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ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XV, 2014
ISSN 1641-1196

Ks. Steran Szymik MSF
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta 11

STAROTESTAMENTOWE, JUDAISTYCZNE I GRECKO-RZYMSKIE
POJECIE SUMIENIA

Stowa kluczowe: serce, supmienie, syneidésis, conscientia, antropologia biblijna.
Key words: hearth, conscience, syneidésis, conscientia, biblical anthropology.
Schliisselworte: Herz, Gewissen, syneidésis, conscientia, biblische Anthropologie.

Wspotczesna religijna idea sumienia formowala si¢ na podstawie wypowie-
dzi Nowego Testamentu, w tym zwlaszcza fundament stanowita mys$l Pawtla
Apostota, ktory przejetemu z jezyka greckiego terminowi syneidésis nadat chrze-
Scijanskie znaczenie. Jednak Pawtowa koncepcja sumienia rowniez ma swoje
kulturowe i literackie wzorce, na co wskazuje Stary Testament, pisma zydowskie
okresu Drugiej Swiatyni i literatura grecko-rzymska'. Zachowane zrédta literac-
kie potwierdzaja powszechne wsrod starozytnych przekonanie o istnieniu we-
wnatrz czlowieka instancji osadzajacej jego czyny. Teksty biblijne i pozabiblijne
opowiadaja o ztozonych ludzkich losach, przezyciach i ogromnych emocjach,
w ktorych doniosta role odegrato wtasnie sumienie. Rownoczesnie przyblizaja
one nature tej niezwyklej dyspozycji cztowieka?.

Adres/Addresse/Anschrift: ks. dr hab. Stefan Szymik, Al. Raclawickie 14, 20-950 Lublin, e-mail:
stesz@kul.pl

1 Biblijna i pozabiblijna problematyka sumienia doczekata si¢ waznych opracowan naukowych
zwlaszcza w drugiej potowie XX wieku. Zob. C.A. Pierce, Conscience in the New Testament. A Study of
Syneidesis in the New Testament in the Light of Its Sources, and With Particular Reference to St. Paul With
Some Observations Regarding Its Pastoral Relevance Today, Studies in Biblical Theology 15, London 1955;
J. Stelzenberger, Syneidesis im Neuen Testament, Abhandlungen zur Moraltheologie 1, Paderborn 1961;
W. Poplatek, Istota sumienia wedlug Pisma Sw., Rozprawy Wydziatu Teologiczno-Kanonicznego 21, Lublin
1961; J. Stegpien, Teologia sw. Pawfa. Czlowiek i Kosciol w zbawczym planie Boga, Warszawa 1979,
s. 39-79; idem, Syneidesis (sumienie) w antropologii sw. Pawla, w: idem, Listy do Tesaloniczan i pasterskie.
Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz, PNT 9, Poznan—Warszawa 1979, s. 469-482. Por. opracowania
stownikowe: C. Maurer, Synoida, syneidesis, w Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, t. 7,
Stuttgart 1964, s. 897-918; X. Léon-Dufour, Sumienie, w: idem (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan
1982, s. 913-917; S. Hargzga, Sumienie, w: Encyklopedia Katolicka, t. 18, Lublin 2013, kol. 1198-1199.

2 Zob. nowsze opracowania polskojezyczne: G. Chojnacki, Sumienie w swietle prawdy. Kompa-
ratywna analiza koncepcji sumienia w encyklice «Veritatis splendory i w Corpus Paulinum, Biblioteka
«Zycia i Mysli», Poznan 2003, s. 14-26; B. Ponizy, Terminologia okreslajqca sumienie w , Sophia
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1. Sumienie w Biblii hebrajskiej i greckiej

Ksiggi biblijne znaja rzeczywistos¢ sumienia, cho¢ najczesciej przedstawia-
ja je opisowo za pomoca obrazéw i metafor. Na poczatku biblijnej historii
zbawienia, w opisie stworzenia i upadku pierwszych ludzi (Rdz 2-3), autor
natchniony wskazuje na zdolno$¢ rozpoznania przez czlowieka dobra i zta oraz
mozliwos¢ oceny moralnej wartosci czynow. Po pierwszym upadku pojawia sig¢
w Adamie lgk i strach przed Bogiem wywotany wewngtrznymi wyrzutami. Sumie-
nie oskarza go, wywotuje niepokoj i poczucie winy (Rdz 3,8-10; por. FlavAnt 1,
1,4). Odtad bowiem cztowiek zna dobro i zto (por. Rdz 3,22). Znajomo$¢
prawa moralnego stale si¢ poglebia dzigki Bogu objawiajacemu si¢
w stowach i czynach. Stowa proroka Jeremiasza wskazuja na punkt docelowy
procesu poznawania praw przez czlowieka: Umieszcze swoje prawo w glebi ich
wnetrza i wypisze na ich sercu. Bede im Bogiem, a oni bedq Mi narodem
(Jr 31,33). (Wspot)wiedza moralna dzielona przez cztowieka z Bogiem jest od
poczatku skladnikiem antropologii biblijne;j’.

Biblia Hebrajska i nastepnie grecki przektad Septuaginty nie maja jeszcze
wypracowanej terminologii sumienia, jednak wskaza¢ mozna na kilka przynaj-
mniej antropologicznych terminéw biblijnych, majacych bezposredni zwiazek
z sumieniem: ,,serce” (hebr. /éb lub lebab), ,nerki” (hebr. k¢/djot), ,,madros$¢”
(hebr. bind, hokma), ,,duch” (hebr. riiah), ,,dusza” (hebr. nefesz)*, ktore nastep-
nie przejeli autorzy zydowscy piszacy w jezyku greckim®. W przypadku Septu-
aginty tlumacze przektadali do$¢ wiernie odnosne teksty hebrajskie na jezyk
grecki, niemniej w czgsci przypadkow terminy hebrajskie otrzymaly nowe zna-
czenia. Thumacze Septuaginty siggneli rowniez do terminologii greckie;.

Sposrod wspomnianych terminéw biblijnych na uwage zastuguja przede
wszystkim ,,serce” i ,,nerki”. Oprocz podstawowego doslownego znaczenia,
,.serce” pojawia sig czesto w Pismie Swigtym w znaczeniu przeno$nym, przyj-

Salomonos”, w: Minister Verbi. Liber sollemnis Excellentissimo Domino Archiepiscopo Henrico Muszyn-
ski Metropolitae Gnesnensi ad honorandum decimum quartum eiusdem vitae lustrum expletum dedicatus
oblatusque, Moderatores librum redigentes P. Podeszwa, W. Szczerbinski, Gnesnae 2003, s. 243-280;
T. Siemieniec, Idea sumienia w Biblii hebrajskiej i greckiej, w: D. Adamczyk (red.), Fenomen sumienia,
Kielce 2012, s. 25-52; J.A. Palos, Bog a sumienie w tradycji biblijnej, Communio Polskie 5 (1994),
s. 3—18; H. Witczyk, Sumienie — ,,serce” otwarte na Boga, Zeszyty Naukowe KUL 2 (2004), s. 25-33.

3 Na temat antropologii biblijnej zob. L. Stachowiak, Koncepcja cztowieka w Starym Testamencie,
Materialty pomocnicze do wyktadéw z biblistyki 6 (1983), s. 13-23; H.W. Wolff, Antropologie des Alten
Testaments, Giitersloh 72002; B. Janowski, Der Mensch im alten Israel, Zeitschrift fiir Theologie und
Kirche 102 (2005), s. 143-175.

4 Transkrypcja tekstow biblijnych i autoréw poganskich wedtug zasad podanych przez P. Walew-
skiego, Praca naukowa nad Bibliq. Cytowanie i skroty, Series Biblica Paulina 1, Czgstochowa 2006,
s. 28-32.

5 Zob. B. Ponizy, Terminologia okreslajqca sumienie, s. 244; autor przybliza etyczno-moralny
wymiar tych terminéw. Por. W. Poplatek, Istota sumienia, s. 43-56.
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mujac tresci antropologiczne i teologiczne®. Serce symbolizuje istote czlowieka
1 wszystko to, co stanowi o ludzkiej osobie. Uwazane jest za centrum duchowe-
go zycia cztowieka, osrodek §wiadomosci 1 wolnej woli oraz najbardziej intymne
miejsce, na ktore spoglada Bog (por. 1 Sm 16,7; 1 Krl 8,39). Co wigcej, z natury
swej cztowiek powotany jest do wspolnoty z Bogiem, a Ten nie tylko zna troski
i zmartwienia cztowieka, ale przenika go i ogarnia catego (Ps 139). Rdznorod-
nos$¢ duchowych funkeji serca ilustruja teksty biblijne, w $wietle ktorych serce
zdolne jest rozroznia¢ migdzy dobrem i ztem, czego dobrym przyktadem jest
prosba Salomona kierowana do Boga: Daj Twemu studze serce pojetne, aby mogt
sqdzi¢ Twoj lud, rozpoznaé miedzy tym, co jest dobre, a tym, co zte (1 Krl 3,9).
Serce jest siedliskiem warto$ci moralnych i ludzkich uczu¢ (Ps 131,1: moje serce
sie nie pyszni i oczy moje nie sq wynioste). W sercu rodza si¢ emocje
i w nim podejmowane sa decyzje. Autorzy biblijni przypisuja sercu takze funkcje,
ktére opisuje termin sumienie. Podstawa jest znajomos$¢ prawa Bozego, ktore
wpisane jest w serce cztowieka: Stowo to bowiem [Boze] jest bardzo blisko
ciebie: w twych ustach i w twym sercu, abys je mogt wypetni¢ (Pwt 30,14).
Prawo wpisane w ludzkie serce jest elementem wiedzy, ktora cztowiek dzieli
z Bogiem. Znajac prawo Boze, cztowiek zdolny jest rozpozna¢ dobro i zto
i czyni¢ wlasciwe wybory. Jednak ludzkie wybory moga by¢ niewlasciwe i zte,
jak pokazuja to losy biblijnych bohaterow. Przyktadem jest krol Dawid, ktéry ma
poczucie winy za popetnione zte czyny. Poczucie winy zrodzito si¢ w nim, gdy
odciat cze$¢ krolewskiej szaty pomazanca Panskiego (1 Sm 24,6)’. Rowniez po
przeprowadzeniu spisu ludnosci, jak pisze autor natchniony, serce Dawida za-
drzato (2 Sm 24,10). W obu tekstach pojawia si¢ identyczna hebrajska fraza
wajjak leb Dawid, opisujaca reakcjg serca Dawida na popetnione zto. Poczucie
leku i winy nieobce byto Dawidowi (1 Sm 25,30-31), ale rowniez Szimei §wiado-
my byt zta, jakie wezedniej wyrzadzit krdlowi (1 Krl 2,44; por. 2 Sm 16,5-12)8.

O niepokoju serca mowia czg¢sto psalmisci, a niepokdj ten wynika z auten-
tycznej troski o prawe zycie i kroczenie droga Pana. Potwierdza to autor
Ps 139, ktory pisze: Zbadaj mnie, Boze, i poznaj moje serce;, doswiadcz

6 W Biblii termin ,,serce” wystepuje nieco mniej niz tysiac razy, w samej Ksiedze Psalméw okoto 130
razy. W. Poplatek, Istota sumienia, s. 43-48; B. Ponizy, Terminologia okreslajqca sumienie, s. 268-271;
T. Siemieniec, Idea sumienia w Biblii, s. 26-29. Na temat symbolicznego znaczenia serca zob.
D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijaniskiej, przekt. W. Zakrzewska, P. Pachciarek, R. Turzynski,
Warszawa 1990, s. 358-359.

7 Wina Dawida polegata na naruszeniu integralnosci osoby krola Saula, pomazanca bedacego
wlasnoscia Pana i dlatego nietykalnego (por. 2 Sm 1,16), czego zewngtrznym znakiem byta krolewska
szata. Zob. H.J. Stoebe, Das erste Buch Samuelis, Kommentar zum Alten Testament 8,1, Giitersloh 1973,
s. 439; J.P. Fokkelmann, Narrative Art and Poetry in the Books of Samuel, vol. 2, The Crossing of Fates
(I Sam. 13-31 and II Sam. 1), Assen-Maastricht 1986, s. 455-456, 458.

8 B. Ponizy, Terminologia okreslajaca sumienie, s. 246: ,,Serce w ten sposob rozumiane jest sumie-
niem moralnym, zasada zycia moralnego dana cztowiekowi przez Boga i $wiadkiem cztowieka przed Bogiem”.
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i poznaj moje troski. I zobacz, czy jestem na drodze nieprawej, a skieruj mnie
na droge odwieczng! (Ps 139,23-24). Modlacy si¢ psalmista ma na mysli troski
nurtujace jego wnetrze (hebr. sar‘afim), najpewniej niepokoje dreczace jego
sumienie (por. Ps 94,19). Modlacy si¢ chce pozosta¢ pod opicka wszechwie-
dzacego i wszechmocnego Boga i pod jego osad oraz werdykt si¢ poddaje
(por. Syr 17,8-24). Grzeszno$¢ bowiem moze by¢ realnym i trwatym doswiad-
czeniem cztowieka, ktory wowczas potrzebuje uleczenia (Ps 32,3-5). Takie
oczyszczenie i odnowa dokonuja si¢ wylacznie dzigki interwencji Boga, ktory
— mozna powiedzie¢ — na nowo stwarza serce czlowieka: Stworz, o Boze, we
mnie serce czyste (1éb tahor bera’ Ii) i odnow w mej piersi ducha niezwyciezo-
nego! (Ps 51,12). Wyrazenia serce czyste (léb tahor —Ps 51,12; Prz 22,11) oraz
czystos¢ serca (bar lebab — Ps 24,4; 73,1) oddaja pojecia dobre sumienie
1 wewnetrzny spokoj cztowieka, ktory zyje zgodnie z wola Boza. Jego przeci-
wienstwem jest serce obfudne, rozdwojone i podzielone przez grzech (Oz 10,2;
por. Syr 1,28). Nie bez racji wigc konstatuje Syrach: Serce cztowieka zmienia
Jjego twarz, raz na dobro, to znéw na zto (Syr 13,25)°.

Podobna funkcj¢ obrazowa jak serce spelnia w antropologii biblijnej inny
organ wewnetrzny, jakim sa nerki (k¢/@jot)!°. W Starym Testamencie termin
wzmiankowany jest okazjonalnie, w odniesieniu do sfery duchowej cztowieka
— tylko wyjatkowo. Nerki sa osrodkiem gwattownych emocji i silnych wzruszen
oraz miejscem skrytych mysli i uczu¢ cztowieka, ktore pozna¢ moze tylko Bog
przenikajqcy serce i nerki. Tylko Bog zna tajemne procesy, jakie dokonuja si¢
w glebi ludzkiego ducha. Zatem nie dziwi, ze nerki wymieniane sa czgsto
w tacznosci z sercem (Ps 7,10; 26,2; Jr 11,20; 17,10; 20,12; por. Mdr 1,6).
Wyjatkowo nerki wskazuja na zamiary sumienia: Blogostawie Pana, ktory dat
mi rozsqdek, bo nawet nocami upominajq mnie nerki (Ps 16,7; por. Jr 12,2)!1,

Nowa wartos¢ do nauki o sumieniu wniosta Septuaginta. Z jednej strony
thumacze powtarzaja w greckiej szacie stownej terminologi¢ i obrazowy sposob
mowienia o sercu obecny w Biblii Hebrajskiej. Z drugiej strony pojawiaja si¢
w Septuagincie elementy nowe, przejete z jezyka greckiego: czasownik synoida
emauto(i) (Hi 27,6; por. Kpt 5,1) i rzeczownik syneidésis (Koh 10,20; Mdr
17,10; por. Syr 42,18)!2.

9 Moze istnie¢ takze serce trwale niepostuszne Bogu, jak wyraza to zwrot ,,upér, zatwardziatosé
(sz°riritf) serca”. Zob. Pwt 29,18; Ps 81,13; Jr 3,17; 7,24; 9,13; 11,8; 13,10; 16,12; 18,12; 23,17.

10 . Poplatek, Istota sumienia, s. 54-55; B. Ponizy, Terminologia okreslajqca sumienie, s. 271-273;
T. Siemieniec, Idea sumienia w Biblii, s. 29.

11 W przektadzie Biblii Tysiaclecia czytamy: upomina mnie serce. Jednak tekst Ps 16,7 mowi
o nerkach: hebrajski (kiljotaj), grecki (nefroi mou), tacinski (renes mei).

12 W Starym i Nowym Testamencie brak terminu syneidos, natomiast syneidésis wystepuje
w Septuagincie trzy razy: Koh 10,20; Syr 42,18 (jako wariant w Kodeksie Synajskim) i Mdr 17,10.
W Nowym Testamencie 30 razy: Dz — 2 razy, Rz — 3 razy, 1 Kor — 8 razy, 2 Kor — 3 razy, Listy Pasterskie

— 6 razy, Hbr — 5 razy, 1 P — 3 razy. Termin wprowadzil do teologii chrzescijanskiej $w. Pawet. Zob.
J. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 47-48; C. Maurer, synoida, syneidésis, s. 907-908.
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Oskarzany przez przyjaciot Hiob stwierdza, ze jest niewinny i bez grzechu:
Daleki jestem od tego, by stusznos¢ wam przyznad, jak diugo zy¢ bede, twier-
dze, Ze jestem czysty; Ze strzege prawosci, a nie porzucam: serce nie dreczy
mnie nigdy (Hi 27,5-6). Ostatnie stwierdzenie Hioba (serce nie dreczy mnie
nigdy) thumacz Septuaginty oddat si¢gajac do czasownika zwrotnego: ou gar
synoida emauto(i) atopa praxas, stad wiersz mozna tlumaczy¢ ,,sumienie nie
wyrzuca mi niczego ztego”. Przeklad ten uznaé nalezy za pierwszy w Biblii
przypadek opisania idei sumienia za pomoca termindéw greckich'3.

W kolejnym teks$cie autor Ksiggi Koheleta napomina: Nawet w mysli swo-
jej (b°mdda‘aka) nie zlorzecz krolowi, ani w sypialni swojej nie przeklinaj
moznego (Koh 10,20), co ttumacz oddat nastepujaco: Nawet w sumieniu swoim
(en syneidesei sou) nie ztorzecz... (Koh 10,20 LXX). Podczas tlumaczenia
nastapita zmiana sensu tekstu hebrajskiego spowodowana uzyciem terminu grec-
kiego. Parafrazujac, tekst mozna rozumie¢ nastgpujaco: twoje sumienie nie po-
zwala ci zlorzeczyé. Jednak jest to tylko jedna z mozliwosci jego rozumienia'4,

Najbardziej oczywisty wplyw mysli greckiej na biblijne ujecie sumienia
znajduje si¢ w Ksigedze Madrosci, jednej z dwoch ksiag biblijnych napisanych
bezposrednio w jezyku greckim!>. Ukazane w niej funkcje sumienia sa porowny-
walne do cech znanych z literatury hellenistycznej: Tchorzliwa bowiem jest nie-
godziwos¢ oskarzajqca samq siebie, zawsze obawia sie najgorszego dreczona
sumieniem (synechomené te(i) syneidései) [przeklad witasny] (Mdr 17,10).
Wiersz zbudowany jest na zasadzie paralelizmu, ktorego dwa czlony charaktery-
zuja ludzka niegodziwos¢ (poneéria) i jej skutki dla cztowieka. Strach jest przeja-
wem ztego sumienia, ktore wie o popetnionej niegodziwosci, oskarza i wyraza
obawg w odniesieniu do nadchodzacej przysztosci. Sa to fundamentalne funkcje
sumienia (syneidesis), jak uymowali je autorzy greccy i rzymscy: §wiadomos¢ zta
(wspotwiedza), oskarzenie samego siebie i potepiajacy osad'®.

W s$wietle danych Objawienia sumienie istnieje od samego poczatku, od
chwili stworzenia cztowieka. Ono jest rowniez, jak ukazuje to antropologia biblijna,

13" A. Tronin proponuje thumaczy¢: ,,sumienie nie gani zadnego z moich dni”. Zob. A. Tronina,
Ksiega Hioba. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz, Nowy Komentarz Biblijny. Stary Testament 15,
Czgstochowa 2005, s. 364 i 372; por. T. Siemieniec, Idea sumienia w Biblii, s. 33.

14 7Zob. I. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 48. C. Maurer (synoida, syneidésis, s. 907) uwaza,
ze thumacz ksiggi popetnit blad, a wiersz ze wzgledu na paralelizm winien brzmie¢ nastgpujaco: ,,Nawet
na tozu twoim (madda‘ — toze) nie ztorzecz krolowi, ani w sypialni twej nie przeklinaj moznego”. Zob.
dalej T. Siemieniec, Idea sumienia w Biblii, s. 34 1 przyp. 36.

15 Pismo powstato w Aleksandrii zapewne okoto 40 r. po Chr. Zob. B. Ponizy, Miedzy judaizmem
a hellenizmem. Xogpio Zalwuwvoc ksiegq spotkania, Poznan 2013, s. 31-32.

16 Zob. J. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 48; B. Ponizy, Terminologia okreslajqca sumienie,
s. 276-277; por. C. Maurer, synoida, syneidésis, s. 908: ,,Hier wird zum ersten Mal in der Begegnung
zwischen alttestamentlichem und hellenistischem Gedankengut das moralische Gewissen mit Vorstellun-
gen aus der rechtlichen Sphére verbunden und erhilt so die Funktion des Ankldgers und Richters in einer
Person”.
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konstytutywnym sktadnikiem duchowego zycia cztowieka. Sumienie jest tajem-
nicza rzeczywistoscia i uzdolnieniem ludzkiego wnetrza do podejmowania sa-
doéw moralnych, ktére autorzy natchnieni przedstawiaja za pomoca obrazow.
Najwigksze znaczenie dla zrozumienia sumienia w Starym Testamencie ma idea
serca. Serce cztowieka ma $wiadomo$¢ dobra i zla, ono takze jest miejscem
podejmowania decyzji i wyboréw. Rownoczesnie ludzkie serce, czyli to, co naj-
bardziej wewngtrzne, trwa w tacznosci z Bogiem. Postuszenstwo Bogu jest
miara moralnej postawy cztowieka Starego Testamentu, ktory winien stuchac
i strzec praw Bozych.

2. Judaizm palestynski i hellenistyczny

Autorzy zydowscy, piszacy w okresie Drugiej Swiatyni, poglebiaja biblijne
pojecie sumienia. Cztonkowie wspdlnoty z Qumran, rabini zydowscy i autorzy
apokryfow nie znali jednego okreslenia na ludzkie sumienie, jednak znany byt im
fenomen sumienia.

Analogiczne do starotestamentowego ujecie sumienia znalez¢ mozna
w pismach z Qumran. W sercu czlowieka wyryte sa prawa i przykazania, ktore
ten winien zachowywac: ,,Przez caly czas mego istnienia wyryta ustawa winna
by¢ na mym jezyku niczym owoc uwielbienia i dar moich warg” (1QS 10,8;
11,18)!7. Obowiazkiem cztonka wspdlnoty byto dokonanie wyboru miedzy do-
brem a ztem, a nastgpnie trwanie po stronie dobra. Wiedz¢ o czynach i ich
moralnej warto$ci cztowiek dzieli z Bogiem, ktory jest jego sedzia (1QS 10,11-13:
., Wybiore to, czego uczy mnie, i jego wyrok na mnie ochoczo przyjme”)!8.
Roéwniez literatura apokryficzna wpisuje si¢ w nurt wypowiedzi Starego Testa-
mentu o sumieniu, przejmujac terminologi¢ hebrajska i grecka. Dobrze ilustruje
to Testament Dwunastu Patriarchéw, w $wietle ktérego serce jest swiadkiem
i oskarzycielem cztowieka, ale rownie dobrze to sumienie moze dreczy¢ i oskar-
za¢ cztowieka. O sercu w funkcji ludzkiego sumienia dobitnie mowi patriarcha
Juda!®:

Wiecie juz, dzieci moje, ze dwa duchy zajmuja si¢ cztowiekiem, duch prawdy i duch fatszu.
Posrodku znajduje si¢ duch rozeznania umystu, ktory zwraca si¢ tam, gdzie chce. Czyny
prawdy i falszu wypisane sa w sercu czlowieka. Pan zna jedne i drugie. Nie ma takiej chwili,

17 Teksty za polskim przektadem: P. Muchowski, Rekopisy znad Morza Martwego. Qumran
— Wadi Murabba’at — Masada, Biblioteka zwojow 5, Krakow 2000, s. 36.

18 Tbidem, s. 38.

19 Apokryfy Starego Testamentu, oprac. i wstepy R. Rubinkiewicz, Lublin-Warszawa 1999, s. 59.
Por. podobna mysl: ,,Sprawiedliwy bowiem i pokorny wstydzi si¢ postgpowaé niegodnie, nie ze wzgledu
na kogo$ patrzacego, ale ze wzgledu na wlasne swe serce, poniewaz Pan widzi jego mys$li” (Testament
Gada 5,3; thum. A. Paciorek). Zob. ibidem, s. 71.
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w ktorej moglyby si¢ ukry¢ czyny ludzi, poniewaz cztowiek sam wypisuje je w glebi serca przed
Panem. Duch za$§ prawdy poswiadcza wszystko i1 oskarza ze wszystkiego. I rumieni si¢ grzesz-
nik wobec wlasnego swego serca i nie moze podnies¢ swego oblicza ku Sedziemu.

TestJud 20,5; thum. A. Paciorek

Apokryfy mowia takze o czystosci serca (ZestNef 5,3) i sercu dobrym
(TestSym 4,7). W pismach apokryficznych mozna znalez¢ wptyw terminologii
greckiej, jak dowodzi tego Testament Rubena®®:

Do $mierci ojca naszego nie mialem odwagi spojrze¢ na jego twarz ani rozmawia¢ z ktoérymkol-
wiek z braci moich z powodu hanby. Az dotad sumienie (syneidesis) drgczy mnie z powodu
mego grzechu.

TestRub 4,3; thum. A Paciorek

Wedhug rabinow zydowskich serce (hebr. /&b lub [ebab; aram. libba) byto
najwazniejszym centrum i osrodkiem wewnetrznych przezy¢ cztowieka. Przy-
znawali mu oni zatem to samo znaczenie, co autorzy Starego Testamentu. Rabi-
ni nauczali o sercu jako zrodle dobrego lub zlego postepowania?!. Wskazywali
takze na obecno$¢ w sercu cztowieka dwoch sktonnosci, ducha dobrego
i ducha ztego (jécer tob i jecer hara’), migdzy ktorymi rozgrywa si¢ walka.
,Duch dobry” byt czastka, ktora poprzez studium Prawa nalezato formowac od
mtodosci i kierowaé na sprawy Boze; ,,duch zty” byt grzeszna, wrodzona skton-
noécia (pozadliwoscia)??.

Posrod starozytnych autorow pozabiblijnych, wypowiadajacych si¢ na temat
sumienia, miejsce szczegdlne zajmuje Filon Aleksandryjski (zm. 40 po Chr.)?.
W swym wyktadzie Filon potaczyt mysl zydowska (biblijna) i grecka (filozoficz-
na), m.in. tworzac takze syntez¢ nauki o sumieniu. W pismach Filona na okre-
slenie sumienia wystepuje glownie termin syneidos, natomiast syneidésis podkre-
$la wiedze o ztych uczynkach?*. Sumienie ma zdolno$¢ oskarzenia i sadzenia,
i to jest jego zasadniczym zadaniem i funkcja (gr. elenchein). Sumienie, zwane
przez Filona jedynym nieprzekupnym oskarzycielem i nicomylnym s¢dzia (zob.
De fuga et inventione 118; De virtutibus 206), stuzy do walki z grzechem
i prowadzi do nawrdcenia oraz umozliwia rozpoznanie grzechow i ostrzega
przed kolejnymi wykroczeniami. Ostatecznie jednak wszystko jest dzielem

20 Tbidem, s. 47; por. C. Maurer, synoida, syneidesis, s. 909.

21 Por. sentencje¢ rabiego Eleazara: ,II leur disait: allez voir quelle est la voie du bien, & laquelle
on doit s’attacher. R. Eliézer dit: un ceil bon (sans envie); R. YoSua: un compagnon bon; R. Yosé: un
voisin bon; R. Siméon: voir les conséquences; R. Eléazar: un cceur bon. Il leur dit: je préfere la sentence
de Eléazar b. Arak aux votres, car elle contient les votres” (Pirgé Abot 2,12) — tekst cytowany za J. Bonsirven
(wyd.), Textes rabbiniques de deux premiers siécles chrétiens, Roma 1955, s. 6.

22 Szerzej W. Poplatek, Istota sumienia, s. 58.

23 Zob. oméwienia: W. Poplatek, Istota sumienia, s. 39—40; C. Maurer, synoida, syneidésis,
s. 910-912; zwlaszcza: J. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 52-53; G. Chojnacki, Sumienie w swietle
prawdy, s. 24-27.

24 7ob. C. Maurer, synoida, syneidésis, s. 910.
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Boga, ktory w dziele nawrdcenia i zbawienia cztowieka postuguje si¢ sumieniem
jako narzedziem. Bog jest tym, ktéry dzieli (wspohywiedze z cztowiekiem?.

W rozwazaniach nad liczba siedem Filon wspomina Mojzesza, ktory naj-
wyzej uhonorowat te liczbe i wyryl w $§wiadomosci Izraela nakazujac, by po
szesciu dniach $wigtowaé dzien siodmy przez wstrzymanie si¢ od pracy. Nato-
miast dozwolonym zajeciem w dniu szabatu byta refleksja prowadzaca do po-
prawy obyczajow i rachunek sumienia, ktére Filon charakteryzuje nastepujaco?:

Ono, bedac ustanowione s¢dziag w naszej duszy, nie wstydzi si¢ czyni¢ zarzutdw i raz ostro
grozi, to znowu tagodniej ostrzega. Grozi w takich przypadkach, kiedy jest oczywiste, ze kto$
z pelna premedytacja zle czyni. Ostrzega, kiedy kto$ grzeszny wbrew woli i z braku zastano-
wienia, aby nigdy wigcej nie upadat w ten sposob.

De opificio mundi 128; tham. L. Joachimowicz

W pogladach na temat sumienia Filon Aleksandryjski zalezny jest wpraw-
dzie od pitagorejczykow i znaczaco takze od szkoty stoickiej, jednak przede
wszystkim widzimy u niego oddziatywanie mysli Starego Testamentu.

Takze zydowski historyk Jozef Flawiusz znal rzeczywisto$¢ sumienia.
W pisanych przez siebie dziejach narodu wskazuje nieustannie na wszechobecna
Boza opatrznos¢, przed ktora nie ma dla cztowieka schronienia i podobnie nic
si¢ nie ukryje przed ludzkim sumieniem. Wedtug Flawiusza istnieja dwie instancje
osadzajace cztowieka: Bog i sumienie. Takie jest przestanie stbw Rubena, ktory
starajac sig¢ powstrzyma¢ braci od zbrodni zamierzonej na Jozefie przekonywat®’:

Jesli za$ dokonaja tej zbrodni, nie bedzie takiej kary, jakiej nie zestatby Bog na bratobdjcow,
gwalcicieli Jego opatrznosci, wszedzie obecnej, przed ktdra zaden czyn — czy to na pustkowiu
dokonany, czy w miescie — ukry¢ si¢ nie moze; albowiem gdziekolwiek znajduje si¢ cztowiek,
tam — nalezy o tym pamigta¢ — jest i Bog. Takze 1 wlasne sumienie (syneidos), mowil, bedzie
ich wrogiem w tym niegodziwym przedsigwzigciu, sumienie, przed ktérym — zaréwno przed
czystym, jak i przed takim, jakie odezwie si¢ po zamordowaniu brata — zaden cztowiek umknaé
nie moze.

FlavAnt 11, 3,1; thum. Z. Kubiak

Tekstow, w ktorych Flawiusz sigga do grupy termindw synoida, syneidos
1 syneidesis jest duzo wigcej. Autor zydowski akcentuje bardziej wymiar racjonalny
1 poznawczy czyndw czlowieka, anizeli wolitywny jego dziatania. Bog jest wszedzie
i zawsze obecnym $wiadkiem czynéw czlowieka, jego oskarzycielem i sedzia®®.

25 J. Stepien, Teologia $w. Pawla, s. 53.

26 Filon z Aleksandrii, Pisma, t. I, O stworzeniu $wiata, Alegorie praw, O dekalogu, O cnotach,
przetozyl, wstgpem i komentarzem opatrzyt L. Joachimowicz, Warszawa 1986, s. 67.

27 Jozef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, thum. Z. Kubiak, J. Radozycki, red. E. Dabrowski,
Pozna 19792, s. 143.

28 Wedtug Flawiusza sumienie jest takze, oprocz Boga i Prawa, trzecim $wiadkiem przysziego
powstania z martwych (FlavAp 11, 30). Zob. C. Maurer, synoida, syneidésis, s. 909; J. Stepien, Teologia
sw. Pawla, s. 53-54.
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Mozna stwierdzi¢, ze wzorem Starego Testamentu rowniez autorzy zydow-
scy okresu Drugiej Swiatyni, palestynscy i judeohellenistyczni, znaja rzeczywi-
sto$¢ sumienia. Podobnie jednak brak im konkretnej nazwy. Oprocz biblijnego
terminu serce, obecnego glownie w pismach judaizmu palestynskiego, w pra-
cach autorow judeohellenistycznych pojawiaja si¢ zwroty greckie — syneidos,
syneidésis. Najpeliejsze opracowanie problematyki sumienia znalez¢é mozna
u Filona Aleksandryjskiego, wedlug ktérego sumienie jest $wiadkiem, oskarzy-
cielem i sedzia poczynan czlowieka.

3. Idea sumienia u Grekéw i Rzymian

W literaturze greckiej i rzymskiej spotykamy nieco inng sytuacje. Wpraw-
dzie réwniez i tu nieobcy jest obrazowy sposob méwienia o sumieniu, jednak
z biegiem czasu pojawiaja si¢ terminy opisujace wewngtrzna zdolno$¢ oceny
moralnej czynow.

Grecy bardzo wczesnie rozpoznali duchowa rzeczywisto§¢ sumienia. Ar-
cydzieta klasycznej literatury greckiej zawieraja sceny, w ktorych bohaterowie
dziataja pod wptywem wewngetrznych nakazow moralnych lub ulegaja $wiado-
mosci osadzajacej ich zte czyny, takie jak wiarotlomstwo, zdrada, ztamanie przy-
siggi, zabdjstwo, niezachowanie lub pogwalcenie prawa, niesprawiedliwe wyroki
sedziow?. Przyktad zachowan dyktowanych wyrzutami sumienia znaleZ¢é mozna
w tragedii Sofoklesa Antygona, w ktorej krol Kreon, §wiadomy swej odpowie-
dzialno$ci za $mier¢ Hajmona i Eurydyki, wyznaje publicznie wing*’:

Biada mi, przeciez na nikogo z ludzi
to spas¢ nie moze, bo sam jestem winny.
Ja, nedzny przeciez, ja zabilem ciebie.
I to jest prawda. Proszg was, o studzy,
zabierzcie mnie stad, wyprowadzcie szybko,
bo juz nie zyjg 1 jestem juz niczym.

Antygona 1317-1325; thum. R. Chodkowski

Dla tego wczesnego okresu charakterystyczne jest przekonanie Grekow
o odpowiedzialnosci winowajcy przed bogami za przekroczenie praw boskich,
ktore wedtug starozytnych wiazaty wszystkich ludzi’!.

29 Sceny takie zawieraja arcydzieta Homera (Iliada, Odesja), Ajschylosa (Oresteja) i nicobce sa
greckiemu dramatowi. Zob. W. Poplatek, Istota sumienia, s. 25-27; na s. 25 autor wymienia nastgpujace
terminy odnoszone przez autoréw greckich do rzeczywisto$ci sumienia: aidos, aischyné, nemésis, sebas,
diké, nomimon, fobos, deos, alastos, miasmos, synnoia, synesis, synoida, syneidos, euthymion, gnome,
aristé; w okresie pozniejszym uzupelnione o fronésis, emfytos, syneidésis.

30 Sofokles, Antygona, przet. R. Chodkowski, Biblioteka Antyczna, Warszawa 2004, s. 156.

31 Por. dawniejsza opinie: W. Poplatek, Istota sumienia, s. 26-27: ,;w opinii 0wczesnych Grekow
zylo przekonanie o odpowiedzialno$ci wobec bogow za niepostuszenstwo dla ich praw, ze wykroczenia

przeciw ich prawom nie sa blahostka, lecz nieszczg$ciem dla winowajcy oraz ze wing moga zdjac
z cztowieka tylko czynniki ponadludzkie”.
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Rozwoj mysli filozoficznej przyczynit si¢ do stopniowego wypracowania
terminologii sumienia, chociaz ta kwestia nie cieszyla si¢ szczeg6lnym zaintere-
sowaniem filozofow. Nie mozna mowi¢ rowniez o wewngetrznie spojnej i konse-
kwentne;j historii rozwoju tej terminologii. Na szczegdlna uwage zastuguje cza-
sownik synoida i rzeczowniki synesis, syneidos 1 syneideésis oraz ich tacinskie
ekwiwalenty conscius i conscientia.

Znany od VII w. przed Chr. czasownik synoida®? poczatkowo wskazywat
ogolnie na wiedz¢ posiadana przez cztowieka i znajomos¢ rzeczy, bycie wtajem-
niczonym. Jest tak w formie zwrotnej czasownika synoida emauto(i): ,,wiem,
jestem $wiadomy, zdaje sobie spraweg (co uczynilem)”. Podobne znaczenie tego
czasownika mozna zaktada¢ w przypadku innych form gramatycznych (trzecia
osoba, liczba mnoga). Od czasé6w Sokratesa w filozoficznej mysli greckiej
zwrot synoida emauto(i) opisuje racjonalne poznanie i formutowanie sadow
empirycznych. Chodzito o problemy natury poznawczej, ktory ustaja w chwili
pozyskania odpowiedniej wiedzy™3.

Od IV w. przed Chr. zaczynaja si¢ mnozy¢ w literaturze greckiej przyktady
moralnego znaczenia synoida emauto(i). Jest tak w przypadkach, w ktérych
sytuacja dotyczy nie tylko poznania stanu rzeczy, ale rowniez odpowiedzialno$ci
moralnej i rodzacego si¢ stad poczucia winy. Czlowiek swiadomy jest popetnio-
nego przez siebie zta moralnego, czynéw niesprawiedliwych lub bezboznych,
ktoére w sumieniu ocenia negatywnie. Czasem bohater nie czuje winy, natomiast
jest przekonany, ze postapit dobrze. Co interesujace, tak formutowane sady
ludzkiego sumienia nie mialy odniesien do praw boskich i bogéw samych, co
przypuszczalnie wynikato z faktu, ze w mysli greckiej cztowiek stat si¢ miara
wszystkich rzeczy>*.

W przeciwienstwie do wyrazenia czasownikowego, grupa rzeczownikow
synesis, syneidos 1 syneidésis pojawia si¢ do III w. przed Chr. tylko wyjatkowo,

32 Czasownik synoida sktada sie z przyimka syn (= z, razem [z], wspolnie) i czasownika oida
(wiedzie¢ co$, wiedzie¢ [ze]), bedacego dawnym perfectum, jednak funkcjonujacy jako forma czasu
terazniejszego. Z. Abramowiczowna podaje nastgpujace znaczenia synoida — wiedzie¢ co$ o kims, zwl.
na jego niekorzys¢ (1); wiedzie¢ o czym$ wraz z kim$ innym, by¢ wtajemniczonym (2); wiedzie¢
dobrze, mie¢ pewnos¢ (3). Stad takze forma rzeczownikowa syneidos — wspotwina, swiadomos¢, czyste
sumienie (§wiadomos¢ dobrych uczynkoéw). Zob. Stownik grecko-polski, t. 4, red. Z. Abramowiczowna,
Warszawa 1965, s. 226-227; por. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu,
Warszawa 1995, s. 420, 585.

33 Takiego przyktadu dostarcza Uczta Platona. Pijany Alkibiades, $wiadom wielkosci Sokratesa
i rownoczes$nie $wiadom wiasnych ograniczen, stwierdza w mowie pochwalnej wygloszonej na czes¢
medrca: ,,Bo ja doskonale wiem i czuj¢ (synoida gar emauto(i)), ze go nie potrafig zbi¢ (antilegein men
ou dynamend); ja nie potrafie wykazac, ze nie nalezy tak robi¢, jak on kaze [...]” (Symposion 216b).
Zob. Platon, Uczta, przekt. W. Witwicki, Warszawa 1957, s. 127; tekst grecki zob. C. Maurer, synoida,
syneidésis, s. 898.

34 Zob. szerzej I. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 44—45; por. C. Maurer, synoida, syneidésis,
s. 899-900.
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przede wszystkim w znaczeniu wewnetrznego przeswiadczenia, (wspoh)wiedzy
czy $wiadomosci’?.

Sumienie (syneidesis, tac. conscientia) oznaczato wpierw $wiadomos¢ ist-
nienia, jak poswiadcza Diogenes Laertios, odnoszac termin do wszystkich istot
zywych (Vit. phil. V11, 85), a przede wszystkim Seneka (De bene. 111, 10,2;
De clem. 1, 1). Przez sumienie rozumiano rowniez przeswiadczenie (przekona-
nie) o czyjejs winie, jej poznanie i $wiadomos¢. Dopiero pdzniej sumienie pojawia
sig¢ w literaturze greckiej jako instancja moralna, jednak interpretacja poszczeg6l-
nych tekstow pozostaje bardzo sporna. Wiodaca rolg mial najpierw rzeczownik
syneidos 1 dopiero pozniej jego role przejela syneidésis, chociaz byly to terminy
bliskie znaczeniowo. W okresie bezposrednio poprzedzajacym powstanie
chrze$cijanstwa omawiane terminy otrzymaty sens moralny, gtownie w dzietach
stoikow, opisujac moralng §wiadomos$¢ czyndéw — sumienie moralne. Najczesciej
przypadki te dotyczyly sumienia zlego, osadzajacego czyny popelione (conscien-
tia consequens)*.

Autorzy lacinscy ery przed- i chrzescijanskiej postuguja si¢ terminami
conscius 1 conscientia, przy czym na uwage zastuguja zwlaszcza pisma Cycero-
na (106-43 przed Chr.) i Seneki (zm. 65 po Chr.). Jak w mysli greckiej, rowniez
w wypowiedziach wspomnianych autorow pojawia si¢ idea (wspoh)wiedzy (con-
scientia)’’, w sensie $wiadomosci, poznania spraw, wtajemniczenia w nie, albo
tez poczucia winy, bedacej skutkiem popetnionych ztych czynéw. Wspomniani
autorzy pisza rowniez o moralnym wymiarze §wiadomosci i (wspoh)wiedzy
1 pisza o conscientia jako sumieniu. Ono jest swiadkiem pochlebnym lub oskar-
zajacym, stosownie do czynow cztowieka i stad nie sa potrzebni zadni inni

$wiadkowie. Sumienie jest straznikiem czlowieka i §wiadkiem jego zachowan?.

35 Najstarsze $wiadectwo wystepowania syneidésis, niekoniecznie jednak opisujacej $wiadomosé
popetnionego zta moralnego (zte sumienie), zawiera frag. 297 pism Demokryta z V w. przed Chr.:
,Niektorzy ludzie, co nie wiedza o zniszczeniu $miertelnej natury, ale wspotswiadomi nedzy w zyciu
(syneidései de tés en to(i) bio(i) kakopragmosynés), zmyslaja ktamliwe mity o czasie po $mierci” — zob.
J. Stepien, Teologia sw. Pawla, s. 45 i dotaczony tam komentarz. Por. C. Maurer, synoida, syneidesis,
s. 900-901; W. Poplatek, Istota sumienia, s. 32. Szerzej na temat syneidésis pisze C.A. Pierce, Conscien-
ce in the New Testament, s. 21-28 (tto i1 kontekst terminu), s. 29-39 (jego zastosowania), s. 40-53
(znaczenia).

36 Por. C.A. Pierce, Conscience in the New Testament, s. 54: ,,Our enquiry so far has shown to
be fully justified the standard conclusion of scholars as to the Greek understanding of conscience; that
it is always or almost always a guilty conscience, and that all the Greek words for it look with scarcely
in exception to ‘conscience-the judge’ and are primarily connected with shame”.

37 Nieznany wcze$niej termin tacifiski conscientia to dostowne ttumaczenie syneidésis, co mogto
by¢ dzielem Cycerona; nie wszyscy podzielaja t¢ opinig. Zob. G. Chojnacki, Sumienie w swietle prawdy,
s. 16.

38 Pisze na ten temat B. Ponizy: ,,Sumienie nazywane jest «$wiadkiem», z ktorym nie mozna sie
nie liczy¢. W zaleznosci od tego, czy jest $wiadkiem cnoét czy bledow, powoduje rados¢ albo bol. Moze
by¢ oskarzycielem i sgdzia. Ale moze tez by¢ straznikiem, ktory strzeze cztowieka tam, gdzie wladza
publiczna nie sigga (Terminologia okreslajqca sumienie, s. 274).
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Na poczatku ery chrzescijanskiej o sumieniu wypowiada si¢ czgsto Sene-
ka, a jego poglad jest czescia obszerniejszych rozwazan filozoficznych na temat
Boga i cztowieka’”:

Powiadam ci, Lucyliuszu: przebywa w nas §wigty duch, ktory widzi i pilnuje wszystkich na-
szych ztych i dobrych uczynkdow. Obchodzi si¢ on z nami tak, jak my z nim. Nikt zaiste nie
moze by¢ mgzem prawym bez Boga. A czyz zdota kto§ wznie$¢ si¢ bez pomocy Boga ponad
przypadek? Onci to daje wznioste i szlachetne rady. W kazdym prawym cztowieku ,,Bog jakis
mieszka, cho¢ wcale nie mamy pewnosci, jaki™4?.

Ep. Luc. 1V, 41,1; tham. W. Kornatowski

W innym miejscu jeszcze obszerniej*!:

To sumienie nasze wystawito odzwiernych, a nie pycha: zyjemy tak, iz da¢ si¢ niespodzianie
postrzec znaczy tyle, co dac si¢ na czym$ przylapaé. Zreszta, c6z pomoze ukrywanie si¢
tudziez unikanie ludzkich oczu i uszu? Czyste sumienie nie boi si¢ przyzwaé catego ttumu,
nieczyste jest pelne trwogi i niepokoju nawet w samotnosci. Jesli postgpki twoje sa rzetelne,
niech wiedza o nich wszyscy, jesli za$ bezecne, to c6z ci po tym, ze nikt ich nie zna, skoro znasz
je ty sam? O, biednys ty, jesli nie dbasz o tego $wiadka!

Ep. Luc.V, 43 ,4; thum. W. Kornatowski

Przywotane przyktady pokazuja jak bardzo problematyka sumienia obecna
byta w literaturze rzymskiej na poczatku ery chrzescijanskiej. Szczegdlne miejsce
przypada Senece, o ktorym G. Reale pisze: ,,Seneka odkrywa sumienie, uznaje
je za duchowa i moralna site czlowieka oraz umieszcza na pierwszym planie,
czego w kregu filozofii greckiej i rzymskiej nikt przed nim nie uczynit™*?. Zro-
dlem inspiracji dla Seneki byt wewngtrzny ,,gtos sumienia”, znany popularnej
rzymskiej etyce ludowej i nieobcy rowniez Cyceronowi. Innym doniostym zré-
dlem inspiracji byta dla Seneki pitagorejska koncepcja codziennego rachunku
sumienia, ktora byta mu dobrze znana. Jak dopowiada Reale, §wiadomos¢ do-
bra i zta wpisana w byt cztowieka jest wedlug Seneki pierwotna i nieusuwalna
i to ona jest sumieniem. Nikt nie moze si¢ przed nim ukry¢, nawet jesli ukrytby
si¢ przed kara naktadana przez prawo ludzkie.

Czyniony przez pitagorejczykow rachunek sumienia, chociaz pitagorejczy-
cy nie postugiwali si¢ terminami syneidos czy syneidésis*’, miat bez watpienia

39 Seneka, Listy moralne do Lucyliusza, przet. W. Kornatowski, wstepem i przypisami opatrzyt
K. Les$niak, Warszawa 1961, s. 138.

40 przekonanie o obecnosci bostwa w cztowieku wskazuje na immanencije i stoicki panteizm,
ktore znajduja si¢ u podstaw nauki Seneki o sumieniu.

41 Tbidem, s. 144-145.

42 G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 4, Szkoly epoki cesarstwa, przet. E.I. Zielifiski, Lublin
1999, s. 109.

43 | Wiesé glosi, ze Pitagoras nakazywal swoim uczniom, aby wracajac do domu zadawali sobie
nastgpujace pytania: Jaki btad popetnitem? Co zdziatatem? Jakiego obowiazku zaniedbatem?” (Vitae phi-
losophorum VTII, 1,22, thum. W. Olszewski). Zob. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filo-

zofow, Warszawa 19843, s. 480—481. Na temat sumienia w pismach Seneki zob. G. Reale, Historia
filozofii, t. 4, s. 109-112; G. Chojnacki, Sumienie w swietle prawdy, s. 14-22.
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znaczenie dla pdzniejszego formowania si¢ idei sumienia. W czasach chrzesci-
janskich stoik Epiktet (ok. 50—135 po Chr.) zalecal taka praktyke swoim
uczniom (Diss. 111, 10; por. IV, 6). Miata ona stuzy¢ pracy nad soba, osobiste-
mu rozwojowi 1 nieustannemu doskonaleniu si¢ jednostki, co byto gléwnym
celem szkot filozoficznych istniejacych w okresie hellenistyczno-rzymskim (por.
pitagorejczycy, epikurejczycy, stoicy). O takim wilasnie zwyczaju pisat Seneka
w pismie kierowanym do Nowata*:

Jesli za$ chodzi o duszg, to trzeba ja przyzwyczai¢ do codziennego rachunku sumienia (cotidie
ad rationem reddendam vocandus est). Czynit tak Sekstiusz, ktory po skonczonym dniu,
kiedy si¢ juz udawat na spoczynek, zapytywat swa duszg: ,,Jaka chorobg swoja dzi$ uleczytas?
Jakiej si¢ wadzie przeciwstawilas? Pod jakim wzgledem stalas$ si¢ lepsza?”. Ostygnie gniew
i stanie si¢ bardziej umiarkowany, jezeli bedzie mu towarzyszy¢ swiadomos$¢, ze dzien w dzien
stana¢ musi przed s¢dzia dla zdania rachunku (sciet sibi cotidie ad iudicem esse veniendum).
Co jest pigkniejsze niz zwyczaj przetrzasania i doktadnego badania catego dnia? Jaki sen
smaczny nastgpuje po takim zbadaniu siebie! Jaki spokojny, jaki gleboki, jaki niezaklocony, gdy
dusza jako stroz samej siebie i tajny sgdzia cztowieka po wnikliwym rozpoznaniu swego postg-
powania albo pochwali swe obyczaje, albo je zgani. Ja rowniez praktykuj¢ ten zwyczaj i dzien
w dzien zdajg rachunek przed soba. Gdy juz zabiora §wiatlo sprzed oczu, kiedy umilknie moja
zona, ktora zna dobrze moje przyzwyczajenie, przechodz¢ w pamigci dzien od $witu do zmierz-
chu, uwaznie badam 1 wszechstronnie roztrzasam wszystkie swe stowa i czyny. Niczego przed
soba nie zatajam, niczego nie pomijam.

Deira1ll, 36,1-2; thum. L. Joachimowicz

Wedhug Epikteta pojecia moralne sa od poczatku czescia sktadowa ludzkiej
natury i od ich stosowania zalezy ludzkie szczgscie, w czym pomoca jest dany
przez Boga ,,opiekunczy duch”. Sumienie winno kierowac zyciem cztowieka
i czuwa¢ nad nim, a lekcewazenie tego glosu oznacza odwrdcenie si¢ od
Boga*’. Odnotujmy tez stanowisko Plutarcha (ok. 50-125 po Chr.), w ktorego
pismach termin syneidos i derywaty wystepuje niezwykle czgsto (np. De sera 11;
De trang. 19). Wedtug Plutarcha sumienie przypomina cztowiekowi popelnione
czyny, oskarza i pozwala uznaé¢ popetniona wine*.

Kk ok sk

W zakonczeniu mozna poczyni¢ kilka sumujacych obserwacji. Nie tylko
brakuje jednego terminu na okreslenie sumienia, terminu taczacego $wiat biblijny
i $wiat poganski, ale nie ma rowniez w wymienionych kregach kulturowych

44 Seneka, Pisma filozoficzne, t. 1, O krétkosci zycia, O zyciu szczesliwym, O gniewie, O pocie-
szeniu do Marcji, O pocieszeniu do matki Helwii, O pocieszeniu do Polibiusza, O niezlomnosci medrca,
O Opatrznosci, O pokoju ducha, O bezczynnosci, przet. L. Joachimowicz, Warszawa 19652, s. 412—413;
tekst tacinski za: http://www.perseus.tufts.edu/hopper/collection?collection=Perseus:collection:Greco-Ro-
man (20.01.2014).

45 Por. W. Poplatek, Istota sumienia, s. 38-39. Na temat idei Boga i lacznoéci z nim cztowieka
wedhlug Epikteta zob. G. Reale, Historia filozofii, t. 4, s. 142—144.

46 C. Maurer, synoida, syneidésis, s. 901-902.
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jednego, koherentnego spojrzenia na sumienie. W Starym Testamencie i przede
wszystkim we wczesnym judaizmie rozwingto si¢ kilka uje¢ sumienia. Biblia
Hebrajska mowi glownie o sercu jako centrum zycia duchowego i moralnego
cztowieka, ktory winien podejmowac swoje decyzje w lacznosci z Bogiem.
Judaizm hellenistyczny otworzy si¢ wprawdzie na mysl grecka, ale i tak gtowna
jego inspiracja pozostaje przekaz biblijny. W przypadku $wiata greckiego stop-
niowo wyodrebnita si¢ grupa terminéw odnoszonych do sumienia (synoida,
syneidésis 1 inne), jednak i w tym przypadku brakuje ciaglosci ewolutywnej
znaczen tych terminéw. Dwa podstawowe zakresy ich uzycia, jako ,,wiedzy”
bedacej wynikiem poznania i jako ,,$wiadomos$ci” moralnej wartos$ci czynow
(i zdolnos¢ ich oceny), wystepuja w pismach autorow poganskich rownolegle
przez kilka stuleci. Pozostaje faktem, ze w czasach poprzedzajacych chrzesci-
janstwo, syneidésis okreslata m.in. sumienie, duchowa instancj¢ osadzajaca po-
stgpowanie cztowieka.

THE CONCEPT OF CONSCIENCE IN THE OLD TESTAMENT,
EARLY JUDAISM AND GREEK-ROMAN WORLD
(SUMMARY)

The aim of the paper is to analyse the concept of human conscience developed in the Old
Testament, in the writings of Early Judaism and in the Greek and Roman literature as literary, religious
and cultural background of New Testament theology. The three parts of the article embrace a broad
panorama of the notion of conscience and its terminology. In the first part the author discusses the
most important texts of the Hebrew Bible and Septuagint, especially the figurative and metaphorical
use of the “heart” as conscience (hebr. /éb, [ebab) as well as the use of Greek terminology in the
Septuagint (Job 27:6; Ecc 10:20; Wis 17:10). The Jewish writings of the Second Temple period also
reflected the concept of conscience. There are links in their writings either to the Hebrew Bible
(cf. Qumran, Pseudepigrapha) or at the same time to biblical and Greek ideas (Philo of Alexandria,
Josephus Flavius); the works of Philo contain the best elaboration of conscience. An investigation of the
topic in the Greek and Roman literature concludes the analysis. The figurative and metaphorical
appearance of conscience is known in the Greek literature (cf. Homer, Sophocles and others). On the
other hand, the Greek and Latin authors formed their own special terminology (gr. syneidos, syneidesis;
lat. conscientia) and different opinions on the subject under discussion. However, it must be said, there
is among the ancient authors no uniform, constant notion or description (definition) of human conscience.

DER ALTTESTAMENTLICHE, JUDAISTISCHE
UND GRIECHISCH-ROMISCHE GEWISSENSBEGRIFF
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel ist eine systematische Besprechung des Themas des Gewissens im Alten Testa-
ment, in jidischen Schriften aus der Zeit des Zweiten Tempels sowie in der griechisch-romischen
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Literatur. Dies ist der literarische und kulturelle Kontext dieses Begriffs, der spater von den Christen
ibernommen wurde. Das Alte Testament kennt die Wirklichkeit des Gewissens, wenngleich sie mit
Hilfe der Metapher dargelegt wird. Einen besonderen Platz rdumen die biblischen Autoren dem
Herzen (hebr. /éb lub /ebab) ein, dessen Funktionen deren des Gewissens analog sind. Einige Texte
der Septuaginta verraten schon den Einfluss des griechischen Denkens (Hi 27,6; Eccl 10,20; Weish
17,10). Genauso kennt das Gewissensphdnomen die Literatur des friihen Judaismus. Neben den
Verweisen auf biblische Begriffe, tauchen vor allem bei den judenhellenistischen Autoren griechische
Benennungen auf. Ein iiberaus ausfiihrliches Studium des Gewissens wurde durch Philo von Alexan-
drien dargelegt. Zudem treffen wir in der griechisch-romischen Literatur auf eine bildliche Sprechweise
iiber das Gewissen (vgl. Homer, Sophokles). Die griechischen und dann auch die lateinischen Autoren
haben jedoch eine Terminologie erarbeitet, welche die innere Urteilsfahigkeit iber den moralischen
Wert des Handelns beschreibt (gr. syneidos, syneidesis; lat. conscientia). Die durchgefiihrten Ana-
lysen erlauben die Feststellung, dass in den biblischen und auflerbiblischen Texten ein einheitlicher
Gewissensbegriff fehlt. Mehr noch, es fehlt eine einheitliche Darstellungsweise und dies sowohl bei
judischen, als auch bei griechischen und lateinischen Autoren.
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Pierwszy List do Koryntian jest chronologicznie pierwszym Pismem,
w ktérym Pawet Apostol postuguje si¢ terminem i ideq sumienia. O$miokrotnie
stosuje w nim rzeczownik syneideésis — sumienie (1 Kor 8, 7. 10. 12; 10, 25.
27. 28. 29) oraz tylko raz czasownik zwrotny emautdo synoida (1 Kor 4, 4).
Rzeczownik stosuje w pouczeniach dotyczacych problemu spozywania przez
chrzescijan korynckich migsa ze zwierzat sktadanych w ofierze bozkom pogan-
skim. Forme¢ czasownikowa natomiast, gdy méwi o wiernosci w postudze
Chrystusowi 1 szafarstwie tajemnicami Bozymi w kontekscie obszernego na-
uczania o madro$ci krzyza (1 Kor 1, 10—4, 21). Dotychczasowi interpretatorzy
Pism Pawtla przedktadaja zroznicowane opinie w kwestii rozumienia przez niego
stowa 1 idei sumienia w 1 Kor. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz w przedsta-
wianych analizach nie potrafia przezwyciezy¢ pewnych trudnosci interpretacyj-
nych, ktore rzeczywiscie kreuja okreslone niejasnosci, jesli chodzi o wskaza-
nie jednoznacznego sensu stowa syneidésis i czasownika synoida w tych
konkretnych jego zastosowaniach przez Apostola. Wynika to niewatpliwie
W pewnej mierze z rzeczywistych probleméw zaréowno jezykowych, jak
i tematycznych, jakich przysparzaja poszczegdlne teksty oraz ich blizsze
i dalsze konteksty. W zwiazku z powyzszym, zdaniem autora niniejszego
przyczynku naukowego, pojawia si¢ przestrzen dla kolejnych badan poswigco-
nych tejze kwestii, by przedstawi¢ nowa prob¢ rozwiazania problemu dotycza-

Adres/Addresse/Anschrift: ks. dr hab. Zdzistaw Zywica, prof. UWM, Katedra Teologii Biblijnej, Uniwer-
sytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn, e-mail: zjzywica@pocz-
ta.onet.pl
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cego rozumienia przez Pawtla terminu i idei sumienia w Liscie. Co warte tu
podkreslenia, w Liscie Pawet po raz pierwszy zajmuje si¢ zagadnieniem chrze-
Scijanskiego sumienia.

1 Kor 4, 1-5

Zastosowany przez Pawla w 4, 4 grecki czasownik synoida sktada si¢
z przyimka syn oraz czasownika oida, podobnie jak stosowany w rozdziatach
8 1 10 rzeczownik syn-eidesis: syn-oida; syn-eidon (syn-eidésis). Przyimek syn
znaczy: razem z, wspolnie, wewnqtrz, w sobie. Czasownik oida to perfectum,
a eidon aoryst od horad: wiedzie¢, widzie¢, zobaczy¢, ujrzec, poznaé, dostrzec,
zauwazy¢. Terminy synoida 1 syneidésis oznaczaja zatem: wiedzie¢, widzie¢
razem/wspolnie/w sobie/wewnqtrz; widzie¢, poznac¢ w catosci/kompleksowo;
catosciowe widzenie wewnqtrz, komplementarne poznanie w sobie; caloscio-
wa wiedza wewnetrzna, Swiadomos¢ posiadania catosciowego widzenia/spoj-
rzenia/poznania wewnqtrz, w sobie. Czasownik synhorad znaczy: zdawaé
sobie sprawe, dochodzi¢ do siebie'.

Czasownik synoida uzyty w tym konteks$cie w trybie oznajmujacym czasu
przesztego (perfectum) wyraza stan aktualny bedacy skutkiem czynnosci
uprzedniej. Chodzi tu zatem o posiadana przez Pawla cato$ciowa aktualna
wewngetrzng wiedzg, tj. komplementarne poznanie konkretnej kwestii, osiagnigte
na drodze analitycznej weryfikacji i syntezy dotychczasowego stopnia poznania
i stanu posiadania wiedzy w tejze kwestii. W tym przypadku Pawet dokonuje
wigc doglebnego wniknigcia w siebie, wykorzystujac przy tym caty swoj ludzki
potencjat poznawczy, na jaki go sta¢ w tej jednej chwili i sprawie w tym celu,
aby zdac sobie sprawe, czyli zyska¢ pelna $wiadomos¢ co do zakresu i stanu
dotychczas posiadanego poznania i wynikajacej z niego cato$ciowej wiedzy
w kwestii osobistego postugiwania Chrystusowi i szafarstwa tajemnicami Bo-
zymi (4, 1). Jakos$¢ posiadanej wiedzy weryfikuje w $wietle kryterium wiernosci
(pistos) Bogu, ktory go powotat na stuge Chrystusa i swiadka Jego Ewangelii
(1, 2)>. Majac powyzsze spostrzezenia na uwadze, Jego stowa: ,,ouden gar
emautd synoida’ nalezy przethumaczy¢ w nastgpujacy sposob: ,,zadnej bowiem
w sobie nie widze [winy]|” lub: ,,nie mam bowiem w sobie zadnej wiedzy
[0 mojej winie]”. Z obu form tlumaczenia wynika, ze Pawel nie widzi we
wszystkich swoich zachowaniach obejmujacych myslenie, wolg, mowe i czyny
zadnych uchybien w osobistej wiernosci Bogu, Chrystusowi i Ewangelii. Jednak
pomimo tego absolutnie pewnego przekonania, to nie on sam wyda wyrok,

U Por. Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, red. R. Popowski, Warszawa 1995.
2 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, Warszawa 1979, s. 78.
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osqdzi® jako$¢ tejze wiernosci ani tym bardziej nie wydadza obiektywnego
wyroku w tej sprawie chrzescijanie korynccy czy tez jakikolwiek trybunat ludzi
(4, 3). Co wigcej, nawet jego wewnetrzna wiedza (synoida — syneideésis
— sumienie) jako najwyzsza ranga «instancja — rzeczywisto$¢ — substancja»
obecna w jego osobie nie ma wystarczajacego autorytetu (eksousia) by uznaé
go za sprawiedliwego (dedikaiomai) przed Bogiem Ojcem®. Jedynym, ktory
ma autorytet w stopniu umozliwiajacym wydanie absolutnie prawdziwego
i definitywnego juz sadu, to Kyrios — Pan — Zmartwychwstaty Jezus Chrystus
— Syn Bozy. Jednoznacznie rozstrzyga o tym Pawet w stowach: ,,tym, ktory mnie
osadza jest Pan” (4, 4). Nie moze by¢ inaczej, jest on przeciez tylko sfugq
i szafarzem?, za$ jego Pan to jedyny Zbawiciel $wiata. Dlatego tez tylko On
moze by¢ jedynym wiarygodnym Sedzia wszystkiego 1 wszystkich. To wtasnie
w dziele zbawczym dokonanym w Nim i przez Niego Bog Ojciec odnowit cate
stworzenie, ktore odtad juz jako nowe stworzenie zyjace w komunii z Nim jest
w stanie skutecznie zmierza¢ ku nagrodzie nieprzemijajqcej, bedacej owocem
Bozego dzieta zbawienia (8, 6b; 9, 25; por. 1 Kor 15). Stad tez dla Pawta tylko
On, jako Stwoérca nowego stworzenia, jest w stanie przeniknaé wszystko
i wszystkich, by wydoby¢ na $wiatlo dzienne nawet to, co pozostaje ukryte
w ciemnosci (czyny i stowa) oraz ujawni¢ w petnym $wietle zbawienia zamiary
woli i mysli ukryte w glebi serca ludzkiego (4, 5a). Dopiero po takim ,,przeswie-
tleniu” przez Pana kazdego ze swych stug indywidualnie i po uznaniu go za
sprawiedliwego i wiernego, otrzyma on od samego Boga Ojca pochwate®,
czyli nagrode nieprzemijajqcq (9, 25)’.

1Kor 8, 1-13

W catym tym rozdziale Pawet trzykrotnie stosuje rzeczownik syneidésis.
Dwukrotnie z przymiotnikiem: asthenes (8, 7) i asthenous (8, 10) — stabe oraz
raz z imiestowem asthenousan — stabych (8, 12)3.

3 Anakriné — wydawatl wyrok, osqdzal, oceniaf.

4 Por. G. Garbaglio, La Prima Lettera ai Corinzi. Introduzione, versione e commento (16),
Bologna 1995, s. 216-218.

5 Pawel z tak silng emfaza wskazuje tu na wlasna postawe sfugi i szafarza, aby tym bardziej
wyeksponowacé jej przeciwienstwo u niektorych cztonkéw Kosciota korynckiego.

6 Epainos: pochwata, uznanie, stawa. Por. 1Kor 4, 5b.

7 Por. M. Bassler, I Corinthians 4: I1-5, Interpretation 44 (1990), s. 179-183; G. Garbaglio, La
Prima Lettera ai Corinzi, s. 212-220; D.E. Garland, I Corinthians. Baker exegetical commentars on the
New Testament, Grand Rapids 2003, s. 127-129; A.F. Johnson, !/ Corinthians. The New Testament
Commentary Series, Leicester 2004, s. 77-79.

8 W rozdziale 6smym nadto Pawel stosuje przymiotnik z rodzajnikiem fois asthenesin — stabych
(8, 9) oraz imiestow z rodzajnikiem: ho asthenon — staby. Rodzajnik nadaje obu formom znaczenie
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W zarzadzaniu systemem kultu i sktadanych w nim ofiar bylo przyjeta
praktyka, ze resztg¢ migsa z ofiarnych zwierzat, juz po spaleniu jego czgsci na
ottarzu, wydzieleniu do przygotowania positku w czasie sprawowania kultu,
obdarowaniu nim kaptanow i samego ofiarodawcy, oddawano do wolnej sprze-
dazy w punktach handlowych®. Kupowanie migsa w takich miejscach i przygo-
towywanie z niego positkow spozywanych w domach oraz w czasie agap
chrzescijanskich budzito powazne obawy, szczegolnie u chrzescijan pochodze-
nia zydowskiego. Obawiali si¢ oni, ze bedac gosciem w domu etnochrzescija-
nina badz podczas agapy moze zosta¢ im podane do spozycia migso ze
zwierzat ofiarnych. Obawy te powodowaty na tyle silne kontrowersje, ze do-
prowadzaty do unikania przez judeochrzescijan zaproszen etnochrzescijanskich
braci oraz zasiadania z nimi przy jednym stole w ich domach i w czasie
eucharystycznych agap. Nie dziwi zatem fakt, ze sam Apostot musiat zabra¢
w tej sprawie glos, by przedtozy¢ ewangeliczng wyktadnig, wiazaca wszystkich
chrzescijan Kosciola korynckiego. Nierozwiazanie tej kwestii przyczyniloby sig¢
niewatpliwie do jeszcze znaczniejszego poglebienia istniejacych tam podziatow.
Dotykat on bowiem samego ,,serca” zycia Kosciota, tj. sprawowanej w nim
Wieczerzy Panskie;j. Istnialo realne niebezpieczenstwo podziatu na dwa wrogie
sobie stronnictwa i tym samym sprawowania dwoch oddzielnych Eucharystii
w jednym Kosciele (1 Kor 1, 10-16).

Wykladnig¢ w sprawie legalnosci spozywania przez chrzescijan pokarmow
sktadanych bozkom Pawet rozpoczyna konstatacja: ,,wiemy [posiadamy §wia-
domos$¢ tego], ze wszyscy mamy wiedze (gndsis)”'?. Apostot identyfikuje sie
tu z grupa chrzescijan, ktorej wszyscy (pantes) cztonkowie posiadali wiedze
odnosnie do poruszanej kwestii'l. Jaka wiedze (gnosis) Pawel ma tu na mysli?
Jej wyktadnie podaje w 8, 4-6. Stwierdza tu, ze on i grupa chrzescijan, do ktorej
si¢ zwraca, doskonale wiedza, Ze nie istnieje w catym kosmosie zaden bozek
ani zaden bog oprocz Jedynego (heis) Boga (theos). A chocby nawet jacys
istnieli, o ktorych mowi sie iz sq bogami, i rzeczywiscie tak zwani bogowie

rzeczownikowe. Dzigki zastosowaniu tych form Apostot daje do zrozumienia, ze stabe sumienie maja
chrzescijanie sfabi, tzn. chrzescijanie nieposiadajacy odpowiedniej wiedzy, poznania (gnasis). Jej brak
sprawia, ze ich sumienia dzialaja wedtug wadliwych norm, tzn. nieuksztattowanych jeszcze nowa wiedzq.
Por. G. Garbaglio, La Prima Lettera ai Corinzi, s. 392-394; T. Patoka, Kim sq ,,stabi” w Kosciele
korynckim?, w: Stowo Boga i drogi czlowieka, Fs. J.B. Szlaga, red. Z. Machnikowski, Pelplin 1998,
s. 109-115.

9 W greckim miescie takim jak Korynt, zrezygnowanie z migsa pochodzenia kultycznego, ozna-
czalo w praktyce rezygnacje ze spozywania jakiegokolwiek migsa. Por. W. de Boor, Pierwszy List do
Koryntian, s. 135.

10" Gnésis — wiedza, poznanie, znajomosé sprawy.

11" Nie jest wykluczone, ze ci chrzescijanie uwazali jedzenie takiego miesa za swego rodzaju akt
chrzescijanskiego wyznania wiary i unosili si¢ pycha, jesli watpiacy bracia Kosciota brali z nich przyktad.
Nie uwzgledniali przy tym faktu, ze bracia postgpowali wowczas wbrew wilasnym sumieniom, co
skutkowato ich skalaniem. Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 135n.
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i panowie ziemscy istniejq i to wcale nie tak mato (8, 4-5)'2, to prawdziwie
dla nas (hémin) — Pawet ma tu na mysli wszystkich chrzesdcijan — istnieje jeden
Jedyny Bog Ojciec, Stworca wszystkiego i wszystkich — rOwniez tzw. pandw
i bogdéw ziemskich. Pawet przedstawia tu prawde o pierwszym stworzeniu,
zgodnie z biblijna tradycja o stworzeniu $wiata przedstawiona w Ksiedze Ro-
dzaju (1-2). Nie jest to jednak dla chrzescijan petna prawda o stworzeniu
wszechswiata, lecz tylko jej pierwsza odstona. Drugi etap stwarzania przedsta-
wia w dalszej czesci wersetu szostego, gdy stwierdza, ze w jednosci z Bogiem
Ojcem istnieje rowniez Jego Syn Jezus Chrystus. Bog Ojciec w zbawczym
dziele dokonanym przez i w Jezusie Mesjaszu i Synu dokonat nowego stworze-
nia $wiata i ludzkosci, a chrzescijanie wierzacy w Jedynego Boga Ojca i Jego
Syna Jezusa jako nowe stworzenie naleza odtad do Chrystusa, a przez Niego
i w Nim naleza réwniez do Boga Jego Ojca jako Jego przybrane dzieci (8, 6;
por. 1 Kor 3, 21-23). Apostot w tych kilku stowach wyrazil zwigzte wyznanie
wiary Kosciota, ktorego znajomos¢ powinna rozwiazywac takie kwestie ortoprak-
sji chrze$cijanskiej, jak omawiany problem spozywania pokarméw ofiarnych!3.
Nie wszyscy jednak — jak pokazato zycie — maja taka wiedze. Jest to
niezwykle istotny brak, dlatego Apostot spieszy temu zaradzi¢. Okazuje sig
jednak, ze nie tylko sfabi bracia musza by¢ pouczeni. Korekty potrzebuja
rowniez ci, ktorzy maja juz wytozona przez Pawla wiedze (gnosis). Okazuje sig,
ze posiadana wiedza, cho¢ co do swej istoty wlasciwa, to jednak nie postuzyta
dobru ani jednym, ani drugim i tym samym dobru catej wspolnoty korynckie;j.
Dla tych, ktorym brakowalo wiedzy (gnosis) postawa mocnych (eksousia
hymon) stala si¢ zrodlem ich zgorszenia, ktéore moze ostatecznie doprowadzi¢
ich do wiecznego potepienia. Tych zas, ktorzy ja juz posiadali whijata w pyche
(fysioi)'*, zamiast sktoni¢ do mifosci (agapé), ktora buduje (oikodomei) Ko-
$ciol, tzn. stuzy budowaniu jego jednosci i $wigtosci. Popchnela ich do grzechu,
ktory przeciez niszczy komuni¢ zaroéwno stabych, jak i mocnych z Bogiem oraz
miedzy bra¢émi w Kosciele (1 Kor 12—-14). Nie wystarczy tylko zna¢ prawdeg
Boza w danej kwestii, ale w Kosciele Bozym (1 Kor 1, 2) nalezy tez wiedzieé¢
Jjak wiedzie¢ nalezy (8, 2), tzn. kazdy musi tez mie¢ petna $wiadomos¢ tego,
jak z posiadana wiedzq powinno si¢ postgpowac, by przystuzy¢ si¢ zbawieniu

12 Apostotowi chodzi tu o wladcow ziemskich roszczacych sobie prawo do oddawania im czci
boskie;.

13 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 138n; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai
Corinzi, s. 398-404; D.E. Garland, / Corinthians, s. 373-375; A.F. Johnson, I Corinthians, s. 137n;
R. Kerst, /Kor 8, 6, ein vorpaulinisches Taufbekenntis?, Zeitschrift fir die Neutestamentliche Wissen-
schaft 66 (1975), s. 130-139; J. Murphy-OConnor, /Cor, VIII. 6: Cosmology Or Soteriology?, Revue
Bilique 85 (1978), s. 253-267; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian. Nowy Komentarz Biblijny, t. VII,
Czestochowa 2009, s. 277-281.

14 Fysioo — nadymaé pychq, wbijaé w pyche, napelniaé préznosciq.
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wlasnemu i wspotbraci. Ten, kto kocha Boga doskonale o tym wie, poniewaz
w pelni zdaje sobie sprawg, ze jedynie ten, kto kocha Boga jest przez Niego
poznany (egnostai hyp’ autou), tzn. wybrany w mitosci, uznany w niej i przyjety
oraz wlaczony we wspolnote mitosci z Nim juz tu na ziemi, a ktéra to komunia
znajdzie swe doskonate wypetienie w odwiecznej mitosci Bozej w eschatyczne;j
wiecznosci (8, 3). Wida¢ tu wyraznie jak Pawlowe rozumienie gnosis jest
gleboko zakorzenione w tradycji biblijnej. Biblia nie widzi w poznaniu Boga
jedynie obiektywnego procesu przyswajania wiedzy o Nim, lecz przede wszyst-
kim petne mitosci oddanie si¢ Mu, wlasciwe pojmowanie Go i zjednoczenie si¢
z Nim'>,

Niektorzy chrzescijanie z powodu braku wylozonej przez Pawla wiedzy
maja sumienie stabe (syneidésis asthenés), ktore z tej to wilasnie przyczyny
dziata w nich wedtug wadliwych norm. Skutkiem braku wiedzy jest wigc ich
obiektywnie nieprawdziwe przekonanie, ze spozywajac pokarmy ofiarne wtacza-
ja si¢ posrednio w kult bozkéw (8, 7), cho¢ subiektywnie jest ono prawdziwym
przekonaniem podmiotu. To ich wewngtrzne przekonanie o realnym istnieniu
powoduje kalanie sie, plamienie (molynetai)'® ich stabego sumienia, rodzac
w nich poczucie moralnego zbrukania siebie jako chrzescijan z powodu udziatu
w kulcie batwochwalczym!’. Dzieje sie tak, cho¢ dla Pawta i dla majacych
wiedze, jest oczywiste, ze to nie pokarm przeciez, lecz mitos¢ przybliza do
Boga Ojca i Jego Syna Jezusa. To jedynie ona buduje prawdziwa komunig
z Nim i migdzy bra¢mi w Kosciele, i tylko ona zyskuje u Niego uznanie (8, 3).
W $wietle gloszonej przez Pawta Ewangelii, chrzescijanie nie staja si¢ ubozsi
materialnie i duchowo, gdy przestaja spozywac tego rodzaju potrawy, ani tez
nie wzrastaja w znaczeniu u Boga i nie przysparzaja sobie ewangelicznego

splendoru pos$rod braci'®,

IS Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 136n; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai
Corinzi, s. 395-398; D.E. Garland, I Corinthians, s. 363-373; A.R.A. Horsley, Gnosis in Corinth.
1 Corinthians 8, 1-6, NTS 27 (1980), s. 32-51; A.F. Johnson, / Corinthians, s. 135-137; M. Rosik,
Pierwszy List do Koryntian, s. 281-283.

16 Czasownik molynesthai wystepuje stosunkowo rzadko w LXX. W JIr 23, 11; Iz 65, 4
i Zch 14, 2 oznacza skalanie rytualne. W Nowym Testamencie wystgpuje, oprocz badanego tekstu, tylko
w Ap 3, 4 i 14,4, gdzie oznacza skalanie seksualne i batwochwalcze.

17 Por. R. Jewett, Paul’s Anthropological Terms: A Study of Their Use in Conflict Settings,
Arbeiten zur Geschichte des antiken Judentums und Urchristentums 10, Leiden 1971, s. 425;
JM. Gundry-Volf, Sumienie, w: Stownik teologii sw. Pawla, red. G.F. Hawthrone, R.P. Martin,
D.G. Reid, Warszawa 2010, s. 795; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai Corinzi, s. 405. H.J. Eckstein,
Der Begriff Syneidésis bei Paulus: Eine neutestamentlich-exegetische Untersuchung zum Gewissenbegriff’
(Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 2/10), Tiibingen 1983, s. 241 uwaza, ze
syneidésis oznacza w tym miejscu cato$¢ czlowieka, stad tez widzi tu skalanie nie tylko subiektywne,
ale i obiektywne, czyli splamienie nie tylko sumienia, lecz catej osoby ludzkie;j.

18 Por. D.E. Garland, I Corinthians, s. 378-385; J. Murphy-O’Connor, Food and Spiritual Gifts
in 1Cor 8:8, The Catholic Biblical Quarterly 41 (1979), s. 292-298; M. Rosik, Pierwszy List do
Koryntian, s. 283n.
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W przekonaniu Pawla splamienie sumien chrzescijan stabych to nie jest
najgorsze, co moze si¢ wydarzy¢. To nie koniec ztych konsekwencji btednych
postaw i dziatan mocnych. Od wersetu dziewiatego Apostot zwraca si¢ do
unoszqcych sie pychq cztonkéw Kosciota w tonie juz stanowczo napominaja-
cym. Jego stowa brzmia teraz surowiej niz wczesniej, poniewaz zaczynaja
dotyczy¢ znacznie grozniejszych konsekwencji postaw i1 dziatan mocnych.
Wyraznie ostrzega: ,,Uwazajcie jednak, aby wasza wolnos¢ wyboru (eksousia)'®
nie stala si¢ przyczyna zgorszenia stabych” (8, 9). Dla Pawta to postawa mitosci,
a nie wynoszenie si¢ nad braci, uchroni ich przed zgorszeniem sie, potknieciem
(proskomma), ktore to bez watpienia oddali ich od Boga i Jego zbawienia
w Jezusie. I nie ma tu znaczenia fakt, ze wiedza, jaka posiadaja mocni, jest
wlasciwa i sama w sobie moze usprawiedliwi¢ ich dziatania w omawianym
przypadku. Chrzescijanie, majqcy wiedze (echonta gnosin), kierujac si¢ posia-
dana wolnosciq, moga zaprasza¢ swych przyjaciot na uczte do $wiatyni?’, a ich
sumienie nie osadzi negatywnie tego czynu. Jednak ze wzgledu na skutki, jakie
moze spowodowac, a mianowicie, ze sfabi chrzescijanie biorac, z nich przy-
ktad, zaczna sami spozywac pokarmy z ofiar sktadanych bozkom i uczestni-
czy¢ w ucztach $§wiatynnych, bedac nadal wewngtrznie przekonanymi, ze
rzeczywiscie biora udziat w kulcie batwochwalczym; tak to osadzi ich sfabe
sumienie (8, 10). Przed takimi postawami i dzialaniami Pawel napomina
mocnych: I tak, to twoja wiedza sprowadza zgube (apollytai) na stabego
brata, za ktorego umart Chrystus” (8, 11). Dla Pawta sama tylko wiedza, cho¢
co do tresci odpowiadajaca prawdzie Bozej, lecz pozbawiona mitosci moze
ostatecznie doprowadzi¢ sfabego brata do upadku i wiecznego potepienia,
od ktorego przeciez uwolnit go Chrystus, umierajac za niego na krzyzu. Stabi
chrzescijanie z powodu przyjecia obeych dla siebie norm moralnych, cho¢
wlasciwych dla mocnych, beda postgpowac¢ wedlug norm sprzecznych z ich
wewngtrznymi przekonaniami. Mocny chrzescijanin grzeszy (hamartanontes)
w ten sposob przeciwko stabym braciom. Pawel znacznie surowiej niz po-
przednio ocenia tu postawe¢ mocnych, bowiem nie chodzi tu juz tylko o spla-
mienie stabego sumienia. T¢ postawe Pawet klasyfikuje jako grzech, poniewaz
mocny tak postepujac, zadaje rane (typtontes) stabym sumieniom braci. Zadana
rana uszkadza prawidtowe funkcjonowanie juz i tak stabego sumienia, co po-
woduje, ze zranione sumienie nie bedzie w stanie chroni¢ ich osobistej prawosci
we wszystkich, a nie tylko w tych konkretnych dzialaniach i postawach. Jego
stan zamiast by¢ lepszym stanie si¢ jeszcze gorszym niz poprzedni, juz i tak

19° Eksousia — prawo do [jakiego$ czynu, dzialania], wladza, moznosé, moc, upowaznienie.

20 W starozytnosci jesli kto$ nie posiadal wystarczajaco duzego pomieszczenia w domu do
zorganizowania uczty dla wielu osob, zapraszat swych przyjaciot na uczte do $wiatyni, a tu podawane
migso na pewno bylo migsem ofiarnym. Por. Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 140.
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przeciez niewlasciwy?!. To dlatego Pawel tak jednoznacznie i nadzwyczaj sta-
nowczo napomina, ze postgpujac w ten sposob przeciwko samemu Chrystu-
sowi grzeszq (8, 12). Brak milosci blizniego jest zatem grzechem nie tylko
przeciwko niemu, ale rowniez grzechem przeciwko Chrystusowi (eis Christon
hamartanete; 1 Kor 8,12). Tak surowa ocena postawy mocnych jest powodo-
wana przekonaniem, ze grzeszac przeciwko braciom nie tylko przyczyniaja si¢
do ich potegpienia, ale tez dlatego, ze sami tak postepujac, zmierzaja niechybnie
do zguby wiecznej. Mito$¢ mocnych wobec stabych nie moze ograniczac¢ sig
jedynie do dobrodusznej uprzejmosci, lecz musi by¢ radosnym rezygnowaniem
z posiadanej wolnosci, by uchroni¢ stabych przed zgorszeniem, grzechem
1 potgpieniem. Mito$¢ powinna stawia¢ granice wolnosci ze wzgledu na zbawcze
dobro brata w taki sam sposob, jak Mito§¢ Boga pogodzita si¢ z ograniczeniem
mocy i chwaly Krzyza Chrystusa przez tych, dla ktérych stal si¢ on zgorszeniem
i glupstwem (1, 17-31)22.

Nalezy zauwazy¢, ze w przeprowadzonej argumentacji Pawet ukazuje trzy
stany — niejako trzy ,,oblicza” — sumien chrzescijan Kosciota korynckiego oraz
wskazuje na zrodta ich pochodzenia. Poszczegolne stany przedstawia kolejno
w gradacji zstgpujacej, tj. w coraz to gorszej ich kondycji. Najpierw mowi
o sumieniu stabym 1 wskazuje, ze jego stabos¢ wynika z braku wiedzy, poznania
Boga i Ewangelii. Stabe sumienia stabych chrzescijan doznaja jeszcze splamie-
nia, skalania sie. Dzieje si¢ tak w sytuacji, gdy spozywaja oni pokarmy z ofiar
sktadanych bozkom, do ktorych rzeczywistego istnienia sg nadal przekonani.
Stabe 1 skalane sumienia moga zosta¢ nadto zranione dziataniami chrzescijan
mocnych. Zranione sumienie prowadzi niewatpliwie do zguby wiecznej stabych
chrzescijan. Dlatego kazdy mocny chrzescijanin, przyczyniajac si¢ do tego
grzeszy nie tylko przeciwko bratu, ale rowniez przeciwko samemu Chrystusowi,
co w konsekwencji rowniez jego samego doprowadzi do potgpienia wiecznego.

W celu uniknigcia zar6wno wymienionych skutkow, jak i ich przyczyn,
mocni chrze$cijanie powinni bra¢ przyktad z Pawla — swego Apostota.
W uroczystej formule zapewnia on wszystkich, ze jesli pokarm miatby stac sie
powodem do zgorszenia brata w wierze, to on sam nigdy nie bedzie jadt
miesa, by nie gorszy¢ brata (8, 13)%.

21 por. J.M. Gundry-Volf, Sumienie, s. 795.

22 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 141; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai
Corinzi, s. 405-410; D.E. Garland, I Corinthians, s. 385-391; A.F. Johnson, / Corinthians, s. 138-142;
M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, s. 284-287.

23 Por. G. Garbaglio, La Prima Lettera ai Corinzi, s. 410; D.E. Garland, I Corinthians, s. 391-393;
W.G. Thompson, I Corinthians 8: 1-13, Interpretation 44 (1990), s. 409—411.
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1 Kor 10, 1 — 11, 1

Po ukazaniu osobistej wolnosci w Chrystusie 1 wiernosci w postudze
apostolskiej ze wzgledu na wieczna nagrode (9, 1-27)%4, Pawet odwoluje si¢ do
niektorych wydarzen z dziejow Izraela. Przedstawiona tu argumentacj¢ prowadzi
w sposob gleboko przemyslany w tonie znaczniej surowszym niz poprzednio,
poniewaz zmierza do postawienia braci przed decydujacym i zarazem bardzo
trudnym dla nich rozstrzygnigciem. Zazada od nich natychmiastowej zmiany
dotychczasowego postepowania w Kosciele, pomimo tego, ze sa przekonani co
do stuszno$ci swego postgpowania, tj. zgodnego z dotychczas posiadana
wiedzq i uksztalttowanym zgodnie z nia sumieniem.

Odwolujac si¢ do wydarzen z okresu wyjscia z niewoli egipskiej i pobytu
Izraela na pustyni, Apostot napomina mocnych braci, by nie popetiali teraz
tego samego btedu, jaki wowczas popehili ich przodkowie: pozqdali ztego
i dlatego, nie znajdujqc upodobania u Boga, pogineli na pustyni (10, 1-6).
Stato si¢ tak, poniewaz nie wiedzieli jak wiedzie¢ nalezy (8, 2), tzn. nie mieli
tej $wiadomosci, ze sama przynaleznos¢ do narodu wybranego, a nawet korzy-
stanie z Bozych dobrodziejstw, nie gwarantuje tego, by kazdy Izraelita z osobna
znalazt u Niego upodobanie (eudokésen)? . Nie kochali oni Boga i dlatego nie
zostali przez Niego uznani (egnostai; 8, 3) za godnych wejscia do ziemi
obietnicy. Z wydarzen tych wierni Kosciota korynckiego powinni wyciagnac
wiasciwe wnioski (10, 6. 11). Musza wiedzie¢ jak wiedzie¢ nalezy (8, 2), by
osiagnac nagrode nieprzemijajacq (9, 25). Nie wolno im zatem uczestniczy¢
w kulcie batwochwalczym?’, oddawa¢ sig rozpus$cie, wystawia¢ Pana na probe
i szemra¢ przeciwko Niemu (10, 7-10; por. Wj 32, 6; Lb 25, 1. 9; 21, 5n; 14,
2. 35n). Wyliczajac te konkretne dziatania, Apostol chce powiedzie¢, ze nie
wolno im ulec zadnej pokusie pozqdania ztego (10, 6), stad napomnienie:
,Niech przeto ten, komu wydaje si¢, ze stoi, baczy, aby nie upadl” (10, 12).

24 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 153—155; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai
Corinzi, s. 415-455; D.E. Garland, I Corinthians, s. 417-444; A. Gieniusz, Spotkanie ze Zmartwych-
estalym jako postawa Pawlowej misji do pogan i Zydéw, Verbum Vitae 1 (2002), s. 163—184; E.S. Jones,
Freiheit in den Briefen des Apostels Paulus. Eine historische, exegetische und religionsgeschichtliche
Studie, Gottingen 1987, s. 42-53; A.F. Johnson, ! Corinthians, s. 143—152; D.B. Martin, Slavery as
Salvation. The Metaphor of Slavery in pauline Christianity, New Haven—London 1990, s. 50-85;
H.P. Nasuti, The Woes of the Prophets and the Rights of the Apostle. The internal Dynamics of
1 Corinthians 9, The Catholic Biblical Quarterly 50 (1988), s. 246-264; P. Richardson, Pauline Incon-
sistency. I Corinthians 9: 19-23 and Galatians 2: 11-14, The New Testament Studies 26 (1979),
s. 347-362; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, s. 291-309.

25 por. Wj 13, 21; 14, 20; 16, 4. 35; Pwt 8, 3; Lb 14, 16; 11, 4. 34; Ps 106[105], 14.

20 Eudoked — uznawaé za dobre, spodobaé sie komus, upodobaé sobie kogo$ lub co$, mieé
upodobanie w kim$ lub czyms.

27 Od wersetu 14 Pawel wyjasnia co uwaza za akt balwochwalczy popehiany przez niektorych
wiernych Kosciota — to oddawanie czci demonom.
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Niewiedza moze prowadzi¢ do pozadania zta, wiedza natomiast moze z kolei
wies¢ do pychy. I rzeczywiscie doprowadzita do niej niektorych wiernych
Kosciota (8,1d). Sadzili, ze przy ich madrosci i obfitosci daréw Ducha Swig-
tego moga w sposob zupetnie niecograniczony korzysta¢ z wolnosci chrzesci-
janskiej, ze nie musza si¢ wcale oglada¢ na nikogo ani na nic. Pawet jednak
stawia granicg tej wolnosci, jest nia dobro zbawcze blizniego. Nie wolno nikomu
w Kosciele ulec pokusie wynoszenia si¢ nad innych i doprowadza¢ przez to
braci do grzechu?®. A jeéli juz kogo$ nawiedzi pokusa, to niech tez bedzie
pewny, ze nie jest ona wigksza od tej, ktora zwykta nawiedzaé ludzi (10, 13a).
Oznacza to, ze kazda pokus¢ mozna pokonaé. To przekonanie Apostota wy-
ptywa z jego poznania odwiecznej wiernej mitosci Boga. Nie dozwala On
nikogo kusi¢ ponad to, co kazdy jest w stanie znie$¢?°. Zsylajac pokuse
wskazuje rowniez sposob jej pokonania (10, 13b)*°. Wskazywanym przez Boga,
za posrednictwem Apostota, narzedziem jej pokonania jest mitos¢ (8, 3). Udo-
wadniajac, ze kochaja Boga, koryntianie musza wyrzec si¢ batwochwalstwa,
czyli uczestnictwa w ucztach $wiatynnych (10, 14; 8, 10)3!. Dlaczego? Poniewaz
uczestniczg juz w Eucharystii, ktora prawdziwie jest udziatem we Krwi i Ciele
Chrystusa (10, 16)32. Bierze w niej udzial caly Kosciét i caly tez Koéciot przez
to uczestnictwo tworzy jedno Ciato Chrystusa (10, 17) — Kosciot Boga Ojca
(1, 2), stad tez chrzescijanie musza czu¢ si¢ w petni odpowiedzialni za swoich
stabych braci. Nie wolno im wystawia¢ ich na pokuse batwochwalstwa, grzechu
prowadzacego do wiecznego potgpienia (8, 11). Dlaczego Pawet pisze o bat-
wochwalstwie, skoro on sam i1 mocni wiedza, ze nie ma zadnych bogdéw ani
pandéw poza Bogiem Ojcem i Jego Synem Chrystusem. Dlatego, poniewaz

28 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 156; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian,
s. 311-313.

29 Tym, co moze zachowa¢ chrzescijanina od upadku i utrzymaé w postawie stojgcej jest
nieprzerwane czuwanie, by nie polegac tylko na sobie samym, lecz zwraca¢ si¢ nieustannie do wiernego
Boga. Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 160n.

30 por. W. Baird, I Corinthians10: I-13, Interpretation 44 (1990), s. 5-21; 1. Broer, Darum: Wer
da meint zu stehen, der sehe zu, dass er nicht falle. 1 Kor 10, 12s im Kontext von 1 Kor 10, 1-13,
w: Neues Testament und Ethik, red. R. Schnackenburg, Freiburg 1989, s. 299-325; G. Garbaglio, La
Prima Lettera ai Corinzi, s. 467-480; D.E. Garland, I Corinthians, s. 447-469; A.F. Johnson,
1 Corinthians, s. 154-165; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, s. 313-315.

31 podobnie jak Apostot, musza poskramiac¢ swoje ciato i bra¢ je w niewole (9, 27). Pawet nie
konczy pouczen w nastroju przygngbienia, lecz akcentem pozytywnym (por. 4, 5; 4, 14; 5, 8; 6, 11.
20; 8, 13).

32 7aden kult nie jest dla Pawla pusty i bezprzedmiotowy. Przenosi on kazdego uczestnika
w realna wspolnote z tym, komu jest poswigcony. Dla chrzescijan Krew Chrystusa to nie magiczna
substancja, lecz rzeczywista krew Chrystusa przelana na krzyzu, dzigki ktorej ludzkos¢ zostata odkupiona
i uwolniona z grzechow. Przez jej spozywanie dostepuja oni rzeczywistego udziatu w Ofierze Chrystusa,
w jej skutecznej mocy zbawczej. Udziat w Ciele Chrystusa jest realnym udzialem w tym ciele, ktore
zostalo wydane na $mier¢ na krzyzu. W tym wydarzeniu zostalo podarowane chrzescijanom uczestnic-
two w cierpieniach i $mierci Jezusa.
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mocni bracia nie wiedzq jak wiedzie¢ nalezy (8, 2), tzn. nie wiedza, ze poganie,
czczac domniemanych bozkéw i1 pandw, w rzeczywistosci to wszystko co
sktadaja im na ottarzach, samym demonom sktadajq w ofierze (10, 20). Dlatego
tez nie wolno im uczestniczy¢ w kulcie poganskim, poniewaz uczestniczac
w nim, w rzeczywistoéci uczestnicza w kulcie demondéw?3. A przeciez chrze-
Scijanom nie wolno pic z kielicha Pana i z kielicha demonow, ani tez zasiadac
przy stole Pana i przy stole demonow (10, 21), aby nie pobudza¢ do zazdrosci
Pana (10, 22a), jak to czynit Izrael na pustyni, za co zostal surowo ukarany
(10, 7). Musza mie¢ tego petlna swiadomos¢, wiedzie¢ jak wiedzie¢ nalezy
(8, 2), stad tez nie pozostaje im nic innego jak catkowicie podporzadkowac¢ si¢
zadaniom Apostota. W przeciwnym razie udowodnia, ze ulegli pokusie wyno-
szenia si¢ nawet nad samego Pana (10, 22b, a taka postawa jest nie do
zaakceptowania w $wietle mitosci Bozej (10, 23; 8, 1d). Kazdy zatem udziat
w poganskim kulcie czy w ucztach swiatynnych, jest niebezpieczny nie tylko dla
braci stabych, ktérych moze to zgorszy¢, lecz rowniez dla mocnych, ktérzy nie
maja takiej §wiadomosci. Poganski kult prowadzi bowiem do rzeczywistego
spotkania z realnie istniejacymi demonami. Dlatego tez kto chce zasiada¢ przy
stole Chrystusa i1 przy stole demondw, probuje czego$ co nie moze ujs¢
bezkarnie3*. Jedyna wiasciwa postawa i dziataniem chrze$cijanina, by uniknaé
kary wiecznej jest mitos¢ Boga, gdyz tylko wtedy znajdzie on uznanie u Niego
(8, 3) i nagrode wieczng (9, 25)%.

Pozostaje jednak jeszcze pytanie, jak nalezy rozwiazaé problem spozywa-
nia pokarmow, w domach i na agapach, sporzadzonych z migsa ofiarowanego
bozkom? Pawel odpowiada, ze chrzescijanie majq prawo (eksousia), wolno im
(eksestin; 10, 23) kupowa¢ wszelkie produkty bedace w wolnej sprzedazy
w sklepach. Zanim jednak skorzystaja z tego daru wolnos$ci, musza rozwazy¢
w $wietle woli Bozej wyrazonej w Ewangelii Chrystusa, czy przyniesie to
korzys¢, pozytek (symferei), czy postuzy to budowaniu (oikodomei; 10, 23; 8, 1),
czy bedzie wyrazem mito$ci Boga i Jego Kosciota, czy wreszcie postuzy
budowaniu wlasciwego sumienia, tzn. zdolnego pewnie i skutecznie doprowa-
dzi¢ chrzescijanina do nagrody wiecznej (9, 25). Ze wzgledu na zbawienie
wieczne wszystkich cztonkow Kosciota, zaden z nich nie moze unosi¢ si¢ pycha

33 Za postaciami bozkow i pandéw ukrywaja sie istoty niewidzialne: demony i moce ciemnosci.

34 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 163—165.

35 Por. G. Bornkamm, Herrenmahl und Kirche bei Paulus, in: Studien zu Antike und Urchristen-
tum, red. G. Bornkamm, Miinchen 1963, s. 138-176; R. Fabris, Eucaristia e comunione ecclesiale in
Paolo (1Cor 10), Parola Spirito e Vita 7 (1979), s. 142—158; E. Franco, Comunione e partecipazione.
La koinonia nell’epistolarrio paolino, Brescia 1986, s. 45-69; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai
Corinzi, s. 480-489; D.E. Garland, I Corinthians, s. 473-482; E.J. Jezierska, Udzial w sSmierci
i zmartwychwstaniu Chrystusa, w: Eucharystia, red. J. Krucina, Wroctaw 1987, s. 159-178; A.F. John-

son, [ Corinthians, s. 163—168; H.J. Klauck, Eucharistia und Kirchengemeinschaft, Wissenschaft und
Weisheit 49 (1986), s. 1-14; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, s. 328-333.
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i szuka¢ tylko swego (heautou), czymkolwiek to swego miatoby by¢. Zawsze
trzeba szuka¢ dobra zbawczego brata w wierze, za ktérego umart Chrystusa
(8, 11). Ze wzgledu na te nadrzedne wartosci, zdecydowawszy si¢ juz zakupi¢
pokarmy ze wspomnianych sklepow, powinni to robi¢ bez zadnego dochodze-
nia (anakrinontes)*® czy konkretny produkt pochodzi z uboju rytualnego, czy
tez nie®’. Nie powinni tego robi¢, jak wyjasnia Apostot: ze wzgledu na sumienie
(10, 25). Kryterium rozstrzygajacym o przyjeciu takiej wiasnie postawy jest zatem
dobro sumienia. Chodzi mu tu zapewne o uniknigcie skalania sumienia stabych
braci po spozyciu przez nich potrawy ze $wiadomoscia, ze pochodzi ona z ofiar
kultycznych. Wszystkie te niepokoje, dochodzenia i osady powinno zastapic¢
glebokie przekonanie prawdy objawionej, ze: Parnska jest [...] ziemia i wszystko,
co jq napetnia (10, 26)%, ze jedyny istniejacy Pan Bdg jest Stworca catego
swiata. Dlatego tez, skoro wszystko od Niego pochodzi, to ze spokojnym sumie-
niem powinni spozywac wszystko jako pochodzace od Niego dary, sktadajac Mu
przy tym dzigkczynienie i uwielbienie: Przeto czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek
innego czynicie, wszystko na chwate Bozq czyncie (10, 31) — stysza koryntianie
od swego Apostota. Takie rozstrzygnigcie powinni zaakceptowac i stosowac je
w relacjach miedzy wiernymi Kosciota (migdzy bra¢mi w wierze), jak rowniez
w sytuacji, gdy jaki$ niewierzacy zaprosi ich do wlasnego domu na uczte, nic
nie méwiac o pochodzeniu pokarméw postawionych na stole.

Inna natomiast postawe nalezy przyjmowac w sytuacji, gdy niewierzacy
poinformuje zaproszonego chrzescijanina, ze to, co podat do zjedzenia bylo
wcezesniej ztozone w ofierze bozkom. Wowczas nie powinien on spozywac
przygotowanych pokarmow, ale nie ze wzgledu na siebie samego, lecz ze
wzgledu na niewierzacego gospodarza (10, 28). Pawetl daje tu jednoznacznie do
zZrozumienia, ze sumienie niewierzacego nie ma prawa ocenia¢ postawy chrze-
Scijanina: Bo dlaczego by czyjes sumienie miato wyrokowac o mojej wolnosci?
— pyta (10, 29b). Jego wlasne sumienie go nie oskarza i dlatego nie czuje si¢
winnym grzechu, gdyz ma wiedze, dlatego pyta: ,,Jesli ja w tasce uczestnicze,
to dlaczego krzywdzqco sie o mnie méwi (blasfemed)® z powodu tego za co
ja dziekuje” (10, 30)*. Jednak pozyskana wiedza o kultycznym pochodzeniu
pokarmoéw, powinna okazaé¢ si¢ wystarczajacym powodem do powstrzymania
si¢ od ich spozywania ze wzgledu na dobro informujacego go niewierzacego

36 Anakring — dochodzié, dopytywa¢ sie, roztrzqsaé, osqdzac.

37 Cokolwiek dzieje sie przy uboju zwierzat, nie powinno to obchodzié chrzescijan.

38 Por. Ps 24[23],1. Nie ma tu sytuacji takiej jak w gospodach $wiatynnych, tj. stotu demona,
przy ktorym nie wolno zasiada¢ chrzeécijanom.

39 Blasfemes — krzywdzqco méwié, bluznié, przeklinaé, lzyé, spotwarzaé, urqgaé komus.

40" Sumienie konkretnej osoby nie ma takiego upowaznienia, by moglto wplywac na ksztattowanie
sumienia kogo$ innego. Taka rangg i wtadz¢ ma jedynie Ewangelia Chrystusa, otwiera ona bowiem drogg
pelnego poznania Boga w mitosci i prawdzie zbawczej.
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gospodarza domu. Gos$¢ o mocnej wiedzy i sumieniu, powinien wigc powstrzy-
mac si¢ od ucztowania, by ucztujac w takich okolicznosciach nie sta¢ sig
przyczyna zgorszenia i nie zamkna¢ gospodarzowi drogi do wiary w Boga Ojca
i Jego Syna Jezusa, ktory umart dla jego zbawienia. Musi tez pamigtaé, ze
spozywajac takie pokarmy w tych okolicznosciach sam statby si¢ winnym
grzechu przeciwko Chrystusowi (8, 12). Zatem kryterium rozstrzygajacym
o spozywaniu badz niespozywaniu potraw pochodzenia kultycznego jest osta-
tecznie zbawcze dobro brata w wierze, wlasne oraz osob niebedacych jeszcze
chrzes$cijanami. Imperatyw Pawla nie pozostawia tu zadnych watpliwosci.
Chrzescijanie stysza jego zdecydowany nakaz: Nie bqdzcie, zgorszeniem ani
dla Zydéw, ani dla Grekéw, ani dla Kosciola Bozego (10, 32). Musza zatem
postepowac tak jak sam Apostot ze wzgledu na zbawienie braci i wlasne.
Kierujac si¢ logika mitosci, oddaje tym samym chwale Bogu, a nie sobie
samemu (10, 33). Zbawienie dokonuje si¢ nie tylko dzigki gloszeniu Stowa.
Niezwykle wazne przy tym jest rowniez swiadectwo zycia nim. Dobry przyktad
utatwia zbawcze dziatanie Boga, natomiast utrudnia je postawa gorszaca
ewangelizatorow. Pawel glosi Ewangeli¢ i daje dobre swiadectwo zycia jej Stowem
w kazdym czasie i w kazdych okoliczno$ciach, dlatego tez zatozony przez niego
Kosciot powinien braé¢ przyktad zycia ewangelicznego od niego jako ich Apostota
i ojca w wierze (11, 1; por. 1Kor 4, 9-13; 8, 13; 9, 19-22; Flp 2, 5n; 2, 16)*!.

Podsumowanie

Termin sumienie — syneidésis (synoida) Pawel mogt przeja¢ od Kosciota
korynckiego*?. Argumenty przemawiajace za ta hipoteza to: zastosowanie przez
niego terminologii po raz pierwszy wtasnie w 1 Kor, i to az dziewigciokrotnie.
Nadto w 2 Kor uzywa jej jeszcze trzykrotnie. W sumie w dwoch Listach do
Koryntian wystepuje az dwanascie razy, podczas gdy w pozostatych jego
Pismach pojawia si¢ osiem razy (Rz-3; 1Tm-4; Tt-1). Ponadto, kontekst
w ktorym pojawia si¢ po raz pierwszy termin syneidésis w 1 Kor (w sumie

41 Por. W. de Boor, Pierwszy List do Koryntian, s. 1167-1171; H.J. Eckstein, Der Begriff
Syneidésis bei Paulus. Eine neutestamentlich-exegetische Untersuchung zum Gewissensbegrieff, Tiibingen
1983, s. 265-276; G. Garbaglio, La Prima Lettera ai Corinzi, s. 490-513; D.E. Garland, ! Corinthians,
s. 487-503; F.S. Jones, Freiheit in den Briefen des Apostels Paulus, s. 53-57; G. Garbaglio, La Prima
Lettera ai Corinzi, s. 480-489; A.F. Johnson, / Corinthians, s. 168—177; M. Rosik, Pierwszy List do
Koryntian, s. 339-346; S. Vollenweider, Freiheit als neue Schopfung. Eine Untersuchung zur Eleutheria
bei Paulus und in seiner Umwelt, Gottingen 1989, s. 220-235; U. Vanni, Duchowos¢ Pawla, w: Historia
duchowosci, t. 2: Duchowos¢ Nowego Testamentu, red. R. Fabris, Krakow 2003, s. 145-185; W.L. Willis,
Idol Meat in Corinth. The pauline Argument in 1 Corinthians 8 and 10, Chico 1985, s. 223-263.

42 Por. C.A. Pierce, Conscience in the New Testament, London 1958, s. 64n; J.M. Gundry-Volf,
Sumienie, s. 794.
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osiem razy) wskazuje, ze funkcjonowat on tam jako kategoria etyczno-moralna,
gdyz chodzi tu o rozstrzygnigcia w kwestii spozywania badz odmowy spozycia
przez chrzescijan pokarméw z migsa zwierzat sktadanych w ofierze poganskim
bozkom, czyli o pewna formg uczestnictwa chrzescijan w kulcie batwochwal-
czym. Wreszcie, wierni Kosciota korynckiego od samego poczatku jego istnie-
nia w przewazajacej wigkszosci to etnochrzescijanie, stad tez Pawet byt niejako
zobligowany do stosowania terminologii bliskiej tej wlasnie czgsci Kosciota,
ktora to z biegiem czasu, jeszcze za zycia Apostota, szybko rozrastala sig
liczebnie, w przeciwienstwie do grupy judeochrzescijan. Pawel miat wigc
swiadomos¢, ze przysztos¢ Kosciota Jezusa lezy poza judaizmem i dlatego swia-
domie przejmowat terminologi¢ $wiata hellenistycznego, do ktérego z coraz wigk-
szym rozmachem wchodzito chrzescijanstwo. Sam wychowat si¢ tez w srodowi-
sku diaspory, wigc nieobca mu byta kultura i religia hellenistyczna, co znacznie
utatwiato mu przejmowanie i nadawanie pojeciom etycznym religii poganskich
sensu i1 znaczenia ewangeliczno-chrzescijanskiego Kosciola Jezusa, zyjacego
i dzialajacego w tym wlasnie §wiecie. Przejmujac te terminologi¢ jako poganska
kategori¢ etyczna, nadawat jej sens i znaczenie zgodne z przestaniem Ewangelii
Chrystusa, czyniac z niej w ten sposob chrzescijanska kategori¢ moralna.

Z przeprowadzonych powyzej analiz tekstow mozna zasadnie wnosi¢, ze
Pawel rozumie sumienie jako swego rodzaju wewngtrzny ,,trybunal” sprawdza-
jacy i pomagajacy chrzescijaninowi kierowaé swoim wtasnym zachowaniem
obejmujacym wolg, mysli, stowa i dzialania. Nie ma ono jednak na state, tj. od
poczatku az do konca swego istnienia i funkcjonowania w konkretnym podmio-
cie, charakteru absolutnie doskonatego i nieomylnego w ocenach i osadach.
Dlatego, aby mogto ono spehi¢ swoja funkcje w sposob obiektywny — w pelne;j
prawdzie i sprawiedliwos$ci, czyli w sposéb zamierzony przez Stworce 1 Zba-
wiciela ludzkosci — musi podlegac procesowi nieustannej formacji i udoskona-
lania poznaniem (gnosis) Boga i Jego woli ogloszonej w osobie i zbawczym
dziele Jezusa — w Ewangelii Krzyza i Zmartwychwstania Chrystusa i Syna
Bozego. Poznanie to nie polega na zdobywaniu samej tylko intelektualnej wie-
dzy (informacji) o Bogu i Jego dziele zbawczym, lecz przede wszystkim na
egzystencjalnym doswiadczeniu Jego odkupienczej mitosci i osobistej mitosci
odkupionego jako odpowiedzi na nia w Duchu Swietym. Sama wiedza o Bogu
rowniez musi by¢ osiaggana na drodze milosci, miloSci wzrastajacej w swej
jakosci i stopniu az do absolutnie pelnego zjednoczenia si¢ z Nim w doskonate;j
harmonii jako odwieczna Mitoscia zbawcza skierowana przez Stworcg do
swojego stworzenia. Dla Pawla wewngetrzny ,trybunal” w swej istocie to pozna-
nie Boga Ojca i Jego Syna Jezusa w mitoSci i przez mitos¢, ktora stawia granice
nawet wolno$ci ludzkiej. Nie jest ono dla Apostota jakas rzeczywistoscia ze-
wnetrzng wzgledem podmiotu, stojaca nad nim jako sedzia (inny podmiot
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osadzajacy), lecz jawi si¢ jako wewngtrzna intelektualno-duchowa substancja
podmiotu, ksztattowana i udoskonalana na drodze poznawania Boga w mitosci.
Konstytutywna funkcja tej substancji polega na ocenie i osadzie zachowania
samego podmiotu w kategoriach dobra badz zta, zbawienia badz potepienia,
zdobycia badz niezdobycia nagrody nieprzemijajacej**. Zatem fundamentalnym
i niezbywalnym przymiotem sumienia jest wypeti¢ swa konstytutywna funkcje,
tj. doprowadzenie podmiotu do zbawienia wiecznego. To wlasnie ten eschato-
logiczny zbawczy cel kazdego czlowieka, jakim jest zycie wieczne w Bogu,
stanowi sama esencje¢ istoty i autentyczny sens istnienia i funkcjonowania su-
mienia w kazdej osobie ludzkie;j.

PAUL APOSTLE ABOUT CHRISTIAN CONSCIENCE
IN THE FIRST LETTER TO CORINTHIANS
(SUMMARY)

Paul defines a conscience as inner “tribunal” seat testing and advises Christians on how to
guide their behaviour. However, it is neither absolutely perfect nor unmistakable in its assessments
or opinions. Thus, it shall be continuously improved by the recognition of God and His will, claimed
in the person and saving creation of Jesus, the Son of God. Not only does this particular cognition
refer to intellectual knowledge but, above all, it is linked with existential experience of His redemption
love and personal love of the redeemed. What is more, the knowledge about God shall also be gained
through love of Him as far as absolute communion with Him is concerned in perfect harmony as
perpetual redemption and love to all creation. For Paul, his inner judgment seat, in essence, means
the knowledge of God the Father and His Son Jesus Christ in love and through it, which sets borders
even to human love. However, for the Apostle, there is no external reality towards the subject, but
appears to be an intellectually-spiritual subject substance which is formed and improved through the
knowledge of God in love. The constitutional function of this substance depends on assessments and
opinions of the subject in categories of good and evil, salvation or condemnation and reception or
denial of an eternal reward.

DER APOSTEL PAULUS UBER DAS CHRISTLICHE GEWISSEN
IM ERSTEN KORINTHERBRIEF
(ZUSAMMENFASSUNG)

Paulus versteht das Gewissen als ein inneres urteilendes ,,Tribunal”, das dem Christen hilft,
sein eigenes Handeln zu leiten. Es besitzt jedoch nicht den stabilen vollkommenen und irrtumsfreien
Charakter in seinen Urteilen und Weisungen. Es muss deswegen einem stindigen Formations- und

43 Inaczej to przedstawia H.J. Eckstein (Der Begriff syneidésis bei Paulus, s. 312), a za nim
JM Gundry-Volf (Sumienie, s. 794). Uwazaja oni, ze sumienie nie ustala norm moralnych ani nie
dostarcza wiedzy na ich temat, sama za$ wiedza nie moze by¢ utozsamiana z sumieniem, ktore widza
jako zewnetrzny trybunal osadzajacy zachowanie cztowieka.
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Vervollkommnungsprozess durch die Erkenntnis Gottes und seines Willens durch die Person und das
Heilswerk des Sohnes Gottes Jesus unterliegen. Diese Erkenntnis besteht nicht nur in der Erwerbung
eines intellektuellen Wissens tiber Gott und sein Heilswerk, sondern vor allem in der existentiellen
Erfahrung seiner erlésenden Liebe sowie der personlichen Liebe der erldsten Person. Das Wissen
iiber Gott muss seinerseits ebenfalls auf dem Weg der Liebe erreicht werden bis hin zur Harmonie
der vollkommenen Vereinigung mit ihm als der erlésenden Liebe aller Kreatur. Fiir Paulus besteht
dieses innere ,, Tribunal” in der Erkenntnis des Gottvaters und seines Sohnes Jesus Christus in der
Liebe und durch die Liebe, die sogar der menschlichen Freiheit Grenzen setzt. Sie ist fiir den Apostel
keineswegs eine dem Subjekt dullere Wirklichkeit, sondern sie zeigt sich als eine innere, intellektuell-
geistliche Substanz des Subjekts, die auf dem Weg der Gotteserkenntnis in der Liebe gestaltet und
vervollkommnet wird. Die konstitutive Funktion dieser Substanz besteht in der Beurteilung des Han-
delns dieses Subjekts in den Kategorien von Gut oder Bose, Heil oder Verdammung, Erreichen oder
Verlieren der nicht vergehenden Belohnung.



ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XV, 2014
ISSN 1641-1196

Maria M. Bouzyk
Wydziat Nauk Pedagogicznych
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

FILOZOFICZNA KONCEPCJA SUMIENIA
W UJECIU MIECZY SEAWA A. KRAPCA

Stowa kluczowe: poznanie praktyczne, wolno$¢, norma dziatania, wychowanie.
Key words: practical cognition, freedom, norm of conduct, education.
Schliisselworte: praktische Erkenntnis, Freiheit, Handlungsnorm, Erziehung.

W dzisiejszej humanistyce akcentuje si¢ potrzebe prowadzenia multidyscy-
plinarnych badan oraz konieczno$¢ wypracowania catosciowej wiedzy o cztowie-
ku ze wzgledu na daleko posunigta specjalizacje nauki. Problematyke dotyczaca
sumienia mozna znalez¢ w r6znych dyscyplinach naukowych: psychologii, socjo-
logii, pedagogice, teologii, a takze w filozofii. Stajac wigc przed zadaniem
budowania integralnej antropologii, musimy rowniez zastanowi¢ si¢ nad kwestig
multidyscyplinarnych badan dotyczacych sumienia. Prowadzenie takich badan
wymaga jednak dobrze rozeznanego problemu relacji miedzy poszczegolnymi
naukami!. Zazwyczaj zwraca si¢ uwage na fundamentalno$¢ badan filozoficz-
nych, ktore ukazuja najbardziej podstawowe aspekty bytowe badanych przed-
miotéw. Mozna wiec oczekiwac, ze filozofia odstoni istote sumienia.

W artykule przedstawimy koncepcje¢ sumienia opracowana przez polskiego
filozofa Mieczystawa A. Krapca®. Zanim przejdziemy do zasadniczej czeSci
artykulu, zaznaczmy, ze filozofia, ktora uprawiat Krapiec byta refleksja metafi-
zyczng i wpisywala si¢ w wielowiekowa tradycje wiedzy madro$ciowej nazywa-
nej tez philosophia perennis. Rozwazania Krapca dotyczace sumienia maja wigc

Adres/Addresse/Anschrift: dr Maria M. Bouzyk, Instytut Nauk Pedagogicznych UKSW, ul. Woycickie-
go 1/3, 01-938 Warszawa, e-mail: mmbouzyk@gmail.com

'S, Kaminski, Jak filozofowac¢?, Lublin 1989.

2 Mieczystaw Albert Krapiec OP (1921-2008): wspolczesny filozof, teolog, pedagog, gtowny
tworca Polskiej Szkoty Filozofii Klasycznej, dtugoletni rektor KUL i czynny uczestnik Zycia spoteczno-
-kulturalnego Polski. Zob. wigcej: Z.J. Zdybicka i in. (red.), Wiernos¢ rzeczywistosci. Ksiega Pamiqtkowa
z okazji jubileuszu 50-lecia pracy naukowej na KUL. O. prof. Mieczystawa A. Krgpca, Lublin 2001,
s. 5-51.
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metafizyczny charakter i czerpia z tradycji filozofii klasycznej. Krapiec bardzo
czesto przywoluje w swoich publikacjach dzieta takich autorow, jak Arystoteles
czy Tomasz z Akwinu.

W naszych analizach stawiamy sobie za cel wydobycie z bogatego dorob-
ku filozoficznego Krapca najistotniejszych fragmentow dotyczacych wtasnie
problematyki sumienia oraz odniesienie ich do tematow, ktére wynikaja z reflek-
sji nad aktualnym stanem kultury, np. w debatach pedagogicznych zwraca si¢
uwage na silna dezorientacje¢ aksjologiczna u wspotczesnych ludzi, a jednocze-
$nie apeluje si¢ o diagnozowanie przestrzeni kulturowych, w ktérych wolnos¢
czlowieka wydaje si¢ by¢ zagrozona. W rozpoznaniu przyczyn obu tych zjawisk
i zwiazanej z nimi gigbokiej erozji zycia moralnego, dobrze jest uwzglednic
filozoficzng teori¢ sumienia. Mamy nadzieje, ze filozoficzne tresci przedstawione
w naszym artykule okaza si¢ wazne dla procesu formutowania zintegrowanej
teorii sumienia.

W potocznym rozumieniu sumienie postrzegane jest jako obecny w czto-
wieku ,,wewnetrzny glos” oceniajacy jego postgpowanie, jako oparcie potrzebne
do zachowania wiasnej suwerennosci w stosunku do wszelkiego rodzaju ideolo-
gii, méd czy préb manipulacji. Sumieniu przypisuje si¢ role przewodnika
W rozpoznawaniu wartosci, taczac te rolg z odpowiedzialnoscia za podejmowa-
ne przez cztowieka wybory oraz z ksztatltowaniem jego kultury osobistej. Idac
tropem takiego myslenia o sumieniu, skupimy nasze analizy wokdét dwoch
kwestii. Najpierw odpowiemy na pytanie, czym wedhug filozofa jest w ogdle
sumienie, naste¢pnie przedstawimy podawane przez niego wyjasnienie roli sumie-
nia w procesie budowania si¢ w cztowieku wolno$ci3.

1. OKkreslenie sumienia

Szukajac w tekstach Krapca filozoficznego odpowiednika dla tego, co
potocznie nazywa si¢ sumieniem (osobistym przewodnikiem w §wiecie wartoSci:
wewnetrznym glosem, odczuciem, intuicja), napotykamy wskazowke, aby
w sumieniu dostrzec aktywno$¢ poznawcza czlowieka zwigzana z postgpowa-
niem. Sumienie ujawnia si¢ w ludzkich poszukiwaniach prawdy o dobru.

3 Musimy zaznaczy¢, ze w naszym artykule pominiemy problemem ksztattowania sig filozoficz-
nych pogladéw Krapca dotyczacych sumienia. W zwiazku z tym nie bedziemy przedstawia¢ wypowiedzi
filozofa na temat sumienia w porzadku chronologicznym albo analizowa¢ ich kontekstu ontologiczno-
-antropologicznego, ktory miat swoja historig. Zaktadamy po prostu, Ze taki kontekst istnieje, a przeszto
pigédziesigcioletnia praca Krapca na polu filozofii byta procesem krystalizowania si¢ jego teorii rzeczy-
wistosci, cztowieka i kultury. Kolejny problem, ktory jedynie sygnalizujemy dotyczy odczytania mysli
Krapca w kontekscie nurtow wspotczesnej filozofii. Polemiczny charakter niektorych filozoficznych
wypowiedzi Krapca, np. interpretacji ludzkiego dziatania, w tym sumienia, sktania do podjgcia takiej
refleksji, niemniej jednak ze wzgledu na objgtos¢ artykutu nie beda one przedmiotem naszej analizy.
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1.1. Sumienie jako poznanie praktyczne

Interesujaca nas problematyka sumienia pojawia si¢ w sformutowanej przez
Krapca teorii poznania praktycznego. Poznanie praktyczne peti rolg jednego
z trzech czynnikéw konstytuujacych dziatanie cztowieka: czynnika formalnego
(nazywanego tez przyczyna wzorcza). Oprocz niego Krapiec wskazuje na byt-
-dobro oraz na ludzka wolg. Wola pelni rolg przyczyny sprawczej, a byt (dobro)
— celowej?. Determinacja poznawcza, z ktorej plynie ukierunkowanie dziatania
polega, jak pisze Krapiec, na odczytaniu przez cztowieka tresci dobra i sfor-
mutowaniu sadu praktycznego, tj. sadu, ktéry moéwi, by zrobi¢ co§ w pewien
sposob’. Tresci poznawcze, co Krapiec mocno podkresla, pochodza od po-
znawanej rzeczy, a zatem to byt-dobro, o ile jest poznany, ostatecznie stoi za
ukierunkowaniem ludzkiego dzialania®.

Krapiec nazywa sumienie swiadomoscia-refleksja moralna o charakterze
aktowym i nieaktowym. W przypadku refleksji nieaktowej (tzw. towarzyszacej)
odnosi termin sumienie do $wiadomosci aktu, ktory zostat (lub nie zostal) przez
czlowieka uczyniony. Wyjasniajac tg kwestig, filozof odwotuje si¢ do wewngtrz-
nego doswiadczenia dostgpnego kazdemu cztowiekowi: do §wiadomosci pod-
miotowania wlasnych aktow. Ten wlasnie rodzaj wiedzy Krapiec interpretuje
jako wiedzg o charakterze refleksyjno-sprawozdawczym, czyli jako wspot-wie-
dze, (§)wiadomos¢ siebie, czyli sumienie. Refleksje aktowa, tj. rozwazanie przez
cztowieka prawosci lub nieprawosci wlasnego postgpowania, ttumaczy nato-
miast jako zastosowanie jakies wiedzy do czego$ lub jako ,,wiedzg z czyms”,
ale rowniez w stosunku do niej uzywa nazwy sumienie (lac. conscientia)’.
Krapiec dla wyjasnienia specyfiki dziatania refleksji towarzyszacej poznaniu
stosuje wyrazenia ,,sumienie $wiadczy”, ,,$wiadomo$¢ zaswiadcza”, natomiast
o refleksji aktowej powie, ze naktania do czego$, naprowadza na co$ lub
wyrzuca co$, oskarza.

1.2. Sumienie jako rozumowanie

Racjonalnym motywem kazdego praktycznego poznania, pisze Krapiec,
jest sad pierwotny ,,dobro nalezy czyni¢”. Czlowiek, ze wzgledu na swoja
rozumnos¢, przygodnosc i spotencjalizowanie, kieruje si¢ tym sadem we wszyst-

kich decyzjach. Nawet, gdy chce $wiadomie zta, to i tak do dobra odnosi si¢

4 M.A. Krapiec, U podstaw rozumienia kultury, Lublin 1991, s. 57-66.
5 Tbidem, s. 64.

6 ITbidem.

7 Tbidem, s. 95.

8 Tdem, Czlowiek i prawo naturalne, Lublin 1999, s. 207.
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przez sam fakt, ze dobra nie chce. Je$li natomiast wybiera nie§wiadomie zle
postgpowanie, to czyni tak ze wzgledu na mylnie postrzegane dobro. Sad ,,czyn
dobro!” (,,dobro nalezy czyni¢”) wedlug Krapca jest podstawa catego ludzkiego
postepowania. Krapiec nazywa go wrecz pierwsza zasada poznania praktycznego,
a wigc zasada, ktora ksztattuje sposob poznania praktycznego analogicznie do
tego, jak zasady poznania teoretycznego (tj. zasady: tozsamosci, niesprzeczno-
$ci, wylaczonego $rodka, racji ostatecznej i celowosci) ksztattuja ludzki spo-
sob poznania nakierowanego na rozumienie rzeczywistosci. Krapiec pisze:
»|---] W dziedzinie praktycznej dobro przejawia si¢ poznawczo w postaci sadu,
bedacego istotnym wyrazeniem naturalnego prawa: dobro jest pozadalne i na-
lezy go pozada¢ (czynic), a zto (odczute jeszcze spontanicznie i nierefleksyjnie)
wzbudza odrazg i nalezy go unika¢. Uszczegdlowieniem tego podstawowego
sadu-prawa sa pierwsze nakazy regulujace realizowanie dobra w podstawowych
ludzkich sktonnosciach naturalnych. Gdy te wtasnie nakazy pierwsze jako za-
aplikowanie prawa naturalnego do podstawowych ludzkich inklinacji posiadamy
w naszej psychicznej dyspozycji — posiadamy przez to samo zespot pierwszych
moralnych zasad, zwanych tradycyjnie synderesis™. Inna nazwa, uzywana przez
Krapca, na okreslenie pierwotnego usprawnienia rozumu (synderezy) w dziedzi-
nie poznania praktycznego to prasumienie!?.

Wiedza na temat pierwszych zasad porzadku poznania informacyjnego
(teoretycznego) i wiedza pierwszych zasad postgpowania maja charakter intu-
icyjny!!. Sad ,,dobro nalezy czyni¢” stoi u podstaw wszystkich motywacji
postgpowania, bo jest nakazem bezposrednio zrozumiatym. Wydaje sig, ze
potoczne postrzeganie glosu sumienia jako czego$ naturalnego cztowiekowi, czy
jako intuicji dobra, mozna uzna¢ za pewien skrot myslowy, ktory swoja pod-
stawe ma w zakorzenieniu calego poznania praktycznego (sumienia) w prasu-
mieniu, czyli w podstawowe]j sprawnos$ci porzadku poznania praktycznego.
Sumienie (,,wiedza z czyms$”) jest zastosowaniem juz tej ,,pierwszej” praktycznej
wiedzy o czynieniu dobra do konkretnego aktu decyzji. W wyniku dokonuja-
cego si¢ ,,zastosowania” sumienie staje si¢ w cztowieku reguta postgpowania
moralnego.

Krapiec, okreslajac rolg sumienia jako regule¢ postepowania, wyjasnia:
,»Czyniac namyst nad koniecznoscia podjecia dziatania, rozpoznaj¢ zarysowany
stan rzeczy: a) rozumiem rzeczywisto$¢, ktora jest czym$ w sobie dobrym,
b) posiadam wewngtrzne nakierowanie ku niej, by realnie dobro czyni¢, co jest
wyrazem prawa naturalnego: »czyn dobro, a unikaj zla«, ¢) w stosunku do
rozumianej (i wyrazonej w sadach teoretycznych) rzeczywistosci jawia mi si¢

9 Idem, Ja — czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1998, s. 303.

10 Thidem, s. 306.
11 Thidem, s. 303.
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rozne sady praktyczne: »rob tak, a tak«, d) rozum moj ukazuje mi, ktory
z sadow praktycznych jest zgodny, a ktéry niezgodny z moim rozumieniem
$wiata, wyrazonym w sadach teoretycznych; rozpoznaje relacje sadow prak-
tycznych o konkretnym dobru do dobra rozumianego og6lnie (analogicznie)
w sadach teoretycznych, e) rozpoznawana relacje zgodnosci sadu praktycznego
z moim [wyr6znienie pochodzi od autorki artykutu] sadem teoretycznym po-
winienem realizowa¢”!2. Istotne jest, aby czlowiek dzialat zgodnie ze swoim
rozumieniem $wiata.

2. Rola sumienia w procesie budowania si¢ w czlowieku wolnosci

Analizujac historig filozofii, zauwazamy, ze temat ludzkiej wolno$ci czesto
powraca w rozwazaniach filozofow. Do czaséw nowozytnych w obrebie tego
tematu znajdowata si¢ i kwestia ostatecznego celu ludzkiego zycia, i problem
wladciwego korzystania z wolnos$ci'3. Dzi$ jeste$my $wiadkami zaréwno abso-
lutyzowania ludzkich wyborow (wyborowi podlega wszystko), jak i eliminowa-
nia z dziedziny moralno$ci zagadnienia celu ostatecznego. Trwajacy kryzys
kultury w swej istocie dotyczy zakwestionowania zasad porzadku moralnego.
Do$¢ powszechnie przyjmuje sig, ze oceny moralne nie maja zadnych obiektyw-
nych podstaw: sa subiektywne i wzgledne. Jednocze$nie mozna dostrzec, ze
nieumiejetne korzystanie z wolno$ci rodzi frustracje: wolnos¢ zaczyna by¢
postrzegana jako zbyt wielki cigzar.

W zwiazku z zaistnialg sytuacja kulturowa przed humanistami staje, naszym
zdaniem, konieczno$¢ ponownego przedyskutowania tematu wolnosci. W filo-
zofii Krapca, ktora jest przedmiotem naszej analizy, znajduje si¢ wiele cennych
uwag odnoszacych si¢ do natury ludzkiej wolno$ci — m.in. te, ktore interesuja
nas w zwiazku z problematyka sumienia. Dotycza one trzech kwestii: aktu
decyzji, prawa moralnego oraz wychowania do wolnos$ci. Sprobujemy je krotko
zreferowac.

2.1. Sumienie jako norma dzialania

Prowadzona przez Krapca analiza aktu decyzji pokazuje na czym polega
aktywno$¢ sumienia w ludzkim dziataniu, tj. w dziataniu, ktoérego cztowiek jest
sprawca (nie chodzi o czynnosci organiczne — o nich raczej powiemy, ze
zachodza w cztowieku lub dzieja si¢ w nim). Sumienie czlowieka, praktyczny

12 1dem, Ludzka wolnosé i jej granice, Lublin 2008, s. 144—145.
13 1. Ktos, Wolnosé, indywidualizm, postep. Liberalizm konserwatywny wobec nowoczesnosci,
Lublin 2007, s. 46.
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sad rozumu, podpowiada cztowiekowi, co ma czyni¢. Gdy potocznie mowi si¢
0 rozwazaniu czego$§ w sumieniu, to wskazuje si¢ na potrzebg rozpoznania
warto$ci moralnej tego, co nalezy zrobi¢ (lub: co zostalo zrobione). Krapiec
pisze, ze sumienie, czyli akty rozumu praktycznego, nieustannie sugeruje czto-
wiekowi ,,zrob to”, ,,nie rob tego”, ,,rob tak a tak”. Krapiec porownuje rolg, jaka
odgrywaja te wskazoéwki-sady praktyczne do roli sadow egzystencjalnych
w poznaniu teoretycznym. Sady egzystencjalne (tj. sady typu: ,,x jest”), przez
wlasciwe im stwierdzanie istnienia danej rzeczy, rozpoczynaja dalszy proces
poznawania tej rzeczy. Rola sumienia wedtug Krapca jest podobna: stwierdza-
jac, co trzeba uczyni¢, sumienie staje si¢ zrodtem decyzji'4.

Decyzja — tak, jak ja przedstawia Krapiec — uwyraznia cata specyfike
ludzkiego wolnego i rozumnego dziatania. ,,Kazdy czyn cztowieka — zauwaza
filozof — wyplywa z ludzkiego ukonstytuowanego «zrdédta» — poczatku wtasci-
wego tylko cztowiekowi. Owo specyficzne «zrodto» dzialania [tj. decyzja
— M.M.B.] jest tym samym «poczatkiem» ludzkich czynno$ci moralnych
i pierwszym przejawem naszego osobowego sposobu bytowania i dziatania™!>.
Decyzja, zdaniem Krapca, jest zasadniczym aktem moralnym cztowieka i nadaje
ludzkiemu dziataniu walor wyjatkowosci.

Krapiec postrzega wyjatkowo$¢ ludzkiego dziatania w konteks$cie zdeter-
minowanych dziatan przyrody i zauwaza, ze akt decyzji jest ,,nieodtaczny od
bycia cztowiekiem; wigcej, on ksztaltujac osobowa twarz cztowieka, jest tym
aktem, ktory jest nieoddzielalny od cztowieka, jak nieoddzielalne jest ludzkie
dzialanie”'®. Akt decyzji pozostaje zrodlem realnego dziatania moralnego czto-
wieka nawet w sytuacji pojawienia si¢ przeszkod uniemozliwiajacych wykonanie
czynu'’.

Krapiec wskazuje na dwie zasadnicze fazy aktu decyzji: zamierzenie
i wykonanie oraz na poprzedzajacy je moment pierwszej mysli o przedmiocie
1 pierwszego w nim upodobania. Obie fazy (zamierzenie i wykonanie) sa w sobie
ztozone 1 w obu mamy do czynienia z aktami poznania praktycznego (obecno-
$cia sumienia). Rowniez w fazie wstegpnej decyzji obecny jest akt poznania
praktycznego. On rozpoczyna caly proces decyzyjny: pojawia si¢ mysl (po-
myst) o jakim$ przedmiocie jako dobrym lub ztym. Odpowiedzia na to pierwsze
poznanie (sad praktyczny) jest pierwsze upodobanie (lub nieupodobanie), ze
wzgledu na ktore nastepuja (albo nie nastgpuja) dalsze dziatania — poznawcze
(wyrazone sadami praktycznymi) i pozadawcze (wyrazone aktami woli) — skta-
dajace si¢ na proces decyzyjny. Krapiec okresla ten pierwszy moment upodo-

14 ML.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 289.
IS Idem, U podstaw, s. 100.

16 Thidem, s. 115.

17 Tbidem, s. 116.
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bania (lub nieupodobania) duchowym napigciem: przylgnigciem do danego
przedmiotu lub odstrychnigciem sie od niego'®. O ile na bazie tego duchowego
napigcia zrodzi si¢ pragnienie posiadania przedmiotu, poznanie zostaje skiero-
wane na osiagniecie konkretnego dobra. Ow cel wymaga od cztowicka kolej-
nych aktéw poznania: najpierw rozwazenia srodkow potrzebnych do osiagnigcia
celu, a nastgpnie rozsadzenia, ktore z nich sa najwlasciwsze. Odpowiedzia na
kazdy z tych aktow jest jakie$ pozadanie. Najpierw ma ono formg przyzwolenia
na jakie$ srodki, a nastepnie jest wyborem jednego z nich.

Moment wyboru sadu praktycznego, a wigc ,,odpowiedzi” pozadania na
poznanie, tzn. na rozwazenie sSrodkow potrzebnych do osiagniecia celu, Krapiec
okresla jako centrum kazdej decyzji: czlowiek przez wybor konkretnego sadu
praktycznego (sadu o dobru) autodeterminuje si¢ do dziatania. W zwiazku z tym
Krapiec uwaza, ze sam moment wyboru jest ,,w najscislejszym tego stowa zna-
czeniu ukonstytuowaniem si¢ nowego bytu moralnego, albowiem w akcie tak
pojetej decyzji [ograniczonej do tego fragmentu procesu decydowania — M.M.B.]
zachodzi ukonstytuowanie si¢ przyczyny sprawczej wraz z jej koniecznosciowa,
nieodzielalna relacja do reguty postepowania ludzkiego [tj. sumienia — M.M.B.]"°,
czyli tresci ostatniego sadu praktycznego, poprzez ktory cztowiek sam siebie
zdeterminowat do dziatania.

Analizujac dalej proces decyzyjny, Krapiec zaznacza, ze moment wyboru
zamyka pierwsza fazg tego procesu, tzw. faz¢ zamierzenia. Na druga, nazywana
faza wykonania, sktadaja si¢ rowniez akty poznania i pozadania. Po dokonanym
wyborze sadu praktycznego nastgpuje zarzadzenie i wykonanie czynu, a wresz-
cie: zadowolenie z osiagnigtego celu i osad przebiegu catej czynnosci. Zauwaz-
my: sad praktyczny byt poczatkiem decyzji i ja zakonczyt.

Przedstawiona przez Krapca szczegotowo struktura decyzji pozwala nam
nazwac decyzj¢ swojego rodzaju ,,dialogiem” trwajacym miedzy rozumem i wola
cztowieka. Wyraznie wigc widzimy, ze wyboru, ktory jest zawsze manifestacja
ludzkiej wolnosci, nie mozna nazwaé wnioskiem uczuciowym — jak czasami si¢
to pojmuje. W swoistym dialogu glos woli wyraza si¢ w pozadaniu dobra,
a glos rozumu w rozumieniu tego dobra i determinowaniu srodkow do jego
uzyskania. Decyzja jawi si¢ jako splot duchowego pozadania z duchowym
poznaniem. Inaczej méwiac, ogniskuje w sobie dwa istotne elementy realnego
dziatania: poznanie (konczace si¢ konkretnym sadem praktycznym) oraz poza-
danie (zwienczone aktem wolnego wyboru sadu praktycznego)®. Sumienie,
aktywno$¢ rozumu wyrazona w sadach praktycznych, podpowiada cztowiekowi,
jakie dobro powinien uczyni¢ celem swojego dziatania, jakie podja¢ godziwe

18 Ibidem, s. 109.

19 Tbidem, s. 113.
20 Tbidem, s. 115.
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srodki do jego osiagnigcia. Sad praktyczny (sumienie) jest takze fundamentem
aktu wyboru, po ktérym znowu nastepuje kolejny sad praktyczny: nakaz (lub
zakaz) ptynacy z sumienia. W sumieniu, ostatecznie, bedzie tez czlowiek osadzat
swoj czyn?!.

Jesli za Krapcem przyjmiemy, ze punktem centralnym zlozonego procesu
decydowania si¢ jest dokonany przez wolg wybor jednego z sadow praktycz-
nych, to mozemy réwniez za Krapcem uznac, ze sumienie badz uprzedza wybor
owego sadu, badz rejestruje ten wybor lub go ocenia. W skrocie powiemy:
»sumienie przeduczynkowe”, ,,aktualny glos sumienia”, a takze: ,,sumienie po-
uczynkowe” — gdy doswiadcza si¢ tzw. wyrzutow sumienia lub spokoju sumienia.

Podajac bardzo doktadny przebieg budowania si¢ w cztowieku decyzji,
Krapiec wyraznie zaznacza, ze na co dzien cztowiek nie zawsze potrafi jedno-
znacznie okresli¢, czy zaistniat w nim akt decyzji, czy tylko prowadzit szcze-
gbotowy namyst i tylko chciat jakiego$ czynu. W zwiazku z tym, dodaje filozof,
ostateczne rozstrzygniecie uzyskuje si¢ poprzez analiz¢ zrealizowanego ze-
wnetrznie czynu?2. Sledzac rozwazania Krapca, musimy pamietaé, ze refleksja
filozoficzna ustala tylko og6lny model postgpowania. Jest on jednak niezbedny
do wyjasnienia, na czym polega wolne dziatanie czlowieka i jaka rolg¢ petni
w nim sumienie. Dzigki szczegdtowo zarysowanej strukturze decyzji widzimy,
dlaczego Krapiec okreslat decyzje jako podstawowy akt moralny i uwazal, ze
wszystkie inne dziatania czlowieka nabieraja moralnego charakteru wtasnie ze
wzgledu na ich realne powiazanie z aktem decyzji. Ponadto dzigki filozoficznie
uchwyconej strukturze decyzji mozemy doprecyzowac sam przedmiot sumienia.
Sumienie, bedac ogdlnie nazywane ocena moralnego postgpowania cztowieka,
w sensie $cistym dotyczy moralnosci decyzji (racji ludzkiego dziatania). Sumie-
nie (poznanie), podpowiadajac, co trzeba uczyni¢, staje si¢ zrodtem decyzji,
a zarazem suwerennosci cztowieka: jest norma regulujaca ludzkie dziatanie.

2.2. Granice wolno$ci sumienia

Moralno$¢ jest relacja zgodnosci lub niezgodnosci czynu ludzkiego
z norma postgpowania. Wyjasnienie tego, czym jest owa norma ma decydujace
znaczenie dla odczytania natury ludzkiego dziatania: jego autonomii lub hetero-
nomii. Krapiec, za klasykami, zwlaszcza za §w. Tomaszem z Akwinu, pokazuje,
7ze wolnos¢ cztowieka ma swoje zrodto w wolnosci sumienia: w sumieniu
(sadach rozumu praktycznego), kazdy cztowiek sam odczytuje realne, konkretne
dobro, ktére ma czyni¢?>. W zwiazku z tym Krapiec uwaza, ze okreslajac

21 MLA. Krapiec, Ludzka wolnosé, s. 60.
22 Idem, U podstaw, s. 115.
23 T1dem, Suwerennosé¢ — czyja?, Lublin 1996, s. 39.



FILOZOFICZNA KONCEPCJA SUMIENIA W UJECIU MIECZYSEAWA A. KRAPCA 47

moralno$¢, trzeba zwrdci¢ uwage na funkcje sumienia w wytanianiu aktu decyzji:
ono ,,wiaze” osobg (reguluje ludzkie dziatanie), bo w nim jest odczytane dobro.
Niemniej jednak Krapiec zaznacza, ze sumienie samo jest zwigzane powinnoscia
takiego, a nie innego dziatania®*. W sumieniu nalezy wiec widzie¢ nie tylko norme,
ktéra normuje postgpowanie, ale takze normg, ktéra sama jest normowana.

Krapiec podkresla, ze treSciowa zawarto$¢ sadu praktycznego, wybrana
dobrowolnie przez czlowieka, jest w koniecznej, nieusuwalnej relacji do obiek-
tywnego ujgcia stanu rzeczy, na ktory sktada si¢ poznanie samego siebie, innych
0s0b oraz $wiata przyrody i kultury. Ostatecznie, co Krapiec uzasadnia ontycz-
na struktura rzeczywistosci, sad praktyczny pozostaje w stosunku do prawa
odwiecznego, jako ostatecznego wyjasnienia inteligibilnosci bytu?>. Regula osta-
teczna ludzkiego postgpowania jest wigc Absolut — stworca rzeczywistosci
i gwarant prawidlowo$ci naturalnych oraz rozumnych sktonnosci ku rzeczom
dobrym.

Odczytujac role sumienia, jako reguly $wiadomego i wolnego postepowa-
nia cztowieka, w dwoch wymienionych kontekstach (prawa odwiecznego
i ludzkiej wiedzy), Krapiec wskazuje jednoczesnie na dwie gtdéwne niezgodnosci,
ktore moga pojawic si¢ w ludzkim postgpowaniu. Sg to: niezgodno$¢ w obrebie
posiadanej wiedzy (o naturze rzeczy-dobra, o jej sklonnosciach i celach),
a sadem sumienia, oraz niezgodno$¢ miedzy tym sadem a odwiecznym prawem,
tj. ukladem boskich idei o danej rzeczy?®. Mimo Ze samo niepoznanie natury
rzeczy nie jest ztem moralnym, ale intelektualnym (tj. brakiem wiedzy), to jednak,
jak podkres$la Krapiec, ,,nieuzgodnienie si¢ poznawcze, nawet teoretyczne,
z natura rzeczy [...] moze nosi¢ charakter moralnego zta juz wowczas, gdy
poznanie teoretyczne staje si¢ dla mnie jaka§ przestanka lub bodzcem do
wydania sadu praktycznego™?’. W sensie $cistym mamy do czynienia ze ztem
moralnym dopiero wtedy, gdy cztowiek majac wiasciwe poznanie rzeczy-dobra,
wydaje sad praktyczny, ktory nie jest zgodny z tym poznaniem. Zlo moralne
— pisze Krapiec — jest nie tylko wyrazem niezgodnosci pomiedzy postepowa-
niem czlowieka a natura rzeczy, ale i niezgodnos$ci z odwiecznym prawem?.

Caly wybor moralny rysuje si¢ jako swego rodzaju wnioskowanie, ktore
w tradycji filozofii klasycznej i teologii moralnej przedstawia si¢ czasem jako
sylogizm moralny. Pierwsza (wigksza) przestanka tak okre§lonego rozumowania
jest jakas zasada prasumienia, prawa naturalnego lub zostaje sformutowana
w oparciu o wiedzg z zakresu etyki, teologii moralnosci, czy po prostu o zyciowa

24 Tbidem.

25 M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 305.
26 Tbidem, s. 314-316.

27 Tbidem, s. 315.

28 Tbidem, s. 316.
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madros¢ i doswiadczenie moralne. Druga przestanke (tzw. mniejsza) stanowi
sad o naturze przedmiotu decyzji moralnej, a konkluzja jest konkretny sad
praktyczny: ,.czyn” (lub: ,nie czyn”).

Krapiec przyznaje temu schematowi, podobnie jak schematowi decyzji,
warto$¢ wyjasniajaca, niemniej jednak zwraca uwage na jego aspektywnosé
1 przestrzega przed pojmowaniem zycia moralnego na wzor zycia naukowego,
w ktorym stosowane sa Scislte zasady dedukcji®®. W postepowaniu moralnym
wystepuje duza zlozonos¢ poznawczo-pozadawcza. Ponadto samo poznanie
(tj. poznanie jako takie), mimo zZe jest funkcjonalnie czyms$ jednym, to laczy
w sobie bardzo zréznicowane struktury, zalezne nie tylko od poznawanego
przedmiotu, ale i od poznajacego podmiotu. W poznaniu praktycznym te struk-
tury sa szczegolnie widoczne. Czgsto, w przypadku decyzji waznych i wylania-
nych ,,w biegu” zycia, zmyslowa percepcja poznawcza (wzmocniona emocjami,
nawykami, upodobaniami) moze zaciemnia¢, a niekiedy nawet uniemozliwiac¢
poznanie danego przedmiotu-dobra. W przestankach aktéw sumienia — pisze
Krapiec — nie zawsze dokonuje si¢ poznanie natury rzeczy (jej wewngtrznych
relacji, jej relacji celowosciowych, jej relacji do odwiecznego prawa) i w rezul-
tacie decyzja ma charakter natychmiastowy?’. Silny nacisk uczu¢ i pragnien nie
pozwala na spokojne rozeznanie dobra. Zmniejszenie §wiadomosci refleksyjnej
powoduje, ze sam uczynek jest ,,moralnie zmniejszony” w stopniu, w jakim
zaistniat brak w poznaniu réznokierunkowych relacji zachodzacych de facto
w przedmiocie-dobru moralnego dziatania®!. Zastosowanie schematu sylogi-
stycznego do takich sytuacji decyzyjnych musi by¢ bardzo ostrozne.

Krapiec wreez zaznacza, ze ,,pomniejszone uczynki moralne” sa raczej
reguta niz wyjatkiem w ludzkim dziataniu, dlatego w dziedzinie postgpowania
mowi si¢ jedynie o pewnosci moralnej: w przypadku konkretnej decyzji najcze-
Sciej trudno jest, bez specjalnego rozeznania, okresli¢ jej stopien wolnosci?. Do
decyzji moralnie prawych trzeba sig, jego zdaniem, wychowywac¢: biologiczna,
zmyslowa i emocjonalna strona ludzkiego bytu, przy braku opanowania ducho-
wego (kultury duchowej), tatwo zaczyna dominowac w postgpowaniu cztowie-
ka. Srodowisko, w ktorym si¢ dorasta i zyje, religia, ktora si¢ wyznaje to takze
czynniki ksztattujace ludzkie dziatanie. Refleksja filozoficzna prowadzona przez
Krapca te wszystkie elementy ludzkiego dziatania ujawnia i porzadkuje, a tym
sposobem uzasadnia potrzebe ukierunkowania rozwoju cztowieka na wzrastanie
w wolnosci oraz zostawia przestrzen dla badan psychologicznych, socjologicz-
nych i teologicznych w tej dziedzinie.

29 Ibidem, s. 313.
30 Ibidem, s. 314.
31 Ibidem.
32 Ibidem.



FILOZOFICZNA KONCEPCJA SUMIENIA W UJECIU MIECZYSEAWA A. KRAPCA 49

,,Wydestylowana” przez filozofa istota ludzkiego dziatania, na ktora sktada-
ja sie¢ wolno$¢ woli oraz swiadomo$¢ intelektualna, majaca oparcie w poznaniu
natury dobra, pozwala nam okresli¢ filozoficznie granice ,,wolnosci” sumienia
(8cislej: wolnosci cztowieka). Jest to o tyle wazne, ze wspotczesne trendy kultu-
rowe absolutyzuja wolno$¢, rozmywaja sens dobra i zta moralnego, a w sumieniu
widza regule, ktéra nie podlega juz zadnemu ,,miarowaniu”. Tymczasem, jak
wynika z przeprowadzonej przez nas analizy filozofii Krapca, cztowiek jest tylko
naturalnie przyporzadkowany do poznania prawdy oraz umitowania dobra, nie
rodzi si¢ wigc ani prawy moralnie, ani nieprawy: wolnos¢ jest dla cztowieka
zadaniem.

Wyjasniony w poznaniu filozoficznym problem ludzkiej wolnosci moze
by¢ przyczynkiem do formutowania zintegrowanej teorii sumienia, a wigc teorii,
w ktorej uwzglednione sa wyniki badan r6znych nauk oraz przestrzegane sa
zasady autonomii metod naukowych.

2.3. Wychowanie sumienia

Rola, ktora odgrywa wedhug Krapca sumienie w ludzkim postepowaniu
jest doniosta: ksztattujac decyzje, ksztaltuje cztowieka — jego osobowe oblicze.
Czlowiek przez swoje decyzje konstytuuje siebie zrodlem dziatania o okreslo-
nym profilu osobowosciowym. Krapiec bardzo mocno podkresla bytowa nie-
powtarzalnos$¢ kazdego cztowieka oraz indywidualnos¢ ludzkich dziatan: szcze-
gblnie aktow intelektualno-wolitywnych. One sa zawsze aktami ,,tego oto”
cztowieka. Jak istnieja tylko konkretni ludzie, tak istnieja tez tylko konkretne
ludzkie czyny33.

Obecno$¢ sumienia, jako czynnika kluczowego w rozwoju ludzkiej wolno-
$ci, zaznacza si¢ w refleksji, ktora cztowiek prowadzi nad swoim dziataniem.
Czasem praca ta jest spontanicznym, czasem zmudnym poznawaniem relacji
sadu praktycznego do poznawanego uktadu rzeczy (tj. do obiektywnej normy
prawa naturalnego), w niektoérych przypadkach okazuje si¢ by¢ po prostu
chaotyczna®*, W zwiazku z tym Krapiec podkresla, ze dla dorastania w wol-
nosci cztowiek potrzebuje sprawnos$ci sumienia: wyéwiczenia swojej refleksji
aktowej (zamierzonej i zorganizowanej) w roznych aspektach, ale przede
wszystkim potrzebuje §wiadomosci siebie jako dzialajacego sprawnie i dobrze®.
Wspotczesnie oba te elementy ksztattowania dojrzatych postaw sa zazwyczaj
lekcewazone. Absolutyzacja wolnosci sumienia, subiektywizm warto$ci w pro-
cesach wychowawczych prowadzi do tego, ze wolno$¢ zaczyna cztowiekowi

33 Ibidem, s. 300.
34 MLA. Krapiec, Ludzka wolnosé, s. 149.
35 Idem, U podstaw, s. 99.
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ciazy¢. Krapiec natomiast pokazuje, ze chociaz nie da si¢ w stu procentach
zracjonalizowa¢ wolnosci, to jednak cztowiek, ze wzgledu na zdolnos$¢ poznania
prawdy o dobru, moze ksztattowaé swoje postgpowanie.

Rozwoj cztowieka, rozumiany jako wzrastanie w wolnosci, wiaze si¢
z rozwojem zarowno zdolnosci intelektualnego poznania (w réznych formach),
jak 1 z usprawnianiem w wyborze wlasciwego dobra oraz podejmowaniem
odpowiedzialnej decyzji. W tradycji filozofii klasycznej sumienie w formie
w pelni zorganizowanego aktu refleksji nosito nazwe cnoty roztropnosci. Kra-
piec kontynuujac te tradycje, zauwaza, ze wiele czynnikow ma wptyw na ksztat-
towanie roztropnosci, a wigc na gromadzenie takich aktow poznawczych, ktore
pozwola na trafny wybor najbardziej odpowiedniego $rodka do osiagnigcia
zamierzonego celu®. Refleksja aktowa potrzebuje w zwiazku z tym wieloaspek-
towego usprawnienia. Formutujac bowiem osad, cztowiek bierze pod uwage
zarazem terazniejszos¢, przesztos$¢, przysztos¢. W dokonaniu osadu wazne sa
i rozpoznanie faktycznej sytuacji, i doswiadczenia, przez ktore si¢ przeszto,
i przewidywanie r6znych okolicznosci czynu. Sprawne decydowanie wymaga:
ksztattowania pamigci, inteligencji, otwartosci na dobre rady, umiejetnosci ,,zna-
lezienia si¢” w dziataniu dobrym, rozumnos$ci w szukaniu srodkow, przezornego
przewidywania dziatan koniecznych, umiej¢tnosci dobierania srodkoéw do celu,
ostrozno$ci w rozrdznianiu dobra realnego od pozornego’’. Wymienione przez
Krapca usprawnienia (inaczej: cnoty) poznania praktycznego, sktadajace si¢ na
roztropno$¢ tego poznania, sa odpowiednikami cnét nazywanych przez sto-
ikow: memoria, intelectum, docilitas, solertia, ratio, providentia, circumspec-
tio, cautio.

Znaczenie cnoty roztropnosci dla ksztattowania kultury osobistej cztowie-
ka, a takze kultury spotecznej, Krapiec ukazuje réwniez na tle calego katalogu
aretologicznego, a wigc cnot sktadajacych si¢ na sprawiedliwe, umiarkowane
1 mgzne postgpowanie cztowieka, ktore jest nie bez znaczenia dla formowania
relacji spolecznych. Krapiec widzac kluczowa role roztropnosci w procesie
budowania si¢ w cztowieku wolnosci, nazywa roztropnos¢ w duchu klasyczne;j
aretologii ,,woznica cn6t”. Ponadto majac na uwadze spoteczny wymiar ludz-
kiego zycia, wskazuje na potrzebe ksztattowania rowniez szczegélnych typow
roztropnos$ci, odpowiadajacych pelnionym przez cztowieka funkcjom spolecz-
nym. Mozemy wigc mie¢ jeszcze do czynienia z roztropnoscia w rzadzeniu,
w gospodarowaniu dobrami, czy z roztropnoscia zotnierska (obronna). Roz-
tropno$¢ (wraz z innymi cnotami) jest nie tylko gwarantem wolnosci ludzkiego
dziataniu, ale nadaje temu dziataniu sprawnos¢. Wychowana wolnos$¢ przestaje

36 Ibidem, s. 98-99.
37 Ibidem, s. 140-141.
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by¢ dla cztowieka cigzarem, a wypracowana sprawnos$¢ moralna, bez watpienia,
staje si¢ dla niego zrodtem satysfakcji.

Osobnym tematem zwiazanym z kwestia formowania sumienia jest wycho-
wawcza rola religii. W zwiazku z ograniczonymi ramami objetosciowymi arty-
kutu, jedynie sygnalizujemy, ze w dorobku Krapca znajdujemy nie tylko analize
zwiazkow migdzy dziedzina religii i moralnos$ci, ale uzasadnienie, ze religia jest
ogniskowa kultury, a religijnos¢ danego cztowieka nie pozostaje bez wptywu na
ksztalt jego sumienia’®. Krapiec zajmowat sie takze kulturowym znaczeniem
chrzescijanstwa.

Podsumowujac, pragniemy zauwazy¢, ze pojecie sumienia pojawia si¢
w dzietach Krapca w zwiazku z analiza ludzkiego dziatania i pozwala zrozumie¢
dynamike¢ rozwoju ludzkiej wolno$ci — tematu bardzo waznego we wspotcze-
snych dyskusjach antropologicznych. Wedtug Krapca rozwoj wolnosci cztowie-
ka zalezy od sprawnosci w integrowaniu dwoch podstawowych wartosci oso-
bowych: prawdy i dobra. Sumienie — jako refleksja (Swiadomos$¢) o charakterze
tak aktowym, jak i nieaktowym — to rodzaj poznania, ktore wiaze si¢ z ludzkim
postgpowaniem moralnym. Sumienie nie jest jakas szczeg6lna wtadza ani spraw-
no$cia moralng cztlowieka. Swoje uzasadnienie bytowe uzyskuje w funkcji ro-
zumu, tj. poznawczej wladzy duchowej czlowieka, odniesionej do postgpowa-
nia. W jezyku filozofii klasycznej t¢ funkcje rozumu (ten aspekt aktywnosci
rozumu) nazwano w skrocie ,,rozumem praktycznym”. Sumienie, w tym sensie,
oznacza uobecnienie si¢ praktycznego rozumu w dziedzinie oceny moralne;j,
ktora cztowiek podejmuje, przede wszystkim wobec wlasnego postepowania.
Sumienie, precyzujac dalej, jest refleksja nad stosunkiem czynu do prawa
moralnego, wyrazajaca si¢ sadem praktycznym o tym, co mamy robi¢ lub co
zrobilismy. W aktach sumienia cztowiek stosuje zawsze do rozpoznania moral-
nego konkretnego czynu swoja wlasna wiedze¢ (nie chodzi o wiedze obiektywna,
naukowa!), a w szczegdlnosci: wiedz¢ prasumienia (tj. zasady porzadku natu-
ralnego). Sumienie jest wigc swego rodzaju rozwazaniem — rozumowaniem
w zakresie tego, co zostato nazwane poznaniem praktycznym. Nie jest natomiast
ani uczuciem, ani jaka$ szczegdlna intuicja dobra.

Mimo ze sumieniem sa sady praktyczne, nie bedzie btedem powiedzenie
0 sumieniu, ze jest rozumem, a o kims, ze jest cztowiekiem sumienia. Oczywi-
scie dokonujemy wtedy duzych uproszczen. Niemniej jednak uznaje si¢ je za
dopuszczalne ze wzgledu na to, ze zrédtem sadoéw praktycznych jest ludzki
rozum. Nie bedzie rowniez btedem, gdy po prostu powiemy: ,,czlowiek ma
sumienie”, ,,ludzkie sumienie” czy ,roztropny cztowiek”. Sady praktyczne

38 Zob. np. M.A. Krapiec, Dlaczego zlo?, Lublin 1995, s. 132-134; idem, Ja — czlowiek, s. 316-317;
idem, Ludzka wolnosé, s. 83, 89, 145; idem, Suwerennos¢, s. 211; idem, U podstaw, s. 243.
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podmiotuje wprawdzie rozum, ale w glgbszym metafizycznym wyjasnianiu
obecnym u Krapca, znajdziemy stwierdzenie, ze rozum jest wtadza duszy, a ta
jest elementem struktury bytowej cztowieka. Czlowiek sprawny w ocenie mo-
ralnej, to wlasnie czlowiek roztropny: cztowiek sumienia.

THE PHILOSOPHICAL CONCEPT OF CONSCIENCE
BY MIECZYSLAW A. KRAPIEC
(SUMMARY)

In her analysis, the author aims to bring out from M.A. Krapiec’s philosophical works the most
important pieces concerning the issues of moral conscience and refer them to the current socio-
cultural problems, such as axiological disorientation, the absolutisation of freedom and the objectifi-
cation of a human being. The author points out that Krapiec’s theory of moral conscience is meta-
physical and draws on the tradition of classical philosophy, e.g. of Aristotle and Thomas Aquinas.
According to Krapiec, moral conscience is: the norm regulating human conduct (e.g. a practical
judgment that tells man what to do); awareness that accompanies human action in a reflective or non-
reflective manner; a key factor in the development of human freedom; the norm which itself is
normalized by objective good and therefore can be subject to education. People can shape their own
conduct, although it is impossible to fully rationalize human behaviour. Therefore, Krapiec points out
that man must work to improve his moral judgment (moral consciousness): to recognize in any matter
at hand what is good and what is evil. Krapiec’s study of human actions leaves room for psycho-
logical, sociological and theological research in this area. Moreover, his explanation of the issue of
moral conscience can contribute to formulating an integrated theory of moral conscience, i.e. the
theory in which the results of research in various fields of science are taken into account and in which
the autonomy of different scientific methods is respected.

DAS PHILOSOPHISCHE KONZEPT DES GEWISSENS
NACH MIECZYSLAW A. KRAPIEC
(ZUSAMMENFASSUNG)

In ihren Analysen versucht die Autorin jene Fragmente aus dem philosophischen Gedankengut
von Mieczystaw A. Krapiec herauszufiltern, welche das Thema des Gewissens betreffen. Sie werden
dann mit den fiir den aktuellen Stand der Kultur wichtigen Themen, wie z. B. mit der axiologischen
Desorientierung, dem Absolut setzen der Freiheit oder der Versachlichung des Menschen zusammen-
gebracht. Die auf das Thema Gewissen bezogene Reflexion von Krapiec hat einen metaphysischen
Charakter und ist dem Erbe der klassischen Philosophie, z.B. Aristoteles oder Thomas von Aquin,
verpflichtet. Nach Krapiec ist das Gewissen: ein praktisches Urteil, das dem Menschen vorgibt, was
zu tun ist (die das Handeln normierende Norm); das moralische Bewusstsein vom reflexiven, wie
auch nicht reflexiven (begleitenden) Charakter; der entscheidende Faktor in der Entwicklung der
Freiheit; die nach dem objektiv Guten normierende (zu erziechende) Norm. Das menschliche Handeln
lasst sich zwar nicht ginzlich rationalisieren, der Mensch kann es jedoch gestalten. In diesem Zusam-
menhang betont Krapiec, dass der Mensch seine Fahigkeit des moralischen Urteilens (Gewissen)
vervollkommnen soll. Die von Krapiec angestellten Untersuchungen des menschlichen Handelns
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lassen Raum fiir weitere psychologische, soziologische und theologische Vertiefungen auf diesem
Gebiet. Die von ihm vorgeschlagene Theorie des Gewissens kann ein Beitrag zu einer intergierten
Theorie des Gewissens bilden, also einer Theorie, in der die Ergebnisse der Forschung von verschie-
denen Disziplinen unter der notwendigen Wahrung der methodologischen Autonomie einer jeden von
ihnen beriicksichtigt werden.
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Wprowadzenie

Wspotczesny dialog ekumeniczny napotyka coraz wigcej problemow
etycznych. Chociaz wciaz nie mozna bagatelizowac istniejacych migdzy Ko-
sciotami i Wspdlnotami chrzescijanskimi rozbiezno$ci w dziedzinie podstawo-
wych prawd wiary i ich interpretacji, to jednak nie budza one dzisiaj tak wielkich
kontrowersji, jak w epoce konfrontacji podzielonych denominacji chrze$cijan-
skich. Tymczasem rozbieznos$ci etyczne staja si¢ coraz wigksze, poniewaz
Koscioty i Wspdlnoty w rézny sposob reaguja na presj¢ wywierang na nie przez
wspolczesne przemiany kulturowe i obyczajowe, zachodzace zwlaszcza w Swie-
cie zachodnim. Coraz wyrazniejszy staje si¢ wsrod chrzescijan podziat na deno-
minacje konserwatywne i progresywne, a co za tym idzie — proby dialogu na
tematy etyczne napotykaja rosnace trudnosci.

Na tym niezwykle obszernym polu badawczym dla wspotczesnej teologii,
a zwlaszcza dla ekumenistow i moralistow, wyrdznia si¢ zagadnienie sumienia,
ktore niekiedy — w toku goracych dyskusji i polemik — wymyka si¢ uwadze,
a przez to powazniejszej analizie teologicznej. Mozna zaobserwowac, ze do
wolnosci sumienia ludzi wierzacych odwoluja sie¢ te Koscioty i Wspolnoty,
ktore wielu kwestii etycznych — takich jak szczegdlowe problemy zwiazane
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z ochrona i godnos$cia przekazywania ludzkiego zycia — nie chca rozstrzygac,
pozostawiajac swoim wiernym decyzje o dopuszczalno$ci praktyk takich, jak
aborcja, eutanazja, antykoncepcja, zaptodnienie pozaustrojowe oraz postaw
1 postgpowania takiego, jak seksualne relacje pozamatzenskie czy tez zwiazki
0s6b tej samej ptci. Wolno$¢ sumienia staje si¢ niekiedy decydujacym argumen-
tem tych Kosciotéw i Wspolnot, ktore uchylaja si¢ od wskazywania wiernym
konkretnych zasad postgpowania i wyboru moralnego z obawy przed utrata ich
zaufania czy tez przed ich odejsciem do denominacji mniej wymagajacych.
W artykule autor prezentuje tego typu argumentacjg, uwypuklajac jej zna-
czenie. Argumentacja ta zazwyczaj opiera si¢ na dowartosciowaniu wolnosci
sumienia wierzacych i jest obecna w probach ekumenicznego dialogu na temat
aborcji prowadzonych przez Kosciot katolicki ze Wspdlnotami protestanckimi.
W tym celu najpierw zostang ukazane gtéwne tresci dokumentéw dialogowych
poruszajacych kwesti¢ przerywania cigzy. W tym $wietle przedstawione bedzie
znaczenie ko$cielnego nauczania moralnego, jak réwniez wplyw dyskusji na
temat sumienia i obowigzywalno$ci prawa moralnego na zblizenie denominacji
chrzescijanskich i perspektywy rozwoju ruchu ekumenicznego.

1. Aborcja w dokumentach dialogowych — przeglad argumentacji

W dialogach prowadzonych przez Kos$ciot katolicki ze Wspolnotami pro-
testanckimi (w tym rowniez z anglikanami) w stosunku do kwestii aborcji mozna
zauwazy¢ pewna prawidlowos¢. Wszystkie dialogujace strony uwazaja przery-
wanie ciazy za zto, sprzeciwiajace si¢ zarowno godnos$ci zycia ludzkiego, jak
rowniez woli Bozej wzgledem cztowieka. Niemniej jednak ta zasadnicza zgoda
bynajmniej nie wyraza si¢ w jednolitym stosunku Kosciotow i Wspoélnot do
aborcji ani tez w zbieznej doktrynie moralnej. O ile Kosciot katolicki podkresla
fakt obiektywnego zta w przerywaniu ciazy, wyprowadzajac zen zakaz jej prze-
prowadzania, o tyle Wspdlnoty protestanckie, wyrazajac swoje negatywne sta-
nowisko, ostateczna odpowiedzialno$¢ pozostawiaja sumieniu poszczegdlnych
0s0b rozwazajacych mozliwos$¢ przerwania ciazy, nie uwazajac si¢ za kompe-
tentne do wskazania jednoznacznych zasad moralnych. Wyjatkiem sa tutaj je-
dynie Wspolnoty protestanckie o charakterze ewangelikalnym.

Wskazana prawidlowo$¢ w podobny sposob obecna jest w réznych
dokumentach dialogowych. Tytulem przyktadu warto wskaza¢ najbardziej repre-
zentatywne teksty. Niektore dokumenty dialogowe, takie jak katolicko-metody-
styczny Raport z Denver, potwierdzaja wspodlna, zakorzeniona w Biblii nauke
o nienaruszalnosci i godnosci zycia ludzkiego oraz wynikajacy z niej obowigzek
jego obrony i zachowania, dodajac jednoczesnie, ze dialogujace strony roznia si¢
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w interpretacji tej nauki, a wigc w formutowaniu praktycznych osadéw moral-
nych'. Inne gremia ekumeniczne formutuja obszerniejsze stanowiska, umozliwia-
jace zrozumienie, na czym polega zasadniczy problem dialogéw na tematy etyczne
podejmowanych przez Kosciot katolicki ze Wspolnotami protestanckimi.

W bardzo obszernym tekscie po§wigconym zagadnieniom moralnym Life
in Christ: Morals, Communion and the Church (Zycie w Chrystusie. Moral-
nos¢, komunia i Kosciot) ogtoszonym przez druga Migdzynarodowa Komisje
Anglikansko-Rzymskokatolicka (ARCIC II) stwierdza sig, ze mimo prob poro-
zumienia katolicy 1 anglikanie wciaz wyrazaja zdecydowana niezgodg, jesli cho-
dzi o oceng aborcji (ponadto obszary niezgody to: matzenstwo osoby rozwie-
dzionej za zycia poprzedniego malzonka, dopuszczalne metody kontroli poczec
oraz ocena praktyk homoseksualnych)?. Interesujacy jest motyw, ktory czesto
przewija si¢ w dokumentach ARCIC: anglikanscy i katoliccy ekumenisci sadza,
ze zauwazona rozbiezno$¢ nie dotyczy fundamentalnych warto$ci moralnych,
lecz jedynie sposobu ich zastosowania w praktyce ko$cielnej?. Wyjasniajac ten
jedynie ,,praktyczny” charakter rozbieznos$ci, stwierdza si¢, ze anglikanie nie
wypracowali jednolitego nauczania dotyczacego doktadnego momentu, od kt6-
rego nalezy obja¢ zycie ludzkie rozwijajace si¢ w tonie matki pelna ochrona
nalezna osobie ludzkiej. Stwierdza si¢, ze tylko nieliczni anglikanie sa zdania, ze
taka ochrona nalezy sig istocie ludzkiej w kazdej sytuacji od momentu poczgcia.
Stanowisko katolickie jest zdecydowanie odmienne: zgodnie z nim kazdy em-
brion ludzki winien by¢ traktowany jako osoba ludzka od momentu poczgcia.
Ekumenisci katoliccy i anglikanscy nie dostrzegaja jednak skali tej nieprzezwy-
cigzalnej roznicy. Tekst dialogowy relatywizuje ja, odwolujac si¢ do sytuacji
konfliktu migdzy ,,prawami matki” i ,,prawami ptodu” i widzac w sposobach
rozwiazywania tego konfliktu najwazniejsza rozbiezno$¢, polegajaca na tym, ze
— w odrdznieniu od nauki katolickiej — dla anglikanéw w pewnych sytuacjach
konfliktowych bezposrednia i zamierzona aborcja jest moralnie usprawiedliwio-
na. To stanowisko nie przeszkadza czlonkom ARCIC II mowi¢ o tym, ze
anglikanie i katolicy podzielaja nauke¢ o $wigtosci zycia ludzkiego i prawie do
zycia wszystkich oséb ludzkich, jak rowniez sa zaniepokojeni rosnaca liczba
przypadkoéw przerywania ciazy?. Zdaniem katolickich i anglikanskich ekumeni-

' The Joint Commission between the Roman Catholic Church and the World Methodist Council,
The Denver Report (1971), nr 77, http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical councils/chrstuni/meth-
council-docs/rc_pc_chrstuni_doc 19710901 denver-report_en.html (21 X 2013).

2 ARCIC I, Life in Christ: Morals, Communion and the Church (1993), p. 54, w: J. Gros, H. Meyer,
W. G. Rusch (red.), Growth in Agreement Il. Reports and Agreed Statements of Ecumenical Conver-
sations on a World Level, 1982—1998, Geneva-Grand Rapids 2000, s. 357.

3 The disagreements between un are not on the level of fundamental moral values, but on their
implementation in practical judgments”. Ibidem, p. 84, s. 365.

4 Ibidem, p. 85, s. 365.
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stow trudno$¢ lezy jedynie w tym, w jaki sposéb rozumie si¢ znaczenie indy-
widualnego sumienia oraz rolg wspolnoty koscielnej w formutowaniu osadow
moralnych. Anglikanie, deklarujac niezmiennie poszanowanie §wigtosci ludzkie-
g0 zycia, uwazaja, ze nauczanie koscielne nie moze formutowac zadnej doktryny
moralnej w formie kategorycznego zakazu, tak jak to — np. w przypadku aborcji
— czyni Kosciol katolicki. Decyzja w tak zlozonych kwestiach musi zostaé
pozostawiona indywidualnemu osadowi kazdej zainteresowanej osoby>. Posza-
nowanie dla wolnosci sumienia — w anglikanskim rozumieniu — obejmuje zatem
rowniez powstrzymanie si¢ od takiego formutowania doktryny moralnej, ktore
narzucatoby wiernym jedyne mozliwe post¢gpowanie albo jednoznacznie zakazy-
watoby okreslonych praktyk. Takim spostrzezeniem na temat roli indywidualne-
go sumienia anglikanie i katolicy uzasadniaja kontrowersyjna tezeg, ze ich naucza-
nie w kwestii obrony zycia ludzkiego jest zasadniczo zbiezne.

Zblizony sposéb sformutowania problemu widoczny jest w obszernym
dokumencie dialogu katolicko-luteranskiego w Niemczech Gott ist ein Freund
des Lebens (Bog jest przyjacielem zZycia) ogloszonym przez Ewangelicki Ko-
sciot w Niemczech (EKD) i Niemiecka Konferencje Biskupow. Dokument
poswigcony jest wielu zagrozeniom dla zycia ludzkiego we wspolczesnych
rozwinigtych spoteczenstwach Zachodu. Porusza si¢ w nim réwniez kwestig
aborcji. Istotne jest jednak, ze w rozpatrywaniu tego problemu katolicy i lute-
ranie pomijaja jego istotg, a zatem pytanie o to, czy jest moralnie dopuszczalne
bezposrednie i celowe usmiercenie ptodu ludzkiego. Zwraca si¢ natomiast
uwage na inne kwestie: aborcje jako zjawisko spoteczne®, a przede wszystkim
jako rezultat konfliktowych sytuacji zwiazanych z ciaza (takich jak niechciane
ciaze, konieczno$¢ zmiany stylu zycia rodzicow majacego przyjs¢ na $wiat
dziecka czy tez trudno$ci materialne zwiazane z ewentualnymi narodzinami)’.
W ten sposdb ekumenisci katoliccy i luteranscy przesuwaja problem w obszar
subiektywnych doznan oraz spotecznego, materialnego i psychologicznego
kontekstu zycia osob, ktore decyduja si¢ na aborcje. Zauwaza si¢ wrecz, ze
w wyjatkowych sytuacjach osoby te moga — wciaz dostrzegajac koniecznos¢
zachowywania prawa Bozego — uzna¢ aborcj¢ za jedyne mozliwe rozwiazanie
trudno$ci materialnych, rodzinnych czy spotecznych zwiazanych z ciaza, nie
widzac mozliwo$ci przyjecia nienarodzonego dziecka i zachowania go przy
zyciu. W dokumencie stwierdza si¢ wprawdzie, ze granica ludzkiej wolnosci
decyzji jest prawo do zycia innego cztowieka®. Jednak zaraz potem dodaje sie,

5 Ibidem, p. 86, s. 365-366.

6 Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland — Deutsche Bischofskonferenz, Gort ist ein
Freund des Lebens. Herausforderungen und Aufgaben beim Schutz des Lebens (1989), V1, 2, http://ekd.de/
EKD-Texte/44678.html (21 X 2013).

7 Ibidem, VI, 2a.
8 Ibidem, VI, 2c.
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ze gdy kobieta w ciazy uwaza, ze nie jest w stanie przyjac¢ dziecka, ktore w niej
si¢ rozwija, jej decyzja o aborcji — chociaz jest sprzeczna z przykazaniem
Bozym — nie moze by¢ osadzana jako egoistyczne i grzeszne szafowanie zyciem
ludzkim. Na podstawie ekumenicznego dokumentu mozna skonstatowaé, ze
dokonanie aborcji powinno raczej motywowac do zastanowienia si¢ nad przy-
czynami i okoliczno$ciami tego kroku, aby ostatecznie pobudzi¢ wspolnote
chrzescijanska do dialogu, wspotczucia i konkretnej pomocy kobiecie, ktéra
zdecydowala si¢ na usuniecie ciazy®. Z takiej postawy, podkre$lajacej znaczenie
indywidualnego sumienia oraz dokonywanych na jego podstawie zyciowych
wyborow, wynika rowniez sceptycyzm luterandéw wobec penalizacji przerywania
ciazy w prawie panstwowym!?. W tym $wietle nieprzekonujace wydaja sie
jednak deklaracje katolikow i luteranow stwierdzajacych, ze aborcja jest sprzecz-
na z wola Boza oraz zobowiazujacych si¢ do wspolnego dziatania na rzecz
ochrony godnosci zycia ludzkiego!! i zmniejszenia liczby przypadkéw przerwa-
nia ciazy'?.

W podobny sposéb problem mozliwo$ci moralnej oceny przerywania
ciazy rozmywa si¢ w dialogu katolicko-reformowanym. Tekst katolicko-refor-
mowanej amerykanskiej konsultacji na temat aborcji rozwaza ja jako zjawisko
znajdujace si¢ w sieci r6znych przejawodw ,.zta spolecznego” (social evils),
zaznaczajac takze brak porozumienia, jesli chodzi o moment zaistnienia osoby
ludzkiej czy tez wartos¢ prawa do zycia dzieci narodzonych wowczas, gdy sa
one w konflikcie z prawami matki. Przyczyn aborcji upatruje si¢ w nacisku
srodowiska, tradycjach kulturowych, a nawet koscielnych, ktére miatyby depre-
cjonowac kobiety. Dokument dialogowy domaga si¢ takiego podejscia Koscio-
16w do problemu aborcji, aby uwzgledniato ono fakt, ze jest to tylko jedna
z licznych kwestii zwiazanych z warto$cia zycia ludzkiego, niekoniecznie naj-
wazniejsza. Ponadto w refleksji nad aborcja nie mozna oddziela¢ praw nienaro-
dzonego od praw kobiet w ciazy, rodziny, spoteczenstwa i wspolnoty religijne;j.
Z tego powodu — mimo ze zauwaza si¢ zrodto wartosci zycia ludzkiego w stwo-
rzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boze — dokument dialogowy stwier-
dza, ze ostateczna odpowiedzialno$¢ za moralna decyzj¢ dotyczaca przerwania
ciazy spoczywa na indywidualnym sumieniu kobiety kierowanym przez rozum
i taske!3. Dialog katolicko-reformowany w ocenie godziwosci aborcji przyznaje
prymat indywidualnemu sumieniu matki i innych os6b zainteresowanych.

9 Ibidem.

10 Thidem, VI, 2e/4c

1 Thidem, VI, 2c.

12 Tbidem, VI, 2b.

13 Roman Catholic-Reformed Consultation, Ethics and the Search for Christian Unity. The Sta-
tement on Abortion (1980), http://www.usccb.org/beliefs-and-teachings/ecumenical-and-interreligious/
ecumenical/reformed/upload/Ethics-and-the-Search-for-Christian-Unity.pdf (21 X 2013).
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W dokumencie nie rozwaza si¢ istoty przerwania ciazy, podobnie jak nie stawia
si¢ jasno kwestii odpowiedzialnosci Kosciotow i znaczenia moralnego nauczania
wspolnoty wierzacych, wzywajac jedynie do dzialan o charakterze spoteczno-
-charytatywnym, majacych na celu zmniejszenie liczby dokonywanych aborcji.

W tym przegladzie argumentow zawartych w dokumentach dialogowych
trzeba zwrdci¢ uwage na odrebne stanowisko wyrazane przez dialogujacych
z katolikami przedstawicieli Wspdlnot ewangelikalnych. W ich ujgciu radykalny
sprzeciw wobec aborcji wynika z odczytania woli Boga wobec kazdego czto-
wieka, wyrazajacej sie¢ rowniez w nakazie ochrony zycia ludzkiego'4. Warto
zauwazy¢, ze w dialogach z chrzes$cijanami ewangelikalnymi nie pojawia sig¢
rozbudowana argumentacja dotyczaca sytuacji spotecznej ani tez kluczowego
znaczenia indywidualnego sumienia. Jedynym i decydujacym argumentem mo-
ralnym jest wyrazna wola Boza, ktora chrzescijanin powinien w sposob wolny
przyja¢ i wypeiac. Wiernos¢ stowu Bozemu, z ktorej nie zwalnia chrzescijanina
ani kontekst zycia, ani indywidualne doswiadczenia czy poglady, sprawia, ze
ocena moralna przerywania ciazy jest dla wspolnoty wierzacych jednoznaczna
1 bezdyskusyjna.

2. Znaczenie i zakres ko$cielnego nauczania moralnego

Przytoczone przyktady argumentacji moralnej zwigzanej z problemem prze-
rywania cigzy wskazuja na kwesti¢ relacji miedzy sumieniem a wspdlnota wie-
rzacych jako powazna trudno$¢ dialogow ekumenicznych podejmujacych za-
gadnienia etyczne.

Z jednej strony w dokumentach dialogowych obecne sa stwierdzenia
podkreslajace znaczenie nauczania moralnego Kosciotow. Dialog episkopalno-
-katolicki (anglikansko-katolicki) w Stanach Zjednoczonych pozwala na stwier-
dzenie, ze moralnosci indywidualnego zycia chrzescijan nie sposob oddzieli¢ od
wspolnoty wiary. Jest to wazne zwlaszcza w czasach, w ktorych podstawowe
przekonania moralne i postawy zyciowe wtasciwe dla chrzescijan nalezacych do
roznych tradycji wyznaniowych podlegaja kontestacji, wewngtrznej erozji czy
tez zdecydowanemu odrzuceniu wskutek oddzialywania przeciwnym $wiatopo-

gladow czy systeméw wartoscil>.

19" Evangelicals & Catholics Together: The Christian Mission in the Third Millennium (1994),
http://www.firstthings.com/article/2007/01/evangelicals—catholics-together-the-christian-mission-in-the-
third-millennium-2 (21 X 2013).

15 The National Consultation of the Episcopal and Roman Catholic Churches in the USA, Where
We Are: A Challenge for the Future. A Twelve-Year Report (1977), p. A,5, http://www.usccb.org/beliefs-
and-teachings/ecumenical-and-interreligious/ecumenical/anglican/where-we-are-challenge-for-future.cfm
(21 X 2013).
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Z drugiej jednak strony w wielu tekstach obecne sa wypowiedzi, ktore
w imi¢ dowartosciowania indywidualnej decyzji wierzacego opartej na jego
wlasnym sumieniu podwazaja sens ocen moralnych przekazywanych w doktry-
nie Kosciotow!®. Stad wspomniany juz anglikansko-katolicki dokument Life in
Christ wskazuje, ze anglikanie, nawet jesli podzielaja te same warto$ci moralne,
ktore sa wazne dla katolikow, nie moga zgodzi¢ si¢ na taka koncepcje prawa
moralnego, ktora stawiataby pewne wymagania czy zakazy, od ktorych nie
bytoby zadnych wyjatkéw. Zdaniem anglikanow kazda reguta moralna musi miec¢
wyjatki, poniewaz jej zastosowanie zawsze powinno by¢ skontekstualizowane
i zorientowane pastoralnie, a nie jurydycznie. Troska o zachowanie podstawo-
wych warto$ci moralnych musi uwzglednia¢ nieporzadek wiasciwy $Swiatu
i ludzkiej naturze. W tym kontekscie w dokumencie mowi si¢ o prymacie ,,etyki
odpowiedzi” (an ethic of response) opartej na wolnosci sumienia nad etyka
postuszenstwa (an ethic of obedience), ktora miataby wyraza¢ dominacj¢ bez-
osobowego prawa nad ludzka wolnoscia!’. Ostatecznie stanowisko anglikan-
skie, w czeéci poparte przez katolickich czlonkéw komisji dialogowe;j'$,
sprowadza si¢ do relatywizacji znaczenia moralnej doktryny Ko$ciota w imig
podkreslenia wartosci wolnej odpowiedzi cztowieka, opierajacej si¢ na swobod-
nym, nieskrgpowanym przez narzucone prawo moralne, indywidualnym sumieniu.

Ten motyw bezwzglednego prymatu sumienia nad nauczaniem koscielnym
jako znaku wolnosci 1 godnosci cztowieka obecny jest rowniez we francuskim
tekscie katolicko-luteransko-reformowanym poswigconym relacji wyborow
etycznych do wspélnoty koscielnej'®. O ile katolicy uznaja wskazania Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota za uprawnione interpretacje objawionego przez Boga

161, S. Mudge, Veritatis Splendor and Today's Ecumenical Conversation, The Ecumenical Re-
view 2 (1996), s. 158-159.

17 ARCIC I, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, p. 52, s. 357.

18 Mozna wysnué taki wniosek na podstawie deklaracji samej Komisji, ktora — po wskazaniu
ro6znic migdzy anglikanskim a katolickim rozumieniem roli moralnego nauczania Kosciota — stwierdza, ze
zarowno anglikanie, jak i katolicy odchodza dzisiaj od koncepcji prawa moralnego (moral law) jako
gtownego zrodla doktryny moralnej (moral teaching). Prawo moralne miatoby mie¢ t¢ stabosc¢, ze jest
bezosobowym systemem, niepasujacym do nowego prawa przyniesionego przez Chrystusa, ktoremu
odpowiada jedynie dowarto$ciowanie wolnosci 0so6b we wspolnocie (persons-in-community) (ibidem). Za
takim wnioskiem przemawia rowniez interpretacja dokumentu Life in Christ dokonana przez anglikansko-
katolicka komisj¢ dialogowa w Stanach Zjednoczonych. Komentujac omawiany fragment dokumentu
ARCIC, amerykanska komisja stwierdza, ze réznice migdzy anglikanami a katolikami w kwestii roli
indywidualnego sumienia oraz moralnego nauczania Kosciota maja charakter nie tyle zasadniczej niezgo-
dy, co raczej roznie roztozonych akcentow (zob. Anglican — Roman Catholic Consultation USA, Christian
Ethics in the Ecumenical Dialogue: Anglican Roman Catholic International Commission II and Recent
Papal Teachings (1995), nr 2, http://www.usccb.org/beliefs-and-teachings/ecumenical-and-interreligious/
ecumenical/anglican/ethics-in-ecumenical-dialogue.cfm (21 X 2013).

19" Comitato misto cattolico-protestante in Francia, Scelte etiche e comunita ecclesiale (1992),
Appendice 1, II1, 2, w: G. Cereti, J.F. Puglisi (red.), Enchiridion Oecumenicum. Documenti del dialogo
teologico interconfessionale, t. 4, Dialoghi locali 1988-1994, Bologna 19992, p. 902.
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prawa naturalnego, stuzace do odpowiedniej formacji sumienia wiernych?’,
o tyle protestanci poddaja koscielna interpretacje nakazoéw moralnych wynika-
jacych ze stowa Bozego wolnemu osadowi chrzescijan, mowiac o nadrzednym
prawie sumienia o$wieconego przez wiarg?!. W tym sensie mozna rowniez
moéwié o ,kreatywnosci etycznej” kazdego wierzacego??, o ile kazdy we wta-
$ciwy sobie sposob interpretuje zawarte w stowie Bozym normy i stosuje je we
wlasnym zyciu.

3. Czy prawo moralne jest przeszkodg w dialogu ekumenicznym?

Zagadnienie przerywania ciazy, w ktorym nakaz moralny wynikajacy
z Objawienia Bozego taczy si¢ z rozmaitymi konkretnymi sytuacjami zyciowymi
wielu kobiet i mezczyzn, spotyka si¢ wsrod Kosciotow 1 Wspolnot chrzesci-
janskich z r6znymi typami argumentacji oraz krancowo réznymi wskazaniami
praktycznymi®3. Zdaniem przedstawicieli Wspélnot protestanckich zaangazowa-
nych w dialog ekumeniczny z Kosciolem katolickim fakt ten nie jest powodem
wystarczajacym do stwierdzenia giebokich, zasadniczych i niepokonalnych
roznic migdzy dialogujacymi stronami. Rozbieznosci ukazuje si¢ raczej jako
odmienne formy odpowiedzi dawanych przez Koscioty na problemy wspotcze-
snego $wiata®*. Stwierdza sie wrecz, ze odmienny stosunek do aborcji nie
narusza wspolnego szacunku do $§wigtosci i nienaruszalnosci zycia ludzkiego,
a jedynie wyraza uprawnione zréznicowanie wyznaniowego dyskursu etycznego.
W tym kontek$cie zauwaza sig, ze utrwalone przekonanie, jakoby droga do
pojednania chrzescijan stawala si¢ coraz bardziej utrudniona wskutek pogitebia-
jacych sie roznic moralnych, nie jest uprawnione?’.

Jednakze z katolickiego punktu widzenia ocena sytuacji jest odmienna.
Wspolnoty poreformacyjne charakteryzuja sig¢ brakiem jednosci doktrynalnej,
zwlaszcza w kwestiach moralnych. Wynika to wlasnie z miejsca, jakie zajmuje
w ich nauce indywidualne sumienie?®. Katoliccy cztonkowie ekumenicznej Grupy

20 Ibidem, p. 904; por. I. Ratzinger, Misja biskupa i teologia w obliczu probleméw moralnosci
naszych czaséow, w: idem, Opera omnia, t. 12, Lublin 2012, s. 273.

21 Comitato misto cattolico-protestante in Francia, Scelte etiche e comunita ecclesiale, Appendice
1, 11, 2, p. 905.

22 Ibidem, p. 906.

23 B. Williams, Ethical Disagreement as an Obstacle to Ecclesial Communion, The Ecumenical
Review 2 (1996), s. 179.

24 The National Consultation of the Episcopal and Roman Catholic Churches in the USA, Where
We Are: A Challenge for the Future. A Twelve-Year Report, p. A, 5.

25 Anglican — Roman Catholic Consultation USA, Christian Ethics in the Ecumenical Dialogue:
Anglican Roman Catholic International Commission II and Recent Papal Teachings nr 1.

26 R, Hiitter, The Twofold Center of Lutheran Ethics. Christian Freedom and God's Command-
ments, w: K.L. Bloomquist, J.R. Stumme (red.), The Promise of Lutheran Ethics, Minneapolis 1998, s. 49.
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z Dombes stwierdzaja, ze miejsce przyznawane sumieniu przez protestantow jest
tak znaczace, ze niekiedy rodzi si¢ wrazenie, ze w podejmowaniu decyzji
moralnych obowiazuje ich wytacznie sumienie — jako nie tylko instancja najwyz-
sza, ale wreez jedyna. Prowadzi to do zametu doktrynalnego. Skoro bowiem
w doktrynie moralnej ostateczna instancja dla protestantow jest stowo Boze
rozpoznawane przez sumienie, to w praktyce wierzy si¢ w Ewangeli¢ tylko na
tyle, na ile si¢ ja pojmuje, lub tez wierzy si¢ jedynie w to, co méwi indywidualne
sumienie. Z katolickiej perspektywy jest to jednak doktrynalny indywidualizm
i subiektywizm?’.

,.Hipertrofia” indywidualnego sumienia w protestantyzmie, przy jednocze-
snym negowaniu autorytetu doktrynalnego wspolnoty wierzacych?®, prowadzi
rowniez do znaczacego, poglebiajacego si¢ oddalenia Wspdlnot protestanckich
od Kosciota katolickiego. Nie jest to bynajmniej problem btahy, wyrazajacy
uprawniong konfesyjna roznorodno$¢é. W tym kontekscie przypomina sig, ze juz
w 1979 r., zwracajac si¢ do zgromadzenia ekumenicznego w czasie pierwszej
wizyty w Stanach Zjednoczonych, papiez Jan Pawel II mowit o ,,glebokim
podziale, ktory wciaz istnieje w kwestiach moralnych i etycznych?’. Powiedziat
wowczas, Ze ,,zycie moralne i zycie wiary sa tak glgboko zjednoczone, Ze jest
niemozliwe ich oddzielenie”0. W $wietle doktryny katolickiej, powtarzanej wie-
lokrotnie w dokumentach magisterialnych, zapewnienia o ,,substancjalnej jedno-
$ci” czy tez ,,fundamentalnej zgodzie”, pojawiajace si¢ w wielu ekumenicznych
tekstach, staja sie watpliwe3!.

Whioski

Sposob ujecia zagadnienia sumienia w argumentacji moralnej obecnej
w dialogach katolicko-protestanckich wskazuje, ze nie jest to jedynie problem
doktryny moralnej i formutowania przez Koscioty i Wspdlnoty konkretnych
regul postgpowania obowiazujacych ich wiernych. Jest to, jak si¢ wydaje,
problem szerszy, $wiatopogladowy, dotykajacy tozsamosci denominacji chrze-
scijanskich. Ukazanie roli sumienia w argumentacji moralnej wiele mowi o tym,

27 Gruppo di Dombes, ,, Un solo Maestro” (Mt 23,8). L autorita dottrinale nella chiesa (2004),
nr 372-373, w: G. Cereti, J.F. Puglisi (red.), Enchiridion Oecumenicum. Documenti del dialogo teolo-
gico interconfessionale, t. 10, Dialoghi locali 2002—2005, Bologna 2010, p. 498-499.

28 Ibidem, nr 381, p. 507.

29 Deep division which still exists over moral and ethical matters”. Zob. Anglican — Roman
Catholic Consultation USA, Christian Ethics in the Ecumenical Dialogue: Anglican Roman Catholic
International Commission II and Recent Papal Teachings, nr 1.

30" The moral life and the life of faith are so deeply united that it is impossible to divide them”.
Zob. ibidem.

31 Ibidem, nr 3.
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w jaki sposob poszczegolne Koscioty czy Wspolnoty rozumieja swoje postu-
szenstwo wobec Objawienia Bozego, jak interpretuja range zawartych w nim
konkretnych wskazan oraz — w relacji do tego — jaka rol¢ przypisuja kontekstowi
spotecznemu i kulturowemu, jak tez indywidualnym pogladom chrzescijan, funk-
cjonujacych w tym kontekscie i ksztattujacych w nim swoje przekonania i posta-
wy. Nie da si¢ oderwac rosnacego znaczenia indywidualizmu i subiektywizmu
w protestanckiej argumentacji moralnej od wspoétczesnych przemian kulturo-
wych §wiata zachodniego. Nie sposob takze nie potaczy¢ radykalnej wiernosci
chrzescijan ewangelikalnych wobec nakazéw zawartych w Biblii z ich zasadni-
cza postawa bezwarunkowego postuszenstwa stowu Bozemu, nawet jesli sprze-
ciwia si¢ ono pradom filozoficznym i §wiatopogladowym, ktoére zdominowaty
wspotczesny dyskurs etyczny.

Trzeba w tym miejscu zauwazy¢ takze, ze trudno$ci etyczne — ujawniajace
si¢ na przyktadzie roli sumienia w dyskusji na temat moralnej oceny aborcji
— maja, wbrew niektorym wypowiedziom dialogowym, duze znaczenie. Chociaz
widoczna jest zgoda katolikow i protestantow w wielu kwestiach, to jednak sa
to zagadnienia dzisiaj oczywiste i niekontrowersyjne (jak chociazby problem
sprawiedliwosci spolecznej czy chrzescijanskiego zaangazowania na rzecz po-
koju)32. Osiagnigte w tych sprawach porozumienie nie moze przestoni¢ faktu,
7ze w problematyce tak trudnej, a zarazem waznej dla walki o poszanowanie
godnosci zycia kazdego cztowieka, jak kwestia aborcji, katolicy i wigkszo$¢
protestantow daja odpowiedzi krancowo rozne. Ta odmiennos¢ odpowiedzi nie
ujawnia si¢ wprawdzie w warstwie teoretycznej — bowiem wszyscy chrzescijanie
uznaja przerywanie cigzy za zto. We wskazaniach praktycznych rdznica jest
jednak zasadnicza i nieprzezwycigzalna: to, co dla Kosciota katolickiego jest
niedopuszczalne, dla wielu Wspolnot protestanckich pozostaje jedynie kwestia
osobistego wyboru, ktorej wspodlnota wierzacych nie ma prawa osadzac.

W tym konteks$cie, po ponad stu latach istnienia ruchu ekumenicznego,
nalezy zauwazy¢, ze Koscioty i Wspolnoty chrzescijanskie coraz bardziej od-
dalaja si¢ od siebie w kwestiach etycznych, ktére — w przeciwienstwie do innych
zagadnien doktrynalnych — bezposrednio dotykaja codziennego zycia chrzesci-
jan, wymagajac od nich podejmowania konkretnych, powaznych, motywowa-
nych wiara decyzji. Z tego powodu stan dialogéw doktrynalnych poswigconych
problemom etycznym nalezy uzna¢ za bardzo niezadowalajacy. Mimo wielu
deklaracji osiagnigtego zblizenia czy zbieznosci konieczne sa dalsze dialogi,
ktore jednak siggna podstaw chrzescijanskiej moralnosci: jej zakorzenienia
w Objawieniu oraz znaczenia slowa Bozego dla zycia chrzescijanskiego
w kazdym kontek$cie i we wszystkich okolicznosciach.

32 ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, p. 83, s. 365.
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FREEDOM OF CONSCIENCE AND THE RESPONSIBILITY
OF THE CHURCH. THE PROBLEM OF MORAL ARGUMENTATION
IN THE CATHOLIC-PROTESTANT DIALOGUES ON ABORTION
(SUMMARY)

‘What one observes in the contemporary ecumenical movement is that ethical differences betwe-
en churches and church communities are becoming increasingly important. This difficulty can be seen
in different, sometimes contradictory, moral judgments formulated by Christian denominations. For this
reason, much attention is given to ethical issues in the dialogue documents. The article discusses the
different understanding of the relation of conscience to the moral teaching of the Church in Catholic-
-Protestant ecumenical dialogues. These differences manifest themselves clearly in the approach to the
problem of abortion. This paper presents selected ecumenical documents on this subject. It indicates that
for the Protestant Communities (except Evangelicals) freedom of conscience is the most important issue
in the moral judgement of abortion. For this reason, the moral teaching of the Protestant Communities
does not explicitly prohibit abortion, but refers to moral decisions made by believers individually in
accordance with their conscience. From the Catholic point of view, it makes Protestant moral
teaching (theological ethics) highly individualistic and subjectivist. Therefore, doubts arise about its
meaning and importance because it is not able to give clear ethical guidelines for believers. As
a result, the ethical differences between the Catholic Church and the Protestant Communities become
sharper. This, in turn, raises serious questions about the credibility of the ecumenical movement.

DIE FREIHEIT DES GEWISSENS UND DIE VERANTWORTUNG
DER KIRCHE. DAS PROBLEM DER MORALISCHEN AUTONOMIE
IM KATHOLISCH-PROTESTANTISCHEN DIALOG
UBER DIE ABTREIBUNG
(ZUSAMMENFASSUNG)

In der heutigen 6kumenischen Bewegung kann man eine zunehmende Differenz in den ethi-
schen Sachverhalten zwischen den Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften, die sich in verschiede-
nen, bisweilen gegensitzlichen Weisungen &uflern, welche von verschieden christlichen Gruppierun-
gen formuliert werden, feststellen. Daher wird in den Dialogpapieren eine verstarkte Aufmerksamkeit
auf diese Fragen gelegt. Im folgenden Artikel wird die unterschiedliche Relation zwischen dem
individuellen Gewissen und der moralischen Lehre der Kirche, wie sie in den katholisch-protestantischen
Dialogen formuliert wird, aufgezeigt. Die Differenzen werden sichtbar vor allem im Bezug auf die
Abtreibung. Im Artikel werden verschiedene 6kumenische Dokumente beziiglich dieser Frage vorge-
stellt. Es wird festgestellt, dass der wichtigste Gesichtspunkt fiir die protestantischen Gemeinschaften
(ausgenommen die evangelikalen) die Freiheit des Gewissens fiir die Beurteilung der Abtreibung ist. Aus
diesem Grund verbietet die moralische Unterweisung der protestantischen Gemeinschaften die Abtreibung
nicht explizit, sondern verweist stattdessen auf die individuellen, von einzelnen Glaubigen getroffenen
Entscheidungen, die mit ihrem Gewissen vereinbart werden kdnnen. Aus katholischer Sicht wird diese
protestantische moralische Unterweisung (theologische Ethik) fiir individualistisch und subjektivistisch
gehalten. Es werden sogar Zweifel {iber die Sinnhaftigkeit einer solchen Lehre geduflert, die den
Christen keine klaren ethischen Weisungen zu geben vermag. In diesem Licht werden die ethischen
Differenzen zwischen der katholischen Kirche und den protestantischen Gemeinschaften verscharft.
Dies zieht ernsthafte Fragen {iber die Glaubwiirdigkeit der kumenischen Bewegung nach sich.
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Over the last few decades, the problem of mandatory vaccination has
become a profound bioethical issue that has stirred controversy in moral,
medical and law fields, especially in Catholic families. This relates to the
question of claiming conscientious objection, as well as an analysis of the
rationale! for claiming this natural human right. It is necessary to analyse the
reasons, on a moral and theological basis, which would justify a person using
conscientious objection. Within moral and theological research of mandatory
vaccination, it is vital to consider the medical facts about vaccination (primary,
in terms of the individual and, secondary, in terms of social dimension) as well
as the legal sphere of the issue. This regards the expression of respect towards
a human being and dignity in relationships among particular members of society,
as well as within the relationship between an individual and society?. Some of

Adres/Addresse/Anschrift: Dr René Balak, PhD, University of Ss. Cyril and Methodius, Department of
Philosophy, Nam. J. Herdu 2, 917 01 Trnava, Slovakia, e-mail: info@theologiamoralis.info

I The most significant arguments for claiming conscientious objection are, primarily, vaccina-
tions, developed and made on the basis of vast number of artificial terminations of pregnancy (abortions),
and secondarily, intoxication of children with poisonous adjuvants in vaccines and negative side effects
of vaccination. This study intends to initiate more intense moral and theological discussion about this
serious bioethical issue. Some of the medical facts are represented schematically which, according to
the author, is a significant reason for refusing mandatory vaccination.

2 Basic information on the discussion of this issue is available from the following articles:
T. Tomljenovic. The vaccination policy and the Code of Practice of Joint Comittee on Vaccination and
Immunisation (JVCI): are they at odds? In: BSM March 2011 The Health Hazards of Disease Preven-
tion., D.L. Vinedge. Aborted Fetal Cell Line Vaccines And The Catholic Family: A Moral and Historical
Perspective. Original Appeal Filed With The National Catholic Bioethics Center And The US Confe-
rence of Catholic Bishops. October 2005, R. Leiva. A Brief History of Human Diploid Cell Strains. The
National Catholic Bioethics Quarterly Autumn 2006, p. 443—451.



68 RENE BALAK

the solutions to these moral and theological reflections are represented only
schematically or just in the form of references to particular documents of the
Magisterium without explanation of their specific meaning in the first part of the
reflection.

1. Solutions and fundamentals in the context
of the contemporary situation

Starting with the biblical concept of the creation process of a person in
God’s image? , which is possible to consider as the theological foundation of
human dignity, it is exactly this biblical concept that is the cornerstone for the
inviolability of life of a human being in the context of Christian personalism®.
The foundation of dignity is Imago Dei, which is the constitutive and transcen-
dent essence of human nature>. We can consider human dignity as a real
category that defines a person’s acts and relationships in society, provided that
it belongs to every human being explicitly on the basis of its relevancy to
humanity, namely, from the beginning of its existence®. Basically, we are dealing
with an ontological and anthropological view of a person in the bioethical
sphere’, which is an important basis for moral reflection about conscientious
objection in mandatory vaccination. In the theological sphere, it is not possible
to omit the documents of the Magisterium in its particularity and mutual con-
nection, thereby shaping the completion of the Christian heritage of the person
in various dimensions of his existence®.

3 Cf. Gn 1, 26.

4 Cf. J. Wrobel. Clowiek i medycyna. Teologicznomoralne podstawy ingerencji medycznych.
Krakow 1999, p. 33-67.

5 This schematic statement is explained in a broader sense in the fifth chapter of publication:
R. Baldk. Mysterium vitae — Zivot ¢loveka v rukdch c¢loveka. Krakow 2012, pp. 99-111.

6 Cf. E. Schockenhoff. O nebezpeci antropologickych kroku spét, in: Konrad Adenaur Stiftung
(ed.), Bioetika novad zvyzva pro politku a spolecnost. Praha 2002, p. 7.

7 Cf. R. Lucas Lucas. Antropologia e problemi bioetici, Alba 2001. The significance and univer-
sality of the anthropological concept appear in the course of all bioethical issues (the 4th and 5th chapters
partially are especially helpful for this reflection), inasmuch as it mentions the ontological unchangeability
of the status of innocent human life, that cannot be used as a means to achieve a goal, because it is
inviolable, sacred, possessing transcendental finality and can be disposed as a means to achieve a goal,
because it is inviolable, sacred, possessing transcendental finality and can be disposed of only by God.
Cf. Gn 2,7, Ws 2, 23, Ps 103,14,Ws 1, 13-14, Dt 32,39.

8 Cf. John Paul II. Redemptor hominis (anthropology), Veritatis splendor (truch and morality of
human act), Fides et ratio (complementarity of knowledge in natural and transcendental sphere) and
mainly Evangelium vitae (sacredness and inviolability of human life). Based on the teachings of these
documents of the papal Magisterium, we can accurately apply specific documents of the Academy Pro
Vita Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati a partire da cellule provenienti da feti
umani abortiti, Roma 2005 and Congregation for the Doctrine of the Faith, Dignitas Personae, Roma
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In connection to mandatory vaccination, it is precisely human dignity that
demands that parents express their free, voluntary and informed consent with
this legislatively enforced act. Therefore, within the issue of mandatory vacci-
nation, free and informed consent’ in practice is a serious medical, ethical and
legal issue, forasmuch as paediatricians seldom instruct parents in an adequate
way as required by law. Professional and competent disposition of information
about mandatory vaccination for children must contain the entire truth about the
essence of an actual medical intervention in the body as well as the composition
of vaccines or risks, combined with vaccination in the form of negative side
effects'?. Instructions should not be presented in a way that would initiate
presumptions or impair the freedom of the parents to make decisions.
A paediatrician is obliged to truthfully and completely inform a patient about the
composition of a vaccine, its possible risks and consequences in the medical
sphere for the health of patient, as well as of the possibility of an alternative
procedure. It also relates to the question of vaccine effectiveness, which is
discredited in some cases by scientific proof and raises the question: are the
risks and negative effects!!, connected with vaccination at all proportional to the
good that is declared as the goal of vaccination? Instructions on the risks,
negative side effects and possible long-term impact on a person’s health,
particularly child patients, are required from an ethical point of view.

If a person (child’s parent, patient) is not informed by a doctor in this way,
not only are his fundamental human rights broken, but also laws obliging
a doctor to give precise information and, particularly, human dignity. For this
reason, such practice of a paediatrician is possible to consider as an adequate
argument for parents to claim conscientious objection. Indeed, a person cannot
consciously agree with a medical act, the effects of which he is not adequately
familiar with, whereby the act is not of a therapeutic, but only preventive,
2008 (nr. 34 a 35) to the issue of mandatory vaccination. The teachings of the Magisterium in this way
inspire the moral theological attitude of the author towards mandatory vaccination, although theological
and ethical analysis of the issue in the light of these documents is not a primary theme of this reflection.

9 Cf. Pontifical Council for Health Care Workers, Charter for Health Care Workers, nr. 72-74.

10" Vaccination brochures inform about the negative side effects of every vaccine. Herein it is
important to mention the fact that a person is responsible for the negative side effects, even if foreseen.
Because evil should be taxatively (under obligation) avoided, a person has a moral obligation to prevent
evil acts by not commiting them. Cf. A. Giinthér, Mordlna thedloia, 1/b. Vieobecnd mordlna thedloia,
Rome 1989, p. 72 (note: original title: Chiamata e risposta. Una nuova teologia morale. Vol. I: Morale
generale, Alba 1974).

I For example, thimerosal, as a poisonous component of many vaccines, has serious negative
consequences on health, which has been repeatedly scientifically proven. Cf. for ex. A. Khan,
Z.L. Sulkowski, T. Chen et al., Sex-dependent Changes in cerebellar thyroid Hormone-dependent Gene
Expression following perinatal Exposure to Tthimerosal in Rats. In: Journal od Physiology and Phar-
macology. 63 (2012) nr. 3, 277-283, H.A. Young, D.A. Geier, M.R. Geier, Thimerosal exposure in infants

and neurodevelopmental disorders: An assessment of computerized medical records in the Vaccine Safety
Datalink, Journal of the Neurological Sciences, April 2008, doi.10.1016/jns.2008.04.002.
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character. Arguments for not granting informed consent and claiming the right
to conscientious objection can also preferentially carry a religious and ethical
character!?, which means that they also concern religious freedom and freedom
of conscience when a person refuses something which, in the case of various
used and even legally required vaccines in many countries'3, is a great moral evil.

Secondarily, there are also medical arguments (negative side effects with
significant characteristics'4) and legal arguments, on behalf of which a person
can refuse a vaccination program, if this program (on the basis of medical facts)
represents a great moral evil and disproportionate health risks for children and
adults. Paediatricians or parents can come to such a responsible approach, in
particular, by systematic studies of ethical, medical and legal aspects of bio-
ethics as well as scientific medical facts connected with vaccination, realizing
their moral obligation before God and people, their own health and life, as well
as the health and life of people (children) who are entrusted to them as a gift.

Considering that the state is for the good of a person and considering
the natural primacy of a human being before society (which is before the state),
a patient person is always more important than a solitary society or state with
its legislation'®. These realities result in the fact that the issue of mandatory

12 Cf. for ex. biblical commandment Thou shalt not kill! (Ex 20 — 2 — 17) as well as the teachings
of Pope John Paul II in the encyclical Evangelium vitae (in particular articles 57-63), Papal Academy Pro
Vita. Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati a partire da cellule provenienti da feti umani
abortiti. Roma 2005, Congregation for the Doctrine of the Faith. Dignitas Personae. When it concerns
vaccines, which are developed and made on the basis of a vast number of abortions, it is evident that from
the point of faith and ethics that a person has the right and obligation to refuse this kind of vaccine.

13 Varivax, Poliovax, Vivaxim, G-CSF, MMR, Priorix, Meruvax II, ProQuad/MMR-V, Avaxim,
Epaxal, DT PolAds, Varilrix, Zostavax, Pentacel, Imovax, Quadracel, Pulmozyme, Vaqta, Havrix, Twin-
rix, MR Vax, Eolarix, Biavax II, Enbrel, Acambis 1000. Most of these vaccines can be sold in various
countries under a different trade name. In Slovakia, the following unethical vaccines are being used:
MMR VaxPro, Vaqta 50U, Avaxim, MMR II, Havrix, Piorix, Priorix — Tetra. However all of these
vaccines are developed and made with the use of various cell strains (WI-26 VA4, Hamster, WI38, HEK
— 293, MRC -5, RA — 273), originating from aborted human fetuses. According to the producers, DNA
from aborted human fetuses is present in the vaccines. The producers continue practicing furthermore,
the proof of which is cell culture IMR-90, developed in Coriell Institute for Medical Research, and also
PER.C6, developed in the Crucell company in Holland.

14 Cf. for ex. N. Agmon-Levin, G.R.V. Hughes, Y. Shoenfeld, The spectrum of ASIA: ‘Autoim-
mune (Auto-inflammatory) Syndrome induced by Adjuvants’, Lupus 21 (2012), p. 118-120; L. Tomlje-
novic, C.A. Shaw, Aluminium vaccine adjuvants: are they save?, Current Medicinal Chemistry 18 (2011)
issue 17, p. 2630-2637; R.J. Mitkus, M.A. Hess, S.L. Schwartz, Pharmacokinetic modeling as an
approach to assessing the safety of residual formaldehyde in infant vaccines. Vaccine 31 (2013) issue
25, p. 2738-2743, R.L. Blaylock, The danger of excessive vaccination during brain development: The
case for a link to autism spectrum disorders (ASD), Medical Veritas 5 (2008), pp. 1727-1741.

15" Atheistic and materialist conceptions of ethics and philosophy have always denied the natural
primacy of a human being before society and state, this way bringing forth the destruction of truthful
understanding of this relationship. But the human being is the subject, who creates and establishes
society or government to serve him in those spheres of human life, where a person as an individual is
not able to naturally provide a particular good. Even from the point of the solitary genesis of society
and state, a human person has primacy before society.
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vaccination also concerns (besides general ethical and special bioethical princi-
ples) social and ethical principles of solidarity and subsidiarity, as well as the
important aspect of respecting the freedom of conscience of every patient and
their parents. It is sufficient to appeal to various international documents (decla-
rations, conventions), which are relevant in the relationships between patients and
the state from a legal point of view!®, although the latter is not the most important.

Certainly, a society or a state, which does not accept the conscientious
objection of parents, automatically becomes totalitarian — it denies one of the
constitutive elements of human nature and human dignity, which is the freedom
of a human being (i.e. freedom of conscience and religious freedom). Formu-
lated concretely, it concerns aspects of human freedom, which are externally
expressed as a natural and unlimited parental right to act in accordance with their
own conscience in the course of vaccination and to act in agreement with
conscience and beliefs, resulting from the religious!”, philosophical or world-
wide background of a concrete human person. That is why it is only a tota-
litarian state that does not respect the fact that a citizen (doctor or patient) can
at any time freely and responsibly claim conscientious objection and that anyone
can freely and responsibly choose not to participate in an act that represents
destruction of the nature of human dignity or human freedom (which is the
greatest gift of God) or destruction of a human life or patient‘s health.

A child’s parent who claims conscientious objection on the basis of
justified arguments, must be unconditionally protected against not only criminal
actions, but also against any legal, discipline or economic harm'®, which could
be caused by various laws (resulting in some penalty) bringing these kinds of
consequences to a doctor or a patient. If parents are considered guilty in the legal
sphere and are penalized in the form of a financial fine because of their religious
and ethical attitude in terms of mandatory vaccination (where they refuse vacci-
nation, claiming conscientious objection due to precise and serious health risks
in the form of vaccination side effects, or because of religious and ethical causes
or the way of development and production of various vaccines), in that case, the
state is a totalitarian institution and legislatively creates a state of injustice!®.

16 Cf. UNESCO: Universal Declaration on Bioethics and Human Rights, OSN: Universal dec-
laration of Human Rights, Convention on Human Rights and Biomedicine, European convention on
Human rights 1950, Basic agreement between Slovak republic and Holy See (art. 7, valid for the
territories, where the agreement applies only) and etc.

17 Herein it is appropriate to mention the contents of the document Dignitatis humanae, which
is a clear message of immanent bond between the dignity of human person and his religious freedom,
practically expressed in the freedom of conscience.

I8 Cf. EV nr. 69, 73 and in particular 74. These articles explain the context and some general
aspects of the issue, which have an essential impact on the author’s attitude.

19 Regardless of the fact that the right to conscientious objection occurs or not in constitutions
world-wide and that a state must respect it without any kind of threat, pressure or discrimination.
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Society and state always have to unconditionally respect the religious
freedom of a person, as well as his freedom of conscience and any disrespect
of this principle is a serious danger to the existence of society and the indivi-
dual. Because the moral character of a democratic society is not automatically
present in-itself, but always depends on the agreement of such society with
amoral law — which it is obliged to conform to as with any other human
activity?,

2. Conscientious objection

Religious freedom and freedom of conscience are inseparable parts of the
basic conception of human rights, which form the principal basis for arranging
interpersonal relationships in society. Nowadays, in the spirit of legal positivism,
in medical law there has been a myth created that individual expression of
conscientious objection is not an inalienable and unlimited basic human right of
every human person. A false concept has arisen that the expression of conscien-
tious objection automatically leads to a conflict with the other human rights of
third parties. Ideologically, there is a claim that it should be regulated, so that
a claim of conscientious objection would not threaten basic individual human
rights and the freedoms of other individuals?'. According to this view, the right
to claim conscientious objection (as one of basic human rights and, implicitly,
all basic human rights) constitutes a denial of the basic human rights of other
individuals. That would mean that if a person consciously wants to live in
essential harmony with his nature and dignity (which are keystones for basic
human rights), he automatically violates the individual dignity of another person.

This cardinal mistake results from a misunderstanding of the ontological
and anthropological essence of fundamental human rights (especially its trans-
cendent dimension and origin), as well as from the Marxist collectivist concep-
tion of these rights, which has an individual (not a group) character and refers
to an individual (not a group). The natural limits of fundamental human rights
(which is also a right to conscientious objection) are given by human nature and
dignity, which are an image of the Creator in a person. A right to conscientious
objection essentially covers a person — an individual, particular person — becau-
se in his reciprocal relationship towards other people, it protects him from the
destruction of human dignity by third parties.

20 Cf. EV nr. 70.

21 Cf. E.U. Network of Independent Experts on Fundamental Rights: The right to conscientious
objection and the conclusion by EU member states of concordates with the Holy See. CFR-CDF. Opinion
4-2005, Brussels 2005.
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In connection with mandatory vaccination, it is necessary to indicate
the general wide-spread error that fundamental human rights in the sphere of
medicine are granted to a person by a totalitarian society or a state in the form
of its laws in declarations and constitutions or in medical law. It creates the
impression that society or a state (often understood as an earthly guarantee of
rights) has the right to restrict or to completely take away the rights of anybody,
provided that all statutory requirements have been met. However, fundamental
human rights, as an expression of human dignity within the interpersonal rela-
tionships of a person in society, do not originate in society or a state, but in
a person himself. This means, in his natura humana in the context of dignitatis
humanae (with both based on the transcendent /mago Dei, which is a primary
source). Thus, the right of conscience belongs to a person, because he is
created in the image of God and concerns his private and public life, where he
expresses his religious beliefs.

For an adequate understanding of the issue, is it necessary to point out
that the right to conscientious objection (primarily in the moral realm and,
secondarily, in the legal realm) is the realization of protection of one’s personal
religious freedom and freedom of conscience in every aspect of human life,
which is in every life situation. In the sphere of medical care, this religious
freedom and freedom of conscience means that every person has the right to
freely and responsibly choose and act, so that one’s religious beliefs and
conscience are in accordance with his acting. Thus, all people must be protec-
ted against pressure from the side of individuals or social groups and from any
human force at all, so that, in the religious sphere, nobody is forced to act
against one’s own conscience and is not restrained from acting within proper
limits according to his own conscience, privately or publicly, individually or in
connection with others??,

A parent’s conscience warns the parent against committing an evil ac
to which a state may compel parents with laws, which may be, for him, ethically
unacceptable (wrong), inconvenient or even life-threatening?*. In this way, a per-

23
=,

22 Cf. Second Vatican Council. Dignitatis humanae 2.

23 The evil of this act consists in a distant material cooperation (Cf. Papal Academy Pro Vita,
Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati a partire da cellule provenienti da feti umani
abortiti, Roma 2005) in the horrible crime of the serial and intentionally performed vast number of
murders of unborn children. The evil consists in indirect use of such murders of unborn children
(abortions) as means to achieve declarative good goal (which in practice does not mean that the goal
is good in reality). The evil of that act lays also in negative side effects, which were scientifically
discovered and, therefore, are foreseen.

24 According to official statistics, the use of multivalent vaccines, together with an increase in the
number of vaccines, partake in a radical increase of child mortality after vaccination. Cf. G.S. Goldman,
N.Z. Miller, Relative trends in hospitalizations and mortality among infants by the number of Vaccine
Adverse Event Reporting System (VAERS), 1990-2010, Human Experimental Toxicology 31 (2012) 10,
p. 1012-1021.
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son (a parent, representing his child, or a doctor) has a natural right, even
a moral obligation, to refuse an action when asked to commit an immoral act.
There is a clear conflict between law and morality, as well as a conflict between
a person’s freedom (doctor, patient, child’s parent) and the state, which is legally
bound to medical acts that are medically and morally questionable, at least.

Conscientious objection or freedom of conscience?® in such cases means
that a person (a doctor, patient or a parent, representing a child) is obliged to
obey the voice of his conscience, even though society or the state expect and
legislatively demand something different. A person can, and always must, act
according with his conscience, because it immanently results in his attitude of
faith (if he is a believer) and in his dignity — the gift of freedom that he received
from God. However, it is necessary to bear in mind that if a person (doctor,
patient or a parent, representing a child) acts according to his conscience and
this way respects his own religious (and philosophical) beliefs, he may break
a law or regulation of the state and he can be penalized by the state.

It is the natural condition of every fair society that a person will not get
into such a position which is, according to the legislature of every state, not in
accordance with natural moral law. The laws of the state should be consistent
with objective ethical principles to implement just and right formulations of
mutual interpersonal relationships in society — specifically between a doctor and
a patient or, in the case of children — their parents. Society (the state), or
a majority of society, does not have the right to dictate or legislatively order
or command an act to be committed, which is refused by the conscience of
a doctor or a patient for serious religious, ethical or medical reasons. Religious
people (Catholics) in their conscience can never accept the killing of the unborn
[...], or respect such a law that violates the principle of justice [...] and cannot
at any level justify any kind of action aimed against human life*®, which means
that they have to refrain from any kind of cooperation?’ in actions which are
evil in their essence (ex foto genere sue). Discussion about ethical dimensions
has been going on for a longer period of time and, although some forums ignore
the ethical dimensions of the issue, it does not mean that some people are
exempt from the requirements of natural moral law. In the Catholic Church,
there is agreement that the ethical dimension is essential, although the documents
of the Magisterium handle this bioethics issue on a general basis and concrete

25 Which is guaranteed by the Agreement between Slovak Republic and Holy See (art. 7).

26 Cf. J. Nagomy. Wartosé zZycia ludzkiego, Lublin 2009, p. 143.

27 Cf. Papal Academy Pro Vita. Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati
a partire da cellule provenienti da feti umani abortiti. Roma 2005, part: Il principio della lecita coope-
razione al male, where there is a schematic description of ethical fundamentals and distinction between
basic methods of cooperation with evil.
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statements about the issue are apparently not formulated on the basis of all
available medical facts, leading to different statements by bishops all over the
world.

Since the way that some vaccines are developed and produced is clearly
immoral and it is impossible to consider the issue of the use of such vaccines
as morally neutral, parents are not obliged to use those vaccines, because we
cannot commit evil for the good that comes out of it?8. This is exactly why it

28 Cf. R. Vasa. Lives are saved, but some vaccines aren’t morally neutral, Catholic Sentinel
19 (2009). There is a moral paradox, where the Bioethics subcommittee (a part of the Theological com-
mittee in the Episcopal Conference of Slovakia) in its statement to a given issue declared that “On the
other hand, as long as there is no available vaccine, which could be prepared with the help of cell or
tissue culture made in an ethically appropriate way, parents are morally justified, even obliged — consi-
dering the serious reasons for protection of life and health of their child — to vaccinate their child with
an existing vaccine®, which is in direct contradiction to the papal teachings of the Magisterium.
Cf. Statement of Bioethics Subcommittee of the Theological committee in the Episcopal Conference of
Slovakia towards some ethical aspects of mandatory vaccination. Nr. 4. (Strbské Pleso 26. October
2013) http://www.kbs.sk/obsah/sekcia/h/dokumenty-a-vyhlasenia/p/dokumenty-komisii-a-rad-konferen-
cie-biskupov-slovenska/c/stanovisko-k-niektorym-etickym-aspektom-povinneho-ockovania (9 IV 2014).
On the contrary, there is a strict teaching of the papal Magisterium (Cf. EV, nr. 57-63). In this way,
the subcommittee declared as ethically evil any act of indirect material distant cooperation in the vast
amount of abortions as a moral obligation. Accordingly, indirect use of abortions for a good goals (in
different words, implicitly accepting evil as a means to achieve good), the use of instrumentalism of the
human life of aborted children (the development and production of vaccines, using the tissues of aborted
children), imperative denial of natural moral law — doing good and not committing evil, denial of the
freedom of conscience (which is protected by the church in the teachings of Magisterium), is declared
as acceptable and even as a moral obligation. Paradoxically, both documents (Dignitas personae and
Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati a partire da cellule provenienti da feti umani
abortiti) emphatically urge faithful parents to resist, while on the other hand in two sentences (Dignitas
personae, nr. 35: ,Of course, within this general picture there exist differing degrees of responsibili-
ty. Grave reasons may be morally proportionate to justify the use of such “biological material”. Thus, for
example, danger to the health of children could permit parents to use a vaccine which was developed
using cell lines of illicit origin, while bearing in mind that everyone has the duty to make known their
disagreement and to ask that their healthcare system make other types of vaccines available.” but
Dichiarazione: Riflessioni morali circa i vaccini preparati a partire da cellule provenienti da feti umani
abortiti: ,Ma se questi fossero esposti a pericoli di salute notevoli, possono essere usati provvisoriamente
anche i vaccini con problemi morali. La ragione morale ¢ che il dovere di evitare la cooperazione materiale
passiva non obbliga se ¢’¢ grave incomodo. In pill, ci troviamo, in tale caso, una ragione proporzionata
per accettare 1’uso di questi vaccini in presenza del pericolo di favorire la diffusione dell’agente pato-
logico, a causa dell’assenza di vaccinazione dei bambini.” — “However, if the latter are exposed to
considerable dangers to their health, vaccines with moral problems pertaining to them may also be used
on a temporary basis. The moral reason is that the duty to avoid passive material cooperation is not
obligatory if there is grave inconvenience. Moreover, we find, in such a case, a proportional reason, in
order to accept the use of these vaccines in the presence of the danger of favouring the spread of the
pathological agent, due to the lack of vaccination of children “carefully and conditionally allow the
temporary use of such vaccines. From the logical view: How can explicit condemnation of abortions (ex.
in Evangelium vitae) be in accordance with conditional and temporary approval of use of unethical
vaccines (which means indirect use of abortions) for the good of another? Thus, if a person does not
agree with the crime of abortion, how can he use it for the good of another subject without the fact
that such use of the vaccine would not be at the same time an implicit approval of how some vaccines
were developed and made (intentionally wanted abortions)? Refusal of such vaccines is evidently morally
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is necessary and just that, what is called conscientious objection, is defined and
accepted by the law, because only in this way is it possible to respect a human
person (doctor and patient). This, consequently, brings benefits and good not
only for individuals, but also for a state itself, because if a state accepts the
freedom of conscience of an individual, a person (doctor and patient) should
reciprocally also respect the state. Every worker in the medical sphere has
the right and obligation to express a protest (objection) of conscience to im-
moral acts towards cooperation in immoral actions?’, which is a true implemen-
tation of the freedom and responsibility of a human being. In fact, a person
received conscience as a constitutive gift within its nature and his religious
beliefs are expressed as a significant source, from which emanate generally valid
moral norms which adequately and reasonably standardize and shape his ma-
turation. It is valid all the more if it concerns human life and patient health in
pediatric medical care.

Nowadays, the constitutions of every state, as well as international legal
norms, regulations, ethical codes and biomedical agreements (either about
patient rights or of general character) declare (frequently and unisonous) respect
of freedom of thought, conscience, religious beliefs and faith. However, with
the help of legal positivism, they marginalize a person’s freedom through
secondary limits, when such freedom is allegedly possible to restrict or take
away from any subject, if they meet statutory requirements. The fact that all
personal freedoms, given by God, are mutually related as combined pots which
cannot exist without each other (freedom of conscience, freedom of religion,
freedom of speech) is ignored. Conscientious objection and laws on mandatory
vaccination ought to protect every parent or child patient in defined fields,
respecting his religious beliefs and resulting moral attitudes, social status and
worldwide opinion. It is necessary to eliminate the permanent attacks of some
doctors or the state in the field of mandatory vaccination and thereby respect
conscientious objection through adequate and precise laws, where the expres-
sion of conscientious objection considered from the point of ethics and its
principles® is natural and unlimited.

right and, at the same time, a protection of the lives of those children, who are being killed nowadays
based on the development of new vaccines (new cell cultures, for the reason that old cell cultures cannot
be used endlessly). However, it is necessary to add that alternative vaccines do exist and, in this way,
one of the requirements for conditional and temporary use of unethical vaccines can be dropped out.
In the statement of Bioethics Subcommittee of Episcopal Conference of Slovakia there is no clear and
distinct condemnation of development method and production, or the use of unethical vaccines, to which
both Vatican documents clearly and emphatically appeal. Deep theological and moral reflection of this
issue would be a subject to a different study.

29 Cf. A. Bartoszek, Obrona klauzuli sumienia, Roczniki teologii moralnej 2 (2010), p. 125.

30 Moral principles naturally stand above legislative norms, which concerns its validity and moral
obligation within conscience.
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3. Selected medical arguments for expressing the right of conscience

Several medical studies have indicated not only the uncertainty and inef-
fectiveness®! of some common vaccines, but have even found serious negative
side effects3? of these vaccines to human life and health, especially for child
patients (who are not technically patients, because they do not yet suffer from
the illness against which they are being vaccinated), and adult patients. This
situation certainly cannot be ignored®. It is necessary to point out several
scientifically recorded serious autoimmune systemic disorders, which were
caused by unnatural repetitive stimulation of immunity34, which is also possible
to find in child patients nowadays. It is necessary to have serious scientific
discussions and research about these discoveries, because it is a profound
scientific and moral issue, which is, however, doubted by other authors, espe-
cially in the medical sphere, who deny the negative side effects of poisonous
components in vaccines on the human body?>’.

In the sphere of medicine and bioethics there are now very pointed, but
nevertheless sometimes open, professional discussions about moral dilemmas3®

31 In this case, a scientific team admitted the ineffectiveness of vaccination against mumps,
where in spite of the high vaccination rate there are epidemic outbreaks of this illness. Cf. A.E. Barskey,
C. Schulte, J.B. Rosen et al., Mumps Outbreak in Orthodox Jewish Communities in the United States,
The New England Journal of Medicine 367 (2012), p. 1704-1713.

32 Cf. E. Miller, L. Stellitano, Ch. Verity et al., Risk of narcolepsy in children and young people
receiving AS03 adjuvanted pandemic A/HINI 2009 influenza vaccine: retrospectives analysis, British
Medical Journal 346 (2012) 26.2, http://dx.doi.org/10.1136/bm;j.f794 (7 IV 2014); Z. Khan et al., Slow
CCL2-dependent translocation of bio-persistent particles from muscle to brain, BMC Medicine 11 (2013),
P. 99; J.G. Dorea, R.C. Marques, C. Isejima, Neurodevelopment of Amazonian Infants: Antenatal and
Postnatal Exposure to Methyl- and Ethylmercury, Journal of Biomedicine and Biotechnology 2012, http:
//dx.doi.org/10.1155/2012/132876 (9 IV 2014) . The list of detected negative side effects can be found
in the vaccination brochure and most of them are extremely serious.

33 Cf. ex. G. Buchwald. Impfen — Das Geschaft mit der Angst, Kandern 2010; T. O’ Shea.
Vaccination is not Immunization, Smashwords (Library of Congress) 2013; T. Obukhanych. Vaccine
1llusion, Menlo Park, CA 2012; A. Moritz. Vaccine-Nation. Poisoning the population one shot at a time,
Smashwords 2011.

34 Cf. K. Tsumiyama, Y. Miyazaki, S. Shiozawa. Self-Organized Criticality Theory of Autoim-
munity, PLoS ONE 4 (2009), ¢8382.doi:10.1371.

35 Cf. P. Offit, R.K. Jew, Addressing Parents’ Concerns: Do Vaccines Contain Harmful Prese-
rvatives, Adjuvants, Additives, or Residuals?, Pediatrics 112 (2003) 6, p. 1394-1401. It is sufficient to
mention that the claims in the above-mentioned article cannot be considered as objective on account of
the fact that the given components are clearly scientifically classified world-wide as poisonous and
harmful by medical institutions themselves, namely, on the basis of empirical evidence.

36 Cf. N. Scolding, Cooperation problems in science: use of embryonic/fetal material, in: H. Watt
(ed.), Cooperation, Complicity & Conscience. Problems in healthcare, science, law and public policy,
London 2005, p. 105-117. The author describes pressure towards scientists in this field. (p. 107-108).
On the other hand, other authors in the spirit of ethical proportionalism and relativism find several
vaccines to be helpful. P. Refolo, I. Carrasco de Paula, A.G. Spagnolo, Analisi etica un proceso di HTA
del vaccino pneumococcico 13-valente coniugato (Prevenar 13) per | impiego in pazienti in eta pedia-
trica, Italian Journal of Public Health 7 (2010), nr. 2 Suppl. 1, pp. 61-67. Introduced vaccine was
awarded by Galien Foundation as the best medication in 2011.
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which logically result from empirical evidence, proposed by many scientists’’
and the public. The fundamental background of these debates ought to be the
sincere openness of every participant to the objective truth and the goal of these
debates should naturally be what is the essence and the deeper nature of
medicine and doctors: Salus aegrotis suprema lex esto.

The paradox is that vaccines contain such chemical compounds and
elements or components®® that not only are harmful to the health of an adult
or child, but many of them even pose a serious threat to the psychosomatic
well-being of a person in the short and long terms. Many of these compounds
have a proven serious negative impact on the neurological development of
a child’s brain, because they contain neurotoxic poisons that causes autism>°,
as well as carcinogenic effects and contains substances that cause cancer.
These characteristics of adjuvants and additives in vaccines are also admitted
by official medical institutions in different countries, but at the same time they
avoid any legal or moral responsibility for negative side effects on the health
of child patients. What can ethically justify the application of these chemical
compounds, possessing negative medical consequences on the human body?
For some, the answer (in the spirit of classic contra factum non datur argu-
mentum) is clear, however, not for everyone, especially not for those, who lack
the courage to find the truth.

Another reason for claiming conscientious objection is the presence of
components that affect not only the biological functionality of the human body,
but sometimes some of its basic biological functions. The presence of com-
ponents in vaccines reducing human capacity to pass life onto the next gene-
rations*’, i.e. a direct cause of infertility (partial or total, temporary or perma-

37 Cf. for ex. M. Hirte, Ockovani — pro a proti, Brno 2010.

38 In Centers for Disease Control and Prevention in the document Vaccine Excipient & Media
Summary Excipients Included in U.S. Vaccines, by Vaccine, it is possible to see a relatively long list of
components that are consistent in vaccines. Cf. http://www.cdc.gov/vaccines/pubs/pinkbook/downloads/
appendices/B/excipient-table-2.pdf (7 IV 2014). Every person can be informed about the negative side
effects not only with the help of vaccination brochures from vaccine manufactureres, where, however,
not all scientifically recorded contradictions are listed. For this reason, it is appropriate to recommend
scientific and specialistic literature, scientific studies, published mainly in reputable specialized magazines
in the sphere of biomedicine. Cf. JD. Grabenstein, ImmunoFacts: Vaccines and Immunologic Drugs
— 2012 (37" revision), St Louis MO, Wolters Kluwer Health 2011.

39 Cf. I.K. Kern, D.A. Geier, T. Audhya et al., Evidence of parallels between mercury intoxica-
tion and brain pathology in autism, Acta Neurologiae Experimentalis 72 (2012), pp. 113-153;
Z.L. Sulkowski, T. Chen, S. Midha et al., Maternal Thimerosal Exposure Results in Aberrant Cerebellar
Oxidative Stress, Thyroid Hormone Metabolism, and Motor Behavior in Rats,; Sex — and Strain-Depen-
dent Effects, Cerebellum 12 (2012) issue 2, p. 575.

40 1t concerns a chemical compound known as Octoxynol 10, squalene or Polysorbate 80. In
this connection, it is impossible to ignore the fact that infertility, which until lately was a rare case
(diagnosis), in the course of last five decades it has become a serious medical issue in contemporary
society.
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nent), cannot be denied. The direct or indirect effects of vaccines must not be
concealed, especially when they involve negative consequences for a patient’s
health in the future, or negative effects on the essential biological functions of
the human body, including reproduction®'. Such a medical consequence from
an ethical point of view is unacceptable and a vaccination program in this way
becomes a part of a social engineering program of the demographic regulation
of a population without a patient’s awareness, i.e. without obtaining his free
informed consent. From an ethical point of view, such intervention is unaccep-
table, because it does not relate to a situation when such action can be ethically
justified, as it is in the case of a direct prompt and immediate rescue of human
life, which is regarded as a good of priceless value.

Vaccines which contain genetic modifications (recombination) of human
and non-human DNA are ethically controversial because such vaccines enter
a child’s body, even without obtaining the informed consent of parents. Every
person has an unlimited natural right to preserve the integrity of his body, which
means even from ingredients that can cause a genetic interaction between his
own DNA and DNA of xenogenetic origin. Many genetically-modified substan-
ces enter the human body through the artificial and unnatural process of
vaccination. Under ordinary circumstances, such substances would never enter
the human body because of its somatic structure, which sufficiently protects it
from such dangers. In every phase of human life (embryonic or prenatal, as well
as postnatal), a person cannot be subject to experiments inescapably aimed at
his destruction or unavoidable damage [...]. Genetic heritage is a treasure,
belonging to a particular being, who has a right to life and full development
[...]*2, which contradicts the immoral practice of pharmaceutical companies in
the course of vaccine development. At the same time, it also shows the
immorality of the legal pressure of the state in the field of paediatric medical
care, where there is no respect for a patient’s integrity or a patient’s right not
to harm his health.

41 Cf. J. Menczer et al., Possible role of mumps virus in the etiology of ovarian cancer, Cancer
43 (1979), pp. 1375-1379; Y. Chen et al., Risk Factors for Epithelial Ovarian Cancer in Beijing, China,
International Journal of Epidemiology 21 (1992) issue 1, p. 23-29; D.W. Crammer et al., Mumps and
ovarian cancer: modern interpretation of an historic association, Cancer Causes Control 21 (2010)
nr. 8, pp. 1193—1201. Therefore, it is logically possible to derive a higher risk of development of ovarian
cancer, provided that a person overcomes this illness in his childhood thanks to vaccination, if it has this
kind of effect. Since one outcome may be a woman’s infertility, if mumps has such an impact that
overcoming of this illness in childhood builds up immunity to another illness in adulthood when the
significance of the matter is much higher, it is questionable what the goal of such a vaccination is.

42 Cf. John Paul II, Discorso al Gruppo di lavoro su ,,Aspetti legali ed etici del Progetto Genoma
Umano®, in: I Papi e la Scienza nell ’epoca contemporanea, a cura di: M.S. Sorondo, Milano 2009, p. 338;
Discorso di Giovanni Paolo II Al gruppo di lavoro sul genoma umano promosso dalla Pontificia Acca-
demia delle Scienze (Sabat, 20. Novembre 1993) nr.7 http://www.vatican.va/holy father/john paul ii/
speeches/1993/november/documents/hf jp-ii_spe 19931120 genoma _it.html (29 IV 2014).
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This evidence raises reasonable doubt about the ethical quality of such
actions, which are forced by state, thus violating one of the most basic norms
in the sphere of medicine, which is free and voluntary informed consent, as well
as the refusal of such procedures on the basis of religious beliefs through the
expression of conscientious objection or religious freedom. The ethical issue of
the use of genetically modified DNA (recombination) is all the more important
as scientists are not able to even foresee possible medical consequences in the
human body and human life — and here is one serious argument for precaution.
It is an unreasonable interference with the biological dimension of human nature,
mainly as it relates unexplored long-term risks. It pertains to the mutual interac-
tion of substances, contained in vaccines, with proteins and the DNA of
a vaccinated person, where there is a risk of incorporation of genetically-modified
nucleic acids into the personal genome at the cellular level. This is why pro-
cedures without a healing character [...], deforming the genetic code of an
individual and human kind, oppose the personal dignity of human existence, its
integrity and identity and, therefore, cannot be justified by the eventual good
effects for future generations®.

Likewise, there is the ethical issue of the declared presence of nanotech-
nological components in some vaccines, about which various companies** are
carefully and rarely starting to announce, whereby it is not possible to ignore
potential health risks to a person and his life. The fact is that until now there
have been no scientific studies (independent from vaccine producers), double-
blinded by a placebo*® effect, which could empirically prove vaccination effec-
tiveness, as well as its safety or absence of a negative impact on the health of
(mainly) child patients. Because the pharmaceutical lobby is, in reality, related
to politicians and lawmakers, together with other facts (circumstances), this
raises reasonable and justified doubt as to the good intention of those organi-
zations towards (child) patients*®.

43 Cf. Pontifical Council for Health Care Workers. Charter for Health Care Workers. nr. 13.

44 FEcole Polytechnique Federale de Lausanne is one of the few specialized workplaces, which
informed about the development and presence of nanoparticles, which effectively transfer vaccination
substance to a desired application place, and at the same showed the potential risks of attacking healthy
cells and deaths, which has already occurred. Cf. S.T. Reddy, A. van der Vlies, E. Simeoni et. al.,
Exploiting lymphatic transport and complement activation in nanoparticle vaccines, Nature Biotechnology
25 (2007), p. 1159-1164. A study of the negative effects of nanoparticles in a vaccination program which
confirmed a negative health impact. Y. Song, X. Li, X. Du, Exposure to nanoparticles is related to pleural
effusion, pulmonary fibrosis and granuloma, European Respiratory Journal 34 (2009), pp. 559-567.

45 This discovery has an individual character, for it was not possible to find any studies in
scientific or specialist journals (Double blind placebo clinical studies) that would fulfill the above-
mentioned scientific criteria. Therefore, we cannot exclude the theoretical possibility of its existence,
which, however, the author considers improbable.

46 Cf. S.D. Wells, 25 Amazing (and disturbing) Facts about the Hidden History of Medicine,

Truth Publishing. 2012. The significance of the author’s message is evident, although it is necessary to
critically examine the author’s arguments in a scientific way to avoid faulty results in practice.
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One of the reasons for claiming conscientious objection is a real synergetic
effect on the life of a child and his health after participation in a complete
vaccination program. Have the long-term health effects been studied for chil-
dren? If the synergetic effect is not yet scientifically known, it is not possible
to claim that vaccines are safe or even beneficial to human health. This fact by
itself gives cause to doubt there is a real synergetic effect of vaccination and
also a reason for its implementation.

Conclusion

From an ethical point of view, inasmuch as a person cannot act if his
conscience doubts, he can also express free and informed consent with vac-
cination only after removing all doubts in his conscience. However, how can
a person freely and responsibly decide in his conscience about participation in
a vaccination program (which in some countries is even mandatory) if the
synergetic effect of participation in the entire vaccination program is not scien-
tifically known, not only in light of declared goals, but also the negative side
effects, which are proclaimed as unwanted or proportionally acceptable?

An increasing number of scientists and specialists as well as lay people,
see vaccination as an ethical and medical issue and, at the same time, have
started to look upon this matter from the visual angle of critical consideration
and investigation of medical facts. Everything is in the context of a free and
responsible attitude to one’s own health or the health of children. It is a certain
paradox that ethical reflections about vaccination programs are less visible than
the legal or political field of problems, or the sphere of financial interests,
however, these ethical reflections will carry a greater significance in the future
than today*’ and ethical conclusions must respect objective ethical criteria.
There is a need for mobilization and unity among Catholic health care profes-
sionals in order to enhance their education, not only in medical field, but also
in the sphere of bioethics, because if biomedical sciences do not serve
a person, they are soulless and inhuman®®. In light of these facts, it appears that
the need for theological and moral analyses and discussions is urgent, because
human life is inviolable and is a sacred gift of the Creator, which cannot be
exploited, abused and terminated even in order to achieve good for another
person or a child.

47 Cf. J. Schwartz, A.L. Caplan, Ethics of vaccination programs, Current Opinion in Virology 1
(2011), p. 1-5.

48 Cf. Benedikt XVI. Speech To the Participants in the 25" International Congress of Catholic
Pharmacists (October 29, 2007).
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OBOWIAZKOWE SZCZEPIENIA A SPRZECIW SUMIENIA
(STRESZCZENIE)

Obowiazkowe szczepienia stanowia problem bioetyczny wywotujacy burzliwe kontrowersje
w sferze moralnosci i medycyny, szczegdlnie w przypadku katolickich rodzicow. Za siggnigciem po
narz¢dzie sprzeciwu sumienia przemawia fakt, ze szczepionki sa wytwarzane kosztem licznych abor-
cji, a takze istnieje niebezpieczenstwo skazenia dzieci zawartymi w nich szkodliwymi substancjami
dodatkowymi, poza tym jest wiele innych negatywnych skutkow ubocznych szczepionek. Prawo do
sprzeciwu sumienia stanowi realizacj¢ ochrony osobistej wolnosci religijnej oraz wolnosci sumienia.
Sprzeciw sumienia badz tez wolno$¢ sumienia w obszarze obowiazkowych szczepien oznacza, ze
osoba czuje si¢ zobowiazana do postuszenstwa glosowi wlasnego sumienia nawet wtedy, gdy spote-
czenstwo badz panstwo oczekuje 1 prawnie nakazuje inne postgpowanie. Panstwo, ktdre nie akceptuje
sprzeciwu sumienia rodzicow, staje si¢ automatycznie totalitarne, biorac pod uwagg, Ze neguje przez
to wolno$¢ istoty ludzkiej, tzn. wolno$¢ sumienia. Rodzice dzieci, ktdrzy siggaja po sprzeciw sumienia
w oparciu o usprawiedliwione argumenty, musza by¢ bezwarunkowo chronieni przed wszelkimi ata-
kami oraz prawnymi, dyscyplinarnymi czy ekonomicznymi szkodami. Sprzeciw sumienia i jego imple-
mentacja w systemie prawnym w odniesieniu do obligatoryjnych szczepien ma chroni¢ kazdego
rodzica badz dziecko, respektujac ich religijne przekonania i wywodzone z nich postawy moralne.

PFLICHTIMPFUNGEN UND DER EINSPRUCH DES GEWISSENS
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Pflichtimpfungen stellen ein bioethisches Thema dar, das fiir Kontroversen im moralischen
und medizinischen Bereich sorgt, speziell bei katholischen Eltern. Argumente fiir eine Gewissenver-
weigerung sind folgende: die Tatsache, dass die Impfungen anhand einer grolen Zahl der Abortionen
entwickelt und hergestellt werden; eine Intoxikation der Kinder mit den in den Impfungen enthaltenen
schéddlichen Zusatzmittel sowie auch negative Nebeneffekte der Impfungen. Das Recht auf die
Verweigerung aus Gewissensgriinden stellt eine Inanspruchnahme des Rechtschutzes der personalen
Freiheit sowie der Gewissensfreiheit dar. Gewissensverweigerung oder Gewissenfreiheit im Kontext
der Pflichtimpfungen bedeutet, dass eine Person gegeniiber der Stimme ihres Gewissens frei bleibt,
sogar dann, wenn die Gesellschaft oder der Staat etwas anderes erwartet oder sogar befiehlt. Ein
Staat, der die Gewissensverweigerung der Eltern nicht zu akzeptieren bereit ist, wird totalitdr, wenn
man bedenkt, dass dies die Verletzung der Freiheit der menschlichen Person bedeutet, die mit der
Gewissensfreiheit gleichbedeutend ist. Ein Elternteil, der zur Gewissensverweigerung greift, muss
gegen jeden Angriff sowie gegen allen rechtlichen, disziplindren oder 6konomischen Schaden
geschiitzt werden. Gewissensverweigerung und ihre Implementierung innerhalb eines Rechtssystems,
in dem die Impfungen verpflichtend sind, muss jeden Elternteil bzw. jedes Kind als Patient schiitzen,
indem ihre religiésen Uberzeugungen sowie daraus resultierende moralische Haltungen respektiert
werden.
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Kazdy lekarz powinien postgpowac sumiennie. Pod pojeciem sumiennosci
lekarza rozumie si¢ dziatanie staranne, czyli odpowiadajace pewnym standardom
wlasciwego postgpowania w relacji z pacjentem. Standard sumiennego lekarza
wyznaczony jest przez abstrakcyjny wzorzec okreslony w przepisach ustaw
oraz deontologiach zawodowych, np. kodeksie etyki lekarskiej. Lekarz udzie-
lajacy $wiadczenia zdrowotnego powinien zatem przystawaé wlasnie do owego
wzorca, lekarza sumiennego, abstrakcyjnie okreslonego. Wstgpnie mozna przy-
ja¢, ze sumiennos¢ lekarza jest pojeciem szerszym niz postepowanie zgodnie
z sumieniem. Sumiennym lekarzem moze by¢ zatem ten, ktéry nie czyni zado$¢
mozliwo$ci odmowy $wiadczenia niezgodnego ze swoim sumieniem i podejmuje
si¢ udzielania $wiadczen budzacych u niego moralny sprzeciw. Warto na wstepie
podkresli¢ takze, ze zarowno fakt postgpowania zgodnie z sumieniem bedzie
miat wplyw na okreslenie sumiennosci lekarza, jak i to, ze dokonuje on dziatan
niezgodnych z sumieniem. Wyprzedzajac nieco tok rozwazan nalezy uprzedzic¢
czytelnika, ze za sumienne, w znaczeniu jakie nadaje temu terminowi prawo,
moga by¢ poczytane takze dziatania lekarza polegajace na udzielaniu $wiadczen
niezgodnych z sumieniem'. Co wigcej, takze podejmowanie dziatan zgodnych
Adres/Addresse/Anschrift: dr hab. Joanna Haberko, prof. UAM, Wydzial Prawa i Administracji UAM,
ul. Swigty Marcin 90, 61-809 Poznan, e-mail: jhaberko@wp.pl

I Jako przyktad takiej sytuacji mozna podaé przypadek udzielenia pomocy przez lekarza matolet-

niej zgwalconej w zakresie dopuszczalnego przez prawo przerwania ciazy czy lekarza swiadka Jehowy
przetaczajacego krew pacjentowi w sytuacji zagrozenia jego zycia.
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z sumieniem moze by¢ poczytane w okreslonych sytuacjach jako dziatanie
niestaranne, czyli niesumienne?.

Przedmiotem prezentowanych rozwazan bedzie analiza powinnos$ci lekarza
okre$lonej w art. 4 kodeksu etyki lekarskiej® w zwiazku z art. 4 ustawy o zawodach
lekarza i lekarza dentysty*, polegajacej na nakazie sumiennego postepowania
zgodnie ze sztuka wykonywania zawodu, w tym aktualng wiedza medyczna oraz
w zgodzie z sumieniem’. Sumienno$¢ te nalezy widzie¢ takze w sytuacji, w ktorej
lekarz powoluje si¢ na niezgodnos¢ dziatan z jego wiasnym sumieniem. Oznacza
to, ze tylko dopehienie obowiazku sumiennego dziatania bedzie w tej sytuacji
wylaczato bezprawno$¢ po stronie lekarza®, a jego dziatanie nie bedzie moglo
by¢ oceniane w kategorii winy.

W tym kontek$cie pozostaje do rozwazenia kwestia nalezytej starannosci
lekarza udzielajacego $wiadczen i okreslenia zakresu jego sumiennego postepo-
wania. Podkresli¢ nalezy, ze na poczet dziatan sumiennych zaliczane beda
dziatania zgodne ze sztuka wykonywania zawodu okre§lona w ustawach i ko-
deksach etycznych, zgodne z aktualna wiedza medyczna wyznaczona przez
ministra wlasciwego do spraw zdrowia, towarzystwa naukowe i konsultantow
krajowych odpowiednich dziedzin medycyny’. Przywotane wyzej wyznaczniki
sumiennosci i starannosci, a zwtaszcza ich ujecie, powoduje, ze sytuacja lekarza
jest, w wielu przypadkach udzielanych $wiadczen zdrowotnych, niezwykle zto-
zona, gdyz ustawodawca nie zajmuje jednoznacznego stanowiska co do wpi-
sania okreslonych dziatan w standard aktualnej wiedzy, a co za tym idzie
standard sumienno$ci. Moga oczywiscie zdarza¢ si¢ sytuacje, w ktorych lekarz
udziela $wiadczen niewpisanych w standard aktualnej wiedzy medycznej®.
Wydaje si¢ jednak, ze inaczej ocenia¢ si¢ powinno sytuacje, gdy lekarz odmo-
wilby wykonania zabiegu wowczas, gdy zabiegi te zostatyby uznane za zgodne
z aktualna wiedza medyczna’; w takim przypadku lekarz mogtby powotaé sie

2 Jako przyklad postuzy¢ moze udzielenie pomocy mimo odmowy zgody pacjenta na takie dziatanie.

3 Przyrzeczenie Lekarskie i Kodeks Etyki Lekarskiej z 2.01.2004 r. wraz ze zmianami uchwalo-
nymi w dniu 20.09.2003 r. przez Nadzwyczajny VII Krajowy Zjazd Lekarzy.

4 Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty z 5.12.1996 roku (tekst jednolity: Dz.U. 2005,
nr 226, poz. 1943 ze zm.) — dalej jako u.z.l.

5 T. Biesaga, Wiasciwe i niewlasciwe cele medycyny, Medycyna Praktyczna 5 (2004), s. 20-25.

6 Szerzej A. Baginska, Obowiqzek udzielenia pomocy lekarskiej oraz prawnie dopuszczalne moz-
liwosci od jego odstgpienia w: J. Haberko, R.D. Kocylowski, B. Pawelczyk (red,), Lege Artis. Problemy
prawa medycznego, Poznan 2005, s. 73 i n.

7 L. Ogieglo w: L. Ogieglo (red.), Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty. Komentarz,
Warszawa 2010, s. 15 i n.

8 Mowa o $wiadczeniach w ramach metod zarzuconych lub metod, ktore przez fakt nowatorstwa
lub braku dostgpnos$ci nie sa wpisane w standard aktualnej wiedzy medycznej.

9 K. Landa, Wytyczne i standardy kliniczne — aktualna wiedza medyczna, www.hta.pl/dok/wyti-
stand.pdf (25 1 2013); J. Haberko, Aktualna wiedza medyczna a stosowanie homeopatii, Medyczna
Wokanda 1 (2009), s. 47-59.
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np. na klauzule sumienia'®. Czytelnikowi niebedacemu prawnikiem nalezy sie
w tym miejscu wyjasnienie, ze pod pojeciem klauzuli sumienia, w znaczeniu,
jakie nadaje mu ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty, rozumie si¢
sytuacje przewidziana w art. 39 tej ustawy. W §wietle tego przepisu lekarz moze
powstrzyma¢ si¢ od wykonania §wiadczen zdrowotnych niezgodnych z jego
sumieniem, z zastrzezeniem art. 30, z tym, ze ma obowiazek wskaza¢ realne
mozliwosci uzyskania tego §wiadczenia u innego lekarza lub w innym zaktadzie
opieki zdrowotnej oraz uzasadni¢ i odnotowac ten fakt w dokumentacji medycz-
nej!'l. Lekarz wykonujacy swoj zawodd na podstawie stosunku pracy lub
w ramach shuzby ma ponadto obowiazek uprzedniego powiadomienia na pi§mie
przetozonego. Do problematyki klauzuli sumienia w kontek$cie sumiennosci
lekarza przyjdzie powréci¢ w dalszych rozwazaniach. W tym miejscu nalezy
jednak zauwazy¢, ze inaczej ocenia¢ nalezaloby sytuacje, wowczas, gdy zabieg
nie bylby objety standardem zawodowym, a odstapienie od niego byto podyk-
towane jedynie zasadami wspotzycia spotecznego.

W sytuacji powolania si¢ na tzw. klauzule sumienia lekarz powinien spetnié
szczegotowe wymogi okreslone w ustawie o zawodach lekarza i lekarza den-
tysty'2. Oczywiécie moglby on postapi¢ w sposob zgodny ze swoim sumie-
niem, nie podejmujac dziatan zmierzajacych do przeprowadzenia konkretnego
zabiegu, tyle ze w takiej sytuacji musialby wskaza¢ realne szanse uzyskania tego
$wiadczenia u innego podmiotu. Stusznie bowiem podnosi si¢ w doktrynie, ze
przepis art. 39 u.z.l. stara si¢ pogodzi¢ dwie racje: ochrong moralnego przeko-
nania lekarza w zakresie tego, co jest przez niego postrzegane jako dobre a co
jako zte, oraz wyznacza normy, ktore ewentualna kolizj¢ miedzy sumieniem
lekarza a stanem aktualnej wiedzy medycznej maja niwelowacé, o ile nie usuwac.
Trafnie zauwazono, ze przywilej odmowy udzielenia §wiadczenia zdrowotnego
przez lekarza rodzi bowiem niebezpieczenstwo, ze w sytuacji gdy przedstawi-

10 E. Zieliaska, Klauzula sumienia, Prawo i Medycyna 13 (2003), s. 25; L. Kubicki, Sumienie
lekarza jako kategoria prawna, Prawo i Medycyna 4 (1999), s. 5; A. Wojciechowska-Nowak, Etyczno-
prawne aspekty korzystania przez lekarza z klauzuli sumienia. Seminarium — Wydziat Prawa i Admini-
stracji UW, 13 III 2002, Panstwo i Prawo 7 (2002), s. 97; A. Pyrzynska, Kilka uwag na temat naduzycia
klauzuli sumienia (art. 39 ustawy o zawodach lekarza i lekarza dentysty) w: Lege Artis, s. 15;
J. Haberko, Sumienie medycyny i litera prawa w obronie Zycia i zdrowia ludzkiego w: Lege Artis, s. 19;
R.D. Kocytowski, Klauzula sumienia w interpretacji lekarza na podstawie zasad zawartych w Kodeksie
Etyki Lekarskiej, w: Lege Artis, s. 113; E. Dyttus, Klauzula sumienia — przywilej lekarza, problem
pacjenta, w: Lege Artis, s. 147.

1L Art. 30 Ustawy o zawodach lekarza i lekarza dentysty stanowi, ze lekarz ma obowiazek
udziela¢ pomocy lekarskiej w kazdym przypadku, gdy zwloka w jej udzieleniu mogtaby spowodowac
niebezpieczenstwo utraty zycia, cigzkiego uszkodzenia ciata lub cigzkiego rozstroju zdrowia, oraz
w innych przypadkach niecierpiacych zwloki.

12 E. Zielinska, Komentarz do art. 39 ustawy z dnia 5 grudnia 1996 roku o zawodach lekarza
i lekarza dentysty w: E. Zielinska (red.), Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty. Komentarz, ABC
Warszawa 2008, wersja LEX/OMEGA (8 X 2009).
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ciele tego zawodu maja monopol na wykonywanie niektérych swiadczen zdro-
wotnych, pacjent nie uzyska $wiadczenia, do ktérego ma prawo, albo wecale,
albo we wlasciwym czasie. Dlatego tez przepis ten okresla ponadto, kiedy lekarz
z prawa odmowy wykonania $wiadczenia zdrowotnego skorzysta¢ nie moze
oraz jakie ma obowiazki w sytuacji, gdy z tego prawa korzysta!>.

W interesujacym nas kontekscie wszystko rozbija si¢ zatem o okreslenie
sumiennosci, czyli starannosci lekarza z uwzglednieniem standardu aktualnej
wiedzy medycznej oraz konieczno$ci okreslenia zasad odmowy $wiadczenia
z powotaniem przestanki sumienia. Dzialanie sumienne lekarza to dziatanie zgod-
ne z aktualng wiedza medyczna, w poszanowaniu praw pacjenta z dotozeniem
najwyzszej zawodowej starannosci w poczuciu swobody podejmowania dziatan,
ktore pozostaja w zgodzie z wlasnym sumieniem lekarza. W tym kontekscie
pojawia si¢ konieczno$¢ uwzglednienia czy dane $wiadczenie jest wpisane
w standard wykonywania zawodu, czy tez nie'*. Innymi stowy, czy spetnia
wymog aktualnej wiedzy medycznej'>. Problem nie jest wylacznie teoretyczny
dlatego, ze pojawiaja si¢ obecnie proby usprawiedliwienia dziatan lekarskich
niewpisanych do standardu aktualnej wiedzy medycznej jako dziatan sumien-
nych lekarza. Mozna poda¢ tu przyktad dziatan, ktére nie sa regulowane przez
prawo, np. postugiwanie si¢ zdobyczami techniki do powotania do zycia czto-
wieka lub stuzace zakonczeniu zycia czy jego przedtuzaniu. Ma to ogromne
znaczenie dla oceny sumienno$ci wykonywania zawodu przez lekarza. Jezeli
dziatania te zostalyby wpisane w standard aktualnej wiedzy medycznej, upraw-
nieni pacjenci mogliby zada¢ spetienia tego Swiadczenia niezaleznie od innych
przestanek. Powotanie si¢ przez lekarza na jaki$ czynnik wylaczajacy zastoso-
wanie dziatania, np. na klauzule sumienia, nie zmieniatoby zatem sytuacji moz-
nos$ci domagania si¢ realizacji uprawnienia. Na lekarzu ciazytby obowiazek
wskazania odpowiedniego podmiotu, ktéry wykonatby sporne $wiadczenie.

13 Ibidem.

14 W literaturze zauwaza sie, ze odwolanie sie do klauzuli sumienia w praktyce ma miejsce
w dwoch typach §wiadczen zdrowotnych. Po pierwsze, gdy nie maja w ogodle lub maja tylko czgsciowo
charakter terapeutyczny i ze wzgledu na fakt, ze ich realizacja oznacza czgsto po§wigcenie jednego dobra
prawnie chronionego dla ochrony innego dobra (np. dopuszczalny w swietle art. 4a ustawy o planowaniu
rodziny, ochronie ptodu ludzkiego i warunkach dopuszczalno$ci przerywania ciazy zabieg przerwania
ciazy czy tez przeszczep organu od zywego dawcy). ,,Drugi typ $wiadczen zdrowotnych to takie,
ktorych udzielenie nie oznacza koniecznosci poswigcenia jednego dobra prawnie chronionego dla rato-
wania drugiego, lecz moze tylko pozostawaé w sprzeczno$ci z zasadami religijnymi, moralnymi czy
systemem warto$ci wyznawanym przez danego lekarza. Przyktadem moze tu by¢ odmowa przez lekarza-
swiadka Jehowy dokonania transfuzji krwi, odmowa wykonania zabiegu zaptodnienia in vitro”. Zob.
E. Zielinska, Komentarz do art. 39 ustawy z dnia 5 grudnia 1996 roku o zawodach lekarza i lekarza
dentysty. Ten typ $wiadczen zawiera zarowno $wiadczenia wpisane w standard wykonywania zawodu
lekarza (dokonanie transfuzji, ktore jest dziataniem zgodnym z aktualng wiedza medyczna), jak i dziatania
nie stanowiace standardu aktualnej wiedzy medycznej (stosowanie technik in vitro).

15 Zob. np. Orzeczenie Sadu Najwyzszego z 28 pazdziernika 1983 roku, sygn. I1 CR 358/85, OSP
1984, nr 9, poz. 187, S. 467.
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Jezeli za$ dziatania obejmujace rozwazane, moralnie niepowszechnie akceptowa-
ne, $wiadczenia nie stanowilyby aktualnej wiedzy medycznej, odmowa ich
wykonania niezaleznie czy z powolaniem si¢ na sumienie lekarza, czy na zasady
wspotzycia spotecznego nie wywierataby prawnego obowiazku wskazania innej
osoby, u ktorej pacjenci mogliby dochodzi¢ wykonania $wiadczenia. Jezeli
zatem jakie§ Swiadczenie nie jest wpisane w standard wykonywania zawodu
lekarza'®, odmowa lekarza nie pociaga za soba zadnych negatywnych dla
niego konsekwencji. Moze on po prostu oméwi¢ tego rodzaju praktyki,
powotujac art. 355 § 11 § 2 k.c. oraz art. 353, k.c., nie podajac zadnych innych
powodow takiego dziatania, w szczegolnosci nie majac obowiazku znalezienia
osoby, u ktorej pacjent mogtby zadane Swiadczenie uzyskac¢. Majac na uwadze
fakt, ze czytelnik nie jest prawnikiem, pewnego wyjasnienia wymagaja przyto-
czone wyzej przepisy kodeksu cywilnego. Ot6z w $wietle art. 353! k.c. strony
zawierajace umowe moga utozy¢ stosunek prawny wedle swojego uznania,
jednak baczac, by jego tre$¢ lub cel nie sprzeciwialy si¢ wlasciwosci (naturze)
stosunku ani zasadom wspoélzycia spotecznego!’. Natomiast przepis art. 355
k.c. wyznacza zakres starannos$ci lekarza, nawiazujac wtasnie (cho¢ nie expressis
verbis) do aktualnej wiedzy medyczne;j'®. Postrzeganie $wiadczenia niewpisane-
go w standard aktualnej wiedzy medycznej jako $wiadczenia sprzecznego z
ustawa lub nawet zasadami wspotzycia spotecznego pozwala lekarzowi odmo-
wi¢ jego udzielenia.

Inaczej, 1 to jest kluczowe dla dalszych rozwazan, byloby natomiast
wowczas, gdyby okreslone $wiadczenie stanowito standard wykonywania za-
wodu lekarza i1 bylo zgodne z aktualna wiedza medyczna. Lekarz, majac na
uwadze obowiazek sumiennego wykonywania zawodu, powinien kierowacé si¢
wlasnie owa aktualng wiedza medyczna. W takiej sytuacji mozliwos¢ odmowy
udzielenia $wiadczenia przyznana jest lekarzowi jedynie w sytuacjach przewi-
dzianych ustawa. Na podstawie wyktadni przepisow powszechnie obowiazuja-
cych oraz zasad postepowania okreslonych przez srodowisko medyczne (ko-
deksow etycznych, zasad i standardow postgpowania, rekomendacji i zalecen
towarzystw medycznych!'®) mozna doprecyzowaé zakres pojecia aktualnej wie-

16 W obecnym stanie prawnym jako przyktad mozna poda¢ przeprowadzenie diagnostyki preim-
plantacyjne;j.

17 W gwietle art. 58 § 1i 2 k.c. czynno$é prawna sprzeczna z ustawa, jak i zasadami wspolzycia
spolecznego jest niewazna. Zob. tez M. Safjan, w: Kodeks cywilny. Komentarz, t. 1, K. Pietrzykowski (red.),
Warszawa 2004, s. 751-760, 765-769; P. Machnikowski w: E. Gniewek, P. Machnikowski (red.), Kodeks
cywilny. Komentarz, Warszawa 2013, s. 546-552, 554-559.

18 1. Ogieglo, Ustawa..., s. 15.

19 Np. Stanowisko Polskiego Towarzystwa Ginekologicznego dotyczace technik wspomaganego
rozrodu w leczeniu nieptodnosci; rekomendacje dotyczace diagnostyki i leczenia: Algorytmy diagnostycz-
no-lecznicze w nieptodnosci opracowane przez Polskie Towarzystwo medycyny Rozrodu, dostgpne na
http://rozrodczosc.pl/ptmr/index.php?page=pl_rekomendacje (5 III 2014).
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dzy medycznej i standardu wykonywania zawodu. Sa to wszelkie zasady, ktore
obowiazuja lekarza w zwiazku z wykonywanym przez niego zawodem. Zostaja
one okreslone zaro6wno na poziomie rangi ustawowej, jak i w drodze rozpo-
rzadzenia wlasciwego ministra, ale rOwniez poprzez zalecenia i rekomendacje
tworzone przez towarzystwa naukowe czy konsultantow krajowych w po-
szczegoblnych dziedzinach medycyny i zawierajace standardy postepowania me-
dycznego. Wszystkie powyzsze elementy sktadaja si¢ na okreslenie aktualnej
wiedzy medycznej. Sumiennos$¢ lekarza ocenia si¢ jednak z uwzglgdnieniem
art. 4 k.e.l. i w tym kontek$cie pojawia si¢ konieczno$¢ sprecyzowania czym
jest postgpowanie zgodne z sumieniem. To jednak, mimo istoty oceny i praw-
nego charakteru tej oceny, moze sprawia¢ pewne trudnosci. Ustawodawca,
postugujac si¢ terminem ,,sumienie”, nie definiuje tego pojgcia i pozostawiajac,
trafnie zreszta, definicje etykom czy teologom moralistom?’. Nalezy jednak
odnotowaé, ze nawet oni nie udzielaja jednoznacznej odpowiedzi?!.

Powracajac do standardu sumiennosci lekarza w kontekscie dopuszczal-
nosci odmowy udzielenia §wiadczenia z powotaniem swobody sumienia, mozna
zatozy¢, ze niepomiernie czgsciej problemy interpretacyjne wywotywac beda
sytuacje, w ktorych odmowa udzielenia $wiadczenia bedzie dotyczy¢ przypad-
koéw, w ktorych §wiadczenie to jest objete standardem aktualnej wiedzy medycz-
nej. Wowczas powotanie si¢ przez lekarza na klauzul¢ sumienia i odmowa
udzielenia $wiadczenia wymykac si¢ bedzie jednoznacznym prawnym kryteriom.
Jednoczesnie wystarczy, by lekarz powotal wlasne sumienie jako podstawe
wstgpnie uzasadniajaca nieudzielenie $wiadczenia. Wolno$¢ takiego dziatania
zdaje si¢ znajdowac swoje uzasadnienie w przepisach Konstytucji RP, w szcze-
golnosci art. 53. W $wietle tego przepisu kazdemu zapewnia si¢ bowiem wol-
no$¢ sumienia i religii. W literaturze przyjmuje si¢, ze dzialanie niezgodne
z sumieniem pojawia si¢ wowczas, gdy godzi w przekonania wyplywajace
z okre$lonego $wiatopogladu, wierzen religijnych czy wyznawanych zasad
moralnych?,

Fakt motywacji etycznej lekarza i powolania si¢ na sumienie nie podlega
sprawdzaniu i ocenie. Jednoczes$nie ocenie podlega to czy dana sytuacja nie
stanowi przypadku niecierpiacego zwloki w rozumieniu art. 30 ustawy?3. Ozna-

20 A. Pyrzyfiska, Kilka uwag..., s. 15.

21 F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera, Nuovo Dizionario di Teologia Morale, Cinisello Bal-
samo Milano 1999, s. 201; A. Auer, Was ist eigentlich das Gewissen?, Katholische Blatter 104 (1979),
s. 595-603.

22 L. Kubicki, Sumienie..., s. 5.

23 Zob. na ten temat A. Zoll, Prawo lekarza do odmowy udzielenia $wiadczer zdrowotnych i jego
granic, Prawo 1 Medycyna 13 (2003), s. 19-20, stanowisko to analizuje szerzej W. Janus, Odmowa
udzielenia swiadczen zdrowotnych przez lekarza, praca magisterska Wydziat Prawa i Administracji UAM,
Poznan 2013, s. 33 [praca niepublikowanal].
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cza to, ze sumienne wykonywanie zawodu lekarza nawet powotujacego si¢ na
sumienie bedzie oceniane w kontekscie standardu aktualnej wiedzy medycznej
i obowiazku udzielania §wiadczenia zdrowotnego w sytuacji zagrozenia zycia lub
zdrowia cztowieka. Oznacza to dalej, ze dopuszczalno$¢ powotlania sumienia
jako przestanki uzasadniajacej odmowe udzielenia $wiadczenia pozostaje ogra-
niczone przez dobro o charakterze nadrzgdnym, jakim pozostaje zycie i zdrowie
cztowieka. Fakt, ze ustawodawca pozwala powota¢ sumienie lekarza jako jedyna
1 ostateczna przestanke uzasadniajaca odmowe udzielenia Swiadczenia w sytu-
acji, w ktorej nie pojawia si¢ bezwzgledny obowiazek ratowania zycia lub
zdrowia zdaje si¢ czyni¢ z sumienia lekarza kategori¢ prawna. Stanowisko
polskiego ustawodawcy jest bowiem nastgpujace: dopuszcza si¢ powotanie
pewnych przekonan §wiatopogladowych lub religijnych dla odmowy udzielenia
swiadczenia bez koniecznos$ci uzasadnienia tego czy innego wyboru. Lekarz
moze zatem powolaé przestanke niezgodnosci sumienia w kazdym przypadku
udzielania §wiadczen zdrowotnych, nie musi nikomu wyjasnia¢ swojego stano-
wiska ani uzasadnia¢ powodéw odmowy. Oznacza to, ze powotanie przestanki
sumienia lekarza moze skutecznie i ostatecznie zablokowa¢ udzielenie $wiadcze-
nia zdrowotnego przez tego lekarza pacjentowi, o ile ten nie znajduje sig
w sytuacji zagrozenia zycia lub zdrowia, czyli gdy nie zachodzi przypadek
okreslony w art. 30 ustawy o zawodach lekarza i lekarza dentysty. Lekarz nie
musi thumaczy¢ swojego postgpowania. Nie ma tez obowiazku ciaglego powo-
lywania si¢ na przestanke sumienia w sytuacji s$wiadczen podobnych cho¢ ma
taka prawna mozliwos¢, gdyz ustawodawca uzywa w przepisie okreslenia
»Swiadczen zdrowotnych niezgodnych z sumieniem”. To dopuszcza interpreta-
cje, ze chodzi o wielo$¢ mozliwych réznorodnych $wiadczen, ale i §wiadczen
podobnych?®. Jednak nieudzielenie $wiadczenia zdrowotnego z powotaniem
sprzecznosci tego swiadczenia z sumieniem lekarza w sytuacji A, nie bedzie go
obligowalo do podobnego dziatania w tozsamej przedmiotowo sytuacji A1%3.
Co wigcej, lekarz nie bedzie mial obowiazku podawania wyjasnienia swojego
dziatania ani w jednym, ani w drugim przypadku. Oznacza to, ze powotanie si¢
przez lekarza na niezgodnos$¢ udzielanego §wiadczenia z wlasnym sumieniem nie
wymaga ani w jednym, ani w drugim przypadku weryfikacji czy kontroli. Dzia-
fania lekarza nie musza tez mie¢ charakteru dzialan powtarzalnych czy ciaghych.
Nie bedzie moglo takze by¢ uznane za sumienne dziatanie o§wiadczenie ztozone

24 A. Dyszlewska-Tarnawska, Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty. Komentarz,

w: L. Ogieglo (red.), Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty — komentarz, Warszawa 2010, s. 341.

5 Lekarz nie moze jednak roznicowaé zakresu udzielanych $wiadczen zdrowotnych powotujac

jakakolwiek przestanke¢ dyskryminacyjna. W $wietle art. 3 k.e.l. lekarz powinien zawsze wypetnia¢ swoje

obowiazki z poszanowaniem cztowicka bez wzgledu na wiek, ple¢, rasg, wyposazenie genetyczne,

narodowos$¢, wyznanie, przynalezno$¢ spoteczna, sytuacje materialna, poglady polityczne lub inne uwa-
runkowania.



90 JoanNA HABERKO

przez lekarza niejako ,,z gory”, ze pewnych $wiadczen nie udziela z powolaniem
na klauzule sumienia®.

W kontekscie powyzszych uwag, a zwlaszcza wobec przepisu art. 39 u.z.L.
konieczne wydaje si¢ udzielenie odpowiedzi na pytanie, czym jest sumienie?’.
Odpowiedz w tym zakresie jest niezwykle ztozona. Z jednej bowiem strony
sumienie lekarza zdaje si¢ by¢ kategoria prawna okreslajaca zasady i swobode
wykonywania zawodu lekarza, z drugiej strony nie ma jednoznacznej definicji
wiasciwej dla wszystkich podmiotow wykonujacych okreslony zawod. Trzeba
widzie¢ takze drugi podmiot udzielanego §wiadczenia zdrowotnego, ktérym jest
pacjent, zwykle znajdujacy sie w przymusowej sytuacji’®. Sumienie jest termi-
nem, ktorego uzycie wydaje si¢ zasadne, gdy mowa o moralnosci osoby i nim
samym jako podmiocie moralnym i tak postepujacym?’. Sumieniu przypisuje sie
dziatanie, ktore jesli je postrzega¢ w aspekcie zycia moralnego odnosi si¢ do
takich zdolnos$ci ludzkich, jak rozum i wola. Funkcje rozumowa identyfikowac
nalezy ze zdolnoscia formutowania i wydawania ocen moralnych. W tym przy-
padku sumienie jest wyktadnikiem jednej z wladz ludzkich i pomaga w procesie
indywidualnego formutowania oceny moralnej. Oceny tej dokonuje si¢ po to, by
pozniej, znalazta swoje odzwierciedlenie we wtasnym zyciu. Intelektualna faza
poszukiwan moze prowadzi¢ do identyfikowania tego, co nazywamy sumie-
niem, z tym, co czlowiek czyni w konteks$cie moralnym. Sumienie, rozpatrywane
w aspekcie intelektualnym, to przede wszystkim dokonywane przez cztowieka
poszukiwanie oceny dziatan moralnie dobrych, czyli ocena prawosci moralnej
wlasnego zachowania i ocena uczciwoséci moralnej wlasnego postepowania®’.
Podmiot moralny dazy do ciagle lepszego poznania zachowania moralnego
w sobie, by dostosowa¢ do niego wilasne zachowanie i by poznac, ktore z wielu
mozliwych zachowan bgda zachowaniami autentycznie moralnymi. Jest to we-
ryfikacja moralna wlasnego postgpowania i zachowania, ktére nazwiemy formu-
fowaniem oceny sumienia3'.

Nalezy jednak zadaé pytanie, jaki powinien by¢ punkt odniesienia dla
sumienia lekarza, jego prawosci i dobrych wybordw?3? Pojawia sie¢ bowiem
niebezpieczenstwo zwiazane z tym, ze ustawodawca, nie definiujac pojecia

26 W ten sposob nietrafnie A. Dyszlewska-Tarnawska, Ustawa..., s. 341.

27 Majac na uwadze, ze caly numer czasopisma, ktory po$wigcony jest sumieniu, w prezento-
wanym tek$cie uznano za uzasadnione odstapienie od przeprowadzenia analizy tego zagadnienia.

28 Szerzej na temat tego konfliktu pisatam w: J. Haberko, Sumienie..., s. 19-32.

29 F. Vitale, Obiezione di coscienza e tutela della vita umana sin dal concepito, realta e Prospet-
tive dell’obiezione di coscienza. I conflitti degli ordinamenti, (red.) B. Perrone, Milano 1992, s. 177.

30 S. Leone, S. Privitera, Nuovo dizionario di Bioetica, Roma 2004, s. 253.

31 Tbidem, s. 255.

32 Por. dziatanie lekarza podejmujacego wbrew ustawie wspolprace z firma farmaceutyczna,
ktore polega na zobowigzaniu (nawet nieformalnym) do przepisywania pacjentom drogiego specyfiku
zamiast tanszego odpowiednika innej firmy.
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»sumienia”, nie jest zainteresowany weryfikowaniem jako$ci tego sumienia,
a jednoczesnie przy ocenie dziatan lekarza dokonuje oceny z powotaniem si¢
na to sumienie i obowiazujace w spoteczenstwie zasady stusznosci i dobre
obyczaje®.

Okreslenie czy dziatanie lekarza powotujacego si¢ na niezgodnos¢ swiad-
czenia z sumieniem jest dziataniem sumiennym rodzi dalej wiele watpliwosci
w teorii i praktyce medycznej. Rozstrzygniecie tych watpliwosci nie wydaje si¢
by¢ jedynie kwestia rozwigzania akademickiego kazusu. W analizowanej sytuacji
moga si¢ bowiem kazdego dnia znajdowac lekarze, ktérych dzialania beda
podlegaly ocenie z punktu widzenia okreslenia ich starannos$ci i prawnosci
udzielanych swiadczen. Kwestia ta przektada si¢ rowniez w sposob bezposredni
na mozliwos$¢ przyjecia czy dziatanie lekarza powolujacego niezgodnos¢ swiad-
czenia z sumieniem jest dziataniem zgodnym z prawem oraz czy nie jest dzia-
faniem zawinionym.

Najwazniejszym zadaniem lekarza w tej sytuacji jest okre§lona tres¢ prze-
pisu art. 39 u.z.l. obowiazkowa weryfikacja stanu zdrowia pacjenta w kierunku
wykluczenia czy nie zachodzi przypadek okreslony w art. 30 u.z.I. W zwiazku
z takim sformutowaniem przepisu art. 39 u.z.l. (w zwiazku z art. 30 u.z.l.) moga
si¢ pojawia¢ watpliwos$ci interpretacyjne w zakresie okreslenia standardu staran-
nosci lekarza. Otdz, przepis art. 30 u.z.l. nakazuje lekarzowi udziela¢ pomocy
lekarskiej w kazdym przypadku, w ktorym zwtoka w jej udzieleniu mogtaby
spowodowac niebezpieczenstwo utraty zycia, cigzkiego uszkodzenia ciata lub
ciezkiego rozstroju zdrowia oraz w innych przypadkach niecierpiacych zwtoki’*.
Natomiast przepis art. 39 u.z.l. dopuszczajacy odmowe udzielenia swiadczen
zdrowotnych z powotaniem si¢ na niezgodno$¢ swiadczenia z sumieniem zawie-
ra zastrzezenie, iz lekarz moze si¢ powstrzymac¢ od udzielenia wskazanych wyzej
swiadczen niezgodnych z sumieniem, z zastrzezeniem art. 30 u.z.l. Dalej, okre-
slone zostaja obowiazki lekarza w takim przypadku.

Udzielenie odpowiedzi na pytanie o standard sumiennosci lekarza jest
w tym kontek$cie niezmiernie trudne z nastepujacego powodu. Po pierwsze,
przepis art. 30 u.z.l. odnosi si¢ do obowiazku pomocy lekarskiej natomiast

33 A. Pyrzynska zauwaza, ze w jezyku tekstow prawnych z reguly pojecie ,,sumienie” nie wy-
stgpuje samodzielnie (wyjatek stanowiag przepisy u.z.l. oraz na gruncie aktu korporacyjnego k.e.l.), jest
obecne w zwrotach: ,,wolno$¢ sumienia”, ,,swoboda sumienia”, ,,wolno$¢ sumienia i wyznania”. Zob.
art. 53 ust.1 Konstytucji RP, w $wietle ktorego ,,Kazdemu zapewnia si¢ wolno$¢ sumienia i religii”;
art. 9 ust. 1 Konwencji o ochronie praw cztowieka i podstawowych wolnosci (Dz.U. 1993, nr 61,
poz. 284 ze zm.), ktora stanowi, ze ,,Kazdy ma prawo do wolnosci mysli, sumienia i wyznania”; ustawe
z 17.05.1989 r. o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania (Dz.U. 2005, nr 231, poz. 1965 ze zm.), tytut
rozdziatu XXIV KK (Przestepstwa przeciwko wolnosci sumienia i wyznania) czy wreszcie w art. 23 k.c.,
gdzie swoboda sumienia jest wymieniana jako jedno z dobr osobistych. Zob. A. Pyrzynska, Kilka
uwag..., s. 15.

34 A. Dyszlewska-Tarnawska w: Ustawa..., s. 286.
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przepis art. 39 u.z.l. do $wiadczenia zdrowotnego. Pomoc lekarska jest poje-
ciem szerszym niz $§wiadczenie zdrowotne. Niemniej jednak nie mozna wytaczy¢
istnienia sytuacji, w ktorych udzielenie $wiadczenia zdrowotnego nie bedzie
postrzegane w kontekscie pomocy lekarskiej®>. Po drugie, odmowa udzielenia
swiadczenia zdrowotnego z powotaniem przestanki sumienia wymaga od lekarza
dotozenia starannos$ci tego rodzaju, by dokonat on weryfikacji czy nie zachodzi
przypadek okreslony w art. 30 u.z.l. Oznacza to koniecznos¢ przeprowadzenia,
chocby ograniczonej, diagnostyki w kierunku ustalenia czy odmowa udzielenia
swiadczenia nie narazi pacjenta na wskazane w przepisie niebezpieczenstwa.
Jednoczes$nie, nalezy zauwazy¢, ze ustalenie czy nie zachodzi przypadek niecier-
piacy zwtoki, o ktorym mowa w art. 30 u.z.1, ktory moze skutecznie blokowaé
mozliwo$¢ powotania klauzuli sumienia. Lekarz nie ma bowiem mozliwosci
odmowy, o ile przypadek taki zachodzi. O ile racjonalnoscia ocen prawodawcy
1 wyznawanym przez niego systemem warto$ci mozna uzasadniaé wpisanie
w standard sumiennosci lekarza niemoznosci odmowy z powotaniem sumienia
w sytuacji, w ktorej pacjentowi grozitaby $mier¢ lub powazne niebezpieczen-
stwo dla zycia lub zdrowia, o tyle przyjecie, ze odmowa jest niemozliwa
w przypadkach niecierpiacych zwloki zdaje si¢ godzi¢ w istotg wolnosci lekarza.
Trzeba bowiem podkresli¢, ze przypadek niecierpiacy zwloki moze by¢ przy-
padkiem, ktory nie rodzi po stronie pacjenta wskazanych wyzej niebezpie-
czenstw, a jednoczes$nie nie zyskuje akceptacji lekarza z punktu widzenia jego
sumienia i wyznawanych przez niego wartosci. Dobrym przyktadem takiej sy-
tuacji zdaje si¢ by¢ przypadek, w ktérym pacjent (czgsciej pacjentka) domagat-
by si¢ od lekarza przepisania $srodkéw antykoncepcyjnych typu ,,pigutka po
stosunku”. Z medycznego punktu widzenia i skutecznosci zastosowania tego
rodzaju srodkow konieczne jest, by zostaty podane w dos¢ krotkim terminie od
stosunku. Oznacza to, ze nie jest mozliwe odraczanie zastosowania tego rodzaju
srodkow nieskonczenie dtugo w czasie. Nie ma w tym zakresie oczywiscie
koniecznosci przyjecia, ze mamy tu do czynienia z przypadkiem niecierpiagcym
zwloki. Zaréwno jedna, jak i druga argumentacja znalaztaby swoich zwolenni-
kow. Wydaje sig jednak, ze przepis jest niezwykle pojemny, i ze wskazane wyzej
przypadki moglyby by¢ traktowane jako te niecierpiace zwtoki. Oznaczatoby to,
ze sumiennie dziatajacy lekarz nie mogilby odmowi¢ udzielenia $wiadczenia
W omawianej sytuacji z powolaniem si¢ na niezgodno$¢ $wiadczenia z sumie-
niem. Jednoczes$nie nalezy zauwazy¢, ze przepis art. 30 u.z.l. odnosi si¢ do
obowiazku udzielenia pomocy. Pozostaje do wyjasnienia kwestia tego czy
udzielenie analizowanego $§wiadczenia moze by¢ traktowane jako udzielenie
pomocy. [ zndéw, zarowno interpretacja w kierunku uznania, ze mamy do czy-

35 Jako przyklad mozna poda¢ $wiadczenie zdrowotne polegajace na przeprowadzeniu zabiegu
przerwania ciazy w sytuacji okres$lonej w art. 4a ust. 1 pkt 3 u.z.l.
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nienia z pomoca, jak i w kierunku uznania, ze §wiadczeniu nie mozna takiego
charakteru przyznaé, znajdzie uzasadnienie®®. W tym przypadku sumienno$é
i staranny charakter udzielanych $wiadczen powinny przemawiac za przyjeciem
trafnosci tezy dziatania na korzys$¢ pacjenta. W razie sporu lekarz bedzie musiat
dowies¢, ze jego dziatanie bylo prawne, tzn. Ze nie mozna mu przypisa¢ winy
w postaci braku starannos$ci dzialania. Bedzie on zatem musial dowies¢, ze
dziatanie byto zgodne z aktualna wiedza medyczna, a po stronie pacjenta nie
zachodzil przypadek niecierpiacy zwtoki, a on sam nie probowat odwies¢
pacjenta od $wiadczenia zdrowotnego przez fakt odwlekania decyzji o jego
udzieleniu®’.

Analiza przepisow ustawy o zawodach lekarza i lekarza dentysty uzasadnia
trafnos$¢ tezy, ze ustawodawca wyznacza pewien standard sumiennego, czyli
starannego dzialania takze w sytuacji, gdy lekarz powota si¢ na niezgodnos¢
udzielanego $wiadczenia ze swoim sumieniem, a nie zachodzi przypadek okre-
slony w art. 30 u.z.1. Dziatanie lekarza tylko wowczas bedzie dziataniem praw-
nym, gdy wobec odmowy fakt ten odnotuje w dokumentacji medycznej pacjen-
ta oraz wskaze realne mozliwo$ci uzyskania $wiadczenia u innego lekarza lub
w innym zaktadzie opieki zdrowotnej. Ocena starannos$ci lekarza w tym zakresie
jest niezwykle ztozona z kilku powodéw. Po pierwsze, jak wskazano wyzej,
lekarz nie ma obowiazku uzasadniania powodow powotania si¢ na klauzule
sumienia, nie ma obowiazku wyjasniania pacjentowi dlaczego jego sumienie jest
takie a nie inne, i dlaczego nie pozwala mu wykona¢ spornego $wiadcze-
nia zdrowotnego. Jednoczesnie ustawodawca w tresci analizowanego przepisu
art. 39 u.z.1. zaklada konieczno$¢ pewnego uzasadnienia. Wydaje sig, ze uzasad-
nienie, o ktorym mowa odnies¢ nalezy do faktu wskazania realnych mozliwosci
uzyskania spornego z punktu widzenia sumienia lekarza swiadczenia. Oznacza
to, ze lekarz w dokumentacji medycznej ma obowiazek uzasadnienia dlaczego
wlasnie, u tego a nie innego lekarza, czy tez w tym a nie innym zaktadzie opieki
zdrowotnej, pacjent uzyska swiadczenie zdrowotne. Tre$¢ uzasadnienia powin-
na wskazywac nie tylko fakt wskazania lekarza czy zaktadu, ale przede wszyst-
kim realny charakter uzyskania §wiadczenia zdrowotnego. Obowiazek ten rodzi
po stronie lekarza konieczno$¢ weryfikacji czy ,,odestanie” pacjenta do innego
lekarza, czy innego zaktadu opieki zdrowotnej nie bedzie wiazato si¢ z nadmier-
nymi ucigzliwo$ciami. Chodzi tu o to, czy uzyskanie swiadczenia w tych oko-
liczno$ciach bedzie nie tylko mozliwe (w sensie potencjalno$ci — tzn. ze wska-
zany lekarz tez ma kwalifikacje i kompetencje do udzielenia §wiadczenia

36 Zob. oczywiscie nietrafne stanowisko wyrazone w: E. Zielifiska, Komentarz do art. 39 ustawy
z dnia 5 grudnia 1996 roku o zawodach lekarza i lekarza dentysty.

37 Zob. w tym kontekécie wyrok SN z 13 X 2005 r., IV CK 161/05, OSP 2006, z. 6, s. 328
z glosa M. Nesterowicza, OSP 2006, z. 6, s. 333 oraz P. Sobolewskiego, OSP 2006, z. 11, s. 585.
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zdrowotnego), ale przede wszystkim nastapi (w sensie realno$ci — tzn. ze
wskazany lekarz rzeczywiscie, realnie i ostatecznie §wiadczenia udzieli). Nie
mozna przyja¢ starannosci lekarza powolujacego si¢ na klauzul¢ sumienia
w sytuacji, w ktorej nie ma on pewnos$ci co do faktu realnego charakteru
udzielanych §wiadczen u wskazanego przez siebie lekarza. Nalezy przyjac, ze
nie bedzie dzialaniem zgodnym ze sztuka wykonywania zawodu odestanie do
lekarza, ktory jest na urlopie albo sam mialby powotac¢ si¢ na klauzule sumienia.
Nalezy zauwazy¢, ze dochowanie sumiennosci lekarza, ktory w razie konfliktu
swiadczenia z wlasnym sumieniem miatby udzielenia S$wiadczenia odmowié, jest
niezwykle trudne. Oznacza bowiem konieczno$¢ sprostania wielu przestankom,
ktorych niedopetnienie bedzie przesadza¢ o braku nalezytej starannos$ci
i w konsekwencji bezprawnym dziataniu lekarza i jego winie.

Podsumowujac nalezy zwrdci¢ uwagg na jeszcze jeden aspekt zagadnienia.
Sumiennos¢ lekarza nabiera bowiem w ostatnich latach innego niz dotad, tra-
dycyjnie pojmowanego, znaczenia’®. Czesto pojawia si¢ potrzeba, a niekiedy
i konieczno$¢ przeprowadzenia procedur diagnostycznych czy terapeutycz-
nych, ktére nie zyskuja jednoznacznej moralnej akceptacji wszystkich lekarzy>’.
Na pytanie czy lekarz udzielajacy §wiadczenia, ktore — rzecz jasna — w sporym
uproszczeniu okresli¢ mozna jako watpliwe moralnie, dziata sumiennie, udzieli¢
odpowiedzi musi sobie sam zainteresowany. Decyzja ta podejmowana jest na
jego wiasne ryzyko. Powod tego stanowiska jest nastepujacy: ustawodawca
zdecydowat si¢ dla oceny sumiennosci lekarza postuzy¢ klauzulami generalnymi
1 zwrotami nieostrymi. Nie sposob przez to jednoznacznie przyjac, ze dzialania
lekarza sa nielegalne tylko dlatego, ze wykonanie pewnych zabiegéw*® godzi
w zasady wspolzycia spotecznego czy jest niezgodne z jego wlasnym sumie-
niem. Jest to powodowane tym, ze owa zgodno$¢ z zasadami wspoélzycia
spotecznego, zgodnos¢ z sumieniem czy — w mniejszym stopniu, ale takze
— aktualna wiedza medyczna wytamuja si¢ jednoznacznym klasyfikacjom, jed-
noczesnie wymagaja od lekarza ciagltego poszerzania wiedzy i $ledzenia aktual-
nych standardéw wykonywania zawodu*!. Lekarz nie moze bowiem poprzestaé
na tym, czego nauczyl si¢ na studiach medycznych czy w trakcie zdobywania
specjalizacji. Musi podnosi¢ swoje kwalifikacje takze w zakresie okreslenia tego,

38 B. Chazan, Lekarz wobec wyzwar bioetycznych, w: L. Bosek, M. Krolikowski (red.), Wspéi-
czesne wyzwania bioetyczne, Warszawa 2010, s. 23 — pisze o wspotczesnych problemach i dylematach
lekarza w zwiazku z postgpem technologicznym w medycynie.

39 T. Biesaga, Klauzula sumienia w etyce medycznej Medycyna Praktyczna 12 (2008), dostepny
na stronie http://www.mp.pl/etyka/?aid=41541 (28 VI 2013).

40 Dobrym przyktadem sa tutaj procedury wspomaganej medycznie prokreacji.

41 Zob. takze J.W. Ochmanski, Wybrane zagadnienia prawne regulujqce problematyke komérek
macierzystych, w: L. Pawelczyk, J. Wisniewski (red.), Klonowanie i wykorzystanie komorek macierzy-
stych wyzwaniem dla medycyny, etyki, prawa i spoleczenstwa, Poznan 2007, s. 201.
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co sktada si¢ w danym momencie na aktualna wiedz¢ medyczna. Oznacza to,
niestety, takze trudno$¢ interpretacyjna w zakresie konieczno$ci oceny zasad
wspotzycia spotecznego oraz oceny legalno$ci odmowy udzielenia swiadczenia
zdrowotnego z powotaniem przestanki niezgodno$ci §wiadczenia z sumieniem.
Moze si¢ bowiem zdarzyc¢ i tak, ze to co dla lekarza stanowi¢ bedzie naruszenie
zasad wspolzycia spolecznego i przesadza¢ bedzie o nielegalnosci zabiegow,
dla pacjenta tego charakteru mie¢ nie bedzie. Wowczas istota rozstrzygnigcia
sporu sprowadzac si¢ bedzie do okreslenia standardu sumienno$ci lekarza
i odpowiedzi na pytanie czy sporne $wiadczenie jest wpisane w standard
aktualnej wiedzy medycznej. Problem przeciwny zdaje si¢ nie wymaga analizy,
gdyz sytuacje niezgodnosci $wiadczenia z sumieniem pacjenta i wyznawanymi
przez niego zasadami wspolzycia spotecznego dostatecznie mocno i ostatecznie
zabezpiecza instytucja zgody pacjenta. Nie sposob jednak traci¢ z pola widzenia
faktu, ze dziatanie lekarza proponujacego zastosowanie metod nieuznanych czy
zarzuconych moze by¢ uznane jako dzialanie bezprawne i zawinione.

PHYSICIAN’S CONSCIENTIOUSNESS AND THE REFUSAL
OF HEALTH SERVICES CONTRARY TO CONSCIENCE
(SUMMARY)

This paper presents the required range of medical conscientiousness in the case of health
services. Physician’s conscientiousness means proceeding in accordance with the art of the profes-
sion and current medical knowledge. The subject of discussion is an analysis of medical duties set
out in Art. 4 of the Code of Medical Ethics in conjunction with Art. 4 of the Act on the Professions
of Doctor and Dentist. Duty means acting in accordance with his conscience as a doctor. Conscien-
tiousness should be seen as a situation in which the doctor refers to the incompatibility of the activities
with his own conscience. The author analyses the current medical knowledge which determines the
standard of medicine practice and his conscientiousness in relation to the patient. The refusal by
a physician of a procedure depends on whether it is included in the current medical knowledge. The
text answers the question of whether cases of refusal of health services, when they are examples
of standard practice and are consistent with current medical knowledge, should be treated differently
from cases when they lack such a character. The author defines the scope of a conscientious doctor
in the case of a conscience clause.

DIE GEWISSENSHAFTIGKEIT DES ARZTES VERSUS
DIE VERWEIGERUNG DEM GEWISSEN WIEDERSPRECHENDER

ARZTLICHER LEISTUNGEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel préasentiert den Umfang der von einem Arzt geforderten Gewissenhaftigkeit in der
Situation, in der er einem Patienten die gesundheitlichen Leistungen zukommen lésst. Unter Gewis-
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senhaftigkeit, d.h. Sorgfalt, verstehen wir eine mit den Standards des Arztberufs zu vereinbarende
Handlungsweise des Arztes, welche das aktuelle medizinische Wissen miteinschlieft. Den Gegen-
stand der Ausfiihrungen bildet die Analyse der drztlichen Verpflichtungen, die im Art. 4 des Kodexes
der drztlichen Ethik in Verbindung mit dem Art. 4 des Gesetzes iiber den Beruf des Arztes sowie
des Zahnarztes formuliert ist. Sie bestehen in der medizinischen Sorgfalt sowie im Handeln gemal3
dem Gewissen des Arztes. Die Sorgfalt lisst sich auch in einer Situation erblicken, in der der Arzt
zum Gewissensvorbehalt greift. Die Autorin des Artikels analysiert den Umfang des aktuellen me-
dizinischen Wissens, anhand deren der Standard der Ausiibung des Arztberufes und die Sorgfalt des
Arztes gegeniiber dem Patienten bestimmt werden. Die Zuldssigkeit des Gewissensvorbehalts sowie
der Charakter der Griinde des Vorbehalts und ihr rechtlicher Stand werden némlich von der Bestim-
mung einer drztlichen Handlung als zum Standard des gegenwirtigen medizinischen Wissens zu-
gehorig abhdngen. Die Analysen konzentrieren sich also auf die Antwort auf die Frage, ob man die
zwei Situationen unterschiedlich betrachten muss: eine, wenn es die Verweigerung einer zum medi-
zinischen Standard gehdrenden Leistung betrifft, und eine andere, wo die seitens des Patienten
erwartete Leistung nicht zu den Standards der drztlichen Kunst zugezéhlt wird. Die Autorin verweist
auf den Umfang der drztlichen Sorgfalt in einer Situation, in der er die Gewissensklausel in Anspruch
nimmt, also im Falle des Konfliktes zwischen dem Willen des Patienten und dem Urteil des Gewissens
des Arztes.
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Wprowadzenie

Przynalezaca do kategorii praw czlowieka oraz praw i wolno$ci obywatel-
skich wolnos$¢ sumienia i wyznania chroniona jest prawem migdzynarodowym,
a wpisana w liczne ustawy zasadnicze lezy u podstaw funkcjonowania demo-
kratycznych panstw prawa. Gwarantowana réwniez w Konstytucji Rzeczypo-
spolitej Polskiej jako wolno$¢ sumienia i religii' znajduje rozwiniecie w aktach
prawnych nizszego rzedu. Wyrazem tego sa m.in. przepisy rozdziatu XXIV
czedci szczegdlowej Kodeksu karnego? zatytutowanego ,,Przestepstwa przeciw-
ko wolno$ci sumienia i wyznania”.

Chociaz tres¢ artykutow ujetych w kodeksie karnym bez watpienia nawia-
zuje do wczesniej obowiazujacych w Polsce regulacji prawnych, ich interpre-
tacja napotyka niekiedy trudnosci. Niemniej jednak, nie wydaje si¢, by unormo-
wania kodeksu karnego byly az tak niejednoznaczne, aby uniemozliwiac¢
stwierdzenie czy w okreslonej sytuacji dochodzi do naruszenia prawa, czy tez nie.

Adres/Addresse/Anschrift: dr Stawomir Cebula, Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie, ul. Kano-
nicza 9, 31-002 Krakow, e-mail: slawomir.cebula@upjp2.edu.pl

U Por. art. 53 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku. Mimo ze
konstytucja zawiera zwrot ,,wolno$¢ sumienia i religii”, podczas gdy inne ustawy tacznie z kodeksem
karnym operuja okresleniem ,,wolno$¢ sumienia i wyznania” — wyktadnie oraz komentarze nie pozosta-
wiaja watpliwosci, ze chodzi tutaj o t¢ sama wolno$¢.

2 Ustawa z dnia 6 czerwca 1997 r. — Kodeks karny, Dz.U. 1997, nr 88, poz. 553 z pozn. zm.
(dalej: k.k.).
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Ewentualna nieprecyzyjnos¢ przepisow powinna by¢ bowiem rozstrzygnigta
przez orzecznictwo i objasniana stosownymi komentarzami. Zatem sprobujmy
dokona¢ szczegodtowej analizy tresci rozdzialu XXIV k.k., zwracajac uwagg na
kwestie niejasne lub sporne, jednoczesnie szukajac ich rozwiagzan.

Polska ustawa karna penalizuje trzy rodzaje przestepstw godzacych
w wolno$¢ sumienia i wyznania. Sa nimi: dyskryminacja wyznaniowa (art. 194),
przeszkadzanie w wykonywaniu obrzedow religijnych lub pogrzebowych
(art. 195) oraz obraza uczu¢ religijnych (art. 196). Typizowanie tych przypad-
koéw jako czyndow zabronionych wskazuje, ze ustawodawca uznat je za szcze-
gblnie drastyczne formy zamachu na wolno$¢ sumienia i wyznania®.

Wszystkie przestepstwa ujete w rozdziale XXIV kk. sa wystepkami®,
a przewidziane za nie sankcje sa identyczne i przewiduja: grzywne, karg ogra-
niczenia wolnos$ci albo karg¢ pozbawienia wolnosci do lat 2. Wszystkie z oma-
wianych wystepkow $cigane sa z oskarzenia publicznego (z urzedu, bez potrze-
by sktadania wniosku) i musza by¢ popetnione w sposoéb umyslny. Sa to
wreszcie przestgpstwa powszechne, co oznacza, ze moga by¢ popetnione przez
kazda osobe poczytalna, bedaca w wieku, od ktérego przewidziana jest odpo-
wiedzialno$¢ karna® .

1. Dyskryminacja wyznaniowa

Tres¢ art. 194 obecnie obowiazujacego Kodeksu karnego brzmi:

,,Kto ogranicza cztowieka w przystugujacych mu prawach ze wzgledu na
jego przynaleznos¢ wyznaniowa albo bezwyznaniowo$¢, podlega grzywnie,
karze ograniczenia wolnos$ci albo pozbawienia wolnosci do lat 2”.

Otwierajacy rozdziat XXIV, art. 194 k.k. opisuje przestepstwo dyskrymi-
nacji wyznaniowej oraz dyskryminacji na tle bezwyznaniowo$ci. Uwzglednienie
bezwyznaniowosci w tresci tego przepisu wyjasnia historia jego powstania. Jest
on bowiem kopia art. 192 tzw. Kodeksu karnego z 1969 r.°, obowiazujacego
w Polsce w latach 1970-1998, ktory z kolei wzorowal si¢ na art. 2 Dekretu
z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie wolno$ci sumienia i wyznania’. Dokument ten

3 Por. M. Filar (red.), Kodeks karny. Komentarz, Warszawa 2008, s. 808.

4 0d wystepkow, ze wzgledu na wysoko$é sankcji nalezy odrozni¢ zbrodnie.

5 Granica wieku odpowiedzialnosci karnej jest ukoficzony 17 rok zycia przed popetnieniem czynu
zabronionego, a w przypadku przestgpstw o wysokiej spotecznej szkodliwo$ci — moze by¢ ona obnizona
do 15 roku zycia. Por. art. 10 k.k.

6 Kodeks karny z dnia 19 kwietnia 1969 roku, Dz.U. 1969, nr 13, poz. 94.

7 Dekret z 5 sierpnia 1949 . o ochronie wolno$ci sumienia i wyznania, Dz.U. 1949, nr 45, poz. 334.
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byl w istocie narzedziem represji wobec Kosciota katolickiego. Obecny zapis
rozni si¢ od pierwotnego uzyciem okreslenia ,,czlowiek” zamiast ,,obywatel”,
przestawieniem ochrony wyznania na pierwsze miejsce oraz obnizona sankcja.

Tabela 1
Geneza art. 194 Kodeksu karnego
Dokument |Art. 2 Dekretu Art. 192 Kodeksu karnego [Art. 194 obecnie
z 5 sierpnia 1949 r. z 19 kwietnia 1969 r. obowiazujacego Kodeksu
o0 ochronie wolnosci karnego z 6 czerwca 1997 r.
sumienia i wyznania
Hipoteza Kto ogranicza obywatela [Kto ogranicza obywatela |Kto ogranicza czlowieka
w jego prawach ze wzgledu |w jego prawach ze w przystugujacych mu
na jego przynalezno§é wzgledu na jego prawach ze wzgledu na
wyznaniowa, przekonania |bezwyznaniowo$é lub jego przynalezno$é
religijne lub bezwyzna- przynaleznos¢ wyznaniowg albo
niowosé wyznaniows, bezwyznaniowo$é
Sankcja podlega karze wiezienia |podlega karze pozbawienia [podlega grzywnie, karze
do lat 5 wolnosci do lat 5 ograniczenia wolno$ci
albo pozbawienia wolno$ci
do lat 2

Przedmiotem ochrony omawianego przepisu jest wolnos¢ religii oraz pra-
wo do zachowania przekonan areligijnych. Zastosowanie przepisu art. 194 k.k.
ma miejsce w przypadkach, gdy nastapi ograniczenie praw innej osoby ze
wzgledu na jej stosunek do religii®. Dzieje sie tak, kiedy jaka§ osoba lub
instytucja uprawniona do podejmowania okreslonych decyzji czy czynnosci
odmawia zainteresowanemu korzystania z przystugujacych mu praw, a jego
religijnosc¢ lub areligijnos¢ stanowi powdd owej decyzji lub okreslonego zacho-
wania’®. Ograniczenie, o jakim mowi przepis, dotyczyé moze wszystkich praw
przystugujacych na mocy Konstytucji, ustaw, a nawet powszechnie uznawanych
zwyczajow!?. Ze wzgledu na charakter penalizowanego czynu, moze on by¢
zaréwno dziataniem, jak i zaniechaniem. Z naruszeniem art. 194 k.k. mamy do
czynienia tylko i wytacznie w przypadku, gdy formutowane w nim ograniczenie
dotyczy konkretnej osoby lub grupy osob. Nie wypelnia bowiem znamion tego
przestepstwa zapowiedz ograniczenia (czy to skierowana ku konkretnej osobie
lub grupie), lecz dochodzi ono do skutku w przypadku faktycznego zaistnienia
ograniczenia!!. Dyskryminacja moze mie¢ forme dzialania (np. zwolnienie
z pracy, odmowa przyjecia do przedszkola) lub zaniechania (np. brak awansu
mimo spelnienia wymaganych kryteriow).

8 A. Zoll (red.), Kodeks karny. Czes¢ szczegdlna, Krakow 1999, s. 492.

9 Moze to by¢ np.: odmowa przyjecia do przedszkola, szkoly czy pracy, nierdwne traktowanie
w miejscu pracy lub nauki, odmowa wynajmu sali, odmowa wykonania jakiej$ czynnosci ustugowej lub
handlowej, odmowa wykonania praw wyborczych czy polecenie wykonywania pracy w dni §wiateczne.

10 M. Filar (red.), Kodeks karny. Komentarz, s. 808—809.
1 Tbidem, s. 809.
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Nieco inaczej przepis ten interpretuje si¢ w odniesieniu do stowarzyszen
o charakterze religijnym badz partii politycznych kultywujacych wartosci religij-
ne, gdzie odmowa przyjecia osoby bezwyznaniowej lub deklarujacej odmienny
swiatopoglad moze by¢ uzasadniona konfliktem z realizacja celow statutowych
i w zwiazku z tym jest dopuszczalna przez prawo.

Zagadnienia omoéwione dotad, a w szczegdlnosci kryteria penalizacji nie
budza w Polsce znaczacych watpliwosci. Od czasu do czasu powraca nato-
miast pytanie dotyczace stosowania przepisu art. 194 k.k. w sytuacji ekspono-
wania symbolu religijnego w postaci krzyza w miejscach sprawowania wtadzy
publicznej lub w budynkach uzytecznosci publicznej. Do kwestii tej odniost si¢
w 1998 r. Sad Apelacyjny w Lodzi, nie dopatrujac si¢ dyskryminacji osob
bezwyznaniowych przez wywieszenie krzyza w budynku wtadzy publiczne;j!2.
Podobnie Sad Najwyzszy uznal, ze obecno$¢ krzyza w lokalu wyborczym nie

jest dyskryminacja innych wyznan!3.

2. Przeszkadzanie w wykonywaniu obrzedéw religijnych
lub pogrzebowych

Tres¢ art. 195 obecnie obowiazujacego Kodeksu karnego brzmi:

,»$ 1. Kto ztosliwie przeszkadza publicznemu wykonywaniu aktu religijnego
kosciota lub innego zwiazku wyznaniowego o uregulowanej sytuacji prawnej, pod-
lega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo pozbawienia wolnosci do lat 2.

§ 2. Tej samej karze podlega, kto zlosliwie przeszkadza pogrzebowi,
uroczysto$ciom lub obrzedom zatobnym”.

Artykut 195 k.k. sktada si¢ z dwoch paragrafow. W § 1 mamy do czy-
nienia z przestgpstwem zlosliwego przeszkadzania w wykonywaniu obrzedow
religijnych, za$ § 2 odnosi si¢ do ztosliwego przeszkadzania pogrzebowi oraz
uroczystosciom lub obrzedom Zatobnym. Zrodtami tych zapisow sa: ustawo-
dawstwo migdzywojenne, jesli chodzi o § 1 (rozdzial XXVI ,,Przestgpstwa
przeciw uczuciom religijnym” Kodeksu karnego z 1932 r.)!4 oraz wspominany
juz komunistyczny kodeks z 1969 r.!> jesli chodzi o § 2. Natomiast Dekret

12 Wyrok Sqdu Apelacyjnego w Lodzi z 28 pazdziernika 1998 1., I ACa 612/98.

13 Orzeczenie Sqdu Najwyzszego z 15 lipca 2010 r., TIT SW 124/10, OSNP 2011, nr 34,
poz. 60. Przyktadem analogicznego rozstrzygnigcia cywilnego jest wyrok Sadu Apelacyjnego w Warsza-
wie z 9 grudnia 2013 r. w sprawie sygn. akt I ACa 608/13, oddalajacego apelacje od wyroku Sadu
Okregowego w Warszawie z 14 stycznia 2013 1. sygn. akt I C 716/12. Sprawa ta dotyczyta obecnosci
krzyza na Sali Posiedzen Plenarnych Sejmu.

14 Rozporzadzenie Prezydenta Rzeczypospolitej z dnia 11 lipca 1932 r. Kodeks karny, Dz.U. 1932,
nr 60, poz. 571.

15 Kodeks karny z 19 kwietnia 1969 1., Dz.U. 1969, nr 13, poz. 94.
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z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie sumienia i wyznania przyjmowatl inne rozwia-
zanie, skupiajac si¢ w art. 3 na karaniu przypadkow zmuszania do udzialu
w obrzedach religijnych oraz bezprawnym powstrzymywaniu od udziatu
w takich obrzedach, dlatego nie stal si¢ on inspiracja dla ustawodawcy wpro-
wadzajacego obecnie obowiazujacy Kodeks karny.

Tabela 2
Geneza art. 195 Kodeksu karnego

Dokument |Art. 174 Kodeksu karnego |Art. 197 § 1 Kodeksu Art. 195 obecnie obowia-
z dnia 11 lipca 1932 r. karnego z dnia zujacego Kodeksu karnego
19 kwietnia 1969 r. z dnia 6 czerwca 1997 r.
Hipoteza Kto zlosliwie przeszkadza |Kto zlo§liwie przeszkadza [§ 1. Kto ztosliwie prze-
publicznemu zbiorowemu |pogrzebowi, uroczysto- szkadza publicznemu
wykonywaniu aktu $ciom lub obrzedom wykonywaniu aktu
religijnego uznanego zalobnym albo zniewaza |religijnego kosciota lub
prawnie wyznania lub zwloki, prochy ludzkie innego zwiazku wyzna-
zwigzku religijnego lub miejsce spoczynku niowego o uregulowanej
zmartego sytuacji prawnej,
§ 2. kto zlosliwie
przeszkadza pogrzebowi,
uroczystosSciom lub
obrzedom zatobnym
Sankcja podlega karze aresztu podlega karze pozbawienia |podlega grzywnie, karze
do lat 2 wolnosci do lat 3 ograniczenia wolno$ci
albo pozbawienia wolnosci
do lat 2

Przedmiotem ochrony, do jakiego nawiazuje art. 195 k.k. sa wolnos¢
religijna, ktéra przejawia si¢ m.in. poprzez prawo do publicznego wykonywania
kultu religijnego. Dodatkowo w § 2 ochrona objete zostaty uroczystosci pogrze-
bowe (religijne badz niereligijne). Najwazniejszym ze znamion przestepstwa
przeszkadzania w wykonywaniu obrzedow religijnych jest ztosliwos¢, ktora
wskazuje na umyslny charakter czynu zabronionego popelnianego w zamiarze
bezposrednim'6. Nie bedzie penalizowane zaktdcanie aktu religijnego lub pogrze-
bu, jesli po stronie sprawcy brak znamienia ztosliwosci (np. fatlszowanie pod-
czas $piewu wynikajace z braku shuchu muzycznego!’, zaklocenie uroczystosci
przez cztowieka w stanie mocnego upojenia alkoholowego, ktory nie rozpoznaje
znaczenia swych czynow'®). Przeszkadzanie moze polega¢ na utrudnianiu badz
zaktocaniu aktu religijnego, jak i na catkowitym uniemozliwieniu jego wykonania'®.
Istotny jest tu rowniez publiczny charakter wykonywanego aktu religijnego,

16 Sprawca chce popetni¢ czyn zabroniony, a nie jak w przypadku zamiaru ewentualnego nie
chcee, ale przewiduje realna mozliwos¢ jego popetnienia. Zob. A. Marek, S. Waltos, Podstawy prawa
i procesu karnego, Warszawa 1999, s. 77.

17 M. Filar (red.), Kodeks karny. Komentarz, s. 811.

18 L. Gardocki, Prawo karne, Warszawa 1999, s. 242.

19 A, Zoll (red.), Kodeks karny. Czesé szczegdlna, s. 496.
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polegajacy na mozliwos$ci uczestniczenia w nim blizej nieokreslonej liczby osob.
Natomiast przeszkadzanie pogrzebowi moze polega¢ w szczeg6lnosci na nie-
dopuszczeniu do pochowku, zaktocaniu spokoju uczestnikow pogrzebu, zaklio-
caniu mszy lub nabozenstwa pogrzebowego, lub spotkania odbywajacego si¢
przy okazji pogrzebu (bezposrednio przed lub po pogrzebie), jak réwniez
utrudnianie przej$cia konduktowi zatobnemu.

Samo pojecie aktu religijnego typizowanego w art. 195 k.k. rozumie si¢
jako wszelkie publiczne wykonywanie kultu i innych czynnosci religijnych, kto6-
rymi moga by¢ w szczegodlnosci: msza, nabozenstwo, publiczna modlitwa,
czuwanie, adoracja, medytacja, blogostawienstwo, procesja, pielgrzymka czy
poswigcenie. Istotnym zapisem art. 195 k.k. jest rowniez zastrzezenie o naru-
szeniu prawa tylko w przypadku, gdy przestepstwo jest skierowane przeciw
ko$ciotowi lub zwiazkowi wyznaniowemu o uregulowanej sytuacji prawne;j.
Oznacza to, ze dany kosciol lub zwiazek wyznaniowy musi dziata¢ na podstawie
odrebnych ustaw?® badZ tez musi by¢ wpisany do rejestru wyznan, ktory
prowadzi przez Ministerstwo Spraw Wewnetrznych?!.

W odréznieniu pozostalych dwoch artykulow rozdziatu XXIV, przepis
art. 195 k.k. nie budzi wspodlczesnie kontrowersji oraz nie przysparza proble-
mow interpretacyjnych. Jego tres¢ nie poddawana jest roéwniez krytyce.

3. Obraza uczu¢ religijnych

Tres¢ art. 196 obecnie obowiazujacego Kodeksu karnego brzmi:

,,Kto obraza uczucia religijne innych osoéb, zniewazajac publicznie przed-
miot czci religijnej lub miejsce przeznaczone do publicznego wykonywania
obrzedow religijnych, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo
pozbawienia wolnosci do lat 2”.

Trzeci artykut rozdziatu ,,Przestgpstwa przeciwko wolno$ci sumienia
1 wyznania” wprowadza odpowiedzialno$¢ karna za obraze uczu¢ religijnych.
Podobnie jak w przypadku art. 194 k.k., tres¢ art. 196 zaczerpnigta jest

20 Na podstawie odrebnych ustaw dziata w Polsce 15 Kosciotow i zwiazkéw wyznaniowych:
1. Kosciot Katolicki, 2. Autokefaliczny Kosciol Prawostawny, 3. Kosciot Ewangelicko-Augsburski,
4. Kosciot Ewangelicko-Reformowany, 5. Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny, 6. Kosciot Chrzesécijan
Baptystow, 7. Kosciot Adwentystow Dnia Siodmego, 8. Kosciot Polskokatolicki, 9. Zwiazek Gmin
Wyznaniowych Zydowskich, 10. Kosciét Katolicki Mariawitow, 11. Kosciét Starokatolicki Mariawitow,
12. Kosciot Zielonoswiatkowy, 13. Wschodni Kos$cidt Staroobrzedowy, 14. Muzutmanski Zwiazek Re-
ligijny oraz 15. Karaimski Zwiazek Religijny.

21 Obecnie w rejestrze MSW wpisanych jest 158 Kosciotow i innych zwiazkéw wyznaniowych,
[http://bip.msw.gov.pl/bip/informacje-maic/rejestry-ewidencje-arc/rejestry/1 5644, Rejestr-kosciolow-i-in-
nych-zwiazkow-wyznaniowych.html (23 XII 2013).
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z wczesniejszych regulacji, tj. Kodeksu karnego z 1969 r. oraz Dekretu
z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie wolno$ci sumienia i wyznania. Obecne brzmienie
przepisu lacznie z sankcjami jest tozsame z zapisem kodeksu karnego z 1969 r.

Tabela 3
Geneza art. 196 k.k.
Dokument |Art. 5 Dekretu z dnia Art. 198 Kodeksu karnego |Art. 196 obecnie obowia-
5 sierpnia 1949 r. z 19 kwietnia 1969 r. zujacego Kodeksu karnego
o ochronie wolno$ci z 6 czerwca 1997 r.
sumienia i wyznania
Hipoteza Kto obraza uczucia Kto obraza uczucia Kto obraza uczucia
religijne, zniewazajac religijne innych oséb, religijne innych oséb,
publicznie przedmiot czci |zniewazajac publicznie zniewazajac publicznie
religijnej lub miejsce przedmiot czci religijnej  |przedmiot czci religijnej
przeznaczone do wykony- [lub miejsce przeznaczone [lub miejsce przeznaczone
wania obrzedéw do publicznego wykony-  |do publicznego wykony-
religijnych wania obrzedéw wania obrzedéw
religijnych religijnych
Sankcja podlega karze wiezienia [podlega karze podlega grzywnie, karze
do lat 5 pozbawienia wolno$ci ograniczenia wolno$ci
do lat 2, ograniczenia albo pozbawienia wolnosci
wolno$ci albo grzywny do lat 2

Artykut 196 k.k. chroni uczucia religijne, ktore opisywane sa jako sktado-
wa wyrazania wolnosci religijnej. Objasnienie tresci przepisu wymaga zwrdocenia
uwagi na kilka istotnych kwestii. Ot6z, zniewazenie uczué¢ religijnych musi
dotyczy¢ przynajmniej dwdch 0s6b??. Jest to przestepstwo umyslne przejawia-
jace si¢ zardbwno poprzez zamiar bezposredni (sprawca dziata w celu obrazenia
uczu¢ religijnych innych osob), jak i ewentualny (sprawca jedynie przewiduje,
ze jego dzialania moga obrazi¢ uczucia religijne). Watpliwosci dotyczace sto-
sowania art. 196 k.k. w sytuacji obrazy $wiatopogladu ateistycznego nie znalazty
akceptacji wsrod teoretykéw prawa ze wzgledu na brak ateistycznej analogii
w stosunku do przedmiotu czci religijnej i miejsca kultu?3. Whasciwsze wydaje
si¢ stosowanie w przypadku naruszenia praw 0sob o §wiatopogladzie ateistycz-
nym przepisow art. 216 k.k. penalizujacego wystepek zniewagi lub art. 212 k.k.
penalizujacego wystepek zniestawienia.

Zniewazenie, bedace czynno$cia wykonawcza art. 196 k.k., moze mie¢
zdaniem Lecha Gardockiego posta¢ werbalng lub polega¢ na lekcewazacym
zachowaniu sprawcy?*. Nalezy dodaé, Ze werbalny charakter zniewagi moze
polega¢ na wypowiedzi ustnej, jak rowniez pisemnej. Z kolei Piotr Stanisz
zwraca uwage na mozliwos$¢ obrazy uczué religijnych rowniez poprzez gesty

22 L. Gardocki, Prawo karne, s. 242.
23 E. Kruczon, Przestepstwo obrazy uczué religijnych, Prokuratura i Prawo 2 (2011), s. 39-40.
24 L. Gardocki, Prawo karne, s. 243.
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badZ rysunki?. Istotnym jest, tak jak w przypadku innych przestepstw rozdziatu
XXIV k.k., by czynno$¢ wykonawcza miata miejsce w przestrzeni publiczne;j.
Art. 196 k.k. mozna naruszy¢ np. poprzez rysunki, hasta na $cianach, wystawy,
prasg, ksiazki, emisje radiowe i telewizyjne, umieszczanie w Internecie czy
poprzez demonstracyjne okazywanie pogardy w formie gestow, zachowan czy
parodiowania, jak rowniez przez doprowadzenie do zniszczenia przedmiotu lub
miejsca kultu badz tez jego naruszenia lub uszkodzenia.

Zgodnie z wyktadnia jezykowa i1 funkcjonalna, mozna obrazi¢ uczucia
religijne jedynie osob religijnych?. Poczucie sie urazonym w czyims$ imieniu nie
podlega $ciganiu w mysl art. 196 k.k.

Pojecie przedmiotu czci religijnej nalezy do do$¢ pojemnych. Jest nim
zaro6wno przedmiot materialny (figura, obraz, przedmiot liturgiczny), obiekt
— podmiot kultu (np. Jezus, Matka Boska, Budda), jak i dogmaty, symbole
i stowa czy imiona uznawane za $wiete?’. Nalezy dodaé, ze watpliwosci doty-
czace rozciagnigcia znaczenia ,,przedmiot czci religijnej” rowniez na ,,podmiot
czci religijnej” zgodnie z wyktadnia jezykowa i celowosciowa sa rozstrzygane
pozytywnie. Jesli kult moze skupia¢ si¢ na przedmiocie, to tym bardziej na
podmiocie. Nie sposob sporzadzi¢ petnej listy potencjalnych przedmiotow czci,
dlatego uzasadniona wydaje si¢ tu definicja Erwina Kruczonia, okreslajaca
przedmiot kultu jako ,.kazdy przedmiot, ktory przez dana wspodlnote religijna
uwazany jest za przedmiot kultu, godny najwyzszego szacunku, powazania
i uwielbienia?®”. Niewatpliwa wada zapisow art. 196 k k. jest brak wyodrebnienia
oprécz ,,przedmiotu czci religijnej”, takze ,przedmiotéw przeznaczonych do
oddawania czci religijnej”, jak szaty czy naczynia liturgiczne, ktore nie sa przed-
miotami czci religijnej, a spelniaja wazne funkcje we wspdlnotach religijnych?’.

Pojecie miejsca przeznaczonego do publicznego wykonywania obrzedow
religijnych nie przysparza problemoéw interpretacyjnych. Miejscami takimi sa:
swiatynie 1 domy modlitwy (koscioly, cerkwie, zbory, meczety, synagogi, sale
zgromadzen), cmentarze oraz kapliczki, krzyze i1 figury bedace elementem kra-
jobrazu. Ponadto do kategorii tej zaliczaja si¢ czasowe miejsca obrzedow re-
ligijnych, jak ottarze polowe czy place i ulice podczas mszy i proces;ji.

25 A, Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2011, s. 128-129.

26 E. Kruczon, Przestepstwo obrazy uczué religijnych, s. 39; M. Pietrzak, Ochrona wolnosci
sumienia i wyznania na gruncie prawa karnego i cywilnego, w: A. Mikulska (oprac.), Wolnos¢ mysli,
sumienia i wyznania. Poradnik prawny, Warszawa 2003, s. 65-66; J. Krukowski, Polskie prawo wyzna-
niowe, Warszawa 2000, s. 294.

27 A. Zoll (red.), Kodeks karny. Czesé szczegélna, s. 501.

28 E. Kruczon, Przestepstwo obrazy uczué religijnych, s. 48.

29 Zwolennikiem uzupehiania art. 196 k.k. o ,,przedmioty przeznaczone do oddawania czci re-
ligijnej” jest Wojciech Janyga. Zob. W. Janyga, Przestepstwo obrazy uczué religijnych w polskim prawie
karnym w swietle wspolczesnego pojmowania wolnosci sumienia i wyznania, Warszawa 2010, s. 223.
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Kwestia obrazy uczu¢ religijnych w polskim prawie karnym budzi wiele
watpliwosci 1 kontrowersji. Najczgstszym ze zglaszanych problemow jest wy-
znaczenie granicy pomigdzy przestgpstwem obrazy uczu¢ religijnych a upraw-
niong dzialalno$cia artystyczna oraz korzystaniem z wolnosci stowa. Nie budzi
watpliwosci kwestia wykorzystania przedmiotu czci religijnej jako elementu
kreacji artystycznej do momentu, jak w jej formie nie dostrzeze si¢ elementow
ponizajacych lub obelzywych3?. Niezwykle wazna wskazdéwka interpretacyjna
odnoszaca si¢ do tego problemu jest orzeczenie Trybunatu Konstytucyjnego
z 7 czerwca 1994 r., w ktérym czytamy, ze ,,uczucia religijne, ze wzgledu na
ich charakter, podlegaja szczeg6lnej ochronie prawa. Bezposrednio powiazane
sa bowiem z wolnoscia sumienia i wyznania, stanowiaca wartos¢ konstytucyjna.
Potwierdzaja to takze akty migdzynarodowe [...] Dlatego tez dziatania narusza-
jace uczucia religijne moga by¢ przedmiotem zakazu ustawowego takze wow-
czas, gdyby byly podejmowane za pomoca $rodkéw stuzacych realizacji wol-
nosci stowa™3!,

Whioski

Rozbieznosci interpretacyjne i niekonsekwencje w kwestii $cigania prze-
stepstw przeciwko wolnosci sumienia i wyznania wywotywaé moga przeswiad-
czenie o zawito$ci unormowan rozdziatu XXIV k.k. Co wigcej, nie sposob
przewidzie¢, czy sady w analogicznych sprawach beda dopatrywaty si¢ prze-
stgpstwa, czy tez nie. Niemniej jednak przeprowadzona analiza tresci pozwala
W znacznym stopniu sprecyzowac rozumienie przepisow, tym bardziej ze
orzecznictwo i komentarze odnosza si¢ rowniez do kwestii najbardziej spor-
nych, ktorymi sa obecno$¢ symboli religijnych w miejscach sprawowania wia-
dzy publicznej oraz granica pomigdzy przestgpstwem obrazy uczuc religijnych
a dziatalnoS$cig artystyczna i wolnos$cia stowa.

Sprawa obecnosci symboli religijnych w miejscach sprawowania wtadzy
publicznej nalezy do jednoznacznie rozstrzygnigtych. Dlatego podwazanie np.
obecnosci krzyza w urzedach, lokalach wyborczych i tym podobnych miej-
scach nalezy traktowacé jako presje grup niezadowolonych z takiego stanu
prawnego. W mysl obowiazujacego prawa reakcja sadow powinno by¢ w takich
sytuacjach potwierdzanie zasadno$ci prawnej obecnosci symboli religijnych
w przestrzeni publicznej. Kluczowa dla zasadnosci utrzymania ochrony praw
wigkszosci, co tyczy si¢ wlasnie krzyza, jest struktura wyznaniowa Polski oraz
uwarunkowania historyczne i kulturowe.

30 A. Zoll (red.), Kodeks karny. Czesé¢ szczegélna, s. 502.
31 Orzeczenie Trybunatu Konstytucyjnego z 7 czerwca 1994 r., cz. 1, poz. 11, s. 90.
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Z kolei granicg pomig¢dzy obraza uczu¢ religijnych a dziatalno$ciag arty-
styczna i wolnos$cia stowa wyznacza zniewaga, przejawiajaca si¢ okazywaniem
lekcewazenia lub pogardy, ktora odrézni¢ nalezy od krytyki, pozbawionej ele-
mentu zniewagi, a wigc niebgdacej przestgpstwem.

ZYozonos¢ i roznorodnos¢ zjawisk religijnych z jednej strony oraz zmiany
spoteczno-kulturowe z drugiej, wywotuja niekiedy trudnosci w rozstrzygnigciu
konkretnych spornych przypadkow. Orzecznictwo i komentarze pozostaja tu
istotnymi wskazoéwkami interpretacyjnymi. Sa one znaczacym uzupelieniem
wszelkich prawnych regulacji z konstytucyjna gwarancja wolnosci sumienia
1 wyznania na czele. Niemniej jednak nalezy podkresli¢, ze zrodet wciaz powra-
cajacych publicznych dyskusji na temat rozumienia granic wolnosci religijnej czy
znamion przestgpstw przeciwko wolnosci sumienia i wyznania na pewno nie
nalezy upatrywac¢ w nieprecyzyjnosci zapisow prawnych, lecz raczej w sferze
swiatopogladowej, gdy bezstronno$¢ mylnie utozsamiana bywa ze swieckos$cia
lub gdy lekcewazony bywa jaki$ rodzaj wolnosci.

PROTECTING THE FREEDOM OF CONSCIENCE AND RELIGION
IN POLISH PENAL LAW
(SUMMARY)

Guaranteed by international law and the Constitution of the Republic of Poland, freedom of
conscience and religion is also protected by the regulations of Chapter XXIV of the Polish Penal
Code (1997) entitled ,,Crimes against Freedom of Conscience and Religion”. The Penal Code spe-
cifies three types of crime against the freedom of conscience and religion. These include: religious
discrimination (Article 194), interfering with the performance of religious rites or burial (Article 195)
and insulting religious feelings (Article 196). The selection of these cases as criminal offenses
indicates that the legislature considered it to be a particularly drastic form of crime against the
freedom of conscience and religion. Although the content of the articles of the Penal Code refers
to the legal regulations, which were previously in force in Poland, their practical application faces
a number of difficulties. The jurisdiction and comments help in solving any doubts of interpretation.
In addition to fundamental analysis, it also relates to the most controversial issues, which are: the
presence of religious symbols in public offices or the distinction between the crime of insulting
religious feelings and artistic activities and freedom of speech. Recurrent public discussions on
understanding the limits of religious freedom or the constituent elements of crimes against freedom
of conscience and religion is definitely not caused by the imprecision of legal provisions, but rather
as an ideological discourse.
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DER SCHUTZ DER GEWISSENS- UND BEKENNTNISFREIHEIT
IM POLNISCHEN STRAFFRECHT
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die durch das internationale Recht sowie das Grundgesetz der Republik Polen garantierte
Gewissens- und Bekenntnisfreiheit wird ebenfalls durch einige Bestimmungen im Kapitel XXIV des
polnischen Strafgesetzbuches (1997) unter dem Titel ,,Straftaten gegen die Gewissens- und Be-
kenntnisfreiheit” geschiitzt,. Das Strafgesetz formuliert drei Arten der Straftaten, die gegen die
Gewissens- und Bekenntnisfreiheit gerichtet sind: die mit dem Bekenntnis verbundene Diskriminierung
(Art. 194), die Storung bei der Durchfiihrung der Religions- und Bestattungszeremonien (Art. 195)
sowie die Verletzung der religiosen Gefiihle. Die Auswahl dieser Fille als verbotene Taten verweist
darauf, dass sie vom Gesetzgeber als besonders drastische Formen des Angriffs auf die Gewissens-
und Bekenntnisfreiheit verstanden werden. Obwohl der Inhalt des im Strafgesetzbuch genannten
Artikels mit den frither in Polen geltenden Rechtsbestimmungen zusammenhéngt, stof3t ihre praktische
Umsetzung auf zahlreiche Schwierigkeiten. Bei der Losung der Interpretationsprobleme sind die
Rechtsprechung sowie die Kommentare behilflich. Neben der grundsitzlichen Analyse verweisen sie
auch auf die am meisten strittigen Fragen: das Vorhandensein der religiésen Symbole an Orten der
Handhabung der 6ffentlichen Gewalt oder die Grenzziehung zwischen der Verletzung der religidsen
Geflihle, der kiinstlerischen Betétigung und der Meinungsfreiheit. Die Quellen der stindig wiederkeh-
renden Diskussionen iiber das Verstindnis der Grenzen der religiosen Freiheit oder der Merkmale der
Strafftaten gegen die Gewissens- und Bekenntnisfreiheit liegen sicher nicht in der mangelnden Prizi-
sion der Rechtsbestimmungen, sondern in der weltanschaulichen Sphére.
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Wspoblczesnie nauczanie religii, realizowane w polskiej szkole, staje
w obliczu nowych wyzwan. Sa one warunkowane szybkimi, a zarazem zlozo-
nymi przemianami spotecznymi i kulturowymi, ktére znaczaco wplywaja na
mentalno$¢ uczestnikow lekeji religii. Dzieci 1 mtodziez stanowia niejednorodna
grupe katechetyczna. Réznice te uwidaczniaja si¢ tak pod wzgledem religijnym,
jak tez emocjonalnym, spotecznym, moralnym. Niejednokrotnie uczestnicy lekcji
religii przejawiaja brak zainteresowania kwestiami religijnymi i neguja uniwersalne
wartos$ci. Podazaja przede wszystkim za tym, co proponuje wspotczesna kul-
tura. Sa to propozycje pozorne, pozbawione fundamentdw, nieustannie zmienia-
jace sig, ambiwalentne, zwigkszajace autonomig jednostki. Brakuje w nich jasno
okreslonych zasad spotecznych, a zwlaszcza poszanowania godnosci kazdego
cztowieka, troski o prawde, uczciwos¢, dobro wspdlne. Skutkiem tego jest
rosnaca rywalizacja, zanikajaca solidarno$¢, wzrost egoizmu i bezwzglednosci.
Czgsto uczestnicy lekeji religii zyja w pustce aksjologicznej. Co wazne, jako$¢
swojej egzystencji mierza jedynie posiadanymi dobrami materialnymi, zapomi-
najac o Dekalogu. Udziat znacznej czg$ci dzieci i mtodziezy w lekcjach religii
jest pozorny, pozbawiony wewngetrznego zaangazowania i wyraznych oddziaty-
wan wychowawczych. W zwiazku z powyzszym redefinicji wymaga sposob
realizacji zalozen programowych nauczania religii, a szczegdlnie zadan, ktore
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11-041 Olsztyn, e-mail: anna.zellma@uwm.edu.pl



110 ANNA ZELLMA

maja pomoc uczniom nie tylko w spotkaniu z Jezusem Chrystusem, ale takze
w zjednoczeniu z Nim, wyznawaniu wiary w Boga Ojca, Syna i Ducha Swigtego
oraz postgpowaniu zgodnie z ewangelia. Za istotna — nie tylko dla teorii, ale
rowniez dla praktyki katechetycznej — nalezy uzna¢ formacj¢ sumienia. Powstaje
zatem pytanie o to, jak formowac sumienie uczestnikow lekcji religii w czasach
,»plynnej nowoczesnosci”. Z tym wiaza si¢ kolejne pytania: jakie zagadnienia
podejmowacé w toku lekeji religii i w jaki sposob to czyni¢ w czasie ,,plynnej
nowoczesno$ci”’? Poszukiwanie odpowiedzi wymaga umiejscowienia analiz
w kontekstach ,,ptynnej nowoczesnosci”. Stad tez metafora ta zostanie krotko
scharakteryzowana. Zostang przy tym uwzglednione przemiany, ktore sa istotne
dla problematyki okreslonej w tytule niniejszego przedtozenia. Dopiero w tym
kontekscie zajmiemy si¢ takimi zagadnieniami, jak: stale i zmienne elementy
formacji sumienia (w tym poszukiwanie metod, postawa i zaangazowanie na-
uczyciela religii). Punktem odniesienia beda tu zalozenia programowe nauczania
religii w polskiej szkole.

W zamysle autorki prezentowany tekst jest jedynie przyczynkiem do dys-
kusji na temat jakosci holistycznej formacji uczestnikéw lekcji religii, obejmu-
jacej m.in. formacj¢ sumienia. Nie pretenduje do formulowania ostatecznych
rozwiazan. Ma raczej forme¢ szkicu, sygnalizujacego problematyke, ktora
w przysztosci bedzie wymagata dyskursu prowadzonego w gronie polskich
katechetykow, nauczycieli religii i pedagogoéw. Niemniej istotna moze okazacé si¢
rowniez weryfikacja empiryczna poprzez realizacje badan ilosciowych 1 jako-
sciowych w gronie nauczycieli religii 1 uczniéw.

Wokél zjawiska ,,plynnej nowoczesnosci”

W naukach humanistycznych i spotecznych poczatku XXI w. pojawia si¢
wiele poj¢¢ 1 interpretacji tendencji spoteczno-kulturowych, kreujacych wspot-

czesna rzeczywisto$é!. Aktualnie oprocz okreslen ,,postmodernizm™?, ,pono-

woczesno$é™3, coraz czesciej wystepuje okreslenie ,,ptynna nowoczesno$é™.

1 Zob. wiecej o tym np. w: Z. Bauman, Plynne czasy: Zycie w epoce niepewnosci, Warszawa
2007; J. Habermas, Miedzy naturalizmem a religiq: rozprawy filozoficzne, Warszawa 2012; Z. Melosik,
T. Szkudlarek, Kultura, tozsamosé¢ i edukacja: migotanie znaczen, Krakow 2010; V. Nemoiam, Postmo-
dernism & Cultural Identities: Conflicts and Coexistence, Washington 2010.

2 Zob. np. W. Szukalski (red.), Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa w dyskusji z postmodernizmem,
Bydgoszcz—Lublin 2013.

3 Zob. np. Z. Bauman, Ponowoczesnosé jako zrédlo cierpieri, Warszawa 2000; M. Blachuta
(red.), Ponowoczesnos¢, Wroctaw 2007.

4 Zob. np. Z. Bauman, Plynna nowoczesnosé, Krakow 2007; por. np. J. Szempruch, Nauczyciel
w warunkach zmiany spolecznej i edukacyjnej, Krakow 2012, s. 21-39.
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Metafora ta po raz pierwszy zostala uzyta przez polskiego socjologa Zygmunta
Baumana na okreslenie wspotczesnych tendencji, ktore wystepuja w zyciu
spotecznym i kulturowym?®. Wspomniany autor, dokonujac wyktadni ,,ptynnej

799

nowoczesno$ci”, stwierdzit, ze ,,ptynna nowoczesnos¢” wypiera ,,stata nowo-
czesno$¢”, oparta na trwatych zasadach moralnych®. , Ptynna nowoczesno$é”
stoi w opozycji do tego, co state, twarde, ciagle, zakorzenione w tradycji,
bedace zrodtem poczucia stabilizacji zyciowej i wewnetrznej pewnos$ci. Charak-
teryzuja ja procesy odwrotne do wyzej wymienionych, takie jak: mobilnos¢,
szybkie zmiany w sferze spotecznej, fragmentarycznosé, niepewnosé, szybko
zmieniajace si¢ sytuacje i kontakty’. Wspolczesny cztowiek ma wiele mozliwosci
w zakresie szybkiego przemieszczania si¢ w przestrzeni zycia spotecznego
1 komunikowania. Moze btyskawicznie zmienia¢ miejsce pobytu, czemu sprzyja
dostep do szybkich i tanich linii lotniczych. Z kolei nowe technologie informa-
cyjne (np. telefony komoérkowe, Internet) pozwalaja szybko zdobywac i prze-
kazywa¢ informacje, zmienia¢ miejsce 1 formeg pracy, bez nawigzywania i pod-
trzymywania wiezi grupowych®. Podejmowane przez jednostke formy
aktywnos$ci staja si¢ przez to powierzchowne. Cztowiekowi coraz trudniej
potaczy¢ nowa jako$¢ zycia w caloSciowy system. Nie daja si¢ one ujac
w okreslone ramy czy formy, a przez to wydaja si¢ by¢ lekkie. W takiej
rzeczywistosci nie ma miejsca na obiektywny porzadek moralny oraz na zako-
rzenienie w przesztosci’. Charakterystyczne sa tez takie zjawiska, jak: negacja
zdolnosci rozumu do poznania obiektywnej prawdy, subiektywizm i relatywizm
moralny, indywidualizm, dyferencjacja, ekonomizm (w tym produkcjonizm, kon-
sumpcjonizm) i globalizacja!?. ,Jednostka [ludzka — A.Z.], jak trafnie zauwaza
Piotr Sztompka, zostaje [...] obdarzona niezbywalnymi prawami, nie tylko jako
obywatel, cztonek spoleczenstwa, ale jako osoba ludzka, sama decyduje
o swojej biografii, majac do dyspozycji wiele wzordéw zycia czy kariery, a takze
sama ponosi odpowiedzialno$¢ za swoje sukcesy czy porazki [...]"'!. Z tym
wiaze si¢ zakwestionowanie obiektywnej prawdy, absolutyzowanie subiektywi-
zmu oraz jednostkowej ,,wolnosci od” wszystkiego i od wszystkich. Takie
tendencje widoczne sa szczegdlnie w wymiarze zycia osobistego, rodzinnego,
obyczajowego i w kulturze!2.

5 Zob. np. Z. Bauman, Plynne czasy: zZycie w epoce niepewnosci, s. 20.

6 Ibidem.

7 Ibidem; M. Nowicka-Koziol, Samotnosé podmiotu ponowoczesnego, Annales Academiae Peda-
gogicae Cracoviensis 1 (2008), s. 45-47.

8 M. Nowicka-Koziot, Sumotnosé podmiotu ponowoczesnego, s. 45-47.

9 P. Sztompka, Socjologia, Krakéw 2003, s. 563.

10 Tbidem; J. Szempruch, Nauczyciel w warunkach zmiany spolecznej..., s. 21-33.

11 p. Sztompka, Socjologia, s. 563.

12 Ibidem.
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W ,,ptynnej nowoczesnosci” prawda jest postrzegana z réznych perspek-
tyw, ,,[...] za kazdym razem blyszczy [ona — A.Z.] inaczej, a jako Ze nie ma
fundamentu wspdlnego dla ludzi nowoczesnych — za wyjatkiem Wolnosci [od
wszystkiego — A.Z.] — kazda optyka bedzie postulowata inna wersje prawdy
historycznej”!3. Stad tez w ,,ptynnej nowoczesnoéci” czesto twierdzi sie, ze
prawda obiektywna nie jest mozliwa do poznania. Co wigcej, prawdg obiektyw-
na uznaje si¢ za zbedna. Zdaniem zwolennikow mysli ponowoczesnej, ludzie,
ktorzy zyja w ,,ptynnej nowoczesnosci” powinni nauczy¢ si¢ zy¢ bez Prawdy.
W konsekwencji brak mozliwo$ci poznania obiektywnej prawdy prowadzi do
uznawania wielosci prawd i braku mozliwosci odkrycia obiektywnego sensu
istnienia'®. Jednostka ludzka zdana jest na sama siebie, co uwidacznia si¢ np.
w kwestiach dylematow moralnych. Skutkiem takiego myslenia jest subiekty-
wizm oraz propagowanie wlasnych przekonan i odczué¢. W ,,plynnej nowocze-
sno$ci” ma tez miejsce chaos normatywny. Zanikaja drogowskazy moralne.
Nastegpuje wyrazne rozmycie kategorii dobra i zta. Obiektywne normy moralne
tracg znaczacg role w kierowaniu zachowaniami ludzkimi. Czesto sa one odrzu-
cane, bo okazuja si¢ zbyt ciasne dla cztowieka i1 ograniczajace go w dazeniu do
spelniania wszystkich zachcianek. Co wigcej, obiektywne normy moralne zostaja
zastapione przez warto$ci pragmatyczne'>.

Czlowiek ,,ptynnej nowoczesnosci” dazy do zaspokajania egocentrycz-
nych pragnien. Stad tez nast¢puje apoteoza mitosci wlasnej. Niemodne staje si¢
poswigcanie dla innych. ,,Ptynna nowoczesno$¢” narzuca nowy pozytywny
egoizm!®. Czlowiek nie ukrywa, Ze jest dla siebie pepkiem $wiata, ze wlasne
oczekiwania, potrzeby, cele zyciowe i dazenia sa dla niego najwazniejsze. Za
istotny uznaje si¢ spontaniczny, zgodny z wiasnymi odczuciami i przekonaniami,
rozwdj jednostki. Propaguje si¢ teze, ze myslenie o sobie dodaje energii, mo-
tywuje do dziatania oraz staje si¢ zrodlem sity i oparcia, a jednoczesnie pozwala
odnalez¢ rados$ci i spokdj we wspotczesnym $wiecie!”. W, ptynnej nowocze-
snosci” cztowiek jest sam dla siebie wartoscia. Przestaje udowadnia¢ sobie
i innym, Ze szlachetnie jest by¢é dobrym i pomocnym dla bliznich'®. Z takim
mys$leniem wiaze si¢ przekonanie, ze cztowiek przede wszystkim jest istota
jednostkowa, a nie spoteczna. Stad tez w ,,ptynnej nowoczesno$ci” ma prawo
dazy¢ do wilasnego dobra (takze sukcesow osobistych) bez wzgledu na dobro

13 A. Heller, Nowoczesnosé z perspektywy ponowoczesnej. Zalozenia filozoficzne, thum. T. Mar-
kiewka, Swiat i Stowo 1 (2005), s. 84.

14 Tbidem, s. 82-84.

15 Szerzej o tym zob. np. w: J. Marianski, L. Smyczek (red.), Wartosci, postawy i wiezi moralne
w zmieniajqcym sie spoleczenstwie, Krakow 2008.

16 M. Hadaj, Sztuka egoizmu oswieconego, Dziennik Gazeta Prawna 198 (2013), s. A6-A7.

17 Ibidem.

18 Ibidem.
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innych. ,,W konsekwencji indywidualne »ja« — jak trafnie zauwaza Elzbieta
Tkocz — staje sie najwyzsza i jedyna norma postepowania”!®. To, co sprawia
przyjemnos¢ jest wyznacznikiem postaw i zachowan. Rezygnuje si¢ przy tym
z autorytetu Boga, wychowawcow i innych 0sob znaczacych. Czlowiek sam dla
siebie jest najwickszym autorytetem. Jakiekolwiek nasladowanie innych jest nie-
dopuszczalne?. Postrzega si¢ je jako kopiowanie, ktore ogranicza realizacje
wlasnych potrzeb i dazen, czy tez uniemozliwia bycie asertywnym i kreatyw-
nym?!. Stusznie zatem twierdzi Edward Wiszowaty, ze jest to ,,kolejna, utopijna
ideologia, [...] [ktora — A.Z.] proponuje droge do wlasnego, prywatnego szczeg-
$cia, ktora konkretny cztowiek wytycza sam dla siebie. Innymi stowy, ile jed-
nostek, tyle drog, dlatego nieunikniona konsekwencja takiego punktu widzenia
jest relatywizm™?2. Wlasnie relatywizm uwidacznia si¢ w my$leniu, ze ,,wszystko
jest dozwolone, o ile stanowi efekt wolnego, niczym nieskrgpowanego wyboru
konkretnej jednostki”?3.

W ,,ptynnej nowoczesnosci” cztowiek zostaje zmuszony do udowadniania
wlasnej warto$ci rynkowej poprzez bycie elastycznym, aktywnym, przedsigbior-
czym, zdolnym do sprostania wymaganiom konkurencji, gotowym do reagowa-
nia na kazde wyzwanie?*. Czesto jego warto$¢ mierzona jest iloécia zgromadzo-
nych dobr materialnych (w tym takze pienigdzy). Stad tez nasilaja si¢ tendencje
konsumpcjonistyczne.

Istotna cecha ,,ptynnej nowoczesnosci” jest zepchnigeie zycia religijnego
do sfery prywatnej?. Towarzyszy temu desakralizacja kultury, eklektyzm i brak
jednoznacznego etycznego systemu, co ma takze wpltyw na postawy wobec
nauczenia religii w szkole. W ,,ptynnej nowoczesnos$ci” nastgpuje polaczenie
roznych koncepcji (takze stylow) nauczania i wychowania. Probuje sig ,,urzadzi¢
edukacje w ksztalcenie hybrydy, mieszanki chrzescijanstwa z wolnym rynkiem.
Sami [nauczyciele, wychowawcy, rodzice — A.Z.] szarpia si¢ pomiedzy porzad-
kiem hierarchicznym i liberalnym agnostycyzmem [...]"%. 1 dlatego wpajaja

19 E. Tkocz, Niedostosowanie spoleczne mlodziezy na tle wychowawczych reperkusji postmoder-
nistycznych przemian spoteczno-kulturowych, w: R. Buchta, S. Dziekonski (red.), Wychowanie w wierze
w kontekscie przemian wspolczesnosci, Katowice 2011, s. 58.

20 M. Hadaj, Sztuka egoizmu oswieconego, s. A6-AT.

2l Ibidem.

22 E. Wiszowaty, Rodziny policyjne w ponowoczesnosci, w: Z. Kepa, A. Szerauc, R. Wisniewski
(red.), Rodzina — mundur — stuzba, Ptock 2012, s. 48.

23 Ibidem, s. 49.

24 7ob. wiecej o tym np. w: Z. Bauman, K. Tester, O pozytkach z watpliwosci, Warszawa 2003,
s. 117 nn.

25 Zainteresowanych tymi kwestiami odsyta si¢ np. do: J. Marianski, Sekularyzacja, desekulary-
zacja w nowoczesnym swiecie, Lublin 2006; idem, Religia w spoleczenstwie ponowoczesnym: studium
socjologiczne, Warszawa 2010.

26 A. Nalaskowski, Zateizowana transcendencja czyli niejasnosé wychowania, w: W. Pasierbek (red.),
Pedagogika ignacjanska wobec wyzwan wspolczesnego humanizmu, Krakow 2008, s. 217.
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mlodym niepewno$é, watpienie, zagubienie, wyrazny chaos aksjologiczny?’.
Rozchwianie systemow wartosci 1 rozbieznosci w srodowiskach wychowaw-
czych (np. w ksztatceniu ogélnym, na lekcji religii, w rodzinie) wpltywa zawsze
ujemnie na prawidlowy rozwo6j mtodego pokolenia, takze w zakresie formacji
sumienia.

Stale elementy formacji sumienia w zalozeniach programowych
nauczania religii

Wspotczesne nauczanie religii w polskiej szkole stoi wobec nowych
wyzwan. Obejmuja one m.in. formacj¢ sumienia, o ktorej wspomina ,,Dyrekto-
rium katechetyczne Kosciola katolickiego w Polsce™?, , Podstawa programowa
katechezy Kosciola katolickiego w Polsce”’ i ,,Program nauczania religii rzym-
skokatolickiej”3°. W dokumentach tych zawawarto zapis zalozef programo-
wych, w zakres ktorych wchodza cele, zadania i tre$ci nauczania na temat
zagadnien dotyczacych formacji sumienia®'. Co wazne, formacja sumienia zaj-
muje szczegdlne miejsce na kazdym etapie edukacji religijnej w szkole’?. Zostaje
bowiem wpisana w obszar dzialan edukacyjnych w szkole podstawowej, gim-
nazjum i w szkotach ponadgimnazjalnych. Formacj¢ sumienia zaplanowano
w ramach chrze$cijanskiej formacji moralnej*3. Ta pierwsza jest zatem istotna
czesdcia nauczania i wychowania moralnego polegajacego na: 1) przekazywaniu
uczniom zasad, dzigki ktorym beda mogli rozrozniac i oceniaé rozne systemy
warto$ci; 2) wspieraniu uczniow w podejmowaniu wysitkow zwiazanych
z poszukiwaniem dobra, umitowaniem go i czynieniem; 3) motywowaniu do
nawrdcenia, internalizacji warto$ci i ksztattowania postaw>*.

Charakterystyczna cecha formacji sumienia, niezaleznie od etapu edukacji
religijnej, jest przekaz rzetelnej wiedzy. Uczniowie stopniowo poznaja pojgcie,
rodzaje i rozw¢j sumienia. Uczg si¢ tez o znaczeniu prawidtowo formowanego

27 Ibidem.

28 Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolickiego w Polsce,
Krakow 2001.

29 Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego w Pol-
sce, Krakow 2010.

30 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania religii
rzymskokatolickiej w przedszkolach i szkofach, Krakéw 2010.

31 Zob. np. Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickie-
go w Polsce, s. 30, 41, 55, 75.

32 Ibidem.

33 Ibidem.

34 Zob. szerzej na ten temat np. w: A. Marcol, Wychowanie moralne, w: R. Chatupniak, J. Kochel,
J. Kostorz, W. Spyra (red.), Wokél katechezy posoborowej, Opole 2004, s. 435-437.
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sumienia w zyciu cztowieka. Stusznie ta wiedza zostaje powiazana z przykaza-
niem mitoéci Boga i blizniego?>. Wielokrotnie tez przypomina sie uczniom, ze
sumienie jest ,,glosem” naklaniajacym do wyboru dobra i odrzucenia zta3®.
Jednoczesnie zwraca si¢ uwage na fakt, ze sumienie rozwija si¢ 1 podlega
roznym wptywom zewngtrznym. Do nich zalicza si¢ m.in. zmiany zachodzace
we wspolczesnej kulturze i spoteczenstwie’’. Tak ogdlne stwierdzenia nie zostaja
jednak ukonkretnione przez autoréw dokumentéw programowych nauczania
religii w szkole. Brakuje przy tym takich kwestii, jak np. sprzeciw sumienia
i konflikt sumienia. Stad tez zatozenia programowe wymagaja doprecyzowania,
zwlaszcza na etapie przygotowywania podrecznikow do religii czy tez podczas
zaje¢ w gimnazjum i w szkotach ponadgimnazjalnych. Zaréwno autorzy pod-
recznikow, poradnikéw metodycznych i pomocy dydaktycznych, jak tez sami
nauczyciele religii sa zobowiazani do ukazania uczniom przemian zachodzacych
w ,,ptynnej nowoczesnosci”, ktore maja wyrazny wptyw na formacj¢ sumienia
mtodego pokolenia. Dla nauczycieli religii szczegdlnie istotne wydaja si¢ wyzej
wspomniane problemy wynikajace z indywidualizmu oraz z rozchwiania systemu
warto$ci i1 dezorientacji aksjologicznej. Zagadnienia te nalezy powiazac z praw-
da, ze ,,sumienie jako najblizsza norma moralno$ci stanowi zobowiazujacy punkt
odniesienia w podejmowaniu decyzji moralnych, nie jest jednak nieomylnym
organem bezbtednie rozpoznajacym dobro i zto3%. Uczniowie bowiem coraz
czesciej odwotuja sie¢ do sumienia formowanego pod wptywem przemian zacho-
dzacych w ,,ptynnej nowoczesnosci”, traktujac wlasne sumienie jako nicomylne
kryterium dokonywania samodzielnych wyboréw moralnych®’. Blednie tez po-
strzegaja wolnos¢ nie jako dar od Boga, wymagajacy dokonywania wyboru
miedzy dobrem a zlem, lecz jako samowolg. Stad tez uczestnikom lekcji religii
nalezy przypominaé, ze wolnos¢ jest wielkim darem ofiarowanym przez Stwor-
ce kazdemu cztowiekowi. Dar ten, jak stusznie przypominaja autorzy dokumen-
tow programowych nauczania religii, wymaga rzetelnego poznania catej prawdy
o cztowieku i o $wiecie®. Stad tez katechizowanym uczniom nalezy ukazywaé
zwiazek miedzy wolnoscia i prawda*!, jednoczeénie przypominajac, ze tylko

35 Zob. np. Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania
religii rzymskokatolickiej..., s. 45—47, 53-54.

36 Tbidem, s. 75, 83-84, 108, 165, 183, 185.

37 Ibidem.

38 M. Machinek, Formacja moralna, w: C. Rogowski (red.), Leksykon pedagogiki religii. Pod-
stawy — koncepcje — perspektywy, Warszawa 2007, s. 207.

39 Do takich wnioskéw prowadza m.in. wyniki badan empirycznych, prowadzonych przez so-
cjologéw religii. Zob. wigcej o tym np. w: R. Boguszewski, Religijnos¢ i moralnos¢ w spoleczenstwie
polskim: zaleznos¢ czy autonomia?. Studium socjologiczne, Torun 2012; J. Marianski, Przemiany moral-
nosci polskich maturzystow w latach 1994-2009: studium socjologiczne, Lublin 2011.

40" Zob. np. Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolickiego..., nr 26.

41 Ibidem.
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osoby kierujace si¢ prawym sumieniem moralnym sa zdolne wybra¢ w sposob
wolny i odpowiedzialny to, co jest dobre*2.

Bez watpienia wspolczesne przemiany, jakie zachodza w kulturze ,,ptynnej
nowoczesnosci”, niejednokrotnie przyczyniaja si¢ do konfliktow wewnetrznych
i dylematéw moralnych, przezywanych przez uczestnikoéw lekcji religii. Katechi-
zowani doswiadczaja licznych trudnosci w zakresie rozpoznawania tego, co jest
dobre moralnie i rozr6ézniania dobra od zta. Dobrze zatem, ze autorzy dokumen-
tow programowych nauczania religii przypominaja o potrzebie otwierania
uczniéw na dzialanie taski Bozej i milosierdzie Boze*®’. Za istotne uznaja tez
ksztattowanie postawy pokuty i pojednania. Stusznie zwracaja uwage na potrze-
be uswiadamiania dzieciom i miodziezy zwiazkéw pomiedzy sakramentem
pokuty i pojednania a formacja sumienia. Wszystkie te dziatania, zdaniem au-
torow dokumentdéw programowych nauczania religii, wymagaja powiazania
z motywowaniem katechizowanych uczniéw do systematycznego przystgpowa-
nia do sakramentu pokuty i pojednania**. Oznacza to, ze w formacji sumienia
uczestnikow lekcji religii podkresla si¢ zarowno elementy naturalne, jak i nad-
przyrodzone. Zatozenie to jest stuszne. Wynika wprost z natury szkolnych lekcji
religii oraz z zasady wierno$ci Bogu i cztowiekowi.

Zmienne elementy formacji sumienia — w poszukiwaniu
skutecznych metod

Rzetelne wspieranie uczestnikoéw lekcji religii w formacji sumienia wymaga
poszukiwania i zastosowania zréznicowanych rozwiazan metodycznych. Zada-
nie to nabiera szczegodlnego znaczenia w kulturze ,,ptynnej nowoczesnosci”.
7 uwagi na mentalno$¢ uczestnikoéw lekcji religii nie wystarczy bowiem klasycz-
ny wyktad na temat sumienia czy tez metoda perswazji. Za istotne trzeba uznac
zréznicowane dziatania dostosowane do wieku, poziomu rozwoju intelektualne-
g0, emocjonalnego, religijnego i moralnego uczniow. W edukacji religijnej dzieci
beda to przede wszystkim réznorodne sytuacje, ktore dostarczaja okazji do
oceniania wlasnego postgpowania czy tez przezywania stosunku do wiasnego
i innych postgpowania. W kategorii oceny moralnej niemniej istotne sa rowniez

42 Na ten fakt zwrocil uwage Jan Pawet II w oredziu skierowanym do mtodziezy z okazji
VI Swiatowych Dni Mtodziezy. Zob. Jan Pawet 11, Otrzymaliscie Ducha przybrania za synéw (Rz 8, 15).
Oredzie do miodziezy calego Swiata z okazji VI Swiatowego Dnia Mlodziezy (Watykan, 15.08.1991),
L Osservatore Romano (wyd. pol.) 7-8 (1990), s. 32 (p. 5).

43 Zob. np. Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania
religii rzymskokatolickiej..., s. 54, 95-96, 124-125.

44 Zob. np. ibidem, s. 47-48, 54, 87, 95, 120.



FORMACIJA SUMIENIA UCZESTNIKOW LEKCJI RELIGIL... 117

pogadanki nauczyciela religii nie tylko na temat zachowan, ale réwniez skutkow,
do jakich moga one prowadzi¢ tak w zyciu sprawcy okreslonego czynu, jak
i innych os6b. Stopniowo nalezy uczy¢ katechizowanych wartosciowania,
uwrazliwia¢ na poczucie winy i grzechu oraz wspiera¢ w internalizacji zasad
postgpowania moralnego. Osiaga si¢ to poprzez wdrazanie uczniow do wta-
sciwie prowadzonego codziennego rachunku sumienia, podczas ktorego czto-
wiek spotyka si¢ z Bogiem, rozpoznaje Jego mitos$¢ i wezwanie do mitowania
Boga, blizniego i samego siebie. W tym procesie formacji sumienia istotna
role spetnia uczenie katechizowanych, w jaki sposdb powinni postgpowac na
drodze doskonalenia siebie i dazenia do $wigtosci. ,,Nalezy [przy tym — A.Z.]
unika¢ przyzwyczajania dziecka do prostego przypominania sobie i liczenia
grzechow, nawet gdyby temu towarzyszyt zal za grzechy”®. Wigksze znaczenie
ma bowiem rozpoznawanie tego, jak Bog kocha i prowadzi cztowieka w co-
dziennym zyciu oraz zdolno$¢ odczytywania poruszen Ducha Swietego i od-
powiadania na Boze wezwania*®. Taki sposob prowadzenia rachunku sumienia
pozwala dostrzegac¢ nie tylko wilasne sklonnosci i upodobania, ale rowniez
motywacje 1 intencje.

Wraz z rozwojem intelektualnym i emocjonalnym uczniéw warto stopnio-
wo wzbogaca¢ dotychczasowe, podstawowe sposoby formacji sumienia, ukie-
runkowane na osiaganie dojrzatosci. Stuza temu m.in. inicjatywy, ktore pomagaja
rozpoznawac motywy postepowania i internalizowa¢ wartosci. Nauczyciel religii
jest zobowiazany do ukazywania uczniom z gimnazjum i ze szkot ponadgimna-
zjalnych znaczenia pracy nad soba i motywowania do samowychowania.
W omawianiu zagadnien dotyczacych formacji sumienia szczegolne znaczenie
maja metody oparte na dialogu, a szczeg6lnie rozne odmiany dyskusji, opartej
na merytorycznych argumentach. Stanowia one punkt wyjscia w ukazywaniu roli
sumienia w zyciu czlowieka. Metody te warto wzbogaci¢ o rozwigzywanie
problemow egzystencjalnych oraz doktadne analizowanie przyktadowych przy-
padkow, czyli metode sytuacyjna. Przedstawienie mtodym uczestnikom lekcji
religii sytuacji wymagajacej podjecia decyzji, a nastgpnie motywowanie ich do
zaproponowania kilku propozycji rozwiazan i omawianie konsekwencji kazde;j
z nich sprzyja umiej¢tnosci analizowania trudnych sytuacji, podejmowania od-
powiednich decyzji 1 dostrzegania przewidywanych nastgpstw postgpowania
zgodnego z tymi decyzjami. Wskazane jest rowniez wykorzystanie nowych
technologii informacyjnych, co pozwala na wyemitowanie na lekcji krotkiego
filmu lub pokazanie prezentacji multimedialnej. Takie rozwiazania pozwalaja

45 A. Skreczko, Ksztaltowanie sumienia dziecka, w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/I/ID/
sum.html (12 XTI 2013), s. 1.

46 Szerzej o tym zob. w: A. Zellma, Wdrazanie katechizowanej mlodziezy do ,, modlitwy mitujqcej
uwagi”, w: S. Kulpaczynski (red.), Modlitwa w katechezie, Lublin 2002, s. 297-304.
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taczy¢ klasyczne metody z innowacjami dydaktycznymi*’. Wzbudzaja wigksze
zainteresowanie wsréd mlodziezy i motywuja do aktywnego udziatu podczas
dyskusji. Sa tez dobra okazja do ukazywania wlasciwych modeli postgpowania
moralnego.

W formacji sumienia szczegdlne znaczenie ma osoba nauczyciela religii
— jego postawa i sposob postepowania. Poprzez bezposredni, dobry przyktad
nastgpuje wzmocnienie réznych sposoboéw przekazywania wiedzy na temat
sumienia i dziatan stuzacych formacji sumienia. Bardzo istotny jest fakt, aby sam
nauczyciel religii stawat si¢ dla swoich uczniéw autorytetem i wzorem.
W kulturze ,,ptynnej nowoczesnos$ci”, w ktorej ma miejsce negacja autorytetow
i rezygnacja z niezmiennych, uniwersalnych norm, zadanie to wydaje si¢ trudne,
a zarazem zastugujace na szczeg6lna uwage. Nauczyciel religii poprzez swoje
poglady, przekonania i zachowanie ma stawac si¢ wzorem osobowym, sktania-
jacym uczniow do refleksji oraz weryfikacji wlasnego myslenia i dzialania.
Rezultaty takiego oddziatywania wychowawczego zaleza od wielu czynnikow.
Wsrdd nich na szczegdlna uwage zastuguje umiejgtnos¢é przekonywania
uczniéw, ze formacja sumienia spelnia wazna rol¢ w integralnym rozwoju osoby.
Wiasciwie ksztaltowane sumienie wytycza bowiem drogg do prawdziwego
cztowieczenstwa. Co wazne, ,jest swoista »busola serca«, ktora wskazuje
droge do Boga™*®, objasniajaca cztowiekowi jak powinien zy¢, aby mogt ksztat-
towa¢ swoje szlachetne cztowieczefstwo, na miare godnoéci dziecka Bozego®.

W praktyce wyzej wymienione rozwigzania metodyczne podlegaja mody-
fikacji. Wymagaja one kreatywnosci ze strony nauczyciela religii tak, aby kazde
dziatanie zostato dostosowane m.in. do uczestnikow lekcji religii, ich potrzeb,
zainteresowan, poziomu rozwoju intelektualnego i emocjonalnego. Niemniej
istotng rolg spetnia przy tym zaistnienie wewnetrznego zwiazku miedzy katecheta
a uczniami. Wi¢z w kontaktach wychowawczych wzmacnia kazde dziatanie
metodyczne. Sprawia, ze kazdy uczen czuje si¢ akceptowany i szanowany jako
osoba, niezaleznie od deklarowanych pogladow i przejawianych zachowan. To
z kolei motywuje ich do refleksji oraz zmiany myslenia i postgpowania.

47 Pomocne moga tu by¢ interesujace propozycje zamieszczone w nowej serii podrecznikow do
nauczania religii w gimnazjum, jakie ukazaly si¢ pod redakcja ks. Pawta Makosy. Zob. np. P. Makosa
(red.), Spotykam Twoje stowo — multibook — klasa I gimnazjum; idem, Spotykam Twoje stowo. Podrecz-
nik dla I klasy gimnazjum, Lublin 2012; idem, Spotykam Twoje stowo. Poradnik metodyczny dla I klasy
gimnazjum, Lublin 2012; idem, Z Tobq ide przez zZycie. Podrecznik dla I klasy gimnazjum, Lublin 2013;
idem, Z Tobq ide przez zycie. Poradnik metodyczny dla II klasy gimnazjum, Lublin 2013.

48 Konferencja Episkopatu Polski, List pasterski ,, Sumienie drogowskazem czlowieka” (14 VI 2003),
w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WE/kep/list_ sumienie 14062003.html (18 XI 2013), s. 1.

49 Ibidem.
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Zakonczenie

Podje¢te analizy ukazaty, ze formacja sumienia uczestnikow lekcji religii
zajmuje wazne miejsce w zatozeniach programowych nauczania religii. Zwraca
si¢ przy tym uwage¢ na rozumienie sumienia, jego rodzaje i etapy formacji.
Pomija si¢ konteksty spoteczno-kulturowe, ktore maja istotny wptyw na forma-
cje sumienia mtodego pokolenia. Co wazne, nie uwzglednia si¢ kwestii szcze-
gbétowych, takich jak np. konflikt sumienia, sprzeciw sumienia. Liberalizacja
postaw moralnych, relatywizm moralny, negacja autorytetoéw implikuja potrzebe
zintensyfikowania formacji sumienia uczestnikow lekcji religii. Tego rodzaju
dziatania edukacyjne podczas lekcji religii trzeba ukonkretni¢, wiazac je z pro-
cesami zachodzacymi w ,,plynnej nowoczesnosci”. Od strony dydaktycznej na
uwagg zashuguje adekwatno$¢ sposobow moéwienia o sumieniu, argumentowania
oraz aktywizowania uczniow do refleksji i wspierania ich w interioryzacji war-
tosci. Za istotny trzeba réwniez uznaé proces wspierania uczniow w rozwijaniu
zdolno$ci poznawczych, ktore sa niezbedne w procesie warto$ciowania i oce-
niania.

W dynamike formacji sumienia uczestnikow lekcji religii wpisany jest dia-
log nauczyciela religii z uczniami, prowadzony w mitosci i prawdzie. Zashuguje
on na uwagg w pracy z mtodzieza. Dzigki tego rodzaju dziataniom metodycznym
mozliwe jest przelamanie niechgci do $wiata wartosci uniwersalnych czy tez
negatywnych nastawien do norm moralnych, ktorych broni Kosciot. Wzajemna
wymiana mysli, zwlaszcza podczas lekcji religii w szkolach ponadgimnazjalnych,
moze sktania¢ do refleksji etyczne;j.

Dobrze prowadzona formacja sumienia uczestnikow lekcji religii wymaga
swiadectwa wiary nauczyciela religii. Przymioty ludzkie i chrzescijanskie ukon-
kretnione w dziataniu sa pomocne w poszukiwaniu prawdy. Swiadcza o auten-
tycznosci i potwierdzaja, ze nauczyciel religii nieustannie troszczy si¢ o formacje
wlasnego sumienia. Tym samym staje si¢ on wiarygodnym nauczycielem
1 wychowaweca chrzescijanskim.

FORMATION OF CONSCIENCE OF THE PARTICIPANTS
OF RELIGIOUS EDUCATION LESSONS IN TIMES
OF “LIQUID MODERNITY”

(SUMMARY)

In times of “liquid modernity” there is a lack of clearly-defined social rules. A severe negation
of universal values is taking place. The universal “I” is treated as the highest norm of conduct. Under
the influence of socio-cultural changes, the mentality of the participants of religious education lessons
changes as well, together with their attitude towards moral issues. The aim of the analyses under-
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taken in the article is an attempt to answer the question of how to form the conscience of the
participants of religious education lessons in times of “liquid modernity”. In search of the answer,
a short description of “liquid modernity” has been given. The lack of lasting moral principles, axio-
logical emptiness, lack of rootedness in tradition, mobility, inner uncertainty and fragmentariness have
been mentioned. Next, the constant and changing elements in the formation of conscience are
characterised. The premises of religious education in Polish schools concerning the concept and types
of conscience, as well as the formation of conscience, constituted the reference point. It has been
observed that the curricula omit contemporary socio-cultural factors which influence the formation of
pupils’ conscience. While describing the changing elements, the methods of teaching religious edu-
cation which support the formation of conscience have been brought to attention. Among them, the
most significant ones include: motivating pupils to examine their conscience daily, engaging in dialogue
and discussion, solving existential problems, or situational methods. The significance of the testimony
of faith on the part of the religious education teacher is also emphasised.

FORMATION DER TEILNEHMER DES RELIGIONSUNTERRICHTS
IN ZEITEN DER ., FLIESSENDER MODERNITAT”
(ZUSAMMENFASSUNG)

In Zeiten der ,,flieBenden Identitdt” fehlen klar bestimmte gesellschaftliche Mafstdbe. Eine
deutliche Infragestellung der universellen Werte wird sichtbar. Als hochste Handlungsnorm wird das
universelle ,,Ich” etabliert. Unter dem Einfluss der sozio-kulturellen Umwiélzungen dndert sich die
Mentalitit der Teilnehmer des Religionsunterrichts sowie ihre Haltung gegeniiber moralischer Nor-
men. Das Ziel der im folgenden Artikel vorgenommenen Analysen ist der Versuch einer Antwort auf
die Frage, wie in den Zeiten der ,,flieBenden Modernitit” das Gewissen der Teilnehmer vom Reli-
gionsunterricht geformt werden soll. Auf der Suche nach einer Antwort wurde zuerst kurz der Begriff
der ,.flieBenden Modernitat” charakterisiert. Es wurde auf das Fehlen der festen moralischen
Grundsitze, die axiologische Leere, die fehlende Verwurzelung in der Tradition, die Mobilitét, die
innere Unsicherheit und die Fragmentierung verwiesen. Dann wurden die festen und die variierenden
Elemente der Gewissensformation berticksichtigt. Den Bezugspunkt bildeten dabei jene Elemente der
Programmvoraussetzungen des Religionsunterrichts in der polnischen Schule, die auf den Begriff und
die Arten des Gewissens, sowie auf die Weisen der Gewissensformation bezogen sind. Es wurde
bemerkt, dass in den programmatischen Dokumenten heutige gesellschaftlich-kulturelle Bedingungen,
die die Formation der Schiiler beeinflussen, nicht wahrgenommen wurden. Bei der Beschreibung der
variierenden Elemente wurde auf die Methoden des Religionsunterrichts, die die Formation des
Gewissens fordern, Wert gelegt. Als wichtig wurden Motivierung der Schiiler fiir die tdgliche Gewis-
senserforschung, Dialog und Diskussionen, Losung der existentiellen Probleme sowie situative Me-
thoden bezeichnet. Es wurde zudem Wert auf das personliche Zeugnis des Religionslehrers gelegt.
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Konieczno$¢ podejmowania decyzji i liczne wybory — czasami dobre,
czasami zte — ktorych dokonuje kazdy cztowiek, sktaniaja do podjecia rozwazan
na temat ich uwarunkowan. Jednym z warunkow prawidtowosci dokonywanych
wybordéw jest dojrzalos¢ osoby podejmujacej okreslone decyzje, a w szczegol-
nosci jej dojrzatos¢ moralna. Owa dojrzatosé nie jest dana cztowiekowi od razu,
lecz wymaga rozwoju. Rozwoj kazdego jest procesem uczenia si¢ i wychowa-
nia, efektem wielu staran i wysitkéw. Na drodze ku dojrzatosci moralnej zazwy-
czaj napotykamy rozne przeszkody. Nalezy umie¢ je z rozsadkiem pokonywac,
ale jesli to mozliwe — unikaé. Trzeba rowniez wskazywac¢ na czynniki mogace
zaburzy¢, albo nawet zniweczy¢ 0sobowy 1ozwoj.

Wiasciwe ksztattowanie postaw polega m.in. na tym, by wykaza¢, do czego
moga prowadzi¢ niewlasciwe wybory i jakie moga by¢ tego konsekwencje.
Swiadomos¢ ponoszenia odpowiedzialno$ci za wiasne bledy, a takze dostrzeganie
skutkow, do jakich prowadza niewlasciwe wybory, pomaga w roztropniejszym
podejmowaniu wielu decyzji. Poznanie konsekwencji, do jakich prowadza niewta-
sciwe wybory, doswiadczenie porazek zyciowych, dostrzeganie licznych proble-
moéw indywidualnych i spotecznych niesie réwniez zobowiazanie do udzielenia
wsparcia moralnego. To zobowiazanie dotyczy wszystkich podmiotow wycho-
wujacych, a zwlaszcza osob, ktorym udato si¢ osiagna¢ wyzszy poziom dojrza-
tosci. Odnies¢ je mozna przede wszystkim do starszego pokolenia ksztattujacego
postawy mtodszego, dopiero wchodzacego w zycie 1 oczekujacego pomocy na
kolejnych etapach rozwoju.
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Rozwdéj ku dojrzalo$ci moralnej

Narodziny matego cztowieka to nadzieje, oczekiwania, ale takze poczucie
niepewnosci, ktore nasilaja tak sformutowane pytania: Kim bedzie w przyszto-
sci? Jak si¢ bedzie rozwijac? Czy bedzie zdrowo rosnaé¢? Rodzice chca dla
swego potomka jak najwspanialszej przysztosci. Maja zwiazane z nim marzenia
i wyczekuja, ze nadchodzaca przyszto$¢ przyniesie ich ziszczenie. Potencjalny
rozwoj cztowieka obrazowany bywa pakiem kwiatu i definiowany jako ,,rozkwit
czegos, przechodzenie z rzeczywistosci mniej doskonatej do bardziej doskona-
tej”!. Dotyczy to sfery fizycznej, psychicznej, duchowej i spoleczne;.

Fakt rozwoju motorycznego zazwyczaj nie budzi niczyich watpliwosci. Dla
poszczegblnych cztonkdow rodziny oczywiste jest, ze mate dziecko w okreslonym
wieku siada, raczkuje, wstaje, robi pierwszy krok. Podobnie jest z rozwojem
somatycznym: rodzice czekaja i ciesza si¢, widzac u swego dziecka pierwszy
zabek. Razem przezywaja okres prenatalny, noworodkowy, niemowlecy, przed-
szkolny. Sledza wzrost i rozwdj ciala dziecka. Maja tez nadzieje na prawidlowy
rozw0j uczuciowy i intelektualny. Spodziewaja si¢ dobrych ocen w szkole, gdy
ich syn lub corka staja si¢ uczniami, licza na udane relacje z rowiesnikami.

Oprocz rozwoju interpersonalnego trzeba jednak wskazac¢ i doceni¢ intra-
personalny rozwoj cztowieka, na ktéry sklada si¢ nie tylko prawidtowy rozwdj
psychiczny, ale takze duchowy. Rozwoj duchowy, oprocz wiedzy, wymaga
takze zaangazowania serca i konkretnych, dobrych czynow wynikajacych
z pobudek religijnych. Dojrzata duchowo$¢ wyraza si¢ poprzez gleboka relacje
z Bogiem, autentyczna pobozno$¢ i moralnosc¢, zycie sakramentalne, liturgiczne
oraz misyjna troske. Odpowiedzialnosci za religijne wychowanie dzieci nie
mozna scedowaé wylacznie na katechetow i duszpasterzy. Uczenie zgodnych
z moralnos$cia wyboréw zyciowych to pierwszorzedne zadanie rodzicéw. Aby
wypehic¢ to zadanie, konieczna jest §wiadomos¢ moralno-spoteczna.

Za tworcg teorii rozwoju moralnego uznaje si¢ zyjacego w latach 1927-1987
Lawrenca Kohlberga. Wymienit on trzy zasadnicze poziomy rozwoju moralnego:
prekonwencjonalny, konwencjonalny i postkonwencjonalny. Stojacy u poczatku
rozwoju moralnego cztowiek za dobre ocenia to, co dla niego przyjemne,
wygodne, korzystne i oplacalne. Juz mate dziecko wydaje si¢ by¢ wyraznie
zadowolone rozpoznajac, ze dostato do zjedzenia co$ stodkiego, a krzywi sig,
gdy poczuje gorzki smak. Nie jest jeszcze w stanie zrozumiec tego, Ze to co
gorzkie, moze by¢ dobre, i np. gorzki lek moze by¢ najbardziej skuteczny
w walce z choroba?. Egoistyczne i prekonwencjonalne podejscie do moralnosci

I R. Necek, J. Nagorny, Rozwdj, w: J. Nagormy, K. Jezyna (red.), Jan Pawel II Encyklopedia

nauczania moralnego, Radom 2005, s. 474.
2 J. Skubikowski, Na dobre i na zle, Warszawa 1999.
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odzwierciedla znane z ksiazki Henryka Sienkiewicza stanowisko gloszace, ze
,kiedy Kali ukra$é¢ komus krowe to dobrze, a kiedy Kalemu ukrasé krowe to Zle™3.

Osoba, ktora w rozwoju moralnym osiaga poziom konwencjonalny decy-
duje 1 postepuje tak jak inni. Nie wnika w glebsze racje, nie rozeznaje stusznosci
decyzji, a podejmuje ja tylko dlatego, ze tak czyni wigkszos¢. Taka wlasnie
mentalnoscia oznaczat si¢ thum, ktory okrzykami ,,na krzyz z nim”, ,,ukrzyzuj
g0” przyczynit si¢ do skazania Chrystusa. Wigkszo$¢ chorych psychicznie lub
uzaleznionych pensjonariuszy psychiatrycznych oddziatow szpitalnych nie decy-
duje o tym, ze do normy osobowej czlowieka nalezy bycie chorym lub uzalez-
nionym. O normie wigc nie stanowi statystyczna wigkszo$¢, bo wigkszosc¢ tez
moze si¢ myli¢ i po prostu wybraé zle. Wowczas shuszniej i wlasciwiej by¢
w mniejszosci, ktora oparta si¢ wptywowi thumow, nie ulegla przekupstwu,
podpuszczeniu czy zafalszowaniu poprzez zamierzona manipulacje i dzigki temu
dokonata wlasciwego wyboru.

Umiejetno$¢ przeciwstawienia si¢ wigkszosci, ktora moze btadzi¢, swiad-
czy o wejséciu na poziom postkonwencjonalny. Nie kazdy go osiaga, by¢ moze
tylko nieliczni, zwlaszcza ze tak podejmowane decyzje wymagaja wtasciwego
rozeznania, bezkompromisowosci, jednoznacznosci i bezinteresownosci. Wy-
magaja opowiedzenia si¢ za Prawda, za co niejednokrotnie przyjdzie zaptacic¢
niezrozumieniem, doswiadczeniem krzywdy, niesprawiedliwosci, negatywnej
oceny, posadzenia, potgpienia i opuszczenia. Rozwoj wymaga podjgcia trudu.
Uczeni pisza o trudzie rozwoju*. Przyktadem trudu sa zmudne treningi sportow-
ca i ¢wiczenia muzyka. Dazenie ku dojrzato$ci wymaga trudu, poréwnywanego
ze wspinaczka na wysoka gore, z wejsciem schodami na ostatnie pigtro wie-
zowca. Przyzna¢ jednak nalezy, ze ze szczytu gory mozna ujrze¢ znacznie
pigkniejszy i rozleglejszy widok niz u jej podndza, podobnie z dziesiatego pigtra
wida¢ wigcej niz z poziomu suteryny. Rozwdj moralny daje nam szerszy
i glebszy obraz rzeczywisto$ci. Jest wart podjecia bez wzgledu na do§wiadcza-
ne trudy. Jest gwarantem wilasciwych wyboréw, daje poczucie spetnienia
1 przynosi autentyczna satysfakcje.

Ludzkie wybory

Podejmowane przez cztowieka wybory wymagaja dojrzatosci, pragnienia
dobra i wiedzy o tym, co rzeczywiscie jest dobre. Whasciwy wybor nie jest

3 H. Sienkiewicz, W pustyni i w puszczy, Warszawa 1911.

4 Zob. M. Grzywak-Kaczynska, Trud rozwoju, Warszawa 1988; K. Dabrowski, Dezintegracja
pozytywna, Warszawa 1979; idem, Osobowos¢ i jej ksztaltowanie poprzez dezintegracje pozytywnq, Lublin
1984; idem, Psychoterapia przez rozwdj, Warszawa 1979; idem, Pasja rozwoju, Warszawa 1982; idem,
Trud istnienia, Warszawa 1986; idem, Elementy filozofii rozwoju, Warszawa 1989.
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zadaniem tatwym, kazdy stawia wybierajacego przed konkretnymi alternatywa-
mi°. Moze to by¢ wybér z kategorii ,,dobro-dobro” powodujacy konflikt, ktory
moglibySmy okresli¢ wyrazeniem ,,dazenie-dazenie”, co mozna by ujaé prosto:
tego szkoda, i tego zal zostawi¢. Dobrym przyktadem bedzie tu maturzysta,
ktory stojac przed wyborem studiow takich, jak medycyna i prawo ma przed
soba dwie pozytywne opcje. W procesie podejmowania decyzji powinien
uwzgledni¢ swe talenty, zdolnosci, mozliwosci, uwarunkowania zewngtrzne,
potrzeby spoleczne.

Zdarza si¢ jednak i tak, ze czlowiek stawiany jest przed wyborem,
w ktorym alternatywami sa ,,dobro-zto”. Wybdér pomigdzy dobrem a ziem
odzwierciedla relacja: zycie czy $mier¢? Tu odpowiedz jest jedna — wybierajcie
wiec zycie (Pwt 30, 15), wybierajcie dobro, bo zto zawsze nalezy odrzucié.

Czasami otrzymujemy takie propozycje, z ktorych kazda jest zta. Sugero-
wany wybor dotyczy wigc kategorii ,,zlo-zlo”. Wowczas niektorzy przyjmuja
opcje tzw. mniejszego zta. Niektdrzy probuja zachgcac innych albo siebie thu-
maczy¢, moéwiac o wyborze mniejszego zta. Tego czyni¢ nie wolno. Nigdy nie
wolno wybiera¢ zta, ktore krzywdzi i zniewala, a ostatecznie degraduje wybie-
rajacego. Zawsze nalezy wybiera¢ dobro. Zamiast szuka¢ mniejszego zta trzeba
wybiera¢ wigksze dobro. Przyktadem z kategorii ,,zto-zto” moze jest podejmo-
wanie wyboru pomiedzy antykoncepcja hormonalng a antykoncepcja mecha-
niczna (barierowa). Obie, bez wzgledu na liczbe skutkéw ubocznych, sa nie-
godziwe moralnie. Majac wigc taka alternatywe, zgodnie z zasada ,,odrzu¢ zto
— wybierz dobro”, zamiast si¢gania po jakakolwiek antykoncepcje, nalezy wybrac
naturalne rozpoznawanie ptodnosci i umiejgtne pokierowanie wspotzyciem
matzenskim poprzez dostosowanie go do zamierzen prokreacyjnych. Oznacza
to w przypadku planowania poczgcia dziecka — podjecie wspdtzycia w dniach
ptodnych, a w przypadku, gdy z réznych wzgledow poczecie dziecka jest
niezamierzone — podjecie wspodtzycia w dniach nieptodnych. Takie postgpowa-
nie jawi si¢ jako logiczne, konsekwentne i prawe.

Trudno$ci w jednoznacznym rozumieniu rzeczywistosci i brak odwagi do
przeciwstawienia si¢ naporowi zta moga by¢ powiazane z niedorozwojem
moralnym. Rozw¢j ten jest utrudniony przez rozmaite przeszkody. Ich poznanie
1 wyeliminowanie moze sta¢ si¢ pomoca w rozwoju moralnym, i wychowaniu
cztowieka umiejacego zinterioryzowac normy i zy¢ wedtug nich.

5 Przekonuje o tym historia osta, ktéry nie mogac dokona¢ wyboru, czy posili¢ si¢ siega¢ do
ztobu z sianem, czy z owsem, w wyniku swego niezdecydowania, pada z glodu. Zob. A. Fredro,
Osiotkowi w ztoby dano, Warszawa 2010.
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Przeszkody i utrudnienia w rozwoju moralnym

Wsrdd przeszkod i utrudnien rozwoju moralnego nalezy wymienic: brak
dobrego przyktadu dawanego dzieciom przez rodzicow, nauczycieli, wycho-
wawcow, idoli, a takze brak wymagan ze strony autorytetow wychowujacych
i brak ich konsekwencji. Oprocz zaniedban, spotyka si¢ w srodowisku spotecz-
nym rowniez celowe dzialanie, ktorego konsekwencja jest zagubienie moralne
0s6b poddanych tej niekorzystnej presji. Do takich dziatan nalezy demoralizacja,
czyli negowanie istniejacych norm, celowe prezentowanie niemoralnych zacho-
wan, dawanie niegodziwych propozycji i stwarzanie okazji do wyborow nie-
zgodnych z normami moralnymi. Przeszkody w rozwoju moralnym maja nie
tylko charakter zewngtrzny, poniewaz powazna przeszkode stanowi takze brak
aktywnos$ci wlasnej, czyli tzw. duchowe lenistwo.

Istnieja bariery rozwoju moralnego, a nawet zrédta demoralizacji, ktorych
nie tylko nalezy samemu unika¢, ale takze innych ludzi — zwlaszcza dzieci
i mtodziez — przed nimi ochroni¢. Wspotczesnie, za typowe i niestety po-
wszechne zrodla deprawacji dzieci i mtodziezy nalezy uznac: liczne programy
telewizyjne, w ktorych promuje si¢ luz seksualny; lansowana modg, w ktorej
odrzuca si¢ skromno$¢, uczac zmystowego eksponowania ciata ludzkiego; nie-
ktore, petne pornografii, pornowizji i pornofonii czasopisma, ksigzki i filmy
video, w ktorych mitos¢ zréwnana jest z pozadaniem; uliczne bilbordy epatujace
erotyzmem; coraz powszechniejsza reklame prezerwatyw; ukazywana na wielu
plakatach i kalendarzach oraz opakowaniach prezerwatyw nagos¢ kobieca, nie-
rzadko w wyuzdanych pozach. Zdarza sig, ze w bibliotekach szkolnych, a wigc
miejscu, w ktorym spodziewac si¢ mozna pozytywnej, nieniosacej zgorszenia
literatury edukacyjnej, uczniowie maja mozliwo$¢ wypozyczenia deprawujacych
ksiazek o tematyce seksualnej. Niebezpieczenstwem dla wychowania moralnego
dzieci i mtodziezy sa pojawiajace si¢ propozycje laicko-permisywnej edukacji
seksualnej i proby narzucenia szkolnictwu takiego modelu jako jedynie obowia-
zujacego. Reklamy agencji towarzyskich oraz ,,chtopcow i dziewczat na telefon”
stwarzaja poczucie powszechnej aprobaty dla niegodziwego procederu, jakim
jest handel wtasnym ciatem. Spotykane na ulicach miast sex-shopy, lokale ze
stripteasem, promocje taneczno-erotycznego show, a takze rozwijajacy si¢ ruch
naturystyczny tworza zhudne poczucie normalnosci i przyzwolenia w imi¢ zasa-
dy ,,co nie jest zakazane, to jest dozwolone”. Szczegélnie niekorzystne dla
formacji mtodego pokolenia jest to, ze w $rodkach spotecznego przekazu,
podczas rozmow towarzyskich, a nawet w kontaktach wewnatrzrodzinnych
pojawiaja si¢ wypowiedzi aprobujace przedmatzenskie wspolzycie i zamieszki-
wanie razem. Objawem demoralizacji jest zewszad ptynaca zacheta do stoso-
wania antykoncepcji, nawet przez nastoletnie dzieci, o czym $wiadczy zamiesz-
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czanie reklam tego typu na planach lekcji oraz proponowanie dziewczg¢tom
i chtopcom, by wyjezdzajac na wakacje pod namiot nie zapomnieli o zabraniu
do plecaka prezerwatyw i srodkow plemnikobojczych lub hormonalnych®.

Konsekwencje demoralizacji

Skutkiem niewlasciwych moralnie oddziatywan jest opisywane przez Fran-
za Xawera Kaufmanna religijne zoboj¢tnienie prowadzace do katastrofalnych
nastepstw’. Poczatkowo obojetno$é dotyczy wskazan Ko$ciola, gloszonych
przez niego norm i srodkéw do zbawienia, po tym nastgpuje odrzucenie chrze-
Scijanskiego systemu sensoéw i znaczen. Kolejnym etapem jest pominigcie wszel-
kich religijnych systemow moralnych, ktére prowadzi do lekcewazenia jakich-
kolwiek zobowiazan i powinnosci. Prowadzi to do agnostycyzmu, nihilizmu,
oportunizmu, rodzi alienacjg, zaburza dziatanie sumienia i wptywa negatywnie na
osobowg tozsamos¢. Rezultatem utraty norm jest utrata siebie samego.

Demoralizujace oddziatywania w sferze seksualnej i prokreacyjnej prowa-
dza do: wypaczenia rozwoju psychoseksualnego mtodego pokolenia, rozwiazto-
$ci, wzrastajacej liczby zachorowan na choroby przenoszone droga ptciowa,
wzrostu ciaz nastolatek, porzucania dzieci, prob dokonywania aborcji farmako-
logicznych i chirurgicznych wraz z nieustajacym dazeniem do ich legalizacji.
Skutkiem niewtasciwych oddziatywan moralnych jest takze: niewiernos¢ matzen-
ska, brak statych zwiazkow, rozwody, bezptodno$¢, strata pieniedzy na propa-

gowanie tzw. bezpiecznego seksu, korzystanie z pornografii, dewiacje i prze-

stepstwa seksualne, prostytucja dzieci, deprawacja sumien®.

6 Zob. U. Dudziak, Seksualnosé a polityka od socjalizmu do liberalizmu, Torun 1999; eadem,
Profilaktyka przedwczesnej inicjacji seksualnej, w: III Kongres Trzezwosci na Podhalu. Ocali¢ w czlo-
wieku obraz i podobienstwo Boze, Ludzmierz 2002, s. 29-36; eadem, Potrzeba przeciwdzialania presji
seksualnej wobec mlodziezy, w: A. Margasinski, B. Zajecka (red.), Psychopatologia i psychoprofilaktyka,
Krakow—Czestochowa 2000, s. 239-254.

7 Zob. F.X. Kaufmann Religion und Modernitit. Sozialwissenschafiliche Perspektiven. Tiibingen
1989; idem, Czy chrzescijanstwo przetrwa?, Krakow 2004.

8 Zob. J.C. Dobson, Zasady nie sq dla tchérzy. Jak zachowaé réwnowage miedzy milosciq
a dyscypling w wychowaniu dzieci, ttum. U. Kowalczyk, Warszawa 1993; U. Dudziak, Wychowanie do
mitosci. Materialy dla nastolatkow, ich rodzicow i nauczycieli, Czgstochowa 2002; J. McDowell, Dia-
czego czekac? [kaseta VHS], Poznan [b.r.w]; J. McDowell, Mity edukacji seksualnej, thum. B. Ko$mider,
Warszawa 2000; W.B. Skrzydlewski, Seks przedmatzenski — ma sens czy nie? Krakow 1999; V. Riches,
Handlarze marzen, tham. A. Przecieszewska, w: XVIII Miedzynarodowy Kongres Rodziny, Warszawa
1994, s. 186—190; V. Riches, Nastepstwa edukacji seksualnej, ttum. H. Dankiewicz, Gdansk 1994,
J. Salij, Seks, mitos¢, obyczaje, Poznan—Krakoéw 2000; L. Trivelli Alesandrii, Czy mozna odzyskaé dzie-
wictwo?, thum. J. Olszewski, Glos dla zycia 6 (2001), s. 30-31; W. Wermter, Czystos¢ — Twoje szczescie,
Czgstochowa 2000; Wezesny seks przyczyng nieplodnosci, Medical Tribune 7-8 (1993), s. 144; E. Wojcik,
O wychowaniu dzieci i mlodziezy, Pelplin 1993.
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Powaznym problemem jest to, ze wigkszo$¢ nauczycieli nie moze by¢
wlasciwym przyktadem dla swoich uczniéw. Ujawniaja to wyniki badan prze-
prowadzonych przeze mnie w$réd 603 nauczycieli szkot ponadpodstawowych®.
Dane te zostaly opublikowane w wydanej przez Wydawnictwo KUL pracy
Postawy wobec wychowania seksualnego a hierarchia wartosci nauczycieli
1 zobrazowane na zamieszczonym ponizej wykresie.
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Wykres 1. Postawy nauczycieli wobec wychowania seksualnego uwzgledniajace akceptacje lub dezakceptacjg
norm moralnych regulujacych zachowania seksualne i prokreacyjne (zestawienie procentowe)

relatywna

Z zebranych wypowiedzi kwestionariuszowych wynika, ze az 87,4% na-
uczycieli w dziedzinie zasad kierujacych zachowaniami seksualnymi i prokre-
acyjnymi ujawnia poglady niezgodne z moralnoscia katolicka. W tej grupie 12%
nie akceptuje zadnej z norm takich, jak: czysto$¢ przedmatzenska, wiernosé
matzenska, nierozerwalno$¢ matzenstwa i odpowiedzialne rodzicielstwo sprze-
ciwiajace si¢ aborcji, antykoncepcji i zaptodnieniu in vitro. Pozostate 75,4%
przejawia relatywizm moralny, jedne normy akceptujac, inne nie, lub uzalezniajac
akceptacje norm od okreslonej sytuacji.

Takie postawy nie stanowig wtasciwego wzoru dla wychowankow. Zamiast
ksztattowania prawidtowych odniesien zyciowych nauczyciele aprobujacy laic-
ko-permisywna koncepcj¢ wychowania seksualnego moga sta¢ si¢ powodem
zgorszenia dla powierzonych ich pieczy uczniow.

Z 603 ankietowanych nauczycieli jedynie 12,6% aprobuje normy moralne
regulujace zachowania seksualne i prokreacyjne, bedace wyznacznikiem dojrza-
tego traktowania matzenstwa i rodziny. Tylko tym nauczycielom katoliccy ro-
dzice moga zaufa¢, traktujac ich oddziatywanie jako korzystne wsparcie wycho-
wania ich dzieci. Takie postawy moga by¢ gwarantem prowadzenia ku
dojrzatos$ci moralnej mtodego pokolenia.

9 U. Dudziak, Postawy wobec wychowania seksualnego a hierarchia wartosci nauczycieli. Stu-
dium teologicznopastoralne, Lublin 2009, s. 628.
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W obecnej, potwierdzonej badaniami empirycznymi rzeczywisto$ci spo-
tecznej, zadanie wspomagania w rozwoju ku dojrzato$ci moralnej wymaga zin-
tensyfikowania. Dowodza tego odniesienia do norm moralnych uczniow III klas
licealnych!?, Warto$cia badan jest ich dlugofalowo$¢ umozliwiajaca pordwnanie
stopnia wyrazonej przez uczniéw akceptacji norm regulujacych zycie matzenskie
i rodzinne w kolejnych latach. Podkresli¢ nalezy, ze badania zostaty przeprowa-
dzone wsrdd katechizowanej mlodziezy, jednak poglady przedstawiane przez
wigkszos¢ respondentow zdecydowanie odbiegaja od nauki Ko$ciota katolickiego
w dziedzinie zachowan seksualnych i prokreacyjnych. Analiza rezultatow badan
z lat 1992, 2000 i 2003 stata si¢ przedmiotem pracy Akceptacja niektorych norm
moralnych. Badania empiryczne wsréd milodziezy licealnej mego autorstwal'l,
a dane z roku 2007 opracowat Piotr Puacz w pracy Postawy miodziezy licealnej
wobec wybranych norm wspotzycia matzenskiego i rodzinnego'?.

L 33
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przedmalzenska 6
[ 187
iemost maliensia ﬂo
9 gig92r.
nierozerwalnosé 02000 r.
malzenstwa M 2003 r.
W 2007 r.
zakaz antykoncepcji
zakaz aborcji
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Wykres 2. Stopien akceptacji norm moralnych regulujacych zachowania seksualne i prokreacyjne wyrazony
przez uczniow III klas licealnych w latach 1992, 2000, 2003, 2007

7 danych wynika, ze wyrazona przez uczniow akceptacja norm moralnych
w kolejnych latach ulega zmniejszeniu. Swiadczy to o stabnacej kondycji mo-
ralnej mtodych Polakow. Zjawisko to mozna przesledzi¢ analizujac przeprowa-
dzone wiele lat wczesniej, bo juz w 1977 r. badania Franciszka Adamskiego!?,
w 1984 r. — Witolda Zdaniewicza'* i Janusza Marianskiego z lat 1991, 1995,

10 Ibidem.

' U. Dudziak, Akceptacja niektérych norm moralnych. Badania empiryczne wsréd milodziezy
licealnej, [praca magisterska — Archiwum KUL], Lublin 2004.

12°p Puacz, Postawy mlodziezy licealnej wobec wybranych norm wspélzycia maizenskiego
i rodzinnego, [praca licencjacka — Wyzsza Szkota Umiejgtnosci Pedagogicznych i Zarzadzania w Rykach],
Ryki 2007.

13 B Adamski, Mlodzi przed $lubem. Koncepcje modelowe malzeristwa i rodziny w swiadomosci
nupturientow, Roczniki Nauk Spotecznych 5 (1977), s. 130-243.

14 W. Zdaniewicz, Problem akceptacji wybranych norm etyki zycia malzenskiego i rodzinnego,
w: W. Piwowarski, W. Zdaniewicz (red.), Dziecko, Warszawa—Poznan 1984, s. 107—-117.
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2003, 2008'°. W przedstawianych na wykresie drugim badaniach wilasnych
prowadzonych we wszystkich klasach trzecich losowo wybranego liceum
w latach 1992-2000-2003 i badaniach Piotra Puacza z roku 2007'¢ — akceptacja
czystosci przedmalzenskiej, ktora w 1992 r. wyrazat co trzeci ankietowany
licealista, w 2007 r. wyrazana jest jedynie przez 6% wypehiajacych ankiety
uczniow. Gdy w 1992 r. nierozerwalno$¢ malzenska wraz z moralnym zakazem
rozwodow aprobowat co czwarty ankietowany, to w 2007 r. normg t¢ uznato
za shuszna jedynie 11% respondentéw. Najnizej aprobowang norma moralng jest
zakaz stosowania antykoncepcji, ktory uznaje 3% badanej grupy uczniow. Moze
by¢ to rezultat szerokiej reklamy srodkéw antykoncepcyjnych, liberalnego
i hedonistycznego podejscia do wspotzycia seksualnego, brak rzeczywistej
odpowiedzialnosci seksualnej i prokreacyjnej, brak wychowania do mitosci
1 czystosci, przyjecie za pewnik, ze stosowanie antykoncepcji jest wyrazem
odpowiedzialnosci, nowoczesnosci i uswiadomienia, brak wiedzy na temat
metod rozpoznawania ptodnos$ci, niedorozwoj sfery moralnej. Zmiany w posta-
wach wobec przerywania ciazy uwidocznione w okresie przed i po zmianie
ustawy dotyczacej ochrony zycia dziecka w tonie matki dowodza istotnego
wptywu prawodawstwa, a takze roli, jaka maja dziatania edukacyjne poprzez
marsze dla zycia, katechezy, kazania, filmy, zamieszczane w gablotach gazetki
szkolne i przykoscielne, jak rowniez audycje radiowe i telewizyjne. Rezultaty
badan potwierdzaja istotnos¢ oddziatywan wychowawczych, ktore nalezy trak-
towac jako wymog, zarowno w kategoriach indywidualnych, jak i spotecznych.

Zobowigzanie do udzielenia wsparcia w rozwoju
ku dojrzalosci moralnej

W ksztattowaniu postaw spotecznych ma znaczenie obowiazywalnosé
ustaw, ale takze to, czy w programach radiowych i telewizyjnych dochodza do
glosu obroncy zycia (pro life), czy tez feministki optujace za wolnym wyborem
$mierci (pro choice). Istotna jest tez $wiadomos$¢, ze praca nad ksztattowaniem
postaw moralnych musi by¢ permanentna. Nie wolno jej zaprzesta¢ ani spowol-

15 Zob. J. Marianski, Miedzy sekularyzacjq i ewangelizacjq. Warto$ci prorodzinne w swiadomosci
miodziezy szkot srednich, Lublin 2003; idem, Charakterystyka religijno-moralna wspotczesnej miodziezy,
w:, S. Kulpaczynski (red.), Katecheza miodziezy, Lublin 2003, s. 15-70; idem, Emigracja z Kosciofa.
Religijnos¢ miodziezy polskiej w warunkach zmian spotecznych, Lublin 2008; idem, Kondycja religijna
i moralna miodych Polakow, Krakow 1991; idem, Mlodziez miedzy tradycjq i ponowoczesnosciq, Lublin
1995; idem, Moralnosé religijna miodych Polakéw w nowoczesnym spoleczenstwie, Roczniki Nauk Spo-
tecznych 1 (1993), s. 137-154; J. Marianski, J. Smyczek (red.), Wartosci, postawy i wigzi moralne
w zmieniajqcym sie spoleczenstwie, Krakow 2008.

16 P Puacz, Postawy mlodziezy licealnej wobec wybranych norm wspéizycia malzenskiego
i rodzinnego... .
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ni¢, poniewaz oddziatywanie 0sob i organizacji upatrujacych korzysci w zache-
caniu do wyboréw niemoralnych przedstawianych jako nowoczesne, tatwe
1 wygodne przynosi w konsekwencji desensytyzacj¢ sumien.

W trosce o rozwdj ku dojrzatosci moralnej trzeba zastanawiaé si¢ nad
oddzialywaniem $rodkéw spolecznego przekazu, edukacji szkolnej, grup rowie-
$niczych i oceni¢ ich zasieg oddziatywania. Rodzicom odpowiedzialnym za
wychowanie dziecka nie moze by¢ oboj¢tne, jakie programy oglada, czyich
nauk stucha, do jakich grup czy subkultur nalezy. To rodzice maja zadbac
o to, by w domu i rekach dziecka znalazly si¢ wtasciwe czasopisma i ksiazki,
aby dziecko poprzez doswiadczenie zycia rodzinnego uczyto sig, ze cztowiek
powinien umie¢ dokonywac¢ wtasciwych wyborow, np. programow, ktore ogla-
da. Rodzice powinni zna¢ podreczniki, z ktorych ucza si¢ ich dzieci i pode;j-
mowaé rozmowy z nimi na temat niektorych lekcji, wypowiedzi nauczycieli,
dziennikarzy, politykow, a takze tresci ogladanych filmow. Rola rodzicow jest
komentowanie rozmaitych sytuacji, wyrazanie aprobaty lub dezaprobaty dla
okreslonych zachowan, staranie o przynalezno$¢ dziecka do takich organizacji,
w ktorych uczestnictwo przyczyni si¢ do jego rozwoju, a nie degradacji. Po-
czatkowo, rola rodzicow jest organizowanie czasu wolnego dzieciom, potem
wyrazanie zainteresowania wobec tego, co dziecko planuje juz samodzielnie.
Dorastajacy, a nawet dorosty syn i corka maja prawo oczekiwac, ze ojciec
1 matka zawsze beda gotowi udziela¢ im dobrej rady, pomocy, wsparcia.

Dla os6b odpowiedzialnych za ksztattowanie postaw oczywiste powinno
by¢, ze demoralizacja powoduje niewtasciwe wybory. Prawidtowe wybory
wymagaja dojrzatosci moralnej, a jej osiagnigcie wymaga wsparcia. Zarowno
nauka, jak i wychowanie cztowieka sklada si¢ z okreslonych etapow. Kazda
czynno$¢ wymaga w procesie uczenia stopniowania trudnosci i formutowania
konkretnej zachety: Popatrz, jak ja to robie; Zrobmy to razem; Zrob ty, ja
popatrze;, Zrob to sam.

Dostrzegane braki dojrzatosci moralnej nie powinny sktania¢ do poprzestania
na ich krytyce, ale powinny stac si¢ mobilizacja do tym intensywniejszego udzielania
pomocy w podjeciu trudu rozwoju. Wykazanie mankamentéw socjalistycznej
1 liberalnej edukacji seksualnej dokonane w ksiazce Seksualnos¢ a polityka od
socjalizmu do liberalizmu'" sklonito mnie do odpowiedzi na pytanie: Jak byé
powinno? i Co zrobi¢, zeby byto tak, jak by¢ powinno? Odpowiedzi na te
pytania znajdujemy w nastepujacych publikacjach: Wychowanie do mitosci.
Materialy dla nastolatkéw, ich rodzicéw i nauczycieli'®, Kochaé, ale jak?"®

17 U. Dudziak, Seksualnosé a polityka od socjalizmu do liberalizmu, Torun 1999.

18 Eadem, Wychowanie do milosci. Materialy dla nastolatkéw, ich rodzicow i nauczycieli, Cze-
stochowa 2002.

19 Eadem, Kocha¢, ale jak?, Czgstochowa 2003.
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(scenariusze katechezy prorodzinnej), Psychoseksuologia i wychowanie®, Za-
plodnienie in vitro w ocenie nauczycieli*' (wieloaspektowe ukazanie problemu
zaptodnienia pozaustrojowego), Postawy wobec wychowania seksualnego
a hierarchia wartosci nauczycieli?* (opracowanie teoretyczne, jak i empiryczne).

Zaréwno indywidualne, jak i spoteczne, doczesne, jak 1 wieczne znaczenie
dokonywanych wybordw, troska o to, by te wybory byty wiasciwe, $wiado-
mos¢ zwiazku pomigdzy dojrzatoscia moralng a dokonywaniem wyborow po-
winny sktania¢ do odpowiedzialnosci za rozw6j moralny i do udzielania pomocy
W procesie tego rozwoju. Zobowiazanie do udzielenia wsparcia w rozwoju ku
dojrzatosci moralnej dotyczy wszystkich autorytetow wychowujacych: rodziny,
Kosciota, szkoty, ruchow, stowarzyszen, fundacji, osob wystepujacych publicz-
nie, a takze grup rowiesniczych. W zwiazku z tym, ze pierwszymi wychowaw-
cami dziecka sa rodzice, to nade wszystko im trzeba uswiadamiaé, ze troska
o rozw0j dziecka obejmuje nie tylko — jakze czgsto podejmowane — dodatkowe
lekcje jezyka angielskiego, gry na gitarze, zajecia na basenie, ale dotyczy takze
zapomnianej przez niektorych sfery moralnosci. Rodzing warto tez zapewniac
o wielkiej wartosci, jaka stanowi, bo to ona dla dzieci ,,jest szkola wlasciwych
wyborow”?.

MORAL MATURITY AS THE FOUNDATION OF PROPER CHOICES
(SUMMARY)

The integrated development of a person is composed not only of physical, psychological and
social spheres, but also a spiritual one. The development of a moral sphere deserves special consi-
deration. It determines the quality of choices made and specific actions. Lawrence Kohlberg mentions
three levels of the moral development: pre-conventional, conventional and post-conventional. Re-
aching subsequent levels is not made spontaneously, but it requires specific efforts. There are many
factors which could cause demoralization and desensitization of conscience. Their influence disturbs
personal development, with the behaviour of individuals being its external expression. Lack of moral
experience leads to improper choices and behaviours, against which both individuals and society
should be protected. Promoting the moral development of children and youth is the educational
responsibility of the older generation for the younger one. This is done by protection against factors
disturbing moral development and by providing the models favourable for development. The family
has a special task in this regard. The family stimulates the development and is the school of proper
decisions by teaching norms, showing the cause-effect context of behaviour, giving a chance to follow
suit with proper behaviour and helping in making responsible decisions.

20 Eadem, Psychoseksuologia i wychowanie, Czestochowa 2001.

21 5. Budzynska, U. Dudziak, Zaplodnienie in vitro w ocenie nauczycieli, Czestochowa 2003.

22 U. Dudziak, Postawy wobec wychowania seksualnego a hierarchia wartosci nauczycieli, Lublin
2009.

23 Sympozjum organizowane przez Fundacje dla Zycia i Rodziny im. Jana Pawta II pod nazwa
Rodzina szkolq wiasciwych wyboréw, Czgstochowa 26 V 2012.
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DIE MORALISCHE REIFE ALS FUNDAMENT RICHTIGER
ENTSCHEIDUNGEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die integrale menschliche Entwicklung umfasst nicht nur die physische, psychische und soziale,
sondern auch die geistige Sphére. Eine besondere Aufmerksamkeit muss der Entwicklung der mo-
ralischen Sphére geschenkt werden. Sie bedingt die Qualitét getroffener Entscheidungen und konkre-
ter Handlungsweise. Lawrence Kohlberg zahlt drei Ebenen moralischer Entwicklung auf: vorkonven-
tional, konventional und postkonventional. Das Erreichen der ndchsten Ebene geschicht nicht
automatisch, sondern verlangt nach einer Anstrengung. Es gibt verschiedene Faktoren, welche die
Demoralisierung und Abstumpfung des Gewissens verursachen. lhr Einfluss stort die personale
Entwicklung sowie die auf sie zuriickgehende Verhaltensweise des Einzelnen. Das Fehlen der mo-
ralischen Reife fiihrt zu falschen Entscheidungen und Handlungen, vor denen sowohl der Einzelne als
auch die Gesellschaft geschiitzt werden muss. Zur Verantwortung im Bereich der Erziehung, welche
der alten Generation gegentiber der jungen obliegt, gehort das Fordern der moralischen Entwicklung
von Kindern und Jugendlichen. Dies geschieht durch den Schutz vor Einfliissen, die die moralische
Entwicklung stéren sowie das Bereitstellen von Vorbildern, die diese Entwicklung fordern. Eine
besondere Rolle auf diesem Gebiet spielt die Familie. Indem sie die Normen weitergibt, auf Ursachen
und Folgen der Verhaltensweisen verweist, eine Chance zur Nachahmung des richtigen Verhaltens
bereitstellt, sowie beim Treffen der richtigen Entscheidungen hilft, stimuliert die Familie die moralische
Entwicklung und ist damit eine Schule der richtigen Entscheidungen.
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Einleitung

Eine wichtige Grundlage &rztlichen Handelns besteht in einem guten Arzt-
Patienten Verhiltnis. Menschen suchen den Arzt/die Arztin auf, weil sie sich
unwohl fiihlen, glauben erkrankt zu sein. Die Symptome konnen unterschied-
lichster Art sein, weshalb sie Hilfe benotigen. In ihrer Hoffnung Hilfe zu erhalten,
bringen sie den Arzten/Arztinnen ein Vertrauen entgegen, das in angemessener
Weise angenommen werden soll und dem sich Arzte/Arztinnen bewuBt sein
sollen. Da sich érztliches Handeln in einem Beziehungsgeschehen vollzieht, sind
verstiandlicherweise auch Konflikte, die in Konflikfeldern beschrieben werden
konnen, kaum zu verhindern. Die Bandbreite kann hier von Gewissenskonflik-
ten, sowohl auf &rztlicher wie auch auf Patientenseite, bis hin zu Mis-
sverstdndnissen im aufklédrenden Gespréch, wie auch kulturellen oder religidsen
Grundauffassungen, die in die Behandlung auf Wunsch des Patienten mitein-
flieBen sollen, oder auch Anliegen von Patienten, die wir in den Rahmen einer
wunscherfiillenden Medizin einordnen wiirden, reichen. Die Unterschiedlichkeit
der Konflikte konnen auch klinischen Fachrichtungen, in denen sie auftreten, ob
in der Ordination oder im Spital zugeordnet werden. Man denke nur an die
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Fachgebiete der Gynidkologie, der Onkologie, der Anésthesie, der Palliativme-
dizin, oder Psychiatrie z.B. jedes Fachgebiet hat ihre eigenen Schwerpunkte und
damit auch ihre je eigenen Fragestellungen, ob es nun den Lebensanfang, das
Lebensende, oder eine das halbe oder ganze Leben begleitende chronische
Erkrankung oder Behinderung betrifft. Auch hier sind wiederum die Situationen
unterschiedlich und auch die Patienten bringen hier ihre eigenen Werte, Vorstel-
lungen und sozialen Hintergrund mit.

Seit der Antike gilt fiir die Medizin ,,salus aegroti suprema lex”. Das Wohl
des Patienten gehort zu den ersten Werten und Pflichten der Medizin. Kein Arzt,
keine Arztin', die aus Berufung ihre Titigkeit tagtiglich verrichtet, wird diesen
Leitsatz aus den Augen lassen. Das drztliche Ethos verpflichtet im Hilfe suchen-
den Menschen, den ,Menschen‘ zu sehen. Dieses ,Humanum* der Medizin, im
drztlichen Handeln begleitet in der heutigen westlichen, hochtechnologisierten
Medizin die Fragestellungen, wenn es z.B. um Therapiebegrenzung oder — ab-
bruch u.d.m. geht. Die Qualitit der Behandlung, der Betreuung steht im Vorder-
gund, wie auch die Frage nach dem Ziel und der damit verbundenen Lebensqua-
litdt. Eine der wichtigsten Vorraussetzungen fiir ein gelingendes Handeln besteht
in einem guten Arzt-Patienten-Verhéltnis. Soll Kommunikation gelingen, sind
Offenheit, eine Haltung der Hinwendung und sachlich-fachliche Kompetenz
notwendig.

Aufgrund des Themas einer Medizin in einer multikulturellen und multireli-
gidsen Gesellschaft und den damit verbundenen Herausforderungen in der arztli-
chen Praxis ist eine Beschrinkung mit Einsicht vorzunehmen. Die Heraus-
forderungen sind vielfiltig, und wie bereits erwdhnt auch immer dem jeweiligen
Fachbereich eigen, ebenso dem Handlungsbereich ob in einer Ordination oder
im Krankenhaus.

Wir werden hier von den Erfahrungen aus dem ambulanten und stationdren
Bereich im Rahmen der Onkologie und Palliativmedizin ausgehen. Und uns aus
diesem Blickwinkel einer Thematik stellen, die bei uns in zunehmendem Mal3e
eine Realitdt drztlichen Handelns darstellt und die es zu bewiltigen gilt. Wir
meinen damit die Vielfalt der Patienten mit unterschiedlichem kulturellen, wie
religiosen Hintergrund. Wertvorstellungen, Lebensziele, Lebensgestaltungen for-
dern zunehmend mehr das érztliche Handeln heraus. Eine freie, offene Gesel-
Ischaft stellt eine besondere Herausforderung fiir den é&rztlichen Bereich dar.
Schon lange geht es nicht mehr darum, dass der Patient, wie in der Ver-
gangenheit — in einem paternalistischem Verstdndnis — den Anordnungen des
Arztes ohne Widerspruch folgt. Patientenrechte und Patientenautonomie geho-

I In weiterer Folge gelten die ménnlichen Bezeichnungen auch fiir die weiblichen: Arzt/Arztin,
Patient/Patientin.
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ren heute zum Standard des Gesundheitssystems und werden auch besténdig
weiter ausgebaut. Wie soll nun auf diesem Hintergrund é&rztliches Handeln ge-
lingen?

In den folgenden Abschnitten wollen wir uns mit dieser Thematik nédher
auseinandersetzen und auf der Grundlage der bisher bestehenden Literatur diese
beleuchten?.

1. Medizin in einer multikulturellen und multireligiosen Gesellschaft

Was bedeutet nun Medizin, drztliches Handeln in einer vielfiltigen Gesell-
schaft? Jeder Mensch, der zu uns in die arztliche Praxis, die Ambulanz oder in
das Spital kommt, hat ein, so wie es der Patient selbst annimmt, ein gesundheit-
liches Problem. Er kommt und erwartet Hilfe, professionelle Hilfe und hofft,
dass wir ihn verstehen und helfen konnen. In dieser Hinsicht, so meine Erfah-
rung, sind alle Menschen gleich. Unterschiede, verschiedene Anliegen, Ansich-
ten zeigen sich im Verlauf des ersten Gespriches, der Untersuchung und den
therapeutischen Mafinahmen, die notwendig sind. In diesem Vorgang liegen nun
viele unterschiedliche Problemthemen und — aspekte, die wir wahrnehmen und
denen wir in entsprechender Weise begegnen sollten.

Die Probleme und den Schwierigkeiten, denen wir hier begegnen koénnen
sind vielfach: z.B. Sprachschwierigkeiten, kulturell bedingte Auffassungen {iber
Krankheit und Kranksein, manche Patientinnen — muslimische — mochten lieber
eine Arztin, vor allem in der Gynikologie — der kdrperliche Kontakt bei Unter-
suchungen ist fiir einige Patienten aufgrund der Religion problematisch. Manche
Patietnen mochten oder sollen auch Riicksprache mit dem geistlichen Oberhaupt
ihrer Religion halten, oder der Patient entscheidet nicht alleine im Sinne unserer
westlichen Patientenautonomie, sondern das Familienoberhaupt entscheidet.
Manche Patienten haben ein Problem mit religiosen Symbolen anderer Religio-
nen — etwa das Kreuz in konfessionell-christlichen Spitilern —. Patienten moéchten
ihren religidsen Verpflichtungen, Speisevorschriften und Gebetszeiten — wie etwa
muslimische, jlidische Patienten — nachkommen. Es gibt auch Patienten, die die
Ursache ihrer Erkrankung in spirituellen Griinden sehen, sie mochten auch
Behandlungsfomen (Schamanismus), die aus ihrem eigenen kulturellen und re-
ligiosen Bereich stammen; oder das Leben in der ,,Fremde” bewirkt bei nicht
wenigen Ursachen fiir psycho-somatische Erkrankungen, oder die durch Immi-
gration hervorgerufenen sozialen und kommunikativen Schwierigkeiten, erschwe-
ren den Zugang zu einer guten medizinisch-drztlichen Versorgung. Wir haben

2 Im folgenden orientieren wir uns u.a. an Arbeiten aus dem Buch: M. Peintinger, Interkulturell
kompetent. Ein Handbuch fiir Arztinnen und Arzte, Wien 2011.
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auch das Problem des Hungerstreiks oder Selbstverletzungen bei Asylwerbern
oder Schwangerschaft bei Asylwerberinnen, um ein Aufenthaltsrecht zu erwir-
ken. Die Problemstellungen sind vielfach und kénnen auch nicht durch einfache
Losungen oder Strategien behoben werden.

In dieser Vielfalt an Fragestellungen, die sich auf diesem Hintergrund
ergeben, konnen drei generelle Themen gesehen werden, denen wir uns niher
widmen:

— Das Verstindnis der naturwissenschaftlich orientierten westlichen Medi-
zin (evidence based medicine) im Verhéltnis zu unterschiedlichen Welt- und
Lebensauf-fassungen;

— Was bedeutet Kultur und kulturelle Zugehdorigkeit?

— Was heil3t Religiosiét/Spiritualitit, Religion/Konfession?

Diese Fragen sind von den Arzten ja nicht zu beantworten, dazu sind
andere angehalten. Fiir uns ist es aber doch hilfreich zu wissen, was darunter
zu verstehen ist, und wie wir dieses Wissen in unsere Arbeit integrieren konnen
im Sinne eines guten Arzt-Patienten-Verhiltnisses.

2. Zum Verhiltnis der evidence based medicine
und unterschiedlichen Welt- und Lebensauffassungen

Die naturwissenschaftlich orientierte Medizin folgt in ihren Grundlagen des
Erkenntnisgewinnes liber Ursachen der Erkrankungen und den Therapiemdg-
lichkeiten den MafBstdben der naturwissenschaftlichen Methoden. Besser heute
auch bekannt unter dem Begriff der evidence based medicine. Dass die Ausrich-
tung der Medizin nach diesem wissenschaftlichen Paradigma vor ca. 150 Jahren
zu erheblichen Problemen in der Behandlung von Patienten gefiihrt hat, ist be-
kannt. Nicht mehr der Patient als Mensch steht im Focus der Behandlung, son-
dern das erkrankte Organ oder Organe. Mit diesem Verstindniswechsel des
Begriffes Krankheit geht die personal-seelisch-korperliche Dimension des Krank-
heitsbegriffes verloren. Nicht mehr ein Mensch ist krank, sondern ein Organ
oder Teile des Korpers. Der Widerstand gegen ein solches stark einge-
schrinktes Verstandnis auf mechanistisch-funktionales Verstehen von Krankheit
liess nicht lange auf sich warten. Zahlreiche prominente Arzte verwiesen auf
subjektive Dimensionen des Krankseins, mit denen sie tagtdglich in der Praxis
konfrontiert waren und durch naturwissenschaftliche Methoden nicht erfaf3t
werden und bis heute nicht erfaBt werden kénnen. Trotz der Erfahrungen und
der tiglichen Realitit konnte dies die Uberhandnahme des naturwissenschaftli-
chen Konzeptes nicht verhindern. Erst durch die Zunahme der Forderung nach
mehr Freiheit und Autonomie, Selbstbestimmungsrechte der Biirger in einem
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demokratischen Rechtsstaat und viele andere Anlédsse, wie Forschung am
Menschen, Rechtsverletzungen und Verbrechen gegen die Menschlichkeit im
medizinischen Bereich, hat die Aufmerksamkeit im géngigen medizin-wissen-
schaftlichen Selbstverstidndnis zu einem Umdenken gefiihrt. Dafiir stehen Pa-
tienautonomie, Aufklarungspflicht, partnerschaftliches Arzt-Patient-Verhéltnis,
Patientenrechte. Mit diesem Umdenken vor allem auf der Ebene des Arzt-
Patienten-Verhéltnisses kommt nun der Patient als erkrankter Mensch wieder
mehr zur Geltung und damit auch die Bedeutung von personalen, sozio-kulturel-
len sowie sozio-kommunikativen Aspekten. Heute so wird man sagen diirfen,
hat sich das Verstindnis von Kranksein und Krankheit gedndert. Dafiir stehen
Bio-psycho-soziale Konzepte und dhnliche Modelle, die den erkrankten Men-
schen in seiner Gesamtheit als Menschen wahrzunehmen versuchen. So manche
Aspekte dieser Modelle sind mittlerweile zur Routine geworden. Zusammenfas-
sen konnten wir diese Anstrengungen unter dem Schlagwort des ,,Vertrauens-
verhiltnisses” zwischen Arzt und Patient. Dieses stellt eine Art Angelpunkt, eine
Drehscheibe fiir die Diskussion iiber die Riicksichtnahme und den Versuch der
Integration von ethnischen und religiosen Aspekten in der drztlichen Behand-
lung dar. Dass dies entsprechende Konsequenzen und Ausloser fiir neuerliche
Problemstellungen hat, liegt auf der Hand. Denken wir nur an die Bedeutung des
Patientenwillens und der Entscheidungsfreiheit des sogenannten ,,aufgeklarten”
Patienten.

Mit diesen kurzen Andeutungen wird klar, dass die Inhalte einer evidenz
basier-ten Medizin nur ein Bestandteil im Gesamtbehandlungskonzept von Pa-
tienten sein kann, und dies gilt ebenso fiir Menschen unserer Gesellschaft.
Generell sollte daher fiir die evidenz basierte Medizin ihre Eigendefinition gelten,
wie sie vom Erfinder, David Sackett, selbst beschrieben wurde: “The practice
of evidence based medicine means integrating individual clinical expertise with
the best available external evidence from systematic research”3. Die Absicht der
EBM besteht daher in der Erstellung von Indikationsregeln, deren Effektivitit
durch aussagekriftige klinische Studien gepriift wurde. Thre Anwendung im
Hinblick auf individuelle Situationen erfolgt durch eine Integrationsleistung sei-
tens des Arztes. Angelpunkt drztlichen Handelns ist und bleibt die ,,praktische
Urteilskraft”*. O. Hoffe bemerkt dazu: ,,Wer es anders sieht, erliegt einem medi-
zinischen Fehlschluf3. Er hilt den blossen Mediziner, den Heiltechniker, schon
fiir den Heilkundigen, fiir einen Arzt”>. Somit kann auch die drztliche ,,Berufs-

3 D.L. Sackett et all., Evidence-based medicine. What it is and what it isn«t, British Medical
Journal 312 (1996), S. 71.

4 Tbidem, S. 63.

5 0. Hoffe, Wenn die drztliche Urteilskraft versagt. Ethik in der Medizin: eine Folgelast der
Aufklirung, Neue Ziricher Zeitung 233 (1996), S. 20.
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erfahrung” als solche nicht durch technisches und naturwissenschaftliches Wis-
sen ersetzt werden. Vielmehr bedeutet diese ,,Erfahrung” ein zusétzliches Diffe-
renzierungselement durch Beobachtung der Niitzlichkeit technischen K&nnens
und Korrektheit naturwissenschaftlicher Erkenntnisse.

Wenn nun zu den Kernféhigkeiten eines Arztes die Integrationsleistungs
verschiedener Aspekte gehort, so stellt sich nun auch die Frage, wie ethnische
und religiose Aspekte in den Prozess einer Diagnoseerstellung und eines The-
rapieplans zu integrieren sind, ob das iiberhaupt moglich ist oder inwieweit das
notig ist. Bevor wir auf diese Frage eine Antwort suchen, sollten wir im Hinblick
auf unser Thema dem Verstindnis von Kultur und Religion kurz nachgehen.
Dies auch deshalb weil Kultur, Kulturzugehorigkeit, Religion, Religiositdt nicht
unbedingt das bedeutet, was wir einmal unvoreingenommen darunter in einem
ersten Moment verstehen.

3. Die Bedeutung von Kultur und kultureller Zugehorigkeit

Denken wir an Kultur, so denkt man sie zunichst als homogen und sich
selbst reproduzierend®. Durch zahlreiche Studien wurde gezeigt, dass wir Kultur
heute als dynamisch und prozessual verstehen miissen. Sie ist eingebettet in
einen politischen, sozialen, konomischen und historischen Kontext. Sie wird
von jedem Individuum auf ihre oder seine eigene Art und Weise gelebt und
umgesetzt. Deshalb ist es auch unzuldssig, z.B. von einer tiirkischen oder
indischen Kultur zu sprechen, weil dies eine Homogenitét suggeriert, die es in
der Realitit nicht gibt. Anzumerken ist auch, dass Nation nicht mit Kultur
gleichzusetzen ist.

Menschen haben sehr unterschiedliche soziale, religiose und 6konomische
Hintergriinde und Lebensstrategien, die allesamt deren Kultur beeinflussen. Aus
diesem Grund kann es daher keine Rezepte im Umgang mit Menschen geben,
die nicht den eigenen kulturellen Hintergrund teilen.

Interessant ist in diesem Zusammenhang auch, dass wir das Andere leich-
ter definieren konnen als das Eigene. Wenn wir uns selber fragen, welchen
kulturellen Hintergrund wir haben, stoBen wir sehr schnell an Grenzen. Wir
merken, dass sich die Eigendefinition mit dem Abstand zum Ursprung immer
weniger genau definieren ldsst. Wenn ich in Afrika bin, bin ich Européer, in
Frankreich bin ich Osterreicher, in Wien bin ich Oberdsterreicher. Das sind alles
nationale wie regionale Selbstbeschreibungen. Sind sie aber auch kulturell?

6 R.M. Keesing, Theories of culture revisited, in: R. Borofsky (Hrsg.) Assessing cultural anthro-
pology, New York u.a.1994, S. 301-310.
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Deshalb hat Khan-Svik einmal festgehalten, dass ,,in der AuBenperspektive
Kultur als etwas Einheitliches erscheint, das von innen kaum mehr benannt
werden kann”’. Das bedeutet jedoch nicht, dass es Kultur nicht gibt, aber eben
in einer Form, die deutlich dynamischer und weniger leicht definierbar ist, als
vielleicht gemeinhin angenommen.

Gerade in der Kommunikation zwischen Arzt und Patient gibt es viele
Aspekte, die nicht auf Kultur zuriickzufiihren sind. Z.B. wie wir es selbst noch
wihrend der Ausbildung erlebt haben. Besonders in gynédkologischen Nacht-
diensten, kam es immer wieder vor, dass Patientinnen, nicht nur muslimische,
lieber von einer ,,lady doctor” behandelt werden wollten. Auch wenn dieser
Wunsch aufgrund von religidsen oder kulturellen Griinden besteht, so sprechen
die Patientinnen damit auch etwas anderes an: die Genderdiversitit. Sie glauben
mit einer Frau besser {iber ihre Probleme und Beschwerden sprechen zu kénnen.

In der Frage nach kultureller Kompetenz seitens der Arzte gibt es natiirlich
auch kritische Stimmen, die meinen, dass ingesamt zu viel Augenmerk auf die
kulturelle Kompetenz gelegt wird. Gerade weil viele Probleme im Gesundheits-
wesen struktureller Art sind. Als Probleme werden Zeitmangel, Uberarbeitung
oder Vorgaben hoherer Kosteneffizienz angegeben, die auch ein sozial und
kulturell kompetenter empathischer Arzt nicht dandern kann. Das an sich nicht
schlechte Konzept einer kulturellen Kompetenz werde hier missbraucht, da man
die wirklichen Griinde von Ungleichheit nicht ansprechen wolle?.

Wir wissen aber andererseits, dass es auch kulturbedingte Unterschiede in
der Auffassung von Krankheit gibt und diese in einer modernen medizinischen
Versorgung beriicksichtigt werden miissen. Der Sinn und der Wert einer kultu-
rellen Kompetenz besteht in der Verbesserung des Arzt-Patient-Verhéltnisses
und damit der hoheren Patientenzufriedenheit. Es geht in erster Linie um eine
moglichst groBe Chancengleichheit® und um Patientenorientierung.

Das Anliegen der kulturellen Kompetenz liegt im addquaten Umge-
henkonnen mit Patienten unterschiedlicher Herkunft und in der Akzeptanz kul-
tureller Unterschiede. Daher sollten wir unseren eigenen kulturellen Hintergrund
reflektieren und unser Wissen in dementsprechendes Verhalten umsetzen. Die
»American Academy of Family Physicians« definiert kulturelle Kompetenz als
»A set of congruent behaviors, attitudes and policies that come together as
a system, that system, agency or those professionals to work effectively in

7 G. Khan-Svik, Kultur und Ethnizitiit als Forschungsdimensionen. Von der Kulturanthropologie
zur interkulturellen Pddagogik, Wien 2008, S. 12.

8 J. Gregg, S. Saha, Losing culture on the way to competence: The use and misuse of culture
in medical education, Academic Medicine 81 (2006), 6, S. 542-547.

9 D. Malmusi, C. Borell, J. Benach, Migration-related health inequalities: Showing the complex
interactions between gender, social class and place of origin, Social Science an Medicine 71 (2010),
S. 1610-1619.
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cross-cultural situations™!?. Von Tervalon und Murray-Garcia wurde vorgeschla-
gen, kulturelle Kompetenz in der klinischen Praxis nicht als Endpunkt zu defi-
nieren, sondern als lebenslangen Prozess, als aktives Engagement!!.

Wir mochten noch darauf hinweisen, dass kulturelle Kompetenz je nach
Blickwinkel unterschiedlich verstanden werden kann. Eine amerikanische Studie
hat gezeigt, dass Arzte kulturelle Kompetenz als Wissen zu Gesundheitsverhal-
ten, Patienten-Erwartungen und alternativen medizinischen Praktiken verstehen.
Andererseits ist aber flir Patienten nicht unbedingt kulturspezifisches Wissen
wichtig. Wichtig ist fiir sie die allgemeine Haltung der Arzte, wie z.B. sich Zeit
nehmen, aufmerksam und genau sein, Dinge ausreichend erkldren und den
Patienten in die Entscheidung miteinbeziehen!2.

Mit Einsicht kann man sich nicht mit der Vielféltigkeit von Kulturen ause-
inandersetzen. Niemand kann zu jeder Kultur Bescheid wissen. Es geht einmal
nur darum, sich zu grundlegenden kulturellen Charakteristika der Patienten zu
informieren, sie darauf anzusprechen und damit Interesse fiir Sie zu zeigen. Z.B.
in einem Gesprich auch einmal zu fragen: ob es sie stort, wenn ich ihnen die
Hand gebe. Dieses Wissen mag manchmal notwendig sein, wenn man in der
Praxis immer wieder auf Kommunikationsbarrieren stof8t. Kurz mochten wir uns
nun dem Verstdndnis von Religion, Religiositdt, Spiritualitdt und Konfession
widmen.

4. Was heifit Religiosiit/Spiritualitit, Religion/Konfession?

Krankheit, Alter und nahender Tod sind menschliche Situationen, mit
denen wir stindig konfrontiert sind. Sie sind Orte, wo mit gro3er RegelmaBigkeit
spirituelle Fragen aufbrechen. Es besteht daher die Frage, ob Arzte sich spi-
rituellen Fragen stellen sollen und inwieweit sie in den Behandlungsrahmen
miteinbezogen werden sollen. Von den Arzten werden, wie schon angesprochen,
viele Kompetenzen erwartet. Kann und soll er diese Kompetenz auch noch
wahrnehmen?

Allgemeinhin wiirde man meinen, dass das nicht zu seinen Aufgaben
gehort, zudem tut sich eine naturwissenschaftlich orientierte Medizin von vorn-
herein schwer mit Spiritualitit und Religiositdt. Handelt es sich doch um kaum

10 http://www.aafp.org/fpm/20001000/58cult.html (29 IV 2014).

1T M. Tervalon, J. Murray-Garcia, Cultural humility versus cultural competence: A critical di-
stinction in defining physician training outcomes in multicultural education, Journal of Health Care for
the Poor and Under-served 9 (1998), 2, S. 118.

123, Shapiro, J. Hollingshead, E.H. Morrison, Primary care resident, faculty, and patient views
of barriers to cultural competence, and the skills needed to overcome them, Medical Education 36 (2002),
S. 749-759.
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fassbare subjektive Phdnomene, die sich dem empirischen und objektivierenden
Zugriff entziehen.

Auf der anderen Seite zeigt sich heute, dass ,,Spiritualitit offenbar ein
Grundbediirfnis sehr vieler Menschen, an welchen Punkten ihres Lebens auch
immer” ist'3. In der Medizin ist seit geraumer Zeit auch das Interesse gewachsen,
sich mit spirituellen Fragen auseinanderzusetzen. Dazu kommen wichtige An-
regungen aus der Hospizbewegung und Palliativmedizin. In diesem Kontext
wurde z.B. das Konzept der spiritual care als Teil einer umfassenden Sorge um
den Kranken entwickelt'#. Vor allem die Auseinandersetzung mit Kulturen zeigt
die starke naturwissenschaftliche Konzentration der westlichen Medizin und die
damit verbundene Ausblendung religioser und weltanschaulicher Hintergrund-
vorstellungen.

Seit den 1990er Jahren wurden zahlreiche Studien zur Frage nach mogli-
chen positiven Auswirkungen von Religiositit auf die psychische Entwicklung
des Menschen bzw. auf Gesundheit und Krankheit durchgefiihrt!®. Ein GroBteil
der Studien weisen einen deutlich wahrnehmbaren, positiven Einfluss von Re-
ligiositit auf das Krankheitsgeschehen nach. Genannt wird u.a. der Einfluss auf
das Gleichgewicht von Gesundheit und Krankheit, oder das Kohérenzgefiihl
— worauf wir weiter unten noch zu sprechen kommen —, oder die spirituelle Di-
mension des Schmerzes, wie etwa davon in der Hospizarbeit und Palliativ-
medizin gesprochen wird. Allgemein handelt es sich auf der theoretischen Ebene
um eine Erweiterung des bio-psycho-sozialen Modells durch die spirituelle
Dimension. Wichtig erscheint in dieser Auseinandersetzung die Klidrung der
Begriffe von Spiritualitit/Religiositdt und Religion/Konfession, insofern sie sehr
oft miteinander verwechselt und missverstanden werden.

Spiritualitdt bedeutet in einem weiten Sinn ,,Geist”, aus dem heraus ein
Mensch lebt. Man kann auch sagen, es handelt sich um eine ,,Mentalitét, die
sinngebend die Tatsachenwelt umgreift”!®. In einem weiten Verstindnis von
Spiritualitét geht es um Sinnerfahrungen und Bedeutungsgehalte (Sinnebene), die
im Leben eines Menschen Kohérenz stiften, das Leben in konsequenter und
wahrnehmba-rer Weise pragen (Praxisbezug) und so zentraler Teil seiner Iden-

13 R.C. Schwinges, Geleitwort, in: S. Leutwyler, N. Négeli, Spiritualitciit und Wissenschaft, Ziirich
2005, S. 9.

14 T, Roser, Spiritual Care. Ethische, organisationale und spirituelle Aspekte der Krankenhaus-
seelsorge. Ein praktisch-theologischer Zugang, Stuttgart 2007; E. Frick, Spiritual Care — nur ein neues
Wort?, Lebendige Seelsorge 60/4 (2009), S. 233-236.

15 C. Cornett, The soul of psychotherapy. Recapturing the spiritual dimension in the therapeutic
encounter, New York 1998; D. B. Larson, Spirituality«s potential Relevance to Physical and Emotional
Health. A Brief Review of Quantitative Research, Journal of Psychology and Theology 31/1 (2003),
S. 37-51.

167, Sudbrack, Spiritualitit, in: Herders Theologisches Taschenlexikon, Bd. 7, Freiburg im
Breisgau 1973, S. 115-130.
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titit (Identitéits-aspekt) geworden sind!'’. Entsprechend diesem Verstindnis hat
auch ein Atheist, fiir den mitmenschliche Liebe und Solidaritit zentrale Sinnwer-
te seines Lebens geworden sind, eine Spiritualitdt. Als solcher ist der Begriff
nicht an die Vorstellung von einem personlichen Gott, wie z.B. im Christentum,
gebunden.

Unmstritten ist dagegen die Frage, ob zwischen Spiritualitit und Religiositét
unterschieden werden soll. Bei beiden geht es um den subjektiven Vollzug eines
konkreten Individuums und nicht um objektive dogmatische Wahrheiten oder um
Religionen als gesellschaftliche Institutionen. Gegenwartig wird der Begriff re-
ligiés mehr im Sinn eines expliziten Glaubens an ein hoheres Wesen und im Sinn
der Einbettung in eine bestimmte Religionsgemeinschaft/religiose Tradition
verstanden. Der Begriff spirituell wird eher unspezifischer, im Sinn einer allge-
meinen existentiellen Ausrichtung des Lebens an bestimmten umfassenden und
absoluten Sinnwerten, verwendet!S.

Wichtig ist auf den Unterschied von Spiritualitdt/Religiositit und Religion/
/Konfession hinzuweisen. Das erste Begriffspaar bezieht sich, wie erwdhnt, auf
den individuellen und subjektiven Vollzug und die entsprechenden Uberzeugun-
gen und Haltungen der individuellen Identitét. Bei Religion und Konfession geht
es hingegen um gesellschaftliche Systeme, die bestimmte normative Schriften
und Lehren haben und bestimmte Institutionen ausbilden. So stellen religiose
Traditionen, Religionen und Kirchen wie z.B. Judentum, Christentum, Islam,
Buddhismus einen Kontext dar, in dem bzw. aus dem heraus individuelle
Menschen ihre Spiritualitit/Religiositit formen. Sie ibernehmen Sinnangebote
und Deu-tungssymbole und integrieren sie in ihr Leben. Dieser Vorgang ist eine
kreative Leistung des Einzelnen. Die Identifikation mit der eigenen offiziellen
Religion kann ebenso verschieden ausgeprigt sein.

Mit der zunehmenden Globalisierung der Welt und den Migrationsbewe-
gungen verlieren Religionsgemeinschaften ihre urspriingliche homogene Ur-
spriinglichkeit, sodass diese fiir den modernen Menschen, der auf Sinnsuche ist,
in segmentierten Teilmomenten verfiibar sind, und daher auch kombinierbar
werden. Es gibt daher immer mehr Menschen, die ihre eigene Spiritualitdt und
Lebensform ausbilden, ohne sich mit einer bestimmten Religion vollstindig zu
identifizieren'®.

17 E. Tugendhat, Spiritualitit, Religion und Mystik, in: S. Leutwyler, M. Nigeli (Hrsg.), Spiri-
tualitit und Wissenschaft, Zirich 2005, S. 95-106.

18 C. Cornett, The soul of psychotherapy. Recapturing the spiritual dimension in the therapeutic
encounter, New York 1998; T. Roser, Spiritual Care. Ethische, organisationale und spirituelle Aspekte
der Krankenhausseelsorge. Ein praktisch-theologischer Zugang, Stuttgart 2007.

19 P M. Zulehner, R. Polak, Von der ,, Wiederkehr der Religion? zur fragilen Pluralitit, in: C. Friesl,
R. Polak, U. Hamachers-Zuba (Hrsg.), Die Osterreicher/-innen. Wertewandel 1990—-2009, Wien 2009,
S. 143-206.
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Dieser Unterschiedlichkeiten muss man sich bewulit werden, wenn z.b.
religios-spirituell motivierte Fragen oder Haltungen in einer Arzt-Patienten-Bege-
gnung auftreten. Der Respekt vor religidsen Haltungen und Uberzeugungen,
auch wenn sie irrational oder befremdlich erscheinen, verdienen nicht deshalb
Respekt, weil sie objektiv richtig oder verniinftig sind, sondern weil es um die
innersten und tiefsten Identifikationen eines Menschen geht, der Respekt ver-
dient. Man kann einen Menschen in seiner Wiirde nicht respektieren, ohne seine
Glaubensiiberzeugung zu respektieren?’. Wie wird also mit solchen Fragen
richtig umgegangen und welche ethischen Grundhaltungen sind notwendig, die
den praktischen Umgang tragen?

Grundsitzlich werden wir sagen miissen, dass Respekt und Sensibilitét
immer nédtig sind. Arzte sind nicht angehalten Ansichten, Meinungen und Wert-
vorstellungen von Patienten zu teilen, oder auch gar zu unterstiitzen. Vielmehr
erscheint ein Zeigen von Verstindnis fiir die religiosen Gefiihle und Probleme
hilfreich, um wahrzunehmen welche Bedeutung sie fiir aktuelle Gesundheits-
beschwerden darstellen. Eine solche Haltung kann auch davor schiitzen, Patien-
ten zu kategorialisieren und unter eine allgemeine Zuordnung zu stellen, mit dem
Hintergedanken: ,,wir wissen, wie die ja so sind”.

Spirituelle Kompetenz setzt nicht voraus, dass der Arzt selbst ein spiritu-
eller Mensch ist oder ein spirituelles Leben fiihrt. Vielmehr gentigt das Wissen
um die Bedeutung solcher Fragen, die sie im Leben eines Menschen haben bzw.
haben konnen. Dies soll man kennen und auch anerkennen. Ebenso sollte man
ihre existentielle Logik nachvollziehen konnen und die eigene Haltung diesen
Fragen gegeniiber aufrichtig geklért haben. In keiner anderen Weise 146t sich eine
spirituelle Kompetenz sinnvoll allgemein einfordern?!. Damit kommen wir zum
letzten Abschnitt, wie man nun dieses Wissen in die Arbeit integrieren kdnnte
im Sinne eines guten Arzt-Patienten-Verhiltnisses.

5. Kulturelle und religos/spirituelle Aspekte in der érztlichen Praxis

Auf dem Hintergrund des Ausgefiihrten wird klar, dass wir mit den kul-
turellen und religiosen/spirituellen Aspekten von Patienten den Rahmen unserer
west-lich orientierten evidenz basierten Medizin weit iiberschreiten. In der Anam-
nese von Patienten mit Migrationshintergrund aus unterschiedlichen Kulturen
und unterschiedlich religios gepriagten Gesellschaften konnen Aspekte auftreten,

20 W. Schaupp, Spiritualitit als wesentliches Element in der Arzt-Patient-Beziehung mit unter-
schiedlichen kulturellen Werthaltungen, in: M. Peintinger, Interkulturell kompetent. Ein Handbuch fiir
Arztinnen und Arzte, Wien 2011, S. 96.

2! Ibidem.
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die in unserem gewohnten Lebensumfeld nicht sozialisiert sind. Wir haben viel-
leicht, gerade durch die medial globalisierte Welt, bereits davon gehdrt, aber der
Umgang mit diesen Unterschieden an Einsichten, Lebenserfahrungen, Lebens-
strategien, Grund- und Werthaltungen sind nicht wirklich erprobt und es stehen
dafiir auch keine bereits standardisierten Handlungsstrategien zur Verfligung.
Was ist also zu tun, wie kdnnnen wir mit diesem Defizit umgehen?

Bemiihungen, diskutierte Ansétze gibt es natiirlich. Zunichst sollte man
zwei Ebenen auseinanderhalten. Die erste Ebene beschreibt das westliche
Verstidndnis von Medizin und ihrer naturwissenschaftlich orientierten Grundla-
genforschung, sowie der damit verbundene Gesundheits- und Krankheitsbegriff.
Dazu gehort auch das heutige Bemiihen den Patienten als Menschen in ihrer
Individualitdt und ihrer rechtlich geschiitzten Autonomie zu begegnen. Die zweite
Ebene beschreibt das Arzt-Patient-Verhéltnis, das mit seiner inhaltlichen Struktur
und Aspekten iiber die erste Ebene hinausgeht und auf diese wiederum eine
Riickwirkung hat, vor allem hinsichtlich Therapie und Prognose. Beide Ebenen
stehen in einem reziproken Verhéltnis. Diesem Verhéltnis mochten wir hier nicht
nachgehen, da es unserer Ansicht nach ein eigenes umfassendes Thema dar-
stellt. Vielmehr mdchten wir der genannten zweiten Ebene nachgehen, die in
diesem Rahmen einen gewissen Vorrang hat.

Die Bedeutung des Arzt-Patienten-Verhiltnisses ergibt sich auch aus der
Einsicht, dass die tdgliche Praxis bewiltigt werden muss und man nicht darauf
warten kann, bis die akademischen Dispute neue hilfreiche Erklarungsmodelle
und Strategien auf dem Hintergund der Vielfdltigkeit menschlichen Lebens und
der Welt als solchen fiir das Verstehen von Erkrankungen und Therapien bereit-
stellen. Vielmehr ist der Praktiker in seiner Sach- und Verstehenskompetenz ge-
fordert die konkreten Situationen aktuell zu bewiltigen.

Es soll hier auf ein Konzept hingewiesen werden, das eine sinnvolle Orien-
tierung in unserer Thematik bieten kann. Das Stichwort hierfiir wurde bereits
genannt: Kohdrenz. Kohdrenz im Arzt-Patienten-Verhiltnis. Was ist darunter zu
verstehen?

Darunter zu verstehen ist: ,,Wenn die bei Multikulturalitit erwartbaren ge-
gen-sitzlichen Haltungen und Einstellungen als wechselseitig akzeptiert und in
die Behandlung integriert werden, entsteht Kohdrenz als Vorraussetzung fiir eine
gelungene Kooperation in der Arzt-Patient-Beziehung”??. Kohirenz gelingt aber
nur durch Integration, auch wenn Anpassung, Abwehr und Hybridisierung zur
Kohirenz beitragen?’. Der Begriff der Kohirenz tritt in verschiedenen Zusam-

22 U. Kropiunigg, Medizin, Integration und Kohdrenz im interkulturellen Kontext, in: M. Peintin-
ger (Hrsg.), Interkulturell kompetent, S. 39.

23 S. Rathje, Corporate Cohesion — Handlungsansatz zur Gestaltung interkultureller Unterneh-
menskultur, in: J. Bolten (Hrsg.), Interkulturelles Handeln in der Wirtschaft — Positionen, Modelle,
Perspektiven, Projekte. Wis-senschaft und Praxis, Sternenfels 2004, S. 112—124.
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menhingen (Psychologie, Physik, Linguistik und Politik) auf. In einer leicht ab-
gewandelten Form vom sense of coherence, wie ihn Antonovsky versteht?*, als
Fahigkeit von Einzelindividuen die Welt als sinnvolles Ganzes zu erleben, kann
man die Kohédrenz auf die Interaktion zwischen Personen und ihre Féhigkeit,
diese sinnvoll zu gestalten, beziehen. In diesem Sinn versteht Kropiunigg — Prof.
fiir medizinische Psychologie an der Medizinischen Universitdt Wien — unter
Kohirenz ,,ein Gefiihl der Vertrautheit in der Situation (dem Kontext) und des
wechselseitigen Vertrauens der beteiligten Personen. Sie setzt voraus, dass die
zu erwartenden Handlungen und Sprechakte den Beteiligten aus ihrem jeweili-
gen kulturellen Vorwissen unmittelbar einsichtig sind und fiir den Fortgang der
Interaktion sinnvoll erscheinen. Wo durch Fremdes und Unverstandenes Kohé-
renz fehlt, muss sie durch Integration der fremden Anteile hergestellt werden”?.
Als Beispiel dient hier das Verbot des Handschlages mit Musliminen. Man sollte
das z.B. wissen um Irritationen zu vermeiden. Storungen der Kohédrenz entste-
hen immer aus unterschiedlichen Auffassungen und Sinngebungen. Sie sollten
als Hinweise auf unterschiedliche Konzepte und kulturelle Normen gedeutet
werden. Aus diesem Grund stehen sie potentiell immer am Anfang der multikul-
turellen medizinischen Praxis. Besondere Aufmerksamkeit gilt jenen Aspekten,
bei denen es aus grundlegend verschiedenen kulturellen und religiésen Griinden
zu interkulturellen Missverstandnissen und Konflikten kommt. Das betrifft nicht
nur bloBe alltidgliche Verhaltensregeln, sondern vor allem existentielle Fragen, die
in unmittelbarem Zusammenhang mit Krankheit und Behandlung stehen. Sie
bediirfen einer weit groBBeren Aufmerksamkeit und bilden den eigentlichen Kern
multikultureller Medizin.

Die Integration von sogenannten divergierenden world views? ist nicht die
einzige Dynamik, durch die Kohérenz entsteht. Das eigentliche Ziel besteht darin,
wie es Antonovsky benennt, ein Gefiihl der Verstehbarkeit, der Handhab-
barkeit und Bedeutsamkeit als die drei zentralen Komponenten des Kohérenz-
gefiihls herbeizufiihren. Das gelingt aber nur durch eine Integrationsdynamik.
Nancy Ainsworth-Vaughn fand in einer Analyse von Gespriachen mit Brustkrebs-
patientinnen und Onkologen ein Bestreben nach Kontrolle der Behandlung (cla-
iming power) heraus. Kohirenz stellte sich nur dann ein, wenn wechselseitig
respektierte Behandlungs- und Krankheitsvorstellungen vorlagen. Neben arztli-
chen Normen wurden auch personliche Bediirfnisse wahrgenommen. Der Bezug
erfolgte bei den Patientinnen natiirlich nicht auf die evidenzbasierte Medizin,

24 A. Antonovsky, Unraveling the Mystery of Health. How People Manage Stress and Stay Well,
San Francisco 1987.

25 U. Kropiunigg, Medizin, Integration und Kohdrenz im interkulturellen Kontext, S. 43.

26 T. C. Tilburt, The Role of Worldviews in Health Disparities Education, Journal of General
Internal Medicine 25 (2010) (Suppl 2), S. 178-181.
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sondern auf local stories, auf narrativ vorgetragene Krankheitsgeschichten und
Behandlungswiinsche. Diese fithren nach Ainsworth-Vaughn zu einem gemein-
samen Aufbau von Bedeutung ,,in the service of [the] patients” ability to define
their newly ill selves as worthy of respect??’. In diesem Verstindnis einer co-
construction hat keine der beiden Seiten Macht {iber die andere. Vielmehr erlan-
gen sie Kontrolle iiber die Krankheit. In dieser gleichen Situation finden sich
Patienten mit ethnisch, kulturell und religios verschiedenen Lernerfahrungen.

Daraus kann man folgern, dass die gemeinsame Aufgabe von der
zu behandelnden Krankheit gestellt wird. Zugleich sind die Patienten mit der
Wiederherstellung ihres durch die Erkrankung bedrohten und beschidigten
Selbst befasst. Empathie und Akzeptanz von Seiten der Arzte sind hier zu
wenig, es bedarf einer aktiven Gestaltung. Laut Experten sollte sich die Medizin
an sogenannten world views ausrichten. Wie etwa an Einstellungen und An-
nahmen, wie unterschiedliche Kulturen Krankheit verstehen. Konflikten wiirden
damit vorgebeugt und Kohidrenz gefordert werden, denn ,,one of the great
weaknesses of medical professions is its inability to appreciate and accept that
it has a professional culture (and subcultures) replete with its own beliefs and
assumptions just like the patients we serve”?®. AbschlieBend soll nur noch auf
das sogenannte experiential learning hingewiesen werden: wer sich mittels Selb-
sterfahrung kennen lernt, der sei in der Lage andere besser zu verstehen und
Spannungen auszuhalten®.

6. Schluflbemerkung

Wie die vorausgehenden Abschnitte deutlich machen, konnen Inhalte der
multireligiosen und multikulturellen Fragestellungen in der drztlichen Praxis
mitunter ebenso ohne weiteres mit grundsétzlichen Fragen nach einem gelunge-
nen Arzt-Patienten-Verhéltnis im allgemeinen verglichen werden. Gemeinhin wird
angenommen, dass dieses Verhéltnis zwischen Arzt und Patienten, die dem
eigenen Kulturkreis angehoren, unproblematischer gestaltet werden kann, da
einem jeden die Grundauffassungen und Wertvorstellungen bekannt sind. Das
wird in konkreten Fragestellungen nach Patientenrechten und Patientenautonomie
zutreffen — man denke hier an Patienten, die einer noch stark paternalistisch ge-
pragten Kultur angehoren. Andererseits ist es ein offenes Geheimnis, dass

27 N. Ainsworth-Vaughn, Claiming Power in Doctor-Patient Talk, New York/Oxford 1998, S. 127.

28 T.C. Tilburt, The Role of Worldviews in Health Disparities Education, S. 178.

29 L.I. Kirmayer, C. Rousseau, E. Corin, D. Groleau, Training Researchers in Cultural Psychiatry:
The McGill-CIHR Strategic Training Program, Academic Psychiatry 32 (2008), S. 320-326; vgl. U. Kro-
piunigg, Medizin, Integration und Kohdrenz im interkulturellen Kontext, S. 56.
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Konflikte zwischen Arzt und Patient nicht generell in unterschiedlichen Wert-
auffassungen bestehen, sondern eher auf kommunikative Schwierigkeiten
zuriickzufithren sind. Respekt, Hinwendung und Offenheit gehdren zu den
Grundlagen einer kommunikativen Beziehung. Mit diesen Grundhaltungen sind
zwar anstehende Problemsituationen nicht geldst, vielmehr stellen sie eine Vor-
aussetzung fiir das Gelingen dar. Die Schnittstelle, das Gemeinsame in einer
Arzt-Patienten Beziehung liegt in dem zu erreichenden Ziel: die Heilung, der
Erhalt der Lebensqualitdt, Schmerzfreiheit usw. Als ein solches gemeinsames
Bemiihen bestimmt dieses die Frage nach den auftretenden Konflikten. Gewis-
senskonflikte konnen hier in unterschiedlichem Maf} und mit differierenden In-
halten auftreten. Beziehen sich die Problemstellungen auf vorausliegende Wert-
vorstellungen, so ist einerseits nicht zu erwarten, dass unterschiedliche
Auffassungen in der téglichen Praxis gelost werden konnen, da sie wohl einem
gesellschaftlichen Diskurs unterliegen und die Losung nicht der konkreten
Alltagssituation angelastet werden kann, andererseits aber eine annehmbare
Verstandigung dennoch notwendig ist. Unter dieser Riicksicht erhilt der
Umgang und die Kommunikation eine tragende Rolle, insofern sie an die jeweilige
Einsichtsfahigkeit und den respektvollen Umgang appellieren.

Jedenfalls ist mit dem zunehmenden Bewulitwerden drztlicher Tatigkeit in
einer kulturell und religios vielseitig gewordenen Gesellschaft das Tor zu einer
weiter zu fiihrenden Diskussion aufgestossen, die die Wertvorstellungen und
Sinninhalte menschlichen Lebens behandeln. Ein Leitgedanke sollte nicht
unberiicksichtigt bleiben: die Frage nach einem menschlich verniinftig gelunge-
nen Leben.

MEDYCYNA W WIELOKULTUROWYM
[ WIELORELIGIJNYM SPOLECZENSTWIE.
WYZWANIE DLA PRAKTYKI LEKARSKIEJ
(STRESZCZENIE)

Konflikty w praktyce lekarskiej moga mie¢ rézne przyczyny. Moga by¢ tez przedstawione
w zalezno$ci od kazdorazowego punktu widzenia, czyli w odmienny sposéb. Problemy dotyczace
terapii, decyzje terapeutyczne, pytania o sens stosowania srodkow intensywnej opieki medyczne;j,
problemy we wzajemnej komunikacji w relacji lekarz — pacjent az do zagadnien u poczatku badz kresu
zycia, moga wygenerowa¢ konflikty. Nie zawsze dostrzegany, jednak coraz czgsciej wystgpujacy
i widoczny obszar problemowy wiaze si¢ z tym, ze medycyna musi spetnia¢ swoje obowiazki
w wielokulturowym i wieloreligijnym spolfeczenstwie. Relacji migdzy pacjentem a lekarzem przypada
w tym kontek$cie bardzo wazna rola. Nie tylko prawa i autonomia pacjenta sprzyjaja udanej wspot-
pracy lekarzy i pacjentéw, ale takze zwiazana z etyka zawodowa otwarta postawa lekarza wobec
r6znic kulturowego pochodzenia i religijnej przynaleznosci pacjentéw i pacjentek. W niniejszym arty-
kule zawarto analizg dziatalnosci lekarskiej w wielokulturowym i wieloreligijnym spoteczenstwie. Czy
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mozna sformutowac propozycje i wskazania dotyczace wlasciwej relacji lekarza i pacjenta, ktére
bylyby godne miana medycyny o ludzkim obliczu? Tematyka ta byta juz przedmiotem licznych nauko-
wych debat i publikowanych analiz. Prace te zostaty w niniejszym artykule uwzglgdnione, a punktem
wyij$cia do dyskusji stat si¢ obszar onkologii i medycyny paliatywne;.

MEDICINE IN A MULTI-CULTURAL

AND MULTI-RELIGIOUS SOCIETY.

A CHALLENGE FOR PHYSICIANS
(SUMMARY)

Conflict situations in medical practice can have different causes. They can arise from the
difficulties involved in deciding which medical treatment or procedure to adopt; or in deciding whether
or not high-technology medicine is advisable in a particular case; or in finding a way to resolve
communication difficulties between physician and patient; or in discussing sensitive issues concerning
the beginning and end of life. A topic which requires urgent discussion in modern medicine is how
professional medical care should be administered in a society that is multi-cultural and multi-religious.
In this kind of context, the relationship between physician and patient plays a crucial role. The joint
effort of patient and physician to bring about recovery depends not only upon the level of respect that
the doctor has for both the rights and the autonomy of patients but also upon the sensitivity which
he or she has for differences in their cultural background and religious affiliation. Hence, this article
discusses how medical care might be provided in a multi-cultural and multi-religious society. Can
recommendations be given to physicians that might help them to form a more constructive relationship
with patients who come from such an environment? Can modern medicine thereby be given a more
human face? This topic has begun to be discussed more frequently in the academic literature. While
this article is very much based on my own experiences in oncology and palliative care, I will
nevertheless also refer to the current literature in the course of my article.
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Dziedzina, w ktorej jedno z zasadniczych miejsc zajmuje problematyka
sumienia, rozumiana jako dziatanie zgodne z przyjetymi normami etycznymi
i $wiadomos¢ odpowiedzialno$ci moralnej za podejmowane czyny, stanowi
szeroko pojmowana dziatalno$¢ lecznicza, w tym zwlaszcza wykonywanie za-
wodu lekarza. Od wiekéw rozwdj medycyny pociagat za soba réznego rodzaju
dylematy moralne, watpliwosci etyczne, jak tez budzit kontrowersje na ptasz-
czyznie wyznaniowej, co do dopuszczalnosci stosowania okreslonych procedur
medycznych, tudziez mozliwos$ci wykorzystywania osiagni¢¢ technicznych
i farmakologicznych.

Jednym z najbardziej intrygujacych, ale i kontrowersyjnych zagadnien
medycznych jest sekcja zwlok (autopsja). Wstepnie nalezy wyjasnié, ze nie jest
prawda, jakoby sekcja zwlok byta problemem li wytacznie zmartych pacjentow
i ich rodzin. Zakres czynno$ci dokonywanych przez lekarzy determinuje fak-
tycznie wybrana przez nich specjalizacja, niemniej jednak zdarza sig, ze przed
dokonaniem autopsji pytani o opinie sa lekarze roznych specjalno$ci, niekiedy
przy sekcji konieczna jest ich obecno$¢, moze sig¢ wreszcie zdarzy¢, ze lekarze
ci beda zmuszeni stana¢ po drugiej stronie zdarzenia — jako cztonkowie rodziny
zmarlego.

Motywy odmowy wyrazenia zgody na autopsje moga by¢ rézne. Rodzina
zmarlego moze sygnalizowac¢ che¢ oszcze¢dzenia sobie dodatkowego cierpienia
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goszczy, ul. Jagiellonska 13-15, 85-067 Bydgoszcz, e-mail: damian.wasik@cm.umk.pl
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po stracie bliskiej osoby lub wyraza¢ obawe przed reakcja otoczenia na prze-
prowadzenie sekcji zwlok, konkretnie wnioskowaniem o przestepczych przy-
czynach zgonu (nawet gdy sekcja zwlok miataby by¢ przeprowadzona z przy-
czyn stricte medycznych) oraz naglagnianiem sprawy i medialng ,,pogonia za
sensacja” (gdy sprawa dotyczy $mierci osoby publicznej). Niezaprzeczalnie
jedna z czgstszych przyczyn odmowy udzielenia przez rodzing zmarlego, jak
i samego pacjenta przed $miercia, zgody na sekcje zwlok, sa watpliwosci
religijne co do dopuszczalno$ci omawianej procedury.

Podczas gdy niektore z najwazniejszych wyznan odnosza si¢ do omawia-
nej problematyki negatywnie i z rezerwa, np. chrzescijanstwo — w wielu innych
kwestiach medycznych postrzegane jako skrajnie konserwatywne — zdaje sig
w tej kwestii zachowywaé spory liberalizm. Z jednej strony mamy wigc do
czynienia ze strachem przez popelieniem przez zainteresowanych grzechu
— czynu niegodnego, poczuciem winy za potencjalnie btedna decyzje co do
autopsji (wzglednie uczestnictwem w niej) oraz niepokojem wewngetrznym wy-
nikajacym z poczucia ztego postepowania. Z drugiej natomiast strony, z niezro-
zumieniem 1 frustracja personelu medycznego, pracownikéw stuzby zdrowia
i przedstawicieli wymiaru sprawiedliwosci'.

ZYozonosc¢ problemu przeprowadzania sekcji zwlok wynika ze specyficznej
kolizji szczegolnych interesow wystepujacej na tej plaszczyznie. Zagadnienie to
rozumie¢ nalezy jako swoiste zderzanie sig takich dobr, jak prawo do ochrony
godnosci jednostki, swobody wyznania, wolnosci prowadzania badan nauko-
wych, prawa do wykonywania wybranego przez siebie zawodu oraz interesu
panstwa, polegajacego na S$ciganiu przestepstw, czy w szerszym kontekscie
— kolizji dobr osobistych z wolnoscia nauki oraz bezpieczenstwem spoleczen-
stwa (porzadkiem spolecznym sensu largo). Uwzglednianie wolnosci religijnej
w podejmowaniu decyzji medycznych o przeprowadzeniu sekcji zwlok lub
odstgpieniu od autopsji jest przejawem wszechstronnej realizacji fundamental-
nych praw pacjenta, takich jak obowiazek poszanowania jego intymnosci
i godnosci’. Trafne w tej sytuacji wydaje sig by¢ spostrzezenie, Ze powiazanie

I W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell oraz R.L. Davis zauwazaja, ze wiele pafistw wprowadza prawne
ograniczenia lub nawet wylacza dopuszczalnos$¢ sekcji zwlok w przypadkach, w ktorych podstawa
sprzeciwu rodziny dla dokonania autopsji sa przekonania religijne. W takich sytuacjach postuluje sig, by
lekarz sadowy nie kontynuowat pracy dopdki nie zostang dostatecznie wyjasnione przyczyny sprzeciwu
rodziny. Autorzy zasadnie wskazuja, ze zachowanie przez lekarzy, przedstawicieli administracji publicznej
i stuzby zdrowia oraz pracownikéw wymiaru sprawiedliwosci wrazliwo$ci i zrozumienia dla tradycji
kulturowych lub przekonan religijnych zmartego i jego rodziny moze pomdc w znalezieniu zadowalaja-
cego obie strony sposobu rozwigzania konfliktu. Zob. W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy
Pathology. A manual and atlas, Philadelphia 2009, s. 20-21; por. S. Loue, M. Sajatovic (red.), Encyc-
lopedia of Immigrant Health, New York—Dordrecht—Heidelberg—London 2012, s. 255.

2 Por. art. 20 ust. 1 1 2 polskiej Ustawy z dnia 6 listopada 2008 r. o prawach pacjenta i Rzeczniku
Praw Pacjenta, Dz.U. z 2012 r., poz. 159 ze zm.
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przepisow prawa z aksjologia w duzej mierze wzbogaca proces ich wyktadni
i pozwala na ich stosowanie w duchu poczucia sprawiedliwosci i shuszno$ci’.

Sekcja zwtok postrzegana jest jako podstawowy miernik oceny prawidto-
wosci udzielania przez lekarzy swiadczen zdrowotnych. Diagnozg lekarza co do
choroby pacjenta mozna zatem uzna¢ za prawidlowa, jesli jest ona zgodna
z po$miertnym rozpoznaniem. Sytuacja odwrotna oznacza na ogo6l, ze w danej
sprawie popetiono tzw. btad medyczny, skutkujacy odpowiedzialnoscia cywil-
na lub karna oséb odpowiedzialnych za te okoliczno$é*. Zwazywszy na zwiek-
szajace si¢ rokrocznie liczby powddztw sadowych o odszkodowania za tzw.
btedy medyczne, wydaje si¢, ze rozwazenia kwestii sekcji zwtok z perspektywy
problematyki sumienia i wyznania sa konieczne. Przyblizenie omawianej proble-
matyki po pierwsze sluzy¢ ma wyjasnieniu watpliwosci religijnych pacjentow
i ich rodzin co do zasadnos$ci moralnej (etycznej) wyrazenia zgody na sekcje
zwlok, z drugiej — zapozna¢ lekarzy, prawnikow i przedstawicieli duchowien-
stwa, uczestniczacych w procesie decyzyjnym w kwestii autopsji.

Jedno z najbardziej ztozonych stanowisk w kwestii dopuszczalnosci sekcji
zwlok odnalezé mozna w judaizmie. Dyskusja Zydow na temat autopsji obraca
si¢ wokot dwoch istotnych zagadnien: §wigtosci ludzkiego ciata, ktéra nie moze
by¢ naruszana nawet po $mierci, a takze mozliwo$ci ratowania zycia ludzkiego
wlasnie przez rozlegte badania prowadzone na organizmach postmortem. Biorac
pod uwage obowiazujace we wspotczesnym Izraelu przepisy regulujace kwestie
przestanek dokonywania sekcji zwtok, a takze niewielka liczbg autopsji wydaje
si¢, ze wilasnie argument religijny jest wiodacy w podejsciu do badan po-
$miertnych?.

3 Stusznie zauwaza L. Morawski, Ze prawo jest strukturalnie powiazane z istnieniem organizacji
panstwowej, niemniej jednak z organizacja panstwowa nie jest strukturalnie powigzana moralno$é.
W pluralistycznych spoteczenstwach z zasady wspotistnieje ze soba wiele roznych moralnosci. W Polsce
inna jest moralnos¢ ludzi wierzacych i niewierzacych. Jednym z podstawowych zadan porzadku praw-
nego jest obrona prawa mniejszosci (etnicznych, kulturowych, religijnych etc.) do posiadania wiasnych
przekonan moralnych i zycia zgodne z nimi, oczywiscie tam, gdzie nie wyrzadza to szkody innym i nie
wplywa destabilizujaco na funkcjonowanie struktury panstwa. Zob. L. Morawski, Wstep do prawoznaw-
stwa, Torun 2004, s. 44.

4 J. Kalra, Medical Errors and Patient Safety. Strategies to Reduce and Disclose Medical Errors
and Improve Patient Safety, Berlin—-New York 2011, s. 95.

5 Podnoszone sa m.in. takie kwestie, jak: 1) czy i kiedy prawo zydowskie zezwala lub moze
zezwoli¢ na autopsjg, 2) jak powinien postapic lekarz, ktory nie uzyska pozwolenia na dokonanie sekcji
zwlok od najblizszej rodziny zmartego; 3) czy prawo zydowskie wymaga zezwolenia rodziny zmartego
na sekcje zwlok w przypadku, gdy w $wietle prawa $wieckiego jest ona dozwolona; 4) kto powinien
udzieli¢ pozwolenia na sekcje zwlok, gdy zmarty nie posiadal rodziny; 5) jak powinien postapic¢ lekarz,
jesli zmarty jeszcze przed $miercia sprzeciwil si¢ dokonywaniu sekcji zwlok; 6) czy mozna uzywac
w celach transplantacyjnych pobranych od osoéb zmartych, 7) w jaki sposob powinna by¢ wykonana
sekcja zwtok etc. Zob. F. Rosner, Biomedical Ethics and Jewish Law, New York 2001, s. 368; F. Rosner,
Autopsy in Jewish Law and the Israeli Autopsy Controversy, w: F. Rosner, Rabbi J.D. Bleich, M.M. Brayer
(red.), Jewish Bioethics, KTAV Publishing House, Inc., 2000, s. 366.
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Watpliwosci wzgledem sekcji zwlok i1 postrzeganie tej procedury jako
przejawu bezczeszczenia zwltok wywodzi si¢ z kart Biblii 1 przekonania o §wig-
tosci ludzkiego ciata. Powolywane sa w tym wzgledzie fragmenty Ksiggi Ro-
dzaju: 4 wreszcie rzeki Bog: Uczynmy cztowieka na Nasz obraz, podobnego
Nam. Niech panuje nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym, nad
bydtem, nad ziemiq i nad wszystkimi zwierzetami petzajqcymi po ziemi! Stwo-
rzyt wiec Bog cztowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyl: stworzyt
mezczyzne i niewiaste (Rdz 1, 26-27), a takze Ksiggi Powtorzonego Prawa: Jesli
ktos popetni zbrodnie podlegajqcq karze smierci, zostanie stracony i powiesisz
go na drzewie — trup nie bedzie wisial na drzewie przez noc, lecz tegoz dnia
musisz go pogrzebac. Bo wiszqcy jest przeklety przez Boga. Nie zanieczyscisz
swej ziemi, danej ci przez Pana, Boga twego, w posiadanie (Pwt 21, 22-23).
Talmudyczna interpretacja drugiego z cytowanych fragmentow zaktada, ze tak
jak wystawienie zwtok ludzkich na widok publiczny stanowi przejaw pohanbie-
nia zmartego, tak wszelkie inne formy czynno$ci zwiazane ze zwlokami (poza
pochowkiem) sa niedopuszczalne. Skoro bowiem Boég nie dopuszczat do
pohanbienia zwlok zbrodniarza, to tym bardziej cialo praworzadnego obywatela
powinno by¢ traktowane z nalezytym szacunkiem i by¢ pochowane z powaga®.

Wiasciwe traktowanie ciata ludzkiego po $mierci okresla klasyczne pra-
wo judaistyczne, przy czym jedna z podstawowych zasad jest &k 'vod hameit
(hebr. ,,cze$¢ umartych”). Zaklada ona, Zze cialo, nawet po $mierci, pozostaje
Boza wlasnos$cia, stad tez respektowanie ,,honoru zwtok” lezy u podstaw zy-
dowskich zwyczajow pogrzebowych, takich jak zamykanie oczu podczas przy-
gotowywania ciata do pogrzebu, mycia ciata przed pogrzebem, wlasciwy ubior
ciata do pochéwku, pochowek ciata w ziemi zaraz po $mierci — w zamknigtej
trumnie, by zebrani nie widzieli jego rozpadu, a takze zwotanie rodziny i przy-
jaciol do odprawienia modlitw i uczczenia zmarlego’.

Jak wezesniej wstepnie zasygnalizowano, wsréd wyznawcodw judaizmu nie
ma jednolitosci pogladow co do tego, czy sekcja zwlok jest dopuszczalna
w $wietle zatozen religijnych. Judaizm reformowany dopuszcza autopsje wtedy,
gdy sa one wykonywane wylacznie w celu poglebienia wiedzy medyczne;j.
Ortodoksyijni Zydzi tacza natomiast sekcje zwtok z naruszeniem kilku rytualnych
zakazow: nivul hameit (zbezczeszczenie zwlok), hanaah meihameit (czerpanie
korzysci ze $mierci) oraz opo6znianie pochéwku zmarlego. Argumenty te sa
nieco liberalizowane, gdy chodzi o kwesti¢ gromadzenia materiatu dowodowego
w procesie karnym, a takze gdy informacje uzyskane w wyniku sekcji zwtok
moga pomoc uratowac czyje$ zycie. W tym ostatnim przypadku beneficjent

6 F. Rosner, Biomedical Ethics and Jewish Law, s. 369; idem, Autopsy in Jewish Law..., s. 370.
7 E.N. Dorff, Matters of Life and Death: A Jewish Approach to Modern Medical Ethics, Phi-
ladelphia 2003, s. 221.
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wynikéw badan musi by¢é konkretny i znany w chwili dokonywania sekc;ji®. Tak
konserwatywnemu pogladowi przeciwstawia si¢ z kolei argument o rozwoju
technologicznym i komunikacyjnym, co sprawia, ze wyniki badan moga by¢
w dowolnym czasie przestane do dowolnego miejsca na $wiecie®.

Podkresla sig, ze jezeli sekcja zwlok musi by¢ przeprowadzona ze wzgledu
na okoliczno$ci danego zdarzenia, procedura powinna przebiega¢ w sposob
zapewniajacy szacunek dla zmarlego. Jak bowiem wczesniej podkreslono gra-
nice migdzy czynno$ciami medycznymi a bezczeszczeniem zwlok sg niekiedy
mocno zatarte (zalezy to od indywidualnych ocen o0sob trzecich, np. cztonkow
rodziny). Tradycja judaistyczna wymaga, by przy sekcji zwlok obecny byt rabin,
jezeli wyrazi on cheg¢ uczestnictwa w czynnosciach. Sekcja zwtok powinna by¢
przeprowadzona mozliwie najszybciej, na materiale zapewniajacym zatrzymanie
przy korpusie denata plynéw uwolnionych z ciata (np. w worku na zwtoki),
w trakcie sekcji zwlok cialo powinno by¢ odstonigte wylacznie w zakresie
niezbednym do badan, w szczegolnosci powinny by¢ zakryte genitalia zmarlego,
lekarz powinien dokona¢ mozliwie najmniej nacig¢ ciata oraz pobiera¢ mozliwie
najmniejsza ilos¢ materiatu do badan, wszelkie nacigcia powinny by¢ tez zaszy-
te, po zakonczeniu autopsji wszystkie narzady powinny by¢ utozone w ciele na
swoich anatomicznych miejscach, wszystkie instrumenty stuzace do autopsji
winny by¢ wytarte czysta §ciereczka i umieszczone w worku za zwlokami obok
zmarlego), podobnie jak krew, pltyny ustrojowe i odziez zabrudzona krwia
zmarlego, jezeli ich zatrzymanie nie jest konieczna dla celow dowodowych.
Powinny one by¢ przetransportowane wraz z ciatem do domu pogrzebowego!°.

Wsrod Muzutmanow od wielu lat trwa burzliwa dyskusja nad dopuszczal-
nymi — z punktu widzenia zalozen islamu — formami postepowania ze zwtokami
po $mierci, takimi jak sekcja zwlok i pobieranie tkanek od osob zmartych.

8 W ten sposob ujmowal problem w jednym z pierwszych zydowskich responséw na temat
autopsji (XVIII w.) Rabbi Ezekiel Landau. Stanowisko to poparli inni wybitni zydowscy uczeni w XIX w.
— Rabbi Schreiber, Ettlinger, Schick, Auerbach i Bamberger. W XX w. Rabbi Izaak Arieli, analizujac
panujace wowczas poglady wskazywal, Zze sekcja zwtok jest dozwolona m.in. przez wzglad na koniecz-
no$¢ studiowania anatomii czlowieka, w celu ustalenia przyczyny $mierci, aby rozpoznac etiologig
$miertelnej choroby mogacej dotknaé w przysztosci inne osoby, czy tez w przypadku zbadania zaburzen
genetycznych. Zob. F. Rosner, Biomedical Ethics and Jewish Law, s. 368-369.

9 M. Washofsky, Jewish Living: A Guide to Contemporary Reform Practice, Washington 2001,
s. 186—187. Stanowisko takie prezentuja m.in. Rabbi Chayim David Regensberg oraz Naczelny Rabin
Wielkiej Brytanii Immanuel Jakobovits, przestrzegajac jednakze, aby sekcja zwlok nie stata si¢ ,,rutyna”,
a jej przeprowadzanie uzasadnione bylo kazdorazowo nadrzednym celem — ratowaniu zycia ludzkiego.
Zob. F. Rosner, Biomedical Ethics and Jewish Law, s. 369-370.

10 7.0. Robertson, Religious Perspectives, w: R.A. Prayson (red.), Diagnoses from the Dead:
The Book of Autopsy, New York 2009, s. 95-97. Sekcja zwlok na ogdt obejmuje otwarcie czaszki
i badania mozgu zmarlego. Procedur tych judaizm nie akceptuje, gdy wszystkie istotne w danych
okolicznosciach informacje, dla pozyskania ktorych przeprowadza si¢ sekcje, moga byé powzigte
w drodze znacznie bardziej ograniczonej ingerencji (nacigc), np. przez badanie konkretnych narzadéw
wewngtrznych. Zob. J.D. Bleich, Judaism and Healing: Halakhic Perspectives, New York 2002, s. 224.
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Kwestie te nie sa jednoznacznie uregulowane. Mozna zatem spotkac si¢ zarow-
no z pogladem, wedlug ktorego jesli obowiazujace prawo dopuszcza (wymaga)
przeprowadzania sekcji zwlok, czynnos¢ ta nie powinna by¢ religijnie napigtno-
wana, jak i stanowiskiem, zgodnie z ktorym sekcja zwtok nie jest dopuszczalna
1 nie zmienia tego faktu medyczny (naukowy) cel badan. Wydaje sig, ze
w kulturze muzutmanskiej dominuje drugi z pogladéow. Organy Muzutmanéw nie
moga by¢ balsamowane czy kremowane, a islam wymaga, by cialo zmartego
bylo pochowane mozliwie najszybciej po $mierci. Zwloki zmartego, ktorymi
zajmuja si¢ wyznaczeni do tego przedstawiciele danej wspolnoty (fard kifaya),
powinny by¢ utozone twarza zwroécona w kierunku Mekki lub w prawa strong,
ramiona i nogi powinny by¢ wyprostowane, a usta i oczy zamknig¢te. Przygo-
towanie ciata do pochdéwku obejmuje rowniez rytuat mycia i owijania biata
tkaning przez rodzing zmartego lub przyjaciot tej samej plcill.

Spoteczenstwa Dalekiego Wschodu podchodza do kwestii sekcji zwlok
z duza rezerwa, jakkolwiek nie wynika to z przekonan religijnych. Hinduizm,
szintoizm, taoizm, szamanizm czy konfucjanizm nie zabraniaja autopsji i po-
$miertnych procedur medycznych (pobieranie narzadéw od oséb zmartych do
transplantacji). Hindusi powszechnie deklaruja brak akceptacji dla sekcji zwtok,
jakkolwiek nie oponuja, gdy procedura ta jest wymagana przez prawo. Bud-
dyzm z kolei dopuszcza mozliwos$¢ dokonywania sekcji zwlok po opuszczenia
ciala przez dusze (co do zasady, trzy dni po $mierci czlowieka)'2.

Chrzescijanstwo, podobnie jak judaizm, zaktada stworzenie cztowieka na
obraz i podobienstwo samego Boga. Wedhug zatozen teologii stworzenia nauka
o Bogu zawarta w ludzkim ciele skutkuje modyfikacja odniesienia tego ciata
takze po $mierci osoby. Stad tez nie mozna si¢ zgodzi¢ na potraktowanie ciata,
ktore w sposob pelny uczestniczy w godnosci stworzenia Bozego, jako zbed-
nych pozostatosci, kiedy tylko nastapi $mier¢. Istotne sa tez rozwazania w tym
przedmiocie teologii odkupienia, ktora szacunek do zwtok odnosi do prawdy
o zmartwychwstaniu'3.

W kwestii chrzescijanskiego spojrzenia na problematyke traktowania mar-
twego ciata ludzkiego wazna jest rowniez norma pietyzmu, chroniaca z jedne;j
strony interesy zywej jednostki (aktualnie za$§ zmartego), z drugiej zas interesy

11 WE. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy Pathology..., s. 21-22; V.J. Cornell (ed.),
Voices of Islam. Voices of Life: Family, Home and Society, vol. 3, Westport—Connecticut 2007, s. 152;
J.L. Burton, G. Rutty, The Hospital Autopsy 3rd Edition: A Manual of Fundamental Autopsy Practice,
Boca Raton 2010, s. 47-48; T.G. Ashworth (red.), Tropical Pathology, Berlin—Heidelberg—New York
1995, s. 8-9; L.H. Jaffer, S.M.H. Alibhai, The Permissibility of Organ Donation, End-of-Life Care and
Autopsy in Shiite Islam: A Case Study, w: J.E. Brockopp, T. Eich (red.), Muslim Medical Ethics: From
Theory to Practice, University of South Carolina 2008, s. 167—181.

12 W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy Pathology..., s. 22.

13 P Morciniec, Ludzkie zwloki jako obiekt badawczy: dowolnos$é¢ dzialar czy normowanie?,
Diametros 19 (2009), s. 84.



STOSUNEK WIELKICH RELIGII DO SEKCJI ZWELOK 155

0s0b trzecich, ktérym nie jest obojetne, co dzieje si¢ z tym ciatem. Chodzi tu
zwlaszcza o osoby bliskie, ktore byly osobiscie, czgsto emocjonalnie zwigzane
ze zmartym, a w dalszej kolejnosci o szeroko pojeta opinie publiczna, zainte-
resowana, aby fundowana kulturowo postawa szacunku wobec zmartych nie
byta bez powaznej przyczyny ostabiana'“.

Chrzescijanstwo nie pozostawia procedur sekcyjnych zupetie poza ob-
szarem swojego zainteresowania, niemniej jednak jest duzo bardziej liberalnie niz
judaizm ukierunkowane do przedmiotowej procedury. Stara si¢ nie ingerowac
w przestanki dokonywania sekcji zwtok, ale jednoczesnie daje si¢ zaobserwo-
waé wptywy mysli chrzescijanskiej na metodyke przeprowadzania sekcji i po-
tozenie nacisku na dbalo$¢ o szacunek dla zmartego i ciatal>.

Weczesna historia chrzescijanstwa pozwala co prawda dostrzec negatywne
nastawienie przywodcow Kosciota katolickiego wobec sekcji zwlok, niemnie;j
jednak podkresla sig, ze poglad taki wynikal bardziej z kwestii estetycznych lub
humanitarnych niz z pogladéw teologicznych!'e.

Poczatkowa awersja chrzescijan wzgledem sekcji zwlok wigzata si¢ z wyda-
nym przez papieza Bonifacego VIII w 1297 r. dekretem Detestande feritatis,
w ktorym sprzeciwiat si¢ on bezczeszczeniu zwlok ludzkich — redukeji zwlok do
szkieletu oraz gotowaniu zwlok ludzkich. Praktyki te byly rozpowszechnione
wsrod podréznikéw, ktorzy zabezpieczali w ten sposob ciato zmartego przez
rozkladem i rozwojem bakterii w trakcie trwajacego niekiedy kilka miesigcy trans-
portu zwlok do domu rodzinnego zmarlego w celu wyprawienia pochowku'”.

Postawa ko$ciota rzymskokatolickiego stopniowo ewoluowata pod wpty-
wem dokonan lekarzy okresu péznego Sredniowiecza i renesansu, przeprowa-
dzajacych sekcje zwlok z korzyscia dla rozwoju anatomii. W 1410 r. Pietro
D’ Argelata przeprowadzit sekcje zwlok papieza Aleksandra V po jego nagtej
$mierci. Pod koniec XV w., papiez Sykstus IV wydat dekret zezwalajacy
studentom medycyny w Bolonii i Padwie poddawac¢ ludzkie szczatki analizom
naukowym. Petna akceptacja Kosciota autopsji nastapita ok. 1556 r., po sekcji
zwlok §w. Ignacego Loyoli, wykazujacej obecno$¢ kamieni w nerkach, pecherzu
moczowym i pgcherzyku zotciowym zmartego. Podjete czynnosci medyczne

pozwolily prawie jednoznacznie okresli¢ przyczyne zgonu!®.

14 P Morciniec, Pietyzm wobec zwlok ludzkich. Tradycje kulturowe — przestanki teologiczne
i moralne, w: K. Dola, N. Widok (red.), Crux Christi — spes nostra, Opole 2007, s. 429-432.

15 W tym przedmiocie zob. m.in. P. Morciniec, Bioetyka personalistyczna wobec zwlok ludzkich,
Opole 2009; N. Stefenelli (red.), Korper ohne Leben: Begegnung und Umgang mit Toten, Wien 1998;
J. Kucharski, Spoczqé ze swymi przodkami. Grzebanie zmartych w biblijnym Izraelu, Lublin 1998.

16 W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy Pathology..., s. 21.

17 T. Glick, S.J. Livesey, F. Wallis (red.), Medieval Science, Technology and Medicine. An
Encyclopedia, New York 2005, s. 33; D. Graves, Doctors who Followed Christ. Thirty-Two Biographies
of Eminent Physicians and Their Christian Faith, Kregel 1999, s. 15.

I8 W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy Pathology..., s. 21.
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Wspolczesnie prawo kanoniczne nie zawiera przepisOw zabraniajacych
dokonywania autopsji, chociaz statuuje obowiazek poszanowania godnos$ci
ludzkiego ciata po $mierci. Obowiazujacy Kodeks kanoniczny w kan. 1176 § 1
stanowi, ze wierni zmarli powinni otrzymac pogrzeb koscielny, zgodnie z prze-
pisem prawa. Stosownie do § 2 wyzej wymienionego przepisu, pogrzeb kosciel-
ny, w ktérym Kosciol wyprasza duchowa pomoc zmartym, okazuje szacunek
ich cialu i réwnoczes$nie zywym niesie pocieche nadziei, nalezy odprawiac
z zachowaniem przepisow liturgicznych. W mysl natomiast § 3 omawianej re-
gulacji, Ko$ciot usilnie zaleca zachowanie poboznego zwyczaju grzebania ciat
zmartych. Nie zabrania jednak kremacji, jesli nie zostata wybrana z pobudek
przeciwnych nauce chrzescijanskiej. Ewentualne naruszenie tych norm moze by¢
karane na podstawie kan. 1399, w mysl ktorego poza wypadkami przewidzia-
nymi w Kodeks kanonicznym lub w innych ustawach, zewnetrzne naruszenie
prawa Bozego lub kanonicznego tylko wtedy moze by¢ ukarane sprawiedliwa
kara, gdy domaga si¢ tego szczegélna cigzko$¢ przekroczenia i przynagla
koniecznos$¢ zapobiezenia zgorszeniom lub ich naprawienia.

Niezaleznie od unormowan prawa kanonicznego warto zwrdci¢ uwage na
postanowienia aktualnego Katechizmu Kosciota katolickiego, stanowiacego, ze
sekcja zwlok moze by¢ moralnie dopuszczalna dla celow dochodzenia sadowe-
go lub badan naukowych. Podobnie bezptatne przekazywanie narzadéw po
$mierci jest dopuszczalne i moze zashugiwaé¢ na uznanie'.

Chrzescijanstwo, bez wzgledu na jego odtamy, zdaje si¢ postrzega¢ sekcje
zwtok jako legalny sposob poglebiania wiedzy medycznej, przektadajacej si¢ na
poprawe zdrowia ludzi zyjacych, co z kolei pozwala dostrzega¢ w autopsji
zmarlego przyczynianie si¢ do dobrobytu innych, a wigc swoista formg stuzenia
Bogu. Podkreslenia wymaga przy tym fakt, ze negatywna postawe spoteczen-
stwa wobec sekcji zwlok kreowata niekiedy wiadza §wiecka, nieopatrznie nada-
jac temu stanowi rzeczy religijny charakter. Najlepszym przyktadem tego typu
dziatan jest sytuacja w Anglii, gdzie od okresu sredniowiecza az do konca XIX w.
(ustanowienie pierwszego brytyjskiego ,,prawa anatomicznego”), w celu prowa-
dzenia badan anatomicznych pobierano organy ludzkie w zasadzie wytacznie od
przestepcow. Ta tradycja spowodowata nieuzasadnione kojarzenie sekcji zwtok
7z przestepczoscia 1 przyczynila si¢ do negatywnego nastawienia opinii publiczne;j
wobec autopsji. Sita rzeczy w kreowaniu takiego wizerunku sekcji zwtok uczest-
niczyt Kosciol protestancki zwiazany z wladza §wiecka. Kolejna konsekwencja
ograniczania sekcji zwltok byty czeste praktyki okradania mogit zmartych oraz
tajne badania anatomiczne miodych adeptéw medycyny poszukujacych zwtok
,,na wlasna reke”20.

19" Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994.
20 W.E. Finkbeiner, P.C. Ursell, R.L. Davis, Autopsy Pathology..., s. 21.
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Sekcji zwlok nie sprzeciwiaja si¢ przedstawiciele Kosciotow wschodnich
(prawostawni). U podstaw przychylnej wzgledem autopsji postawy legto prze-
konanie, ze czynnos$¢ ta moze by¢ niezmierzonym zrodlem wiedzy dla lekarzy,
ktorzy studiujac zapiski protokotow sekcyjnych mogliby w przysztosci wyko-
rzysta¢ wyniki tych badan do zwalczania chordb, zapobiegania zachorowalno-
$ci, a zatem przyczynic si¢ do szeroko pojetego efektywnego leczenia wszyst-
kich ludzi®'.

Ciekawostka moze by¢, ze autopsja jest warunkowo tolerowana rowniez
przez niektore sekty uznajace si¢ za chrzescijanskie, takie jak Stowarzyszenie
Chrzescijanskiej Nauki (Christian Science), ktoére dopuszcza sekcje zwtok
w przypadkach nastapienia naglej $mierci, czy tez Chrzescijanski Zbor Swiad-
kow Jehowy, dopuszczajacy autopsje w wyjatkowych, szczegolnych okoliczno-
$ciach??,

Z dotychczasowych rozwazan wynika kilka istotnych wnioskéw w przed-
miocie moralnej oceny autopsji:

1. Wzgledy wyznaniowe stanowia jeden z najwazniejszych motywow od-
mowy wyrazania zgody na przeprowadzenie sekcji zwlok.

2. Zadna z najwazniejszych religii $wiata nie odnosi si¢ do kwestii sekcji
zwlok w sposob catkowicie bezkrytyczny i bezwarunkowy. Niemniej jednak
wszystkie one toleruja praktykowanie autopsji w szczegdlnie uzasadnionych
przypadkach. Granice dopuszczalnosci sekcji zwtok moga by¢ przy tym okre-
slone dos¢ rygorystycznie (judaizm i islam) albo bardziej liberalnie (chrzescijan-
stwo, hinduizm, buddyzm).

3. Odnoszac problem do najliczniejszej grupy wyznaniowej w Polsce
— katolikow — wskaza¢ nalezy, ze wyrazenie zgody na przeprowadzenie sekcji
zwlok nie jest sprzeczne z wyznaniem rzymskokatolickim, jezeli autopsja jest
uzasadniona celami medycznymi lub prawnymi, sekcja przeprowadzana jest
w duchu szacunku dla zmartego i jego rodziny, nie narusza godnosci zmartego,
a obiekt badan — cialo ludzkie, nie jest traktowane w sposob przedmiotowy.

4. Z racji doniostej roli, jaka petni religia w zyciu jednostek i tworzacych
przez nie zbiorowosci (spoleczenstwa), potozenie przez ustawodawcoOw nacisku
w procesie legislacyjnym na zapewnienie szacunku dla zwtok zgodnie z religij-
nym rytuatem wlasciwym danemu wyznaniu, jest warunkiem koniecznym urze-
czywistniania fundamentalnej idei ius est ars boni et aequi.

5. W powiazaniu z powyzszym wnioskiem zasadna jest teza, w odniesie-
niu do ktorej sekcja zwlok powinna by¢ traktowana jako ultima ratio procedur
medycznych i czynnos$ci procesowych. Z tego tez wzgledu panstwo (wladza

21 Tbidem.
22 Tbidem.
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swiecka) zazwyczaj ingeruje w sfer¢ swobody decyzyjnej w zezwoleniu na
dokonywanie sekcji zwlok tylko wtedy, gdy jest to podyktowane szczegdlnym
celem zwigzanym z nadrzednym w tym przypadku interesem spotecznym
— zwalczaniem przestgpczosci, weryfikacja podejmowanych metod leczenia pa-
cjentow, zagrozeniem epidemicznym etc.

ATTITUDES OF MAJOR RELIGIONS TO AUTOPSIES
(SUMMARY)

An autopsy is one of the medical procedures that has always aroused controversy and suspi-
cion. In some cases, an autopsy is mandatory (as evidence or medical procedures), in some cases
it is carried out conditionally with the consent of the family of the deceased. One of the most common
reasons for a refusal is religion and a lack of certainty of whether such a procedure is compatible
with the assumptions of faith. The author raises the admissibility of conducting an autopsy in relation
to major religions (Judaism, Islam, Christianity and Buddhism). The author seeks to identify determi-
nants of reconciliation between the public interest and the need for a medical opinion with the
freedom of religion, taking into account the most important themes of acceptance and causes of
intolerance for autopsy. The main conclusion of the publication is the belief of the admissibility of the
autopsy in the religious dimension provided to respect the dignity of the deceased and his family and
respectful treatment of the human body. This idea, according to the author, is a prerequisite not only
to create positive attitudes in society towards the autopsy procedure, but also hints at the legislative
law-making associated with conducting the autopsy. This study draws on nearly twenty works of
Polish and foreign literature in theology, philosophy of religion, religion and medical science.

DAS VERHALTNIS DER GROBEN RELIGIONEN ZUR AUTOPSIE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Autopsie ist eine der medizinischen Prozeduren, deren Durchfiihrung immer unter mora-
lischem Verdacht gestanden und gesellschaftliche Kontroversen hervorgerufen hat. In manchen
Fillen ist die Autopsie obligatorisch (als eine Beweisprozedur im Gerichtsprozess oder als eine
medizinische Handlung gemiaf3 den antiepidemischen Bestimmungen), in einigen Féllen jedoch wird
ihre Durchfithrung von der Zustimmung des Toten abhdngen. Eine der meisten Motive der Verwei-
gerung der Zustimmung fiir ihre Durchfiithrung ist das religiose Bekenntnis und die fehlende Gewis-
sheit, ob die Autopsie mit den jeweiligen Glaubensbestimmungen konform ist. Der Autor des Artikels
behandelt die Problematik des Verhéltnisses der grolen Religionen (Judaismus, Islam, Christentum
und Buddhismus) zur Zuléssigkeit der Autopsie. Durch die Untersuchung der wichtigsten Motive der
Akzeptanz sowie der Nichtakzeptanz gegeniiber der Autopsie versucht der Autor, jene Bedingungen
aufzuzeigen, dank derer 6ffentliche Interessen und medizinische Notwendigkeiten mit der Bekenntnis-
freiheit harmonisiert werden kdnnen, indem im Entscheidungsprozess der Interessenten zur Zustim-
mung zur Autopsie der weltanschauliche Faktor minimalisiert wird. Die wichtigste Schlussfolgerung
des Artikels ist die Uberzeugung, dass die Autopsie zulissig ist, auch unter der religiosen Dimension,
unter der Bedingung der Respektierung der Menschenwiirde des Verstorbenen und seiner Familie
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sowie der Behandlung der menschlichen Leiche mit der gebithrenden Achtung. Dieser Gedanke ist
nach der Meinung des Autors eine Voraussetzung nicht nur fiir die Forderung von positiven ge-
sellschaftlichen Einstellungen gegeniiber der Autopsie, sondern auch ein legislativer Hinweis bei der
Formulierung der Rechtsbestimmungen beziiglich der Autopsie. Im Artikel wurden um die
20 Veroffentlichungen sowohl in Polnisch als auch in anderen Sprachen aus dem Bereich der Theo-
logie, Philosophie, Religion, Religionswissenschaft sowie der medizinischen Wissenschaften
berticksichtigt.
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Za ojca chrzescijanskiej teologii wojny i koncepcji wojny sprawiedliwej bez
watpienia uwaza¢ nalezy sw. Augustyna. Mimo ze podobne proby ich sformu-
fowania byly podejmowane wcze$niej, choéby za sprawa $w. Ambrozego!, to
wlasnie biskupowi Hippony zawdzigczamy jej kanoniczny wyktad i spdjne
teologicznie uzasadnienie. Jako wszechstronnie wyksztatcony obywatel rzymski
znal doskonale dokonania rzymskich prawnikéw, w tym przede wszystkim
Cycerona na polu moralnej i jurydycznej analizy konfliktu zbrojnego, ktore
oparte byly na koncepcji ius gentium. Nie moze wigc dziwi¢, ze Augustynska
teoria wojny sprawiedliwej obficie czerpata z tego rzymskiego dziedzictwa,
nadajac mu oczywiscie nowa, chrzescijanska tre$¢. Jej zaleta bylo przede
wszystkim argumentowanie w duchu ewangelicznego uniwersalizmu wyrazone-
go przez apostota Pawta stowami: Nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz
niewolnika ani cztowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy
bowiem jestescie kims jednym w Chrystusie Jezusie*. Dzieki temu stato sie
mozliwe spojrzenie na wojng i jej etyczny tadunek z punktu widzenia naturalnego
porzadku moralnego i, co ciekawe, odrzucenie chrystianocentrycznej perspek-

Adres/Addresse/Anschrift: dr hab. Tomasz Tulejski, prof. UL, Wydzial Prawa i Administracji UL, ul. Kopcin-
skiego 8/12, 90-232 L.6dz, e-mail: ttulejski@tlen.pl
1 Ambrosius, De Officiis Ministrorum 1, 35, 176; J.D. Charles, T.J. Demy, War, Peace, and
Christianity. Questions and Answers from a Just-War Perspective, Wheaton 2010, s. 122—125; L. Sowle
Cahill, Love Your Enemies. Discipleship, Pacifism, and Just War Theory, Minneapolis 1994, s. 58-61.
2 Gal 3, 28.
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tywy. Mam tu na my$li metodg, za pomoca ktérej Augustyn analizuje konflikty
zbrojne toczone przez poganski Rzym i te, ktére toczy juz jako chrzescijanskie
imperium. Do obu bowiem przypadkéw maja w gruncie rzeczy zastosowanie
jednakowe kategorie, a wojna nie staje si¢ sprawiedliwa tylko dlatego, ze toczy
ja chrzescijanskie panstwo’. I odwrotnie, nawet poganom nie mozna odmowié
ex definitione moralnej podmiotowos$ci 1 odebra¢ z tego tytulu ich wojnom
przymiotu sprawiedliwych?. I taka jest przede wszystkim argumentacja zapre-
zentowana przez Augustyna w De civitate Dei. Mylitby si¢ jednak ten, kto,
pomijajac rzecz jasna teologiczny kontekst, redukowalby dokonania biskupa
Hippony do chrystianizacji cyceronskiej argumentacji. Istotnym bowiem elemen-
tem jego wywodu sa watki starotestamentowe, ktore stanowia nie mniejsze
zrodlo inspiracji Augustyna, niz dzieta Cycerona.

Celem niniejszego artykutu jest ich identyfikacja 1 przy okazji niejako
wykazanie, ze konstrukcj¢ wojny sprawiedliwej odnalez¢é mozna juz w tekscie
Starego Testamentu. W jego tresci tkwia bowiem takie istotne elementy Augu-
stynskiej teorii wojny sprawiedliwej, jak: sprawiedliwa przyczyna, sluszna
intencja, kompetentna wladza i pokoj jako ostateczny cel. Nie bede ich
jednak szczegdlowo analizowat, jest to bowiem tak w literaturze Swiatowe;j, jak
i polskiej zagadnienie bardzo dobrze opracowane, wskazg tylko na ich istotne
odniesienia do historii Narodu Wybranego. Oczywiscie pamigta¢ nalezy, ze
rozwazania na ten temat nie maja charakteru historycznego. Tekst Starego
Testamentu poddany zostal bowiem wielokrotnej redakcji i przepracowaniu
przez deuteronomistg, dlatego niebywale trudno dotrze¢ do jego pierwotnej
warstwy narracyjnej, z tego powodu spojrzymy nan tak, jak Augustyn, jako na
dzieto absolutnie historycznie $ciste. W konkluzjach odnios¢ si¢ rowniez do
spotykanej czgsto, btednej moim zdaniem, interpretacji wojny sprawiedliwej
w kontekscie jej starotestamentowych zrodet.

Starotestamentowe inspiracje $w. Augustyna widoczne sa przede wszyst-
kim w ksigdze XXII traktatu Contra Faustum (napisanego przed De civitate
Dei) bedacego odpowiedzia na formutlowane wobec katolikow zarzuty mani-
chejczykow?. Wyznawane przez nich przeciwstawienie Boga Starego i Nowego

3 W.R. Stevenson, Christian Love and Just War. Moral Paradox and Political Life in St. Au-
gustine and His Modern Interpreters, Macon 1987, s. 44-45.

4 Do argumentacji tej powrdci pozniej Pawet Wiodkowic w swym dziele Traktat o wiladzy
papieza i cesarza w stosunku do pogan, przekt. J.L. Ehrlich, w: J. Domanski (red.), 700 lat mysli
polskiej, Warszawa 1978, bedacym wyrazem stanowiska strony polskiej w jej sporze z zakonem krzy-
zackim na soborze w Konstancji.

5 Augustyn sygnalizuje tu tylko najistotniejsze problemy w stopniu koniecznym jedynie do odpar-
cia zarzutow Faustusa, piszac wprost: Natomiast na temat wojen sprawiedliwych i niesprawiedliwych
dyskutowaé obecnie wydaje sie by¢ rzeczq nazbyt rozwleklq i niekonieczng. Zob. Sw. Augustyn, Przeciw
Faustusowi XXI1, 74, przekt. J. Sulowski, PSP 55-56, Warszawa 1991, s. 63 (tlumaczenie z: Contra
Faustum Manichaeum; PL 42, 207-518; CSEL 25,247-797, wyd. J. Zycha, Wieden 1891-92).
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Testamentu zmusito Augustyna do ustosunkowania si¢ do zarzutow formutowa-
nych wobec starotestamentowych wojen Izraela®. Juz w nim znajdujemy najwaz-
niejsze argumenty usprawiedliwiajace wojng, z ktérych podstawowym wydaje
si¢ przekonanie, ze zwycigstwo sprawiedliwych osiagnigte za pomoca wojny jest
bozym darem i moralnie chwalebne. ,,Kto z ludzi wie — pyta Augustyn — komu
pomoze albo zaszkodzi krolowanie pokoju, stuzba, bezczynnos$¢ albo $mier¢,
albo wydawanie rozkazéw na wojnie, toczenie bitwy, osiagni¢cie zwycigstwa
albo znalezienie $mierci? Jest jednak rzecza pewna i znana, ze temu, komu
pomaga, to nie inaczej jak skutkiem dobrodziejstwa Bozego, komu zas szkodzi,
to jedynie na mocy jego sadu”’. Stad wywie$¢ nalezy, ze sama wojna bywa
czasem instrumentem realizacji bozego zamiaru, czy narzedziem jego karzacej
sprawiedliwosci, co wida¢ szczegdlnie wlasnie w starotestamentowej narracji
o wojnach Narodu Wybranego®. Stad tez zaczne od przedostatniego z warun-
kéw wojny sprawiedliwe;.

Dla Augustyna rozstrzygnigcie moralnego problemu stusznosci akcji zbroj-
nej nie jest pozostawione poszczegolnym czlonkom wspolnoty, lecz jest eks-
kluzywnym przywilejem wladzy. Kto jednak dzierzy ja nad plemionami, ktore
opuscity Egipt? Bedac konfederacja dwunastu plemion zorganizowanych we-
dhug systemu rodowego, Izrael nie posiadal zadnego centralnego osrodka de-
cyzyjnego, a jedynym elementem jednoczacym bylo wyznawanie tego samego
boga i wspolne prawa. To religijne zjednoczenie jednak implikuje szczegdlna
role przywddcow religijnych, a pdzniej, w okresie krolewskim, prorokow. Przez
nich bowiem YHWH komunikuje Izraclowi swoja wolg i realizuje swoje ziemskie
panowanie. Panowanie to wida¢ w kazdym waznym punkcie jego historii, gdzie
YHWH szczegotowo objawia swoja wole i rozkazy. Dzieje Izraela postrzegane
moga by¢ z perspektywy wiernosci i zdrady. Zatem czasem sam Bog nakazuje
swoim dzieciom prowadzenie wojen, by za ich posrednictwem wywrze¢ kare
dla wystepnych i wiarotomnych®. Stad Augustyn przekonuje, ze ,,[...] nie wy-
pada watpi¢ czy to, ze wojna, ktorej podjeto si¢ w oparciu o powage Boga,
jest prowadzona shusznie celem zgniecenia, ukrocenia czy tez ujarzmienia pychy
ludzi $miertelnych™!. Z tej perspektywy Augustyn ocenia wojny prowadzone
przez Mojzesza i Jozuego, ktorym Faustus zarzuca rozlew krwi wrogéw Narodu

6 H.-G. Justenhoven, W.A. Barberi, Jr., From Just War to Modern Peace Ethics, Berlin—Boston
2012, s. 61.

7 Przeciw Faustusowi XXII, 78, s. 68. W Paristwie Bozym ujmie Augustyn to jeszcze wyrazniej:
,,Gdy zwycigstwo odnosza ci, co za stuszna sprawe walczyli, ktoz watpi¢ bedzie, czy godzi si¢ zyczy¢
im zwycigstwa i czy si¢ wtedy pozadany pokdj osiaga? To sa istotne dobra i to sa niewatpliwie dary
Boze”. Zob. Sw. Augustyn, Panstwo Boze XV, 1V, przekt. W. Kubicki, Kety 2002, s. 552.

8 S. Niditch, War in the Hebrew Bible. A Study in the Ethics of Violence, New York 1995, s. 57.

9 D.K. Chan, Beyond Just War. A Virtue Ethics Approach, Basingstoke 2012, s. 11.

10 przeciw Faustusowi XXI1, 75, s. 63.
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Wybranego. Czyny te nie moga by¢, zdaniem Augustyna, poddane prostemu
moralnemu wartosciowaniu, gdyz byly przede wszystkim wykonywaniem boze-
go polecenia, tak samo, gdy Bog nakazat Abrahamowi zlozenie w ofierze
Izaaka!l. Bog przemawia do Narodu Wybranego za posrednictwem sedziow
i prorokow, nakazujac im podjecie wojen. Zatem polecenia Mojzesza, czy
Jozuego, przez ktorych przemawia YHWH, sa spelnieniem waznej przestanki
wojny sprawiedliwej, jakim jest, by ,,decyzja wypowiedzenia wojny nalezata do
ksigcia”!'?, choé rzecz jasna wynika ona z rozumowania a minori ad maius.
Wojny te nie byly wigc dla biskupa Hippony czyms ,,szalonym i okrutnym”, lecz
»wiernym i poboznym”. Wynikaja one wprost z teologii Przymierza, w ktorej
Izrael wybrany zostaje przez YHWH 1 wchodzi z nim w szczegolna relacje.
Odtad Izrael staje si¢ Narodem Wybranym, a YHWH jego Bogiem, ktory
obdarza blogostawienstwem za wierno$¢ i zsyla przeklenstwo w zamian za
odstepstwo'3. Wojny Izraela nalezy wiec postrzega¢ w perspektywie jego histo-
rii $wigtej 1 wypehiania rozkazéw Boga, ,,wiernosci i poboznosci”, i tak wlasnie
patrzy na nie Augustyn. W tym miejscu nalezy dokonac¢ istotnego wyjasnienia
teologicznego charakteru wojen Izraela. Ich wpisanie w histori¢ zbawienia,
a takze bezposrednie uczestnictwo YHWH czyni z nich wojny $wicte, gdzie
$miertelnicy sa tylko narzedziami bezwarunkowej realizacji boskiego zamiaru.

W jego perspektywie wojny Izraela sa czg$cia boskiego planu zapoczat-
kowanego przymierzem z Abrahamem, ktory wypeic¢ musi si¢ za posrednic-
twem starotestamentowych bohaterow. Czy jest to jednak wojna sprawiedliwa?
Do jej zdefiniowania konieczne jest bowiem okreslenie winy jednej ze stron
prowadzacych wojne!*. Na pierwszy rzut oka wydawaé si¢ moze, ze bozy
rozkaz automatycznie okresla moralne warto$ciowanie wojny (i Augustyn za-
zwyczaj poprzestaje na takiej argumentacji), ze czyni ja niejako z definicji
sprawiedliwa!>. Przyjecie takiego stanowiska powodowaloby jednak nieusuwal-
ne napigcie pomigdzy starotestamentowymi i rzymskimi inspiracjami Augusty-
na'®. Zanika ono jednak, gdy przeanalizujemy teologiczna warstwe narracji
o wojnach Izraela, z ktorej wywiez¢ mozna kolejna cechg wojny sprawiedliwe;j
— sprawiedliwa przyczyne.

Augustyn za sprawiedliwa przyczyne wojny uznaje krzywde wyrzadzona
jednemu panstwu przez drugie, gdy nie nastapi dobrowolne naprawienie wyrza-
dzonych krzywd i gdy trwanie tego stanu gwatci porzadek moralny tak razaco,

11 H.-G. Justenhoven, W.A. Barberi, Jr., From Just War to Modern Peace Ethics, s. 61.

12 przeciw Faustusowi XXI1, 75, s. 63.

13 Zob. G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, przekt. B. Widla, Warszawa 1986, s. 114-115.
L. Winowski, Stosunek chrzescijanstwa pierwszych wiekow do wojny, Lublin 1947, s. 67.

15 1 M. Mattox, Saint Augustine and the Theory of Just War, London-New York 2006, s. 49.
16 FH. Russell, The Just War In Middle Ages, Cambridge 1974, s. 21.
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ze jedynym wyjéciem jest odwotanie si¢ do $rodkéw ostatecznych!’. ,Zadza
wyrzadzania krzywdy — pisze Augustyn — okrucienstwo w wywieraniu zemsty,
duch niespokojny i nie dajacy si¢ ubtaga¢, dzikos¢ w walce, zadza panowania
i temu podobne przejawy stusznie sa obwiniane na wojnie. [ bardzo czgsto,
zeby te namig¢tnosci ukarac, kierujac si¢ poczuciem prawa, nawet dobrzy ludzie
podejmuja si¢ prowadzenia wojen, przeciwstawiajac si¢ przemocy, czy to na
rozkaz Boga czy tez jakiej$ prawowitej wladzy”!8. Jaka jednak krzywde wyrza-
dzili Kananejczycy Izraclowi?

Zostawmy wigc na moment biskupa Hippony i siegnijmy do tresci Przy-
mierza. Zgodnie ze starotestamentowa teologia cata ziemia jest wlasnoscia Boga,
ktory przydziela wszystkim ludom przeznaczone dla nich miejsce. Jest bowiem
Stworca i Panem wszystkich rzeczy, ktérymi moze dowolnie dysponowaé!.
Izraela YHWH obdarzyt Ziemia Obiecana jako nagroda za wiernos¢ i oddanie®.
Dlatego obietnica ta, potwierdzona réwniez Mojzeszowi, jest tytutem, na pod-
stawie ktorego przyshuguje mu wiladanie ziemiami Kanaanu?'. Ziemiami, ktore
nalezy najpierw odbi¢ z rak ich obecnych posiadaczy. By jednak postrzega¢ to
w kategoriach aktu boskiej sprawiedliwosci, odptaty za grzech przeciwko Bogu
i Izraelowi, musi istnie¢ przyczyna, dla ktérej Bog skazuje na zniszczenie ludy
zamieszkujace Kanaan. Jej geneza sigga Ksiggi Rodzaju, kiedy to Noe, dowie-
dziawszy si¢ o wystgpku swego syna Chama, ojca Kanaana moéwi: ,,Niech
bedzie przeklety Kanaan. Niech bedzie najnizszym shuga swych braci!”??. Ka-
naan jest eponimem Kananejczykow, wigc wojna przeciwko nim jest konse-
kwencja zadawnionej krzywdy, doznanej przez patriarche¢ z rak swego syna.
Wojna sprawiedliwa jest zatem, jak wskaze pdzniej Augustyn w De civitate Dei
i Questiones in Heptateuchum, konsekwencja niesprawiedliwych dziatan wro-
gow, ktorych innym sposobem naprawi¢ nie sposob. ,,Zwykto sig za$ okreslac
— pisze — wojny jako stuszne te, ktére mszcza si¢ za krzywdy, jezeli jakis§ narod
albo tez panstwo, ktore droga wojny nalezy zdoby¢, albo zaniedbato pomscic
niesprawiedliwe postepki swoich (obywateli), albo tez zwrdci¢ to, co droga

'7" Paristwo Boze 111, X, s. 109.

18 Przeciw Faustusowi XXI1, 74, s. 62.

19°S. Jankowski, Obietnica ziemi w Starym Testamencie, Collectanea Teologica 2 (2004), s. 53.

20 G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, s. 267.

21 Gdy Pan, Bég twij, wprowadzi cie do ziemi, o ktorej poprzysiagt przodkom twoim: Abraha-
mowi, Izaakowi i Jakubowi, Ze da tobie miasta wielkie i bogate, ktorych nie budowales, domy pelne
wszelkich dobr, ktorych nie zbierales, wykopane studnie, ktorych nie kopales, winnice i gaje oliwne,
ktorych nie sadziles, kiedy bedziesz jadl i nasycisz sie — strzez sie, bys nie zapomnial o Panu, ktory cie
wyprowadezit z ziemi egipskiej, z domu niewoli. 1 dalej: Gdy Pan, Bog twoj, wprowadzi cie do ziemi, do
ktorej idziesz, aby jq posiqs¢, usunie liczne narody przed tobq: Hetytow, Girgaszytow, Amorytéw, Kana-
nejczykow, Peryzzytow, Chwiwwitow i Jebusytow: siedem narodow liczniejszych i potezniejszych od ciebie.
Pan, Bog twoj, odda je tobie, a ty je wytepisz, oblozysz je klatwq, nie zawrzesz z nimi przymierza i nie

okazesz im litosci, Pwt 7, 1-3.
22 Rdz 9, 25.
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krzywdy zostalo zagarniete”?®. Jest jednak, o czym bylo mowa wczeéniej,

srodek ostateczny. I w ten sposob nalezy czyta¢ zasady prowadzenia wojny
zawarte w Deuteronomium. Jesli podejdziesz pod miasto — czytamy — by z nim
prowadzic¢ wojne, [najpierw] ofiarujesz mu pokoj, a ono ci odpowie pokojowo
i bramy ci otworzy, niech caly lud, ktory sie w nim znajduje, zejdzie do rzedu
robotnikéw pracujqcych przymusowo, i bedq ci stuzyli**. Oczywiscie trudno
takie warunki kapitulacji uzna¢ za kuszaca perspektywe. Zmienia si¢ on jednak,
gdy spojrzymy na alternatywe, ktora jest zagtada miasta i jego mieszkancow.

Sprawiedliwa przyczyna okresla jednak nie tylko relacje z ludami Kanaanu,
lecz takze z innymi plemionami, z ktorymi zetknat si¢ Izrael w czasie wojen
w Ziemi Obiecanej. Na konflikty te, niewynikajace bezposrednio z tresci Przy-
mierza, deuteronomista patrzy takze z jurydycznej perspektywy. Gdy wiegc
Amalekici zastepuja droge wkraczajacym do Ziemi Obiecanej Izraelitom, Moj-
zesz mowi: Poniewaz podniost reke na tron Pana, dlatego trwa wojna Pana
z Amalekitq, z pokolenia na pokolenie*>. Z tej przyczyny Deuteronomium
przypomina, jak Amalekici zabijali chorych i stabych Izraelitow podczas ich
pochodu przez pustynie, nakazujac bezwzgledna wojne z tym plemieniem?®.
W Ksigdze Samuela znajdziemy za$ nastgpujacy fragment: Ukarze Amaleka za
to, co uczynit Izraelitom, jak stanql przeciw nim na drodze, gdy szli z Egiptu.
Réwnoczesnie Saul zwraca sig¢ do przebywajacych z nimi Kenitow: Wyjdzcie,
oddalcie sie i wycofajcie sposrod Amalekitow, abym was nie wytracit razem
z nimi. Okazaliscie bowiem zyczliwos¢ wszystkim Izraelitom, gdy wychodzili
z Egiptu®’. Kenici zatem, ktorzy nie ztamali zasad sprawiedliwo$ci moga czué
si¢ bezpiecznie, Izrael nie ma bowiem powodu, sprawiedliwej przyczyny, by
z nimi walczyé?®. Z bardzo podobna sytuacja stykamy sie w Ksiedze Kronik,
gdzie réwniez mamy do czynienia z opisem argumentacji prawnej w kategoriach
stusznej przyczyny. Kronikarz opisuje modlitwe krola Jozafata przed wojna
z koalicja Ammonitéw, Moabitéw i mieszkancow gory Seir, ktorzy oszczedzeni
podczas wkraczania do Kanaanu, teraz chca pozbawi¢ Izraela jego dziedzictwa.
Izrael wykonywat polecenia Pana i nie wojowat z tymi ludami, dlatego krol
zwraca si¢ do Boga, ktéry przedstawiany jest jako Bog jedyny i sedzia wszyst-
kich narodow, by dokonat sprawiedliwego sadu na tych, ktorzy ztem odptacaja

23 Qw. Augustyn, Problemy Heptateuchu V1, 10, cz. 2, przekl. J. Sulowski, PSP 47, Warszawa
1990, s. 64 (thum. z: Corpus Christianorum, Serirs Latina, t. XXXIII; Aureli Augustini, Pars V,
Quaestionus In Heptateuchum libri VII; Locutionum In Heptateuchum libri VII; De octo quaestionibus
ez Veteri Testamento, Turhholti 1958.

24 Pwt 20, 11-12.

25 wj 17, 16.

26 pwt 25, 17-18.

271 Sm 15, 26.

28 T H. Schiffman, J.B. Wolowelsky, War and Peace in the Jewish Tradition, New York 2004,
s. 203.
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za wy$wiadczong taskawos$¢?: Czy to nie Ty, Boze nasz, wygnates mieszkan-
cow tej ziemi przed Twoim ludem, Izraelem, i dales na wieki potomstwu
Abrahama, Twojego przyjaciela? [...] Oto teraz Ammonici, Moabici oraz
mieszkancy gory Seir, do ktorych nie dales Izraelowi wejs¢ podczas wedrowki
z ziemi egipskiej, tak iz omineli ich i nie zniszczyli, oto jak nam odptacajq:
wchodzq do nas, aby nas wypedzi¢ z Twego dziedzictwa, ktorve dates nam
w posiadanie’®. Lament krola jest wiec w gruncie rzeczy argumentacja prawna,
w ktorej uzasadnia swoje stuszne pretensje, YHWH odpowiada za$ ustami
Jachazjela, jak zwykt to czyni¢ podczas kazdej swigtej wojny: Nie bojcie sie
i nie lekajcie tego wielkiego mnostwa, albowiem nie wy bedziecie walczyé, lecz
Bég3'. YHWH bedzie walczy¢, poniewaz ziemie Judy Izraelici otrzymali zgodnie
z jego wola i wrogowie nie maja do niej zadnego tytutu, prowadza wigc
przeciwko Izraelowi wojng niesprawiedliwa. Wojna jest zatem sporem pomigdzy
narodami, ktory musi rozstrzygnaé dziatajacy jako sedzia Bog2, a wynik wojny
to wyrok w takim sporze.

Jest to perspektywa, z ktorej na wojng patrzyly tez inne ludy Bliskiego
Wschodu, gdzie wojna postrzegana byta jako sprawiedliwa odptata za przestep-
stwo, a nie za$ akt brutalnej agresji. Hetyci przez wiele pokolen cierpieli pod
jarzmem swoich sasiadow, a zwycigskie wojny z nimi traktowali jako zemste za
doznane zto. Podobnie Egipcjanie postrzegali swoje walki z Hyksosami,
a najazd Gutejow i upadek imperium Akkadu byt dla wspolczesnych konse-
kwencja spladrowania $wiatyni Enlila w Nippur. W koncu Izrael doznajacy
cierpien podczas niewoli egipskiej 1 drogi przez pustyni¢ sprawiedliwie odptaca
swoim prze$ladowcom?3.

29 R.M. Good, The Just War in Ancient Israel, Journal of Biblical Literature 104 (Summer 1985),
s. 388.

302 Krn 20, 7-11.

312 K 20, 15.

32 Ten jurydyczny charakter wojny ulega wzmocnieniu, gdy $wiadomos¢ istnienia innych bogow
zostaje ostatecznie wyparta przez przeswiadczenie, ze istnieje tylko jeden Bog, ktoremu podporzadkowa-
ne sa wszystkie ludy, nad ktorymi sprawuje suwerenny sad, co wyraznie wida¢ w proroctwach apo-
kaliptycznych Amosa (1, 3-5) i Joela. U tego drugiego przeczyta¢ mozemy:

[...] zgromadze tez wszystkie narody
i zaprowadze je na Doline Joszfat
i tam sqd nad nimi odbede [...]. Zob. Jol 4, 1.

Zapowiadany przez Joela sad begdzie wojna boza, cho¢ w innym sensie niz wojny YHWH toczone
na poczatku historii Izraela:

Rozgloscie to pomiedzy narodami,
przygotujcie sie na swietq wojne,
Wezwijcie bohaterow!

Niech przybedq i niech sie zaciqgnq
wszyscy mezowie waleczni! Zob. Jol 4, 9.

33 K. Lawson, Jr. Younger, Ancient Conquest Accounts. A Study in Ancient Near Eastern and
Biblical History Writing, Sheffield 1990, s. 232-235.
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Taki sam charakter maja wydarzenia opisane w Ksigdze Powtérzonego
Prawa, gdy Izraelici prosza Sichona, krola Chereszbonu o prawo pokojowego
przej$cia przez jego ziemie**. W odpowiedzi Sichon wyprowadza swoja armie
w pole, by zagrodzi¢ droge YHWH i jego ludowi. To, co nastgpuje pdzniej jest
konsekwencja jego niegodziwej postawy: Pan, Bog nasz, wydal go nam
i pobilismy jego samego, synow jego i caly lud. W tym czasie zdobylismy
wszystkie jego miasta i klgtwq obtozylismy kazde miasto, mezczyzn, kobiety
i dzieci, nie oszczedzajqc niczego oprocz zwierzqt, ktoresmy sobie pobrali,
i tupu z miast przez nas zajetych®.

Wracajac do Augustyna, wydaje si¢ oczywiste, ze przyjmuje taki wlasnie
punkt widzenia. Wojny prowadzone przez Mojzesza 1 sedziow znajduja uzasad-
nienie nie tylko w bozym rozkazie, lecz takze w swej sprawiedliwej przyczynie.
Potwierdza to Augustynska analiza wspomnianego wczesniej epizodu z Exodu-
su, kiedy to Amoryci mordowali pokojowo do nich usposobionych Izraelitow.
Pozwala to Augustynowi na odwotanie si¢ do obyczajow wynikajacych z relacji
pomigdzy narodami. Wywiedziona z ius gentium zasada dopuszcza bowiem
prawo swobodnego pokojowego przejscia przez obce terytorium, a jej zlamanie
usprawiedliwia odwotanie si¢ do przemocy, bedacej stusznym nastgpstwem
pogwalcenia zasad. A w tym przypadku byta to dla Izraelitow kwestia o0 wymiarze
egzystencjalnym, nie tylko religijnym.

Szczegodtowo kwestig t¢ rozwazy pozniej w Panstwie Bozym, gdzie wskaze,
ze obowiazkiem kazdej wspdlnoty jest uprawianie cnoty sprawiedliwosci.
Wspolnota taka staje si¢ narzgdziem boskiej sprawiedliwo$ci, a wojny przez nig
prowadzone znajduja moralne usprawiedliwienie. Juz jednak w Contra Faustum
wskazuje, ze ,,[...] Niewinnie prowadzi wojny ten — pisze — kto walczy z rozkazu
Boga, bo kazdy, kto jemu stuzy musi wiedzie¢, iz On nie moze nakazaé czego$
zlego™30. Zatem Izraelici wkraczajacy do Ziemi Obiecanej, rzadzacy sie sprawie-
dliwoscia staja naprzeciw swych wrogow, ktorych zredukowaé mozna do ,,ban-
dy rozbojniczej?’. Nie sa to wiec, potepiane pdzniej w 111 ksiedze Parnstwa

34 RM. Good, The Just War in Ancient Israel, s. 387.

35 pPwt 2, 33-35. We wszystkich bowiem religiach semickich bog uwazany byt réwnoczeénie za
sedziego, ktory strzeze praw swego ludu wobec obcych i wrogow. Zob. H. Witczyk, Teofania
w psalmach, Krakow 1985, s. 165. YHWH wigc, podobnie jak inni bogowie, to sedzia, ktory karze
wystepne ludy, sam stajac do walki przeciwko wrogom Izraela. Zob. S. Niditch, War and Reconciliation
in the Traditions of Ancient Israel: Historical, Literary, and ldeological Considerations, w: K.A, War
and Peace in the Ancient World, Oxford 2007, s. 146. Wigcej nawet Raaflaub (red. elohista w Psalmie
82 przyznaje YHWH suwerennos¢ i pozycje boga najwyzszego:

Bog powstaje w zgromadzeniu bogow,

Posrodku bogéw sqd odbywa |...]

Ujmijcie sie za sierotq i ucisnionym,

Wymierzcie sprawiedliwosé nieszczesliwemu i ubogiemu. Zob. Ps 82(81) 1-3.

36 Przeciw Faustusowi XXII, 75, s. 64.
37 Passtwo Boze 1V, 1V, s. 148.
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Bozego, wojny zaborcze, lecz bellum iustum o przywrocenie sprawiedliwego
pokoju przeciwko ,,wystgpnym”, ktdrzy zajmuja ziemie, z woli YHWE si¢ im
nie nalezace. Wojna sprawiedliwa to bowiem nie tylko wojna obronna, lecz takze
ta, ktora shuzy przywroceniu boskiego tadu, sprawiedliwosci. Przyswieca jej
wigc stluszna intencja, nie jest wszczynana z chgci rozszerzania terytorium.
W Liscie do Marcellinusa z 412 r. Augustyn przekonuje, ze wojna taka nie jest
tez powodowana pragnieniem czynienia zta, wyrzadzenia krzywdy>8. Podobna
jest raczej do kary, jaka wymierza kochajacy ojciec swemu krnabrmemu synowi.
,,Czyz nie lepszy — pyta retorycznie Augustyn — maty wzrost w zdrowym ciele,
niz do jakich$ gigantycznych dojs¢ rozmiardw przez ustawiczne cierpienia;
a nawet juz osiagnawszy takie rozmiary nie zadowoli¢ si¢ jeszcze, lecz w miare
wzrostu cztonkoéw coraz wigkszych dolegliwo$ci doznawaé?3® Zapowiedz tej
refleksji sformutowana jest juz w Contra Faustum, gdzie Augustyn pisze
o Mojzeszu, ze ,postgpowatl wedlug rozkazow Bozych, gdyz byt postuszny,
a nie okrutny. Bog takze, kiedy to nakazywat, nie kierowat si¢ okrucienstwem,
ale slusznie odptacal tym, ktorzy na to zastugiwali, a tych, ktérych nalezato,
przerazal™*?. Wojna nie moze by¢ wiec stusznie uzasadniona wojowniczoscia
i dazeniami imperialnymi*!, dlatego zasadniczo Izrael nie toczy wojen o ziemie
lezace poza terytorium nadanym mu przez YHWH (poza by¢ moze krotkim
okresem panowania Dawida), lecz przy$swieca mu shuszna intencja opanowania
tylko tego, co mu si¢ nalezy, niczego mniej i niczego wigcej.

W Starym Testamencie kilkukrotnie podkresla sig ten aspekt wojny*2.
W Ksigdze Sedziéw takim przyktadem jest spor pomigdzy Jeftem a Ammoni-
tami, ktorzy roszcza sobie prawo do ziemi Amorytow. Sedzia przypomina
w nim, ze Izrael nie walczyt wczedniej z Ammonitami i nie ro$cil sobie praw
do ich ziemi, dlatego oczekuje od swych wrogow tego samego. Sam nie ma
prawa zajmowac ziem, ktorych nie oddat mu YHWE, a u progu Ziemi Obiecane;j
ostrzegl, by nie sigga¢ po ziemie Edomitow, Moabitow, Ammonitéw. Tak samo
krolowi Amonitow przystuguje tylko to, co otrzymat od swego boga Kemosza
i nic wigcej, dlatego jego roszczenia nie maja zadnej podstawy: Czyz nie
posiadasz tego wszystkiego, co Kemosz, bog twoj, pozwolit ci posiqsc¢? Tak
samo jak my posiadamy wszystko, co Pan, Bog nasz, pozwolil nam posiqsc!
Czy ty jestes moze lepszy niz Balak, syn Sipora, krol Moabu? Czyz walczyt

38 Epistola CXXXVIII, 14, PL 33, Sancti Augustini Hipponensis Episcopi Opera Omnia, tomus
secundus, Parisiis 1836, s. 620.

39 Paristwo Boze TII, X, s. 109.

40 Przeciw Faustusowi XXII 74, s. 62.

41 A. Eckmann, Dialog swietego Augustyna ze swiatem poganskim w $wietle jego korespondencji,
Lublin 1987, s. 178; R.W. Dyson, St. Augustine of Hippo. The Christian Transformation of Political
Philosophy, London 2005, s. 130.

42 R.M. Good, The Just War in Ancient Israel, s. 393.
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kiedy z nim? Gdy Izrael przez trzysta lat mieszkat w Cheszbonie i w miejsco-
wosciach przynaleznych, w Aroerze i w miejscowosciach przynaleznych, oraz we
wszystkich miastach na brzegach Arnonu, czeluscie go wowczas nie wyparli?
Przeto nie ja zawinitem przeciwko tobie, ales ty popetnil zto wzgledem mnie,
zmuszajqc mnie do walki®. Jefte wiec, podobnie jak pdzniej krol Jozafat, wytacza
argumenty natury prawnej, domagajac si¢ od agresoréw uszanowania status quo.
Wojna, bgdaca konsekwencja odrzucenia przez Ammonitdw propozycji pokoju,
jest wigc sprawiedliwa, jest realizacja prawa do samoobrony i zgodnie ze
starotestamentowym wzorcem konczy si¢ oczywiscie zwycigstwem Izraela.
Zaproponowanie przez Jeftego sprawiedliwego pokoju swoim wrogom
zbliza nas do ostatniego elementu Augustynskiej teorii wojny sprawiedliwe;j.
Szczegotowo kwestig t¢ Augustyn przedstawia w De civitate Dei. W tym
miejscu zatem zwroce uwage na najwazniejsze konkluzje, do jakich dochodzi.
Oczywiscie jego idealem jest trwaty i niezaktocony niczym pokdj, ktorego
wzorem jest wieczny i doskonaty** poko6j Bozy, czyli ,,najdoskonalej uporzad-
kowane i najzgodniejsze spoteczenstwo, cieszace si¢ Bogiem oraz spotecznie
w Bogu™®. Nie tudzi si¢ jednak, ze dostgpny jest on tu, na ziemi. Ulomnosé
ludzkiej natury odpowiedzialna jest bowiem za to, ze to, co mozna osiagnac to
jedynie pokoj doczesny i ziemski. Pokoju tego pragna wszyscy, czyniac go
celem swoich zabiegéw, wojna nie jest wigec celem samym w sobie, ,,[...]
albowiem i ci nawet, co wojny chca, daza tylko do zwycigstwa, a przeto
wojujac pragna doj$¢ do zaszczytnego dla siebie pokoju ™. Wszystkie panstwa
daza zatem do uzyskania ziemskiego pokoju w rzeczach doczesnych. Pragna
go tak samo dobrzy i cnotliwi jak i zli i przewrotni, inaczej jednak widza jego
ksztalt i zasady bedace jego podstawa. Stad Augustyn dokonuje rozrdéznienia
pomiedzy ,,pokojem ludzi ztych i pokojem sprawiedliwych™’, a cecha wojny
sprawiedliwej jest dazenie do osiagnigcia sprawiedliwego pokoju. Jest to chrze-
Scijanska perspektywa, ktorej nie mozna jednak znalez¢ w Pigcioksiggu i Deu-
teronomicznym dziele historycznym, gdzie zbawienie przyjmuje czysto ziemski
wymiar*®. Pokdj, o ktorym moéwia, ma zatem taki wiasnie charakter, lecz moze
by¢ analizowany w Augustynskich kategoriach. We wszystkich wczesniejszych

4 8dz 11, 23-27.

44 W. Kornatowski, Spoleczno-polityczna mysl sw. Augustyna, Warszawa 1965, s. 189.

4 Paristwo Boze XIX, XIII, s. 779.

46 Tbidem, XIX, XII, s. 776.

47 Ibidem, s. 778.

Wiara w zycie wieczne pojawia si¢ pozno, dopiero w okresie hellenistyczny, zob. P. Briks,
Slady hebrajskich wierzei w Zycie po $mierci, Scripta Biblica et Orientalia 2 (2002), s. 95-107. Dlatego
dla Augustyna stowa proroka Natana: Wyznacze miejsce memu ludowi, Izraelowi, i osadze go tam, i bedzie
mieszkal na swoim miejscu, a nie poruszy si¢ wiecej, a ludzie nikczemni nie bedq go juz uciskaé jak
dawniej (2 Sm 7,10) nie moga by¢ rozumiane dostownie, lecz jako zapowiedZ nowej, rzadzonej przed
Chrystusa niebianskiej Jerozolimy. Zob. Panstwo Boze XVII, XIII, s. 671.
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przyktadach zaczerpnigtych ze Starego Testamentu wida¢ bowiem wyraznie, ze
cele, do ktorych dazy Izrael i metody jego osiagnigcia maja jurydyczne uzasad-
nienie. Mozna wigc orzec, ze jest wspdlnota rzadzaca si¢ sprawiedliwoscia,
a jedynym celem jego wojen jest sprawiedliwy pokéj*’. Dazy bowiem do
uzyskania tylko tego, co mu si¢ sprawiedliwie nalezy i nie przejawia dazen
ekspansjonistycznych. Nie jest takze spoleczenstwem militarnym, nastawionym
na wojny (ktoére sa jedynie koniecznoscia) i podboje, co wida¢ chociazby
w regutach Deuteronomium, zawierajacych niebywale szeroki katalog wytaczen
od stuzby wojskowej>.

W Starym Testamencie znalez¢ wigc mozna wszystkie elementy konstytu-
ujace Augustynska teori¢ wojny sprawiedliwej. Jesli nawet samym bohaterom
opisanych w nim wydarzen, to z pewnos$cia deuteronomiscie nieobce byto
myslenie w kategoriach prawnych na relacje miedzyplemienne. Oczywiscie, jest
ono zdeterminowane teologicznym kontekstem i historia zbawienia, jak w przy-
padku podboju Kanaanu, lecz juz w czasach sg¢dziéow, a potem monarchii
zauwazy¢ mozna argumenty zakorzenione w ius gentium. Ich uzasadnienie
i akceptacja w Contra Faustum musi by¢ jednak odczytywana w konkretnym,
starotestamentowym kontekscie.

Powyzsze rozwazania sklaniaja wiec do jednoznacznego wniosku, ze
Augustynska teoria wojny sprawiedliwej nie jest jedynie chrystianizacja doktryny
Cycerona. Przeciwnie — istotnymi elementami rozumowania biskupa Hippony
byly sformutowania obecne w ksiggach Starego Testamentu.

Na koniec warto zwroci¢ uwage na obowiazujaca w nauce btedna inter-
pretacj¢ doktryny $w. Augustyna. Z jego akceptacji wojen Izraela o Ziemig
Obiecana nie wolno bowiem wyciaga¢ wniosku, ze wojng¢ sprawiedliwg trakto-
wat jako instrument ekspansji chrze$cijanstwa’!, bytaby ona wtedy kalka pote-
pianych imperialnych wojen Rzymu i Asyrii. Przeciwnie, w Parnstwie Bozym
wyraznie odrzuca taka interpretacje. ,,Wytaczanie wojny sasiednim narodom
— dowodzi — a potem zdobywanie coraz dalszych krajow, ciemigzenie i podbdj
narodow spokojnych, ktore nic nie zawinity, czyz mozna inaczej nazwacé jak roz-
bojem na wielka stope?”>?> Wyjatkowo tylko w czasie sporu z donatystami przystaje
na uzycie sity, jednak tylko w zwalczaniu herezji i jednoczeniu Koéciola®. Bez

49 Por. R. Knierim, Cosmos and History, w: B.C. Ollenburger (red.), Old Testament Theology.
Flowering and Future, vol. I, Winona Lake 2004, s. 276; P.C. Craigie, The Problem of War in the Old
Testament, Grand Rapids 1978, s. 85-91.

S0 Pwt 20, 5-7.

ST W.R. Stevenson, Christian Love and Just War. Moral Paradox and Political Life in
St. Augustine and His Modern Interpreters, s. 43.

52 Pajistwo Boze IV, VI, s. 150.

53 Poczatkowo byl temu radykalnie przeciwny, dopiero w Retractationes zmienit poglady

— J. Kodrebski, Poglady Augustyna z Hippony na panstwo i prawo rzymskie i ich uwarunkowania
spoleczne [mps pracy doktorskiej] Uniwersytet Lodzki, s. 41-43.
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watpienia jednak starotestamentowe watki jego argumentacji moga sktania¢ do
btednego zestawienia i utozsamienia, poprzez czynnik boskiej woli, sprawiedli-
wych ($wigtych) wojen Izraela z wojnami §wigtymi chrze$cijanskiego $rednio-
wiecza i patrze¢ na Augustyna jak na teoretyka tych ostatnich3*. Sam Augustyn
jednak, mimo Ze czerpie obficie ze starostesamentowych przyktadow, widzi
zasadnicza roznice, jaka uczynito w spojrzeniu na ziemska wojng przyjscie
Chrystusa, otwierajace nowy etap, a zarazem przedefiniowujace istot¢ zbawie-
nia>>. Stary Testament wskazuje, a Augustyn w pelni akceptuje taka perspekty-
we, ze Bég moze czasem postuzy¢ si¢ wojna jako srodkiem ukarania grzechu,
lecz nigdzie u biskupa Hippony nie znajdziemy fragmentu uzasadniajacego
przypisanie tej wladzy jakiemukolwiek ziemskiemu autorytetowi®®. Sam Augu-
styn zaprzeczal wielokrotnie mozliwosci ttumaczenia boskiej sprawiedliwosci
w kategoriach ludzkich dziatan®’. Z perspektywy Augustyna na krucjaty do
Palestyny patrze¢ nalezy zatem nie jak na §wigte wojny nakazane, pozbawione
jurydycznego kontekstu, w ktorych boska wola jest surogatem powszechnych
praw moralnych, lecz jak na wojny sprawiedliwe, takze w cyceronskim znacze-
niu. Sa one wigc sprawiedliwe nie przez to, jak ujat Urban II na soborze
w Clairmont, ze Bég tak chce!, lecz dlatego, ze odzyskanie Ziemi Swigtej
i obrona przesladowanych chrzescijan sa jedynym sposobem naprawienia szko-
dy i przywrdcenia moralnego tadu®®. Wszystkie inne elementy chrze$cijanskiej
wojny $wigtej — duchowa i cielesna walka ze ztem, megczenstwo, teoria zastep-
stwa, przygotowanie przyjscia Chrystusa, czyniace z niej bellum sacrum, bel-
lum justissimum, nie moga wigc przestoni¢ jej Augustynskiego, sprawiedliwego
charakteru.

54 Tak wiagnie: G. Minois, Kosciot i wojna. Od czaséw Biblii do ery atomowej, przekt. A. Szy-
manowski, Warszawa 1998, s. 64—67; F.H. Russell, The Just War In Middle Ages, s. 23.

33 Zob. Przeciw Faustusowi XXII, 79, s. 68-70.

56 Powinniémy drzeé¢ przed Twoim sadem, Panie, dlatego, ze prawda Twa nie nalezy ani do
mnie, ani do tego czy innego cztowieka, lecz do nas wszystkich i ze do uczestnictwa w niej wszystkich
nas jawnie przyzywasz, grozac, ze ten, kto chcialby ja mie¢ tylko dla siebie, utraci ja. Ktokolwiek
bowiem to, co Ty wszystkim dajesz do uzywania, tylko dla siebie chce zagarnaé, aby wspodlng wlasnosé¢
uczyni¢ czyms$ tylko swoim, ten zostaje odepchnigty od tego, co wspdlne, ku temu, co tylko jego
wiasne, czyli od prawdy ku klamstwu. Kto ktamie, ten mowi to, co tylko z niego samego wyrasta”. Zob.
Sw. Augustyn, Wyznania X1, 25, przekt. Z. Kubiak, Krakow 1994, s. 304.

57 Zob. Ch. Dawson, St. Augustine and His Age, w: idem, Enquiries Into Religion and Culture,
Washington 2009, s. 213.

58 W ten sposob beda ja pozniej uzasadnia¢ §redniowieczni jurysci: Izydor z Sewilli, Anzelm
z Lukki, Ivo z Chartres i Gracjan w Dekrecie.
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BIBLICAL SOURCES OF THE AUGUSTINE THEORY OF JUST WAR.
SOME THOUGHTS ON THE FRAGMENT OF CONTRA FAUSTUM
(SUMMARY)

The author argues that the Augustinian theory of just war does not constitute merely a
Christian version of Cicero’s insight. He indicates that Augustine drew his argument from the Old
Testament and stated it in his treatise Contra Faustum written already before his famous De Civitate
Dei. 1t is in Contra Faustum that Augustine described the main components of just war — competent
authority, just causa, right intention and peace as the ultimate objective of war. Following this train
of thought, the author reconstructs the notion of just war as described in the Old Testament narrations
concerning the wars conducted by the Chosen People. The authority to launch a war belonged
originally to the judges and later on to the prophets who communicated the will of God to the people
of Israel. These wars were conducted as a result of just cause, i.e. harm done to Israel by other
tribes. They were motivated by the right intention since behind the war stood the will of God that
indicated what truly belonged to Israel rather than Israel’s desire to wrong others or do harm to them.
Finally, the ultimate goal of these efforts was nothing more than peace. The author claims that this
juridical argument played a considerable role in justifying various military actions taken by ancient
Israel. Accordingly, he states that the Christian notion of just war has a dual origin — Ciceronian as
well as Biblical — stemming from the Old Testament.

ALTTESTAMENTLICHE QUELLEN DER THEORIE
DES GERECHTEN KRIEGES VON AUGUSTINUS.
UBERLEGUNGEN ANHAND EINES FRAGMENTS
VON CONTRA FAUSTUM
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Autor argumentiert, dass die von Augustinus erarbeitete Theorie des gerechten Krieges
nicht blof eine Christianisierung des Konzepts von Cicero ist. Es wird darauf verwiesen, dass schon
im Traktat Contra Faustum, geschrieben vor De Civitate Dei, Augustinus, zuriickgreifend auf ein
Argument aus dem Alten Testament, die grundsitzlichen Bedingungen des gerechten Krieges aufze-
igt: eine kompetente Autoritdt, ein gerechter Grund, eine rechte Intention sowie der Friede als das
letzte Ziel des Krieges. Dieser Spur folgend rekonstruiert der Autor das Konzept des gerechten
Krieges, welche fiir die alttestamentliche Narration iiber die Kriege des auB3erwiahlten Volkes cha-
rakteristisch ist. Die kompetenten Autoritdten, die den Befehl zum Beginn eines Krieges erteilen, sind
im Alten Testament die Richter, spéter die Propheten, als jene, die Israel den Willen YHWH, der
dessen absoluter Herr ist, kundtun. Dies folgt unmittelbar aus der Bundestheologie, nach der Israel
von YHWH ausgewihlt wurde und in ein besonderes Verhiltnis mit ihm tritt. Die Kriege werden
anhand einer gerechten Ursache, ndmlich den Schiden, die andere Volker Israel angetan haben,
geflihrt. Die Kriege werden auch durch die rechte Intention geleitet, da Israel nur um das kidmpft,
was thm gemidf3 dem Willen Gottes zusteht, und sie werden schlie8lich nicht mit der Absicht gefiihrt,
Boses zu tun und Unrecht zu etablieren. Ihr letztes Ziel ist das Erreichen des gerechten Friedens.
Der Autor zeigt also auf, dass das Rechtsargument eine wichtige Bedeutung bei der Rechtfertigung
einiger Militdraktionen des Alten Israel hatte. Daher war fiir die Formulierung der christlichen Recht-
fertigung des Krieges, neben den Inspirationen von Cicero, auch das bei den israelitischen Stimmen
vorhandene Konzept von Bedeutung.
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Wprowadzenie do przekladu

Komentarz do Sentencji $w. Tomasza z Akwinu czasem bywa przedsta-
wiany jako dzieto schematyczne, rodzaj ,,pracy dyplomowej” zdeterminowane;j
,przez kompilacje Piotra Lombarda”!. Z pewnoscia jest to dzieto Akwinaty na
poczatku jego kariery, niemniej jednak juz tutaj — na drugim etapie do zostania
mistrzem teologii — Tomasz prezentuje si¢ jako mysliciel intelektualnie dojrzaty?.
Wypracowane juz w mlodosci poglady byly na tyle przemyslane, ze Akwinata
nie musiat ich zasadniczo zmienia¢. Z tego wzgledu sigganie do tekstow para-
lelnych, takze tych wczesnych, bywa pomocne. Rozliczne badania potwierdza-
ja, ze Tomasz zmodyfikowal wiele szczegdélowych pogladow. Tym samym
traktowanie catego korpusu doktrynalnego Akwinaty jako doskonale spdjnej
catosci byloby przesada. Warto jednak zwroci¢ uwage na to, ze zasadniczy
rdzen sposobu myslenia i pojeciowania Tomasza zostat uksztaltowany juz
w mtodosci i nie podlega zmianom, co najwyzej pewnym drobnym korektom
czy uscisleniom. Stad wynika uderzajacy stopien spojnosci dzieta Tomasza,
ktéry nie dzieli si¢ na wyrazne etapy typu ,,wczesny” i ,,p6zny” jak np. Witt-
genstein. Wraz z uptywem czasu Tomasz zmienia szczegoétowe rozwiazania,
akcenty w sposobie dowodzenia, poniewaz prezentuje te same prawdy od
roznych stron, w $wietle nowych przemyslen i zrodet, dyskusji i lektur. Teologia
Akwinaty staje si¢ coraz bardziej subtelna, wielopoziomowa, wysublimowana.
Zarazem jednak podstawy wypracowane przez Tomasza okazaly si¢ na tyle

Adres/Addresse/Anschrift: 0. dr Michat Mrozek, Instytut Tomistyczny, ul. Dominikanska 2, 02-741 War-
szawa, e-mail: mrozekop@dominikanie.pl

I Tak uwaza np. Artur Andrzejuk w artykule Syndereza i sumienie w tekstach sw. Tomasza,
w: Sw. Tomasz z Akwinu, De conscientia. O sumieniu. Lublin 2010, s. 115.

2 Por. J-P. Torrell, Tomasz z Akwinu — czlowiek i dzielo, Kety 2008, s. 60-67.
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solidnie udokumentowane i przemyslane, ze Tomasz nie miat potrzeby napisania
swego rodzaju Retractationes, jak $w. Augustyn. Akwinata nie musial prosto-
waé swoich pogladow i zmienia¢ fundamentalnych rozwiazan. Do dzi§ w r6z-
nych wydaniach Tomaszowych dziet znajduja si¢ odsytacze do miejsc paralel-
nych, poniewaz, jak wspomniatem, jest to pomocne: r6zne teksty na ten sam
temat beda si¢ wzajemnie wyjasniaty i uzupehiaty. Z tego wzgledu warto takze
w temacie sumienia siggna¢ do wczesnego tekstu, jakim jest Komentarz do
Sentencji.

Szerszy kontekst tematyki sumienia mozna znalez¢ w znakomitych pracach
trzech dominikandéw: Jean-Pierre Torrella’, Servais Pinckaersa* oraz Wojciecha
Giertycha. Wymienieni autorzy zwracaja uwage na roznice naszego sposobu
mys$lenia o sumieniu w stosunku do mysli $w. Tomasza. Chodzi o znacznie
wigksza zmiang, niz moze nam si¢ wydawac w punkcie wyjscia. Rola sumienia
dopiero w nowozytnosci zostata mocno podkreslona w wyniku rozpowszech-
nienia woluntarystycznego sposobu myslenia o boskich przykazaniach. Ich
»czytnikiem” jest ludzkie sumienie, ktérego gtdéwnym zadaniem staje si¢ wow-
czas zastosowanie normy i Bozej woli w praktyce, nawet gdyby bylo to
nielogiczne®. Moralny nakaz powstrzymania si¢ od grzechu, a tym samym
obowiazek postuszenstwa sumieniu stat si¢ jednym z gléwnych filaréw teologii
moralnej’. Prawo i sumienie byty obecne we wcze$niejszej moralnej refleksji, ale
wraz z narastajacym wplywem woluntaryzmu na moralno$¢ dochodzi do
gruntownej zmiany ich roli. U $w. Tomasza — jak trafnie zauwaza Giertych
— nie ma osobnego traktatu ani nawet osobnej kwestii po§wieconych sumieniu?;
natomiast prawo stanowi zewnetrzna pomoc w drodze cztowieka do szczesliwej
doskonatosci®. Z naszej perspektywy moze wydawac¢ sie to dziwne, poniewaz
sumienie i prawo wydaja si¢ odgrywac zupetnie fundamentalna rolg¢ w zyciu
moralnym cztowieka. O zmianie mentalnos$ci moze swiadczy¢ i to, Ze nauczanie
moralne w nowozytnos$ci zaniedbato traktat dotyczacy cnoét, zupelie fundamen-
talny dla starozytnosci i $redniowiecza. Co wigcej, powrdt do Dziedzictwa
cnoty moze sie okazaé wspodlcze$nie kontrowersyjny!©.

3 Zob. J.-P. Torrell, Sw. Tomasz z Akwinu. Mistrz duchowy, Poznaf 2003, s. 432-444.

4 S. Pinckaers, Zrodia moralnosci chrzescijaniskiej. Jej metoda, tresé, historia, Poznan 1994; The
Pinckaers Reader, Washington D.C. 2005, szczeg6lnie ,,16. Conscience and Christian Tradition (1990)”
oraz ,,17. Conscience and the Virtue of Prudence”, s. 321-355.

5 W. Giertych, Jak zy¢ laskq, Krakéw 2006, s. 173-206.

6 Idem, Rachunek sumienia teologii moralnej, Krakow 2004, s. 36.

7'S. Pinckaers, Zrédla moralnosci chrzescijariskiej, s. 253.

8 W. Giertych, Dlaczego sw. Tomasz z Akwinu niewiele pisal o sumieniu?, Przeglad Tomistyczny
18 (2012), s. 161.

9 Por. Summa Teologii 1-11, q. 6, prolog, oraz I-II, q. 90, prolog.

10 Por. A. MaclIntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii moralnosci, Warszawa 1996; tytut
oryginatu: After Virtue. A Study in Moral Theory, 1981.
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Cecha charakterystyczna refleksji moralnej w pierwszym tysiacleciu chrze-
Scijanstwa byl przekaz gteboko pozytywny: najpierw chodzito o dobro, szcze-
Scie, stanowiace cel ostateczny ludzkiego zycia, a jego urzeczywistnieniem jest
widzenie Bozej istoty. Wiaze si¢ to z afirmacja starozytnej refleksji nad rola cnot,
jako dynamicznych sposoboéw dazenia cztowieka do doskonato$ci i szczescia'l.
Grzech jest w tej perspektywie postrzegany jako znieksztalcenie dojrzatego
ludzkiego dziatania. Przykazania chronia cztowieka przed ghupota i nieracjonal-
nym postepowaniem. Kryterium moralnosci staje si¢ w tym wypadku rozum
oswiecony wiara. Tomasz wielokrotnie cytuje Pseudo-Dionizego, ze dobrem
czlowieka jest rozumne zycie'?. Zatem u $§w. Tomasza w miejsce odrebnej
kwestii dotyczacej sumienia znajdziemy traktat dotyczacy cnoty roztropnosci'>.
Sumienie jest pochodna tej cnoty: jest aktem rozumu praktycznego'®.

Pinckaers trafnie diagnozuje nasze trudnosci ze zrozumieniem odmiennych
proporcji zwiazanych z rola sumienia w moralnosci. Chodzi o wspomniany
wplyw nominalizmu i woluntaryzmu na nasze myslenie, uksztattowany juz w erze
podrecznikdéw i pouczeh moralnych w XV i XVI w.!> Mozna to zauwazy¢
cho¢by w naszym pod$wiadomym oczekiwaniu, ze kwestia sumienia i nakazow
moralnych jest mocno oparta w nauczaniu biblijnym 1 tradycji Kosciota. Weryfi-
kacja tej tezy moze by¢ dla nas niezwykle zaskakujaca: darmo szukaé stowa
,sumienie” w Ewangeliach; wystepuje ono w Pismie §wigtym zaledwie 30 razy,
glownie w listach §w. Pawta'®. Jesli teologia winna pozostawaé w $cistym kon-
takcie z Pismem $wigtym, wowczas nalezaloby przemysle¢ nasze trudnosci ze
zrozumieniem zawartych w nim proporcji. Moze nas to doprowadzi¢ do odkrycia
naszych wiasnych uwarunkowan filozoficznych i antropologicznych, z ktorych nie
zawsze zdajemy sobie sprawe. Nasz sposob postrzegania zmienil si¢ w stosunku
do ojcow Kosciota i wezesniejszej tradycjil’. Tym samym czytamy dawne teksty,
wyrywajac je z wlasciwego im kontekstu oraz narzucajac im nieobecne w nich
nasze kategorie 1 kalki myslowe, ktore wykrzywiaja ich rozumienie. Pinckaers
okresla te trudnosci w lekturze mianem krétkowzrocznoéci i schizoskopii'®.

11 Tbidem, s. 41.

12 Jest to cytat z IV ksiegi O imionach Bozych: ,Jbonum hominis est secundum rationem esse”,
w Summie Teologii Tomasz cytuje to m.in. w I-II, q. 18, a. 5 omawiajac kryteria moralnosci; I-II,
g. 55 a. 4 ad 2 w konteks$cie definicji cnoty; I-II, q. 71 a. 2 gdzie pokazuje wadg jako grzech przeciw
ludzkiej naturze; II-1I, q. 47 a. 6 w kontekscie cnoty roztropnosci.

13 Zob. Pinckaers, Zrédla, s. 43.

14 J-P. Torrell, Sw. Tomasz z Akwinu, s. 435, por. Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, n. 59.

15°S. Pinckaers, Zrédla, s. 239-259.

16 Chodzi o grecki termin syneidesis, ktory w listach §w. Pawta wystepuje 19 razy. W greckim
przektadzie Starego Testamentu (Septuaginta) mozna je znalez¢ zaledwie w dwu miejscach: Koh 10, 20
,.w myslach” oraz Mdr 17, 10 ,,w sumieniu”; dane opracowane na podstawie BibleWorks 6. Por. J. Krokos,
Sumienie jako poznanie, Warszawa 2004, s. 118-123.

17°S. Pinckaers, Zrodla, s. 409-411.

1% Tbidem, s. 168-171.
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Obecnos¢ inaczej roztozonych akcentéw podkresla Pinckaers w srednio-
wiecznej teologii i szczegolnie u $w. Tomasza. O wiele wigcej tam miejsca dla
rozwazan dotyczacych szczegscia 1 blogostawienstw, od ktorych rozpoczyna sig
Kazanie na gorze, oraz dla praktycznej madrosci w postaci rozlicznych wska-
zowek wlasciwych moralnej katechezie'®. Temat sumienia jest w wiec w Pidmie
swigtym i Sredniowiecznych traktatach wspominany jako uzupetienie rozwazan
dotyczacych cnot mitosci i roztropnosci, zwigzanych dalej z ocena i kierunkiem
postepowania?’. Wspotcze$nie nauczanie moralne kojarzy sie¢ nie tyle z daze-
niem do szczg$cia i mitosci, co raczej z obowiazkiem przestrzegania przykazan
i unikania grzechu, zgodnie z bezdusznymi nakazami prawa.

W Zaden sposob nie chodzi tutaj o negacjg roli sumienia i jego wartosci,
co raczej weryfikacje akcentow w teologii moralnej. Sumienie nie powinno
zajmowac w niej centralnego miejsca. To miejsce Tomasz rezerwuje dla pojecia
dobra i cnoty. ,,Jego zdaniem moralno$¢ zasadniczo polega na cnotach, a dopiero
w drugiej kolejnosci na poleceniach okreslajacych, co jest dla cnot niezbedne,
bez czego nie da si¢ cnotliwie postgpowaé”?!. Dopiero wtdrnie chodzi o uni-
kanie tego wszystkiego, co temu przeszkadza. Taka refleksja jest blizsza do-
swiadczenia 1 zdrowego rozsadku. Dotyczy to takze potocznego sposobu
myslenia i méwienia. Opis rzeczywistosci w nim zawarty ujmuje czesto wiele
praktycznej madro$ci, cho¢ — jak wczesniej zauwazyliSmy — potrzebuje takze
krytycznej refleks;ji filozoficznej i teologicznej. T¢ wrazliwos¢ na jezyk widac
w prezentowanym teks$cie Tomasza. Skoro mowimy, ze sumienie wigze cztowie-
ka badz obarcza go grzechem, §wiadczy to, zdaniem Tomasza, ze sumienie jest
raczej aktem niz sprawnoscia, poniewaz tylko akt moze wiazac¢ czy obciazac
cztowieka. W przypadku gdyby sumienie byto sprawnoscia, takie stwierdzenia
bylyby pozbawione sensu.

Wsrod licznych elementow, ktore roznia nasze myslenie od $w. Tomasza
warto jeszcze podkreslic pewien rozpowszechniony blad natury antropologicz-
nej. Chodzi o dualistyczne spojrzenie rozdzielajace czlowieka na dwie sfery:
ducha i ciata, ktore podlegaja odmiennym prawom, i nie maja w zasadzie wiele
wspolnego. W przeciwienstwie do tego tradycja biblijna oraz starozytna etyka
cnot opieraly si¢ na starannym powiazaniu ducha i cielesnosci. Ta ludzka
duchowo fizyczna catoscia rzadza analogiczne prawa. Ich rozroznienie nie
wiazato si¢ z przeciwstawieniem. Nowozytno$¢ jednak, w imi¢ woluntaryzmu
i Kartezjuszowego podzialu $§wiata na res cogitans oraz na res extensa rozdzie-
lita, a nawet przeciwstawita sobie te §wiaty. Cialo i materia sa podporzadkowane
doktadnym przyrodniczym prawom, podczas gdy swiat ducha nie nalezy do tej

19 Tbidem, s. 162-167.
20 Tbidem, s. 343.
21 bidem, s. 181.
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sfery, i jest poddany innym wyzszym prawom. Jesli interpretowac te duchowe
prawa woluntarystycznie, to wowczas zaleza one wylacznie albo od Boga, albo
od cztowieka. To z koniecznosci prowadzi albo do radykalnego postuszenstwa
wszechmocnemu Bogu (ktory moze nakaza¢ cztowiekowi co tylko zechce),
albo do rywalizacji z Bogiem o stanowienie prawa. Jesli Bog nie okreslit tych
praw, to naleza one do nas. Ludzka autonomia bgdzie wowczas w napigciu
wobec Boskiego prawa. Dla poszerzenia zakresu wolnosci cztowiek bedzie
dazy¢ do zminimalizowania Bozego prawa. Rywalizujac z Bogiem o zakres
wolnosci, czlowiek bedzie uciekat przed Boza wola, poniewaz bedzie ona
zawsze ogranicza¢ ludzka suwerennosc.

Tak rozumiany dualizm prowadzi do podkreslenia wolnosci ludzkiego
ducha wobec wszelkich ograniczen materii i ludzkiej cielesnej natury. Tak
rozumiana wolnos$¢ staje w opozycji do religijno$ci i madrosci, a nawet do
wychowania i naturalnych sktonnosci. Jest ona wyrazem ludzkiego dazenia do
wyzwolenia si¢ z wszelkich ograniczen, do wolnos$ci absolutnej. W tym ujeciu
sumienie staje si¢ domena ducha, oderwanego od cielesnosci i jej uwarunkowan.
Cialo staje si¢ wowczas jedynie wehikutem ducha i jego przedmoralnym przed-
miotem. Stad juz tylko o krok w strong radykalnego utylitaryzmu i kalkulacji
takze w stosunku do tozsamosci 1 roli ludzkiego ciata. Ludzkie ciato zostaje
wowczas usunigte z tozsamosci ludzkiej osoby, nie bierze w niej realnego
udzialu. Tego rodzaju redukcyjne podejscie wobec ciata wida¢ w proporcjona-
lizmie. W tym ujgciu ludzkie ciato i jego ukierunkowanie staje si¢ jednym z wielu
débr podobnych do innych??. Jej podtozem jest jednak wspomniana dualistycz-
na wizja $wiata, ktorej pochodna bedzie podziat takze moralnego $wiata na
cze$¢ moralng i przedmoralna, analogicznie do rozroznienia ducha i ciata.

Czytajac Tomasza wracamy do jednosci ludzkiego bytu, duszy i ciata,
a co za tym idzie, takze do uznania okreslonej natury samej ludzkiej wolnosci
oraz jej spetienia. Bedzie ono opisane na drodze cnét. Cnoty z definicji maja
stuzy¢ doskonatosci ludzkiej osoby. Sumienie i prawo beda wowczas odgry-
waly rolg oceny i zabezpieczenia tak rozumianej wolnosci. Jesli pragnienie
szczg$cia porownac¢ do sprezyny w zegarku, wowczas syndereza bedzie jej
ukierunkowanym sposobem dziatania, dzigki ktoremu moze ono wprawiac
w ruch kota praktycznych sylogizméw moralnych. Syndereza nakazuje bowiem
stale kazdemu cztowiekowi czyni¢ dobro i unika¢ zta. Dalsze czyny i kroki
cztowiek musi wydedukowaé na drodze refleksji nad tym, co w praktyce jest
tym dobrem, ktore ma czyni¢, oraz ztem, ktorego ma si¢ wystrzegac.

Spojna antropologia stanowi dla Akwinaty podstawe jego moralnych roz-
wazan. Antropologiczne rozréznienia ludzkich duchowo-cielesnych wtadz po-

22 por. VS, n. 46-50. 75-78.
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znawczych i1 pozadawczych prowadza w naturalny sposob do refleksji nad ich
sprawno$ciami i cnotami. Kazda cnot¢ Tomasz wiaze z jakas wtadza w czto-
wieku. Dotyczy to nawet nadprzyrodzonej cnoty milo$ci caritas?3. Nieobecno$é
tego rodzaju antropologicznego rozréznienia pozioméw ludzkich wiadz i cnot
we wspotczesnej refleksji prowadzi nas do trudnosci ze zrozumieniem Tomasza.
Dlaczego wazne jest okreslenie, czy syndereza jest wladza czy sprawnoscia,
a sumienie sprawnos$cia czy aktem? Dla nas tego rodzaju pytanie moze by¢
niezrozumiate. Dla Tomasza jednak, i jego wspodtczesnych, chodzi o rzecz
fundamentalna. Do okreslenia czym jest sumienie i kazda inna rzeczywisto$¢
obecna w czlowieku koniecznie potrzebna jest refleksja nad jego antropologicz-
nym usytuowaniem. Pozwala to na dokladniejsze zrozumienie natury i roli
sumienia w kontekscie wtadz intelektualnych i pozadawczych.

Warto przypomnie¢ zatem pokrotce podstawowe antropologiczne pojgcia.
Najgtebszym wyréznialnym poziomem bedzie sama dusza i jej powigzanie
z cialem, i zwiazana z tym istota duszy (essentia animae). Z istoty duszy i jej
sposobu powiazania z cialem wynika dla Tomasza zespot wiadz: duchowych
badz duchowo-cielesnych, ktére uzdalniaja cztowieka do dziatania (potentiae).
Mamy tutaj zatem wiadze intelektualne oraz pozadawcze, zmysty, wyobraznig
i pamig¢ itp. Te rozne wladze dziataja w pewien stabilny sposob. Niektore z nich
dziataja same z siebie (jak zmysty), natomiast inne potrzebuja pewnej formy
doskonalenia. Przede wszystkim dotyczy to wymiaru intelektualnego i etyczne-
go. Tu od wtadz przechodzimy do sprawnosci (habitus). Wiadze dzigki spraw-
nosciom dziataja poprawnie lub btednie. State sprawnosci dobre nosza nazwe
cnot (virtus), podczas gdy cechy zte stanowia wady (vitium). Tym samym
w ich wyniku powstaje dobre lub zte dzialanie, akt, czyn (actus). Patrzac w Swietle
tych rozréznien na cztowieka, mozemy naszkicowac hierarchi¢ zasad ludzkiego
dziatania, gdzie najwyzej znajduje sig¢ to, co najbardziej uniwersalne, a najnize;j
to, co najbardziej konkretne i widzialne. Tym samym od istoty duszy i jej wladz
schodzimy do coraz bardziej widocznych przejawow dzialania w sprawnosciach
i poszczegdlnych czynach. Taka hierarchia daje nam pewnego rodzaju antropo-
logiczna mapg, ktora utatwia zrozumienie natury i sposobu funkcjonowania
cztowieka. Odnalezienie na niej synderezy i sumienia utatwia zrozumienie ich roli
w ludzkim dziataniu.

W kontekscie synderezy Tomasz pyta, czy nalezy ja umiejscowi¢ na
poziomie wladz czy sprawnos$ci, natomiast w przypadku sumienia czy chodzi

23 Na ogolniejszym poziomie cndt Tomasz pokazuje to w Traktacie o cnotach. Summa teologii
I-1I, 49-67, przet. W. Galewicz, Kety 2006, q. 50 i q. 56. W przypadku cnoty mitosci caritas (STh II-11,
q. 23, a. 2) Tomasz krytykuje Piotra Lombarda za utozsamienie tej cnoty z osoba Ducha Swigtego. Na
pierwszy rzut oka wydaje si¢ to by¢ pigkna idea. Akwinata wykazuje jednak, ze przy blizszej analizie

dziata to na szkodg cnoty mitosci, poniewaz w konsekwencji odrywa ja od cztowieka i jego dobrowol-
nego dziatania.
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o wladzg czy o czyn. Wida¢ od razu ich blisko$¢ i powiazanie; przy jednocze-
snym podkresleniu, ze syndereza jest czyms bardziej pierwotnym i podstawo-
wym niz sumienie. Wyjasniajac to zagadnienie Akwinata ukazuje syndereze jako
naturalng sprawnos$¢, podczas gdy sumienie stanie si¢ aktem rozumu praktycz-
nego. Takie dookreslenia w odniesieniu do wspomnianych ,,poziomoéw antro-
pologicznych” okazuja si¢ niezwykle przydatne. Latwiej wowczas zrozumie¢, co
sw. Tomasz mysli o sumieniu oraz dlaczego potrzebuje odrgbnego pojecia
synderezy.

Akwinata juz w Komentarzu do Sentencji wypracowal zatem pewien zrab
doktrynalny, ktéry bedzie mu towarzyszyt do konca jego kariery. I tak po
pierwsze wyraznie podkresli, ze $ci$le rzecz biorac sumienie to akt, nie wtadza®*.
Po drugie uzasadnieniem jego tezy jest odwotanie si¢ do sposobu méwienia
0 sumieniu — to znaczy przypisywania mu konkretnych dziatan. Do listy ,,wia-
zania” czy ,,obciazania” wymienionych w Komentarzu Tomasz doda, ze sumie-
nie takze ,,usprawiedliwia lub oskarza, wzglednie gryzie”. Sumienie — po
trzecie — dziata na podstawie pewnej naturalnej sprawnosci pierwszych zasad;
jest nia syndereza. Jest ona podstawa dla dziatania sumienia?®. Po czwarte
Akwinata przyjmuje analogi¢ pomiedzy poznaniem teoretycznym i praktycznym.
W przypadku Komentarza Tomasz podkresla, ze sumienie dotyczy samego
wniosku w moralnym sylogizmie, nie wspomina o tym w dzietach p6zniejszych.
Niemniej jednak analogia pomigdzy dziataniem intelektu teoretycznego i prak-
tycznego pozostaje; i Tomasz chgtnie si¢ do niej odwoluje. Wreszcie — po piate
— Tomasz odwotuje si¢ stale do zasady, ze wszelki ruch domaga si¢ jakiego$
nieruchomego elementu. Stosuje t¢ zasade do naturalnej sprawnosci synderezy,
analogicznej do sprawnosci poznania pierwszych zasad.

Antropologiczna precyzja Tomasza jest dzis moze najbardziej potrzebnym
elementem. Sumienie bywa okreslane réznymi szlachetnymi poréwnaniami, kto-
re jednak bez ich antropologicznego wyjasnienia pozostaja wylacznie metafora-
mi, ktérym mozna nadawac¢ dowolny sens. Na przyktad okreslenie sumienia jako
,sanktuarium’ moze stanowic¢ zarowno powod do podkreslenia jego wielkosci,
jak réwniez usprawiedliwienia w odniesieniu do obchodzenia ogdlnie przyjetych
norm moralnych. Dookre$lenie, Ze sumienie jest racjonalnym aktem rozeznania,
ktorego podstawa jest sprawnos$¢ synderezy, rozwinigta dalej w moralnym
rozumowaniu, stanowi przypomnienie, ze to doktadnie sam rozum peni rolg

24 por. 1, q. 79, a. 13 ,,Czy sumienie jest wladza”. Pierwsze zdanie korpusu: ,Scisle sig wyra-
zajac, sumienie nie jest wladza, lecz aktem.” Sw. Tomasz z Akwinu, Traktat o czlowieku. Summa
Teologii I, q. 75-89, przet. S. Swiezawski, Kety 1999, s. 340; De veritate, 17, 1; przeklad za De
conscientia, s. 45-61.

25 Traktat o czlowieku, s. 341; De conscientia, s. 55.

26 W obu przypadkach jest to temat rozwazony uprzednio wobec pytania o sumienie, zob. STh,
I, q. 79, a. 12, Traktat o czlowieku, s. 335 oraz De veritate, q. 16; De conscientia, s. 15.
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sanktuarium prawdy odkrywanej w ludzkim zyciu. W tym znaczeniu owo sank-
tuarium sumienia domaga si¢ wiernosci czlowieka wobec odczytywanej prawdy.
Sumienie moze bowiem btadzi¢, co dzigki przeprowadzonym rozrdéznieniom
tym bardziej staje si¢ widoczne. Btad za$§ nie jest w zaden sposob wyrazem
ludzkiej wielkosci, ale jej utomnoscia, ktora z reguly prowadzi zaréwno do nie-
potrzebnych ograniczen i czasami takze cierpien. Wola Chrystusa jest natomiast
posiadanie przez czlowieka ,,zycia w obfitosci” (J 10,10) i do tego wlasnie
prowadzi wyzwolenie ptynace z rozpoznania prawdy i zycia w jej Swietle (J 8,32).

Podstawa przektadu jest wydanie P. Mandonneta z 1929 r.; niestety, nie
dysponujemy jeszcze wydaniem krytycznym tekstu Leoniny?’. W jezyku pol-
skim nie istnieje jeszcze przektad komentarza $w. Tomasza do Sentencji Piotra
Lombarda®®.

Sw. Tomasz z Akwinu
Komentarz do Sentencji Piotra Lombarda, ksigga 2, d. 24, q. 2, a. 3-4

ARTICULUS I ARTYKUL 3

Utrum synderesis sit habitus vel potentia

Czy syndereza jest sprawnoscia czy wladza?

Ad tertium sic proceditur.

1. Videtur quod synderesis sit potentia, et
non habitus. Ea enim quae veniunt in eam-
dem divisionem, videntur esse unius ra-
tionis. Sed synderesis dividitur contra
alias animae potentias, scilicet contra
rationalem, et concupiscibilem, et irascibi-
lem, ut patet ex Glossa Hieronymi Ezech., 1,
col. 22, t. V Op. Hier. Ergo videtur quod sit
potentia.

ZArzuTY. Wydaje sig, ze syndereza jest
wladza, nie sprawnoscia.

1. To bowiem, co podlega temu samemu
podziatowi, wydaje si¢ mie¢ ten sam po-
wod. Syndereza odrdznia si¢ bowiem od
innych wladz duszy, to jest od czgsci ro-
zumnej, sfery pozadawczej i gniewliwej,
jak wida¢ z Glosy Hieronima do Ezechie-
la 1?°. A wiec syndereza jest wladza.

2. Praeterea, Hieronymus dicit Malach.
II, super illud: Custodite spiritum ve-
strum etc., col. 1561. t. VI: | Spiritus di-

2. Hieronim tak komentuje stowa Mala-
chiasza 2,15 ,,Strzezcie si¢ wiec w duchu
waszym”: ,.jest powiedziane »duch«, czyli

27 Scriptum super Sententiis, wyd. P. Mandonnet, 2 t., Paris 1929 (ksiegi I i IT). Komisja Leonina
zostala powotana 18 pazdziernika 1879 r. przez papieza Leona XIII (stad jej nazwa) do krytycznej edycji
dziet $w. Tomasza z Akwinu. Niestety, nie wszystkie dzieta zostaty przez komisje wydane, brakuje m.in.
Komentarza do Sentencji.

28 Sw. Tomasz z Akwinu, Komentarz do Sentencji (wybor), w: Sentencje laciriskie. Sw. Izydor
z Sewilli, Piotr Lombard, Sw. Tomasz z Akwinu, tham. J. Szymanski, B. Burliga, Krakow 2003, s. 155-243;
Kwestia o prawdzie (Super I Sent., d. 19, q. 5), ttum. T. Pawlikowski, w: A. Andrzejuk, M. Zembrzuski
(red.), Tomasz z Akwinu. Opuscula, Opera Philosophorum Medii Aevi, t. 9, fasc. 2, Warszawa 2011,
s. 221-242. Podaje¢ za http://katedra.uksw.edu.pl/dydaktyka/bibliografie/bilb_tomasz_tlum.htm (24 1 2014 r.).

29 Tomasz czgsto stosuje tego rodzaju skrét ,,Ezech. 17, odsylajacy do okreslonego rozdziatu
danej ksiegi Pisma Swictego; tutaj jest to pierwszy rozdziat Ksiegi Proroka Ezechiela. Podobnie, uzywajac
formy skroconej, Tomasz odsyta do numeru czgsto cytowanych ksiag Arystotelesa czy Augustyna.
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citur, non pars animalis, quae non percipit
ea quae sunt Dei, sed rationalis”. Hanc
autem vocat synderesim, I Ezech., col. 22,
t. V. Sed rationalis pars potentiam nomi-
nat. Ergo videtur quod sit potentia.

nie czg§¢ zwierzeca, ktora jest niezdolna do
przyjecia spraw Bozych, lecz czg§¢ rozum-
na”. Te zas w komentarzu do Ezechiela 1
nazywa syndereza. Cze$¢ rozumna oznacza
jednak wladze. A wige syndereza jest wladza.

3. Praeterea, habitus non inscribitur nisi
potentiae. Sed Augustinus dicit, quod uni-
versalia juris praecepta scripta sunt in na-
turali judicatorio, quod est synderesis.
Ergo cum universalium juris sit aliquis
habitus, videtur quod synderesis, cui in-
scribuntur, sit potentia quaedam.

3. Sprawnosci przypisuje si¢ tylko wia-
dzy. Augustyn mowi za$, ze powszechne
zasady prawa zapisane sa w naturalnej
ocenie, ktora jest syndereza. A wigc jesli
jaka$ sprawno$¢ dotyczy powszechnych
zasad prawa, to syndereza, ktorej sa przy-
pisane te zasady, bedzie jakas wladza.

4. Praeterea, ex identitate actuum colligi-
tur identitas potentiarum. Sed, ut ex in-
ducta auctoritate patet, ad synderesim
pertinet judicium. Cum ergo liberum ar-
bitrium a judicando nominetur, videtur
quod synderesis sit idem quod liberum
arbitrium. Sed liberum arbitrium est po-
tentia. Ergo et synderesis.

4. Z identycznosci aktoéw wnioskuje sie
o identycznosci wladz. A wigc, jak widaé
z przytoczonego autorytetu, do synderezy
nalezy osad. Skoro wigc wolny wybor (/i-
berum arbitrium)*® bierze nazwe z osadu,
wydaje sig, ze syndereza jest tym samym
co wolny wyboér. Wolny za$ wybor jest
wladza. Zatem i syndereza.

5. Praeterea, habitus amittitur vel per ob-
livionem, vel alio modo. Sed synderesis
semper manet, quae etiam post mortem
peccato remurmurat, cujus murmur ver-
mis dicitur. Ergo synderesis nominat po-
tentiam, et non habitum.

5. Sprawnos¢ traci si¢ przez zapomnienie
badz w jaki$ inny sposob. Syndereza jed-
nak stale pozostaje, poniewaz nawet po
$mierci wyrzuca grzech, jej wyrzut bywa
nazywany robakiem. Syndereza wigc
oznacza wladzg a nie sprawnos¢.

Sed contra, potentia rationalis se habet ad
opposita. Sed synderesis se habet deter-
minate ad unum, quod nunquam errat.
Ergo videtur quod non sit potentia, sed
habitus.

SED coNTRA. Wladze rozumne odnosza
si¢ do przeciwienstw. Syndereza nato-
miast sprowadza si¢ do czegos$ jednego,
co nigdy nie btadzi. A zatem nie wydaje
si¢ by¢ wladza, lecz sprawnoscia.

Praeterea, opposita in idem genus redu-
cuntur. Sed synderesi opponitur fomes:
sicut enim fomes semper ad malum insti-
gat, ita et synderesis semper in bonum
tendit. Cum igitur fomes sit habitus quidam,
ut in Littera dicitur, videtur etiam quod
synderesis habitum nominet.

2. Przeciwienstwa sprowadzaja si¢ do tego
samego gatunku. Syndereza natomiast jest
przeciwienstwem zarzewia grzechu: jak ono
bowiem zawsze kusi do zla, tak syndereza
zawsze prowadzi do dobra. Skoro wigc za-
rzewie jest pewna sprawnoscia, jak mowi
tekst’!, to oznacza ja takze syndereza.

30 O trudno$ciach przektadu liberum arbitrium zob. A. Andrzejuk, Syndereza..., s. 115. W dalszej

czesei oddaje to stowo takze jako ,,wolna decyzja”.
31 Trudno okresli¢, do jakiego fragmentu czy tekstu Tomasz si¢ odnosi. Mozna to wywniosko-
wac z tekstu Piotra Lombarda, Sent. II, d. 30, szczegdlnie roz. 8-9, niemniej brakuje tam bezposredniego
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Sorutio. — Respondeo dicendum, quod
sicut est de motu rerum naturalium, quod
omnis motus ab immobili movente pro-
cedit, ut dicit Augustinus, VIII Super Ge-
nesim, cap. XXVI, col. 391, t. III, et Phi-
losophus probat in VII Physicor., a text. 1
ad 9, et VIII, a text. 21 ad 45, et omne
dissimiliter se habens ab uno eodemque
modo se habente; ita etiam oportet quod
sit in processu rationis; cum enim ratio
varietatem quamdam habeat, et quodam-
modo mobilis sit, secundum quod princi-
pia in conclusiones deducit, et in confe-
rendo decipi potest, oportet quod omnis
ratio ab aliqua cognitione procedat, quae
uniformitatem et quietem quamdam habe-
at; quod non fit per discursum investiga-
tionis, sed subito intellectui offertur: si-
cut enim ratio in speculativis deducitur ab
aliquibus principiis per se notis, quorum
habitus intellectus dicitur; ita etiam opor-
tet quod ratio practica ab aliquibus princi-
piis per se notis deducatur, ut quod est
malum non esse faciendum, praeceptis
Dei obediendum fore, et sic de aliis: et
horum quidem habitus est synderesis.
Unde dico, quod synderesis a ratione
practica distinguitur non quidem per sub-
stantiam potentiae, sed per habitum, qui
est quodammodo innatus menti nostrae
ex ipso lumine intellectus agentis, sicut
et habitus principiorum speculativorum,
ut, omne totum est majus sua parte, et hu-
jusmodi; licet ad determinationem cogni-
tionis eorum sensu et memoria indige-
amus, ut in I Poster, cap. ult.,. dicitur. Et
ideo statim cognitis terminis, cognoscun-
tur, ut in I Poster., cap. 1, dicitur. Et ideo

OprowiEDz. Jak w przypadku ruchu rzeczy
naturalnych kazdy ruch pochodzi od nie-
ruchomego poruszyciela, jak méwi Augu-
styn w komentarzu do ksiegi Rodzaju 8%,
i czego dowodzi Filozof w Fizyce 7 i 8,
i jak wszystko, co réznorodne pochodzi
od tego, co zawsze pozostaje jednakowe,
tak rowniez musi by¢é w rozumowaniu.
Skoro wigc rozum posiada pewna rdzno-
rodnos¢, i w pewien sposob porusza sig,
skoro od zasad przechodzi do wnioskow,
przy czym moze si¢ tu pomyli¢, to kazde
rozumowanie musi wychodzi¢ od jakie-
go$ poznania, ktére posiada pewna jedno-
rodno$¢ 1 statos¢, i ktore nie bierze sig
z dyskursywnych poszukiwan, lecz samo
bezposrednio narzuca si¢ intelektowi. Jak
bowiem rozum w teorii wyprowadza rozu-
mowanie na podstawie kilku zasad oczy-
wistych samych przez sig, ktorych spraw-
noscia jest ich rozumienie (intellectus),
tak réwniez rozum praktyczny musi rozu-
mowac¢, wychodzac od jakich$ zasad
oczywistych samych przez sig, na przy-
ktad, Zze nie nalezy czyni¢ zla, ze nalezy
by¢ postusznym Bozym przykazaniom
i temu podobne. Sprawnoscia tych zasad
jest za$ syndereza. Dlatego uwazam®3, ze
syndereza nie rézni si¢ od rozumu prak-
tycznego co do samej substancji wiladzy,
lecz co do sprawnosci, ktora jest w pewien
sposob wrodzona naszemu umystowi dzig-
ki samemu $wiathu intelektu czynnego, po-
dobnie jak sprawnos¢ zasad teoretycznych,
na przyktad, ze kazda calos¢ jest wigksza
od swojej czegsci itp., jakkolwiek dla ich
doktadnego poznania potrzebujemy zmy-
stow i pamigci, jak jest powiedziane

stwierdzenia, ze zarzewie grzechu (fomes) jest sprawnoscia (habitus). Lombard utozsamia zarzewie
z pozadliwos$cia, z ktora cztowiek sig rodzi. Jest ono czym$ glgbszym niz sam akt i poruszenie duszy
badz ciata, co znaczy, ze jest trwala wada prowadzaca do zla.

32 Styl skrotow Tomasza zostaje tutaj zachowany, por. przypis 29.

33 Rzadko Tomasz mowi w pierwszej osobie dico; z reguly preferuje formy bezosobowe. W tym
korpusie trzykrotnie Tomasz podkresla odrgbnos¢ swojego stanowiska. Uwydatnia to jego osobiste
zaangazowanie oraz odcigcie si¢ od opinii sprzecznych z jego stanowiskiem.
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dico, quod synderesis vel habitum tantum
nominat, vel potentiam saltem substitutam
habitui sicut nobis innato.

w ostatnim rozdziale Analityk wtorych 2.
Dlatego wigc natychmiast po zrozumie-
niu poj¢¢ zostaja takie zasady uznane, jak
powiedziano w pierwszym rozdziale Ana-
lityk wtorych 1. Dlatego uwazam, ze syn-
dereza oznacza albo wylacznie sprawnos$é,
albo wiladzg przynajmniej pomocnicza wo-
bec sprawnos$ci tak nam wrodzone;.

Ad primum ergo dicendum, quod syndere-
sis dividitur contra alias potentias, non
quasi diversa per substantiam potentiae
sed per habitum quemdam; sicut si intel-
lectus principiorum contra speculativam
rationem divideretur.

NA ZARZUTY NALEZY ODPOWIEDZIEC:

Ad 1. Syndereza rézni si¢ od innych
wladz nie jako odrgbna co do substancji
wladzy, ale przez jakas sprawnos¢, podob-
nie jak rozumienie pierwszych zasad roz-
ni si¢ od rozumu teoretycznego.

Ad secundum dicendum, quod rationalis
pars non simpliciter vocatur synderesis,
sed secundum quod talem habitum con-
cernit.

Ad 2. Czg$ci rozumnej nie okresla si¢ po
prostu syndereza, lecz pod tym wzgleg-
dem, w jakim dotyczy ona tej sprawnosci.

Ad tertium dicendum, quod universalia
juris non inscribuntur synderesi, quasi
habitus potentiae, sed magis quasi collec-
ta in habitu inscribuntur ipsi habitui; sicut
principia geometricalia geometriae in-
scribuntur.

Ad 3. Powszechne zasady prawa przypisu-
je si¢ synderezie nie tak, jak sprawnosé
(habitus) wladzy (potentia), ale raczej
jak to, co zebrane przez dang wtadzg przy-
pisuje si¢ jej samej, na przyklad jak zasady
geometryczne przypisuje si¢ geometrii.

Ad quartum dicendum, quod judicium non
eodem modo libero arbitrio et synderesi
convenit: quia ad synderesim pertinet uni-
versale judicium, secundum universalia
juris principia: semper enim de conclu-
sionibus per principia judicatur; unde in
scientia resolutoria judicandi ars dicitur:
sed ad liberum arbitrium pertinet judi-

Ad 4. Osad nie w ten sam sposob odnosi
si¢ do wolnej woli i do synderezy: ponie-
waz do synderezy nalezy ogdlny osad
w $wietle ogolnych zasad prawa, zawsze
bowiem ocenia si¢ wnioski w $wietle
podstawowych zasad, stad wiedz¢ roz-
strzygania w $wietle pierwszych zasad
(scientia resolutoria)®* okredla sie jako

34 Lac. scientia resolutoria (w wydaniu parmefiskim resolutiva) to pojecie odwotujace si¢ do
metody sprawdzania wnioskéw poprzez sprowadzanie ich do zasad. Tomasz rozréznia via resolutionis
obok via compositionis vel inquisitionis, por. I-1I, q. 14, a. 5, gdzie jest mowa o metodologicznym
aspekcie namystu (consilium) — utrum consilium procedat modo resolutorio. W Etyce nikomachejskiej,
bedacej zrodlem inspiracji dla tych rozwazan Tomasza, jest mowa o tym, ze ,.kto bowiem si¢ namysla,

zdaje si¢ wykonywaé pracg badawcza i analityczng”

, Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 5, Etyka nikoma-

chejska 111, 3, Warszawa, 2002, s. 129, por. Summa Theologiae, 1-11, q. 14, a. 5, sc. Mikotaj Olszewski
w przekladzie Tomaszowego komentarza do traktatu De Trinitate Boecjusza przeklada termin ratio
resolvens jako ,,rozum sprowadzajacy”, a resolvendum jako ,,sprowadzanie”, zob. $§w. Tomasz z Akwinu,
O poznaniu Boga, Krakow 2005, s. 290-291. Adagium ars iudicandi resolutoria nominatur A. Anusz-
kiewicz przetozyt jako ,,umiejetnos¢ sadzenia nazywamy umiejgtnoscia rozstrzygania w §wietle pierw-
szych zasad”, w: Kwestie dyskutowane o prawdzie, q. 15, a. 1, arg 3, t. 1, Kety 1998, s. 5.
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cium particulare de hoc operabili, quod
est judicium electionis. Unde synderesis
non est idem quod liberum arbitrium.

sztuk¢ sadzenia. Do wolnej woli natomiast
nalezy szczegétowy osad o konkretnym
dziataniu, co jest osadem wyboru. Dlatego
syndereza nie jest tym samym, co wolna
wola.

Ad quintum dicendum, quod habitus natu-
ralis nunquam amittitur, sicut patet de ha-
bitu principiorum speculativorum, quem
semper homo retinet; et simile est etiam
de synderesi.

Ad 5. Nie mozna nigdy straci¢ sprawnosci
naturalnej, jak wida¢ to na przyktadzie
sprawnosci pierwszych zasad teoretycz-
nych, ktora czlowiek ma zawsze, to samo
dotyczy takze synderezy.

ARTICULUS IV
Utrum conscientia sit actus

ARTYKUL 4
Czy sumienie jest aktem

Ad quartum sic proceditur.

1. Videtur quod conscientia non sit actus.
Origenes enim dicit, Sup. epist. ad Rom.,
cap. II, v. 15, col. 893, t. IV, quod con-
scientia est spiritus corrector et paecdago-
gus animae, sibi sociatus, quo separatur a
malis et adhaeret bonis. Sed spiritus vel
nominat potentiam, vel etiam ipsam es-
sentiam animae. Ergo videtur quod con-
scientia non sit actus.

ZArzuTY. Wydaje sig, ze sumienie nie jest
aktem.

1. Orygenes mowi bowiem w komentarzu
Listu do Rzymian, ze sumienie jest du-
chem upomnienia, pedagogiem duszy i jej
towarzyszem, dzigki ktéoremu oddala sie¢
ona od ztych, i przylega do dobrych. Duch
jednak albo oznacza wladzg, albo nawet
samg istot¢ duszy. Stad widaé, ze sumie-
nie nie jest aktem.

2. Praeterea, conscientia, secundum quod
a quibusdam describitur, est dictamen ra-
tionis, quo judicat, et ligat ad faciendum
et non faciendum. Sed judicium de hoc
faciendo vel non faciendo, ut dictum est,
pertinet ad liberum arbitrium. Ergo con-
scientia est liberum arbitrium. Sed libe-
rum arbitrium non est actus. Ergo nec
conscientia.

2. Sumienie, jak je opisuja niektorzy, jest
rozporzadzeniem rozumu, ktory osadza
i wigze do dziatania badz powstrzymania
si¢ od niego. Taki jednak sad dotyczacy
okreslonego dziatania lub powstrzymania
si¢ od niego, jak juz powiedziano, zalezy
od wolnej decyzji (liberum arbitrium).
A zatem sumienie jest wolna decyzja.
Wolna decyzja nie jest jednak aktem.
A zatem i sumienie nie jest aktem.

3. Praeterea, in Glossa Ezech., I, dicit
Hieronymus, col. 22, t. V, postquam de
synderesi locutus est: “hanc autem con-
scientiam interdum praecipitari videmus.”
Ergo videtur quod conscientia sit idem
quod synderesis. Sed synderesis non no-
minat actum, sed potentiam vel habitum.
Ergo videtur quod etiam conscientia.

3. Ponadto w Glosie do Ezechiela 1 Hie-
ronim po oméwieniu synderezy dodaje:
,»widzimy wlasnie upadek tego sumienia”.
A zatem wydaje si¢, ze sumienie jest tym
samym, co syndereza. Syndereza nie
oznacza jednak aktu, ale witadze¢ badz
sprawno$¢. A wigc dotyczy to takze su-
mienia.
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4. Praeterea, conscientia est scientia qu-
aedam. Sed scientia nominat habitum.
Ergo et conscientia.

4. Sumienie jest rodzajem wiedzy. Wie-
dza za$§ oznacza sprawnos¢. A zatem i su-
mienie jest sprawnoscia.

5. Praeterea, Damascenus dicit, lib. IV
Fid. orth., cap. XXII, col. 1199, t. I, quod
conscientia est lex intellectus nostri. Sed
lex intellectus est ipsa lex naturalis, quae
est habitus principiorum juris. Ergo videtur
quod conscientia sit habitus, et non actus.

5. Jan Damascenski mowi, ze sumienie
jest prawem naszego intelektu. Jednak
prawo intelektu jest samym prawem natu-
ralnym, ktory jest sprawnos$cia zasad pra-
wa. Wydaje si¢ wigc, ze sumienie jest
sprawnoscia a nie aktem.

6. Praeterea, omnis actus vel generat ha-
bitum, vel saltem ex aliquo habitu est re-
gulatus. Si igitur conscientia est actus
quidam, oportet quod multiplicatis acti-
bus generetur habitus, qui conscientia di-
catur; vel quod saltem tales actus ex habi-
tu aliquo procedant, quod in idem redit.

6. Kazdy czyn albo powoduje sprawnos¢,
albo przynajmniej jest kierowany jakas
sprawnoscia. Jesli wigc sumienie jest ja-
kim§ aktem, wowczas przy jego wielo-
krotnosci albo powstanie sprawnos¢, kto-
ra mozna okresli¢ mianem sumienia, albo
owe czyny pochodza z jakiej$ sprawnosci,
co sprowadza si¢ do tego samego™.

Sed contra, conscientia peccatum aggra-
vare dicitur. Sed aggravatio peccati esse
non potest nisi per hoc quod contradicitur
actuali rationis considerationi. Ergo vide-
tur quod conscientia actualem rationis
considerationem nominet.

SED CONTRA 1. Mowi sig, ze sumienie ob-
cigza grzeszacego. Ten dodatkowy cigzar
grzechu musi wynika¢ stad, ze odnosi si¢
do czynnego przeciwstawienia si¢ dziala-
nia rozumu. Wynika stad, ze sumienie
oznacza czynne dzialanie rozumu.

Praeterea, ut dictum est, conscientia a qu-
ibusdam dictamen rationis dicitur. Sed
dictamen actum quemdam nominat, se-
cundum quod ratio aliquid faciendum di-
judicat. Ergo videtur quod conscientia
actum nominet.

2. Jak juz powiedziano, niektorzy okresla-
ja sumienie rozporzadzeniem rozumu.
Rozporzadzenie jednak oznacza jaki$ akt,
wedle ktorego rozum uznaje cos$ za obo-
wiazek do wykonania. A wigc sumienie
oznacza akt.

Sorutio. — Respondeo dicendum, quod
conscientia multis modis accipitur. Qu-
andoque enim dicitur conscientia ipsa
res conscita; et sic sumitur 1 Tim. 1, 5:
Charitas procedit de conscientia bona.
Glossa: “idest spes; quia ex meritis quae
conscientia tenet, motus spei insurgit.”
Quandoque vero dicitur habitus, quo quis

OprowiEDz. Nalezy wyjasni¢, ze sumieniu
przypisuje si¢ wiele znaczen. Czasami bo-
wiem sumieniem nazywa Si¢ same poru-
szenie sumienia®®. To znaczenie widaé
w 1 Tm 1,5: ,,mito$¢ ptynie z dobrego su-
mienia”. Glosa: ,,to znaczy nadzieja, po-
niewaz z zashug, o ktérych $wiadczy
sumienie, powstaje poruszenie nadziei”.

35 Lacinskie actus taczy zaréwno ,akt”, jak i ,,czyn”. Podany argument wiaze si¢ z antropologia:
czyny albo prowadza do sprawnosci, albo si¢ z niej si¢ wywodza. Skoro zastosowanie tej zasady do aktu-
sumienia prowadzi do wyprowadzenia takze sumienia-sprawnosci, to nie moze by¢ on wytacznie czynem.
Tomasz uznaje wniosek za oczywisty, 1 juz go nie podaje: a zatem sumienie jest sprawnoscia, a nie aktem.

36 Gra stow: conscientia — res conscita.
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disponitur ad consciendum; et secundum
hoc ipsa lex naturalis et habitus rationis
consuevit dici conscientia. Quidam etiam
dicunt, quod conscientia quandoque po-
tentiam nominat; sed hoc nimis extra-
neum est, et improprie dictum: quod pa-
tet, si diligenter omnes potentiae animae
inspiciantur.

Czasami natomiast sumieniem nazywa si¢
sprawnos¢, ktora uzdalnia do aktéw sumie-
nia; w tym znaczeniu samo prawo naturalne
oraz sprawno$¢ rozumu zwyklo si¢ nazywac
sumieniem. Niektorzy wreszcie mowia, ze
sumienie oznacza takze wladze duszy. Takie
okreslenie jest jednak niezmiernie obce
i niewtasciwe. Wida¢ to wyraznie, gdy sta-
rannie rozpatrzy si¢ wszystkie wladze duszy.

Nullo autem horum modorum conscientia
sumitur, secundum quod in usum loquen-
tium venit, prout dicitur ligare vel aggra-
vare peccatum: nullus enim ligatur ad ali-
quid faciendum nisi per hoc quod
considerat hoc esse agendum; unde quam-
dam actualem considerationem rationis,
per conscientiam, communiter loquentes
intelligere videntur: sed quae sit illa actu-
alis rationis consideratio, videndum est.

Zaden z tych sposobéw orzekania o su-
mieniu nie oddaje tego, co zazwyczaj
przypisuje si¢ sumieniu, mianowicie zo-
bowiazywanie badz zwigkszanie cigzaru
grzechu. Nikt bowiem nie moze by¢ zobo-
wigzany do konkretnego dzialania bez
uswiadomienia sobie tego, ze to a to po-
winno by¢ zrobione. Wynika stad, ze przez
sumienie w powszechnej mowie rozumie
si¢ aktualne dziatanie rozumu. Co za$ jest
owym aktualnym dziataniem, pozostaje do
rozpatrzenia.

Sciendum est igitur, quod, sicut in VI
Ethic., cap. VIII, Philosophus dicit, ratio
in eligendis et fugiendis, quibusdam syl-
logismis utitur. In syllogismo autem est
triplex consideratio, secundum tres pro-
positiones, ex quarum duabus tertia conc-
luditur. Ita etiam contingit in proposito,
dum ratio in operandis ex universalibus
principiis circa particularia judicium as-
sumit. Et quia universalia principia juris
ad synderesim pertinent, rationes autem
magis appropriatae ad opus, pertinent ad
habitus, quibus ratio superior et inferior
distinguuntur; synderesis in hoc syllogi-
Smo quasi majorem ministrat, cujus con-
sideratio est actus synderesis; sed mino-

Trzeba za$ wiedzie¢, zgodnie z tym, co
moéwi Filozof w Etyce 6, ze rozum w tym,
co dotyczy wyboru i rezygnacji postuguje
si¢ sylogizmami. Sylogizm za§ zawiera
potrojne dziatanie rozumu, zgodnie z trze-
ma przestankami, gdzie na podstawie
dwach z nich wnioskuje si¢ trzecig. Doty-
czy to takze omawianego zagadnienia, po-
niewaz rozum w praktyce dziatania osadza
szczegoly na podstawie ogdlnych zasad.
Poniewaz za$ ogélne zasady praworzadno-
Sci naleza do synderezy, natomiast racje
blizsze dziataniu naleza do sprawnosci,
i tym rdzni si¢ rozum wyzszy i nizszy>’,
tak wigc syndereza w tym sylogizmie do-
starcza przestanki wigkszej i jej dziatanie

37 Sw. Tomasz opisuje rozum wyzszy i nizszy w komentarzu do 2 ksiegi Sentencji, d. 24, q. 2,
a. 2, ukazujac, ze nie chodzi o rézne wladze ani o rozrdznienie pomigdzy intelektem praktycznym i teoretycz-
nym, co raczej o to, do czego intelekt si¢ odwotuje. Rozum wyzszy sigga do idei wiecznych
i boskich, podczas gdy rozum nizszy opiera si¢ na tym, co dostrzega w rzeczach stworzonych
i czasowych. Z tego wzgledu rozum wyzszy jest doskonalony przez madros¢, natomiast rozum nizszy

przez wiedzg.
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rem ministrat ratio superior vel inferior,
et ejus consideratio est ipsius actus; sed
consideratio conclusionis elicitae, est
consideratio conscientiae.

jest aktem synderezy, podczas gdy prze-
stanki mniejszej dostarcza rozum wyzszy
badz nizszy i jego dzialanie jest jego ak-
tem, natomiast dziatanie rozumu wobec
wytonionego wniosku jest dzietem su-
mienia.

Verbi gratia, synderesis hanc proponit:
Omne malum est vitandum; ratio superior
hanc assumit: Adulterium est malum, quia
lege Dei prohibitum: sive ratio inferior
assumeret illam, quia est malum, quia in-
justum, sive inhonestum: conclusio au-
tem, quae est, adulterium hoc esse vitan-
dum, ad conscientiam pertinet, et
indifferenter, sive sit de praesenti vel de
praeterito vel futuro: quia conscientia et
factis remurmurat, et faciendis contradi-
cit: et inde dicitur conscientia, quasi cum
alio scientia, quia scientia universalis ad
actum particularem applicatur: vel etiam
quia per eam aliquis sibi conscius est
eorum quae fecit, vel facere intendit: et
propter hoc etiam dicitur sententia, vel
dictamen rationis: et propter hoc etiam
contingit conscientiam errare, non prop-
ter synderesis errorem, sed propter erro-
rem rationis; sicut patet in haeretico, cui
dictat conscientia quod prius permittat se
comburi quam juret: quia ratio superior
perversa est in hoc quod credit, juramen-
tum simpliciter esse prohibitum.

Na przyktad syndereza daje przestanke
»halezy unika¢ wszelkiego zla”; rozum
wyzszy przyjmuje przestanke ,,cudzoto-
stwo jest zte”, poniewaz jest zakazane
prawem Bozym, moglby ja przyjaé takze
rozum nizszy ze wzgledu na niesprawie-
dliwos¢ czy nieuczciwos$é. Nastepujacy
wniosek, ze ,,nalezy unikna¢ tego cudzo-
l6stwa”, nalezy do sumienia, i jest czyms$
obojetnym, czy dotyczy on terazniejszo-
$ci, przesztosci czy przysztosci; poniewaz
sumienie gani zar6wno czyny juz dokona-
ne, jak planowane. Stad tez przyjmuje si¢
nazw¢ sumienia (con-scientia), jako
wspolng z kim$ wiedz¢ (cum alio scien-
tia), poniewaz ogodlna wiedza zostata zasto-
sowana do okreslonego czynu, a takze dla-
tego, ze dzigki sumieniu kto$ jest §wiadom
tego, co robi lub zamierza uczyni¢. Z tego
powodu okresla si¢ ja osadem badz pole-
ceniem (dictamen) rozumu. Z tego tez
wzgledu sumienie moze bladzié: nie ze
wzgledu na btad synderezy, ale z powodu
btedu rozumu. Wida¢ to w przypadku here-
tyka, ktoremu sumienie nakazuje, zeby ra-
czej pozwolit si¢ spali¢ niz ztozyt przysig-
£¢, poniewaz rozum wyzszy w tym btadzi,
ze przyjmuje bezwzgledny zakaz przysiggi.

Et secundum hunc modum patet, qualiter
differant synderesis, lex naturalis, et con-
scientia: quia lex naturalis nominat ipsa
universalia principia juris, synderesis
vero nominat habitum eorum, seu poten-
tiam cum habitu; conscientia vero nomi-
nat applicationem quamdam legis natura-
lis ad aliquid faciendum per modum
conclusionis cujusdam.

W tym znaczeniu wida¢, jak roézni si¢ syn-
dereza od prawa naturalnego i sumienia:
poniewaz prawo naturalne oznacza same
powszechne zasady prawa, podczas gdy
syndereza oznacza sprawnos$¢ ich roze-
znawania badz wladzg ze sprawnoscia. Su-
mienie natomiast oznacza zastosowanie ja-
kiego$ przykazania prawa naturalnego do
okreslonego dziatania w formie wniosku.
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Ad primum ergo dicendum, quod spiritus
quandoque sumitur pro spirituali quadam
operatione, et pro spirituali dono; et hoc
modo sumitur hic spiritus, et non pro
natura animae.

ODPOWIEDZ NA ZARZUTY.

Ad 1. Stowem ,,duch” okresla si¢ czasem
duchowe dziatanie badz duchowy dar,
i w ten sposob jest tutaj uzyte to stowo,
a nie w odniesieniu do natury duszy.

Ad secundum dicendum, quod judicium
ad liberum arbitrium pertinet, ad con-
scientiam, et synderesim; sed diversimo-
de; quia ad liberum arbitrium pertinet ju-
dicium quasi participative, quia per se
voluntatis non est judicare; unde ipsum
judicium electionis liberi arbitrii est: sed
judicium per se vel est in universali, et
sic pertinet ad synderesim; vel est in par-
ticulari, tamen infra limites cognitionis
persistens, et pertinet ad conscientiam;
unde tam conscientia quam electio, conc-
lusio quaedam est particularis agendi; sed
conscientia conclusio cognitiva tantum,
electio conclusio affectiva: quia tales
sunt conclusiones in operativis, ut in VI
Ethic., ubi supra, dicitur.

Ad 2. Osad i wolna decyzja (liberum ar-
bitrium) dotycza zaré6wno sumienia, jak
synderezy, cho¢ w rézny sposob. Ponie-
waz wigc do wolnej decyzji nalezy osad
na zasadzie uczestnictwa, poniewaz sadze-
nie nie nalezy bezposrednio do samej
woli, stad sam osad wyboru nalezy do
wolnej decyzji (liberum arbitrium). Bez-
posredni osad za$ jest albo ogdlny, i tak
nalezy do synderezy, albo dotyczy szcze-
gotow, pozostajac w granicach poznania,
i nalezy do sumienia, stad zaré6wno su-
mienie, jak wybor sa jakas konkluzja do-
tyczaca poszczegolnego dziatania, sumie-
nie jednak dotyczy wylacznie wniosku
poznawczego, wybor — pozadawczego,
poniewaz tego rodzaju wnioski wystepuja
w dziataniu, jak powiedziano w Etyce 6
zgodnie z powyzszym cytatem.

Ad tertium dicendum, quod tota virtus
conclusionis ex primis principiis trahitur;
et inde est quod conscientia et synderesis
frequenter pro eodem accipiuntur, et judi-
cium utrique attribuitur, et praecipue judi-
cium universale, quod per delectationem
peccati non corrumpitur, sed magis judi-
cium in particularibus: et ideo non dixit
synderesim praecipitari, sed conscientiam.

Ad 3. Cala moc wnioskow bierze si¢
z pierwszych zasad, stad czgsto sumienie
i syndereza bywajq traktowane zamiennie,
a osad przypisywany bywa im obu, a szcze-
golnie osad ogdlny. Nie ulega on jednak ze-
psuciu ze wzgledu na upodobanie w grze-
chu, lecz raczej osad szczegodlowy. Z tego
wzgledu Hieronim méwi nie o upadku syn-
derezy, ale sumienia.

Ad quartum dicendum, quod conscientia
et actum et habitum nominare potest: est
enim scire in habitu et scire in actu; unde
et conscientia diversimode accipi potest,
ut dictum est.

Ad 4. Sumienie moze oznaczaé¢ zar6wno
akt, jak sprawnos$¢: jest bowiem wiedza
rozumiana jako sprawno$¢ oraz wiedza
w akcie. Stad tez i sumienie mozna réznie
okresla¢, jak powiedziano.

Ad quintum dicendum, quod conscientia,
secundum quod accipitur pro habitu, po-
test dici lex naturalis, quia ex habitu illo
praecipue actus conscientiae elicitur.

Ad 5. Sumienie w znaczeniu sprawnosci
mozna nazwaé prawem naturalnym, ponie-
waz z tej sprawnosci wylania si¢ akt su-
mienia.
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Ad sextum dicendum, quod habitus ille ex
quo nascitur actus conscientiae, non est
habitus separatus ab habitu rationis et
synderesi: quia non alius habitus est prin-
cipiorum et conclusionum quae eliciuntur
ab eis, et praecipue earum quae sunt circa
singularia, quorum non est habitus scien-
tiae, nisi secundum quod continentur in
principiis universalibus.

Ad 6. Sprawnos¢, z ktorej rodzi sig akt
sumienia, nie jest sprawnoscia odr¢bna
od sprawnosci rozumu i synderezy. Nie
wyrdznia si¢ bowiem nowej sprawnosci
w stosunku do zasad i wnioskéw z nich
wynikajacych, a przede wszystkim w sto-
sunku do zastosowania ich do poszcze-
gblnych przypadkéw, ktorych nie da objac
si¢ sprawnoscia wiedzy poza tym, co mie-
$ci si¢ w jej ogdlnych zasadach.
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Ksiazka pt. Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii
latynoamerykanskiej (Lublin 2013) ukazata si¢ naktadem Wydawnictwa KUL.
Dzieto zadedykowane zostato wybitnemu teologowi fundamentalnemu i metodo-
logowi teologii, $.p. ks. prof. Marianowi Ruseckiemu.

Rozdzial I — ,,Metodologiczno-teologiczny kontekst problematyki modelu
i teologii latynoamerykanskiej” (s. 27—113) — ma charakter wprowadzajacy.
Autor przedstawit w tej czesci ksiazki model ewangelizacji kultury i inkulturacji
wiary oraz teologi¢ latynoamerykanska. O decyzji zamieszczenia osobnego
rozdziatu traktujacego o tych kwestiach dowiadujemy si¢ w koncowej czgsci
pracy — ,,An outline of the book”. Przesadzi¢ miato o tym ubodstwo literatury
przedmiotu w jezyku polskim, a takze prezentacja tematu w kategoriach nienauko-
wych (,,There is a deficiency in source materials on Latin American Theology in
the Polish language, and the idea about it is rather presented in slogans” — s. 400).

W rozdziale 11 — ,,Model organiczno-wstepujacy” (s. 115-207) autor
zwrocit uwagg na rzeczywistos¢, bedaca ,,uczestnikiem” ewangelizacji i teologii.
Mamy tu do czynienia ze specyficzng personifikacja (antropomorfizacja) owe;j
»rzeczywistosci”. Bardzo ztozona, wieloaspektowa, obejmujaca roznorakie ,,0b-
szary” dziatan jest ona ,,uczestnikiem” gloszenia Ewangelii i metodycznie upra-
wianej teologii. Skoro taka sytuacja ma miejsce, to imperatywem jest — stwierdzit
A. Pietrzak — poznawanie rzeczywistos$ci. Wskazal takze na ontologi¢ mitosci,
o ktorej stanowi m.in. ,,sakramentalnos¢ stworzen i historii”. Stwierdzenie to jest
oryginalne. Domagatoby si¢ jednak zestawienia sakramentalnosci w ogole z jej
aplikacja do stworzen i do historii. W tym ujgciu zagadnienia ,,przebrzmiewa”
wyraznie koncepcja teologicznofundamentalna, analizowana przez wspomniane-
go wyzej M. Ruseckiego.

Autor wskazuje roéwniez na Ko$ciot, bedacy ,,w stanie permanentnej misji
ewangelizacyjnej” i jako ,,wspdlnot¢ uczniéw i1 misjonarzy Jezusa Chrystusa”.
Okreslenie to powraca w pracy i w innych miejscach. Oryginalng refleksje
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odnajdujemy w analizie tematu, jakim jest s$wiat wielokulturowy i miejsce w tym
swiecie Kosciota, jako sakramentu Chrystusa.

A. Pietrzak zwrocit uwage na inkulturacje jako metode pracy ewangeliza-
cyjnej, czyli wlasnie dziatania (a nie teoretyzowania) uczniow i misjonarzy Jezusa
Chrystusa. W prezentowanym ,,Modelu organiczno-wstgpujacym” istotna rolg
odgrywa dialog, w ktorym uczestniczy wspolnota eklezjalna. Okreslenie to ma
wyjatkowa wymowe. Dialog odnosi si¢ nie do cztonka Kosciota, lecz dotyczy
catej wspolnoty ochrzczonych i powotanych do urzeczywistniania prawdy
o Trojjedyym Bogu w $wiecie, co dzieje si¢ poprzez spotkanie, rozmowg,
wspolne podejmowanie dziet o wymiarze spolecznym. Autor wyr6znit nastepu-
jace dialogi: wewnatrzkos$cielny, ekumeniczny, migdzyreligijny, spoteczny i mig-
dzykulturowy. Wkomponowanie w struktur¢ modelu organiczno-wstgpujacego
wskazanych tresci dialogu jest istotne, cho¢ sam dialog moze zaistnie¢ rowniez
w innych modelach. Ostatecznie A. Pietrzak skoncentrowat si¢ na ,,Metodzie
widzie¢ — ocenia¢ — dziata¢” jako sktadowej omawianego modelu. Podjeta
refleksj¢ nie nalezy uwazac za novum w polskiej literaturze przedmiotu. Jest to
popularna metoda, omawiana nie tylko w opublikowanych pracach z zakresu
misjologii, ale tez pracach dyplomowych, zrealizowanych na polskich fakulte-
tach teologicznych w ostatnich dziesigcioleciach.

Rozdziat Il — ,,Model wyzwolenia” (s. 209—316) — zostat tak zbudowany,
by moéc odpowiedzie¢ na fundamentalne pytania: ,,Cur liberato hominis?”;
,Liberato hominis a quo?”; ,,Liberatio hominis ad quo?”’; ,,Quomodo liberatio
hominis?”. Pytania przedtozono w jezyku tacinskim, co w kontekscie proble-
matyki dotyczacej szczegdlnie waznego problemu wielorakiego wyzwolenia
(cztowieka jako jednostki i wspdlnoty) w Ameryce Lacinskiej jest bardzo
wymowne. Ameryka Lacinska wpisana jest w wielka, dostojna tradycje kultury
facinskiej. Autor zauwazyt kontekst genezy i powstania (uzywa tu stowa ,,naro-
dziny”), a nastgpnie rozwoju teologii wyzwolenia. Obecnie bez uwzglednienia
czy naswietlenia ,.kontekstu” nie mozna podejmowac powaznej, a zatem kom-
petentnej, tworczej refleksji teologicznej. Mistrzem tego ujmowania zagadnienia
jest Hans Waldenfels, ktory widziat konieczno$¢ uprawiania teologii, w tym
teologii fundamentalnej, w kontekscie kultury i innych szczegdtowych nawet
wymiarow rzeczywistosci. Ponadto A. Pietrzak omoéwil zbawienie w Jezusie
Chrystusie (ktore zawsze jest wyzwoleniem cztowieka ,,0d” 1 ,,ku”’) oraz wyzwo-
lenie w historii. Jeden z podrozdziatow zostal opatrzony tytutem: ,,Antropo-
socjo-eko-eklezjo-poiesis”. Sformulowanie to wyraza¢ ma ideg¢ wielorakiego
wyzwolenia cztowieka, ktorego sfery (przestrzenie, wymiary) sa ze soba powia-
zane czy wrecz wzajemnie si¢ przenikajace. Nie da si¢ jednak ukry¢, ze sfor-
mulowanie powyzsze ma charakter niemal ,,tajemniczy”.
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Wyzwolenie — stwierdzit A. Pietrzak w rozdziale III zatytutowanym ,,Model
wyzwolenia” — kieruje si¢ w stron¢ prawdy. Wskazat na jego odniesienia,
zgodnie z idea ewangeliczna. Wedtug Dobrej Nowiny tylko prawda i jej poznanie
ma moc uczynienia czlowieka wolnym. Prawda czyni tez wyzwolonymi
— wolnymi cate spotecznosci ludzkie, wychodzace dzigki niej z wszelkich form
nieludzkiego zniewolenia. Wyzwolenie jest imperatywem, a nie propozycja czy
postulatem. Chrzescijanie maja siebie i innych przygotowywac¢ do przyjecia
prawdy: o Jezusie Chrystusie, o Kosciele, o cztowieku i wspolnocie. Wazne jest
w tym modelu mikro- i makronawrocenie; o kwestiach tych traktuja rozwazania
zawarte w podsumowaniu rozdziatu.

W rozdziale IV — ,,Model inkulturacyjnej ewangelizacji Zycia wewngtrzne-
g0” (s. 317-386) — autor podjat problem oryginalny, raczej stabo akcentowany
w refleksji dotyczacej inkulturacji. Podrozdziat zatytutowany ,,Czerpa¢ z wlasne;j
studni oraz ze studni obcych” jest co najmniej kontrowersyjny. Nie wglebiajac
si¢ w tre$¢ tego sformutowania, intuicyjnie mozna doda¢ — ,,ze studni obcych”
— ,,0 ile nie sa zatrute”. Autor omowit takze teologiczne inspiracje zycia we-
wnetrznego. Nakreslit fundamentalne prawdy teologiczne dotyczace stowa
Bozego, mitosci trynitarnej, Jezusa Chrystusa i Jego ,,szkoly” oraz Maryi ,,Bo-
gurodzicy matki [powinno by¢ Matki] chrystycznej poiesis ludzkosci”. Refleksje
przeprowadzona w rozdziale IV zamyka podrozdziat zatytutowany ,,Kulturowy
broker”.

Wedtug A. Pietrzaka wskazanie powyzszych modeli stanowi novum
w refleksji teologicznej z zakresu teologii latynoamerykanskiej. Nikt z badaczy
— twierdzil — jeszcze nie ujmowat tak ,.tematu” oraz nie odnosit owych modeli
do wielu sfer zycia. Podkresli¢ nalezy, ze autor temat ten zgtebial — jak sam
zaznaczyl w innym miejscu — przez lat trzydziesci, od chwili podjecia studiow
seminaryjnych w Brazylii, gdzie pracowal rowniez jako misjonarz (cztonek
zgromadzenia zakonnego Ksigzy Werbistow). W ksiazce przywotane zostaty
liczne pozycje autorow latynoamerykanskich. Publikacje te stanowia warto$cio-
wy przewodnik bibliograficzny.

Mimo wielu walorow pracy, mankamentem jest wprowadzenie licznych
poje¢ bez odpowiedniego ich zdefiniowania; dotyczy te chociazby takich ter-
mindw, jak: implementacja (okreslenie przewijajace si¢ przez cala praceg), po-
iesis, emfaza, mikro- 1 metanarracje, fosylizacja, autopoietyczne, teolog jako
»autsajder”, np. s. 22. W pracy sa zdania czy ich fragmenty niezrozumiate dla
czytelnika, ktory nie przeszedt specjalistycznego kursu z zakresu lingwistyki
oraz hermeneutyki. Praca zyskataby na wartosci, gdyby nie byto w niej nadmiaru
owych poje¢ ,,zamknietych” — obcych, nowych, nowo utworzonych (neologi-
zmow). Jesli wprowadzamy je na grunt polski, nalezy we wstgpie je wyjasnic.
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W recenzowanej pracy zostaly przywotane osoby, ktére nie maja nic
wspolnego z refleksja z zakresu teologii latynoamerykanskiej: Jozef Tischner,
czy Zbigniew Brzezinski badz (sic!) Zygmunt Bauman. ,,Ozdabianie” pracy
nazwiskami powszechnie znanymi nie podnosi jej waloru.

W pracy zdecydowanie brakuje odniesien do konstatacji Urzgdu Nauczy-
cielskiego Ko$ciota na temat teologii latynoamerykanskiej. Z kolei ksiazka Ra-
dostawa Jaszczuka pt. Ewangelizacja kulturi inkulturacja Ewangelii w Swietle
dokumentu koncowego IV Konferencji Generalnej Episkopatu Latynoamery-
kanskiego i posynodalnej adhortacji apostolskiej Ecclesia in America (Warsza-
wa 2012) zostata tylko wskazana w jednym przypisie, a jest to dzieto, w ktérym
odnajdujemy wiele kwestii rozwazanych przez A. Pietrzaka w jego ksiazce.
Zaréwno w przypisie, jak 1 w bibliografii btednie podany zostal rok opubliko-
wania tego dziela [20012]! W czesciach obcojezycznych ocenianej rozprawy
przytoczone sa informacje, ktorych w ogole nie ma w tekscie polskim. Co
wigcej, dzieto mogto by¢ poddane (dodatkowej) superrewizji redaktorskie;j,
bowiem sa w niej bledy, ktoérych by¢ nie powinno (np. zaimki osobowe doty-
czace Jezusa Chrystusa raz sa zapisywane matla litera, raz duza). Zabraklo
w bibliografii pozycji: J. Rézanski (red.), Ecclesia in America. Wybrane pro-
blemy Kosciola w Ameryce Potudniowe w sSwietle posynodalnej adhortacji
Jana Pawta Il (Warszawa 2003). W tym ostatnim dziele zamieszczona zostata
m.in. Posynodalna adhortacja apostolska Ecclesia in America Ojca Swietego
Jana Pawta Il (w przektadzie R. Jaszczuka) 243-338, ktorego to thumaczenia
A. Pietrzak w swojej pracy nie wymienit.

Sumujac, stwierdzam, ze ksigzka A. Pietrzaka — mimo wskazanych uchy-
bien — ma charakter oryginalnego studium interdyscyplinarnego z zakresu mi-
sjologii, teologii fundamentalnej oraz latynoamerykanistki.

EuGEeNIUSZ SAKOwWICZ

Quod iustum est et aequum. Scritti in onore del Cardinale Zenone
Grocholewski per il cinquantesimo di sacerdozio, a cura Mons.
M. Jedraszewski, don J. Stowinski, Poznan 2013, ss. 615

Ks. Zenon Kardynat Grocholewski 26 maja 2013 r. obchodzit ztoty jubi-
leusz przyjecia $wigcen prezbiteratu z rak Owczesnego metropolity poznanskie-
go ks. abpa Antoniego Baraniaka. Jubileusz szczeg6lnie uroczyscie obchodzo-
no w Poznaniu, ale przezywany byl w catej Polsce, a nawet w katolickich
srodowiskach naukowych catego $wiata. Pigédziesiat lat postugi kaptanskiej
ks. kard. Grocholewskiego podzieli¢ mozna na trzy etapy: praca jako wikariusza
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w Poznaniu (1963—-1966), studia prawa kanonicznego na Papieskim Uniwersy-
tecie Gregorianskim w Rzymie (1966—1972) oraz praca w waznych instytucjach
Stolicy Apostolskiej: w latach 1972—-1999 w Najwyzszym Trybunale Papieskim
—w Sygnaturze Apostolskiej, a obecnie (od 1999 r.) w Kongregacji Nauczania
Katolickiego. Ksiadz Kardynat jest najwyzej stojacym w hierarchii koscielne;j
dostojnikiem pochodzacym z Polski, bliskim wspotpracownikiem i przyjacielem
kilku papiezy, wybitnym naukowcem w zakresie filozofii, teologii, a zwtaszcza
prawa kanonicznego, bardzo szanowanym organizatorem i moderatorem na-
uczania katolickiego w calym §wiecie. Piastuje on jedna z najwyzszych funkcji
w Kosciele, ktore odpowiada zakresem stanowisku ministra edukacji oraz nauki
i szkolnictwa wyzszego w odniesieniu do katolickich uczelni na catym $wiecie.

Wyrazem wdzigcznosci 1 uznania dla osoby i dokonan Jubilata jest oko-
licznosciowa publikacja Quod iustum est et aequum. Scritti in onore del
Cardinale Zenone Grocholewski per il cinquantesimo di sacerdozio, w ktorej
ponad szesc¢dziesiat osobistosci z catego swiata zadedykowato Ksiedzu Kardy-
natowi swoje refleksje naukowe, glownie z takich dziedzin, jak prawo kanonicz-
ne czy szeroko pojeta problematyka edukacji, szczegdlnie katolickiej. Ksigga
wydana zostala bardzo starannie, w formacie A4, z kopiami XVII-wiecznych
rycin Poznania i Rzymu na wewngtrznych stronach oktadek, czyli miast,
w ktorych przepracowat cale swoje zycie. Ksigga zostata wydana staraniem
i pod redakcja ks. abpa Marka Jedraszewskiego, Metropolity L.odzkiego oraz
ks. Jana Stowinskiego z Wydzialu Teologii Uniwersytetu Poznanskiego. Wy-
dawcami ksiggi sa: Archidiecezja Poznanska, Wydzial Teologii Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz Towarzystwo im. Hipolita Cegielskie-
go w Poznaniu.

Cata publikacja zostata podzielona na pig¢ czgsci: czg$¢ wstepna, trzy
czesci z referatami naukowymi, a na koncu wybér 19 fotografii z waznych
momentow zycia Jubilata, zwlaszcza z papiezami: Pawlem VI, Janem Pawlem II,
Benedyktem XVI i Franciszkiem.

W czegscei wstepnej (s. 5-31) zamieszczono zdjecie i herb biskupi Jubilata
(z hastem: Illum oportet crescere), listy gratulacyjne najwybitniejszych postaci
Kosciota oraz wykaz osob, ktore nadestaty gratulacje. Opublikowano: listy
gratulacyjne papieza Franciszka oraz papieza seniora — Benedykta XVI, Wpro-
wadzenie do jubileuszu pidra ks. abpa Stanistawa Gadeckiego, metropolity
poznanskiego, pisma gratulacyjne kard. Angelo Sodano, dziekana kolegium
kardynalskiego, abpa Jozefa Kowalczyka — Prymasa Polski, abpa Celestino
Migliore — Nuncjusza Apostolskiego w Polsce, a takze list z zyczeniami
1 podpisami pracownikow Kongregacji Wychowania Katolickiego. Na koncu tej
czesci zamieszczono petna liste osobistosci koscielnych (57), naukowych (19)
1 wladz swieckich (17), ktorzy nadestali noty gratulacyjne.
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W pierwszej naukowej czgsci ksiggi jubileuszowej (s. 33—124) zamieszczo-
no artykuty prezentujace dziatalnos¢ i osiagnigcia ks. kard. Grocholewskiego
oraz miejsca zwiazane z jego zyciem i dziatalnoscia. Otwiera ja laudacja ks. abpa
Marka Jedraszewskiego (s. 34—41), wczesniej profesora i biskupa pomocnicze-
go w Poznaniu, a od 2012 r. metropolity t6dzkiego. Opisuje on w niej bogate
zycie Jubilata (ur. 11 pazdziernika 1939 r.), jego lata mtodziencze, seminaryjne,
pracg wikariuszowska w Poznaniu, studia w rzymskim Uniwersytecie Gregorian-
skim, pracg w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej, p6zniejsza prace
profesorska w tymze Uniwersytecie Gregorianskim, w Papieskim Uniwersytecie
Lateranskim oraz w Studium Rotalnym. Przypomina, ze 22 grudnia 1982 r.
zostal mianowany biskupem tytularnym oraz ze w Sygnaturze Apostolskiej
awansowat kolejno do funkcji kanclerza, sekretarza i prefekta (od 1998), pra-
cowal nad reforma Kodeksu Prawa Kanonicznego, a 15 listopada 1999 r. zostat
przez Jana Pawla II mianowany prefektem Kongregacji Wychowania Katolickie-
go. Natomiast 21 lutego 2001 r. zostal podniesiony do godno$ci kardynata.
Ponadto abp Jedraszewski przywotuje inne aspekty z zycia Kardynata, m.in.
podkresla jego wspoétudzial w erygowaniu dwoch wydziatéw teologicznych na
uniwersytetach panstwowych w Polsce (Torun i Szczecin), jego obecnos¢ na
wielu uniwersytetach na catym $wiecie, a takze przypomina o odznaczeniu go
przez 21 uniwersytetow tytutem doktora honorowego.

Prace Jubilata jako wikariusza parafii Chrystusa Odkupiciela w Poznaniu
(1963-1966) opisal biskup pomocniczy w Poznaniu — ks. dr Grzegorz Balcerek
(s. 42-47). Ks. bp senior kaliski Stanistaw Napierata przeanalizowat dzieje
Seminarium Archidiecezjalnego w Poznaniu w okresie, gdy studiowal w nim
i odbywal formacj¢ do kaptanstwa kard. Zenon Grocholewski (s. 48-53).
Ks. dr Jan Stowinski napisat Uwagi historyczno-prawne o Studium Trybunatu
Roty Rzymskiej, w ktorym wyklada takze jubilat (s. 62—70). Ks. Rafat Rybacki
opisal dzieje starozytnej stolicy biskupiej Agropoli, ktora w latach 1982-2001
byta stolica tytularng abpa Grocholewskiego (s. 72—76), a prof. Giorgio Marino
opisat rzymski kosciot §w. Mikotaja w Wigzieniu, bgdacy kosciolem tytularnym
kard. Grocholewskiego (s. 78-82). Ks. dr Pawet Malecha, obecnie promotor
sprawiedliwo$ci w Sygnaturze Apostolskiej, napisal interesujacy artykut o Kar-
dynale i kompetencjach Sygnatury Apostolskiej, z uwzglednieniem pracy Jubi-
lata w tym trybunale (s. 84-92). Ks. biskup swidnicki — Ignacy Dec — napisat
artykul Vir bonus et sapiens, dicendi peritus (s. 94-101), w ktorym opisal nie
tylko zycie Jubilata, lecz takze wyeksponowat jego oddanie prawu oraz popie-
ranie prawa naturalnego i wychowania integralnego, a takze jego wielkie zaan-
gazowanie w dialog migdzy Kosciotem i uniwersytetami oraz migdzy teologia
1 innymi dyscyplinami naukowymi; przeanalizowat tez zaangazowanie Kardynata
w popieranie katolickich $rodkéw spotecznego przekazu.
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Ponadto w cze$ci pierwszej zamieszczono artykuty F.X. Dumortier SJ
(L université a la croisée des chemins; s. 34—61), ks. bpa pomocniczego
poznanskiego, Z. Fortuniaka (Un appel, diverses vocations; s. 102—115),
M. Kréla (o Jubilacie jako Distinguished Person of Organic Work; s. 116—120)
1 V. Han-Sun Chiang, rektora Katolickiego Uniwersytetu Fu Jen w Taipei na
Tajwanie (s. 122—124). Z racji wielo$ci artykutéw i szczuptosci miejsca
w dalszym ich opisie podaje tylko oryginalne tytuty, oddajace poruszane tresci.

W czesci drugiej jubileuszowego tomu (s. 125-288) zamieszczono artyku-
ly 17 autoréw (z tego szesciu z Polski), poswigcone roznym szczegdtowym
zagadnieniom (z r6znych zakresow prawa kanonicznego): 1) prawu materialne-
mu matzenskiemu, 2) prawu procesowemu, 3) wychowaniu w wyzszych semi-
nariach duchownych, 4) postudze kaptanskiej, 5) uchylaniu ustaw ko$cielnych,
6) prawu karnemu, 7) prawu majatkowemu, 8) prawu administracyjnemu
i 9) prawu o uniwersytetach katolickich. I tak zamieszczono tu nastgpujace
artykuty:

ad 1) L’indissolubilita del matrimonio e la possiblita del sua dissolizione
(B. Nowakowski, s. 240-250);

ad 2) Ricorso alla Segnatura contro il rifiuto del libello da parte del
decano della Rota Romana per indubbia incopetenza ex can. 1400 par. 2
(M.J. Arroba Conde, CMF; s. 126-133); Grocholewski for the Defense
(P.J. Brown; s. 134-139); The Nullity of Marriage Process as the Search of
Truth (R.L. Burke; s. 140-153); Brevi cenni prodromici sull ,,amministrati-
vizzazione” del processo penale canonico (J. Llobell; s. 214-221); Die Fristen
fiir den Rekurs gegen die Untdtigkeit im CIC und im CCEO (N. Schoch;
s. 252-261);

ad 3) El ambiente formative del seminario mayor y los principals re-
sponsables (A.D. Busso; s. 154-163);

ad 4) ? La vita e il ministero del sacerdote alla luce della lettera
pastorale del cardinal Aleksander Kakowski ai sacerdoti dell’arcidiocesi di
Varsavia del 12 aprile 1936 (W. Goralski; s. 194-203); Nuove strutture gerar-
chiche dell’incardinazione de carattere personale (H. Stawniak; s. 272-281);

ad 5) Abrogazione esteriore della legge ecclesiastica (can. 20-21 CIC)
(G. Dzierzon; s. 170-177);

ad 6) Osservazioni sul delitto nel cic vigente (P. Erd?; s. 178-193);
Das kirchliche Strafrecht: Reformbedarf und Perspektiven (K. Lidicke;
s. 222-231);

ad 7) The Reduction of a Former Parish Church to Profane use in the
Light of the Recent Jurisprudence of the Apostolic Signatura (F. Daneels;
s. 164-169); Gli atti di amministrazione dei beni ecclesiastici (L. Swito;
s. 282-288);
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ad 8) [ principi di base del funzionamento dell’ amministrazione della
Chiesa (J. Krukowski; s. 204-213); Fragen um das Verwaltungsverfahren in
der neueren kirchlichen Rechtsentwicklung (H. Schwendenwein; s. 262-271);

ad 9) La personalita giuridica delle Universita Cattoliche. Alcune note
canonistiche (G. Montini; s. 232-238).

Wigkszos¢ artykutow dotyczy prawa procesowego, ktorym przez niemal
cate zycie kaptanskie zajmowat sig¢ Jubilat.

W czgsci trzeciej omawianej publikacji (s. 290-599), poswigconej proble-
matyce wychowania, analizowane sa tak r6zne jej aspekty, jak: historia wycho-
wania, znaczenie studiow filozoficznych i teologicznych, ksztatlcenie moderato-
row seminaryjnych oraz przysztych duchownych, dziatalnos¢ uniwersytetow
katolickich (Manila, Rzym), wizja pedagogiki kard. Grocholewskiego, wspot-
czesne tendencje w szkolnictwie wyzszym, tendencje laickosci, problemy bio-
etyki, liturgiki, katechetyki, ksztalcenia muzycznego w uczelniach katolickich,
nauka spoteczna Kosciota i etyka w zarzadzaniu szkotami.

Artykuty pochodza od autoréw z réznych stron $wiata i opublikowane
zostaty w sze$ciu jezykach: francuskim, angielskim, niemieckim, wtoskim, hisz-
panskim i niderlandzkim.

W jezyku francuskim opublikowano: Nouveaux temps, nouveaux etu-
diants, nouveaux professeurs (B.M. Barth; s. 290-299); Philosofie et théologie
dans la formation académique (D.P. Capelle-Dumont; s. 352-359); Charite de
I’Eglise Catholique L’exemple de la Confédération Caritas Internationalis
(J.P. Durand; s. 390-401); L’accompagnement des étudiants a [’université
catholique aujourd’hui (G.R. Thivierge; s. 556-561); Pour une éthique du
management scolaire. La Doctrine Sociale de I’Eglise (E. Verhack; s. 582-591).

W jezyku angielskim zamieszczono: Higher education for ethics and
values: A shared responsibility (S. Bergan); A beacon of Christian Wisdom in
the Far East: The Pontifical and Royal University of Santo Tomas in Manila
(H.V. Dagohoy); The Place of Theology in the University, Church and
Society (A. Denaux); Achievement in Catholic and Public Schools: Another
Reason We Need Catholic Schools (J.J. Hennessy); The University and its
Place in Shaping Visions of Europe — Reflection on a Special Occasion
(J. Sedlak); The Importance of Teaching Church Music at Theological
Seminaries (R. Tyrala).

W jezyku niemieckim opublikowano: Kirchliche Hochschulstudien vor
den Herausforderungen gegenwdrtiger Entwicklungen der internationalen
Hochschulpolitik (F. Bechina; s. 300-325); Priesterbildung im Mittelalter
(W. Brandmiiller; s. 342-350); Uber die postsiikulare Gesellschaft (A. Marga;
s. 424-448); Das Problem der Ausbildung von Priesteramtskandidaten in
der Diozese Breslau in den Jahren 1742—1811 (J. Myszor; s. 472-479);
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Die Katechetenausbildung angesichts der Herausforderungen der Gegenwart
(J. Szpet; s. 548-555).

W jezyku wloskim zamieszczono: Sana laicita o laicita positiva? (G. Dalla
Torre Del Tempio di Sanguinetto; s. 368-375); Sfide contemporanee nell edu-
cazione chrstiana (prospettiva pedagogica del Cardinale Z. Grocholewski
(J. Mastalski; s. 450-459); I seminaristi: alcune osservazioni per aprire un
dibattito serio (W. Mering; s. 460—470); La visita di Givanni Gentile a Brescia
e il memorial degli insegnanti del collegio Cesare Arici (L. Pazzaglia; s. 488-505);
La Pontificia Accademia delle Scienze Storia e compiti (M. Sanchez Sorondo;
s. 512-520); Lo ostudo delle problematiche di Bioetica nei Seminari (E. Sgrec-
cia; s. 522-535); La riforma liturgica tridentina (1568—1962). Conoscenza ed
ermeneuica, tra istanze e problematiche (M. Sodi; s. 536-547); Problemi
morali delle sperimentazioni sulla procreazione umana (J. Troska; s. 562-573).

W jezyku hiszpanskim opublikowano: Formar a los formadores al. Sa-
cerdocio Un compromiso que nace del amor a la Iglesia (J.E. Gonzales
Magaifia; s. 402—414); Desafios a la Universidad de ayer y de hoy Compromiso
con la verdad e integracion del saber (A.H. Zecca; s. 592-599).

W jezyku niderlandzkim zamieszczono: A pebble in a river does not
change its flow (H.M.C.M. van Oorschot; s. 480—486).

Opublikowanie tak wielu artykutéw w wielu jezykach §wiadczy o wielkim
szacunku, jakim darzony jest ks. kard. Z. Grocholewski w ro6znych krajach
i kregach kulturowych, a takze o wielkiej znajomos$ci osoby, pracy i publikacji
Jubilata. Poglady naukowe ks. kard. Grocholewskiego sa w $wiecie dobrze
znane, gdyz jest on autorem ponad tysiaca publikacji naukowych, ogtaszanych
w wielu jezykach.

Recenzowana publikacja jest nie tylko wyrazem ogromnego autorytetu
ks. kard. Grocholewskiego, lecz takze godna polecenia do doktadnego przestu-
diowania — nie tylko przez teologdéw i kanonistow (ktoérych Ks. Kardynat jest
wybitnym przedstawicielem), ale przez wszystkich naukowcow, przedstawicieli
wladz uczelnianych, administracyjnych i sadowych, ktérzy znaja jezyki, w kto-
rych jest ona publikowana. Bardzo pozadane jest jej przettumaczenie na jezyk
polski, aby krag czytelnikow tych interesujacych tresci w ojczyznie Jubilata
mogt by¢ szerszy.

Ks. RYSZARD SZTYCHMILER
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