a takze dla »sytu-
acji« wewnetrznej czlowieka samego, dla wzajemnego obcowania ludzi z soba,
wreszcie dla stosunku cztowieka do $wiata™’. Glebia jestestwa cztowieka na-
znaczona zostata $miercia duchowa. Cztowiek stat si¢ egoista, zamknigtym
W wigzieniu swego zranionego, pozbawionego szczg¢scia ,,ja”. Ogarnat go doj-
mujacy, a zarazem nieustepujacy Iek o swoja aktualna i przyszta egzystencje.
Zaczat bac si¢ nie tylko $mierci, ale takze wszelkich wydarzen, ktére dotad nie
stanowily zagrozenia. Czlowiek zostal wewngtrznie zaburzony. Po tym tragicz-
nym do$wiadczeniu nie zaakceptowat w pelni wiasnego zycia, niejednokrotnie
jest skonfliktowany wewngtrznie, bolesnie przezywa brak afirmacji wlasnej
osoby ze strony innych. Jego impulsy staly si¢ narcystyczne i egocentryczne,
nierzadko naznaczone agresja badz depresja. Milos¢ wlasna zaczeta rzadzic
sfera popedowa. Spowodowana brakiem Boga frustracja czyni cztowieka po-
datnym na wszelkie pokusy. Nieuporzadkowana mito$¢ wilasna zacze¢la kiero-
wac sfera emocjonalna. Dazenia nie sa juz uporzadkowane wedtug rozumnych,
a zarazem nadprzyrodzonych celéw. Okresla je spontaniczne, a jednoczes$nie

5 Por. Jan Pawet 11, Swiadomosé ciala a pierwotna niewinnosé, Audiencja Generalna, Rzym
30.01.1980, w: Jan Pawel II o malzerstwie i rodzinie. Katechezy Ojca Swietego wygloszone podczas
srodowych audiencji generalnych w latach 1978-82, Warszawa 1983, s. 248.

6 Por. C. Schénborn, A. Gérres, R. Spaemann, Grzech pierworodny w nauczaniu Kosciota, thum.
J. Zychowicz, Poznan 1997, s. 57.

7 Jan Pawet 11, Pierwszy grzech w dziejach czlowieka: peccatum originale, Audiencja Generalna,
Rzym 10.09.1986, L’Osservatore Romano (P1) 9 (1986), s. 14.
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nienasycone dazenie do przyjemnosci i uzycia, ktore zawiera w sobie znamio-
na autodestrukcji, agresj¢, msciwosé, sadyzm, masochizm, ped do S$mierci
i inne aberracje®. Odtad doswiadcza leku wobec Boga i nie postrzega Go jako
kochajacego Stworzyciela.

,Czlowieka upadlego” ogarngta trojaka pozadliwo$é: nieumiarkowane
pragnienie dobr materialnych, narcystyczna i agresywna zmystowo$¢ oraz apo-
teoza wiladzy, prestizu i znaczenia. Wszystkie te pozadliwosci — jako swoisty
substytut Boga — nigdy nie moga zosta¢ spelnione, maja bowiem charakter
niejako absolutystyczny. Owa potrojna konkupisciencja, ktora sw. Augustyn
nazywa ,,niezwycigzona pozadliwoécia” (invicta cupiditas)’ urosta do rangi
tragicznej rekompensaty po stracie Boga 1 Jego mitosci, i stata si¢ centralnym
— cho¢ czesto nieuswiadomionym — dynamizmem cztowieka!®. Odtad rzeczy,
ludzie i poczucie wlasnej autonomii i znaczenia, sprawiaja iluzje szczegscia
i pelni zycia — cho¢ w istocie stanowig jego duchowa tragedie.

Destrukcyjna moc grzechu pozbawila takze pierwszych rodzicow ich
glebokiej, immanentnej inklinacji, dzigki ktorej mogli oni naleze¢ tylko do
Boga, a takze zy¢ w calkowitej postawie daru jedno wobec drugiego. Rzeczy-
wisto$¢ daru z siebie i aktu bezwarunkowe;j i petnej akceptacji drugiego, ktora
byta wartoscia konstytutywna tajemnicy stworzenia czlowieka jako bytu ko-
munijnego i zawierata w sobie niejako promieniowanie Mito$ci Boga, przero-
dzita si¢ w postawe ciaglego czerpania szczgscia od innych oséb i od rzeczy
stworzonych nieosobowych. Cztowiek zraniony przez grzech pierworodny za-
tracil nadprzyrodzona postawe catkowitego daru z siebie. Odtad drugi czto-
wiek jawi si¢ mu badz jako ofiara, badz jako konkurent, ktorego nalezy — jesli
nie zniszczy¢ — to przynajmniej wyeliminowac¢ z pola walki o upragnione,
»Zyciodajne” dobra. Dlatego boi si¢ go i nie potrafi w sposob bezwarunkowy
zaakceptowac jego istnienia. Wreszcie nie jest zdolny do milo$ci, rozumiane;j
jako dar z siebie, jest niezdolny do ofiarnoéci i po$wiecenia!l. W ten sposob
zostata zapoznana — w jej najgltebszym zrodle — prawda o osobie, jednak nie
w formie btedu epistemologicznego, lecz w postaci zaburzenia ,,ordo praksis”,
czyli wykonywania czynem innej prawdy, sprzecznej z wartoscia osoby.

Skutki grzechu pierworodnego oznaczaja odmoweg uznania wartosci 0so-
by. Jest to odmowa afirmowania aksjonormatywnej prawdy o osobie — jej
godnosci, czyli jest radykalnym wykluczeniem mito$ci naleznej osobie ze

8 Por. C. Schénborn, A. Gérres, R. Spaemann, Grzech pierworodny w nauczaniu Kosciota, s. 15-16.

9 Cyt. za A. Cholewinski, ABC chrzescijaristwa, Krakow 2000, s. 37.

10 por. Jan Pawet II, Stan czlowieka upadlego (status naturae lapsae), Audiencja Generalna,
Rzym 1.10.1986, L’Osservatore Romano (P1) 10 (1986), s. 6.

11 por. C. Schénborn, A. Gérres, R. Spaemann, Grzech pierworodny w nauczaniu Kosciola,
s. 15.
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wzgledu na jej dobro'2. Nie oznacza to jednak zniszczenia relacyjnosci osoby
jako takiej, jej proegzystencjalnego wymiaru, lecz wprowadzenie w nia powaz-
nej niespojnosci dziatania w przestrzeni mitosci, ktéra to dysharmonia decydu-
je o zaburzeniu rozwoju cztowieczenstwa w jego pierwotnym zamysle. Choc
relacja do drugiego zostala obtozona réznymi warunkami i zawiera w sobie
znamig interesownosci, egoizmu i partykularyzmu, to jednak wewngetrzna, gle-
boko zakorzeniona prawda o egzystencjalnej potrzebie obdarowywania drugie-
go 1 zycia darem, pozostata w formie silnego egzystencjalnego echa w osobie.

2. Ontologia wstydu

W perspektywie skutkéw grzechu pierworodnego pojawia si¢ doswiad-
czenie wstydu jako sity chronigcej pierwotna warto$¢ osoby. Aby nalezycie
wprowadzi¢ do omawianego zagadnienia wstydu, nalezy poczyni¢ parg termi-
nologicznych uscis§len. Zjawisko wstydu nalezy odrézni¢ od doswiadczenia
poczucia winy, ktore jest (wlasciwa lub nie) reakcja sumienia na zto. Choé
potocznie uzywa si¢ czasownika ,,wstydzi¢” do sytuacji, gdy kto§ winien ra-
czej zatowaé za swoje czyny i mie¢ wyrzuty sumienia, to jednak zjawisku
wstydu jest — w refleksji Jana Pawta II — doswiadczeniem pozytywnym
o charakterze ontyczno-etycznym, jako forma reakcji na istnienie zta, grozace-
go osobie jako takiej. Wstyd w sensie antropologiczno-ontologicznym nie jest
takze ani forma wstretu, ani nieakceptacji jakiego$ fragmentu wilasnej kon-
strukcji psychofizycznej i przebiegu doswiadczen zyciowych (jakkolwiek po-
tocznie w tym znaczeniu pojecie wstydu jest uzywane). W tym sensie wstyd nie
wyraza si¢ w nie§miatosci i nie jest tozsamy z neurotycznym, falszywym ,;ja”.

Znaczenie wstydu w wymiarze metafizycznym w refleksji Jana Pawta 11
wiaze si¢ z opisem fenomenologicznym osoby, jej doswiadczenia wewngtrzne-
go (jako statego, immanentnego zjawiska), ktore swoja etiologie znajduje
w opisie biblijnym stworzenia i upadku pierwszego cztowieka!3. Doswiadcze-
nie wstydu oznacza radykalna zmiang w postrzeganiu osoby, a szczegélnie
w aspekcie jej krucho$ci egzystencjalnej, ktora oznacza, a zarazem symbolizu-
je pojecie nagosci'*. Brak wstydu przed wydarzeniem grzechu pierworodnego
nie oznacza jakiego$ niedorozwoju cztowieka, ale wreez przeciwnie: ,,wyraza
szczegoblna petnie $wiadomosci i przezycia”!® wartosci osoby. Pierwotny stan
braku wstydu wyraza petni¢ doswiadczenia komunii migdzyosobowej, w ktorej
ciato komunikuje osobg w catej jej ontycznej i egzystencjalnej strukturze, wy-

12 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 21985, s. 171-175; por. takze B. Inlender, Elementy
personalizmu chrzescijanskiego w teologii grzechu, Communio (P1) 5 (1984), s. 26.

13 Por. Rdz 2, 25.

14 Por. MN, s. 49.

15 MN, s. 50.
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raza ludzkie ,,ja” jako osobg w tym wszystkim, co jej ,,zewngtrzng” widzial-
no$¢ konstytuuje wlasnie od wewnatrz'®. Nieistnienie wstydu przed grzechem
pierworodnym oznacza natomiast — jak podkresla Jan Pawet II — ,,glebig afir-
macji tego, co immanentnie osobowe”!?, co wyraza w sposob najpetniejszy
przyjecie osoby, zarbwno w wymiarze $wiadomosci, jak i do§wiadczenia egzy-
stencjalnego.

Potrzeba ukrycia si¢ przed Bogiem opisana przez autora natchnionego
Ksiggi Rodzaju — konstatuje Jan Pawet II — wskazuje na to, ze w glebi wstydu
znajduje si¢ lek wobec Boga!®. Ow lgk jest skutkiem niepewnosci istnienia,
braku ontycznej podstawy osoby, skutkiem jej najglebszego osamotnienia on-
tyczno-duchowego, ktore wylania si¢ z przestrzeni pozbawionej Boga. Ujaw-
nia si¢ wowczas przerazajaca otchtan osamotnienia czlowieka, bycie w prze-
strzeni bezosobowej, brak mitujacej obecnosci, ktory to lgk ogarnia osobeg
w glebi jej jestestwa, wyrazajac przy tym niemozno$¢ urzeczywistnienia
W przestrzeni wewnatrz§wiatowej najgtebszej transcendentnej tesknoty czto-
wieka. Ta niemoc ujawnia si¢ jako pewnego rodzaju lgk egzystencjalny, nie-
pewnos¢ i1 kruchosé¢ istnienia z powodu braku Mitosci, ktora data zycie, to
zycie podtrzymuje i zapewnia mu najglebsze bezpieczenstwo. Ow lek wyraza
oddalenie, a moze wrecz utratg swojego boskiego Zrodta. Poczucie wstydu
dotyka wowczas osoby wobec niej samej. Zaistnialty w tym momencie niepo-
koj metafizyczny rozprzestrzenia si¢ na zewnetrznos¢ cztowieka — jego ciato,
ujawniajac si¢ w postaci réznorodnej nieakceptacji ciala, jego budowy i struk-
tury, a takze plci. Papiez nazywa ten rodzaj wstydu ,,wstydem immanent-
nym”!®. Okreéla go jako ,.trudno$¢ utozsamienia si¢ z wlasnym ciatem” oraz
jako ,konstytucyjne peknigcie wewnatrz ludzkiej osoby, jakby rozbicie pier-
wotnej duchowo-cielesnej jednosci cztowieka™. Ow wstyd ma swe zrodlo
w tym, ze cztowiek ,,us§wiadamia sobie po raz pierwszy, ze jego cialo przestato
czerpaé z tej mocy ducha, ktéra wynosita je na poziom obrazu Boga™?!.

Papiez stwierdza, ze gk, bedacy skutkiem grzechu, dotyka takze relacji
cztowieka do $wiata zewnetrznego i wyraza ,,jakby poczucie bezbronnosci
cztowieka wobec $wiata, bezbronnosci calej jego struktury somatycznej wobec
proceséw przyrody dziatajacych z nieuchronna koniecznoscia”??. Autor Kate-
chez ten rodzaj leku nazywa ,,wstydem kosmicznym”?3.

16 MN, s. 52.

17 MN, s. 52-53.
18 por. MN, s. 112.
19 MN, s. 116.

20 MN, s. 116-117.
21 MN; s. 117.

22 MN, s. 116.

23 Tbidem.
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Lek wyrosly z odrzucenia Boga przenosi si¢ zwlaszcza na relacj¢ miedzy
ludZzmi. Le¢k zaistniaty w przestrzeni spotkania osob jest pochodna wstydu,
czyli pewnej reakcji obronnej na odstonigcie jakiej$ sfery osoby, jej niejako
,wewngtrznosci”. Jest forma samoobrony wobec dostrzezonego, wyobrazone-
go lub uswiadomionego zta, ktore rodzi si¢ w przestrzeni relacji**. Owo zto to
jakas$ forma antytezy komunii os6b, odrzucenia wewngtrznej prawdy o osobie
1 jej wartos$ci, sprowadzenie jej do poziomu rzeczy, czyli odebrania jej naleznej
wartosci ontycznej. W polu takiego doswiadczenia depersonalizacji osoby ro-
dzi si¢ wowczas postawa obronna, ktéra w swej istocie jest proba ratowania
wlasnej podmiotowosci, wlasnego statusu ontycznego, jako osoby powotanej
do istnienia ze wzgledu na nig sama, ktora jest celem samym w sobie. Powo-
dem wstydu jest zatem to, co uwlacza godnosci osoby.

Bezposrednim objawem poczucia wstydu jest unikanie czy ukrywanie
tego, co zagraza osobie nie tyle w sferze fizycznej, co aksjonormatywne;j.
Jakkolwiek wstyd w sposob szczegolny dotyczy sfery seksualnej cztowieka,
ktéra ujawnia jego najbardziej bezbronne i odstonigte cztowieczenstwo, o czym
bedzie jeszcze mowa, to jednak nalezy go odnies¢ do catosci osoby ludzkie;.

Ujawniony w do$wiadczeniu wstydu lgk, ktory nie jest tylko reakcja na
jakie$ dorazne zto, ale wyptywa z samej glebi osoby jako podmiotu, jest swo-
ista forma oporu i obrony przed ,,odosobnieniem”. Lgk odkrywa to, co niepel-
ne i niezgodne z prawda o bycie, ujawnia dysharmonig, ktéora w znaczeniu
metafizycznym — a takze etycznym — wyraza jaki$§ brak dobra. Lek wstydu jest
immanentnym, egzystencjalnym dowodem na specyficzny defekt istnienia,
ujawniajacy si¢ w relacji migdzyludzkich, ktore teologia katolicka thumaczy
doswiadczeniem grzechu pierworodnego. Lek w tym znaczeniu — jak stusznie
zauwaza S. Kierkegaard — nie jest ulomnoscia cztowieka, lecz przeciwnie,
wyrazem jego wartosci. Im bowiem kto$ bardziej ,,jest”, tym bardziej lgka sig,
aby nie utraci¢ nic ze swego bycia®. W tym kontek$cie mozna powiedzieé, ze
o ile ,lek” sumienia w postaci jego wyrzutoOw jest straznikiem osoby w jej
wymiarze etycznym, tzn. w plaszczyznie jej ,,podobienstwa” do Boga, o tyle
lek wstydu odgrywa istotna rolg straznika osoby w jej porzadku ontycznym,
tzn. strzegac podmiotowos$ci osoby w ptaszczyznie jej ,,obrazu” Boga.

Istota wstydu si¢ga jednak poza lgk. Znamienna dla doswiadczenia wsty-
du jest bowiem potrzeba ukrycia pewnych rzeczywistosci, w ktorych odstania
si¢ bezbronne ludzkie ,ja”. Jest to — jak zauwaza K. Wojtyla — co$ zgota
odmiennego od czystej reakcji Igkowej, ktora moze ukry¢ si¢ w psychice (nie-
rzadko przechodzac do podswiadomosci), co — jak si¢ wydaje — mozliwe jest
takze u zwierzat. Wstyd natomiast jest $cisle zwiazany z osoba, z prawda jej

24 Por. K. Wojtyta, Milos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 157.
25 Por. S. Kierkegaard, Pojecie leku, thum. A. Djakowska, Warszawa 1996, s. 63.
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bytu, a jego rozwoj zwiazany jest z rozwojem osoby?. 1 odwrotnie: brak
wstydu jest brakiem obrony osoby w jej podmiotowosci. Towarzyszy mu czeg-
sto poczucie niskiej warto$ci osoby. W ten sposob mozna wyjasni¢ pewne
psychologiczne fakty zwiazku zranienia (zwlaszcza w sferze seksualnej) ze
zjawiskiem demoralizacji osoby zranionej?’.

W perspektywie tego, co zostato powiedziane, odstania sig Scisty zwiazek
pomiegdzy zjawiskiem wstydu a natura osoby. Osoba bowiem nalezy do siebie
samej 1 nikt wobec niej nie moze rosci¢ sobie prawa wlasnosci. Osoba i tylko
ona sama wobec siebie ma wladze samostanowienia i nikt nie moze naruszaé
tej samoistnosci. Ta konstytutywna prawidtowos¢ bycia niedostgpnym i niety-
kalnym w sensie ontycznym dochodzi wtasnie do glosu w doswiadczeniu
wstydu?® . Jak trafnie zauwaza Karol Wojtyta — ,,przezycie wstydu jest natural-
nym oddzwiekiem tego, czym osoba po prostu jest”?’. Wstydzié¢ sie moze tylko
osoba, bo tylko w niej umiejscawia si¢ niezgoda na uzywanie. Wszystko to
dokonuje si¢ w przestrzeni migdzyosobowej: osoba w relacji do osoby doznaje
wstydu wowczas, gdy drugi nie godzi si¢ z jej ponad-uzytkowym charakterem
1 osobowosciq jej bytu. W ten sposob ujawnia si¢ prawda o zbieznosci porzad-
ku bytu i1 porzadku etycznego. Byt osoby, jej jakos¢ wyznacza wlasciwa prze-
strzen dziatania odnoszacego si¢ do osoby>?. Powinno$¢ ta jest — jak zauwaza
Wojtyta — doswiadczalng postacia zaleznosci od prawdy, ktorej podlega wol-
no$¢ osoby?!.

Doswiadczenie wstydu w wymiarze metafizycznym ujawnia jeszcze jed-
na prawdge, ktéra mozna poznac na styku filozofii i teologii. Mianowicie ktam-
stwo grzechu, ktore legto u podstaw nowej sytuacji cztowieka’?, przejawia sie
.ktamstwem bytu”. Po grzechu postrzeganie osoby jest bowiem nieprawdziwe,
nie uwzglednia jej faktycznej, pierwotnej warto$ci. Wstyd natomiast jawi sig
jako zachowany od grzechu pierwiastek niewinnosci, ktory broni w cztowieku
wartosci jego ,,obrazu” Boga. W ten sposob mozna takze rozumie¢ metafizycz-
ne rozumienie zta jako braku dobra, odnoszac go do sfery etycznej. Wstyd
bowiem ujawnia brak dobra zaistnialy w relacji do osoby.

26 Por. K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 157.

27 Warto tu wskazaé na znamienny fakt, ze wiele prostytutek do$wiadczato zranien seksualnych
w dziecinstwie. Por. Przyczyny prostytucji, fragment ksiazki Promocja nadziei, z s. Anna Barchan
rozmawia ks. Robert Necek, w: http://www.czytelnia.onet.pl/0,1314514,do_czytania.html (6 XI 2008).

28 Por. K. Wojtyta, Milos¢ i odpowiedzialnosé, s. 159.

29 Tbidem.

30 por. ibidem, s. 160.

31 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 199, cyt. za:
K. Krajewski, Racjonalnos¢ w etyce — normatywna moc prawdy. Wstep, w: K. Krajewski (red.), Racjo-
nalnos¢ w etyce. Normatywna moc prawdy, Lublin 2007, s. 6.

32 Por. Rdz 3,1-5.
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3. Wstyd w wymiarze etycznym

W S$wietle Jana Pawta II teologii ciala, cztowiek u swego zarania w stanie
pierwotnej niewinnosci jawi si¢ jako istota wewngtrznie zharmonizowana. Pa-
piez w swojej refleksji antropologicznej sigga do korzeni bytu osobowego
cztowieka jako istoty stworzonej na ,,obraz i podobienstwo” Boga i poszukuje
teologicznej zasady istnienia cztowieka. Owym jadrem istnienia osobowego
jest milo$¢ jako warto$é nie tylko bedaca istota Boga®3, ale takze jako warto$é
specyficznie osobowa, bo tylko osoba moze kochaé. W tej perspektywie wyta-
nia si¢ cztowiek jako istota skierowana ku mitosci — ku osobowemu Boskiemu
i ludzkiemu ,, Ty”. Owo dwubiegunowe skierowanie nie wyklucza si¢ wzajem-
nie, ani nie wskazuje na brak w relacji do Boskiego ,,TY”, ktore domagatoby
si¢ pewnego uzupetnienia relacja do ,, Ty” ludzkiego. Wrgcz przeciwnie. Wza-
jemna relacja mezczyzny i kobiety jest ,,ikona” komunii Osob Boskich i wyra-
za ukonstytuowanie i potwierdzenie stworzenia cztowieka jako ,,imago Dei”3%.

W mysli papieza transcendencja osoby nie wyraza si¢ tylko w rozumno-
$ci 1 wolnosci, ale takze w jej komunijno$ci. Jak zauwaza Jan Pawet II: ,,czto-
wiek staje si¢ odzwierciedleniem Boga nie tyle w akcie samotnosci” (wyraza-
jacej podmiotowos¢), ,ile w akcie komunii. Jest wszakze »od poczatku« nie
tylko obrazem, w ktorym odzwierciedla si¢ samotno$¢ panujacej nad Swiatem
Osoby, ale niezglebiona, istotowo Boska komunia Os6b”3. Dlatego czlowiek
u poczatku swego istnienia bytowat w doskonatej ,.komunii 0s6b”, w catkowi-
tym darze z siebie. Owa komunia nie oznaczala jakiego$ wchtonigcia osoby.
Bynajmniej, byta relacja gleboko ubogacajaca obie strony, a zarazem oznacza-
fa ich stawanie sig, autokreacj¢. Wyrazata szczegdlna prawidlowos¢ bytowania
osobowego, jako bytowania komunijnego, istnienia w postawie daru. Pierwot-
ne uszczeSliwiajace spotkanie mezczyzny i kobiety?® uswiadamia obojgu ich
wieloptaszczyznowa komplementarnosé. W ten sposdb poznaja, ze by¢ soba,
znaczy by¢ w komunii 0s6b?’.

W spotkaniu mezczyzny i kobiety na poziomie daru kluczowa role odgry-
wato ciato, ktore miato (i nadal ma) sens oblubienczy. Uczestniczy i wyraza
ono komunig os6b. Wzajemna, niezawstydzajaca nago$¢ mezczyzny i kobiety
ukazywata nie tylko pelna prawde o sensie ciata i ptci®®, ale takze wskazywala
na spdjna ,,wewnetrzno$¢” osob jako istot, w ktorych nie zachodzita zadna
bariera na drodze akceptacji drugiej osoby i sktadania siebie w darze. Byli

33 por. 1J4,8.

3 Por. MN, s. 39.

35 Ibidem, s. 40.

36 Por. Rdz 2, 23

Por. J. Kupczak, Dar i komunia. Teologia ciata w ujeciu Jana Pawta II, Krakow 2006, s. 91.
38 Por. MN, s. 58.
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nadzy, poniewaz byli wolni wolno$cia daru — stwierdza Jan Pawel I13°. Mogli
stana¢ przed soba w catej prawdzie swego istnienia. ,,Wolni wewngtrznie od
przymusu wilasnego ciata i plci, wolni wolno$cia daru, m¢zczyzna i kobieta
mogli si¢ radowaé cala prawda, cala oczywistoScia czlowieczenstwa tak, jak
Bo6g im objawial w tajemnicy stworzenia™40.

W ten sposob petia ich istnienia (integritas) potwierdzata si¢ w wymia-
rze ciata. W tym kontekscie papiez, podobnie jak czyni to Pismo Swigte, akt
malzenski nazywa poznaniem. W nim bowiem matzonkowie odstaniaja wobec
siebie cata glebie ludzkiego ,,ja”. ,,Wowczas tez — konstatuje papiez — w spo-
sob szczegblny kobieta jest poznawczo »dana mezczyznie, a on jej«*!. Owo
,»bycie nagim i nieodczuwanie wstydu” odzwierciedlalo stan §wiadomosci
pierwszej pary matzenskiej, ktory z kolei byl wyrazem ich dojrzatej relacji
— w ktorej realizowato si¢ petlne oddanie siebie 1 przyjecie drugiego. Ten spo-
sob przezycia ciala drugiego zachowywat pelna dyscypling daru i uszanowania
podmiotowosci drugiego. Pierwotna nago$¢, ktorej nie towarzyszyto doswiad-
czenie wstydu oznacza pehlig akceptacji drugiego dokonujaca si¢ poprzez cia-
o, ,,pelni¢ miedzyosobowej komunikacji”, w ktorej ciato ,,wyraza osobeg
w calym jej ontycznym i egzystencjalnym” konkrecie*’. Po do$wiadczeniu
grzechu pierworodnego, pierwsi rodzice ,,poznali, ze sa nadzy”*. Owo pozna-
nie (do$wiadczenie) nagosci wskazuje na ,radykalng zmiang znaczenia pier-
wotnej nago$ci”** mezczyzny i kobiety. Wzajemne do$wiadczenie wstydu ko-
biety i mgzczyzny oznacza zastanianie intymnych czg$ci ciata przed drugim.
Skoro cialo wyraza osobg i jest jej manifestacja, to 6w wstyd oznacza brak
afirmacji drugiego w jego intymnosci wewngtrznej, nieakceptacji takze tego,
co kruche i stabe w osobie.

Odczuwanie wstydu — zdaniem Jana Pawla II — wskazuje na inny od
pierwotnego sposob przezywania ciata drugiego. W ten sposéb — podkresla
papiez — wyrost w $wiadomosci Adama 1 Ewy ,trudno przekraczalny prog
ograniczajacy to pierwotne »dawanie siebie« drugiemu w pelnym zawierzeniu
wszystkiego, co stanowi o wlasnej tozsamoéci, a zarazem odrebnosci™®. Tym
samym zostata do$wiadczona odmienno$¢ plci, ich rozdziat, jako ,,element
przeciwstawienia 0sob”#. Oznacza to nie tylko zatamanie fundamentalnej po-
stawy komunijnosci i proegzystencji osob, ale takze to, ze osoba w doswiad-

39 Por. ibidem, s. 54.
40 bidem, s. 62.

41 Tbidem, s. 82.

42 Por. ibidem, s. 52.
43 Rdz 3, 7.

44 MN, s. 49.

45 Tbidem, s. 121.
46 Tbidem.
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czeniu spotkania z drugim zostala pozbawiona pelni swej osobowej wartosci
i zdezawuowana do poziomu nieosobowego — do poziomu rzeczy. Nagie ciato
cztowieka przestato by¢ przezroczyste dla wartosci osoby*’. Grzech pierworod-
ny spowodowal naruszenie peilni oblubienczego i komunijnego sensu ciata,
a wstyd seksualny stat si¢ forma lgku, ktory jest skutkiem utraty pewnosci,
ze ciato ludzkie jest ,»tworzywem« komunii oséb, ze ja po prostu wyraza,
ze stuzy jej urzeczywistnieniu™®,

Cho¢ bezposrednim przedmiotem wstydu jest rzeczywistosé ciala, to jed-
nak przedmiotem posrednim — na ktéry wskazuje ciato — jest osoba i odniesienie
do osoby. Dlatego, w taki szczegdlny sposob w ludzkiej seksualnosci ujawnia sig
stata inklinacja do reistycznego traktowania drugiej osoby, degradowania dru-
giego do poziomu ontycznie nizszego. Czlowiek zniewolony niemoznos$cia
wyzwalania mitosci, nie jest w stanie dostrzec wartosci ciata cztowieka, jego
pickna i ,,uduchowienia”. Dysharmonia, jaka panuje miedzy megzczyzna
a kobieta sprawia, ze cztowiek przez ciato, ktore w swej strukturze jest zna-
kiem oblubienczej milosci i wyraza wznioste stany wewngtrzne, takze maskuje
swoje rzeczywiste intencje i dazenia. Ktamstwo grzechu dotkneto osob, nie
tylko ich ducha, ale takze i ciata i ujawnia si¢ zawsze tam, gdzie ciatlo nie
komunikuje mitosci, lecz uzycie. Ciato utracito bowiem ,,przejrzysto$¢” bycia
znakiem mito$ci, stato si¢ narzedziem manipulacji i podstepnych dziatan, kto-
rych ukrytym celem jest nierzadko odpodmiotowienie osoby*.

,Cialo — dodaje papiez — przestato by¢ tez dopelieniem »obrazu Boga«
w $wiecie™’. Przestalo mie¢ swoj epifanijny wymiar, utracito czytelny znak
bycia ikonqg Boga, ktory Jest miloscia bezwarunkowa, petna i oblubiencza,
a zarazem obdarowujaca istnieniem.

4. Absorpcja wstydu przez mitos¢

Jak juz wspomniano, wstyd jako spontaniczny ped do ukrycia seksualno-
$ci oraz seksualnego charakteru przezy¢ osoby, ma — jak podkresla K. Wojtyta
— jeszcze inny, glebszy sens. Nie chodzi bowiem tylko o ,,wewngtrzna uciecz-
ke” przed reakcja uprzedmiotowiajaca drugiego. Rownolegle do samoobrony
wlasnej podmiotowosci, istnieje takze pragnienie wywotania mitosci, czyli
wzbudzenia reakcji odpowiadajacej wartosci osoby oraz — w tym samym zna-
czeniu — przezycia mitosci’!. W tej perspektywie nietrudno zauwazyé,

47 Por. J. Kupczak, Dar i komunia, s. 185.

B MN,s. 112.

49 Por. K. Knotz, Akt malzeriski. Szansa spotkania z Bogiem i wspélmatzonkiem, Krakow 2001,
s. 105.

S0 MN; s. 112.

S por. K. Wojtyta, Mifos¢ i odpowiedzialnosé, s. 161.
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ze wstyd seksualny wyznacza droge milosci. Jako forma zatamania harmonii
w bycie osoby, jako negatywne §wiadectwo petni bytu, wstyd jest forma ,,0cze-
kiwania” na sil¢ odnawiajaca byt osoby — jest oczekiwaniem na mitos¢. Wyra-
za niejako ukryta postawe wotajaca o mito$¢, jako warto§s¢ w petni odpowiada-
jaca temu, kim cztowiek jest. To wtasnie mitos¢, jako sita stworcza osoby
prowadzi do usunigcia (nie z do§wiadczenia osoby, ale w akcie mitosci) wsty-
du. Zostaje on niejako wchlonicty przez mitos¢. To doswiadczenie staje si¢
udzialem matzonkow. W relacji matzonkow, w ktorej zachowana jest dyscypli-
na daru, nastgpuje ,,absorpcja wstydu” do tego stopnia, ze malzonkowie prze-
staja si¢ wzajemnie lgka¢ doswiadczenia ,,sexus”. Paradoksalnie, cho¢ mitos¢
»absorbujaca” wstyd anihiluje go w akcie, nie niszczy go jednak w bycie
osoby, przeciwnie — wyostrza jego poczucie®?. W ten sposob ujawnia sie praw-
da o tym, ze milos¢ potwierdza osobe, konstytuuje ja, wzmacnia jej poczucie
podmiotowosci.

W procesie ,,absorbowania wstydu” dochodzi do wykorzystania przez
mitos¢ tych danych, jakie tkwia w fenomenie wstydu seksualnego. Mitosc
bowiem, jako warto$¢ osobowa i duchowa, jest ukierunkowana na osobg¢ 1 jej
dobro. Jej celem jest prawdziwe dobro (bonum honestum) osoby kochanej,
dobra pelnego i odpowiadajacego wartosci osoby, w ktorym to doswiadczeniu
zawiera si¢ takze wymiar ofiarowania siebie, czyli oddania najcenniejszego
daru, w ktorym zawarta jest takze kruchos¢ istnienia. Wspomniane dziatanie
mitosci, ktore jest skierowane na osobg, jest antyteza uzycia. Wobec tego
wstyd ustepuje, poniewaz traci swoja racje¢ istnienia. Za S. Kierkegaardem
mozna rzec, ze Iek (wstydu) ,,zostaje przezwycigzony dopiero w chwili, gdy
ocalenie konstytuuje sie¢ w rzeczywistosci™3. W akcie mitoéci bowiem doko-
nuje si¢ takze (od strony osoby kochajacej) ,,0dstonigcie” sig¢ przed osoba
kochana, stanigcie niejako w nagosci swego bytu, przekroczenie wstydu rozu-
mianego w znaczeniu metafizyczno-etycznym. W tej perspektywie tatwiej zro-
zumie¢ fakt zawodu mitosSci, bycia wykorzystanym i odrzuconym przez osobg
kochana, ktorej w akcie mitosci kochajacy ztozyt si¢ w darze, a jednoczesnie
stanat w pozycji ,,bezbronnos$ci”, ujawnienia siebie jako kogo$, kto przestat
,,zastania¢ i broni¢” si¢ przed drugim.

W kontekscie tej prawdy, nieodparcie nasuwa si¢ jeszcze jeden wniosek.
Ciato, ktore szczegodlnie dotknigte zostato przez grzech, a zarazem jest manife-
stacja osoby, jej stabosci i ,,nagosci” jest miejscem szczegodlnie podatnym na
zranienia. Rany zadane osobie w sferze seksualnej sa bowiem najbardziej bole-
sne i lecza si¢ o wiele trudniej 1 dtuzej od tych, ktore zostaty zadane tylko ciatu
czy dobremu imieniu osoby.

52 Por. ibidem, s. 163.
3. Kierkegaard, Pojecie leku, s. 64.
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Mitos¢, ktora zawiera w sobie pelnig¢ swojej wartosci etycznej, afirmuje
osobg i przenika wszystkie przezycia, ktore rodza si¢ ze zmystowosci czy
uczuciowosci cztowieka’*. W do$wiadczeniu ,,absorpcji wstydu przez mito$¢”
nastgpuje uznanie wartosci osoby, ktory to akt przenika wszystkie reakcje zmy-
stowo-uczuciowe, bedace w relacji do doswiadczenia seksualnego osoby.
W tym kontekscie mozna moéwié takze o psychologicznej pelni mitosci, ktora
syntetycznie, a zarazem bardzo gleboko wyraza biblijne okreslenie jednosci
matzonkow, ktorzy staja si¢ ,,jednym ciatem”, tzn. doswiadczaja gl¢bokiej,
przenikajacej wszystkie wymiary ich osobowos$ci komunii, ktorej catkowicie
obcy jest bezwstyd”. W do$wiadczeniu komunii matzenskiej dar osoby ,,nie-
siony przez cialo” jest ofiarowaniem siebie i przyjeciem daru wspotmatzonka,
ktory odbywa sig na plaszczyznie catoosobowej — dotyczy przestrzeni ducha
1 tego, co wyraza ,,zewngtrzno$¢” czltowieka — jego ciato. Afirmacja osoby
zostaje bowiem poszerzona o wymiar ciata, ktore przestaje by¢ tylko ptaszczy-
zng komunikacji mitosci, ale jest osoba w swojej cielesnosci. Wymiana daru
ciata tworzy wowczas autentyczna komuni¢ osoéb. Wewngetrzna czystos¢ daru
polega na wzajemnym ,,odebraniu i przyjeciu” daru drugiego. Chodzi — konsta-
tuje papiez — o takie »odebranie« czy tez »przyjecie«, ktore wyraza i podtrzy-
muje w ich wzajemnej nago$ci znaczenie daru, a przez to samo ugruntowuje
wzajemna godnos¢ tego daru. Taka godnosé daru odpowiada najglebiej temu,
ze Stworca chceial (i stale chee) cztowieka — mezczyzng 1 kobiete — »dla niego
samego«”.

W ten sposoéb mozna mowic¢ o tym, ze jedno$¢ malzenstwa, uobecniona
w akcie malzenskim, jest najwyzsza forma komunii migdzyosobowej, gdyz
dotyczy catos$ci osoby w jej duchowosci, a zarazem cielesnosci. Udzielanie
mitosci w akcie oblubienczym prowadzi do ,»przezywania« tego, ze drugi
cztowiek — kobieta dla mgzczyzny, a mezczyzna dla kobiety — jest takze przez
swoje cialo kim$ chcianym przez Stwoérce »dla niego samego«, w ten sposob
kim$ jedynym i niepowtarzalnym, kim$ wybranym przez odwieczna Mito$¢™”.
To do$§wiadczenie uobecnia mitos¢ Boga wobec matzonkow, jest echem stwor-
czego aktu Boga wobec cztowieka, ktory powotat go do istnienia ze wzgledu
na niego samego. Milos¢ jako ofiarowanie siebie 1 przyjecie daru drugiego
uobecniona w akcie malzenskim, ktory objat takze ciato osoby i jej seksual-
nos$¢, czyli to, co stanowi rzeczywisto$¢ bardzo wrazliwa cztowieka, a jedno-
czesnie bedaca znakiem jego kruchosci, delikatnosci i bezbronnosci. W tym

54 Por. K. Wojtyta, Milosé i odpowiedzialnosé, s. 164.

55 Por. ibidem, s. 165.

56 Jan Pawet II, Katechezy Ojca $wietego Jana Pawla II. Teologia maizenstwa, Krakoéw 1999,
s. 62 (dalej: TM).

ST TM, s. 56.
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fakcie nalezy dostrzec, oprécz wymiaru sakramentalnego, glebokie zrdédio
swictosci malzenstwa.

Owocem tego do$§wiadczenia jest obopolne szczgscie. Nie nalezy jednak
kojarzy¢ go z przyjemnoscia cielesna doznana podczas aktu matzenskiego.
Jego najglebsze zrodto zawarte jest w doswiadczeniu byciu kochanym, przyje-
tym w catej prawdzie swego bytu, z cata swoja ,,nagoscia” przez drugiego,
ktory jest znakiem kochajacego Boga. Wspomniane do$wiadczenie komunii
przynosi takze ,,uszczgsliwiajace poczucie sensu ciata, jakie cztowiek w obre-
bie tajemnicy stworzenia czerpie jak gdyby z komplementarnosci tego, co
w nim meskie i kobiece”8. Do$wiadczenie to umacnia w nim poczucie jeszcze
wigkszej integracji wewnetrznej, bowiem ciato, uczestniczac w swym oblu-
bienczym celu, dopetnia istnienia cztowieka, ktory spetnia si¢, gdy bytuje ,,dla
kogo$”, w postawie pelnego daru z siebie. Proegzystencja ciata i postawy
osoby prowadzi do jeszcze glebszego zjednoczenia si¢ osoby ze swoim ciatem,
jeszcze w wigkszej harmonii, ktora zostata rozbita po grzechu pierworodnym.
W tej perspektywie ujawnia si¢ takze personalistyczne uzasadnienie sakramen-
talno$ci matzenstwa, ktora nadaje aktowi matzenskiemu nowy wymiar. Staje
si¢ on (wraz z cata mitoscig matzenska) konsekrowany przez Chrystusa, a ciato
jako znak mitosci oblubienczej staje si¢ materig sakramentu.

6. Mitosé jako sila ,,0osobotworcza”

Jana Pawla II teologia ciata i ,,absorpcji wstydu przez mitos¢”, jakkol-
wiek w $cistym sensie, odnosi sie do matzenstwa, to jednak prowadzi do sfor-
mutowania wnioskow natury ogolnej, dotyczacej samej warto$ci mitosci.
W $wietle poczynionych konstatacji ujawnia si¢ prawda, ze mito$¢ stanowi nie
tylko specyficzng warto$¢ osobowa, ale ze jest ontyczna podstawa bytu osoby.
Mitos¢, obok prawdy, ktora okresla i niejako pociaga cztowieka w przestrzeni
Llogosu”, jest elementem konstytutywnym osoby jako osobowa forma dobra.
Bez mitosci bowiem osoba nie tylko nie moze zrealizowac¢ siebie, ale takze nie
moze doswiadczy¢ petni swego zycia. W ujeciu personalistyczno-teologicz-
nym mitos¢ nie jest tylko aktem, czynem-postawa moralna, lecz ma takze swoj
doniosty charakter egzystencjalny, stanowiac podstawe i glowna strukture Swiata
osobowego. Mozna powiedzie¢, ze osoba w swym ontycznym rdzeniu zbudo-
wana jest z milo$ci, jest mito$cia i poprzez nia si¢ wyraza>®. Czlowiek bowiem
nie moze zy¢ bez miltosci. ,,Cztowiek — naucza Jan Pawel Il w swojej pierw-
szej encyklice — pozostaje dla siebie istota niezrozumiala, a jego zycie jest
pozbawione sensu, je$li nie objawi mu si¢ Mitos¢, jesli nie spotka sig

58 Ibidem, s. 61.
59 Por. ibidem, s. 271.
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z Miloscia, jesli jej nie dotknie i nie uczyni w jaki$ sposob swoja, jesli nie
znajdzie w niej zywego uczestnictwa®. Jesli uzna¢ za stuszne twierdzenie
M. Nédoncelle, ze mitos$¢ jest jedyna wartosécia, ktora moze ubiegac sig, aby
uwazano ja za celowa przyczyng wszechswiata, mogaca pociagna¢ inne rodza-
je przyczynowosci®!, to prawda ta szczegdlnie odnosi sie do czlowieka. Dzieje
si¢ tak, poniewaz autorem i zarazem odbiorca mitosci moze by¢ tylko osoba.

W $wietle Jana Pawla II teologii ciata wspomniana warto$¢ ujawnia si¢
jako konstytuujaca jej podmiot. Mitos¢ doskonali osobg na drodze stopniowe-
g0 jej wzrostu w osobie. Im bardziej kto$ jest zdolny do mitosci, tym bardziej
staje si¢ pelniejszym czlowiekiem w wymiarze etycznym. Mitos$¢ jest bowiem
relacja ,,do” — podobnie jak osoba. Osoba speia si¢, kochajac innych i w ten
sposob powraca do siebie samej (redit ad seipsam)®?, zaktualizowana w mito-
$ci 1 poprzez nia. Mitos¢ — od strony podmiotu mitosci — rozumiana jest wow-
czas jako warto$¢ osobotworcza. Walor mitosci jest jednak o wiele bardziej
donioslejszy. Jako warto$¢ teofanijna odzwierciedla nie tylko istot¢ Boga, ale
takze Jego dziatanie — ma wymiar ,,0sobotwoérczy” od strony ,,przedmiotu”
mitoéci. Jej fundamentem jest Byt Absolutny — Bog, ktory jest Mitoécia®.
Dlatego w kazdej prawdziwej mitosci czlowieka jest cos absolutnego, aliquid
divinum, odblask trynitofanii®*. Milo§¢ w swym akcie jest stapianiem sie $wia-
tow osobowych w jeden wspolny byt, jednak bez ich utozsamienia. Spotkanie
0so6b w mitosci daje poczatek interpersonalnemu wiazaniu si¢, wzajemnemu
odnajdywaniu si¢ w sobie i drugim — upodmiotowienie w nim, czego najbar-
dziej fundamentalnym paradygmatem jest Mito§¢ w Osobach Trojcy Swigte;,
stanowiaca ,,tworzywo” Ich zycia.

Bog, bedac petia bytu i najwyzszym Dobrem jest jednoczesnie Tym,
ktory kochajac, chce si¢ dzieli¢c tym dobrem. Poniewaz Bog jest pelia bytu
(ipsum esse), stad tez mito$¢ Boga udziela si¢ w akcie stwarzania — powoltywa-
nia do istnienia. W ten spos6b mitos¢ Boga, ktory jest principium i synteza
Mitosci i Zycia ujawnia sie w obdarzaniu zyciem. Mito$¢ Boga, powolujac do
istnienia byty, jest niejako wylaniem istnienia Boga w akcie stwarzania.

Dlatego w kazdej mitosci zawiera sig akt afirmacji drugiego. Sw. Tomasz
prawdg te eksplikuje twierdzac, ze osoba kochajaca chce, aby osoba kochana
istniata i zyta®. Mito$¢ ludzka, ktora jest ,,ikona” mitosci Boga jest niejako
powtarzaniem, a zarazem uobecnianiem stworczej mitosci Boga®. Mitos¢ to

0 RH 10.

61 M. Nédoncelle, Wartos¢ mitosci i przyjazni, thum. K. Bukowski, Krakow 1993, s. 82.

02 Cz. Bartnik, Personalizm, Lublin 2000, s. 271.

63 Por. 17 4, 16.

64 por. Cz. Bartnik, Personalizm, s. 278.

65 Sth 11-11, q. 25, a. 7: Primo vult suum amicus esse et vivere.

66 por. J. Pieper, O mitosci, thum. 1. Gano, Warszawa 1975, cyt. za: F. Draczkowski, Milos¢
syntezq chrzescijanstwa, Lublin 1991, s. 52.
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wszechstronnie angazujace i donatywne tworzenie komunii z drugim, w kto-
rym zawiera si¢ moc ,,stwarzania” osoby.

W s$wietle tej filozoficzno-teologicznej prawdy nabiera znaczenia, a jed-
noczesnie odnajduje swoje najglgbsze uzasadnienie, integralno$¢ celow aktu
malzenskiego. Ciato plciowe w tej perspektywie zyskuje znami¢ narzedzia
stworzenia, realizowanego w akcie matzenskim. Akt komunii matzenskiej wi-
dziany by¢ musi jako akt ,,odnawiania stworzenia”, ,,wspotstwarzania” czlo-
wieka. Jako akt milo$ci zawiera w sobie moc ,,wspotpowotywania” do istnienia
szczytu stworzenia — osoby ludzkiej, ale takze — jak to juz stwierdzono
— wyraza akt przyjecia i ofiarowania siebie w ptaszczyznie ,,caloosobowe;j”
— duchowej, a zarazem cielesnej. Przez to matzonkowie doswiadczaja niejako
echa stworczego aktu darmowej mitosci Boga w stosunku do siebie samych.
Dlatego akt malzenski, ktory jest rowniez synteza milosci i zycia, wyraza
obraz mitosci Boga. W tym kontekscie mozna takze dostrzec kltamstwo anty-
koncepcji, ktora w swej istocie jest negacja zycia, a zarazem negacja mitosci
jako daru z siebie, w ktorym zawiera si¢ (jako dar od Boga) moc kreacji osoby
— dzialania na rzecz stworzenia — ,,procreatio”.

,Osobotworcza” warto$¢ mitosci ma jeszcze inny, wydaje si¢ bardziej
ogolny 1 szerszy wymiar. Jak juz wspomniano, doswiadczenie mitosci faczy sig
z istnieniem. Ta gleboka prawda metafizyczna znajduje przetozenie na kon-
kretny wymiar egzystencji cztowieka. Czlowiek, bedac kochanym, odnajduje
rado$¢ zycia, tworcze energie, nadzieje, doswiadcza swoistej akceleracji i dy-
namizacji zycia we wszystkich jego sferach. Dlatego za Janem Pawlem II
mozna powiedzieé, ze: ,,mitos¢ i tylko mitos¢ zdolna jest przywracaé czlowie-
ka samemu czlowiekowi”®’, poniewaz za ta wartoécia cztowiek odkrywa mitu-
jaca obecnos¢ Boga, ktory z mitosci powotat go do istnienia. W $wietle tej
teologicznej prawdy mozna zrozumie¢ pewne prawidtowosci dotyczace zacho-
wan czlowieka. Faktem jest bowiem, ze brak mito$ci®® powoduje poczucie
niskiej wartos$ci osoby, niejako niepewnos$¢ istnienia, przejawiajaca si¢ niejed-
nokrotnie w postawie niesmiatosci i réznego rodzaju kompleksach. Brak mito-
$ci® jest antyteza stworzenia, bo jest proba podwazenia podstawy istnienia
osoby. W ten sposob przedstawia si¢ takze silny zwiazek miloSci 1 osoby,
w ktorej ta pierwsza ujawnia si¢ jako sita ,,stworcza” cztowieka.

Nie dziwi zatem fakt, Ze na nie-mitos¢ cztowiek reaguje obrong. Brak
mitosci bowiem powoduje klamstwo komunikacji, swoistego rodzaju wstyd,

7 DM 14.

68 Owa zalezno$é jest szczegolnie dostrzegalna zwlaszcza w relacjach rodzicow do dzieci
w pierwszym okresie ich zycia.

69 W sensie ontycznym brak mitosci jest antyteza stworzenia (jest brakiem w bycie). W sensie
etycznym brak mitosci jest ztem moralnym.
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czyli uruchomienie etosu ,,zastaniania”. Osoba, ktora obawia si¢ komunikatu
nie-mitosci skierowanego pod swoim adresem ,,zastania” przed drugim te sfery
zycia, ktore ujawniaja jej egzystencjalnag ,,nagos$¢”. Utrwalone mechanizmy
obronne prowadza za$§ do powstania osobowosci niecautentycznej, zyjacej nie-
jako obok prawdziwego ,,ja”. Dopiero wowczas, gdy osoba doswiadczy tego,
ze jest w peti akceptowana, czyli ze jest obdarzona mitoscia ze wzgledu na
nig sama; gdy doswiadczy, ze jej historia zycia, bolesne i przykre do§wiadcze-
nia czy fakty jej grzechu oraz stabo$ci nie stanowia powodu do odrzucenia,
nastgpuje — juz w innym wymiarze — ,,absorpcja wstydu przez mitos$¢”. Przyje-
cie drugiego w milosci stwarza bowiem $§wigta przestrzen terapeutyczna,
w ktorej cztowiek z dotychczasowym deficytem mitosci przestaje si¢ ,,zamy-
ka¢” przed drugim, doswiadcza wyzwolenia z chorego poczucia winy i z wig-
zienia przygngbienia i pogardy dla samego siebie. Stad wniosek natury teolo-
gicznej: bycie kochanym jest fundamentalng i — jak mozna sadzi¢ — najglebsza
potrzeba osoby. Czlowiek w przestrzeni mitosci odkrywa pierwotne i jemu
wlasciwe zrodto swego istnienia, a stan bycia kochanym prowadzi go do do-
swiadczenia mitujacej obecnosci — Boga. Byt cztowieka, ktory jest osobowy,
a zarazem transcendentny, domaga si¢ bowiem spelnienia w $wiecie wartosci
transcendentnych, a zarazem osobowych — w mitosci. ,,Absorpcja wstydu
przez mitos¢” — oprocz psychologicznego wymiaru — odstania swdj najbardziej
teologiczny kontekst: ujawnia warto$¢ mitosci jako sily stworczej wobec czto-
wieka. Przezycie mitosci w swym najglebszym wymiarze jest uobecnieniem
Boga, a zarazem odnawianiem stworzenia. A poniewaz mito$¢ ze swej istoty
jest skierowana do osoby, oznacza odnawianie osob. Doswiadczenie mitosci
potwierdza fakt, ze zasada istnienia osoby, jej fundamentem ontycznym jest
mitos¢.

DIE ABSORPTION DER SCHAM DURCH DIE LIEBE.
ANALYSEN AUF DER GRUNDLAGE DER THEOLOGIE
DER SCHAM VON JOHANNES PAUL II.
(ZUSAMMENFASSUNG)

Im folgenden Artikel wird die Problematik der Theologie der Scham sowie der Relation
zwischen der Scham und der Liebe als Werte, die dem personalen Wesen zugrunde liegen, unter-
sucht. Dargelegt wird der Einfluss der Ursiinde auf die Zerstérung der urspriinglichen Einheit der
Person. Diese Wirklichkeit scheint eine fiir das Verstdndnis der Theologie der Scham fundamentale
Erfahrung zu sein. Die Ursiinde riss die vitale Verbindung des Menschen mit Gott ab und machte
den Menschen unfihig zur vollkommenen Selbsthingabe. Die Problematik der Scham wird im
Artikel auch im anthropologisch-ethischen Aspekt dargelegt. Obwohl das unmittelbare Objekt der
Scham die Wirklichkeit des Leibes ist, sind jedoch die Person und der Bezug zur Person als ihr
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mittelbarer Gegenstand anzusehen. In seinem Wesen duflert die Scham die Abwehrhaltung des
Menschen, dessen Subjektsein und Wiirde im Bereich der zwischenmenschlichen Beziehungen
bedroht werden. Der Autor behandelt auch die Titelfrage der Absorption der Scham durch die
Liebe sowie jene Dimension der Liebe, welche personbildend wirkt. In der Erfahrung der Kommu-
nion der Personen, wenn die Disziplin der Hingabe bewahrt bleibt, wird die Scham in und durch
die Liebe absorbiert. Die Scham verliert ihr Daseinsrecht, weil ihre Ursache — die reistische
Einstellung zur Person nicht mehr existiert. Die erwéhnte Erfahrung der Kommunion der Personen
bringt auch das begliickende Bewusstsein vom Sinn des Leibes als einer brautlichen Wirklichkeit
mit sich. Im Licht dieser Feststellungen wird die Wahrheit, dass die Liebe nicht nur einen spezi-
fisch personalen Wert der Person, sondern auch die ontische Grundlage des Personseins bildet,
sichtbar. Ohne Liebe kann die Person weder sich selbst realisieren, noch die Fiille ihres Lebens
erfahren.

ABSORPTION OF SHAME BY LOVE.
REFLECTIONS ON THE BASIS OF JOHN PAUL’S 11
THEOLOGY OF SHAME
(SUMMARY)

This article deals with the theology of shame and the relation between shame and love as the
value which lies at the foundation of the personal being; besides, with the influence of the original
sin on the split of the original unity in the person. That split appears to be an experience which is
fundamental for understanding the theology of shame. The original sin broke that life-giving bond
that had connected human with God, which thus makes him/her unable to adopt the approach of
offering self as a gift. The issue of shame in its anthropological-ethical aspect has also been
presented. Although it is the reality of the body that is the direct object of shame, yet the indirect
object remains the person and the attitude towards the person. Essentially, shame expresses
a defensive attitude of human, whose subjectivity and dignity is threatened within the space of
interpersonal relations. The issue expressed in the title has also been taken up in this article- the
issue of ,.the absorption of shame by love” and ,,a person-creating” value of love. As the commu-
nion of persons is experienced, while the discipline (i.e. conditions that are to be fulfilled) of the
gift is observed, then it is ,,the absorption of shame by love” that results from it. Shame will have
lost the raison d’etre since the reason for its existence- material attitude to the person- ceased to
exist. The experience of the communion of persons, that was mentioned above, brings about
a satisfying feel of the sense of the body as spousal reality. In the light of these reflections the truth
that love constitutes not only a specific personal value, but an ontological basis of the person’s
being, is clearly displayed. Without love the person cannot realize him/herself and experience
a fullness of life.



ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE X, 2009
PL ISSN 1641-1196

Ks. IRENEUSZ MROCZKOWSKI
Wydziat Teologii UKSW
Warszawa

CARO CARDO SALUTIS.
O NADZIEJACH ZWIAZANYCH Z TEOLOGIA CIALA

Stowa kluczowe: teologia ciala, tozsamo$¢ osoby, odkupienie ciata, godnos¢ ciata.

Schliisselworte: Theologie des Leibes, Identitdt der Person, Erlésung des Leibes, Wiirde
des Leibes.

Key words: theology of the body, identity of human, redemption of the body, dignity
of the body.

George Weigel poréwnat Katechezy srodowe Jana Pawla Il o teologii
ciata do ,,teologicznej bomby zegarowej”, ktéra ma wybuchna¢ z dramatyczny-
mi, acz pozytywnymi konsekwencjami' . Byla to — wciaz wedlug tego autora
— $miala redefinicja teologii moralnej, ktora pozwala wypedzi¢ z katolickiej
teologii moralnej manichejskiego demona wraz z jego deprecjonowaniem
ptciowosci cztowieka. Nawet jesli nie podziela si¢ ocen katolickiej teologii
moralnej i jej sposobdw reformowania, to nie zanikly nadzieje ptynace z inspi-
racji teologii ciala.

W polskiej teologii inspiracje te przyniosty seri¢ znakomitych komenta-
rzy wydawanych na KUL-u pod redakcja ks. Tadeusza Stycznia w latach dzie-
wigcédziesiatych ubieglego wieku. Byly to jednak prace, w ktorych filozofowie,
biblisci 1 teologowie komentowali Katechezy ze swojego punktu widzenia. Po
trzydziestu latach od ogloszenia Katechez teologia ciata staje si¢ przedmiotem
dyskusji na seminariach naukowych i w publicystyce katolickiej’. Powodem
jest rozwijajacy si¢ kult ciata, w ktorym fascynacja cielesnos$cia przeplata si¢
z banalizacja duchowosci ludzkiej. Na tym tle pojawia si¢ niebezpieczenstwo

I Por. G. Weigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawla II, ttum. M. Tarnowska i in.,
Krakow 2000, s. 433444,

2 Nalezy przypomnie¢ ,,Etos” 83-84 (2008), poswiccony cialu-osobie i kulturze oraz ,Przeglad
Powszechny” 12 (2008), zawierajacy artykuty na temat ,,uwiktania” w ciato.
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dewaluacji biologicznej cielesnosci, rozwijanej w kontekscie dyskusji o tzw.
ptci kulturowej (gender).

W takiej sytuacji nie wystarcza socjologiczne, psychologiczne czy lite-
rackie rozwazania o uwiklaniu w cialo, o ciele jako miejscu wypisywania
znaczen czy o niedyskretnym uroku ciata w kontekscie seksu. Autor niniejsze-
go artykutu probowat juz w 1994 r. rozwija¢ papieska teologi¢ ciata w perso-
nalistycznym kontekscie Osoby i czynu kard. K. Wojtyly oraz w dialogu
z takimi dogmatykami, jak K. Rahner — po stronie katolickiej i W. Pannenberg
— po stronie protestanckiej®. W tej perspektywie teologia ciata nie moze wyklu-
cza¢ rozwazania o duszy ludzkiej, grzechu, cierpieniu i $mierci.

Z teologiczno-moralnego punktu widzenia nalezy teologig ciata odczyty-
waé w perspektywie uwagi poczynionej przez Jana Pawta Il w Veritatis splen-
dor. Czytamy tam, ze ,,dyscypliny naukowe okreslane wspolnym mianem
»nauk o cztowieku« stusznie zwrocilty uwage na uwarunkowania natury psy-
chologicznej i spotecznej, ktore wptywaja na sposob, w jaki cztowiek korzysta
z wolnosci [...]". W Veritatis splendor papiez nie zgadza si¢ z tym, ze ,,wspot-
rzedne czasoprzestrzenne Swiata postrzeganego zmystowo, state fizyczno-che-
miczne, sily cielesne, sktonnosci psychiczne i uwarunkowania spoteczne to jedy-
ne czynniki, ktére maja naprawde decydujacy wptyw na ludzka rzeczywisto$¢™*.

Prawdg tych twierdzen potwierdza elementarne ludzkie doswiadczenie,
ktore — niestety — nie znajduje wystarczajacego wyjasnienia ani w dzisiejszych
nurtach filozoficznych, ani — tym bardziej — w naukach przyrodniczych®. W tej
sytuacji sensowny wydaje si¢ postulat, aby rozwijajaca si¢ przyrodnicza wie-
dze¢ o cielesnosci cztowieka wykorzysta¢ przy opisie uwarunkowan dziatania
ludzkiego. Teologia ciata znajduje do niej dostep poprzez dialog ze wspotcze-
sng mysla personalistyczna, ktora z jednej strony syntetyzuje wyniki nauk
psychologicznych, a z drugiej — otwiera si¢ na hermeneutyke biblijna i wyja-
$nienia teologiczne.

W takiej perspektywie ujmowana teologia ciata nie tyle jest ,,teologiczna
bomba zegarowa”, ile zaproszeniem do wydobywania ze skarbca chrzescijan-
skiej mysli teologicznej tych elementéw, ktore odpowiadaja na potrzeby
wspotczesnosci.

W niniejszym artykule przypomnimy, ze teologia ciata nie byla nieobecna
w Kosciele. Wskazemy takze na wspotczesna refleksje¢ o cielesnosci cztowieka

3 Por. I. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé. Moralne aspekty teologii ciata, Plock 1994. Wydanie
drugie pracy ukazato si¢ w Instytucie Jana Pawta II w Warszawie w 2008 r.

4 VS 33. 46.

3 Por. E. Runggaldier, Deutung menschlicher Grunderfahrungen im Hinblick auf unser Selbst,
w: G. Rager, J. Quitterer, Unser Selbst — Identitit im Wandel der neuronalen Prozesse, Paderborn 2002,
s. 142-199. Autor omawia cztery takie do$wiadczenia: przemijalno§¢ w czasie, odpowiedzialno$¢, pod-
miotowo$¢, wiarg w nieSmiertelno$é.
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oraz jej miejscu w budowaniu tozsamosci osoby. Na koncu zwrdécimy uwage
na podstawy teologii ciata.

Czy faktycznie Ko$ciol nie mowil o ciele?

Chrzescijanin nie powinien by¢ zaskoczony wspolczesnym zainteresowa-
niem ciatem ludzkim. Wypowiedzi magisterium Kos$ciota, poczawszy od syno-
du w Toledo (ok. 400 r.) i w Braga (563 r.) poprzez VIII Sobor Powszechny
(869—-870) oraz sobor w Vienne (1311-1312), az do V Soboru Lateranskiego
(1513) byly konsekwentne w odrzucaniu wszelkiego dualizmu w ujgciu duszy
i ciata. Wyrazato si¢ to w braku zgody na wyrdznianie mniej godnych czesci
cztowieka, koncepcji nie§miertelnej duszy jako formy ciata oraz w okreslaniu
Boga jako Stworcy ciata ludzkiego®.

Biblijne opisy cztowicka ukazywaly jego jedno$¢ psychofizyczna po-
przez wzajemne relacje miedzy basar (cialo), nefes (dusza) i riiah (duch).
Kazde z tych stow wyrazato catos¢ egzystencji ludzkiej z wlasciwego sobie
punktu widzenia. Poprzez stowo basar oddawano zewngtrzng postaé, przez
nefes — sitg zyciowa, a poprzez riiah — tworcza sil¢ pochodzaca od Boga.
Stowa te okreslaty raczej sposob zycia, a nie posiadanie odpowiednich ele-
mentéw. Czlowiek jest cialem ozywionym duchem, a dusza wyraza si¢ po-
przez ciato’.

W Nowym Testamencie najwigcej uwagi poswigcil cialu sw. Pawel. Cho-
ciaz jego sposob myslenia byt semicki, to pojgcia, jakich uzywat zostaty za-
czerpnigte ze wspolczesnego mu jezyka filozoficzno-duchowego. Stowem
pneuma (duch) oddaje Pawetl otwarto$é cztowieka na Ducha Swigtego. To
Duch Swigty pobudza cztowieka nie tylko do modlitwy (por. Rz 8,26-27), ale
i do mitosci przynoszacej konkretne skutki wyliczone w Ga 5 i 1 Kor 13.
Przeciwstawianie ducha (pneuna) ciatu (sarks) ma o tyle tylko sens, o ile sarks
okresla to, co ziemskie i ograniczone, pneuma natomiast to, co nalezne Bogu
1 otwarte na Boga.

Sarks 1 pneuma okreslaja w Listach §w. Pawla dwa sposoby egzystencji
cztowieka: ziemski — cielesny oraz niebieski — otwarty na dziatanie Ducha
Swietego. Nie znaczy to, ze istnieja dwie sfery, substancje czy wrodzone jako-
sci cztowieka. Istnieje jeden cztowiek wierzacy w Jezusa Chrystusa. Wiara,
otwierajac cztowieka na dziatanie Ducha Swigtego, pozwala urzeczywistnia¢

6 Por. Breviarium Fidei. Kodeks doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, oprac J. Szymusiak,
J. Glowa, Poznan 1964, V 2-8; 33-34; 36. Zob. takze: H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion
symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, Freiburg 1967, s. 455-664.

7 Por. I. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé, s. 99-115.
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podobienstwo do Boga. Wystepujace u Pawla napigcie miedzy Zyciem w ciele
(swiecie) 1 zZyciem w Chrystusie nalezy wyjasnia¢ poprzez to, ze Pawel nie
rozprawia nigdy o zyciu w ciele, ktore nie miatoby odniesienia do wiary
w Jezusa Chrystusa.

Oprocz stowa sarks Pawet uzywat tez stowa soma na oznaczenie ciata
ludzkiego. Znaczenie tego stowa jest jednak blizsze pojeciu osoba. Nie chodzi
jednak o osobg pojmowana indywidualistycznie, zamknigta w sobie. Soma
wyraza relacj¢ w stosunku do siebie, jak i innych. Dlatego tym stowem ozna-
cza si¢ wielo$¢ cztonkow ztaczonych w jeden organizm. Nie mozna zapo-
mnieé, ze to $w. Pawel jest tworca teologii Ciata Chrystusa, ktore ostatecznie
znajduje swoje wypelienie w Kosciele jako Ciele Mistycznym Chrystusa.
Udziat w tym Ciele polega na zyciu Ciatem Pana, na przemianie ciata wlasne-
go w cialo duchowe, ktore ofiaruje Zmartwychwstaty. Wewnatrz cztowieka,
w jego wierze, przesila si¢ zycie wedle ciata i zycie wedle Ducha. Moze
dlatego stosunkowo rzadko — tylko 11 razy — uzywa Pawel stowa psyche.
Oznacza ono nie tyle duszeg, co osobg. W tym sensie psyche razem z sarks
przeciwstawiane sa pneuma®.

Mysliciele pierwszych wiekow chrzescijanstwa stangli przed konieczno-
$cia przetozenia jezyka Biblii, opisujacego odniesienia ludzkiego ciala do
Stworcy, na zasadniczo odmienne kategorie kultury i jezyka grecko-tacinskie-
go. To u Grekow, zwlaszcza w platonizmie 1 gnozie, mozna byto znalez¢ opo-
zycje migdzy dusza i cialem jako wigzieniem duszy. Duszg traktowano jako
czastke boskos$ci, a zbawienie jako powrdt duszy do stanu tozsamosci z Bo-
giem®. Olbrzymia praca, jaka wiazala si¢ z przelozeniem jezyka biblijnego na
jezyk kultury greckiej przyniosta dwa owoce; z jednej strony chrzescijanstwo
weszto w obieg 6wczesnej kultury, z drugiej — zaczeto ulegaé strukturom mysli
greckiej, zwlaszcza w traktowaniu ciata ludzkiego.

Nie znaczy to jednak, ze wszyscy Ojcowie Kosciota zaczeli podejrzliwie
patrze¢ na cialo ludzie. Oprécz Orygenesa i Augustyna trzeba widzie¢ takich
pisarzy, jak Ireneusz, Tacjan, Justyn, Teofil z Antiochii czy Cyryl. Ten ostatni
pisat: ,,Nie wdaj si¢ z takim, ktory by ci mowil, iz ciato nie ma nic wspdlnego
z Bogiem! Kto bowiem wierzy, ze cialo nie ma nic wspolnego z Bogiem i ze
dusza mieszka w jakim$ obcym sobie naczyniu, ten si¢ ch¢tnie postuzy cialem
do nieczystosci. O c6z mozna jednak oskarza¢ to podziwu godne cialo? Czyz
mu co brakuje pod wzgledem pigkna Co6z nie jest petlne sztuki w jego budo-
wie? Czy nie nalezy zwroci¢ uwagi na pelne blasku oczy, na ukos$nie wystajace
uszy, bez przeszkody chwytajace dzwigki, na nos i jego wydech i wdech, na

8 Por. ibidem, s. 141.
9 Por. M. Benzo, Swiadomosé a cielesnosé, Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny
(wyd. pol.) 61 (1991), nr 1, s. 65-66.
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podwojna funkcje jezyka, stuzacego smakowi i mowie, na w ukryciu pozosta-
jace, stale oddychajace powietrzem ptuca? Kto dat sercu ustawiczne bicie? Kto
udzielil tyle zyt i arteryj? Czyja madro$¢ powiazata kosci i $ciggna”?'®

Dla $w. Cyryla bylo jasne, ze Bog, ktory nie tylko stworzyt ludzkie ciato,
przyjat i poshuzyt si¢ nim w realizacji dzieta zbawienia. Chrzescijanstwo niesie
wigc ze swej natury radosng zazylo$¢ z cielesnoscia. Zadaniem teologdéw na
poczatku XXI w. jest ujecie tej prawdy w takich formach pojeciowych, ktore
zabezpiecza jedno$¢ psychofizyczna czlowieka, uwzgledniajac wspotczesna
wiedze o biologii 1 psychice ludzkiej. Nie mozna zapomnie¢ tez o roli ciata
w zachowaniu duchowej tozsamosci osoby. Stajemy wigc poniekad przed tym
samym zadaniem, przed ktérym stali Ojcowie Kosciola; musimy pokazaé fa-
scynujace przestanie Biblii ludziom, ktdrzy wspotczesnie odkryli pigkno i du-
chowos¢ ciata. Poprzez to obronimy cialo cztowieka przed banalizacja, instru-
mentalizacja i zatraceniem w natogach.

Wyjatkowos¢ ludzkiego ciala

Jedna z cech wspotczesnego zainteresowania ciatem w antropologii jest
odejscie od metafizyki. Wspolczesni filozofowie poswigcaja wiele uwagi feno-
menologii cielesnosci, a niektorzy z nich, idac sladami Nietschego, mieszaja
biologizm z dionizyjskim zauroczeniem zyciem. Teologia ciata nie ma z nimi
wiele wspodlnego. Niemniej w XX w. pojawili si¢ filozofowie, ktorzy pozosta-
wili wiele inspirujacych opiséw ciata ludzkiego. Najbardziej interesujace wy-
daje sig ujecie cielesnosci przez Helmuta Plessnera, jednego z przedstawicieli
niemieckiej antropologii filozoficznej'!.

Katolickich teologow ciata, a zwlaszcza etykdéw chrzescijanskich, powinno
zainteresowac to, ze Jiirgen Habermas, poszukujacy kryteriow tzw. naturalnosci
czlowieka, ktore pozwalatyby broni¢ czlowieka przed eugenikq naturalng'?,
wiele czerpie z mysli Plessnera. Prozno jej jednak szuka¢ wsrod katolickich
zwolennikow teologii ciata. Tymczasem trudno sobie wyobrazi¢ teologi¢ ciata
bez adekwatnej refleksji filozoficznej nad cielesno$cia. To ta refleksja uwzgled-
nia z jednej strony wyniki wspotczesnej wiedzy na temat cielesnosci, a z drugiej
—umozliwia integracje cielesnosci w strukturze osoby. Nie mozna zapomnie¢, ze
Rzymianie okreslali stowem persona maske aktora, ktéra pozwalata tak samo
wzmocni¢ przekaz glosu, jak i przedstawic rozne role, grane przez aktorow.

10° Sw. Cyryl Jerozolimski, Katechezy, Warszawa 1973, s. 67-68.

1 Por. H. Plessner, Pytanie o conditio humana. Wybér pism, oprac. Z. Krasnodgbski, Warszawa
1988. Por. 1. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé, s. 38-40; S. Czerniak, Ludzkie ciato w perspektywie
wspolczesnej antropologii filozoficznej, Edukacja Filozoficzna 44 (2007), s. 141-156.

12 Por. J. Habermas, Przyszlosé natury ludzkiej. Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej?, thum.
M. Lukaszewicz, Warszawa 2003.



72 Ks. IRENEUSZ MROCZKOWSKI

Ludzka cielesno$¢ — analogicznie do ludzkiej twarzy — charakteryzuje sig
niezwykta przezroczystoscia. Juz na poziomie analizy podstawowych sktadni-
koéw zycia mozna dostrzec istnienie funkcjonalnej struktury, poczawszy od
komorki z jadrem, poprzez zespoty tkanek az po narzady i ich uktady. Proces
powstawania zycia ludzkiego, w ktorym mozna odkry¢ rézne fazy, przedstawia
ukierunkowany, stabilny szlak rozwojowy. Zywy organizm gatunku ludzkiego
mozna nazwac Zywym ludzkim ciatem.

Zywe ludzkie ciato odréznia sie od zwierzecego organizmu'?. Wyjatko-
wos¢ ciala wyraza si¢ np. wyprostowana postawa ciata czlowieka, charaktery-
stycznym systemem rownowagi, zdolno$cia ruchowa konczyn, czy wreszcie
specyficzna jakoscia ludzkich popedow. Jakkolwiek dzielimy ze zwierzgtami
poped zachowania siebie i gatunku, to nie determinuje on tak samo cztowieka,
jak instynkt w wypadku zwierzecia. To wszystko pozwalato przedstawicielom
niemieckiej antropologii filozoficznej przezwycigza¢ jednostronnos$¢ spojrze-
nia biologicznego na ludzkie ciato.

Plessner, pytajac o konieczne warunki zycia ludzkiego, formutowat tzw.
aksjomatyke ciata organicznego. Ciato organiczne odrdznia si¢ od nieorganicz-
nego tym, Ze granice odnosza si¢ do jego istoty. Zywa istota znajduje sie nie
tylko w swym otoczeniu, ale potrafi mu si¢ przeciwstawic. Istota ludzka jest
otwarta — takze w swoim ciele — na §wiat. Jest jednocze$nie w swoim ciele
i poza ciatem'4. Krasnodebski ujmuje to w nastepujacy sposob: ekscentrycz-
no$¢ struktury istoty zywej, jaka jest cztowiek, wyraza sig¢ rowniez w ekscen-
trycznosci jego pozycji, miejsc w $wiecie — w krzyzowaniu si¢ ciata (Leib)
z ciatem materialnym (Korper). Jako ciato cztowiek jest w srodku §wiata, ma
absolutne ,,tu i teraz”, jako ciatlo materialne jest w jednym z wielu miejsc
przestrzeni. Czlowiek ,,jest” ciatem i ,,ma” cialo materialne. Innymi stowy
przezywanie $wiata i siebie ma podwojny aspekt: z jednej strony przezywamy
nasze ciata ,,od wewnatrz”, a z drugiej potrafimy si¢ zobiektywizowac, spoj-
rze¢ na siebie z zewnatrz, ujac sie jako ciato poéréd innych ciat”!>.

Ludzkie ciato okazuje si¢ wigc zdolne do specjalizacji nie tylko biolo-
gicznej, ale i typowo czltowieczej. Wymownym przykladem takiej zdolnosci
jest ludzka reka, ktora — jak zauwaza Martin Heidegger — nie tylko chwyta,
przyciska i lapie, ale przyjmuje i daje, nie tylko zreszta rzeczy, ale takze osoby.

13 Por. 1. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé, s. 40—50, 60—62.

14 H. Plessner pisze, ze ,,zwierze postuguje sie swoim ciatem, ale w przeciwienstwie do cztowie-
ka nie tkwi w nim jak w futerale. Lecz owo »bycie w futerale« sprawia, ze czlowiek moze panowa¢ nad
swoim cialem, gra nim, wykonujac nieprawdopodobne wrgcz akrobacje. Ciato jest jego narzedziem,
cztowiek jako osoba musi si¢ zmagac ze swa specyficznie ludzka cielesnoscia od pierwszego kroku do
ostatniego tchnienia”. H. Plesner, Pytanie o conditio humana, s. 110.

15 7. Krasnodebski, Ekscentrycznosé cztowieka (Wstep), w: H. Plessner, Pytanie o conditio hu-
mana, s. 14.
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Reka podtrzymuje, podnosi, oznacza, taczy ludzi, zwlaszcza w trudnych sytu-
acjach!®. Cztowiek potrafi w swoim ciele wyrazi¢ znacznie wigcej niz wyraza-
ja to same z siebie materialne potrzeby i mozliwosci ciata. Wida¢ to przy
analizie ludzkiego mézgu, jako niewatpliwie jednej z centralnych czgsci ludz-
kiego ciata. Uwidacznia si¢ takze w ludzkim jezyku!”. W mowie odbija si¢
podwojny status ciata ludzkiego: jako spostrzegalnej rzeczywistosci, ciata po-
srod cial oraz jako tego, co wlasne, moje.

Paul Ricoeur pisze: ,,mowienie podziela los materialnych cial. Jako wyraz
sensu zamyslonego przez mowiacy podmiot, glos jest no$nikiem aktu mowie-
nia o tyle, o ile ten odsyta do »ja«, centrum niezast¢gpowalnej perspektywy na
Swiat”!8, Na przykladzie ludzkiego jezyka wyraza si¢ podwojna mozliwo$¢
ciata ludzkiego; stanowi ono fragment do$wiadczenia $wiata, tak jak gltos wy-
dobywany przez oddech i wzmacniany przez fonacjg; jest to takze cialo moje,
graniczny punkt kontaktu ze §wiatem. Temu punktowi w mowieniu odpowiada
perspektywa ujmowania $wiata przez ,,;ja”. Mowiac inaczej, w ludzkim jezyku
odbija si¢ roznica migdzy posiadac swoje ciato i by¢ ciatem.

Cialo a tozsamo$¢ osoby

Zadaniem filozofii jest eksplikacja podstawowej réznicy miedzy posiada-
niem swego ciata i bycie ciatem. Rozne systemy filozoficzne roéznie to czynia.
Wydaje si¢ jednak, ze wierno$¢ podstawowemu do§wiadczeniu cztowieka nie
powinna zaciera¢ r6znicy migdzy posiadaniem ciata 1 byciem ciatem ani tez
nie widzie¢ zwiazkow mig¢dzy nimi. Pierwsza droga ida wszelkiego typu re-
dukcjonizmy, druga idealisci. Realista pyta natomiast: w jakim sensie ludzkie
@ jest granica miedzy posiadaniem ciata i byciem ciatem? Jaka rolg odgry-
wa 1 co oznacza czasowos$¢ 1 przestrzennos¢ tu i teraz mojego ja? W jakim
sensie czasowosc¢ 1 przestrzennos¢ mojego ja taczy si¢ z mojq cielesnosciq?

Czy moje imig, nadane zgodnie z regutami nazywania, data urodzenia,
zgodna z regutami datowania kalendarzowego oraz miejsce urodzenia, zgodne
z regulami umiejscawiania w publicznej przestrzeni, zabezpieczaja trwato$¢
w czasie mojego istnienia? Czy nie jest raczej tak, ze przypominajac o nieredu-
kowalnym znaczeniu mojego ciata (mojego genomu?), odsylaja do takiego

16 M. Heidegger, Was heifit Denken?, Tiibingen 1954, s. 51.

17 Robert Spaemann, wspominajac Plessnerowska ,,pozycje ekscentryczna”, podkresla, ze cha-
rakterystyczne jest dla niej mowienie o sobie w trzeciej osobie. Cztowiek wychodzi wtedy poza central-
na pozycje i widzi siebie oczyma innego jako wydarzenie w $§wiecie. Dzigki temu mozliwa jest moral-
no$¢ i ludzka mowa. ,,Mowienie rozni si¢ przeciez od naturalnego wyrazania si¢ zycia poprzez to, ze
w mowieniu antycypowany jest punkt widzenia adresata, to, ze styszy wypowiedziane stowa”. R. Spaemann,
Osoby. O réznicy miedzy czyms a kims, tham. J. Merecki SDS, Warszawa 2001, s. 21.

18 p Ricoeur, O sobie samym jako innym, przet. B. Chelstowski, Warszawa 2005, s. 94.
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odniesienia osobowego w moim podmiocie, ktore przekracza ludzkie ciato?
Mowiac jezykiem Ricoeura, w cielesnosci ludzkiej mowy pojawia si¢ rozroz-
nienie migdzy tozsamos$cia okreslang przez tacinski termin idem i tozsamoscia
okreslana przez ipse. Idem okresla bycie tym samym, psie za$ bycie sobq.

W cierpliwym opisie réznicy migdzy idem 1 ipse nie mozna pominac
ludzkiej psychiki, ktora bada psychologia. W teologicznych rozwazaniach na
temat teologii ciala pomija sig, niestety, ten aspekt opisu cztowieka, co ma
fatalne skutki dla teologii moralnej. Tymczasem na poziomie ludzkiej psychiki
dokonuje si¢ przejscie od tozsamosci genetyczno-biologicznej (bycie tym sa-
mym — idem) do tozsamos$ci osobowej (bycie sobq — ipse). Dopiero na tym
poziomie dostrzega si¢ godnos$¢ osoby oraz podmiotowos¢ cztowieka, zdolna
zintegrowaé przyczyny dziatania (biologiczne i spoteczne) ze $wiadomymi
motywami dziatania.

Na granicy idem i ipse znajduja si¢ cechy temperamentu (Zzwawos¢, wraz-
liwo$¢ sensoryczna, reaktywno$¢ emocjonalna, wytrzymatos¢ i aktywnosc)
odziedziczone i uksztaltowane w §rodowisku rodzinnym. Zanim te cechy zo-
stang poddane osobistemu procesowi rozwoju, przechodza przez mechanizm
zaufania podstawowego, dzigki ktoremu czlowiek zawdzigcza stopniowe do-
chodzenia do siebie samego, do bycia sobq. Nieprzypadkowo wielu psycholo-
gow, na czele z M. Ericksonem, podkresla wagge pierwszego stadium rozwoju
dziecka, czyli kontakt z rodzicami, szczegdlnie za$ z matka. To tam dziecko
przezwycigza niepewnos$¢, wzmacnia zaufanie, odkrywa state punkty orienta-
cji, znajduje potwierdzenie radosci i zaspokojenie potrzeb.

Ta symbioza dziecka z matka ma swoje konsekwencje w budowaniu toz-
samosci ludzkiej. Najpierw matka i ojciec odgrywaja role posrednikéw migdzy
dzieckiem i $wiatem, zapewniajac zroédto zaufania. Wraz z rozwojem cztowiek
musi si¢ zmaga¢ sam ze §wiatem. Stopniowo budowana samowiedza zawdzig-
cza bardzo wiele uczuciom, o czym przekonujaco pisal Karol Wojtyta w Oso-
bie i czynie: ,,Samowiedza, a wraz z nia Swiadomos¢ sig¢ga tak daleko, a racze;j
tak gleboko w organizm i jego zycie, jak gleboko wprowadzaja ja czucia [...].
W ogolnosci ciato ludzkie i wszystko, co z nim si¢ taczy bardziej lub mniej
bezposrednio stanowi najpierw przedmiot czué, a pdzniej dopiero samowiedzy
oraz $wiadomosci. [...] Swiat czu¢ posiada swoje obiektywne bogactwo w czto-
wieku, ktory jest istota czujaca — nie tylko mys$laca. Bogactwo to odpowiada do
pewnego stopnia strukturze cztowieka, a takze $wiata poza czlowiekiem™!?.

Psychologia, ktora bada struktur¢ emocjonalng cztowieka, nie jest oczywi-
$cie ostatecznym gwarantem tozsamosci czlowieka, czyli bycia sobq. Organizm
ludzki wraz z temperamentalno-uczuciowa struktura osobowosci domaga si¢

19 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1969, s. 100-101.
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integracji w strukturze osobowej, ktorej przejawami sa samoswiadomosc, sa-
moopanowanie, zdolno§¢ do tworzenia kultury, duchowos¢ ludzka. W tym
sensie cielesnos¢ ludzka, dokladnie mowiac: organizm i psychika ludzka, sa
otwarte na podmiotowa wolno$¢ i swiadome dziatanie spoleczne. Ze wzgledu
na duchowosé, cielesnosc¢ i psychika ludzka sa na tyle plastyczne, Ze nie kieru-
je nimi zaden determinizm (jak u zwierzat), ale pozwalaja si¢ wlaczy¢ w pod-
miotowe dzialanie, ktore jest rozumne, wolne i zdolne do mitosci?’.

Ostatecznie o tozsamosci czlowieka stanowi jego zdolnos¢ do podmioto-
wej odpowiedzialno$ci za wlasne ciato, psychike i przestrzen spoteczna zycia.
Dlatego wielki protestancki teolog wspotczesny, Wolfhart Pannenberg, nieza-
stuzenie niedoceniany takze przez polskich teologow ciata, mowi, ze ,,stowo
»osoba« wprowadza terazniejszo$¢ »ja« w tajemnicg niezamknigtej, indywidu-
alnej historii zycia, znajdujacej si¢ w drodze ku swemu przeznaczeniu™?!. Owo
osobowe wprowadzanie cielesnosci w catosciowa, indywidualna histori¢ zycia
wyraza si¢ poprzez podjecie odpowiedzialno$ci za swoje zycie, poprzez anty-
cypowanie przysztosci i odpowiedzialne wspotdziatanie z innymi. Zdolno$¢ do
samostanowienia musi uwzglednia¢ struktury biologiczne i psychiczne (idem),
ale ostatecznie karmi si¢ sita ducha, przejawiajaca si¢ w wolnosci, rozumnosci
1 zdolnosci do mitosci (agape). Poprzez ciagle podejmowanie tych aktow czto-
wiek zachowuje wlasna tozsamoscé, jest sobq (ipse). Taka tozsamo$¢ jest gwa-
rantowana jako mozliwos¢; osiaga si¢ ja za ceng wypehienia powinnosci bycia
rozumnym, wolnym i kochajacym.

W takim rozumieniu osoby cielesno$¢ wyraza znacznie wigcej niz mate-
rialno$¢ ludzkiego ciata. Cielesnos¢ jest wyrazem samostanowienia cztowieka
w Swiecie, czasie i historii. Przejawia si¢ w trudzie istnienia, ktoremu towarzysza
— jak pokazat to przekonujaco Paul Tillich — trzy podstawowe lgki: przed $mier-
cia, wing i bezsensem??. Dazac do wypelnienia swego przeznaczenia, cztowiek
potrzebuje drugiego cztowieka, cho¢ ostatecznie odnajduje prawdziwy obraz sie-
bie tylko wtedy, gdy ma odwage zaryzykowaé ofiar¢ z siebie, czyli przezyc
mitos¢. W mitosci przejawia si¢ najwyzsza moc ducha i odstania najpigkniejsza
strona cielesnosci ludzkiej. Nie ma mestwa bycia bez oparcia si¢ na tym, komu
czy czemu sig ufa. Istota tego oparcia zawsze jest mitos¢, polegajaca na totalnym
oddaniu si¢ Temu, Kto moze (ma moc) zabezpieczy¢ cala histori¢ mojego ja.
Zaufanie wigc stwarza podstawe mitosci, a mito$¢ buduje mnie, niemal stwarza
mnie, zdolnego do podejmowania odpowiedzialno$ci za wlasna historig?’.

20 por. I. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé, s. 61-96.

21 W. Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive, Gottingen 1983, s. 220. Por.
idem, Kim jest czlowiek? Wspolczesna antropologia w swietle teologii, Paryz 1978.

22 Ppor. P. Tillich, Mestwo bycia, Paris 1983.

23 1, Mroczkowski, Osoba i cielesnosé, s. 89-96
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Cialo stworzone i odkupione

Cielesnos¢ rozumiana jako wyraz samostanowienia cztowieka w jego
$wiatowosci 1 czasowos$ci nie moze w zaden sposob pomina¢ nieskonczonosci
pragnienia ludzkiego. To pragnienie najlepiej wyraza si¢ w przezywaniu mito-
$ci 1 checi zabezpieczenia catej historii cztowieka. Nieskonczono$¢ pragnienia
nie jest niczym innym jak wyrazem capacitatis infiniti, ktore kazalo i kaze
odnosi¢ ludzka cielesno$¢ do Absolutu. Chrzescijanskie odniesienie ciata do
Boga jest wyjatkowe.

Te wyjatkowos$¢ Karl Rahner ujmuje w nastepujacych tezach?*. Przede
wszystkim Bog jako Stworca pragnat czlowieka w przestrzeni i czasie, w 16z-
norodnos$ci 1 rozmaitosci zycia. Ciato ludzkie zostato przez Boga stworzone.
Syn Bozy je przyjat i postuzyl si¢ nim do realizacji dzieta zbawienia. Po
drugie, moéwi Rahner, ciato ludzkie zostato stworzone z prochu ziemi. Nie
znaczy to, ze Bog stworzylt z prochu ziemi tylko ciato. Z prochu ziemi zostat
stworzony caly czlowiek. Ma to zasadnicze znaczenie dla teologicznego rozu-
mienia problemu ewolucji. Trzecia teza dotyczy grzechu pierworodnego,
w ktorej uczestnicza potomkowie Adama, zrodzeni w ciele. Nie znaczy to, ze
seksualizm cztowieka jest czym$ ztym. Znaczy to, ze ludzie potrzebuja szcze-
g6lnej bliskosci Boga do tego, aby ludzka plciowos¢ nie stata si¢ narzedziem
do zaspokajania pozadliwosci.

Czwarta tezg sformutowal Rahner stowami z Prologu Ewangelii $w. Jana:
Stowo stato sie ciatem. Bog objawil si¢ jako czlowiek cielesny. Nie znaczy to,
ze mozemy naturg tego Stowa mierzy¢ nasza cielesnoscia ani tez, ze wyczerpu-
je si¢ ona w granicach naszej cielesno$ci. Oznacza to, ze istota cielesnego
cztowieka wykracza poza obreb nauk przyrodniczych i sigga wprost tajemnicy
Boga. W szostej tezie podkresla Rahner znaczenie cielesnej $mierci Chrystusa
dla naszego zbawienia. Nie zostaliSmy zbawieni przez platoniczna mito$¢
Boga, a Logos nie byt aniotem. To cielesnos$¢ ludzka stata si¢ miejscem mani-
festacji mito$ci az do konca. Na koncu swoich uwag Rahner przypomina nauke
Magisterium Kosciota, w ktorej potwierdzano prawdziwa, radykalna i substan-
cjalna jednos¢ ciata i ducha ludzkiego.

Rahnerowska teologia ciata jest niezwykle inspirujaca takze dla morali-
sty, ktory chce uzasadni¢ godno$¢ cztowieka w dziele stworczym, a zasadnicze
dyspozycje moralnego dziatania opiera na chrzescijanskim dynamizmie wiary,
nadziei i mito$ci. Teologiczna eksplikacja biblijnego opisu stworzenia cztowie-
ka na obraz i podobienstwo Boga taczy kaptanska teologi¢ Starego Testamentu

24 por. K. Rahner, Der Leib in der Heilsordnung, w: K. Rahner, A. Gorres (red.), Der Leib
und das Heil, Mainz 1967, s. 29—44; K. Rahner, Der Leib in der Heilsordnung, w: idem, Schriften
zur Theologie, t. X111, Koln 1975, s. 407—427.
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z Pawlowa wizja Chrystusa jako obrazu Boga (por. 2 Kor 4,4; Kol 1,15; Hbr
1,3). Kategoria obrazu Bozego w cztowieku, rozumiana chrystologicznie, do-
skonale wypelnia owo napigcie miedzy niepowtarzalnoscia ,,ja” 1 otwartoscia
jego historii 1 czasu. Obraz Bozy wyraza to, ze cztowiek ,,bezlitosnie wplatany
w swoja skonczonoé¢ i banalnoéé¢ dnia powszedniego™?’ , ukierunkowany jest
na nieskonczona tajemnic¢ Boga.

Chrzescijanska realizacja podobienstwa do Boga nie jest bezcielesna.
Opiera si¢ na doswiadczeniu Jezusa Chrystusa w Jego postuszenstwie Ojcu.
Udziat w tym postuszenstwie pozwala cztowiekowi wierzacemu przezwycig-
zy¢ trzy podstawowe Igki egzystencjalne: przed pustka i bezsensem, wing
i lekiem oraz $miercia. Czyni si¢ to poprzez wiarg, nadziej¢ i mitos¢. Te trzy
podstawowe dynamizmy zycia chrzescijanskiego mozna i trzeba zinterpreto-
waé jako gwaranty dopelnienia otwartej historii ludzkiego ,,ja” w jego ciele-
snosci, czasowosci 1 bytowaniu z innymi. Ludzka potrzeba zaufania znajduje
wypehienie w Bogu — Milosci, ktory, pozwalajac przezwyciezy¢ lek przed
pustka 1 bezsensem, umozliwia realne samostanowienie. Oprocz Igku przed
bezsensem towarzyszy cztowiekowi lgk przed wing. Chrzescijanskim reme-
dium na ten Igk jest dynamizm mitosci, ktory karmiac si¢ realna Mitoscia
Boga, pomaga przezwyci¢za¢ egoizm, zastepowac logike prawa logika daru,
pielggnowaé wrazliwo$¢ nawrdcenia. Trzecim chrzescijanskim dynamizmem
pozwalajacym osobie zrealizowaé swa histori¢ jest nadzieja. Rodzi si¢ ona ze
spotkania z Duchem Swigtym i jego darami. Dzigki nim cztowiek nie tylko
oczekuje odkupienia swego ciata (por. Rz 8,23-24), ale uwalnia od Igku przed
$miercig i przemijaniem.

Poprzez zycie wiara, nadzieja i mitoscia czlowiek realizuje obraz Boga
w konkretnej historii swego zycia. Osoba ludzka staje si¢ $wiadomym i wol-
nym miejscem dzialania Boga w §wiecie. Ludzka cielesno$¢ moze wigc by¢
rozumiana jako znak-symbol obecnosci Boga w $wiecie. Na poczaqtku byto
Stowo (por. J 1,1) i na poczatku stworzyl Bog (por. Rdz 1,1). Tak jak Bogiem
byto Stowo, tak tez Stowo stato si¢ ciatem (J 1,14), jest obrazem Boga i pier-
worodnym wszelkiego stworzenia (Kol 1,15). Logos jest udzielajacym siebie
Bogiem, ktory przyjmuje ludzki los i ludzka egzystencj¢. Nie mozna zapo-
mnie¢, ze Sobor Watykanski II opisat zjednoczenie Boga z czlowiekiem
w Jezusie Chrystusie (Logosie) nie za pomoca chalcedonsiej formuty dwoch
natur, ale w sposob egzystencjalno-zbawczy: ,,On, Syn Bozy [...] ludzkimi
rekami pracowal, ludzkim myslat umystem, ludzkq dziatat wola, ludzkim ser-
cem kochatl, urodzony z Maryi Dziewicy stat si¢ prawdziwie jednym z nas, we
wszystkim do nas podobny oprocz grzechu” (KDK 22).

25w, Kasper, Jezus Chrystus, przet. B. Biatecki, Warszawa 1983, s. 254.



78 Ks. IRENEUSZ MROCZKOWSKI

Jest to niezwykle wazne stwierdzenie do rozumienia cielesno$ci ludzkiej.
Ciato cztowieka jako symbol nie tylko daje do myslenia, ale odstania duchowe
bogactwo osoby. Josephowi Ratzingerowi pozwalato to mowi¢ o tzw. sakra-
mentach naturalnych w najszerszym tego stowa znaczeniu?®. Sa to swego ro-
dzaju prasakramenty, ktore wystepuja wszedzie i zawsze tam, gdzie ludzie zyja
i komunikuja si¢ ze soba. Wyrazaja si¢ one szczego6lnie w czterech momentach
ludzkiej egzystencji: narodzeniu, $mierci, positku i wspolnocie seksualnej. Tu-
taj aktualizuje si¢ strumien zycia, w ktorym cztowiek uczestniczy, ale nad
ktérym catkowicie nie panuje. Biologiczno-psychiczne zycie staje sig ,,szczeli-
ng”, przez ktora, jak mawial Friedrich Schleiermacher, wieczno$¢ spoglada na
codziennos$¢. Materia otrzymuje nowe znaczenie; posilek staje si¢ doznaniem
obdarowania, stosunek seksualny — wyrazem mitos$ci, narodziny — poczatkiem
historii, a $Smier¢ — nadziei.

W katolickiej teologii ciata sakramenty staja si¢ osobowymi sposobami
uswigcania ciata. Otwieraja konkretne przestrzenie zycia ludzkiego na dziata-
nie Ducha Swigtego. Teologia ciata powinna wykorzystaé symboliczny wy-
miar egzystencji ludzkiej. Poniewaz Stowo stalo sie cialem, chrze$cijanin nie
musi mowi¢ o nieokreslonej transcendencji cztowieka. Jezus Chrystus nie tyl-
ko nauczyt nas ja odkrywaé, ale dat moc, w Duchu Swigtym, do jej wypehie-
nia. Poprzez wiar¢ czlowiek wlacza swoj los w histori¢ Boga, ktory jest Mito-
$cia 1 stat si¢ ciafem. Odtad nic nie musi by¢ bezsensowne, przepetnione lg-
kiem i rozpacza.

Zakonczenie

Nadzieja, jaka wielu wiaze z teologia ciata, moze by¢ spetniona, jesli
zauwazy si¢ jej zwiagzek z pracami wybitnych dogmatykow zajmujacych sig
antropologia chrzescijanska. K. Rahner, W. Pannenberg czy P. Tillich odpowia-
daja takze na wyzwania wspotczesnej kultury zafascynowanej cialem. W isto-
cie nie mozna budowac teologii ciata bez refleksji nad integralnie rozumianym
cztowiekiem. Postulat integralno$ci dotyczy zarowno duchowosci i cielesno$ci
cztowieka, jak 1 koniecznos$ci uwzglednienia wielu nauk o cztowieku. Integra-
cja tych nauk nie jest zadaniem prostym, cho¢ nie niewykonalnym. Kluczowa
rola przypada filozofii zglebiajacej zagadnienie tozsamosci cztowieka. Teolo-
gowie ciala nie moga pomina¢ zwlaszcza prac R. Spaemanna i P. Ricoeura,
ktorzy sa otwarci na przestanie biblijne.

Etykow chrzescijanskich teologia ciala interesuje glownie z dwoch powo-
dow. Zwraca ona uwage na podstawy wspotczesnej refleksji bioetycznej oraz

26 Por, J. Ratzinger, Die sakramentale Begriindung christlicher Existenz, Freising 1967, s. 9.
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stwarza narz¢dzia do obrony ludzkiej plciowosci zintegrowanej z osoba czto-
wieka. W obu tych dziedzinach chodzi w istocie o podstawy antropologii teo-
logiczno-moralnej, ktora w swej dotychczasowej postaci nie zawsze jest zrozu-
miata. Kardynat Wojtyta ukazatl ten problem w Osobie i czynie. W Katechezach
srodowych Jan Pawet Il wyraznie sugerowat, aby$my, rozwazajac ludzkie dzia-
fanie, nie pomijali znaczenia cielesnosci.

CARO CARDO SALUTIS.
UBER DIE HOFFNUNGEN IM BEZUG AUF DIE THEOLOGIE
DES LEIBES
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die von Johannes Paul II. in seinen beriihmten Mittwochskatechesen (1979-1984) vorge-
schlagene Theologie des Leibes wird in den Diskussionen iiber die geschlechtliche Identitéit heran-
gezogen. Es scheint jedoch, dass die Problematik der Theologie des Leibes in ein viel breiteres
Untersuchungskonzept gestellt werden muss. In der Tat lédsst sich eine Theologie des Leibes nicht
ohne eine Reflexion iiber das integral verstandene Wesen des Mensch-Seins formulieren. Das
Postulat, den Menschen ganzheitlich zu sehen, bezieht sich nicht nur auf seine leibliche und
seelische Dimension, sondern verlangt auch die Beriicksichtigung der Daten anderer Humanwis-
senschaften. Der Autor des Artikels schldgt eine Konfrontation der Theologie des Leibes mit den
fritheren Verlautbarungen des Magisteriums der Kirche und den Konzepten von heutigen Dogmati-
kern vor. Hier wird es notwendig, eine profunde Analyse einerseits der historischen Quellen der
Leibestheologie in den Dokumenten der Kirche und andererseits der Werke von solchen Autoren,
wie K. Rahner oder W. Pannenberg, durchzufithren. Wahrend das Gedankengut von Rahner die
anthropologisch-theologischen Aspekte erweitert, lehren die Ausfiihrungen von Pannenberg die
Auseinandersetzung mit den modernen Humanwissenschaften. Es darf auch die philosophische
Reflexion iiber die Identitdt des Menschen nicht auler Acht gelassen werden. Die Theologen des
Leibes konnen hier auf Arbeiten von R. Spaemann, P. Ricoeur, die der biblischen Botschaft
verpflichtet sind, nicht verzichten. Eine Frucht von der so vertieften Sicht kann eine adidquate
Beschreibung der Person sein, in der die biologischen und psychologischen Einsichten nicht nur
die Dimension des Geistes nicht versperren, sondern durch die Analyse der menschlichen Han-
dlung zum vertieften Verstindnis des selbst bestimmenden Subjektes beitragen.

CARO CARDO SALUTIS
HOPES ARISING FROM THE THEOLOGY OF THE BODY
(SUMMARY)

The theology of the body, presented by Pope John Paul II during the famous Wednesday
catechesis meetings (1979-84), is often referred to in today’s discussions about the sexual identity
of human. It seems, however, that the relevant issues should be worked on within a wider study
project. In fact, a theology of the body cannot be worked out without previously reflecting on the
essence of being human as visualized in his/her integrity. The requirement of applying integrity as
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a necessary criterion concerns both the spirituality and corporeality of human; it is also necessary
to apply achievements of anthropological sciences. The author of this article suggests confronting
the theology of the body both with the earlier teaching of the Church and the ideas of the modern
dogmatic theologians. There is a need for a deep analysis of historic sources of the theology of the
body as presented in the teaching of the Church on one hand, and for its confrontation with the
teaching of such outstanding theologians as K. Rahner and W. Pannenberg on the other. The
thought of Rahner largely broadens anthropological-theological horizons, whereas W. Pannenberg
teaches what attitude to take towards results of the modern anthropological sciences. Philosophy,
whose object of investigation is reflecting on the identity of human, cannot be ignored, either. The
theologians of the body must not ignore especially works of R. Spaemann and P. Ricoeur, who are
open to the Bible message. An accurate description of person in which the views derived from the
modern biology and psychology do not exclude a spiritual insight, but rather embrace it in the area
of the self-determination of the subject — can surely appear as an effect of that joint attempt.
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Termin ,,mowa ciata” znalazt swoja droge do teologii z psychologii beha-
wioralnej, ukazujacej ukryte znaczenie gestow i zachowan, czgsto nieswiado-
mie lub nie do konca swiadomie czynionych. W kregi teologii wprowadzit go
Jan Pawet I w swoim cyklu katechez srodowych poswicconych ludzkiej picio-
wosci. Ze wzgledu zapewne na tematyke katechez, Papiez ograniczyl omowie-
nie ,,mowy ciala” do kwestii aktu matzenskiego, sporadycznie tylko sugerujac,
Ze moze mie¢ ono znacznie szerszy zakres!'.

Niniejsze opracowanie ma za cel ukazanie teologicznego wymiaru mowy
ciata w calym jej bogactwie. Poniewaz analizy prowadzone przez Jana Pawta II
odnosza si¢ niemal wylacznie do matzenstwa i szczeg6lnej sytuacji, jaka jest
akt matzenski, zostanie podj¢ta tu proba rozszerzenia interpretacji teologicznej
mowy ciata takze na inne sytuacje i okolicznosci.

Zagadnienia zostana przeanalizowane w kilku etapach. Najpierw bedzie
ukazane szerokie i waskie znaczenie terminu ,,mowa ciata”. Nastepnie podjgte
bedzie zagadnienie obecnosci prawdy i ktamstwa w mowie ciata. Pozwoli to na
dokonanie teologicznomoralnej interpretacji znakow i gestow bedacych ele-
mentami mowy ciala.

Komunikacja niewerbalna stanowi niezwykle istotny element relacyjnego
wymiaru ludzkiej osoby. Wedlug niektorych badan, ponad polowa przekazy-

I Por. Ch. West, Theology of the Body Explained. A Commentary on John Paul II's ,, Gospel of
the Body”, Boston 2003, s. 384-385.
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wanych informacji ma charakter niewerbalny, wedhug innych badaczy ten wy-
miar jest jeszcze wigkszy, siegajac nawet 65%?2. Poniewaz wigkszo$¢ wykony-
wanych gestow ma charakter automatyczny i bezrefleksyjny — niezaleznie, czy
swoje zrodlo ma w kulturowym czy biologicznym podlozu — psychologowie
twierdza, ze niewielka jest szansa na catkowita kontrol¢ nad mowa ciata
i $wiadome jej zafatszowanie oraz zaklamanie przekazu®. Uzywana przez nich
definicja ktamstwa sprowadza si¢ wylacznie do kwestii zgodnosci mysli i prze-
konan osoby z formutowana przez nia wypowiedzia. Definicja ta pomija catko-
wicie problem wewngtrznej prawdy o czlowieku i jego czynach. Innymi stowy,
z teologicznego punktu widzenia, czyn moze by¢ kltamstwem nie z racji
sprzecznos$ci pomigdzy gestem a przekonaniami nadawcy, ale z racji rozdarcia
pomigdzy czynem a obiektywnym porzadkiem wartosci. Cztowiek moze swo-
im ciatem komunikowac siebie, swoje nastawienie i przekonania, nie zdajac
sobie nawet sprawy, ze sprzeciwia si¢ prawdzie o sobie i o relacji z druga
osoba.

Szczegdlnym polem, na ktérym mozna zaobserwowac to napigcie, jest
ludzka seksualno$¢. Cztowiek jest istota seksualna, tzn. jest mezczyzna albo
kobieta®. W swej fundamentalnej strukturze jest bytem osobowym, zdolnym
i wezwanym do komunikacji, dialogu z innymi. ,,Poprzez wszystkie gesty
i reakcje, poprzez caty wzajemnie si¢ warunkujacy dynamizm napigcia i zaspo-
kojenia, ktorego bezposrednim zrodtem jest ciatlo w swojej meskosci i kobieco-
$ci, ciato w swej akeji i1 interakcji — poprzez to wszystko »mowi« cztowiek:
osoba. [...] [ wlasnie na poziomie tej »ymowy ciata«, ktora jest czyms$ wigcej niz
sama tylko reaktywno$¢ seksualna, i ktora jako autentyczna mowa osob podle-
ga wymogom prawdy, tzn. obiektywnym normom moralnym, wypowiadaja
siebie wzajemnie. Wypowiadaja zas peniej i gigbiej anizeli na to pozwala sam
somatyczny wymiar megskosci i kobiecosci: wypowiadaja siebie na miarg ca-
tej prawdy o osobie™. Amerykanski teolog moralista Christopher West za-
znacza, ze ,,ciata matzonkoéw beda [...] przemawia¢ za i w imieniu kazdego
z nich — w imieniu i z autorytetem kazdego ze wspdtmatzonkow. W ten

2 Por. A. Pease. Jezyk ciala, jak czyta¢ mysli ludzi z ich gestéw, thum. E. Wiekiera, Krakow 1996,
s. 11-12.

3 A. Pease, Jezyk ciala, s. 21-22. Szeroko problem podejmuje A.J. Bierach, Za maskq czlowiek.
Czy mozna oszukiwaé postugujqc sie jezykiem ciala?, Wroctaw 1996.

4 Niekiedy w mediach pojawiaja sie teorie mowiace o ludziach aseksualnych (w sensie niezainte-
resowanych aktywnoscia seksualng), przywotuje si¢ rowniez wypadki transseksualizmu oraz hermafro-
dytyzmu jako dowody na niewystarczalno$¢ prostego podzialu na mezczyzn i kobiety. Stad proby
wprowadzenia podziatu wykraczajacego poza to klasyczne rozréznienie wydaja si¢ przejawem tworze-
nia teorii stuzacych usprawiedliwieniu procesow relatywizujacych normy prawa naturalnego.

5 Jan Pawel II, Katecheza Co jest prawdziwym dobrem czlowieka (ujecie teologiczne), z 22 VIII
1984, nr 4. Wszystkie cytaty z katechez Jana Pawta II pochodza z wydanego na pltycie CD zbioru:
Nauczanie Kosciota katolickiego, Krakow 2003.
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sposob, poprzez mowe ich cial, maz i zona beda prowadzili swoj dialog, zgod-
nie ze swoim malzenskim powotaniem. Bgda ustawicznie i wspolnie mowic
0 swoim zaangazowaniu w przymierze matzenskie (lub o braku tego zaangazo-
wania)”®.

Obie wypowiedzi podkreslaja personalistyczny — a nie tylko behawioral-
ny — charakter mowy ciata. ,,Ciato ludzkie jest nie tylko somatycznym podto-
zem reakcji o charakterze seksualnym, ale jest rownoczesnie srodkiem wyrazu
dla catego cztowieka, dla osoby, ktora przez »mowe ciata« wypowiada sie-
bie™”. Z jednej strony zatem gesty i znaki, jakimi cztowiek-osoba wypowiada
siebie, sa naznaczone jego/jej struktura cielesna. Sa wyrazem przezywania sie-
bie i swojej seksualnosci oraz sposobem komunikacji potrzeb i pragnien. Jed-
noczesnie jednak, na mocy zakorzenienia w strukturze osobowej czlowieczego
bytu, pozwalaja na wejscie w $wiadomie i dobrowolnie realizowany dialog
pomigdzy ludzmi.

Uznanie mowy ciala za forme¢ komunikacji migdzy osobami pozwala do-
strzec wezwanie do odpowiedzialnosci za to, w jaki sposob znaki i gesty jezy-
ka ciata bgda odebrane przez partnera w dialogu. O ile trudno jest przyja¢ na
siebie pelna odpowiedzialno$¢ za to, w jaki sposob jest si¢ rozumianym, o tyle
postawa odpowiedzialnosci domaga si¢ od kazdego wysitku takiego formuto-
wania swoich wypowiedzi, by ograniczy¢ do minimum niebezpieczenstwo
btednej interpretacji. Dotyczy to rowniez mowy ciala, tym bardziej ze czgsto
jest ona naznaczona — przynajmniej w jakim$ stopniu — kontekstem ludzkiej
seksualnosci®.

Personalistyczna interpretacja mowy ciata, jak zaznacza West, pozwala
zauwazy¢, ze nie zawsze znaki i gesty wyrazaja prawde o relacji istniejacej
pomiedzy ludzmi®. Usmiechy i usciski, bedace znakami otwartoéci i przyjazni,
nierzadko kryja w sobie podstep 1 zdradg. Najbardziej powszechnie ten rodzaj
zaktamania 1 hipokryzji widoczny jest w Swiecie polityki. Takze wsrod wspot-
pracownikow w zaktadzie pracy — nade wszystko w relacjach pomigdzy praco-
dawcami a podleglymi im pracownikami — daja si¢ zauwazy¢ proby ukrycia
rzeczywistych odniesien w przyjaznych gestach mowy ciata. O ile trudno wi-
ni¢ ludzi za taka forme¢ obrony swojego miejsca pracy, o tyle sytuacje takie
dowodza, jak trudno w dzisiejszym $wiecie o klimat rzeczywistego zaufania.

Psychologia zwraca uwagg, ze wiele postaw i zachowan moze by¢ nosni-
kiem komunikatow istotnych dla ksztattu relacji miedzyludzkich. Wigkszos¢

6 Ch. West, Theology of the Body, s. 387.

7 Jan Pawet II, Katecheza Co jest prawdziwym dobrem czlowieka? (ujecie teologiczne), z 22 VIII
1984, nr 2.

8 Jan Pawet II, Katecheza Czy wysilek ten jest mozliwy?, z 31 X 1984, nr 5.

9 Ch. West, Theology of the Body, s. 387-388.
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z nich nie niesie ze soba kontekstu seksualnego, niemniej sprzyjaé moze two-
rzeniu przyjaznej lub wrogiej atmosfery, a przez to moze budowac lub nisz-
czy¢ komunig osob. Otwarte 1 zamknigte postawy ciala, czynione gesty a na-
wet aranzacja wngtrz mieszkan i biur — wszystkie te czynniki moga ludzi do
siebie zbliza¢ lub ich od siebie oddala¢'.

W sferze odniesien seksualnych, znaki i gesty mowy ciala zdaja si¢ nie-
kiedy wykracza¢ poza rzeczywisty poziom wzajemnych odniesien, sprawiajac
wrazenie, jakoby rzeczona relacja byla glebszej i powazniejszej natury niz
w rzeczywistosci. Jest to proces analogiczny do jezyka werbalnego, w ktorym
rowniez mozliwe (i wcale nierzadkie) sa sytuacje, gdy dana wypowiedz nie
odpowiada rzeczywistosci. Dlatego trzeba jednoznacznie powiedzie¢, ze czy-
nione gestem, tonem i mimika flirty i zaloty os6b zwiazanych matzenstwem
— lub wobec takich os6b — naruszaja godnos$¢ i powotanie tych osob, nawet
jesli odbywaja sig za ich zgoda!!.

Mowa ciala, jak postrzega ja Jan Pawet I, nie jest nigdy rzeczywistoscia
samg w sobie, ale odczytywacé ja nalezy w catym kontekscie osoby — jej uwa-
runkowan wewngtrznych i zewnetrznych. ,,Chodzi o to, ze »ciatlo mowi« nie
tylko calym zewngtrznym wyrazem meskosci i kobiecosci, ale takze ukrytymi
strukturami organizmu, reaktywno$ci somatycznej i psychosomatycznej.
Wszystko to musi znalez¢ wiasciwe dla siebie miejsce w owym jezyku, jakim
prowadza swdj dialog matzonkowie jako osoby wezwane do zjednoczenia we-
dle »jednosci ciata«”!?. Innymi stowy, prawda lub falsz mowy ciata wynika ze
zgodnosci gestow i znakéw zarowno z wewngtrzng prawda o danym cztowie-
ku, jak 1 prawda o jego sytuacji etycznej. W przypadku matzonkow, znaki
wzajemnej bliskosci i oddania — a nade wszystko znak zjednoczenia w akcie
matzenskim — sa 1 maja by¢ wyrazem bliskosci 0s6b meza i Zzony, cho¢ jedno-
czesnie tg bliskos¢ maja budowac i umacniac.

Swiadomo$¢ mozliwosci oddziatywania na innych moze niektérych
sktania¢ do podjgcia proby manipulacji nimi w celu uzyskania wlasnych ko-
rzys$ci. Nie ma watpliwo$ci, ze manipulacja dokonywana j¢zykiem ciata jest
takim samym ztem, jak werbalne wprowadzanie ludzi w btad. Nie oznacza to
jednak, ze kazde §wiadome wykorzystanie wiedzy na temat wptywu okreslo-
nych gestow i zachowan jest od razu dzialaniem niegodziwym. Przeciwnie,
swiadome postugiwanie si¢ jezykiem ciata moze i powinno sprzyjac jak najpel-
niejszemu otwarciu si¢ na innych i tworzeniu klimatu wzajemnego zaufania.

10 por. A. Pease, Jezyk ciala, s. 145-148.

I Niekiedy takie dziatania sa okreslane mianem molestowania seksualnego, niemniej termin ten
odnosi si¢ w zasadzie tylko do sytuacji, gdy swoista gra seksualna odbywa si¢ wbrew woli jednej z 0sob.
Zaktamanie relacji ma tymczasem miejsce takze wtedy, gdy obie strony w sposob §wiadomy i wolny

uczestnicza w relacji, ktorej znaki wykraczaja poza rzeczywisty poziom ich wzajemnych odniesien.
12 Jan Pawet II, Katecheza Etyczne wartosci naturalnej regulacji poczeé, z 5 TX 1984, nr 1.
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Co wigcej, wiedza na temat jezyka ciata pozwala na uszanowanie potrzeb
i godnosci innych ludzi, a takze ochrong wlasnej intymnosci przed agresja ze
strony otoczenia.

Co ciekawe, cztowiek-osoba nie tylko komunikuje si¢ poprzez swoje cia-
to, ale rowniez — w pewnym wymiarze — poprzez to cialo komunikuje si¢ sam
ze soba. Nierzadko zdarza sig, ze odkrywa w sobie opor przed fizyczna blisko-
$cig ze strony innych ludzi, postrzegajac ja jako naruszenie sfery intymnosci'>.
Moze to wskazywac¢ na wewngtrzne rany, wymagajace psychicznego lub ducho-
wego uzdrowienia, ale tez na pod$wiadome rozpoznanie agresywnego nasta-
wienia otoczenia. Personalistyczna interpretacja zagadnienia kaze postrzegac
potrzebg zachowania bezpiecznego dystansu jako wezwanie do uszanowania
intymnosci i podmiotowos$ci osoby. Jakkolwiek postulat tworzenia wspolnoty
domaga si¢ otwarcia ze strony wszystkich cztonkow spotecznosci, komunia
staje si¢ mozliwa dopiero wtedy, gdy otwarcie to ma charakter catkowicie
dobrowolny.

Ta sama prawidlowo$¢ ma miejsce w relacji matzenskiej. Tu takze chodzi
o swiadome i wolne budowanie komunii opartej nie tyle na bezwolnym poda-
zaniu za reakcjami ciata, co w $wiadomym wypowiedzeniu siebie poprzez
ciato. Bo chociaz me¢zczyzna i kobieta oddziatuja wzajemnie na siebie, wywo-
hujac reakcje zarowno na poziomie somatycznym, jak i psychicznym, to wtasnie
poprzez reakcje swoich ciat moga rozpoznawac i kontrolowa¢ swoje wypowie-
dzi jako 0sob — potwierdzajac procesy zachodzace w ciele lub tym procesom si¢
sprzeciwiajac i w konsekwencji je wyttumiajac. Rozpoznajac w sobie reakcje
na druga osobg, czlowiek moze w swoistym dialogu z wlasnym ciatlem popro-
wadzi¢ jego wypowiedz nie tyle w narastajacym podnieceniu seksualnym, co
w oczyszczonym z pozadania, gigbokim ,,wzruszeniu” druga osoba, zachwyce-
niu nia, w calej jej wielowymiarowosci'.

Jan Pawel Il wyraznie zaznacza, ze jego zainteresowaniec mowa ciala nie
ma na celu podporzadkowania etyki prawom biologii, ale jedynie lepszemu
zrozumieniu osoby, ktoéra w swej ztozonej strukturze jest rowniez cielesna.
,»Caly wysitek zmierzajacy do coraz bardziej precyzyjnego poznania owych
prawidlowosci biologicznych, ktére dochodza do gtosu w zwiazku z ludzkim
rodzicielstwem, caly z kolei wysitek doradcow, jak wreszcie samych zaintere-
sowanych malzonkow, nie zmierza do »biologizacji« mowy ciata (do »biolo-
gicznej etyki«, jak utrzymuja niektorzy), ale tylko i wytacznie do zabezpiecze-
nia bardziej integralnej prawdy tej mowy ciata, jaka w sposob dojrzaty maja
rozmawia¢ ze soba matzonkowie [...]"".

13 Por. A. Pease, Jezyk ciata, s. 24-32.

14 Por. Jan Pawet II, Katecheza Czy wysilek ten jest mozliwy?, z 31 X 1984, nr 4,
15 Jan Pawet II, Katecheza Etyczne wartosci naturalnej regulacji poczeé, z 5 IX 1984, nr 2.
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Koncentrujac swoje zainteresowanie mowa ciata na teologicznej interpre-
tacji aktu malzenskiego, Jan Pawet Il ukazuje zjednoczenie matzonkow jako
ostateczne i najpelniejsze wyznanie mitosci — catkowity, pelny i nieodwotalny
dar z siebie, gdyz ,,w chwili zawierania matzenstwa, postugujac si¢ odpowied-
nimi stowami i odczytujac odwieczng »mowge ciata«, mezczyzna i kobieta for-
muja znak — znak niepowtarzalny, ktory ma zarazem znaczenie perspektywicz-
ne: »az do $mierci«”!®.

Nie jest przypadkiem, Ze piszac o wspotzyciu seksualnym, Jan Pawet II
uzywa wylacznie terminu ,,akt matzenski”. Zjednoczenie seksualne mezczyzny
i kobiety ma charakter pelnej wzajemnej otwartosci i akceptacji. Jednoczesnie
nalezy zauwazy¢, ze nie kazdy przypadek wspotzycia seksualnego da si¢ z tym
wymogiem pogodzi¢. Omawiajac sytuacje 0osob niezwiazanych matzenstwem,
West stwierdza, ze ich relacja seksualna ma charakter tymczasowy, gdyz brak
jej nastawienia na dozgonna wierno$¢. Jest tez zamknigta na zycie. W tej
sytuacji nie mozna mowic¢ o rzetelnym przygotowaniu do zawarcia zwiazku,
ktory ze swej natury jest nierozerwalny, opiera si¢ na wzajemnej wiernosci
i otwarciu na zycie. Zaklamanie wzajemne;j relacji niweczy fundament trwato-
$ci matzenstwa!’.

Mowa ciala w relacji oblubienczej ma wyraza¢ gleboka jedno$¢ pomig-
dzy matzonkami. Wiele znakow i gestow to jezyk specyficznie przynalezny
tylko matzenstwu, w szczeg6lnym ukierunkowaniu na zbudowanie zyciodajne;j
komunii miedzy me¢zem i zona. W sytuacji, gdy mezczyzng i kobiete nie taczy
wi¢z malzenska, te same gesty bylyby klamstwem, gdyz nie odpowiadatyby
rzeczywistej relacji migdzy nimi. Im bardziej §wiadomie wykonywane bylyby
znaki wlasciwe dla relacji oblubienczej, tym powazniejszym bylyby wykrocze-
niem przeciw godnos$ci i powotaniu obojga. W tym kontekscie trzeba tez spoj-
rze¢ na kwesti¢ stroju i zachowania, ktore moga dziata¢ prowokujaco na inne
osoby, nawet mimo braku takiej intencji. Jezeli przyjmie sig, ze swoim ciatem
cztowiek mowi, to takie chciane (takze nie wprost) reakcje ze strony otoczenia
nalezy jednoznacznie ocenia¢ jako skutek, co prawda, uboczny, niemniej obar-
czony przynajmniej czg¢$ciowa odpowiedzialnoscia moralng. Zatem sprawca
zaciaga wing z powodu uczestnictwa w grzechu cudzym. Cztowiek jest bo-
wiem odpowiedzialny za kazde stowo, ktére wypowie, niezaleznie od tego, czy
wypowiada je za pomoca aparatu mowy, czy reszta swego ciata. Osoba zatem

odpowiada za prowokujacy stroj i zachowanie!'®.

16 Jan Pawet 11, Katecheza Biore ciebie za meza, z 511983, nr 6.

17 Por. Ch. West, Good News about Sex and Marriage. Answers to Your Honest Questions about
Catholic Teaching. Cincinnati, OH 2004, s. 72-73.

18 Bardzo wazne jest, by u$wiadomi¢ sobie, ze nie chodzi wylacznie o prowokacj¢ o charakterze
seksualnym. Lekcewazace zachowanie i niedbaly stroj moga powodowac nerwowe i gwattowne reakcje
ze strony ludzi, ktorzy poczuja si¢ dotknigei brakiem naleznego im szacunku.
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Niekiedy konsekwencje nawet niechcianej prowokacji moga by¢ bardzo
powazne. Szczeg6lna sytuacja jest uwiedzenie osoby, zwlaszcza takiej, ktora
nie miata wczedniejszych do§wiadczen seksualnych. Doswiadczenie pokazuje,
ze pami¢¢ o doznaniach seksualnych (nade wszystko o pierwszych dozna-
niach), na trwate wpisuje si¢ w pamig¢ osoby i w znacznym stopniu warunkuje
sposob jej przezywania aktow seksualnych w przysztosci. Brak poczucia cat-
kowitego bezpieczenstwa, gwarantowanego przez §wiadomos¢ wylacznosci re-
lacji 1 jej nierozerwalnos$ci stwarza w psychice cztowieka szczeling, ktora nie
pozwala mu na catkowite powierzenie siebie drugiej osobie. Ponadto nawet
jesli akt wspolzycia wydaje sig by¢ przezywany psychologicznie z pelnag satys-
fakcja uczestniczacych w niej osob, to mowa ich cial wyraza co innego, niz
natura aktu przez te ciata spelnianego: ciala pokazuja catkowite oddanie, ktore-
go z zalozenia osob podejmujacych wspolzycie poza matzenstwem by¢ nie
moze'®.

Odnoszac si¢ do tej wlasnie sytuacji Jan Pawet Il stwierdza, ze ,jesli
cztowiek — mezczyzna i kobieta — w malzenstwie (a posrednio takze we
wszystkich zakresach wzajemnych obcowan) nadaje swojemu postepowaniu
znaczenie zgodne z podstawowa prawda mowy ciala, wowczas sam takze »jest
w prawdzie«. W przeciwnym razie dopuszcza si¢ nieprawdy: zaklamuje mowe
ciata. Co wiecej: w stowach tych [przysiegi matzenskiej — P.K.] zostaje po-
twierdzona zasadnicza »prawda« mowy ciata — zostaje tez (przynajmniej po-
srednio, implicite) wykluczona zasadnicza »nieprawda«: »fatsz« mowy ciala.
Cialo bowiem mowi prawde »mitoscia, wiernoscia i uczciwoscig matzenska«
— tak jak nieprawdg, czyli falsz, wyraza tym wszystkim, co jest zaprzeczeniem
mito$ci, wiernoéci i uczciwoséci matzenskiej??. Istotne jest tu rozréznienie we-
wnetrznego znaczenia podejmowanych aktow, a nie tylko przy$wiecajacej im
intencji. Postanowienie zaslubin w blizszej lub dalszej przysztosci nie jest
w stanie uczyni¢ cudzolostwa aktem matzenskim, poniewaz malzenstwo jesz-
cze nie zaistniato; podobnie postanowienie zmiany stanu rzeczy nie uczyni
ktamstwa prawda. May stwierdza jednoznacznie: ,Nierozerwalno$¢ matzen-
stwa ma podtoze ontologiczne, gdyz jest zakorzeniona w samej naturze mez-
czyzny i kobiety, w ich dokonanym w sposob wolny wyborze przyjecia tozsa-

19 May moéwi wprost, ze — wbrew powszechnym opiniom — ,,niezamezni mezczyzni i kobiety nie
maja prawa tworzenia nowego zycia poprzez akt wspolzycia seksualnego, po prostu dlatego, ze sami,
poprzez wlasny wolny wyboér, nie uzdolnili si¢ do tego, by otrzymac takie zycie w mitosci, obdarzy¢ je
opieka 1 wychowaé¢ w mitosci i stuzbie Bogu; nie uzdolnili siebie do wspotpracy z Bogiem w zrodzeniu
nowych osob ludzkich zgodnie z prawami wpisanymi w sama ich natur¢ jako mezczyzn i kobiet.
Podobnie niezamegzni mezezyzni i1 kobiety nie maja »prawa« do wspotzycia. Nie maja tego prawa, gdyz
odmowili, przez swoj wlasny wolny wybor, by nawzajem respektowac siebie jako osoby niezamienialne
i niezastgpowalne w ich dobrowolnie wybranym akcie wspolzycia”. W.E May. Marriage. The Rock on

Which the Family is Built, San Francisco 1995, s. 70.
20 Jan Pawel 11, Katecheza Profetyczny charakter przysiegi malzeniskiej, z 1911983, nr 1.
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mosci meza i zony, 0osob niezamienialnych i niezastgpowalnych dla siebie
nawzajem”?!.

Wymoég prawdy w dialogu miedzyosobowym ma zastosowanie do mowy
ciata nie tylko w odniesieniu do rozréznienia pomi¢dzy wspotzyciem w mat-
zenstwie 1 poza nim. Takze wewnatrz matzenstwa zachodzi wymog uszanowa-
nia i wypowiedzenia prawdy w dialogu prowadzonym jezykiem ludzkiego
ciata. Tak wigc akt malzenski, jesli ma by¢ prawdziwym wypowiedzeniem
mito$ci, ma z niej si¢ rodzi¢ i ku pelni komunii prowadzi¢, tworzac srodowisko
przyjazne i otwarte na nowe zycie. ,,Akt matzenski — podkresla Jan Pawet 11
— jest takze »znakiem mitosci«, ale »znakiem mitosci« szczegolnym: gdyz ma
rownoczes$nie znaczenie potencjalnie rodzicielskie. A wigc: stuzy takze wyra-
zeniu zjednoczenia osobowego, ale nie stuzy tylko wyrazeniu tego zjednocze-
nia”??. Dlatego zardwno stosowanie antykoncepcji sztucznej (ze wzgledu na
srodek i cel), jak i nieusprawiedliwione wykorzystanie naturalnego rytmu
ptodnosci kobiety w celu wykluczenia potomstwa stanowi zaklamanie dialogu
mitosci, ktérego wyrazem jest zjednoczenie matzonkow we wspotzyciu i inne
znaki mito$ci mniejszej rangi. Tak objawia si¢ prawda o naturze ,,aktu matzen-
skiego w swiadomosci 1 woli obojga matzonkow, ktorzy w tym »znaku mitosci«
(przy uwzglednieniu okoliczno$ci zewnetrznych i wewngtrznych, w szczegol-
nosci biologicznych) wypowiadaja swoja dojrzata gotowos$¢ macierzynstwa
i ojcostwa”?3,

Odnoszac si¢ do kwestii wewngtrznej ptodnosci aktu matzenskiego — za-
rowno w wymiarze cielesnym, jak i duchowym — trzeba za May’em powie-
dzie¢, ze ,,jezeli zabraknie klimatu ptodnej mitosci, jezeli matzonkowie skupia
si¢ tylko na tym, by samemu doznawa¢ przyjemnosci (tylko brac), akt seksual-
ny przestaje by¢ aktem matzenskim — znakiem ptodnej mitosci oblubiencze;,
a staje sie¢ cudzolostwem™*. Mowiac wprost, zjednoczenie ciat ma wyrazaé
zjednoczenie 0s6b i szeroko rozumiana komplementarno$¢ pici®®, gdyz ,,po-

2l W. E. May, Marriage, s. 21-22.

22 Jan Pawel 11, Katecheza Cnota wstrzemiezliwosci, z 24 X 1984, nr 6.

23 Jan Pawet 11, Katecheza Duchowos¢ malzenska, z 21 XI 1984, nr 2. Warto zwrocié uwagg, ze
w dalszej czgsci tej katechezy Jan Pawet I wskazuje na skutki uszanowania wewngtrznej prawdy o tym
znaku milosci, jakim jest matzenskie zjednoczenie. ,,Dar czci przyczynia si¢ do tego, ze akt malzenski
nie zostaje pomniejszony i sptycony w catoksztalcie malzenskiego obcowania — ze nie doznaje »spo-
wszednienia«, ze wyraza si¢ w nim stosowna petnia tresci osobowych i etycznych. A takze tresci
religijnych: wzglad na majestat Stworcy, ktory jest jedynym i ostatecznym zrodlem zycia, wzglad na
oblubiencza mitos¢ Odkupiciela” (nr 3).

24 P, Kieniewicz, Williama May’a wizja wspolnoty malzenskiej na tle nauczania Jana Pawla II,
w: J. Nagorny, K. Jezyna (red.), Czlowiek — mitos¢ — rodzina. Humanae vitae po 30 latach, Lublin 1999,
s. 371-372. Autor odwotuje si¢ w tym miejscu do dwodch pozycji: W.E. May, Marriage, s. 28;
W. Pottawska, Czystosc jako zadanie wychowawcze, Ethos 3 (1998), s. 232.

25 Por. Jan Pawel II, Katecheza Encyklika Humanae vitae odczytana w $wietle dotychczasowych
rozwazan, z 11 VII 1984, nr 5-6.
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przez »znaki mito$ci« matzonkowie pomagaja sobie wzajemnie trwa¢ w zjed-
noczeniu, a rownoczesnie »znaki« te zabezpieczaja w kazdym z osobna 6w
»pokoj glebi«, ktory jest jakby wewngtrznym rezonansem czystosci, kierowa-
nej darem czci™?.

Teologiczne odczytanie mowy ciala prowadzi do jednoznacznego odrzu-
cenia wszelkich dziatan, ktore — nawet wtedy, gdy sa podejmowane wewnatrz
wspolnoty matzenskiej — zaklamuja mowe ciala wpisana w integralnos¢ aktu
matzenskiego. Chociaz bowiem necking i petting moga by¢ wyrazem bliskosci
1 (psychologicznie rozumianej) mitosci, wyrazaja one relacjg, ktora rézna jest
od wewnetrznego znaczenia aktu matzenskiego. Mozna powiedzie¢, ze sa wy-
powiedzeniem niepetnej prawdy o matzenskiej mitosci. ,,Jesli tej prawdy brak,
woOwczas nie mozna tez mowi¢ ani o prawdzie posiadania siebie, ani tez
o prawdzie wzajemnego oddania i przyjecia siebie przez osoby”?’. To samo
zaklamanie jest podstawa argumentu wskazujacego na niegodziwos¢ antykon-
cepcji z punktu widzenia prawdy o naturze aktu matzenskiego.

Ogromnie wazne jest, by kwesti¢ teologicznej interpretacji mowy ciata
i wynikajacych stad konsekwencji postrzega¢ w kluczu wyzwalajacej mocy
prawdy, a nie jako naktadanie kolejnych wigzoéw ograniczajacych ludzka wol-
no$¢. Wiasnie bowiem odczytanie pelnej prawdy o cztowieku, prawdy o we-
wnetrznym znaczeniu jego gestow i czyndw, daje osobie mozliwos$¢ swiado-
mego 1 wolnego wypowiedzenia siebie w dialogu mitosci. Papiez mocno pod-
kresla, ze pozadliwoéé ciala znieksztatca mowe ciata?®. Jednoczeénie zwraca
uwage, ze ,,0 ile moce pozadliwosci usituja oderwa¢ »mowe ciata« od tej
prawdy, czyli ja zafalszowac, o tyle moc mitosci umacnia ja w tej prawdzie na
nowo. W ten sposob owocuje w niej tajemnica odkupienia ciata?.

Postrzegana jako dar z siebie mitos¢ matzonkéw, przezywana i budowana
jest na wszystkich ptaszczyznach zycia matzenskiego. Dialog mitosci realizo-
wany jest zarbwno w wymiarze teologicznym, jak i ludzkim. Jan Pawet II
w jednej z katechez, zwracajac uwage na wpisanie znakow mowy ciata
w rzeczywistos¢ teologiczna i eklezjalna, stwierdzil, Ze ,,»wzajemne poddanie«
oznacza obopdlna troske o prawde »mowy ciata« — a »poddanie w bojazni
Chrystusowej« wskazuje takze na dar czci religijnej (dar Ducha Swigtego)”°.
Oznacza to, ze gesty 1 znaki mowy ciala — podobnie, jak stowa — moga
i powinny stawac si¢ modlitwa, przynajmniej w niektorych momentach, za-

26 Jan Pawel 11, Katecheza Duchowos¢ maizeriska, z 21 X1 1984, nr 5.

27 Jan Pawet II, Katecheza Co jest prawdziwym dobrem czlowicka? (ujecie teologiczne),
722 VIII 1984, nr 7.

28 Por. Jan Pawet II, Katecheza Milos¢ zaszczepiona w czlowieku pozadliwosci, z 10 X 1984, nr 4.

29 Ibidem.

30 Jan Pawel II, Katecheza Cnota wstrzemiezliwosci, z 24 X 1984, nr 1.



90 Ks. Piotr Kieniewicz MIC

wsze za$ respektujac wpisane w ludzka naturg Boze prawo’!. Ostatecznie bo-
wiem milo$¢ matzenska swoje zrodto ma w Bogu, ktory jest mitoscig i jezyk
ciata, bedac wyrazem osoby, powinien by¢ jezykiem mitosci, ktora w jedynej
Milo$ci ma swoje zakorzenienie2.

Wyznanie mitosci w jezyku mowy ciala okazuje si¢ zatem clementem
catego dialogu mitosci, ktory odbywa si¢ pomiedzy dwojgiem osob. Papiez
z naciskiem podkresla rolg, jaka odgrywa rozpoznanie osobowego charakteru
zard6wno osoby wiasnej, jak i partnera (meza lub Zony) w tym dialogu?3. Roz-
poznanie, ze ,,ty” jest w przedziwny sposob odbiciem wlasnego ,,ja”, prowa-
dzi¢ ma poprzez wzajemna fascynacjg, zachwyt i podziw, wypowiadane tak
werbalnie, jak i w mowie ciata ,.ku jednosci osob, w szczegodlny sposob kulmi-
nujacej si¢ w akcie matzenskim™*. Samo zjednoczenie malzonkéw ma by¢
jednak ustawicznie budowane ,,przez codzienne »mate znaki milo$ci«, ktore
stwarzaja klimat wzajemnego oddania, zaufania i bezpieczenstwa>.

Ten wzajemny szacunek, ale i zachwyt nad druga osoba, okazywany tak
stowem, jak i gestem, ukazuje, ze wewnetrznie uporzadkowana mitos¢ staje si¢
fundamentem czystos$ci. ,,Dla megzczyzny »siostra-oblubienica« jest panig swej
tajemnicy, podobnie jak »ogrod zamknigty« i »zrodto zapieczgtowane«. Od-
czytywana w prawdzie »mowa ciala« idzie w parze z odkryciem wewngtrzne;j
nietykalno$ci osoby. A réwnoczes$nie to wlasnie odkrycie wyraza wilasciwa
glebig wzajemnej przynalezno$ci oblubiencow — tego rodzacego si¢ i rozwija-
jacego poczucia, ze naleza do siebie”?. Odkryciem niezwyktym jest to, ze
istota czystosci i wstrzemigzliwo$ci jest nie tyle unikanie pewnych gestow
i zachowan, co poddanie mowy ciala wymogom mitosci, ktéra nieustannie
szuka sposobow okazania szacunku drugiej osobie. Rozpoznanie tej roéznicy
pozwala podja¢ dar czysto$ci z wdzigcznoscia 1 zachwytem nad pigknem
i warto$cia drugiej osoby. Opanowanie pozadania staje si¢ wowczas jeszcze
jednym znakiem mitosci i forma daru z siebie, a nie dlawieniem naturalnych
pragnien i proba spychania ich na margines zycia®’.

—
32

33
34

nr 2—4.
35

36

Por. Jan Pawel 11, Katecheza Wobec proby zycia i smierci: Tobiasz i Sara, z27 V1 1984, nr 3.

Por. Jan Pawet 11, Katecheza Jezyk mitosci i ,,mowa ciata”,z 30 V 1984, nr 1.

Por. ibidem.

Por. Jan Pawet 11, Katecheza Obraz mitosci oblubienczej w Piesni nad Piesniami, z 23 V 1984,

Por. Jan Pawet I, Katecheza Cnota wstrzemiezliwosci, z 24 X 1984, nr 6.
Jan Pawet 11, Katecheza Jezyk mitosci i ,,mowa ciata”, z30 V 1984, nr 4.

37 Por. Jan Pawet II, Katecheza Czy wysilek ten jest mozliwy, z 31 X 1984, nr 3. Por. rowniez
numer 6 w tej samej katechezie: ,,wstrzemigzliwos¢, jako umiejgtno$é sterowania »podnieceniem«
i »wzruszeniem« w sferze wzajemnego oddzialywania meskos$ci i kobiecosci, powinna spetni¢ istotne
zadanie w utrzymaniu rownowagi pomigdzy takim zjednoczeniem, w ktérym matzonkowie chca wyrazi¢
sobie wzajemnie tylko swoja bliskos$¢ i1 jednos¢ — a takim, w ktorym przyjmuja (bodaj posrednio)
odpowiedzialno$¢ rodzicielska. Albowiem »podniecenie« i »wzruszenie« moga przesadza¢ od strony
podmiotu o kierunku i charakterze wzajemnej »mowy ciala«. Podniecenie zasadniczo szuka ujscia
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Niektorzy psychologowie, eksponujac naturalno$¢ mowy ciata, zdaja si¢
sugerowac jej pozaracjonalny charakter. Uwagi o niemoznos$ci stworzenia do-
skonatego klamstwa w mowie ciala raczej to podejscie potwierdzaja. Niemnigj
teologiczna interpretacja dialogu, jaki w mowie ciata zachodzi pomigdzy ludzmi
— nade wszystko pomigdzy malzonkami — kaze to podejscie zrewidowac.

Realizowana w sposob wolny i §wiadomy, a jednocze$nie poddana wy-
mogom prawdy mowa ciala, bedac sposobem wyrazania siebie przez osobe,
moze si¢ sta¢ narz¢dziem pomocnym w ksztaltowaniu osobowosci i w budo-
waniu glebszych, mocniejszych relacji mi¢dzyludzkich. Poniewaz nie jest
mozliwa petna kontrola nad czynionymi gestami i znakami, jawno$¢ znakow
mowy ciata moze by¢ istotnym czynnikiem wspierajacym droge wewnetrznej
przemiany, jesli wskazywataby one na stabosci i wady. Wola poddania swego
zycia wymogom Prawdy oraz refleksyjne spojrzenie na siebie i innych jest
w tym kontek$cie sprawa fundamentalng. Pelne mitosci wsparcie ze strony
innych ludzi — w malzenstwie nade wszystko ze strony wspotmatzonka
— umozliwitoby woéwczas podjecie wysitku ku przemianie: nie tyle przez
sztuczne naginanie gestow do rozpoznanych wymagan, ile troske o zmiang
wewnetrzng, za ktora konsekwentnie 1 naturalnie pdjda nowe gesty i znaki
mowy ciala.

DIE THEOLOGISCHE DIMENSION DER KORPERSPRACHE
IM KONTEXT DER LEHRE VON JOHANNES PAUL II.
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die nicht verbale Kommunikation bildet ein wesentliches Element der relationalen Dimension
der menschlichen Person. Gemif einiger Untersuchungen hat tiber die Hilfte der ausgetauschten
Informationen einen nicht verbalen Charakter; einige schétzen den Prozentsatz dieser Kommunika-
tionsart auf 65%. Das Bewusstsein, auf diesem Weg auf andere Einfluss zu nehmen, kann zu
Manipulationsversuchen zugunsten des eigenen Nutzens verleiten. Es steht auler Zweifel, dass die
Verwendung der Korpersprache denselben moralischen Kriterien untersteht, die sich auf den Spra-
chapparat beziehen. Liige und Manipulation muss man als innerlich schlechte Handlungen be-
zeichnen. Auf der anderen Seite kann und soll die bewusste Verwendung der Korpersprache jedoch
zur weiten Offnung gegeniiber anderen und zur Bildung eines Klimas des Vertrauens beitragen.
Mehr noch, das Wissen um die Koérpersprache ermoglicht es, die Bediirfnisse und die Wiirde der
anderen zu achten sowie ihre Intimitit und Wiirde vor der Aggression seitens der anderen zu
schiitzen. Es ist wichtig, die Frage nach der theologischen Interpretation der Korpersprache und

w postaci zmystowo-cielesnego zaspokojenia, czyli zmierza do aktu matzenskiego, ktory — w zaleznosci
od »cyklu biologicznego« — niesie w sobie mozliwo$¢ rodzicielstwa. Natomiast samo wzruszenie drugim
cztowiekiem jako osoba, rowniez wowczas, gdy jest ono w swej emocjonalnej tresci uwarunkowane
kobiecoscia lub meskoscia tego »drugiego«, samo z siebie nie zmierza do aktu malzenskiego, lecz
zatrzymuje si¢ przy innych »znakach mitosci«, w ktorych wyraza si¢ znaczenie oblubieficze ciata, a nie
zawiera si¢ jego znaczenie (potencjalne) rodzicielskie”.
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der daraus resultierenden Konsequenzen in der Perspektive des befreienden Potentials der Wahrheit
zu sehen und nicht als eine neue Schranke, welche die menschliche Freiheit einengt. Es ist gerade
die Entzifferung der vollen Wahrheit iiber den Menschen, iiber die innere Bedeutung seiner Gesten
und Handlungen, die es einer Person ermdglicht, sich selbst bewusst und frei im Dialog der Liebe
auszudriicken. Die Korpersprache, vorausgesetzt sie wird bewusst und frei sowie nach den Vorausset-
zungen der Wahrheit realisiert, kann zum Wachstum der Person und zur Gestaltung der tieferen und
starkeren zwischenmenschlichen Beziehungen beitragen.

THEOLOGICAL DIMENSION OF THE BODY LANGUAGE
IN THE TEACHING OF JOHN PAUL II
(SUMMARY)

Non-verbal communication constitutes an extremely important element of a relational di-
mension of the human person. According to some studies, more than a half of the information
provided has a non-verbal character, according to others that share of non-verbal part is still bigger,
even up to 65 percent. The awareness of the possibility to influence others can certainly also lead
to attempts of an abuse, in order to gain some benefits. There is no doubt that the use of the
language of the body proceeds alongside the same criteria as the use of the tongue and the other
articulation organs. Lies and abuse must be judged as morally vile. On the other hand, a conscious
usage of the body language can and should contribute to full openness to others and create
a climate of mutual confidence. What is more, the knowledge about the language of the body helps
to have respect for the human needs and dignity and protect own intimacy before the aggression
from the outer world. It is very important to theologically interpret the language of the body and its
consequences in the liberating light of the truth and not to use it in order to impose shackles
severely limiting human freedom. The appropriate perception of the full truth about the human
being, the truth about the meaning of his/her gestures and deeds, gives to people the possibility to
consciously and freely express themselves in the dialogue of love. The language of the body
realized freely and consciously, and at the same time in agreement with the truth, can become
a tool for shaping personality and deep and strong interpersonal relations.
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Sw. Tomasz z Akwinu zaraz na poczatku swojego traktatu o wierze
w Summa Theologiae pyta o wilasciwy przedmiot wiary: ,,Utrum obiectum
fidei sit veritas prima”?! Oczywiscie zawarta w Tomaszowym tekécie klasycz-
na odpowiedz na to pytanie podkresla, ze Bog jako Veritas prima jest podsta-
wowym przedmiotem nadprzyrodzonej wiary. Rownoczesnie jednak, wszyst-
ko, co istnieje moze i powinno by¢ materialnym przedmiotem wiary i teologii
pod warunkiem, ze jest traktowane w formalnym odniesieniu do Boga: in
respectu ad Deum.

Ze wzgledu na to klasyczne rozwazanie Doktora Anielskiego nazwanie
przez Jana Pawla Il waznej czgsci swojej teologicznej antropologii ,,teologia
ciala” nie dziwi’. Ludzkie ciato zawsze stanowito przedmiot teologii. Kazdy
z czterech Ewangelistow — zwlaszcza $w. Jan — poddawal ciato Chrystusa
uwaznej refleksji, zacigte debaty chrystologiczne i mariologiczne pierwszych

! Por. Sth II-IT 1, 1. W niniejszym artykule podgto prébe nowego przemyslenia problematyki,
ktora w znacznie szerszym wymiarze zostala ujeta w: J. Kupczak, Dar i komunia. Teologia ciata w mysli
Jana Pawla II, Krakow 2006.

2 Teologiq ciata Jan Pawet 1T nazwal swoje rozwazania wygtoszone podczas $rodowych audien-
cji generalnych w okresie od 5 wrzesnia 1979 r. do 28 listopada 1984 r. Po raz pierwszy katechezy te
zostaty opublikowane w jezyku polskim w ksiazce: Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich.
Odkupienie ciata a sakramentalnos¢ maitzenstwa, Citta del Vaticano 1986.
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wiekoéw dotyczyty realnosci Chrystusowego ciata i — w zwiazku z tym
— realizm Wecielenia i macierzynstwa Najswietszej Dziewicy. Sw. Augustyn
dokonuje nad ludzkim ciatem uwaznej refleksji pod katem zaré6wno oczysz-
czenia go z manichejskich zarzutdéw, jak tez precyzyjnego opisania jego
grzesznosci i pozadliwosci. Dla $redniowiecznych scholastykow cielesnos¢
cztowieka 1 bezcielesnos¢ aniotdow i Boga stanowita powazny temat do rozle-
glej refleksji.

Powrét teologii ciata w mys$li Karola Wojtyly/Jana Pawla II ma swdj
wyraznie okreslony kontekst, znaczenie i cel. Teologia ciata ma prowadzi¢ do
stworzenia teologicznej antropologii, a wigc takiej wiedzy o czlowieku, ktora
ma swoje zrodto w chrzescijanskim Objawieniu. Taki wiasnie charakter teolo-
gicznej antropologii ma swoje istotne znaczenie, gdyz zyjemy w kulturze,
w ktorej ludzkie cialo jest problemem?.

Z jednej strony, cztowiek rozumiany jest dzisiaj po prostu jako material-
ne ciato, jako produkt ewolucji — biologiczny organizm. Uproszczone rozu-
mienie genetyki utrudnia méwienie o grzesznosci cielesnych pozadliwosci;
cztowiek ma realizowaé¢ tkwiace w jego cielesno$ci 1 determinujace go me-
chanizmy i pragnienia. Z drugiej strony, w dzisiejszej kulturze ciato jest dla
rozumnego podmiotu czyms$ obcym. W postkartezjanskim $wiecie to raczej
jazn, swiadomos$c¢, rozum jest siedliskiem tego, co prawdziwie ludzkie. W tej
gnostyckiej perspektywie cialo staje si¢ materialem, nad ktéorym rozumne
»ja” ma panowac¢ i ktory powinno wykorzysta¢ do realizacji swoich za-
mierzen*.

Niewatpliwie waznym kontekstem tworzenia teologii ciala byta dla Ka-
rola Wojtyly/Jana Pawta II refleksja nad teologia matzenstwa i rodziny. Au-
tor teologii ciala jest catkowicie $wiadomy, ze niezwykta trudnos$¢ zaakcep-
towania przez dzisiejszego cztowieka chrzescijanskiej nauki o seksualno$ci
(przedstawionej np. w encyklice Pawla VI Humanae vitae) zwiazana jest
wlasnie ze zdeformowanym i falszywym rozumieniem ciata. Dlatego tez dla
Jana Pawla II ,,catoksztatt rozwazan pt.: Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich
na temat »odkupienia ciala — a sakramentalno$ci matzenstwa« stanowi jakby
rozbudowany komentarz do nauki zawartej wtasnie w encyklice Humanae

vitae’™.

3 Ciekawe i wielowymiarowe naswietlenie tej wspotczesnej problematycznosci ciata odnajdzie-
my w artykulach zebranych w czasopismie ,,Pressje” 8 (2006).

4 Por. H. Jonas, Religia gnozy, przet. M. Klimowicz, Krakéw 1994, s. 337-359; M. Waldstein,
Introduction, w: John Paul I, Man and Woman He Created Them. A Theology of the Body, Boston 2006,
s. 36-55.

5 Jan Pawet 11, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, s. 6.
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1. Tréjwymiarowy obraz czlowieka

W poszukiwaniu odpowiedzi na wspolczesne pytania i watpliwosci doty-
czace ciata, Jan Pawetl II sigga do zrodet, do teologii biblijnej. Wybiera z
bogactwa Starego i Nowego Testamentu teksty, ktore mowia o ciele i poddaje
je teologicznej interpretacji z uwzglednieniem historycznego dziedzictwa teo-
logii Kosciota oraz narzedzi dostarczonych przez klasyczna i wspotczesna filo-
zofig. Ze wzgledu na role klasycznej i wspotczesnej filozofii w papieskiej
interpretacji Pisma Swietego, Marian Grabowski celnie nazwat papieskie roz-
wazania ,.filozoficzna egzegeza”S. Istota tej ,filozoficznej egzegezy” jest
»translacja obrazow biblijnych na pojgcia filozoficzne i narracji biblijnej na
narracje filozoficzng™”’.

Jan Pawel II odnajduje w Pi$mie Swietym potwierdzenie tradycyjnej na-
uki Kosciota o trzech teologicznych epokach istnienia cztowieka, ktore w jezy-
ku metafizycznej antropologii byty okreslane jako: natura integra, natura lap-
sa 1 natura redempta. Autor teologii ciala zauwaza jednak, ze fragmenty biblij-
ne, mowiace o kazdej z tych epok, odnosza si¢ nie tyle do metafizycznie
rozumianej natury cztowieka, ale niosa prawde o kazdym zyjacym czlowieku
i ,,tkwia stale u korzenia wszystkich ludzkich do$wiadczen™®. Uwzglednienie
objawionej w Pismie Swietym prawdy o kazdym z trzech okresow historii
cztowieka tworzy pehy, niejako ,,trojwymiarowy” obraz cztowieka i moze by¢
podstawa budowania adekwatnej antropologii, ktéra oprze si¢ tendencjom re-
dukcjonistycznym.

Czlowieka z pierwszego okresu jego historii, czyli z okresu przed grze-
chem pierworodnym, poznajemy przede wszystkim z opisu stworzenia
w dwoch pierwszych rozdziatach Ksiegi Rodzaju. Jan Pawet II koncentruje si¢
na drugim opisie, jahwistycznym, ktory — chronologicznie wczesniejszy od
pierwszego, rownoczesnie bardziej odpowiada wspotczesnej wrazliwosci po-
przez koncentracje na stronie przezyciowej ludzkiego podmiotu’.

W opisie jahwistycznym w kolejnych aktach stwarzajacego Boga Jan
Pawet 11 zauwaza konstytuowanie si¢ podmiotowosci i dojrzato$ci powotywa-
nego do istnienia cztowieka. Uprawianie ogrodu i praca, ustawienie cztowieka
w uprzywilejowanej relacji ze Stworca, na ktorej strazy stoja pierwsze przyka-
zania, zagrozenie $miercia w przypadku nieprzestrzegania przykazan to kolej-
ne etapy budowania si¢ podmiotowos$ci stworzonego czlowieka, jego samowie-

6 M. Grabowski, W strone antropologii adekwamej, w: idem (red.), O antropologii Jana Pawla II,
Torun 2004, s. 20.

7 Ibidem.

8 Jan Pawel I, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, s. 46.

9 Por. ibidem, s. 15-16.
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dzy i samopanowania. W kazdym z tych etapoéw kluczowa rol¢ odgrywa ciato;
autor teologii ciata niewatpliwie polemizuje tutaj z nowozytna filozofia swia-
domosci, dla ktorej doswiadczenie podmiotowosci to przede wszystkim do-
$wiadczenie jazni, $wiadomosci, kartezjanskiego ,,cogito”!?. W antropologii
Katechez srodowych to poprzez ciato i uczestnictwo w widzialnym stworzeniu
podmiot zdobywa §wiadomos¢ siebie.

Szczegolnie waznym etapem konstytuowania si¢ podmiotowosci i samo-
swiadomosci Adama jest stworzenie Ewy. Boski akt powotania do zycia Ewy
poprzedzony jest przez precyzyjnie opisane poprzez biblijnego autora do-
swiadczenie Adama, ktore autor Katechez nazywa ,,pierwotna samotnoscia”.
Oto powotany do panowania nad stworzeniami Adam otrzymuje od Boga
przywilej nadawania im imion; co w tradycji biblijnej oznacza wzigcie je
w posiadanie, panowanie nad nimi.

Proces nazywania zwierzat konczy si¢ lapidarna konstatacja autora biblij-
nego, ze nie znalazta sie pomoc odpowiednia dla mezczyzny (Rdz 2,20). Wow-
czas Adam na nowo pograza si¢ w stworczym $nie, w ktérym zostaje stworzo-
na Ewa: Ta dopiero jest kosciq z moich kosci i ciatem z mego ciata (Rdz 2,23).
Ewa nie jest czgScig stworzenia w sensie, w jakim sa nim nazwane przez
Adama zwierzeta, ale jest ona czg$cia jego samego. W ten sposob proces
tworzenia si¢ samoswiadomosci Adama w pewien sposob dobiega kresu. Ewa
wchodzi do definicji Adama w sposob, ktory w zgodzie ze starozytnymi intu-
icjami patrystycznymi sugeruje tytut omawianej ksiazki: Mezczyzng i niewiastq
stworzyt ich, czy tez moze raczej: mezczyzna i niewiasta stworzyt jego — czto-
wieka.

W stworzeniu czlowieka jako megzczyzny i kobiety odstania si¢ ptodna
Boska mitos¢, ktora pézniej bedzie szuka¢ zagubionej w grzechu ludzkos$ci
w Objawieniu Starego i Nowego Przymierza. Ta ptodna Boska mito$¢ objawia
si¢ takze w cielesnosci stworzonego cztowieka; tak pisze o tym Jana Pawet II:
,,Cialo ludzkie byto od poczatku wiernym swiadkiem i wrazliwym sprawdzia-
nem pierwotnej »samotnosci« cztowieka w $wiecie, stajac si¢ zarazem przez
swoja meskosc 1 kobieco$¢ przejrzystym wymiarem wzajemnego obdarowania
w komunii os6b. W ten sposob ciato ludzkie w tajemnicy stworzenia nosito na
sobie niepowatpiewalne znami¢ »obrazu Bozego«, stanowito tez swoiste zro-
dto pewnosci tego obrazu wyrazonego w catym czlowieczenstwie™!!.

Pismo Swicte ukazuje, Ze ta ,niepowatpiewalno$é” obrazu Bozego
w komunii 0os6b Adama i Ewy zostala zakwestionowana w grzechu pierworod-

10 Takze znaczna cze$¢ swojej twoérczosci filozoficznej Karol Wojtyta poswigcit polemice
z nurtami filozofii, ktére absolutyzuja znaczenie §wiadomosci. Por. J. Kupczak OP, Destined for Liberty.
The Human Person in the Philosophy of Karol Wojtyla/John Paul 1I, Washington 2000, s. 58—76.

11 Jan Pawet 11, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, s. 115.
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nym, ktéry oznacza poczatek drugiego teologicznego okresu historii cztowie-
ka, naznaczonego przez destrukcyjne doswiadczenie grzechu. Szczegdlnie
waznym tematem refleksji Papieza w jego teologii ciala jest biblijna ,,pozadli-
wos¢ ciata” (por. 1 J 2,16). Z jednej strony, waznym zadaniem autora jest
precyzyjne opisanie grzesznosci ciata, ktora ptynie z nieporzadku wniesionego
przez grzech; z drugiej, oczyszczenie chrzescijanskiego rozumienia ciata
z pozostatosci herezji manichejskiej, w ktorej to, co materialne, a zwtaszcza
seksualne z konieczno$ci jest ponizej godnos$ci ludzkiego ducha'?.

Trzecia teologiczna epoka historii cztowieka to czas zmartwychwstania
umartych. Jan Pawet II podkresla, ze te nieliczne dane na temat rzeczywistosci
zmartwychwstania, ktore odnajdujemy w Objawieniu, w sposob bardzo istotny
wplywaja na ksztalt chrzescijanskiej antropologii i chrzeécijanskiej refleksji
nad ciatem. Nie mamy tutaj mozliwos$ci poddania tych danych obszerniejszej
analizie; sprobujmy je tylko wymienic.

Po pierwsze, Nowy Testament podkreslajac, ze zmartwychwstanie do-
tknie rowniez ludzkich cial, potwierdza fundamentalne znaczenie ciala dla
ludzkiej osoby. Ciato nie jest jedynie ,,ubiorem” czy zewngtrzna ostona dla
ludzkiego ducha (jak sktonne sa twierdzi¢ r6éznego rodzaju ruchy gnostyckie
i zwolennicy antropologicznego dualizmu); raczej cztowiek jest ciatem w ta-
kim samym stopniu, w jakim jest duchem. Po drugie, zmartwychwstanie umar-
tych wydobywa nowy sens ludzkiego ciata i ludzkiej seksualnosci, ktory Jan
Pawet I nazywa ,,dziewiczym”. Stowa Chrystusa o ludziach po zmartwych-
wstaniu, ze ani si¢ zenié¢, ani wychodzi¢ za mqz nie bedq, ale bedq jak anioto-
wie w niebie (Mt 12,25) wskazuja na kres prokreacyjnego sensu ludzkiego
ciata. Oblubienczy sens ludzkiego ciata, ktory w czasie ludzkiej historii reali-
zowal si¢ przede wszystkim w relacji matzenskiej, w czasie po zmartwych-
wstaniu urzeczywistni si¢ w mitosnej, nadprzyrodzonej koncentracji na Bogu,
ktore bedzie ,,petnia uczestniczenia w zyciu wewngtrznym Boga, czyli w same;j

rzeczywisto$ci trynitarnej”!3.

2. Megzczyzna i kobieta jako obraz i podobienstwo Boga

W teologicznej antropologii Jana Pawla Il nie moglo zabrakna¢ refleksji
na temat biblijnego stwierdzenia — fundamentalnego dla objawionej wiedzy
o cztowieku — ktore odnajdujemy w pierwszym opisie stworzenia: 4 wreszcie

12 W swojej trudnej do przecenienia biografii Jana Pawta II, George Weigel podkresla, ze Kate-
chezy srodowe sa ,,przetomowym momentem w wypedzaniu z katolickiej teologii moralnej manichej-
skiego demona wraz z jego deprecjonowaniem plciowosci czlowicka”. Zob. G. Weigel, Swiadek nadziei.
Biografia Papieza Jana Pawta I, tham. M. Tarnowska i in., Krakow 2000, s. 433—434.

13 Jan Pawel I, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich, s. 269.
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rzekt Bog: ,, Uczynmy cztowieka na Nasz obraz, podobnego Nam. Niech panuje
nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym, nad bydlem, nad ziemiq
i nad wszystkimi zwierzetami pefzajqcymi po ziemi” (Rdz 1,26). Te konczace
proces stworzenia stowa autora opisu kaptanskiego nalezy rozumie¢ w kontek-
$cie absolutnej transcendencji Jahwe, co znalazlo swdj wyraz w siggajacym
poczatkoéw Izraela zakazie tworzenia obrazow Boga: tylko cztowiek jest obra-
zem Jahwe.

Jan Pawet II tworzy w swojej teologii ciata oryginalng i zarazem inspiru-
jaca interpretacje teologii imago Dei, ktéra z jednej strony czerpie z bogactwa
tradycyjnych interpretacji tego tematu w historii teologii, z drugiej strony, nie
waha si¢ przed rozwigzaniami i sugestiami nowatorskimi. Jedno z decyduja-
cych $wiatet dla papieskiej interpretacji pltynie z waznego tekstu antropologicz-
nego zawartego w duszpasterskiej Konstytucji o Kosciele w swiecie wspolcze-
snym Gaudium et spes Soboru Watykanskiego II: ,,Kiedy Pan Jezus modli si¢
do Ojca, aby »wszyscy byli jedno... jako i my jedno jesteSmy« (J 17,21-22),
otwierajac przed rozumem ludzkim niedostgpne perspektywy, daje zna¢ o pew-
nym podobienstwie (aliqua similitudo) migdzy jednoScia 0sob boskich a jedno-
scig synow ludzkich zjednoczonych w prawdzie i mitosci. Podobienstwo to
ujawnia, ze cztowiek, bedacy na ziemi jedynym stworzeniem, ktéorego Bog
chciat ze wzgledu na nie samo, nie moze si¢ w petni odnalez¢ inaczej, jak tylko
przez szczery dar z siebie samego” (KDK 24)'4.

Aliqua similitudo, o ktorej mowi powyzszy tekst, wskazuje wigc na podo-
bienstwo mi¢dzy nadprzyrodzona jednoscia tworzona w tasce migdzy chrzesci-
janami (koinonia, communio) a jednos$cia, jaka istnieje w Trojcy Swigtej. Tekst
soborowy to klucz interpretacyjny, ktory otwiera przed nami bogactwo biblij-
nego okreslenia — ,,Uczynmy czlowieka na Nasz obraz”. Adam i Ewa sa bez
watpienia obrazem i podobienstwem Boga jako indywidualne osoby (w tym kie-
runku przede wszystkim rozwijala si¢ zachodnia teologia imago Dei), ale sa rOw-
niez obrazem i podobienstwem Boga w Trojcy Jedynego jako matzenska wspdlno-
ta, wezwana do budowania wzajemnej wigzi jednosci i plodnej mitosci.

To nadprzyrodzone podobienstwo ludzkiego matzenstwa do rzeczywisto-
$ci Trojey Swietej opisywane jest przez Jana Pawta II za pomoca fundamental-
nego dla jego antropologii pojecia daru. To niezwykle bogate pojecie byto
tradycyjnie uzywane w teologii do opisu wewngetrznej dynamiki mitosci istnie-
jacej miedzy Osobami Boskimi. Przyktadem takiego opisu korzystajacego
z klasycznej teologii $w. Augustyna i §w. Tomasza z Akwinu moze by¢ frag-
ment z encykliki Jana Pawla Il Dominum et vivificantem: ,,Mozna powiedzie¢,

14 Na temat soborowej historii tego tekstu por. J. Kupczak, Komunijny wymiar obrazu Bozego
w cztowieku w soborowej konstytucji Gaudium et spes, Studia Theologica Varsaviensia 1 (2006), s. 139-158.
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iz w Duchu Swietym zycie wewnetrzne Tréjjedynego Boga staje si¢ catkowi-
tym darem, wymiang wzajemnej mitosci pomigdzy Osobami Boskimi, 1 ze
przez Ducha Swigtego Bog bytuje »na sposob« daru. Duch Swigty jest osobo-
wym wyrazem tego obdarowania sig, tego bycia Mitoscia. Jest Osoba — Mito-
scia. Jest Osoba — Darem” (DV 10).

W papieskiej teologii ciata trynitarne pojecie daru staje si¢ fundamental-
nym pojeciem opisujacym ludzka mito$¢ i umozliwiajacym w zwiazku z tym
porownanie migdzy boska i ludzka mitoscia: ,,Dar bowiem ujawnia jakby
szczegolng prawidlowos¢ bytowania osobowego — owszem, samego osobowe-
go istnienia. Kiedy Jahwe Bog stwierdza: »nie jest dobrze, azeby cztowiek byt
sam« (Rdz 2,18), wskazuje, iz »sam« nie spetnia tej prawidlowosci. Spehia ja,
bytujac »z kims$« — 1 jeszcze glebiej, jeszcze gruntowniej: bytujac »dla kogos«.
Ta prawidlowos$¢ bytowania, prawidtowos¢ samego osobowego istnienia, jest
w Ksigdze Rodzaju jako prawidlowos¢ stworzenia wlasnie poprzez znaczenie
tych dwu stow »sam« i »pomoc«. One wtasnie wskazuja na to, jak podstawowa
1 konstytutywna dla osoby jest relacja i komunia os6b. Komunia oséb oznacza
bytowanie we wzajemnym »dla«, w relacji wzajemnego daru™'>.

Ukazujac owo ,,bytowanie w relacji daru” jako sposob ludzkiego realizo-
wania rzeczywistosci imago Dei, Jan Pawel 11 wyraza we witasciwych dla
swojej teologii ciata terminach tradycyjna prawde chrzescijanskiej teologii, ze
dopiero poprzez zycie w tasce i mitosci cztowiek doskonali w sobie obraz
i podobienstwo Boga!®. Papiez idzie jednak dalej, podkreslajac role, jaka ludz-
kie ciato i pte¢ odgrywaja w teologii imago Dei: ,,Ciato ludzkie byto od po-
czatku wiernym $wiadkiem i wrazliwym sprawdzianem pierwotnej ‘samotno-
sci’ cztowieka w $wiecie, stajac si¢ zarazem przez swoja meskosé 1 kobiecosé
przejrzystym wymiarem wzajemnego obdarowania w komunii osob. W ten
sposob cialo ludzkie w tajemnicy stworzenia nosito na sobie niepowatpiewalne
znami¢ »obrazu Bozego«, stanowito tez swoiste zrodto pewnosci tego obrazu
wyrazonego w calym czlowieczenstwie™!”.

Jan Pawet II, podkreslajac, ze ludzkie cialo ma swoje miejsce w teologii
imago Dei powraca do najbardziej autentycznych inspiracji teologii Starego
Testamentu, dla ktorej obca jest grecka dychotomia: ciato — duch. Cztowiek
jest duchem (nefesz) w takim samym stopniu, w jakim jest cialem (basar);
w Starym Testamencie pojgcia te na okreslenie czlowieka sa uzywane za-

15 Jan Pawel II, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, s. 58.

16 Poczynajac od $w. Klemensa z Aleksandrii ta prawda byla akcentowana przez rozroznienie
biblijnych terminéw: obraz i podobienstwo. O ile obraz jest w kazdym stworzonym czlowieku, nawet
grzeszniku, to podobienstwo osiagane jest przez moralne doskonalenie si¢ poprzez zycie w lasce
i mitosci. Por. J. Kirchmeyer, Grecque (Eglise), Dictionnaire de spiritualité, ascétique et mystique,
doctrine et histoire, vol. 6, Paris 1967, kol. 814-815.

17 Jan Pawet II, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich, s. 115.
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miennie'®. Dla Papieza jednakze, cialo ma swoja role w teologii imago Dei
takze — a moze nawet przede wszystkim — z tego powodu, Ze cielesne zr6znico-
wanie plci powotuje mezczyzng i kobiete do pierwotnej jednosci. Ta zamierzo-
na przez Stworce jednos¢, stanowiaca obraz Boskiej jednosci, szczegdlnie
w przypadku matzonkow dokonuje si¢ w ciele, gdy ,,staja si¢ jednym cialem”
(por. Rdz 2,24).

3. Teologiczna interpretacja mowy ciala

Kazda wizyta w ksiggarni i pobiezne nawet rzucenie okiem na dziat
wspotczesnej psychologii przekona nas o dzisiejszej popularnosci uzytego po-
wyzej pojecia. ,,Jezyk ciata”, ,mowa ciata” to pojegcia, ktore uzywane sa
w kontekscie komunikacji niewerbalnej. Wspotczesna psychologia poddata
metodycznej refleksji to, o czym czlowiek zawsze wiedzial; co wigcej, co
znalazlo si¢ u zrédet rozwoju sztuki teatralnej i wizualnej, rzezby, jezykow
mimoéw, gestykulacji codziennej i skodyfikowanej do potrzeb okreslonych spo-
tecznosci. Ta podstawowa intuicja, o ktorej tutaj moéwimy to przekonanie, ze
cztowiek mowi calym soba, Zze nie zawsze stowa sa potrzebne do wyrazenia
uczu¢ i mysli; wigcej, ze nierzadko samo zachowanie cztowieka lepiej wyraza
jego wnetrze niz stowa, za ktorymi chcemy sig¢ ukry¢ badz za pomoca ktorych
po prostu ktamiemy.

Niewatpliwie, caty szereg gestow 1 zachowan moze mie¢ rozne znaczenie
w ro6znych kulturach i okresach historycznych. W wielu krajach ludzie w rozny
sposob wyrazaja szacunek do siebie, rozne sa akceptowalne zachowania mez-
czyzn i kobiet, ale takze granice wstydu czy tez akceptacja dla nagosci. Jan
Pawet Il w Katechezach srodowych o teologii ciata stawia jednak pytanie, czy
za wzgledu na tajemnice stworzenia nie istnieja takie znaczenia ciata, ktore sa
kulturowo 1 historycznie uniwersalne. Takie pytanie jest nawet trudne do posta-
wienia w dzisiejszej, zdominowanej przez relatywizm kulturze, jednak nikt, kto
powaznie traktuje biblijna wizje¢ cztowieka, takiego pytania nie moze uniknaé.

Papiez odnajduje pierwsze slady takich ponadhistorycznych i uniwersal-
nych znaczen ciala w opisie stworzenia. Po stworzeniu Ewy Adam wyraza
swoja radosc, ktora ptynie z przezwycigzenia dotychczasowego braku w stwo-
rzeniu (wyrazonego nawet przez boskie okreslenie: Nie jest dobrze, Ze mezczy-
zna jest sam). Dla czytelnika Pisma Swigtego ta fascynacja druga plcia, ktéra
jest podstawa zwiazku matzenskiego i przetrwania rodzaju ludzkiego ma wigc
znaczenie teologiczne, o ktorym byla juz mowa w poprzedniej czgSci tego

18 Por. J. Meyer, oapé: Flesh in Judaism, w: G. Kittler (ed.), Theological Dictionary of the New
Testament, vol. 7, Grand Rapids 1976, s. 115-119.
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tekstu. Czytamy w katechezach: ,,Pte¢ jednakze jest czym$ wigcej niz tajemni-
cza sita ludzkiej somatyki, dziatajaca jakby na prawach instynktu. Na poziomie
cztowieka i we wzajemne;j relacji os6b oznacza ona wciaz na nowo przekracza-
nie granicy samotnosci cztowieka, wyrazonej w osobowej konstytucji ciata
1 stanowiacej o pierwotnym jego sensie. Przekraczanie to ma w sobie zawsze
co$ z przejmowania za swoja samotnosci ciata drugiego »ja«. I dlatego taczy
si¢ ona z wyborem. Samo sformutowanie Rdz 2,24 wskazuje na to, ze jedno$¢,
do jakiej zostali stworzeni ludzie: mezczyzna i niewiasta — wlasnie ta jednos¢,
przez ktora »staja si¢ jednym ciatem« — od poczatku posiada charakter zjedno-
czenia z wyboru”!?.

Mowa ludzkiego ciata zwiazana z fascynacja druga plcia i pozadaniem
seksualnym jest niewatpliwie zakorzeniona w ludzkim organizmie biologicz-
nym i wyraza si¢ poprzez okre$lone reakcje ciata zwiazane z podnieceniem,
pozadaniem i pragnieniem seksualnym. Roéwnoczesnie, w przypadku czlowie-
ka te zachowania, jak o tym pisze w powyzszym cytacie Papiez, nie sa wytacz-
nie sprawa determinujacej cztowieka natury, ale ludzkiej wolnosci i dlatego tez
podlegaja ocenie moralnej poprzez kategorie dobra i zta moralnego, prawdy
i fatszu: ,,W tekstach Prorokow, ktore analogi¢ Przymierza Jahwe z Izraelem
upatruja w malzenstwie, cialo mowi prawde poprzez wiernos¢ i mitos¢ matzen-
ska, a gdy »cudzolozy«, wowczas ktamie, dopuszcza sig nieprawdy”?’.

Konstytucja ciata mgzczyzny i kobiety niesie wigc w sobie odniesienie do
faktu stworzenia, pewna ,,pami¢¢” stworzenia, ktora dla wszystkich potomkow
Adama i Ewy ma charakter znaczacy i normatywny. Jeden z najbardziej funda-
mentalnych faktow ludzkiej historii i kultury, jakim jest cielesna, ptodna mitos¢
mezczyzny i kobiety odnosi kazdego cztowieka do tego momentu, kiedy
Stworca zechciat podzieli¢ si¢ swoja trynitarng mitoscia z Adamem i Ewa oraz
ich wszystkimi potomkami.

4. Uwagi koncowe

Rewolucja seksualna, ktéra w latach sze$¢dziesiatych ubieglego wieku
zbiegla si¢ z odkryciem i rozpowszechnieniem farmakologicznej antykoncepcji
niewatpliwie gleboko zmienita wspotczesne postrzeganie ciata, seksualnosci
i relacji migdzy mezczyznami i kobietami. Warto zauwazy¢ jednak, ze obecnie
nawet mysliciele nie utozsamiajacy si¢ z chrzescijanstwem dalecy sa od po-
strzegania tych zmian wylacznie w kategoriach pozytywnych.

Laureatka literackiej nagrody Nobla z 2004 r., austriacka pisarka Elfriede
Jelinek w swoich powiesciach przedstawia przerazajacy $wiat kobiet i mgz-

19 Jan Pawel II, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, s. 43.
20 Tbidem, s. 410.
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czyzn, ktorzy stali si¢ dla siebie przedmiotami’!. Seksualno$¢ nie zbliza juz
ludzi do siebie, gdyz staje si¢ przerazajacym, nierzadko chorym i patologicz-
nym rytuatem narcystycznego samospetnienia i hedonistycznego poszukiwania
samych siebie. Zjednoczenie cial nie pokonuje obcosci i obojetnosci, jaka ist-
nieje migdzy osobami. Seksualno$¢ nie jest juz sakramentem jednosci, ale trud-
nym do przeniknigcia rytualem dominacji i posiadania.

Podobny klimat odnajdujemy w powiesciach francuskiego pisarza Miche-
la Houellebecqa. Nie ma przyjazni w jego powiesciach, co najwyzej spotyka-
my tam wzajemna zyczliwo$¢, ktora wynika z aktualnej zbieznos$ci interesow
kobiet i mezczyzn. Znacznie czg$ciej spotykanym uczuciem jest obojetnose,
ktorej towarzyszy wyrachowana interesowno$¢. Bohater powiesci Czgstki ele-
mentarne, Michael, zyje w czasach nam wspolczesnych, kiedy ,,uczucia mito-
$ci, czutosci i1 braterstwa wilasciwie przestaty istnie¢; we wzajemnych kontak-
tach jego rowiesnicy najczesciej przejawiali obojetnos¢ o los drugiego czlo-
wieka, a nawet okazywali okruciefnstwo™?2.

W tych czasach zobojetnienia, tym, czego cztowiek najbardziej poszukuje
jest po prostu przyjemnos¢, a z calej palety przyjemnosci najbardziej odpowia-
da mu przyjemnos¢ seksualna. Ot i cata tajemnica erotyki rozwiazana: ,,Roz-
kosz, jaka daje seks (najwigksza z wszystkich rozkoszy znanych istocie ludz-
kiej), polega przede wszystkim na doznawaniu wrazen dotykowych, zwtaszcza
na $wiadomym pobudzaniu niektérych obszarow skory, pokrytych ciatkami
Krauzego, ktore to ciatka pozostaja w kontakcie z neuronami odpowiedzialny-
mi za wywolanie w podwzgorzu mézgowym naglego uwolnienia endorfin. Do
tego prostego procesu dolacza powstawanie w korze mozgowej, dzigki wytwo-
rom kulturowym kolejnych generacji, pewnej konstrukcji mentalnej odwotuja-
cej sie do fantazmatéw i (gltéwnie u kobiet) do mitoéci™?. Seks, ktory jest
zrodtem przyjemnosci, jeszcze bardziej zamyka egotyczna jednostke w kregu
wlasnych doznan.

W przenikliwych analizach Jeana Baudrillarda, ludzkie ciato ze swoja
seksualnoscia jest dzisiaj przede wszystkim rzecza i towarem na rynku ustug;
jest ,,najpigkniejszym przedmiotem konsumpcji’: ,,Cialo dobrze (si¢) sprzeda-
je. Pigkno dobrze (si¢) sprzedaje. Erotyka dobrze (si¢) sprzedaje. I nie jest to
najmniej istotny z powodow, ktore w ostatecznej instancji ukierunkowuja caty
ten historyczny proces »wyzwolenia ciata«. [...] Po to, aby na poziomie zde-
konstruowanego ciala oraz zdekonstruowanej seksualno$ci mozna byto uru-

21 Por. Pianistka, przet. R. Turczyn, Warszawa 2004; Amatorki, przet. A. Majkiewicz, J. Ziem-
ska, Warszawa 2005.

22 M. Houellebecq, Czqstki elementarne, przet. A. Danitowicz-Grudzinska, Warszawa 2005, s. 5.

23 Ibidem, s. 252-253.
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chomi¢ ekonomiczny proces generowania zysku, jednostka musi zacza¢ trakto-
wac sama siebie jako przedmiot, jako najpigkniejszy z przedmiotéw i najdro-
gocenniejszy surowiec wymiany’?4,

Mozemy chyba zaryzykowac tezg, ze u zrodel papieskich katechez
o teologii ciala znajduje si¢ analiza dzisiejszej kultury bardzo podobna do tej,
ktora znajdujemy w mysli Jelinek, Houellebecqa i Baudrillarda. Do postawie-
nia tej tezy sklania autora tych rozwazan przekonanie, ze papieska teologia
ciata precyzyjnie wskazuje na mozliwo$¢ zatrzymania i odwrdcenia tej drama-
tycznej inflacji znaczenia ciata, seksualnosci i pici, z jaka mamy dzisiaj do
czynienia i ktora przenikliwie ukazuja wspomniani autorzy.

Papieska propozycja terapii i odnowy wartosci ludzkiego ciata i seksual-
nosci nie dokonuje si¢ jedynie na powierzchni ludzkiego przezywania i po-
strzegania. Raczej ta papieska oferta jest zaproszeniem do przyjecia bogactwa
zakorzenionej w nadprzyrodzonym Objawieniu chrzescijanskiej antropologii,
z jej szczegolna koncentracja na ciele. Teologia ciata Jana Pawla II wskazuje
wigc na ,,odwieczne znaczenia” ludzkiego ciala, ktore sa Swiadectwem i pamig-
cia Bozego dzieta stworzenia, a zarazem poddane sa Chrystusowemu dzietu
,,odkupienia ciala”. Ta teologiczna znaczeniowo$¢ ludzkiego ciata i ludzkiej sek-
sualno$ci ma sakramentalny charakter, tzn. w tym, co widzialne i bezposrednio
doswiadczane pojawia sig to, co niewidzialne i najbardziej fundamentalne.

Ludzka erotyka i milo$¢, cielesne zjednoczenie mezczyzny i kobiety nie
sa w Bozym zamysle stworzenia celem samym w sobie, ale maja charakter
ikoniczny, ktory nie podwaza ani nie przekresla, ale wprost przeciwnie — jest
sine qua non fundamentem wartosci i pigkna erosa. Ten ikoniczny charakter
ptodnej i cielesnej mitosci mgzczyzny i kobiety polega na otwarciu cztowieka
na absolutny fundament stworzonej rzeczywistosci, jakim jest uszczesliwiajaca
i plodna mito$¢ Boskich Osob w Trojjedynym Bogu.

LEIB ALS IKONE.
UBER DIE BEDEUTUNG DER THEOLOGIE DES LEIBES
VON JOHANNES PAUL 11
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die sexuelle Revolution in den sechziger Jahren des vergangenen Jahrhunderts, die zeitlich
mit der Entdeckung der pharmakologischen Kontrazeption zusammentraf, verdnderte zweifellos
die moderne Sicht des Leibes, der Sexualitdt und der Relation zwischen Mann und Frau. Die
Sexualitdt verbindet die Menschen nicht mehr, sondern wird zu einem narzisstischen und patholo-

24 1. Baudrillard, Spofeczeristwo konsumpcyjne. Jego mity i struktury, przet. S. Krolak, Warszawa
2006, s. 180.
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gischen Ritual der Selbsterfiihlung und der hedonistischen Suche seiner selbst. Sie ist nicht mehr
ein Sakrament der Vereinigung, sondern ein kaum durchschaubares Ritual von Dominanz und
Besitzen. Die von Johannes Paul II. ausformulierte Theologie des Leibes verweist prazise auf die
Moglichkeit der Einhaltung und Verdnderung dieser dramatischen Inflation der Bedeutung des
Leibes, der Sexualitdt und des Geschlechtes, mit der wir heute zu tun haben. Der pépstliche
Vorschlag der Therapie und Erneuerung der Einschitzung vom menschlichen Leib und von der men-
schlichen Sexualitit ereignet sich nicht nur auf der Oberfliache der Erfahrung und Wahrnehmung.
Es ist vielmehr eine Einladung zur Annahme des ganzen Reichtums, das in der iibernatiirlichen
Offenbarung der christlichen Anthropologie steckt, mit ihrer besonderen Aufmerksamkeit auf dem
Leib. Die Theologie des Leibes verweist somit auf die ewigen Sinngehalte des menschlichen
Leibes, die ein Zeugnis von und eine bleibenden Erinnerung an das géttliche Schopfungswerk sind
und im Licht der von Christus erwirkten ,,Erlosung des Leibes” gesehen werden miissen. Diese
theologische Sinndeutung des menschlichen Leibes und der menschlichen Sexualitdt hat einen
sakramentalen Charakter, d. h., in dem, was sichtbar und unmittelbar erfahrbar ist, ereignet sich
und wird etwas erfahrbar, was unsichtbar und absolut fundamental ist.

BODY AS AN ICON.
SIGNIFICANCE OF JOHN PAUL’S II THEOLOGY OF THE BODY
(SUMMARY)

Sexual revolution which coincided with the discovery and spread of pharmacological con-
traception in the 60s of the previous century, undoubtedly changed the way we look at the body,
sexuality and relationship between men and women. Sexuality does not bring people closer toge-
ther any more, it has become somehow a frightening, not seldom insane and pathological ritual of
narcissistic self-realization and hedonistic self-search. It is no longer a sacrament of union, but
rather a hardly explicable ritual of domination and possession. The theology of the body worked
out by John Paul II points precisely to the possibility of stopping and reversing that dramatic
inflation of the importance of the body, sexuality and gender, with which we have to do with and
which are clearly presented by the authors mentioned. The papal suggestion to subject the human
body and sexuality to revision, therapy and renewal in order to restore their value in people’s eyes
and lives should not be treated superficially. It should rather be approved of as an invitation to
become enriched by the Christian anthropology rooted in the supernatural Revelation, with its
particular focus on the body. The theology of the body of John Paul II reveals, then, the everlastin-
gly binding ,.significance” of the human body, which testifies to the greatness and memory of
God’s creation and is- at the same time- subject to the redemptive work of Christ. This theological
meaningfulness of the human body and sexuality has a sacramental character, i.e. what is invisible
and fundamental, is made visible, signified and experienced through visible signs.
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John Paul II’s ,,theology of the body” demonstrates that the interpretive key
for understanding who man is and how he is to live is the ,,dimension of the gift”.
Indeed the reality of ,the gift” determines ,.the essential truth and depth of the
meaning” of man’s original dignity before God and all of creation'.

In this essay I will briefly unfold John Paul’s ,hermeneutic of the gift”
and then apply it to the question of in-vitro fertilization. While the immorality
of this procedure can be argued from various perspectives, [ simply wish to
demonstrate that in-vitro fertilization (as well as all reproductive technologies
that supplant the marital embrace as the means of conception) is a fundamental
denial of ,the gift” and, as such, a fundamental betrayal of our humanity. In
this way we approach the deepest foundations of the Church’s teaching on
respect for the dignity of life in its origins.

The Reality of ,,the Gift”

First and foremost, ,,the gift” refers to the overflowing exchange of love
within the Trinity that shot us — and the whole universe — into being. ,,St.

! See John Paul 11, General audience of Jan 2, 1980.
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Bonaventure explains that God created all things »not to increase his glory, but
to show it forth and communicate it«, for God has no other reason for creating
than his love and goodness™?.

This is ,,the gift” — God created man not in servitude but in freedom so as
to participate in the divine goodness, in God’s own eternal exchange of love3.
As John Paul says, ,,I creation is a gift given to man, [...] then »its fullness«
and deepest dimension is »determined by grace, that is, by participation in the
inner life of God himself, in his holiness™.

This is man’s beatitude, and all he need do to live it is open up to
,receive” the gift. When he does, his heart is filled with gratitude for having
been granted so great a gift. In turn, he desires nothing but to put his freedom
at the service of the gift — first to ,,reciprocate” the gift of love to God in
thanksgiving (,,eucharistia”), and then to ,,recapitulate” that gift by being the
same gift to others that life is to him.

This is why it ,,is not good that the man should be alone” (Gn 2:18). He
needs someone with whom to share the gift. Thus, the human person experien-
ces a certain ,,solitude” as the only creature in the visible world capable of
»iving the gift”. The animals are not suitable ,,helpers” in this regard.

As the Pope expresses, ,,Man appears in the visible world as the highest
expression of the divine gift, because he bears within himself the interior
dimension of the gift™. Only a person endowed with self-determination is
capable of ,receiving” ,the gift” of God, ,,reciprocating” that gift (i.e., loving
God in return), and ,recapitulating” that gift (i.e., sharing God’s love with
others). But this lofty dignity — this ,,gift” — bestowed upon the human person
also bears with it a special responsibility. Freedom can be abused.

The Nuptial Meaning of the Body

The term ,,nuptial,” according to the Holy Father, ,,manifests in a word
the whole reality of that donation of which the first pages of the book of
Genesis speak to us”®. Nuptial love, therefore, is a love of ,,total self-giving”.
Man experiences his call to recapitulate the divine gift from ,,within” — from
the invisible mystery of his spiritual soul. Yet, since man is a unity of body and
soul, the ,,interior dimension of the gift” is confirmed ,,exteriorly” and visibly
by the nuptial meaning of the human body.

2 Catechism of the Catholic Church, 293.

3 See ibidem, 221.

4 John Paul 11, General audience of Jan 30, 1980.
5 Ibidem, Feb 20, 1980.

6 Ibidem, Jan 16, 1980.
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John Paul II speaks of a ,.theology of the body” because the ,,body, in
fact, and it alone, is capable of making visible what is invisible: the spiritual
and the divine. It was created to transfer into the visible reality of the world,
the mystery hidden since time immemorial in God, and thus to be a sign of it™”.
In a word, as we have been learning, the divine mystery which the body
symbolizes is ,,gift”. ,,This is the body: a witness to creation as a fundamental
gift, and so a witness to Love as the source from which this same giving
springs”s.

The ,,nuptial meaning of the body, therefore, refers to the body’s capacity
of expressing love: that love precisely in which the man-person becomes a gift
and — by means of this gift — fulfills the very meaning of his being and
existence”. Here the Pope echoes that key text from the Second Vatican Coun-
cil: ,,man can fully discover his true self only in a sincere giving of himself’!°,
What John Paul wants to establish in his theology of the body is that the
Council’s teaching is rooted not only in the spiritual aspect of man’s nature, but
also in ,,his body”.

The human being is a ,,body-person”. He images the divine gift by being
a gift to others ,,in his body”. Now the words of Genesis 2:24 take on their
meaning: ,,For this reason [to recapitulate the divine gift] a man leaves his
father and his mother and cleaves to his wife and they become one flesh”. Of
course, marital union is not the only way to ,,live the gift”, but sexual differen-
ce and our call to union are primordial revelations of the divine gift.

In short, if sexual difference and union is given by God as a gift, it is
meant to be lived as a gift through which all generations receive the greatest
gift there is — life itself. This is ,,the meaning with which sex enters the theolo-
gy of the body”!'. When man fails to respect this meaning, he tinkers with the
very ,,foundation of human life”!? and alters the ,,deepest substratum of human
ethics and culture”?,

The Child Embodies the Gift

Love, of course, is diffusive of itself. It seeks to increase its own circle of
communion. God — who is love — is a life-giving Communion of Persons. The
eternal reality of ,,gift” in the Trinitarian exchange is at the same time a myste-

7 Ibidem, Feb 20, 1980.

8 Tbidem, Jan 9, 1980.

9 Ibidem, Jan 16, 1980.
10 Gaudium et spes, 24.
11 john Paul I1, General audience, Jan 9, 1980.
12 john Paul 11, Ecclesia in America 46.
13 John Paul II, General audience, Oct 22, 1980.
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ry of ,eternal generation”!. Although essentially different, the male-female
communion in some way echos the divine mystery of ,,gift-generation” in the
created order.

Thus, in a grand development of Catholic thought, John Paul deduces that
,man became the »image and likeness« of God not only through his own
humanity, but also through the communion of persons which man and woman
form right from the beginning”. This ,,constitutes, perhaps, the deepest theolo-
gical aspect of all that can be said about man”. And the Pope adds that on ,,all
this, right from the beginning, there descended the blessing of fertility linked
with human procreation”!>.

The Trinity’s uncreated mystery of ,,Gift-Generation” communes with
man and woman’s created mystery of ,,gift-generation” most tangibly in the
,»Cco-creation” of a new human being. In this moment, Gift meets gift and grants
the greatest of all gifts — life! If they are faithful to the promises they made at
the altar, husband and wife ,,receive” that gift lovingly from the hands of God.

In this light we can understand John Paul’s affirmation that ,,Procreation
is rooted in creation, and every time, in a sense, reproduces its mystery”!¢. This
is the mystery of ,,gift” — of God’s life and love poured out for man. In turn,
,the third” that springs from the ,,unity of the two” embodies the gift'”. In
some sense, the child is the ,,one flesh” that spouses become — the living,
breathing sign of spousal donation'®. And since the origin of all that exists is
the self-donating love of the Trinity, when spouses donate themselves to one
another in ,,one flesh”, they renew the mystery of creation ,,in all its original
depth and vital power”!.

Sin & ,,the Denial of the Gift”

Through this ,,hermencutic of the gift” John Paul says we approach ,,the
very essence of the person”??, In fact, the call to be gift inscribed in the nuptial
meaning of the body is ,,the fundamental element of human existence in the
world”?!. This is why sin — which is always a direct affront to ,,the very
essence of the person” — invariably involves ,.the denial of the gift”.

14 See John Paul II, Mulieris dignitatem, 18.

15 John Paul II, General audience, Nov 14, 1979.
16 Thidem, Nov 21, 1979.

17 See ibidem, Mar 12, 1980.

18 See John Paul 11, Familiaris consortio, 14.

19 John Paul 11, General audience, Nov 21, 1979.
20 Ibidem, Jan 2, 1980.

21 Ibidem, Jan 16, 1980.
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To help us understand the inner-workings of the original sin, John Paul
points to the key moment of the serpent’s dialogue with the woman: ,,You will
not die. For God knows that when you eat of [the tree] your eyes will be
opened, and you will be like God, knowing good and evil” (Gn 3:4-5). Satan
plants suspicion in the human heart towards the Creator. As the Pope says, this
temptation ,.clearly includes the questioning of the Gift and of the Love, from
which creation has its origin as donation”??.

One could read the serpent’s critique like this: ,,God does not love you.
He does not want you to be like Him. He has no intention of making a »gift« of
His life to you. In fact, He is specifically withholding it from you by forbid-
ding you to eat from this tree. If you want life (happiness), if you want to be
»like God«, then you are going to have to reach out and grasp it for yourself
because God sure isn’t going to give it to you”.

Man determines the intentionality of his very existence by one of two
fundamental and irreconcilable postures: ,,receptivity or grasping”?3. The po-
sture each person assumes depends upon his concept of God. If God is Love
and the giver of all good things, then all we need do to attain the happiness for
which we long is ,,receive”. We trust that God’s ordering of the universe is ,,for
us” and we desire to live in accord with it. On the other hand, if we conceive of
God as a tyrant, then we will see him and his ordering of the universe as
a threat to our happiness, turn from our natural posture of receptivity, and seek
to ,,grasp” life for ourselves.

It is true, of course, that man also has the task of imaging God by taking
the initiative and developing the world (,,till [the earth] and keep it”, Gn 2:15).
But, as a creature, man becomes ,like God” only by first ,,receiving” this
likeness ,,from” God. In other words, as a creature, man’s proper initiative
always proceeds from his receptivity to the gift. When man fails to respect
this posture of receptivity — when he seeks to initiate his own endeavors apart
from this receptivity — he makes himself ,,like God”. He ventures ,,beyond
that limit which remains impassable to the will and freedom of man as
a created being”?4.

As the Catechism explains, ,,Seduced by the devil, [man] wanted to
»be like God«, but »without God, before God, and not in accordance with
God«”?. Man sets himself up as the initiator of his own existence and grasps at
life. And as John Paul emphasizes, sin consists precisely in this — ,jin the

22 Tbidem, April 30, 1980.

23 For an excellent article on the nature of sin in relation to receptivity and grasping see: Jean-
Pierre Baput, The Chastity of Jesus and the Refusal to Grasp, Communio 24 (1997), pp. 5-13.

24 John Paul II, Dominum et vivificantem, 36.

25 Catechism of the Catholic Church, 398.
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rejection of the gift and the love which determine the beginning of the world
and of man™?°,

In-vitro Fertilization & ,,the Ethos of the Gift”

Since children are ,,the supreme gift” of marital love?’, it is entirely natu-
ral for spouses to suffer greatly when they find they are unable to conceive.
What recourse does such a couple have? While the desire to overcome infertili-
ty is certainly legitimate in itself, it is precisely the ,,hermeneutic of the gift”
that helps us understand ,,that limit which remains impassable to the will and
freedom of man as a created being”?®.

Despite the good intentions of those who resort to in-vitro techniques, to
extract human gametes and technologically impose the conception of a human
life shatters the dynamic of ,,gift”. It shatters the ,,gift” between God and man,
between man and woman, and between parents and child. We will look briefly
at each.

John Paul reaches the pinnacle of his assessment of marital love when he
describes conjugal life as ,liturgical”?®. The marital embrace itself is meant to
be an experience of profound communion with God, an act of ,,veneration for
the majesty of the Creator3’. It is meant to express the couple’s creaturely
»receptivity” and thanksgiving before God, and their ,,reciprocity”” and ,,recapi-
tulation” of the divine gift. Here, in a profound co-operation of the human and
the divine, Gift meets gift and grants — or, according to his own good will does
not grant — the gift of life.

Spouses are certainly free, in recapitulating the gift, to make the condi-
tions for conception as optimum as possible. Hence, the Church does not
oppose those techniques which assist the marital embrace in achieving its
natural end. But the couple must never shift their posture from receptivity to
»grasping”. As soon as they do, they ,,deny the gift” and make themselves
,» like God’, but ‘without God, before God, and not in accordance with
God3!,

Consciously or unconsciously, those who resort to in-vitro fertilization
demonstrate that they are not content with remaining receptive before the One
who alone is ,,Lord and Giver of life”. Since the Creator has not granted the
gift through their own self-giving, they seek to ,,extort the gift”.

26 Dominum et vivificantem, 35.

27 See Gaudium et spes, p. 50.

28 John Paul II, Dominum et vivificantem, 36.

29 See John Paul 11, General audience, July 4, 1984.
30 Ibidem, Nov 21, 1984.

31 Catechism of the Catholic Church, 398.
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Spouses who live the ,,ethos of the gift” experience a ,salvific fear”
of ever violating or degrading the religious content” and theological meaning
of their mutual self-donation®?. The ,,one flesh” union speaks of a ,,great my-
stery”’(see Eph 5:31-32) — the human-divine mystery of ,gift-generation”,
In-vitro fertilization denies this ,,great mystery” by usurping the mutual dona-
tion of spouses.

Far removed from the physical and spiritual milieu of spousal union, in-
vitro techniques instrumentalize human sexuality. Instead of revering the body
and its nuptial meaning, doctors, technicians and the spouses themselves treat
their bodies as objects to be mined for the raw materials” necessary in the
»production” of a child. A typical part of this procedure, of course, is male
masturbation which in itself radically denies the husband’s ,,gift” and his bri-
de’s receptivity to the gift.

Furthermore, while there are many acts through which a child can be
conceived (the marital embrace, rape, fornication, adultery, incest, various
technological procedures) only one is in keeping with the dignity of the child
as a divine ,,gift”. To desire a child not as the fruit of marital love, but as the
end result of a technological procedure is to treat the child as a ,,product” to
obtain, rather than a ,,gift” to receive and a ,,person” to be loved for his own
sake3. This creates — consciously, or unconsciously — a depersonalized orien-
tation towards the child.

Products are subject to quality control. When a person spends top dollar
for a new TV, he wants it in mint condition. He does not care about the TV he
pulled out of the box ,,for its own sake”. If it is defective, he will take it back
for a refund or exchange it for another one. Similarly, the temptation is all too
real for a couple paying thousands of dollars for in-vitro fertilization to want
a ,;refund” or an ,,exchange” if their ,,product” is ,,defective”.

The ,,denial of the gift” inherent in in-vitro techniques leads people to want
not the particular baby conceived ,,for his own sake”, but babies in ,,mint condi-
tion”, even babies ,,made to order”. The only way to ensure that ,,every” child is
received as a divine gift is to ensure that every child is conceived as a recapitula-
tion of the divine gift. Unconditional love begets unconditional love.

In Conclusion

We have learned that the ,,dimension of the gift” is the interpretive key of
John Paul’s ,,adequate anthropology”. Since the mystery of ,,gift” originates in
God himself, an adequate anthropology must be a theological anthropology. In

32 See idem; see also John Paul 11, General audience, Nov 14, 1984.
33 Gaudium et spes, 24.



112 CHRISTOPHER WEST

turn, since ,,the gift” is inscribed in the human body, an adequate anthropology
must be a ,,theology of the body”.

The proliferation of in-vitro fertilization is only one sign among many
that the modern world is in desperate need of John Paul II’s revolutionary
catechesis on the human body. Much more is at stake in questions of sexual
morality and procreation than many are willing to admit. Indeed the ,,choices
and the actions [of men and women] take on all the weight of human existence
in the union of the two4. When we grasp at life we die (see Gn 2:17). When

we »receive« the gift, reciprocate it and recapitulate it, we fulfill ,the very

meaning of [our] being and existence™.

ZAPYL.ODNIENIE /N VITRO A HERMENEUTYKA DARU
(STRESZCZENIE)

Teologia ciata Jana Pawta II ukazuje klucz interpretacyjny do zrozumienia tego, kim jest
czlowiek oraz jak ma zy¢ w postaci ,hermeneutyki daru”. Autor niniejszego artykul pragnie
ukaza¢, ze zaptodnienie in vitro oraz inne techniki reprodukcyjne zastgpujace zjednoczenie mat-
zenskie stanowia zasadnicze zaprzeczenie owego ,,wymiaru daru” i jako takie sa rowniez funda-
mentalng ,,zdrada” czlowieczenstwa. Z teologicznego punktu widzenia ,,wymiar daru” odnosi si¢
przede wszystkim do wymiany mitosci wewnatrz Trojcy Swigtej, na wzor i podobiefistwo ktorej
czlowiek zostal stworzony mezczyzna i niewiasta. Stad tez mitos¢ oblubiencza migdzy kobieta
i mgzczyzng jest mitoscia catkowitego obdarowania soba we wzajemnym oddaniu. Czlowiek jest
jednoscia duszy i ciata, dlatego jego ,,wewngtrzny wymiar daru” potwierdza si¢ na zewnatrz,
widzialnie w jego ciele. Dziecko, ktore jest owocem zjednoczenia cielesnego matzonkow, stanowi
uosobienie ich bycia ,,jednym ciatem” — Zyjacy znak ich wzajemnego oblubienczego obdarowania.
Dlatego tez, pomimo niejednokrotnie dobrych intencji tych, ktorzy uciekaja si¢ do metody in vitro,
sztuczne techniki zaptodnienia calkowicie niszcza ,,dynamike daru”; niszcza ,,dar” pomigdzy Bo-
giem a czlowiekiem, migdzy mezczyzna i kobieta oraz pomigdzy rodzicami i dzieckiem. Chociaz
bowiem istnieje wiele aktow, poprzez ktore moze zostaé poczete dziecko (zjednoczenie malzen-
skie, gwalt, cudzolostwo, zdrada, kazirodztwo, techniki reprodukcyjne), to jednak tylko jeden
zabezpiecza godno$¢ dziecka jako Bozego daru. Jest to akt widzialnego oblubienczego obdarowa-
nia, na wzor niewidzialnej wymiany mitosnej Trojcy Swietej, ktory wyraza si¢ w oblubienczym
zjednoczeniu matzonkow.

IN-VITRO-FERTILISIERUNG UND DIE HERMENEUTIK DER GABE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Im folgenden Text wird die In-Vitro-Fertilisierung (wie auch andere, die eheliche Vereini-
gung ersetzende Reproduktionstechniken) als ein grundsitzlicher Widerspruch zum ,,Austausch
des Gebens” bezeichnet. Als solche tangieren sie das ganze Mensch-Sein. In ihrer urspriinglichen

34 John Paul 11, General audience, June 27, 1984.
35 Ibidem, Jan 16, 1980.
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Bedeutung bezieht sich die ,,.Dimension der Gabe” auf den Austausch der Liebe im Wesen der
Heiligsten Dreifaltigkeit, auf deren Bild und Gleichnis der Mensch als Mann und Frau geschaffen
wurde. Aus diesem Grund ist die brautliche Liebe zwischen Mann und Frau ein ganzheitliches
gegenseitiges Beschenken in der Selbst-Gabe. In seinem Inneren, im Geheimnis seiner Seele
erfahrt der Mensch den Aufruf zur Existenz im Bewusstsein des Bild- und Gleichnis-Seins der
ewigen Liebe. Als eine leib-seelische Einheit, bestétigt sich diese innere Dimension des Sich-
Schenkens auch nach AuBen, sichtbar in seinem Leib. Das Kind, das die Frucht der leiblichen
Vereinigung des Ehepaares ist, verkorpert ihr Ein-Leib-Sein; es wird zu einem sichtbaren Zeichen
ihres gegenseitigen briutlichen Sich-Beschenkens. Trotz der guten Absichten jener, die zur In-
Vitro-Methode greifen, zerstoren solche kiinstliche Methoden der Fertilisierung génzlich die Dyna-
mik der Gabe. ,,Die Gabe”, die sich zwischen Gott und Mensch, Mann und Frau, aber auch Eltern
und Kind ereignet, wird hier zerstért. Das Kind kann zwar auf verschiedenen Wegen gezeugt
werden (elterliche Vereinigung, aber auch Ehebruch, Inzest, Vergewaltigung, sowie Reproduktion-
stechniken), nur eine jedoch bestitigt und bewahrt die Wiirde des Kindes als einer gottlichen Gabe:
es ist der Akt des sichtbaren Sich-Beschenkens nach dem Bild und Gleichnis des Austausches der
Liebe im Wesen der Dreieinigkeit.
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We wspotczesnej kulturze, w ktorej mitosc i cielesnos¢ cztowieka taczone
sa glownie z kategoriami hedonistycznymi, utylitarystycznymi i permisywi-
zmem moralnym, $wiadomo$¢ i rozumienie oblubienczego sensu ciala oraz
ptci cztowieka sa znikome. Rozwazania nad oblubienczym znaczeniem compo-
situm humanum znajdujemy w przemysleniach Jana Pawta II, zwlaszcza
w ksiazce Mitos¢ i odpowiedzialnosé!' oraz Katechezach srodowych o teologii
ciala®. Namysl nad owymi tekstami, osadzony w kontekécie aktualnej sytuacji
spoteczno-kulturowej, nasuwa pytania: Czy oblubienczy sens ciala moze by¢
przezywany poza zjednoczeniem cielesnym i matzenstwem? Czy jego do-
swiadczanie in actu byto przywilejem czlowieka tylko w okresie pierwotnej
niewinnosci, a po wydarzeniu grzechu zostato przesunigte w sferg in potentia?

! K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé. Studium etyczne, Krakow 1962.

2 Opublikowane w zbiorze Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Odkupienie ciata a sakramental-
nos¢ matzenstwa, Citta del Vaticano 1986. W niniejszym opracowaniu korzysta¢ bgdziemy z serii
wydanej przez Redakcje Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego: Jan Pawet 11, Mezczyzng
i niewiastq stworzyl ich, t. 1: Chrystus odwoltuje si¢ do ,,poczqtku”. O Jana Pawla II teologii ciata,
T. Styczen (red.), Lublin 2001 (dalej: MN, t. 1); Jan Pawet 11, Mezczyznq i niewiastq stworzyl ich, t. 2:
Chrystus odwoluje sie do ,,serca”. O Jana Pawta I teologii ciafa, T. Styczen (red.), Lublin 2001 (dalej:
MN, t. 2); Jan Pawel I, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich, t. 3: Chrystus odwoluje si¢ do zmartwych-
wstania. O Jana Pawla II teologii ciata, T. Styczen (red.), Lublin 2001 (dalej: MN, t. 3).
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Co z tymi wszystkimi osobami, ktore z r6znych powodoéw zyja w stanie samot-
nosci, bezzenstwa, celibatu? Czy one réwniez moga doswiadcza¢ oblubiencze-
go sensu ciata in actu? Jakie szczgécie mozliwe jest dla tych, ktérzy dobrowol-
nie wybieraja bezzenstwo i celibat w $wiecie, ktory zdecydowanie uprzywile-
jowuje matzenstwo i zjednoczenie plciowe? W niniejszym opracowaniu zosta-
nie podjgta proba odnalezienia odpowiedzi na postawione pytania; bedzie to
takze droga do przypomnienia tej prawdy o ludzkim ciele i ptci, ktora wiaze
osoby ludzkie nie tylko prokreacja, ale rowniez uniwersalng komunia o0sob,
1 ktorej wymiar ma dla kazdego czlowieka charakter nie tylko etyczny, ale
przede wszystkim ontyczny — jest ,,osobotworcza” przestrzenia, ktéra ma go
wyrazac i rozwija¢ w kazdym powotaniu i stanie.

1. ,,Sens” ciala

Jan Pawel Il uzywa w Katechezach srodowych pojecia ,,sens ciata”, mo-
wiac o ,,poczuciu sensu ciala” u czlowieka jako ,najgltebszej Swiadomosci
sensu ludzkiej cielesnoéci i ptciowosci™® ujawnionej na kartach biblijnego opo-
wiadania ,,0 poczatku cztowieka i §wiata”. Poddajac fenomenologicznej anali-
zie perykopy ,,poczatku” Papiez zauwaza, ze teksty natchnione zawieraja
w sobie ,,zasadnicze elementy antropologii”, ktora okresli¢ mozna mianem
adekwatnej. Antropologia adekwatna to w ujeciu Papieza taka, ,,ktora stara si¢
rozumie¢ i1 thumaczy¢ cztowieka w tym, co istotowo ludzkie”; pozostajac na
gruncie ,,istotowo ludzkiego” doswiadczenia, przeciwstawia si¢ ona redukcjo-
nizmowi typu ,,przyrodniczego”, ktdry czgsto idzie w parze z ewolucyjnym
rozumieniem poczatkéw cztowieka®. W przypadku teologii ciata ,,adekwat-
nos$¢” owej antropologii wyraza si¢ rowniez w tym, ze jest ona ukierunkowana
na wydobycie z tekstow natchnionych ,,istotowo ludzkiego doswiadczenia”
cielesnosci cztowieka, ktore z kolei wyklucza stricte przyrodnicze zakwalifiko-
wanie ciata osoby. ,,Trzeba zatrzymac si¢ w procesie redukcji, ktora prowadzi
w kierunku zrozumienia cztowieka w $wiecie (typ kosmologiczny zrozumie-
nia), aby zrozumie¢ cztowieka w samym sobie. Ten drugi typ zrozumienia
mozna by nazwaé personalistycznym. Typ personalistyczny zrozumienia czto-
wieka nie jest antynomia typu kosmologicznego — jest jego wypelieniem™.
Zadanie tego ,,wypehienia” polega na ,,wzbogaceniu i pogtebieniu catego re-
alizmu koncepcji cztowieka™ i teologia ciala, opierajac si¢ redukcjonizmowi
zar6wno typu przyrodniczego, jak tez idealistycznego, jest narzedziem budo-

3 MN, t. 1, 5. 42.

4 Ibidem, s. 51.

5 K. Wojtyta, Podmiotowos¢ i ,,to, co nieredukowalne” w cztowieku, Ethos 2/3 (1988), s. 25.
6 Ibidem, s. 27.
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wania tego realizmu poprzez odwotywanie si¢ do realistycznie 1 konsekwent-
nie przezywanego do$wiadczenia siebie w ciele’.

Interpretujac pierwsze rozdzialy Genesis Jan Pawet Il zauwaza, ze
»uszczesliwiajacy poczqtek bytowania cztowieka, jako mezczyzny i kobiety,
laczy si¢ z objawieniem i zarazem odkryciem tego sensu ciata, ktory wypada
nazwaé »oblubienczym«™®. Méwiac o ,,objawieniu i odkryciu zarazem”, Pa-
piez podtrzymuje swoje stanowisko, ze watek teologiczny pojawia si¢ w Biblii
jako jednocze$nie antropologiczny, czyli ,,jako pewna tre$¢ [nie tylko] uswia-
domional, ale] i przezyta przez czlowieka™. To za$, co przezywa pierwszy
cztowiek na kanwie jahwistycznego opowiadania o ,,poczatku”, koncentruje
si¢ wokot doswiadczenia pierwotnej: samotnosci-jednosci-nagosci, na gruncie
ktorej ujawnia si¢ oblubiencze znaczenie jego ciata.

Pierwotna ,,samotno$¢” dotyka stworzonego na ,,obraz i podobienstwo
Boze” czlowieka, gdy wsrod calego stworzenia nie znajduje on istoty sobie
podobnej, z ktora moglby wejs¢ w relacje wzajemnosci istnienia. Ow brak
»odpowiedniej dla siebie pomocy” jest stanem, a bardziej jeszcze procesem
wewngetrznym, w ktorym pierwszy cztowiek poznaje swoja ,,niesprowadzal-
no$¢” 1 ,,istotowa nieutozsamialno$¢” z widzialnym swiatem innych istot zyja-
cych (animalia). Jest to ,,proces ustalania swej ludzkiej tozsamosci w stosunku
do catego otoczenia”, stwierdzi Jan Pawet II, proces ,,wy-osobniania” si¢ od
tegoz otoczenia, czyli ,,ujawniania si¢ sobie i zarazem potwierdzania w wi-
dzialnym $wiecie jako »o-soba«”'®. W momencie stworzenia przez Boga
pierwszej kobiety i spotkaniu jej z pierwszym mezczyzng ,,pierwotna samot-
no$¢” cztowieka zostaje przelamana i przeobraza si¢ w nowe doswiadczenie
— ,,pierwotnej jednosci dwojga”, w ktorej jedno$¢ oznacza przede wszystkim
tozsamos$¢ natury mezcezyzny i kobiety, a dwoisto$¢ wszystko to, czym roznia
si¢ mesko$¢ 1 kobieco$¢ na gruncie tego cztowieczenstwa, czyli pte¢!!.

»Pierwotna samotno$¢” okazuje si¢ droga do obdarowania cztowieka
przez Stworce drugim ,,ja” w cztowieczenstwie!?, ktdrego nie znalazt on wérod
innych istot zyjacych (animalia). Wtasnie poprzez giebig tej pierwotnej samot-
nosci cztowiek moze wytoni¢ si¢ w wymiarze wzajemnego daru, ktérego wy-
razem jest ludzkie cialo — wyrazajace kobieco$¢ ,,dla” meskosci 1 wzajemnie
mesko$é ,,dla” kobiecoéci'3. Jednoczes$nie samotno$é ta jest droga wewnetrzna
samego czlowieka, kierujaca go nie tylko ku odkryciu swojej osobowej pod-

7 Por. I. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé. Moralne aspekty teologii ciala, Warszawa 2008,
s. 16-17.

8 MN, t. 1,s. 54.

9 Ibidem, s. 55.

10" Ibidem, s. 30-31, 37-38.

11 Tbidem, s. 39-40.

12 por. MD 6.

13 MN, t. 1, 5. 54.
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miotowosci, ale rowniez ku zapragnigciu istoty sobie-podobnej i otwarciu na
zwiazany z tym nowy sposob bytowania: w komplementarnej jedno$ci dwojga.
Owo otwarcie, podkresli Papiez, stanowi o cztowieku-osobie nie mniej, a chy-
ba bardziej jeszcze niz samo ,,wy-osobnienie”, gdyz stanowi pierwsze niejako
odkrycie wlasciwej sobie transcendencji, ktora jest nieSwiadomym oczekiwa-
niem na ,.komunie 0s6b”!#. , Komunia oséb” oznacza dla Jana Pawla II ,,wla-
$nie owa pomoc ptynaca poniekad z samego faktu zaistnienia osoby obok oso-
by”, a jeszcze bardziej ,,0s0by dla osoby”!5.

,»,Megzczyzna i kobieta, stworzeni razem, sa chciani przez Boga jako jedno
dla drugiego”, czytamy w Katechizmie Kosciota Katolickiego, ,,Bog stworzyt
ich do wspolnoty osob, w ktorej jedno moze by¢ »pomoca« dla drugiego,
poniewaz sa rownoczesnie rowni jako osoby i uzupetniaja si¢ jako mezczyzna
i kobieta”!6. Dlatego pelne, niejako doprowadzone do konfca, stworzenie ,,czto-
wieka” wyraza si¢ w powotaniu do istnienia owej communio personarum, jaka
stanowia od poczatku mezczyzna i niewiasta!”. ROwniez ,,obrazem i podobien-
stwem” Boga stat si¢, wedtug Jana Pawta II, czlowiek ,nie tylko przez samo
cztowieczenstwo, ale takze poprzez komuni¢ osob”, ,,nie tyle w akcie samotno-
$ci, ile w akcie komunii™'®.

Komunijny sposob istnienia cztowieka zostaje mu objawiony i zarazem
przez niego przezyty jako dar, w spotkaniu z drugim, komplementarnym ,,ja”
w cztowieczenstwie. Moment ten jest rowniez przezyciem jednakowej osobo-
wej godnosci i podmiotowosci drugiego ,,ja”. Meskos¢ 1 zenskosc, jako ,,wza-
jemnie dopeniajace si¢ sposoby bycia cialem i zarazem bycia czlowiekiem”,
jako ,,dwa komplementarne poczucia sensu ciata”, objawiaja nie tylko specyfi-
ke somatyczna samego ,,ciala” osoby, ale bardziej jeszcze specyfike ludzkiego
egzystowania jako komplementarna ,,jedno$¢ dwojga” (communio persona-
rum). Kobieco$¢ niejako odnajdujaca siebie w obliczu meskosci oraz mesko$é
potwierdzajaca si¢ niejako przez kobiecos¢ — zinterpretuje okrzyk Adama na
widok Ewy autor Katechez — wskazuje od poczatku na ,,wcielona komuni¢
0s6b” i te komunie od poczatku ,,postuluje”!®.

14 Tbidem, s. 39.

15 Ibidem, s. 40.

16 KKK 371-372.

17 MN, t. 1, s. 40. Podstawowym teologicznym punktem odniesienia dla refleksji Jana Pawta II,
a wezesniej jeszcze abp. Karola Wojtyty, nad rzeczywistoscia communio personarum stanowi soborowa
Konstytucja Gaudium et spes, nr 12: ,Lecz Bog nie stworzyl cztowieka samotnym: gdyz od poczatku
»mezezyzng 1 niewiasta stworzyt ich« (Rdz 1,27); a zespolenie ich stanowi pierwsza form¢ wspolnoty
086b (communio personarum)”. Zob. J. Kupczak, Znaczenie Soboru Watykanskiego 11 dla teologii com-
munio personarum Jana Pawla II, Polonia Sacra 7 (2003), s. 67-88; idem, Dar i komunia. Teologia ciata
w ujeciu Jana Pawla II, Krakow 2006, s. 161-168; M. Shivanandan, Crossing the Threshold of Love:
A New Vision of Marriage in the Light of John Paul II's Anthropology, Washington 2005, s. 73-77.

18 MN, t. 1, 5. 40.

19 Tbidem, s. 41-42.
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Na tym momencie poznawanie i przezywanie sensu swojego ciata przez
pierwszego cztowieka si¢ jednak nie konczy, a mozna powiedzie¢, ze wlasnie
si¢ otwiera na poznanie i przezycie jego peti. Po okrzyku Adama na widok
Ewy, ktory jest ,,pierwszym okrzykiem mitoSci, jaki rozlegl si¢ na ziemi”?,
wybrzmiewaja stowa ustanawiajace jedno$¢ malzenska obojga (Rdz 2,24),
a nastgpnie stowa mowiace o tym, ze ,,Chociaz mezczyzna i jego zona byli
nadzy, nie odczuwali wobec siebie wstydu” (Rdz 2,25). Taki uktad wersetow
biblijnych pozwala, wedlug Jana Pawta II, mowi¢ o ,,objawieniu i zarazem
odkryciu »oblubieficzego« sensu ciala” w tajemnicy stworzenia®!.

2. Znaczenie ,,oblubienczego” sensu ciala

W myél Jana Pawta II przytoczony fragment z Ksigegi Rodzaju dowodzi
przezywania przez mezczyzng i kobiet¢ oblubienczego sensu ciata in actu:
pomimo $§wiadomosci prokreacyjnych mozliwosci swego ciata i plei, pierwsi
mezczyzna 1 kobieta byli rownocze$nie ,,wolni od przymusu swego ciata
i ptci”?2. Wskazana wolnoéé oznacza ,,posiadanie samego siebie” (samo-posia-
danie), ktore jest konieczne, azeby moc nastgpnie ,,dawac siebie” w darze. Ciato
ludzkie w jego ptciowosci — meskoscei i kobiecosci — musi by¢ zatem nie tylko
zrodlem ptodnoscei i prokreacji, wywnioskuje autor teologii ciata, ale ,jest
w tym ciele »od poczatku« zawarta wlasciwos¢ oblubiencza, czyli zdolno$é
wyrazania tej mitosci, w ktdrej czlowiek-osoba staje sie darem”?? dla drugiego.

Geneza takiego znaczenia ludzkiego ciata i ptci wybrzmiewa rowniez
w soborowej konstytucji Gaudium et spes, do ktorej nawiazuje Jan Pawet II:
»Kiedy Pan Jezus modli si¢ do Ojca, aby »wszyscy byli jedno [...] jako 1 my
jedno jestesmy« (J 17,21-22), otwierajac przed rozumem ludzkim niedostgpne
perspektywy, daje zna¢ o pewnym podobienstwie miedzy jednoscia Oséb Bo-
skich a jednoscia Synoéw Bozych, zespolonych w prawdzie i mitosci. To podo-
bienstwo ukazuje, ze cztowiek, bedac jedynym na ziemi stworzeniem, ktdrego
Bog chceial dla niego samego, nie moze w petni odnalez¢ si¢ inaczej, jak tylko
poprzez bezinteresowny dar z siebie samego”?*. Ow bezinteresowny dar
z siebie samego ujawnia si¢ wlasnie w ,,oblubienczym sensie ciala” osoby
ludzkiej.

Jezeli nago$¢ wolna od wstydu wynikata z wewngtrznej wolnosci daru,
czyli ,,samo-posiadania”, ktore pozwalalo dalej dawac siebie w darze, to po-

20 Jan Pawel I, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzieri Pokoju (1.01.1995), 3.
2L MN, t. 1, 5. 55.

22 Tbidem.

23 Ibidem, s. 56.

24 KDK 24.
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zwalato ono rowniez mezczyznie i kobiecie ,,odnalez¢ si¢ wzajemnie tak, jak
Stworca kazdego z nich »chciat dla niego samego«”. W ten sposob Papiez
laczy fragment soborowy z biblijnym — mezczyzna odnalazt w tym pierwszym
uszczesliwiajacym spotkaniu kobietg i przyjal ja tak, jak ona jest chciana przez
Stworcg ,,dla niej samej” 1 wzajemnie ona jego tak samo odnalazta i przyjeta,
jak on ,dla niego samego” jest chciany przez Stworce. Na tym polega
w dalszym ciagu objawienie i zarazem odkrycie ,,oblubienczego” sensu ciata,
z ktorym kobieta i mgzczyzna wchodza w §wiat. Ciato ludzkie ujawnia w nim
nie tylko swa ,,fizyczna” meskos$¢ czy kobiecosé, ale rowniez taka warto$c
i takie pigkno, ,ktére przekracza sam tylko fizyczny wymiar »ptciowosci«
cztowieka”?.

Oblubienczy sens ciata wskazuje zatem z jednej strony na szczeg6élna
zdolno$¢ cztowieka do wyrazania tej mitosci, w ktorej staje si¢ on dla drugiego
bezinteresownym darem oraz przyjmuje drugiego jako niezasluzony przez sie-
bie dar; z drugiej za$ strony 6w sens uzdalnia do afirmacji drugiego cztowieka
jako kogo$ chcianego przez Stworce ,,dla niego samego” w prawdzie jego ciata
1 plci. Taka afirmacja i wymiana staje si¢ tworzywem komunii osob, dla ktorej
cztowiek ,,0d poczatku” zostat stworzony mezczyzna i niewiastaS.

3. Oblubienczy sens ciala a historyczne powolanie osoby

W przekonaniu autora Katechez o teologii ciata opowiadanie biblijne uka-
zuje nie tylko ,,pierwotny”, ale zarazem ,,wzorczy” wymiar bytowania cztowie-
ka ,,jako megzczyzny i kobiety”: ,,pierwsi mgzczyzna i niewiasta maja stanowic
poczatek i wzor takich samych wspodlnot komunii dla wszystkich mgzczyzn
i kobiet, ktorzy kiedykolwiek beda si¢ taczy¢ z soba »tak Scisle, ze stana sig
jednym cialem«”?’. Pomimo ze oblubiencze znaczenie ciata ulega¢ bedzie wie-
lorakim znieksztatlceniom w czasie historycznej egzystencji cztowieka, ,,stale
bedzie tkwito jako najglebsza warstwa, ktora domaga si¢ odslonigcia w swej
prostocie i czystoéci”?®. Kolejne wersety Genesis ukaza dalsze bytowanie mez-
czyzny i kobiety jako znacznie rozniace si¢ od ,,uszczesliwiajacego poczatku”
z powodu grzechu, niemniej jednak prawda i ,,sens” ludzkiego ciata oraz pici
nie ulegna zmianie — ,,cztowiek nie oderwie si¢ nigdy od »oblubienczego«
sensu swego ciata®’. Kazdy cztowiek ,historyczny”, podkresli Jan Pawel II,
,.korzeniami tkwi niejako w swojej objawionej, teologicznej prehistorii” i stad

25 MN, t. 1, 5. 57.
26 Ibidem, s. 58.
27 Ibidem, s. 43.
28 Ibidem, s. 26.
29 Ibidem.
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w kazdym punkcie swej grzesznej historycznosci ttumaczy si¢ (co do duszy

i ciata) odniesieniem do pierwotnej niewinnosci®°.

Pierwotna prawda i sens ludzkiej cielesnosci bedzie si¢ nadal ujawniaé
jako najglebsze ,,wezwanie” serca kazdego zyjacego w historii czlowieka.
»Wezwanie” to wyartykuluje Pan Jezus najpierw w rozmowie z faryzeuszami
na temat rozwodu — niepomny jakoby na wszelkie dokonujace si¢ z uptywem
czasu historycznego przemiany — uzna archetyp ,,poczatku” za prawomocny
i obowiazujacy (Mt 19,8). Nastgpnie za§ w Kazaniu na Gorze (Mt 5,1-12),
w ktorym dokona zasadniczej rewizji sposobu rozumienia i wypetnienia prawa
moralnego, takze w odniesieniu do ludzkiej cielesno$ci i ptciowosci®!. Tedy
rowniez — podsumuje autor Katechez — poprowadzi droga od tajemnicy stwo-
rzenia do ,,odkupienia ciata”3?2,

3.1. Oblubienczy sens ciata a matzenstwo

W ciagu historycznych dziejow Kos$ciota teologiczna wizja malzenstwa
oraz cielesnej realizacji jego istoty i celow podlegata rozwojowi oraz przemia-
nom?™. Jest to kwestia wymagajaca szerszej refleksji, stad nie zostanie tu roz-

30 Ibidem, s. 26.

3UMN, t. 2, 5. 19.

2 MN, t. 1, 5. 57-58.

33 Bylo to zwiazane z ksztaltowaniem sig szczegotowej wizji cztowieka, zwlaszcza z podejsciem
do jego sfery cielesnej, ptciowej, seksualnej. Przez wieki sens matzenstwa oraz cel cielesnego wspotzy-
cia malzonkoéw okreslata, a bardziej jeszcze usprawiedliwiata, prokreacja. Taki poglad znajdziemy
u Ojcow Kosciota, nastgpnie w okresie scholastycznym oraz w czasie reformacji. Zmian w tej kwestii
nie przyniost sobor trydencki ani czas potrydencki, w ktorym panowata raczej ,.kanoniczna wizja mat-
zenstwa”. Dopiero pod koniec XIX w., a gldwnie w latach trzydziestych XX w., gdy wiedza na temat
malzenstwa poszerzyta si¢ o osiagnigcia z dziedziny psychologii, pojawity si¢ w refleksji teologiczne;j
glosy o potrzebie uwypuklenia personalistycznych elementow matzenstwa. Chodzito przede wszystkim
o dowarto$ciowanie mitosci pomigdzy malzonkami oraz postrzeganie samego zwiazku matzenskiego nie
tyle w kategoriach instytucji spotecznej i koscielnej, co wspolnoty kochajacych si¢ osob. Diugi etap,
w ktorym matzonkowie oraz ich obopolne dobro byly traktowane bardziej jak narzedzie do wypetnienia
obowiazku prokreacji zmienit dopiero personalistyczny charakter nauczania Soboru Watykanskiego 11
(KDK 48-52) oraz kolejnych papiezy. Warto$¢ mitosci malzenskiej podkreslita pierwsza encyklika
Benedykta XVI Deus Caritas est (dalej: DCE), (zob. n. 2—18), a godno$¢ matzenskiego aktu wybrzmiata
rowniez w najnowszej Instrukcji Kongregacji Nauki Wiary Dignitas personae (zob. n. 4-10). Tekst
Instrukcji w: http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfa-
ith_doc 20081208 dignitas-personae_en.html (28 V 2009). Por. A. Swierczek, Funkcje ciata w zyciu
matzenskim w posoborowym nauczaniu Kosciola i teologow, Krakow 1999, s. 117-119; J. Wrdbel,
Malzenstwo chrzescijanskie w refleksji teologicznej od Ojcow Kosciota do Soboru Watykanskiego 1.
Szkic historyczny, w: J. Nagorny, M. Pokrywka (red.), Plciowos¢ ludzka w kontekscie mitosci. Przestanie
moralne Kosciola, Lublin 2007, s. 282-306; A. Bohdanowicz, Unifikujqca rola mitosci w zyciu maizen-
skim wedlug Benedykta XVI, Teologia i moralnos¢ 1 (2006), s. 81-95; K. Glombik, Jednosé¢ dwojga.
Prekursorski charakter personalistycznego rozumienia matzenstwa w ujeciu Herberta Domsa (1890-1977),
Opole 2007, s. 5-6; C. Caffarra, O calosciowym, osobowym ujeciu matzenstwa chrzescijanskiego
w najnowszej teologii katolickiej, ttum. T. Gorzkula, w: Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Sakrament,
Lublin 1998, s. 335-347.
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winigta. Powotanie do komunii mitoSci, wypisane przez Stworcg w komple-
mentarnym cztowieczenstwie me¢zczyzny i kobiety — w ,jednosci dwojga”
— uznawane jest we wspotczesnym nauczeniu Kosciota i teologow za naturalny
fundament zwiazku malzenskiego®*. ,Jedno$¢, o ktérej mowi Rdz 2,24, to
niewatpliwie ta jednos¢, ktéra wyraza si¢ i urzeczywistnia w zjednoczeniu
malzenskim” — stwierdzit Jan Pawel Il w Katechezach®. Nawiazujac za$ do
wypowiedzi Vaticanum II, Ze istnieje ,,pewne podobienstwo migdzy jednoscia
Osob Boskich a jednoscia syndw Bozych zespolonych w prawdzie i mitoéci™3®,
podkreslit, ze mezezyzna 1 kobieta sa predysponowani do uksztattowania ,,ko-
munii 0s6b”, szczegolnie stajac si¢ ,,jednym ciatem” w ,,prawdzie 1 mitosci”.
Ich komunia matzenska zostala bowiem wyprowadzona z komunii Oséb Bo-
skich, z tajemnicy milosnego trynitarnego ,,My”3’. Owa ,,trynitarna commu-
nio” stala si¢ archetypem do odkrycia ,,antropologicznej communio”, w ktorej
kazdy czlowiek jest osoba ,,poprzez”, ,,w” i ,,dzieki” autentycznej mitosci’®.
Trudno$¢ w przezywaniu oblubienczego sensu ciata in actu polega na
tym, ze po wydarzeniu grzechu pierworodnego, ,,ciato w swej mgskosci i ko-
biecos$ci przestato stanowi¢ »niepodejrzane« tworzywo komunii 0sob, jak gdy-
by zostalo w swojej pierwotnej funkcji »zakwestionowane« w $wiadomosci
mezczyzny i kobiety’?. Plciowo$¢ zostata nagle odczuta i u$wiadomiona jako
element wzajemnego przeciwstawienia mezczyzny i kobiety*': wtedy otworzy-
ty sie im obojgu oczy i poznali, ze sq nadzy; spletli wiec galqzki figowe
i zrobili sobie przepaski (Rdz 3,7). Cztowiek po grzechu pierworodnym zagu-
bit poczucie obrazu Bozego w sobie, co objawito si¢ wstydem ciala: ,,ustysza-
tem Twdj glos w ogrodzie, przestraszytem si¢, bo jestem nagi, i ukrylem sig”
(Rdz 3,10). ,,0dmowa daru z siebie Bogu, ktéremu 6w dar w sposdb pierwszo-
rzedny sig¢ nalezal, ograniczyta takze ludzka wolnos¢ darowywania siebie in-
nym”*!. Uleglo zmianie pojmowanie wolno$ci przez cztowieka — w ,,pierwot-
nym” znaczeniu byta ona zdolnoscia dobrowolnego udzielania siebie w darze
na wzor Boga — po grzechu cztowiek ,,pozadliwosci”, jak okresli go teologia
Janowa (1J 2,16-17), sktonny jest wiazac pojgcie wolnosci ze sfera posiadania
rzeczy oraz innych, ubiegajac si¢ o wtadzg nad nimi (ku twemu mezowi be-

34 Por. A. Bohdanowicz, Unifikujqca rola mitosci w Zyciu malzeriskim wedlug Benedykta XVI,
s. 81.

35 MN, t. 1, 5. 42.

36 KDK 24.

37 LdR 8.

38 3. Mycek, Teologiczna osoba w eucharystycznym istnieniu. Dialog z propozycjami trynitarnej
antropologii Hansa Ursa von Balthazara, Kolekcja Communio 16 (2004), s. 344.

39 MN, 1. 2,’5. 34-35.

40 Ibidem, s. 35.

41 E. Wolicka, Biblijny ,,poczqtek” cztowieka w ,, teologii ciata” Jana Pawta 11, Znak 3 (1981),
s. 284.
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dziesz kierowala swe pragnienia, on zas bedzie panowat nad tobq (Rdz
3,16))*.

Wraz z zalamaniem si¢ pierwotnie ,.komunijnego” odniesienia me¢zcezy-
zny 1 kobiety, osobowy profil ptciowosci, ktory ujawniat znaczenie oblubien-
czego sensu ciata, ustapit miejsca niejako ,,samemu odczuciu »plciowosci«”®,
Jan Pawet II okreslit to ,,drugim” odkryciem pfci, ktore odroznia cztowieka
pierwotnej niewinnosci od ,,historycznego” cztowieka pozadliwosci**.

Drogg ,,naprawy”, reintegracji czlowieczenstwa przez ,,powrét do prawdy
poczatku”, wyznacza dzielo wcielenia oraz odkupienia ciata dokonane przez
Jezusa Chrystusa. Z pomoca cztowiekowi pozadliwosci przychodzi Chrystuso-
wy etos odkupienia ciata wyrazony w Kazaniu na Gorze. Wypowiadajac ko-
lejne fundamentalne dla teologii ciata stowa: Styszeliscie, ze powiedziano: Nie
cudzotoz. A ja wam powiadam: Kazdy, kto pozaqdliwie patrzy na kobiete, juz sie
w swoim sercu dopuscit z niq cudzotéstwa (Mt 5,27-28)%, Pan Jezus wskazuje,
jak w praktyce nalezy rozumiec¢ i stosowac przykazanie odnoszace si¢ do cu-
dzotostwa.

»derce” jest w teologii biblijnej zrodlem zycia rozumianego sensu largo:
zycia fizycznego, duchowego, uczuciowego, intelektualnego, naturalnego, reli-
gijnego, zycia rozumu i woli. Oznacza ono najglebsze wnetrze cztowieka,
w ktorym rozwaza on i podejmuje decyzje*S. W Kazaniu na Gérze ,,serce” jest
ukazane jako ten wymiar cztowieczenstwa, z ktorym bezposrednio taczy sig
poczucie sensu ludzkiego ciata, rowniez poczucie oblubiencze. Pan Jezus od-
stania, Ze ,,serce” cztowieka stato si¢ po grzechu miejscem wzajemnego przesi-
lania si¢ mitosci 1 pozadliwosci; pozadliwosé zas przyniosta ze soba zalamanie
pierwotnie ,.komunijnego” odniesienia m¢zczyzny i kobiety, ograniczenie, na-
ruszenie i wypaczenie oblubienczego sensu ciata: osobowy profil piciowosci
(kobiecos¢ ,,dla” meskosci i meskosc ,,dla” kobiecosci) przestal by¢ wezwa-
niem do osobowej komunii, a pozostat tylko przedmiotem atrakcji. Im bardziej
pozadliwos¢ opanowuje ,,serce”, tym mniej do§wiadcza ono oblubienczego
sensu ciata (czyli wrazliwos$ci na dar osoby, ktory wyraza si¢ we wzajemnych
odniesieniach mgzczyzn i kobiet), a tym silniej do§wiadcza ono owego ,,przy-
musu ciata”, ktory ogranicza samo-posiadanie i uniemozliwia wewngtrzna
wolnos$¢ daru. Ciato staje si¢ pod wplywem tego procesu przedmiotem pozada-
nia, a wraz z tym ,.terenem przywtaszczenia” drugiego cztowieka. Pozadliwo$¢

42 Por. ibidem.

43 MN, . 2, 5. 35-36.

44 Tbidem, s. 36.

45 Starsze przektady podaja: juz jq scudzolozyl w sercu swoim, co jest wiernym oddaniem orygi-
natu, zob. MN, t. 2, s. 21; por. M. Wojciechowski, Czy Jezus Zqdat zbyt wiele? Objasnienie Kazania na
Gorze, Czestochowa 2006.

46 | Kudasiewicz, Chrystus odwotuje sie do ,,serca”, w: MN, t. 2, s. 140.
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bowiem nie jednoczy, a przywlaszcza, kieruje ku zaspokojeniu samego ciata
kosztem autentycznej i petnej komunii 0s6b*’.

Przywlaszczenie sobie daru, jakim jest drugie, komplementarne ,,ja”
w czlowieczenstwie wyraza si¢ juz w spojrzeniu. Chrystus kaze zatrzymac sig
na spojrzeniu jako akcie ,,czysto wewngtrznym”, takim, ktory ukrywa si¢
,,w sercu”, ale jednocze$nie jest progiem ,,cudzolostwa w sercu™?® . Taki poza-
dliwy sposob patrzenia nie jest tylko jednostronny, czyli nie przebiega jedynie
od mezezyzny do kobiety. Oboje bowiem, i megzczyzna i kobieta, stali si¢ po
grzechu ,,czlowiekiem pozadliwosci”. Pozadliwe patrzenie oznacza u obojga
swego rodzaju ,,redukcje” — stwierdzi Jan Pawet II — w ktorej kobiecos¢ dla
meskosci, jak rowniez mesko$¢ dla kobiecosci zaczyna bytowaé w ,,sercu”,
czyli intencji patrzacego jako ,,przedmiot mozliwego zaspokojenia potrzeby
seksualnej”*’. Chrystusowe ,,scudzotozenie w sercu” trzeba rozumieé jako
,hiedowartosciowanie”, czyli odebranie wlasciwej wartosci, intencjonalne po-
zbawienie osobowej godnosci, jaka przystuguje ciatu drugiego™.

Jesli pozadanie wskazuje na odejscie od oblubienczego sensu ciata w jego
meskos$ci-kobieco$ci, to moze ono pojawié¢ si¢ w roznych uktadach — przybie-
rac¢ r6zne postaci w odniesieniu do r6znych osob, w zaleznos$ci od tego, kim sa
te osoby i kim sa one dla siebie wzajemnie®!. Nas interesuje w tym punkcie,
czy 1 w jaki sposob dotyka ono wspolnoty malzonkow. Na podstawie analiz
Kazania na Gorze, w ktérym Chrystus postuguje si¢ przenosnia w celu uwypu-
klenia grzeszno$ci wewngtrznego pozadania, mozemy stwierdzié, ze ,,pozadli-
we patrzenie”, ktore prowadzi do depersonalizacji oraz odejscia od tego sensu
ciata, ktory stoi u podstaw budowania jednosci 0sob, dotyczy na pewno sytu-
acji pozamatzenskich. Czy jest ono jednak uprawnione i akceptowalne w sto-
sunku do kobiety, ktora jest wlasng zona?

Chrystus, méwiac o ,,pozadliwym patrzeniu na kobiete”, nie akcentuje, ze
jest nig cudza zona czy kobieta niebgdaca wlasna zona, ale méwi ogodlnie
o ,,kobiecie”. Oznacza to — wnioskuje Jan Pawet II — Ze cudzolostwo ,,w sercu”
nie odbywa si¢ w tych samych granicach, co cudzotostwo ,,w ciele”. Cudzoto-
stwo ,,w sercu” dokonuje si¢ nie tylko przez to, ze w sposob pozadliwy patrzy
si¢ na kobiete, ktéra nie jest wlasna zona, ale przede wszystkim przez to, ze
w taki wia$nie sposob patrzy si¢ w ogoéle na kobiete (sic!)’?. Patrzacy ,,postu-
guje” si¢ wtedy kobieta i jej kobiecoscia w celu zaspokojenia wtasnego pope-
du. Nawet jesli nie czyni tego w sposob zewngtrzny, to juz wewngtrznie przy-

47 MN, t. 2, s. 39, 40-43.
48 Tbidem, s. 62-65.

49 Ibidem, s. 66.

50 Ibidem, s. 79.

51 Ibidem, s. 63.

52 Ibidem, s. 68-71.
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jat taka postawe i ,,tam” dokonat z nia cudzoldéstwa. Jezeli w ten sposdb mez-
czyzna lub kobieta patrzy na swego wspotmatzonka, traktujac go jako srodek
zaspokojenia swojego popedu, to rowniez dopuszcza si¢ cudzolostwa ,,w ser-
cu™3. ,Podstawowy imperatyw etyczny zwiazany z ludzka plciowos$cia zobo-
wiazuje do traktowania jej z odpowiedzialnoscia. Jest to przede wszystkim
odpowiedzialno$¢ za urzeczywistniany ksztatt komunii migedzyosobowej,
w ktorej ptciowo$¢ spetnia istotng rolg. W tej komunii zanurza si¢ bowiem caty
cztowiek w swojej strukturze duchowo-cielesnej. Struktura cielesna nie moze
wige by¢ wylacznie miejscem realizowania jej funkcji biologiczno-fizjologicz-
nych, ale przede wszystkim musi wyraza¢ calo$ciowa postawe osoby, tzn. jej
milo$¢ oblubiencza i dojrzata, czyli przeniknigta odpowiedzialno$cia’™*.

Nowy etos ciala przyniesiony przez Pana Jezusa uzaleznia moralna oceng
pozadania od ,,0sobowej godnoSci mezczyzny i kobiety, czyli ich meskosci
i kobieco$ci”. Ma to swoje znaczenie i odniesienie wowczas, gdy nie sa oni
zwiazani malzenstwem, jak tez bardziej jeszcze, gdy sa dla siebie mgzem
i zong>. Jesli doswiadczenie oblubienczego sensu ciala jest w sposob szcze-
gblny przyporzadkowane do sakramentalnego zjednoczenia matzonkow, to
jego degradacja oraz depersonalizacja drugiego poprzez pozadliwos¢ dotyka
rowniez rzeczywisto$ci matzenskiej. Pozadanie®®, podobnie jak cudzotdstwo,
stwierdzil Jan Pawet II, jest wewngtrznym odej$ciem od oblubienczego sensu
i przeznaczenia ciata cztowieka®’.

3.2. Oblubienczy sens ciata w zyciu bezzennym

W rozwazaniach nad komunijnym znaczeniem ciata Jan Pawet Il zauwa-
zyl, ze ,,doswiadczenie oblubienczego sensu ciata jest w sposob szczegolny
przyporzadkowane do owego sakramentalnego wezwania [jakie stanowi mat-
zenstwo], ale nie jest do niego ograniczone. Oblubienczy sens ciata warunkuje
wolno$¢ daru [z siebie], ktéra moze si¢ urzeczywistnia¢ rowniez inaczej niz
przez matzenstwo%.

Obok powotania matzenskiego istnieje w Tradycji 1 praktyce Kosciota
rownorzedne powolanie do wylacznego oddania siebie Bogu w dziewictwie

53 Por. ibidem, s. 71-72.

3 FC 11

35 Por. MN, . 2,5, 71.

56 Nalezy zaznaczyé, ze zachodzi roznica migdzy samym ,,pozadaniem”, a tzw. miloscia pozada-
nia, ktéra jest obecna w miltosci pomigdzy matzonkami i nie sprowadza si¢ do samego pozadania.
Szczegdlowego rozroéznienia dokonuje Karol Wojtyta w Mitosci o odpowiedzialnosci, s. 68—72 (wydanie
cytowane); zob. tez DCE, 7; J. Szyran, Erotyzm w stuzbie mitosci matzenskiej, L.odzkie Studia Teolo-
giczne 14 (2005), s. 165-177.

5T MN, t. 2, 5. 62-63.

58 Ibidem, s. 63.
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i celibacie, okreslane jako ,,bezzenno$¢”. Takie dobrowolne bezzenstwo moga
przezywaé osoby rdznego stanu: $wieccy, ksigza, zakonnicy i zakonnice,
poniewaz w historii wyksztalcily si¢ rézne formy zycia konsekrowanego®.
Jednak wspotczesnie jestesmy $wiadkami istnienia coraz wigkszej liczby osob,
ktore nie zyjac w malzenstwie, lecz z r6znych powodow samotnie, nie sktadaja
profesji rad ewangelicznych. Niektorzy duszpasterze zaczynaja postrzegac
fakt, ze w Kosciele wzrasta grono osob niezawierajacych ani zwiazku matzen-
skiego, ani nie wstepujacych do zakonu, czy przyjmujacych §wigcenia kaptan-
skie jako ,znak czasu™®'. Osoby takie wspolczesna kultura okre$la mianem
,,singli”, co wyraza nowy sposéb podejécia do zyjacych w pojedynke®?.

Stowo ,,singel” (z ang. pojedynczy, oddzielny, sam jeden) nie jest jednak
rozumiane jednoznacznie i czgsto uzywa si¢ go na okreslenie odmiennych
sytuacji i wyboréw zyciowych® . Moze to powodowaé, ze generalnie ,,patrzy-
my na singli dwubiegunowo: Kosciot [ogdlnie] o nich milczy lub wyraza si¢
krytycznie, kultura indywidualizmu afirmuje. Sadzi sig, ze singiel jest z natury
niedojrzaty, hedonistyczny i musi by¢ materialista... Powstaje obraz singla,
ktory nie ma zobowiazan wobec innych, che¢tnie wydaje pieniadze na dobra
luksusowe czy podroze. To tylko obraz pewnej grupy [...]. Stereotyp singla-
-hedonisty jest krzywdzacy”®*. Sa bowiem ,,ludzie Zyjacy samotnie, otwarci na
matzenstwo, ale poszukujacy, czy tez oczekujacy odpowiedniego partnera oraz
tacy, ktorzy nie znalazlszy go lub utraciwszy w roéznych sytuacjach zyciowych,
zaakceptowali samotno$¢”®. W tej grupie znajduja si¢ rowniez osoby zyjace
,,w srodowiskach religijnych, chrzescijanskich, katolickich, gdzie docenia si¢ war-
to$¢ i znaczenie malzefstwa nie tylko w sensie $wieckim, ale takze religijnym’®.
Takie osoby przezywaja swoja samotno$¢ w duchu chrzescijanskim, ewangelicz-
nym, a wigc szeroko pojetej bezzennosci. Oglad dokumentéw Ko$ciota pozwala
na stwierdzenie, ze pod hastem ,,samotni” rozumie si¢ gtdéwnie wdowy, wdow-
cow, niezamezne matki, osoby zyjace w separacji badz po rozwodzie®’ oraz

59 M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspolczesnym swiecie, Krakow 1995, s. 17.

60 Rozne formy zycia konsekrowanego to np. instytuty, $wieckie stowarzyszenia apostolskie,
formy indywidualnych $§lubow rad ewangelicznych, a takze zycie mnisze i zakonne. Zob. Kodeks Prawa
Kanonicznego, przektad polski zatwierdzony przez Konferencjg Episkopatu, Poznan 1984, kan. 573-606.
Por. S. Urbanski, M. Szymula (red.), Duchowosé¢ oséb powotanych, Warszawa 2002.

61 J. Prusak, Powolanie do bycia singlem, Zycie Duchowe 55 (2008), s. 15-16.

62 por. D. Kowalczyk, Single w oczach Boga, Zycie Duchowe 55 (2008), s. 4.

63 Ibidem.

64 M. Kuzminski, Typowy singiel nie istnieje, wywiad z Matgorzata Bilska opublikowany
w ,,Tygodniku Powszechnym” 24 (2008), w: http://tygodnik.onet.pl/30,0,11040,typowy_singiel nie_ist-
nieje,artykul.html (23 12009).

65 K. Parzych, Chrzescijariskie powolanie do samotnosci w eklezjalnym aspekcie teologii dialo-
gu, Filozofia dialogu 6 (2008), s. 11.

66 Ibidem.

67 Por. Jan Pawet II, Katecheza: Kosciél a osoby samotne (10 VIII 1994), w: Nauczanie Ojca
Swietego Jana Pawta IT — komputerowy zbior dokumentow papieskich, Wyd. ,M”; por. KK 41.
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wymienia ich obok: opuszczonych, chorych, zepchnigtych na margines, sta-
rych, ubogich, niesamodzielnych czy pokrzywdzonych przez los®®.

O rdéznych przyczynach i motywacjach bezzenstwa mowi Pan Jezus, nie
ignorujac ani tych wrodzonych, ani spotecznych, ani religijnych: sq niezdatni
do matzenstwa, ktorzy z tona matki takimi sie urodzili; i sq niezdatni do mat-
zenstwa, ktorych ludzie takimi uczynili; a sq takze bezzenni, ktorzy ze wzgledu
na krolestwo niebieskie sami zostali bezzenni (Mt 19,12). Nie rozstrzygajac
kwestii, czy istnieje ,,powotanie” do szeroko pojetej $wieckiej samotnoéci®,
mozna si¢ zastanowi¢, w jaki sposob prawda o oblubienczym sensie ciata
odnosi si¢ do tych wszystkich 0sob, ktore nie zyja w malzenstwie? Osob,
ktore wybraly bezzenstwo konsekrowane oraz tych, ktore swoje bycie sin-
glem czy samotno$¢ przezywaja w duchu ewangelicznym, chrzescijanskim?
Czy wypisane w ciele kazdej osoby ludzkiej wezwanie do komunijnej egzy-
stencji pozostaje u nich jedynie w ,,moznos$ci”, czy tez moze realizowac si¢
w ,,akcie”?

Jakkolwiek katolicka refleksja teologiczna nie rozwija zagadnienia ,,po-
wolania do samotnoéci”’? oraz sposobu zycia takich 0séb we wspoélnocie Ko-
Sciota, to jednak wiele watkoéw bogatego nauczania na temat bezzenno$ci,
mozna odnies¢ takze do tych oséb. Komentatorzy teologii ciata konstatuja, ze
»kazda osoba — mloda lub starsza, zyjaca samotnie lub w matzenstwie, majaca
dzieci lub bezdzietna — jest obrazem Boga, zyjac w komunii z innymi ludz-
mi”7!. Réwniez Zyjacy w bezzefstwie, mimo Ze nie beda ani matzonkami, ani
rodzicami, to jednak musza by¢ otwarci i ukierunkowani na relacje migdzy-
ludzkie z racji wezwania do braterstwa ewangelicznego. Wyraza¢ si¢ ono be-
dzie na rézne sposoby, w zaleznosci od sposobu zycia i formy ich konsekracji
($wiecka, kaptanska czy zakonna), ale to, co jest im wspolne, to te same pod-
stawy i te same wymagania duchowe’?. Jan Pawel Il komentuje to w nastepuja-
cy sposob: ,,Stowa Chrystusa [o bezzenstwie] (Mt 19,11-12) wychodza od
catego realizmu sytuacji czlowieka — i z takim samym tez realizmem wyprowa-
TK.Parzych, Chrzescijanskie powolanie do samotnosci w eklezjalnym aspekcie teologii dialo-
o 2609‘ Zob. R. E. Rogowski, Tajemnica Bozych powotan. Powolanie do zycia w samotnosci, Warsza-
wa 2008; K. Parzych, Chrzescijanskie powolanie do samotnosci, s. 21-23; J. Prusak, Powolanie do
bycia singlem, s. 15—19 oraz caly numer miesigcznika ,,List” 10 (2005) — Singiel — powotanie, moda czy
choroba?

70 K. Parzych, Chrzescijariskie powolanie do samotnosci, s. 18.

TV K. I. Zeno, Podroz kobiety. Kim jestem? — pytanie kobiecego serca, thum. E. Baraniecka,
Poznan 2007, s. 35; por. T. Styczen, Czlowiek darem. Na marginesie Jana Pawla ,, teologii ciata”, Znak
5(1982), s. 339-362; S. Grygiel, Od samotnosci do daru, Znak 5 (1982), s. 363-384; Ch. West, Dobra
nowina o seksie i matzenstwie. Szczere pytania dotyczqce nauki Kosciola, ttam. M. Majdan, Warszawa
2007, s. 242-245; M. Shivanandan, Crossing the Threshold of Love: A New Vision of Marriage in the

Light of John Paul 11's Anthropology, s. 129—130.
72 M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspdlczesnym swiecie, s. 17-18.
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dzaja go w tej sytuacji ku powotaniu, w ktorym w sposdéb nowy, pozostajac
z natury »dwoistym« (to znaczy jako mezczyzna skierowany ku kobiecie, jako
kobieta ku megzczyznie), moze on w tej samotnosci, ktora nie przestaje byc
osobowym wymiarem »dwoistosci« kazdego, odszuka¢ nowy i nawet petniej-
szy jeszcze ksztalt intersubiektywnej komunii z drugim. O tym kierunku we-
zwania wyraznie mowi zwrot: »dla krdlestwa niebieskiego«, realizacja bowiem
tego krolestwa musi leze¢ na linii autentycznego rozwoju obrazu i podobien-
stwa do Boga w jego znaczeniu trynitarnym, czyli wlasnie »komunijnym«.
Cztowiek, wybierajac bezzennos¢ dla krolestwa niebieskiego, czyni to ze §wia-
domoscia, ze w ten sposob moze »inaczej« niz w malzenstwie, a poniekad
nawet »bardziej« niz w matzenstwie, urzeczywistni¢ siebie, stajac si¢ »bezinte-
resownym darem dla drugich«””3. Juz w nastegpnym fragmencie Papiez zazna-
cza jednak, ze nie chodzi tu ,,ani o pomniejszenie matzenstwa na rzecz takiej
bezzennosci, ani nawet o przestonigcie jednej wartosci przez druga™’. Jezeli
mowimy, ze celibat dla Krolestwa jest pewnym ,,bardziej” w stosunku do mat-
zenstwa, to tylko w takim sensie, w jakim niebo jest owym ,,bardziej”, czyli
petnia w stosunku do ziemi’>.

Na ptaszczyznie relacji migdzyludzkich bezzenstwo i celibat oznaczaja
wybor takiego stanu zycia, w ktorym przez rezygnacje z wigzi seksualne;j,
jednoczesnie rezygnuje si¢ z wytacznosci do jakiejkolwiek osoby, przywiaza-
nia jej do siebie oraz pewnego ,,prawa” do niej, jakie z wigzi cielesnej ptynie.
Osoby konsekrowane zrezygnowaty z okreslonej postaci szczescia i komunii,
jaka daje malzenstwo na rzecz budowania szczg¢scia i komunii bardziej uniwer-
salnej, przedktadajac ja nad dazenie do szczgScia we dwoje. Dlatego celibat
i dziewictwo chca realizowac si¢ w postawie niczym nieograniczonego respek-
tu wobec autonomii i wolnosci cztowieka, ktorego pragnie sig¢ spotkac, ale do
ktorego nigdy nie przyzna sobie zadnego prawa ani wiadzy’S.

Jesli jednak oblubienczy sens ciata kazdej osoby ludzkiej objawia, ze cate
jestestwo czlowieka stworzone zostalo do duchowego, emocjonalnego, psy-
chologicznego i miedzyludzkiego zjednoczenia’’, to zaréwno ci, ktorzy wybra-
li zycie konsekrowane, jak réwniez ci, ktorzy zyja samotnie w duchu chrzesci-
janskim, moga i maja wchodzi¢ w takie zjednoczenie z innymi. Plciowa kon-
stytucja osoby, jej seksualnos¢ nie sprowadza si¢ do wspotzycia i przekazywa-
nia nowego zycia, ale zawiera w sobie szeroka game¢ mozliwosci budowania
komunii i jednosci z innymi, ktore zachowuja swoja aktualnos$¢ takze w przy-

3 MN, t.3,s. 55.

74 Ibidem.

75 Ch. West, Dobra nowina o seksie i mazeistwie, s. 245.

76 M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspélczesnym Swiecie, s. 34-36.

7T K. J. Zeno, Podréz kobiety. Kim jestem? — pytanie kobiecego serca, s. 39.



PROBLEM AKTUALIZACJI OBLUBIENCZEGO SENSU CIALA... 129

padku 0s6b samotnych i konsekrowanych’®. , Na plaszczyznie plciowosci do-
browolny wybdr celibatu w zyciu wypelionym kontaktami z ludzmi obojga
ptci oznacza wybdr milczenia [seksualnego], ktore zmusza do tworzenia in-
nych jezykow, innych gestow, przyjazni, przywiazania, jednos$ci. Beda one
mniej intymne, mniej wytaczne, ale niekoniecznie mniej serdeczne czy mniej
wielkoduszne. Milczenie [seksualne] nie jest tutaj rownoznaczne z zamknig-
ciem si¢ w sobie, wyizolowaniem — oznacza jednos¢, ktora rezygnuje z jezyka
bezposredniego [jakim jest zjednoczenie cielesne w malzenstwie] 1 wymysla
inne jezyki””. Swiadome i wolne wyrzeczenie si¢ kontaktow seksualnych nie
oznacza ozigbtosci emocjonalnej czy zamykania si¢ w sobie®. Jest to wybor
pewnego dystansu wobec tego, co w odniesieniach me¢zczyzn i kobiet najbar-
dziej intymne, ktory to dystans nie eliminuje czy ignoruje seksualnos¢, ale
swiadczy o tym, ze cztowiek nie zyje ,,pod przymusem” swego ciata i pici, lecz
zdolny jest do odzyskiwania samo-posiadania, ktore jest pierwotna wolnos$cia.
W historii i tradycji Kosciota znane sa przyktady przezywania i rozwijania
takiej ,,czystej” mitosci. Jej pierwowzorem jest przede wszystkim sam Chry-
stus, ktory nie zawarl zwiazku maltzenskiego, a kochat miloscia serdeczna
i czula, oraz wielu, ktérzy poszli Jego §ladami. Historycy opisuja przyktady
»czystych” i glgbokich przyjazni migdzy mezczyznami i kobietami (nie tylko
konsekrowanymi) na przestrzeni wszystkich epok®!.

Obdarowywac¢ swych bliskich i przyjaciél mitoscia serdeczna, czuta
i,,czysta” to dawac im do zrozumienia, ze jest si¢ gotowym ofiarowac im swoj
czas, sily, rozum, serce, nie zadajac niczego w zamian®?.  Wielu myli czutoéé
z pozadliwoscia i odrzucajac pozadliwos$é odrzuca rowniez czuto$é”?, tymcza-
sem ,,czulo$¢ jest waznym elementem milosci rozumianej ewangelicznie.
[...] Wiele niedomagan w matzenstwach, w rodzinach, w domach zakonnych
czy w innych wspdlnotach wynika stad, ze nie ma w nich czuto$ci, ze niekto-
rzy wrecz boja sie czutoéei™®4.

Jezeli zycie samotne oraz dobrowolny wybor dziewictwa i celibatu nie
moga by¢ przeszkoda w przezywaniu oblubienczego sensu ciata czlowieka in
actu, czyli po prostu jego komunijnego przeznaczenia, to musi on oznaczac

78 A. Regulska, Wartos¢ czystosci seksualnej. Analiza etyczno-pedagogiczna, Tychy 2007, s. 139.

79 M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspdlczesnym $wiecie, s. 32.

80 A. Regulska, Wartos¢ czystosci seksualnej. Analiza etyczno-pedagogiczna, s. 139.

81 Zob. M. Chiaia, F. Incampo (red.), Historie wielkich duchowych przyjazni, thum. A. Paleta,
Krakow 2008; T. Dubay, ...And you are Christ’s. The charism of virginity and the celibate life, San
Francisco 1987, s. 78-86; G.M. de Beaurepaire, Powolani do przyjazni, tham. B. Breiter, Krakow
2003.

82 M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspélczesnym Swiecie, s. 34-35.

83 E. Staniek, Milos¢ wolna, madra, odpowiedzialna, Krakow 2005, s. 58.

84 Ibidem, s. 59-60.
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zajgcie jasnego 1 $wiadomego stanowiska w spoleczenstwie oraz kulturze od-
no$nie do sensu ludzkiej seksualnosci i ciata®. Osoby obierajace bezzenno$é
nie moga juz ani w swych motywacjach, ani w sposobach wyrazania siebie, nie
bra¢ pod uwage ontycznego znaczenia cielesnosci i plciowosci. ,,Ciato jest
w kazdym z nas obliczem ducha w wymiarze relacji, jesteSmy wigc powotani
do tego, by na nowo odkry¢ jego miejsce w zyciu duchowym. W modlitwie,
ale rowniez w mito$ci i przyjazni przezywanych na wzor Chrystusa. [...] Kazda
prawdziwa przyjazn jest przezywana i wyrazana na plaszczyznie wrazliwosci
ciata. Nasze ciato nie moze wigc pozostawaé z dala od faktu, ze staramy si¢

zy¢ w celibacie dla Krolestwa™®6.

4. Zamiast zakonczenia — wezwanie do czystoSci

Czy sytuacja ,,serca”, czyli wngtrza cztowieka po grzechu, w ktorym,
niezaleznie od powotania i formy zycia przesilaja si¢ mito$¢ i pozadliwosc,
wymaga postawienia go w stan trwatego podejrzenia i oskarzenia? Niejedno-
krotnie oceniamy i postepujemy tak, jakby odpowiedZz na powyzsze pytanie
byla bezapelacyjnie twierdzaca. Tymczasem autor teologii ciata staje na stano-
wisku przeciwnym: ,,Cztowiek nie moze zatrzymac si¢ na postawieniu tego
serca w stan nieustannego i nicodwracalnego podejrzenia z powodu poszcze-
gblnych objawdw pozadliwosci ciata. [...] Odkupienie jest taka prawda i taka
rzeczywistoscia, w imi¢ ktorej cztowiek musi poczu¢ si¢ wezwany [...] do
odnalezienia — i wigcej: do urzeczywistnienia oblubienczego sensu ciata i wy-
razenia w ten sposob wewnetrznej wolnosci daru, czyli takiego stanu i takiej
mocy ducha, ktéra wynika z przezwyciezenia pozadliwosci ciata™®’. Grzech
zaburzyt oraz znieksztatcit komunijne odniesienie mgzczyzn i kobiet, nie doko-
nat jednak catkowitego zniszczenia godnosci oraz zdolnosci ,,serca” cztowieka.
Stowa Chrystusa wypowiedziane w Kazaniu na Goérze nie sg skierowane do
cztowieka bez reszty pochtonigtego pozadliwos$cia ciata, niezdolnego szukaé
innego ksztattu wzajemnych odniesien — przekonuje Papiez — slowa te swiad-
cza o tym, ze pierwotna moc (a wigc zarazem taska) tajemnicy stworzenia staje
si¢ dla kazdego moca (czyli taska) tajemnicy odkupienia. Dotyczy to samej
»hatury”, samego podloza cztowieczenstwa i najglebszych odruchéw ,ser-
ca”®. Stowa z Kazania na Gérze zostaty wypowiedziane w sytuacji wewnetrz-
nej dezintegracji czlowieka i mogtly zosta¢ wypowiedziane w ten sposob tylko
przez Chrystusa. Odslaniaja one nie tylko inny etos, ale takze ,,inna wizj¢

85 Por. M. Rondet, Celibat ewangeliczny we wspélczesnym $wiecie, s. 19.
86 Tbidem, s. 21.

87 MN, t. 2, s. 81-82.

88 Ibidem, s. 82.
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mozliwosci cztowicka — czlowieka odkupionego™®. Poprzez wcielenie Syn
Bozy wpisal w ciato kazdego mezczyzny i kazdej kobiety nowa godnosc.
Dlatego dzigki dokonanemu ,,w tym ciele” odkupieniu kazdy czlowiek otrzy-
mat od Boga jakby na nowo samego siebie, swoje ciato®.

Skoro stowa Kazania na Gorze nalezy rozumie¢ przede wszystkim jako
wezwanie a nie oskarzenie, zatem w czym zamyka si¢ podstawowa tres¢ tego
wezwania? Pan Jezus mowi: Blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga
ogladac¢ bedq (Mt 5,8) — to blogostawienstwo stanowi wilasnie podstawowe
wezwanie ,,serca”’ cztowieka ,,po grzechu”, w ktorym pozadliwos¢ ma byc
przezwycigzana przez czystosc.

Nie ma specjalnego powolania do czystosci, czystos¢ serca i mitosci po-
winna wyrdznia¢ wszystkich uczniéw Chrystusa, bez wzgledu na stan zycia®!.
Nie wiaze si¢ ona tylko ze wstrzemigzliwos$cia seksualna, jak to czgsto bywa
rozumiane. Zadaniem czystosci sa dwie podstawowe funkcje: po pierwsze ,,po-
wstrzymywanie i pows$ciaganie poruszen pozadania” zmystowego, ktore ma za
przedmiot to, co w cztowieku cielesne i ptciowe; po drugie za$ ,,utrzymywanie
wlasnego ciala” (a posrednio réwniez ciata innych) ,,w $wigtosci i we czci”
(1Tes 4,3-5). Najistotniejsza sita do ,,utrzymania ciata w $wigtosci” jest ro-
dzacy si¢ w cztowieku i §wiadomie podtrzymywany szacunek i cze$¢ dla
wszystkiego, co w nim cielesne 1 ptciowe — w nim, a rbwnocze$nie w kaz-
dym innym czlowieku, mezczyznie i kobiecie?”. Tak rozumiana i praktyko-
wana czystos¢ zabezpiecza osobowa godnos¢ ciata i ptei kazdego cztowieka
i dlatego odnosi sig do kazdego ze stanow jednakowo. ,,Autentyczna czysto$¢
jest uzdolnieniem, ktore rodzi si¢ z mitosci — »Caritas« i sprawia, ze poped
seksualny nie tylko nie sprzeciwia si¢ komunii z Bogiem i ludzmi, ale dazy
do niej jako do swojego celu; staje si¢ zdolnoscia mitowania. Czysty jest ten,
kto przezwycigza egoizm i staje si¢ zdolny do dania siebie innym bez za-
strzezen”®3. Osoba odnajduje siebie jedynie w bezinteresownym stosunku do
rzeczywisto$ci®*.

Wezwanie do czystosci skierowane jest do kazdego stanu, cho¢ w kaz-
dym z nich ujawnia si¢ inaczej: matzonkow obowiazuje czystos¢ mitosci, ktora
nie wyklucza wspoétzycia seksualnego (ale moze wymaga¢ wstrzemigzliwosci
w pewnych jej okresach). Im wigksza jest czystos¢ ich serca, tym zjednoczenie
cielesne staje si¢ pelniejsza komunia 0sob, czyli spotkaniem w ciele ze wspot-

89 Ibidem.

%0 Tbidem, s. 109.

91 J.W. Gogola, Czystos¢ a celibat, Zycie konsekrowane 3 (2005), s. 29.
92 MN, t. 2, s. 104-105.

J.W. Gogola, Czystos¢ a celibat, s. 29.

94 1. Bajda, Odnalez¢ siebie w darze, Ethos 4 (1991), s. 87.
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malzonkiem oraz z samym Bogiem®. , Matzonkowie maja glosi¢ »jako$¢ ko-
munii i mito$ci«, wlasciwa dla nich i dla nikogo innego, »dojrzata w tym
konkretnym matzenstwie«. Kazde z nich, gdziekolwiek si¢ znajdzie, nawet
samo, moze i powinno nie$¢ site tej glebokiej komunii™®®. Kazdy z matzonkow
powinien spetnia¢ poshuge komunii wszedzie tam, gdzie pracuje, mieszka,
przebywa, poniewaz doswiadcza jej, rowniez na sposob cielesny, w swoim
malzefistwie”’.

W zyciu konsekrowanym oraz ewangelicznie przezywanej samotnosci
czysto$¢ przejawia si¢ w rezygnacji z wigzi seksualnej, jaka przezywaja mat-
zonkowie, ktora to rezygnacja nie ma w sobie nic z deprecjacji seksualnosci
i wspotzycia matzenskiego, ale jest podyktowana mitoscia oblubiencza do
Boga oraz szacunkiem i czcia dla ciata drugich. Tak rozumiana czysto$¢ obej-
muje zarowno ciato, jak 1 ,,serce”, wnetrze, spojrzenie. Odstania ona wowczas
pierwotne znaczenie ludzkiej ptciowosci przezywanej jako autentyczny prze-
jaw osobowosci i godnosci kazdego czlowieka, ktory jest zawsze niezastuzo-
nym darem — drugim, wolnym ,,ja” w czlowieczenstwie. Przezywanie czysto-
$ci seksualnej przez osoby konsekrowane i samotne moze réwniez doprowa-
dzi¢ do pelni rozwoju osobowego, o ile §wiadczy o pozytywnym stosunku do
seksualno$ci wiasnej i innych®®, czyli o rozumieniu jej oblubieficzego sensu
1 znaczenia.

DAS PROBLEM DER AKTUALISIERUNG DES BRAUTLICHEN
SINNES VON LEIB IN DER THEOLOGIE VON JOHANNES PAUL II
(ZUSAMMENFASSUNG)

Das Bewusstsein und Verstdndnis der brdutlichen Dimension des Leibes und Geschlechtes
sind in der gegenwirtigen Kultur spérlich. Johannes Paul II ist diesem Topos in seinen Studien
iber das Compositum humanum (,,Liebe und Verantwortung” sowie Mittwochskatechesen) na-
chgegangen. Die inspirierten Texte der Bibel enthalten Elemente der Anthropologie, die man als

95 Zob. K. Knotz, Akt malzeriski. Szansa spotkania z Bogiem i wspétmatzonkiem, Krakéw 2001,
s. 192-200; J.S. Neuman, Mezczyzna i kobieta w Bozym Krolestwie. Wprowadzenie do zZycia i dziel
Adrienne von Speyr i Hansa Ursa von Balthazara, thum. J. Iwaszkiewicz, Kielce 2005, s. 92-106;
P. Bortkiewicz, Mistyka aktu matzenskiego. Proba spojrzenia w oparciu o poglady Adrianny von Sp,
w: A. Pryba (red.), Swietymi badécie w rodzinach waszych, Kazimierz Biskupi 2004, s. 74-84;
R. Wierna, Akt matzenski w kontekscie teologii ciata wedlug Jana Pawla II, Sprawy Rodziny 4(2006),
s. 115-122; J. L. Brugues, Czystos¢ serca, czystosé ciata, Communio 6(1988), s. 76-85; K. Glombik,
Jednos¢ dwojga. Prekursorski charakter personalistycznego rozumienia maizenstwa w ujeciu Herberta
Domsa (1890-1977), s. 297-308; J. Pulikowski, Wartos¢ wspotzycia matzenskiego. O pielegnowaniu
plciowosci, Poznan 2001.

96 R. Bonetti, Méwié kocham ciatem i duszq, ttum. M. Serejska-Wrdbel, Warszawa 2003, s. 56.

97 Tbidem, s. 56-57.

98 A. Regulska, Wartos¢ czystosci seksualnej. Analiza etyczno-pedagogiczna, s. 141.
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addquat bezeichnen kann. Sie versucht, wie der Papst sagte, den Menschen in dem, was wesentlich
menschlich ist, zu verstehen und zu deuten. Beruhend auf der Grundlage der tiefsten Erfahrung,
steht sie dem modernen naturwissenschaftlichen Reduktionismus entgegen, der oft mit einer evolu-
tionistischen Deutung des Ursprungs des Menschen einhergeht. Die brautliche Dimension des
Leibes der menschlichen Person duflert sich in ihrer geschlechtlichen (ménnlichen oder weibli-
chen) Konstitution, die das auf die Kommunion der Personen ausgerichtete Leben postuliert und
voraussetzt. Die kommunitive Art und Weise der menschlichen Existenz, die seiner geschlechtli-
chen Komplementaritdt eingeschrieben ist, kann in jeder Lebensberufung und -weise realisiert
werden. Sie bedeutet ndmlich, dass das ganze Sein des Menschen fiir die gegenseitige spirituelle,
emotionale, psychologische Einheit mit anderen geschaffen wurde, die, vorausgesetzt sie wird in
Wahrheit und Liebe realisiert, gewissermaflen die Einheit der gottlichen Personen widerspiegelt
(GS 24). In der Ehe wird sie vor allem im kommunitiven Erleben der ehelichen Aufgaben sichtbar
und im ehelichen Akt erlebt. In einer ehelosen Lebensart wird sie im Verzicht der engen Relation
zu einem einzigen Menschen zugunsten des Aufbaus der universalen Einheit und Kommunion
unter dem Zeichen des Reiches Gottes realisiert.

ACTUALIZATION OF SPOUSAL CHARACTER OF THE BODY
IN THE THEOLOGY OF THE BODY BY JOHN PAUL II
(SUMMARY)

The awareness and appropriate understanding of the spousal character of the body and sex
are scarce in the modern culture. That issue was chosen and worked on by Pope John Paul II in his
studies on the meaning of “compositum humanum” (Love and responsibility and Wednesday cate-
chetical conferences on the theology of the body). Inspired Bible passages contain some essential
anthropological elements which can be defined as adequate. It attempts- as the Pope says- to
understand and explain the human in which he/she is essentially human. Basing on the deepest
human experience it turns against reductionism of the nature type, which often occurs along with
an evolutionist way of conceiving the origin of human. Spousal character of the human person
shows in his/her sexual constitution (male or female), which suggests and assumes orientation to
life in the interpersonal communion. The communal way of the human existence, inscribed in his
sexual complementarity, can be realized in everybody’s vocation and state of life. It means namely
that the whole being of human has been created for his spiritual, emotional, psychological and
interpersonal unification which, in case it is realized in the truth and love, reflects some similarity
to the unity between the three Persons of the Trinity (KDK 24). In marriage it reaches realization first
of all through common sharing of the status duties and is fulfilled in the marital act (sexual intercour-
se). In unmarried and lonely life it means giving up unification with another human for the sake of
building up a more universal unity and community in the image of the Kingdom of God.
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Wprowadzenie

Cielesnos¢ zajmuje istotne miejsce wsrod licznych problemow teologicz-
nych, ktore w ostatnich latach podejmuja badacze. W analizach teoretycznych
pojawia si¢ szersze spojrzenie na zagadnienie ludzkiego ciata'. Autorzy chrze-
Scijanscy wywodza godno$¢ i prawa cztowieka z Boga stwarzajacego kazda
istote ludzka na swoj obraz?. Przypominaja tez o odkupieniu cztowieka i po-
wotaniu go do wiecznosci. Odwotujac si¢ do Objawienia i nauki Soboru Waty-
kanskiego II3, stwierdzaja jednoznacznie, ze cztowick stanowi jedno$¢ cielesna
i duchowa*. Jest osoba zarazem przez swoje cialo i ducha’. Nie mozna zatem
ciata ludzkiego sprowadza¢ do wymiaréw fizjologii i traktowa¢ jako produkt

1 Zob. np. 1. Mroczkowski, Osoba i cielesnosé: moralne aspekty teologii ciata, Warszawa 20082,

2 Zob. np. W. Chrostowski, Ludzka cielesno$é jako obraz Boga, Collectanea Theologica 2000,
fasc. 4, s. 5-19.

3 Zob. np. KDK 14.

4 Wigcej na ten temat mozna znalez¢ np. u: M. Dziewiecki, Cielesnosé, plciowosé, seksualnosé,
Kielce 2000; J. Pulikowski, A. Urbaniak, Chrzescijanskie spojrzenie na plciowosé¢, Wroctaw 1994.

5 Zob. np. 1. Mroczkowski, Cielesno$é (ujecie chrzescijaniskie), w: C. Rogowski (red.), Leksykon
pedagogiki religii. Podstawy — koncepcje — perspektywy, Warszawa 2007, s. 66—70.



136 ANNA ZELLMA

débr konsumpceyjnych® czy tez gardzi¢ swoim ciatem, baé sie i buntowaé wo-
bec cielesnoéci’. W tym kontek$cie teolodzy zwracaja uwage, ze wynikajaca
z daru stworzenia i odkupienia godno$¢ czlowieka wymaga poszanowania®. Co
wigcej, bez cielesnosci, czyli w oderwaniu od konkretnego i niepowtarzalnego
ciata oraz w oderwaniu od konkretnych i niepowtarzalnych uwarunkowan fi-
zycznych, nie sposob zrozumie¢ cztowieka. Ciato ludzkie jest Swigte i wyraza
to, co stanowi tajemnice cztowieka’, a zwlaszcza tajemnice jego powolania do
mito$ci malzenskiej i rodzicielskiej'®. Podstawowym za§ uwarunkowaniem
cielesnym cztowieka, o czym wielokrotnie przypominaja teolodzy, jest jego
ptciowos$é!!. To wiasnie plciowos$é wywiera ,,wplyw na wszystkie sfery osoby
ludzkiej w jej jednosci duszy i ciata”!'?. Powinna by¢ ona, jak czytamy
w dokumencie Wytyczne wychowawcze w odniesieniu do ludzkiej mitosci,
,ukierunkowana, podniesiona i zintegrowana przez mitos¢, ktora jedynie czyni
te plciowo$¢ prawdziwie ludzka™!3.

Na wagg i1 ztozono$¢ powyzszych zagadnien wielokrotnie wskazywat Jan
Pawel I1'. Bronil cialo ludzie przed banalizacja, nalegat tez, aby nie reduko-
wac¢ go do wymiaru fizycznego, lecz dostrzega¢ réwniez jego wymiar moral-
ny'3. Ukazywatl wzniosly etos ciata ludzkiego, ktore zostalo odkupione przez
Chrystusa'®. Zwracal uwage, ze ,.ciato w swej meskosci i kobiecosci jest »od

6 Termin ten obejmuje manipulacje genetyczne, sztuczne zaplodnienie, manipulacje na embrio-
nach i ptodach, wykorzystywanie ptodéw ludzkich do produkcji srodkéow kosmetycznych i tzw. porno
biznes, traktujacy ciato ludzkie, ptciowos¢ i seksualnos¢ cztowieka jako zroédlo hedonistycznych doznan
i materialnych korzysci. Zob. K. Lubowicki, Wokdl etosu ludzkiego ciata. ,,Sakramentalnos¢” i deformacje
w refleksji Jana Pawla II, w: P. Morciniec (red.), Mitos¢ — Plciowos¢ — Plodnosé, Opole 2007, s. 89.

7 Zob. np. M. Dziewiecki, Ksztattowanie chrzescijanskiej postawy wobec cielesnosci, Katecheta
45 (2001) nr 7-8, s. 81-82.

8 Zob. np. K. Lubowicki, Wokot etosu ludzkiego ciata..., s. 85-87.

9 Zob. np. J. Marianski, Cialo jako sacrum, w: Leksykon pedagogiki religii, s. 64—66.

10° Zob. wiccej na ten temat np. u: Z. Domagalski, Malzeristwo darem i zadaniem, Gniezno 1995;
J. Nagorny, M. Pokrywka (red.), Plciowos¢ ludzka w kontekscie mitosci: przestanie moralne Kosciola,
Lublin 2005; K. Wojaczek, Matzenistwo, doswiadczenie obdarowania, Lublin—Opole 2002; idem, Mai-
zenskie obdarowanie — kontekst usytuowania i prawidlowego rozwoju prokreacyjnej funkcji rodziny,
w: Mitos¢ — Plciowos¢ — Plodnosé, s. 161-190.

11" Zainteresowanych ta problematyka odsyta sig do nastepujacych opracowan: C. Reimann, Cie-
lesnos¢ i biegunowe napiecie plciowosci, ttum. L. Balter, Communio 1 (1998), s. 84-94; W. Rzeszowski,
Ludzka plciowosé, Pastores 4 (2003), s. 129-139; J. Troska, Moralnos¢ zZycia plciowego, matzenskiego
i rodzinnego, Poznan 1994.

12 KKK 2332.

13 Kongregacja do spraw Wychowania Katolickiego, Wytyczne wychowawcze w odniesieniu do
ludzkiej mitosSci. Zasadnicze cechy wychowania seksualnego, Poznan 1984, 6.

14 Warto doda¢, ze powszechnie uznaje si¢ Papieza Jana Pawla II jako tego, ktory wprowadzit
w nauczanie Kosciota systematyczna refleksjg na temat ,,teologii ciala”.

15 Zob. np. Jan Pawel 11, Wartos¢ ciata i plci wedlug zamiaru Stworcy, w: Teologia matzenstwa,
Krakow 1999, s. 155-158.

16 Zob. np. Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich..., t. 2, Chrystus odwoluje sie do
serca”, Lublin 2001.
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poczatku« wezwane do tego, aby stawa¢ si¢ wyrazem ducha [...]”!” oraz darem
osoby dla osoby. Jest ono, jak podkreslat Papiez, w nieroztaczny sposob zwia-
zane z wewnetrznym $wiatem czlowieka'®. Kazde przezycie w ciele angazuje
catego czlowieka. Nie mozna zatem traktowac ciata w oderwaniu od osoby
ludzkiej'®. Papiez przypominal, Zze kazde obdarowanie mezczyzny i kobiety
zaklada gotowo$¢ do przyjecia tego daru i podjecia odpowiedzialnosci??, uczyt
tez o oblubienczym charakterze ludzkiego ciata’'. Zdaniem Papieza cialo ni-
gdy nie jest ,,do wzigcia” dla kazdego 1 bez zobowiazan, lecz stuzy mitosci,
wzajemnemu, osobowemu obdarowaniu matzonkéw i przekazywaniu zycia®?.

Problemy badawcze i przewidywania

Powyzsze teoretyczne spectrum analiz teologicznych nad cielesno$cia
sktonito autorke artykulu do podjecia badan empirycznych poswigconych tej
problematyce. Analizie poddano zr6znicowana wiekowo i1 mentalnie grupe
mtlodziezy: licealnej i studiujacej teologig. Za takim ukierunkowaniem badan
(o charakterze jako$ciowo-iloSciowym) przemawial takze brak, jak dotad, tego
typu badan.

Przystepujac do badan nie sformutowano szczegdétowych hipotez, lecz
jedynie ogdlne przewidywania dotyczace roznic w wypowiedziach mtodziezy
licealnej 1 studentow teologii. Wydaje si¢, ze wiedza pozyskiwana w toku
studiow teologicznych i zwigzana z tym formacja chrzes$cijanska moze mieé
znaczenie w ksztattowaniu si¢ pogladoéw 1 przekonan dotyczacych ludzkiego
ciata. Wérod wypowiedzi studentow teologii przewidywano wigcej zgodnoSci
z nauczaniem Kosciota. Oczywisty wydawatl si¢ wptyw studidow na sposob
postrzegania wlasnego ciata i innych. Nietrudno tu o teoretyczne uzasadnienie
tej tezy. Jezeli w ramach studiow teologicznych mtodziez poznaje nauczanie
Kosciota na temat ,,teologii ciata”, i prawda jest, Ze uznaje je za warto$ciowe,
godne uwagi i interioryzacji, to da si¢ odnotowaé jako znaczne roznice
w wypowiedziach respondentéw z liceum i studentow teologii. Przewidywano
takze odmienne podejscie do roli lekcji religii w poznawaniu nauki Kosciota

17" Jan Pawet 11, Wartos¢ ciala i plci wedlug zamiaru Stworcy, s. 155.

13 Tbidem.

19 Takie stwierdzenia Papieza szczegdtowo analizuje m.in. K. Lubowiecki, w: Duchowosé mal-
zenska w nauczaniu Jana Pawla II, Krakoéw 2005.

20 Zob. np. Jan Pawel II, ,, Mowa ciala” odczytana w prawdzie. Katecheza podczas audiencji
ogolnej (12.01.1983), w: Teologia malzenstwa, s. 368.

21 Zob. np. FC 12.

22 Jan Pawet 11, Zagadnienie nagosci w dziele sztuki. Katecheza podczas audiencji ogdlnej
(22.04.1981), w: Teologia malzenstwa, s. 213. Por. tez analizy poswigcone tym elementom nauczania
papieskiego, jakie zostaty podjete przez J. Kupczaka, w: Dar i komunia. Teologia ciata w ujeciu Jana
Pawla 11, Krakow 2006 oraz 1. Semena, w: Seksualnos¢ wedlug Jana Pawla 11, Poznan 2008.
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na temat cielesnosci i w lepszym rozumieniu odkrywanych prawd. W przypad-
ku studentow teologii istotnym, cho¢ nie jedynym, czynnikiem warunkujacym
jako$¢ wypowiedzi dotyczacych lekcji religii, jest perspektywa czasu, zdobywa-
na wiedza na temat zadan katechetycznych i pierwsze doswiadczenia nabywane
w toku praktyk pedagogicznych. Wszystko to niewatpliwie wptywa takze na
opinie dotyczace oczekiwan wobec oddziatywan formacyjnych podejmowanych
w toku lekcji religii. Natomiast mlodziez licealna mogta wypowiada¢ si¢ na
temat lekcji religii, umiejscawiajac je w aktualnych zdarzeniach i sytuacjach
edukacyjnych, czgsto naznaczonych dyskusjami o silnym zabarwieniu emocjo-
nalnym. Mogto to znieksztatca¢ obraz roli, jaka lekcje religii spelniaja w zrozu-
mieniu integralnej prawdy o ludzkiej cielesnosci. Jednak zakladano, ze wypo-
wiedzi na temat tego, co nalezatoby uczyni¢ podczas lekcji religii, aby mtodziez
lepiej poznata naukg Kosciola na temat ciata ludzkiego i cielesnosci, moga
sprzyja¢ wyrazaniu osobistych oczekiwan w tym wzgledzie.

Wyjsciowym celem badan bylo poréwnanie opinii mtodziezy licealnej
1 studentéw teologii na temat cielesnosci. Szczegdtowe zamierzenia zawieraty
si¢ w pytaniach zamieszczonych w kwestionariuszu ankiety. Dotyczyly one
m.in.: skojarzen zwiazanych z terminem ,,cialo ludzkie”, funkcji przypisywa-
nych ciatlu, postawy wobec wlasnego ciata i innych osob. Kolejne pytania
traktowaty o tym: co zdaniem badanych pomaga w poszanowaniu wiasnego
ciata 1 innych, jakie sa najwazniejsze trudno$ci w poszanowaniu wiasnego
ciata i innych, jakie postgpowanie sprzeciwia si¢ poszanowaniu wlasnego ciata
i innych. Ponadto zapytano respondentéw o to dlaczego Kosciot domaga sig
poszanowania ciata ludzkiego. Zwrocono tez uwage na kwestie wprost zwiaza-
ne z nauczaniem religii. Najpierw zapytano o to, jak badani rozumieja okresle-
nie Pisma Swigtego, Ze ciato ludzkie jest $wiatynia Boga, a nastgpnie, w jaki
sposob udzial w lekcjach religii pomégt im w zrozumieniu tej prawdy.
W koncu postawiono pytanie dotyczace tego, co nalezatoby uczyni¢ podczas
lekeji religii, aby mlodziez jeszcze lepiej poznata nauke Kosciota na temat
ludzkiej cielesnosci. Pozwolono tez respondentom na dopisanie dodatkowych
uwag na temat ludzkiego ciala i cielesnosci.

Metoda
W badaniach zastosowano metodg sondazu diagnostycznego, okre§lanego

sondazem ankietowym czy tez sondazem na grupie reprezentatywnej>>. W jej
ramach wykorzystano technike sondazu z zastosowaniem opracowanego przez

23 Wiecej na temat tej metody mozna znalezé np. w T. Pilch, Zasady badar pedagogicznych,
Warszawa 1995, s. 49-52.
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autorke artykutu wlasnego kwestionariusza ankiety, sporzadzonego na potrze-
by badan. Zawieral on 11 pytan. Sposrdd nich dwa miaty charakter otwarty.
Jedno pytanie dotyczylo skojarzen zwiazanych z terminem ,,ciato ludzkie”, dru-
gie pozwalato na dopisanie dodatkowych, osobistych uwag na temat ludzkiego
ciala i cielesno$ci. Pozostate pytania zawieraly kafeterie pototwarte i koniunk-
tywne, czyli taki zestaw mozliwych do wyboru odpowiedzi, ktére zawieraja
jeden punkt oznaczony zazwyczaj stowem ,,inne”. Ta ostatnia kategoria po-
zwolila mtodziezy na zaprezentowanie swej odpowiedzi, jesli nie miescila sig
w zadnym z zaproponowanych sformutowan. Z kolei kafeteria koniunktywna
pozwolita na wybranie kilku mozliwych odpowiedzi, a w dalszej analizie na
mozliwos$¢ obliczenia czgstotliwosci wyboru poszczegdlnych odpowiedzi
i utworzenia hierarchii. Tak skonstruowane narzedzie badawcze shuzyto do zebra-
nia opinii mtodziezy licealnej i studiujacej teologi¢ na temat ludzkiej cielesnosci.

Wszystkie zamieszczone w kwestionariuszu pytania poprzedzata krotka
instrukcja i tzw. metryczka, zawierajaca okreslenia dotyczace wieku, plci, kla-
sy lub roku i cyklu studiow. Badanej mlodziezy zapewniono anonimowos$¢
1 pozostawiono jej catkowita swobode wypowiedzi. W ten sposob zgromadzo-
no szerokie spectrum informacji o pogladach respondentéw na temat ludzkiej
cielesnosci. Wszystkie wypowiedzi poddano analizie ilo§ciowej i jakoSciowej,
a procent obliczano od ilo$ci odpowiedzi.

Osoby badane

Badaniami zostaly objete dwie grupy respondentdéw. Pierwsza stanowili
uczniowie klasy I, IT i III z VIII Liceum Ogoélnoksztatcacego w Olsztynie (185
0s6b)?*. Druga grupe utworzyli studenci I1I i IV roku studiéw stacjonarnych na
kierunku teologia (170 osob). W pierwszej grupie byto 101 dziewczat i 69
chtopcow, w drugiej natomiast 119 kobiet i 51 mgzczyzn. Taki dobor populacji
mtodziezy licealnej i studentéw teologii obejmowat specjalnie dobrana grupe
reprezentacyjng z tzw. populacji generalnej, ktorag zawezono terytorialnie. Po-
zwolilo to na zebranie pogladow mtodziezy z ré6znych srodowisk, a wigc szkol-
nego i akademickiego reprezentujacych wszystkie cechy i wszystkie elementy
populacji generalne;.

Z uwagi na zaktadang analiz¢ pordwnawcza, proba docelowa liczyta tyle
samo mtodziezy z liceum, co studiujacej teologie, czyli po 170 oséb. Do anali-
zy ilosciowej i jakosciowej zaklasyfikowano losowo wybrane kwestionariusze
ankiety, ktore speniaty kryteria metodologiczne. Ankiety te ponumerowano od

24 W tym miejscu warto doda¢, ze w klasie I przebadano 80 osob (w tym 44 dziewczeta
i 36 chlopcow), w klasie IT 61 osob (35 dziewczat i 26 chtopcow), a w klasie III jedynie 44 osoby
(35 dziewczat i tylko 9 chtopcow).
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1 do 340. Skrot L (liceum), T (studia teologiczne) wskazuje na miejsce nauki
badz studiow. Litera K (kobieta) lub M (mezczyzna) na ple¢ respondenta,
a cyfra na numer ankiety?. Cytujac wypowiedzi ucznidéw i studentow,
w przypisach zastosowano wyzej wymienione skroty, co pozwala odnalez¢é
dang ankiete?®.

Procedura

Uczestnikéw badan poproszono o udzielenie odpowiedzi na pytania za-
mieszczone w kwestionariuszu ankiety. Po kroétkiej instrukcji, respondenci
otrzymali okoto 40 minut, by mogli odpowiedzie¢ na 11 pytan dotyczacych
ludzkiej cielesno$ci®’. Przy pytaniach otwartych nalezato udzieli¢ swobodnych
wypowiedzi. W pytaniach pototwartych, czesciowo skategoryzowanych, a za-
razem koniunktywnych, respondenci musieli wskaza¢ trzy lub dwie odpowie-
dzi, a jedna, witasna, dopisa¢ w miejsce ,,inne propozycje — jakie?”.

Material badawczy i sposéb pomiaru

Pozyskane dane maja glownie wstepna wartos¢ diagnostyczna. Okreslaja
jedynie tendencje zwiazane z postrzeganiem ludzkiego ciata i nastawieniem do
cielesnosci. W przyszlosci nalezaloby je poszerzy¢ o inne grupy objete bada-
niami i wzbogaci¢ o nowe, uszczegdtowione narzedzia badawcze.

Jak juz wyzej zauwazono, stwierdzenia respondentow poddano analizie
ilosciowej i1 jakosciowej. Dane statystyczne zostaly poddane ogdlniejszej oce-
nie. Dokonujac porownania i zwracajac uwage na wystepujace zroznicowanie
lub jego brak migdzy wypowiedziami miodziezy z liceum i studentow teologii,
bazowano jedynie na ilo§ciowej istotno$ci zréznicowan, bez zastosowania te-
stu nieparametrycznego Chi-kwadrat. Juz bowiem proste opracowanie staty-
styczne pozyskanych odpowiedzi pozwolilo wyodrgbni¢ znaczace rdznice
w niektorych wypowiedziach lub tez zauwazy¢ niemal identyczne podejscie do
okreslonych kwestii dotyczacych ludzkiej cielesnosci oraz roli nauczania reli-
gii w lepszym poznawaniu i zrozumieniu prawd z zakresu teologii ciala.

25 Wszystkie wypetione kwestionariusze ankiety znajduja si¢ w archiwum wtasnym autorki
artykutu.

26 Cytowane odpowiedzi respondentow przytaczane sa w wersjach oryginalnych, bez stosowania
jakichkolwiek poprawek gramatycznych czy stylistycznych.

27 Pytanie 10 zostalo podzielone na dwa podpunkty: a i b. Z kolei pytanie 11 miafo charakter
bardzo swobodny. Zapytano w nim respondentéw o to, co jeszcze chca napisa¢ na temat ludzkiego ciata
i cielesno$ci. Z uwagi na fakt, ze respondenci sporadycznie korzystali z mozliwosci dopisania dodatko-
wych informacji, pozyskane dane nie zostaly poddane analizie statystycznej. Niektore z wypowiedzi
uwzgledniono w konkluzji — jako potwierdzenie wnioskow i postulatow pastoralnych.
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Wyniki badan i dyskusja

Analizujac dane pozyskane w wyniku kwestionariusza ankiety, zauwazo-
no, ze osoby badane miaty rézne skojarzenia z terminem ,,ciato ludzkie”. Mto-
dziez licealna najczg$ciej utozsamiata ten termin z anatomia i fizjologia
(15,7%), seksem (10,7%), cztowiekiem (8,4%), pigknem (7,4%), troska o hi-
gieng (6,0%), wygladem zewngtrznym (5,4%), pozadaniem (4,0%), z plciowo-
$cig rozumiang jako bycie mezczyzna lub kobieta (4,0%) oraz z pieszczotami
(4,0%). Cze$¢ respondentow z liceum dodata, ze ,,ciato ludzkie” kojarzy
z doskonato$cia cztowieka (3,4%), nagoscia (2,7%), forma, przez ktora wyraza
si¢ duch (2,7%), cnota (2,7%), mitoscia (2,3%), podobienstwem do Boga
(2,3%), szacunkiem do samego siebie i do drugiego cztowieka (2,0%), darem
Bozym (2,0%). Nieliczni pisali o godnosci (1,3%), przyjemnosci (1,3%), pry-
watnosci 1 intymnosci (1,3%). Respondenci z liceum sporadycznie mieli row-
niez inne skojarzenia. Wérdd nich byly nastgpujace: skora (0,7%), lekarz
(0,7%), osoba (0,7%), przemijalnos¢ (0,7%), masturbacja (0,3%), brzydota
(0,3%), obecnos¢ (0,3%), mozg (0,3%), dar dla drugiego cztowieka (0,3%),
sport (0,3%), wartos¢ (0,3%). Dato si¢ tez zauwazy¢ stwierdzenia, w ktorych
mtodziez licealna zaznaczala, Ze nie ma Zzadnych skojarzen (5,5%). Wszystkie
wyzej wymienione dane pozwalaja wnioskowa¢ o zr6znicowanym postrzega-
niu przez respondentéw z liceum samego terminu ,,ciato ludzkie”. Wsrod wy-
powiedzi sg zarowno takie, ktore maja konotacje pozytywna, jak tez negatyw-
na. Posrednio sugeruja one podejscie mtodziezy do kwestii ciata ludzkiego.
W obliczu tych wypowiedzi interesujace okazaly si¢ dane pozyskane od stu-
dentéw teologii. Zdecydowanie wigcej jest tu skojarzen pozytywnych, wprost
wynikajacych z nauczania KoS$ciota. I chociaz najwigcej badanych, bo 17,2%
stwierdzilo, ze ,,ciato ludzkie” kojarzy si¢ im z wygladem fizycznym, to nie-
wiele mniej, bo 16,3% respondentéw utozsamiato ,,ciato ludzie” ze §wiatynia
Boga. Poza tym studenci kojarzyli powyzszy termin z cztowiekiem (12,1%),
»zespotem komorek wzajemnie ze soba powiazanych” (6,2%), miloscia
(5,5%), seksualnoscia (5,5%), tozsamoscia (4,8%), biologia (4,4%), darem od
Boga (4,2%), sita fizyczna (3,4%), zdrowiem (3,2%), szacunkiem do samego
siebie 1 drugiego czlowieka (2,7%), cierpieniem (2,3%), podobienstwem do
Boga (2,1%), pozadaniem (2,1%). Nastgpnie respondenci studiujacy teologig
wymieniali indywidualizm (1,2%), mito$¢ matzenska (1,0%), tajemniczos$¢
(0,8%), czutosé¢ (0,8%), atrakcyjnosc (0,8%), prywatnosé i1 intymnosc (0,8%).
Byly tez osoby, ktore dodaty, ze termin ,,ciato ludzkie” kojarzy si¢ im takze
z lekarzem (0,6%), godnoscia (0,4%), roznorodnoscia (0,4%), zdrowiem
(0,4%), przemijalnoscia (0,4%), ptciowoscia (0,2%) 1 nicoscia (0,2%). Pozy-
skane dane wskazuja zatem na ilosciowe, a nie jakoSciowe, zréznicowanie
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w wypowiedziach dwoch grup respondentow. W grupie mtodziezy licealnej
mniej byto okreslen, ktore wskazywatyby na Boga i traktowaly ciato ludzkie
w kategoriach daru otrzymanego od Stwoércy. Poza tym respondenci mieli nie-
mal identyczne, cho¢ zroznicowane statystycznie, skojarzenia.

W kolejnych pytaniach (od 2 do 10) ankietowani mieli za zadanie wybraé
po trzy okreslenia lub dopisa¢ wlasne w miejsce ,,inne”. Najpierw poproszono
respondentéw o podanie funkcji, ktére ich zdaniem, petni ciato ludzkie. 27,5%
mlodziezy licealnej stwierdzilo, ze cialo wyraza ludzka osobg i jej tozsamosc.
Zdaniem 17,6% ankietowanych z liceum cialo ludzkie wzywa mgzczyzng
1 kobietg do wypetniania podstawowego powotania do mitosci. 16,3 % mto-
dziezy uwazato, ze cialo ludzkie jest darem dla drugiego cztowieka i stuzy
wyrazaniu mitosci. Dla 15,9% respondentow ciato ludzkie wskazuje na to, co
przemijalne, stabe i ograniczone, a dla 10,4% na podobienstwo do Boga. Byli
tez uczniowie liceum, ktorzy uwazali, ze ciato ludzkie jest miejscem wypowia-
dania si¢ czlowieczenstwa (10,0%). Pojawialy sig¢ tez wypowiedzi, w ktorych
mtodziez wskazata na funkcje estetyczna (1,2%), biologiczna (0,6%) i hedoni-
styczna (0,4%) ciata ludzkiego. W tej ostatniej grupie znalazly si¢ stwierdzenia
okreslajace ciato ludzkie jako $rodek do czerpania przyjemnosci. Uogodlniajac,
mozna stwierdzi¢, ze opinie badanych licealistow na temat funkcji ciata ludz-
kiego sa merytorycznie poprawne. Dopisane okreslenia wskazuja na szczeros¢
wypowiedzi respondentow i ich rzetelne podejscie do badan. Do podobnych
wnioskow prowadzi analiza odpowiedzi udzielonych przez studentow teologii.
Podobnie, jak u miodziezy licealnej pierwsza grupe stanowity wypowiedzi,
w ktorych studenci stwierdzali, ze ciatlo wyraza ludzka osobg i jej tozsamos$c
(28,6%). Respondenci wymieniali takze nastepujace funkcje: cialo ludzkie
— wzywa mezezyzne i kobiete do wypetniania podstawowego powotania do
ptodnosci (18,0%), wskazuje na to, co przemijalne, stabe i ograniczone (15,1%),
jest darem dla drugiego cztowieka i stuzy wyrazaniu mitosci (13,7%), jest
miejscem wypowiadania si¢ cztowieczenstwa (12,4%), wskazuje na podobien-
stwo do Boga (12,2%). Zatem wszyscy respondenci, niezaleznie od wieku
i jakosci ksztatcenia, mieli podobne zdanie na temat funkcji ciala ludzkiego.

Dalsze analizy danych prowadza do wniosku, ze mi¢dzy mlodzieza
z liceum a studentami teologii daje si¢ zauwazy¢ roéznice w deklaracjach doty-
czacych sposobu traktowania wlasnego ciata. Licealisci najczg$ciej pisali, ze
wlasne cialo traktuja z szacunkiem i troska (29,4%) oraz jako sposdb wyraza-
nia samego siebie (29,4%). Rzadziej postrzegali whasne ciato jako dar od Boga
(14,4%). Cze$¢ ankietowanej mlodziezy przyznata, ze przesadnie dba o wy-
glad zewngtrzny (14,4%). Pojawily sig tez inne stwierdzenia. 4,7% licealistow
deklarowato, ze ,,normalnie”, ,,bez przesady” dba o ciato, a 4,5%, ze bez szcze-
golnej uwagi odnosi si¢ do wiasnej cielesnosci. Byty tez osoby, ktore Igkaly sig
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o wiasne ciato (1,0%) i traktowaly je jako witasnos$¢ prywatna, do ktorej nikt
nie ma prawa (1,0%). Jednoczesnie dwie osoby zaznaczyly, ze z uwaga pod-
chodza do wtasnego ciata (0,8%), a jedna nie potrafita okresli¢ sposobu, w jaki
traktuje wiasne ciato (0,2%). Inaczej do tej kwestii odnosili si¢ studenci teolo-
gii. 32,0% ankietowanych studentow stwierdzilo, ze wlasne ciato traktuje
z szacunkiem 1 troska, a 28,6%, ze postrzega je jako dar Bozy. Dla 21,4%
respondentoéw ciato jest sposobem wyrazania samego siebie. 12,4% przyznato,
ze z przesadna dbatoscia zwraca uwage na wyglad zewnetrzny. Pojawily si¢
tez wypowiedzi wskazujace na zdystansowane, pozbawione szczegdlnej uwagi
podejscie do wlasnego ciata (4,5%). Nieliczni respondenci przyznali, ze wla-
sne ciato traktuja jako ,,co$”, co ma wiele defektow (1,0%). Jedna osoba zade-
klarowata wielkie zrozumienie w podejsciu do witasnego ciata (0,2%). Z tego
wynika, ze w grupie studentéw teologii jest wigcej, niz w grupie licealistow,
stwierdzen wskazujacych na odniesienie do Boga Stworcy i na wigkszy dy-
stans do tego, co zwiazane z wygladem zewngtrznym. Sadzi¢ mozna zatem, ze
na taki stan maja wptyw studia teologiczne, a zwtaszcza pozyskiwana wiedza
z zakresu antropologii chrzescijanskie;j.

Istotne okazaty si¢ takze odpowiedzi na pytanie: ,,Jaka wartos¢ widzisz
w ciele drugiego czlowieka?”. Dane pozyskane od mtodziezy licealnej wyka-
zaly, ze najwigcej badanych z tej grupy postrzegato ciato ludzkie jako przed-
miot pozadania (22,1%). Pojawily si¢ tez wypowiedzi, w ktorych mlodziez
zaznaczala, ze ciato drugiej osoby: przypomina o godnos$ci kazdego cztowieka
(16,1%), wyraza powotanie cztowieka do mitosci i daru z samego siebie
(15,2%), jest przedmiotem fascynacji (15,0%), wskazuje na bogactwo réznorod-
nosci (14,6%), przypomina o prawie cztowieka do nienaruszalnosci (10,9%). Dla
5,8% ankietowanych uczniow ciato ludzkie wskazuje na Boga — Stworcg. Jedna
osoba (0,2%) nie potrafita okresli¢, jaka wartos¢ widzi w ciele drugiego czto-
wieka. Z kolei w grupie studentow dalo si¢ zauwazy¢ inne akcenty w warto-
Sciowaniu ciata ludzkiego. Jako pierwsze pojawily si¢ stwierdzenia, w ktorych
potencjalni teolodzy stwierdzali, ze cialo ludzkie wskazuje na Stworce
(20,4%). Dalej wymieniali nastgpujace wartosci: wskazuje na bogactwo roézno-
rodnosci (19,0%), przypomina o godnosci cztowieka (16,9%), wyraza powola-
nie cztowieka do mitosci i daru z samego siebie (16,9%), przypomina o prawie
cztowieka do nienaruszalnosci wlasnego ciata (11,8%). Tylko 8,2% studentdw,
okreslajac wartosci ciata ludzkiego stwierdzito, ze jest ono przedmiotem fascy-
nacji, a 6,9%, ze jest przedmiotem pozadania. Zatem wystapito widoczne zrdz-
nicowanie ilosciowe w warto$ciach przypisywanych ciatu ludzkiemu przez
poszczegblne grupy respondentow. LicealiSci mniejsza uwage zwracali na war-
tosci duchowe, wigksza na to, co zewngtrzne. Studenci teologii natomiast prze-
jawiali tendencje¢ do podawania okreslen propagowanych w antropologii chrze-
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Scijanskiej. Moze to, podobnie jak wcze$niejsze odpowiedzi, wskazywaé na
wplyw studiow teologicznych na opinie respondentéw. Tym samym potwier-
dzaja si¢ wstgpne przypuszczenia, jakie sformulowano przed rozpoczeciem
badan.

Odpowiadajac na pytanie: ,,Co pomaga w poszanowaniu wlasnego ciata
i innych?”, badane grupy wykazaty niemal identyczne podejscie do znaczenia
relacji interpersonalnych opartych na szacunku. Takiej odpowiedzi udzielito
26,5% uczniow z liceum i 27,3% studentéw teologii. Uczniowie klas liceal-
nych czgsciej tez jako pomoc w poszanowaniu wlasnego i innych ciata wymie-
niali prze§wiadczenie o godnosci kazdej osoby (28,8%). Jednak tylko 21,0%
studentow bylo takiego zdania. Nieznaczne zrdznicowanie ilosciowe dalo si¢
zauwazy¢ w innych kategoriach odpowiedzi. Licealisci zaznaczyli promocje
cywilizacji zycia i mitosci (21,4%). Studenci teologii natomiast stwierdzali, ze
przekonanie o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boze pomaga
w poszanowaniu wlasnego ciala i innych (24,9%). Takie zdanie na ten temat
miato jednak tylko 11,8% mtodziezy z liceum. Poza tym niektérzy licealisci
stwierdzali, ze znajomos$¢ prawa Bozego 1 nauki Kosciota katolickiego (9,4%)
pomaga w poszanowaniu wlasnego ciala i innych. Tu tez wystapita widoczna
statystycznie roéznica w odpowiedziach studentéw teologii. 17,1% studentow
uznato znajomos$¢ prawa Bozego 1 nauki Kosciota katolickiego, a 9,8% promo-
cje cywilizacji zycia 1 mitosci jako czynnik wspomagajacy poszanowanie wila-
snego ciata i innych. Badani licealisci dopisali tez inne kategorie odpowiedzi.
Uznali bowiem, Ze poczucie wlasnej wartosci (1,6%) oraz dojrzate i madre
zachowanie (0,5%) pomaga w poszanowaniu wlasnego ciata i innych. Wyniki
te wzmacniaja tezg dotyczaca wptywu studiow teologicznych na opinie respon-
dentow — szczegodlnie w kwestiach wprost zwiazanych z nauczaniem Kosciota
na temat ludzkiego ciata, ptciowosci i seksualnosci.

Kolejne pytanie dotyczylo najwazniejszych trudnosci w poszanowaniu
wlasnego ciala i innych. Zaskakujace okazaty si¢ tu odpowiedzi pozyskane od
dwoch grup respondentéw. Mtodziez licealna wymieniata tu kolejno cheé by-
cia podziwianym za tadny wyglad zewngtrzny (28,6%), silny poped seksualny
(26,5%), uleganie modzie lansowanej w mediach (25,3%), brak zrozumienia
prawdy o stworzeniu ciata ludzkiego na obraz i podobienstwo Boze (9,6%),
przesadna troske o zdrowie (8,4%). Poza tym osiem o0sob dopisato inne odpo-
wiedzi. Sposrod nich cztery zaznaczyly, ze brak poczucia wlasnej wartosci
(0,8%) utrudnia poszanowanie wlasnego ciala i innych. Tyle samo os6b uznato
brak mitosci wobec siebie za znaczace utrudnienie w poszanowaniu ciata ludz-
kiego (0,8%).

Nieco inaczej przedstawiaja si¢ odpowiedzi studentow teologii. Stwier-
dzali oni, ze silny poped seksualny (29,0%), uleganiec modzie lansowanej
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w mediach (26,5%), che¢¢ bycia podziwianym za tadny wyglad (20,6%), brak
zrozumienia prawdy o stworzeniu ciata ludzkiego na obraz i podobienstwo
Boze (17,3%) oraz przesadna troska o zdrowie (6,7%) to najwazniejsze trudno-
$ci w poszanowaniu wlasnego ciata i innych. Jak wynika z wyzej wymienio-
nych danych studenci teologii nie dopisali wtasnych odpowiedzi. Troche czg-
sciej jednak niz licealiSci stwierdzali, ze tak poped seksualny, jak tez brak
zrozumienia prawdy o stworzeniu ciata ludzkiego na obraz i podobienstwo
Boze utrudnia poszanowanie wlasnego ciata i innych. Z kolei licealisci czesciej
pisali o chgci bycia podziwianym za tadny wyglad. Dato si¢ tez zauwazy¢
niemal identyczne podej$cie w wyborze kategorii ,,uleganie modzie lansowane;j
w mediach”. A zatem powyzsze wyniki moga by¢ nie tylko przejawem odreb-
nego postrzegania trudno$ci, ale takze niemal identycznego wartosciowania
roli mediow w ksztaltowaniu postaw i pogladéw spoteczno-moralnych.

Zglebiajac problematyke, zapytano respondentow, jakie postgpowanie
sprzeciwia si¢ poszanowaniu wtasnego ciata i innych. Ankietowani reprezentu-
jacy dwie grupy wyrazali podobne opinie na ten temat. Stwierdzali, ze przesad-
na troska o wyglad zewnetrzny (23,9% licealistow; 22,9% studentéw), hedo-
nizm, czyli koncentracja na przyjemnosciach zmystowych (22,7% licealistow;
22,5% studentow), przesadna troska o zdrowie (17,8% licealistow; 13,1% stu-
dentow), podejmowanie wspolzycia przed zawarciem sakramentalnego mat-
zenstwa (10,8% licealistow; 15,9% studentéw) oraz dazenie od zaspokojenia
wlasnych potrzeb fizycznych i psychicznych (22,9% licealistow; 25,5% stu-
dentéw) sprzeciwiajq si¢ poszanowaniu wlasnego ciala i innych. 0,8% mto-
dziezy z liceum nie miato zdania na ten temat. Dwie osoby stwierdzily, ze
,branie pienigdzy za seks” sprzeciwia si¢ poszanowaniu wlasnego ciata i in-
nych. Pojedynczy uczniowie uznali wykorzystanie cudzego ciata dla wtasnych
potrzeb (0,2%) i przenoszenie bolu psychicznego na fizyczny (0,2%) za postg-
powanie, ktore sprzeciwia si¢ poszanowaniu wlasnego ciala i innych. Zdaniem
jednej osoby (0,2%) ,,zadne postgpowanie nie sprzeciwia si¢ poszanowaniu
wiasnego ciala i innych”?8,

Dane te wskazuja, ze studenci teologii czg$ciej wymieniali podejmowanie
wspotzycia przed zawarciem sakramentalnego malzenstwa oraz dazenie do za-
spokojenia wlasnych potrzeb fizycznych i psychicznych. Mozna zatem wnio-
skowac, ze uznawali nauczanie moralne Kosciota katolickiego na temat ludz-
kiej ptciowosci i seksualnosci jako zobowiazujace.

Dopetnieniem powyzszych wynikéw sa odpowiedzi udzielone na pytanie:
»Dlaczego Kosciol domaga si¢ poszanowania ciata ludzkiego?”. Poréwnujac
wyniki uczniow liceum i studentéw teologii, mozna zauwazy¢ ilosciowe zroz-

28 1K 47.



146 ANNA ZELLMA

nicowanie w kwestiach szczegdtowych. I tak mtodziez najczesciej stwierdzata,
ze Kos$ciot domaga si¢ poszanowania ciala ludzkiego, bo: ciato ludzkie jest
darem wlaczonym w Bozy zamyst mitosci (32,4%) 1 zostato odkupione przez
Chrystusa (24,3%), Chrystus przyjmujac ciato ludzkie uswiecit je (22,4%).
Dalej respondenci z liceum pisali: w ten sposoéb Kos$ciol broni ustanowione;j
przez Boga prawdy o czlowieku, jego godnosci i powotaniu (19,8%). Trzy
osoby nie wiedziaty dlaczego Kosciot domaga si¢ poszanowania ciata ludzkie-
20 (0,6%). Dwoch uczniow stwierdzito, ze ,,ciato ludzkie nie jest przedmiotem,
ktorym mozna zabawi¢ si¢”?? (0,4%). Zaskakujace okazalo sig tez stwierdzenie
jednej z uczennic, ktora wprost napisata ,,Nie wybieram zadnej odpowiedzi
i nic nie pisze od siebie, bo nie wierze w nauczanie Kosciota™?. Inaczej plasu-
ja si¢ wyniki w grupie studentow teologii. Respondenci w tej grupie, podajac
uzasadnienie czg¢Sciej niz licealisci stwierdzali, ze Kosciot domaga si¢ posza-
nowania ciala ludzkiego, bo: ciato ludzkie zostato odkupione przez Chrystusa
(25,5%), a Kosciot w ten sposob broni ustanowionej przez Boga prawdy
o cztowieku, jego godnosci i powotaniu (23,3%). Na podobnym jak uczniowie
liceum poziomie ilosciowym studenci wymieniali inne argumenty. 29,0% an-
kietowanych w tej grupie stwierdzilo, ze Kosciot domaga si¢ poszanowania
ciata ludzkiego, gdyz jest ono darem wlaczonym w Bozy zamyst mitosci,
a 23,3% zaznaczylo, ze w ten sposob Koscidl broni ustanowionej przez Boga
prawdy o cztowieku, jego godnosci i powotaniu. Ogdlnie zatem respondenci
podawali podobne uzasadnienia. Roznili si¢ jedynie w szczegotowych katego-
riach odpowiedzi. Trudno zatem stwierdzi¢ ré6znorodnos¢ wplywow srodowi-
ska edukacyjnego, w ktérym funkcjonowali badani. Do podobnych wnioskow
mozna doj$¢ analizujac odpowiedzi respondentdow na pytanie: Jak rozumiesz
okreslenie Pisma Swigtego, ze ciato ludzkie jest $wiatynia Boga?

Zaréwno mtodziez licealna, jak i studenci teologii wskazywali na po-
prawne teologicznie interpretacje. Roznili si¢ jedynie w ilosci odpowiedzi
udzielonych w poszczeg6lnych kategoriach. Zdaniem respondentéw z dwoch
grup okreslenie ciato ludzkie jest S$wiatynia Boga oznacza, ze ciato ludzkie: jest
nienaruszalne (33,5% licealistow; 32,5% studentéw), wymaga czci i szacunku
(32,5% licealistow; 31,0% studentéw), nie mozna ukazywac nagosci (6,1%
licealistow; 5,3% studentéw), jedynie Bog moze potozy¢ kres zyciu cielesne-
mu (24,7% licealistow; 31,2% studentow). Poza tym w grupie uczniow liceum
bylo 16 oséb (3,1%), ktore szczerze stwierdzaly, ze trudno im zrozumie¢ to
okreslenie 1 podac jakas$ interpretacje. Ogdlnie mozna stwierdzi¢ brak wyraz-
nych réznic migdzy licealistami a studentami teologii.

29 K 44, 59.
30 1K 98.
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Biorac pod uwagg rolg nauczania religii w ksztaltowaniu opinii mtodzie-
zy, zapytano respondentow ,,W jaki sposob dotychczasowy udziat w lekcjach
religii pomogt im w zrozumieniu prawdy, ze ciato ludzkie jest $wiatynia
Boga?”. Odpowiadajac, ankietowani z liceum mieli bezposrednie doswiadcze-
nia, a studenci teologii pisali odwotujac si¢ do retrospekcji. Dato si¢ przy tym
zauwazy¢ ilo§ciowe roznice w zaznaczanych odpowiedziach. W grupie liceali-
stow najwigcej osob (31,4%) uznalo, ze dotychczasowy udziat w lekcjach
religii w ogole im nie pomégt w zrozumieniu prawdy, ze cialo ludzkie jest
Swiatynia Boga. Trochg¢ mniej respondentow, bo 29,6% napisato: udziat
w lekcjach religii nie wplynal na moje rozumienie tej prawdy. Byty jednak
osoby, ktore dostrzegly pozytywny wptyw lekcji religii, zaznaczajac: pomogt
zrewidowa¢ moje poglady (11,8%), bardzo mi pomodgt poprzez podejmowanie
zagadnien dotyczacych znaczenia ludzkiej ptciowosci (11,0%), rozjasnit moje
rozumienie tej prawdy (9,0%). Zdaniem 2,5% mlodziezy istotna rolg odegrato
w tej kwestii Swiadectwo katechety. Jednak az 17 osob (3,3%) stwierdzilo, ze
nie wiedza czy i na ile udziat w lekcjach religii pomogt im w zrozumieniu
prawdy, ze ciato ludzkie jest §wiatynia Boga. Poza tym 7 respondentow (1,4%)
wyraznie zaznaczylo: ,,Sam dochodz¢ do wnioskow i nie potrzebuj¢ pomocy
nauczycieli religii™!. Te ostanie stwierdzenia moga $wiadczy¢ o dazeniu do
autonomii mtodych i typowej dla okresu dorastania tendencji do podkreslania
samodzielnosci w mysleniu i dziataniu. Nieco inaczej do roli lekcji religii
ustosunkowali si¢ studenci teologii. Najczesciej stwierdzali oni: udziat w lekcji
religii pomogt zrewidowa¢ moje poglady (31,2%), rozjasnil moje rozumienie
prawdy (28,8%), bardzo mi pomdglt poprzez podejmowanie zagadnien doty-
czacych znaczenia ludzkiej ptciowosci (25,5%). Dla 6,3% respondentow waz-
ne okazato si¢ §wiadectwo katechety. Byly tez osoby, ktore stwierdzity: udziat
w lekcjach religii nie wptynat na moje rozumienie tej prawdy (7,3%). Pigciu
studentow (1,0%) wprost zaznaczyto: w ogdle mi nie pomogt. Poniewaz stu-
denci teologii oceniali udziat lekcji religii z perspektywy czasu, zdobytego
doswiadczenia i wiedzy teologicznej (w tym katechetycznej) trudno oceni¢ na
ile potrafili by¢ obiektywni w tej ocenie. Mozna jednak stwierdzi¢, ze wiedza
i doswiadczenie pedagogiczno-katechetyczne niewatpliwie miaty wptyw na
jako$¢ udzielanych odpowiedzi.

Chcac wyprowadzi¢ postulaty pastoralne, zapytano respondentow ,,Co
ich zdaniem nalezatoby uczyni¢ podczas lekcji religii, aby mtodziez jeszcze
lepiej poznata nauke Kosciota na temat ludzkiej cielesnosci?”’. Badania poka-
zaty niemal identyczne oraz ilosciowo mato zroéznicowane podejscie do tej
kwestii dwoch grup ankietowanych. Respondenci proponowali, by czgsciej

31 Np. LM 152.
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podejmowac zagadnienia z zakresu teologii ciata (31,4% licealistow; 31,6%
studentow), prezentowac argumenty dotyczace znaczenia ludzkiej ptciowosci
(32,2% licealistow; 24,9% studentow), organizowac spotkania tematyczne
z zaproszonymi go$émi np. teologami, psychologami, lekarzami (29,2% lice-
alistow; 26,1% studentow), emitowac filmy na temat godnosci ludzkiego ciata
(2,0% licealistow; 3,1% studentow) oraz prowadzi¢ ozywione dyskusje (5,3%
licealistow; 14,3% studentow). Wida¢ zatem, ze tylko w ostatniej kategorii
odpowiedzi wystapily ilosciowo znaczne réznice. Studenci czesciej propono-
wali prowadzenie ozywionych dyskusji. Fakt ten mozna thumaczy¢ zwigkszo-
nym zainteresowaniem ta forma prowadzenia zaje¢ oraz dotychczasowym do-
swiadczeniem, jakie respondenci zdobywaja w czasie studiow teologicznych.
Zwykle podczas ¢wiczen akademickich studenci uczestnicza w rdéznego rodza-
ju dyskusjach, ktére czesto okazuja si¢ pomocne w zrozumieniu nauczania
Kosciota. Widac¢ tu zatem pewna zaleznos¢ od osobistego doswiadczenia.

Konkluzja

Przedstawione w sposob syntetyczny wyniki badan przeprowadzonych
wsérod wybranych losowo grup mtodziezy z liceum i studentow teologii ujaw-
nity zréznicowane ilo$ciowo opinie respondentow na temat ludzkiego ciata
i cielesno$ci. Co prawda, w zakresie niektorych kategorii szczegoétowych bada-
ni mieli podobne zdanie, jednak w wigkszosci odpowiedzi roznice te wystapity.
Dato si¢ przy tym zauwazy¢ wigksza zgodno$¢ myslenia studentéw teologii
z nauczaniem Kos$ciota. Moze to $wiadczy¢ o pozytywnym wplywie wiedzy
teologicznej na poglady respondentow. Katechizowani z kolei proponowali
czesto wiasne odpowiedzi, zaznaczajac, ze sami decyduja o tym jak mysla
i jaka warto$¢ przypisuja wlasnemu ciatu i innych. Z pewnoscia byto to podykto-
wane poszukiwaniem wlasnej tozsamosci i ksztattowaniem si¢ $wiatopogladu.

Zaskakujace okazaly si¢ wypowiedzi dotyczace udziatu lekcji religii. Ka-
techizowani zdecydowanie wyrazali negatywne opinie, podkreslajac, ze lekcje
religii nie spetniaja zadnej roli w rozumieniu prawdy o wlasnym ciele i innych.
Studenci natomiast patrzyli na t¢ kwesti¢ z perspektywy czasu. W ich retro-
spektywnym spojrzeniu dato si¢ zauwazy¢ pozytywne podejscie do nauczania
religii, co zapewne jest tez warunkowane wiedzg z zakresu katechetyki i do-
$wiadczeniami zdobywanymi podczas praktyk pedagogicznych. Na takie opi-
nie moze tez wptywaé che¢ zaangazowania si¢ w przysztosci w postuge kate-
chetyczng Kosciota i idealizm z tym zwiazany.

Aby podjac¢ probe zmiany udziatu lekcji religii w rozumieniu przez mtode
pokolenie prawdy o ludzkiej cielesnos$ci, nalezy najpierw poszukaé przyczyn
tego zjawiska. Jedna z nich z pewnoscia moze by¢ pomijanie tej problematyki
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czy tez marginalne jej traktowanie podczas lekcji religii. Czgsto warunkowane
jest ono brakiem kompetencji merytorycznych nauczycieli religii. Zatem warto
zwrdci¢ uwage na podnoszenie kwalifikacji katechetow w zakresie teologii
moralnej. Przy tym nie mozna pomija¢ wptywu rodziny i srodkow spotecznego
komunikowania, co implikuje potrzebg podjgcia dialogu z rodzicami i ze $ro-
dowiskiem dziennikarzy. Za tym przemawiaja wypowiedzi samych responden-
tow, w ktorych stwierdzaja oni: ,,Podejscie w tej kwestii [ciala ludzkiego
i cielesnos$ci] nie zmieni si¢ poki media nie zaczna lansowac innej metody,
pokazywa¢ innych filmoéw, bo prawde méwiac, to one maja najwickszy wpltyw
na mlodych ludzi i mlodziez z nimi sig¢ liczy, gdyz autorytet nauczyciela (kate-
chety) nie znaczy zbyt wiele, co jest tez »wynoszone« z domu3?,

Cho¢ prezentowane tu badania ujawniaja jedynie pewne tendencje, a nie
statystycznie istotne zalezno$ci a ich wycinkowy charakter nie pozwala jedno-
znacznie wyciagna¢ wnioskow, to jednak wyraznie wida¢, ze mtodziez z li-
ceum wyrazata odmienne opinie od studentow teologii. Fakt ten prowadzi do
wniosku praktycznego: potrzeby zmiany programu nauczania religii w tym
zakresie. Pilne wydaje si¢ nie tylko podejmowanie roznych kwestii z zakresu
teologii ciata, ale takze poszukiwanie rzeczowych argumentéw i wzmacnianie
ich poprzez odwotanie si¢ do nauk przyrodniczych i empirycznych, zwtaszcza
filozofii, psychologii i medycyny.

LYZEUMSCHULER UND STUDENTEN DER THEOLOGIE
ANGESICHTS DER PROBLEMATIK DER LEIBLICHKEIT
(VERGLEICHSSTUDIUM)
(ZUSAMMENFASSUNG)

Das Ziel des Artikels ist die Darstellung der Meinung von Lyzeumschiiler (die das Fach
Religion belegen) und Studenten der Theologie beziiglich der eigenen Leiblichkeit und des Leib-
Seins der anderen. Es wird das Material ausgewertet, das in einer diagnostischen Befragung mittels
eines Fragebogens gewonnen wurde. Die Antworten der Befragten wurden einer sowohl quantitati-
ven als auch qualitativen Untersuchung unterzogen. Die statistischen Daten wurden allgemein
ausgewertet. Die Ergebnisse in den zufillig ausgewéhlten Gruppen von Jugendlichen verweisen
auf die Unterschiede zwischen den Meinungen beziiglich der menschlichen Leiblichkeit. Inner-
halb der einzelnen Kategorien wurden sporadisch dhnliche Meinungen gezeigt, wobei die Theolo-
giestudenten eine grofere Affinitdt mit der Lehre der Kirche aufweisen. Dies kann von einem
positiven Einfluss der theologischen Bildung auf die Meinung der Befragten zeugen. Die Reli-
gionsschiiler haben 6fters eigene Vorstellungen geduBert und bekréftigt, dass sie selbst entscheiden,
wie sie von der Leiblichkeit denken und welchen Wert sie ihr zumessen. Uberraschend kann die

32 TK 198. Por. LK 20.
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Einschitzung des Einflusses von Religionsunterricht sein. Die Schiiler haben ofters eine dezidiert
negative Einschitzung geduflert und den Religionsunterricht als unbedeutend fiir ihr Verstandnis von
Leib und Leiblichkeit eingeschétzt. Die Studenten erweisen aus der langeren Retrospektive dem
Religionsunterricht eine positive Einschidtzung, was vermutlich aus dem Studium der Reli-
gionspddagogik und aus der anfinglichen pddagogischen Praxis resultiert. Eine solche
Einschétzung ldsst sich auch durch die Plidne des eigenen zukiinftigen Einsatzes als Religionslehrer
erkldren.

HIGH SCHOOL STUDENTS AND UNIVERSITY THEOLOGY
STUDENTS IN THE FACE OF HUMAN BODY ISSUES
(COMPARATIVE STUDY)

(SUMMARY)

The purpose of this work is presenting the opinions of high school students and university
theology students on their own body and the others’. These data have been acquired due to
diagnostic research by means of questionnaires and surveys. The respondents’ answers were
analyzed as to their number and contents, the statistic data were estimated in general. The research
results among the students selected at random showed a significant diversity as far as the number
of similar answers concerning the human body and corporeality are concerned. Some similar
answers occurred sporadically in some categories. In this respect there was a greater opinions’
convergence of university theology students with the teaching of the Church. It can be a proof of
a positive influence of the theological knowledge on the respondents’ attitudes. High school
students, on the other hand, often submitted their own answers emphasizing that they themselves
decide what to think of and what value to attach to their body and that of the others. Some of their
statements pertaining to participation in religion classes appeared quite surprising. The respondents
from among high school students had a very negative opinion- according to them religion classes
have no impact on the way they understand the truth about their body and the body of others.
University students looked at that question from the time perspective. In their retrospective way of
looking a positive approach towards teaching religion could be seen, which seems to be determined
by their catechetical and theological knowledge as well as by their experience acquired during
pedagogy practical activities. Such opinions could also be determined by their interest in undertaking
catechetical service of the Church in future and an idealistic approach that is connected with that.
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A key question for those who love John Paul II’s Theology of the Body
(TOB), who study or teach it, is the question in what context they should read
it. What texts are particularly helpful for understanding TOB?

One can answer this question a priori, as it were. TOB is a catechesis by
the Bishop of Rome for the universal Church. Like all magisterial texts, it
should be read in the context of the Church’s whole tradition through the ages
and, conversely, the Church’s tradition should be re-read in the light of TOB.

There are some who doubt that one can actually read TOB in this way.
One author reads TOB in the context of ,personalism”, which he takes to be
a school of philosophy deriving from Kant and Scheler that undermines the
traditional Thomistic bases of Catholic theology with disastrous pastoral results’.

1 The entire argument of Humanae vitae rests upon the sentence, » That teaching, often set forth
by the magisterium, is founded upon the inseparable connection, willed by God and unable to be broken
by man on his own initiative, between the two meanings of the conjugal act: the unitive meaning and the
procreative meaning«. [...] We must recognize that this new formulation stands in sharp contrast to the
justification offered by traditional Catholic theology. The substitution of the new concept ‘meaning’ in
place of the traditional language of »end« or »purpose« represents a radical restructuring. [...] How did
the magisterium come to discard the natural law explanation of such a fundamental institution as
marriage and replace it with a novel and untried philosophy? The answer in a word is »Personalism«.
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Another author praises the presence of progressive personalism in TOB, but
argues that it is a sheepskin that disguises the wolf of Thomism?. Still another
author claims that the traditional Catholic teaching about marriage ,,is sad,
sick and suspect, a travesty of truth which has damaged the welfare of mar-
ried people all through the ages”. It was only in the early decades of the 20
century, the same author continues, that a personalist revolution took place in
which Dietrich von Hildebrand and Herbert Doms? connected sexual interco-

Soon after its release, Cardinal Wojtyla (now Pope John Paul II) offered an extended testimony to the
thoroughly personalistic nature of HV. [...] It is apparent that HV acted as a springboard by which
personalism could launch its new philosophy of marriage, displacing the traditional teaching. Since
that time, it has replaced all the customary supports of the Church such as history, tradition, authority
and hierarchy with an impenetrable philosophy of inter-personal relationships that has proven disa-
strous in practice”. J. Galvin, Humanae Vitae, Heroic, Deficient — or Both, The Latin Mass 11 (2002),
p. 14-15.

2 If the Pope’s theology of the body is sometimes ambiguous, it is because it can appear so
revolutionary and original at first. He uses the language of personalism and the phenomenological
method of description in his analyses of sexuality. He speaks rarely about nature and often about persons,
personal dignity and responsibility, and so appears to have broken with his Neo-Thomistic training with
its insistence upon immutable natural laws. Upon a closer examination, however, the pope is a skillful
and energetic exponent of the neo-Thomistic natural law ethic. [...] Although he uses words like »per-
son« and »love« liberally, his understanding of those words is hardly that of his readers. Like his
arguments, his definitions refer constantly to nature”. R. Modras, Pope John Paul II's Theology of the
Body, in: Ch.E. Curran, R. A. McCormick (ed.), w: John Paul II and Moral Theology, New York 1998,
p. 150-151.

3 In fact, Hildebrand was a strong supporter of Humanae vitae; see D. von Hildebrand, The
Encyclical Humanae Vitae: A Sign of Contradiction, in: J. Smith (ed.), Why Humanae Vitae was Right:
A Reader (Ignatius Press: San Francisco 1993) 47-83. Hildebrand’s ideas about marriage had an impact
on Catholic theology mainly through Doms, who had a thorough Scholastic training and thus spoke the
language of his colleagues in academic theology. While he acknowledges his dependence on Hildebrand
(in particular on Hildebrand’s thesis that the primary ,,meaning” of marriage is the union of love; its
primary end is procreation), he sees himself as taking a decisive step beyond the phenomenological
method. ,,Although we gratefully recognize the stimulus that phenomenologically oriented authors
[i.e., Hildebrand] have given to the discussion of marriage in the past few years, it was nevertheless, in
conscious contrast (Gegensatz), our intention to achieve the decisive understanding on the basis of
a metaphysical vision in the traditional scholastic sense”. H. Doms, Vom Sinn und Zweck der Ehe: Eine
systematische Studie, Breslau 1935, p. 13.

Thinking and writing from within this scholastic metaphysical vision, Doms answers the question,
»What is the essence of the conjugal act?” by denying that it is by its very essence an act of the
procreative power of the human person. By its primary meaning or essence it is a unitive act, to which
procreation can be attached as an effect and purpose that does not determine ,,what” the act is. On this
basis, Doms also argues that the primary and true meaning of marriage, its essence, lies in the union of
love between husband and wife, while procreation is first among the effects and purposes of marriage.
These theses of Doms were condemned by the Magisterium in 1944 (see Denzinger-Schonmetzer,
Enchiridion Symbolorum, 3838) and his book was withdrawn from circulation.

Doms continued to hold his views and became the preeminent German theologian on sexuality
and marriage during Vatican II and the immediately following period. He provided the conceptual
basis for theologians who used a personalist point of departure to argue in favor of contraception. Zob.
H. Doms, Gatteneinheit und Nachkommenschaft, Mainz 1965 and Zweigeschlechtlichkeit und Ehe,
in: J. Feiner, M. Lohrer (ed.), Mysterium salutis: Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik, Einsiedeln
1965.
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urse with love, for the first time in the Catholic tradition, and thereby showed
the moral legitimacy of contraception. John Paul II’'s support for Huma-
nae vitae shows that he never saw the full light of personalism and never
freed himself from the negative Augustinian and Thomistic teaching about
marriage®.

The situation is rather confusing. Some condemn John Paul II for being
a personalist rather than a Thomist; others condemn him for being a Thomist
rather than a personalist.

The purpose of my paper is to focus with precision on the kind of perso-
nalism John Paul II actually embraces in order to show that TOB can actually
be read in light of the Catholic tradition. To sharpen the focus I will compare

He states the heart of his position as follows. ,,I thus come to the conclusion that the expressio
amoris (expression of love) or, as I would prefer to call it, the display of conjugal two-in-oneness
(Zweieinigkeit) in the act specific to marriage, and not, by contrast, the generatio prolis (generation
of offspring) is the finis operis (end of the act) of the natural conjugal act”. H. Doms, Gatteneinheit und
Nachkommenschaft, p. 25. ,,St. Thomas’s ideas about generation among animals have been definitively
refuted by numerous careful observations in the last half century. It is certain that the mature reproducti-
ve cells possess in themselves the powers needed either for a parthenogenetic development or fecunda-
tion; and copulation, when it is present at all, serves biologically only to bring about an external
approach of the male and female gametes, often in the body of the female. In animals, there is no »act of
generation«, no »actus generativus vel generationis« of sexually mature males and females, but only acts
of mating and of copulation”. Ibidem, p. 97-98.

4 The idea that the human race was smitten particularly in its male sexual organs, (meaning the
whole of male adult life, in marriage as well as out), that it is a battle against the unruly erection leading
to lust, is the fundamental bedrock of Magisterial thinking. John Paul II can identify with Augustine, not
through the experience of fornication, but because of the problems caused by the nuptial nature of the
adult male body, when a healthy young man is leading a celibate life. This is made clear in Karol
Wojtyta’s Love and Responsibility in a chapter headed The Metaphysics of Shame. His conviction that
acquiring conjugal chastity (marital continence) is the way to overcoming original sin’s ‘damage to
human sexuality’ is also stated in his many other writings on sexual matters. From his perspective, NFP
may be commended since it requires such conjugal chastity, whereas contraception merely compounds
original sin. [...] [D]evoid of sacramental experiences, far from being infallible, traditional teaching is
sad, sick and suspect, a travesty of truth which has damaged the welfare of married people all through
the ages. Rather than seeing sexual intercourse as a holy intrinsic part of married union, it was called the
corrupt carrier of original sin, only to be used for the procreation of children. We now know its rich love
overflows to provide the emotional welfare of these very children, and without which they will grow up
with a deep emotional handicap. [...] When was sexual intercourse first connected with love by the
Church? The astonishing answer is in the 1920s — by Dietrich Von Hildebrand who wrote Marriage, the
Mystery of Faithful Love. He gave a lecture in Ulm, Germany, arguing a distinction between love as the
meaning of marriage and procreation as its purpose. He characterised marriage as a ‘community of love’
which ‘finds its end in procreation’. In 1935, Herbert Doms wrote Vom Sinn und Zweck der Ehe, which
appeared in English under the title of The Meaning of Marriage. Doms suggests that the power of
intercourse lies in its ability to bring about the total gift of self. Because sperm and ova do not meet in
every act of intercourse, the first purpose of marriage is the union of the spouses with two ulterior
motives - their fulfillment as persons and the conception of a child. Doms’ approach was not simply
a development of traditional doctrine and could be construed as a change in the Church’s very understan-
ding of marriage. Not surprisingly, Doms’ work was withdrawn from circulation in the early 1940s by
order of the Congregation of the Holy Office”. E. Price, Seeing Sin Where None Is (Catholics for
a Changing Church, 2000), http://www.womenpriests.org/body/price.asp (16 XII 2008).
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his personalism with the personalisms of Kant and Scheler, which are, in turn,
fundamentally opposed to each other’. John Paul II’s personalism, I will argue,
is a personalism best understood, not in light of Kant and Scheler, but in light
of Vatican II and the tradition of the Church, including the “perennial philoso-
phy” rooted in Plato and Aristotle.

1. Vatican II, Gaudium et spes 24:3

Gaudium et spes 24:3 plays an important role in John Paul 11°>. When he
defines true personalism, he appeals to this text. The hymn to love in the First
Letter to the Corinthians remains the Magna Carta of the civilization of love. In
this concept what is important is [...] the radical acceptance of the understan-
ding of man as a person who “finds himself” by making a sincere gift of self
[Gaudium et spes 24:3]. A gift is, obviously, »for others«: This is the most
important dimension of the civilization of love. We thus come to the very heart
of the Gospel truth about freedom. [...] Freedom cannot be understood as
a license to do absolutely anything; it means a gift of self. Even more, it
means an interior discipline of the gift. The idea of gift contains not only the
free initiative of the subject, but also the aspect of duty. All this is made real
in the »communion of persons«. [...] Continuing this line of thought, we also
come upon the antithesis between individualism and personalism. Love, the
civilization of love, is bound up with personalism. Why with personalism?
And why does individualism threaten the civilization of love? We find a key
to answering this in the council’s expression, a »sincere gift«” [Gaudium et
spes 24:3]".

TOB quotes Gaudium et spes 24:3 many times and in key places. For
example, Gaudium et spes 24:3 explains why the human body has a spousal
meaning.

5 John Paul II usually speaks about personalism in positive terms, but there are texts in which he
mentions false or misleading kinds of personalism. Two days after delivering the final catechesis
of TOB, he gave a talk in which he warned about the danger of ,pseudo-liturgical personalisms”.
Discourse to the Center of Liturgical Action, November 30th, 1984, Insegnamenti 7/2 (1984), p. 1340-1343.
In a talk to religious a few months later he spoke about ,,egotistical personalisms”. Discourse to religio-
us, Quito (Ecuador), January 30th, 1985, Insegnamenti 8/1 (1985), p. 273-277, § 4.

It is significant that John Paul II uses the word ,,personalism” in the plural: personalisms. ,,Kan-
tian personalism”, for example, is a particular kind of personalism, namely, a ,,formalistic personalism”.
See K. Wojtyta, The Acting Person, Boston and London 1979), p 22, note 8 printed on page 302 and
Love and Responsibility (San Francisco 1960 [1993]), p. 133.

6 P Ide, Une théologie du don: Les occurrences de Gaudium et spes, n. 24, § 3 chez Jean-Paul 11,
Anthropotes 17 (2001), p. 149178, 313-344.

7 John Paul II, Letter to Families Gratissimam sane, 14, emphasis added, cf. John Paul II,
Discourse to the Roman Rota, January 27t 1997, § 4.
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One can understand this »spousal« meaning of the human body only in the context
of the person. The body has a spousal meaning because the human person, as the
Council says, is a creature that God willed for its own sake and that, at the same
time, cannot fully find himself except through the gift of self [Gaudium et spes
24:3] (TOB 15:5)8.

Based on these texts and many others like them, one can define John Paul
II’s personalism as a personalism of the sincere gift of self in accord with
Gaudium et spes 24:3, that is, a personalism rooted in the union of persons in
the Trinity and in Christ’s gift of his life for us. It is a personalism shaped by
what TOB calls a ,,hermeneutics of the gift” (TOB 13:2) that is, a comprehensi-
ve interpretation of reality in terms of gift. A hermeneutics of the gift is, of
course, also a hermeneutics of receptivity and of communion. Gift and recep-
tion are correlative and communion is their fruit’.

Let us take a closer look at Gaudium et spes 24:3.

Indeed, the Lord Jesus, when he prays to the Father, ,.that all may be one. [...] as
we are one” (Jn 17:21-22) and thus offers vistas closed to human reason, indicates
a certain likeness between the union of the divine Persons, and the union of God’s
sons in truth and love. This likeness shows that man, who is the only creature on
earth God willed for himself, cannot fully find himself except through a sincere
gift of self (cf. Lk 17:33).

John Paul II often focuses on two points in this text: (1) Man is the only
creature on earth God willed for his (that is, man’s) own sake. (2) Man cannot

8 For the many other examples of the use of Gaudium et spes 24:3 in TOB, see the Index at
Gaudium.

9  The Ecclesiology of Communion: This is the central idea about itself that the Church re-
proposed in the Second Vatican Council, as the Extraordinary Synod of 1985 on the 20th anniversary of
the Council has recalled for us. »The ecclesiology of communion is the central and fundamental idea in
the Council documents«”. John Paul II, Christifideles Laici, 19. In interpreting this key of the Council,
John Paul II emphasizes above all the root of all communion in the Trinity in accord with Gaudium et
spes 24:3. If we want to follow the main thread of the Council’s thought, all that it says concerning the
hierarchy, the laity and the religious orders in the Church should be re-read in the light of the reality of
communio for the community of the People of God. »For the members of the People of God are called
upon to share their goods, and the words of the apostle apply also to each of the Churches, according to
the gift that each has received, administer it to one another as good stewards of the manifold grace of
God« (1 Pet 5:10). Thus we have the communio ecclesiarum [communion of churches] and the commu-
nio munerum [the communion of gifts, tasks, or offices] and, through these, the communio personarum
[communion of persons]. Such is the image of the Church presented by the Council. The type of union
and unity that is proper to the community of the Church as People of God essentially determines the
nature of that community. The Church as People of God, by reason of its most basic premises and its
communal nature, is oriented towards the resemblance there ought to be between »the union of the sons
of God in truth and love« [Gaudium et spes, 24:3] and the essentially divine unity of the divine persons,
in communione Sanctissimae Trinitatis”. K. Wojtyla, Sources of Renewal: The Implementation of the
Second Vatican Council (San Francisco 1980), p. 420. See John Paul II, Man and Woman He Created
Them: A Theology of the Body, Boston 2000, Introduction by M. Waldstein, p. 87-94.
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fully find himself except in a sincere gift of self. According to John Paul II,
these two statements contain ,,the whole truth”, ,,the integral truth about man”
(see TOB, Index at ,,integral” and ,,truth”). They are the two fundamental laws
of the life of persons as persons.

In order to see a whole in its integrity, one must see its beginning as well
as its end without ignoring what lies in the middle. The two laws of the life of
persons in Gaudium et spes 24:3 are related to each other as beginning and end
and they cover the middle as well.

a) The Beginning: The Personalistic Norm

,,God willed man for his own sake”, stands at the beginning of the life of
persons. It is connected with rational nature, in virtue of which persons are
persons in the first place. Rational nature enables the beings that have it to
know and love the good. Only for them, therefore, can and does God truly will
the good for their own sake. Wojtylta calls this first law of the life of persons
,.the personalistic norm”!°. Aristotle touches on this norm in his discussion of
friendship.

Of the love of lifeless objects we do not use the word ,,friendship”; for it
is not mutual love, nor is there a wishing of good to the other (for it would
surely be ridiculous to wish wine well; if one wishes anything for it, it is that it
may keep, so that one may have it oneself); but to a friend we say we ought to
wish what is good for his sake!! .

It is with such a love of friendship, according to St. Thomas, that God
provides for creatures whose nature gives them the power of intellectual know-
ledge and will. ,,Divine providence provides for intellectual creatures for their
own sake, but for other creatures for the sake of these. [...] Only the intellectual
nature is, therefore, sought for itself in the universe, but all other things for its
sake”!?

Of course, while the personalistic norm stands at the beginning of the life
of persons, it accompanies the life of persons all the way through the middle to
the very end. It remains forever true that persons must be loved for their own
sake. Even they themselves rightly love themselves in this way, as Plato and
Aristotle show.

In order to see the power of the personalistic norm in establishing an ,,integral
vision” of man, one must see its relation to the commandment of love. This norm,
in its negative aspect, states that the person is the kind of good which does not

10 K. Wojtyta, Love and Responsibility, San Francisco 1960 [19931), p. 27-28, 40—44.
1T Aristotle, Nicomachean Ethics, 8.2, 1155b.30-31.
12 St. Thomas, Contra gentiles, 3.112.2-3.
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admit of use and cannot be treated as an object of use and as such as a means to an
end. In its positive form the personalistic norm confirms this: the person is a good
towards which the only proper and adequate attitude is love'.

According to the teaching of Jesus, the commandment ,,You shall love
your neighbor as yourself” (Lev 19:18, Matt 19:19) sums up the whole law.
»For this is the law and the prophets” (Matt 7:12). The moral life as a whole
becomes intelligible through this one commandment. ,,Love and then do what
you want! Dilige et quod vis fac”'*. The personalistic norm is indeed a royal
highway into an ,,integral vision of man”.

b) The End: The Law of the Gift

The second statement, cannot fully find himself except through a sincere
,,gift of self”, does not concern the beginning, but the end of the life of persons.
,Fully finding oneself” refers to completion or perfection. Perfection needs to
be acquired and is fully acquired only at the end.

The argument of Gaudium et spes 24:3 for this second law of the life of
persons is a strictly theological argument. In his prayer to the Father, ,,that they
may be one as we are one”, Jesus shows a similarity between the union of
divine persons and the union of human persons. This similarity between the
Trinitarian and the human communion of persons shows the truth of the law of
the gift. The Council insists very clearly on the newness of the revelation
brought by Jesus. Jesus opens up vistas closed to human reason. He opens the
unheard-of heart of God’s inner life. It may well be that the law of ,,giving and
finding” is reflected also in the natural order, but Gaudium et spes 24:3 does
not draw attention to this fact. It places us immediately in the innermost sanc-
tuary of Trinitarian theology. ,,Love, an uncreated gift, is part of the inner
mystery of God and is the very nucleus of theology”!.

Gaudium et spes 24:3 briefly alludes to the character of this innermost
sanctuary in the phrases, ,,as we are one” and ,,union of divine Persons”. An
earlier version of the text was more explicit.

Indeed, Catholic doctrine, opening up vistas closed to human reason, teaches that
God, though he is one, subsists in three persons, each of which lives in such a way
toward the others that it is constituted by that very relation. One can infer that
human persons, since they are created in the image of God one and three and are
reformed in his image, show in themselves a certain imitation of him. While, then,
man is the only creature on earth which God willed for its own sake, he himself is

13 K. Wojtyta, Love and Responsibility, p. 41.
14 St. Augustine, In lohannis epistulam tractatus, 7.8.
15 K. Wojtyta, Sign of Contradiction, New York 1979, s. 55.
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related out of himself toward others in such a way that he cannot find himself
except by giving himself'®.

The final text of Gaudium et spes 24:3 is more scriptural, less theological-
ly unfolded, but the essential point remains the same'”.

According to Gaudium et spes 24:3, the Trinity as exemplar is concretely
mediated by Christ. The Council expresses this point by adding a reference to
Luke 17:33, ,,The one who wants to save his life will lose it, but the one who
loses his life for my sake will save it”. This is one of the very few sayings of
Jesus reported by all four Gospels. The formulation of the saying in Matthew is
closest to the formulation chosen by Gaudium et spes 24:3: ,,The one who finds
his life will lose it and the one who loses his life for my sake will find it” (Mat
10:39).

Immediately before this saying in Matthew, Mark, and Luke 9, Jesus
speaks about discipleship, denying oneself, taking up one’s cross and following
after him. The law of losing and finding, which he formulates as a general law
of the life of persons, is an explanation of this discipleship and particularly of
the cross. This deep Trinitarian and Christological background must be kept in
mind when one reads what John Paul II has to say about ,,the gift of self” in
TOB.

Together with Jean Danielou, Wojtyta had the responsibility of producing
an early draft of Gaudium et spes at a crucial point in the history of its
composition'®. He may well be responsible for the paragraph containing the
two laws of the life of persons in the earlier form of that paragraph quoted
above. At any rate, one finds the explicit joining of the two laws of Gaudium et
spes 24:3 already some years before the Council in Wojtyta’s Love and Re-
sponsibility, first delivered as lectures in 1957-1959 and published in 1960.
Gaudium et spes was promulgated five years later. One passage is particularly
clear because it speaks about two specific laws that govern the existence and
development of persons, the personalistic norm and the law of the gift of self.

[O]ne person can give himself or herself, can surrender entirely to another, whether
to a human person or to God, and such a giving of the self creates a special form of
love which we define as spousal love. This fact goes to prove that the person has

16 See F.G. Hellin, Concilii Vaticani Il synopsis, in ordinem redigens schemata cum relationibus
necnon Patrum orationes atque animadversiones: Gaudium et spes, Rome 2003, p. 171.

17 For the objections of some of the Council Fathers against the earlier text, and even against the
final version, see F. Bechina, Die Kirche als , Familie Gottes”: Die Stellung dieses theologischen
Konzeptes in Zweiten Vatikanischen Konzil und in den Bischofssynoden von 1974 bis 1994 im Hinblick
auf eine ,, Familia-Dei-Ekklesiologie”, Rome1998, p. 221 footnote 129. A complementary account of the
objections is found in P. d’Ornellas, Liberté, que dis-tu de toi-méme: Une lecture des travaux du Concile
Vatican 11, 25 janvier 1959 — 8 décembre 1965, Paris 1999, p. 538-542.

18 See P. d’Ornellas, Liberté, especially pp. 22, 447-454, 481-483.
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a dynamism of its own and [that] [...] specific laws govern its existence and
evolution. Christ gave expression to this in a saying which is on the face of it
profoundly paradoxical: ,,He who would save his soul shall lose it, and he who
would lose his soul for my sake shall find it again” [Matt 10:39].

Immediately after this statement, Wojtyta explains the first principle of
Gaudium et spes 24:3, the personalistic norm.

Indeed, the problem of spousal love does contain a profound paradox, a very real,
and not mere a verbal paradox: the words of the Gospel point to a concrete reality,
and the truth which they contain is made manifest in the life of the person. Thus, of
its very nature, no person can be transferred or ceded to another. In the natural order
it is oriented toward self-perfection, towards the attainment of an ever greater full-
ness of existence — which is, of course, always the existence of some concrete ,,I”.
We have already stated that this self-perfection proceeds side by side with love.

The manner in which Wojtyla explains the personalistic norm in this
passage is very close to the understanding of eros in Plato and of the desire for
happiness in Aristotle. Wojtyta then turns to the second principle, the law of
the gift.

The fullest, the most uncompromising form of love consists precisely in self-
giving, in making one’s inalienable and non-transferable ,,I” someone else’s pro-
perty. This is doubly paradoxical: firstly in that it is possible to step outside one’s
own ,,I” in this way, and secondly in that the ,,I” far from being destroyed or
impaired as a result is enlarged and enriched — of course in a super-physical,
a moral sense. The Gospel stresses this very clearly and unambiguously — ,,would
lose — shall find again” ,,would save — shall lose”.

In the final sentence of this passage, Wojtyla relates the two laws to each
other.

You will readily see that we have here not merely the personalistic norm but also
bold and explicit words of advice, which make it possible for us fo amplify and
elaborate on that norm. The world of persons possesses its own laws of existence
and of development"®.

With full clarity, this text formulates the two laws of the existence of
persons found in Gaudium et spes 24:3. It formulates them as a comprehensive
pair of principles that throw light on human life as a whole. Wojtyta even
appeals to the same saying of Jesus to which Gaudium et spes 24:3 also
appeals.

Wojtyta shows that the personalistic norm and the law of the gift do not
stand next to each other without any connection. The law of the gift ,,amplifies

19 K. Woijtyta, Love and Responsibility, p. 97, emphasis added.
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and elaborates” on the personalistic norm. The two laws concern one single
reality, namely, the life of the person, first in its beginnings and potential in
human nature, then in its full realization in the relation of divinized love of the
members of Christ who come to share in the life of Christ and the Trinity. In
this perspective it becomes clear why John Paul II sees ,,the whole truth about
man” expressed in Gaudium et spes 24:3. The beginning and the end, the
natural order and its supernatural fulfillment, are embraced by the two laws.

2. Kant’s Personalism Built on the First Law

In his treatment of sexual union and marriage, Kant uses a similar pair of
principles, though in a manner that is quite opposed to Gaudium et spes 24:3
and to John Paul II’s hermeneutics of the gift.

The natural use that one sex makes of the sexual organs of the other is an enjoy-
ment (Genufs) for which one partner gives himself (sich hingiebt) to the other. In
this act, a human being makes himself into a thing, which is contrary to the right of
human nature to one’s own person. This is possible only under one single condi-
tion: when a person is acquired by another in a manner equal to a thing, corre-
spondingly the former acquires the latter [by a marriage contract], for in this way
the person gains itself back again and reconstitutes its personhood. Now, the acqu-
isition of one bodily member of a human being is at the same time an acquisition
of the whole person, because the person is an absolute unity?’.

20 Here is the larger context of this remarkable statement. ,,Sexual intercourse (commercium
sexuale) is the mutual use which one human being makes of the sexual organs and faculty of another
(usus membrorum et facultatum sexualium alterius). It is either a natural use, by which a being of the
same nature can be conceived, or an unnatural use either with a person of the same sex or with an
animal that does not belong to the human species. These transgressions of the law, called unnatural vices
(crimina carnis contra naturam) and unmentionable vices, must be rejected entirely, without any qualifi-
cations or exceptions, because they do injury to human nature in our own person. Now, the natural union
of the sexes occurs either only according to animal nature (vaga libido, venus volgivaga, fornicatio) or
according to law. — The latter is marriage (matrimonium), i.e., the union of two persons for the lifelong
mutual possession of their sexual characteristics. — The purpose of begetting and educating children may
be a reason for which nature implanted a mutual inclination toward each other in the sexes, but for the
legality of this bond it is not required that the one who marries must intend this goal for himself, for
otherwise marriage would dissolve of itself when the begetting of children ends. For, although it is based
on pleasure [Lust] for the mutual use of their sexual characteristics, the marriage contract is not acciden-
tal, but it is necessary in accord with legal principles of pure reason. That is, when man and woman want
to enjoy each other in their sexual characteristics, they must necessarily marry. This necessity follows
from legal principles of pure reason. For, the natural use that one sex makes of the sexual organs of the
other is an enjoyment for which one partner gives himself to the other. In this act, a human being makes
himself into a thing, which is contrary to the right of human nature to one’s own person. This is possible
only under one single condition: when a person is acquired by another in a manner equal to a thing,
correspondingly the former acquires the latter, for in this way the person gains himself back again and
reconstitutes his personality. Now, the acquisition of one bodily member of a human being is at the same
time an acquisition of the whole person, because the person is an absolute unity. For this reason, the gift
and the acceptance of one sex for enjoyment by the other is not merely permissible only on the single
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For Kant, sexual intercourse is a gift of self contrary to the dignity of the
person. In all sexual relations, whether in marriage or outside it, both persons
turn themselves into mere things by giving their sexual organs, and thus their
own persons, to each other for the sake of being possessed and ,.enjoyed”.
Being used in such a way, Kant holds, is contrary to the autonomy of the
person, contrary to the right every person has to himself or herself. Persons
should be treated as ends, not means.

While man is unholy enough, the humanity in his person must be holy to him. In
all of creation, everything one might want and over which one has power can be
used as a mere means. Only man himself and with him every rational creature is
end in itself. For, in virtue of the autonomy of his freedom, he is the subject of the
moral law, which is holy?!.

The only remedy for the loss of autonomy in sex is marriage. By marriage
I permanently acquire my spouse as a thing. I thereby offset the loss of myself
to her as a thing when she ,,enjoys” me in sexual intercourse. By a permanent
contract [ own the one who episodically owns me. In this way, I regain myself
and my autonomy. It is like a man who wants to gamble, but is afraid of losing
his money. And so he buys the casino.

The personalistic norm as Kant understands it is equivalent to the catego-
rical imperative, ,,Act in such a way that at any time the maxim of your will
can at the same time be valid as a principle of a universal legislation”??. By
acting according to the categorical imperative, Kant holds, one grasps one’s
own dignity as an autonomous person who is self-moving in the most radical
manner possible, namely, as the universal lawgiver for all persons. In this
autonomy, one must see the moral humanity in oneself as the only thing that
has absolute value, the only final end of the entire cosmos. It immediately
follows that one must affirm the dignity of others as well. One can only be
consistent with oneself in affirming one’s own dignity as universal lawgiver, if

one grants the same dignity to other persons?>.

condition of marriage, but it is on/y possible on this same condition. That this personal right is neverthe-
less at the same time also a right in the manner of a right to a thing, is clear, for when one of the spouses
has run away or has given himself or herself into the possession of another, the other spouse has the right
at any time and without any condition to take him or her back into his or her power like a thing. For the
same reason, the relation of the married persons is a relation of equality of possession, equality both in
their possession of each other (hence only in monogamy, for in polygamy the person who gives herself
away gains back only part of the man whose possession she has become in her entirety and therefore
reduces herself to a mere thing) and of external goods [...]”. 1. Kant, Die Metaphysik der Sitten [The
Metaphysics of Morals], Gesammelte Schriften, vol. 6, Berlin 1793 [1902-], p. 277-278.

21 1, Kant, Kritik der praktischen Vernunft [Critique of Practical Reason], Gesammelte Schriften,
vol. 5, Berlin 1785 [1902-], 5.87, cf. 5.131. See also 1. Kant, Metaphysics of Morals, 6.434.

22 1, Kant, Critique of Practical Reason, 5.30.

23 For, so runs Kant’s argument, suppose one did not grant this dignity to others, but only to
oneself. One’s maxim, i.e., the practical universal principle valid for oneself, would in this case be,
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In its actual application, Kant’s personalistic norm works much like the
golden rule in the teaching of Jesus. ,,Do to others as you would have them do
to you” (Luke 6,31). ,,In everything do to others as you would have them do to
you; for this is the law and the prophets” (Matt 7,12).

Yet, this similarity goes hand in hand with a profound opposition between
Kant and the Gospel. This opposition becomes apparent when one examines
Wojtyta’s argument for the personalistic norm.

[A] person must not be merely the means to an end for another person. This is
precluded by the very nature of personhood, by what any person is. For a person is
a thinking subject, and capable of taking decisions: these, most notably, are the
attributes we find in the inner self of a person. This being so, every person is by
nature capable of determining his or her aims. Anyone who treats a person as the
means to an end does violence to the very essence of the other, to what constitutes
its natural right>*.

Noteworthy in this argument for the personalistic norm is the focus on the
person’s ability, due to its rational nature, to understand the good, to under-
stand aims or ends and pursue them. In Kant, the key point is not that the

1 shall affirm only my own dignity, but not that of others. Now apply the categorical imperative by which
this maxim is raised to the status of a universal law. The result is: Everyone shall affirm only his or her
own dignity, but not that of others. This universal law is self-contradictory. When others follow it, they
will not treat me as an end in myself while [ do treat myself as an end in myself. I can only be and
remain autonomous if I do not contradict my own will by legislating to other persons that they need not
affirm the dignity that I myself ascribe to myself. This is why I must treat others as having the dignity of
persons.

When Wojtyta, following Scheler, calls Kant’s personalism ,,formalistic”, (K. Wojtyta, Love and
Responsibility, p. 133.) what he has in mind is precisely this reduction of the moral standard to its
universal logical form apart from any contents (such as the good of my neighbor). Kant writes, ,,The
moral and thus categorical imperative [...] must abstract from any object [i.e., any »matter« of willing or
good], the object having no influence at all on the will, in order not to reduce practical reason to merely
serving an interest foreign to it. [The moral imperative] must prove its own imperious dignity as the
highest law. For example, I must seek to make others happy not because their happiness is of interest to
me — whether on the basis of inclination or some delight that influences me indirectly through my reason
— but only because the maxim which excludes this happiness cannot be understood as a universal law
within one and the same will”. 1. Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten [Groundwork for the
Metaphysics of Morals], Gesammelte Schrifien, Berlin 1785 [1902-], 4.441.

Scheler offers a brilliant critique of this formalism. ,,It is for him [Kant] a matter of complete
indifference, with respect to being-good and being-evil, whether we seek to realize the noble or the
vulgar, the weal or the woe, the useful or the harmful. For the meaning of the words good and evil is
wholly exhausted in lawful form or unlawful form. [...] Let us not further consider the monstrousness of
this assertion, which ignores that the purposes of the devil are no less »systematic« than those of God. It
is Kant’s first error to deny that [moral] good and evil [gut und bése] are material values. But they are
— avoiding all construction —clearly feelable material values of their own kind”. M. Scheler, Formalism
in Ethics and Non-Formal Ethics of Values: A New Attempt toward the Foundation of an Ethical
Personalism, 5th ed., Evanston 1916 [1973], 24-5, G 46-7. Emphasis on the word ,,material” added.
Frings translates material in each case as ,,non-formal”. ,,Material” refers to the content of the will, some
good or evil found in experience, rather than the universal form of its imperative.

24 K. Wojtyta, Love and Responsibility, s. 26-27.
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person can understand and pursue the good and ends, but that the person is the

ultimate end of the entire cosmos?>.

Immanuel Kant [...] formulated [...] the following imperative: act always in such
a way that the other person is the end and not merely the instrument of your action.
In the light of the preceding argument this principle should be restated in a form
rather different from that which Kant gave it, as follows: whenever a person is the
object of your activity, remember that you may not treat that person as only the
means to an end, as an instrument, but must allow for the fact that he or she, too,
has, or at least should have, distinct personal ends?®.

Wojtyta’s understanding of the personalistic norm is indeed ,,rather diffe-
rent” from Kant’s. Being an end differs from having an end, being the highest
good differs from being the beneficiary of the highest good, being God differs
from having God as one’s end. Aristotle observes that if — and only if — man
were the highest being, practical knowledge would be the supreme form of
knowledge. He seems to be describing Kant?’.

To sum up: The key to Kant’s personalism is the absolutizing of the
autonomous dignity of the person as the highest end. The person must be
treated as the final end, not a means. John Paul II’s understanding of the
personalistic norm is opposed to Kant on precisely this point. It is closer to
Aristotle’s and St. Thomas’s account of the love of friendship according to
which persons have ends and the right way to treat them is to love them and to
will the good for them, for their sake.

3. Scheler’s Personalism Built on the Second Law

While the key to Kant’s personalism resembles the first of the two laws of
the life of persons expressed in Gaudium et spes 24:3, the key to Scheler’s
personalism resembles the second of these two laws, the law of the gift. It is

25 | Concerning man (and thus every rational being in the world) as a moral being one cannot ask
further, For what end (quem in finem) does he exist? His existence has the highest purpose in itself. He
can, as far as possible, subject the whole of nature to this purpose. At the least, he must not submit
himself to any influence of nature contrary to this purpose. — Now if the beings of the world as beings
that are contingent in their existence are in need of a highest cause that acts according to purpose, then
man is the final purpose of creation. For, without man the chain of purposes subordinate to each other
would not be explained in its entirety. It is only in man, and in man only as the subject of morality, that
an unconditioned legislation concerning purposes can be found, which thus enables him alone to be
a final purpose to which the whole of nature is teleologically subordinated”. 1. Kant, Von einem neuer-
dings erhobenen vornehmen Ton in der Philosophie [On a Recently Assumed Noble Tone in Philosophy],
Gesammelte Schriften, vol. 8, Berlin 1796 [1902-], 5.435-436.

26 K. Wojtyta, Love and Responsibility, p. 27-28.

27 See Aristotle, Nicomachean Ethics, 6.7. For Kant’s explicit claim that practical knowledge
is the supreme form of knowledge, see 1. Kant, Critique of Practical Reason, 5.108.
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difficult to imagine two thinkers further apart from each other than Kant and
Scheler. Granted, both belong to the trajectory of the philosophy of conscio-
usness from Descartes through Kant to Hegel, but it is no accident that Kant
stems from the Protestant North, Scheler from the Catholic South of Germany,
an origin not erased even by his spectacular apostasy from the Catholic faith
toward the end of his life?®. Hans Urs von Balthasar shows in his account of
Scheler’s personalism that according to Scheler the highest and most perfect
form of love is God’s self-giving love as revealed by Jesus®’. According to
Scheler, one can see a radical reversal in the basic movement of love when one
compares Plato’s and Aristotle’s understanding of love with the Christian un-
derstanding of love®’. In Plato and Aristotle, love (eros) has an ascending
movement of longing for fulfillment, fulfillment at the very end by the infinite
good that constitutes the goal or object of human striving. In Christianity,
according to Scheler, all attention is focused on the descending love of God
(agape) in which fullness is first and self-gift is a necessary overflow. Baltha-
sar summarizes:

It was only in this lavish self-gift in freedom that the self-glory and highest sovere-
ignty of this love — neither bound by anything nor obliged to anything — was
revealed. Once this »reversal in the movement of love« has been initiated by
Christ, it becomes the true access to the supreme [value]: it is only »in performing
this act of ‘bending down’, in letting himself glide down, in ‘losing himself’«, that
man can »gain the supreme [value] — becoming like God«. It is all the more
surprising to Scheler that »the intellectual and philosophical expression of this
singular revolution of the human spirit failed in an almost incomprehensible man-
ner«. It was precisely »the Platonic definition of love as striving«, that »passed
over into Scholastic philosophy, contrary to the innermost intentions of Christiani-
ty« so that »there never was, or at best there were only weak beginnings of,
a philosophical understanding of the world and of life that sprang originally and

spontaneously from the Christian experience«’! .

28 See D. von Hildebrand, Max Scheler’s Philosophie und Personlichkeit, in: idem, Die Mensch-
heit am Scheideweg: Gesammelte Abhandlungen und Vortriige, herausgegeben und eingeleitet von Karla
Mertens, Regensburg 1954, p. 587-639.

29 The chapter entitled ,,Personalismus” is the final chapter in Balthasar’s treatment of Scheler.
H. Urs von Balthasar, Apokalypse der deutschen Seele: Studien zu einer Lehre von letzten Haltungen,
vol. 3, Einsiedeln-Freiburg 1937-39 [reprint 1998], p. 84-192. Chapter 4, ,,Personalism”, p. 152—192.

30 Scheler seems to be strongly influenced by P. Rousselot, The Problem of Love in the Middle
Ages: A Historical Contribution. Marquette 1908 [2001] which argues that two irreconcilable ways of
understanding love clashed in the Middle Ages, namely, love as pure sacrificial self-gift and love as pure
self-affirmation in the pursuit of the good for one’s own sake. A similar thesis about love was proposed
after Scheler by the influential Lutheran theologian A. Nygren, Agape and Eros, Philadelphia 1953.

31 H. Urs von Balthasar, Apokalypse der deutschen Seele, 3.153. Balthasar’s quotes are taken
from M. Scheler, Das Ressentiment im Aufbau der Moralen, in: Vom Umsturz der Werte: Abhandlungen
und Aufsditze, Gesammelte Werke 3, Bern 1912 [1955], here p. 70ff. M. Scheler, Liebe und Erkenntnis, in:
Schriften zur Soziologie und Weltanschauungslehre: Gesammelte Werke 6, Bern 1916 [1963]), here p. 871f.
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Scheler’s ambition, at least in his Catholic period, was to offer precisely
such an understanding, freed from the accretions of Greek philosophy and
Scholastic theology. His ethics, he notes, ,,presupposes Kant’s destruction of
these [Greek and Scholastic] forms of ethics”32. The personalistic norm as
Wojtyta explains it (,,one must treat the person as having an end”) implies
precisely the Greek understanding of eros.

One of the guiding concerns of Scheler’s personalism of self-giving love
is to answer Nietzsche’s objections against Christianity, according to which
Christian love is born of the resentment (Ressentiment) of the weak against the
strong. A lack of vitality, Nietzsche argues, makes Christians unable to enjoy
life and so, out of resentment, they transmute weakness and wretchedness into
virtues®3. Scheler counters that Christian love is free of such resentment becau-
se it is a movement of free giving out of fullness; it is a selfless descent from
the heights to the depths.

What does the bourgeois man, who ,,wants to become something”, and who secre-
tly measures himself by his lords and kings even when he rebels against them

32 The full text reads: , Aristotle does not recognize a sharp distinction between »goods« and
»values«, nor does he, on a more fundamental level, have a concept of value that is independent of the
subsistence and degrees of being (i.e., of the measure of perfection of entelechial striving for an end that
stands at the foundation of each thing). Aristotle’s ethics is in essence an ethics of »goods« and »objecti-
ve purposes«, one that I reject in Formalism in Ethics with the most detailed arguments. Hence, the
material ethics of values [i.e., Scheler’s own ethics] already belongs completely to »modern« philosophy
and can serve neither as a springboard for a return to the ancient static objectivism of goods (which is, in
its own fashion, the wish of Catholic Scholasticism) nor as a basis for a »synthesis of ancient and
contemporary ethics«. It is only affer the collapse of all forms of ethics of goods and purposes, with their
self-assured »absolute« worlds of goods, that »non-formal value-ethics« could arise. It presupposes
Kant’s destruction of these forms of ethics”. M. Scheler, Formalism, XXVIII, German 20.

The Scheler scholar Manfred Frings, editor of Scheler’s collected works in German and translator
of many of them into English, summarizes Scheler’s relation to Aristotle and Scholasticism as follows.
»[Scheler] [...] rejected the Aristotelian bases of Catholic theology. Aristotelianism does not do justice to
the eminent role of love in Christian religion. Aristotle lived three centuries before Christ lived. Christ
had no interest in Aristotle or Greek philosophy. The Greek influence on theological Christianity,
especially that found in the Middle Ages, is deplorable because it tarnished both the essence of the love
of the person and the pure exemplarity of the holy and of Christ with rationality. According to
St. Thomas one must first know something in order to love it. According to Scheler, however, one can
only know something by first having been drawn to the value of what is to be known. [...] The ancient
Greek orientation of Christian theology also had deplorable sociological effects on the structure of the
church. Popes, bishops, priests and public servants are portrayed like »Roman rulers«. [...] They even
hold an »office« and observe »legal« stipulations in contrast to the essence of love. Redemption must be
believed in according to »dogma«. The essence of the human person is supposed to be a »substance«
(Aristotle) rather than the bearer of love. Charity and love tend to be observed as part of a Divine will,
rather than in a free, selfless Samaritan way. In all of this there is a confusion, says Scheler, of Christian
love and Aristotle’s teleological system, culminating in a theological confusion of Aristotle’s god as the
»thought of thoughts« or »unmoving mover«, on the one and, and God as seat of love, on the other”.
M. Frings, The Mind of Max Scheler: The First Comprehensive Guide Based on the Complete Works,
2nd ed., Marquette 2001, p. 116.

33 See esp. F. Nietzsche, The Genealogy of Morals, essay 1, chapter 14.
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— what could he know of voluntary self-abasement, of the sweet urge of pouring
oneself out felt by those who are something (the 66A0, the noble), who do not see
themselves as standing on the heights precisely because they do, as a matter of
course, stand on the heights? Humility, this is precisely the movement of self-
abasement, the movement of coming down from above, of coming from the height,
of God letting himself glide down to humanity, of the holy one to the sinner — this
free, daring, fearless movement of a spirit whose fullness, a fullness possessed as
a matter of course, makes it impossible for him even to understand the concept of
lavishly giving oneself away and squandering oneself (Selbstverschwendung)®*.

Scheler’s work is incredibly rich and varied. His personalism could be
unfolded in many directions, as Balthasar shows in his masterful study. For
example, Scheler has a deep understanding of solidarity that inspired John Paul
II’s social though and action (Solidarnos¢). He has a deep understanding of the
person’s consciously lived experience, which inspired Wojtyta’s personalism
above all in The Acting Person. He has a deep understanding of the expression
of the person in the body that inspired John Paul II’s account of expression in
TOB. He has a profound account of shame that is also reflected in TOB?3. He
has a deep understanding of the imitation of Christ, evident particularly in his
discussion of St. Francis of Assisi. Many other examples of Scheler’s profound
insights and his influence on John Paul II could be mentioned. ,,Certainly,
Wojtyta learned much from Scheler that is positive and one can trace many
influences™.

In his habilitation thesis in moral theology on Scheler, Wojtyta chose as
his point of departure Scheler’s teaching on the imitation of Christ. The main
question he raises is, ,,Can we, or to what degree can we, attempt to interpret
Christian ethics with the help of Scheler’s system?”3’. In raising this question,
Wojtyta meets Scheler at a point that is not incidental, but deeply embedded in

34 M. Scheler, Zur Rehabilitierung der Tugend, in: Vom Umsturz der Werte: Abhandlungen und
Aufsdtze. Gesammelte Werke 3, Bern 1915 [1955], p. 25. Scheler goes on after this text to argue that the
weak man’s true desire is to rule. He only serves his master because he is too weak to dominate him.
Servility is second nature to him precisely because of his weakness. Humility, by contrast, is the virtue of
the natural lords. The natural lord is humble even when he rules. He is humble at the core of his being
before God. For such a man, the willingness to serve is the center of his being, while for the base and
servile man it is an attitude on the periphery forced upon him by the circumstance of his weakness. The
desire to rule is the center of the servile man’s being, while for the genuinely humble man it is
a possibility on the periphery which he does not actively pursue, because he already stands on the heights.

35 In comparing Scheler’s and Wojtyla’s treatment of shame, one difference is striking, namely,
the great importance of ,,concupiscence” in Wojtyla’s account of shame, in agreement with St. Augusti-
ne, and the absence of this category in Scheler’s more naturalistic analysis.

36 M. Waldstein, Introduction to TOB, p.78, emphasis added.

37 K. Wojtyta, [Evaluation of the Possibility of Constructing a Christian Ethics on the Assump-
tions of Max Scheler’s System of Philosophy] Uber die Méglichkeit eine christliche Ethik in Anlehnung
an Max Scheler zu schaffen, ed. J. Stroynowski, Primat des Geistes: Philosophische Schriften, Stuttgart
1953 [1980]), p. 65.
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Scheler’s own intentions. Scheler’s attempt to de-Hellenize and de-Scholastify
philosophy in order to reach (for the first time in the history of philosophy!)
the personalist philosophical understanding of the world that springs originally
and spontaneously from the Christian experience of self-giving love can and
should be appropriately tested by raising precisely this question.

In structuring his argument, Wojtyta follows Aristotle’s four causes (mi-
nus matter). Chapter One of the thesis gives a preliminary overview, Chapter
Two examines Scheler’s account of the formal cause of moral goodness, Chap-
ter Three his account of the efficient cause, and Chapter Four of the final
cause. This Aristotelian structure of the overall argument seems quite pointed
in a book about a philosopher whose project it was to free Christian philosophy
from Greek and Medieval philosophy, particularly from Aristotle. Wojtyta’s
conclusion is, on the whole, negative. (See the summary of the thesis that has
been distributed together with this paper).

Let us look at the very end of Wojtyta’s argument which deals with God
as the end of the moral life. This point of the argument is most relevant to the
main thrust of Scheler’s personalism: agape as opposed to eros, self-giving
love out of fullness as opposed to the striving love of Greek philosophy, espe-
cially Plato and Aristotle.

Scheler agrees with Kant that happiness cannot be the goal of moral
goodness. Yet, while Kant locates happiness far from the core of the person as
the irrational object of sensual inclinations, Scheler gives it the most central
possible place in the human spirit as the source of all morally good acts.

Deepest happiness and complete bliss are dependent in their being on a conscio-
usness of one’s own moral goodness. ,,Only the good person is blissful”. This does
not preclude the possibility that this very blissfulness is the roof and source of all
willing and acting. But happiness can never be a goal or even a ,,purpose” of willing
and acting. ,,Only the happy person acts in a morally good way”. Happiness is
therefore in no way a ,;reward for virtue”®, nor is virtue the means to reach bliss.
Rather, happiness is the root and source of virtue, a fountainhead, although it is
only a consequence of the inner goodness of the person’.

The innermost source of bliss, according to Scheler, is a participation in
the divine nature when one acts ,,in God”. Such participation in the divine
nature is an unsurpassable fountain of unsurpassable bliss. No reward could
equal such bliss.

In his existence and his acts the ,,good” person directly takes part in the nature of
God, in the sense of velle in deo [to will in God] or amare in deo [to love in God],

38 [Happiness is] [...] the reward and end of virtue”. Aristotle, Nicomachean Ethics, 1.9;
1099b.16-17.
39 M. Scheler, Formalism, 359, G 359-60.
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and he is blissful in this participation. A ,reward” from God could only put

a smaller and lower good in place of a higher one, and a superficial feeling in the

place of a deeper pleasure.

Wojtyta points out that it is difficult to reconcile this understanding of
unsurpassable bliss with the teaching of the Gospels on reward and punish-
ment, in which bliss, understood as the beatific vision of God, is promised as
a reward.

We see that in the teaching of revelation, all emphasis in the doctrine of eternal
blessedness falls on the object of blessedness, namely, the divine nature, which is
this object. In Scheler’s phenomenological system, of course, this doctrine cannot
be grasped and expressed. [...] No good that comes from outside the person can be
a greater good than the good which the person finds in himself when he experien-
ces himself as the source of a morally good act. [...] The greatest happiness and the
greatest suffering — man draws these from within himself, he himself is its source
for himself. This point of view seems to separate us completely from the Christian
teaching. Given such a point of view, can we establish any point of contact with
the revealed truth according to which the object of man’s final blessedness is the
divine nature?*!

Wojtyta’s answer is in the end, no. A personalism in which human love is
a free descent from inner fullness and joy is irreconcilable with Christian faith.

To summarize, Scheler, like Kant, attributes a quasi divine value to the
human person. This excess seems to be due in part to his concern to answer
Nietzsche’s attack on Christianity. To protect Christianity from the charge that
it transmutes weakness and suffering into virtue, he paints a quasi divine pictu-
re of the human person. The key to Scheler’s personalism is the bliss of the
morally good person, who experiences his own individual value essence as an
absolute fullness. It is bliss without need, with no desire for a divine reward.
The person already has the final end within himself and descends to other
human beings from this fullness in purely self-giving love. Like Kant’s perso-
nalism, Scheler’s personalism is thus anti-Trinitarian. The dependence and re-
ceptivity implied in sonship does not play a constitutive role in it.

Conclusion
John Paul II’s personalism is built on the two laws of the life of persons
expressed by Vatican Il in Gaudium et spes 24:3. Kant’s personalism is built on

a principle apparently similar to, but in fact profoundly opposed to, the first

40 M. Scheler, Formalism, 368, G 368, translation modified.
41 K. Wojtyta, Scheler, p. 183—184.
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principle of Gaudium et spes 24:3, the personalistic norm. The absolute moral
dignity of the human person as an autonomous agent is, according to Kant, the
unsurpassable final end of the whole cosmos. Scheler’s personalism is built on
a principle apparently similar to, but in fact profoundly opposed to, the second
principle of Gaudium et spes 24:3, the law of the gift. In the attempt to purify
Christian philosophy from the Greek and Medieval conception of eros in favor
of pure self-giving agape, Scheler claims that the highest end lies already
within the person prior to any divine reward.

It is difficult to conceive a disagreement that is more radical and funda-
mental than this disagreement between John Paul II on the one side and Kant
as well as Scheler on the other. The final end determines everything. A perso-
nalism for which God is the final end differs most radically and fundamentally
from personalisms in which the final end is found already within the human
person.

John Paul II’s personalism is much closer to the personalism of Greek and
Medieval philosophy and theology, particularly that of Plato, Aristotle and
St. Thomas*?. In one of his essays Wojtyta refers to himself as, ,,We in the
Thomistic school, the school of ‘perennial philosophy’...”*3. He first encounte-
red the thought of St. Thomas in the writings of St. John of the Cross rather
than in Neo-Thomist manuals. St. John of the Cross offers a profoundly expe-
riential and in this sense personalist rereading of St. Thomas, focused on the
spousal gift of self and its ultimate roots in the Trinity**.

One might appeal against these theses to the Preface to The Acting Per-
son, in which Wojtyla writes.

Granted the author’s acquaintance with traditional Aristotelian thought, it
is however the work of Max Scheler that has been a major influence upon his
reflection. In my overall conception of the person envisaged through the me-
chanisms of his operative systems and their variations, as presented here, may
indeed be seen the Schelerian foundation studied in my previous work®.

According to this statement, Wojtyta aligns himself more with Scheler
than with Aristotle. Yet, there is some doubt whether this statement is really

42 See K. Wojtyta, Thomistic Personalism, in Person and Community: Selected Essays, New
York 1961 [1993].

43 K. Wojtyla, The Human Person and Natural Law, in: Person and Community: Selected Es-
says, New York 1970 [1993], here p. 181.

44 See M. Waldstein, Introduction to TOB, p. 23-34. For an account of ,gift of self” in the
theology of St. Thomas, see my essays: John Paul Il and St. Thomas on Love and the Trinity, Anthropo-
tes 18 (2002), p. 113-138, 269-286 and The Analogy of Mission and Obedience: A Central Point in the
Relation between Theologia and Oikonomia in St. Thomas Aquinas’s ,,Commentary on John”, in:
M. Dauphinais, M. Levering (ed.), Reading John with St. Thomas Aquinas, Washington, DC 2005,
p. 92-112.

45 K. Woijtyta, The Acting Person, VIIL.
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Wojtyta’s own*. There is no doubt that Wojtyta learned much from Scheler
and felt a deep debt of gratitude to Scheler. Nowhere, not even in the thesis on
Scheler, does one find even a trace of animus against Scheler; nowhere does
one find a wholesale rejection of Scheler. The Acting Person, however, is
a case in point for measuring the overall closeness and distance between Woj-
tyta and Scheler. When one compares The Acting Person to Wojtyla’s thesis on
Scheler, one quickly realizes that it concentrates as a whole on establishing
precisely what Wojtyta found missing in his second major criticism of Scheler,
namely, the responsible causal efficacy of the person. It does so, in part, by
a better use of the phenomenological method, so that the debt of gratitude
exists even at a major point in which Wojtyta corrects Scheler.

The overall situation is clear. In the face of personalisms inimical to
Christian faith, such as those of Kant and Scheler, Wojtyta / John Paul II
sustains the personalism of the Catholic tradition and of perennial philosophy
as reaffirmed in a new way by the Second Vatican Council (esp. Gaudium et
spes 24:3)*7. This personalism is present in Scripture and the liturgy. John Paul
IT insists, for example, that the Letter to the Ephesians is personalistic in the
full sense of that term.

[Ephesians 5] [...] is personalistic in the full meaning of the word, which was
already shown in the earlier analyses of this text. The language of the liturgy is
equally personalistic — both when we consider Tobit and when we consider the
present [marriage] liturgy of the Church (TOB 117:3).

This conclusion brings us back to the question asked at the very begin-
ning of my paper. Those who love John Paul II’'s Theology of the Body, who
study it or teach it, in what context should they read it? A fundamental rule of
interpretation of all magisterial documents was mentioned at the beginning as
well: they should be read in light of the tradition and the tradition should be re-
read in their light. We are now in a position to conclude that TOB can actually
be read in this way.

46 n an editorial note signed by her initials (p. x), the editor, Anna-Teresa Tymieniecka, distingu-
ishes ,.the original draft of the preface” (printed on pp. XI-XIV) from ,the definitive version of the
author’s preface” (printed on pp. VII-IX). The original draft contains no such statement about Scheler
and Aristotle. Tymieniecka notes that Wojtyla did not proofread the ,,definitive version” and that he
might have added ,,personal touches” during proofreading. She does not clarify whether he read the
,.definitive version” at all and approved it in a provisional manner before proofreading. If personal
touches were to be added only at the proofreading stage, the implication seems to be that they were not
yet present in the ,,definitive version” before proofreading. The authoritative third edition of the Polish
and the similarly authoritative Italian version do not contain this preface.

47 Again, it cannot and should not be denied that Wojtyla learned much from Kant and Scheler.
Yet the fundamental form of his philosophy agrees with St. Thomas rather than Kant and Scheler.
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TRZY RODZAJE PERSONALIZMU: KANT, SCHELER
1 JAN PAWEL 11
(STRESZCZENIE)

W dyskursie akademickim wszyscy wykladajacy teologig ciata musza zadac sobie pytanie,
w jakim konteks$cie powinna by¢ ona rozwijana i wyktadana? Najprostsza odpowiedz na to pytanie
— powinna by¢ nauczana w kontekscie nauki Kosciota, gdyz jej trzonem sa Katechezy srodowe
Jana Pawtla II; bywa jednak przez wielu przyjmowana sceptycznie. Nie brakuje takze propozycji
usitujacych wkomponowac tresci teologii ciata w nowy kontekst filozoficzny. Szczegodlnie odpo-
wiednie wydaja si¢ tu by¢ rdzne rodzaje personalizmu. Autor artykulu analizuje
i porownuje trzy rodzaje personalizmu. Personalizm Maksa Schelera i Emanuela Kanta jest zesta-
wiony z mysla personalistyczna Karola Wojtyly. Personalizm Wojtyly, ktory obficie czerpie
z dorobku starozytnej greckiej, ale tez $redniowiecznej mysli, odroznia si¢ od personalistycznych
koncepcji Schelera i Kanta przede wszystkim sformutlowaniem celu ostatecznego. Personalizm,
ktory akceptuje Boga jako cel ostateczny, bedzie roznit si¢ w wielu zasadniczych kwestiach od
koncepcji personalistycznych, dla ktorych jedynym celem jest osoba ludzka. Z tej racji, ze mysl
personalistyczna Wojtyly jest mocna zakorzeniona w chrzescijanskiej tradycji filozoficzno-teolo-
gicznej, wlasnie ten punkt odniesienia wydaje si¢ by¢ najlepsza gleba dla uprawiania naukowej
refleksji w ramach teologii ciata.

DREI ARTEN VON PERSONALISMUS: KANT, SCHELER
UND JOHANNES PAUL II.
(ZUSAMMENFASSUNG)

Fiir alle, die die Theologie des Leibes im akademischen Diskurs lehren, stellt sich die Frage
nach dem Kontext, in dem sie entfaltet und gelehrt werden soll. Die einfachste Antwort auf diese
Frage, dass es im Kontext der Lehre der Kirche geschehen soll, da ja ihr Grundstock die Mittwoch-
skatechesen von Johannes Paul II sind, wird jedoch von vielen bezweifelt. Es fehlt aber auch nicht
an Vorschldgen, die versuchen, die Inhalte der Theologie des Leibes in einen philosophischen
Kontext zu stellen. Besonders geeignet scheinen hier verschiedene Arten von Personalismus zu
sein. Der Autor des folgenden Beitrags analysiert und vergleicht drei Arten von Personalismus
miteinander. Dem Personalismus von Max Scheller und Immanuel Kant wird der personalistische
Ansatz Karol Wojtytas gegeniiber gestellt. Wojtytas Personalismus, der reichlich von altgriechi-
schem und mittelalterlichem Gedankengut schopft, unterscheidet sich von den personalistischen
Konzepten Kants und Schelers vor allem in der Formulierung des letzten Zieles. Ein Personali-
smus, der Gott als letztes Ziel akzeptiert, wird in vielen fundamentalen Fragen von jenen persona-
listischen Konzepten abweichen, die lediglich auf der menschlichen Person als Endziel fundiert
sind. Da das personalistische Gedankengut Wojtytas stark in der christlichen philosophisch-theolo-
gischen Tradition verwurzelt ist, erscheint gerade dieser Ansatz als der am meisten geeignete
Nihrboden fiir die wissenschaftliche Reflexion im Rahmen der Theologie des Leibes.
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Wprowadzenie

Dla wspoétczesnej katechezy niezwykle cenne sa nauczania papiezy. Od-
czytujac znaki czasu, wielokrotnie wskazywali oni kierunek pracy duszpaster-
skiej z dzie¢mi, mtodzieza i dorostymi. Jest to takze widoczne w nauczaniu
obecnego papieza Benedykta XVI. Ojciec Swiety w homiliach, przemowie-
niach i dokumentach papieskich (gléwnie or¢dziach i encyklikach) podejmuje
kwestie istotne dla wspotczesnej katechezy. Mozna by rzec, ze Benedykt XVI
zagadnienia katechetyczne uczynit jednym z gléwnych tematow swego na-
uczania, chociaz — jak dotad — nie ogtosit zadnego dokumentu wprost po-
$wigconego katechizacji. Samo jednak nauczanie papieza jest juz katecheza
skierowang do r6znych wiekowo odbiorcow, gtownie do dorostych i mto-
dziezy.

Warto zatem wskaza¢ na podstawowe kwestie katechetyczne podejmowa-
ne przez Benedykta XVI. Dokonamy tu zatem analizy nauczania papieskiego
z perspektywy katechetycznej, ograniczajac si¢ do zagadnien najbardziej zna-
czacych we wspolczesnym nauczaniu i wychowaniu religijnym.
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Ewangelizacyjny wymiar katechetycznej misji Kosciola

Pelne rozumienie przestania katechetycznego Benedykta XVI nie jest
mozliwe bez uwzglednienia adresatow, do ktorych zwraca si¢ papiez, i ktorych
ma na uwadze. Podczas audienciji i pielgrzymek Ojciec Swiety przestanie kate-
chetyczne kieruje do dorostych, mlodziezy, ale takze do dzieci, starszych, cho-
rych, nie zapominajac tez o niepetnosprawnych!, gloszac oredzie ewangeliczne
i przypominajac im rozne aspekty doktryny Kosciota. Katecheza skierowana
jest do grup zréznicowanych pod wzgledem wieku, zawodu, ale takze sytuacji
spolecznej. Papiez wiele uwagi poswigca rodzicom jako pierwszym i niezasta-
pionym katechetom, ktérzy wychowujac w wierze potomstwo, sami tez podle-
gaja formacji chrze$cijanskiej?. Benedykt XVI uznaje ich za pierwszych
i niezastapionych katechetow. Maja oni sktada¢ wraz z dziadkami §wiadectwo
wiary wobec wlasnego potomstwa?.

Dostrzegajac potrzebe nowej ewangelizacji, papiez wskazuje na znacze-
nie formacji doktrynalnej poprzez przekaz tresci, ktore sa przedmiotem na-
uczania katechetycznego. Wyjasniajac wagge takich problemow, jak mitos¢, na-
dzieja, Eucharystia, sigga do nauczania swojego poprzednika — Stugi Bozego
Jana Pawta II. Przypomina, ze misja katechetyczna Kosciota ma charakter
ewangelizacyjny. Jako takie dzieto jest skierowane do wszystkich wierzacych,
do ludzi dobrej woli. Swoim zasiggiem dzieto to obejmuje dzieci, mtodziez,
dorostych, a takze kaptanow i osoby konsekrowane. Te dwie ostatnie grupy sa
nie tyle adresatami misji ewangelizacyjnej Kosciota, ale przede wszystkim
odpowiadaja na réznych ,areopagach” za jej realizacje we wspotczesnym
swiecie. Benedykt X VI dostrzega tez szczegdlna role swieckich w ewangeliza-
cji. Zdaniem Ojca Swigtego wszyscy bowiem, ktorzy tworza Kosciét Chrystu-
sowy, sa odpowiedzialni za jako$¢ ewangelizacji i za nowa ewangelizacje®.

Benedykt XVI ukazuje ewangelizacj¢ w powiazaniu z katecheza rodzin-
na, szkolna i parafialna. Swiadczy o tym chociazby wypowiedz skierowana do
polskich biskupow przybytych z wizyta ad limina Apostolorum. Papiez pod-
czas spotkania z polskimi biskupami wskazal na ewangelizacj¢ jako jedna
z form urzeczywistniania si¢ Kosciota. Zdaniem Ojca Swigtego ewangelizacja
jest wspolnym, wciaz aktualnym zadaniem wszystkich wierzacych, a wigc nie

I Benedykt XVI, Przemowienie do biskupéw polskich przybylych z wizytq ,,Ad Limina Apostolo-
rum”. Przemowienie do pierwszej grupy biskupow (26.11.2005), Wiadomosci Diecezji Opolskiej 12, 1
(2005), s. 1-5.

2 Benedykt XVI, Rodzina jest szkolq humanizacji cztowieka (V Swiatowe Spotkanie Rodzin, Walen-
¢ja 8.07.2006), w: http://www.papiez.wiara.pl/index.php?grupa=6&cr=3&kolej=0&art=1152396820&dzi=
1124706712&Kkatg (11 XII 2007).

3 Ibidem.

4 Benedykt XVI, Przemowienie do biskupéw polskich przybylych z wizytq ,, Ad Limina Apostolo-
rum”, s. In.
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tylko biskupow, kaptanéw i zakonnikow, ale takze $wieckich’. Odwotujac sie
do Jana Pawta II, przypomina, ze nowa ewangelizacja ma by¢ gloszeniem
Osoby Jezusa Chrystusa umeczonego, uwielbionego i zyjacego w Kosciele
— Tego, w ktorego wielu ludzi zostato ,,wszczepionych” przez chrzest, ale
o Nim zapomnialo i Zyje tak, jakby On nie przyszedt na $wiat i jakby nie istniaf®.
Podkresla, ze kazdy biskup jest odpowiedzialny za to dzieto. Zaangazowanie bi-
skupa diecezji w przepowiadanie Stowa Bozego, zwlaszcza w spehianie funkcji
prorockiej, kaplanskiej i pasterskiej, wptywa na kaptanow i wiernych’. Wiasna po-
stawa biskup moze wzmacnia¢ wsrod wiernych i duchowienstwa Stowo Boze
i wspomagaé w wielkodusznym odpowiadaniu na wezwanie Chrystusa®. O tych
przyktadach mowil Benedykt XVI w homilii wygtoszonej do biskupow brazylij-
skich. Wskazatl na potrzeb¢ dobrej ,,znajomosci or¢dzia Jezusa, przekazywane-
go w zrozumialym jezyku inkulturacji, ktory jednak musi by¢ wierny Ewange-
1ii”?. Papiez powiazat ten wymog z katecheza, stwierdzajac, ze ,,do zasadniczej
katechezy nalezy tez wychowanie chrzescijanina do cnot osobistych i spotecz-
nych, jak i odpowiedzialno$ci spotecznej”!? oraz formacja liturgiczna'!.
Benedykt XVI zachgca takze do gruntownej poprawy wyksztatcenia religij-
nego wiernych §wieckich, odnowienia znaczenia Eucharystii niedzielnej, wzmoc-
nienia pozycji rodziny i takiej formacji laikatu, ktora uzdalnia do chrzescijanskie-
go zaangazowania w sprawy spoteczne i polityczne'?. Wzywajac Ko$ciot (tak
biskupow i1 kaptanow, jak i wiernych) do zaangazowania w dzieto ewangelizacji,
papiez wiaze t¢ aktywnos$¢ z permanentna i integralng formacja chrzescijanska.

Milodziez jako wspélczesny odbiorca katechezy

Na podkreslenie zastuguje fakt, ze Benedykt XVI w przemowieniach
i homiliach wielokrotnie zwraca si¢ do ludzi mlodych. Widzi w nich waznych
odbiorcow swojego przepowiadania, o czym $wiadcza liczne spotkania z mto-
dymi i stowa wprost kierowane do nich w czasie pielgrzymek czy audiencji.

5 Benedykt XVI, Rodzina jest szkolq humanizacji czlowieka, s. 3.

6 Benedykt XVI, Przemowienie do biskupéw polskich przybylych z wizytq ,, Ad Limina Apostolo-
rum”’; Przemowienie do drugiej grupy biskupow (3.12.2005), Wiadomosci Diecezji Opolskiej, 60, 11
(2005), s. 1-2. Wigcej na ten temat m.in.: S. Czerwik, Duszpasterskie wskazania papieza Benedykta XVI
dla Kosciota w Polsce z okazji wizyty biskupow ad limina Apostolorum w roku 2005, w: http://
www.kkbids.episkopat.pl/anamnesis/46/11.htm (18 XII 2007), s. 1-2.

7 Benedykt X VI, Przemowienie do biskupow polskich przybyltych z wizytq ,, Ad Limina Apostolo-
rum”. Przemowienie do drugiej grupy biskupow, s. 1-2.

§ Tbidem.

9 Benedykt XVI, Przeméwienie wygloszone na spotkaniu z biskupami w katedrze pw. Wniebo-
wziecia NMP i sw. Pawla (Sao Paulo, 11.05, 2007), w: http://papiez.wiara.pl/index.php?grupa=6&cr=4&ko-
lej=0&art=1178915533&dzi=1124706712&katg= (12 XII 2007), s. 2.

10 Tbidem.

1 Ibidem.

12 Tbidem.
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Benedykt XVI dostrzega tez spoteczno-kulturowe uwarunkowania kate-
chizacji mtodziezy. Swiadcza o tym liczne kwestie zwiazane z formacja religij-
na mtodych, jakie podejmuje papiez w oredziach na Swiatowe Dni Mtodych
oraz podczas samych spotkan z mlodzieza w czasie trwania Swiatowych Dni
Mtodziezy (np. nad Renem, w Kolonii w sierpniu 2005 r.)!3 czy tez podczas
pielgrzymek!4. Papiez przypomina, ze negatywne procesy spoleczne i zagrozenia
dla kultury chrzescijanskiej, np. préby budowania spoteczenstw bez Boga, ide-
ologia uderzajaca w rodzing i w prawo do zycia, zagrozenia plynace z globaliza-
cji!® stanowia ,,wezwanie do wysilku na rzecz stalej ewangelizacji kultury”!®.
Benedykt XVI, obserwujac odejscia mtodych ludzi od Kosciota, zwtaszcza
w krajach Europy Zachodniej, probuje ukaza¢ Koscidt jako wspolnotg, ,,dom
zycia”, za ktorym kazdy cztowiek teskni i do ktérego pragnie wraca¢ z rado-
$cia!”. W kontekécie problemow, jakich do$wiadczaja mtodzi (np. wychowanie
w rodzinach rozbitych, niezaspokojone potrzeby emocjonalne, poszukiwanie
szczgscia, alkoholizm, narkomania), Papiez zachgca mtodych, aby otworzyli
wlasne serca Bogu, pozwolili si¢ zaskoczy¢ Chrystusowi, przyznali Mu ,,pra-
wo moéwienia do ich serc”'®. Przypomina tez mlodym, aby budowali swoje
zycie na Chrystusie i z Chrystusem'.

W oredziu na XXXIII Swiatowy Dzien Mlodziezy w Sydney Benedykt XVI
skupia uwage mtodych na osobie Ducha Swigtego i jego roli w zyciu chrzesci-
janina?’. Zacheca do refleksji nad Duchem Swietym we wspdlnocie Kosciota,
by méc odkry¢ Go jako Ducha Prawdy, Milosci oraz Ducha mocy i $wiadec-

13 Benedykt X VI, Przeméwienie do mlodziezy nad Renem (18.08.2005), w: http://nowypapiez.wia-
ra.pl/index.php?grupa=6&art=1124795905&dzi=1124706712&katg= (10 XII 2007), s. 1-4; Benedykt XVI,
Przemowienie do mlodziezy w czasie czuwania modlitewnego (20.08.2005), w: http://nowypapiez.wia-
ra.pl/index.php?grupa=6&art=1124795905&dzi=1124706712 &katg= (10 XII 2007), s. 1-4.

Znaczace jest tu spotkanie Benedykta XVI z mlodzieza w Krakowie na Bloniach 27 maja 2006 r.

15 Benedykt XVI, Wierzcie w Boga a nie w ideologie (Homilia wygloszona podczas Mszy $w.
inaugurujqcej obrady V Konferencji Generalnej Episkopatu Ameryki Lacinskiej i Karaibow w brazylij-
skim sanktuarium narodowym w Aparecidzie, 13.05.2007), w: http://papiez.wiara.pl/index.php?gru-
pa=6&art=1179069098&dzi=1124706712&katg= (12 XII 2007), s. 1-3.

16 Tbidem.

17 Benedykt XVI, Co to znaczy budowaé na skale (Przeméwienie Ojca Swietego Benedykta XVI
skierowane do miodziezy podczas spotkania na Bloniach Krakowskich, 27.05.2006), w: Benedykt XVI,
Trwajcie mocni w wierze. Pielgrzymka do Polski 25-28 maja 2006, Warszawa 2006, s. 70-75.

18 Benedykt XVI, Przemowienie do mlodziezy nad Renem (18.08.2005r), w: http://nowypapiez wiara.pl/
index.php?grupa=6&art=1124795905&dzi=1124706712&katg= (10 XII 2007), s. 1-4; Benedykt X VI, Prze-
mowienie do milodziezy w czasie czuwania modlitewnego (20.08.2005r.), w: http://nowypapiez.wiara.pl/
index.php?grupa=6&art=1124795905&dzi=1124706712&katg= (10 XII 2007), s. 1-4.

19 Benedykt XVI, Co 10 znaczy budowac na skale, w: Benedykt XVI, Trwajcie mocni w wierze, s. 71.

20 Benedykt XVI, Duch Swiety zstqpi na was, otrzymacie Jego moc i staniecie sie moimi $wiad-
kami (Oredzie z okazji XXIII Swiatowych Dni Mlodziezy, Sydney 2008), w: http://www.vatican.va/ho-
ly father/benedict xvi/messages/youth/documents/hf ben-xvi_mes 20070720 youth pl.html (14 XII
2007), s. 1-4.



PODSTAWOWE KWESTIE KATECHETYCZNE W NAUCZANIU BENEDYKTA XVI 177

twa’!. Aby to odkrycie bylo autentyczne i trwate, papiez zacheca do stuchania
Stowa Bozego, uswiadomienia sobie ciaglej i zywej obecnosci Ducha Swigte-
go w zyciu 1 we wspodlnocie Kosciota, a zwlaszcza w sakramentach inicjacji
chrzescijanskiej: w chrzcie, bierzmowaniu i Eucharystii. Wskazuje tez mlodym
na obecno$¢ Ducha Swigtego w sercu kazdego cztowieka oraz zacheca do
przyzywania nowego zestania Ducha Swietego dla wspotczesnego $wiata. Pa-
piez podkresla, ze ,,tylko Chrystus moze zaspokoi¢ najgtebsze pragnienia serca
cztowieka; tylko On jest zdolny ucywilizowac ludzko$¢ i doprowadzi¢ ja do
»przebostwienia«. Moca swojego Ducha rozlewa On w naszych sercach mito$¢
Boza, ktora czyni nas zdolnymi, by kocha¢ blizniego i by¢ gotowymi do stuz-
by dla niego”??. Z tego tez powodu zaleca mlodym, aby po$wiecali czas na
modlitwe 1 na osobista formacje duchowa. Miato to stuzy¢ przygotowaniu do
odnowienia w Sydney przyrzeczen chrztu i bierzmowania. Niewatpliwie w ten
sposob Benedykt XVI okre$la znaczenie stalego wychowania w wierze,
a zwlaszcza rozwijania zobowiazan wynikajacych z sakramentéw wtajemnicze-
nia chrzescijanskiego. Wymowne sa tez stowa, w ktorych Ojciec Swigty przy-
pomina mtodym, zeby kochali Jezusa i uczyli si¢ Go nasladowac¢ w codzienno-
$ci. Ko$ciol bowiem — jak zaznacza papiez — poktada w nich nadzieje?>.

W formacji doktrynalnej mtodziezy papiez istotne znaczenie przypisuje
Biblii, o czym $wiadczy wielokrotne odwolywanie si¢ do tekstow i postaci
biblijnych oraz zacheta skierowana w oredziu na XXI Swiatowy Dzien Mto-
dziezy (2006 r.), obchodzony w diecezjach w niedziele palmowa?*. Papiez
zache¢ca tez mtodych do czytania Biblii, ,,trzymania jej pod reka, azeby byta
niczym kompas, ktéry wskazuje droge™?, do jej medytacji i kontemplacji.
Przypomina tez o stowach psalmisty: Twoje stowo jest lampq dla moich kro-
kow i swiattem na mojej sciezce (Ps 11,105) i sktania mtodych do tego, by te
stowa uczynili wlasnymi dzigki odczytaniu na nowo wartosci Stowa Bozego?®.

W tym miejscu warto zauwazy¢, ze nauczanie papieskie ma charakter
chrystocentryczny. Od poczatku bowiem pontyfikatu Benedykt XVI skupia
uwage na Osobie Jezusa Chrystusa — Dobrego Pasterza, zdolnego do shuzby
i mitosci. Wielokrotnie przypomina o Chrystusowej Ewangelii, tajemnicy
Weielenia i Odkupienia oraz obecnosci Ducha Swigtego we wspdlnocie Ko-
sciota. W ten sposob ukazuje, ze chrzescijanskie przepowiadanie ma koncen-

21 Tbidem.

22 Tbidem, s. 3.

23 Tbidem, s. 4.

24 Benedykt XVI, Oredzie na XXI Swiatowy Dziern Mlodziezy (22.02.2006), w: http:/nowypa-
piez.wiara.pl/index.php?grupa=6&cr=1&kolej=0&art=1143027087&dzi=1138267647&katg= (11 XII
2007), s. 1-4.

25 Tbidem.

26 Tbidem.
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trowa¢ si¢ na Tajemnicy Osoby Jezusa Chrystusa, w ktorym wypetnit si¢ od-
wieczny plan Bozy oraz na Kosciele. Wielokrotnie tez papiez naucza o Eucha-
rystii i celebracji Dnia Panskiego. Tej problematyce poswigca takze odrgbny
dokument, jakim jest adhortacja Sacramentum caritatis*’. Z tego nauczania
wynika, ze formacja doktrynalna i moralna mtodych wymaga szczeg6lnej tro-
ski w dziele nowej ewangelizacji. Bez niej bowiem nie mozna skutecznie
wspiera¢ katechizowanych w nawiazaniu osobistej wigzi z Chrystusem i nasla-
dowaniu Go w codziennym zyciu.

Mtlodzi jako aktywni odbiorcy dziela ewangelizacji

Benedykt XVI wzywa mtodych ludzi do aktywnego zaangazowania
w dzielo ewangelizacji. Zauwazajac ptynaca ze spotkania z Jezusem rados$c
i entuzjazm mtodych, zacheca ich do zaangazowania w misj¢ ewangelizacyjna
rowiesnikow, ,ktorzy btadza na tym $wiecie, niczym owce bez pasterza?®.
Wedhlug papieza mtodziez jest powotana do apostolstwa wiary, nadziei i mito-
$ci. Kieruje ich uwage na potrzebe gloszenia $wiatu orgdzia mitosci, pokoju
i nadziei. Sam, podejmujac wielowatkowa refleksje nad tymi kwestiami, wska-
zuje?®, ze stanowia one istote wiary chrzescijanskiej. NakreSlona w encyklice
Deus caritas est mito$¢ Boga oraz odbicie tej mitosci w sercu cztowieka
i w dziatalno$ci Kosciota jawi si¢ jako aktualna tres¢ stuzaca przepowiadaniu
katechetycznemu. Papiez ukazuje harmoni¢ migdzy ,,erosem” i ,,agape”, no-
wos¢ biblijnego pojecia mitosci, Kosciot jako wspolnote mitosci czy tez swig-
tych zaangazowanych w skladanie $wiadectwa o mitosci milosiernej. Jest to
znaczaca tre$¢ dla wspotczesnej katechezy. Z niej wynikaja zadania zwiazane z
formacja osob gotowych do zaangazowania w chrzescijanski wolontariat3°.

Benedykt XVI uswiadamia tez mtodym, ze moga ,,zosta¢ gtdownymi po-
staciami nowego spoleczenstwa, jesli sprobuja wciela¢ w zycie konkretna po-
stawg zainspirowang powszechnymi warto§ciami moralnymi oraz zaangazuja

27 Benedykt XVI, Posynodalna Adhortacja apostolska ,,Sacramentum caritatis” do biskupéw,
do kaptanow i diakonow, do zakonnikow i zakonnic oraz do wszystkich wiernych o Eucharystii, zrodle
i szczycie zycia i misji Kosciota, Krakéw 2007.

28 Benedykt XVI, Kosciél potrzebuje miodych, aby ukazaé $wiatu oblicze Jezusa Chrystu-
sa (Przemowienia Ojca Swietego wygloszone na spotkaniu z miodziezq, Sao Paolo 10.05.2007),
w: http://www.niedziela.pl/wiad.php?p=200705&id=45 (11 XII 2007), s. 3.

29 Warto dodaé, ze taka refleksje podejmuje Benedykt XVI w encyklice Deus caritas est i spe
salvi oraz w oredziach papieskich, przemowieniach, homiliach. Zob. np. Benedykt XVI, Encyklika
, Deus caritast est” do biskupow, prezbiterow i diakonow, do osob konsekrowanych i wszystkich wier-
nych swieckich o mitosci chrzescijanskiej, Poznan 2006; Benedykt XVI, Encyklika ,,Spe salvi” do
biskupow, prezbiterow i diakonow, do osob konsekrowanych i wszystkich wiernych swieckich o nadziei
chrzescijanskiej, Krakow 2007.

30 Wiecej na ten temat: A. Drechsler, Encyklika ,, Caritas”, w: K. Glombik (red.), Wokél osoby
i mysli Benedykta XVI, Opole 2006, s. 117-122.
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sie w osobista formacje ludzka i duchowa?®!. Papiez nie waha sie przypomnieé¢
mtodziezy, jak wielka nadziej¢ poktada w niej wspdlnota Kosciota i §wiat.
Ojciec Swiety stwierdza: , Koéciot potrzebuje was jako mtodych, aby ukaza¢
swiatu oblicze Jezusa Chrystusa, ktory jawi si¢ we wspolnocie chrzescijan-
skiej. Bez tego mlodego oblicza Ko$ciol wygladatby znieksztatcony™32,

Roéwniez watki katechetyczne zwigzane z wezwaniem wiernych, takze
mtodych, do aktywnego udziatu w dziele ewangelizacji mozna dostrzec
w encyklice Spe salvi. Benedykt XVI przypomina, ze ,,w nadziei juz jestesSmy
zbawieni” (Rz 8,24). Ta nadzieja — jak wynika z nauczania papieza — winna
stanowi¢ przepowiadanie. Papiez odwotuje si¢ do stow §w. Pawla (Rz 8,38-39),
ktory przypomina, ze tylko mitos¢ bezwarunkowa, jaka cztowiek otrzymuje od
Boga w Jezusie Chrystusie, zbawia cztowieka i umacnia w chrze$cijanskiej
nadziei*3. Jednocze$nie zwraca uwage na niezbedno$¢ rozumu i wiary w zyciu
chrze$cijanina. Przypomina tez, ze odsunigcie Boga na margines pozbawia
ludzko$¢ tworczej nadziei i owocuje dramatem zla’*. Wszystkie te tresci sa
znaczace dla przepowiadania we wspotczesnej katechezie. Ukierunkowuja one
jakos$¢ dziatan duszpasterskich w szkole i w parafii. Wskazuja zaré6wno na
tres¢ katechezy, jak i na wychowanie dzieci i mtodziezy do chrzescijanskiej
mito$ci i nadziei.

W przepowiadaniu Benedykta XVI znaczace miejsce zajmuja katechezy
wyglaszane podczas audiencji generalnych. I chociaz nie sa one wprost skiero-
wane do mtodych, to jednak wiele tresci odnosi si¢ takze do tej grupy uczestni-
kow dzieta ewangelizacji. Najpierw Ojciec Swiety skupia si¢ w nich na oma-
wianiu psalméw i pie$ni jutrzni oraz nieszporéw z Liturgii Godzin®®. Tym
samym wskazuje na nierozerwalne wigzi wiary i poboznosci Kosciota z wiara
1 poboznoscia biblijnego Izraela. Podejmuje takze refleksj¢ nad zamystem Je-
zusa w odniesieniu do Koéciota oraz nad tajemnica Jego relacji z Ko$ciotem?®.
Wszystko to ukazuje przez pryzmat do$wiadczenia dwunastu apostotow
1 pierwszych $wiadkoéw. Przyblizajac te tresci, Benedykt XVI przypomina, ze
oblicze Chrystusa i tajemnica Jego Kosciota uwidacznia si¢ w zyciu autentycz-
nych $wiadkow wiary. Jednocze$nie zachg¢ca do nasladowania tych postaci.
Katechezy te moga stanowi¢ cenna inspiracje do opracowania jednostek tema-
tycznych dla dzieci i mlodziezy. Pozwalaja one lepiej ,,zrozumieé racje nasze-

31 Tbidem.

32 Tbidem.

33 Benedykt XVI, Encyklika ,,Spe salvi” do biskupéw, prezbiterow i diakonéw, do 0séb konse-
krowanych i wszystkich wiernych swieckich o nadziei chrzescijanskiej, 24 n.

34 Tbidem.

35 W. Chrostowski, Podréz do poczatkéw chrzescijanstwa, w: Benedykt XVI, Swiadkowie Chry-
stusa. Apostolowie i uczniowie, Rosikom—Press 2007, s. V.

36 Tbidem, s. V-IX.
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go istnienia w Kosciele oraz to, w jaki sposob powinnismy ja przezywacé na
poczatku nowego tysiaclecia chrzescijanstwa™’. Z katechez Benedykta XVI
wynika tez jednoznacznie, ze ukazujac swiadkow wiary, wprowadza swoich
stuchaczy w $§wiat wartosci 1 przedstawia wzorce godne nasladowania. Takie
tresci wydaja si¢ wazne dla wspodtczesnej katechezy. Wskazuja na znaczenie
swiadectwa wiary Apostotow i innych swiadkow.

Benedykt XVI podkresla znaczenie modlitwy w ksztattowaniu wlasnego
zycia, budowaniu autentycznego szczescia i rozwoju osobistej wigzi z Bogiem.
W tym konteks$cie przypomina o znaczeniu Kosciota w doswiadczaniu mito-
sierdzia i mitoSci Boga’®. Papiez stwierdza, ze ,,w KoSciele i przez Kosciot
dotrzecie do Chrystusa, ktéry na was czeka™°. Zacheca mtodziez do rozwija-
nia umiejgtnosci dokonywania trafnych, a zarazem koniecznych wybordw.
Przypominajac Medrcéw ze Wschodu stwierdza, ze kazdy czlowiek, takze
mtody, jest wezwany do tego, by dokona¢ wyborow pomiedzy réznymi droga-
mi zycia, by odnalez¢ tg, ktora prowadzi do Boga. Przypomina, ze odpowied-
nim miejscem do autentycznego spotkania z Bogiem jest Eucharystia. ,,W kaz-
dej Mszy $w. przeciez — jak stwierdza Benedykt XVI — spotkanie ze Stowem
Bozym wprowadza nas w uczestnictwo w tajemnicg Krzyza i zmartwychwsta-
nia Chrystusa oraz do stotu eucharystycznego, w jednosci z Chrystusem. Na
oltarzu obecny jest Ten, ktorego Medrcy ujrzeli na sianie: Chrystus, Chleb
zywy, ktory zstapil z nieba, aby da¢ zycie $wiatu, prawdziwy Baranek, ktory
daje swoje zycie dla zbawienia ludzi. O$wieceni Stowem — wilasnie w Betle-
jem, »Domu chleba« — mozemy doswiadczy¢ wzruszajacego spotkania z wiel-
koscia Boga, ktory unizyt si¢ az do ukazania si¢ w zlobie i ofiarowania si¢ jako
pokarm na oltarzu™.

W papieskim przepowiadaniu mozna dostrzec wskazania odnoszace si¢
do zaangazowania w budowanie jedno$ci wérdd chrzescijan*!. Papiez odczytu-
je to jako potrzebg czasu i czgsto taczy z oredziem pokoju, jakie chrzescijan-
stwo przynosi wspdtczesnemu $wiatu*?. Stwierdza tez, ze dialog miedzyreligij-
ny 1 migdzykulturowy jest niezbedny do budowania cywilizacji mitosci, poko-

37 Ibidem, s. X.

38 Benedykt XVI, Przeméwienie podczas ceremonii powitalnej na Poller Rheinwiessen (Kolonia
18.08.2005), w: http://www.sdm.org.pl/?page=2&cat=4&rok=2005&idp=51&g=p (12 XII 2007), s. 1-3.

39 Tbidem.

40 Tbidem.

41 Zob. np. Benedykt XVI, Wytrwale dqzenie do jednosci wyda owoce (Przestanie do ekumenicz-
nego Patriarchy Konstantynopola Bartlomieja), w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/bene-
dykt xvi/przemowienia/bartlomiej 26112005.html (12 XII 2007), s. 1-2; Benedykt XVI, Dialog mie-
dzyreligijny i miedzykulturowy jest niezbedny (Przemowienie podczas spotkania z ambasadorami krajow
o wiekszosci muzulmanskiej, 25.09.2006), w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/
przemowienia/muzulmanie_25092006.html (16 XII 2007), s. 1-2.

42 Zob. ibidem.
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ju, prawdy i sprawiedliwos$ci spotecznej, zwlaszcza w zakresie obrony i uswia-
damiania godno$ci czlowieka oraz wynikajacych z niej praw*. Nauczajac
o pokoju stwierdza, ze prawda jest fundamentem pokoju, a ktamstwo jej za-
przeczeniem**. W konteks$cie chrzescijanskiego zaangazowania na rzecz budo-
wania pokoju w $wiecie — zwraca uwage na mito$¢, ktora stanowi tresé
i metode budowania pokoju w $wiecie*. Mozna powiedzie¢, ze w ten sposdb
Benedykt XVI ukazuje potrzebg podejmowania tej problematyki w przepowia-
daniu katechetycznym. Z wypowiedzi papieza wynika, ze wlasnie watek chry-
stologiczny, eklezjologiczny i ekumeniczny jest znaczacy dla wspotczesnej
katechezy.

Podsumowanie

Benedykt XVI poprzez podejmowane w encyklikach, adhortacjach oraz
w przemowieniach, oredziach, listach, homiliach i katechezach problemy
wskazuje na wazne obszary tematyczne chrzescijanskiego przepowiadania we
wspotczesnym $wiecie. Zwraca uwage na powr6ot do zrodet biblijnych w prze-
powiadaniu katechetycznym oraz na znaczenie hagiografii w wychowaniu
mtodego pokolenia. Odnosi si¢ rowniez do problemoéw mlodych, zachecajac
ich do ksztaltowania swojego zycia z Chrystusem i w duchu Jego Ewangelii.
Nie ma zatem watpliwosci, ze z katechetycznego punktu widzenia w nauczaniu
papieskim zostaty nakreslone kierunki rozwoju mysli i pracy duszpasterskie;j.

Tres$¢ niniejszego opracowania z pewnoscia nie prezentuje catego bogac-
twa kwestii katechetycznych zawartych w nauczaniu Benedykta XVI. Moze
jednak stanowi¢ przyczynek do dalszych poglebionych analiz oraz zainspiro-
waé odpowiedzialnych za katechizacj¢ mtodego pokolenia do poszukiwania
w wypowiedziach obecnego papieza tresci duszpasterskich.

GRUNDSATZL'ICHE KATECHETISCHE FRAGEN
IN DER VERKUNDIGUNG VON BENEDIKT XVI
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die heutige katechetische Unterweisung greift auf die Lehre der Pépste zuriick, die in der
Deutung der Zeichen der Zeit oft Richtlinien fiir die seelsorgliche Arbeit mit Kindern, Jugendli-
chen und Erwachsenen formuliert haben. Gegenwirtig steht im Fokus der Theoretiker und Prakti-

43 Ibidem.

44 Zob. np. Benedykt XVI, Pokdj w prawdzie (Oredzie na XXXIX Swiatowy Dzierr Pokoju,
1.01.2006), L Osservatore Romano (wyd. pol.) 2 (2006), s. 4.

45 Wigcej na ten temat m.in.: K. Glombik, Misja Benedykta XVI na rzecz pokoju na swiecie,
w: Wokot osoby i mysli Benedykta XVI, s. 95-110.
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ker der Katechese die Verkiindigung des Heiligen Vaters Benedikt XVI. In seinen Predigten,
Ansprachen und pépstlichen Dokumenten (meistens Botschaften und Enzykliken) beriihrt er auch
Fragen, die fiir die Katechese wichtig sind. Obwohl Benedikt XVI. bis jetzt kein separates Doku-
ment zum Thema der katechetischen Unterweisung verdffentlicht hat, bildet die katechetische
Problematik eines der wichtigen Themen seiner Verkiindigung. Oftmals erfolgt sie auch in der
Form einer Katechese, die an verschiedene Adressaten gerichtet wird, meistens an Erwachsene
oder Jugendliche. Das Ziel des folgenden Artikels ist die Darlegung der wichtigsten katechetischen
Fragen, die Benedikt XVI. behandelt. Zuerst wurden jene pépstlichen Dokumente und Ansprachen
untersucht, die sich auf die evangelisatorische Dimension der kirchlichen Unterweisung beziehen.
Im Weiteren wurden die pépstlichen Worte an die Jugend behandelt. Darin wird die Jugend als der
heutige aktive Empfinger des Evangelisationswerkes dargestellt. In diesem Kontext wird die Sorge
des Papstes um die Jugend hervorgehoben. Die jungen Menschen stofien auf Probleme, die mit der
Adoleszenz und der Suche nach ihrem Platz und ihrer Aufgabe in der sich stindig wandelnden
Gesellschaft zusammenhdngen. Es wurden die Worte der Ermutigung analysiert, die Benedikt XVI.
oft an die Jugend richtet. Der Papst ermutigt die Jugendlichen, ihr Leben mit Christus und im Geist
des Evangeliums glaubend, hoffend und liebend zu gestalten und zu pflegen.

BASIC CATECHETICAL ISSUES IN THE TEACHING
OF BENEDICT XVI
(SUMMARY)

Modern catechesis dates back to the teaching of the Popes who by reading the signs of time
frequently pointed out to the right direction in which pastoral work should go, especially the work
with children and the youth. At present, the teaching of the Holy Father — Benedict XVI — is the
focus of theoreticians and practitioners of the catechesis. In his homilies, speeches and papal
documents (mainly adhortations and encyclicals) the Pope often takes up issues which are essential
for modern catechesis; and although Benedict XVI has not- so far- proclaimed any official docu-
ment dedicated directly to catechesis, he made catechetical issues one of the main themes of his
teaching. Besides, the Pope’s teaching as such often takes a form of catechesis addressed
to various audiences, mainly the youth and adults. With regard to this, the aim of this article is
to present some basic catechetical issues taken up by Benedict XVI. First, some speeches and
documents are analyzed which remind us of an evangelical dimension of the Church’s catechetical
mission. The following parts deal with the youth. Those statements of Benedict XVI are taken into
consideration which show the youth as modern and at the same time active recipients of evangeli-
zation. That teaching of the Pope that expresses his care for the young is the main focus here- the
young who experience various problems connected with their growth and the time of taking up
new social tasks in the ever changing reality. Due attention was dedicated to the encouraging
advice which the Pope often offers to the youth and which concerns the way in which their lives
with Christ and in the spirit of the Gospel should be shaped.
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Na co dzien dos¢ czesto daje si¢ stysze¢ wypowiedzi typu: Niewazne,
w co sie wierzy, aby tylko w cos wierzy¢; Wszystkie religie sq rowne; Wszyscy
przeciez wierzymy w tego samego Boga. Wpisuja si¢ one we wspolczesna
kulture, okreslana przez wielu mianem postmodernizmu, ktora wrecz epatuje
relatywizmem i subiektywizmem, jako dominantami rozumienia calej rzeczy-
wisto$ci'. Dobitnym przejawem takiego my$lenia jest rozwijajaca si¢ — w pew-
nym sensie bardzo modna i politycznie poprawna — pluralistyczna teologia
religii, ktora postuluje zrownanie wszystkich religii na ptaszczyznie ich praw-
dziwosci 1 zbawczoscei, co w konsekwencji sprowadza si¢ do zakwestionowa-
nia tradycyjnego chrze$cijanskiego chrystocentryzmu?. Trzeba zda¢ sobie spra-
we, ze umieszczanie wszystkich istniejacych religii na tej samej ptaszczyznie
soteriologicznej jest relatywizowaniem niepowtarzalnej Osoby Jezusa Chrystu-
sa — prawdziwego Boga i prawdziwego Czlowieka.

I Zob. I.A. Martinez Camino, Deklaracja ,, Dominus lesus” w samym centrum Jubileuszu Roku
2000: Wobec najpowazniejszego problemu naszych czaséw, Communio (wyd. pol.) 1 (2002), s. 21-24.

2 Zob. LS. Ledwon, ,, ... i nie ma w zadnym innym zbawienia”. Wyjqtkowy charakter chrzescijaristwa
w teologii posoborowej, Lublin 2006, s. 211-310. O statusie metodologicznym teologii religii zob.
M. Rusecki, Istota i geneza religii, Lublin—Sandomierz 1997, s. 35-44; A. Bronk, Podstawy nauk o religii,
Lublin 2003, s. 151-161. Krytyka tez pluralistycznej teologii religii zob. La unicidad cristiana reconsiderada.

El mito de una teologia de las religiones pluralista, G. D’Costa (red.), Bilbao 2000; G. Gide, Viele Religionen
— ein Wort Gottes. Einspruch gegen John Hicks pluralistische Religionstheologie, Giitersloh 1998.
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Pluralistyczna teologia religii (pluralizm) jest jednym z trzech, i to naj-
mtodszym — bowiem siggajacym polowy XX w. — modelem wspodlczesnej
chrzescijanskiej teologii religii. Pozostate dwa to: ekskluzywizm i inkluzy-
wizm. Wymienione paradygmaty wywodza si¢ z trzech réznych koncepcji teo-
logiczno-religijnych: eklezjocentrycznej, chrystocentrycznej i teocentryczne;j.
Eklezjocentryzm i paradygmat ekskluzywistyczny koncentruje si¢ na formalne;j
przynalezno$ci do Kosciota. Egzemplifikacja takiego podejscia jest radykalna in-
terpretacja Cyprianowego Extra Ecclesiam nulla salus (Poza KosSciolem nie ma
zbawienia), zgodnie z ktora do zbawienia konieczna jest wyrazna przynaleznosé
do Kosciota Chrystusowego. Chrystocentryzm i paradygmat inkluzywistyczny
stoi na stanowisku, ze jedynie Jezus Chrystus jest konstytutywna przyczyna
zbawienia wszystkich ludzi, zaréwno w przysztosci, jak i w przesztosci®.

Na ptaszczyznie filozoficznej pluralistyczna teologia religii (teocentryzm
i paradygmat pluralistyczny) swymi korzeniami si¢ga epoki o$wiecenia i po-
gladow Gottholda E. Lessinga, ktory twierdzit, ze to, co absolutne nie moze
zaistnie¢ w historii, a takze poznawczego agnostycyzmu Immanuela Kanta,
subiektywistycznej koncepcji religii Friedricha D.E. Schleiermachera, Karla
Jaspersa koncepcji prawdy i1 rownosci wszystkich religii, marksistowskiej an-
tropologii, pogladow Ernsta Troeltscha o historyczno-kulturowych uwarunko-
waniach religii. Na plaszczyznie teologicznej widoczny jest wplyw teologii
wyzwolenia oraz azjatyckich nurtow teologicznych relatywizujacych osobe Je-
zusa Chrystusa, ktorych przedstawicielem jest Raimondo Panikkar?. Klasyczna
pluralistyczna teologia religii odrzuca tezy eklezjocentryzmu i chrystocentry-
zmu na rzecz teocentryzmu. Uznaje wszystkie tradycje religijne jako rowno-
wazne drogi zbawienia, a Jezusa Chrystusa za jedna z wielu manifestacji Boga,
kwestionujac tym samym normatywnos$¢, pelni¢ i ostateczno$¢ objawienia
w Jezusie Chrystusie, i co z tego wynika — jedyno$¢ i powszechno$¢ zbawcza
Jezusa Chrystusa®.

Wspomniane tezy pluralistycznej teologii religii pogligbiaja przepas¢ po-
miedzy Jezusem historii a Chrystusem wiary®, co bezposrednio wptywa na obni-
zenie wiarygodnosci Objawienia chrzescijanskiego przyjmowanego w osobo-
wym akcie wiary, a przekazywanego w Kosciele 1 przez Kosciot. W tej sytuacji
wypowiedziana niegdys w kontekscie hermeneutyki rezurekcyjnej przez Wille-

3 Zob. Z. Kubacki, Jedynos¢ Jezusa Chrystusa. O jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa
Chrystusa w kontekscie chrzescijanskiej teologii religii, Warszawa 2005, s. 17-22.

4 Zob. 1.S. Ledwon, Pluralistyczna teologia religii, w: G. Dziewulski (red.), Teologia religii.
Chrzescijanski punkt widzenia, L6dz—Krakow 2007, s. 36-38.

5 Zob. Z. Kubacki, Jedynos¢ Jezusa Chrystusa, s. 119-120. 1.S. Ledwon wyrdznia filozoficzne,
egzegetyczno-teologiczne oraz historyczno-psychologiczno-pragmatyczne podstawy pluralistycznej teo-
logii religii zob. idem, Pluralistyczna teologia religii, s. 38-53.

6 Zob. J. Kudasiewicz, Jezus historii a Chrystus wiary, Lublin 1987.
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go Marxsena (1919-1993) znana formula, zrywajaca — wydawaloby si¢ oczy-
wista — relacj¢ pomigdzy zaistniatym faktem chrystologicznym a jego interpre-
tacja: Die Sache Jesu geht weiter (Sprawa Jezusa trwa nadal)’, nabiera zadzi-
wiajacej aktualnosci.

W niniejszym artykule zostanie przedstawione nauczanie magisterialne
Kosciota, ktére stanowi odpowiedz na wspolczesne tendencje pluralizmu teo-
logicznoreligijnego relatywizujacego Osobg¢ Jezusa Chrystusa i dokonane
przez Niego dzielo. Zostana zaprezentowane trzy dokumenty doktrynalne, kto-
re uznano za najbardziej reprezentatywne i aktualne: orzeczenie dogmatyczne
Soboru Chalcedonskiego, deklaracje Dominus lesus 1 Note na temat ksiqzki
Jacques’a Dupuis ,, Ku chrzescijaniskiej teologii pluralizmu religijnego 8.

1. Prawdziwy Bog i prawdziwy czlowiek

Mimo uptywu wiekoéw i szerokiej dyskusji historyczno-dogmatycznej,
wciaz podwaza si¢ dogmaty Soboru Chalcedonskiego (451), ktore — za Han-
sem Waldenfelsem — mozna $mialo nazwa¢ gldownym probierzem chrzescijan-
skiej wiary®. Nie bez znaczenia dla rangi orzecznictwa Chalcedonu jest fakt, ze
byl on w starozytnosci najwigkszym zgromadzeniem biskupow.

Sobor Chalcedonski zostal zwotany przez nowego cesarza Marcjana, kto-
ry pragnat zakonczy¢ spory doktrynalne i zaprowadzi¢ jedna wiar¢ w catym
cesarstwie, a moglo si¢ to dokonac jedynie poprzez uniewaznienie teologicz-
nych postanowien tzw. Synodu Zbodjeckiego (Latrocinium), ktory odbyt sig
w Efezie w sierpniu 449 r., pod auspicjami cesarza Teodozjusza II. Ponad
pigciuset biskupdéw rozpoczgto obrady w Chalcedonie 8 pazdziernika 451 r.
W glownym dokumencie soboru (Definitio fidei), ktoéry poprzedzony jest Li-
stem papieza Leona Wielkiego do Flawiana (Tomus ad Flavianum) i do ktore-
go dotaczono Kanony dyscyplinarne (Canones), znajdujemy definicj¢ o jedne;j
osobie i dwoch naturach w Chrystusie. Esencja orzeczen chalcedonskich jest
oswiadczenie, ze Jezus Chrystus jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym czto-
wiekiem. Nalezy to rozumie¢ w sposob nastgpujacy: w Jezusie Chrystusie sa
dwie natury — boska i ludzka — bez zmieszania, bez zmiany, bez podzielenia

7 Zob. W. Marxsen, Die Auferstehung Jesu als historisches und als theologisches Problem,
Giitersloh 1964; idem, Die Sache Jesu geht weiter, Giitersloh 1976.

8 Ograniczajac sig do wskazanych wypowiedzi magisterialnych, autor artykutu $wiadomie pomi-
ja niezwykle wazna i teologicznie plodna teorig objawieniowej genezy religii, lansowanq przez Instytut
Teologii Fundamentalnej KUL Jana Pawta II, z zamiarem uczynienia jej przedmiotem kolejnego opraco-
wania. Wspomniana koncepcja pozwala zachowa¢ absolutno$¢ Osoby Jezusa Chrystusa 1 wyjatkowos¢
chrzescijanstwa posrod religii $wiata, przy jednoczesnej akceptacji pluralizmu religijnego de iure. Zob.
M. Rucecki, Istota i geneza religii, s. 189-286; idem, Traktat o Objawieniu, Krakow 2007, s. 715-733;
I.S. Ledwon, ,, ... i nie ma w zadnym innym zbawienia”, s. 461-527.

9 Zob. H. Waldenfels, Chrystus a religie, Krakow 2004, s. 7.
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1 bez rozilqczenia, natomiast tylko jedna Osoba — Syna Bozego (Boskiego Lo-
gosa)!®. To Ona sprawia jedno$¢, okre$lana mianem unii hipostatycznej'!. Ne-
gatywne okreslenie zjednoczenia dwoch integralnych i doskonatych natur
w jednej Osobie Boskiej sprawia, ze pozostaje ono w swej najglebszej istocie
tajemnica, a ponadto otwiera mozliwos¢ dalszych dociekan teologicznych.
Wspomniana mozliwo$¢ przerodzita si¢ bardzo szybko w koniecznos¢. Pochal-
cedonska potrzeba rozprawienia si¢ z innymi btedami chrystologicznymi skut-
kowata zwotaniem kolejnych soboréw — Konstantynopolitanskiego I (553)
i Konstantynopolitanskiego III (680-681)'2. Okre$lenia: bez zmieszania i bez
zmiany przeciwstawiaja si¢ btednej nauce monofizytow, natomiast stwierdze-
nia: bez podzielenia i bez roziqczenia odrzucaja btedy nestorianskie.

Nestorianie, nawiazujacy do pogladow patriarchy Konstantynopola Ne-
storiusza (ok. 385-451), radykalnie rozdzielali w Chrystusie dwie natury, bo-
stwo i cztowieczenstwo, co mogloby wskazywac na realne istnienie w Nim
dwoch odrgbnych osob. Trzeba jednak przyznac¢, ze sam Nestoriusz, cho¢ na-
uczatl, ze kazda z natur po Wcieleniu istnieje w swym wilasnym prosopon, to
jednak stanowczo opowiadat si¢ za jednoscia Osoby Chrystusa (prosopon zjed-
noczenia). Podstawe tej jedno$ci Patriarcha Konstantynopola upatrywat w jed-
nej woli (zjednoczenie wolitywne, a nie hipostatyczne)!3.

Zwolennicy monofizytyzmu, idac za twierdzeniami archimandryty kon-
stantynopolitanskiego Eutychesa (ok. 378 — ok. 454), chcac w jaki$ sposob
ratowac oraz wyjasni¢ bostwo i doskonala swigtos¢ Chrystusa, twierdzili, Ze jest
w Nim tylko jedna, boska natura, ktéra podczas Wcielenia jakby wchiongta

10 Zgodnie ze $wietymi Ojcami, wszyscy jednomyslnie uczymy wyznawaé sie, ze jest jeden
i ten sam Syn, Pan nasz Jezus Chrystus, doskonaly w Bostwie i doskonaty w czlowieczenstwie, prawdzi-
wy Bog i prawdziwy czlowiek, zlozony z duszy rozumnej i ciata, wspotistotny Ojcu co do Bostwa
i wspolistotny nam co do czlowieczenstwa, »we wszystkim nam podobny oprocz grzechu«, przed wiekami
zrodzony z Ojca co do Boskosci, w ostatnich czasach narodzit si¢ co do cztowieczenstwa z Maryi
Dziewicy, Matki Bozej, dla nas i dla naszego zbawienia. Jednego i tego samego Chrystusa Pana, Syna
Jednorodzonego, nalezy wyznawa¢ w dwoch naturach: bez zmieszania, bez zmiany, bez podzielenia
i bez rozlaczenia. Nigdy nie zanikla réznica natur przez ich zjednoczenie, ale zostaty zachowane cechy
wlasciwe obu natur, ktore si¢ spotkaty, aby utworzy¢ jedna osobg i jedna hipostazg. Nie wolno dzieli¢
Go na dwie osoby ani rozréznia¢ w Nim dwoch osob, poniewaz jeden i ten sam jest Syn, Jednorodzony,
Bog, Stowo i Pan Jezus Chrystus, zgodnie z tym, co niegdy$ glosili o Nim Prorocy, o czym sam Jezus
Chrystus nas pouczyt i co przekazat nam Symbol Ojcow” — Dokumenty Soboréw Powszechnych. Tekst
grecki, tacinski i polski, t. 1, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2001, s. 223.

T Zob. JN.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijarskiej, Warszawa 1988, s. 252-255; Cz.S. Bartnik,
Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999, s. 770-772.

12 7ob. Dokumenty Soboréw Powszechnych, s. 261-323; Cz.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka,
s. 772-776.

13 Zob. JN.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijariskiej, s. 232-237; H. Pietras, Poczqtki teolo-
gii Kosciola, Krakow 2000, s. 217-223; G. Strzelczyk, Traktat o Jezusie Chrystusie, w: E. Adamiak,
A. Czaja, J. Majewski (red.), Dogmatyka, t. 1, Warszawa 2005, s. 337-340; C. Napiorkowski, Czy
mozna zrehabilitowaé Nestoriusza? Summarium 9 (1980), s. 131-134; M. Starowieyski, Sobor Efeski
i sprawa Nestoriusza — problem zrodet, Meander 50 (1995), s. 23-35.
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nature ludzka. Ta ostatnia nie zostala unicestwiona, lecz zmieniona w substan-
cje tej pierwszej. Monofizyci zatem wyznawali, ze Wcielone Stowo nie moze
by¢ nigdy uwazane za wspdlistotne z ludzmi'4.

Harald Wagner zauwaza w orzeczeniu chalcedonskim pewne jednostron-
nos$ci: brak uwypuklenia aspektu soteriologicznego, tak waznego dla chrysto-
logii starozytnego Kosciota; abstrakcyjne ujecie dwoch natur w Chrystusie;
pominigcie biblijnego ujecia objawieniowego!’. Zdaniem Karla Rahnera defi-
nicja chalcedonska nie zakonczyta problematu chrystologicznego. Wyrazona
zostata istota, streszczenie wiary Kosciota. Ale na tym nie mozna poprzestac;
trzeba dalej zglebia¢ tajemnice Chalcedonu i otwiera¢ si¢ na to, co niepojgte
i nieograniczone, wypehia¢ ramy definicji nowa trescia'®. Wedlug Gregora-Marii
Hoffa chrystologia chalcedonska stanowi paradygmat teologii negatywne;j'”.

2. Absolutno$¢ Jezusa Chrystusa

Apologi¢ absolutnosci Osoby Jezusa Chrystusa, zakwestionowanej we
wspotczesnej epoce rozkwitu pluralizmu religijnego, znajdujemy w ogloszone;j
przez Kongregacje Nauki Wiary deklaracji Dominus lesus. O jedynosci i po-
wszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciola.

Deklaracja zostata przygotowana przez Kongregacje Nauki Wiary i pod-
pisana przez jej prefekta kard. Josepha Ratzingera w Swigto Przemienienia
Panskiego, 6 sierpnia 2000 r. Nie jest to jednak dokument tylko tej Kongregacji.
Nalezy zauwazy¢, ze zostata ona wczesniej zatwierdzona przez Jana Pawtla I1
na specjalnej audiencji 16 czerwca 2000 r. O wadze dokumentu $wiadczy tez
sformutowanie, ze papiez zatwierdzit ja i uprawomocnit ,kierujac si¢ nieza-
wodna wiedza i dzialajac na mocy swej wladzy apostolskiej”!8. Jak podkresla-
ja komentatorzy, jest to stwierdzenie wyjatkowe w tego typu dokumentach.

Deklaracja nalezy do zwyczajnego nauczania Magisterium KoS$ciota.
Oprocz prawd wiary i zdan teologicznie pewnych zawiera takze inne twierdze-
nia, a nawet zache¢t¢ do poszukiwan teologicznych prowadzonych pod prze-
wodnictwem tegoz Magisterium. Nie zamyka tym samym drogi do dyskusji.
Nie podje¢to tu wszystkich probleméw dotyczacych jedynos$ci i powszechnosci
zbawczej tajemnicy Jezusa Chrystusa i Kosciota. Celem dokumentu jest przy-

14 7Zob. JN.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijarskiej, s. 246-248; H. Pietras, Poczqtki teolo-
gii Kosciola, s. 224-225; G. Strzelczyk, Traktat o Jezusie Chrystusie, s. 343-345, 351-355.

15 H. Wagner, Dogmatyka, Krakow 2007, s. 189.

16 70b. K. Rahner, Chalkedon — Ende oder Anfang?, w: A. Grillmeier, H. Bacht (red.), Das
Konzil von Chalkedon, t. 3, Wiirzburg 1954, s. 3-49. Zob. takze L. Scheffczyk, Chalcedon dzisiaj,
Communio (wyd. pol.) 3 (1983), s. 64-78.

17 7Zob. G.M. Hoff, Chalkedon im Paradigma Negativer Theologie. Zur aporetischen Wahrneh-
mung der chalkedonensischen Christologie, Theologie und Philosophie 70 (1995), s. 355-372.

18 Zob. zakonczenie dokumentu.
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pomnienie fundamentalnych tresci doktrynalnych, ktore pozwalaja zrozumie¢
i prowadzi¢ dialog z pozachrzescijanskimi tradycjami religijnymi'®. Jak wyja-
s$nia prefekt Kongregacji Nauki Wiary, kard. Joseph Ratzinger, deklaracja jest
utrzymana w tonie deklaratywno-asertywnym, koniecznym do precyzyjnego
okreslenia doktryny, napi¢tnowania btedow i niejasno$ci oraz wskazania stop-
nia akceptacji nauki, jakiego wymaga si¢ od wiernych?®. W konteks$cie nowego
millenium mozna stwierdzi¢, ze Dominus lesus jest forma wyznania wiary,
ktora sktada Kosciot u progu trzeciego tysiaclecia chrze$cijanstwa. Swiadczy
o tym choéby powtarzane: ,,wierzymy”, ,,wyznajemy”, ,,nalezy mocno wie-
rzy¢”, ,,stanowczo wyznawac” oraz umieszczenie Symbolu Konstantynopoli-
tanskiego we wstepie dokumentu.

Deklaracja sktada si¢ ze wstgpu, sze$ciu rozdziatdow 1 zakonczenia. Roz-
poczyna si¢ od przytoczenia nakazu misyjnego Pana Jezusa z Ewangelii
$w. Marka (16,15-16) i $w. Mateusza (28,18-20). Przypomina o powszechnej
misji Kosciota gloszenia tajemnicy Boga Trojjedynego oraz ,.tajemnicy wciele-
nia Syna jako wydarzenia niosacego zbawienie calej ludzkosci”. Misja ta pro-
wadzona jest takze poprzez praktyke dialogu migdzyreligijnego, z pelnym po-
szanowaniem innych tradycji religijnych?!.

W dokumencie powotano si¢ przede wszystkim na: encykliki Redempto-
ris missio, Fides et ratio, dekret Ad gentes i deklaracj¢ Nastra aetate, adhorta-
cje Evangelii nuntiandi oraz na instrukcje Papieskiej Rady ds. Dialogu Mig-
dzyreligijnego i Kongregacji ds. Ewangelizacji Narodow Dialogo e annuncio.
Zawiera takze bogate odniesienia patrystyczne.

Deklaracja demaskuje fatszywe ,teorie relatywistyczne, ktore usituja
usprawiedliwi¢ pluralizm religijny” rozumiany jako zasadg (pluralizm religijny
nie tylko de facto, lecz rowniez de iure). Pluralizm ten glosi réwnos$¢ wszyst-
kich religii jako rownoprawnych dréog poznania Boga i osiagnigcia zbawie-
nia?>2. Cho¢ w dokumencie nie wymienia sie nazwisk, to jednak — zdaniem
Mariana Ruseckiego — nietrudno si¢ domysle¢, ze chodzi tu m.in. o poglady
Johna Harwooda Hicka, Paula F. Knittera i Raimondo Panikkara, a takze cze-
$ciowo Jacques’a Dupuis i Clauda Geffré?? .

19 7Zob. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus Iesus. O jedynosci i powszechnosci
zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciola, L’Osservatore Romano (wyd. pol.) 11-12 (2000), nr 11-12.

20 Zob. Kongregacja Nauki Wiary, Komentarz do ,,Noty” Kongregacji Nauki Wiary na temat
ksiqzki Jacques’a Dupuis, L Osservatore Romano (wyd. pol.) 5 (2001), s. 4648.

21 7ob. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus Iesus, nr 11-12.

22 Tbidem, nr 4.

23 Zob. M. Rusecki, Tlo i okolicznosci powstania deklaracji Dominus lesus, w: M. Rusecki (red.),
Wokot deklaracji Dominus lesus, Lublin 2001, s. 37; K. Kaucha, Pluralistyczno-relatywistyczna teologia
religii J. Hicka i P. F. Knittera, w: K. Pek (red.), Chrzescijanstwo a religie. Dokument Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej. Tekst — komentarze — studia, Lublin—Warszawa 1999, s. 123-135; J.A. Martinez
Camino, Deklaracja ,, Dominus lesus” w samym centrum Jubileuszu Roku 2000, s. 24-26.
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John Hick jest gléwnym przedstawicielem tzw. angielskiej filozofii anali-
tycznej i radykalnego nurtu pluralistycznej teologii religii. W jego tworczosci
znajduja si¢ tezy podwazajace katolickie rozumienie tajemnicy Wcielenia oraz
absolutno$¢ Osoby Jezusa Chrystusa. Jezus Chrystus jest — wedlug Hicka
— ,,symbolem” i ,jedna z udanych metafor” spotkania cztowicka z Bogiem.
W kazdej kulturze sa obecne inne symbole 1 metafory wyrazajace tacznosé
z Absolutem?*,

Paul Knitter jest przedstawicielem umiarkowanego nurtu w pluralistycz-
nej teologii religii. Uwaza, ze Jezus Chrystus wyroznia si¢ sposrdd innych
»zatozycieli” religii i Jego Osoba ma normatywny charakter zbawczy. Nie
wyklucza jednak istnienia obok Jezusa Chrystusa innych uniwersalnych obja-
wicieli Boga®.

W teologii Raimona Panikkara bardzo widoczna jest jego osobista przy-
naleznos$¢ do dwoch kultur i dwoch religii (syn Hindusa i Hiszpanki). W swych
pogladach rozdziela Chrystusa (Boski Logos) i Jezusa z Nazaretu. Wedtug
niego Boski Logos jest nie tylko w Jezusie. Jest obecny takze w innych wyjat-
kowych ludziach réznych religii i kultur. Tak wigc Jezus Chrystus nie jest
petnia objawienia i jedynym zbawicielem. Jego wyjatkowo$¢ odnosi si¢ tylko
do chrzescijanstwa®.

Jacques Dupuis jest powszechnie uwazany za jednego z prekursoréw teo-
logii dialogu migdzyreligijnego i zwolennika pluralistycznego teocentryzmu?’.

24 Zob. G. Chrzanowski, John Hick. Zasada radykalnego pluralizmu religijnego, w: J. Majewski,
J. Makowski (red.), Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku, t. 2, Warszawa 2004, s. 192-207,
A. Gounelle, Hick, John Harwood, w: G. Reynal i in. (red.), Dictionnaire des théologiens et de la
théologie chrétienne, Paris 1998, s. 221. Do najwazniejszych prac Hicka naleza: God and the Universe
of Faiths (1973); The Myth of God Incarnate (1977); Christianity and Other Religions (1980); God Has
Many Names (1982); The Myth of Christian Uniqueness (1987); A Christian Theology of Religions:
The Rainbow of Faiths (1995); An Interpretation of Religion: Human Responses to the Transcendent
(20042); The Fifth Dimension: an exploration of the spiritual realm (2004); The Metaphor of God
Incarnate (20052); The New Frontier of Religion and Science: Religious Experience, Neuroscience, and
the Transcendent (2006). Wiadomosci biograficzne zob. J. Hick, John Hick. An Autobiography, Oxford
2002.

25 Zob. Z. Kubacki, Paul F. Knitter. Zbawcza jedynosé Chrystusa, w: Leksykon wielkich teolo-
gow XX/XXI wieku, s. 224-236 (tam rowniez wiadomosci biograficzne). Do najwazniejszych prac Knit-
tera naleza: No other name? A critical survey of Christian attitudes toward the world religions (1985);
Towards a protestant theology of religions (1974); Buddhist emptiness and Christian trinity (1990); One
Earth Many Religions: Multifaith Dialogue and Global Responsibility (1995); Jesus and the Other
Names (1996); Introducing Theologies of Religions (2002).

26 7Zob. Z. Kubacki, Raimon Panikkar. Nieznany Chrystus hinduizmu, w: Leksykon wielkich
teologow XX/XXI wieku, s. 322-332; B. Ugeux, Panikkar, Raimon, w: Dictionnaire des théologiens et de
la théologie chrétienne, s. 345-346 (tam réwniez wiadomosci biograficzne). Do najwazniejszych prac
Panikkara naleza: The Unknown Christ of Hinduism (1964); The Intrareligious Dialogue (1978); Myth,
faith and hermeneutics (1979); Une christophanie pour notre temps (2001); Dieu, Yahweh, Allah, Shiva,
I’inévitable dialogue (2002); La plénitude de [’homme (2007).

27 Zob. B. Ugeux, Dupuis, Jacques, w: Dictionnaire des théologiens et de la théologie chrétien-
ne, s. 151-152.
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Belgijski teolog proponuje w refleksji teologicznej przyjecie metody indukcyj-
nej, ktora w punkcie wyjscia analizuje wspotczesny kontekst pluralizmu reli-
gijnego rozumianego jako zasadg¢. Nastgpnym krokiem tej metody jest odniesie-
nie zebranego materialu do$wiadczalnego do objawienia w Jezusie Chrystusie.
Dupuis nie moze by¢ uwazany za klasycznego pluralistycznego teologa religii,
cho¢ niektore jego poglady w tej dziedzinie budza niepokdj, co znalazto swoj
wyraz w oficjalnej Nocie Kongregacji Nauki Wiary?®. Belgijski teolog, gtownie
w swej glosnej ksiazce Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux
(1997) zawarl wiele niejednoznacznych tez i problematycznych stwierdzen.
Nie mozna przyja¢ jego pogladu o istnieniu trynitarnej ekonomii zbawczej
niezaleznej od zbawczej ekonomii wcielonego Stowa, czy tez twierdzenia, ze
zbawcze dziatanie Ducha Swigtego — po zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa
— dokonuje si¢ jak gdyby poza granicami jedynej, powszechnej ekonomii
zbawczej wcielonego Stowa. Nieortodoksyjne jest rowniez przekonanie, ze
religie sa drogami do zbawienia komplementarnymi wobec Kosciota. Takie
podejs$cie moze sugerowac, ze Jezus Chrystus nie jest jedynym i powszechnym
posrednikiem zbawienia dla calej ludzko$ci?®.

Claude Geffré w swych naukowych poszukiwaniach stara si¢ odnalez¢
drogi wyjscia teologii z izolacji kulturowej, by pokona¢ przepas¢ migdzy wiara
a wspodlczesnym sposobem myslenia®?. Geffré opowiada sie za pluralizmem
religijnym jako nowym paradygmatem teologicznym. Z Bozego planu zbawie-
nia wynika — wedlug francuskiego teologa — uznanie innych tradycji religij-
nych jako mozliwych drog do zbawienia. Geffré konstatuje: ,,Podobnie jak

28 Kongregacja Nauki Wiary, Nota na temat ksiqzki Jacques’a Dupuis , Ku chrzescijanskiej
teologii pluralizmu religijnego”, L’Osservatore Romano (wyd. pol.) 5 (2001), s. 44-46. W oficjalnym
Komentarzu do ,, Noty” Kongregacji Nauki Wiary na temat ksiqzki Jacques’a Dupuis czytamy: ,,W takiej
zatem postawie otwarto$ci 1 gotowosci do stuchania, dialogu 1 wzajemnego porozumienia Kongregacja
Nauki Wiary publikuje obecnie Nofe na temat ksiazki J. Dupuis Ku chrzescijanskiej teologii pluralizmu
religijnego. W dziele tym, ktore probuje teologicznie wyjasni¢, jakie znaczenie i warto§¢ ma w Bozym
planie zbawienia wielo$¢ tradycji religijnych, Autor wyraza jednoznacznie zamiar dochowania wierno-
Sci doktrynie Kosciota i nauczaniu Magisterium. Sam Autor jednak, §wiadom problemow, jakie wigza
si¢ z jego wizja, nie ukrywa, ze by¢ moze proponujac rozwigzania pewnych zagadnien, postawi co
najmniej taka sama liczbg nowych pytan. Po cierpliwym i powaznym dialogu, w ktorym Autor zlozyt
pewne wyjasnienia, na zakonczenie procesu badania ksiazki on sam zgodzit si¢ z tezami zawartymi we
wspomnianej Nocie, ktéra zostala zatwierdzona przez Ojca Swigtego. Uznanie przezen stusznosci tych
tez i przyjecie ich jest niewatpliwie znakiem pozytywnym i budzacym optymizm” (nr 5).

29 Zob. Zob. J. Genest, Jacques Dupuis, w: J. Genest (red.), Penseurs et apétres du XXe siecle,
Québec 2001, s. 197-212 (tam réwniez wiadomos$ci biograficzne); J. Makowski, Jacques Dupuis.
Chrzescijanstwo poszerzonych granic, w: Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku, s. 89—103. Naj-
wazniejsze ksiazki Dupuis to: Jésus-Christ a la rencontre des religions (1989); Who Do You Say I Am
(1994); Homme de Dieu, Dieu des Hommes (1995); Vers une théologie chrétienne du pluralisme reli-
gieux (1997), La rencontre du christianisme et des religions: de I’affrontement au dialogue (2002).

30 Zob. G. Reynal, Geffré, Claude, w: Dictionnaire des théologiens et de la théologie chrétienne,
s. 180.
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Kosciot nie wiacza i nie zastgpuje Izracla, nie wlacza on i nie zastgpuje tej
nieredukowalnej czastki w porzadku religijnym, ktorych inne tradycje religijne
moga by¢ nosicielami™!.

W deklaracji Dominus lesus przedstawione powyzej nieortodoksyjne po-
glady teologéw religii nazwane sa ogdlnie niepokojacymi tendencjami, a za ich
zrodto uwaza sig: subiektywizm i skrajny racjonalizm poznawczy, przeciwsta-
wianie logicznej mentalnosci zachodniej 1 symbolicznej wschodniej, eklektyzm
polegajacy na taczeniu idei zaczerpnigtych z réznych systemow filozoficznych
i religijnych oraz biblicyzm, ktory odczytuje i interpretuje Pismo Swigte bez
odniesienia do Tradycji i Magisterium Ko$ciota®2.

Pozostawiajac czytelnikowi zglgbianie tresci Dminus lesus, jako podsta-
wowe jej tezy mozna wymieni¢: prawdziwa religia jest religia chrzescijanska
denominacji katolickiej; istnieje jedna ekonomia zbawcza, wspolna dla Osob
Trojey Swigtej; jedynym i uniwersalnym zbawicielem jest Jezus Chrystus; Ko-
sciot Chrystusowy istnieje w petni jedynie w Kosciele katolickim; istnieja dwa
kryteria eklezjalnosci: prawomocna sukcesja apostolska i prawowiernie spra-
wowana Eucharystia; nie mozna rozdziela¢ Krélestwa Bozego, Krolestwa
Chrystusowego 1 Kosciota; Kosciot jest ze swej natury misyjny.

Deklaracja Dominus lesus wywotata lawing ostrej krytyki. Mozna ja
bylo $ledzi¢ w Internecie, na tamach ,,Tygodnika Powszechnego” czy tez prasy
obcojezycznej. W dokumencie dostrzezono elementy integryzmu, antyekume-
nicznos$¢, cofnigcie si¢ do okresu przedsoborowego. Negatywnie wypowiadali
si¢ 0 nim zwierzchnicy wielkich tradycji religijnych, chrzescijanskich wyznan,
ze Swiatowa Rada Ko$ciotow wlacznie. Nie brakowato takze gorzkich stow ze
strony teologdéw katolickich®}. Wrzawa medialna, niestety, nie wptyneta na
konstruktywne ustosunkowanie si¢ do omawianej deklaracji, wrgcz przeciw-
nie, zaowocowata dezinformacja. Glosy aprobaty i zaufania w stosunku do
Magisterium przebijaty si¢ do opinii publicznej z wielkim trudem. A przeciez
wielu wyrazato swoja wdzigcznos¢ Kongregacji Nauki Wiary za jasno wytozo-
na nauke katolicka w materii tak doniostej, cho¢ delikatnej. Milczenie oznacza-
loby akceptacje postepujacej relatywizacji prawd wiary. Ostra krytyka jest tym

31 7Zob. C. Geffre, Chrzescijanstwo wobec wielosci kultur, w: M. Rusecki i in. (red.), Chrzesci-
Janstwo jutra. Materialy Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, Lublin, 18-21 wrze-
Snia 2001, Lublin 2001, s. 613. Zob. takze C. Geffré, Le pluralisme religieux et l’indifférentisme, ou le
vrai défi de la théologie chrétienne, Revue théologique de Louvain 31 (2000), s. 3-32. Do najwazniej-
szych prac Geffré naleza: Un nouvel dge de la théologie (1972); Le christianisme au risque de ['in-
terprétation (1983); La théologie des religions non chrétiennes vingt ans aprés Vatican 11 (1985); Le
pluralisme religieux et l'indifférentisme, ou le vrai défi de la théologie chrétienne (2000).

32 7ob. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus lesus, nr 4.

33 Zob. Kosciét po ,, Dominus lesus”: dyskusja z udzialem ks. W. Hryniewicza OMI, o. J. Salija
OP, ks. A. Skowronka i ks. T. Wectawskiego, Znak 53 (2001), nr 5, s. 10-37.
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bardziej niezrozumiata, ze deklaracja — jak powiedziat kard. Walter Kasper
— nie mowi wlasciwie nic nowego, jedynie porzadkuje i przypomina®*. Wigk-
sz0s¢ jej tez znajdziemy w dokumencie Migdzynarodowej Komisji Teologicz-
nej Chrzescijanstwo i religie z 1996 r.33 Zdaniem Jerzego Szymika istota sporu
o0 Dominus Ilesus zasadza si¢ na problematyce prawdy. Oto Kosciot rzymskoka-
tolicki stwierdza, ze prawda istnieje, ze jest poznawalna, oraz — co najbardziej
dla wielu bulwersujace — ze on do tej prawdy dotarl i ja przekazuje’.

Deklaracja Dominus lesus ma charakter wybitnie inkarnacyjny. Podkresla
pelni¢ i ostatecznos¢ objawienia Jezusa Chrystusa i jego trwanie w Kosciele.
Pismo Swiete i Tradycje przedstawia jako przekazniki tegoz objawienia. Cata
struktur¢ dokumentu mozna zamkna¢ w dwoch zasadniczych tezach: chrysto-
logicznej i eklezjologicznej. Jest wigc w najwyzszym stopniu przedmiotem
zainteresowania teologii fundamentalnej (apologetyki).

3. Ramy wskazane przez Dominus Iesus

Orzeczenia Soboru Chalcedonskiego i ramy teologiczne wskazane przez
Dominus lesus znajduja swoja aktualizacje we wspomnianej juz Nocie na te-
mat ksiqzki Jacques’a Dupuis. Podsumowuje ona i syntetyzuje nauczanie ma-
gisterialne o jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa oraz po-
srednictwie KosSciota, biorac pod uwage kontekst pluralizmu religijnego. Zaleta
Noty jest przedstawienie pozytywnego nauczania Kosciola na interesujacy nas
temat. Dokument zawiera osiem tez, ktore dotycza jedynego i powszechnego
posrednictwa zbawczego Jezusa Chrystusa, jedynosci 1 pelni objawienia Jezusa
Chrystusa, powszechnego dziatania zbawczego Ducha Swigtego, przyporzad-
kowania wszystkich ludzi do Kosciota oraz wartosci i funkcji zbawczej 16z-
nych tradycji religijnych. Ze wzgledu na wagg orzeczenia, ponizej podano ja
w pelnym brzmieniu:

1. Nalezy stanowczo wierzy¢, ze Jezus Chrystus, Syn Bozy, ktory stat sie
czlowiekiem, zostal ukrzyzowany i zmartwychwstat, jest jedynym i powszech-
nym posrednikiem zbawienia catej ludzkosci.

2. Nalezy tez stanowczo wierzyé¢, ze Jezus z Nazaretu, Syn Maryi i jedyny
Zbawiciel swiata, jest Synem i Stowem Ojca. Ze wzgledu na jednosé¢ Bozego

34 7ob. W. Kasper, Ekumenizm drogq Kosciola, Tygodnik Powszechny 54 (2000), nr 41, s. 11.
Zob. takze J.A. Martinez Camino, Deklaracja ,,Dominus lesus” w samym centrum Jubileuszu Roku
2000, s. 16-20.

35 Zob. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrzescijaristwo i religie, w: J. Krolikowski
(red.), Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 19691996, Krakow
2000, s. 393—434.

36 Zob. J. Szymik, Weielony Logos i Duch Swiety w dziele zbawienia. Rozdzial 1l deklaracji
Dominus lesus — tres¢, kontekst, proba interpretacji, w: Wokot deklaracji Dominus lesus, s. 78-79.
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planu zbawienia, w ktorym Jezus Chrystus zajmuje centralne miejsce, nalezy
takze uznawaé za prawde, ze zbawcze dziatanie Stowa dokonuje sie w Jezusie
Chrystusie i przez Niego, wcielonego Syna Ojca, jako posrednika zbawienia
catej ludzkosci. Jest zatem sprzeczne z wiarq katolickq nie tylko twierdzenie, zZe
istnieje rozdziat miedzy Stowem a Jezusem albo miedzy zbawczym dzialaniem
Stowa i Jezusa, ale takze gloszenie tezy o zbawczym dzialaniu Stowa jako
takiego, ktore prowadzi Ono w swoim Bostwie w oderwaniu od cztowieczen-
stwa wcielonego Stowa.

3. Nalezy stanowczo wierzy¢, ze Jezus Chrystus jest poSrednikiem, urze-
czywistnieniem i petniq objawienia. Jest zatem sprzeczne z wiarq katolickq
twierdzenie, jakoby objawienie Jezusa Chrystusa i w Jezusie Chrystusie byto
ograniczone, niepelne i niedoskonate. Ponadto, chociaz petne poznanie obja-
wienia Bozego stanie sie mozliwe dopiero w dniu przyjscia Chrystusa w chwa-
le, to jednak historyczne objawienie Jezusa Chrystusa zawiera wszystko, co
niezbedne dla zbawienia czlowieka, i nie musi by¢ uzupetniane przez inne
religie.

4. Zgodne z naukq katolickq jest twierdzenie, ze ziarna prawdy i dobra
istniejqce w innych religiach dajq im pewien udzial w prawdzie zawartej
w objawieniu dokonanym przez Jezusa Chrystusa i w Nim. Bledna jest nato-
miast opinia, jakoby te elementy prawdy i dobra lub tez niektore z nich nie
wyplywaly w istocie rzeczy ze zrodtowego posrednictwa Jezusa Chrystusa.

5. Wiara Kosciola naucza, ze Duch Swiety, dzialajqcy po zmartwychwsta-
niu Jezusa Chrystusa, jest niezmiennie Duchem Chrystusa postanym przez
Ojca, ktory dziata zbawczo zarowno w chrzescijanach, jak i niechrzescijanach.
Jest zatem sprzeczne z wiarq katolickq twierdzenie, jakoby dzialanie zbawcze
Ducha Swietego moglo sie dokonywa¢ takze poza jedynq, powszechng ekono-
miq zbawczq wcielonego Stowa.

6. Nalezy stanowczo wierzy¢, ze KoSciotl jest znakiem i narzedziem zba-
wienia dla wszystkich ludzi. Sprzeczne z wiarq katolickq jest rozpatrywanie
roznych religii swiata jako komplementarnych wobec Kosciota drog do zba-
wienia.

7. Wedtug nauki katolickiej takze wyznawcy innych religii sq przyporzqd-
kowani do Kosciola i wszyscy zostali powotani, aby do niego nalezec.

8. Wedlug nauki katolickiej nalezy twierdzié, ze ,,gdy Duch Swiety dziala
w sercach ludzi i w dziejach narodow, w kulturach i w religiach, podejmuje On
zadanie przygotowania do Ewangelii (por. Lumen gentium, 16)”. Uzasadnione
Jjest zatem twierdzenie, ze Duch Swiety dokonuje zbawienia niechrzescijan tak-
ze dzieki owym elementom prawdy i dobra obecnym w roznych religiach; nie
ma jednak Zadnych podstaw w teologii katolickiej poglad, jakoby te religie,
rozpatrywane jako takie, byly drogami do zbawienia, takze dlatego, ze wyste-
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puja w nich braki, niedobory i bledy, dotyczqce podstawowych prawd o Bogu,
czlowieku i swiecie.

Ponadto fakt, ze elementy prawdy i dobra obecne w roznych religiach
mogq przygotowywac narody i kultury na przyjecie zbawczego wydarzenia
Jezusa Chrystusa, nie oznacza, jakoby mozna bylo uwazaé swiete teksty innych
religii za komplementarne wobec Starego Testamentu, ktory stanowi bezpo-
Srednie przygotowanie do tegoz wiasnie wydarzenia Chrystusa®’.

Wiara w Jezusa Chrystusa, prawdziwego Boga i prawdziwego cztowieka,
wraz z jej soteriologicznymi konsekwencjami, jest i bedzie wciaz konfronto-
wana z dynamicznie zmieniajaca si¢ rzeczywistoscia, ktora dzi§ nosi znamiona
pluralizmu kulturowego i religijnego. Przed tym wyzwaniem nie mozna uciec,
a tym bardziej przyja¢ postawy ,,oblgzonej twierdzy”. Kontekst wspotczesno-
$ci, odczytywany dzigki znakom czasu, domaga si¢ wiarygodnej odpowiedzi
chrze$cijanstwa na ujawniane wciaz nowe roszczenia zbawcze ze strony in-
nych religii. Oferta soteryjna przypomina dzi$ supermarket, w ktorym kazdy
moze wybra¢ dla siebie co$, co w danej chwili wydaje mu si¢ prawdziwe,
dobre i pigkne. Wyboru dokonuje zawsze konkretny czlowiek, kierujac sig
jakimi$ przestankami. Teologia stara si¢ pokazaé, ze argumenty wyboru nie
moga by¢ jedynie subiektywne. W gaszczu zbawczych ofert tatwo sig zagubié,
dlatego trzeba odnalez¢ argumenty obiektywne, a wigc wyjS¢ poza siebie
i zwroci¢ si¢ ku Temu, ktory sam si¢ nam objawia w Jezusie Chrystusie.
O chrzescijanskiej tozsamosci 1 wiarygodnos$ci stanowi ostatecznie Osoba
i dzieto Jezusa Chrystusa.

Czy konieczne jest wigc definiowanie prawdy? Czy nieodzowne byto
konstruowanie doktrynalnych tez zawartych w omawianych powyzej orzecze-
niach magisterialnych Soboru Chalcedonskiego, deklaracji Dominus lesus,
Noty na temat ksiqzki Jacques’a Dupuis? Z cata pewnoscia tak, poniewaz
okreslenie 1 przypomnienie prawdy wyraza jedno$¢ w wierze i umacnia komu-
ni¢ Kosciota.

Wobec problemow wspotczesnosci naznaczonej pluralizmem religijnym,
na pytanie o prawdg, sens zycia, zbawienie, teolog powinien da¢ jasna odpo-
wiedz 1 ja uzasadni¢. Jego praca na tym si¢ jednak nie zakonczy. Z biegiem
czasu pojawia si¢ nowe, wspolczesne danemu okresowi dziejow pytania i zno-
wu niezbe¢dne beda aktualne odpowiedzi. Wszak sprawa Jezusa — istota i gene-
za chrzesécijanstwa — trwa i trwa¢ bgdzie nadal.

37 Kongregacja Nauki Wiary, Nota na temat ksiqzki Jacques'a Dupuis ,,Ku chrzescijanskiej
teologii pluralizmu religijnego”, s. 45.
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DIE SACHE JESU GEHT WEITER.
EINE ANTWORT AUF DIE PLURALISTISCHE RELIGIONSTHEOLOGIE
(ZUSAMMENFASSUNG)

In der Alltagssprache hort man oft Meinungen wie: Alle Religionen sind gleich; Wir glauben
doch alle an denselben Gott, usw. Sie spiegeln die heutige Kultur, die man als Postmodernismus
bezeichnet, ganz gut wider. Ein eindrucksvolles Merkmal dieser Kultur ist die Entwicklung der
pluralistischen Religionstheologie. Sie fordert die Gleichstellung aller Religionen im Bezug auf
ihre Wahrhaftigkeit und ihr Erlosungspotential, was unweigerlich zur Infragestellung des traditio-
nellen christlichen Christozentrismus fithren muss. Zu fithrenden Vertretern dieser Strdmung
gehoren: John H. Hick, Paul F. Knitter, Raimondo Panikkar. Die pluralistische Religionstheologie
(Pluralismus) ist eine der drei (dazu noch die jiingste davon — sie entstand um die Mitte des 20 Jh.)
Modelle der gegenwirtigen christlichen Religionstheologie. Die anderen zwei sind Exklusivismus
und Inklusivismus. Thesen der pluralistischen Religionstheologie vertiefen die Kluft zwischen dem
Jesus der Geschichte und dem Christus des Glaubens, was die Glaubwiirdigkeit des Christentums,
das in einem personlichen Glaubensakt angenommen und durch die Kirche vermittelt wird, ver-
mindert. Im Artikel wird die Lehre des kirchlichen Magisteriums dargelegt. Sie bildet eine
Antwort auf die heutigen Tendenzen des religiosen Pluralismus, welche die Person Jesu Christi
und sein Erlésungswerk relativieren. Es wurden drei Dokumente, die man als représentativ anse-
hen kann, prisentiert und analysiert: die dogmatische Entscheidung des Konzils von Chalkedon,
die Deklaration Dominus Iesus sowie die Notifikation beziiglich des Buches von Jacques Dupuis
,,Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso”.

THE JESUS’ MATTER GOES ON.
REPLY TO THE PLURALIST THEOLOGY OF RELIGION
(SUMMARY)

In the common language we often hear statements like this: All religions are equal; we all
believe in the same God. They perfectly suit the modern culture, defined by many as post-
modernism. A distinct symptom of that kind of thinking is the well developing pluralist theology
of religion which proposes to recognize all religions as equal in terms of their truthfulness and
containing the message of salvation, and this leads in practice to questioning of the traditional
Christian Christ-centeredness. John H. Hick, Paul F. Knitter, and Raimondo Panikkar are the main
representatives of this current. The pluralist theology of religion is one of three (and the youngest,
dating back to the middle of the 20" century) models of modern Christian theology of religion.
The other two are exclusivism and inclusivism. The theses of the pluralist theology of religion
make the precipice that exists between the Historic Jesus and the Christ of the Faith still deeper,
which has a diminishing effect on the credibility of the Christian Revelation as perceived in the
personal act of faith, and conveyed by the Church and in the Church. In the present article the
teaching of the Church is confronted with the tendencies shown in the modern religious pluralism
relativizing the Person of Jesus Christ and his work. Three doctrinal documents have been presen-
ted, which are the most representative and up-to-date: the dogmatic statements of the Council of
Chalcedon, the declaration Dominus lesus and Note on Jacque Dupuis’ book ,, Christian theology
of religious pluralism”.
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Wstep

Temat artykutu nie jest przypadkowy. Swiat wspotczesny zachorowat na
,wieczna mtodos$¢”. Epidemia jest jednak stan osamotnienia wielu ludzi. Po-
czucie samotno$ci w kulturze §wiata technologii, procedur administracyjnych,
wirtualnych kontaktow jest symptomatyczne dla naszych czasow. Ludzie zdro-
wi 1 psychicznie silni z trudem pokonuja poczucie samotnosci. Wymaga to od
nich wiele wysitku, aby podtrzymywac bliskie relacje, rozwija¢ je i umacniac.
Twierdzen tych, jak i podobnych im, ze ludzkie serce nie zostalo stworzone do
samotnosci, nie trzeba udowadniac.

W filmie przedstawiajacym sytuacj¢ australijskiego szpitala geriatrycz-
nego pt. Import/Export Ulricha Seidla jest taka scena: ,,ciemna sal¢ szpitalna
wypehia swoista symfonia samotnosci: szmery modlitw, jeki bolu, majaczenia.
Wsréd nich glos staruszki powtarzajacej jedno niemieckie stowo: Tod ($§mierc).
Jedyna osoba, ktora stara si¢ traktowac¢ umierajacych z uczuciem, jest mioda
Ukrainka, pracujaca jako sprzataczka. Sztywne szpitalne procedury zabraniaja
jej pomagac¢ zniedolezniatym starcom. Gdy umiera podopieczny, z ktérym nawia-

zala ni¢ kontaktu, tylko ona zegna go w pustej separatce z krzyzem na $cianie”!.

! B. Dobroch, P. Wilczyfiski, Smier¢ w czasach medycyny, Tygodnik Powszechny 2008, z 2 X1, s. 5.
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To scena z filmu, a jak jest w rzeczywistosci? Szpital to ,,sa sprzgty,
windy, podnosniki stuzace do przebierania pacjentow — ale dekoracje dobroby-
tu nie zastapia rodziny przy t6zku. Rodzina, decydujac si¢ na oddanie swojego
bliskiego do [szpitalnej] instytucji, przewaznie zostawia go juz w jej rekach™2.
»Efektem szpitalnych probleméw jest $mier¢ samotna, a dodatkowo pozbawio-
na intymnos$ci”. Oczywiscie to ujecie skrajne.

Jak w naszych warunkach wyglada praca pielegniarek? ,,Dla chorych nie
maja czasu nawet pielegniarki z oddzialow paliatywnych — méwi Ola. — Jest
nas dwie na dwadziescia pig¢ os6b. Jestem w pracy dwanascie godzin. Godzi-
na to dokumentacja, kilka kolejnych to praca poza salami: przygotowanie le-
koéw, zastrzyki. No 1 praca z pacjentem: mierzenie temperatury, karmienie,
higiena. Na rozmowg nie ma czasu. Tymczasem ci ludzie potrzebuja kontaktu
praktycznie nieustannie™.

W specyficznej 1 poglebionej sytuacji izolacji znajduje si¢ cztowiek cho-
ry. Tak naprawdg, niewielu ludzi przygotowanych jest na stan choroby, a tym
bardziej na $mier¢. Samotno$¢ chorego rozpoczyna si¢ w domu, w srodowisku
rodzinnym, a niejednokrotnie poglgbia si¢ w procesie hospitalizacji. Checac
pomoc cztowiekowi choremu, bywa, ze lekcewazy si¢ okolicznosci lub nie
do$¢ zwraca uwage na to, co ma wplyw na pomyslny proces leczenia. Sytuacja
ta poglebia si¢ w schorzeniach psychicznych. Pielegniarka, ktora uczestniczy
w procesie leczenia, musi respektowac¢ obowiazujace w zaktadach opieki zdro-
wotnej przepisy, musi przestrzega¢ zasad zawartych w kodeksie pracy. Szcze-
g6Iny sposob postepowania w ramach niesienia pomocy oraz $wiadczen zapo-
biegawczych, diagnostycznych, leczniczych lub terapeutycznych okresla
Kodeks etyki zawodowej pielegniarki i potoznej Rzeczypospolitej Polskiej
z 9 grudnia 2003 r. Kodeks omawia podstawowe 1 ogolne ramy pielggniarskiej
stuzby, ma jednak charakter otwarty: na inwencj¢, zaangazowanie, umitowanie
zawodu przez pielggniarke. Ten zbior zasad jest fundamentem, na ktérym opie-
ra si¢ powinnos$¢ niesienia pomocy choremu. Jednak w zetknigciu ze stanem
rzeczywistym powinna by¢ ona szersza i glgbsza. Rzetelne wypekianie obo-
wiazkéw to jest minimum. Wsparcie w przezwyci¢zaniu traumatycznego do-
swiadczenia spowodowanego osamotnieniem, izolacja z powodu choroby zale-
zy od woli 1 stopnia zaangazowania 0sob najblizszych, ale i od pielggniarki.

Cierpienie, stan choroby lub niepelmosprawnos$¢, drugi cztowiek — stwa-
rzajq stan zobowiazania nie tylko zawodowego, ale i moralng powinnos¢. Po-
winnos$¢ ta jest uniwersalna. Dotyczy cztonkoéw rodziny pacjenta, lekarzy, kto-
rych chory obdarza swym zaufaniem i zwraca si¢ do nich o pomoc. Zakres

2 Ibidem, s. 4.
3 Ibidem, s. 3.
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niniejszych rozwazan dotyczy powinno$ci pielggniarki wobec osamotnienia
cztowieka chorego. W artykule zostaly wykorzystane wybrane opracowania
w zakresie omawianego tematu.

1. Antropologia samotnosci

Ludzkie, osobowe zycie jest zdumiewajaca tajemnica. Wartos$¢ tego zycia
wiaze si¢ z osoba, ktora w porzadku doczesnym winna by¢ afirmowana dla
niej samej. Jednakze jest to specyficzna warto$¢, ktorej nie widzi si¢ tak, jak
dostrzega si¢ przedmioty w poznaniu zmystowym. Warto$¢ osoby nie zalezy
od koloru skoéry, ptci, wieku, sprawnosci, wyksztatcenia, narodowosci, spo-
tecznej roli itp. Nie wszyscy widza wage i wielkos¢ tego, ze to wilasnie czto-
wiek jest zdolny do rozumnych i wolnych decyzji, ze jest podmiotem, autorem
ksztattu swego zycia, ze jest zdolny do milosci. Cztowiek w tych aktach obja-
wia si¢ jako osoba, ktorej nalezy si¢ wyjatkowy status. Wedlug Karola Wojtyly
osobowy byt czlowieka objawia jego czyn. Cztowiek realizuje si¢ osobowo
przez wspotuczestnictwo. Takie rozumienie osoby pozwala widzie¢ cztowieka
w $wiecie ludzi i przyrody, do ktorego ostatecznie on nie nalezy, w tym sensie,
ze nie wyczerpuje si¢ w tych relacjach. Czlowiek ma poczucie odosobnienia.
Jest to warunek wolnos$ci 1 bycia ,,kim§ wigcej niz $wiat”. Jakakolwiek inna
koncepcja, lekcewazaca stan odosobnienia, wypacza naturg cztowieka.

Odosobnienie, jako element naturalny i konstytuujacy tozsamos¢ czto-
wieka, nie jest destrukcyjne w przeciwienstwie do osamotnienia. Samotnos¢
ludzie przezywaja tak jak krzywdg, jako co$, co rani i unieszczg$liwia. To
sprawia, ze wolaja: ,,»Czy jest kto$, kto moze mi pomdc?«. Samotnos¢ jest
w dzisiejszych czasach jednym z najwigkszych zrodet cierpienia. Jest choroba
naszych czasow™.

Osoba pod kazdym wzgledem przerasta ozywiony swiat przyrody, nie
mowiac o §wiecie ,,rzeczy”’ — przedmiotow. W terminologii filozoficznej okresla
si¢ to zjawisko jako transcendowanie $wiata przyrody, a nawet $wiata spoteczne-
go przez akty poznania intelektualnego, mitosci i wolnosci. Osoba domaga sig,
by odnies¢ si¢ do niej bezinteresownie, by nie traktowac jej utylitarystycznie,
tzn. nie warunkowac jej istnienia od wartosci na rynku pracy, zdolnosci czy
sprawnosci fizycznej. Ponadto: ,,Osoba ludzka jest »bogatsza bytowo« od in-
nych istot zywych — i przez to cenniejsza. Z kolei istoty zywe sa »bogatsze«,
a przez to cenniejsze, od materii martwej. Mozemy powiedzie¢, ze dobro bytu
jest proporcjonalne do jego »mocy bytowania«™. Doswiadczenie samotno$ci

4 H. I. M. Nouwen, Jedyne, czego nam trzeba, przet. K. Tybinka, Krakow 2005, s. 46-47.
5 A. Szostek, Pogadanki z etyki, Czgstochowa 1998, s. 107.
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nie zawsze jest destrukcyjne, prowadzi do konfrontacji z soba, ujawnia pewna
zyciowa pustke itd. W samotnosci budzi si¢ w cztowieku swiadomo$¢ wiasnej
osobowosci. Jest to doswiadczenie ,,poczucia wilasnej jednorazowosci, nieza-
stapiono$ci i nieprzemijalno$ci™®.

Doktryna personalizmu podkresla autonomiczna naturg cztowieka, a war-
tosci ekonomiczne i techniczne podporzadkowuje wartosciom osobowo-du-
chowym. Wedtug chrzescijanskiego personalisty Emanuela Mouniera: ,,0soba
istnieje tylko w kierunku kogo$ innego, poznaje siebie dzigki komus$ innemu
i odnajduje si¢ w innym™’. Bycie czlowickiem, najbardziej urzeczywistnia sie
w komunikacji personalnej. Wyrazem tej relacji jest zdolno$¢ do przekraczania
siebie i wyjscie ku drugiej osobie. Otwieranie si¢ na druga osobg jest wolnym
i odpowiedzialnym wyborem. ,,Osobowa relacja staje si¢ ostatecznie relacja
wiernosci, nadziei i mitoéci™®. |, Tylko ten bowiem, kto moze stanowi¢ o sobie
[...] moze takze stawa¢ si¢ darem dla innych™. W odczytaniu warto$ci osoby
1 powinnos$ci wobec niej mozna odwolywac si¢ do fenomenu jednosci, nieza-
leznosci, substancjalnosci, trwatosci, ale niezwykle wazny jest ten aspekt, kto-
ry wprowadza w zagadnienie relacji migdzyludzkich, w ktérych cztowiek
przez wspotuczestniczenie w $wiecie ludzi, najpetniej objawia si¢ jako osoba.
Relacje migdzyludzkie maja wymiar etyczny. Czlowiek doswiadcza siebie
w $wiadomos$ci moralnej, zwiazanej z odniesieniem do drugiego cztowieka,
nikt nie moze go powtorzyc. Kazda sytuacja wydarza sig tylko raz.

W powinnos$ci konkretnych sytuacji istnieje wezwanie, wobec ktorego
nie mozna stosowac¢ unikow. Albo jest odpowiedz, udzielenie siebie, albo od-
mowa. Akty te sa dwubiegunowe. Jeden biegun jest wewngtrzny, podmiotowy,
obdarzony zdolnos$cia do przekraczania siebie i wejscia w relacje z drugim,
a drugim biegunem jest inna osoba. Tak wigc przez uczestniczenie w zyciu
drugiej osoby urzeczywistnia si¢ bycie osoba. Wchodzac w relacje pomocy,
opieki, bycia razem z druga osoba, podmiot przezywa i odkrywa siebie. To tak,
jak gdyby przezywac siebie w losie wszystkich napotkanych ludzi. ,,Petnia
dobra nie istnieje nigdy w jednej osobie”!?. Taka postawa okreslana jest jako
personalizm dialogiczny lub komunijny.

6 R, Guardini, Wolnos¢, laska, los, w: Koniec czasow nowozZytnych. Swiat i osoba, Krakow
1969, s. 249-250. O pozytywnej roli przezywania poczucia samotnosci pisze tez H.J.M. Nouwen,
Jedyne, czego nam trzeba, s. 45-58; A. Bochniarz, Swiat roznych wartosci, Marki, 1998, s. 163—199;
M. Buber, Problem cztowieka, przet. R. Reszke, Warszawa 1993, s. 19; H. Bergson, Dwa zrédta moral-
nosci religii, przet. P. Kostyto, K. Skorulski, Krakow 1994, s. 22.

7 1. Dec, Personalizm, w: A. Maryniarczyk (red.), Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 8,
Lublin 2007, s. 123.

8 Ibidem, s. 124.

9 J. Galarowicz, Osoba jest cudem cudow, Tygodnik Powszechny 2007, z 16 XII, s. 16;
J.F. Crosby, Zarys filozofii osoby, przet. B. Majczyna, Krakow 2007, s. 4647, 117.

10 Tphidem, s. 17.
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O samotnosci czlowieka mozna mowi¢ w dwojakim sensie. Samotnos¢
jest przeznaczeniem czlowieka, jest dobra i zla. Dlatego rozrdznia si¢ samot-
no$¢ od osamotnienia. Pierwsze doznanie samotnosci wiaze si¢ z byciem od-
rebna osoba. Ta odr¢bnosé dotyczy wszystkiego, co cztowieka otacza. Samot-
no$¢ ta wynika rowniez z tego, ze osoba nigdy nie jest czgScia jakiej$ catosci.
Nie ma analogii zwiazkéw cztowieka ze spoteczenstwem jako kropli wody
w oceanie, bowiem cztowiek zawsze zachowuje rdzen osobowego ,,Ja”. Oczy-
wiscie, inaczej widzi si¢ cztowieka w ujeciu socjologicznym, a inaczej w sen-
sie ontologicznym, gdzie osoba jest niewymienialng istota, nikt nie moze by¢
druga osoba!!.

Doznanie samotnosci ma wymiar indywidualny, rbwniez w sensie psy-
chicznym. Poczucie osamotnienia, opuszczenia, wyizolowania jest ztym do-
$wiadczeniem. Jest to samotno$¢ w sensie braku kontaktu z innymi ludzmi.
Jest to nadmiar i dodatkowy bol w chorobie. Takiej samotnos$ci — jako klgski na
ré6znym poziomie i w roznym stopniu doswiadcza cztowiek chory. H. Elzen-
berg poczucie samotnosci charakteryzuje nastgpujaco: ,,Tak: w tym znaczeniu
samotny czuje si¢ przekreslony; ilekro¢ si¢ w nim poderwie poczucie zycia,
samotno$¢ odpowiada: «nie ma cig»; jest to przewlekte zabijanie czlowieka,
1 groza samotnosci jest dzigki temu rownie mroczna i niesamowita, rownie si¢
nie dajaca pomysle¢ do dna ostatniego jak groza $mierci. Totez mato, kto ja
przemyslat”!2,

Szczegolna sytuacja jest hospitalizacja. Jest to bolesne doswiadczenie
izolacji 1 samotnos$ci. ,,Bo jest samotno$¢, gdy nie ma nikogo lub, gdy si¢
razem placze, takze, Ze niby sa dobre rokowania, lecz nic nie wiadomo, i ze si¢
juz wie, ale nic nie méwi nikomu. Samotno$¢, gdy minuty sa jak cigzkie
kamienie, gdy nie ma, do kogo ust otworzy¢”!3.

Analiza egzystencji czlowieka ukazuje wielos¢ relacji cztowieka do
wspolnoty, do drugiego cztowieka, ktore moga mie¢ rézna jakos¢, dynamike,
nawet wymiar wrogosci. Relacje te sa nieodzowne w urzeczywistnianiu siebie,
W sposob coraz petniejszy i bardziej odpowiedzialny. Z jednej strony stwarza
glebsza odrebnos¢, a z drugiej jest to punkt wyjscia w strong drugiego czlowie-
ka. Tak dzieje si¢ od najwczesniejszego dziecinstwa po ostatnia godzing zycia.
Samotno$¢ cztowieka w sytuacjach ekstremalnych wyraza jego najglebsza tra-
gicznos¢. W kazdym cierpieniu istnieje zapowiedZ $mierci. Skad bierze si¢
ptacz? Przyczyna moze by¢ fizyczny bdl, ale jest on czgsto wyrazem biernosci,

11 JF. Crosby, Zarys filozofii osoby, s. 35-36.

12 H. Elzenberg, Klopot z istnieniem, Krakow 1994, s. 241-243. , Najwyzsze odmiany szczescia
niosg ten smutek, ze nie mozna si¢ nimi podzieli¢: nikt ich nie chce, chocby dlatego, Zze przewaznie ich
sobie nie wyobraza. Jest si¢ z nimi sam, i nie po prostu sam: odtracony”. Ibidem, s. 371.

13 5. Twardowski, Rézne samotnosci, w: Wiersze, Biatystok 1993.
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bezsilnosci, zagubienia i nieznanej przysztosci. Jest to stan utraty wladania
soba, dotknigcie jakiej$ granicy. To tak, jak gdyby cztowiek skazany byl na
samotna walke z losem. Samotng konfrontacje z realnoscia $mierci.

Na podstawie przeprowadzonych badan mozna stwierdzi¢, ze: ,,samotny
mezcezyzna, statystycznie rzecz ujmujac, naraza si¢ na 2-3-krotnie wigksze
ryzyko przedwczesnej $mierci anizeli samotna kobieta. M¢zczyzni wykazuja
o wiele wigksza bezradno$¢ wobec samotnosci niz kobiety”!4. R6zne sa rodza-
je oraz zrédta osamotnienia. W analizowanym przypadku chodzi o to, by ,,de-
personalizacja zachowan i stosunkéw migdzyludzkich” nie poglebiata osamot-
nienia wywotanego choroba, ktoéra jest ,,zaburzeniem dobrostanu fizycznego
i psychicznego, zmienia zasadniczo warunki i droge cztowieka, jego sytuacje
w rodzinie, w miejscu pracy, w towarzystwie, wyrywa go z catego kontekstu
spraw zyciowych, staje si¢ zrodtem zagrozenia, niepokoju, cierpienia. Odnosi
si¢ to do leczenia ambulatoryjnego, szpitalnego, sanatoryjnego, zaktadoéw
Opieki Spotecznej, a wigc do kazdego miejsca, gdziekolwiek pojawia sig chory
cztowiek” !,

J. Szczepanski, analizujac zagadnienie osamotnienia pisze, ze: ,,Lek przed
osamotnieniem jest progiem Igku przed tym milczeniem ostatecznym”, takze
lek przed przemijaniem, wobec niemozliwosci ukrycia si¢ w swojej samotnosci
Swiata wewngtrznego, ,,[...] czy nawet [przed] Igkiem przed utraceniem w ten
sposob swojego czlowieczenstwa™'®. W czysto ludzkim rozumieniu takim sta-
nem jest choroba czlowieka, a samotno$¢ bywa poglebiona przez szpitalne
sale, gabinety lekarskie, wyizolowanie poza srodowisko pracy, rodziny i domu.
Najdotkliwszym przezyciem jest brak osob bliskich. Roztaka, a bywa, ze zda-
rza si¢ to po raz pierwszy w zyciu, jest stanem bardzo stresujacym, wptywa na
niskie poczucie bezpieczenstwa, poniewaz dotychczasowy $wiat zostaje ode-
brany. Wedlug Ericha Fromma: ,,Poczucie kompletnego osamotnienia i izolacji
prowadzi do psychicznej dezintegracji doktadnie tak samo, jak zaglodzenie
prowadzi do $mierci”!’. Ten nowy szpitalny stan, zwiazany z regulaminem
zabiegOw, procedur, przebywania w anonimowym $rodowisku, wsrdéd obcych
ludzi, jesli nie zostanie opanowany, jest dodatkowa bariera w procesie leczenia
i niesienia pomocy. W takiej sytuacji zawsze pozostaje element odrgbnosci
(cztowiek jest panem swego bycia), jednak nie zawsze wystarcza mu na to sit.
Zyczliwy dialog tagodzi pustke i poczucie izolacji. Przezwyciezanie osamot-

nienia ,,jest jednym z elementéw ludzkiej solidarnosci™'3.

14 A. Bochniarz, Swiat réznych wartosci, s. 167-168.

15 Kowalczyk, Lekarz wobec cierpienia i Smierci czlowieka, w: A. J. Nowak (red.), Cierpienie
i smieré¢, Lublin 1992, s. 165.

16 J. Szczepanski, Sprawy ludzkie, Warszawa 1984, s. 21-22.

17 E. From, Ucieczka od wolnosci, przet. O. i A. Zieminscy, Warszawa 1970, s. 38.
18 Tbidem, s. 32.
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Wyjscie naprzeciw drugiej osoby moze by¢ trudne tak dla pacjenta, jak
i dla opiekujacej si¢ chorym siostry. Na te relacje naktadaja si¢ r6zne i dobre,
i przykre doswiadczenia. Drugi cztowiek jest konkretnym me¢zczyzna, kobieta,
dzieckiem, dlatego relacja migdzypodmiotowa jest asymetryczna. Kto jest na
terenie szpitala stabym i potrzebujacym, a kto moze by¢ tym silnym i dajacym
swoja pomoc i blisko$¢?!® Nie kazde spotkanie 0sob jest fatwe i mite, tym
bardziej w okoliczno$ciach bolu, utraty sit oraz barku cierpliwosci. W takich
okolicznosciach bardzo tatwo o uczucie gniewu, urazy czy zamknigcia si¢
w sobie. Trzeba pokona¢ to, co w filozofii dialogu nazywa si¢ ,,egocentryczna
idolatriag wtasnego Ja i otwarciem si¢ na innych”?. Tego oczekuje si¢ od kaz-
dej pielggniarki, 1 jest to w tym zawodzie umiejetnos¢ niezwykle potrzebna.
Cierpienie sktania do ucieczki od siebie, ale i od ludzi i §wiata. W tym trudnym
momencie istotng rol¢ ma do wypetnienia pielggniarka, ktérej trud codziennej
pracy powinien by¢ naznaczony celem, aby nie dopusci¢ w miar¢ mozliwosci
do poczucia osamotnienia przez pacjenta.

Analizujac sytuacje chorego cztowieka w jego relacjach z ludzmi, badacz
tego zagadnienia napisat: ,,Kazda choroba jest takze pewnym rodzajem prosby
o milo$¢ i zwrdcenie uwagi”?!. Bywa, ze sytuacja osamotnienia w stanie osfa-
bienia jest wydarzeniem prowadzacym do wstrzasu i rewizji zyciowej posta-
wy: ,,[...] Iek przed zostaniem z soba samym, chociaz przez chwilg bez rytmu
muzyki, bez echa jakiejkolwiek wrzawy, jest charakterystyczna cecha wspot-
czesnos$ci. Cisza i milczenie wywotuja natychmiastowe poczucie pustki i nie-
pokoju”??. Obecnos$é¢ personelu, ktory potrafi wejs¢ w relacje dialogu, umie
i chce okazac zyczliwos¢, wystuchaé Iub stuzy¢é pomoca w nawiazaniu kontak-
tu chorego z otoczeniem, jest tworzeniem ,,miary $wiata”, ktora mierzy sig¢ to,
co w zyciu najwazniejsze. Jakkolwiek ma swoja wymowe twierdzenie Karte-
zjusza cogito ergo sum — ,,Mysle, wigc jestem” — to jednak jak do§wiadczenie
okazuje, aby by¢, trzeba by¢ dla drugiego cztowieka.

2. Etyczna powinno$¢

Etyczna powinno$¢ wynika z osobowej godnosci cztowieka. Choroba nie
narusza godnosci czlowieka i nie pozbawia naleznych praw przynaleznych
osobie ludzkiej. Jan Pawet II méwi jednoznacznie, ze: ,,Potrzebna jest umiejet-
no$¢ ofiarowania choremu takze owego szczegdlnego lekarstwa duchowego,

19°M. Jedraszewski, Wobec Innego. Relacje miedzypodmiotowe w filozofii Emanuela Levinasa,
Poznan 1990, s. 49-65.

20 J. A. Ktoczowski, Filozofia dialogu, Poznaf 2005, s. 135-138.

21 M. Marinker, Po co robi¢ z ludzi pacjentéw? w: H. Bryant (red.), Sens choroby, sens Smierci,
sens zycia, Krakow 1980, s. 131.

22 Ibidem, s. 32.
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ktorym jest autentyczna, serdeczna relacja miedzyludzka. To ona jest w stanie
na nowo rozbudzi¢ w pacjencie mitos¢ do zycia, sktaniajac go do walki o nie
i uzdalniajac do wewnegtrznego wysitku, ktory czasem jest decydujacym
warunkiem wyzdrowienia?}. Benedykt XVI réwnie z wielka wrazliwoscia
zwraca uwage w encyklice Spe salvi, na fakt, ze: ,,Zasadniczo miarg¢ cztowie-
czenstwa okres$la si¢ w odniesieniu do cierpienia i do cierpiacego. Ma to zasto-
sowanie zarowno w przypadku jednostki, jak 1 spoteczenstwa. Spoleczenstwo,
ktore nie jest w stanie zaakceptowac cierpiacych ani im pomoc i mocg wspot-
czucia wspotuczestniczy¢é w cierpieniu, rowniez duchowo, jest spoleczen-
stwem okrutnym i nieludzkim” (n. 38). Jednym z wielu Zrddet cierpienia jest
bolesnie przezywana i doswiadczana samotno$¢. Odpowiedz na te sytuacje to
jedno z najpilniejszych wyzwan naszych czaséw. Jezeli nie mozna pomoc
w odzyskaniu zdrowia, to nie znaczy, ze nie mozna juz nic zrobi¢. Z chorym
trzeba by¢, trzeba go wystuchaé. Jest to sytuacja solidarnosci, przekraczajaca
obowiazki zawodowe. Powinno$¢ wynika z odpowiedzenia na cierpienie czto-
wieka i zgodna jest z zasadami etyki zawodowej, ktora odwoluje si¢ do ,,uni-
wersalnych zasad” z Karty, blizej ich nie wyjasniajac®*. Silniejsze jednak od
prawa jest §wiadome i wolne poczucie podjgcia obowiazku jako odpowiedzi na
koniecznos$¢ czynienia dobra dla cztowieka.

Relacje migdzyludzkie sa zwrotne. Pielegniarka, ktora umie nawiazywac
bliski kontakt z chorymi cieszy si¢ satysfakcja z rezultatow swej pracy, a takze
wdzigcznoscia pacjentow. Tej pracy, majacej w pewnym sensie wymiar ,,zycia
z innymi i dla innych”?, nie mierzy si¢ materialng gratyfikacja. Taka praca jest
podstawowym sposobem realizowania siebie. Pielggniarka nie moze pozwolic¢
sobie na dywagacje typu, ze do ,,osamotnienia w nieuchronny sposéb popycha
ludzi nierozumny egoizm, kazacy gromadzi¢ rzeczy tylko dla siebie, izolowac
si¢ od ludzi w wytacznym posiadaniu rzeczy, w wylacznym uzywaniu dobr
materialnych, wartosci kulturalnych i witasciwosci stosunkéw spolecznych.
Mie¢, miec¢ tylko dla siebie, nie dzieli¢ z nikim, nie ponosi¢ wysitku dla innych
[...] wtedy wewnetrzna pustka zostaje spotegowana...”?°. Pielegniarka staje
w sytuacji powinnosci wobec by¢ moze egoisty, lecz przede wszystkim wobec
chorego, ktory stracit swoj $wiat, bliskich i1 przyjaciol, a teraz znajduje sig
w sytuacji beznadziei, rozpaczy i zagubienia.

23 Jan Pawet 11, Medycyna a prawa czlowieka. Jubileusz Lekarzy katolickich, Rzym 7 VII 2000 r.,
w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/przemowienia/lekarze 07072000.html (8 III
2009).

24 Zasady etyki zawodowej wynikaja z uniwersalnych zasad etycznych i zobowiazuja piele-
gniarki 1 potozne do przestrzegania praw pacjenta i dbania o godnos$¢ zawodu” — Kodeks etyki zawodo-
wej pielegniarki i poloznej Rzeczypospolitej Polskiej, cz. ogolna, p.1, w: http://www.izbapiel.wlocla-
wek.pl/root/prawo/kodeks_etyki.pdf (9 111 2009).

25 Tbidem, s. 141.

26 3. Szczepanski, Sprawy ludzkie, s. 24.



DIAGNOSIS — SOLITUDO. ANTIDOTUM — PRAESENTIA 205

Prawo nigdy nie sprawdzi si¢ w sytuacji skrajnego egoizmu, rozpadu
wigzi, spotecznej prozni i braku empatii. Samym prawem nie mozna stworzy¢
solidarno$ci, pozostaje ona powinno$cia moralna. Zaden cztowiek nie powi-
nien umiera¢ w samotno$ci i opuszczeniu?’ . Benedykt XVI zwraca uwage, ze:
»Matka Teresa z Kalkuty ze szczeg6lna troskliwoscia wyszukiwata ngdzarzy
1 opuszczonych, azeby przynajmniej w chwili $mierci mogli — w ramionach
siostr i braci — zaznac ciepta obecnosci Ojca”. Etyczna powinno$¢, jako posza-
nowanie godnosci cztowieka, wobec cierpiacego, dla ludzi wierzacych wynika
z motywow religijnych, z przykazania mitosci blizniego oraz postania Tego,
ktory jest ,,Zyciem i Miloscia”, ale rownie jest to powinnoéé etyczna, gdyz
drugi czlowiek z racji ludzkiej komunii (communio personarum) domaga si¢
i ma prawo oczekiwac¢ od najblizszych wszelkiej pomocy. Istnieje tez spotecz-
na umowa, rodzaj konwencji, stworzenia warunkow pomocy ze wzgledu na
wspolny cel, okolicznosci zycia, taczace ideaty kulturowe. Moze to by¢ prze-
stanka szeroko rozumianego humanizmu. Gdyby nawet przyjac, ze banalne sa
schorzenia, to nigdy nie jest banalnym czlowiek chory. Personel pielggniarski
w tym zakresie, by nie zostawi¢ cztowieka samego sobie, moze zrobi¢ niezwy-
kle wiele. Aby skutecznie nie$¢ pomoc choremu, potrzebna jest dojrzatosc
moralna, wrazliwo$¢, obecnos$¢ oraz poczucie powinno$ci wykraczajacej poza
podstawowe obowiazki.

Niezaleznie od sytuacji, nawet w stanie okreslanym jako wegetatywny,
cztowiek jest zawsze czlowiekiem. Nigdy w dziejach medycyny leczenie nie
bylo tak skuteczne i bezpieczne jak obecnie. Rozw6j medycyny jest niekwe-
stionowanym osiagni¢ciem nauki. W zakresie pokonywania osamotnienia,
zwlaszcza w sytuacji ekstremalnej, cierpieniu temu moze zaradzi¢ tylko troskli-
wa 1 mozliwie bliska obecno$¢ pielggniarki. Chory cztowiek niejednokrotnie jest
na granicy moralnego i psychicznego zatamania. Zdarza sig, ze pomocy i obec-
nos$ci bardziej potrzebuje najblizsza osoba cztowieka chorego. Wedtug Jana
Pawla II podstawowym zadaniem stuzby zdrowia jest w miar¢ mozliwosci
leczyé¢, ale zawsze zapewni¢ opieke (to cure if possible, always to care), dlate-
go: ,,Wlasciwa pomoc pacjentom oraz ich rodzinom powinna tez przewidywac
obecnos$¢ 1 wsparcie lekarza oraz ekipy sanitarnej, ktorych obowiazkiem jest
umacnia¢ w rodzinie poczucie wspolnych celéw i wspolnie prowadzonej walki
o0 zycie; podstawowe znaczenie ma tez udzial wolontariuszy, gdyz dzigki nim
rodzina moze wyj$¢ z izolacji oraz poczu¢ si¢ wartosciowa a nie osamotniong

27 Benedykt XVI, Zaden czlowiek nie powinien umiera¢ w samotnosci. Do uczestnikow zgroma-
dzenia ogblnego Papieskiej Akademii ,,Pro vita” i zorganizowanego przez nig kongresu, Rzym
25 1II 2008 r., w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/provi-
ta_25022008.html (9 III 2009).
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cze$cia spoleczenstwa™?®. Juz nie wystarcza kierowanie sie zasada primum non
nocere — ,,po pierwsze nie szkodzi¢”, nie wystarczy podstawa prawnej odpo-
wiedzialno$ci, salus aegroti suprema lex esto — ,,zdrowie pacjenta powinno by¢
najwyzszym prawem’, postuga pielegniarki, jak i kazdego, ktory zbliza si¢ do
cztowieka chorego wynika nie tylko z zawodowej odpowiedzialnosci, lecz
z powinno$ci moralnej. Nie ochrona zdrowia, lecz stuzba zdrowia, co jest
bardziej adekwatnym pojeciem, implikujacym moralne zaangazowanie, ktore-
go kodeks pracy nie jest w stanie uchwycic. Co najwyzej do takiego zaangazo-
wania zacheca.

Caly czas mowa jest o powinnosci etycznej. Realizacje wyzszych warto-
$ci nie gwarantuje kodeksowy fundament. Prawo pei funkcje wspomagajaca,
czgsto na poziomie minimalnych wymagan. Niestety, normy zatrudnienia
z racji oszczednos$ci sa permanentnie tamane. Powinno$¢ moralna jest funda-
mentalna wobec ustawodawstwa, wobec pozornej litosci, pieniedzy czy wobec
mozliwo$ci medycznych. Wszystkie inne rozwiazania zawsze beda lezaty po-
nizej mozliwosci ludzkiej natury. Dlatego w czesci szczegdtowej Kodeksu czy-
tamy: ,,We wspoélpracy z pacjentem pielggniarka/potozna powinna okazywac
zyczliwosé, wyrozumiatosc, cierpliwos¢ stwarzajac atmosfere wzajemnego za-
ufania i zrozumienia” (cz. szczegotowa 1. 2). W chrzescijanskiej tradycji mo-
nastycznej cztowiek chory wazniejszy jest od modlitwy i mistycznych doznan.
Sformutowano wreez co$ w rodzaju zasady: ,,Jesli masz wizje [choc¢by$ zoba-
czyt samego Boga], a twdj brat obok w celi jest chory, to zostaw wizjg, zrob
mu zidtka”?’.

Coz po prawie, jesli cztowiek niezdolny jest do rachunku sumienia? Nie-
stety, zdarzaja si¢ nader jaskrawe przypadki braku wrazliwosci sumienia wsrod
ludzi pracujacych w stuzbie zdrowia. Sa to przykre, ale i marginalne przypad-
ki. Nie moze tez by¢ usprawiedliwieniem to, jak w Polsce traktuje si¢ prace
pielegniarek. Wedtug szacunkow Ogdlnopolskiego Zwiazku Zawodowego Pie-
legniarek 1 Potoznych w szpitalach brakuje okoto 50 tys. pielggniarek, a na
jedna pielegniarke przypada 40 pacjentow?’. Struktura stuzby zdrowia utrwalo-
na przez wieki w zasadzie przesadza o nieodzownoS$ci pracy pielegniarki w
procesie opieki nad chorym. Jest zrozumiale, ze wszgdzie tam, gdzie mamy do
czynienia z cztowiekiem, zwlaszcza chorym i cierpiacym, pojawiaja si¢ proble-
my natury etycznej, naukowej i religijnej. Zagadnienia te maja istotny wymiar
spoleczny. Zapewne latwiej jest leczy¢ cztowieka chorego, ktéry ma glebokie,

28 Jan Pawet II, Czlowiek chory zawsze zachowuje swq godnosé, Do uczestnikow migdzynarodo-
wego kongresu lekarzy katolickich, Rzym 20 III 2004 r., w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/
jan_pawel_ii/przemowienia/chory_godnosc_20032004.html (9 III 2009).

29 J. A. Ktoczowski, Filozofia dialogu, s. 144.

30 S, Szpakowska, Czy zabraknie siéstr, Rzeczpospolita 2008, z 26 VIII, s. A4.
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rodzinne zwiazki uczuciowe. Gdy zwiazkow tych brakuje, z pomoca moze
przyjs¢ pielegniarka. W poszanowaniu tajemnicy zawodowej przyjmuje po-
wierzane jej przez chorego poufne informacje. Dba o bezpieczenstwo pacjenta
oraz w miar¢ mozliwosci stara sig, by zaradzi¢ jego potrzebom. Nalezy pamig-
ta¢, ze kazde takie dziatanie wiaze si¢ z wysitkiem duchowym i fizycznym.
Migdzy cztowiekiem a cztowiekiem, a nawet cztowiekiem a $wiatem i Bogiem,
na przeszkodzie stoi ludzkie ego, rozumiane jako nieposkromiony egoizm,
kazacy zajmowac sig tylko soba.

Mozna powiedzie¢ wigcej, etyczna powinnosc jest podstawa, moralnym
kregostupem, to dzigki niej podejmuje si¢ dziatania zmierzajace do uczynienia
dla pacjenta wigcej niz tylko to, co przewiduje technika leczenia farmakolo-
gicznego lub chirurgicznego. Powinno$¢ sigga godnosci i zdolnosci odpowie-
dzenia na cierpienie drugiego cztowieka oraz przyjscie mu z pomoca. Nalezy
uczyni¢ wigcej niz okresla to chrzescijanska etyka Dekalogu oraz przysigga
Hipokratesa. Jakkolwiek to moze zabrzmiec¢, ale dla stuzby zdrowia, a wigc dla
lekarza i pielggniarki najwazniejszym i najgltebszym przestaniem powinnosci
jest mitosierdzie. Jedynym lekarstwem na osamotnienie jest obecnoseé.

3. Podmiotowos¢ w zawodzie pielegniarki

Nieludzka jest ucieczka od §wiata wartosci, od obowiazku dokonywania
wyborow i ponoszenia odpowiedzialnosci za podejmowane decyzje. Odpowia-
da jednak za swoje dzialania tylko osoba wolna i §wiadoma swych czynow.
Nigdy nie wolno sprowadzi¢ cztowieka do roli narzedzia. Wymiar moralny
cztowieka jest jego istotna cecha, decydujaca o tym, ze mozemy mowié
0 ludzkim dziataniu. Nikt nigdy nie moze zwolni¢ pielegniarki z wymagan
moralnych, przed jakimi zycie stawia kazda osobg. Niemozliwa jest neutral-
no$¢ aksjologiczna. Rowniez sama pielegniarka, uczestniczac w leczeniu cho-
rych, nie moze zrezygnowac z prawa do kierowania si¢ sumieniem i normami
wyplywajacymi z prawa naturalnego. Gwarantuje to réwniez Kodeks: ,,Pielg-
gniarka/polozna ma prawo odmoéwié uczestnictwa w zabiegach i eksperymen-
tach biomedycznych, ktore sa sprzeczne z uznawanymi przez nia normami
etycznymi” (cz. szczegdtowa 1. 6.). Chodzi o to, ze w imi¢ zle wspotczesnie
rozumianej wolnos$ci, nie nalezy podejmowac pseudodyskusji, ktora za sytu-
acje normalng uznaje aborcjg, eutanazj¢, a nawet przymusowa farmakologicz-
na kastracje ludzi cierpiacych na zaburzenia seksualne. Niedopuszczalne sa
takze testy oraz prowadzone eksperymenty na dzieciach’!. Udzial w takich
praktykach niszczy zaufanie pacjentow do lekarza i pielggniarki.

31 p. Ramsey, Pacjent jest osobq, przel. S. Lypacewicz, Warszawa 1977, s. 54-55.
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Stuzba zdrowia jest stuzba zyciu. Andrzej Szczeklik, powotujac si¢ na
literacki przyktad z ksiazki Johna Maxwella Coetzeego (Slow Man), ale po-
twierdzony wlasna praktyka kliniczna stwierdza: ,,Obtoznie chory, przykuty do
16zka, targany cierpieniem, zamyka si¢ w sobie, jak w czterech $cianach sali
szpitalnej. Swiat traci koloryt, oddala sig, niknie. Ta, ktéra potrafi przywrocié
mu barwy, odstoni¢ urode $wiata — moze by¢ pielegniarka™?. A przeciez,
zwlaszcza dla cztowieka, ktory po raz pierwszy w zyciu trafia do szpitala
— ,,Jest w szpitalnej ciszy co$ dziwnego. Co$ si¢ wytania sposrod plataniny
przewodow, kabli, monitordw, rur intubacyjnych i masek tlenowych, moze
niespokojne wyczekiwanie, moze lgk pomieszany z nadzieja, niezdrowym
snem i zmeczeniem™3?. Przyzwyczajenie pielegniarki do miejsca pracy ostabia
swiadomos¢, jak dziwnym i obcym miejscem dla chorego moze by¢ szpitalna
sala. Oczekuje sig, ze pielegniarka, majac konieczny dystans, jednak w pracy
nie wypali si¢ do tego stopnia, by wobec bolu chorego, jego nieporadnosci, nie
czu¢ powinnos$ci przyjscia mu z pomoca. Zawsze beda istniaty dylematy typu,
jak 1 kiedy oraz w jaki sposob by¢ z chorym? Jak pokonaé niewidzialny mur
lub obco$¢, nie naruszajac intymnosci chorego, dajac mu czas, a takze spokoj
na przezywanie choroby.

Jak w oparciu o modelowe rozwiazanie, praktykowane w Szwecji, stwier-
dza o. prof. Erwin Bischofberger, okoto 50% pacjentow umiera w samotnosci.
Ponadto zapomina sig, ze ,,pacjent ma prawo do $mierci, ale nie do tego, aby
by¢ zabitym™34. Nie da sie w szpitalu stworzy¢ domu, a jednak wiele mozna
ofiarowa¢ cierpiacemu cztowiekowi. Doswiadczenie zawodowe, ilo$¢ bezpo-
srednich obserwacji jest niezwyklym kapitatem, ktory zawsze moze zaowoco-
waé odpowiednio dobranym slowem, obecnoscia na czas i pomocna reka. Le-
karz ustala diagnoze, zaleca terapig, lecz nie jest tak, ze moze obejs$¢ si¢ bez
pomocy pielegniarki. To pielggniarka informuje lekarza, ze ,.chory ma zly
kontakt”. Zagadnienie to ujmuje Kodeks: ,,Moralnym obowiazkiem jest ksztat-
towanie poczucia odpowiedzialnosci za wykonywana prace, nawyku uczciwo-
$ci, rzetelnosci, pracowitosci i doktadnosci” (cz. IV, 1). Najczesciej to wilasnie
pielggniarka ocenia wydolnos$¢ psychofizyczna chorego i jego rodziny w za-
kresie samoopieki. Zadziwiajace jest, jakich umiejgtnosci oczekuje sig od pie-
legniarki, aby jednoczes$nie potrafita ona na tyle pomaga¢, by nie sprawi¢
wrazenia, ze rodzina jest zbg¢dna. Ocenia sig, ze zbyt mocna autorytatywna
postawa personelu moze wywolywac¢ w pacjencie tez zbyt wielka biernos¢, co
rowniez w procesie leczenia nie jest korzystne. Nie bez sensu jest uwaga: ,,Czy
to nie dziwne, Ze ludzie moga umiera¢ wczeséniej, niz umieraja ich ciata, [...]*>.

32 A. Szezeklik, Kore. O chorych, chorobach i poszukiwaniu duszy medycyny, Krakow 2007, s. 242.

33 M. Olszewski, Poméz mi umrzeé, Tygodnik Powszechny 2008, z 1-6 1, s. 14.

34 J. Tomczak, Lekarz katolicki musi by¢ widoczny, Nasz Dziennik 2008, z 15 IX, s. 3.
35 M. Wilson, Zdrowie, postawy i wartosci, w: Sens choroby..., s. 106-107.
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Wedhug Antoniego Kepinskiego, tak jak symbolem samotnosci jest noc,
tak jest tez ona symbolem $mierci. Te Igki si¢ przenikaja i dopehiaja. ,,Noc
zbliza czlowieka do nieznanego, do tego, co w nim i w $wiecie otaczajacym
skryte, co ginie w $wietle dnia, a odstania swa twarz dopiero w nocy. Lek
przed samotno$cia nocy jest Igkiem przed nieznanym. Jest Igkiem przed zagla-
da bytu3®. Samotno$¢ wynika z rozbicia struktur rodzinnych, spotecznych,
zerwania z tradycja, ,,[...] czlowiek musi wiedzie¢ skad przyszedt i dokad
zmierza, gdyz taka jest jego natura. Samotnos$¢ jest sprzeczna z natura cztowie-
ka i w ogole wszystkich istot zywych37. Dalej, omawiajac aspekty psychote-
rapii i socjoterapii Kepinski pisze: ,,Jak juz wspomniano, chory nie powinien
czu¢ si¢ samotny; samotno$¢ zwigksza poczucie zagrozenia, nasila smutek.
Chory powinien czu¢ obecno$¢ bliskiej osoby przy sobie, mie¢ §wiadomos¢, ze
moze si¢ na kim$ oprze¢, ze nie jest catkiem sam, ze kto§ go rozumie lub
przynajmniej chce go zrozumie¢, ze kto§ moze mu pomoc i wprawdzie niewie-
le, ale zawsze, cho¢ troche przynies¢ ulgi™?3. Przetamaé poczucie samotnosci
w pierwszym rzgdzie pomaga rodzina, ale rowniez lekarz i pielggniarka stwa-
rza swa obecnoscia nadziej¢ juz w momencie pierwszego kontaktu. Natomiast
w stosunku do rodziny pielggniarka bardzo czgsto jest doradczynia, dlatego
musi by¢ inteligentna i dobrze przygotowana do zawodu.

Na tym etapie rozwazan nie chodzi o to, czy powinno$¢ jest nakazem
rozumu praktycznego, jak twierdzit Kant, lecz o to, ze podmiot, czyli piele-
gniarka jest istota moralna. Rozpoznaje mozliwe dobro, jakie moze uczyni¢
i sama czuje si¢ zobowiazana do czynu. Tym samym, w dobrym czynie aktu-
alizuje si¢ osoba, spelnia si¢ cztowiek. Wobec skrajnych propozycji opartych
na filozofii nihilizmu, aby eutanazja byta rozwiazaniem wobec bolu i cierpie-
nia, tym bardziej wida¢ wyzwanie dla wszystkich, ale szczegdlnie tych, ktorzy
czuja si¢ powotani do ratowania ludzkiego zycia. Lekarskie prawo do sprzeci-
wu sumienia’® przystuguje wszystkim, a wiec roéwniez pielegniarkom, potoz-
nym, kazdemu zatrudnionemu w stuzbie zdrowia (Kodeks cz. 11, 6.). Nie do
przyjecia jest tez postawa milczacej zgody na moralnie zte procedury medycz-
ne, cho¢by zostaly one usankcjonowane prawem stanowionym. W ten sposob
wyraza si¢ zgodg na moralny relatywizm. Godno$¢, autonomia osoby, podmio-
towo$¢ zawsze bedzie konfrontowana pomigdzy powinno$cia moralna na stra-
7y, ktorej stoi sumienie, a zobowiazaniem do wypetniania prawa stanowione-
go. W sytuacji konfliktu obowiazuje prawo sprzeciwu sumienia. Nikt nikogo

36 A Kepinski, Lek, Warszawa 1977, s. 87-88.

37 Ibidem, Melancholia, Warszawa 1979, s. 262-263.

38 Tbidem, s. 274-275.

39 Deklaracja Gdanska XI Europejskiego Kongresu Federacji Katolickich Stowarzyszen Lekar-
skich (FEAMC), Gdansk 14 IX 2008, w: http://www.kdslzdr.katowice.opoka.org.pl (9 111 2009).
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nie moze zobowiaza¢ do uczestniczenia w tworzeniu ludzkich hybryd, zmu-
sza¢ do udzielania pomocy w samobojstwie, praktyce eugenicznej, dyskrymi-
nujacych pacjentow ubogich itp.

Niebezpieczna jest praktyka nieustannego i skrupulatnego przeliczania
kosztéw leczenia, bowiem sa takie obszary w relacji personel pielggniarski do
pacjenta, ktorych ekonomicznie nie da si¢ okreslic. Nie chodzi tu o czysty
wolontariat i altruizm. Uprawianie zawodu pielggniarki to takze praca ta, ktéra
jest zroédtem utrzymania i winna by¢ godziwie wynagradzana. Jednakze niskie
ptace nie moga decydowac o stopniu zaangazowania, sumiennosci, poswigce-
niu sit 1 czasu w pielegnacji ludzi chorych. Istniejg tez luki prawne, brak
regulacji 1 niespdjnosci. Pielegniarka staje wobec zagadnien dyskusyjnych,
np., gdzie sa granice uporczywej oraz intensywnej terapii, gdzie sa granice
transplantologii czy kwestie wykorzystywania ludzkich embrionéw w celach
przemystowych? W takich sytuacjach decydujacy jest glos sumienia.

Mimo roznych opinii, jedno pozostaje pewne: nalezy dazy¢ do coraz
lepiej zorganizowanej opieki hospicyjno-paliatywnej, gdzie chory moze by¢
pewien, ze nie jest skazany na samotna walke z cierpieniem. Jan Pawet I1
zwraca uwage na fakt, ze nie sposob unikna¢ blednej diagnozy, a jednak prak-
tyka dowodzi, ze: ,,[...] do$¢ licznym pacjentom, dzigki wlasciwemu leczeniu
i trafnym programom rehabilitacyjnym udaje si¢ wyj$¢ ze stanu $piaczki™.
Nie mozna z absolutna pewnoscia orzec wielkosci szansy na odzyskanie zdro-
wia w stosunku do chorych w stanie klinicznym. Jednak trzeba zrobi¢ to, co
nakazuje sumienie wrazliwe na ratowanie zycia.

Najczesciej z chorym jest personel przeprowadzajacy procedury terapeu-
tyczne oraz rehabilitacyjne. Takie czynnosci, jak odzywianie, podawanie pty-
noéw, higiena, utrzymanie temperatury, a nawet bardzo zaawansowane dozowa-
nie lekow i ustrojowych preparatow leza w zakresie obowiazkow pielggniarki.
Ten bliski kontakt oraz sposob odniesienia do pacjenta stwarza nieograniczone
pole dla inwencji i zaangazowania pielggniarki, ktoéra winna wierzy¢ w powo-
dzenie udzielanej terapii. Winna wierzy¢ w niewymierng warto$¢ swej stuzby.
Jakze czgsto wazny jest tylko kontakt wzrokowy. Nawet tzw. mowa ciata (body
language) jest forma przyjaznej komunikacji. Dobre, przyjazne stowa sa jak
usmierzajace oktady na otwarte rany. Pielggniarka musi sama umie¢ panowac
nad oznakami zmeczenia i zniechgcenia, ktore sa naturalne. Musi tez posiasc
umiej¢tnos¢ opanowywania uczu¢ niepokoju czy nawet zdenerwowania, umiec
przyja¢ postawe dyspozycyjna i stluzebna, wstuchiwaé si¢ w skargi, prosby
chorego, a wigc by¢ w pelni w wyjatkowym ,,akcie terapeutycznym”. Po latach

40 Jan Pawet II, Czlowiek chory zawsze zachowuje swojq godnosé. Przeméwienie do uczestnikéw

miedzynarodowego Kongresu Lekarzy Katolickich, w: http://www.kuria.lomza.pl/index.php?wiad=749
(9 1I1 2009).
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pracy pielggniarka wie, jak banalnie moga brzmie¢ slogany typu ,,wszystko
bedzie dobrze” i jak bardzo moga irytowa¢ chorych. Podobnie wie, ze nie
wolno rozmawia¢ z cztowiekiem cierpiacym, jak z dzieckiem.

Chora, wrazliwa uczuciowos$¢ bardzo przeszkadza w pracy i naraza pa-
cjentdbw na dodatkowe cierpienia. W ten sposob pielegniarka moze zagubié
sens i koncentruje si¢ na wtasnych doznaniach. A. Kepinski skupia si¢ przede
wszystkim na roli pielegniarki psychiatrycznej, ale takie zdania dotycza wta-
sciwie wszystkich bioracych udzial w procesie leczenia: ,,[Pielegniarka] stara
si¢ poprawi¢ nastroj chorego, zmniejszy¢ jego rozdraznienie czy zty humor,
wciagnac go do zycia na oddziale, zmniejszy¢ jego opor w stosunku do lekarza
i leczenia. Czasem wystarczy usmiech, zart, drobny gest, niekiedy znow trzeba
dhuzej z chorym porozmawia¢. Kazdy chory wymaga innego podej$cia i na
tym polega doswiadczenie [...] zarowno lekarza, jak i1 pielggniarki, by umie¢ do
chorego znalez¢é whasciwa droge™!. Nikt nie sadzi, ze pokonanie uczu¢ leku,
rezygnacji lub braku nadziei, a nawet rozpaczy jest fatwe, ale jakze pozadana
w procesie leczenia jest obecnos¢ drugiego czltowieka. Aby temu podotac,
trzeba mie¢ przekonanie, co do shuszno$ci i pewnosci wybranych wartosci.
Czlowiek promieniuje tym, co sam czuje i tym, co wypeknia jego serce.

Zapomina sig, jak wazna role w relacjach i komunikacji spelnia dotyk.
Bardzo czgsto istnieje Igk przed dotykiem, przed naduzyciem i przekroczeniem
sfery intymnosci. Bo tez ludzkie ciato i wrazliwo$¢ ma co$ z kruchosci. Dotyk
moze wyraza¢ ogromny szacunek i by¢ gestem delikatno$ci oraz wspotczucia.
Dotyk jest czym$ fundamentalnym w wyrazaniu rzeczywistej komunii z druga
osoba. Dotykiem mozna przekaza¢ wyrazy szacunku dla chorego ciata, bez-
bronnego, obnazonego bez zawtaszczania lub oboj¢tnosci. Teologia Iudzkiego
ciala to dziedzina dopiero si¢ rozwijajaca. Zapewne w przyszto$ci na niej
bedzie opiera¢ si¢ wyzsza kultura i skuteczno$¢ pracy pielegniarki. Wiaze si¢
to z duzym wyczuciem i umiejgtnoscia zblizenia si¢ do drugiego cztowieka.
W sytuacjach watpliwych, co do trwajacego zycia, zawsze istnieje zobowiaza-
nie okazywania szacunku, co w naszej kulturze obejmuje rowniez ciato zmar-
tego cztowieka.

Ludzka wytrzymato$¢ jest wielka, lecz takze ograniczona. Wiadomo, ze
nie na wszystkich odcinkach praca pielggniarek jest jednakowo trudna i wyma-
ga wyjatkowych zdolnosci oraz wytrzymatosci. Takimi trudnymi miejscami sg
hospicja, oddzialy psychiatryczne, oddzialy onkologii, réwniez dziecigcej lub
cigzkich urazéw ze stanem S$piaczki wiacznie. Wiaze si¢ to z konieczno$cia
zapobiegania zataman ,,psychicznych” wsrod pielegniarek. Tu niezwykle waz-
na jest praca zespolowa, klimat panujacy na oddziale, solidarnos¢ wsrdd piele-

41 A. Kepinski, Rym zycia, Krakow 1978, s. 280-281.
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gniarek. ,,Cata organizacja pracy [winna by¢] skierowana przeciw samotnosci
— nie tylko chorych, lecz i wspolpracownikow. Kazdy pacjent [winien by¢]
powierzany szczegdlnej trosce nie jednej, lecz zawsze dwoch pielggniarek,
ktore wspolnie »biora go na siebie« i pomagaja jedna drugiej, takze w znosze-
niu ciezaru, jakim jest uczestniczenie w cierpieniu drugiego cztowieka 2.
W takiej wspolnocie dzielenia si¢ problemami, szybko mozna si¢ zorientowac,
7e wszyscy maja podobne trudnosci i ze w tych odczuciach nie jest si¢ osamot-
nionym. Konieczna jest tez szersza wymiana do$wiadczen niesienia pomocy
w osamotnieniu, wynikajacym z choroby i pokonywaniu osamotnienia w tru-
dach pracy pielegniarek, nawet na skalg migdzynarodowa.

Zakonczenie

Praca pielegniarki/potoznej jest w pierwszym rzedzie dziataniem etycz-
nym, a w drugim technicznym. Zawsze w kazdym przypadku, czy bedzie to
opieka nad niepelnosprawnymi, czy pielggniarstwo geriatryczne, neurologicz-
ne, opieka paliatywna, czy na oddzialach chirurgicznych i rehabilitacji, celem
jest niesienie pomocy choremu. Praca ta wymaga podejscia i opieki holistycz-
nej. Dlatego, jakkolwiek konieczna jest podstawa i regulacje prawa pracy,
standardy etyczne zapisane w Kodeksie etyki zawodowej pielegniarki i potoz-
nej, to rowniez wazna jest podmiotowa sprawnos$¢ poczucia powinnosci wobec
ludzkiego zycia, $mierci, choroby i zdrowia. Wynika to z poszanowania jego
godnosci, przezywania ludzkiej solidarno$ci oraz chrzescijanskiej powinnos$ci
mitosci blizniego, czyli moralnej powinnosci, ktora przez wieki ksztattowata
etyczna kultur¢ Europy. Chory cztowiek, oprocz pomocy medycznej, potrzebu-
je obecnosci. W szpitalu, ale i w wielu innych okolicznos$ciach, pomagajac
choremu, obecnos¢ pielggniarki moze by¢ ,,cudownym lekarstwem”. Pielg-
gniarka, praktykujac ludzkie podejscie do cztowieka chorego, kierujac si¢ po-
winnos$cia niesienia pomocy, daje medycynie ,,dusz¢”, a ludziom nadzieje.

DIAGNOSIS — SOLITUDO.
ANTIDOTUM - PRAESENTIA
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Einsamkeit kann heute eine der grof3ten Quellen des Leidens werden. Die Erfahrung des
Allein-Seins muss jedoch nicht destruktiv werden. Sie kann ndmlich zu einer Auseinadersetzung
mit sich selbst fiihren und kann auch die Leere im Leben aufdecken. Im Allein-Sein wacht der
Mensch zur bewussten Wahrnehmung der eigenen Person auf. Die Erfahrung der Einsamkeit fiihrt

42 C. Saunders, Hospicjum $w. Krzysztofa, w: Sens choroby..., s. 288-291.
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manchmal zum tieferen Bewusstsein der eigenen Einmaligkeit, der Unersetzbarkeit und der
Unvergénglichkeit und wird somit zu einer Bereicherung. Eine solche positive Einsamkeit muss
von der Vereinsamung unterschieden werden. Das Gefiihl der Vereinsamung, des Verlassen-Seins, des
Isoliert-Seins ist eine negative Erfahrung, die mit fehlenden Kontakten zu anderen zusammenhangt.
Eine solche Situation wird in verschiedener Weise von einem kranken Menschen erfahren. Er erlebt sie
als seine eigene Niederlage, die den Schmerz der Krankheit noch verstéirkt. Der Autor des Artikels
analysiert die Erfahrung der Einsamkeit und Vereinsamung gerade in der Situation der Krankheit,
die mit einem Krankenhausaufenthalt zusammenhéngt. Er versucht dabei die Verpflichtungen des
medizinischen Personals, vor allem der Krankenschwester, zu erortern. Das Antidotum, das die
zerstérenden und destruktiven Folgen der Vereinsamung lindern kann, ist die Gabe der Anwesen-
heit. Die Arbeit der Krankenschwester/Hebamme verlangt nach einer holistischen Einstellung. Im
Krankenhaus, aber auch in vielen anderen Situationen kann die hilfreiche Anwesenheit der Kran-
kenschwester wie eine wunderbare Medizin wirken. Durch eine zutiefst menschliche Einstellung
zum Kranken, der nach Hilfe und Linderung seines Leidens ruft, gibt eine gute Krankenschwester
der Medizin eine ,,Seele”, und den Menschen Hoffnung.

DIAGNOSIS - SOLITUDO.
ANTIDOTUM — PRAESENTIA
(SUMMARY)

Solitude is in today’s life one of the greatest sources of suffering; however, the experience
of solitude does not always have to be destructive. It can lead to self-confrontation and reveal
some existential emptiness. Solitude awakens in human the awareness of his/her own personality.
A solitude experience can lead sometimes to strengthening the feel of one’s own uniqueness,
indispensability and everlastingness, so it becomes an enriching experience. Such positive solitude
is to be seen as different from loneliness. The feeling of loneliness, isolation, being left alone, is
a bad experience for it signifies a lack of contact with other people. Such loneliness on various
levels and to a varying extent is experienced by a man/woman who is sick, facing a failure which
even increases the pain. The author of this article analyzes the experience of solitude and loneli-
ness occurring in the situation of sick people who have to stay in hospital, and he focuses on the
duties of the medical staff, especially nurses. An ,,antidote” which can help reduce and relieve the
devastating and destructive results of loneliness is the gift of attentive presence. The work of
a nurse/midwife calls for an appropriate approach and holistic care. In hospital, but also in many
other similar circumstances, a nurse’s helping hand and presence can be a ,,miraculous medicine”.
A nurse who believes in a deeply human approach to a sick person calling for help and relieve in
his/her suffering, gives ,,soul” to medical care and hope to people.






TEKSTY

FORUM TEOLOGICZNE X, 2009
PL ISSN 1641-1196

Ks. MarciN Wysocki
Wydziat Teologii KUL Jana Pawta I1
Lublin

GODNOSC CIALA LUDZKIEGO W DZIELE TERTUALIANA
O ZMARTWYCHWSTANIU CIAt4 — WYBRANE FRAGMENTY

Jednym z pierwszych tacinskich pisarzy, ktorzy u poczatkow chrzescijan-
stwa potozyli fundamenty pod wspotczesna teologi¢ — takze teologi¢ ciala
— jest bez watpienia Tertulian (ok. 150 — ok. 225), ktory nazywany jest rowniez
ojcem teologicznego jezyka lacinskiego'. Pochodzacy z Kartaginy pisarz naj-
pierw zdobywat szlify ksztalcac si¢ w literaturze, retoryce, filozofii oraz pra-
wie. Z chwila przyjecia chrztu okoto roku 193 zdobyte umiejgtnosci postuzyty
mu do obrony wiary, zarowno przed zarzutami poganskimi, jak i ruchami
heterodoksyjnymi w tonie chrzeScijanstwa, oraz przystuzyly si¢ poprzez jego
tworczos¢ do rozwoju doktryny chrzescijanskiej. Mimo ze umart w odtaczeniu
od Kosciota, w zatozonej przez siebie sekcie tertulianistow, a wczesniej przy-
nalezac do montanistow?, to jednak — co wnioskujemy z istniejacych pism
— nie odszedl on od ortodoksji katolickiej. Dzigki temu mozemy dzi$§ podzi-
wia¢ poglady i my$lenie teologiczne lezace u poczatkow zachodniej teologii?.

Sposrod 31 zachowanych dziet Kartaginczyka w interesujacym nas tema-
cie godnosci ciata zasadnicze znaczenie maja trzy dzieta: Adversus Marcio-
nem, De carne Christi 1 prezentowane tu we fragmentach De resurrectione
carnis. W pierwszym z nich — najobszerniejszym z dziet Tertuliana — pisanym
w kilku redakcjach w latach 207-212, Kartaginczyk odrzuca naukg Marcjona
o podwodjnym Bogu i doketyzm, przeciwstawiajac si¢ tym samym gnostyckim
pogladom deprecjonujacym materi¢ i ludzkie ciato. Szczegodlne znaczenie ma

1 Zob. J. Sajdak. Kwintus Septymiusz Florens Tertulian. Czasy—Zycie-Dzieta, Poznan 1949,
s. 127-138; P. Siniscalco, Tertulliano, w: A. di Berardino (red.), Dizionario Patristico e di Antichita
Cristiane, Genova 1994, t. 2, kol. 3413-3419; W. Turek, Tertulian, Ojcowie Zywi XV, Krakow 1999,
s. 16-24; E. Osborn, Tertullian, first theologian of the West, Cambridge 2003; G.D. Dunn, Tertullian,
London-New York 2004, s. 3-11; T.D. Barnes, Tertullian. A Historical and Literary Study, Oxford 2005.

2 Zob. I. Stomka, Nowe proroctwo. Historia i doktryna montanizmu, Katowice 2007, s. 116-152.

3 0 teologii Tertuliana zob. A. D’Ales, La théologie de Tertullien, Paris 1905; R. Roberts, The
Theology of Tertullian, London 1924.
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dla nas ksigga IV, w ktorej autor, broniac w Chrystusie — wbrew chrystologii
Marcjona — Zbawiciela zapowiadanego przez prorokéw, wykazuje, ze nie ma
sprzecznos$ci pomigdzy Starym i Nowym Testamentem oraz wskazuje na god-
nos$¢ ciala, ktore przyjat Zbawiciel dla odkupienia ludzi. Dzietem $cisle ztaczo-
nym z IV ksigga Adversus Marcionem jest traktat De carne Christi. Powstalo
ono po roku 208, a przed 211. W tym dziele Tertulian ukazuje — wbrew prawie
powszechnym przekonaniom — rzeczywistos¢ Wcielenia, poddawana w watpli-
wos¢ przez tych, ktorzy nie dostrzegali w ludzkim ciele jakiejkolwiek wartosci
i twierdzili, ze ciato ludzkie nie byto godne przyjecia ze strony Boga w czasie
Jego ziemskiego zycia, a co za tym idzie, przyjmowali ciato pozorne, ktore
miat posiada¢ Jezus Chrystus. Dopetnieniem powyzszej trylogii antymarcjon-
skiej jest dzielo De anima — pochodzace z tego samego okresu — w ktorym
Kartaginczyk zaprezentowat poglady na temat duszy, jej pochodzenia, losow
po smierci. Wszystkie powyzsze dziela tworza catos¢, dzigki ktorej mozna
zrozumie¢ antropologie Kartaginczyka*. Nalezy czytaé je jedne po drugich, by
moc §ledzi¢ mysl teologiczno-filozoficzng Tertuliana, ktory jest pisarzem bty-
skotliwym, oryginalnym, ale jednoczes$nie trudnym.

Traktat De resurrectione carnis (O zmartwychwstaniu ciata) jest jednym
z najbardziej interesujacych dziet polemicznych Tertuliana’. Napisany w okre-
sie montanistycznym, jest pierwszym w j¢zyku tacinskim i trzecim w okresie
patrystycznym — po De resurrectione Justyna Meczennika i De resurrectione
mortuorum Atenagorasa z Aten — znanym dzietem poswigconym zagadnieniu
zmartwychwstania ciata®. Jednak obok zasadniczego tematu, jakim jest obrona
chrzescijanskiej prawdy o zmartwychwstaniu, w dziele obecna jest réwniez
apologia ciata, ktore, jak stwierdza Tertulian, jest podstawa zmartwychwstania.

Dzieto jest owocem dojrzatego warsztatu retorycznego Tertuliana. Po
wprowadzeniu (1-4) znajduje si¢ cze$¢ poswigcona wstgpnym argumentom
(5-17), majaca na celu przedstawienie wartosci i godnosci ludzkiego ciala
i polemike z marcjonitami i innymi gnostykami, ktorzy deprecjonowali warto$¢

4 Podstawowym dzielem omawiajacym antropologig Tertuliana jest doskonata praca J. Alexan-
dre, Une chair pour la gloire. L’anthropologie réaliste et mystique de Tertullien (Théologie historique
115), Paris 2001. Zob. takze: A. Quacquarelli, Antropologia e escatologia di Tertuliano, Rassegna di
Scienze Filosofiche 2 (1949), s. 20-36; J. Leal, La antropologia de Tertuliano. Estudio de los tratados
polémicos de los anos 207-212, Roma 2001, A. Filipowicz, Koncepcja duszy w pismach Tertuliana,
Olecko 2007.

5 0 traktacie De resurrectione carnis Tertuliana zob. P. Siniscalco, Ricerche sul De resurrectione
di Tertulliano, Roma 1966; R.D. Sider, Structure and Design in the De resurrectione mortuorum
of Tertullian, Vigiliae christianae 23 (1969), s. 177-196; C. Micaelli, Note critiche ed esegetiche al testo
del De resurrectione di Tertulliano, Vetera christianorum 26 (1989), s. 275-286; W. Turek, La speranza
in Tertulliano, Roma 1997.

6 O zaleznosci Tertuliana od tych autoréw zob. H. Lona, Ps. Justin ,,De Resurrectione” und die

altchristliche Auferstehungsapologetik, Salesianum 51 (1989), s. 691-768; B. Pouderon, Athénagore
et Tertullien sur la résurrection, Revue des études augustiniennes 35 (1989), s. 209-230.
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materii, a co za tym idzie rowniez ciala. Kolejna cze$¢ — propositio (19-28)
— wskazuje na niektore tematy egzegetyczne, ktoére powrdca w czesci wlasci-
wej rozwazan. Argumentatio (29-51) stanowi gldwna i najwazniejsza czgsc
dzieta zawierajaca podstawowe argumenty filozoficzne oraz skrypturystyczne
(zarowno ze Starego, jak 1 Nowego Testamentu) wskazujace na integralna
obietnice zbawienia cztowieka w ciele, a nie tylko w duszy. Ostatnia czg$¢
(52-62) jest podsumowaniem i skrotowym powtorzeniem argumentow, ktore
zostaly opracowane w catym dziele’.

Polemiczny ton dzieta Kartaginczyka zauwazalny jest juz od pierwszych
zdan utworu. Stawia on spraw¢ bardzo wyraznie: chrze$cijanie mocno wierza
w zmartwychwstanie umartych, a prawdzie tej przeciwstawiaja si¢ niedowiar-
kowie, do ktorych naleza tak poganie, jak i heretycy. W dowodzeniu Kartagin-
czyk usituje wykazac, ze ciato zashuguje na to, by zmartwychwstato, ze ciato
moze przy Boskiej pomocy zmartwychwsta¢ oraz ze ciato musi zmartwych-
wstac, bo tak chce Bog, Najwyzszy Sedzia. Tak jak ciato i dusza wspotdziataty
za zycia, tak 1 caly czlowiek musi stana¢ na sad Bozy, aby otrzyma¢ nagrode
lub karg. W De resurrectione Tertulian wykazuje swoim przeciwnikom god-
no$¢ ludzkiego ciata, ktore tylko wraz z dusza stanowi integralnego czlowie-
ka®. W celu przeprowadzenia tych wywodow Afrykanczyk siega do wielu
réznych argumentow: z powszechnie obserwowanych zjawisk przyrodniczych;
rozumowych, ktore przemawiaja za godnos$cia ciata ludzkiego i zmartwych-
wstania, i wskazuja, ze to natura zostata dana cztowiekowi jako nauczycielka,
aby za jej posrednictwem mogt on tatwiej uwierzy¢ w to, co mowi Pismo
Swiete?; teologicznych, ktore wskazuja na powotanie do uczestnictwa w podo-
bienstwie Boga i stworzeniu przez samego Boga, ktory jest wszechmocny i jest
w stanie odbudowa¢ i na nowo posktadac¢ tabernakulum ciata, ktére zostato
zburzone; skrypturystycznych, w ktorych odwoluje si¢ zaroéwno do faktu stwo-
rzenia cztowieka przez Boga, jak i do zapowiedzi prorockich i nowotestamen-
talnego ich wypehienia, aby ukaza¢ sukcesywne spetnianie si¢ Planu Zbawie-
nia, ktory ostatecznie urzeczywistni si¢ w dniu Sadu w zmartwychwstaniu
wszystkich cial ludzkich. Najwazniejszym jednak z argumentéw przemawiaja-
cych za godnos$cia ludzkiego ciata jest dla Tertuliana wcielenie Chrystusa,
ktéry tak bardzo ukochat ludzkie ciato, ze przyjal je po to, aby zbawi¢ $wiat!?.

7 Zob. P. Podolak, Introduzione a Tertulliano, Brescia 2006, s. 60—61.

8 Zob. C. Moreschini, Storia della filosofia patristica, Brescia 2004, s. 210-214; S. Strgkowski,
Godnos¢ ciata w polemice Tertuliana przeciwko pogladom filozofow greckich na podstawie ,, De resur-
rectione mortuorum”’, Vox Patrum 42—43 (2002), s. 389.

9 Zob. P. Siniscalco, Il motivo razionale della resurrezione della carne in due passi di Tertullia-
no, Atti dell’ Accademia di Torino 94 (1960-1961), s. 195-221.

10 Zob. S. Strekowski, Godnosé¢ ciala w polemice Tertuliana przeciwko pogladom filozoféw
greckich na podstawie ,, De resurrectione mortuorum”, Vox Patrum 42—43 (2002), s. 377-390.
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W ten sposob Tertulian w okresie poniewierania ciatem chrzescijan — w cza-
sie przesladowan — stat si¢ teologiem godnosci ciata ludzkiego, ktéra wypty-
wata z nauki o Bogu. On jest bowiem Stwoérca i od Niego wszystko bierze
swoj poczatek. Taki tez porzadek prawd mozna zaobserwowa¢ w pismach
Tertuliana. Szczegdlnie w pismach teologicznych stawia on w sposob jasny
pierwsze rzeczy na pierwszym miejscu, prawdy o Bogu przed prawdami
o cztowieku, prawdg o stworzeniu przed prawda o rzeczach ostatecznych. Po-
zwala to nam — ludziom zyjacym prawie 1800 lat po Tertulianie — dostrzec
prawdziwa wartos¢ 1 godnos¢ ludzkiego ciala i jej fundamenty. Tym bardziej
wydaje si¢ to potrzebne w obecnym czasie, gdy wielokrotnie deprecjonuje sig
albo tez przewartosciowuje cielesno$¢ cztowieka.

Kwintus Septymiusz Florens Tertulian
O zmartwychwstaniu ciala
(De resurrectione carnis)
Wybor!!

I. Nadzieja chrze$cijan jest zmartwychwstanie umartych. Przez nie jeste-
s$my wierzacymi. Wierzy¢é w nie zmusza nas prawda; prawde objawia Bog.
Lecz pospoélstwo ja wySmiewa, sadzac, ze nic nie istnieje po $mierci, a jednak
sktada ofiary zmartym, i to nawet przez bardzo kosztowne obrzedy, majac na
uwadze zwyczaje zmartych oraz czas spozywania przez nich pokarmow,
1 W ten sposob, negujac, ze zmarli czuja cokolwiek, jednocze$nie przyjmuja,
ze sa oni w potrzebie. Ja jednak $mieje si¢ z pospolstwa tym bardziej wtedy,
gdy z najwigkszym okrucienstwem tych samych zmartych, ktorych potem
z najwigkszym takomstwem zywi, spala tym samym ogniem i wy$wiadczajac
im przyshuge i szkodzac zarazem. Co za dobroczynno$¢ wspolgrajaca z okru-
cienstwem! Czy to ofiara ma by¢, czy tez obraza, gdy spalonym spala sig
ofiary? Z pospolstwem zreszta niekiedy i medrcy podzielaja swe zdanie: szko-
ta Epikura uczy, ze nic nie ma po $mierci'?; takze Seneka mowi, ze wszystko
po $mierci sie¢ konczy, nawet sama $mier¢!3. Wystarczy za$, jesli niemniej
stawna filozofia Pitagorasa i Empedoklesa oraz Platonicy przeciwnie bronia
niesmiertelnej duszy, a nawet prawie juz twierdza, ze ona do cial powraca,
cho¢ nie do tych samych, cho¢ nie tylko do ludzkich, w ten sposob, ze Eufor-
bos odradza si¢ w Pitagorasie, a Homer w pawiu. Przynajmniej glosili oni

I Ttumaczenie na podstawie opracowania krytycznego: Tertulliano, La resurrezione della carne
a cura di P. Podolak, Brescia 2004, s. 42—-167.

12 7ob. Epicurus, Epistula ad Menoeceum 125; Ratae sententiae 2.

13 Zob. Seneca, Troades 397.
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cielesne odnowienie si¢ duszy, i co latwiejsze do przyjecia — zmieniajac jej
wlasciwosci a nie zaprzeczajac; dotykajac nawet prawdy, chociaz jej nie osia-
gajac. W ten oto sposob swiat poganski nie zna zmartwychwstania umartych
nawet wtedy, gdy btadzi.

I1. Jesli za$ 1 miedzy wierzacymi w Boga jest jaka$ sekta blizsza epiku-
rejczykom niz prorokom, bedziemy wiedzie¢, co ustyszeli od Chrystusa Sadu-
ceusze (Mt 22,23, Lk 20,27). Chrystus bowiem ma odstoni¢ to wszystko, co
zostato dawniej zakryte; pokierowac¢ powatpiewaniem; spehic, co obiecane;
wykonaé zapowiedziane; udowodni¢ z pewnoS$cig zmartwychwstanie umartych
nie tylko przez samego siebie, ale takze w samym sobie. Teraz zatem przygoto-
wujemy si¢ na spotkanie z innymi saduceuszami, stronnikami pogladow tam-
tych pierwszych: uznaja oni czg$ciowo zmartwychwstanie, mianowicie samej
duszy, gardzac cialem, jak i samym Panem ciata. Nikt inny nie neguje zbawie-
nia istoty cielesnej jak tylko heretycy, bedacy zwolennikami innego bostwa.
Dlatego zmuszeni w inny sposob rozumie¢ Chrystusa, aby nie byl uwazany za
stworzyciela §wiata, pobtadzili najpierw w rozumieniu samego jego ciala, albo
negujac w ogodle jak Marcjon i Bazylides, albo uwazajac, ze ma szczegdlna
jako$¢, jak nastepcy Walentyna i Appellena. Stad wynika, ze wykluczaja zba-
wienie substancji ciala ci, ktorzy neguja uczestnictwo w niej Chrystusa, pewni
faktu, ze ciato opatrzone jest najwyzsza gwarancja zmartwychwstania, jesli juz
zmartwychwstato w Chrystusie. Z tego powodu wcze$niej utozyliSmy dzieto
O ciele Chrystusa, w ktorym, przeciwko bezsensowno$ci pozornosci ciata,
dowodzimy jego rzeczywistego istnienia oraz domagamy si¢ jego uznania jako
prawdziwie ludzkiego, przeciwko posiadaniu jakiej$ specjalnej jakosci ciala,
dzigki ktorej Chrystusa mozna nazywac czlowiekiem i synem cztowieczym [...].

ITII. W sprawach Boskich mozna bez watpienia skorzysta¢ z powszech-
nej $wiadomosci, lecz na $wiadectwo prawdy, nie na poparcie btedu, aby to
byto wedtug boskiego rozporzadzenia, a nie przeciwko niemu. Niektore bo-
wiem prawdy znane sa w sposob naturalny, tak jak znana jest wickszej czesdci
ludzi prawda o niesSmiertelnosci duszy oraz jak nasz Bog znany jest wszystkim.
Niech przywotam zatem zdanie Platona: ,,Wszelka dusza nie$miertelna!4.
Niech wspomng o powszechnych opiniach, ktére potwierdzaja istnienie Boga
bogoéw. Niech przytocze¢ inne powszechne twierdzenia, ktore ukazuja Boga
jako sedziego: ,,Bog widzi i Bogu polecam”. Lecz gdy moéwia: ,,Co umarlo,
umarto i Zyj poki zyjesz i Po $mierci wszystko si¢ konczy, nawet sama
$mier¢”, wtedy przypomng sobie, ze Bog uwaza serce pospolstwa za popiol,
a sama madro$¢ §wiata uznana jest za ghupstwo. Jesli zatem heretyk uchwyci
si¢ wystepkoéw pospolstwa albo madrosci swiata powiem wtedy: Odstap od

14 Plato, Phaedrus 245 c.
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poganina heretyku; nawet jezeli wszyscy jedno jesteScie, ktorzy Boga sobie
wymyslacie, dopoki czynisz to w imi¢ Chrystusa, dopoki uwazasz sig za chrze-
$cijanina, jeste$ kim$ innym od heretyka! Oddaj mu jego poglady, poniewaz on
z twoich nie skorzysta! Dlaczego, skoro widzisz, opierasz si¢ na Slepym jako
przewodniku? Dlaczego, skoro odziates si¢ Chrystusem, jeste$ przyodziewany
przez tego, kto jest nagi? Dlaczego, skoro$ uzbrojony przez Apostota, uzywasz
tarczy kogos innego? Raczej niech on sig¢ uczy od ciebie uznawa¢ zmartwych-
wstanie ciata, niz ty od niego je odrzucac: poniewaz nawet jezeli wypadato
chrzescijanom negowa¢ zmartwychwstanie, wystarczato im jednak opiera¢ sig
na ich witasnej doktrynie, a nie by¢ pouczanym przez niewiedze pospolstwa.
Zatem nie bedzie chrzescijaninem ten, ktory bedzie negowatl zmartwychwsta-
nie, w ktore wierza chrzescijanie, 1 zaprzeczat takimi argumentami, ktorych
uzywaja nie-chrzescijanie. Oddziel takze poglady, ktore heretycy maja wspol-
ne z poganami, aby na samych Pismach oparty si¢ ich twierdzenia, a zoba-
czysz, Ze nie moga si¢ one utrzymaé. Powszechne bowiem opinie sg potwier-
dzane przez ich prostotg, wspolnotg zdan i podobienstwo sadow i sa uwazane
za tym godniejsze zaufania, poniewaz wyjasniaja one rzeczy odstonigte, od-
kryte i wszystkim znane. Boski sposéb myslenia ukryty jest jednak w glebi,
a nie na powierzchni, i najcze¢sciej odmienny od tego jak jawia sig rzeczy. [...]
V. Poniewaz za$ wszyscy nieobeznani formutuja swoje zdanie na bazie
powszechnych opinii, a watpiacy i prosci niepokojeni sa na nowo tymi samymi
ideami i poniewaz wszgdzie nastawiany jest przeciwko nam 6w taran, za po-
moca ktorego niszczona jest ta wiasciwos¢ ciata, takze my zmuszeni jestesmy
najpierw broni¢ wlasciwosci ciata odrzuciwszy oskarzenia za pomoca naszej
pochwaty. W ten sposob heretycy prowokuja nas do retoryki, jak i filozofowie
do filozofowania. Kruche i bez wartosci takie ciatko, skoro nie obawiaja si¢
przywota¢ nikczemnosci, nawet jezeli byto to dzieto aniotow, jak chca Menan-
der 1 Marek, nawet jesli wytwor jakiego$ ognistego aniota, jak naucza Apelles
— poparcie drugiej boskosci bytoby wystarczajace do obrony waznosci ciala,
wiemy bowiem, ze po Bogu nastepuja aniotowie. Wreszcie ktokolwiek jest
najwyzszym bogiem tychze heretykow nie bez powodu wyprowadzitbym réw-
niez od niego godno$¢ ciata, od ktorego wysztaby wola wytworzenia ciata
przez owego aniola: zapobieglaby jego powstaniu, wiedziataby ona bowiem,
ze powstaje, gdyby nie chciata, zeby powstato. Zatem i wedtug nich réwniez
ciato jest rzecza boska: nie istnieje rzecz, ktora nie bytaby dzielem tego, ktory
dopuscit, ze ona zaistniala. Dobrze zas, ze i liczne i bardzo uparte pewne
doktryny przyznaja naszemu Bogu zespolenie calego cztowieka. Jak jest On
wielki to wiesz ty, ktory uwierzyles, ze jest On jeden. Niech zacznie ci sig
zatem podobac ciato, ktorego tworca jest tak wielki! Lecz i ten §wiat — mowisz
— jest dzietem Boga, a przeciez przemija postac tego swiata (1 Kor 7,31), jak
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twierdzi Apostol, dlatego z gory nie przesadzi si¢ odnowienia $wiata, ponie-
waz jest dzietem Boga. A z pewnoscia, jesli §wiat nie jest odnawialny po
upadku, co powiedzie¢ o jego czesci? Rzeczywiscie, jesli czes¢ zrowna sig
z caloScia. My za$ odwotujemy si¢ do réznic: po pierwsze, wszystko si¢ stato
przez Stowo Boze, a bez Niego nic si¢ nie stato. Ciato zatem zostalo stworzone
przez Stowo Boze ze wzgledu na zasadg, poniewaz nic nie moze stac si¢ bez
niego — uprzednio bowiem powiedzial: ,,Uczynmy cztowieka” (Rdz 1,26) — ale
raczej zostalo uformowane Jego reka dla uprzywilejowania, aby nie byto zrow-
nywane ze $wiatem: ,,I uczynil”, méwi Pismo, ,,Bog czlowieka” (Rdz 2,7).
Z pewnoscia z powodu wielkiej r6znicy migdzy nimi, to znaczy dla podkresle-
nia waznosci rzeczy. To bowiem, co zostalo stworzone bylo mniejsze niz ten
dla ktorego zostaty stworzone, jezeli zostaly stworzone dla cztowieka, ktoremu
zostaly potem oddane przez Boga. Stusznie zatem $wiat, jako stuga, powstat
moca rozkazu i sama potgga stowa, cztowiek zas, przeciwnie, jako jego pan, na
to przez samego Boga zostal uczyniony, aby mogt by¢ panem, od samego Pana
pochodzac. Pamigtaj zatem, ze cztowiek w sensie wlasciwym nazywa si¢ ,,cia-
tem”, ktore najpierw otrzymato nazwg ,,cztowiek™: ,,I uczynit Bog cztowieka,
proch z ziemi” — bylo juz cztowiekiem, co byto jeszcze prochem — ,,i tchnat
w jego oblicze tchnienie zycia, i stat si¢ cztowiek” — to jest proch — ,,dusza
zyjaca, 1 umiescit Bog cztowieka, ktorego uczynil, w raju” (Rdz 2,7-8). Naj-
pierw zatem cztowiek byl wytworem, potem stal si¢ calym cztowiekiem. To
podkreslitem, aby$ wiedzial, ze cokolwiek w ogole czlowiekowi przez Boga
zostato przeznaczone i obiecane nie tylko samej duszy, ale i ciatu si¢ nalezy,
jesli nie z powodu wspolnego pochodzenia, z pewnoS$cia przynajmniej z powo-
du pierwszenstwa nazwy.

VI. Zajmg si¢ zatem moim zatozeniem: przypusémy, ze moglbym si¢
domagac dla ciata tak wielkiej godnosci, ktora przypisal mu jego Stworca,
podczas gdy juz jest ono wywyzszone przez fakt, ze owa mato warta substan-
cja — proch — w rekach Boga, jakakolwiek by byla, zostala potaczona; ten
proch stat si¢ wystarczajaco szczgsliwy tylko przez ten kontakt. C6z bowiem
byloby dla Boga trudnego, zeby to dzieto bez Zadnego innego dziatania, od
razu za dotkni¢ciem stangto gotowe? Zatem wielka rzecz si¢ dziata, gdy
z takiego materiatu byto ksztaltowane! Tak wigc ciato tyle razy jest wyrdznia-
ne, ile razy doznaje rak Boga, gdy jest dotykane, gdy dzielone, gdy jest ksztat-
towane, gdy wyrabiane. Przypomnij sobie, ze caty Bog byl nim zajgty i jemu
oddany: r¢kami, mysla, dzialaniem, rada, madros$cia, opatrznoscia, a przede
wszystkim sam zamyst, ktory dyktowal rysy cztowieka. W cokolwiek bowiem
przeksztatcat si¢ proch, Chrystus byt na mysli, przyszty cztowiek, ktory byt
jeszcze prochem, i Stowo, ktore stanie si¢ cialem, ktére byto wowczas jeszcze
tylko ziemia. Tak bowiem przemowit Ojciec do Syna: ,,Uczynmy cztowieka na
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nasz obraz i podobienstwo. I uczynit Bog czlowieka, to z pewnoscia, co
uksztattowal, na obraz i podobienstwo Boze go uczynit”, to znaczy na obraz
Chrystusa. Bo i Stowo bylo Bogiem, ktére bedac w postaci Boga, nie uwazato
za rabunek bycie rownym Bogu. W ten sposob 6w proch juz wtedy przybiera-
jac obraz przysztego Chrystusa w ciele, byt nie tylko dzietem Bozym, ale
i zadatkiem. Jakiz sens ma teraz, w celu oczernienia pochodzenia ciata, roz-
trzasa¢ nazwg ,,ziemia” jako elementu brudnego i niemajacego znaczenia, pod-
czas gdy, nawet jezeli inna materia bylaby odpowiednia do utworzenia czto-
wieka, nalezatoby uzna¢ wielko$¢ tworcy, ktory ja wybierajac i obrabiajac
uczynit godna. Podziwia si¢ r¢ce Fidiasza, ktore wyrzezbity Jowisza Olimpij-
skiego z kos$ci stoniowej, nie jest to juz jednak zab zwierzecia, nawet najghup-
szego, lecz najwyzsze bostwo $Swiata, nie dlatego, ze ston, ale dlatego, ze
Fidiasz tak wielki: czy zas Bog zywy, Bog prawdziwy nie moglby oczyscié
swoim dziataniem nikczemnosci jakiejkolwiek materii i uleczy¢ od wszelkiej
stabosci? Brakuje tylko tego, zeby cztowiek lepiej boga uksztattowal niz bog
cztowieka. Teraz za$ chociaz proch jest zgorszeniem, jest juz innag rzecza.
Zajmuj¢ si¢ juz cialem, nie ziemia, jakkolwiek powiedziano ciatu: ,,ziemia
jestes i do ziemi pojdziesz” (por. Rdz 3,21). Pochodzenie si¢ tu rozwaza, a nie
istota jest na nowo przywotywana. Moze istnie¢ rzecz szlachetniejsza niz to,
od czego pochodzi, szczgsliwsza przez przemiang. Bo i ztoto jest ziemia, po-
niewaz pochodzi z ziemi, jednak dotad jest ziemia, dopdki nie stanie si¢ zto-
tem, materiatem daleko bardziej roznym, wspanialszym i szlachetniejszym, od
zwietrzatej rodzicielki. W ten sam sposob Bog moze wyprowadzi¢ ztoto ciata
z tego, co ty uwazasz za brudy muhu, niszczac niegodnos¢ pochodzenia.

VII. Albowiem znaczenie ciata nie wydaje si¢ pomniejszone przez fakt,
ze Bog nie dotknat go swoja reka, tak jak dotknat mutu: kiedy jednak dotykat
mutu, aby potem z niego powstato ciato, z pewnoscia zajmowat si¢ cialem.
Chciatbym ponadto, abys si¢ dowiedziat, kiedy 1 w jaki sposob ciato rozwingto
si¢ z mutu. W odréznieniu od tego, co niektorzy twierdza, owe skorzane tuniki,
ktore przywdziali Adam i Ewa wypedzeni z raju, nie byly przemiana ciata
z mutu, gdyz duzo wczes$niej Adam uznat w ciele kobiety szczep swojej istoty,
moéwiac: ,,oto teraz kos¢ z moich kosci i cialo z mego ciata” (Rdz 2,23)
— a samo usuni¢cie ciata z mezczyzny do kobiety uzupelniono ciatem, cho¢
powinno by¢ uzupelione mutem, gdyby Adam az do tej pory byt mulem.
Zatem starty i przemieniony jest mut w cialo. Kiedy? Gdy czlowiek stat sig
istota zyjaca na mocy tchnienia Bozego, naturalnie goracego i skutecznego,
aby wysuszy¢ w jaki$ sposob mut w inng substancj¢, w ciato, podobnie jak
wysusza si¢ gling na garnek. W ten sam sposob takze garncarz moze, za pomo-
ca odpowiedniego podmuchu ognia, przetworzy¢ gling na mocniejsze tworzy-
wo 1 oddzieli¢ jedna posta¢ od drugiej, stosowniejsza od poprzedniej, o wia-
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snym rodzaju i wlasnym imieniu. Bowiem jest napisane: ,,Czy moze glina
zapytac¢ garncarza?” (Rz 9,20), to jest cztowiek Boga. Jesli za§ Apostot mowi:
»W glinianych naczyniach” (2 Kor 4,7), to przede wszystkim czlowiek jest
okreslany jako ,,glina”, poniewaz na poczatku byt mutem, a ciato jako ,,naczy-
nie”, poniewaz pochodzi z mulu ozywionego przez gorace tchnienie Boga.
Dopiero p6zniej tuniki skorzane, to jest skory na siebie natozone, ubrali. Przez
to tak bardzo obnazytes$ ciato, jesli zabrates skory! W ten sposob to, co dzisiaj
nazywane jest skora, jesli jest $ciagane z ciata, to byto ubiorem, gdy byto
tworzone. Stad i Apostol, nazywajac obrzezanie obrabowaniem ciata, potwier-
dzil, ze tunika byta skora. Skoro tak si¢ rzeczy maja, masz i mul chwalebny,
ktory pochodzi z reki Boga i cialo pochodzace z tchnienia Bozego jeszcze
chwalebniejsze, dzigki ktéremu, w tym samym czasie, ciato porzucito pierwo-
ciny mutu i przyjeto ozdoby duszy. Nie jestes$ troskliwszy od Boga, a przeciez
ty peretl scytyjskich i indyjskich oraz $wiecacych ziaren z Morza Czerwonego
nie oprawisz w otéw ani w braz, ani zelazo, nawet nie w srebro, ale je
w najwyborniejsze i nadto najbardziej kunsztowne zloto osadzisz; tak samo dla
win 1 jaki§ masci najdrozszych zatroszczysz si¢ najpierw o odpowiednie naczy-
nia; podobnie mieczom dobrze wykutym z zelaza dobierzesz pochwy réwne im
warto$cia. Bog za$ mialby powierzy¢ jakiejs oprawie bez wartosci odbicie
swojej duszy, tchnienie swego Ducha, dzieto swoich ust i niegodnie je umie-
$ciwszy potepic¢? Umiescil zatem duszg — albo lepiej — wilaczyt i wmieszatl
w ciato? Dla tak Scistego potaczenia, ze nie mozna mie¢ pewnosci, czy ciato
dusze czy dusza ciato nosi albo czy ciato duszy czy dusza ciatu jest postuszna.
Lecz wierzy¢ trzeba, ze raczej dusza powozi i panuje nad ciatem jako blizsza
Bogu. To takze przyczynia si¢ do chwaly ciala, ze utrzymuje ono dusze, ktéra
jest najblizsza Bogu i czyni ja zdolna do panowania. Jakiego bowiem do$wiad-
czania natury, jakiej korzys$ci $wiata, jakiego poczucia elementow dusza nie
odbiera za pomoca ciata? Dlaczego nie? Czyz przez cialo nie jest wsparta
wszelkimi narzedziami zmystow: wzrokiem, stuchem, smakiem, powonieniem
i dotykiem? Czy za posrednictwem ciata nie jest dusza wyposazana w Boska
moc, poniewaz nic nie dzieje si¢ bez stowa, nawet wypowiadanego w cicho-
$ci? Stowo za$ takze z narzadow ciala pochodzi. Rowniez umiejgtnosci prak-
tyczne i dzieta umystu wykonywane sa w ciele; takze prace konieczne i obo-
wiazkowe dokonywane sa w ciele, co wigcej, wszystkie objawy zycia duszy
naleza do ciala, tak ze $§miercia duszy nie jest nic innego jak oddzielenie si¢ od
ciata. W ten sposob i samo umieranie nalezy do ciala, do ktorego tez nalezy
i zycie. A zatem jezeli wszystko podlega duszy przez ciato, musi podlegac
i cialu. Konieczne jest, zeby podlegato to, co uzywasz, temu, przez co uzy-
wasz. Tak oto ciato uwazane za pomoc i stuge duszy, okazuje si¢ wspotuczest-
nikiem i wspotdziedzicem, jesli rzeczy doczesnych, dlaczego nie wiecznych?
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VIII. Rozwinalem powyzsze argumenty w obronie ciata na postawie po-
wszechnego stanu wszystkich ludzi. Zobaczmy teraz, jakie przywileje u Boga
ma ta utomna i nikczemna istota, na podstawie samej nazwy ,,chrzescijanin”.
Wystarczy chociazby to, ze zadna w ogole dusza nie moze osiagna¢ zbawienia,
jesli nie uwierzy dopoki jest w ciele: tak dalece ciato jest podstawa zbawie-
nia'®. Z jego powodu, gdy dusza jest przyjmowana przez Boga, to ciato spra-
wia, ze moze by¢ ona przez Niego przyjeta. Ciato jest obmywane, aby dusza
zostata oczyszczona; ciato jest namaszczane, aby dusza zostala uswigcona; na
ciele czyni si¢ znak, aby dusza si¢ wzmacniala; cialo natozeniem rak jest
ostaniane, aby dusza w duchu byla o$wiecona; cialo karmione jest ciatem
i krwia Chrystusa, aby i dusza karmiona byta Bogiem. Cialo i dusza, ztaczone
w ich dzietach, nie moga by¢ zatem rozdzielone w nagrodzie. Bowiem i ofiary,
ktore ciato podejmuje z powodu swej wlasnej krzywdy, sa mile Bogu, a mowig
o walkach duszy, postach, positkach p6znych i bez napoju, brudzie, ktory
towarzyszy tej ofierze. Rowniez dziewictwo, wdowienstwo i skromna powscia-
gliwos¢ w tajemnicach malzenstwa i jedno tylko jego zaznanie, sa ofiarowywane
Bogu z dobr ciala. A c6z sadzisz o nim, gdy za wiar¢ walczy, wleczone na
widowisko i wystawiane na nienawis¢ ludzi, gdy megczone jest w wigzieniach
ohydnym pozbawieniem $wiatla, brakiem $wiata, brudem, smrodem, niedostat-
kiem pozywienia? Nie jest tez wolne we $nie, gdy lezy skrgpowane na swoim
posltaniu i ranione przez maty, na ktorych spoczywa. A gdy wreszcie w $wietle
jest szarpane wszelkimi narzedziami tortur i na koniec wydane na $mier¢,
wysilajac si¢, by odptaci¢ Chrystusowi za niego umierajac i czgsto przez taki
sam krzyz, a co dopiero przez jeszcze okrutniejsze i wymyslniejsze kaznie?
Rzeczywiscie najszczesliwsze i najchwalebniejsze jest to ciato, ktore moze
sptaci¢ tak wielki dlug wobec Chrystusa Pana: zeby to tylko byto mu dtuzne,
co mu splacito; tym bardziej zwiazane, im bardziej uwolnione!

IX. Zatem, aby na nowo watek podjac, czy to ciato, ktore Bog swoimi
rekami stworzyt na Bozy obraz, ktore ozywit przez swoje tchnienie na podo-
bienstwo swojej zywotnosci, ktoére uczynit przetozonym nad mieszkaniem,
przynoszeniem owocu, zarzadzaniem wszystkimi dzietami swoimi, ktore przy-
odziat swymi sakramentami i dyscypling, ktorego czysto$¢ kocha, ktorego kar-
cenie pochwala, ktorego cierpienia sobie ceni: czy wigc nie zmartwychwstanie
takie ciato, ktore petne jest Bozego dziatania? Niech tak nie bedzie! Niech tak
si¢ nie zdarzy, zeby Bog skazal na wieczne zniszczenie dzieto swoich rak,
troske swej mysli, naczynie swojego tchnienia, krola swego dzieta, dziedzica
swej szczodrobliwosci, kaptana swojej religii, wojownika swego Swiadectwa,
brata Chrystusa swojego! Wiemy, ze Bog jest dobry: od Jego Chrystusa

15 VIIL, 2: Caro salutis est cardo.
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nauczyli$my sig, ze jest jedyny najlepszy (zob. Mt 19,17; £k 18,19). On nakazuje
mitos¢ wzgledem swoich najblizszych po mitosci Boga samego (zob. Mt 22,37),
i sam czyni to, co polecit: mituje ciato pod wieloma wzgledami mu najblizsze.
Nawet jezeli jest chore, lecz ,,moc w stabosci si¢ doskonali” (2 Kor 12,9), jesli
stabe, to przeciez ,,lekarza potrzebuja ci, co si¢ zle maja” (Lk 5,31); nawet
jezeli niegodne, to ,.te, ktore uwazamy za mato godne szacunku, tym wigkszym
obdarzamy poszanowaniem” (1 Kor 12,23); jezeli zagubione, to moéwi: ,,Syn
Cztowieczy przyszedt szuka¢ i zbawi¢ to, co zgingto” (Lk 19,10); jesli nawet
grzeszne, to ,,wol¢”, mowi, ,,zbawienie grzesznika niz Smier¢” (Ez 18,23); jesli
za$ potepione, to mowi: ,.Ja rani¢ 1 ja uleczg” (Pwt 32,39). Dlaczego wytykasz
cialu te ulomnosci, ktére na Boga oczekuja i w Bogu poktadaja nadziejg?
Wyréznione jest przez Niego to, czemu przyszedt z pomoca. Osmielg si¢ po-
wiedzie¢: jesli to wszystko nie przydarzyloby si¢ ciatu, to szczodrosé, taska,
mitosierdzie i wszelka u§wigcajaca moc Boza bytyby prézne.

X. Masz przed oczami fragmenty Pisma, w ktorych ciato jest oczerniane:
miej takze te, w ktdrych jest stawione; te czytasz, w ktorych ciato jest upoka-
rzane, popatrz na te, w ktorych jest wywyzszane. ,,Wszelkie cialo to trawa”
— nie tylko to jedno oznajmit Izajasz, lecz takze: ,,Wtedy si¢ chwata Panska
objawi, razem ja wszelkie ciato zobaczy” (Iz 40,5-6). Napisano w Ksigdze
Rodzaju, ze Pan rzekt: ,,Nie moze pozostawa¢ duch moj w cztowieku na za-
wsze, gdyz cztowiek jest istota cielesna” (Rdz 6,3), ale stycha¢ tez u Joela:
»Wyleje potem Ducha mego na wszelkie ciato” (JI 3,1). Réwniez Apostota
znasz nie tylko z jednej wypowiedzi, w ktorej krzywdzi ciato. Bowiem jezeli
neguje, ze co$ dobrego w jego ciele si¢ znajduje; jezeli zapewnia, ze ci, ktorzy
zyja wedlug ciata, Bogu podoba¢ si¢ nie moga, poniewaz cialo ma inne pra-
ciata, ale postgpowanie, to powiemy w innych okolicznos$ciach, ze ciatu nic
wyrzucac nie trzeba, chyba ze w celu szydzenia z duszy, ktéra zmusza ciato do
stuzenia sobie. Tenze Pawet jest jednak i w tych listach, w ktorych pisze, ze
stygmaty Chrystusa nosi na swoim ciele, gdy zabrania niszczy¢ nasze ciala
jako $wiatyni¢ Boga, gdy czyni z naszych ciat cztonki Chrystusa, gdy poucza,
zebySmy nosili i chwalili Boga w naszym ciele. Wobec tego, jezeli takie obelgi
wykluczaja zmartwychwstanie ciala, dlaczego pochwaty raczej nie przywodza
ku niemu? Bogu bowiem bardziej przystoi doprowadzi¢ do zbawienia to, co
czasami gani, niz wydac¢ na zatracenie to, co pochwalit. [...]

XVI. Lecz poniewaz przydzielilismy przywodztwo duszy a uleglos¢ cia-
tu zapobiec trzeba, zeby i tego nie obalili przeciwnicy inna argumentacja,
chcac w takiej zaleznos$ci umiesci¢ cialo od duszy, zeby bylo ono stuga, aby
nie byli zmuszeni uzna¢ je za jej towarzysza. Powiedza bowiem, ze shudzy
1 towarzysze maja wolno$¢ w stuzeniu i towarzyszeniu oraz maja wladzg swo-
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jej woli w obydwu sprawach, oczywiscie jako bedacy ludzmi i soba. Z tego
powodu maja udzial ze sprawcami, ktorych dobrowolnie wspomagaja w ich
czynach: ciato za$ jako niemyslace, nieczujace samo z siebie, ani chcenia ani
niechcenia niemajace z siebie, raczej podlega duszy jako naczynie, jako narzg-
dzie, a nie jako stuzba. Z tego powodu sad czeka sama tylko dusz¢ — w jaki
sposob uzyta naczynia ciala; samo za$ naczynie nie podlega wyrokowi, ponie-
waz 1 kielich nie jest potepiany, jesli kto$ uzywa go dla otrucia; ani miecz nie
jest skazywany na pozarcie przez zwierzeta, jesli kto§ nim bezprawie popehit.
A zatem niewinne jest ciatlo w tej czesci, w ktorej nie beda policzone mu zte
czyny, i nic nie przeszkadza, zeby byto ono zbawione z powodu jego niewin-
no$ci. Chociaz bowiem ani dobre uczynki nie sa mu poczytane, ani zte, jednak
bardziej godne boskiej taskawosci jest wyzwoli¢ niewinnych. Uwolni¢ bowiem
dobrych wypada, cecha zas najlepszego jest dawaé nawet to, do czego nie jest
si¢ zobowigzanym. A jednak kielich, nie mowi¢ o zatrutym, w ktory w jakis
sposob $mier¢ spluneta, ale o zarazonym oddechem prostytutki, kastrata, gla-
diatora, czy kata, pytam, czy go potegpisz mniej niz ich pocatunki? Nawet
kielich zanieczyszczony naszymi wlasnymi brudami albo niedoprawiony sto-
sownie do naszego gustu mamy w zwyczaju wyrzucaé, im bardziej ztoscimy
si¢ na stuzbg. Nawet miecza zbroczonego przestgpstwami ktdz nie usunie
z catego domu, a c6z dopiero z sypialni, ze swego zaglowka, przypuszczajac
mianowicie, ze o niczym innym $ni¢ nie bedzie jak o nienawisci dusz dre¢cza-
cych i niepokojacych swoja krwia tego, ktory z nim $pi. Przeciwnie za$
i kielich, niesplamiony przestepstwem i godny polecenia z powodu starannosci
stuzby, bedzie ustrojony wiencem tego, ktory z niego pije lub tez ozdobiony
przez obsypanie kwieciem, i miecz, chlubnie skrwvawiony na wojnie i lepszy
od zabdjcy, otrzyma swoja chwale przez poswigcenie. Czy istnieje zatem przy-
czyna, aby wyda¢ wyrok na naczynia i na narze¢dzia, aby i one podzielity
zastugi panow i sprawcoéw? Temu rowniez dowodowi zadoscuczynitbym, po-
mimo ze roéznica rzeczy nie odpowiada przyktadowi. Wszelkie bowiem naczy-
nie albo narzedzie skadinad brane jest do uzytku, z materii catkowicie innej od
ludzkiej substancji; ciato za§ od poczatku w tono matki wsiane, uksztattowane,
zrodzone jest wraz z dusza oraz z niag zmieszane we wszelkim dziataniu. Bo
chociaz przez Apostota cialo nazywane jest ,,naczyniem”, ktore poleca on
utrzymywac we czci (1 Tes 4,4), to jednak to samo cialo nazywane jest — przez
tego samego Apostota — ,,cztowiekiem zewnegtrznym” (2 Kor 4,16), to jest oOw
mul, ktory najpierw zostal oznaczony nazwa ,,cztowiek”, a nie ,kielich”,
,»miecz” albo jakies ,,naczynie”. Ciatu bowiem zostala nadana nazwa ,,naczy-
nie” z powodu jego zawartosci, w ktorej obejmuje i zawiera dusze; nazwa zas
»cztowiek” z powodu wspdlnoty natury, ktora uzywa go w dzialaniu nie jako
instrumentu, ale jako wykonawce. Tak tez jako wykonawca podlega sadowi,
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chociaz o sobie nic nie wie, poniewaz jest czgscia — a nie przyrzadem — duszy,
ktora posiada swiadomosé. Z tego powodu i Apostol wiedzac, ze cialo nic nie
moze samo z siebie uczyni¢, co nie przypisywane jest i duszy, uwaza ciato za
grzeszne, aby nie sadzono, ze jest wolne od sadu z tego powodu, ze zdaje si¢
by¢ ono kierowane przez dusze. W ten sposob, kiedy poleca ciatu jakies$
uczynki chwaty — ,,Chwalcie i wywyzszajcie Boga w waszym ciele” (1 Kor
6,20) — pewny, ze i te dazenia sa spelniane przez duszeg, zaleca je jednak
réwniez cialu, poniewaz i jemu obiecuje nagrode. W przeciwnym razie ani
nagana by mu si¢ nie nalezala jako niepodlegajacemu winie, ani tez zacheta
jako dalekiemu od chwaty: i nagana bowiem i zachgta bytyby prézne wobec
ciata, gdyby brakowato i nagrody, ktéra uzyskuje w zmartwychwstaniu. [...]

XXXIV. Przede wszystkim, kiedy Chrystus méwi, ze na to przyszedt,
aby zbawi¢ to, co zginglo. Coz zgingto? — zapytasz. Czlowiek bez watpienia.
Czy caly, czy po czesci? Z pewnoscig caty, jezeli grzech, ktory jest przyczyna
zatracenia czlowieka, popetniony z pozadania tak za podnieta duszy, jak
i dzialaniem ciata, aby zakosztowa¢ zakazanego owocu, calego czlowieka
obarczyl oskarzeniem o przestgpstwo i dlatego uczynit winnym zatracenia.
Zatem niech bedzie caty zbawiony ten, ktory caty zginat z powodu popetnienia
grzechu; chyba zZe i owa owca bez ciata si¢ zagubita i bez ciata bedzie odnale-
ziona. Jesli bowiem jej ciato z dusza (to znaczy cale zwierze) przynoszone jest
na ramionach dobrego pasterza, to jest to przyklad czlowieka, ktory ma by¢
odnowiony z obu substancji. A przeciwnie, jak bardzo niegodnym Boga jest
doprowadzi¢ potowe czlowieka do zbawienia, to jest uczynic jeszcze mniej niz
czyni ludzka sprawiedliwo$¢, gdyz taskawos¢ ziemskich ksiazat zawsze wy-
maga petnosci. [...]

LXIII. Zmartwychwstanie zatem ciato, i to wszelkie, to samo, i w cato-
sci. Gdziekolwiek ono jest, jest u Boga w depozycie przez najwierniejszego
posrednika Boga i cztowieka, Jezusa Chrystusa, ktory odda cztowiekowi Boga
i Boga czlowiekowi, ciatu ducha i duchowi ciato i ktory juz w sobie samym
polaczyt obie czesci ciata i zlaczyt oblubienic¢ z oblubiencem i oblubienca
z oblubienica. Je$li bowiem kto§ usitowalby nazwaé duszg oblubienica, to
zapewne cialo podazy za dusza jako posag. Dusza nie bedzie jak nierzadnica,
aby byla naga przyjeta przez oblubienca: swoje ciato ma jako wyprawke, jako
ubior i stuge; bedzie ono jej towarzyszyto jako rodzenstwo mleczne. Lecz to
ciato jest oblubienica, ktora w Chrystusie Jezusie wzigta ducha za oblubienca
przez krew. To, co ty uwazasz za jego $mier¢, jest w rzeczywistosci czasowym
odejsciem: nie sama dusza odchodzi, ma rowniez tymczasem ciato swoje ustro-
nie: w wodzie, w ogniu, w ptakach, w bestiach. Gdy w nich wydaje sig, ze
znika, to jakby w naczynia bylo przelewane. Gdy za$ same naczynia ulegna
zniszczeniu, kiedy z nich takze cialo ujdzie do swego poczatku, to jest do



228 Ks. MarciN WySOCK1

ziemi, bedzie ponownie wchlonigte jakby przez krgte kanaly, aby na nowo
z niej Adam zostal uczyniony, ktory ustyszy od Pana: ,,Oto Adam stal sig¢
jednym z nas” (Rdz 3,22), prawdziwie wowczas ,,znajacy zto”, z ktoérego wy-
szedt, ,,i dobro”, do ktorego przyszedt. Duszo, dlaczego zazdro$cisz ciatu?
Nikt nie jest tak tobie bliski, kogo po Bogu mozesz kocha¢; nikt nie jest ci
bardziej bratem, jak ciato, ktére wraz z toba w Bogu si¢ rodzi! Ty raczej
powinna§ mu wyprosi¢ zmartwychwstanie, jesli przypadkiem przez ciebie
zgrzeszyto. Lecz nic dziwnego, jesli nienawidzisz ciala, ktorego tworca row-
niez wzgardzitas, 1 ktore w Chrystusie przyzwyczaita$ si¢ albo negowac, albo
zmienia¢, rowniez i samo Stowo Boze, ktore stato si¢ ciatem, albo pismem lub
wyjasnianiem falszujac, dodajac tajemnice apokryfow, bluznierstwa plotek.
A jednak Bog wszechmogacy, przeciwko tym pomystom nieufnosci i prze-
wrotnosci, w ostatnich dniach wlewajac ze swoja opatrznosciowa taska swoje-
go ducha na wszelkie cialo, na swoje stugi i stuzebnice, ozywil wiar¢ w zmar-
twychwstanie, ktora stabta i oczyscit przez jasne $wiatlo swych stow i mysli
dawne Pisma z wszelkiej ciemnosci powatpiewania. A poniewaz konieczne
jest, zeby byly herezje, aby okazato si¢, ktorzy sa godni uznania, one zas§ bez
jaki$ sposobnosci dawanych przez Pismo nie moglyby wyjs¢ na jaw, dlatego
dawne Pisma wydaja si¢ dostarcza¢ im pewnych powodow i one same mozliwe
sa do odparcia tymi pismami. Lecz poniewaz Duchowi Swigtemu takze nie
wypadato ukrywac prawdy, a tym mniej w tego rodzaju argumenty obfitowac,
ktore mogtyby shuzy¢ jako zasiew dla przewrotnosci heretykow, ale raczej
wyrywac ich wczesniejsze zdzbta, dlatego — przez nowe proroctwo wylane
z Parakleta — juz rozproszyt wszelkie wczesniejsze watpliwosci 1 wazne dla
heretykdéw przypowiesci za pomoca otwartego i jasnego przepowiadania. Jesli
zaczerpniesz z takiego zrodla, zadnej innej doktryny nie bedziesz pragnac
i zadna goraczka watpliwosci Ciebie nie spali: odnowisz sig, czerpiac z niego
za kazdym razem rowniez zmartwychwstanie ciata.
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W czasach wspotczesnych, charakteryzujacych si¢ ateizacja i sekularyza-
cja zycia indywidualnego i zbiorowego, usituje si¢ za wszelka cen¢ w tworczo-
sci literackiej, eseistyce czy tez dzietach naukowych autorstwa duchownych
znalez¢ oryginalne i zarazem niezawodne recepty na powro6t do zycia, w kto-
rym jest miejsce dla Boga i religii. Wielu wspotczesnym wydaje sig, ze ksigza-
-naukowcy, ksi¢za-poeci sformutowali na kartach swych rozpraw czy tomikow
poezji uniwersalne programy, pozwalajace kazdemu ,,zagubionemu” Europej-
czykowi wyjs$¢ z kregu niemocy, stabosci, negacji i zwatpienia, przechodzace-
go niekiedy w rozpacz. Ksigza dziatajacy na niwie nauki, kultury, sztuki nie
chca powigksza¢ o kolejne juz pokazna grupeg przepisOw jako panaceum na
uzdrowienie wspotczesnego cztowieka i epoki, w ktorej przyszto mu zy¢. Nie
zamierzat tak postgpowac réwniez, jak si¢ wydaje, pelplinski badacz, ks. Jaro-
staw Babinski. Stojacy na gruncie realizmu metafizycznego autor rozprawy Udo-
wodniony Bog? Filozofia i wiara w kulturze uzasadnien nie chce uchodzi¢ za
intelektualiste rzucajacego gromy, przekonanego o swej niecomylnosci.

Zgodnie z zapowiedzia autora, w pracy podjete zostalo ,,wyzwanie, aby
zanalizowac, jak funkcjonuje w naszej kulturze, ktorej szczegélnym wymiarem
jest myslenie filozoficzne [...] niezwykly fenomen, okre§lany mianem dowo-
dow na istnienie Boga” (s. 15). Zapowiedziany we Wstepie — w ktérym autor
omowit szczegdtowo, co jest przedmiotem dysertacji, zaprezentowat synte-
tyczng oceng dotychczasowej literatury przedmiotu, a takze informacje o bazie
zrodtowej — chronologiczno-problemowy sposéb uporzadkowania i wyktadu
rozpatrywanych kwestii legt u podstaw podziatu ksiazki na cztery rozdziaty.
J. Babinski pragnal w nich ,,uchwyci¢ przemiany filozoficznej refleksji nad
Absolutem, [dokona¢ — P.K.] analizy podstawowych tekstow filozoficznych,
[rozwazy¢ — P.K.] je w kontekscie filozoficznej tworczosci ich autorow,
z uwzglednieniem tta historyczno-filozoficznego. Przedstawiajac wyniki prze-
prowadzonych badan [staral si¢ odnies¢ — P.K.] je do [...] literatury przedmiotu
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i z nig konfrontowac” (s. 15). Ponadto chcial nada¢ swojej rozprawie walory
dydaktyczno-popularyzatorskie. Wychodzac z uzasadnionego zatozenia, ze
przedstawienie caloksztattu mysli, spostrzezen i refleksji filozofow europej-
skiego kregu cywilizacyjnego od czaséw starozytnych az po wspotczesnosc,
odnoszacych si¢ do problematyki uzasadniania istnienia Boga, jawi sig¢ jako
ogromne przedsigwzigcie badawcze, pominal — jak twierdzi — ,,wiele istotnych
zagadnien metafizycznych i historyczno-filozoficznych” (s. 16), wierzac, ze
tym samym w sposob bardziej klarowny ukazat istotg i specyfike analiz intere-
sujacych go kwestii na przestrzeni wiekow.

Wydaje sig, ze ks. Babinski zrealizowal postawione cele badawcze. Prefe-
rujac ,,przejrzysta” metodologi¢ badan, przy analitycznym ,,zacigciu”, zdotat
— zgodnie z zamierzeniem — przedstawi¢ dowodzenie istnienia Boga w kontek-
§cie szerszego procesu opisywania bytu za pomoca narzedzi rozumu, jako
elementu tzw. kultury uzasadnien, nie przestaniajac zarazem autonomii, logiki
i struktury wewngetrznej mysli poszczegolnych filozoféw. Niezwykle istotne
1 konsekwentnie przeprowadzone sa zwlaszcza analizy zwiazkéw migdzy ide-
ami gloszonymi przez tych ostatnich. J. Babinski w sposdb kompetentny selek-
cjonuje i wskazuje rowniez te elementy pozamyslowego kontekstu tworczosci
europejskich intelektualistow, ktére mozna uznac za znaczace punkty odniesie-
nia dla ich mysli badz za czynniki wptywajace istotnie na jej ksztalt i przemia-
ny. Trafnie zostato rozpoznane np. znaczenie wpltywu rodzacego si¢ chrzesci-
janstwa na medrcow greckich. W dalszych pracach badacza, analizujacych
uwiktanie koncepcji filozoficznych w ich pozamyslowy kontekst, zachgcatbym
autora Udowodnionego Boga do $mielszego wykraczania poza sfer¢ metod
badawczych historyka filozofii w strong analiz interdyscyplinarnych, wykorzy-
stujacych m.in. dorobek socjologii wiedzy, psychologii spoteczne;j.

Na pochwate zastuguje umiejetne unikanie nadmiernego ujednolicenia
obrazu opisywanych przeobrazen w $wiadomosci filozofow, bgdacych konse-
kwencja percepcji nowych idei. Autor pokazat — na szerszym tle intelektualno-
-kulturowym — roznicujacy wplyw okreslonych czynnikow na ksztalt i jakos¢
merytoryczna dyskursu o dowodach — drogach na istnienie Boga. Z punktu
widzenia historyka idei niezwykle interesujace wydaja si¢ ponadto te analizy,
przeprowadzone przez uczonego, ktore pozwalaja wywazy¢ elementy zmien-
nosci i kontynuacji w sposobie dowodzenia faktu istnienia Absolutu przez
filozofow w roznych epokach historycznych, postrzegania przez nich tych sa-
mych probleméw w kolejnych fazach rozwoju cywilizacji europejskiej. Owe
analizy — obok swej autotelicznej wartoSci — uzasadniaja jednoczesnie trafno$¢
chronologiczno-problemowej konstrukcji rozprawy.

Oprocz probleméw badawczych bezposrednio zwigzanych z tematem
pracy, J. Babinski w interesujacy sposob — co warto podkresli¢ — podejmuje
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kwestie natury ogolniejszej (np. dotyczace myslenia mitycznego). Przedstawia
czytelnikowi nie tylko poglady wybranych filozofow odnosnie do wspomnia-
nej problematyki, lecz rowniez wlasne sady, opinie dotyczace niektorych kwe-
stii, jak chociazby relacji migdzy wiarg i rozumem.

Faktem jest — w przekonaniu uczonego — ze zyjemy w czasach oboj¢tno-
sci religijnej. Ulatnia si¢ tajemnica §wiata, wpisany w jego struktury porzadek
eschatologiczny, przeswiadczenie, ze wszystko, co si¢ dzieje ,.tu i teraz” ma
znaczenie dla urzeczywistnienia boskiego planu zbawienia. Rzeczywisto$c
czasOw wspoélczesnych jest coraz czesciej sprowadzana jedynie do przedsta-
wienia naukowego, interpretowana w kategoriach racjonalizmu. Czlowiek
wspotczesny jest przekonany o wlasnej sile, o tym, ze dzigki posiadanym moz-
liwosciom panuje nad $§wiatem, decyduje o sensie i kierunku jego dziejow.
Wierzy, ze nie ma dla niego rzeczy niemozliwych. J. Babinski z jednej strony
jest trochg zaniepokojony tak duzym zakresem i natgzeniem wiary Europejczy-
koéw w siebie samych, z drugiej jednak, nie sadzi, by prowadzito to do zaniku
sacrum w kulturze europejskiej 1 zyciu codziennym mieszkancow Europy.
Homo sapiens to, zdaniem duchownego, zarazem homo religiosus. Jednostka
ludzka — uswiadomiwszy sobie wtasna kruchos$¢, stabos¢, przemijalnos¢ a wige
cechy wpisane w jej byt — predzej czy pdzniej zacznie znow ,,odkrywacé” Boga
1 zglebia¢ — oczywiscie nie bez udziatu wlasnego rozumu — prawdy religijne.

J. Babinski, podobnie jak jego patron duchowy — Tomasz z Akwinu — stoi
na stanowisku, ze rozum nie niszczy wiary, lecz ja udoskonala. Jest zwolenni-
kiem rownowagi migdzy wiarg i rozumem w nierzadko trudnym, ale niezmier-
nie frapujacym procesie ,,odkrywania” Stworcy w czasach postmodernizmu.
Ma $wiadomos¢, ze wiara nie jest pochwyceniem Boga raz na zawsze, lecz
raczej nieustanng walka. Walka, w ktorg wpisany jest zarowno przyptyw, jak
i ubytek sit, zaufanie i przypuszczanie. W ramach owego ,,doswiadczania wia-
ry”, przypominajacego stan chwiejnej rownowagi, trzeba réwniez, zdaniem
badacza, trudzi¢ si¢ nad uzasadnianiem istnienia Boga.

Duzym walorem prezentowanej pracy jest klarowny, precyzyjny, niema-
jacy nic wspolnego ze ,,scjentystycznym zargonem”, jezyk dyskursu. Autor
ponadto zamiescit bogata bazg¢ zrodtowa — bibliografia liczy okoto 500 pozycji.

Rekapitulujac: prace ks. Babinskiego cechuje spojnos¢ wewnetrzna oraz
trafnie wybrane i zastosowane metody badawcze. Na podkreslenie zastuguje
zakres przeprowadzonych analiz i wyprowadzonych z nich wnioskéw, a takze
obecnos¢ autorskich refleksji. Jest pozycja wartoSciowa, ktora warto polecié
czytelnikom, zainteresowanym problematyka filozoficznych i teologicznych
uzasadnien istnienia Boga.

PioTrR KoPROWSKI
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Sprawozdanie z seminarium naukowego pt. ,,Alternatywa dla sztucz-
nej reprodukcji? Medyczne, etyczne i1 teologiczne aspekty naprotech-
nologii”

Zaktad Teologii Moralnej Wydziatu Teologii UWM w Olsztynie 14 listo-
pada 2008 r. zorganizowat seminarium naukowe pt. ,,Alternatywa dla sztuczne;j
reprodukcji? Medyczne, etyczne i teologiczne aspekty naprotechnologii”.

W potocznym, czy tez pseudonaukowym rozumieniu, metode in vitro
uznaje si¢ za jedyna skuteczna w rozwiazywaniu problemu nieptodnosci. Jed-
nak ta metoda ani nie leczy bezptodnosci, ani nawet nie jest w petni skuteczna,
jesli chodzi o poczecie dziecka. Budzi tez kontrowersje etyczne. Alternatywa
dla niej moze by¢ moralnie godziwa i skuteczna metoda leczaca bezptodnosé
1 umozliwiajaca naturalne pocze¢cie dziecka — NaProTechnology (spolszczona
nazwa to naprotechnologia). Na gruncie polskim jest to zjawisko nowe, stad
nie jest powszechnie znane. Metode t¢ opracowat przed dwudziestu pigciu
laty prof. Thomas W. Hilgers z Omaha (USA), w Europie stosuje si¢ ja od
dziesigciu lat. Natomiast dopiero w 2008 r. na leczenie nieplodnosci ta meto-
da zdecydowalo si¢ pierwsze polskie matzenstwo. Na temat nieptodnosci,
in vitro oraz naprotechnologii wypowiadali si¢ fachowcy — prelegenci semi-
narium: prof. dr hab. med. Bogdan Chazan, mgr Maria Srodon, dr Piotr Kli-
mas oraz o. prof. Jarostaw Kupczak.

Prof. B. Chazan jest ekspertem z dziedziny potoznictwa i ginekologii
oraz dziataczem pro-life. W pracy klinicznej oraz licznych wystapieniach
i publikacjach opowiada si¢ za bezwzglednym szacunkiem dla zycia kazdej
osoby ludzkiej we wszystkich stadiach jej rozwoju. Podkresla bezwzgledna
warto$¢ ludzkiego zycia, ktora nie ma bezposredniego zwiazku z jego jako-
scia. W medycynie postuluje uznawanie norm etycznych za decydujace
w kwestiach problematycznych.

W wyktadzie ,,Nieptodnos¢ jako problem medyczny i etyczny” profesor
podkreslit fakt czestego zazywania §rodkow antykoncepcyjnych (w tym hor-
monalnych) przez kobiety w wieku 24-29 lat, czyli wtedy, gdy ich ptodnosc¢
jest najwigksza. Z biologicznego punktu widzenia jest to najwlasciwszy mo-
ment do poczgcia dziecka. Tymczasem wiele kobiet ten moment odktada
w czasie. W starszym wieku, oraz wskutek wczesniejszego dlugotrwatego sto-
sowania antykoncepcji, poczecie dziecka jest trudne. Wowcezas wiele kobiet
klasyfikowanych jest jako bezptodne, cho¢ wcale tak nie jest; maja one jedynie
obnizona ptodnos$¢ badz zaburzony cykl ptodnosci. Wtedy tez, po kilku nie-
udanych prébach poczecia dziecka, najprostszym rozwigzaniem wydaje si¢ by¢
zastosowanie metody sztucznego zaptodnienia in vitro. Czyni sig to zbyt po-
chopnie, definiujac bezptodnos¢ jako niemozno$¢ poczecia dziecka po roku
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wspotzycia bez stosowania srodkéw antykoncepcyjnych. Zdaniem profesora
jest to okres zbyt krotki do stwierdzenia nieptodnosci.

Ponadto zburzy¢ nalezy mit traktujacy in vitro jako sposob leczenia bezptod-
nosci. Profesor proponuje, jako alternatywe moralnie godziwa, a jednoczesnie sku-
teczna, metode NaProTechnology, opierajaca si¢ na wspomaganiu naturalnego
cyklu. Skuteczno$¢ dotyczaca poczgcia dziecka dla in vitro wynosi 20-30%,
podczas gdy skuteczno$¢ w przypadku NaProTechnology dochodzi do 80%.

Profesor podkreslit rowniez nieckomfortowa sytuacje ginekologdéw kato-
lickich. W Polsce jedynie niewielka ich grupa (okoto 30 0sob) jest zrzeszona.
W niektorych krajach swiata zachodniego lekarz ginekolog nie ma mozliwosci
»Sprzeciwu sumienia”, czyli nie moze odmoéwi¢ aborcji na zadanie, ani np.
pokazania zdjgcia ultrasonograficznego nienarodzonego dziecka matce, ktora
chce dokona¢ aborcji. Rowniez w Polsce zdarzaja sig takie sytuacje, ze lekarz
napotyka na trudnosci w wykonywaniu swojego zawodu zgodnie z wltasnym
sumieniem. Czg¢sto bowiem zasady przyjete w sumieniu badz etyka zawodowa
stoja w sprzecznos$ci z obowiazujacym prawem stanowionym.

Mgr Maria Srodon wyglosita referat ,, Troska o matzonkéw nieptodnych
w ramach MaterCare International”. Opowiedziata zebranym o warsztatach
organizowanych w Niepokalanowie dla 0sob przezywajacych trudnosci zwia-
zane z poczgeiem dziecka. Podczas warsztatow o charakterze rekolekcji analizie
poddawany jest powyzszy problem z biologicznego, medycznego, psycholo-
gicznego i etycznego punktu widzenia.

Przedstawicielka MaterCare International krytycznie odniosta si¢ do
sztucznych sposobow reprodukcji. Za pierwsza ofiar¢ metody in vitro uznata
mezczyzng, ktory musi dokonaé samogwattu w celu uzyskania silnego pobu-
dzenia i oddania probki nasienia do laboratorium. Przerwany zostaje wowczas
proces, w ktorym jego ptodno$¢ miata by¢ wylacznym darem dla jego Zony.
Wytaczenie tego elementu poza kontekst aktu matzenskiego jest tragedia wielu
mezczyzn, choé nie zawsze sa oni tego $wiadomi, poniewaz przy in vitro
wmawia si¢ ludziom, ze cel uswieca Srodki.

M. Srodon stwierdzita, ze w kwestii bezptodnosci i jej leczenia niezwykle
istotna jest jedno$¢ migdzy matzonkami, ich szacunek do siebie oraz wsparcie
duchowe i psychologiczne ze strony specjalistow czy duszpasterzy. Matzonko-
wie borykajacy si¢ z tym problemem wymagaja pomocy w dojsciu do poczecia
dziecka na drodze naturalnej. Moze to by¢ proces dtugotrwaty, ale owocny w
wielu ptaszczyznach ich wspolnego zycia. Fachowe leczenie przyczyn nie-
ptodnosci musi by¢ polaczone z uznaniem godnosci osoby ludzkiej, jej natural-
nej ptodnosci i prymatu zasad etycznych.

Prelegentka opowiedziata si¢ za tym, by kwestie plodnosci i seksualnosci
nie byly regulowane przez przepisy prawa stanowionego (np. konstytucje),



234 RECENZIJE I OMOWIENIA

poniewaz to otwiera furtk¢ do sankcjonowania decyzji niemoralnych i anty-
ludzkich.

Dr Piotr Klimas, uczen prof. Chazana, pierwszy polski lekarz naprotechno-
log, w wystapieniu ,,NaProTechnology a nieptodnos¢. Aspekty medyczne” roz-
wingl temat nowatorskiej metody leczenia nieptodnos$ci. Stwierdzil, ze o bez-
ptodnosci mozna mowi¢ dopiero po dwoch latach regularnego wspotzycia bez
stosowania antykoncepcji (jest to réwniez definicja WHO). Przypomniat
o istnieniu metod Billingsa i Creightona, ktore polegaja na naturalnym rozpo-
znawaniu ptodnosci u kobiety i stanowia punkt wyjécia dla metody NaPro-
Technology. System naturalnego rozpoznawania ptodnosci moze by¢ stosowa-
ny do zaplanowania momentu poczecia badz jego odtozenia. NaProTechnology
jest nie tylko metoda, ale i pewnym sposobem mys$lenia, uwzglgdniajacym
etyczne aspekty ludzkiej ptodnosci, i wspierajacym naturalng rozrodczo$¢. Jej
celem jest odpowiednie zdiagnozowanie osoby starajacej si¢ o dziecko, a na-
stgpnie wyleczenie przyczyn uniemozliwiajacych jego poczegcie.

Dr Klimas rozprawil si¢ z mitem, moéwiacym o tym, ze nieptodnos¢ jest
choroba (tak jest najczesciej klasyfikowana), tymczasem jest ona objawem
zespolu wystepujacych zaburzen. NaProTechnology, w odréznieniu od trady-
cyjnej ginekologii, wychodzi z zalozenia, ze bezplodno$¢ sama w sobie nie jest
choroba, lecz objawem nieprawidtowosci w organizmie kobiety lub megzczy-
zny. Zatem nalezy rozpozna¢ dana dysfunkcj¢, wyleczy¢ ja i tym samym po-
moc parze malzenskiej w poczgciu droga naturalng ich wlasnego dziecka.

Metoda in vitro, ktora jest ,,pojsciem na skroty”, nie leczy bezptodnosci,
nie mozna dzigki niej postawi¢ diagnozy ani zdefiniowaé przyczyny, jest to
szybkie ,,poczecie” nowego cztowieka na szklanej plytce. Metoda ta nie elimi-
nuje problemu bezptodnosci, jest sprzeczna z naturg czlowieka, rozmnazajace-
go sig poprzez wspotzycie seksualne, zjednoczenie dwoch ciat i dwoch komo-
rek rozrodczych.

NaProTechnology to nie sposob na zastapienie aktu matzenskiego proce-
durami sztucznego rozrodu. Tu wspolzycie mezczyzny i kobiety ma doprowa-
dzi¢ do poczgcia. W tym procesie ogromne znaczenie ma nie tylko leczenie
farmakologiczne czy chirurgiczne, ale przede wszystkim naturalny potencjat
rozrodczy kobiety i mgzczyzny oraz eliminacja elementow szkodzacych ptod-
no$ci. NaProTechnology diagnozuje i leczy przyczyny nieptodnosci, uwzgled-
niajac naturalne mechanizmy plodnosci. Zwraca si¢ tu szczeg6lnag uwage na
przebieg cyklu ptodnosci oraz na zapobieganie ewentualnym problemom
w przysztosci, takim jak poronienie czy wcze$niactwo.

Ostatni prelegent seminarium, ks. prof. Jarostaw Kupczak, rozpoczat
swoj wyktad ,,Pomoc parom nieptodnym w $wietle teologii ciata” od stwier-
dzenia, ze techniczna mozliwos¢ ,,poczecia czlowieka na szkle” nie oznacza,
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ze cztowiekowi wolno to robi¢. W tym wypadku, a takze w wypadku zamraza-
nia ludzkich zarodkéw to, co mozliwe technicznie, nie oznacza, ze jest godzi-
we moralnie. Cztowiek stworzony zostat na obraz i podobienstwo Boga i to go
radykalnie odréznia od pozostatych stworzen. U poczatku kazdej istoty ludz-
kiej jest stworczy akt Bozy, w ktory rozmnazanie ludzkie wpisuje si¢ na zasa-
dzie wspotpracy. Tutaj z kolei niezwykle wazny jest moment poczgcia, ktore
winno odbywac¢ si¢ na sposob ludzki, a miejscem wytacznym do przekazywa-
nia zycia powinno by¢ malzenstwo mezczyzny i kobiety. Sposob i miejsce
poczecia osoby ludzkiej definiuje ja na cale zycie.

Sztuczna reprodukcja zaktada kontrole nad narodzinami cztowieka, zatem
wchodzi w prerogatywy Stworcy. Cztowiek, bedacy wynikiem pracy w labora-
torium, przestaje by¢ darem, lecz zostaje potraktowany jako produkt. Poczecie
zgodne z natura ludzka, w naturalnym akcie seksualnym jest owocem transcen-
dencji i wyrazem otwarcia na transcendencj¢. Przy metodzie wspomaganego
rozrodu in vitro mamy do czynienia z produkcja istoty ludzkiej. Techniki
wspomaganej reprodukcji sa jednoznacznie negatywnie oceniane przez Magi-
sterium Kosciota Katolickiego (por. Instrukcja Donum vitae z 1987 r. oraz
Dignitas personae 2008 t.).

Wypowiedzi prelegentow wywotaty zywe zainteresowanie shuchaczy,
wyrazone w licznych pytaniach i dopowiedzeniach. Dyskusja dotyczyta przede
wszystkim regulacji prawnych kwestii bioetycznych. Zastanawiano sig, czy
problemy takie, jak zaptodnienie in vitro winny by¢ w ogdle regulowane przez
prawo stanowione, a jesli tak, to w jakim zakresie. Za gtéwny wniosek semina-
rium mozna uzna¢ zdanie zawarte w jego tytule — juz jednak bez znaku zapyta-
nia: naprotechnologia jest skuteczna i moralnie godziwa alternatywa dla
sztucznej reprodukcji.

KRrzyszror GUzEK

Sprawozdanie z IX Dni Interdyscyplinarnych Wydziatu Teologii
UWM pt. ,,Na progu zycia. Teoria ewolucji wobec wiary chrze$cijan”

W Bibliotece Glownej Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olszty-
nie 16-17 pazdziernika 2008 r. odbyla si¢ dziewiata konferencja naukowa
z serii dorocznych Dni Interdyscyplinarnych Wydzialu Teologii Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie zatytulowana: ,,Na progu zycia. Teoria
ewolucji wobec wiary chrzescijan. W 150-lecie ogloszenia teorii ewolucji bio-
logicznej Karola Darwina”. Zorganizowano ja we wspotpracy srodowiska bio-
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logicznego i teologicznego UWM. Na kazda z trzech sesji sktadaly si¢ wysta-
pienia z trzech obszarow badawczych: filozofii, biologii oraz teologii.

W pierwszej sesji wystapilo szesciu prelegentow. Ks. prof. dr hab. Zyg-
munt Hajduk (Katedra Filozofii Przyrody Nieozywionej KUL Jana Pawla II)
przedstawit zagadnienie metodologicznego statusu teorii ewolucji biologiczne;.
Zwroécil uwage na konieczno$¢ oddzielenia trzech zakreséw metodologicznych
scisle zwigzanych z dyskusja na temat ewolucji, ktore odzwierciedlaja pojegcia:
LHewolucja”, ,.teoria ewolucji biologicznej” oraz ,,ewolucjonizm”. Prof. dr hab.
Eugeniusz Biesiadka (Katedra Ekologii i Ochrony Srodowiska UWM) przed-
stawil rozwoj koncepcji ewolucyjnych od czaséw Darwina. Omawiajac ele-
menty darwinowskiej teorii ewolucji, prelegent wyakcentowat fakty dostepne
obserwacji oraz recepcj¢ teorii Darwina w $wiecie nauki ze szczegdlnym
uwzglednieniem Augusta Weismanna, Richarda Goldschmidta, Stephena Jay
Goulda, Motoo Kimury, Piotra Kropotkina, Vero C. Wynne-Edwardsa czy Wil-
liama Hamiltona. Prof. dr hab. Ryszard Goérecki (Katedra Fizjologii i Biotech-
nologii Roslin UWM) przedstawit zagadnienia ewolucyjne na poziomie gene-
tycznym. Prelegent wskazal na istnienie w przyrodzie duplikacji genomow,
mutacji, rearanzacji genow, zjawisko zmian w genomach przez przyjmowanie
genow od innych gatunkow. Szczegolnie interesujace byto omoéwienie czterech
wersji ewolucji Hominidae: dwoch ,teorii pozegnania z Afryka”, ,,teorii multi-
regionalne;j” oraz ,,teorii wulkanicznej zimy”.

Prof. dr hab. Alicja Boron (Katedra Zoologii UWM) w wyktadzie Ewolucja
zwierzqt na poziomie chromosomow ukazata problematyke $ledzenia procesu ewo-
lucji gatunkéw spokrewnionych na podstawie roznic i podobienstw w strukturze
chromosomow. Zwrdcita uwage na istotne znaczenie duplikacji segmentowych
w ewolucji ssakow. Czynnikiem wyrdzniajacym czlowieka wsrod naczelnych
jest, w opinii prelegentki, sposob funkcjonowania genomu a nie jego struktura.

W opozycji do klasycznych zwolennikow teorii ewolucji ks. prof. dr hab.
Piotr Lenartowicz (Instytut Filozofii, Wyzsza Szkota Filozoficzno-Pedagogicz-
na ,,Ignatianum” w Krakowie) w wystapieniu Scenariusze darwinizmu a rekon-
strukcje szczqtkow pracztowieka podzielit si¢ z audytorium watpliwo$ciami
odnosnie do zbyt harmonijnie prezentowanej teorii ewolucji. Problemem, jaki
zasygnalizowal, jest wplyw apriorycznych scenariuszy darwinizmu na inter-
pretacje starozytnych szczatkow istot podobnych do cztowieka epoki polodow-
cowej. Omowil trzy interpretacje teorii darwinizmu: uniwersalnej ciagtosci po-
krewienstwa, gradualizmu w genezie lokomocji bipedalnej cztowieka oraz
zmian w powtokach ciata pracztowieka. Przekonanie o stusznos$ci zatozen dar-
winizmu w kwestii pochodzenia czlowieka od przedludzkich, matpich przod-
kow, a stad przeswiadczenie o wzajemnym pokrewienstwie gatunkow zwierze-
cych z ludzkim jest, zdaniem prelegenta, dyskusyjne.
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Ks. dr hab. Marian Machinek, prof. UWM (Zaktad Teologii Moralnej
UWM) w swoim zatytutowanym Spor o trzeci gatunek szympansa. Ewolucjo-
nizm jako wyzwanie dla chrzescijanskiej antropologii skupit si¢ na teologicznej
odpowiedzi na pytanie o filogeneze czlowieka, ktére dla teologa ma nieunik-
nione implikacje ontogenetyczne i ontologiczne. Akcentujac ztozono$¢ mate-
rialno-duchowa, prelegent podkreslit wage adekwatnej koncepcji ontologicz-
nej, uwzgledniajacej komplementarno$¢ ludzkiego ciata i duszy. Nie brakuje
teologow (przyktadem moze by¢ Ulrich Liicke), ktorzy przekroczenie ,,Rubi-
konu hominizacji” widza w $ladach $§wiadomosci religijnej praprzodkéw czlo-
wieka. Zdaniem prelegenta, nauki przyrodnicze powinny unika¢ wyjasnien ca-
tosciowych, za$ nauki teologiczne powinny glebiej wnika¢ w osiagnigcia nauk
przyrodniczych.

W drugiej sesji uczestnicy konferencji wyshluchali czterech wykta-
dow. Prof. dr hab. Zbigniew Wiktor Endler, w opracowanym we wspotpracy
z dr Barbarag Juskiewicz-Swaczyna (Katedra Ekologii Stosowanej UWM)
w wykladzie Przemiany krajobrazu przyrodniczego ziem polskich pod wply-
wem makroklimatu i antropopresji ukazat historyczny proces przemian klimatu
i roslinnosci oraz terytorialnych zalezno$ci tych zmian. Na podstawie zaobser-
wowanych prawidtowosci mozliwe jest ustalenie prognozy klimatycznej dla
Polski 1 $wiata. Istotnym czynnikiem jest tu ocieplanie klimatu zwiazane ze
wzrostem temperatury w polnocnej czgsci Ziemi. Prowadzi to do poszerzenia
stref upatow w skali Swiatowe;.

Referat ks. dr. Dariusza Dabka (Katedra Filozofii Przyrody Nieozywionej
KUL Jana Pawtla II) zatytulowany Metodologiczne granice naturalistycznej
interpretacji biologicznej teorii ewolucji zostat w pierwszej cze$ci poswigcony
metodologicznej charakterystyce teorii przyrodniczych, z uwzglednieniem za-
sady naturalizmu metodologicznego, jak i zasady jednorodnos$ci epistemolo-
giczno-metodologicznej. W czesci drugiej prelegent dokonal aplikacji zasad
metodologicznych do teorii ewolucji, wskazujac na potrzebg rozroézniania po-
ziomow metodologicznych. Konsekwencja naruszenia zasady jednorodnosci
jest problematyczne przejscie od teorii ewolucji na poziom naturalizmu ontolo-
gicznego. Przyczyna kontrowersji zwigzanych z biologiczna teoria ewolucji
1 jej interpretacjami jest wlasnie, zdaniem prelegenta, spor pomigdzy naturali-
zmem metodologicznym i ontologicznym. Prof. dr hab. Stanistaw Czacho-
rowski (Katedra Ekologii i Ochrony Srodowiska UWM) zaprezentowal wy-
ktad Miedzy ewolucjonizmem a kreacjonizmem — problem, czy konflikt pozor-
ny? Rozwazajac mozliwos¢ pogodzenia poznania przyrodniczego z wiarg reli-
gijna, prelegent stwierdzit, Zze oba spojrzenia na przyrode i rzeczywistos¢ ota-
czajaca cztowieka nie sa sprzeczne, ale dopetniajg si¢ i poszerzaja horyzont
ludzkiego poznania. W kwestiach dotyczacych ewolucji biologia bedzie sku-
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piala si¢ na problematyce mechanizmoéw ewolucji, za$ teologia i filozofia zaj-
muje si¢ pytaniem o sens ewolucji.

Ks. dr hab. Edward Wiszowaty, prof. UWM (Zaktad Teologii Dogma-
tycznej 1 Fundamentalnej) przedstawit temat: Biblijny kerygmat o stworzeniu
w kaznodziejstwie i katechezie. Prelegent sformutowal krytyczne stanowisko
wobec recepcji wiedzy przyrodniczej w przepowiadaniu, wskazujac na potrze-
be odnowy tak, aby w aktywno$ci duszpasterskiej uwzglednia¢ wspotczesny
stan nauki w kwestii poczatku zycia i stworzenia czlowieka.

Osiem referatow oraz dyskusj¢ plenarng organizatorzy przewidzieli na
ostatnig sesj¢ konferencji. Prof. dr hab. Anna Lemanska (Katedra Filozofii
Przyrody UKSW) przedstawita temat Kreacjonizm ewolucyjny jako alternaty-
wa koncepcji inteligentnego projektu. Omowita przyczyng konfliktu miedzy
kreacjonistami fundamentalistycznymi, opierajacymi si¢ na dostownej inter-
pretacji tekstu Pisma Swigtego w odniesieniu do kwestii przyrodniczych
a ewolucjonistami. Ten zasadniczy konflikt znalazt swoja kontynuacje w lanso-
wanej od lat osiemdziesiatych XX w. koncepcji inteligentnego projektu (ID)
jako alternatywy darwinizmu odwotujacej si¢ do argumentow przyrodniczych.
Koncepcja inteligentnego projektu opiera si¢ na stwierdzeniu istnienia w ewo-
luujacej przyrodzie $ladow dziatania inteligentnego Projektanta. Prelegentka
wskazata na dwa sposrdéd formutowanych argumentéw: na nieredukowalna
ztozono$¢ organizméw oraz odwolanie si¢ do poje¢ informacji i specyfikaciji.
Mozna je okresli¢ jako argumenty ,,z niewiedzy” nauk przyrodniczych. Stad
tez trudno przyznac koncepcji inteligentnego projektu status teorii przyrodni-
czej, co nie znaczy, ze nalezy wykluczy¢é mozliwos¢ powiazania ewolucjoni-
zmu z kreacjonizmem, jak to si¢ dzieje w ramach teorii kreacjonizmu ewolu-
cyjnemu.

Ks. prof. dr hab. Jézef Turek (Katedra Filozofii Kosmologii KUL Jana
Pawla II) w wykladzie Filozoficzne wyjasnianie subtelnego dostrojenia
Wszechswiata do zycia biologicznego odniost si¢ do kwestii dostrojenia praw
i uwarunkowan, rzadzacych kosmosem, ktore sa niezbedne do powstania, ewo-
lucji 1 podtrzymania znanej postaci zycia biologicznego. Wskazat na ,.kosmicz-
ne zbiegi okolicznosci”, bedace subtelnymi dostrojeniami Wszechswiata do
zycia biologicznego, formutujac stanowisko filozoficzne wobec tych koincy-
dencji. W tym kontek$cie mozna tez wskaza¢ na wartos¢ wiary religijnej
W rozszerzaniu mozliwo$ci poznawczych.

W kolejnym wystapieniu zatytutowanym [Inteligentnie zaprojektowane
organizmy — idea czy rzeczywistos¢? dr Dariusz J. Michalczyk (Katedra Fizjo-
logii 1 Biotechnologii Roslin UWM) przyblizyt obraz wysoce skomplikowane;j
struktury organizméw zywych, podkreslajac roznorodnos¢ i wieloztozonosé¢
obserwowana w naturze. Stwierdzil, ze ewolucja biologiczna, oparta na zmia-
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nach zachodzacych pod wptywem wzajemnych odniesien wszystkich elemen-
tow przyrody, doskonali organizmy inaczej niz chce to widzie¢ koncepcja inte-
ligentnego projektu. Ewolucja wskazuje na samoistne zmiany w przyrodzie,
ktore nie sa ukierunkowane, gdy tymczasem w ramach inteligentnego projektu
przyjmuje si¢ wywolywanie okreslonych zmian poprzez celowe dziatanie. Stad
tez inteligentne projekty moga by¢ traktowane co najwyzej jako idea, ktoéra
moze sta¢ si¢ rzeczywistoscia dopiero w przysztosciowej perspektywie w ra-
mach biotechnologii.

Ks. prof. dr hab. Marian Kowalczyk (Katedra Teologii Pozytywnej
UKSW) w referacie Teoria ewolucji wobec wiary chrzescijan w ujeciu papiezy,
zwlaszcza Jana Pawta Il ukazal stanowiska papiezy — Piusa XII (wypowiedzi
z lat 1943 oraz 1950) oraz Jana Pawla II (wypowiedz z roku 1996) — wobec
teorii ewolucji. Pius XII odnosit si¢ do niej z daleko idaca rezerwa ze wzgledu
na brak dowodoéw, nie wykluczyt jednak mozliwosci ostroznego badania takiej
ewentualno$ci. Sprzeciwial si¢ jednak stanowczo pogladom ewolucjonistycz-
nym negujacym element boskiej kreacji $wiata, jak tez probom ewolucyjnego
wyjasniania pochodzenia cztowieka. Jan Pawet II, rozwijajac my$l Piusa XII,
dostrzegl warto$¢ nowych osiagnie¢ nauk przyrodniczych i zaakceptowal na-
ukowy status teorii ewolucji. Wiara chrzescijanska uznaje Boga za Stworce
catego kosmosu, za Tego, ktory stoi u poczatku istnienia $wiata oraz go
w istnieniu podtrzymuje. Szczegdlny wymiar wiara ta uzyskuje w osobie ludz-
kiej jako szczegolnym stworzeniu oraz wspotpracowniku Stworcy w odniesie-
niu do stworzenia.

W referacie zatytutowanym Ewolucyjny model kreacjonizmu i jego funk-
cje wyjasniajqce ks. prof. dr hab. J6zef M. Dotgga (Instytut Ekologii i Bioetyki
UKSW) przedstawil model ewolucyjnego kreacjonizmu. Bog jest tu postrzega-
ny jako ,,Pierwsza Przyczyna” i ,Pra-Zrodlo” wszelkiego istnienia. Wewnatrz
stworzenia owa ,,Pra-Przyczyna” dziata przez posrednictwo przyczyn wtor-
nych, a ich wzajemne wspotdzialanie jest przedmiotem dociekan filozoficz-
nych. Prelegent przedstawit takze specyfike wspotdziatania tych dwoch
czynnikow na podstawie mysli filozoficznej Antonina D. Sertillangesa, Pierra
Teilharda de Chardin, Karla Rahnera, Kazimierza Klosaka, Claude’a Tre-
smontanta, Tadeusza Wojciechowskiego, Ludwika Wciorki i Kazimierza Klo-
skowskiego.

Ks. dr Zdzistaw Kunicki (Instytut Nauk Politycznych UWM) przedstawit
temat Miedzy teoriq a ideologiq. Z ewolucjonistycznych teorii religii. Podjat
kwesti¢ zakresu merytorycznego ewolucjonizmu kojarzonego z réznymi dzie-
dzinami wiedzy ludzkiej oraz zwiazany z tym problem ideologicznych pobo-
czy prowadzacych do osiagania celow pozapoznawczych. Na tle historycznego
sporu migdzy ewolucja a religia oraz nauka a teologia mozna $ledzi¢ zjawisko
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ideologicznego wykorzystania teorii ewolucji w ramach ewolucjonistycznych
teorii religii. Niektore idee francuskiego oswiecenia, odrzucajace religi¢
w imi¢ postgpu nauki, sa przyktadem takiego naduzywania refleksji naukowe;j
dla celoéw ideologicznych.

Zagadnienie ewolucji w etologii rozwazyt ks. dr Jan Guzowski (Zaktad
Teologii Moralnej UWM). Etologia, jako nauka porownawcza zajmujaca si¢
studium zachowania zwierzat, formutuje elementy wilasnej nauki o wychowa-
niu. Etologia uwzglednia zarowno przystosowania do $rodowiska implikujace
dziatania celowe, jak i wyuczenia przydatnych zachowan poprzez réznorodne
doswiadczenia ksztattujace ,,wiedz¢ wrodzona”. Etologia ludzka poszukuje
podstaw zachowan cztowieka siggajac po argumenty naukowe.

O. prof. dr hab. Zdzistaw J. Kijas (Seraphicum Rzym; PAT Krakow)
w przedtozeniu Ewolucja stanowiska Kosciota wobec teorii ewolucji zanalizo-
wat zmiany stanowiska Ko$ciota wobec teorii ewolucji. Przedstawit fazy inter-
pretacji tresci biblijnych o stworzeniu cztowieka i $wiata w historii teologii,
omawiajac metodg literalng i alegoryczna Pisma Swigtego oraz tzw. konkor-
dyzm. Wspoélczesne stanowisko Kosciota uwzglednia osiagnigcia nauk przy-
rodniczych. Jan Pawet II przypisat teorii ewolucji wysoka range ze wzgledu na
jej coraz lepsze osadzenie w materiale empirycznym.

Referaty 1 wystapienia specjalistow zakresu biologii, filozofii i teologii
wskazaly na trzy obszary rzeczywistosci dostepnej ludzkiemu poznaniu, ktore
zbiegaja si¢ w ramach refleksji nad zagadnieniem ewolucji. Adekwatna analiza
tej problematyki jest mozliwa jedynie w ramach studium interdyscyplinarnego,
uwzgledniajacego wyniki badan réznych dziedzin wiedzy.

KatarzZYNA PARZYCH-BLAKIEWICZ
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