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KS. GRZEGORZ LESZCZYNSKI
Uniwersytet £.odzki

NIEDOJRZALOSC EMOCJONALNA
JAKO PRZYCZYNA NIEZDOLNOSCI KONSENSUALNEJ
KONTRAHENTA

Stowa kluczowe: malzenstwo, niedojrzatos¢ emocjonalna, niezdolnos$¢ konsensualna, zgoda
malzenska

1. Wprowadzenie. 2. Osobowos¢ cztowieka. 2.1. Zagadnienie wolnosci. 2.2. Sposob podej-
mowania decyzji. 2.3. Sfera emocjonalna osobowosci. 2.4. Proces dojrzewania emocjonalnego.
2.5. Okreslenie niedojrzalosci emocjonalnej. 2.6. Przyczyny wywolujace niedojrzatos¢ emo-
cjonalng. 3. Niedojrzato$¢ emocjonalna jako przyczyna stwierdzenia niewazno$ci matzenstwa.
3.1. Niedojrzato$¢ emocjonalna a gravis defectus discretionis iudicii. 3.1.1. Pojecie discretio
iudicii. 3.1.2. Dojrzatosé¢, czy discretio iudicii? 3.1.3. Wplyw niedojrzatosci emocjonal-
nej na discretio iudicii. 3.1.4. Niedojrzatos¢ emocjonalna a wolno§¢ wewnetrzna cztowieka.
3.2. Niedojrzato$¢ emocjonalna a incapacitas assumendi obligationes matrimonii essentiales.
3.2.1. Incapacitas assumendi, czy adempiendi? 3.2.2. Niezdolnos¢ o charakterze trwatym i abso-
lutnym? 3.2.3. Istotne obowigzki matzenskie. 3.2.4. Niedojrzalos¢ emocjonalna a incapacitas
assumendi. 4. Zakonczenie

1. WPROWADZENIE

Podejmujac zagadnienie niedojrzatosci emocjonalnej jako motywu stwierdze-
nia niewaznosci malzenstwa, nalezy rozpoczaé nasze rozwazania od spojrzenia na
osobowos¢ cztowieka. Nie jest to zadanie fatwe, biorac pod uwage fakt, iz rézne
nurty psychologii, koncentrujgc si¢ jedynie na poszczegdlnych aspektach osobowo-
Sci, okreslaja ja w sposodb odmienny'. Jest to jednak zadanie istotne, o ile jedynie
poprzez analiz¢ struktur wewnetrznych czlowieka, ktore z kolei oddziatujg na jego
zachowania zewngtrzne, jest mozliwe okreslenie odpowiedzialnoséci prawnej osoby
w odniesieniu do sakramentu malzenstwa.

']. Kagan, E. Havemann, Psychology-An Introduction, New York 1968, 421.
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2. 0SOBOWOSC CZLOWIEKA

W stowniku psychologicznym osobowos¢ definiowana jest jako ogot sposobow
reagowania cztowieka, w calej gamie roznorodnych sytuacji, opartych na wzgled-
nie statych schematach zachowan, charakteryzujacych jego osobe jako strukture
wzglednie spdjna®. Nie zaglebiajac si¢ jednak w rozwazania dotyczace definicji
osobowosci, skoncentruj¢ si¢ na jej dwoch podstawowych aspektach, istotnych dla
naszego tematu, tj. na zagadnieniu wolnosci cztowieka oraz sposobu podejmowania
przez niego decyzji.

2.1. Zagadnienie wolnoSci

Na wstepie rozwazan dotyczacych wolnosci cztowieka nalezy dokonaé rozroz-
nienia mi¢dzy dwoma ré6znymi sposobami jej pojmowania. Wolno$¢, ujeta w sensie
filozoficznym, oznacza niezalezno$¢ czlowieka w podejmowaniu konkretnych decyzji.
Znaczy to, ze osoba w momencie dokonywania wyboru jest w stanie dostrzec, dzig-
ki dziataniu intelektu, wielos¢ mozliwosci, sposrod ktorych wybiera te jedyna w jej
przekonaniu stuszng. Natomiast z punktu widzenia psychologii, osobe mozna nazwac
wolng, jesli w momencie podejmowania decyzji nie jest ona uzalezniona od jakiejkol-
wiek choroby, sytuacji, czy tez presji na nig wywieranej. Oznacza to, iz wolnos¢ pojeta
filozoficznie zaktada uprzednie istnienie wolnosci psychologicznej?.

Dziatanie czlowieka moze by¢ zdefiniowane jako wolne jedynie wtedy, gdy wy-
nika ono zarowno ze zdolnosci intelektu do dokonania wyboru, jak i ze zdolnosci
wolnej woli do podjecia dziatania w kierunku obranym przez intelekt. W przypadku,
w ktérym owa wspoélpraca zostanie naruszona, decyzje podejmowane przez czlo-
wieka nie mogg by¢ okreslone jako wolne. Zatem, w sytuacji, w ktérej osoba, bedac
wolng od jakichkolwiek uzaleznien natury psychologicznej, czy tez medycznej, jest
w stanie dokona¢ wyboru migdzy podjeciem konkretnego dziatania lub jego nega-
cja, jej decyzje mozna okresli¢ jako wolne.

Wolnosé¢ tak rozumiana nie oznacza jednak mozliwosci podazania w jakim-
kolwiek kierunku pod naporem jakiegokolwiek instynktu. Oznacza, natomiast, ze
cztowiek wolny jest w stanie uczyni¢ z tego, co dzigki dziataniu intelektu uznat za
wartos$¢, motyw i przyczyng dziatania. Cztowiek nigdy nie bedzie wolny od swoich
wad, stabosci, frustracji, od charakteru. Stad, wolnosé, o ktérej mowa, nie zaklada
absencji tychze elementow, wymaga jedynie, aby ich natgzenie nie determinowato
dziatania cztowieka. W sytuacji patologicznej wplyw tychze elementéw pozostaje
tak silny, iz staja si¢ one przyczyna i motywem dziatania, pozbawiajac osobe mozli-
wosci dokonania wyboru®.

2Por. R. Harre, R. Lamb, L. Meccaci, Psicologia-Dizionario Enciclopedico, Ed. Laterza 1986,
791; A. Sperling, Psychology made simple, London 1970, 169.

3 Por. W. Ommeren, Mental Illness Affecting matrimonial consent, Washington 1961, 76-77.

4 Por. MLF. Pompedda, L’incapacita consensuale, Tus Canonicum 31 (1991), 119; G. Canepa,
1l concetto di personalita nei suoi aspetti filosofici, biologici e medico-legali, Roma 1953, 96-98;
J.M. Pinto Gomez, L immaturita affettiva nella giurisprudenza rotale, w: L immaturita psico-affettiva
nella giurisprudenza della Rota Romana, dz.zb., Citta del Vaticano 1990, 30.
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2.2. Sposob podejmowania decyzji

Dzialanie cztowieka jest konsekwencja podjetej przez niego decyzji. Charakte-
ryzuja je nastepujace elementy: infencja, ktora poprzedza decyzj¢; Swiadomos$¢ celu;
zaangazowanie intelektu oraz wolnej woli; wolnos¢ dokonania wyboru; zdolnos¢ do
zrealizowania podjetej decyzji’.

W procesie, ktory prowadzi do podjecia przez osobe konkretnej decyzji, ko-
nieczna jest wspotpraca dwoch elementdéw, charakteryzujacych osobowos¢ czto-
wieka: facultas intelectiva oraz facultas deliberativa. Proces ten rozpoczyna si¢
dziataniem intelektu (facultas intelectiva), na ktore sktadaja sie¢ nastepujace etapy:
cognitio (poznanie przedmiotu); aestimatio (przedmiot staje si¢ dla osoby wartoscia);
electio (ocena aspektow pozytywnych oraz negatywnych i w konsekwencji doko-
nanie wyboru). Nie wystarczy jednak teoretyczne opracowanie intelektu, aby dana
osoba podjeta decyzje w sposob odpowiedzialny i wolny. Konieczna w tym wzgle-
dzie jest wspotpraca wolnej woli cztowieka (facultas deliberativa). 1 cho¢ bytoby
z pewnoscig biedem calkowite rozdzielenie proceséw zachodzacych w intelekcie
oraz charakteryzujacych wole cztowieka, teoretycznie jednak jest to nie tylko mozli-
we, ale nawet konieczne do lepszego poznania problemu. Co wigcej, nie tylko teore-
tycznie, poniewaz mozliwa jest sytuacja, w ktorej intelekt proponuje woli cztowieka
konkretne rozwiazania, ta jednak pod wptywem sfery emocjonalnej osobowosci po-
dejmuje decyzje doktadnie odwrotng. Zatem, ci¢zar podejmowania konkretnej de-
cyzji nie nalezy do intelektu, a wrecz przeciwnie obarcza wolng wole cztowieka. To
ona musi dokona¢ praktycznej oceny wartosci przedmiotu, aby w konsekwencji do-
kona¢ wyboru. Stad, mozliwa jest sytuacja, w ktorej réznego rodzaju zaburzenia sfe-
ry emocjonalnej cztowieka, uniemozliwiajace wtasciwe funkcjonowanie jego wolli,
a nie majace zadnego wptywu na sfere intelektualng, moga uczyni¢ go niezdolnym
do podjecia decyzji w sposob wolny i odpowiedzialny®.

2.3. Sfera emocjonalna osobowosci

Osobowos¢ cztowieka podlega procesowi jej ksztattowania od momentu naro-
dzin az do okresu, w ktérym umownie mozna nazwa¢ go dojrzatym’. Poniewaz jed-
nak w naszych rozwazaniach nie interesuje nas osobowos¢ w sensie cato§ciowym,

S Por. A. Amati, L’incidenza dell’ immaturita psico-affettiva sul consenso matrimoniale nella dot-
trina e nella giurisprudenza canonica (can. 1095), Roma 1993, 57.

¢ Por. P.A. Bonnet, La capacita di intendere e di volere nel matrimonio canonico, Roma 1976,
147, M.F. Pompedda, Incapacita..., dz.cyt., 118; L. Zani, Psicologia e vita, Milano 1967, 58.

" Proces ten jest procesem dynamicznym, stad trudno bytoby w jakimkolwiek momencie zycia
czlowieka stwierdzi¢, iz osiagnat on stadium koncowe rozwoju osobowosci. Jak precyzuje dla przykta-
du J.J. Garcia Failde: «Es evedente que cuando hablamos de ,,madurez” de un ser umano y, dentro del
ser umano, de su ,,afectividad” no podemos entender por ,,madurez” ese estadio ,,terminal” después del
cual ya no hay una ulterior ,,madurez” mayor; y es que la persona, y con ella sus functiones psiquicas,
se esta heciendo continuamente, esta ,,maturando” sin cesar; de aqui que deba hablarse de ,,grados”
en la madurez de la personalidad, de la afectividad de la persona, y, por lo mismo, que deba hablarse
de ,,grados” en la ,,inmadurez” de la misma persona, de la afectividad» (J.J. Garcia Failde, Manual de
psiquiatria forense canonica, Salamanca 1987, 80).
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a jedynie jej sfera emocjonalna, dlatego skoncentrujmy nasza uwage na procesie
dojrzewania emocjonalnego czlowieka.

Sfere emocjonalng osobowosci charakteryzujg trzy podstawowe elementy®:
emocje — jest to 0got zjawisk psychicznych i fizjologicznych, ktore okreslajg reakcje
osoby w odniesieniu do réznych sytuacji zyciowych, np. bojazn w odniesieniu do
niebezpieczenstwa, rado§¢ w odniesieniu do sytuacji przyjemnych itd.; sentymenty
— zjawiska emocjonalne natury psychicznej, pozbawione kontekstu fizjologicznego,
ktére odnosza si¢ w sposob zdecydowany do przesztosci, wspomnien oraz do obra-
zow utrwalonych w psychice; instynkty — pewne tendencje naturalne, ktore powodu-
ja okreslone reakcje w odniesieniu do réznych sytuacji zyciowych, jak np. ucieczka
w obliczu niebezpieczenstwa’.

2.4. Proces dojrzewania emocjonalnego

Na wstepie rozwazan, dotyczacych procesu ksztaltowania sfery emocjonalnej
czlowieka, nalezy zwroci¢ uwage na role, jaka w tym temacie odegrata teoria Zyg-
munta Freuda. I cho¢ niewatpliwie, jak podkreslaja niektorzy autorzy, jest to teoria,
ktora w $wietle wspotczesnej psychologii stracita wiele na warto$ci, jej podstawowe
symbole (es — ego — super-ego), dotyczace osobowosci cztowieka, sa stosowane do
dnia dzisiejszego i to nie tylko przez psychologow reprezentujacych szkole Freuda.
Teoria ta okresla proces dojrzewania emocjonalnego cztowieka jako przejscie od fazy
catkowitej zaleznosci dziecka od rodzicow, opartej na uczuciu o charakterze wyjatko-
wo egocentrycznym, do fazy dojrzatej, w ktorej, kierujgc si¢ uczuciem o wyraznym
zabarwieniu altruistycznym, cztowiek koncentruje swoja uwage na drugiej osobie.
I cho¢ konkretne rozréznienie poszczegdlnych faz procesu dojrzewania zapropono-
wane przez Freuda nie zawsze znajduje poparcie w roznych teoriach wspotczesnych,
wiekszos$¢ psychologow jednak zgadza si¢ z faktem, iz dojrzewanie emocjonalne
cztowicka oparte jest na przejsciu od fazy egoistycznej do fazy altruistycznej'.

Dla kazdego dziecka krag rodzinny, w szczego6Inos$ci za$ matka, majg znaczenie
podstawowe w odpowiednim ksztattowaniu osobowosci. Od matki przede wszyst-
kim zalezy, w jakim stopniu dziecko w kontaktach ze $wiatem zewnetrznym bedzie
w stanie odkry¢ wlasng niezaleznos$¢. Stad, jesli w pierwszym okresie swojego zycia
bedzie ono pozbawione mitosci ze strony matki, nie wspominajac o bardziej dra-
stycznych doswiadczeniach, jakie moze ono wynie$¢ z domu rodzinnego, w okresie
dojrzatosci pozostanie w stadium rozdzielenia wewngtrznego, interpretujac dobro
i zto w sposdb wyjatkowo egocentryczny, a samego siebie bedzie postrzegaé w swie-
tle idealistycznym, choéby nawet jego postgpowanie w odniesieniu do innych osob
przybierato formy ewidentnie aspoteczne!!.

8 Por. C. Ferrio, Trattato di psichiatria clinica e forense, Torino 1970, 185.

? Por. J.J. Garcia Failde, Manual..., dz.cyt., 72-73.

10 Por. E. Colagiovanni, Immaturita: per un approcio interdisciplinare alla comprensione ed
applicazione del can. 1095, n° 2 e n° 3, Monitor Ecclesisticus (dalej: ME) 113 (1988), 338-339.

'Por. A. Amati, L’incidenza..., dz.cyt., 61; L. Ancona, La incapacita psicologica nella formazione
del consenso matrimoniale, w: Perturbazioni psichiche e consenso matrimoniale nel diritto canonico,
pr.zb., Roma 1976, 95-96.
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Okres dojrzewania dziecka charakteryzuje si¢ przede wszystkim utrata egocen-
trycznego nastawienia do drugiego cztowieka. Przejawia si¢ to w rozlicznych rela-
cjach kolezenskich, ktore stajag si¢ istotnym elementem jego zycia. Czesto jednak
owo otwarcie si¢ na drugiego cztowieka jest dos¢ trudne, czy wrgcz niemozliwe.
Wynika to z faktu, iz r6znego rodzaju perturbacje sfery uczuciowej, majace swoje
korzenie w okresie dziecinstwa, czynig osobe niezdolng do przekroczenia progu,
ktory teoretycznie wydaje si¢ naturalny i prosty. Optymistyczne, czy tez pesymi-
styczne nastawienie do zycia, zaufanie, czy tez jego brak w relacjach z innymi oso-
bami, spokojny nacechowany realizmem, czy tez impulsywny sposob reagowania
w obliczu réznorakich trudnosci, sa przestankami, ktére pozwalaja oceni¢ poziom
zaawansowania mlodego cztowieka w procesie dojrzewania emocjonalnego. Nie
jest z pewnoscia tatwo osiggnaé wiasna tozsamos¢ emocjonalng. Wrecz przeciw-
nie, okres ten sklania do nasladownictwa wzoréw i sposoboéw postepowania innych.
Tworzy si¢ ideal grupy, w ktorym osobom stabym trudno jest dostrzec wiasng od-
rebno$¢. Z drugiej strony jednak, jest to czas, ktory charakteryzuje dgzenie mtodego
cztowieka do niezaleznos$ci, zarowno pogladowej, jak i realnej. Stad, jesli w tymze
okresie tendencje indywidualistyczne nie zostang ukierunkowane w sposob witasci-
wy, osoba jako taka pozostanie na zawsze indywidualista niezdolnym do uksztatto-
wania dojrzalych relacji osobowych z innymi'2.

Nalezy zaznaczy¢, iz proces ksztaltowania sfery emocjonalnej cztowieka nie
osigga nigdy punktu, w ktérym mozna byloby okresli¢ go jako zakonczony. Wrecz
przeciwnie, roznego rodzaju do§wiadczenia zyciowe, ciggle nowe mozliwosci oraz
cele sobie stawiane sprawiajg, ze czlowiek z kazdym dniem staje si¢ coraz bliz-
szym idei doskonatosci, ktora jednoczesnie pozostaje dla niego wcigz odlegta'.
Niemniej, mozliwe jest stworzenie obrazu osoby dojrzatej emocjonalnie, tzn. takiej,
ktéra w procesie dojrzewania sfery emocjonalnej osobowosci osiagneta tzw. ostat-
nie stadium, czyli wiek dojrzatosci. Wedtug opinii wielu autorow charakteryzuje
si¢ ona przede wszystkim zdolnos$cia do: podporzadkowania wiasnych instynktow
strukturom wyzszym, tj. inteligencji i wolnej woli; zaakceptowania réoznego rodzaju
trudnosci zyciowych w nadziei przezwyciezenia ich; tworzenia dojrzalych relacji
migdzyosobowych; zaistnienia w strukturze spolecznej srodowiska; oceny krytycz-
nej konkretnych sytuacji zyciowych'.

2.5. Okreslenie niedojrzalosci emocjonalnej

Niedojrzato$¢ emocjonalna jest konsekwencjg nieprawidtowego przebiegu, czy
wrecz zablokowania procesu ksztaltowania sfery emocjonalnej osobowosci. Bloka-
da ta jednak, nie dotyka w zaden sposob sfery intelektualnej, naruszajac jedynie pra-
widlowe funkcjonowanie woli czlowieka. Stad, osoba taka osigga czasem najwyzsze

12 Por. E. Colagiovanni, Immaturita..., dz.cyt., 341-345; A. Ronco, Considerazioni psicologici del
consenso matrimoniale, w: Perturbazioni..., dz.cyt., 103.

13 Por. F. Vanni, Immaturita psicologica: Dimensioni psicosociali e rilevanza canonistica, ME 111
(1986), 340.

4 Por. tamze, 340.
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szczyty intelektualnych mozliwosci, podczas gdy jej reakcje emocjonalne pozostaja
na poziomie dziecka. Owa rozbiezno$¢ miedzy doskonale funkcjonujacym intelek-
tem oraz niedojrzatg osobowoscia jest bardzo charakterystyczna tego rodzaju przy-
padkom. Zwykle przeksztatca si¢ ona w bezsilno$¢ emocjonalng, ktéra objawia si¢
brakiem poczucia bezpieczenstwa oraz nienaturalnym w rozmiarach przywigzaniem
do matki czy ojca. Osoba emocjonalnie niedojrzata probuje za wszelka ceng stwo-
rzy¢ sobie swoj wlasny $wiat, tworzac bariery, za ktérymi stara si¢ znalez¢ bez-
pieczne w jej przekonaniu schronienie. Z kolei w kontaktach z innymi, zdajac sobie
sprawe z wlasnej stabo$ci emocjonalnej, stara si¢ pozostawac obojetna, czy wrecz
arogancka. Nie jest w stanie broni¢ si¢ przed wszelkiego rodzaju sugestiami, czy tez
opiniami, stad, probujac obroni¢ wlasna tozsamos¢, czesto reaguje w sposob niekon-
wencjonalny i mato delikatny. Jej sumienie oraz spojrzenie na moralno$¢ cztowieka
zwykle przybiera formy bardzo prymitywne, zatem, pozwala jej to interpretowac
réznego rodzaju sytuacje zyciowe w sposob niezwykle osobisty. Cechg najbardziej
charakterystyczng jednak pozostaje wyjatkowo egocentryczne podej$cie do $wiata
1 do innych oso6b. Stad, osoba taka nie jest zdolna do mitosci, a w konsekwencji do
stworzenia wspolnoty zycia z druga osoba, jaka jest w petnym tego stowa znaczeniu
matzenstwo'.

Mozemy, zatem, okresli¢ osobe niedojrzatq pod wzgledem emocjonalnym w spo-
sob nastgpujacy: niezdolna do kontrolowania wtasnych instynktow i do podporzad-
kowania ich dziataniu intelektu; przywigzana czg¢sto w sposob irracjonalny do matki
lub ojca; niezdolna do podj¢cia réznorakich problemoéw zyciowych z nadzieja prze-
zwyciezenia ich; pozbawiona koniecznej zdolnosci krytycznej pozwalajacej ocenié¢
aspekty pozytywne i negatywne oraz umozliwiajacej podjecie dojrzatej decyzji; na-
stawiona egoistycznie w stosunku do ludzi i do $wiata; niezdolna do uksztattowania
dojrzalej relacji uczuciowej z drugg osoba.

2.6. Przyczyny wywolujace niedojrzalos¢ emocjonalng

Powszechnie uwaza si¢, iz niedojrzato$¢ emocjonalna moze by¢ pochodng
dwoch roznigeych si¢ od siebie zjawisk!®. Pierwszym z nich jest zablokowanie pro-
cesu rozwoju sfery emocjonalnej osobowosci. W konsekwencji, wi¢z emocjonalna,
ktora taczyta podmiot z drugg osobg w okresie dziecinstwa, przeksztatcita si¢ w tak
glebokie uzaleznienie, iz nie jest on zdolny do samodzielnego podjecia obowigz-
kow wynikajacych z jego aktualnego stanu zyciowego. I tak, jako przyktad, osoba,
ktora zawarta zwigzek matzenski, w odniesieniu do wiasnej zony, jak i w stosunku

15 Por. A. Amati, L’incidenza..., dz.cyt., 64; J. De Ajuriaguerra, Manuel de psychiatrie de [’enfant,
Paris 1970, 163—164; J.M. Pinto Gomez, L immaturita..., dz.cyt., 16; 39. A. Porot, Manuel alphaceti-
que de psychiatrie, Paris 1975, 74.

'©W jednej z sentencji c. Ragni stwierdza si¢, iz niedojrzato$¢ emocjonalna wynika «ex abnormi
evolutione animi subiecti, quod sufficientem habens aetatem atque physicam progressionem membro-
rum, altera ex parte, caret proportionata intellectus ac voluntatis maturitate; quapropter subiectum, illud
ob infortunium, incapax exstat ad peculiaria onera sumenda aut sadisfacienda, sicuti illa quae matrimo-
nium respinciunt» [c. Ragni, /5 stycznia 1985, Sacrae Romanae Rotae decisiones seu Sententiae (dalej:
SRRD) 77 (1985), 33].
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do wynikajacych z matzenstwa obowiazkow zachowuje si¢ jak nieodpowiedzialny
nastolatek.

Zupehie inny charakter ma zjawisko, ktore okresla si¢ terminem regresja,
a wigc powr6t do fazy rozwojowej uprzednio juz pokonanej. Ma zwykle charakter
jedynie czg¢sciowy 1 odnosi si¢ do tych elementow, czy tez tendencji, ktore w okresie
dziecinstwa i dojrzewania okreslaly sposob pojmowania zycia i ksztattowaty relacje
emocjonalne danej osoby. Zwykle rozroznia si¢ trzy podstawowe formy regresji,
zwigzanej: z pewnym przedmiotem (alkohol, narkotyki, a nawet osoba jako taka);
z danym stanem emocjonalnym (kolejny zawod uczuciowy moze wywotaé potrzebe
powrotu do typowych dla okresu dziecinstwa czy tez dojrzewania relacji emocjonal-
nych); z pewnym stylem Zycia w przesztosci'.

3. NIEDOJRZALOSC EMOCJONALNA JAKO PRZYCZYNA
STWIERDZENIA NIEWAZNOSCI MALZENSTWA

Kodeks prawa kanonicznego z 1983 r., w kan. 1095 stwierdza:

Niezdolni do zawarcia matzenstwa sg ci, ktorzy:

1° sg pozbawieni wystarczajacego uzywania rozumu;

2° maja powazny brak rozeznania oceniajacego co do istotnych praw i obowiazkow matzenskich
wzajemnie przekazywanych i przyjmowanych;

3° z przyczyn natury psychicznej nie sg zdolni podjac istotnych obowigzkoéw matzenskich.

Posrod wielu chordb oraz réznego rodzaju dewiacji o charakterze psychicznym,
ktore czynig osobe niezdolng do wyrazenia w sposob wazny zgody matzenskiej, nalezy
wymieni¢ réwniez niedojrzatos¢ emocjonalng. Opinia Roty Rzymskiej w tym temacie
jest podzielona. Niektorzy autorzy podkreslajg, iz niedojrzatos¢ emocjonalna czyni
osobg niezdolng do wystarczajacego poznania przedmiotu malzenstwa oraz pozbawia
ja tzw. wolno$ci wewnetrznej, koniecznej do wyrazenia waznej zgody malzenskiej.
Inni za$ twierdza, ze wplywa ona przede wszystkim w sposéb destrukcyjny na zdol-
no$¢ podmiotu do stworzenia dojrzalej relacji migdzyosobowej. Wspomniane wyzej
opinie s3 zgodne jednak co do faktu, Ze niedojrzato$¢ emocjonalna moze wywotywac
niezdolnos$¢ podmiotu do waznego wyrazenia zgody matzenskiej jedynie w przypad-
kach powaznych, tzn. wowczas, gdy pozbawia ona catkowicie podmiot wolnos$ci ko-
niecznej do podjecia decyzji oraz przyjecia wynikajacych z niej obowigzkow's.

Poniewaz, jak stwierdziliSmy uprzednio, niedojrzalo$¢ emocjonalna wplywa
w sposob negatywny na wolg czlowieka, nie destabilizujac w Zaden sposob jego
sfery intelektualnej (w przeciwienstwie do choréb umystowych), stad nie ma tutaj
zastosowania punkt 1° kan. 1095. Skoncentrujemy, wigc, nasza uwage na dwoch

'7Nalezy zaznaczy¢, iz wyzej wymienione przyczyny, powodujace stan niedojrzatosci emocjo-
nalnej cztowieka, nie wyczerpuja szerokiej gamy mozliwosci, jakie w tym temacie moga si¢ pojawic.
Ogodlnie jednak uwaza si¢ je za podstawowe i najbardziej powszechne.

8 Por. Gil De Las Heras, Neurosis, Psicopatias e Inmadurez afectiva, IC 28 (1988), 284;
M.F. Pompedda, Studi di diritto matrimoniale canonico, Roma 1982, 52.
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pozostatych punktach zawartych w kan. 1095, tj. gravis defectus discretionis iudicii
oraz incapacitas assumendi obbligationes matrimonii essentiales.

3.1. Niedojrzalos¢ emocjonalna a gravis defectus discretionis iudicii

3.1.1. Pojecie discretio iudicii

Zawarcie sakramentu malzenstwa opiera si¢ na wzajemnie wyrazonej zgodzie
matzenskiej, ktora jest konsekwencja osadu dokonanego przez obie strony w odnie-
sieniu do natury, przymiotow, celow oraz wynikajacych z matzenstwa obowigzkow.
Osad ten nie ma charakteru czysto teoretycznego, ale jest osadem praktycznym doty-
czgcym konkretnej osoby i konkretnego matzenstwa'®. Na osad ten sktadajg sie dwie
roznigce si¢ od siebie funkcje: inquisitio albo investigatio, polegajace na dostrze-
zeniu wielu istniejacych mozliwo$ci, oraz aestimatio, dotyczace konkretnej oce-
ny argumentow przemawiajacych za i przeciw podjeciu przez podmiot konkretnej
decyzji. W przypadku matzenstwa owe mozliwosci dotycza: zawarcia konkretnego
matzenstwa, z konkretng, wybrang przez siebie osobg; oraz wszystkich obowigzkow,
ktore z niego wynikaja, a ktore okresla si¢ terminem intima comunitas vitae et amoris
coniugalis®.

Decyzja, o ktorej mowa, jest wypadkowa procesu, w ktorym biorg udziat facultas
intelectiva oraz facultas deliberativa osobowosci cztowieka®'. Stad podejmowana
przez niego decyzja jest konsekwencjg dziatania nie tylko jego intelektu, ale row-
niez, a raczej przede wszystkim wolnej woli, zatem, zalezy od sposobu zaprezento-
wania danego matzenstwa przez sfere emocjonalng osobowosci czlowieka. Decyzja
taka bylaby jednak nieodpowiedzialna, gdyby opierata si¢ jedynie na emocjach czto-
wieka, a nie odnosita si¢ jednocze$nie do elementow, ktore ksztattuja matzenstwo
i ktore beda odgrywaty role podstawowa w pozniejszej relacji malzenskiej, takich
jak: milo$¢ wzajemna, rowniez w najbardziej krytycznych momentach wspolnego
zycia, wiernos¢, czy tez zrodzenie i wychowanie potomstwa. Odpowiedzialno$¢ ta
zalezy niewatpliwie od poziomu dojrzato$ci emocjonalnej, ktory dana osoba osig-
gnela w momencie podejmowania decyzji. I cho¢ nie wymaga si¢ w tym przypadku
poziomu petnej dojrzatosci, co zreszta wydaje si¢ niemozliwe z powodow, o ktorych
pisaliémy wyzej, niemniej, jest niezbgdne, aby struktura emocjonalna osobowosci
osiggneta poziom, ktéry pozwoli jej by¢ samodzielng i w petni odpowiedzialng za
decyzje, ktore podejmuje®.

Por. A. Mendonga, The Effects of Personality Disorders on Matrimonial Consent, Studia
Canonica 21 (1987), 86.

20 Por. J.F. Castano, Il Sacramento del matrimonio, Roma 19922, 312-314.

2 Por. ¢. Anné, 26 stycznia 1971, SRRD 63 (1971), 66 n.; c. Davino, 5 lutego 1975, SRRD 67
(1975), 42 n.

2 Por. M.F. Pompedda, 1/ canone 1095 del nuovo Codice di diritto canonico tra elaborazione
precodiciale e prospettive di sviluppo interpretativo, IC 27 (1987), 543.
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3.1.2. Dojrzatosé¢, czy discretio iudicii?

Kodeks prawa kanonicznego w kan. 1095, 2° uzywa terminu discretio iudicii,
nie za$ terminu dojrzatos¢. Wydaje sie, ze jest on bardziej adekwatny w odniesieniu
do sytuacji, ktorg okresla. Mowigc bowiem o poziomie dojrzatosci koniecznym do
waznego zawarcia zwiazku malzenskiego, nie stwierdza si¢ jakoby poziom ten byt
jednoznaczny z tzw. stanem catkowitej dojrzatosci cztowieka. Nie wymaga si¢ od
osoby zawierajacej zwigzek malzenski doskonatej swiadomosci i poznania tego, co
okresla si¢ terminem mafzenstwo. Nie stwierdza si¢ nawet, iz osoba sktadajaca zgode
malzeniskg musi to uczyni¢ w najwyzszym z mozliwych stanie wolnosci wewngtrz-
nej, wynikajacej z doskonatej stabilnosci wolitywno-emocjonalnej. Z drugiej strony
nalezy zauwazy¢, ze tzw. catkowita dojrzato$¢ pozostaje terminem dos¢ abstrakcyj-
nym. Czlowiek bowiem dojrzewa nieustannie i kazde nowe do§wiadczenie zycio-
we jest krokiem naprzod w procesie ksztattowania jego osobowosci. Stad terminem
zdecydowanie bardziej adekwatnym w odniesieniu do poziomu dojrzatosci, rowniez
emocjonalnej, jaka osoba musi osiggnac, aby jej dzialania oraz decyzje mozna byto
nazwaé¢ odpowiedzialnymi, jest termin uzyty przez Prawodawcg, tj. discretio iudicii,
czyli rozeznanie oceniajgce®.

W sytuacji, w ktorej owo rozeznanie oceniajgce pozostaje na poziomie niewy-
starczajacym, stwierdza si¢, ze dana osoba posiada brak rozeznania oceniajgcego,
ktory to brak czyni dang osobe niezdolng do waznego zawarcia zwigzku matzenskie-
go. Dzieje si¢ to jednak jedynie w przypadku, gdy 6w brak rozeznania oceniajacego
moze by¢ okreslony terminem gravis, czyli powazny.

3.1.3. Wplyw niedojrzatosci emocjonalnej na discretio iudicii

Wiele jest przyczyn powodujacych brak wystarczajagcego rozeznania oceniaja-
cego w odniesieniu do malzenstwa. Jako jedng z nich wymienia si¢ rowniez niedoj-
rzatos¢ emocjonalng cztowieka?. Wpltywajac w sposob destrukcyjny na dziatanie
jego wolnej woli, pozbawia go w momencie zawierania sakramentu malzenstwa
dojrzatosci oceny w stopniu tak znacznym, ze niemozliwe staje si¢ podjecie decyzji
dotyczacej malzenstwa w sposob wolny i samodzielny. Stad osoba, ktdra teoretycz-
nie posiada ogdélng wiedz¢ w odniesieniu do matzenstwa, w praktyce nie jest w sta-
nie wywazy¢ cigzaru poszczegolnych argumentéw, ktore prowadzg ja do podjecia
decyzji nie przez nig sama, ale przez jej stabos¢ emocjonalna, ktora ja do podjecia
tejze decyzji naklania. Istnieje bowiem $cista zalezno§¢ miedzy sferg emocjonalng

2 Por. tamze, 522-523.

24 Niedojrzato$¢ emocjonalna «... in primis enficere potest in contrahente capacitatem ferendi iu-
dicium practicum de personis aut rebus mundi realis et non imarginari [...]. Ad discretio iudicii, quae
ad eliciendum consensum matrimonialem requiritur, iuditio forensi essentialem partem habere putatur
in exercitio facultatis criticae, quae iudicium practicum de matrimonio hic et nunc appetendo efficitur
[...]. Cum absque capacitate ferendi iudicium practicum consequenter non detur et libera electio, quia
notatur insufficientia iudicii speculativi ad electionem faciendam [...]» (c. Stankiewicz, 11 lipca 1985,
ME 111 (1986), 167).
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cztowieka, ktora w sposob bezposredni oddziatuje na jego wole, a jego intelektem.
Dwie struktury, réznigce si¢ od siebie, stanowia jednak czesci sktadowe tej samej
psychiki cztowieka, a ich niewatpliwa wspodtzaleznos¢ wptywa w sposdb nieobojet-
ny na podejmowane przez niego decyzje*. W sytuacji normalnej ingerencja emocji,
sentymentow czy instynktow nie jest nigdy na tyle silna, aby zniewala¢ osobe w po-
dejmowanych przez nig decyzjach. W sytuacji patologicznej, elementy te staja si¢
jedynym motywem dzialania czlowieka.

W temacie tym trzeba zwrdci¢ uwagg na dwa istotne terminy uzyte w kanonie
1095, 2° w odniesieniu do braku rozeznania oceniajgcego. Pierwszy z nich to termin
gravis, czyli powazny. 1 cho¢ Kodeks prawa kanonicznego nie podaje dokladnego
okreslenia terminu gravis, jak stwierdza si¢ powszechnie w opiniach réznych au-
torow, jedynie gleboko zaawansowana niedojrzato$¢ emocjonalna cztowieka moze
by¢ uwazana za powod niewazno$ci matzenstwa. Z drugiej strony, jednak koncepcja
kanoniczna niedojrzatosci emocjonalnej nie pokrywa sie w zupetnosci z tzw. kon-
cepcja psychologiczng. Oznacza to, ze osoba uznana za niedojrzalg emocjonalnie
z punktu widzenia psychologii, nie musi by¢ uwazana za takg z punktu widzenia
prawa kanonicznego.

Drugim istotnym terminem wspomnianego wyzej kanonu jest okreslenie istotne
prawa i obowiqzki matzenskie, czyli iura et officia matrimonialia essentialia. Nalezy
zatem rozumiec¢, ze ,,niezdolno$¢” do zawarcia matzenstwa nalezy w tym przypadku
interpretowa¢ w kontekscie podstawowych praw i obowigzkéw wynikajacych z za-
warcia sakramentu matzenstwa. Nie wdajac si¢ jednak w tym miejscu w szczego-
towe rozwazania dotyczace interpretacji wyzej wspomnianego terminu, gdyz temat
ten zostanie podjety w koncowej czgsci naszego artykutu, zauwazmy jedynie, ze
termin ten zwykle odnoszony jest do pojg¢cia matzenstwa ujetego jako consortium
fotius vitae.

3.1.4. Niedojrzato$¢ emocjonalna a wolno$¢ wewngtrzna cztowieka

Zaburzenia emocjonalne, jak stwierdziliSmy uprzednio, moga uczyni¢ osobg
niezdolng do podjecia w sposéb zupetnie wolny i1 niezalezny decyzji dotyczacej
zawarcia sakramentu matzenstwa. Moga jednak wptynac¢ rowniez na sposob reali-
zacji zatozen opracowanych teoretycznie. Stad, moze si¢ okazac, ze cztowiek nie
posiadajacy okreslonego przez prawo kanoniczne jako wystarczajacego poziomu
dojrzatosci emocjonalnej, teoretycznie jest zdolny do podjecia decyzji matzenskiej,
w praktyce jednak jego wola jest zniewolona do tego stopnia, ze nie jest on w stanie
podazy¢ w kierunku obranym przez intelekt®.

Brak tzw. wolno$ci wewnetrznej, o ktorym tu mowa, nie zostat uznany przez
nowy Kodeks prawa kanonicznego jako jeden z motywow wywotujacych niezdol-
nos¢ osoby do waznego ztozenia zgody matzenskiej. Jednak wielu sposrod autorow?’

% Por. EMM. Egan, The nullity of marriage for reason of insanity or lack od due discretion of
judgement, Epehemerides Turis Canonici 39 (1983), 14.

2 Por. c. Wynen, 13 kwietnia 1943, SRRD 35 (1943), 272.

27 Por. c. Ewers, 2 grudnia 1972, SRRD 64 (1972), 738; c. Bruno, 30 maja 1986, ME 112 (1987),
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uwaza, ze nalezy traktowac go w sposob autonomiczny, rdznigcy si¢ zasadniczo od
typowej formy discretio iudicii*®.

Wolnos¢ wewnetrzna, okreslona jako warunek konieczny do waznego zawarcia
sakramentu malzenstwa, oznacza przede wszystkim zdolnos¢ osoby do ukierunko-
wania wlasnego dziatania zgodnie z okre§long przez intelekt opcja. Wolnos¢ ta nie
jest natury abstrakcyjnej, ale winna by¢ interpretowana w kontek$cie wszystkich
realnych uwarunkowan cztowieka zarowno zewngetrznych (nie dotycza problemu
wolno$ci wewngtrznej), jak 1 wewnetrznych, ktore wspdlnie oddziatujg na funkcjo-
nowanie jego woli. W sytuacji normalnej wplyw tychze uwarunkowan nie jest silny
na tyle, aby dana osoba nie byta w stanie ukierunkowa¢ swojego dziatania zgodnie
z opcja obrang przez intelekt. Wolno$¢ wewnetrzna bowiem nie wyklucza, a wrecz
przeciwnie, zaktada wplyw instynktow, emocji, przyzwyczajen oraz wielu innych
elementow tworzacych osobowo$¢ cztowieka na podejmowane przez niego dzia-
fanie. Jesli jednak wptyw tychze elementéw bedzie zbyt silny, jego dzialanie nie
bedzie mogto by¢ okreslone jako wolne i podejmowane w sposdb odpowiedzialny?.

Jako jedng z przyczyn, ktore wywotujg ograniczenie wolnosci wewngtrznej
cztowieka, powszechnie uwaza si¢ niedojrzalos¢ emocjonalng. I tak jak w odniesie-
niu do typowej formy discretio iudicii postugujemy si¢ terminem immaturitas cogni-
tionis, tak w tym przypadku mozna mowi¢ o immaturitas libertatis albo immaturitas
voluntatis, poniewaz to wolna wola czlowieka zostaje ograniczona w takim stopniu,
ze nie jest on w stanie nadac realnej formy zatozeniom teoretycznym, podazajac
nieuchronnie w kierunku okreslonym przez instynkty i emocje. Stad, osoba taka nie
jest zdolna do stworzenia z inng osoba relacji pojetej jako consortium totius vitae,
a w konsekwencji nie jest zdolna do waznego zawarcia sakramentu matzenstwa®.

3.2. Niedojrzalo$¢ emocjonalna
a incapacitas assumendi obligationes matrimonii essentiales

Podejmujac zagadnienie wplywu niedojrzatos$ci emocjonalnej na wazno$¢ zgo-
dy matzenskiej, wigkszos¢ autorow koncentruje swoja uwage na kwestii dotyczacej
discretio iudicii, czyli zdolnosci do podjecia decyzji. Coraz czgéciej, jak zauwazy-
liSmy, jest ona widziana réwniez w konteks$cie wolno$ci wewnetrznej cztowieka.
Zagadnienie to moze by¢ jednak rozwazane jednoczesnie w kontekscie zdolnosci
podmiotu do podjecia istotnych obowiazkow matzenskich, czyli capacitas assumendi
obligationes matrimoniales (kan. 1095, 3° KPK).

451-454; c. Stankiewicz, 19 grudnia 1985, Diritto Ecclesiastico 97 (1086-I1), 315; c. Serrano, 24 kwiet-
nia 1974, EICan, 31 (1975), 192 n.

2 Por. ¢. Massini, /0 lipca 1931, SRRD 23 (1931), 274.

¥ Por. F. Gil De Las Heras, Neurosis..., dz.cyt., 289.

30 «Praeterea in eiusmodi immaturitate decisio in matrimonium potius compellitur impulsibus in-
cosciis propter irresistibilem necessitatem satiandi aliquam ex tendentiis profundis, quam, elicitur a de-
liberata voluntate sese donandi in totius vitae consortium» (c. Stankiewicz, /1 lipca 1985, art.cyt., 167).
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3.2.1. Incapacitas assumendi, czy adempiendi?

Kodeks prawa kanonicznego w kan. 1095, 3° uzaleznia zdolno$¢ do zawarcia
matzenstwa od zdolnosci podmiotu do podjecia istotnych obowigzkow matzenskich,
ktére z niego wynikajg. Uzyty w kanonie termin assumere (podjac¢) zaktada jed-
nak konieczng zdolno$¢ podmiotu do wypetnienia obowiazkoéw (adempiere), ktore
W momencie zawierania malzenstwa na siebie przyjmuje. Oba terminy, tj. assumere
1 adempiere, nie wykluczaja si¢, a wrecz przeciwnie zaleza od siebie wzajemnie.
Trudno jest bowiem wyobrazi¢ sobie sytuacje, w ktorej podmiot, bedac zdolny do
podjecia obowiazkow wynikajacych z matzenstwa, nie byltby jednoczes$nie zdolny
do ich wypekienia. Oznaczatoby to, ze jego zobowigzania maja charakter czysto
teoretyczny 1 w konsekwencji pozbawione sg jakiejkolwiek zawartosci. Uzywa sig
natomiast terminu assumere, poniewaz jest on bardziej adekwatny w odniesieniu do
momentu zawierania sakramentu matzenstwa. Wypetnienie obowigzkéw wynikaja-
cych z matzenstwa (adempiere) dotyczy okresu nastgpujacego po jego zawarciu, nie
za$ samego momentu sktadania zgody malzenskie;j.

Podstawowym zadaniem prawa jest stwierdzenie, czy w momencie sktadania
zgody matzenskiej obydwie strony posiadaly tzw. capacitas assumendi, czyli zdol-
no$¢ do podjecia obowiazkow istotnych obowigzkéw matzenskich. Jesli pozniej,
tzn. w zyciu matzenskim, okaze sig¢, ze nie wszystkie sposrod okreslonych przez pra-
wo obowiazkéw zostaty wypetnione, moze to by¢ dowodem na to, iz w momencie
zawierania zwigzku malzenskiego podmiot nie posiadat zdolnosci do ich podjgcia
(capacitas assumendi). Nie zawsze jednak, gdyz wspomniana wyzej sytuacja moze
by¢ rownie dobrze wynikiem oddzialywania wielu innych czynnikéw nie majacych
nic wspdlnego z incapacitas assumendi, takich jak np. brak zaangazowania osobi-
stego, czy tez brak dobrej woli.

3.2.2. Niezdolno$¢ o charakterze trwatym i absolutnym?

Problemem, ktory wzbudza najwiecej kontrowersji w tym temacie jest kwestia
dotyczaca charakteru owej niezdolnos$ci, tzn. czy musi ona mie¢ charakter trwaty,
czy tez jest wystarczajacy, aby istniata w momencie sktadania zgody malzenskie;j.
Wydaje si¢, ze bardziej logiczna jest teza podkreslajaca charakter czasowy owej
niezdolno$ci. Skoro jest prawda, ze obowigzki matzenskie sg konsekwencja waznie
wyrazonej zgody matzenskiej, to wydaje si¢ kwestia zupelnie obojetna, czy owa
niezdolno$¢ istniata w okresie poprzedzajacym zawarcie malzenstwa i czy bedzie
istniala ona nadal, np. po dziesi¢ciu latach od momentu ztozenia zgody malzenskie;j.
Informacja taka moze mie¢ warto$¢ jedynie w odniesieniu do aspektow proceso-
wych, gdyz stwierdzenie niezdolno$ci w okresie przedmatzenskim, jak i w okresie
nastepujacym po jego zawarciu mogtoby wskazywac na jej istnienie rowniez w mo-
mencie zawierania matzenstwa. W sensie merytorycznym jednak, jak juz stwierdzi-
lismy, jest to zupeie oboj¢tne. Jesli nawet po dwoch czy trzech latach matzenstwa
podmiot osiagnalby, okreslony przez prawo w odniesieniu do matzenstwa poziom
dojrzatosci, a wigc jego niezdolnos¢ nie miataby charakteru trwatego, to jednak nie
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zmienia to faktu, ze od chwili ztozenia zgody malzenskiej az do tego momentu,
bylby on niezdolny do wypetienia obowigzkow malzenskich, a w konsekwencji nie
moglby do nich zobowigzaé si¢ w momencie zawierania malzenstwa. W przeciw-
nym wypadku zaistniatoby absurdalne zawieszenie waznos$ci matzenstwa, w ktorym
drugi ze wspotmatzonkéw bytby pozbawiony prawa, ktore stusznie mu si¢ nalezy?'.
I cho¢ niektorzy autorzy twierdza, ze jest to mozliwe, nazywajac tenze okres ,,trud-
noscig do przezwyci¢zenia” oraz powotujgc si¢ na kan. 1084 § 1, ktory w odniesie-
niu do impotencji wymaga istnienia niezdolnosci uprzedniej i trwatej*, to jednak
W naszej opinii jest to nie do pogodzenia ze stwierdzeniem, okre§lajacym moment
ztozenia zgody matzenskiej jako zrédlo i poczatek matzenstwa, widzianego w per-
spektywie relacji migdzyosobowej, okreslanej terminem consortium totius vitae.

Innym problemem zdaje si¢ odpowiedz na pytanie: czy niezdolno$¢ do zawarcia
malzefistwa, wynikajgca z przyczyn natury psychicznej, musi mie¢ charakter abso-
lutny, tzn. w odniesieniu do wszystkich 0sob (wigckszo$¢ autorow jest tego zdania)®,
czy tez wystarczy, aby miala ona jedynie charakter wzgledny, tzn. w odniesieniu
do osoby, z ktorg zostaje zawarty sakrament matzenstwa*. Poniewaz Prawodawca
w kan. 1095, 3° interpretuje owa zdolnos¢ w kontekscie istotnych obowigzkéw mat-
zenskich, nie za§ w odniesieniu do osoby wspotmalzonka, stad niezdolnos¢, o ktorej
mowa musi mie¢ charakter absolutny.

3.2.3. Istotne obowigzki matzenskie

Kanon 1095, 3°, méwigc o niezdolnosci do zawarcia malzenstwa, odnosi ja
do tzw. istotnych obowiazkow matzenskich (obbligationes matrimonii essentiales).
Czesto jednak w potocznym rozumieniu tego terminu nadaje si¢ mu interpretacje
odbiegajaca od stwierdzenia uzytego w kanonie. Obowiazki natury etycznej, zwy-
czajowej, czy tez spotecznej z pewnos$cia odgrywaja istotng role w zyciu dwojga
0sOb potaczonych weztem matzenskim, trudno jednak uznac je za te, ktore kodeks
okresla terminem essentiales.

Podstawowym obowiazkiem matzenskim jest pelna integracja matzonkow,
oparta na wzajemnym oddaniu i przyjeciu siebie, duszg i ciatem oraz na stworzeniu
tej wiezi, ktora czesto w teologii okresla sie terminem sanktuarium. 1 cho¢ stwier-
dzenie to moze wydawac si¢ z punktu widzenia prawa mato konkretne, to jednak

31 Por. M.F. Pompedda, Studi di diritto..., dz.cyt., 97-99.

32 Jak stwierdza np. J.M. Pinto Gomez: «L’incapacita deve essere antecedente e perpetua. Non lo
dice il canone 1095, 3°. Ma lo esige il can. 1084 § 1 che ¢ luogo parallelo (can. 17). Nell’uno e nell’al-
tro si tratta dell’incapacita del contraente ad assumersi obblighi essenziali del matrimonio. Nel canone
1084 con riferimento al bonum prolis, nel canone 1095 in relazione ai quattuor bona quando ’incapa-
cita proviene da causa di natura psichica; quindi la causa deve essere di natura fisica nell’altro canone.
Sarebbe pero illogico che I’incapacita che deve essere antecedente e perpetua nell’'uno caso, non lo sia
nell’altro» (J.M. Pinto Gomez, L immaturita..., dz.cyt., 50-51).

33 Por. ¢. Di Felice, 12 listopada 1977; c. Di Felice, 15 marzec 1979; c. Fiore, 27 maja 1981,
c. Pompedda, 19 lutego 1982.

3 Por. c. Serrano, 9 lipca 1976; c. Serrano, 18 listopada 1977, c. Huot, 7 lipca 1979; c. Pinto,
12 lutego 1982.
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wlasnie ono zawiera w sobie to, co w zyciu matzenskim jest najbardziej istotne i co
stanowi jego podstawe i zrodto, a co zwie si¢ miloscig w najbardziej idealnej formie
jej pojmowania. Wszystkie inne wymiary relacji malzenskiej, takie jak ojcostwo,
macierzynstwo, wierno$¢ wzajemna, nierozerwalnos¢ czy ogoélnie mowigc dobro
matzonkéw, w mitosci majg swoje zrodto i moc. Aby jednak nadaé naszym rozwa-
zaniom charakter bardziej systematyczny, mozemy pokusi¢ si¢ o wyliczenie tych
obowigzkow, ktore w prawie okresla si¢ mianem istotnych: wspodlnota zycia i mito-
$ci; jednos¢ i nierozerwalno$¢ matzenstwa; dzialanie ze swej natury ukierunkowane
na dobro matzonkéw oraz na zrodzenie i wychowanie potomstwa3.

3.2.4. Niedojrzalo$¢ emocjonalna a incapacitas assumendi

Aktualnie obowigzujacy Kodeks prawa kanonicznego, w kan. 1095, 3°, stwier-
dza, ze zaburzenia natury psychicznej moga uczyni¢ osobe niezdolna do podjecia
istotnych obowigzkow matzenskich, a przez to uczyni¢ ja niezdolng do zawarcia
samego malzenstwa. Jednym z wyzej okreslonych zaburzen jest rowniez niedojrza-
to$¢ emocjonalna.

Osoba, ktéra w procesie ksztaltowania swojej osobowos$ci nie osiggneta odpo-
wiedniego poziomu dojrzatosci emocjonalnej, charakteryzuje si¢ przede wszystkim
niezdolnoscig do stworzenia z druga osoba statej i dojrzatej relacji migdzyosobowe;.
Egocentryczne nastawienie do zycia, nie bedace wynikiem przekory, ale prawdzi-
wej niezdolnosci do umiejscowienia drugiej osoby w zarezerwowanym jedynie dla
siebie 1 wlasnych potrzeb $wiecie, nieracjonalne przywigzanie do matki czy ojca,
niezdolnos$¢ kontrolowania impulséw emocjonalnych, instynktowny sposob reago-
wania, bedacy zaprzeczeniem dziatania racjonalnego i dojrzatego, a poza tym wyjat-
kowa trudnos¢ w odniesieniu do pojawiajacych si¢ nieuchronnie trudnosci i proble-
moéw sprawiaja, ze druga osoba postrzegana jest albo jako przedmiot zaspokojenia
wlasnych pragnien i idei zyciowych, albo tez jako niebezpieczenstwo i zagrozenie
wlasnej tozsamosci i1 blednie pojmowanego szczescia. Stad trudno w takiej sytuacji
mowi¢ o mozliwosci stworzenia dojrzatej relacji miedzyosobowej z drugg osoba,
jaka jest matzenstwo pojete jako consortium totius vitae. W konsekwencji trudno
okresli¢ taka osobe jako zdolna do zawarcia w sposob wazny zwiazku matzenskiego,
skoro wyklucza ona, cho¢ nieswiadomie, druga osobe, w tym przypadku przysztego
wspotmatzonka z jakiejkolwiek ptaszczyzny wlasnego zycia®.

4. ZAKONCZENIE

Podsumowujac nasze rozwazania, nalezaloby zwroci¢ uwage na niebezpieczen-
stwo, jakie mogloby wynikna¢ ze zbyt szerokiej i niedoktadnej interpretacji terminu

35 Por. J.F. Castano, /I Sacramento..., dz.cyt., 327-329.

3¢ «Evidenter isto sensu nequit affectiva immaturitas accipi uti constituen grave quoddam quod
reddat impossibilem relationem interpersonalem» (c. Palestro, 28 czerwca 1989, SRRD 81 (1989),
451).
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»hiedojrzato§¢ emocjonalna”. Tylko w przypadkach, w ktorych jest ona absolutnie
ewidentna, moze by¢ uznawana za jeden z powodéw wywolujacych niezdolnos¢
osoby do waznego wyrazenia zgody matzenskiej. Stad nie nalezy interpretowac
zwyklej trudnos$ci w kontaktach z innymi jako niedojrzatosci emocjonalnej. Nie
jest przypadkiem, ze kodeks uzywa pojecia gravis w celu podkreslenia poziomu
owej niedojrzatosci. Nie przypadkowo rowniez Ojciec Swiety Jan Pawet II zwracat
uwagg na ten problem w przemowieniach skierowanych do Trybunatu Roty Rzym-
skiej’”. W przeciwnym wypadku, jesli pomylimy zwykta trudnos$¢ z prawdziwa nie-
zdolnoscia, jak stwierdza Sygnatura Apostolska®, narazamy si¢ na zatarcie istotnej
granicy istniejacej omiedzy stwierdzeniem niewaznosci matzenstwa a zwykla forma
rozwodu cywilnego. Winna ona by¢ natomiast prawdziwa niezdolnoscig osoby do
stworzenia consortium totius vitae, czyli malzenstwa pojmowanego w calej swojej
ztozonosci i pehni.
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EMOTIONAL IMMATURITY
AS A CAUSE OF INCAPACITY FOR A MARRIAGE

Summary

Taking up the issue of emotional immaturity as a cause for declaring a marriage null and void, the
author begins his reflections with a look at human personality. The cause of the nullity of a marriage
discussed here, in turn, requires a rather precise definition of the notion of emotional immaturity and of
the factors by which it may be triggered. The last part of the author’s reflections is devoted to the analysis
of canon 1095 of the Code of Canon Law, especially to the definition of cases when this immaturity is
serious enough to exclude marriage validity.

Key words: marriage, emotional immaturity, consensual incapacity, matromonial consent

37Por. Jan Pawel 11, Przemowienie do Roty Rzymskiej z dnia 5 lutego 1987, AAS 79 (1987),
14531459 oraz z dnia 25 stycznia 1988, AAS 80 (1988), 1178-1185.
38 Litterae Circulares, Periodica de re morali canonica liturgica 62 (1973), 589.
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WSPOLCZESNE PYTANIA ANTYGONY

0O WOLNOSCI WYBOROW, O ZRODEACH PRAWA I UZASADNIENIU
MORALNEJ SEUSZNOSCI CZYNOW

Stowa kluczowe: topos Antygony, zrodto prawa, zrodto powinnosci, prawo panstwa, prawo
stanowione, prawo boskie, prawo jednostki, pozytywizm prawny, godnos$¢ cztowieka, mitos¢,
$mier¢, norma, sumienie, sprawiedliwo$¢, tradycja, natura, autonomia jednostki, autonomia pra-
wa, autonomia rzeczy doczesnych, norma moralna, nomos (vopog)

1. Wprowadzenie. 2. Sladem Antygony. 3. Czy tradycja jest hamulcem zmian? 4. Czy ,,pra-
wo panstwa”, czy prawo boskie, czy moze prawo jednostki? 5. Prawo bez transcendencji, prawo
bez natury. 6. Wobec ,,absolutnej sprzecznosci”. 7. Jaka autonomia w ustalaniu norm? 8. Pytanie
o punkt odniesienia. 9. Hierarchia norm. 10. Jak znalez¢ ptaszczyzng porozumienia? 11. Zakon-
czenie: Ku pytaniom Antygony?

1. WPROWADZENIE

Gorgca atmosfera niektérych prowadzonych w mediach dyskusji sprawia, ze
czgsto w ferworze ,,udowadniania” stuszno$ci swojego punktu widzenia traci si¢
mozliwos$¢ racjonalnej analizy przestanek. Bylo to bardzo dobrze widoczne w jed-
nej z dyskusji publicznej w potowie 2014 r. Chodzi o szeroko omawiang w prasie
decyzje¢ prof. Bogdana Chazana, ktory odmowil dokonania aborcji chorego ptodu.
Z jednej strony, stanowisko, ktore okreslone zostato jako dogmatyczne i nieuwzgled-
niajace wspotczesnych realiow, z drugiej strony, teza forsowana bez dostatecznego
uzasadnienia antropologicznego. Mimo rozleglego zasiggu dyskusji, wydaje sie, ze
przedstawiane szeroko w prasie argumenty mialy przede wszystkim charakter jed-
nostronny, niedostatecznie bowiem uwzgledniaty pewien dorobek kulturowy i histo-
ryczny, jaki towarzyszy ludzkosci, a przynajmnie;j tej jej czesci, ktora zwigzana jest
z kulturg basenu Morza Srodziemnego. Problem w tym, ze aby go zmienié albo przy-
najmniej zmienia¢, wypada poda¢ racje, ktore bezwzglednie znajduja uzasadnienie
majgce przewage w dobru (nie sile!) nad tym, co wynika z dotychczasowe;j tradycji.
Nie wystarczy deklaracja, ze oto mam stuszno$¢, poniewaz moja ocena uwzglednia
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czyje$ dobro. Istnieje hierarchia praw i odpowiadajaca jej hierarchia dziatan. Dlatego
moze warto po raz kolejny to sobie uzmystowi¢. Zarowno w kontekscie teologicznym,
jak 1 spotecznym niezwykle wazng rolg pelni odpowiedZ na pytanie o zrodto prawa.
Wydaje si¢ ono na tyle aktualne, zeby nie powiedzie¢ ,,palace”, iz w dyskusji doty-
czgcej umocowania przepisow prawnych, jak i zwigzanych z nimi dziatan ludzkich
pragnatbym raz jeszcze odnies¢ si¢ do tekstu, ktory towarzyszy naszej cywilizacji od
dwoch i pot tysiaca lat. Mam tu na mysli Sofoklesowa Antygone. Nie sposob posadzié
jej autora o ,,katolicka konfesyjnos$¢”, a wlasnie jej wymowa kaze pozostawic otwarte
pytanie o shuszno$¢ krytyki, jaka spotkata prof. B. Chazana. Tragedia o losach corki
Edypa stanowi zarazem probe odpowiedzi na pytanie o to, czy religia moze rosci¢
sobie prawo do oczekiwan respektowania jakichkolwiek zasad nie tylko w imig auto-
rytetu wyptywajacego z objawienia.

Wspomniana sprawa poshuzy nam jako materiat do rozwazan. Przypomnijmy
zatem, ze dotyczyla sprzeciwu lekarza wobec dgzenia do przerwania cigzy, ktéra nie
rozwijala si¢ prawidlowo, o czym, jak mozna sadzi¢ z doniesien prasowych, lekarz wie-
dziat. Odmoéwit jednak aborcji, uznajac, ze respekt wobec zycia ludzkiego jest normg
nadrzgdna. W sprawie wypowiadali si¢ dziennikarze i przedstawiciele kregéw zwiaza-
nych ze srodkami masowego przekazu, politycy i ludzie Kosciota. Przedstawiciele wia-
dzy nadto decyzj¢ profesora uznali za podstawe do wyciggniecia konsekwencji stuzbo-
wych, polegajgcych na zwolnieniu go z zajmowanego stanowiska dyrektora szpitala.

Intencja niniejszego tekstu jest proba dania odpowiedzi na pytanie, ktoére wobec
zdecydowanej pozycji KoSciota i przeciwnym mu stanowisku wigkszosci mediow
i politykow musiato zrodzié si¢ u obserwatoréw wspomnianego zdarzenia. Swiadcza
o tym wyraznie pytania, ktdre stawiano rowniez mnie: ,,Po czyjej stronie jest racja.
Czy profesor postapit wiasciwie? Dlaczego Kosciot twierdzi, ze profesor ma racje?””".

Przyznam, Ze te pytania, u stawiajacych je, powstate bez watpienia pod wpty-
wem oddzialywania mediéw, wywotaty w pierwszej chwili moje zaskoczenie, bo na
ile sprawe znam, to wydaje mi si¢ raczej oczywista. Skad takie pytanie i dlaczego
innym oczywista si¢ nie wydaje? Nawet wierzacym!

Kiedy po raz pierwszy spotkatem si¢ z pytaniem, dlaczego Kosciot zajmuje tak
sztywne stanowisko i dlaczego wedtug jego oceny stusznos¢ jest po stronie profe-
sora, moim ,,odruchowym” skojarzeniem byta postawa Antygony. O ile zwigzek ten
byt w tym przypadku dla mnie oczywisty, to z rowng silg towarzyszyto mu pytanie
z mojej strony, dlaczego wiasciwie takie skojarzenie nie pojawia si¢ w umystach
0sOb wypowiadajacych si¢ na tamach prasy, na falach eteru ani na telewizyjnych
ekranach, wreszcie u stawiajacych mi pytanie rozmowcow. Mozna by powiedziec,
ze wyglada to na podobny mechanizm, cho¢ nie w takiej skali, jak w przypadku To-

"W roznych aspektach probe dania odpowiedzi na powyzsze pytania podjeli autorzy publikacji
Sprzeciw sumienia w praktyce medycznej — aspekty medyczne i prawne, red. P. Stanisz, J. Pawlikowski,
M. Ordon, Wydawnictwo KUL, Lublin 2014. Ukazata si¢ ona jako poktosie konferencji naukowej po-
$wigconej m.in. ,,Ochronie wolnosci praktykowania religii przez osoby wchodzace w sktad personelu me-
dycznego” (Wprowadzenie, 9), ktora odbyla si¢ 28 listopada 2013 r., a zatem jeszcze przed zdarzeniami,
ktore stanowity zrodlo tzw. sprawy prof. Chazana. Podejmowana problematyka omawiana jest od strony
religijnej, etycznej, prawnej i medycznej. Wydaje si¢ zasadne poszerzenie spojrzenia o wymiar filozoficz-
no-kulturowy, ktére od innej strony o§wietla podejmowang problematyke.



[3] WSPOLCZESNE PYTANIA ANTYGONY... 25

masza Morusa, ktorego dramat sumienia stawial, jak zauwaza Wojciech Giertych,
poza nawiasem spoleczenstwa®.

Teza, ktorg chcialbym przedstawi¢ w ponizszym rozwazaniu, jest krotka: na
dziatanie prof. B. Chazana we wspomnianej kwestii nalezy spojrze¢ analogicznie,
jak na dziatanie Antygony. W obu przypadkach stoimy bowiem wobec pytania o zro-
dto prawa i powinno$¢ z nim zwigzang®.

Topos Antygony w kulturze $rdodziemnomorskiej niesie ze sobg okreslone
przestanie. Odwotanie si¢ do niej w przypadku takiego wydarzenia jak $Smier¢ i po-
grzeb ks. Jerzego Popieluszki, jesli pamigtamy mowe Andrzeja Szczepkowskiego,
$wiadczy o cigglej zywotno$ci 1 aktualnosci przestania dzieta. Czy jednak jakos¢
wspolczesnych problemdw nie jest zgota odmienna od tych, z ktérymi przyszto si¢
boryka¢ ludziom starozytnym? W takim razie skojarzenie byloby niezasadne. Jesli
jednak istnieje jakas wspolna podstawa oceny dokonywanych przez ludzi wyborow,
to skojarzenie moze by¢ wigcej niz stosowne. Do takiego spojrzenia zachgca jesz-
cze ocena dzieta wypowiedziana przez G.W.F. Hegla w wyktadach po$wieconych
estetyce. Okreslit tam Antygone mianem ,,jednego z najwznioslejszych, pod kazdym
wzgledem najznakomitszego dzieta sztuki wszechczasow™.

2. SLADEM ANTYGONY

Na potrzeby niniejszego rozwazania trzeba przypomnie¢ istotne watki sztuki,
zwlaszcza ze tradycyjna jej interpretacja raczej w duchu heglowskim?® i pozytywizmu
prawnego, jakiej uczyliSmy si¢ w szkotach, nie liczy si¢ wystarczajaco z samg tre$cig
dzieta i jego wymowa ukazang przez poet¢ w przebiegu zdarzen scenicznych.

Mamy wiec w Antygonie do czynienia z sytuacjg, w ktorej tytutowa bohater-
ka tamie zakaz wydany przez sprawujacego wtadze Kreona. Dotyczy on losu brata
Antygony, Polinejkesa, ktory zginal w czasie walki, po tym jak sprowadzit obce
wojsko w celu odzyskania w Tebach wtadzy. Zgodnie z wola ojca, Edypa, winien
ja sprawowac na przemian z bratem Eteoklesem, zmieniajac si¢ z nim u steru pan-
stwowej nawy co rok. Eteokles jako starszy, jednak po rocznych rzadach odmowit

2 Zob. W. Giertych, Przedmowa, w: Tomasz More, Pisma Wigzienne, Poznan: W drodze 1985, 5.
Podobienstwo kontekstu z tego typu postawa ukaze rowniez lektura dokumentéw procesu Bernharda
Lichtenberga, proboszcza katedry $w. Jadwigi w Berlinie, O. Ogiermann, Do ostatniego tchu, Paris:
Editions du dialogue 1983.

3 ,,Dire que la tragédie grecque est un genre fini ce n’est pas porter atteinte 4 son immortelle beau-
té”, M.-J. Lagrange, Eclaircissement sur la méthode historique, a propos d'un livre du R.P. Delattre,
S.J. In-16 de XII-106 pp. (Pro manuscripto), Paris: Lecoffre 1905, 91.

4 Thum. wlasne — J.L.: ,,einem der allererhabensten, in jeder Riicksicht vortrefflichsten Kunstwer-
ke aller Zeiten”. G.W.F. Hegel, Vorlesungen iiber die Aesthetik, t. 2, Berlin 1837, 51.

5 Jakkolwiek wypada sie zgodzi¢ z oceng sztuki przez Hegla, to jednak jego interpretacja nie w petni
odpowiada wymowie dzieta, uznaje bowiem, ze Antygona jest uosobieniem tego, co kobiece, wewnetrz-
ne, co dotyczy rodzinnej mitosci, a Kreon reprezentuje dobro publiczne, i stawiajac obie strony na row-
norzednej plaszczyznie (por. G.W.F. Hegel, Wyktady o estetyce, ttum. J. Grabowski, A. Landman, t. 3,
Warszawa 1966, 63), Hegel nie idzie za wymowa sztuki jako catoéci i nadaje jej interpretacje niezgodna
z tym, co wyraza przebieg zdarzen. Postaram si¢ uwzgledni¢ te roznice w dalszej analizie.
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przekazania wiadzy bratu. Polinejkes udal si¢ na wygnanie, ale powrdcit z obcym
wojskiem, aby upomniec¢ si¢ o swoje prawo. W czasie walki o ojczyste miasto obaj
ging w bratobojczym pojedynku. Wyrokiem Kreona, nowego wtadcy, zwtoki Poli-
nejkesa, ktory okazat si¢ zdrajca, maja pozostac niepogrzebane. Mimo zakazu, pod-
niesionego przez Kreona do rangi racji stanu, Antygona decyduje si¢ na ztamanie
zakazu w imi¢ mitosci do swego zmarlego brata®. Istotnym czynnikiem wydaje si¢
tu godnos¢ ukochanego brata, skoro Antygona wypowiada stowa: ,,nie niewolnik
to, lecz brat moj zginat” (517). Od momentu podjgcia przez Antygong decyzji poeta
tak wiedzie przebieg dramatycznej akcji, aby w zaskakujacy sposob doprowadzié¢
sprawujacego wladz¢ Kreona do uswiadomienia sobie nie tylko bezzasadnosci, ale
réwniez nierozumnosci i szkodliwosci dla panstwa wydanego przezen zakazu.

W czasach wspotczesnych pozostaje to rowniez istotng wskazowka. Teraz-
niejszos¢ bowiem uznaje, ze wydane przez nig nakazy prawne sa najdoskonalsze.
Tymczasem moze istnie¢ ktos, kto zakwestionuje ich zasadnos$¢ z punktu widzenia
godnosci cztowieka, jak to miato miejsce w przypadku Antygony i wcale nie prawo
boskie musi stanowi¢ w takim sprzeciwie dominante.

Prolog utworu pozwala przekona¢ sig, ze nieszcze$cia do§wiadczane przez An-
tygong i jej rod, jakkolwiek zestane przez Zeusa, nie sa przezywane przez bohaterke
jako wydarzenia o charakterze w pierwszym rzedzie religijnym. Zrodlem doswiad-
czanego zla sa ludzie — wrogowie. Zto, ktore ja dotyka ze strony Kreona, nie ma
dla niej wymiaru religijnego. Antygona nie podejmuje swojego dzialania, dlatego ze
zostaje pogwatcone prawo boskie. Ona reaguje na nieszczescie dotykajace bliskag jej
osobe’. Reakcja jej jest jednoczesnie dziataniem zmierzajagcym do ocalenia wiasnej
godnosci i godnosci tych, z ktorymi wiaza ja wigzy krwi. Nakaz pochowania czto-
wieka, mimo iz ma wymiar religijny, jest tu wpisany w codzienne funkcjonowanie
spotecznosci 1 jako taki ma przede wszystkim wymiar spoteczny. Wypehienie go
to sposob uznania godnosci cztowieka i zados¢uczynienia jej, a nie tylko oddanie
powinnos$ci o charakterze religijnym. Intencjg bohaterki nie jest odniesienie si¢ nade
wszystko do wymiaru religijnego, ale do kwestii powinnosci, dla ktorej podstawa sa
wigzy krwi i mitos¢ do ukochanej osoby i jej godno$¢®. Mamy wiec w utworze do

6 Zestawieniu ,,sumienie — mito$§¢” mozna by poswigci¢ osobng analiz¢ wykraczajaca jednak poza
nasze ujecie. Takie wlasnie ciekawe zestawienie pojawia si¢ w artykule A Szostka, Uwagi o formowa-
niu ,, ludzi sumienia”, Znak 48 (1996), nr 494 (7), 65—68.

"W wiegkszosci przypadkoéw przy interpretacji dziatan postaci Antygony oraz cytowaniu tekstu
w polskim tlumaczeniu id¢ za najnowszym w Polsce komentarzem, jakim opatrzyt swoje thumaczenie
utworu prof. R.R. Chodkowski. Warto$¢ tego komentarza ptynie, jak uwazam, przede wszystkim z in-
terpretacji nienacechowanej ideologicznie, a uwzgledniajacej wymowe tekstu, kontekst i wewngtrzna
logike oraz wymowe zdarzen scenicznych. Zob. R.R. Chodkowski, Wprowadzenie, w: Sofokles, Anty-
gona, thum., wstep i przypisy R.R. Chodkowski, Warszawa 2004, 34.

8 Na ten podstawowy wymiar istnienia cztowieka zwraca uwage K. Wojtyla, Milos¢ i odpowie-
dzialnos¢, red. T. Styczen 1 in., Lublin: TN KUL. 1982, 42: ,,0soba jest takim dobrem, ze wlasciwe
i pelnowartosciowe odniesienie do niej stanowi tylko mitos¢”. Zob. tez, J.W. Gatkowski, Personalizm
w mysli spotecznej Karola Wojtyly — Jana Pawla II, 215: ,Pierwszym kregiem odpowiedzialnosci,
a wiec uznanym za najbardziej podstawowy, jest krag spraw matzenstwa i rodziny. Jest to krag, w kto-
rym szczegodlng troska, opieka i szacunkiem obdarza si¢ mitos¢ ludzka”. Jest to obowiazek, ktérego
realizacja opiera si¢ na dobrze uksztattowanym sumieniu.
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czynienia bardziej z problematyka sumienia, dokonywanych wyborow i ceny, jaka
trzeba czasem za nie ptaci¢ w imi¢ ocalenia samego siebie, godnosci bliskiej oso-
by, wreszcie godno$ci wlasnej, niz z probg zadoscuczynienia nakazom religijnym
w wymiarze religijnym. Antygona podejmuje dziatania zmierzajace do wypehienia
nakazu religijnego najpierw ze wzgledu na jego znaczenie w wymiarze ludzkim.
Jak zauwaza R.R. Chodkowski, ,,podawany w starszych opracowaniach jako powod
interwencji Antygony fakt, iz rzekomo chce ona zapewni¢ spok6j duszy brata, nie
znajduje uzasadnienia w sztuce™. Ow ludzki wybér zostaje jeszcze zaakcentowany
w kontrastowym zestawieniu z postacig jej siostry, Ismeny, ktérej obawy i rozterki
wyplywajg rowniez z czysto ludzkiej argumentacji. Warto zaznaczy¢ to w sytuacji,
kiedy przypisywanie dziataniom ludzkim motywu stricte religijnego nie zawsze musi
by¢ trafne. Wtodzimierz Fijatkowski, znany obronca zycia nienarodzonych, miat po-
dobno zwyczaj pisa¢ na skierowaniach na aborcje, z jakimi przychodzily do niego
kobiety ci¢zarne, stowa: ,JJako czlowiek odmawiam!”. Nie musialo to pozostawac
w sprzecznosci z motywacja religijng. Sprowadzenie jednak cato$ci do wymiaru tej
ostatniej nie oddawatoby calej ztozono$ci problemu, ktora pragniemy uwzglednié.

W Antygonie Sofokles rozszerza jeszcze owa ztozono$¢ oceny motywacji, kie-
dy utrzymuje mozliwo$¢ dwojakiego spojrzenia na dzialania bohaterki. Z jednego
punktu widzenia czyn jej wydaje si¢ chwalebny, z innego szpetny. Tak widzi to
Ismena (w. 59-60):

jeszcze nikczemniej zgina¢ nam dzi$ przyjdzie,

jezeli wladcy pogwalcimy prawa.

Ta ambiwalencja oceny bedzie trwa¢ do czasu. Na koncu okaze si¢, ze to An-
tygona dziatata stusznie, poniewaz, dokonujac wyboréw zgodnych z ludzkim odru-
chem serca, dzialata zgodnie z prawem boskim, co zostanie potwierdzone na koncu
sztuki karg zestang na Kreona.

Powr6émy jednak jeszcze do motywow dziatania tytutowej bohaterki, jakie mo-
zemy wydoby¢ z tekstu Sofoklesowego dzieta. Nalezy do nich $mierc jako sposob
wyrwania si¢ z kregu hanby!®. Dla Grekow starozytnych taka $mier¢ byta wrecz
upragniona. Jest zatem czyms$ cenniejszym nawet niz zycie to, co dzi$ nazywamy
honorem, czy raczej poczuciem osobistej godnosci cztowieka. Swiadcza o tym przy-
ktady, ktore znajdujemy juz u Homera w postaciach Achillesa i Ajasa. Ostatni woli
samobojcza $mier¢ niz hanbe, a Achilles podejmuje walke z Hektorem w obronie
ciata swego przyjaciela Patroklosa przed pohanbieniem, mimo iz wie, Ze zabicie
Hektora jest rownoznaczne wyrokiem $mierci na siebie samego.

Podwoéjny motyw dzialania Antygony, to zachowanie dobrego imienia oraz od-
danie osobie bliskiej (pihio — philia)''. W kulturze dwczesnej czyn stawny musiat
dotyczy¢ osoby bliskiej. Stad tez nie rozumiano litosci dla wrogow'?.

Antygona, $wiadoma swej powinnosci wobec zmartego brata, uzywa w odnie-
sieniu do swego czynu okreslenia ,,§wicta zbrodnia” (6c10 Tavovpyncaca — hosia

? R.R. Chodkowski, Wprowadzednie.., dz.cyt., przypis 44.

10 Zob. tamze, 36, gdzie autor komentarza omawia szerzej to zagadnienie.
' Tamze, 37.

12 Zob. tamze, 36, nota 51.



28 JANUSZ LEWANDOWICZ [6]

panourgésasa). Swiadezy to, ze wymiar religijny réwniez zachowuje dla niej zna-
czenie w uzasadnieniu podejmowanych przez siebie dziatan. Wedlug poje¢ staro-
zytnych bowiem czyn tylko wowczas zastuguje na uznanie, gdy jest sprawiedliwy
— zgodny z prawem (dikowog — dikaios) 1 zbozny (e0cePng; eusebés, 610G — hosios)
— czyli jest uznany przez bogoéw za chwalebny. Religijny wymiar — jak wspomnie-
liSmy — nie jest jednak pierwszorzednym motywem inspirujacym dziatanie boha-
terki. Ma on tu jednak wazng funkcje uzasadnienia stusznosci jej postgpowania'®.
Stusznos¢ dziatania musi si¢ opiera¢ m.in. na szlachetnosci, ktora wg Arystotelesa
(Rhet. 1390-b 19-23) zasadzala si¢ na szacunku dla przodkow i wiernosci natural-
nym wigzom. Jesli wiec prawo, ktore si¢ stanowi, zrywa z tymi ostatnimi, to trzeba
postawi¢ pytanie o jego legitymizacje — czym moze ono uzasadni¢ odejscie od po-
wyzszych fundamentow.

3. CZY TRADYCJA JEST HAMULCEM ZMIAN?

Wedlug starozytnych zawsze nalezalo szanowa¢ pami¢¢ przodkow i naturalne
wigzy. Mozna by wiec uznac, ze zmiana prawa bylaby niemozliwa, bo ktécitaby si¢
z tym, co ustanowili przodkowie. Tak jednak nie jest. Rozwoj jest mozliwy, bo nie
jest to wiernos¢ pojeta jako sztywne konserwowanie istniejgcych przepisow, lecz jako
wierno$¢ temu, co jest fundamentem tradycji. Wyrazem takiej wiernosci jest zacho-
wanie jej ducha w przeciwienstwie do ,,sofistycznych wykretow”, ktore cheg zerwac
z tradycja, a ktorych celem jest odejscie od dobra, jakie ona ze sobg niesie. Kapitalne
znaczenie do zrozumienia istoty tradycji maja wersy mtodszego kolegi Sofoklesa —
Eurypidesa. W Bachantkach zawarl on istotne rozumienie tego, czym jest tradycja.
W jednej ze scen zjawiajg si¢ tam starcy Tejrezjasz, kaptan, i Kadmos, zatozyciel Teb.
Obaj s niejako uosobieniem tradycji. Ich dialog jednak uzasadnia nowy kult i wyraza
ich osobista postawe — przystgpienie do nowego kultu. Sytuacja, w jakiej znalazlo si¢
miasto, nie wymaga zachowania starych form, ale ducha, ktoremu one stuza. Chodzi
tu o wierno$¢ prawom, ktorych poczatku nie da si¢ okresli¢, poniewaz sg tak stare jak
sam czas, a zatem muszg obowigzywac zawsze (Eurypides, Ba, 200-203):

Nie uzywamy wobec bogdw sofistycznych wykretow.

Ojcow dziedzictwo, ktore jest stare jak czas

odziedziczyli$my, a zadne rozumowanie go nie obali,
nawet jesli jego wywod jest dzietem najbystrzejszego umystu'®,

Przebieg zdarzen scenicznych w Bachantkach pokazuje, ze powyzsze stowa sa
stuszne. Krol ponosi klgske, poniewaz, odrzucajgc nowy kult, nie uznaje tym samym
ducha tradycji, ktory nakazuje uczci¢ bostwo. Jednoczesnie przytoczone stowa sta-
nowig odpowiedz na pytanie o funkcje tradycji jako kryterium obowigzywalnosci

13 Tamze, 37.

14 Thum. wihasne — JL: 008&v co@ilopecha toiot daipooty.
notpiong mapadoyas, dg 0’ opnAkag ypovol
Kkektued’, ovdeig avta kataParel Adyoc,

000’ €l 6L dkpav TO GoEOV NOPNTOL PPEVEV.
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prawa'’. Wazne nie sg skostniate formy, ale zywy duch. Rowniez Hegel, kiedy wy-
jasnia pojecie etycznosci, mowi, ze jest to ,,wzajemny uktad oddziatywan, ugrunto-
wany w prawach i instytucjach, ktore wytrzymaty probe czasu™'®.

4.CZY ,,PRAWO PANSTWA”, CZY PRAWO BOSKIE,
CZY MOZE PRAWO JEDNOSTKI?

W Heglowskiej wizji (a warto si¢ tu do niej odwotaé ze wzgledu na znaczenie,
jakie odcisneta w historii mysli filozoficznej i prawnej) — jak zauwaza W. Chudy —
»fundamentem metafizycznym dramatu tego, co osobiste, i tego, co ogdlne, jest
duch”". Przejawem tego ducha jest nie tylko ,,przestrzen praw spotecznych i politycz-
nych, nabudowana na §wiadomosci i woli jednostek™'®. Jest nim rowniez samowiedza
i czyn jednostki, ktora wbrew marksistowskiej interpretacji nie jest wcale bezsilna.
Moze o tym $wiadczy¢ zardwno rozglos i znaczenie, jakie znajduje w §wiecie dzia-
falno$¢ Mary Wagner, kanadyjskiej obronczyni zycia, skazanej na wigzienie za pu-
bliczne gloszenie przekonania, ze kazdy cztowiek ma prawo do zycia od poczgcia do
naturalnej $mierci, i namawianie kobiet, wbrew sadowemu zakazowi, do rezygnacji
z aborcji. Podobnym echem odbijajg si¢ dziatania obroncow zycia w Stanach Zjedno-
czonych. Jesli jeszcze spotykamy si¢ z sytuacja, ze dziennikarz zostaje ukarany za to,
ze napisat prawde, to wowczas — jak zauwaza Chudy'® — tatwiej mozemy zrozumie¢
stwierdzenie Hegla, ze kazdy czyn jest wing: ,,W ten sposob staje si¢ samowiedza
w nastepstwie czynu — wing. Czyn bowiem jest jej dziataniem, a dziatanie jest jej jak
najbardziej wlasng istota. Wina nabiera takze znaczenia przestgpstwa: samowiedza
bowiem, jako prosta etyczna §wiadomos$¢, cata oddata si¢ tylko jednemu prawu i od-
mowila przestrzegania drugiego, gwalcac je przez swoj czyn”?. Tak uczynita wiasnie
Antygona. Widac to rowniez w przypadku prof. B. Chazana.

W splocie réznych tendencji pojawia si¢ jednak pytanie, co jest, a przynajmniej
co moze by¢ ostatecznym fundamentem stanowionego prawa. Jesli nie prawo bo-

5 W celu glgbszego zrozumienia pojecia tradycji jako rzeczywisto$ci dynamicznej, nieograniczo-
nej do zachowywania wylacznie tego, co stare, odsylam czytelnika do przeprowadzonej przeze mnie
analizy sceny spotkania Tejrezjasza z Kadmosem w Bachantkach Eurypidesa (w. 170-214), J. Lewan-
dowicz, Bachantki Eurypidesa. Dramat religijny, 1.6dz 2006, 134—138. Najbardziej wymowne znacze-
nie majg tam wiersze 200-203.

Przytoczone wyzej ,,stowa Tejrezjasza odnosza si¢ do nowego kultu, ktorego Tebanczycy musza
si¢ dopiero uczy¢. Ma sie to jednak dokonywaé¢ wedtug starych tradycji ojcow. Dotycza one nie odnie-
sienia do tradycyjnego przedmiotu kultu — Dionizosa, ktory w Tebach jest bostwem nowym, ale zasa-
dy uznania bostwa i podporzadkowania si¢ jego nakazom wobec oczywistych znakow jego dziatania.
Ta wtasnie tradycja nie moze by¢, wedtug Tejrezjasza, w zaden sposob zakwestionowana, gdyz sigga
czaséw niepamietnych. Ojcowie mieli mozno$¢ ja wyprébowac i gdyby nie byta stuszna z pewnoscia
by ja odrzucili”. Tamze, 137.

1© G.W.F. Hegel, Fenomenologia ducha, t. 1, thum. A. Landman, Warszawa 1963, 37.

17'W. Chudy, Antygona — patos i ironia Zywiolu politycznego, Teologia Polityczna 2 (2004-2005), 152.

18 Tamze.

19 Tamze.

2 G.W.F. Hegel, Fenomenologia ducha, t. 2, dz. cyt., 38-39.
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skie, czy tez transcendentny uktad odniesienia systemu warto$ci, to musi to by¢ pra-
wo formutowane przez spotecznos¢ albo jednostke jako hegemona narzucajgcego
swa wole innym, opierajacego si¢ na swojej sile.

5. PRAWO BEZ TRANSCENDENCJI, PRAWO BEZ NATURY

Wypada uczyni¢ w tym miejscu dygresje istotng dla tematu i jego tla w niniej-
szym tekscie. Wbrew pozorom nie bedzie to dotyczy¢ motywow dziatania same;j
Antygony, lecz Kreona, ktory wlasciwie jest gtowna postacia tragiczna sztuki. To
jego dziatania i decyzje, jego obecnos$¢ na scenie sa bezposrednim motorem akcji
i punktem odniesienia zachodzacych zdarzen. To ze wzgledu na jego postgpowa-
nie poeta ustami chéru w parodosie przypomni, ,,ze ponad $wiatem ludzkim istnie-
je swiat bogdw” 1 ze ,,boskich praw nie nalezy lekcewazy¢”, a wypowiedz ta jest
»przygotowaniem widza na wlasciwy odbior postaci Kreona™?!.

Znamy juz tres¢ wydanego przezen zakazu. Przyjrzyjmy si¢ wigc tej drugiej
stronie, objawiajacej swoje dziatanie w ramach akcji. Jest ono na tyle subiektywne
i obleczone w szate troski o dobro panstwa, ze widz daje si¢ prowadzi¢ przekonujaca
wymowag jego argumentacji az do chwili, gdy fakty objawia jej nicos¢ i przewrot-
no$¢. Insynuacje pod adresem Polinejkesa o rzekomym ,,zamiarze zniszczenia $wig-
tyn bogdw 1 uczynienia z obywateli niewolnikow” sa podane tak sugestywnie, ze
jak zauwaza Chodkowski, ,,wielu komentatorow uznato jego twierdzenia za zgodne
z prawda i na tej podstawie przyjeto, ze Antygona, tamigc zakaz pogrzebu, wystapita
przeciwko wiladey i panstwu”?. Tymczasem dziatanie Kreona, ktore nie uwzgled-
nia praw boskich, jest dziataniem na szkodg¢ kraju i skutkiem utozsamienia interesu
panstwa z interesem osobistym. Przejawem takiej postawy jest w erze nowozytnej
przypisywane Krolowi Stonce, powiedzenia: ,,Panstwo to ja” i w nie mniejszym
stopniu przyjeta w 1555 r. po pokoju augsburskim zasada Cuius regio, eius religio,
bedaca jaskrawym pogwalceniem wolno$ci sumienia.

Whbrew ogloszonemu przez Kreona zakazowi, w interesie panstwa, ktére do-
swiadczyto wielu nieszczes$¢ z powodu zmazy (picopo — miasma) obrazajacej bo-
gow, lezato zachowanie tradycyjnej normy o charakterze religijno-spotecznym, na-
kazujacej kazdemu, kto spotkat na swojej drodze niepogrzebanego trupa, dokonaé
przynajmniej podstawowych czynno$ci zwigzanych z pochowkiem, polegajacych
na przysypaniu zwiok piaskiem. W przeciwnym razie, zaniedbanie powodowato
zaciggnigcie winy. Informacje¢ o dokonaniu symbolicznego pogrzebu Polinejkesa
przynosi pierwsza relacja Postanca, w ktorej Straznik informuje, Ze sposoéb wyko-
nania pochéwku byl dokonany w pospiechu, ,,jakby kto$ grzebal, chcac uniknaé
zmazy” (w. 256)*. Zakaz Kreona, nie uwzglgdniajacy wspomnianej normy, okazat

2 R.R. Chodkowski, Wprowadzenie..., dz.cyt., 39.

22 Tamze, 41.

2 Informacj¢ o tego rodzaju obowiazku przynosza m.in. starozytne scholia do dziet Sofoklesa
(Schol. in Soph., Ant., 255):
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si¢ wymierzony ostatecznie mimo woli wtadcy przeciwko niemu samemu i rzagdzo-
nej przez niego spotecznosci. Bolesnie musiat si¢ o tym przekona¢, doswiadczajac
skutkéw wyniklych z zarzadzenia, jakie wbrew boskiemu prawu (vopog — nomos)
wprowadzit. On zwycigski wladca Teb, autokratycznie oznajmiajacy swa wole lu-
dowi, na koncu sztuki staje si¢ najbardziej godny politowania, gdy wskutek swej
krotkowzrocznosci i uporu traci jednego dnia swych najblizszych: syna i zone.

6. WOBEC ,,ABSOLUTNEJ SPRZECZNOSCI”

Natura wydanego przez Kreona zarzadzenia kryje w sobie to, co w czasach
nowozytnych zaczgto rozwijaé sie¢ jako znaczacy nurt w praktyce regulacji praw-
nych, a co kardynat Joseph Ratzinger w swojej ksigzce Europa Benedykta w kryzysie
kultur* nazywa ,,absolutng sprzeczno$cig”. Sprzeczno$¢ owa rozwinela sie na bazie
wielkiego roztamu, jaki dokonat si¢ wskutek naukowego przewrotu, poczawszy od
czasOw Galileusza. Chcialbym odwota¢ si¢ w tym miejscu do znakomitego wpro-
wadzenia do ksigzki kardynala Ratzingera, jakie napisal Marcello Pera, marszatek
senatu wloskiego i1 zarazem profesor filozofii nauk. W poczynionej przez siebie ana-
lizie zwraca uwage, ze Galileusz w ramach prob dokonywanych w celu uniknigcia
konfliktu z Kosciotem, przyjmujacym interpretacje Pisma Swietego w duchu filozo-
fii Arystotelesa, do czego prowadzito odrzucenie koncepcji Kopernika, sformutowat
dwie tezy. Zostaty one zawarte w dwoch pismach, ktorych tre§¢ przytacza M. Pera.
Jedno z nich to list do o. Benedetto Castellego, ucznia i przyjaciela Galileusza. Dru-
gie to list adresowany do ksieznej Krystyny Lotarynskiej w 1615 r. Fragmenty obu
pism przytoczone z Wprowadzenia M. Pery:

W pierwszej tezie Galileusz utrzymywal, ze jesli Pismo Swiete jest rozumiane poprawnie, to
Jest zgodne z astronomig, poniewaz — jak napisat w liscie do o. Benedetto Castellego 21 grudnia 1613
roku — Pismo Swigte i przyroda w rownym stopniu wywodzq si¢ od Stowa Bozego,; pierwsze jako
podyktowane przez Ducha Swigtego, drugie jako najpostuszniejsza wykonawczyni nakazow BgZ’ych

Ponadto, dla zrozumienia przez wszystkich ludzi, stuszne bylo wyrazenie w Pismie Swigtym
wielu rzeczy, ktore zarbwno w wyglgdzie zewnetrznym, jak rowniez pod wzgledem znaczenia stow
rozniq sie od prawdy absolutnej. [...] Dlatego nic, co jest doswiadczane za pomocq zmystow,
postawione przed naszymi oczami lub wykazane jako konieczny dowdd odnoszqcy sie do zjawisk
przyrodniczych, w zadnej mierze nie moze podawacé w wqtpliwosé ustepow Pisma,’ ktorych stowa
wydajq sie mie¢ odmienne znaczenie, poniewaz nie wszystkie stwierdzenia Pisma Swietego sq tak
surowo skrepowane prawami, jak kazde zjqwisko przyrody.

Druga teza polega na tym, ze Pismo Swigte i astronomia zajmuja si; réznymi problemami,
pierwszy to — zbawienie ludzi, a drugi zwigzany z faktami. 4 jesli Duch Swiety — napisat Galile-
usz do ksieznej Marii Krystyny — celowo pomingt nauczenie nas prawd tego typu [zwigzanych
z astronomiq] jako nieistotnych dla najwyzszego celu, tzn. dla naszego zbawienia, to jak mozna
utrzymywac, zZe stanigcie po tej stronie, a nie innej, jest niezbedne, jako Ze ta [strona] jest zgodna

KOVLY dvayelc etvar 86kouvv- domep ovv 10 THg doePeiog Tig EykAnpo — ,,dokonujacy pochéwku uczynit
to ze wzgledu na obowigzujace prawo: kto bowiem widziat niepogrzebanego zmarlego i nie nasypat na
niego piasku uwazany byt za obcigzonego klatwa” [ttum. wiasne — J.L.].

24 J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur. Wprowadzenie, M. Pera, ttum. z wt. W. Dzier-
za, wstep o. L. Knabit OSB, Czgstochowa 2005.
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z wiarq, a druga jest bledna? [...] Chciatbym tutaj powiedziec cos, co ustyszatem od duchownego
najznakomitszego stanu: ,, Intencjq Ducha Swietego jest nauczaé nas, jak sie idzie do Nieba, a nie
Jjak si¢ niebo porusza”™.

Tezg, jakg zawiera pierwsze z pism, Pera nazywa ,,tezg zbieznosci albo jednosci
miedzy nauka a Pismem Swictym, a druga — tezq rozgraniczenia albo réznicy mieg-
dzy poszukiwaniami naukowymi a dziedzing zbawienia religijnego”?.

Warto rowniez w omawianym kontekscie zwroci¢ uwage na wzajemna ich rela-
cj¢, co z naciskiem podkresla Pera. Wedtug niego obie tezy na pozor sg zgodne, ale
zaro6wno ,,teoretyczne perspektywy”, jak i ,,praktyczne nastepstwa” kazdej z nich,
zmierzaja w zgota odmiennych kierunkach, ktére w widoczny sposob zaznaczyly sig
w europejskiej kulturze?’.

Z teoretycznego punktu widzenia, dla tezy zbieznosci problem nauki i problem wiary to
dwie prawdziwe nauki, ktore sa zgodne albo musza ze soba harmonizowa¢. Natomiast wedtug
tezy rozgraniczenia, autentyczna wiedza jest tylko wiedza naukowa, poniewaz problem wiary
nie jest wiedza w dostownym znaczeniu, lecz wierzeniem. W pierwszym przypadku wiedza jest
Jjedna: czlowiek poznaje we wlasciwym i petnym sensie zaréwno swoj $wiat, jak i sens swojego
swiata. W drugim przypadku poznanie jest albo staje si¢ rozbite: istnieje powszechna i obiektyw-
na wiedza naukowa oraz prywatna i subiektywna wiara religijna.

Jesli chodzi o praktyczne nastgpstwa, to wedlug tezy zbieznos$ci nauka o $§wiecie musi od-
czuwaé pokrewienstwo z religia objawiong w Pismie Swictym (aby si¢ z nig zharmonizowac).
Natomiast wedlug tezy rozgraniczenia, nauka jest wolna i musi dziata¢ na wlasny rachunek, na-
wet jesli Pismo Swiete bytoby przeciwne w tym lub innym punkcie?:

Czy postulat wigkszego uznania pierwszej tezy i jej praktycznego respektowania
jest tylko jakas proba ze strony Kosciota przywrocenia wagi temu glosowi, jaka miat
on w czasach, kiedy znaczenie jego glosu byto o wiele wigksze niz dzis? Czy wynika
to tylko z nostalgii za czasem, kiedy 6w glos powodowal praktyczne konsekwen-
cje w zyciu spoltecznym? Nasza odpowiedz bedzie negatywna. W pewnym sensie
kwestia praktycznych konsekwencji zwigzanych, z jednej strony z ,,tezg zbiezno$ci”,
a z drugiej z ,,tezg rozbieznosci” zaistniata w zyciu spotecznym znacznie wczesniej
niz w czasach, kiedy zyt Galileusz. Wyrazita si¢ ona w kulturze w sposéb bardzo do-
bitny w epoce oswiecenia atenskiego. Soczewka skupiajaca istotne watki problema-
tyki stata si¢ Antygona. Powro¢my zatem do przerwanego watku naszego rozwaza-
nia, aby da¢ odpowiedz na pytanie, czy przyjecie obowigzujacego modelu w postaci
stosowania ,,tezy rozbieznos$ci” jest rozwigzaniem zadowalajacym.

,»Absolutna sprzeczno$¢” — aby si¢ tak wyrazi¢ — postepowania Kreona wyni-
ka z przekonania o jego absolutnej autonomii dziatania jako wtadcy. Przytoczone
rozumienie Galileuszowych tez dotyczyto dziedziny nauki. Jak jednak wspomina
dalej M. Pera, dziatanie nauki na wlasny rachunek prowadzi do stworzenia przez nig
i1 wykorzystania techniki. W tym zwigzku nauka wie jak, technika za$ jest w stanie
owa wiedzg zrealizowac. W filozofii rozgraniczenia religia, jako nalezaca do innej
ptaszczyzny, nie moze stawac na przeszkodzie zardéwno wiedzy, ktora wie ,,jak”, jak

2 Tamze, 21-23.
26 Tamze, 21-23.
27 Tamze, 24.

28 Tamze, 24-25.
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i technice, ktora ,,jest w stanie”. Ow ,,wielki podzial” w czasach nowozytnych zostat
wprawiony w ruch przez Galileusza. Pera zauwaza, ze wkrotce przylaczyty sie do
niego inne podziaty: ,,Prawda wiary i prawda nauki; prawda moralnosci i prawda
prawa; prawdy Boze i prawdy panstwa; prawdy publiczne i prawdy prywatne: wsze-
dzie — od nauki do zycia spotecznego i osobistego — cztowiek Europy i Zachodu spo-
wodowal i przezyt roztam, separacje. Z jednej strony byt to roztam migdzy tym, co
jest, a zatem co moze by¢ stwierdzone naukowo (za pomoca ,,rozumnych doswiad-
czen i potrzebnych dowoddéw”), a z drugiej strony tym, co musi by¢ i co jest oparte
na zrodtach nienaukowych lub nieracjonalnych (zwyczaje, wierzenia, wiara)”%.

Pozwolmy sobie zauwazy¢, ze ducha tego podziatu ukazuje wilasnie Antygona. Jej
gléwny bohater, Kreon, stanowi prawo panstwowe w sposob autonomiczny w sto-
sunku do prawa boskiego, ktore bezwzglednie domagato si¢ pochowania zmartego.
Jak juz zaznaczyliSmy, byt do tego zobowigzany kazdy, kto natknal si¢ na trupa,
choc¢by byt to obcy, w celu unikni¢cia zmazy, zacigganej przez kontakt z ciatem
zmartego. W tym przypadku na taki kontakt jest narazone cate miasto (za posrednic-
twem ptactwa albo pséw roznoszacych czesci ciala).

7. JAKA AUTONOMIA W USTALANIU NORM?

Przekonanie o prawie do autonomicznego stanowienia przepiséw wywodzi si¢
nie skadinad jak z prymatu techniki. Jesli technika jest przejawem zdolnosci zreali-
zowania w dziedzinie materialnej tego, co jest mozliwe dla wiedzy, to istnieje po-
dobny paralelizm dotyczacy sfery moralnej: wiedza — prawo. To drugie w paradyg-
macie tezy rozgraniczenia jawi si¢ jako umozliwienie w sferze spotecznej realizacji
potencjatu techniki. W ten sposob nauka, technika i prawo mogg pozostawaé we
wzajemnym zwiazku, ale autonomicznym w stosunku do religii.

Marcello Pera zauwaza, ze ,,wielki podzial” ma swoje zrédto w tezach Gali-
leusza. Tymczasem podobny proces nastapil w dziejach starozytnego atenskiego
oswiecenia, ktore z nowozytnym wydaje si¢ laczy¢ istotne podobienstwo. Otoz
rozwoj materialnych mozliwos$ci, dzigki btyskawicznemu wzrostowi zamoznosci
Zwiazku Morskiego (Atenskiego) po zakonczeniu wojen perskich, a zwtaszcza po
przeniesieniu skarbca zwigzkowego z Delos do Aten w 454 r., stat si¢ zrodtem swe-
go rodzaju przesunigcia akcentow w zakresie oczekiwan ludzkich. Wczesniej czto-
wiek lokowat je w sferze tyche (t0ym), a wiec losu, starajac si¢ poprzez zachowania
o charakterze religijnym zapewni¢ sobie jego przychylnos¢. Pojawiajace si¢ nowe
mozliwosci techniczne sprawity, ze nie od losu oczekuje cztowiek spetnienia swych
oczekiwan, ale od téchne (téyvn), sztuki rzemieslniczej, tego, co dzi§ nazwaliby$§my
technika oparta na naukowej bazie. Opozycja tyche — téchne to efekt rozwoju moz-
liwosci ludzkich, ktore cztowiekowi zaczynajg wystarczac¢®, dzieki temu, ze nauka
nieustannie poszerza obszar jego dzialania.

2 Tamze, 25-26.
30 Zob. J. Lewandowicz, dz.cyt., 302-303; a takze J. Roux, Introduction, w: Euripide, Les Bacchantes.
1. Introduction, texte et traduction, t. 1, Paris 1970, 51.
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Empiryczna wiedza ma jednak swoje granice. W podstawowym doswiadczeniu
egzystencjalnym dostrzegamy je w zjawisku $mierci. Smieré jest granica niejako
w podwdjnym znaczeniu. Z jednej strony, dzieki nauce ktadzie kres skutecznosci
wysitkéw wydluzania w nieskonczono$¢ trwania ludzkiego zycia (przynajmniej
w przypadku jednostki). I jest to granica, ktérg kazdy czlowiek przekroczy¢ musi.
Z drugiej strony, dla empirycznej nauki jest to granica, ktorej nauka wraz z nim
przekroczy¢ nie moze. W efekcie nauka moze eksplorowac wycinki zycia, ale jego
sens jako cato$ci jest dla niej niedostgpny. Dzieje si¢ tak zaréwno w przypadku, gdy
$mier¢ nie jest kresem wszystkiego, jak rowniez wowczas, gdyby tym kresem byta.
Jesli $mier¢ nie jest kresem wszystkiego, to sens zycia musi zosta¢ wyznaczony
na podstawie transcendensu, na tym, co jest poza kresem $mierci. Jesli natomiast
$mier¢ jest koncem wszystkiego, to wyznaczenie sensu zycia musi si¢ dokonad
wylacznie wedlug woli jednostki. W takim jednak razie 6w sens begdzie narzucany
innym w sytuacji koniecznos$ci formulowania prawa dotyczacego jednostek réznie
odczytujacych sens swego zycia. Nie mozna by mowi¢ wowczas o jakimkolwiek
wspdlnym sensie, a wszystko, co bytoby probg jego nadania skazane bytoby na arbi-
tralno$¢ jednostki (lub grupy) i site, jaka ona dysponuje. Skoro nie ma transcenden-
su, ktory jest gwarantem np. nienaruszalno$ci zycia i jego sensu, to moze si¢ pojawic¢
jednostka lub grupa, ktora ustanowi prawo umozliwiajgce pozbawianie zycia innych
lub wykluczajace okreslone przyjmowanie sensu. Wystarczy, ze zyska przewage
(np. demokracja). To jednak oznacza, Ze jest to cywilizacja $mierci, niezaleznie od
tego, jakimi zdobyczami moglby si¢ szczycic¢ cztowiek.

Soboér Watykanski 11, podjawszy probe doglebnej analizy rzeczywistosci ziem-
skiej, dostrzega podobny proces, jaki zachodzit w tonie spoteczenstwa atenskiego
epoki klasycznej, rowniez w naszych czasach:

Jezeli jednak przez stowa ,,autonomia rzeczy doczesnych” rozumie si¢ to, ze rzeczy stworzone

nie zaleza od Boga i ze czlowiek moze z nich korzysta¢ bez odniesienia do Stworcy, kazdy, kto

uznaje Boga, czuje, jak falszywe sg tego rodzaju stwierdzenia. Stworzenie bowiem bez Stworcy
ginie. Poza tym wszyscy wierzacy, jakakolwiek wyznawaliby religi¢, w jezyku stworzen zawsze

dostrzegali ujawnianie si¢ Boga i styszeli Jego glos. Co wigcej, poprzez zapomnienie o Bogu
samo stworzenie staje si¢ niezrozumiate (KDK 36)*'.

Wspomniana autonomia wykluczajaca z dziatan ludzkich, a zatem i z dziedziny
prawa, sens wyznaczony przez transcendens, stata si¢ przedmiotem rozwazan Eury-
pidesa, bliskiego Sofoklesowi. W przytoczonych juz Bachantkach, reagujac niejako
na problematyke dwczesnego zycia umystowego i duchowego, ukazat los krdla te-
banskiego Penteusa (zbiezno$¢ miejsca akcji z Antygong), ktory zakazat oddania czci
bogu Dionizosowi. Krdl jest ikong 6wczesnych racjonalistow, nabierajacych dystan-
su do ,,jakich$ tam” kultow. W ostatecznosci jednak o$mieszony w swoim zachowa-
niu (jako oredownik racjonalno$ci podejmuje dziatania nieracjonalne: sprzeciwia si¢
bogu, przebiera si¢ za kobiete, udaje si¢, mimo zakazu boga, na miejsce kultu) staje
si¢ tragiczng ofiarg najblizszych mu w rodzinie kobiet, ktore owtadnigte boskim sza-
fem rozszarpuja go na strzepy. Wsrdd nich jest rowniez jego wlasna matka.

3t Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym (nr 36), w: Sobor Watykanski I1.
Konstytucje. dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, 552.
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W epoce, kiedy wystawiano Bachantki, sita 6wczesnej kultury nie pozwolita
wedrze¢ si¢ jeszcze w histori¢ temu podziatowi, ktéry od czasow Galileusza nazna-
cza naszg cywilizacje. Sila ta zasadzata si¢ na madrosci, ktora umiata potaczy¢ bo-
skie z ludzkim. Do madrosci wtasnie jako tej, ktora pozwala ocali¢ sens, odwotywat
si¢ papiez Benedykt XVI w swoim przemowieniu 22 wrze$nia 2011 r. w Bundestagu.
Bez niej zamiast sity argumentu pozostanie jedynie argument sity. Nie tylko jednost-
ka moze si¢ nim postugiwaé. Moze on przejawiac si¢ rowniez w dziataniu grupy czy
spotecznosci. W przypadku rezygnacji z odniesienia do transcendensu nie mozna
uciec od sity jako nadrzgdnego formatora zycia prawnego i spolecznego. Wowczas
Wszyscy stajg si¢ niewolnikami z wyjatkiem tego, kto nadaje sens — stanowi prawo.

Poniewaz motyw jest u podstaw sensu, cztowiek musi albo chce motywowac
swoje dzialanie. Jesli w takim razie sita nie jest dla niego argumentem rozstrzyga-
jacym, to nie moze mie¢ decydujacego dlan glosu nawet werdykt demokracji tam,
gdzie idzie o kwestie najbardziej fundamentalne w byciu cztowiekiem. Pocigga to za
soba rowniez — jak zauwaza Benedykt XVI — konsekwencje prawne:

W odniesieniu do wielkiej czesci spraw, ktore nalezy regulowac pod wzgledem prawnym, za-

gadnienie wigkszosci moze by¢ kryterium wystarczajacym. Oczywiste jest jednak, ze w pod-

stawowych kwestiach prawa, ktorych stawka jest godnosé¢ cztowieka i cztowieczenstwa, zasada
wigkszosciowa nie wystarcza: w procesie tworzenia prawa kazda osoba, poczuwajaca si¢ do od-
powiedzialnosci, winna sama poszukiwa¢ kryteriow swej orientacji. W III wieku wielki teolog

Orygenes w ten sposob usprawiedliwiat sprzeciw chrzescijan wobec niektorych obowigzujacych

norm prawnych: ,Jesli kto§ znalaztby si¢ wérdd Scytow, ktorzy maja bezbozne prawa i byltby

zmuszony do zycia wérdd nich [...], zareagowalby bez watpienia w sposob bardzo rozsadny, gdy-
by w imi¢ prawa prawdy, ktora u Scytow jest akurat nielegalna, wraz z innymi, wyznajacymi taki
sam poglad, rowniez tworzylby stowarzyszenia wbrew obowigzujacemu prawu...”*2,

»Autonomia rzeczywistosci ziemskich” tak, ale nie jest to autonomia bez-
wzgledna. Ostatecznie musi by¢ ona ograniczona do tego obszaru, ktory zakresla
$mier¢. Nie wolno jednak redukowac rzeczywisto$ci do tego, co jest dostepne po-
znaniu empirycznemu. Jest to bowiem dziatanie arbitralne, nie poparte zadnym na-
ukowym argumentem. Spotecznos¢ i jej prawa muszg si¢ charakteryzowac otwar-
ciem na transcendencj¢. Ona i tylko ona bowiem moze zapewni¢ cztowiekowi te
petnig, o jakiej marzy i jakiej pragnie.

W przeciwnym razie bedzie tak, jak z postawg nieinformowania ci¢zko chorego
0 jego stanie zdrowia wowczas, gdy choroba grozi rychta $miercig. W takim przy-
padku celem dziatania jest przedluzenie nadziei cztowiekowi. Nadziei, ktora az do
$mierci pozostaje ztudna. W imi¢ czego mozna jednak odmawia¢ nadziei wykracza-
jacej poza doswiadczenie empiryczne — poza $mierc¢? Kultura, ktéra to czyni, nosi
w sobie wewnetrzng sprzecznos$¢. Chee cztowiekowi da¢ nadzieje, jednoczesnie go
z niej odzierajac.

32 Przemdwienie papieza Benedykta XVI w Bundestagu, Serce rozumne. Refleksje na temat pod-
staw prawa, wygloszone 22 wrzesnia 2011 r. Cytuje nie tekst z L’Osservatore Romano (wyd. polskie)
32 (2011), nr 10-11 (337), 39, lecz za portalem internetowym ,,Opoka’:

http://www.opoka.org.pl/aktualnosci/news.php?id=39463 &s=opoka# (wejscie: 20.04.2015), uzna-
jac to thumaczenie za petniejsze.
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8. PYTANIE O PUNKT ODNIESIENIA

Antygona doskonale obrazuje, do czego prowadzi prawo sily ujawniajace si¢
w arbitralnym narzucaniu zasad i zakre$laniu granic ludzkiej nadziei. Uzmystowia,
ze prawo sity, ktorego przedstawicielem jest Kreon, musi by¢ skazane na niepowo-
dzenie, na osobistg kleske tego, kto je stosuje. Tragedia stara si¢ ukaza¢ punkt odnie-
sienia nie ograniczony do woli jednostki czy grupy. Jego funkcj¢ spetniajag odwieczne
prawa boskie, wspolne wszystkim ludziom. Wspomnielismy, ze wedlug przekonania
starozytnych czyn zastuguje na uznanie, jesli jest sprawiedliwy i zbozny. Naturalne
jest zatem pytanie, jakie powinno by¢ prawo stanowigce wsparcie takiego czynu, czy-
nu kierujacego si¢ poznaniem tego, co stuszne? We wspomnianym przemowieniu do
Bundestagu papiez Benedykt X VI stawia pytania, ktore mozna odnie$¢ do dziatania
Antygony: jakie prawo jest dobre? Zanim jednak padnie odpowiedz, Benedykt XVI
podkresla konieczno$¢ wiedzy o tym, co jest dobre, co jest stuszne:

Jak rozpoznaje si¢ to, co jest stuszne? W historii przepisy prawne byly niemal zawsze uzasad-
niane religijnie: to, co migdzy ludzmi jest sluszne, rozstrzyga si¢ na gruncie odniesienia do Bo-
stwa. W przeciwienstwie do innych wielkich religii chrzescijanstwo nigdy nie narzucato pan-
stwu i spoleczenstwu prawa objawionego, uregulowania prawnego, wywodzonego z objawienia.
Odwolywato si¢ natomiast do natury i rozumu jako prawdziwych zrodet prawa — odwotywato
si¢ do zgody migdzy rozumem obiektywnym a subiektywnym, do zgody, ktora jednak zaktada
istnienie obu dziedzin, powstatych w stworczym Umysle Boga. W ten sposéb teologowie chrze-
Scijanscy wilaczyli si¢ do ruchu filozoficznego i prawnego, jaki tworzyt si¢ od II w. przed Chr. W
pierwszej potowie II stulecia przedchrzescijanskiego doszto do spotkania migdzy rozwinigtym
przez filozofow stoickich spotecznym prawem naturalnym a wplywowymi nauczycielami prawa
rzymskiego. Z tego kontaktu narodzita si¢ zachodnia kultura prawna, ktora miata i do dzisiaj ma
decydujace znaczenie dla kultury prawnej ludzkosci. Z tej przedchrzescijanskiej wigzi migedzy
prawem a filozofia wywodzi si¢ droga, prowadzaca — przez chrzescijanskie sredniowiecze — do
rozwoju prawnego okresu oswiecenia az do Deklaracji Praw Czlowieka i do naszej niemieckiej
Ustawy Podstawowej, dzigki ktorej nardd nasz uznat w 1949 , nienaruszalne i niezbywalne prawa
czlowieka jako podstawe kazdej wspdlnoty ludzkiej, pokoju i sprawiedliwosci na §wiecie”.

Odpowiedz na pytanie Antygony, zarazem odpowiedz na przypadek prof. Cha-
zana, nie musi mie¢ wymiaru stricte konfesyjnego. Zaktada jednak uznanie obiek-
tywnej prawdy 1 mozliwosci dojécia do niej poprzez dziatanie rozumu odczytuja-
cego obiektywny porzadek. Propozycja odpowiedzi opartej na zgodnosci prawa
stanowionego z tym, co zostaje odkryte, odczytane przez cztowieka jako jego natura,
winna brzmie¢ jak ta, ktora zostala przedstawiona w tragedii. Wymownie ujmuje to
zagadnienie w swoim komentarzu do Antygony prof. Chodkowski:

Warto zauwazy¢, ze Sofokles nie przeciwstawia tu praw panstwowych prawom boskim, ale zesta-

wia je w jedng cato$¢: kto szanuje jedne i drugie zastuguje na uznanie, kto je odrzuca — spotyka si¢

z potgpieniem (zalozenie, ze sztuka ma ukazywac¢ konflikt tych praw, podwazatoby gltowna ideg

utworu). Optymistyczna uwaga o cztowieku, ktory nie jest bezsilny wobec przysztosci (w. 360),
brzmi jak wskazowka — z blednej drogi mozna zawsze zawrdcic...>.

Dawniejsze interpretacje sugerujace, ze Antygona staje w obronie praw boskich
przeciw ludzkim nie maja zadnego uzasadnienia w tekscie ani w przebiegu zdarzen.

33 R.R. Chodkowski, Wprowadzenie..., dz.cyt., 46.
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Tych pierwszych nie trzeba bylo broni¢. Bogowie bronili swej czci sami. Wrecz
przeciwnie — jak zauwaza Chodkowski — Antygona w swojej stynnej mowie domaga
si¢, cho¢ czyni to nie wprost, aby Kreon w swych zarzadzeniach respektowat ,,niepi-
sane prawa bogow” nie dlatego Ze staje w ich obronie, ale dlatego Ze one uzasadniajg
shusznos¢ jej postgpowania. Nie przeciwstawia rowniez praw boskich spisanym pra-
wom panstwa, ktore przeciez dla Grekow 6wczesnych miaty boskie pochodzenie.
Swaj sprzeciw wobec roszczen Kreona uzasadnia konieczno$cig dokonania wyboru
migdzy respektowaniem prawa boskiego i prawa wladcy, ktore sg sprzeczne. Jej wy-
bor (w przeciwienstwie do postawy, jaka reprezentuje Chor) jest dla niej od poczatku
oczywisty. W wypowiedzi, jaka wktada w jej usta Sofokles, znajdujemy argumenta-
cje negatywng w stosunku do mozliwos$ci uznania zarzadzenia Kreona (w. 450-457).
Tu jest to argumentacja religijna, liczaca si¢ z nadrzedna pozycja transcendencji
w regulacji prawne;j.

Nie Zeus mi przeciez ten zakaz oglosit

ani tez Dike, mieszkanka Podziemia,

takich wérdd ludzi praw nie wyznaczyla.

Nie sadze takze, by twe obwieszczenia

znaczyly wigcej niz te prawa bogow,

co niepisane, state sa i wieczne;

$miertelny cztowiek tamac¢ ich nie moze:

sg bez poczatku i zawsze sg zywe.

9. HIERARCHIA NORM

Warto zwréci¢ uwage, jak to czyni Chodkowski, ze zarzadzenia krola, bedace
w tym przypadku ,,przejawem arbitralnej woli cztowieka”, nie sg przez Antygong
w ogoble uznawane za prawo. W dwczesnej terminologii przepis prawny okresla-
ny byt mianem nomos (vopog). W swych wypowiedziach Antygona uzywa réwno-
znacznego semantycznie nomima (vopupa) jako okreslenie praw boskich. Kiedy jed-
nak mowi o zarzadzeniu Kreona, okresla je stowem phronema (ppovnua), co w tym
kontekscie oznacza ‘wlasny wymysl’ — ‘arbitralng uzurpacje prawa’>.

Trzeba pamictaé, ze postgpowanie Antygony nie oznacza moralnej anarchii,
poniewaz warto$ci wyzsze, ktore uwzglednia w swoim dziataniu, pozwalaja jej,
w przeciwienstwie do Kreona, rozpoznaé¢ dobro i zto*. Wracamy tu do pytania po-
stawionego przez papieza Benedykta XVI w cytowanym fragmencie przemdwienia
w Bundestagu. Rozumiejac istniejacg trudnos$¢ poznania prawdy i tego, co stuszne,
papiez podkresla jednak jego mozliwo$¢:

Na podstawie tego przekonania dziatali bojownicy ruchu oporu przeciw rezymowi nazistow-

skiemu oraz innym rezimom totalitarnym, wyswiadczajac w ten sposob przystuge prawu i calej
ludzkosci. Dla tych ludzi bylo bezspornie jasne, ze obowigzujace prawo bylo w rzeczywistosci

3 Tamze, 49.
35 Tamze, przypis 69.
36 Zob. tamze, 71.
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bezprawiem. Ale w przypadku decyzji polityka demokratycznego pytanie o to, co naprawde od-
powiada prawu prawdy, co jest naprawdg stuszne i moze stawac si¢ prawem, nie jest rOwnie oczy-
wiste. To, co w odniesieniu do podstawowych zagadnien antropologicznych jest stuszne i moze
sta¢ sie obowigzujacym prawem, nie jest catkiem oczywiste samo przez si¢. Nigdy nie byto tatwo
odpowiedzie¢ na pytanie, jak mozna rozpoznac to, co jest rzeczywiscie stuszne i moze w ten spo-
sob stuzy¢ sprawiedliwo$ci w stanowieniu prawa, a dzi§ — w warunkach ogromu naszej wiedzy
i naszych zdolnosci — pytanie to stalo si¢ jeszcze o wiele trudniejsze.

Trudno$¢ nie zwalnia jednak cztowieka od podejmowania dziatan i uzasad-
niania ich. Postawa Antygony wyklucza jakiekolwiek uznanie stusznosci doktryny
pozytywizmu prawnego, na ktorg powotujg si¢ czasami bardziej lub mniej jawnie
krytycy pierwszenstwa gtosu sumienia jako kryterium dziatania. Glos papieza brzmi
niezwykle zgodnie z tym, co widzimy w czynach corki Edypa. Zgodnos¢ ta wspot-
brzmi z wazna tradycja kulturowa, ktora ksztattowata dziedzictwo Europy i jej sife.
To dzigki uznaniu fundamentalnego znaczenia sumienia, uwarunkowanego zdolno-
$cig poznania i rozrdzniania dobra i zta (co decyduje o tym, ze jego ukierunkowanie
jest par excellence transcendentne), mozliwy byt proces norymberski. Dlatego tez
w punkcie wyjscia wykluczyt on phronémata jako wystarczajace zrddto prawa po-
dejmowanych przez cztowieka dziatan. Uznat tym samym istnienie norm nadrzed-
nych, ogdlnoludzkich, ktore moga by¢ poznane i winny by¢ uznane. Niezwykle
znaczenie ma fakt, ze w trzecim procesie norymberskim, jak stwierdza Witold Kule-
sza, skazanie niemieckich jurystow opierato si¢ na tezie, ze przepisy karne, ktore sto-
sowali — cho¢by zgodnie z ich tresciqg — nie byly jako takie prawem, a powolywane
w wyrokach skazujgcych na kare smierci nie zostaly uznane za racje uwolnienia pro-
kuratorow i sedziow od odpowiedzialnosci karnej za wziecie udziatu w ludobdjstwie.
Co wigcej, istnialty w czasach nazistowskich w prawie niemieckim takie przepisy
prawne, ktore same w sobie stanowily zbrodni¢ w swej tresci’’. Narzuca si¢ w tym
przypadku konieczny wniosek: istniejg takie warto$ci i normy, ktore nie mogg by¢
zakwestionowane przez zadne ustawodawstwo.

10. JAK ZNALEZC PLASZCZYZNE POROZUMIENIA?

Co pozwala na poznanie tych norm? W sytuacji, kiedy istotne punkty odniesienia
wyznacza religia, sprawa jest dosy¢ prosta. Jednak kazde ustawodawstwo, ktore odrzu-
ca z zalozenia religi¢ czy szeroko pojeta transcendencje jako zrodlo prawa, albo punkt
odniesienia, musi przynajmniej, o ile prawo nie ma by¢ przejawem sily realizujace;j
interesy prawodawcy i narzucajacej w sposob arbitralny jego przepisow, odnies¢ sie do
tego, co immanentne i zarazem wspolne wszystkim ludziom. Jezeli Kosciot chee od-
wotania si¢ w podstawowych aktach prawnych, jak np. konstytucja europejska czy kon-
stytucje narodowe, odniesienia do Boga jako transcendensu, to nie wynika z tego, ze
wedlug jego zdania stanowienie prawa bez takiego odwotania nie jest mozliwe. Chodzi
tu raczej o pewne spojrzenie cato§ciowe gwarantujace sens. Formutowanie prawa bez

37W. Kulesza, Crimen laesae iustitiae. Odpowiedzialnos¢ karna sedziow i prokuratoréw za zbrod-
nie sgdowe wedtug prawa norymberskiego, niemieckiego, austriackiego i polskiego, £.6dz 2013, 503.
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takiego odniesienia jest nadal mozliwe, byleby zachowa¢ uczciwos¢ w poszukiwaniu
odpowiedzi na pytanie, kim jest cztowiek i jaka jest jego godnos¢. Wszak zgodnie z tezg
zbieznosci Galileusza prawda o cztowieku jest ta sama zaréwno wtedy, gdy odczyty-
wac ja wedlug kryteriow immanentnych, jak i transcendentnych.

Wydaje sig, ze jedynym kryterium immanentnym, ktére moze stanowi¢ fundament
prawodawstwa, jest godno$¢ cztowieka. Jej rozumienie jest z kolei uzaleznione od od-
powiedzi na pytanie, kim jest cztowiek i jaka jest jego natura. W tym wilasnie kierunku
zmierzaly wysitki stoikow. Taki tez postulat poznawczy, jak wynika ze stow Benedyk-
ta XVI w przywotywanym przemowieniu, towarzyszy od poczatku Kosciotowi, ktory
nie chce narzuca¢ konfesyjnego punktu odniesienia. Formutuje jednoczesnie postulat
praktyczny, aby ustawodawstwo oprze¢ na wysitkach zmierzajacych do dogtebnego
poznania i odczytania prawa naturalnego. Dla chrze$cijanstwa ten immanentny wymiar,
jaki kryje w sobie ludzka godnos¢, jest jednoczesnie punktem stycznym z wymiarem
transcendentnym. Mozna powiedzie¢, ze bedac punktem dojscia, staje si¢ on niejako
bramg transcendencji — punktem wyjscia, w ktérym otwieraja si¢ cztowiekowi zu-
petnie nowe perspektywy, takie, o ktérych on sam nie mogiby nawet marzy¢.

Znamienne, ze wyczucie tego niezwyklego zwigzku poznawanego prawa i jego
otwarcia si¢ na transcendencj¢ znajdujemy u Arystotelesa. W swojej Reforyce (Rhet.
1373b 1-24) powotuje si¢ na stowa Antygony:

Nie dzi$ i nie wczoraj zrodzilo sie ono, istniato zawsze, a odkad — nikt nie wie*® (4nt. 455-456).

Stwierdza przy tym, Zze wersy te mowig o istnieniu prawa ,,wspolnego dla
wszystkich ludzi nawet wtedy, gdy nie tworza oni zadnej wspdlnoty i nie majg wza-
jemnych uktadow”*. Jest to wtasnie prawo naturalne, ktore chroni kazdego cztowie-
ka. Pogrzebanie zas, mimo zakazu, ciata Polinejkesa okres$la jako ,,akt sprawiedliwy
z natury”. Powoluje si¢ przy tym na Empedoklesa. Ten zakazuje ,,zabijania istot
zywych, poniewaz nie jest tak, ze to samo w stosunku do jednych jest sprawiedliwe,
a do drugich niesprawiedliwe™. Nie moze wigc by¢ tak, ze zabicie cztowieka nie
narodzonego w tonie jednej matki nie moze by¢ aktem sprawiedliwym, a w tonie
drugiej moze by¢. Jesli pozwoli¢ cztowiekowi na decydowanie o zyciu cztowieka
nie narodzonego, to jest to sytuacja, w ktdrej o tym, co ,,sprawiedliwe” decyduje sita.

11. ZAKONCZENIE: KU PYTANIOM ANTYGONY?

W naszej wspotczesnosci, ktos, kto chee ustanowi¢ korzystne dla siebie prawo,
powoluje sie czesto na opini¢ publiczng. Ona miataby by¢ kryterium stanowienia
prawa. Latwo jednak o manipulacje. Wystarczy urobi¢ najpierw opini¢ ,,racjonalny-
mi” argumentami. W Antygonie Sofokles po mistrzowsku ukazuje dziatania Kreona,

38 Cyt. za: Arystoteles, Retoryka-Poetyka, tham., wstep i komentarz H. Podbielski, Warszawa
1988, 129.

¥ Tamze, 1373b, 129.

40 Aristoteles, Rhet. 1373b, 14-15, ed. W.D. Ross, Aristotelis ars rhetorica, Oxford 1959, ttum.
wiasne — J.L.
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ktore sprawiaja, ze chor (opinia publiczna) nie zajmuje od poczatku stanowiska po
stronie bohaterki. Wtadca chce nawet i u samej Antygony wywotaé poczucie, ze jest
wyobcowana w spotecznos$ci, ktdra, oceniajac jej czyn jako bezbozny, nie pochwala
go*!. Pierwotne uznanie choru dla prerogatyw wtadcy w wydawaniu zarzadzen znaj-
duje jednak zastrzezenie w wypowiedzi, iz ten godny jest miasta, kto szanuje jego
prawa (zob. w. 364-375). Dlatego wtasnie widz na koncu sztuki moze si¢ przekonac,
ze to Kreon, mimo iz w jego ustach brzmi zadanie przestrzegania moralnego tadu
(w. 666—672), okaze si¢ jego burzycielem przez swoje szkodliwe zarzadzenia. Dlate-
g0 poeta kaze mu przegra¢ nie tylko jako politykowi, ale i cztowiekowi, ,,poniewaz
wzgledy moralno-religijne catkowicie podporzadkowat racjom politycznym, ktore
okazaty sie btedne™*.

Kluczowy wiersz Antygony: ,,Mam kocha¢ braci, nie ich wrogos¢ dzieli¢!”
(523) — jak zauwaza Chodkowski — oznacza, ze ,,z natury cztowieka nie moze wyni-
ka¢ nakaz nienawisci, a tylko nakaz mitosci, glosi wigc wyzszo$¢ oddania si¢ oso-
bie bliskiej nad nienawiscig, nawet uzasadniong”. Prawodawca zatem nie moze
gardzi¢ ,,nie tylko prawami bogow, ale i prawem ludzi do zycia, do mitosci 0sob
najblizszych, do osobistego szcze$cia, do wyrazania wlasnych pogladow”*.

Wspomniany zabieg Sofoklesa, ktory pozwala mie¢ wrazenie, ze chor starcow
przytakuje poczatkowo krolowi, jest tak pomys$lany, aby dopiero pod koniec sztuki
okazato sie, ze ,,gtowny konflikt w Antygonie polega na konflikcie wtadcy (nie pra-
wal!) z prawem niepisanym: prawem bogoéw podziemnych oraz — poznawalnym na
drodze rozumowej — prawem naturalnym”*. To ostatnie wedlug Sofoklesa i Arysto-
telesa musi zawiera¢ normy postepowania wyznaczone przez natur¢ ludzka.

Jeden jeszcze aspekt swego dziatania zawiera Antygona w slowach, ktore z na-
szego dzisiejszego punktu widzenia mogliby$Smy uzna¢ za jedne z najwazniejszych
i stanowigcych podstawe do umocowania dzisiejszych przepisow prawnych. Przy-
wolajmy raz jeszcze wspomniany juz w. 517: ,,To nie niewolnik, ale brat moj zginat”.
Dla starozytnych niewolnik (dodAog — dotilos) byt rzeczg nabyta (ktfjua — ktéma).
Mamy zatem odniesienie do tego, co stanowi wyzwanie jej dzialania. Godnos¢ brata.
Godnos¢, jaka cieszy si¢ kazdy ,,ja”, spotyka si¢ z godnoscia kazdego ,ty”. Anty-
gona wystepuje w obronie godnosci tego, z ktorym wiaza ja zobowigzujace wigzy
krwi. Co jednak, gdy owo ,,ty” nie jest cztonkiem tej samej rodziny? Czy zabijany
np. wigzien Auschwitz nie jest godny tego, aby si¢ za nim ujaé, poniewaz jest obcy
1 bezsilny? Samo narzuca si¢ pytanie o wspdlczesng pozycje prawna czlowieka po-
czetego, w szczegolnosci embrionu, ktérym mozna niemal bez ograniczen dyspo-
nowac az do zadania $mierci. I nie jest to pytanie o ,,mato znaczace komorki”. Jest
to pytanie o zasadniczy tad moralny. Z wiersza 523 Antygony wynika jeszcze jeden
wniosek. Ten mianowicie, ze nie wolno w dziataniu przylaczac si¢ do nienawisci.

4 Zob. R.R. Chodkowski, Wprowadzenie..., dz.cyt., 53.
4 Tamze, 72.
4 Tamze, 56.
4 Tamze, 70.
4 Tamze, 72.
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Jesli zas martwe ciato Polinejkesa zastuguje na takg ofiare, jaka sktada Antygona, to
ma ona prawo postawi¢ nam dzi§ dwa pytania: ,,Jaka winna by¢ postawa kazdego
wobec zycia?” 1 ,,Jak w tej perspektywie winno si¢ umiejscowia¢ prawo?”
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ANTIGONE’S CONTEMPORARY QUESTIONS ABOUT FREEDOM
OF CHOICES, SOURCES OF LAW AND JUSTIFICATIONS
OF MORAL RIGHTNESS OF DEEDS

Summary

The author presents considerations concerning morality criteria based on cultural and philosophi-
cal prepositions. Contemporary issues, in particular bioethical ones, make us pose the questions about
the hierarchy of norms and, thus, the hierarchy of activities. This automatically leads to the question
about the source (or sources) of law. The basis for these considerations is Antigone by Sophocles as
a masterpiece with universal message. From the text analysis one can discover the issue of tradition and
its role in social life principles determination. This leads to the question about the sources of law — are
they transcendental or immanent? The author points out that Antigone uses the word ,,law” — ,,vop0¢”,
Lo’ — only in relation to the divine laws. Creon’s regulations which oppose them are described
as ,,ppovnuo’— inventions. In this way she acknowledges the supreme character of the transcendental
norm. Rejection of the reference to the transcendental leads to ,,absolute contradiction” in the area of
prepositions and attainments of legal objectives. This notion (,,absolute contradiction”) was used by
Joseph Ratzinger in Benedict'’s Europe in the cultures crisis. It can be said that this contradiction in the
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modern age comes from different ways of understanding the relationship between the transcendence
and science, and, consequently, law by Galileo. Therefore, the premise of absolute autonomy creates
,-absolute contradiction”. The attempt to overcome this obstacle is respect for the so called ,,immanent
transcendence”, which is expressed in the natural law. However, one must first acknowledge the exis-
tence of the objective truth and the possibility of knowing it and the norm which assesses the consis-
tency of one’s action with those reference points. This norm is one’s conscience which has its autonomy
in relation to legal norms that are not based on the natural law. Without that acknowledgement the only
justification of law would be mere force. In our cultural situation Antigone’s question about the sources
of law and its validity as well as how to save human dignity and love remains still pending.

Key words: Antigone’s topos, sources of the law, source of obligation, state law, codified law, divine
law, natural right, legal positivism, human dignity, love, death, norm, conscience, justice, tradition,
nature, one’s autonomy, legal autonomy, autonomy of the temporal, moral norm, némos (vopog)
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1. WPROWADZENIE

Wieprzow to miejscowos¢ lezaca w potudniowo-wschodniej czgsci Polski,
w $rodku Roztocza, przy drodze krajowej prowadzacej z Tomaszowa Lubelskie-
go do Hrubieszowa. Administracyjnie zwigzana jest z gming Tarnawatka, powia-
tem tomaszowskim, z wojewodztwem lubelskim. Poczatek kolonizacji terenu nad
Wieprzowym Jeziorem si¢ga co najmniej pierwszej potlowy XVI w. Zatozona tam
na prawie wotoskim wie$ wzigta nazwe od tegoz jeziora, a nazwe ,, Wieprzowe Je-
zioro” w XIX w. skrocono do ,,Wieprzow”. Poczatkowo miejscowos¢ ta nalezata
do rodu Matdrzykéw herbu Waz, lecz z powodu braku meskiego potomstwa pod
koniec XVI w., za zgoda Stanistawa Teczynskiego (wspotherbowcy), starosty bet-
skiego, przeszta na wlasno$¢ rodziny Marcinowskich. Sytuacja ta doprowadzita do
sporow, w wyniku ktérych Wieprzow podzielono na dwie czgéci. Potnocna czesc,
wilaczona do starostwa betskiego, stanowita wtasnos¢ krolewska (obecnie Wieprzow
Tarnawacki), natomiast poludniowa cze$¢ stanowila wlasnos¢ szlachecka (obecnie
Wieprzoéw Ordynacki). Czgs¢ szlachecka pierwotnie nalezata do rodziny Marcinow-
skich. W 1579 r. jeden z Marcinkowskich, Maciej, sprzedat ja Janowi Zamoyskiemu.
Druga czg¢s¢, krolewska (starostwo tarnawackie), wowczas takze znajdowata si¢ we
wladaniu Jana Zamoyskiego. Na sejmie w 1764 r. ziemie starostwa tarnawackie-
go wraz z dzierzawg, Wieprzowem, nadano w dozywocie ordynatowi Andrzejowi
Zamoyskiemu. W okresie staropolskim Wieprzéw wchodzit w sktad wojewodztwa
i powiatu betskiego, w ktorym funkcjonowal do 1772 r. W rezultacie I rozbioru
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panstwa polsko-litewskiego wie$ dostata si¢ pod panowanie monarchii austriackiej,
w ktorej przetrwata do 1809 r. Wowczas to, w wyniku powigkszenia Ksigstwa War-
szawskiego, Wieprzow wszedl w jego sklad i funkcjonowatl tam do konca wojen
napoleonskich. Kolejna zmiana przynaleznosci tej wsi nastgpita w 1815 r., wowczas
to znalazta si¢ w granicach utworzonego na kongresie wiedenskim Krolestwa Pol-
skiego, zaleznego od Cesarstwa Rosyjskiego'.

Ze wzgledu na to, ze Wieprzow lezal w wojewoddztwie i powiecie betskim, lud-
no$¢ jego poddana byta oddziatywaniu dwoch funkcjonujacych obok siebie diece-
zji: prawostawnej eparchii chetmskiej (po 1596 r. unickiej) oraz chelmskiej diecezji
katolickiej obrzadku tacinskiego. Granice administracyjne obu diecezji niemal si¢
pokrywaty, wiec zamieszkiwata ja na pewno ludno$¢ obydwu wyznan, a po 1596 r.
— zarowno dwoch wyznan, jak i dwoch obrzadkow?.

Jednostka stanowigca posrednie ogniwo administracji diecezjalnej byta pro-
topopia-protoprezbiteria, odpowiednik dekanatu w Kosciele tacinskim, na czele
ktorej stat protopop-protoprezbiter. Duchowny ten sprawowat funkcj¢ administra-
cyjno-kontrolng i sgdownicza, a te ostatnig utracit dopiero w XVIII w.3. Parafia
w Wieprzowie najpierw objeta byta dziataniem dekanatu w Tyszowcach, a nastep-
nie nowo utworzonego dekanatu w Tomaszowie. Dokladna data utworzenia proto-
popii tomaszowskiej jest nieznana. Pewna jest natomiast informacja, ze nastgpito
to pod koniec XVII w., o czym mogg $wiadczy¢ wykazy parafii diecezji chelm-
skiej z lat 1619-1620 i wykaz dekanatow z lat 1683—1685, w ktorych 3 parafie
unickie z Tomaszowa sg jeszcze przyporzadkowane do dekanatu tyszowieckie-
go*. Natomiast po raz pierwszy protoprezbiteria tomaszowska odnotowana zostata
w rejestrze cerkwi diecezji chetmskiej i belskiej z 1696 r. Dekanat tomaszowski,
podobnie jak dwa inne dekanaty — horodelski i zamojski, utworzony zostat w wy-
niku podzialu wigkszych jednostek. Protopopia tomaszowska powstata na skutek
podziatu protoprezbiterii tyszowieckiej. Nowo utworzona jednostka admini-
stracyjna w poczatkowym okresie funkcjonowania obejmowata swoim zasiggiem

! Wigcej na temat historii tej wsi zob. J. Niedzwiedz, Leksykon historyczny miejscowosci dawnego
wojewodztwa zamojskiego, Zamo$¢ 2004, 575-576.

2 A. Gil, Prawostawna eparchia chelmska do 1596 r., Lublin—Chetm, 1999, 167; A. Mironowicz,
Struktura organizacyjna Kosciota prawostawnego w Polsce w X=XVIII wieku, w: Kosciotl prawostawny
w Polsce dawniej i dzis, red. L. Adamczuk, A. Mironowicz, Warszawa 1993, 48-58; L. Bienkowski,
Diecezja prawostawna, w: Encyklopedia katolicka, red. R. Lukaszyk, L. Bienkowski, F. Gryglewicz,
t. 3, Lublin 1988, kol. 132.

3 E. Likowski, Dzieje Kosciola unickiego na Litwie i Rusi w XVIII i XIX wieku uwazane gléwnie
ze wzgledu na przyczyny jego upadku, t. 1, Warszawa 1906, 38-59; G. Chruscewicz, Istorija zamojska-
go sobora (1720 goda), Wilno 1880, 155-267; A. Gil, L. Skoczylas, Koscioly wschodnie w panstwie
polsko-litewskim w procesie przemian i adaptacji: metropolia kijowska w latach 1458—1795, Lublin—
Lwow 2014, 325-342.

*A. Gil, Chetmska Diecezja Unicka w okresie rzqdow biskupa Jakuba Suszy (1649—-1687), w:
Sztuka sakralna i duchowosS¢é pogranicza polsko-ukrainskiego na Lubelszczyznie (Materialy z Mie-
dzynarodowej Konferencji ,,Sztuka Sakralna Pogranicza”, Lublin 13—15.10.2005 r.), red. S. Batruch,
R. Zilionko, Lublin 2005, 305-307; tenze, Chelmskie diecezje obrzqdku wschodniego. Zagadnienia or-
ganizacji terytorialnej w XVII i XVIII wieku, w: Polska—Ukraina. 1000 lat sgsiedztwa, red. S. Stepien,
t. 5, Przemysl 2000, 43—44.



[3] Z PRZESZEOSCI PARAFIT UNICKIE] W WIEPRZOWIE... 45

23 parafie’. Powigkszenie dekanatu o kolejne 3 parafie nastapito miedzy 1696 r.
a I rozbiorem Polski. Jak wyliczyl Witold Kotbuk, okoto 1772 r. protopopia ta
liczyta 26 parafii i powigkszyta si¢ o kolejne: Ciotusze, Wieprzowe Jezioro, Bet-
zec, Grodek, Krupiec, Lipsko i Podhorce®. Dos$¢ znaczne zmiany w sieci parafial-
nej protopopii tomaszowskiej nastapity zapewne pod koniec XVIII i na poczatku
XIX w. Wowczas to przy okazji kasowania niektorych parafii zmieniono takze
i przynalezno$¢ organizacyjng niektorych probostw’. Z Konsygnacji duchowien-
stwa dekanatu tomaszowskiego do konsystorza na dzien 31 stycznia 1811 podanej,
wynika, ze w tym roku dekanat liczyt tylko 7 parafii (Tomaszow, Sopot — Majdan
Sopocki, Losiniec, Przeorsk, Chodywance, Szlatyn i Typin)?3. Taka organizacja de-
kanatu przetrwata do 1850 r., gdyz, jak wynika z wykazu ludno$ci w parafiach na
dzien 31 grudnia 1851 r., do dekanatu tomaszowskiego zostata dotagczona pobliska
parafia w Tarnawatce’. Ostatnig zmiang organizacyjng protopopii tomaszowskiej
przeprowadzono w latach sze$¢dziesigtych XIX w. W zwigzku z przygotowaniami
do skasowania unii w diecezji chelmskiej dokonano ponownego podzialu deka-
nalnego wedtug powiatéw. Oznaczato to, ze z parafii lezacych na terenie danego
powiatu tworzono dekanaty przyjmujace nazwe od miasta powiatowego. W ten
sposob powstalo 12 dekanatow, a wsrdd nich dekanat tomaszowski, liczacy 30
parafii'®. W takiej organizacji protopopia tomaszowska przetrwata do 1875 r., czyli
do czasu kasacji unii.

nosci w Wieprzowie. W tekscie skupiono si¢ gtdéwnie na dziejach tej spotecznosci
i wybranych problemach, takich jak: cerkiew jako miejsce kultu, jej wyposazenie,
podstawy materialne parafii, liczba wiernych oraz duchowienstwo tej wspolnoty.
Artykut oparto na bogatej bazie zrodtowej znajdujacej si¢ w Archiwum Panstwowym
w Lublinie, a szczegolnie w zespole Chetmskiego Konsystorza Greckokatolickiego.
Podstawowymi zrodtami do przedmiotowego artykutu sg protokoly wizytacji para-
fii. Istotne znaczenie akt wizytacji dla niniejszego zagadnienia wynika z faktu, ze
przedstawiaja one stan i potrzeby kos$ciota parafialnego, beneficjum plebana, spisy
inwentarza kosciota, cmentarza i budynkow gospodarczych. Omowienie wizytacji

5 Jak informuje: Regestr Cerkwiow w Diocezji Chelmskiey Belzskiey bendgcych a w jednosci
Swietej z Kosciolem Rzymskim zostaigcych y iak wiele do Ktorey Protoprezbiterji Kaplanéw nalezec
ma, Roku 1696 Juni 3 dnia iest spisany, w sktad dekanatu tomaszowskiego wchodzity 3 parafie z To-
maszowa i po jednej z Rogdzna, Szarowoli, Losinca, Mazit, Laszczéwki, Rudy, Przeorska, Korhyn,
Jarczowa, Jurowa, Wierszczycy, Szlatyna, Hubinka, Rzeczycy, Ulhowka, Zernik, Ratyczowa, Posado-
wa, Steniatyna i Nedezowa, za A. Gil, Chelmskie diecezje obrzqdku wschodniego..., art.cyt., 52.

¢ W. Kotbuk, Koscioly wschodnie w Rzeczypospolitej okolo 1772 roku, Lublin 1998, 309-310.

7 Parafie takie zwano tez ,,skasowanymi” lub ,,przytaczonymi”. Zob. J. Lewandowski, Greckoka-
tolicka diecezja chelmska w realiach polityczno-ustrojowych Ksiestwa Warszawskiego, Annales Uni-
versitatis Mariae Curie-Sktodowska, Sectio F, Historia, vol. LXII, Lublin 2007, 79.

8 Archiwum Panistwowe w Lublinie (dalej APL), Chetmski Konsystorz Greckokatolicki (dalej:
ChKGK), sygnatura (dalej: sygn.) 146, (druga i kolejna liczba to strona) 151.

° Tamze, sygn. 147, 50, 152, 245; sygn. 148, 27, 103; sygn. 149, 85-86, 261; sygn. 150, 23, 322;
sygn. 151, 56, 137, 417, 510; sygn. 154, 89-90, 478; sygn. 228, k. 8.

10W. Kotbuk, Koscioly wschodnie na ziemiach dawnej Rzeczypospolitej 1772—1914, Lublin 1992, 102.
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jako zrodta historycznego oraz literatury do tego zagadnienia mozna znalez¢ u Stani-
stawa Litaka, Hieronima Edwarda Wyczawskiego i Stanistawa Librowskiego'.

2. POWSTANIE PARAFII

W zwiazku z brakiem dokumentoéw fundacyjnych i erekcyjnych, dotychczas
nie jest znana data erygowania parafii unickiej pw. Narodzenia Najswigtszej Marii
Panny w Wieprzowie. Mozna by¢ pewnym, ze byta ona kontynuatorka funkcjonuja-
cej tam przed unia parafii prawostawnej. Nalezy zaznaczy¢, ze parafia prawostawna
w tej wsi odnotowana zostata po raz pierwszy w 1582 r., a zostato poswiadczone jej
funkcjonowanie w X VI stuleciu'?.

Niestety, nie zachowaly si¢ informacje dotyczace wprowadzania unii w tej pa-
rafii. Wiadomo natomiast, ze w Tyszowcach, siedzibie dekanatu, do ktorego nale-
zata wieprzowska wspdlnota wiernych, pomig¢dzy jej zwolennikami i przeciwnika-
mi doszto do zamieszek na tle religijnym. W latach trzydziestych i czterdziestych
XVII w. miaty one bardzo gwattowny przebieg, wiacznie z sitowym odbieraniem
Swigtyn, niszczeniem wyposazenia, napadami na kaptanow i wiernych obu stron'®.
Mozna si¢ domyslaé, ze zarowno w siedzibie, jak i w podlegtych parafiach, zajicia
mogly mie¢ podobny przebieg. Pierwsze dane potwierdzajace funkcjonowanie pa-
rafii unickiej w Wieprzowie pochodzg z poczatkow XVII stulecia. W spisie parafii
protopopii tyszowieckiej z 1620 r. widnieje wspdlnota wiernych w tej wsi'*. Kolejne
potwierdzenie jej funkcjonowania znajduje si¢ w wykazie dekanatow unickiej die-
cezji chetmskiej z lat 1683—-1685 z zestawieniem liczby wchodzacych w ich sktad
cerkwi'>. Niestety, poza stwierdzeniem, ze $wigtynia w tej miejscowosci przynale-
zata do dekanatu tyszowieckiego, zadnych innych informacji to zrédto nie przed-
stawia. Zmian¢ przynaleznosci organizacyjnej parafii w Wieprzowie i wiaczenie jej
do dekanatu tomaszowskiego poswiadcza Regestr Cerkwiow w Diocezji Chetmskiey
Belzkiey bendgcych a w jednosci Swietey z Kosciolem Rzymskim zostaigcych y iak
wiele do Ktorey Protoprezbiterji Kaptanow naleze¢ ma, R. 1696 Junii 3 dnia iest spi-
sany, ktory niestety poza potwierdzeniem funkcjonowania tam $wiatyni, nie podaje
zadnych blizszych szczegdtow's.

'"'P. Sygowski, Wizytacja cerkwi unickiej diecezji chetmskiej przeprowadzonej w latach 1720-
1725 przez biskupa chelmskiego i betskiego Jozefa Lewickiego, Studia archiwalne, t. 2, Lublin 2007,
199-232; S. Litak, Akta wizytacyjne parafii z XVI-XVIII wieku, jako zrédlo historyczne, Zeszyty Na-
ukowe KUL, 5 (1962), nr 3, 43; H.E. Wyczawski, Wprowadzenie do studiow w archiwach koscielnych,
Warszawa 1956; S. Librowski, Wizytacje diecezji wroctawskiej, cz. 1: Wizytacje diecezji kujawsko-
-pomorskiej, t. 1: Opracowanie archiwalno-zrédloznawcze, z. 1: Wstep ogolny, Archiwa, Biblioteki
i Muzea Koscielne 8 (1964), 5-186.

12 A. Gil, Prawostawna eparchia chetmska..., dz.cyt., 184, 237.

13 A. Gil, Chetmska diecezja unicka 1596—1810. Dzieje i organizacja. Studia i materialy z dziejéw
chrzescijanstwa wschodniego w Rzeczpospolitej, Lublin 2005, 73-74.

14 Tamze, 306.

15 A. Gil, Chelmskie diecezje obrzqdku wschodniego..., art.cyt., 43.

1 Cyt. za: tamze, 52.
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Wieprzow. Wycinek z mapy F. von Miega, Karte des Konigsreiches Galizien und Lodomerien,
1:28800, 1779-1782

Zrodto: Kriegsarchiv Wieden, rps B. IX a, k. 390.

Powyzsza ilustracja jest wycinkiem wielkoskalowej mapy Krolestwa Galicji i Lo-
domerii, terytorium Rzeczypospolitej, ktore zostatlo wlaczone do Austrii w wyniku
wydarzen 1770 r., oraz ziemie zagarnig¢te w 1 rozbiorze w 1772 r., sporzadzonej w la-
tach 1779-1783 przez majora Friedricha von Miega. Z analizy ryciny wynika, Zze w ba-
danym okresiec Wieprzow byt niewielka wsig, potozong w dolinie wsérdd obszarow
lesnych. Niestety, niezbyt wyraznie zaznaczona jest cerkiew, ale mozna si¢ domyslac,
7e jest to figura oznaczona czerwonym kolorem i zakonczona krzyzem.

Po I rozbiorze Rzeczpospolitej wraz z zajgciem znacznej czgsci terytorium die-
cezji chetmskiej przez Austrig, w okresie tzw. reform jozefinskich nastapita likwi-
dacja wielu mniejszych parafii i przeksztatcenie ich w cerkwie filialne!”. Taki los
spotkat takze parafi¢ w Wieprzowie, ktora jako cerkiew filialna zostata najpierw
wlaczona do parafii pw. Protekcji (Opieki) Najswietszej Marii Panny w Podhorcach,
a nastepnie do sasiedniej parafii pw. $w. Jerzego w Tomaszowie. Niestety, trudno
jest ustali¢, kiedy te zdarzenia doktadnie nastgpity. Mozna jedynie by¢ pewnym, ze
wcielenie do parafii w Podhorcach przeprowadzono przed 3 marca 1795 r., poniewaz
na ten dzien datowany jest protokol wizytacji cerkwi w Wieprzowie ,,afiliowane;j
do Podhorzec”, dokonana przez ks. Jana Grabowieckiego, dziekana tomaszowskie-
go i parocha tosinieckiego!'®. Natomiast pierwsza wzmianka o tym, ze cerkiew ta
nalezala do parafii pw. $w. Jerzego w Tomaszowie pochodzi z lipca 1811 r., gdyz
w opisie parafii dekanatu tomaszowskiego widnieje cerkiew wieprzowska jako filia

17W. Kotbuk, Duchowieristwo unickie w Krolestwie Polskim 1835-1875, Lublin 1992, 15-17.
8 APL, ChKGK, sygn. 536, 5.
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tejze parafii'®. Jako cerkiew filialna w strukturach parafii tomaszowskiej przetrwata
do 1875 r., czyli do czasu likwidacji unii na ziemiach bytego Krolestwa Polskiego.

3. CERKIEW PARAFIALNA

Pierwszy opis wygladu cerkwi pw. Narodzenia Najswigtszej Marii Panny
w Wieprzowie pochodzi z wizytacji z 1720 r.2°. Wizytatorzy delegowani przez
biskupa chelmskiego Jozefa Lewickiego bardzo lakonicznie opisali wyglad $wiaty-
ni, ograniczajac si¢ do stwierdzenia: ,,Cerkiew w $cianach i dachach zrujnowana”.
Dodatkowa informacjg jest stwierdzenie o dzwonnicy (nie okreslono jej potozenia),
na ktorej zawieszone byty 2 dzwony.

Kolejnych danych dotyczacych wygladu cerkwi i jej obejscia dostarcza proto-
kot wizytacji z 1743 .. Z informacji tam zawartych wynika, ze $wigtynia miedzy
wizytacjami zostata wyremontowana. Wizytatorzy Jan Luzecki — dziekan hrubie-
szowski i szczebrzeszynski oraz Jakub Makarewicz — dziekan tomaszowski, zapi-
sali: ,,Cerkiew jest dobra w dachach, w $cianach i opasaniu reperowana”. Z dalszej
czesci zapisu wynika, ze tylko §wiatynia byta w dobrym stanie, poniewaz dzwon-
nica i okalajacy zabudowania parkan potrzebowaty remontu. Jak pokazuje to zré-
dto, w stosunku do poprzedniej wizytacji dzwonnica wzbogacita si¢ o jeszcze jeden
dzwon i w sumie byto ich 3. Kolejne informacje o $wiatyni zawarte sag w protokole
wizytacji przeprowadzonej 8 czerwca 1761 r. przez biskupa chetmskiego Maksymi-
liana Rytte?. Hierarcha napisal, ze cerkiew w $cianach i dachach byta w dobrym sta-
nie. Miata, nieokreslong przez biskupa, liczbe okien w drewnianych ramach i jedne
drzwi osadzone na zelaznych zawiasach, zamykane zelaznym zamkiem. Biskup wy-
mienia takze dzwonnice (nie zmienila si¢ od wczesniejszej wizytacji) i ogrodzony
cmentarz. Ostatni ujawniony, osiemnastowieczny, opis S$wiatyni pochodzi z 3 marca
1795 r.2. Co prawda, parafia ta wowczas nie byta juz jednostka samodzielng, ponie-
waz jako cerkiew filialna zostata przylaczona do parafii w Podhorcach. Mimo to,
dos¢ szczegotowy opis $wiatyni przedstawiony w tym zrodle warty jest przestawie-
nia, poniewaz mozna si¢ domysla¢, ze jej wyglad nie zmienit si¢ zbytnio od czasu,
kiedy byla samodzielng parafia. Wedlug protokotu, sporzadzonego przez ks. Jana
Grabowieckiego, dziekana tomaszowskiego i parocha losinieckiego, cerkiew zostata
wybudowana w ,,o8miorke”, w srodku byta szczupta i ciasna, a jej dach potrzebowat
naprawy>*. Budowla miata jedne drzwi osadzone na zelaznych zawiasach i zamyka-
ne dwoma wewnetrznymi zamkami. Swiatta dziennego dostarczaly 4 okna. Swiaty-

1 Tamze, sygn. 146, 199.

2 Tamze, sygn. 101, k. 37.

2! Tamze, sygn. 107, k. 264v.

22 Tamze, sygn. 110, 494.

2 Tamze, sygn. 536, k. 5.

2 Budowla w o$miorke oznacza cerkiew na planie o§mioboku. Zob. Seniuk B.M., Osiemnasto-
wieczna terminologia z zakresu architektury i sztuki cerkiewnej oraz organizacji Kosciota wschod-
niego. Materialy do stownika na podstawie protokotow wizytacyjnych Eparchii Wiodzimierskiej, w:
Polska—Ukraina 1000 lat sqsiedztwa, red. S. Stgpien, t. 5, Przemysl 2000, 323.
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ni¢ zwienczaty 2 zelazne krzyze. Obok cerkwi stala drewniana dzwonnica konstruk-
cji stupowej (4 stupy), cato$¢ otaczat parkan z drewnianych dyli. Zarowno parkan,
jak i dzwonnica potrzebowaty szybkiej naprawy i grozily zawaleniem. O dzwonnicy
wizytator napisal: ,,Ledwie utrzymuje si¢, bo dos$¢ sktania si¢ do wywrdcenia”, nato-
miast o parkanie: ,,ktadzie si¢, miejscami potrzebujacy reperacji’.

Cerkiew w Wieprzowie przed 1875 r.

Zrédto: B. Cnobonsn, Lepreu Xonmcxoi enapxii, Jpsis 2005, s. 1112,

Wyznacznikiem kondycji i zamozno$ci ko$ciota, oprocz okazatosci bryty swia-
tyni i jej uposazenia, jest takze jego zasobno$¢ w utensylia. Pierwsze informacje
dotyczace naczyn liturgicznych w cerkwi wieprzowskiej znajduja si¢ w protoko-
le wizytacji z 1720 r.%°. Zgodnie z tym zrédtem do celebracji Eucharystii stuzyta
drewniana i poztocona puszka pro conservando venerabili, oraz wykonane z cyny:
kielich z pateng, gwiazda i tyzeczkg?. Do podtozenia pod kielich i patene stuzyto

2 Autor informuje, ze ilustracja przedstawia zdjecie cerkwi w Wieprzowie zamieszczone w pracy
Materialy do architektury polskiej, t. 1, Wies i miasteczko, red. Z. Kalinowski i inni, Warszawa 1916,
102. W powyzszej pracy zdjecie to widnieje, ale jest opisane jako ,,Cerkiewka w Zamojszczyznie”.
W zwigzku z powyzszym autor musiat mie¢ jakie§ dodatkowe informacje, ktore pozwolity mu ziden-
tyfikowa¢ cerkiew jako $wiatyni¢ w Wieprzowie, szkoda tylko, ze nie przedstawit zrodet, na podstawie
ktorych doszedt do takiego wniosku.

% APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37-37v.

27 Puszka — naczynie w ksztalcie kielicha do przechowywania chleba eucharystycznego. Patena
(dyskos) — jest to ztoty, poztacany lub wykonany z innego drogocennego metalu maly talerzyk, na
ktérym kaptan ktadzie chleb eucharystyczny (prosfore). Dyskos powinien mie¢ noézke, ktéra poma-



50 JANUSZ ADAM FRYKOWSKI [8]

Iniane plétno zwane korporatem (bylo ich 2), bedace jedng z tzw. szat kielicha. Po-
dobne Zrodio z 1743 r. pokazuje, Zze czeSciowo poprawita si¢ jakos¢ wykonania na-
czyn liturgicznych, wynikajaca zapewne z zasady, ze wszystkie naczynia, w ktorych
trzymane sg Ciato lub Krew Chrystusa, powinny by¢ ztote lub poztacane w miejscu
kontaktu z nig?®. Puszke drewniang zastgpiono cynowa, nabyto takze srebrny kielich
i patene. Na wyposazeniu cerkwi byly takze wspomniane wczesniej naczynia cyno-
we, tj. kielich, patena i tyzeczka. Liczba szat, kielichdw nie ulegta zmianie. Ostanie
osiemnastowieczne informacje o naczyniach liturgicznych zawarte sg w protokole
wizytacji przeprowadzonej 1761 r. przez biskupa chetmskiego M. Ryte®. Informa-
cje pozostawione przez hierarche sa dwojakie. Pierwsze dotyczg naczyn, jakie byty
na stanie w dniu wizytacji i tutaj wymienione sg te wykonane ze srebra i poztacane:
kielich z pateng oraz cynowe miernice*. Drugie znajduja si¢ natomiast w dekrecie
powizytacyjnym i sg zaleceniami wydanymi przez biskupa. Wizytator nakazat paro-
chowi zakupi¢ srebrng puszke i ,,cyborium przystojne z zameczkiem wewngtrznym
sporzadzi¢™!.

Trudno sobie wyobrazi¢ nabozenstwo bez odpowiedniej oprawy, do ktorej
potrzebne sg roéznorodne przedmioty, dopelniajace i uswietniajace jego przebieg.
Pierwsza informacja o tych utensyliach w opisywanej cerkwi znajduje w protokole
wizytacji z 1720 r.*%. I jak wskazuje zrodlo, nie byla ona zbyt zasobna w te przed-
mioty. W wykazie wymienione sg jedynie antymins, mosi¢zny trybularz, dzwonek
do elewacji (mszalny), cynowa miseczka oraz 15 obruséw i réznych chust®. Jak

ga przenosi¢ chleb eucharystyczny ze stotu ofiarnego (proskomydyinyka) na Swiety Oltarz. Podczas
obrzedu przygotowania daréw ofiarnych symbolizuje zlobek betlejemski, jak réwniez pojednanie
i zjednoczenie wszystkich ludzi wierzacych w Jezusa. Gwiazda (asteriskos, zwiezdica) — sg to 2 me-
talowe tuki, ktore potaczone tworza forme krzyza greckiego. Symbolizuje gwiazde betlejemska, ktora
doprowadzita do Chrystusa trzech Medrcow ze Wschodu. Stawia si¢ ja na dyskosie (symbolu ztobka).
Druga funkcja gwiazdy jest oddzielnie lezacego na dyskosie chleba eucharystycznego od pokrowcow,
ktorymi nakrywa si¢ dyskos. Lyzeczka — zwana w liturgicznych ksiggach lawyna, stuzy do udzielania
wiernym komunii $wigtej. Ma by¢ wykonana z tego samego materiatu, co kielich i dyskos. Symboli-
zuje kleszcze, ktorymi Serafin wziat Zarzacy si¢ wegiel z oltarza Bozego 1 oczyS$cit nim usta proroka
Izajasza. Podobnie kaptan za pomoca tyzeczki udziela wiernym Komunii Swietej i oczyszcza ich
grzechy. ,,Przenajswictsze Ciato i Krew Panska, niejako zarzacy si¢ wegiel, oczyszczajg ciato i dusze
tych, ktorzy wierza w nauke Chrystusa” — s to stowa z modlitwy na poswigcenie tyzeczki liturgicz-
nej. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, Popularny stownik sakaralizmoéw polskich i ukrainskich, Poznan
2001, 15,59, 79, 92.

2 APL, ChKGK, sygn. 107, k. 264v.

2 Tamze, sygn. 110, 495-496.

30 Miernica — pojemnik na specjalny wonny olej — mirrg, sporzadzany z wielu aromatycznych
sktadnikow, stosowany przy bierzmowaniu. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 62.

31 Cyborium (tabernakulum) — puszka do przechowywania konsekrowanej hostii. Zob. tamze, 24.

32 APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37-37v.

33 Antymins (gr.-fac. ,,zamiast oftarza — mensy) — w Ko$ciotach wschodnich prostokatny ptat Inia-
nego pldtna z zaszytymi w naroznikach (lub posrodku) czastkami relikwii. Na tkaninie haftowana lub
tloczona scena Ztozenia do Grobu, nazwa miejscowos$ci, w ktorej znajduje si¢ cerkiew, data erekcji
cerkwi, nazwisko biskupa przekazujacego antymins nowo erygowanej $wiatyni. Zob. B. M. Seniuk,
Osiemnastowieczna terminologia z zakresu architektury i sztuki cerkiewnej oraz organizacji Kosciola
wschodniego. Materialy do stownika na podstawie protokotow wizytacyjnych Eparchii Wlodzimier-
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pokazuje protokot wizytacji z 1743 r., w $wigtyni widac¢ realizacj¢ postanowien sy-
nodu zamojskiego z 1720 r., czego efektem sa 4 ottarze*. Wyposazenie tych oltarzy,
oprocz wezesniej wymienionych utensyliow, stanowity nabyte po wizytacji 1720 r.
4 rozne zastonki z ,,podlej materii”, jeszcze jeden dzwonek, 3 ptocienne chorggwie,
drewniany krzyz ottarzowy i 10 réznych obrusow i chust®. Jak wida¢, z wczesniej
wymienionych przedmiotow ubyto tylko 5 chust i obruséw. Osiemnastowieczne in-
formacje o tych utensyliach i ich stanie zawarte sa w protokole wizytacji przeprowa-
dzonej 1761 r. przez biskupa chetmskiego M. Rytte*®. Ze spisu sporzadzonego przez
hierarche wynika, ze od ostatniej wizytacji liczba utensyliow ulegta zwigkszeniu.
Przybyta para cynowych lichtarzy, cynowy krzyz, 2 antepedia i jeszcze jedna cho-
ragiew’’. W dekrecie po wizytacji biskup nakazat parochowi ,,szafke na oleje sakra
sporzadzi¢” i ,,sacrum, czyli dotek powinien wyrobi¢ w ziemi na sktadanie rzeczy
poswieconych zepsutych”. Z dalszej czesci dekretu wida¢ wyraznie, ze paroch nie-
zbyt troszczyt si¢ o porzadek w $wiatyni, skoro biskup nakazat jemu i parafianom
,stara¢ sie przyzwoity w cerkwi porzadek zachowac, w ottarzach a najbardziej Otta-
rzu Wielkim, azeby mense wigksza sporzadzili”.

Szaty liturgiczne, zwane takze aparatami, to rodzaj odziezy stosowanej w czasie
liturgii, majacej na celu okreslenie funkcji osoby ja noszacej*. Pierwsze wiadomo-

skiej, w: Polska—Ukraina 1000 lat sgsiedztwa, red. S. Stepien, t. 5, Przemysl 2000, 336. Trybularz —
kadzielnica. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 113.

3 Synod w Zamosciu usankcjonowat wprowadzone wezesniej zmiany i wprowadzit nowe, upo-
dabniajace obrzadek unicki do tacinskiego. Wowczas to ustanowiono uroczystos¢ Bozego Ciala, co-
dzienne msze $wicte, jednolita administracj¢ sakramentow, wprowadzono monstrancje do wystawiania
na oltarzu oraz miejsce do przechowywania Najswigtszego Sakramentu, tzw. tabernakulum. W czasie
nabozenstw zacz¢to uzywaé organdw, a podczas procesji: choragwi, sztandardéw, feretrondw i dzwon-
kow. Ponadto odprawiano Droge krzyzowa, Gorzkie Zale, odmawiano Roézaniec i koronki. Nalezy nad-
mienié, ze unici do cerkwi wstawili fawki, konfesjonaly oraz boczne ottarze. Wprowadzone zmiany spo-
wodowaly, ze cerkwie wznoszone w drugiej potowie X VIII w. byly najczesciej pozbawione ikonostasu.
Kaptanom nakazano glosi¢ kazania i wyktada¢ katechizm, pozwolono takze nosi¢ takie same sutanny
jak ksiezom katolickim oraz goli¢ zarost. Synod zobowigzat tez kaptandw do posytania synéw na nauke
do szkot. Wprowadzono wowczas takze dalsze ograniczenia wladzy dziekandw, ktora odtad sprowadza-
fa si¢ jedynie do sprawowania przez nich funkcji administracyjno-kontrolnych. Zob. E. Likowski, Dzieje
Kosciota unickiego na Litwie i Rusi w XVIII i XIX wieku uwazane glownie ze wzgledu na przyczyny jego
upadku, t. 1, Warszawa 1906, 38-59; G. Chruscewicz, Istorija zamojskago sobora, dz.cyt., 155-267,
A. Gil, I. Skoczylas, Koscioly wschodnie w panstwie polsko-litewskim w procesie przemian i adaptacji:
metropolia kijowska w latach 1458—1795, Lublin—-Lwow 2014, 325-342.

3 APL, ChKGK, sygn. 107, k. 264v.

3¢ Tamze, sygn. 110, 495-496.

37 Antependium — dekoracyjna zastona przedniej czeSci mensy oftarzowej, z przedstawieniem
scen z zycia Chrystusa, Matki Bozej lub $wigtych. Zob. B.M. Seniuk, dz.cyt., 336.

38 Aparat — komplet przyboréw i szat potrzebnych przy odprawianiu ceremonii. Zob. 1. Turnau,
Stownik ubiorow. Tkaniny, wyroby pozatkackie, skory, bron i klejnoty oraz barwy znane w Polsce od
Sredniowiecza do poczqtku XIX w., Warszawa 1999, 15. W tradycji bizantyjskiej wyrdznia si¢ 5 kolo-
row szat liturgicznych: bialg (srebrng), symbolizujaca $wiatlos¢ Bozej Chwaly i o§wiecenie umystu,
uzywang w czasie najwigkszych $wiat (np. Paschy — Zmartwychwstanie Panskie); zolta (ztota), sym-
bolizujaca aniotdow, najczeséciej wykorzystywang w ciggu roku liturgicznego; czerwong, symbolizujaca
szatg, w ktora byt ubrany Chrystus przed Pitatem oraz krew megczennikéw, to kolor wlasciwy okresowi
Wielkiego Postu i uroczystosciom pogrzebowym; niebieska, uzywana podczas $wiat maryjnych; zie-
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$ci o szatach liturgicznych w cerkwi pochodza z wizytacji z 1720 r.*°. Jak pokazuje
sporzadzony po niej protokol, zaopatrzenie parocha w szaty byto bardzo skrom-
ne, duchowny do swojej dyspozycji mial jedynie czerwony adamaszkowy aparat
1 jedng albe. Podobne zrddto z 1743 r. pokazuje, ze liczba paramentow si¢ zwick-
szyta*. W zakrystii znajdowato si¢ 2 kompletne aparaty i 3 alby z Inianego ptdtna.
Wsrod aparatow pierwszy byl zielony z kitajki, drugi, okreslony jako stary, byt uszy-
ty z ,,materii” (ze zwyktego ptotna) w kolorze btawatnym*'. Jak pokazuje Zrodto,
w ciggu 18 lat w tym zakresie nie nastgpily zadne zmiany, skoro wizytujacy parafi¢
w 1761 1. biskup M. RyHo zastatl te same szaty*.

Niezbednym elementem wyposazenia kazdej §wiatyni byly ksiggi liturgiczne,
wedhug ktorych w Kosciele odprawia si¢ nabozenstwa oraz udziela sakramentdw.
Dzigki ksiegom sprawowana liturgia jest jednolita i zgodna z wyznawana wiara.
Obok ksiag liturgicznych wystepuja tzw. ksigzki pobozne, ktore zawierajg teksty
modlitw i nabozenstw prywatnych.

Wykaz ksigg w cerkwi w Wieprzowie w XVIII w.

Nazwa ksiegi
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Zroda: APL, ChKGK, sygn. APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37v; sygn. 107, k. 264v; sygn. 110, 494.

1 — Shuzebnik — ksigga przeznaczona dla diakonow i prezbiterow Kos$ciota wschodniego, zawiera porzadek nabozenstw
i krétkie uwagi dla choru lub psalmisty. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 100.

2 — Oktoich — ksigga zawierajaca materiat liturgiczny przeznaczony dla choéru i psalmisty podczas nabozenstw
w cerkwi w ciagu tygodnia oraz w ciagu roku wedtug o$miu tonacji $piewu liturgicznego w cyklu o$miotygo-
dniowym. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 73-74.

lona, stosowang raz w roku podczas Zestania Ducha Swietego. Zob. B. Snela, Kolory liturgiczne, w:
Encyklopedia katolicka, t. 9, red. B. Migut, A. Szostek, R. Sawa, K. Gw6zdz, J. Herbut, S. Olczak,
R. Popowski, Lublin 2002, kol. 385-386.

¥ APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37v.

4 Tamze, sygn. 107, k. 264v.

4 Blawatny — od XV w. kolor niebieski, nasycony. Kitajka — cienka, do$¢ gesta, gladka tkanina
jedwabna o splocie ptociennym, jednobarwna lub mienigca si¢. Najprostsza i najpospolitsza z tkanin
jedwabnych. Wyrabiana na Wschodzie w XVII w. Importowana do Polski z Turcji. Za Stanistawa Augusta
wytwarzana w Gdansku. Zob. 1. Turnau, dz.cyt., 25, 87.

2 APL, ChKGK, sygn. 110, 494.
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3 — Apostot — ksiega zawierajaca dzieje i listy apostotow. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 13.

4 —Triod postnaja i cwietnaja — ogdlna nazwa ksiegi liturgicznej w Kosciele wschodnim zawierajacej porzadek
nabozenstw §wigt ruchomych. Postnaja zawiera czgsci zmienne Liturgii godzin okresu przedposcia i Wielkiego
Postu do Wielkiej Soboty. Cwietnaja zawiera zmienne czgséci Liturgii godzin okresu paschalnego do Niedzieli
Wszystkich Swietych. Zob. B. Panczuk, Ksiegi liturgiczne, w: Encyklopedia katolicka, red. A. Szostek, E. Zie-
mann, R. Sawa, K. G6zdz, J. Herbut, S. Olczak, R. Popowski, t. 10, Lublin 2004, kol. 110.

5 — Psatlterz — czgs¢ ksiggi liturgii zawierajaca psalmy, podzielona na rézne dni i pory dnia w cyklu czterotygodnio-
wym. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 92.

6 — Trebnik — zbioér modlitw okazjonalnych i rytuatow towarzyszacych postugom religijnym w Kosciele wschodnim.
Zawiera porzadek udzielania sakramentow, sakramentaliow, blogostawienstw. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel,
dz.cyt., 112.

7 — Czasostow — ksigga niezbgdna dla psalmisty oraz choru cerkiewnego przy odprawianiu codziennych nabo-
zenstw. Zawiera teksty niezmienne i zmienne, odnoszace si¢ do liturgii cyklu tygodniowego lub rocznego z po-
daniem kalendarza liturgicznego. Zob. A. Markunas, T. Uczitiel, dz.cyt., 25.

8 — Trefotoj (minieja prazdnicznaja) — ksigzka cerkiewna zawierajaca wybor tekstow formularzy $wiatecznych
wigkszych $wiat wyjetych z minei miesigcznej. Zob. O. Narbutt, Historia i typologia ksigg liturgicznych bizan-
tyn-sko-stowianskich. Zagadnienie identyfikacji wedlug kryterium tresciowego, Warszawa 1979, 128.

Przez caly badany okres zdecydowana wigkszos$¢ ksiag, poza obydwoma trio-
donami napisanymi r¢cznie, byta drukowana. Miejsce edycji zostato okreslone tyl-
ko w przypadku stuzebnika, ktéry byt wydany we Lwowie. Mimo ze w przypadku
pozostatych wolumendw nie podano miejsca wydania, mozna by¢ pewnym, ze poza
wyzej wspomnianym Lwowem mogty to by¢ Wilno, Suprasl, Uniew lub Poczajow,
bo tylko w tych miejscowosciach funkcjonowaty drukarnie unickie®.

4, UPOSAZENIE PARAFII

Duchowni sprawujacy postuge duszpasterska w parafiach byli uprawnieni
do posiadania kos$cielnego beneficjum, ktore dawato im okreslone dochody. Pod-
stawe uposazenia duchowienstwa stanowity majatki beneficjalne (ziemia upraw-
na, taki, ogrody, czynsze, najmy domow, meszne, stolowe, dziesieciny — iskop),
serwituty i iura stolae**. Uzupetnienie dochodéw parocha stanowity serwituty:

4 Drukarnia przy klasztorze bazylianskim w Uniewie dziatata w latach 1648—1770. Przy klasz-
torze bazylianskim Trojcy Swietej w Wilnie dziatata w latach 1628-1839. Natomiast we Lwowie byly
dwie drukarnie: Jozefa Szmulinskiego, dziatajaca w latach 1687—1688, i1 drukarnia przy klasztorze ba-
zylianskim, dziatajaca w latach 1700—1708. Drukarnia przy klasztorze bazylianskim (fawra poczajow-
ska) dziatata w latach 1733—1830. Drukarnia przy klasztorze bazylianskim w Supraslu dziatata w latach
1695-1804 z przerwa w latach 1697—-1711. Zob. O. Narbutt, dz.cyt., 41.

4 Meszne — rodzaj daniny rocznej, sktadanej proboszczowi przez parafian w formie czynszu
pienigznego lub w naturze (zapewne zobowigzujacej go do odprawiania mszy). Stolowe — rodzaj
czynszu ptaconego proboszczowi od domoéw. Zob. A. Zajda, Nazwy staropolskich powinnosci feu-
dalnych, danin i optat (do 1600 roku), Warszawa—Krakow 1979, 126, 186. Iskop — danina odda-
wana w zbozu. Zob. J. Kos¢, Stownictwo regionalne w XVII-XVIII-wiecznych ksiegach miejskich
wschodniej Lubelszczyzny, Studia jezykoznawcze, t. 13, Wroctaw 1988, 73. M. Karbownik, Ofiary
iura stolae na ziemiach polskich w latach 1285—-1918, Lublin 1995. J. Poétéwiartek, Z badan nad rolg
gospodarczo-spoleczng plebanii na wsi panszczyznianej ziemi przemyskiej i sanockiej w XVI-XIX
wieku, Rzeszo6w 1974, 93. W 1818 r. Komisja Rzadowa Wyznan Religijnych i O§wiecenia Publicz-
nego wydala taksy wysokoS$ci optat iura stolae. Ich wysoko$¢ byta zalezna od jednej z trzech klas,
na jakie zostali podzieleni parafianie. Przynalezno$¢ do klas zalezata od majetnosci wiernego. Zob.
APL, ChKGK, sygn. 604, 438-439.
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wolny wyrab drewna w lasach na opal i budowe, potow ryb oraz korzystanie
z pastwisk.

Niestety, z powodu niedostatku zrodel nieznane jest pierwotne uposazenie para-
fii w Wieprzowie. Pierwszych danych w tym zakresie dostarcza dopiero protokot wi-
zytacji z 1720 r.%. Z zapisu ,,grunt cerkiewny byl na trzy rece” wynika, iz w gospo-
darstwie parocha stosowana byta trojpolowka. Byt to sposob uprawy roli polegajacy
na podzieleniu pola na 3 czegsci. Kazdego roku uprawiane byly tylko dwie z nich,
a trzecia ugorowata, co pozwalato na ,,odpoczywanie” ziemi. Jedno pole obsiewano
jesienig zbozem ozimym, drugie obsiewano wiosna zbozem jarym, a trzecie pole
ugorowane stuzylo jako pastwisko. I tak, pierwszy kawalek gruntu polozony byt
przy goscincu zamojskim, zaczynatl si¢ przy jeziorze, a konczyt przy nieokreslonym
lesie*. Drugi lezat przy granicy wsi Podhorce, a trzeci ciggnat si¢ ku Tarnawatce.
Przy kazdym z tych pol znajdowata si¢ tgka, ponadto byt jeden ogrod. Paroch miat
prawo pobierania dziesi¢ciny od wiernych w wysokos$ci pot kopy snopow z ¢wierci
pola. Zdecydowanie wiecej danych o uposazeniu parafii znajduje si¢ w protoko-
le wizytacji z 1743 r.#’. O pierwszym gruncie, wiadomo ze byt wielkosci pottan-
ka, na ktorym mozna byto wysia¢ zboza 3 korce miary tomaszowskiej*. Potozony
byl naprzeciwko karczmy i koto wygonu, wspolnego pastwiska wiejskiego. Drugi,
0 obszarze ¢wierci, nazywat si¢ ,,Zdercak”, polozony byl przy panskim pottanku
i ciaggnat si¢ do wsi Tarnawatka. O trzecim kawatku, takze wielkosci ¢wierci, napi-
sano, ze potozony byl miedzy sosnami. W przypadku obydwu ¢wierci zawarta jest
adnotacja, ze byly zaros$niete i przez to mozna na nich byto wysia¢ jedynie 2 korce.
Z dalszej czgs$ci zapisu wynika, ze miedzy wizytacjami musiato doj$¢ do utraty tak,
skoro wizytatorzy zapisali: ,,k.aki cerkiewnej nie masz tylko pod De¢bing, gdzie kto
moze co ukosi¢, ku Podhorcom”. Zrédto potwierdza wezesniej wspominany ogrod,
natomiast w przypadku dziesieciny wskazuje jej zmniejszenie. Paroch z pot ¢wierci
gruntow wiernych zamieszkujacych krolewszczyzng pobierat 15 snopow. Niewiele
na temat uposazenia pozostawit w protokole po wizytacji z 1761 r. biskup M. RyHo®.
Hierarcha ograniczyt si¢ jedynie do stwierdzenia: ,,grunty wedtug dawnych wizyta-
cji”, co moze oznaczaé, ze byly one takie jak podczas wizytacji z 1743 r.

Ostatnia, osiemnastowieczna informacja o uposazeniu parocha pochodzi z 1795 .,
a wiec z czasu, kiedy parafia wieprzowska byta juz cerkwig filialng parafii w Pod-
horcach®. Dokonujacy wizytacji ks. Jan Grabowiecki, paroch tosiniecki i dziekan
tomaszowski, zapisal: ,,Grunty w polach jak i tagce w jednym miejscu znajduja sig,
w granicach wsi Wieprzowe Jezioro, ktorych paroch spokojnie uzywa i dziesig-

4 APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37v.

4 Gosciniec — droga, trakt, najczesciej pierwszorzednego znaczenia na danym obszarze. Zob.
Wielka encyklopedia Polski, red. M. Karolczuk-Kedzierska, t. 3, Krakow 2004, 182.

4T APL, ChKGK, sygn. 107, k. 264v.

8 Niestety, nieustalona jest pojemnos¢ korca tomaszowskiego, mozna jedynie si¢ domyslaé. Ko-
rzec — polska przedrozbiorowa jednostka miar pojemnosci ciat sypkich. 1 korzec = 32 garncy, 1 korzec
= 120,605 litra, 1 garniec = 3,7689 litra. Zob. 1. Thnatowicz, Vademecum do badan nad historig XIX
i XX wieku, cz. 1, Warszawa 1967, 42.

4 APL, ChKGK, sygn. 110, 494.

0 Tamze, sygn. 536, k. 5.
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ciny pobiera”. By¢ moze s3 to te grunty, ktore sa opisane w protokole wizytacji
z 1825 r.'. Prebenda ta sktadata si¢ z jednego kawatka gruntu ornego, trzech kawat-
kow taki i ogrodu. Pole o obszarze 5 morg i 1200 sazni® zaczynato si¢ na poéinocy
od goscinca warszawskiego i ciggneto sie na potudnie do nieokreslonego lasu®?. Na
wschodzie graniczyto z polem Jana Piskorowskiego, a z przeciwnej strony z polem
Jana Matwiejszyna. Pierwsza tgka, o powierzchni 8 morg i 980 sazni®, potozona
byta migdzy tagkami Walka Dominicza i Jozefa Sosia; od poludnia graniczyta z grun-
tami Ordynacji, a od potnocy z nienazwanym lasem. Druga, niewielka tagka, zwana
,»popowa”, mierzaca 880 sgzni?, lezata w lesie tarnawackim. O ostatniej ace, takze
niewielkiej, mierzacej 600 sazni?, wiadomo tylko tyle, Ze potozona byta w ,.koncu
pola”. W sktad uposazenia prebendy wchodzit takze ogrod o powierzchni 887 sazni?,
na ktorym staly zabudowania plebanskie. Ponadto proboszcz pobierat od gospoda-
rzy dziesigcing snopowa w wysokosci 15 snopow z ¢wierci pola, miat wolny wstep
do laséw panskich, z ktérych pozyskiwat 8 sagéw drewna na opat. Mial tez prawo
korzystania z gromadzkiego pastwiska.

5. PLEBANIA I ZABUDOWANIA GOSPODARCZE

Mimo ze nieujawniona zostala dotychczas data wybudowania plebanii i zabu-
dowan gospodarczych w tej parafii, mozna by¢ pewnym, ze powstata jednoczes$nie
z wzniesieniem cerkwi albo zaraz po tym fakcie. Trudno sobie bowiem wyobrazi¢ brak
miejsca zamieszkania dla parocha wraz z rodzing. Ze zrédta wynika, ze dokonujacy
kontroli nie przywigzywal zbyt duzej wagi do warunkéw mieszkania plebana oraz
do stanu budynkoéw w jego gospodarstwie. Pierwsza, bardzo ogdlnikowa informacja,
potwierdzajaca jedynie fakt istnienia proboszczéwki, pochodzi z 1720 r.%3. Przy opi-
sywaniu nieruchomosci dokonujacy wowczas wizytacji odnotowat: ,,0Ogrod, na ktd-
rym plebania”. Zdecydowanie wigcej danych dostarcza protokot wizytacji z 1743 1.5,
Wedlug tego zrodia, plebania, ktorg tworzyta piekarnia z komorg i sienia, znajdowata
si¢ przy cerkwi. Przy proboszczowce staty, jak wynika z zapisu, liche pomieszcze-
nia ,,szopka i chlewek wszystko rujnujace si¢”. Ostatniego, dziewietnastowiecznego
opisu zabudowan cerkiewnych dostarcza protokot wizytacji z 1795 r.%. Zrodto zdaje
si¢ potwierdzac stabg kondycje tych budynkow, o czym $wiadczy zapis: ,,Plebania,
w tej izdebka z piekarnia konserwuje si¢ tylko do czasu z budynkami niejakimi eko-
nomicznymi, te wszystkie do znacznej ruiny majacych si¢’®. Co prawda, budynki
gospodarcze nie sg nazwane, ale mozna by¢ pewnym, ze pleban hodowat zwierzeta,

5! Tamze, sygn. 537, k. 45v.

52 W Kroélestwie Polskim obowigzywat system miar, zwany nowopolskim. Morga liczyta 0,56 ha,
sazen 172,8 cm. Morga wiedenska odpowiadata 0,5755 ha, a sgzen wiedenski 3,6 m?. Zob. J. Szymanski,
Nauki pomocnicze historii, Warszawa 2005, 173-174, 177.

53 APL, ChKGK, sygn. 101, k. 37v.

3 Tamze, sygn. 107, k. 264v.

53 Tamze, sygn. 536, k. 5.

¢ Tamze, sygn. 536, k. 5.
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w zwigzku z tym do ich trzymania musiaty by¢ budynki typu stajnia, chlew, natomiast
do magazynowania paszy spichlerze, stodoty, lub tez inne tego typu zabudowania.
W protokole brakuje takze informacji o kurniku, czy tez innym pomieszczeniu dla
ptactwa domowego, ktore tam z calg pewnoscig byto, gdyz trudno wyobrazi¢ sobie
gospodarstwo wiejskie bez kur, kaczek, czy tez gesi.

6. DUCHOWIENSTWO

Wsrdd duchowienstwa parafialnego naczelng pozycje zajmowatl pleban-pro-
boszcz, ktoremu podlegali pozostali duchowni dziatajacy przy kosciele parafialnym.
Decydujacy wptyw na wybor plebana mieli w 6wczesnym czasie kolatorzy koscio-
tow parafialnych, ktorzy przedstawiali kandydata biskupowi, ktérego ten instytu-
owal, a odpowiedni dziekan wprowadzat na urzad®’. Cze$¢ duchownych po otrzyma-
niu $wiecen kaptanskich pierwszg prace podejmowato w charakterze pomocnikéw
rzadcow parafii. Te grupe duchowienstwa parafialnego stanowili wikariusze i ko-
operatorzy xoonepamop’®. Pomocnicy angazowani byli przez proboszczow, ktorzy
ze wzgledu na podeszty wiek lub stan zdrowia nie mogli podota¢ swym duszpaster-
skim obowiazkom. Byli oni jego najblizszymi wspoétpracownikami. Utrzymywani
byli wylacznie z prowizji plebanéw, ktorzy sami okreslali wikariuszowi i koopera-
torowi nalezytg pensje.

W omawianym okresie parafii w Wieprzowie ustalono personalia jedynie dwoch
parochow. O pierwszym z nich, ks. Michale Poznanskim, wiadomo Ze petnit postuge
kaptanska w czasie wizytacji biskupa M. Rytty, tj. w 1761 r.*. Wiadomo takze, ze
wizytator nakazal mu odby¢ o$miodniowe rekolekcje w klasztorze ojcéw komuni-
stow (Bartoszkéw) w Rachaniach, zaczynajac od poniedziatku po Bozym Ciele®.
Co do drugiego proboszcza, ks. Grzegorza Terleckiego, wiadomo ze urodzit si¢ ok.

57 Starania o objecie beneficjum parafialnego w charakterze proboszcza wymagaty sporo zabie-
gow. Najpierw nalezato zda¢ egzamin konkursowy. Nastepnie trzeba byto zglosi¢ si¢ do wiadz kosciel-
nych ze stosownymi dokumentami, takimi jak: metryka urodzenia, zyciorys, opinia dziekana i prezenta
od kolatora parafii. Wszystkie te dokumenty po rozpatrzeniu przez witadze diecezjalne w Chelmie,
przesytane byly do wladz wojewddzkich administracji panstwowej, ktore, jesli nie znalazly przeszko-
dy, przesytaty je do Komisji Rzadowej Spraw Wewngtrznych i Duchownych w Warszawie. Tam byta
podejmowana ostateczna decyzja, po ktorej, jezeli byta pozytywna, kandydat sktadat stosowng przy-
sigge 1 dopiero wowczas byt ,,instalowany” na proboszcza przez odpowiedniego dziekana. Wszystkie
te zabiegi wymagaty kosztow, czasu i niekoniecznie konczyly si¢ powodzeniem. Szerzej na temat para-
fialnego duchowienstwa unickiego, zob. W. Kotbuk, Duchowienstwo unickie..., dz.cyt., 65-77.

58 Wikariusz, tacinski vicarius — zastgpca dziatajacy w czyims imieniu. Zob. J. Sondel, Stownik ta-
cinsko-polski dla prawnikow i historykow, Krakow 1997, 989. W jezyku stowianskim: vikar, pomozni
duhovnik (ksiadz pomocniczy. Zob. F. Vodnik, Stownik polsko-stowenski, Lublana 1977, 1030. Stownik
polsko-cerkiewnostowiansko-ukrainski Teodora Witwickiego z potowy XIX wieku, oprac. J. Dzendze-
liwski, Warszawa 1997, 107, 326.

3 APL, ChKGK, sygn. 110, 494.

% Na temat rekolekcji kaptaniskich zob. W. Bobryk, Duchowienstwo unickiej diecezji chelmskiej
w XVIII wieku, Lublin 2005, 72-74
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1745 r., a w parafii nastal w 1785 r.’. Chociaz nieznane jest pochodzenie kaptanow
wieprzowskich, mozna jednak sadzi¢, ze podobnie jak w catej Rzeczypospolitej po-
chodzili oni prawie wytacznie z rodzin kaptanskich®. Wplyw na to zjawisko miato
kilka czynnikow. Synowie prezbiteréw od najmtodszych lat byli przygotowywani
do pehienia postugi cerkiewnej, co przy éwczesnym systemie ksztalcenia ksiezy
miato ogromne znaczenie. Ponadto §wiecenia kaptanskie, podobnie jak w Kosciele
tacinskim, mogt przyjac tylko cztowiek wolny®. LudZzmi wolnymi, oprocz szlachty
i mieszczan z krolewszczyzn, byli tylko popowicze. Jezeli dodamy, ze w diecezji
chetmskiej praktycznie nie byto szlachty unickiej*, a duchowienstwo unickie nie-
chetnie odnosito si¢ do ludzi z zewnatrz, stanowigcych konkurencje dla synéw ka-
ptanskich, to teza, ze popowicze obejmowali stanowiska po swoich ojcach, moze
okazac¢ si¢ jak najbardziej prawdziwa®.

Podstawowym obowigzkiem duszpasterskim bylo odprawianie nabozenstw
cerkiewnych i udzielanie postug religijnych (chrzty, $luby, grzebanie zmartych,
spowiedz). Waznym elementem pracy ksigdza byto nauczanie prawd wiary. Spro-
wadzato si¢ to do niedzielnego i §wigtecznego odmawiania pacierza i katechizacji
ludu. Ponadto do ich obowiazkow nalezatlo prowadzenie akt stanu cywilnego, wy-
konywanie rozporzadzen wtadz zwierzchnich, a takze dawanie wiernym przyktadu
moralnego prowadzenia si¢ i wzorcow chrzescijanskiego zycia. Z reguty duchowni
wypehniali te powinno$ci w sposob prawidtowy, zgodnie z zasadami Cerkwi, cho-
ciaz zdarzaly si¢ i odstgpstwa w tym zakresie. Niestety, nie dysponujemy zbyt bo-
gatym materiatem zrédtowym, méwigcym o pracy duszpasterskiej ksiezy w parafii
Wieprzowie. Pierwsze i zarazem ostanie dane w tym zakresie pochodza z proto-
kotu wizytacji z 1761 r.%. Odnotowano tam, ze pleban ,,nauke duchowa co $wigta
i niedziele po mszy, a katechizm po obiedzie” z wiernymi studiowat. Jak pokazata
wizytacja, nie wszyscy z tych nauk korzystali, skoro wizytujacy parafi¢ pod karg
kanoniczng zabronit plebanowi dawa¢ slubu osobom ,,nieumiejacym przedniejszych
artykutéw wiary swietej [i] katechizmu”.

" ChKGK, sygn. 536, k. 5.

2 L. Bienkowski, Organizacja Kosciola wschodniego w Polsce, w: Kosciél w Polsce, red. J. Klo-
czowski, t. 2, Krakow 1968, 963-964; S. Nabywaniec, Unicka Archidiecezja Kijowska w okresie rzg-
dow arcybiskupa metropolity Felicjana Filipa Wotodkowicza 1762—1778, Rzeszow 1998, 377-378.

6 Prawo polskie czynito szlachcica whascicielem wszystkich ludzi na jego gruncie rodzacych
si¢, ktorzy nie byli szlachta. Los takowych ludzi zalezat zupelnie od wiasciciela wsi, nie wolno wiec
byto zadnemu poddanemu przyja¢ stanu duchownego bez pozwolenia, czyli emancypacji dziedzica,
ktora albo nalezato okupié, albo si¢ ukryé, zeby dziedzic nie wiedziat, gdzie si¢ jego poddany podziat.
W takim stanie rzeczy [przyjecie] zalezalo od zwierzchnosci duchownej, poniewaz przystepujacy do
stanu duchownego musial okaza¢ metryke swego urodzenia. Jezeli jej pleban nie wydat, z jakim kon-
ceptem ukrywajacym poddanstwo, trzeba byto wielkiej wzglednosci egzaminatoréw i archidiakona
na egzaminie prezydujacego”. Zob. H. Kolataj, Pamietnik o stanie Kosciota polskiego katolickiego
i o wszystkich innych wyznaniach w Polszcze, w: Stan oswiecenia w Polsce w ostatnich latach panowa-
nia Augusta I1I (1750-1764), oprac. J. Hulewicz, Wroctaw 1953, 209-210.

8 L. Bienkowski, Organizacja Kosciola wschodniego w Polsce..., art.cyt., 963.

W latach 1754-1759 w diecezji chelmskiej co najmniej 81% przyjmujacych $wiecenia byto
synami duchownych. Zob. W. Bobryk, dz.cyt., 135.

% APL, ChKGK, sygn. 110, 495.
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7. WIERNI

Istotnym czynnikiem, majagcym wptyw na jakos$¢ funkcjonowania parafii, jest
liczba wiernych, ktorzy ja tworza. Niestety, w przypadku wspolnoty w Wieprzowie
dane dotyczace liczby unitow nie sg zbyt obfite. Po raz pierwszy informuje o tym pro-
tokot wizytacji z 1720 r.°’. Niestety, sa to bardzo ogdlne wiadomosci, ograniczajace
si¢ do stwierdzenia, ze parafi¢ t¢ tworzyli unici zamieszkujacy Wieprzowe Jezioro.
Tak samo dane o liczbie wiernych sg sformutowane w protokole wizytacji z 1743 1.8,
Pierwszych konkretnych danych dostarcza dopiero protokét wizytacji z 1761 r. We-
dhug tego zrodta w parafii tej bylo ,,36 ludzi sposobnych do spowiedzi”®. Majac tego
typu dane i chcac oszacowac ogdlng liczbe wiernych, nalezy (za Cezarym Kuklo)
do komunikujacych doliczy¢ co najmniej 25% wiernych, gdyz taka liczbe stanowity
dzieci mtodsze™. Stosujac ten wskaznik, mozna okresli¢, ze w tym roku parafia ta
liczyta ok. 45 unitéw. Natomiast wedtug danych z 1795 r., wiadomo ze ,,w parafii [tej]
znajdowato si¢ dusz wszystkich 145!, Niestety, na podstawie badanych zrodet trudno
jest okresli¢, co byto przyczyna tak niewielkiej liczby wiernych w 1761 r. Niewyklu-
czone, ze mialy na to wptyw jakie$ choroby, czy tez inne kleski.

Jednym z najistotniejszych aspektow charakterystyki spolecznosci parafialnej
pozostaje zagadnienie ksztattowania si¢ jej poziomu religijnego i moralnego. Nie-
stety, w przypadku omawianej parafii nie dysponujemy zrodtami, ktore pozwolityby
na okreslenie stanu religijnosci jej wiernych. Pierwsza, posrednia, tego typu infor-
macja, pochodzi z 1761 r. i pozwala wnioskowa¢, ze niektdrzy parafianie nie znali
podstaw wiary, wizytator, biskup M. RyHo, polecit bowiem parochowi, zeby ,,nie
dawat §lubu osobom nieumiejgcym przedniejszych artykutéw wiary i katechizmu™’2.

8. ZAKONCZENIE

Z przeanalizowanych zrodet historycznych wynika, ze funkcjonowanie parafii
unickiej pw. Narodzenia Najswietszej Marii Panny w Wieprzowie mozna przedsta-
wi¢ w miarg rzetelnie jedynie za XVIII w., chociaz wiadomo ze funkcjonowata co
najmniej od lat dwudziestych X VII stulecia. Nalezy sadzi¢, ze byta ona kontynuator-
ka wczesniejszej parafii prawostawnej w tej wsi. Status samodzielnej parafii utracita
po I rozbiorze Polski, wraz z zajgciem znacznej czgsci diecezji chelmskiej przez
Austrie. Wowczas to zapewne w wyniku tzw. reform jozefinskich nastapita jej li-
kwidacja i jako cerkiew filialna zostata wtaczona najpierw do parafii pw. Protekcji
(Opieki) Najswietszej Marii Panny w Podhorcach, a nastgpnie do parafii pw. $w. Jerzego
w Tomaszowie.

7 Tamze, sygn. 101, k. 37.

8 Tamze, sygn. 107, k. 264 v.

% Tamze, sygn. 110, 495.

0 C. Kuklo, Demografia Rzeczypospolitej Przedrozbiorowej, Warszawa 2009, 74.
" APL, ChKGK, sygn. 536, k. 5.

2 Tamze, sygn. 110, 495.
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W zwiazku z powyzszym mozna si¢ jedynie domyslac, ze jednostka ta, podob-
nie jak i inne parafie w ciggu pierwszych lat istnienia, otrzymata konieczne podsta-
wy ekonomiczne i wyposazenie do obrzgdowos$ci unickiej. Paramenty liturgiczne
zmienialy si¢ 1 byly uzupehliane przez okres funkcjonowania parafii.

Niewiele wiadomo na temat warunkéw mieszkaniowych parocha, zrédta bar-
dzo lakonicznie wspominaja o tym tylko 2 razy. Podobnie przedstawia si¢ sytuacja
w przypadku zabudowan gospodarczych. Takze dane dotyczgce liczby wiernych sa
bardzo ubogie. Okreslenie liczby wiernych jest szczegodlnie trudne dla XVIII stu-
lecia, kiedy to wizytatorzy nie badali szczegdtowo tego zjawiska, kontentujac si¢
jedynie pobieznymi wyliczeniami. Podobnie przy przedstawianiu obsady cerkwi,
ustalono bowiem jedynie dwoch duchownych.

Konczac, nalezy mie¢ nadzieje, ze artykut nie zamyka tematu, a odkrycie wcze-
$niejszych zrédet pozwoli na poglebienie wiadomosci o funkcjonowaniu tej parafii
sprzed XVIII stulecia. Zasadne byloby takze przedstawienie dalszych losow tej pa-
rafii, ale juz jako cerkwi filialnej, w ramach parafii tomaszowskie;j.
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THE HISTORY OF THE NATIVITY OF THE MOST BLESSED
VIRGIN MARY UNIATE PARISH IN WIEPRZOW IN THE LIGHT
OF EIGHTEENTH CENTURY CHURCH VISITATIONS

Summary

Today Wieprzow is a tiny country village that administratively belongs to Tarnawatka commune
in Tomaszow district in Lubelskie Province. This place was established by Wallachian settlers in the at
least sixteenth century. Originally belonging to the Duchy of Belz, the village, together with the Duchy,
was incorporated into the Crown of the Kingdom of Poland in 1462. After the first partition of the
Polish-Lithuanian Commonwealth, Wieprzow was annexed by the Habsburg Empire, then it became
a part of the Duchy of Warsaw and following the joint resolutions of the Congress of Vienna it was
given to Russia.

Due to the fact that Wieprzow at the time the present research focuses on was mostly inhabited
by Russian people, there was an Orthodox parish, which became a Greek Catholic parish following the
Union of Brest. During its functioning it organizationally belonged to the Deanery of Tyszowce and
then Tomaszow. As an independent parish it existed until almost the eighteenth century. At the end of
that century it was annexed to the parish of Protection of the Most Holy Virgin Mother in Podhorce
and then to the parish of St. George in Tomaszow. As a branch Orthodox church it survived until 1875,
which means until the liquidation of the union on the land of the former Kingdom of Poland.

Having analyzed post-visitation protocols, it might be deduced that it was a wooden church poorly
equipped with ecclesiastical utensils. There was also a bell tower and a cemetery by the church. It has
been determined that a paroch (parish priest) had some arable land as well as grassland at his disposal
to support himself, furthermore, he collected various ecclesiastical fees from his parishioners. He also
had a small presbytery and ancillary buildings. Regarding the time period this paper deals with, the
author found out personal information about two parochs as well as the approximate number of parish-
ioners that varied between 45 and 145.

Key words: Uniate parish, Orthodox church, paroch (parish priest), Uniates, endowment, utensils
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1. WSTEP

Jan Pawel Il w Encyklice Centesimus annus po raz pierwszy uzyt okreslenia
,blad antropologiczny” w odniesieniu do jednego z podstawowych zatozen socjali-
zmu. Zdaniem Papieza 6w btad lezy u podstaw wadliwej oceny spoteczenstwa i wizji
jego uzdrowienia, jakie proponowat marksistowski system filozoficzny i spoteczny.
Centesimus annus (1991) jest trzecia encyklika spoteczng Jana Pawla II i zamyka
swoistg trylogi¢ spotecznych dokumentéw w nauczaniu polskiego Papieza. Ukazala
si¢ w stulecie pierwszej spotecznej encykliki w dziejach Kosciota — Rerum novarum
Leona XIII — i stanowi dopehienie wczesniejszego nauczania Jana Pawta 11 zawar-
tego w Laborem exercens (1981) i Sollicitudo rei socialis (1987). Istota bledu antro-
pologicznego polega, zdaniem Ojca Swietego, na redukcyjnym ujeciu istoty ludzkiej
jako jedynie jednostki, bedacej czescig wickszego spotecznego organizmu. Pominie-
ty zostaje natomiast calkowicie osobowy wymiar cztowieka, a wraz z nim jego nie-
powtarzalna godnos¢. ,,Rozpatruje on bowiem (socjalizm) pojedynczego cztowieka
jako zwykly element i czastke organizmu spotecznego, tak ze dobro jednostki zosta-
je catkowicie podporzadkowane dziataniu mechanizmu ekonomiczno-spotecznego”
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(Centesimus annus, 13). Jednoczes$nie przyjmuje sie, ze dobro i szczescie cztowieka
moga mu by¢ zapewnione bez niego samego i poza nim samym — poprzez wlasciwa
regulacje struktury spotecznej. Korzeniem, z ktorego wyrastaja takie btedne poglady
jest — zdaniem Ojca Swietego — ateizm, lezacy u podstaw marksistowskiej wizji spo-
feczenstwa i cztowieka (tamze, 13). Ten ateizm jest z kolei Sci§le zwigzany z mate-
rializmem, ktory zubaza koncepcje cztowieka, odzierajac go z calej jego sfery ducho-
wej. Dlatego tez mozna $miato zaryzykowac twierdzenie, iz ,,btad antropologiczny”,
dostrzezony przez Jana Pawta II w konteks$cie krytyki socjalizmu, w znacznej mie-
rze jest obecny takze dzi$, rowniez w spoteczenstwach kapitalistycznych, w ktoérych
nowe zagrozenia zwigzane z konsumpcjonizmem, relatywizmem i banalizacja mig-
dzyludzkich relacji sa mocno osadzone na gruncie materialistycznej wizji cztowieka.
Mamy tu w gruncie rzeczy do czynienia z procesem, ktory, zapoczatkowany przez
o$wieceniowy racjonalizm, od ponad dwustu lat drazy europejska kulture.

Ateizm — pisze Papiez — o ktorym mowa, jest zreszta $cisle zwigzany z o$wieceniowym racjo-

nalizmem, ktory pojmuje rzeczywisto$¢ ludzka i spoteczng w sposdb mechanistyczny. Zostaje

w ten sposob zanegowana najglebsza intuicja prawdziwej wielko$ci cztowieka, jego transcenden-

cja wobec §wiata rzeczy oraz napigcie, jakie odczuwa on w swoim sercu pomig¢dzy pragnieniem

petni dobra a wtasng niezdolnos$cia do osiagnigcia go, przede wszystkim za$ zostaje zanegowana

wynikajaca stad potrzeba zbawienia (tamze, 13).

Wiasnie brak poczucia rzeczywistej wielkosci cztowieka i jego transcendencji wo-
bec $wiata, stanowig najglebszy problem wspotczesnej kultury i istote ,,btedu antropo-
logicznego”, o ktorym pisal Jan Pawet I1. Z bledem tym wigze si¢ jednak jeszcze inny,
ktéry mozna nazwac ,,bledem kulturowym”. Jaka jest jego geneza i na czym on polega?

2. GENEZA ,BLEDU KULTUROWEGO”

Geneza i zasigg czasowy ,,bledu kulturowego” sa podobne jak w przypadku
wskazanego przez Jana Pawtla II ,,btedu antropologicznego”. Od XVIII w., czyli
od poczatku ery nowoczesnosci, mamy do czynienia z procesem, ktory przybrat na
sile 1 ukazat si¢ z nowa intensywnoscig pod koniec XIX i na poczatku XX w., by
nastgpnie odcisnac swe pietno na catym XX stuleciu. Mowa o procesie emancypacji
rozumu i ludzkiej wolnos$ci, ktory, zainicjowany w epoce O$swiecenia, zaczal od
konca XIX w. przybiera¢ nowe, nieznane dotad formy i zaowocowat paradoksalny-
mi przeobrazeniami na gruncie estetyki, etyki i teorii poznania. To tu wlasnie znaj-
duje si¢ sedno ,,bledu kulturowego”, ktory, zapoczatkowany na obszarze estetyki,
bardzo szybko przeniknat takze do innych dziedzin, by sta¢ si¢ wspolng przestanka
dzisiejszych dociekan na temat istoty cztowieka i §wiata.

2.1. Panorama przemian

2.1.1. Zwiastun przemian

Zanim jednak zarysowana zostanie panorama wspomnianych przemian i na jej
tle sformutowane meritum omawianego problemu, warto najpierw siggnac¢ do tek-
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stu, ktory w duzej mierze zapowiada owe przeobrazenia. Chodzi o Narodziny trage-
dii Friedricha Nietzschego.

Wspolczesna filozofia postmodernizmu, ktéra — co trzeba jasno powiedziec¢
— jest pewnym, kolejnym etapem wskazanego wyzej procesu emancypacji ludz-
kiego rozumu i wolnosci', przeniknigta jest swoistg krytyka kultury, ktora staje sig
wreez jednym ze znakow rozpoznawczych postmodernistycznego myslenia. Wy-
daje sie, ze genezg owej krytyki odnalez¢ mozna we wczesnym dziele Friedricha
Nietzschego Narodziny tragedii z ducha muzyki albo Grecy i pesymizm z 1871 .
W tej mlodzienczej, pierwszej swojej ksigzce zawart Nietzsche glowne idee, ktore
nastgpnie rozwijat w calej swojej pisarskiej tworczosci 1 ktore w duzej mierze
wyznaczyty takze istotne kierunki, w jakich rozwijata si¢ pdzniej znaczna czesé
dwudziestowiecznej filozofii i sztuki. Nietzsche kresli tu pewna wizje rozwoju
zachodniej kultury, ktéra od poczatku naznaczona byta $cieraniem si¢ dwoch pier-
wiastkow, dwoch zywiotow estetycznej organizacji rzeczywistosci: pierwiastka
apollinskiego i1 dionizyjskiego. Sa to niejako dwie sity, wyrazajace si¢ w ludzkiej
ekspresji i kierujace przez to rozwojem ludzkiej tworczosci i kultury. Apollo i Dio-
nizos to w mitologii greckiej dwa gléwne bostwa zwigzane ze sztukg i tworczo-
$cig artystyczng. Pierwszy z nich zapewnia pewien tad, harmoni¢ i umiarkowanie,
poprzez wtasciwy dobodr proporcji i odpowiednig miare, dajacg poczucie pigkna.
Drugi natomiast odpowiedzialny jest za ruch, dynamike, ,,boskie szalenstwo”, jest
zywiotem nieokielznania i upojenia. Apollo i Dionizos jednak nie mogg istnie¢ bez
siebie nawzajem, potrzebne jest spotkanie obydwu zywiotéw, aby mogto dojs¢ do
powstania prawdziwej sztuki. Jeden pozbawiony drugiego prowadzitby do zubo-
zenia 1 deformacji, wypaczenia istoty artystycznego dzieta: Apollo bez Dionizosa
owocowalaby sztuka pozbawiong zycia, nie do zniesienia nudng, odarta z ekspresji
i ruchu. Natomiast sztuka wylgcznie dionizyjska grozi eksplozja, rozsadzeniem
swych wtasnych ram, niemozliwo$cig kontemplacji i postrzegania, a w ostatecz-
nosci samounicestwieniem samej sztuki. Dla pierwiastka apollinskiego wtasciwa
sfera, w ktorej moze si¢ w pelni wyrazi¢, sa zwlaszcza sztuki plastyczne (zwia-
zanie z ogladem, kontemplacja, ale takze rzeczywisto$cia ,,pozoru” estetycznego
i statycznos$cia), natomiast dla zywiotu dionizyjskiego uprzywilejowanym obsza-
rem jest muzyka (z jej nieuchwytno$cia, subiektywnoscig, dynamizmem i rze-
czywisto$cig ciagtej zmiany i ruchu). Analogicznie, dla apollinskosci bardziej
wlasciwa sfera jest epika, podczas gdy dionizyjskos¢ petniej wyraza sie¢ w sztuce
lirycznej?. Pierwsza zwigzana jest z obiektywizmem w ujmowaniu rzeczywistosci,
druga za$ z subiektywizmem?®. Oczywiscie wymienione opozycje stanowig pewne
uproszczenia, ktore maja by¢ dla Nietzschego jedynie pomocg w uchwyceniu isto-
ty 1 ukazaniu swoisto$ci dwoch omawianych pierwiastkow (nie oznacza to oczy-

! Chociaz, co ciekawe, czotowi przedstawiciele postmodernizmu w swoich zatozeniach zwracaja
sig¢ przeciw ,,projektowi O$wiecenia”, a ich myslenie zarowno przez nich samych, jak i przez komenta-
toréw nazywane bywa ,,posto§wieceniem”, czy nawet ,,postnowozytnoscia”.

? Znamienne, ze liryka od poczatku zwigzana byta z muzyka, chociazby przez to, ze utwory li-
ryczne przeznaczone byty do $piewu.

3 F. Nietzsche, Narodziny tragedii, Krakow 2011, 101-104.
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wiscie, ze sztuka plastyczna nie moze wyraza¢ ducha dionizyjskiego i odwrotnie,
ze w muzyce nie moze realizowac si¢ apollinsko$¢).
Plastyk, podobnie jak spowinowacony z nim epik, zatapia si¢ w czystym ogladzie obrazow. Dio-
nizyjski muzyk sam jest, bez [posrednictwa] obrazu, prabdlem i jego praoddzwigkiem. Geniusz
liryczny czuje, jak w mistycznym stanie, w ktorym wybywa si¢ samego siebie i osigga jednose,
powstaje $wiat obrazow i metafor, o zupetnie innej kolorystyce, przyczynowosci i szybkosci niz
$wiat plastyka i epika®*.

Wtasnie ze spotkania pierwiastka dionizyjskiego i apollinskiego rodzi si¢ grec-
ka tragedia, ktora — jak powszechnie wiadomo — wyrasta z poganskich obrzedow na
cze$¢ boga Dionizosa. Z tych dionizyjskich obchodéw, stynnych Dionizji Wielkich,
pochodzi pierwotna posta¢ choru, ktory poczatkowo wystepowal samodzielnie, to-
warzyszac rozmaitym kultycznym czynno$ciom (m.in. sktadaniu ofiary z kozta).
Dopiero z czasem do struktury dionizyjskich uroczysto$ci wiaczone zostaty (pod
koniec VI w. przed Chrystusem) prezentacje utworow scenicznych, w ktorych chor
towarzyszyt wykonywanej przez aktorow akcji dramatycznej (Scislej mowiac, droga
do tragedii wiodla najpierw przez dytyramb, ktory byl pierwotng forma, z ktorej
p6zniej wytonita si¢ tragedia grecka). A zatem przetom VI iV w. przed Chrystusem
— okres, w ktorym ksztattowata si¢ takze demokracja atenska — byt czasem, w kto-
rym doszto do spotkania dytyrambicznego choru (w ktérym przejawiat si¢ zywiot
dionizyjski, zwigzany z muzyka oraz tre$cig samych dytyrambow — wystawiajacych
Dionizosa, boga wina i ptodnosci) z akcja sceniczng (w ktorej — poprzez stopnio-
we wyksztalcenie si¢ podstawowych regut dramatycznych, opartych na zasadach
wiasciwych proporcji i odpowiedniego uktadu fabuly — doszedt do glosu pierwia-
stek apollinski). W ten sposéb powstata klasyczna tragedia grecka, dla ktorej V w.
— szczytowy okres rozwoju tzw. Grecji klasycznej, opartej na zasadach atenskiej
demokracji — byl takze momentem najwigkszego rozkwitu. Co ciekawe, zard6wno na
ptaszczyznie politycznej, jak i w obszarze sztuki, mieli$my zatem do czynienia z po-
dobnym ,,momentem”, ktory wptynat na catosciowy rozwdj 6wczesnej kultury. Tak
opisuje ten moment spotkania dwoch estetycznych zywiotow Friedrich Nietzsche:

Wiele uzyskujemy dla estetyki, dochodzac nie tylko do wgladu logicznego, lecz takze do bezpo-
sredniej pewnos$ci naocznej, ze rozwdj sztuki wigzat si¢ z diadg apollinsko$ci i dioni-
zyjskos$ci, podobnie jak rozrod jest zalezny od dualizmu plci, w warunkach ich nieustannej
walki i tylko periodycznie nastgpujacej ugody. Obie te nazwy zapozyczamy od Grekow, ktorzy
gleboka nauke tajemna, jaka zawiera ich wizja sztuki, inteligentnemu czlowiekowi przybliza-
ja wprawdzie nie za pomoca poje¢, niemniej dzigki wyraznym postaciom ze swego panteonu.
Z ich obydwoma bostwami artystycznymi, Apollem i Dionizosem, taczy si¢ nasza konstatacja,
ze w greckim $wiecie wystepuje wielkie przeciwienstwo, co do pochodzenia i celéw, migdzy
sztuka plastyka, sztuka apollinska, i nieobrazowa sztuka muzyki jako sztuka Dionizosa: oba tak
rézne popedy podazaja obok siebie, zwykle w jawnej wasni, wzajemnie pobudzajac si¢ do coraz
to nowych, coraz to silniejszych dziet, aby uwiecznia¢ nimi walke [w obrebie] przeciwienstwa,
ktére stowo ,,sztuka” jako wspdlna nazwa tylko pozornie znosi; az w koncu dzigki cudownemu
aktowi metafizycznemu hellenskiej ,,woli” ukazuja si¢ potaczone w pare, dzigki temu potaczeniu
na ostatek ptodzac tylez dionizyjskie, co apollinskie dzieto sztuki — attycka tragedi¢®.

4 Tamze, 105.
> Tamze, 86.
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Po okresie rozkwitu tragedii greckiej — w V w. przed Chrystusem — bardzo szyb-
ko, zdaniem Nietzschego, nastapil jej schylek. Tuz po szczytowych jej osiggnie-
ciach, ktorymi byly — w ocenie niemieckiego filozofa — tworczo$¢ Sofoklesa i przede
wszystkim Ajschylosa, juz pod koniec V w. w dramatach Eurypidesa widoczny jest
pewien regres, polegajacy na zatraceniu ducha dionizyjskiego i wyparciu go przez
element ,,sokratejski”. Sokratejskos¢ w tworczosci Eurypidesa polega, zdaniem Nie-
tzschego, na jej przeintelektualizowaniu. Charakterystyczny dla filozofii Sokratesa
intelektualizm etyczny przeniknagt bowiem — wedtug autora Narodzin tragedii — do
tworczosci Eurypidesa i jg zarazil, odzierajac tragedi¢ raz na zawsze z elementow
dionizyjskich. Byta to — zdaniem Nietzschego — prawdziwa $mier¢ greckiej tragedii.
Wraz z niag przeobrazeniom ulegla cata zachodnia kultura, ktoéra podazyta §ladem
Sokratesa, zapomniata za$ o konstytutywnym dla niej dziedzictwie Dionizosa. Sokra-
tejskos¢ — krytykowana przez Nietzschego — polega w istocie na dominacji elemen-
tow apollinskich, przy catkowitym pominigciu i wyparciu zywiotlu dionizyjskiego.
Ta intuicja, zawarta we wczesnym, mtodzienczym dziele Nietzschego, stata si¢ dla
niego podstawg catej przysztej krytyki kultury i zachodniej tradycji filozoficznej,
obecnych w jego pdzniejszej tworczosci. Na tym takze opierata si¢ nietzscheanska
krytyka chrzescijanstwa, bardzo mocno wyeksponowana juz w Narodzinach tragedii.
Sladem Nietzschego podazyta takze znaczna cze$é dwudziestowiecznej filozofii
i sztuki, odnajdujac — moze nie zawsze w pelni uswiadomiony sposoéb — we wcze-
snych postulatach pozniejszego autora Tako rzecze Zaratustra — program swojej
wtasnej krytyki.

Piszac w 1871 r. swoje wczesne dzieto, Nietzsche zywil jeszcze nadzieje na
odrodzenie owego dionizyjskiego ducha i ponowne narodziny prawdziwej sztuki
i odpowiadajacej jej filozofii. W obszarze sztuki takie nadzieje poktadat w muzycz-
nej tworczosci Richarda Wagnera, a na gruncie filozofii w pisarstwie Artura Scho-
penhauera (eksponujgcego role przenikajacej s$wiat woli)®. Jednak obydwie te fa-
scynacje staly si¢ dla Nietzschego przedmiotem rozczarowania, w nastepnych latach
samotnie rozwijat wlasne idee, ktore ostatecznie swoje spetnienie znalazly w kon-
cepcji ,,woli mocy” 1 ,,nadcztowieka”. Abstrahujac jednak od dalszej filozoficznej
drogi autora Poza dobrem i zlem, istotna dla podjetych w tym tek$cie rozwazan
jest pierwotna intuicja, zawarta w pierwszej ksigzce Nietzschego, ktora, rozwijana
w jego pozniejszej filozofii, wyznaczyta takze pewne kierunki dla dwudziestowiecz-
nej filozofii i sztuki oraz wspotczesnej krytyki kultury.

2.1.2. Duch dionizyjski i artystyczna awangarda

W obszarze dwudziestowiecznej sztuki eksplozja ducha dionizyjskiego rozpo-
czeta si¢ w latach dwudziestych wraz z narodzinami artystycznej awangardy. Za
symboliczng date, wyznaczajaca cezure, po przekroczeniu ktdrej pewne zmiany sta-

¢ Obydwie te fascynacje (muzyka Wagnera i filozofia Schopenhauera) tgczyt Nietzsche z poli-
tyczng nadzieja na odrodzenie prawdziwie ,,niemieckiego ducha”, w ktorym laczy¢ mialby si¢ duch
apollinski z dionizyjskim. Rok 1871, w ktorym Nietzsche pisal Narodziny tragedii, byt czasem wojny
prusko-francuskiej, w ktorej autor widziat szans¢ na nowa potege niemieckiego panstwa.
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ty si¢ juz nieodwracalne, uzna¢ mozna 1917 r. i zaprezentowanie przez Marcela
Duchampa na nowojorskiej wystawie Society of Independent Artists swojej pracy
pt. Fontanna. Byla to zwyklta muszla pisuarowa, jej wystanie na nowojorska wy-
stawe Duchamp potraktowat jako forme Zartu i prowokacji. Wydarzenie odbito si¢
glosnym echem w $wiecie sztuki, sam za§ Duchamp, zach¢cony niespodziewanym
»sukcesem” swojego dzialania, kontynuowal swoje eksperymenty, tworzac tzw.
»~ready mades”, czyli wybierajac przedmioty znalezione w codziennej rzeczywistosci
1 przenoszac je w przestrzen artystyczng (do znanych prac Duchampa z tego okresu
nalezg m.in. Kofo rowerowe czy Suszarka do butelek). Wystapienie Duchampa dato
symboliczny poczatek dadaizmowi, ktory byt pierwszym — by¢ moze najodwaz-
niejszym — z powstatych w nastepnych latach nurtéw, tworzacych barwna mozaike
awangardowych do$wiadczen lat dwudziestych i trzydziestych XX w. Surrealizm,
futuryzm, ekspresjonizm niemiecki, kubizm, ,,Neue Sachlichkeit”, ,,Kammerspiel”
czy radziecki konstruktywizm — to najwazniejsze nurty z tego okresu. ,,Dionizyj-
sko$¢” wszystkich tych artystycznych ruchow polegata na gescie radykalnej negacji
zastanej tradycji. Ow gest negacji, wyrazony symbolicznie przez Duchampa w jego
nasyconej ironig antyartystycznej prowokacji, stal si¢ nastepnie ,,znakiem rozpoznaw-
czym” awangardowego ducha. Niektorzy historycy sztuki proponuja, aby w zwiazku
z do$wiadczeniami dadaizmu mowi¢ o ,,antysztuce”, gtdwnym bowiem zatozeniem
Duchampa i jego nastepcow byt odwrdt od tradycyjnej kategorii sztuki i jej progra-
mowe odrzucenie. Sam Duchamp swoje prace okre$lat mianem ,,asztuki’’. Znamien-
ne, iz wraz z pojeciem ,,sztuki” przewarto$ciowaniu ulegly takze inne podstawowe
kategorie estetyczne, m.in. kategoria piekna, ktéra odtad przestata by¢ uznawana
za najwyzsza warto$¢ w estetyce. DowartoSciowane natomiast zostaly inne, ta-
kie jak: brzydota, groteska czy kicz (a takze wzniostos¢, ktora jednak dostrzezona
i wyeksponowana zostanie dopiero nieco pdzniej, w latach sze$cdziesiatych, za
sprawg filozofii Jeana-Francois’a Lyotarda). W ten sposob awangardowa sztuka
zapowiedziata zmiany, ktore wkrotce staty si¢ udziatem catej dwudziestowiecznej
kultury (m.in. filozofii, nauki, etyki). Zanim jednak naszkicowana zostanie mapa
owych przeobrazen, warto najpierw siegna¢ do zrodet tej tradycji, ktora zostata tak
radykalnie odrzucona.

2.2. Odrzucenie klasycznej aksjologii

Klasyczna filozofia grecka wypracowata swojg aksjologie, na ktoérej opart
si¢ gmach catego greckiego myslenia. Fundamentem tego gmachu stata si¢ triada
najwyzszych warto$ci, ktora przejeta zostata pozniej przez tradycje filozofii $re-
dniowiecznej 1 wigksza czgs¢ filozofii nowozytnej. Triade te stanowig trzy gtowne
kategorie: dobro, prawda 1 pigkno (m.in. dla Platona idee dobra, prawdy 1 pickna
znajduja si¢ na szczycie hierarchii idei, a ich glebsze poznanie daje czlowiekowi
pehniejsza §wiadomos$¢ wlasnego przeznaczenia). Ideatem doskonatosci staje sie

" G. Sztabinski, Sztuka, antysztuka, niesztuka — z problemow negacji w tendencjach awangardo-
wych, Studia Filozoficzne nr 1, 1989, 95-104.
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kalokagathia — czyli ,,pigkno-dobro™®. Warto zauwazy¢, ze trzy najwyzsze wartosci
starozytnego myslenia zwigzane sg $cisle z pierwiastkiem apollinskim (a w kazdym
razie, z jego wlasciwym, odpowiednio proporcjonalnym stosunkiem do pierwiastka
dionizyjskiego). Tu apollinsko$¢ wiaze si¢ gtownie z faktem, iz kryterium uznania
czegos za piekne czy dobre uzaleznione jest od zachowania wlasciwej miary i odpo-
wiednich proporcji. Tym trzem podstawowym warto$ciom odpowiadaja trzy dzie-
dziny ludzkiej wiedzy: etyka (w ktorej dominuje kategoria dobra), estetyka (gdzie
wiodacg wartoscia jest pigkno)’ oraz metafizyka (gdzie naczelnym zadaniem jest
dotarcie do prawdy o bycie)'®. Rozpoczeta na gruncie artystycznym negacja pojecia
piekna (wraz z samym pojeciem sztuki) bardzo szybko zaowocowata radykalnym
podwazeniem dwoch pozostatych filarow zachodniej aksjologii''. Poszukiwaniom
dwudziestowiecznej sztuki dotrzymata kroku estetyka, w ktorej wspomniane prze-
miany, wniesione przez awangardowe nurty, znalazty swoje uzasadnienie w teore-
tycznym opisie.

W tym samym czasie w Stanach Zjednoczonych doszedt do glosu preznie roz-
wijajacy si¢ nowy nurt, pierwszy — co czgsto podkreslane — rdzennie amerykanski
kierunek filozoficzny, czyli pragmatyzm. Mysl gtéwnych przedstawicieli pragma-
tyzmu (Charlesa Sandersa Peirce’a, Williama Jamesa, Johna Deweya czy George’a
Herberta Meada) wywarta wazny wptyw nie tylko na rozw6j dwudziestowieczne;j fi-
lozofii, ale takze nauki. Przede wszystkim istotne stato si¢ nowe podejscie do proble-
mu prawdy. Filozofowie pragmatyzmu zrezygnowali w klasycznej definicji prawdy,
ktora rozumiana byta do tej pory — za Arystotelesem — jako zgodno$¢ idei z rzeczy-
wistoscig. Zamiast tego wypracowano nowa koncepcje, ktora okresli¢ mozna, za
Peirce’em, jako zasade ,,ostatecznego konsensusu”. W mysl tej zasady jako praw-
dziwg przyjmuje si¢ t¢ ideg, ktora najlepiej ttumaczy zastane fakty i ktora wspot-
gra (jest kompatybilna) z dotychczas obowigzujacym zespotem innych idei i teorii,
funkcjonujacych w danym obszarze wiedzy. A zatem jako prawdziwg przyjmuje si¢
te teorig, ktéra jest najbardziej ,,uzyteczna” (najlepiej funkcjonuje w sieci innych
twierdzen i poje¢). Prawda staje si¢ w zwiazku z tym czym$ wzglednym i umow-
nym. Moze w kazdej chwili zosta¢ zastgpiona przez inng prawde, jesli ta okaze si¢
bardziej ,,funkcjonalna”. Nastgpuje tu istotny przetom w filozofii. Antymetafizyczne

8U. Eco, Historia pigkna, Poznan 2007, 47.

? Estetyka, jako odrgbna dziedzina filozofii, moze by¢ rozumiana w trojaki sposob: w najszer-
szym rozumieniu (zaproponowanym przez tworcg terminu: A.G. Baumgartena i podjgtym po6zniej m.in.
1. Kanta) estetyka jest teorig opisujaca cato$¢ doswiadczenia zmystowego, w wezszym ujgciu rozu-
miana jest jako teoria pigkna oraz w najwezszym, jako teoria sztuki. W tym artykule uzywa si¢ tego
terminu przede wszystkim w drugim i trzecim znaczeniu.

10'W nowozytnej filozofii metafizyka zostata jednak ,,zepchnigta” na drugi plan przez teori¢ pozna-
nia, badajaca warunki mozliwosci tegoz poznania az do zakwestionowania mozliwos$ci samej metafizyki.

' Nie znaczy to oczywiscie, ze pewne zjawiska nie rozpoczely si¢ w europejskiej filozofii weze-
$niej (chociazby w subiektywistycznym przelomie przyniesionym przez mys$l nowozytna, rozpoczetym
przez Kartezjusza, a kontynuowanym m.in. przez I. Kanta — ktory to przelom odcisnat swe pigtno
zwlaszcza na metafizyce i teorii poznania; podobnie: pewne przemiany w etyce rozpoczely si¢ wraz
z pojawieniem si¢ utylitaryzmu, najpierw w X VIII w. za sprawa J. Benthama, a nastepnie XIX i XX w.
ul.S. Millai G.E. Moore’a). XX w. przyniost jednak radykalny atak, wymierzony w podstawowe war-
tosci etyczne, estetyczne i teoriopoznawcze.
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nastawienie pragmatyzmu nie ogranicza si¢ juz do kantowskiej konstatacji o niemoz-
liwosci dotarcia do ,,rzeczy samej w sobie”, ale opiera si¢ na zasadzie relatywizmu,
ktory staje sie tu gtowna kategoria my$lenia. Sladem nowego podejscia do kategorii
prawdy poszly, z jednej strony teoria nauki (wymieni¢ tu trzeba glo$ng ksigzke Tho-
masa Kuhna, Struktura rewolucji naukowych z 1967 r.), a z drugiej znaczna czg¢sé
dwudziestowiecznej filozofii: przede wszystkim neopragmatyzm (reprezentowany
przez m.in. przez Richarda Rorty’ego) i postmodernizm (Jean-Francois Lyotard,
Jaques Derrida, Michel Foucault i inni). Co znamienne, we wspotczesnych naukach
humanistycznych pojecie prawdy zostato do tego stopnia zdeprecjonowane, iz stato
sie kategorig niemal niepoprawna, a z calg pewnoscig podejrzana'?. Dzisiaj mowie-
nie o prawdzie, bez doktadniejszego sprecyzowania, co mamy na mysli, uzywajac
tego pojecia, bywa czesto traktowane w tych naukach jako btad metodologiczny.

Wreszcie, oprocz wspomnianych przemian w rozumieniu kategorii prawdy
1 pigkna, we wspoélczesnej kulturze podwazone zostato takze tradycyjne pojmowa-
nie dobra. Wprawdzie nikt nie o$mielit si¢ jawnie podnies¢ reki na te kategorig
(jak stato si¢ to w przypadku piekna), przeciwstawiajac jej np. pojecie zfa lub kwe-
stionujac jej najwyzsza pozycje wsrdd innych wartosci etycznych, ale dotkneta ja
ta sama choroba relatywizmu, ktora stata si¢ udziatem prawdy. Takie kierunki jak
wspomniany utylitaryzm ($wigcacy dzisiaj triumfy, cho¢ nie zawsze nazywany po
imieniu), sytuacjonizm czy ,,etyka ponowoczesna” (kategoria zaproponowana przez
Zygmunta Baumana) — opieraja si¢ na wspolnym prze§wiadczeniu o wzglednosci
dobra. Szczegodlng uwage warto zwrdci¢ na gldéwne przestanki utylitaryzmu, ktory
jest mocno obecny w dzisiejszym myS$leniu, m.in. za sprawa Richarda Rorty’ego
(jednego z czotowych przedstawicieli neopragmatyzmu). Dobre jest — w tym ujeciu
— to, co powoduje optymalnie duzo szczgscia, inaczej mowiac, eliminuje przykros¢
i cierpieniec w maksymalnie mozliwy do osiagnigcia sposob. Latwo zauwazy¢, ze
takie myslenie otwiera furtke chociazby do dyskusji nad istotnymi kwestiami bio-
etycznymi, dopuszczajac do glosu czysto pragmatyczng argumentacje, eliminujac
za$ perspektywe aksjologiczna.

2.3. Konsekwencje odrzucenia klasycznej aksjologii

Jakie sg zatem konsekwencje odrzucenia pigkna, prawdy i dobra — jako nad-
rzednych warto$ci — we wspoélczesnej kulturze? Wymienionych zostanie kilka zja-
wisk, ktore postrzegane by¢ moga jako efekt tego odrzucenia. Wszystkie one wigza
si¢ z utrata wlasciwej miary, zatarciem odpowiednich proporcji — a wigc, odwotu-
jac si¢ do terminologii Nietzschego, z wyparciem pierwiastka apollinskiego przez
element dionizyjski. Wspotczesna kultura — podejmujac wyzwanie rzucone przez
niemieckiego filozofa — zdecydowanie przeciwstawita si¢ dominacji apollinskosci

12'W prezentowanym spojrzeniu na przemiany dokonujace si¢ w rozumieniu kategorii prawdy
nie zostal omowiony szerzej kontekst historyczny, ktory mial z pewnoscig niemate znaczenie. Chodzi
o doswiadczenia dwudziestowiecznych totalitaryzmow, zwlaszcza 11 wojny $wiatowej, po ktérym da-
zenie do wszelkiej ,,mocnej metafizycznie” teorii, roszczacej sobie prawo do obiektywnosci, zaczgto
by¢ postrzegane, jako niosace w sobie ryzyko przemocy i niszczacego zawlaszczenia.
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w zachodniej tradycji. Pragnac jednak dowarto$ciowac element dionizyjski, dokona-
ta jego przewarto§ciowania. To przewarto$ciowanie przybiera rozny charakter w wi-
docznych dzisiaj pradach.

2.3.1. Dekonstrukcjonizm

Jednym z istotnych zjawisk, ktore pojawito si¢ na gruncie filozofii, ale bardzo
szybko przenikneto takze do innych dziedzin kultury, jest teoria dekonstrukcji, za-
proponowana przez Jacquesa Derride. Francuski filozof poddal gruntownej krytyce
zachodnia tradycje filozoficzna, wskazujac, iz opiera si¢ ona na pewnych statych
opozycjach pojeciowych, z ktorych jedno jest zwykle warto§ciowane pozytywnie,
drugie za$ negatywnie. Do opozycji tych nalezg m.in.: tozsamo$¢ — roznica, natura
— kultura, mowa — pismo, prawda — fatsz, dobro — zto, pickno — brzydota, meskos¢
— kobieco$¢ 1 inne. Wedtug Derridy wiele z tych opozycji i sposéb ich wartosciowa-
nia uwarunkowane sa kulturowo. Programem filozoficznym, ktéry wyznaczyt autor
Pisma i roznicy, byto ,,dekonstruowanie” tradycyjnych kategorii obecnych w kultu-
rze 1 szukanie nowych sensow i znaczen. Proces ten nie miat jednak by¢ wylacznie
»destrukcja” lub prostym odwroceniem pojec i ich wartosci. Derrida pragnat szu-
ka¢ nowych sensow, ukrytych miedzy tradycyjnymi kategoriami, lub tez poza nimi.
Atrakcyjny intelektualnie i intrygujacy program Derridy zdobyt sobie wielu zwolen-
nikow i wywarl ogromny wptyw na dzisiejsza filozofi¢ i zwiazane z nia dziedziny
kultury. Przeniknat zwlaszcza do teorii literatury, zapoczatkowujac w niej w latach
szes$¢dziesigtych prezny nurt poststrukturalizmu, ktory z literaturoznawstwa prze-
niknat takze do innych dziedzin estetyki. Czy jednak zalozenia filozofii Derridy nie
opierajg si¢ na podstawowym bledzie, ktory jest cecha wspolng wszystkich omawia-
nych tu zjawisk?

Do ustalen Derridy bardzo czgsto odwotuja si¢ zwolennicy ideologii gender,
queer oraz feminizmu. Tradycyjne kategorie zwigzane z plcig (wraz z samym roz-
roéznieniem pitci) sg — ich zdaniem — uwarunkowane kulturowo, nie wyptywaja zas
Z natury.

2.3.2. Widmo ,,$mierci”

Jan Pawet Il w swoim nauczaniu na temat godnosci zycia ludzkiego bardzo czg-
sto uzywat pojecia ,,cywilizacja $mierci” jako okreslenia kultury, ktéra nie szanuje
daru zycia. Ciekawe, iz pojecie ,,Smierci” uzywane bylo chetnie jako metafora przez
tych teoretykow kultury, ktorzy proponowali wyznaczenie jej nowych kierunkdw.
Nie jest mozliwe — ze wzgledu na ograniczone ramy tego tekstu — bardziej szcze-
gotowe omowienie tych watkow, warto jednak je zasygnalizowac. Friedrich Nietz-
sche w Wiedzy radosnej 1 Tako rzecze Zaratustra mowit o ,,$mierci Boga”, Michel
Foucault w Stowach i rzeczach o ,,Smierci cztowieka”, a Roland Barthes w swoich
tekstach z zakresu teorii literatury glosit ,,$mier¢ autora”. Nawet jesli w pierw-
szych dwoch wypadkach nie chodzito o wywrotowy postulat, ale o postawienie
tragicznej diagnozy, w przypadku za$ Barthesa o nowa strategi¢ interpretacji tek-
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stow artystycznych, niemniej samo przeczucie schytkowos$ci dotychczasowego ob-
razu $wiata (1 wigzace si¢ z tym, nierzadko, cho¢ nie zawsze, poczucie pesymizmu)
jest dzisiaj czyms$ znamiennym.

Przeobrazenia na gruncie myslowym nie pozostaja, rzecz jasna, bez wptywu na
widzialng rzeczywistos¢. Rozpoczety w nowozytnosci proces emancypacji ludzkiej
jednostki i jej wolnosci (wraz z wigzacym si¢ z nim zastgpieniem dotychczasowe;j
eschatycznej nadziei na zbawienie, ztudna nadziejg na realizacj¢ ludzkiego szczg-
scia w doczesnosci) zaowocowal w XX w. m.in. doswiadczeniem dwoch wielkich
totalitaryzmow, tragedia I wojny $wiatowej i holokaustu, a dzisiaj — nie bez wptywu
filozofii postmodernizmu — przeobrazit si¢ w nowe zagrozenia zwigzane z brakiem
szacunku dla ludzkiego zycia: eutanazja, aborcja, eugenikg (ktéra mozna nazwac
»nowym holokaustem”). ,,Cywilizacja $mierci”, jak okreslat jg Jan Pawet II, w spo-
sob istotny wiaze si¢ z ,,dyktaturg relatywizmu” (okreslenie Benedykta XVI). Skoro
wszystko jest wzgledne i wszystko podlega dyskusji, tatwo o przesuniecie pewnych
granic, za ktorymi cztowiek przestaje juz panowac nad skutkami swoich decyz;ji.

2.3.3. Duch konsumpcjonizmu

Inny przejaw ,,dionizyjskosci” dzisiejszej kultury wida¢ dobrze zwlaszcza w wy-
soko rozwinigtych spoteczenstwach zachodnich. Jest nim duch konsumpcjonizmu,
ktory staje si¢ jednym z gtownych motoréw napedzajacych funkcjonowanie wspot-
czesnego cztowieka (,,dionizyjskos¢” polega tu na upojeniu konsumpcja, jakiemu
osoba poddaje sie, przyjmujac proponowany jej styl zycia). Emblematyczne dla tego
konsumpcyjnego nastawienia sg dzisiejsze centra handlowe, w ktorych cztowiek wy-
stawiony na nadmiar otaczajacych go towarow, sam staje si¢ jednym z nich (jako
element rynkowej gry, gdzie stawka jest zdobycie konsumenta). W takich warunkach,
z jednej strony, tatwo zatraci¢ on moze wilasna indywidualnos¢, z drugiej, sptyceniu
ulegaja miedzyludzkie relacje, staja si¢ bowiem powierzchowne i ulotne (ludzie za-
tracaja umiejetnos¢ rozmawiania ze soba, a ,,posiadanie” staje si¢ wazniejsze od ,,by-
cia”). Przypominajg si¢ przenikliwe analizy Waltera Benjamina, ktory — juz w latach
dwudziestych XX w. — widziat w dos$wiadczeniach dziewigtnastowiecznego Paryza
(zwlaszcza wielkich wystaw §wiatowych oraz stynnych pasazy, ktore mogg by¢ trak-
towane jako odpowiedniki dzisiejszych centréw) ikong nowoczesnosci.

2.3.4. Polityczny pragmatyzm

Do wszystkich wymienionych wyzej zjawisk dochodzi jeszcze obraz dzisiejszej
polityki, ktéra bardzo czesto rzadza zasady pragmatyzmu, a nowozytna idea ,,po-
stepu” staje sie gtownym kryterium dziatania w dziedzinach ekonomii, gospodarki,
polityki spotecznej i stosunkow migdzynarodowych. Niestety ,,postep” 6w okupiony
jest np. prawnym usankcjonowaniem rozwigzan godzacych w szacunek dla ludz-
kiego zycia. W debacie publicznej natomiast rzadzg zasady politycznej poprawno-
$ci, w ramach ktorej jednym z gtéwnych zagrozen jest dyskurs ,,malych narracji”
(W znaczeniu, jakim uzywat tego terminu Lyotard), gdzie kazdy moze mie¢ swoja
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prawde, ideatem pokojowej dyskusji jest za$ sytuacja, w ktorej wszystkie te ,,mate
prawdy” moga ze soba wspolegzystowac. Rezygnuje si¢ z dazenia do odkrycia jed-
nej, obiektywnej prawdy, a samo takie dazenie postrzegane jest jako totalitarne.

3.ISTOTA ,BLEDU KULTUROWEGO”

Wobec tego, na czym polega istota wspomnianego bledu kulturowego? Przede
wszystkim na prze§wiadczeniu, iz klasyczne warto$ci, na ktoérych opierala si¢ euro-
pejska cywilizacja, sa wytworem kultury. Dobro, prawda i piekno, postrzegane jako
najwyzsze w tej klasycznej aksjologicznej hierarchii (ale wraz z nimi inne, jak spra-
wiedliwos¢, mitosé, pokoy), bytyby zatem — w zatozeniu owego btgdnego myslenia
— ideami stworzonymi przez cztowieka. Jako takie natomiast, moga podlega¢ dys-
kusji 1 ich pozycja w hierarchii jest umowna. Skoro wartosci te bylyby wytworem
cztowieka, ,,czysta kulturg”, wowczas — idac tym tropem — tatwo mogtyby sie stac
»gorsetem kulturowym”, ktory czlowiek sam sobie zatozyt (zadaniem dzisiejszym
byloby zatem zrzucenie z siebie tego gorsetu). Czy jednak rzeczywiscie tak jest?
Istota btedu kulturowego jest odrzucenie mozliwosci, ze wartosci, mysli, intuicje
i idee, z ktorych wyrosta nasza cywilizacja (wsérdd nich zwlaszcza wartosci dobra,
prawdy 1 pigkna), najpierw sg obecne w naturze, czyli zapisane sg w sercu cztowie-
ka, a dopiero stamtad znalazly si¢ w kulturze. Fakt, iz na dtugo przed pojawieniem
si¢ chrzescijanstwa, byly one juz obecne w mysli starozytnej, wskazuje na to, iz
cztowiek odnajdywat te prawdy w sobie i uwazal je za na tyle znaczace, by wedlug
nich ksztattowac swoje zycie. A zatem istota bledu, ktory przenika dzisiejsza kultu-
re, polega na zanegowaniu mozliwosci, ze kultura wyraza to, co ukryte jest w glebi
cztowieka, co przerasta samego czlowieka (gdyz jest mu dane ,,z zewnatrz”, cho¢
znajduje si¢ jednoczesnie najglebiej w nim samym). Konsekwentnie, odrzuca si¢
dzisiaj mozliwo$¢, ze kultura nie jest tylko wytworem ludzkim, ale moze zawiera¢
co$ wigcej (ze moze by¢ miejscem dziatania Boga). Btad ten nazwany zostat w ni-
niejszym tekscie kulturowym, poniewaz nie tylko dostrzegalny jest w rozmaitych
zjawiskach dzisiejszej nauki, filozofii czy sztuki, ale najpierw opracowany zostat
teoretycznie w formie postulatywnej (co wywarto wptyw na dalszy rozwdj kultury).

Jan Pawet 11 w Encyklice Veritatis splendor z 1998 r. wskazat na istotne biedy,
zagrazajace wspolczesnej etyce (obecne zwlaszcza w etyce sytuacyjnej). Najistot-
niejszym niebezpieczenstwem jest odrzucenie przez dzisiejsza, na wskro$ racjonal-
ng mys$l nowozytng idei prawa naturalnego. Tymczasem prawo moralne zapisane
jest w sercu cztowieka przez Boga'®. Dlatego istnieje w naturze cztowieka i moze
by¢ przez niego odkryte. Analogicznie rzecz ma si¢ z innymi warto$ciami, ktore s
»Sladem” Boga w sercu cztowieka, §ladem, dzieki ktoremu cztowiek moze w sobie
samym, w swoim ,,wewnetrznym sanktuarium” — jak mowi Sobor Watykanski II —
spotka¢ Jego samego. Natomiast odrzucenie tej mozliwosci wiaze si¢ nowozytng
emancypacja ludzkiej wolnosci, dla ktorej powyzsze myslenie jest skandalem nie do

13 Jan Pawet 11, Veritatis splendor, 50.



74 ANDRZEJ MICHALAK [12]

przyjecia. I tak, w niektorych nurtach mysli wspotczesnej do tego stopnia podkresla
si¢ znaczenie wolnosci, ze czyni si¢ z niej absolut, majacy by¢ zrodlem wartosci” —
pisze Papiez we wspomnianej encyklice'. Swicty Pawet w drugim rozdziale Listu
do Rzymian mowi o prawie, ktore cztowiek odnajduje w sobie samym. Sobor Waty-
kanski II, nawigzujac do tego fragmentu Pawtowego listu, tak pisze:

W glebi sumienia cztowiek odnajduje prawo, ktdrego sam sobie nie daje, lecz ktoremu winien by¢
postuszny i ktorego glos, nawotujac go zawsze do mitowania i czynienia dobra oraz unikania zta
tam, gdzie nalezy, rozbrzmiewa we wnetrzu czlowieka: Czyn to, tamtego unikaj. Cztowiek bo-
wiem ma w sercu wpisane przez Boga prawo; postuszenstwo temu prawu stanowi wlasnie o jego
godnosci, i wedtug niego bedzie on osgdzony'”.

Przeswiadczenie, ze cztowiek i jego wolno$¢ moga by¢ zrodtem wartosci, sta-
nowi, jak si¢ wydaje, najglebszy btad wspodtczesnej kultury. Jest on niebezpieczny
dla samego cztowieka i odziera go z wszelkiego odniesienia do transcendencji. Zro-
dlem warto$ci jest bowiem nie czlowiek, ale Bog, ktory umieszcza swoje prawo
w ludzkim sercu. Jest to prawo mitosci. Jedynym ratunkiem dla dzisiejszego czto-
wieka jest oredzie Ewangelii, ktora ukazuje Jezusa, méwiacego o sobie samym: ,,Ja
jestem droga, prawda i zyciem”. Stojac za$ przed Pitatem, Jezus doda: ,,Ja si¢ na to
narodzitem i na to przyszedtem na $wiat, aby dac¢ swiadectwo prawdzie. Kazdy kto
jest z prawdy, stucha mojego glosu” (J 18, 37). Ten glos jest styszalny dla nas w Ko-
Sciele, ale rozlega sie takze w sercu cztowieka. Jedyng (cho¢ wcale nie najmniejsza)
trudnoscig jest to, aby zacza¢ go stuchac.
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CULTURAL ERROR?

THE ATTEMPT TO ANALYZE SOME TENDENCIES
IN CONTEMPORARY CULTURE

Summary

The idea of a “cultural error”, which is included in the title, refers to the category of an “anthro-
pological error”, which was formulated by John Paul II in his encyclical Centesimus annus. According

14 Tamze, 32.
15 Sobor Watykanski I, Gaudium et spes, 16.
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to the Polish pope this error was the foundation of a faulty assessment of society and human role which
was suggested by the Marxist philosophical and social system.

The idea of a “cultural error”, which has been put forward in this article, is an attempt to formulate
a holistic view of the cultural transformation process which started in the 18" century in the Enlighten-
ment era and which has lasted up till now. This error consists in the negation of the possibility of the
natural origin of the axiological sphere and in promoting the opposite worldview that all values (ethical,
esthetic, epistemological), which put order into human thinking and acting, are the merely the result of
the culture.

This article is the attempt to present the panorama of those transformations, which result from
this erroneous assessment of man (negating the vision of a human person as a being who is open to the
transcendence) and his role in culture creation process.

Key words: anthropological error, cultural error, atheism, emancipation of reason and freedom, post-
modernism, Dionysian and Apollonian spirit, artistic avant-garde, classical axiology, a-art, anti-art.
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W PROCESIE USTALANIA, CO JEST PRAWDA OBJAWIONA...
SOCYNIANIE WOBEC DOGMATU TROJCY SWIETEJ

Fundament prawdziwej wolnych ludzi swobody w tym jest, kiedy im wolno czyni¢ to, co bez krzyw-
dy cudzej sobie by¢ rozumiejg potrzebnego i pozytecznego, i o to si¢ zadnej peny i karania nie bojgq.
Tego fundamentu pokoj dissidentium postrzega, kiedy zabrania, aby ci niepokojeni i penowani nie byli,
ktorzy sobie droge do nieba takq obrali, jakq rozumiejq by¢ najprostszq i najsposobniejszq. ... Przeto
ten pokdj jest lex fundamentalis wolnosci.

Samuel Przypkowski, Braterska deklaracja na niebraterskie napomnienie'

Slowa Kkluczowe: socynianie, filozofia braci polskich, dogmat Trojcy Swietej, Andrzej
Wiszowaty (1608—1678), Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716)

1. Wstep. 2. Socynianie wobec dogmatu Trojcy Swietej. 3. Ars disputandi. 4. Religio rationalis
Andrzeja Wiszowatego. 5. Argumentacja Andrzeja Wiszowatego przeciwko dogmatowi Trdjcy
Swietej przedtozona Gottfriedowi Wilhelmowi Leibnizowi. 6. Zakonczenie

1. WSTEP

W artykule zostanie przeanalizowana argumentacja przedstawiona w dysku-
sji, ktorej przedmiotem byt dogmat Trojcy Swietej, dyskusji jaka toczyli pod koniec
XVII w. dwaj wybitni mysliciele: Andrzej Wiszowaty (1608—1678), polski socynianin,
oraz Gottfried Wilhelm Leibinz (1646—1716), niemiecki filozof o§wiecenia. Odnio-
se si¢ takze do pogladéw wobec dogmatu Trojcy Swictej, reprezentowanych przez
innych przedstawicieli antytrynitaryzmu. Analizowana wymiana pogladow, toczona
w zgodzie z zasadami ars disputandi, daje mozliwo$¢ obserwacji przestanek filozo-
ficznych, ktére nakazuja Wiszowatemu odrzucenie dogmatu Trojcy Swetej, a takze
pozwalaja zglebi¢ poglady socynian wobec omawianego dogmatu. Wymiana po-
gladow pomigdzy polskim socynianinem a niemieckim filozofem spotkata si¢ ze
znacznym zainteresowaniem europejskich filozoféow i teologow. W Niemczech do

'S. Przypkowski, Braterska deklaracja na niebraterskie napomnienie, w: 700 lat mysli polskiej.
Filozofia i mysl spoteczna XVII w. czg$¢ 1, opr. Z. Ogonowski, Warszawa 1978.
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zainteresowania dyskusja doszlo za sprawg Gottholda Ephraima Lessinga, wydawcy
oraz komentatora sporu, za jego sprawg dysputg zainteresowat si¢ takze niemiecki
filozof Wilhelm Dilthey.

2. SOCYNIANIE WOBEC DOGMATU TROJCY SWIETEJ

Stosunek socynian do dogmatu Tréjcy Swigtej, obrazuje dyskusja toczona w la-
tach sze$c¢dziesigtych XVII w. pomigdzy Andrzejem Wiszowatym a Gottfridem
Wilhelmem Leibnizem. Wymiane argumentéw pomiedzy XVII-wiecznymi filozo-
fami relacjonuje Steffan Huber w rozprawie: Logika i wiara w sporze Andrzeja
Wiszowatego i Gottfrida Wilhelma Leibniza o Tréjce Swietq®. Posrednikiem w wy-
mianie argumentacji pomiedzy Wiszowatym a Leibnizem byt Johann Christian
von Boineburg (1622-1772), wysoki urzednik na katolickim mogunckim dworze,
zwolennik irenizmu, a zatem wiarygodny rozmowca dla arianina i ewangelika.

3. ARS DISPUTANDI

Jak wskazuje Huber dyskusje, na temat dogmatu Trojcy Swietej z Leibnizem,
rozpoczal Wiszowaty, przesylajac Boineburgowi list, zapewne w ramach bardziej
obszernej, trwajacej juz korespondencji, w ktérym zaprezentowat 7 argumentow
przeczacych dogmatowi Trojcy Swietej, poprosit w nim o odpowiedz lub zaposred-
niczenie odpowiedzi obroncéw dogmatu. List przypominal krotki traktat Objec-
tiones quaedam contra Trinitatem, sformutowany przez Wiszowatego®. Korespon-
dencja trwata w 1665 r., natomiast w 1669 r. Wiszowaty otrzymatl odpowiedz
Leibniza — Defenso Trinitatis. Dyskusja byta prowadzona zgodnie z wymogami ars
disputandi, a stawka w wymianie argumentow, ‘walce na logike’ byta wolno$¢ wie-
rzenia w Trojce Swieta. Wiszowaty pehil role opponens, podwazajac teze drugiego
uczestnika dysputy, natomiast respondens odpowiada na zarzuty. Leibniz w roli
respondens stara si¢ odrzuci¢ argumenty antytrynitarza, twierdzac, ze nie sg wy-
starczajace do obalenia dogmatu Trojcy Swietej oraz Wcielenia. Argumenty Wiszo-
watego nie przekonaty Leibniza. Formalny wymog ars disputandi glosi, ze jezeli
w sposob Scisly logicznie zostanie wykazana wewnetrzna sprzecznos$¢ okre§lonej
tresci religijnej nalezy ja odrzucié. Jak stwierdza Huber: Wiecej, nie tylko uznajg
i spetniajq ten wymog, lecz takze uwewnetrzniajq go i tqczq z caloscig swoich
koncepcji religijno-filozoficznych. Wiszowaty neguje dogmat Trojcy Swietej oraz

2 S. Huber, Logika i wiara w sporze Andrzeja Wiszowatego i Gottfrieda Wilhelma Leibniza o Trdj-
ce sw., Warszawa 2005.

3 Objectiones quaedam contra Trinitatem zostal napisany prawdopodobnie w r. 1665, Religio
rationalis (Religio rationalis — wyd. pol. O religii zgodnej z rozumem, czyli traktat o postugiwaniu sig¢
sqdem rozumu takze w sprawach teologicznych i religijnych.), najwazniejsze dzietlo Andrzeja Wiszo-
watego mogto istnie¢ juz w 1671 r., 6 lat po napisaniu poprzedniego dzielka, jezeli powstato pdzniej to
najdalej w 1678 r., takie ustalenia podaje m.in. Zbigniew Ogonowski za Lechem Szczuckim.
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postuluje wolnos¢ do racjonalnej krytyki wszelkich obowiazujacych tresci religij-
nych. Strategia Wiszowatego realizowana przez przyjecie roli opponens wpisuje si¢
w jego og6lna koncepcje rozumnej wiary. Podobnie Leibniz realizuje w korespon-
dencji z Wiszowatym wymogi ars disputandi. Przywilej respondens, polega¢ ma na
tym, ze postuluje jedynie mozliwo$¢ tezy, za ktora si¢ opowiada, z kolei opponens
musi postulowaé prawdziwos¢ prezentowanych przez siebie tez. Leibniz nigdzie nie
stwierdza, ze dogmat Trojcy Swictej mozna udowodni¢ w sposob écisty, jak row-
niez nie twierdzi, ze mozna udowodni¢ niemozno$¢ Scistego dowodu wewngtrznej
sprzecznosci omawianego dogmatu religijnego. Zdaniem Leibniza dowody, ktore
zostaly mu dotychczas przedstawione przez antytrynitarza sg niewystarczajace, nie
stanowig bowiem $cistego dowodu wewnetrznej sprzecznosci dogmatu Trojcy Swie-
tej. Z koncepcja ars disputandi, wiaze si¢ takze stosunek dwoch filozofow do pew-
nego liberalizmu w sprawach wiary. Zdaniem Leibniza nie mozna bowiem nikogo
zmuszaé¢ do wiary w Trojce Swigta, podobnie jak Wiszowaty nikomu nie o$mielitby
sie zakaza¢ wyznawania takiej wiary*. Dopdki nie istnieje Scisty argument obalajacy
omawiany dogmat, tzn. wewngtrzna sprzecznos¢ dogmatu w sposob $cisty nie zosta-
ta udowodniona, mozna w niego nadal wierzy¢, jezeli istnieje ku temu powod, nawet
jezeli nie ma okreslonego dowodu. Nalezy odnotowac¢, ze punktem wyjscia dyskusji
pomiedzy filozofami jest absolutna niezgodno$é w sprawie dogmatu Trojcy Swie-
tej. Natomiast kardynalnym elementem wspélnym jest twierdzenie, ze wiara jest
zgodna z rozumem®. Wspolnymi przeciwnikami tych filozofow sg wszyscy nadajacy
réznicom migdzy rozumem a wiarg role zasadnicza oraz niemozliwg do pokonania,
a zatem wszelcy ateisci, fideisci itd. (chociaz Huber dostrzega pewne elementy fide-
istyczne w Religio rationalis Wiszowatego®) stosunek do relacji zachodzacej miedzy
wiarg 1 rozumem, reprezentowany przez tych filozofow, wynika, zdaniem Hubera,
z ich stosunku do sytuacji historycznej w pierwszej potowie XVII w. Wiara powin-
na sta¢ si¢ rozumna, przez co mogtaby zapobiega¢ konfliktom, uwolni¢ cztowieka
od konfliktowego potencjatu. Idealem wymiany argumentow religijnych jest taki
rodzaj dyskusji, ktory pozwala realizowa¢ rozwijanie wtasnej tozsamosci religijnej
poprzez glebsza refleksje oraz tagodzi obyczaje, jak stwierdza Huber, w kontakcie
z innymi. Realizacja tego postulatu powigzana jest z przyznaniem wolnosci do wiary

4S. Huber, dz.cyt. Zacytujmy fragment: Inaczej mowigc, logika i ars disputandi uzgodnione zo-
stajq z zatozeniami dotyczqcymi racjonalnej natury religii w taki sposob, ze powstaje swego rodzaju
polityczna poprawnosc. Wedle niej absolutne pierwszenstwo we wszystkich spornych kwestiach ma
zasada, ze kazdemu cztowiekowi wolno wierzy¢ na swoj wltasny sposob, pod warunkiem, ze nie zmusza
nikogo do przyjecia swoich tresci wiary. Wolno co prawda wskazywacé na sprzecznosci w tresciach
wiary innych wspolnot, lecz na tym nalezy zdecydowanie skonczy¢ i zaniecha¢ wszelkich innych form
wplywania na czyjqs wiare. Podobnie rzecz przedstawia si¢ u Leibniza. W Teodycei, doktadniej w za-
wartych w niej rozwazaniach o prawdach teologicznych jak np. Trojca Sw., znajdujemy te same lub
podobne narzedzia jak w odpowiedzi na zarzuty Wiszowatego.

* Joachim Stegman Starszy, O rozumie, w: Z. Ogonowski, Socynianizm polski, Warszawa 1960, 134.

¢ W polemice z Olgierdem Narbuttem, Huber wskazuje na niewiedz¢ Narbutta, uwaza, Ze ten by¢
moze nie znat Religio rationalis, poniewaz twierdzit, ze Wiszowaty to radykalny racjonalista, nie majacy nic
wspolnego z tymi, ktorzy potrafili by¢ racjonalistami w krytyce, a fideistami w programie. Zdaniem Hubera
w Religio rationalis Wiszowatego pojawiaja si¢ akcenty fideistyczne, z czym trudno si¢ nie zgodzic.
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w tajemnice wiary, za czym obstaje Leibniz, oraz wolnosci do rozumowej krytyki
wszelkich dogmatow religijnych, co mozna nazwac sine qua non filozofii reprezen-
towanej przez Wiszowatego. Nalezy odnotowac, ze zanim Wiszowaty przedstawit w
petni uformowany aparat filozoficzny, stuzacy obaleniu dogmatu o Tréjcy Swietej
w Religio rationalis, skonsultowal swoje narzedzie z obroncami dogmatu. Stano-
wiska reprezentowane przez filozofoéw na ptaszczyznie teologicznej sa radykalnie
sprzeczne, stanowig najwyzszy oraz najwlasciwszy stopien contradictio — przeciw-
stawnosci. Natomiast, co zauwaza Huber, ptaszczyzna antropologiczna ich relacji,
polega na ztagodzeniu skrajnej przeciwstawnosci. Jest to widoczne szczeg6lnie poza
zarysowang korespondencyjng dyskusjg autorow. Szczegoélnie w dzietach, w kto-
rych prowadza narracje pozytywna oraz bez jawnego odwotywania si¢ do pogladow
oponenta, poza ars disputandi. W Religio rationalis Wiszowaty powtarza te same
zabiegi retoryczne, uzywa identycznych narze¢dzi jak zastosowane w pozycji, ktora
wlasciwie stanowita, rozbudowang wersje narracji prowadzonej w dyskusji z Leib-
nizem, mianowicie w Objectiones quaedam contra Trinitatem.

Wiszowaty stosuje logike krytyczna, w przeciwienstwie do Leibniza, ktory
postuguje sie logika presumpcyjna. Istniejg dwie istotne réznice w podejsciu tych
myslicieli. Wiszowaty kieruje uwage na potencjalne sprzecznos$ci, konsekwentnie
w swoich rozwazaniach stosuje logike krytyczng. Takze w interpretacji Pisma Swie-
tego jest krytyczny, poszukuje bowiem sprzeczno$ci w jego rozmaitych interpreta-
cjach. Jego sqdy — zauwaza Huber — pozytywne powstajq z potgczenia tresci reli-
gijnych z innymi tresciami, ktore wynikajqc z obserwacji swiata oraz autorefleksji
rozumu i sq niesprzeczne z pierwszymi'’.

4. RELIGIO RATIONALIS ANDRZEJA WISZOWATEGO

Kontekst zarysowany w Religio rationalis jest istotny, jezeli chodzi o zrozumienie
tzw. zywej wiary antytrynitarianskiej Wiszowatego oraz roli, jakg odgrywaty w niej
stosowane przez niego argumenty logiczne, a takze stanowiska etycznego, jakie zaj-
mowal. Narzedzia logiczne stuzg Wiszowatemu — pisze Huber — jednoczesnie do dwoch
celow: po pierwsze, bezkompromisowo majq wykazac sprzecznosé¢ dogmatu Trojcy sw.,
po drugie, umozliwi¢ respektowanie wiary obroricow Trdjcy Swietej w wymiarze mie-
dzyludzkim®. Logika oraz ars diputandi, w potaczeniu z pogladem o racjonalnej natu-
rze religii, staja si¢ swego rodzaju wyktadnia poprawnosci politycznej’ w sprawach
dyskusji religijnej toczonej pomigdzy reprezentantami przeciwstawnych stanowisk.

”S. Huber, dz.cyt., 41 (Logika presumpcyjna Leibniza wobec logiki krytycznej Wiszowatego).

8 Tamze, 16.

% Zob. J. Crell, O wolnosci sumienia, ttum. 1. Lichonska, przektad przejrzeli L. Chmaj, D. Grom-
ska, W. Wasik, wstgpem 1 przypisami opatrzyt Z. Ogonowski, Warszawa: PWN 1957, 40, 39: ,Nie
nalezy nikogo zmusza¢ do religii, gdyz rodzi to tylko obtude i cynizm” — ,,WykazaliSmy w poprzednim
rozdziale, ze heretycy domagajacy si¢ wolnosci religijnej zadaja tylko tego, aby nie wyrzadzano im
szkéd i aby nie karano ich za herezje, stowem, aby w dziedzinie praw $wieckich utrzymywano z nimi
pokdj”.
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W filozofii Leibniza zachowata si¢ pierwotna, defensywna strategia prezentowania
pogladow w kwestiach wiary. Kardynalng zasada reprezentowang przez dwoch my-
slicieli, mimo odmiennych stanowisk teologicznych, w sferze antropologicznej jest
to, ze kazdemu przystuguje prawo do osobistego ksztaltowania wtasnych przekonan
religijnych, o ile tylko nie pojawiaja si¢ pretensje do narzucania ich innym, osobom
o przeciwstawnych pogladach. Jednoczesnie istnieje prawo do wskazywania sprzecz-
nosci w systemach wierzen odmiennych od naszych wtasnych, jednak nie powinno
dochodzi¢ do dalszych ingerencji lub stosowania otwartego przymusu, majacego na
celu zmiang tych pogladow. Takze w p6zniejszych tekstach autoréw wyrazne jest za-
chowanie zalozen racjonalizmu religijnego, tak w odniesieniu do plaszczyzny: czto-
wiek — Bog, jak i ptaszczyzny, na ktorej dochodzi do interakcji: cztowiek — cztowiek.
Huber formuluje na tej podstawie tezg, ze jest mozliwe daleko idace porozumienie
antropologiczne, mimo nieztagodzenia wyraznych sprzecznosci teologicznych. Ob-
serwacja wymiany pogladéw pomiedzy autorami jest istotna z uwagi na mozliwosci
istnienia pokoju migdzy r6znymi, sprzecznymi nieraz wyznaniami religijnymi. Wazna
cechg debaty prowadzonej w XVII w. pomigdzy starym juz Wiszowatym i 23-letnim
Leibnizem jest brak elementéw emocjonalnych, jest ona prowadzona w jezyku for-
malnym, autorzy nie odwotujg si¢ do wlasnych uczu¢ religijnych, ktore czesto z uwagi
na petitio principii skazujg dyskutantow na brak mozliwosci porozumienia oraz dialo-
gu. Skazuja na uleganie emocjom, ktore nalezy przezy¢.

Koncepcja wiary Wiszowatego rozwijata si¢ w dyskusji z Leibnizem, przyjmu-
jac bardziej dojrzalg postaé we wspomnianym Religio rationalis. Znaczng zastu-
ga Wiszowatego byta popularyzacja idei, zgodnie z ktora wszelkie elementy wiary
podlegaja rozumowe;j interpretacji, a takze ze dogmaty mozna obala¢ rozumowo.
Dominujacym twierdzeniem polskiego arianina jest poglad, zgodnie z ktérym kazdy
cztowiek ma prawo watpi¢, mie¢ watpliwosci dotyczace wszystkich elementow wia-
ry oraz moze stara¢ si¢, dociekaniami rozumowymi a zatem operacjami logicznymi
umyshu, wykaza¢ ich sprzecznos$¢. Dziwi tez Wiszowatego postawa polegajaca na
angazowaniu ‘owego oka ducha’ do spraw malo waznych, i to, ze ludzie chetnie
przymykaja je, gdy chodzi o sprawy boskie'.

W Religio rationalis stwierdzit, ze kto powiada, ze w co$§ wierzy, mimo ze tego
nie rozumie, wcale nie wierzy, tylko co$§ mniema. Autor wnioskuje, ze to, co
jest ujmowane wiarg, nie sprzeciwia si¢ temu, co zostaje potwierdzone przez ro-
zumowe dowody oraz temu, co pojmuje ludzki rozum!!. Podmiotem wiary jest,

10 A. Wiszowaty, O religii zgodnej z rozumem, czyli traktat o postugiwaniu si¢ sqdem rozumu
takze w sprawach teologicznych i religijnych, Religio rationalis..., Warszawa 1960.

Autor stwierdzat tam m.in.: ,,Doprawdy dziwic si¢ trzeba, ze ludzie, ktorzy sg stworzeniami rozum-
nymi i ktérzy w innych przypadkach ciesza si¢ z posiadania rozumu jako szczegdlnego daru Boga i tym
darem postuguja si¢ w rzeczach nie tak waznych — ze ci sami ludzie nie chcg si¢ nim poshugiwaé w rze-
czach wazniejszych i ze ch¢tnie przymykaja owe oko ducha, kiedy nalezy spojrze¢ na sprawy boskie”.

" A. Wiszowaty, O religii zgodnej z rozumem..., dz.cyt. Dodaje: ,Jezeli rozumienie nie jest po-
trzebne do wierzenia, to mozna by po prostu powiedzie¢ co$ do kogo$ w jezyku obcym, tak, ze styszat
by on dzwigki, ale nie rozumiat, co one znacza, a potem pytaé, czy wierzy w to, co mu powiedziano,
czy to jako prawde uznaje i na to si¢ godzi. Czyz nie bytoby to niedorzeczne i $mieszne, pytam, aby
kto$ zadawat takie pytanie, czy tez aby zapytany odpowiedziat, ze wierzy w cos, czego nie zrozumial?”.
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zdaniem socynianina, rozumna dusza, szczeg6lny dar Boga. Wiara nie moze istnie¢
bez postugiwania si¢ intelektem oraz rozumem. Wiara zas o tyle thwi w intelekcie czyli
w rozumnej duszy, ze sam intelekt czyli rozum dziataniem swym przyczynia sig jakos do
zrozumienia spraw wiary, poniewaz wiara nie moze powstac, ani istnie¢ w cztowieku
bez poprzedniego zrozumienia czyli poznania rzeczy, w ktdérg ma si¢ wierzy¢ |...].
Glowna podstawa religii ma byé osobiste studiowanie Pisma Swigtego oraz
rozumowa interpretacja znajdujacych si¢ w nim tresci. Udowodnienie sprzecznosci
logicznej zawierajacej si¢ w obowigzujacych dogmatach wiary, osiagniete rozumo-
wo, powinno owocowac odrzuceniem danej tresci religijnej. Propozycje argumen-
tacyjne Wiszowatego, ktére postaram si¢ stresci¢ w dalszej czesci pracy, s charak-
terystyczne dla arian. Przedstawie poglady Wiszowatego oparete na argumentach,
ktorych uzyt w dyskusji z Leibnizem. Warto zauwazy¢ poglad antytrynitarza, ktory
wyjawit expresis verbis w O religii zgodnej z rozumem. Wyrazilt wowczas poglad,
ktory znajduje rowniez wyraz w jego wczesniejszym dziele oraz w omawianej tu
korespondencji, ze istniejg pewne wynikajace z rozumu ogélne aksjomaty, pojecia,
ktore stanowig idee i sg one powszechnie 1 ogélnie prawdziwe. Jednym z takich ak-
sjomatow, ktory Wiszowaty czesto wykorzystuje w dyskusji, a ktory wymienia jako
pierwszy w spisie aksjomatow, zaprezentowanym w Religio rationalis, jest stwier-
dzenie, ze Sqdy sprzeczne nie mogq jednoczesnie by¢ prawdziwe. Czyli: Co zawiera
w sobie sprzecznosc, to jest absolutnie nie mozliwe, nawet dla najwigkszej powagi.
Poglady Wiszowatego zawierajg elementy wspdlne m.in. z argumentacjg przed-
stawiong przez Adama Gostawskiego, w tekscie bedacym jego odpowiedzig na atak
Jakuba Martiniego, zyjacego w latach 1510-1649, zawarty w dziele De tribus Elohim
— O trzech osobach Boga. Dzieto Martiniego sktadato si¢ z trzech ksiagg, trzecia
ksigga byta krytyka pogladow Gostawskiego. Podobnie jak w dyskusji pomigdzy
Wiszowatym a Leibnizem w sporze Gostawskiego z Martinim zachowane sg pewne
cechy charakterystyczne ars disputandi. Dzieto Martiniego zostato wydane w Wir-
tenberdze w 1619 r., wszystkie trzy ksiegi. Martini ostrze swojej krytyki wymierzyt
w traktat Gostawskiego, skierowany przeciwko Keckermanowi, a doktadnie w trze-
cig cze$¢ traktatu, ktorg autor poswigcit rozwazaniom, jak nalezy rozumie¢ termin
,»0soby”, istotny w teologii i filozofii. W odpowiedzi Gostawski przygotowat kolejne
dzieto, wydane w 1620 r. w Rakowie, zatytutowane: Rozprawa o osobie. Odpowia-
da sie w niej na te argumenty, przy pomocy, ktorych Jakub Martini ... w Il ksiedze
dzieta ,, O trzech osobach Boga” usiluje zaprzeczac temu, co wywodzi autor traktatu
przeciw Keckermannowi w czesci IIl swego traktatu, tj. zarowno na temat osoby
rozumianej ogolnie, jak i definicji osoby Bozej, ktora to definicja, jak si¢ zwykle
mniema, zostata przekazana przez Justyna'*. Gostawski w odpowiedzi udzielonej

12A. Gostawski, Rozprawa o osobie. Odpowiada si¢ w niej na te argumenty, przy pomocy,
ktorych Jakub Martini ... w Il ksiedze dziela ,, O trzech osobach Boga” usituje zaprzeczac temu,
co wywodzi autor traktatu przeciw Keckermannowi w czesci Il swego traktatu, tj. zarowno na
temat osoby rozumianej ogdlnie, jak i definicji osoby Bozej, ktora to definicja, jak si¢ zwykle
mniema, zostata przekazana przez Justyna (tac. Adami Goslavi a Bebelno Disputatio De Persona.
In qua Jacobo Martini, Profesori Witembergensi, ea in libro secundo de tribus Elohim refellere
enitenti, quae ab auctore contra Bartholomeaum Keckermannum, parte tertia disputata sunt,
tum de ratione, personae in genere sumptae, tum de definitione Divinae personae, a Justino, ut
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Martiniemu, w [ czesci (zawierajacej 15 rozdziatdéw) snuje rozwazania na temat 0so-
by pojmowanej ogdlnie, natomiast w czesci Il (krotszej, 9 rozdziatdéw) zastanawia
si¢ nad odniesieniem pojgcia osoby pojmowanej ogdlnie do Boga, czy pojecie osoby
nalezy i trzeba stosowac do osoby Bozej? Celem autora jest wykazanie, ze z definicji
osoby rozumianej ogolnie, ktora winna by¢ stosowana réwniez do osoby boskiej,
wynika niezbicie, ze dogmat Tréjcy Swietej o Bogu posiadajacym jedna istote, ale
w trzech osobach, zostaje obalony i nie moze by¢ utrzymany. Zdaniem Gostawskie-
go, przeciwnicy pogladéw antytrynitarzy, sg przewrotni i stosuja pewna manipu-
lacje. Stwierdza, ze poprzednio przyjmowano powszechnie, ze osoba jest jednost-
kowa substancjg rozumng. Nastepnie zanegowano poglad, w imi¢ ktorego osoba
stanowi jednostkowa substancje rozumng i zastgpiono substancje — samoistnienien
(subsistentia). Zdaniem Gostawskiego unikajg w ten sposob Charybdy, ale wpadaja
na Scylle, poniewaz nie unikajac niedogodnosci, ktorych chca unikngé¢, majg inne
liczne watpliwosci, nie podwazajac opinii adwersarzy, tzn. przeciwnikow dogmatu
o Tréjcy Swietej. Gostawski stwierdza: Ci bowiem, ktérzy twierdzq, ze osoba nie jest
substancjq, ale samoistnieniem (subsistentia), winni zwroci¢ uwage na to, ze rownie
niemozliwg jest rzeczq, by numerycznie jedna istota posiadata wiele samoistnien,
Jjak to, by jedna numerycznie istota mogta istnie¢ jako wiele istniejgcych 0sob. Jedna
bowiem rzecz posiada tylko jedng forme: otoz samoistnienie udoskonalajgce istote
Jest formq i uzupetnieniem substancji. Martini rozrdznial pojecie osoby oraz jednost-
ki. Jednak nawet, jak stwierdza, gdyby przyznal, ze istota jednostkowa i osobowa
ro6znig si¢ mi¢dzy sobg, to jednak nawet w tym wypadku nalezy stwierdzi¢, ze sa
do tego stopnia pokrewne sobie i ze soba powiazane, ze jedna nalezy do pojecia
drugiej, a nawet, mozna stwierdzi¢, ze jednostkowa istota obdarzona rozumem sta-
nowi osobg. Gostawski przyznaje racje twierdzeniu, jakoby Bog byt osoba, a zatem
jego zdaniem ma cechy osoby: substancje, jednostkowosé, rozum i nieudzielnoscé.
W twierdzeniu tym jest zgodny takze z Martinim, swoim filozoficznym oponentem.
Nie zgadza si¢ natomiast ze stwierdzeniem, jakoby istniata r6znica migdzy osoba
stworzona a nie stworzong. Pojecia indywidualna substancja, istota rozumowa, au-
tor uwaza za zamienne. Zdaniem Gostawskiego do cech jednostkowej istoty naleza
jednostkowos$¢, ale 1 odrebnosé¢, w zwigzku z tym jednostkowa istota, osoba, takze
Boég, nie moze by¢ communicabilis. Jezeli przyjmiemy zatem zalozenie, zgodnie
z ktérym Bog ma cechy osoby, to w zwigzku z tym, dogmat trzyosobowego Boga
zostaje obalony. Bog jako osoba, a zatem jednostkowa osoba, jest zdaniem antytry-
nitarzy niepodzielny, incommunicabilis, ma racjonalng natur¢ — rationalis naturae,
oraz jest indywidualng substancja individua substantia. W celu wyjasnienia swoje-
go stanowiska Gostawski doprecyzowuje pojecia indywidualnos¢ i jednostkowosc.
Stwierdza, ze substancja Boga nie moze by¢ wspoélna trzem osobom skoro Boég ma
osobowa nature. Gdyby bowiem dogmat Trojcy Swictej mogt zostaé przyjety, Bog
nie spetnial by cechy odnoszacej si¢ do terminu osoby tzn. incommunicabilis, bytby
zatem communicabilis, a wigc nie mialby natury osobowej. Jednak wszyscy, anty-
trynitarze i ich opozycja, zgadzali si¢ co do faktu osobowej natury Boga. Gostawski

vulgo crediur, tradita, respondetur), w: Z. Ogonowski, Mys! arianska w Polsce XVII w. Antologia
tekstow, Wroctaw 1991.
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stwierdzal, ze kazda osoba domaga si¢ odrebnej istoty jako individua substantia.
Analiza terminu osoby oraz odniesienie tego zagadnienia do wtasciwosci Boga po-
zwolito Gostawskiemu, jak mniemat, obali¢ dogmat o Bogu jednym w istocie, ale
w trzech osobach.

5. ARGUMENTACJA ANDRZEJA WISZOWATEGO
PRZECIWKO DOGMATOWI TROJCY SWIETEJ
PRZEDEOZONA GOTTFRIEDOWI WILHELMOWI LEIBNIZOWI

W liscie do Barona Boineburga'® z pazdziernika 1665 r. pada 7 argumentow,
w ktorym Wiszowaty podwaza dogmat trzyosobowego Boga, zarzuca wyznawcom
pogladu jakoby jeden Bog byt zarowno Bogiem Ojcem, Synem Bozym oraz Du-
chem Swietym, ze w Pismie Swietym nie znajduje si¢ potwierdzenie takiego sposo-
bu myslenia i Ze jest to konstrukcja pdzniejsza, poglad pozniejszy, niestuszny, nie-
spojny logicznie, ktdry nalezy odrzucic¢. Socynianie uwazali takze, ze nieshuszne jest
twierdzenie jakoby Duch Swiety byt osoba: Po pierwsze wykazalismy poprzednio
niezbicie — pisze Wiszowaty, ze jedna i jedyna osoba Boga nie dopuszcza w Zadnym
razie wielosci 0sob i dalej Duch Sw. nie jest osobq, chyba, ze zechcemy umieszczaé
osobeg w osobie, lecz bez prawa odwracania (albowiem Bog nie jest w duchu swo-
im) co jest rzeczq zupetnie niemozliwg. Twierdzono, ze duch jest w Bogu, podobnie
jak dusza jest w cztowieku, Pawel stwierdzit, ze nikt nie wie, co jest w Bogu, tylko
duch'. Jezus Chrystus, zdaniem Wiszowatego, nie jest najwyzszym Bogiem, ale
jest mu najblizszy i mu podporzadkowany. Zatem adoracja Chrystusa nie moze by¢
adoracja najwyzsza, lecz jest adoracjg najblizszg adoracji najwyzszej i jest jej pod-
porzadkowana. Sylogizm Wiszowatego, stanowiacy argument pierwszy, jest naste-
pujacy: Jeden najwyzszy Bog jest Ojcem, z ktorego wszystko jest. Syn Bozy Jezus
Chrystus nie jest Ojcem, z ktorego wszystko jest. Wiec Syn Bozy Jezus Chrystus nie
jest jednym najwyzszym Bogiem. Przestanke wieksza wywodzi Wiszowaty ze stow
Apostota, znajdujacych si¢ w Pierwszym Liscie do Koryntian, w ktérym stwierdza,
ze Bog jest przyczyng wszystkiego. Bog jest Ojcem, z ktorego wszystko jest. Stano-
Wi pierwsza osobe, jest wiec zrodlem, przyczyng i pierwsza zasada, z ktdrej wszyst-
ko si¢ wywodzi. (Od tych rzeczy postepuje si¢ do poznania pierwszej przyczyny,
czyli istoty najdoskonalszej, najpotezniejszej, najmedrszej, wszystko to porzqdkujg-
cej i regulujgcej, to jest Boga, z Religio rationalis.) Zdaniem Wiszowatego, Apostot
miatby najlepsza przyczyne, zeby oglosié¢ prawde o Trojcy Swietej, jednak nie robi
tego. Nastepnie Apostot odréznia Jezusa Chrystusa od Ojca, z ktorego wszystko jest,
stosujac okreslenie: Jedyny Pan, przez ktorego wszystko jest, twierdzenie to stanowi
przestanke mniejsza w sylogizmie Wiszowatego. Chrystus nie jest najwyzszym Pa-
nem, gdyz nim jest tylko Bog Ojciec, z ktorego wszystko jest. Bég uczynit Jezusa

13 A. Wiszowaty, List do Barona Boineburga w pazdzierniku 1665, Obiekcje dotyczqce Trdjcy Sw.,
Objectiones quaedam contra Trinitatem, w: S. Huber, dz.cyt., 70-75 (tac. 85-90).

14 7. Ogonowski, Socynianizm polski, Warszawa 1960: Doktryna religijna — 1) Jezus miat tylko
jedna nature, 200; 2) Duch Swiety nie jest osoba, 201.
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Panem, a takze Chrystusem, namaszczonym Boga. Szczegdlnym argumentem do-
wodu, ze Jezus nie jest najwyzszym Bogiem jest to, ze dziata przez niego najwyzszy
Boég, czynigc go swoja druga i posredniag przyczyna. Bog najwyzszy jest pierwsza
przyczyna i przez Niego wszystko jest.

Kolejny sylogizm Wiszowatego brzmi nastepujaco: Kro nie znal dnia sqdu,
ten nie jest najwyzszym Bogiem. Syn nie znat dnia sqdu. Wiec Syn nie jest naj-
wyzszym Bogiem. Przestanka wigksza polega na tym, ze wszechwiedza jest cechg
najwyzszego Boga. Zatem ten, ktory nie znal dnia sagdu nie byt wszechwiedzacy,
a zatem nie mozna twierdzi¢, ze jest najwyzszym Bogiem, inaczej wystgpowalaby
w tych zatozeniach wewnetrzna sprzecznos¢. Przestanka mniejsza Wiszowatego,
opiera si¢ na stowach samego Jezusa Chrystusa, ktory stwierdzil: Nikt nie zna dnia
ani godziny" oraz Nikt nie zna dnia i godziny, ani aniotowie, ktorzy sq w niebie,
ani Syn, lecz tylko Ojciec'®. Zdaniem antytrynitarza stowa te sa powodem irytacji
zwolennikow pogladu o jednosci substancjalnej. Przytaczajac stowa zwolennikow
dogmatu, Wiszowaty stwierdza ich niedorzecznos$¢: Proponujg oni migdzy innymi
takie odpowiedzi: To, zZe Syn nie znal [dnia sqdu], nie nalezy interpretowac tak, iz
rzeczywiscie nie znal [dnia sadu], lecz tak, Ze udawat, iz nie znal, ze nie chcial im
go objawié, ze uczynit tak abysmy nie znali [dnia sqdu], ze w tym momencie jeszcze
nie znat dnia sqdu. Socynianin okresla taka interpretacj¢, zaproponowang przez
Ojcow Kosciola, jako dos¢ niedorzeczne przekrecenia. Zwolennicy jednak tego
pogladu dokonuja kolejnego rozroznienia, stwierdzajac, ze Jezus Chrystus posiada
dwie natury, ze jest jednoczes$nie cztowiekiem i najwyzszym Bogiem, a zatem jako
cztowiek nie znal dnia sadu, natomiast jako Bog znatl. Tego pogladu Wiszowaty
nie przyjmuje, twierdzac, ze jest absurdalny, poniewaz zaktada, ze podmiot jest
jednocze$nie najwyzszym Bogiem i cztowiekiem, a zatem wynikaloby z tego, ze
najwyzszy Bog jest cztowiekiem, co niewatpliwie stanowi wewnetrzng sprzecz-
nos¢. Bog i cztowiek sq pojeciami niezgodnymi i jako takie nie mogq zostac orze-
czone w sposob wlasciwy ani o czyms trzecim, ani tez o sobie wzajemnie. Zdaniem
antytrynitarza musza to przyzna¢ wszyscy, jezeli nie zamraczaja sobie sami rozu-
mu, tak jak zelazo nie jest drewnem, dusza cialem, tak tez Bog najwyzszy nie jest
cztowiekiem. Jezeli natomiast przyjmie si¢ zatozenie, ze najwyzszy Bog jest czto-
wiekiem, czyli przyjmie si¢ tez, ze najwickszy Bog nie jest najwigkszym Bogiem,
to musi to powodowac zarzut wewngtrznej sprzecznosci takiego wnioskowania.
Zdaniem trynitariuszy Syn Bozy nie stworzyl §wiata i nie jest wspodlistotny Ojcu,
natomiast wspotudzial w stworzeniu $wiata przystuguje Mu, ich zdaniem, na mocy
zmys$lonej wspodlnej cechy z najwyzszym Bogiem. Jezeli natura Syna jest potaczo-
na hipostatycznie!” z osobg boska, to czy w ten sposob osoba boska nie przekazata
jej wiedzy o tajemnicy'®? Czy jezeli tajemnica dnia sadu byta znana osobie Syna,

15 Mt 24, 36.

* Mk 13, 32.

17 Hipostaza — jest to w filozofii uprzedmiotowienie pojgé — abstrakcji, polega na btednym uzna-
waniu, ze pojecia ogdlne (tzw. powszechniki, uniwersalia) majg swe odpowiedniki w rzeczywistosci
przedmiotowej, tzn., ze istnieja realne przedmioty ogélne — cztowiek w ogole, zwierze w ogole.

'8 Unia hipostatyczna, inaczej unia osobowa, oznacza zwiazek boskiej i ludzkiej natury Jezusa



86 ROBERT MIECZKOWSKI [10]

to jak mozna powiedzie¢, ze Syn jej nie znat, przeciez osoba ta miata by¢ Synem
Bozym. Zdaniem Wiszowatego, wynika z tego: Ktokolwiek znal dzien sqdw ten
jest Ojcem Jezusa Chrystusa. Syn, rtdwniez jezeli jest rozumiany jako Bog, nie jest
Ojcem Jezusa Chrystusa. Wigec Syn rowniez, jezeli jest rozumiany jako Bog, nie
znal dnia sqdu. W tym argumencie przestanka wigksza wynika ze stow samego
Jezusa Chrystusa, ze tylko Ojciec Chrystusa zna dzien sadu. Zatem ktokolwiek zna
dzien sadu jest Ojcem Chrystusa. Syn Bozy zaprzeczyt takze, ze posiada wszech-
wiedzg oraz zaprzeczyl, ze ma taka wszechwiadzg, zeby mogt wszystko uczynic¢
z siebie samego. Syn nie ma wszystkiego z siebie samego, lecz otrzymal wszystko
od Boga Ojca.

Argument trzeci opiera si¢ na stwierdzeniu, ze byt numerycznie jeden, jednostko-
wy, nie moze by¢ orzeczony o wielu. Jest z definicji jednostkowy, zatem moze przy-
stugiwac¢ tylko jednostce. W tym wypadku nie bylby jednostkowy lecz ogolny. Zatem
byltby nie incommunicabilis lecz communicabilis. Natomiast communicabilis nie jest
cechg osoby. Z zalozenia, ze Bog najwyzszy jest bytem numerycznie jednym i jed-
nostkowym, wynika, ze nie moze zosta¢ orzeczony o wielu. Trynitariusze rowniez nie
twierdza, ze Bog nie jest bytem najbardziej jednostkowym oraz jednym pod wzgle-
dem liczby. Orzekaja go jednak o trzech osobach, ktore, bedac oddzielng substancja,
niezaleznie od innych sg najwyzszym Bogiem. Wiszowaty twierdzi, ze gdzie byloby
3 x 1, jest trzech Bogow. Trynitarze twierdza, ze Bog, chodz jest jeden pod wzgledem
substancji, nie jest jeden pod wzgledem os6b. (Aksjomaty Wiszowatego w Religio ra-
tionalis: Trzy razy jedno jest trzech, a nie jedno wlasciwie. I trzy razy jeden jest trzech,
a nie jeden. Gdzie jest trzy, a procz tego jedno, tam jest wiasciwie cztery.)

W argumencie czwartym antytrynitarz dowodzi sprzecznosci twierdzenia jako-
by Jezus Chrystus mogt by¢ najwyzszym niepodzielnym Bogiem. Z przyjecia zato-
zenia jakoby Jezus Chrystus byt najwyzszym niepodzielnym Bogiem, wynikatoby
bowiem zdaniem Wiszowatego, ze Syn Bozy Jezus Chrystus jest Ojcem Syna Bo-
zego. Wynika z tego sprzeczno$¢ i niedorzeczno$¢. Zatem ktoras z przestanek musi
by¢ falszywa, zgodnie z zatozeniem, ze przestanka wigksza jest wyznawana przez
wszystkich chrzescijan, przestanka mniejsza jest falszywa. (Najwyzszy, jedyny, nie-
podzielny Bog jest Ojcem Syna Bozego Pana Jezusa Chrystusa. Najwyzszy, jedyny,
niepodzielny Bog jest Synem Bozym Panem Jezusem Chrystusem..., Wiec Syn Bozy
Pan Jezus Chrystus jest Ojcem Syna Bozego Pana Jezusa Chrystusa.). Znajduje tu
zastosowanie aksjomat gtoszacy, ze jedno$cia jest to co jest w sobie niepodzielne.
Zatem, to, co nazywa si¢ jednoscig, a co w tym samym czasie nie istnieje odrgbnie
jednorazowo ani jednoczesnie jako odrebne, nie moze by¢ okreslane jako co$ jed-
nostkowego, stanowi bowiem wielo$¢.

Nastepnie Wiszowaty przytacza, juz wspominane rozroéznienie, ze jezeli Syn
Bozy jest Synem Bozym, nie jest sam swoja przyczyna, ale jest drugg osoba, a zatem
nie jest najwyzszym Bogiem. Wiszowaty zaktada, ze Syn Bozy moze by¢ z siebie
samego albo z innego, jezeli jest z innego, nie jest najwyzszym Bogiem. Nie jest

Chrystusa po Wcieleniu. Uznany za dogmat na soborze Chalcedoniskim w 451 r. Zgodnie z tym Jezus
bedac jedna osobg ma dwie natury i dwie wole. Zjednoczenie dokonato si¢ bez zmiany natur immu-
tabiliter, bez zmieszania inconfuse, bez rozdzielenia indivise, bez roztaczenia inseparabiliter.
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sam swoja zasada, ale wynika z jakiej$ nadrzednej wobec siebie zasady'. Jezeli wy-
nika z nadrzednej zasady, nie jest najwyzszym Bogiem, jezeli natomiast nie wynika
z nadrzgdnej zasady nie jest Synem Bozym. Wspomina kolejno to, o czym mowit
juz cytowany Gowstawski: Co przenikliwsi usitujq unikngc tego dylematu uciekajgc
sie do nastepujgcego rozroznienia. Twierdzq, ze Syn BozZy, pod wzgledem substancji
o ile jest Bogiem, jest z siebie samego, a nie z innego, zas pod wzgledem osoby,
o ile jest Synem, nie jest z siebie lecz z innego. Rozroznienie to nie usuwa trudnosci.
W tym przypadku mowa jest o Synu Bozym, nie o istocie boskiej, co do ktorej za-
ktadaja, Ze jest wspolna Ojcu i Synowi. Istota boska nie moze by¢ natomiast Synem,
poniewaz nalezy zanegowac to, ze mogta zosta¢ kiedykolwiek stworzona. Wynika
dla Wiszowatego z tego tylko tyle, ze Syn Bozy, o ile jest Synem Bozym, jest druga
Osoba, a zatem nie jest najwyzszym Bogiem. Poniewaz wieczne jest to, co istniato
od wiekow i trwa niezmiennie i nie rodzi si¢. Z tego zatem wynika, Ze najwyzszym
Bogiem jest ten, kto stosownie do swojej boskiej natury nie rodzi si¢ — jest to jeden
z aksjomatow stwierdzanych przez Wiszowatego w Religio rationalis.

Kolejne zastrzezenie Wiszowatego, prezentowane w lisScie do barona Johann
Christian von Boineburg, dotyczy przedwiecznej natury Boga Najwyzszego i kon-
trowersji zwigzanych z powotaniem do istnienia Jezusa Chrystusa, czy zatem jako
Syn Bozy, substancjalny Bog najwyzszy mogltby zosta¢ kiedykolwiek stworzony.
Wiszowaty dostrzega sprzecznosci wynikajace z przyjecia zatozenia o przedwiecz-
nym stworzeniu Syna Bozego pod wzgledem boskosci. Po pierwsze, wydaje si¢ ab-
surdalne stwierdzenie, zeby ten, ktéry pod wzgledem boskosci zostat stworzony,
byl najwyzszym Bogiem. (Osoba, ktora pochodzi od innej nie jest najwyzszym Bo-
giem) Poniewaz jak mniema Wiszowaty, najwyzsza substancja nie zostaje stworzo-
na. Jezeli chodzi o proces tworzenia, musi si¢ on wigza¢ w optyce antytrynitarza,
z wytworzeniem przez jaka$ inng istote. Proces stworzenia, musi mie¢ jaka$ pierw-
sza zasade, z ktorej nowa istota bierze swoj poczatek. Jezeli zostala stworzona, to
oznacza, ze jest zalezna od kogo$ innego niz jest sama, zalezna od tego, od ktdérego
ma swoje istnienie. Sg to cechy, ktore nie przystuguja odwiecznemu, najwyzszemu
Bogu. Poniewaz nikt inny nie moze by¢ wczesniejszy od Boga Stworcy. Stwarza-
jacy Ojciec ma pierwszenstwo przed stwarzanym Synem. Sady te, zdaniem autora,
sg wazne nie tylko w sprawach ludzkich, ale odnosza si¢ takze do boskiej istoty.
Og6lng prawdziwos¢ tych twierdzen przyznawali takze zwolennicy tezy o wspdlnej
substancji. Wynikajace z tego watpliwosci polegaja na fakcie, ze stwarzajacy i stwa-
rzany nie moga by¢ tym samym. Kiedy mowi sie, ze Bog stwarza Boga, czyli ze Bog

19 KKK 466: Herezja nestorianska widziata w Chrystusie osobg¢ ludzkg potaczong z Osoba Boska
Syna Bozego. Przeciwstawiajac si¢ tej herezji, $w. Cyryl Aleksandryjski i trzeci sobor powszechny
w Efezie w 431 r. wyznali, ze ,,Stowo, jednoczac si¢ przez uni¢ hipostatyczng z cialem ozywianym
dusza rozumna, stato si¢ cztowiekiem” (Sobor Efeski: DS 250). Cztowieczenstwo Chrystusa nie ma
innego podmiotu niz Boska Osoba Syna Bozego, ktory przyjat je i uczynit swoim od chwili swego
poczecia. Na tej podstawie Sobor Efeski oglosit w 431 r., iz Maryja stata si¢ prawdziwie Matka Boza
przez ludzkie poczgcie Syna Bozego w swoim tonie: ,,(Nazywa si¢ Ja Matka Boza) nie dlatego, ze Sto-
wo Boze wzigto od Niej swoja Boska nature, ale dlatego ze narodzito si¢ z Niej §wigte ciato obdarzone
dusza rozumna, z ktéorym Stowo zjednoczone hipostatycznie narodzito si¢, jak si¢ mowi, wedtug ciata”
(Sobor Efeski: DS 251). http://www.teologia.pl/m k/kkk1m03.htm
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jest z Boga, wowczas Bog albo stwarza tego samego numerycznie Boga, ktérym
jest sam, albo innego. Wiszowaty stwierdza, ze wynika¢ z tego musi, ze stwarza
Boga innego. Stwierdzenie, ze Bog stwarza innego Boga, musi oznaczaé, ze Bog
nie jest numerycznie jeden. Aby unikna¢ tego dylematu, trynitariusze, zwolennicy
dogmatu Tréjcy Swigtej, dodaja zalozenie, ze tylko Osoba zostaje stworzona. Anty-
trynitarze nie dostrzegaja w tym jednak rozwigzania dylematu, poniewaz czy Osoba
Boska, ktora zostaje stworzona nie jest juz Bogiem? Trzecig watpliwoscia wymie-
niang przez Wiszowatego, w argumencie szostym listu, jest namyst nad tym, czy
jesli Jezus Chrystus byt stwarzany — generabatur — odwiecznie z istoty Boga, to czy
zostal juz stworzony, czy moze jest nadal stwarzany: albo przestal juz by¢ stwarza-
ny, albo nie przestat. Jezeli Syn Bozy przestat juz by¢ stwarzany, wynikatoby z tego,
ze stwarzanie miato rowniez swoj poczatek, a zatem nie bylo bezczasowe, zatem nie
moze by¢ on przedwieczny, co si¢ bowiem nigdy nie zaczgto, nie moze si¢ rowniez
skonczy¢. Jezeli natomiast Jezus nie przestal by¢ stwarzany, o ile jest Bogiem, be-
dzie stwarzany na wieki wiekow. Z tym sadem zgadzaja si¢ takze trynitariusze. Zda-
niem Wiszowatego, jest to absurd, poniewaz Bogu nie przyshuguje wieczne stawanie
sie, ten kto jest nieustannie rodzony, nie zostat bowiem jeszcze zrodzony w sensie
doskonatym i absolutnym.

Ostatni argument opponens, zatem Wiszowatego, w prowadzonej koresponden-
cji, dotyczy Wcielenia. Nasz autor stwierdza: Boskos¢, ktora jest w Bogu Ojcu, nie
zstgpita z nieba i nie jest wcielona. Boskos¢, ktora jest w Bogu Synu, zstgpita z nieba
i jest wcielona. Wigc Boskosé, ktora jest w Bogu Synu, nie jest Boskosciq, ktora jest
w Bogu ojcu. Przeciwstawne jest w tych zdaniach to, ze Bog oraz jego Boskos¢
nie moze by¢ jednoczesnie wcielona i nie wcielona. Zdanie Caly jeden najwyzszy
Bog jest wcielony oraz caly jeden najwyzszy Bog nie jest wcielony jest wewnetrznie
sprzeczne. Teza ta, zdaniem Wiszowatego, sama siebie wyklucza. Jezeli zatozymy,
ze caly najwyzszy Bog oraz cata Trojca jest wcielona, to dojdziemy do absurdu
gloszacego, ze nie tylko Syn Bozy, ale i Bog Ojciec oraz Duch Swicty sa wcieleni
oraz urodzeni przez Mari¢ Dziewic¢. Zdaniem Wiszowatego, niektorzy tak twierdza,
przyjmujac za prawdziwy poglad, Ze te osoby sa jednym i nie podzielnym Bogiem.
Wtedy nie tylko druga osoba jest wcielona — Jezus — ale takze z nig substancja boska,
poniewaz tej nie mozna oddzieli¢ od Osoby boskiej. Jezeli okaze sig, ze wcielona
jest nie cata Trojca, ale druga osoba, to niepodzielny Bog okazatby sie w jakis spo-
sob podzielony, oddzielony od samego siebie. Nie bylby wowczas catkowicie jeden
i nieztozony — najprostszy, simplcissimus.

6. ZAKONCZENIE

W artykule zostaty przeanalizowane argumenty uzyte przez Wiszowatego
w dyskusji z Leibnizem w latach 1665—-1669. Antytrynitarz stwierdza, ze jezeli ko-
mus$ uda si¢ rozwigza¢ te wezly, bedzie mogt uznac, ze poglady adwersarza — re-
spondens — nie sg absurdalne. Dyskusja oraz sama posta¢ Andrzeja Wiszowatego
zyskala stawe dzigki temu, iz prowadzona byta z bardzo znanym XVII-wiecznym
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filozofem Leibnizem. Steffena Huber wyrazit opinig, iz Leibniz doceniat argumen-
tacje Wiszowatego®. Dostrzegal w nich wyzwanie na miar¢ swego potencjatu twor-
czego 1 intelektualnego. Wyrazit m.in. uznanie dla Religio rationalis, nie znajac
prawdopodobnie danych personalnych autora. Zdaniem Zbigniewa Ogonowskiego
Leibniz wyolbrzymiat znaczenie filozoficznej doktryny socynian. Podobnie w kry-
tyce niskiego poziomu argumentacji, zwolennika socynianizmu, Daniela Zwicke-
ra, autora krotkiego traktatu, ktorego celem miato by¢ udowodnienie wewngtrzne;j
sprzecznosci dogmatu Trojcy Swietej, Leibniz zachowat si¢ w niezwykly dla siebie,
emocjonalny sposob, stwierdzajac, ze zna wielu subtelnych oraz skromnych socy-
nian. Mozemy przypuszczaé, iz miat wowczas na mysli Andrzeja Wiszowatego. Za-
prezentowana wymiana pogladow daje mozliwos$¢ obserwacji przestanek filozoficz-
nych, ktore nakazujg Wiszowatemu odrzucenie dogmatu Trojcy Swietej. Dyskusija,
z ktorej argumenty antytrynitarza zostaly przytoczone, odbila si¢ sporym echem w
srodowisku europejskich teologéw i filozofow, przede wszystkim za sprawg stawy,
jaka cieszyt si¢ Leibniz kilkadziesiat lat pozniej. Dyskusja stala si¢ znana w Niem-
czech za sprawg Lessinga, ktory byt wydawcg oraz komentatorem sporu o Trojce
Swieta, a takze zwolennikiem tolerancji, pisarzem niemieckiego o$wiecenia. Les-
sing pochwalal Leibniza za podj¢cie polemiki z Wiszowatym, natomiast poglady
socynianskie uwazat za szkodliwe, twierdzil, ze Wiszowaty jest tworcg straszliwych
sylogizmow (der treffliche Wissowatius). Zainteresowanie Lessinga zaowocowato
kolejnym odkryciem dysputy prowadzonej w XVII w., tym razem przez Wilhelma
Diltheya?!, filozofa sztuki rozumienia, hermeneutyki. Z argumentami Wiszowatego
nie zgadzat si¢ nikt spoza wspdlnoty arianskiej. Dzisiaj wydajg si¢ interesujace ze
wzgledu na swoja konstrukcje logiczna.
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IN THE PROCESS OF DETERMINING WHAT
IS THE REVEALED TRUTH...

SOCINIANS AGAINST THE DOGMA OF THE HOLY TRINITY

Summary

In this article we will analyze Andreas Wissowatius’s arguments which were presented in the
discussion between two eminent thinkers: the Polish Socinian and Gottfried Wilhelm Leibinz, a German
philosopher of the Enlightenment, in the late seventeenth century. This exchange of views makes it
possible to observe the philosophical premises that led Andreas Wissowatius to reject the dogma of the
Holy Trinity. The discussion, from which the Antitrinitarians arguments were quoted, became very well
known among European theologians and philosophers, mainly due to the reputation which was decades
later enjoyed by Leibniz. The discussion became known in Germany thanks to Lessing who was an
editor and commentator of the dispute about the Holy Trinity as well as an advocate of tolerance, and
a German writer of the Enlightenment.

Key words: Socinians, Polish Brethren philosophy, the dogma of the Holy Trinity, Andreas Wissowatius,
Gottfried Wilhelm Leibniz
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1. WPROWADZENIE

Refleksja, jaka podejmuje Kosciot, wypetniajac misje postannictwa zbawczego,
obejmuje rowniez wlasciwe odczytanie ,,znakdw czasu”, czyli zrozumienie uwarun-
kowan spoleczno-kulturowych, prawidtowe odczytanie duchowych potrzeb wier-
nych, ktorzy aktywnie do Ludu Bozego przynaleza, ale takze troske o tych, ktorzy
zyja na peryferiach wspolnoty wierzacych. W ostatnim czasie pojawito si¢ wiele
diagnoz o charakterze pastoralnym i socjologicznym dotyczacych stanu religijno-
$ci polskich katolikow, uwzgledniajacych wspotczesne nauczanie Kosciota, a zara-
zem spoteczny kontekst?. Interesujagcym, cho¢ niestety szerzej nieznanym, glosem
polskiego Kos$ciota sg pastoralne dokumenty II Polskiego Synodu Plenarnego z lat

! Wyktadoweca teologii pastoralnej w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi, katolickiej
nauki spotecznej w WSD Ojcow Franciszkanéw w Lodzi-Lagiewnikach, dziekan Wydziatu Spoteczno-
-Ekonomicznego Szkoly Wyzszej Ekonomii i Zarzadzania w Lodzi Proboszcz parafii Swictej Rodziny
w Rokicinach (archidiecezja t6dzka). e-mail: stepniak(@onet.eu

2 Por. Raport o stanie wiary w Polsce. Przewodniczqcy Konferencji Episkopatu Polski arcybi-
skup Jozef Michalik w rozmowie z Grzegorzem Gornym i Tomaszem P. Terlikowskim, Radom 2011.
Z literatury z zakresu socjologii religii warto wskaza¢ najnowsze publikacje ks. prof. J. Marianskiego:
Praktyki religijne w Polsce w procesie przemian. Studium socjologiczne, Wydawnictwo Diecezjalne,
Sandomierz 2014; Wiara i wierzenia Polakéw w niestabilnej nowoczesnosci. Analiza socjologiczna,
Lublin: Wydawnictwo KUL 2014; Sens zycia, wartosci, religia. Studium socjologiczne, Lublin: Wy-
dawnictwo KUL 2013.



92 MAREK STEPNIAK [2]

1991-1999°%, zawierajace, mimo uptywu ponad 15 lat od ich ogtoszenia, ciagle in-
teresujacg analiz¢ uwarunkowan spoteczno-politycznych i gospodarczych, w jakich
Ko$ciot wypetnia swoja misje zbawcza, syntetyczny wyktad nauczania katolickiego
oraz propozycje kierunkéw rozwoju duszpasterstwa.

Aby ze zrozumieniem mowi¢ o duszpasterstwie i nowej ewangelizacji, trzeba
dokona¢ interpretacji pojecia ,,ewangelizacja”, postawi¢ pytanie o jej uwarunko-
wania oraz okresli¢ relacje duszpasterstwa i nowej ewangelizacji w perspektywie
polskiej rzeczywistosci religijno-spotecznej. Ze wzgledu na zlozong strukturg ak-
tywnosci duszpasterskiej takie analizy wydaja si¢ celowe. Dlatego refleksja niniej-
sza w pierwszej i drugiej czegsci artykutu zostanie oparta, zgodnie z metodg teologii
pastoralnej, na analizie wybranych dokumentéw Kosciota, w trzeciej za$ podjeta
bedzie proba spojrzenia na duszpasterstwo i nowa ewangelizacje w §wietle socjolo-
gicznej teorii komunikacji i taczno$ci w grupie spoteczne;j.

1. METANOIA CELEM EWANGELIZACJI

Przez pojecie duszpasterstwa rozumie¢ nalezy ,,zorganizowang dzialalnos¢
zbawczg Kosciola urzeczywistniajaca w stuzbie cztowieka zbawcze dzieto Chry-
stusa przez gloszenie stowa Bozego, liturgi¢, postuge pasterska i swiadectwo zy-
cia chrzesécijanskiego™. Jan Pawet II w Encyklice Redemptoris missio (dalej RM)
okreslit duszpasterstwo jako dziatalno$¢ prowadzong we wspdlnotach chrzesci-
janskich, ,.ktore posiadajg odpowiednie i solidne struktury koscielne, maja zarli-
wos$¢ wiary i zycia, promieniuja $wiadectwem dawanym Ewangelii w swym §ro-
dowisku i czujg si¢ zobowigzane do misji powszechnej”. Nowa ewangelizacja za$
jest skierowana do ochrzczonych, ktorzy utracili ,,zywy sens wiary albo wprost
nie uwazaja si¢ juz za cztonkéw Kosciola, prowadzac zycie dalekie od Chry-
stusa i od Jego Ewangelii’. Takie doprecyzowanie poje¢ wydaje si¢ konieczne.
Uscislenia wymaga réwniez pojecie ewangelizacja, sformulowane przez Pawla
VI w Adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi z 8 grudnia 1975 r. Ewangeli-
zacja to niesienie ,,Dobrej Nowiny do wszystkich kregow rodzaju ludzkiego, aby
przenikajac je swa mocg od wewnatrz, tworzyta z nich nowa ludzko$¢”. Ten ogd6l-
nie okreslony cel zostal poddany szczegétowej analizie z pasterska wnikliwoscia
i proroczg wrecz trafho$cia: ,,wszakze nie powstanie nowa ludzkos¢, jesli wpierw
nie powstang nowi ludzie, odnowieni przez chrzest i zycie wedlug Ewangelii”.
Co zatem jest niezbgdnie konieczne do powstania ,,nowej ludzkosci”, ktorg two-
rzy¢ beda ,,nowi ludzie”? Co stanowi istote owej nowosci? Jakie zadania stoja
przed Kosciotem? Na powyzsze pytania znajdujemy prostag odpowiedz: ,,celem
ewangelizacji jest wewnetrzna przemiana”. Kos$cidol wowczas wypehia skutecz-
nie misj¢ gltoszenia Ewangelii, ,.kiedy boska moca tej Nowiny, ktorg glosi, stara

3 I Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan: Pallottinum 2001.

4 Por. R. Kaminski, W. Przygoda, Duszpasterstwo, w: Leksykon teologii pastoralnej, red. R. Ka-
minski, W. Przygoda, M. Fijatkowski, Lublin: TN KUL 2006, 201.

SRM, 33.
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si¢ przemieni¢ sumienie poszczegdlnych ludzi i wszystkich razem, potem takze
ich dziatalno$¢, a wreszcie ich zycie i cale srodowisko, w jakim si¢ obracajg”®.
Przemiana duchowa, okreslana terminem metanoia, stanowi zatem pierwszy cel
ewangelizacji.

Takie ujecie celu ewangelizacji wyjasnia w pewnym stopniu niepowodzenie
wielu duszpasterskich inicjatyw (np. katecheza, przygotowanie do I Komunii $wie-
tej czy sakramentu bierzmowania), czy tez fakt, ze wielu chrzescijan zyje tak, jakby
Boga nie bylo. Pojawiaja si¢ jednak inne pytania: dlaczego nie nastgpita przemiana
sumien ,,boska mocg Dobrej Nowiny”? Czy dlatego, ze Ewangelia byta gltoszona
mato skutecznie? Czy przeszkoda okazaty si¢ ludzkie stabosci, problemy codzien-
nego zycia? Czy wpltyw Ewangelii zostat znaczaco ostabiony przez propagowane
tresci antyewangelicznych, jakie niesie wspolczesna kultura? Te pytania wyznaczaja
kierunki refleksji zarowno nad ewangelizacyjna misja Kosciota i jej skutecznoscis,
ale takze nad przemianami, jakie zachodzg w mentalno$ci wspotczesnych chrzesci-
jan pod wptywem laickiej kultury masowe;.

2. STRUKTURY DUSZPASTERSKIE W SLUZBIE EWANGELIZACJI

,,Wiara jest aktem osoby i zarazem wspolnoty: jest darem Boga, a zyje si¢ nim
w wielkiej wspolnocie Kosciota i musi on by¢ przekazywany $wiatu”. Przekazywa-
nie wiary jest realizacja misji Chrystusa, jaka wyznaczyl Apostolom, a przez nich
catej wspodlnocie Ludu Bozego. Przestrzenia dawania swiadectwa wierze jest zycie
spoteczne, rodzinne, dziatalnosc¢ polityczna i gospodarcza. Gtoszeniu Stowa Bozego
i sprawowaniu sakramentow zawsze towarzyszy moc Ducha Swigtego, a Kosciot do
wypetniania swojej zbawczej misji potrzebuje skutecznych narzedzi. Szczesliwie
Kosciot w Polsce dysponuje rozbudowanym strukturami. Parafie, sie¢ $wigtyn, wy-
starczajaca liczba duszpasterzy, umozliwiajg normalng prace duszpasterska. Ruchy
i organizacje katolickie ozywiaja duszpasterstwo parafialne. Znaczaca rol¢ spetnia
postuga gloszenia Stowa Bozego podczas liturgii, katechezy oraz dzieki katolickim
srodkom komunikowania sig.

Strukturg duszpasterska o szczegdlnym znaczeniu w Kosciele polskim pozostaje
ciagle parafia jako uprzywilejowane miejsce ewangelizacji. Jak twierdzi J. Marian-
ski: ,,parafie stanowia koscielng i rodzinng wspolnote. Wierni przezywaja Kosciot
nie in abstracto, ale konkretnie, we wspolnotach parafialnych™®. Nic nie wskazuje
na to, aby trzeba bylo podejmowac, przynajmniej w najblizszym czasie, dzialania
reformujace sie¢ parafialng na wzor francuski, austriacki czy niemiecki, tworzy¢
okregi duszpasterskie z powodu braku kaptandw, czy tez braku wiernych. Parafia
sprawia, ze Kosciot jest blisko cztowieka: kaptanowi daje mozliwos¢ bezposrednie-
go kontaktu z wiernymi, a katolikom mozliwo$¢ praktykowania i umacniania wiary

¢ Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi, 18 .
" Nota Kongregacji Nauki Wiary, Wskazania duszpasterskie na Rok Wiary, Tarnow 2012, 41.
8 Por. Praktyki religijne w Polsce..., dz.cyt., 217-218.
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w lokalnej wspélnocie®. Swigtynia parafialna odgrywa znaczaca role jako osrodek
zycia duchowego i spotecznego, w §wiadomosci wiernych jest przestrzenia sakralna,
miejscem spotkania z Bogiem w codziennosci i waznych chwilach zycia. Taki ob-
raz parafii zostat rowniez przywotany w Adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
(dalej EG). Parafia stanowi ,,wspolnote wspolnot, sanktuarium, gdzie spragnieni
przychodza i pija, aby dalej kroczy¢ droga, jest centrum stalego misyjnego posyta-
nia”!’, Problemem otwartym jest jednak taczno$¢ wiernych ze wspdlnotg parafialng.
Owszem, w ujeciu teologicznym Kosciotem lokalnym pozostaje diecezja, ale pierw-
szym miejscem do$wiadczenia Kosciota jako wspolnoty z Bogiem 1 ludzmi jest wta-
$nie parafia. Trafnie ujat to Jan Pawet 11, dostrzegajac w parafii ,,niejako ostateczne
umiejscowienie Kosciota™!. Dlatego nalezy dowarto$ciowa¢ parafie jako pierwsza
wspolnote wiary oraz jako przestrzen, w ktorej chrzescijanie dzielg si¢ Swiadectwem
wiary. Pomniejszanie misji parafii, przejmowanie jej zadan przez wyspecjalizowa-
ne agendy, sprowadzanie wytacznie do roli instytucji $wiadczacej postugi religijne
czy dobroczynne, zaciera jej obraz jako wspdlnoty wiary, nadziei i mitosci. Struk-
tury parafialne powstaly na okreslonym etapie dziejéw w celu prowadzenia misji
ewangelizacyjnej, budowania wspolnoty wierzacych oraz zapewnienia im mozliwo-
$ci wiernym aktywnego udziatu w zyciu Kosciota. Wspolczesnie, w sytuacji nara-
stajacego pluralizmu spoteczno-kulturowego, o obrazie Kosciota, duchowienstwa,
katechezy, pracy duszpasterskiej decyduje w znaczacym stopniu spotkanie w Ko-
sciotem w wymiarze parafii. Poswiadczaja t¢ teze¢ badania nad religijnoscig Pola-
kow, ktorzy przede wszystkim deklarujg swdj zwigzek z Kosciotem powszechnym
oraz wlasnie z parafiag'?. Dlatego koniecznym warunkiem nowej ewangelizacji jest
odnowa 1 ozywienie parafii, to wlasnie w parafii sg formowani liderzy, zdolni zaan-
gazowac si¢ w to dzielo. Postulat ten obejmuje catos¢ dziatalnosci duszpasterskiej
w parafii: gloszenie Stowa Bozego (funkcja prorocka), sprawowanie sakramentow
swigtych (funkcja kaptanska) oraz kierowanie parafig (funkcja pasterska). Dzialania
na rzecz odnowy parafii powinny obejmowac zardwno jej wymiar wspdlnotowy, jak
i instytucjonalny. Stawanie si¢ coraz bardziej wspolnota, ,,domem otwartym, goscin-
nym”"3, w ktorym kazdy moze zaczerpna¢ duchowych sit i umocnié¢ si¢ w wierze,
a jednoczesnie sprawne dziatanie parafii jako instytucji w wymiarze charytatywnym,
wychowawczym, formacyjnym, sa nieroztaczne. Celem parafii jest prowadzenie pa-
rafian do spotkania z Bogiem, dziatalnos¢ formacyjna, odnowienie i poglgbienie du-
cha modlitwy przy aktywnym zaangazowaniu rodzin i matych wspolnot'.

% Potrzeby i zadania nowej ewangelizacji na przetomie II i Il Tysigclecia Chrzescijanhistwa, w:
Il Polski Synod Plenarny (1991-1999), 13.

WEG, 28.

' Adhortacja apostolska Christifideles laici, 26 (dalej ChL).

12 Badania z 2012 r. wykazaty, ze 43,2% dorostych Polakéw odczuwa wi¢z z whasna parafia,
31,9% odczuwa wiez, ale tylko w pewnym stopniu, 24,3% nie odczuwa wigzi, a 6% nie udzielito od-
powiedzi. Por. J. Marianski, Praktyki religijne w Polsce..., dz.cyt., 220-221.

13 ChL, 26.

4 Por. B. Wolanski, Kierunki odnowy ewangelizacji pastoralnej parafii, w: Ewangelizacja odpo-
wiedzig KoSciota w Polsce na wyzwania wspotczesnosci, red. W. Przygoda, E. Robak SAC, Sandomierz
2011, 249 n.
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Rozw6j zrzeszen w Kosciele katolickim w Polsce jest darem Ducha Swietego
i owocem soborowej odnowy. Zrzeszenia taczg wiernych i czynig ich §wiadectwo
bardziej czytelne, a dziatalno$¢ na rzecz nowej ewangelizacji skuteczniejsza". Ka-
tolicy $wieccy, korzystajac z prawa wynikajgcego z sakramentu chrztu Swigtego,
tworzac zrzeszenia, uczestnicza w zyciu Kosciota i dajg wyraz koscielnej komu-
nii's. Wielo$¢ zrzeszen, ich zréznicowana struktura, programy, formy dziatalnosci
tworza swoisty pluralizm form aktywnosci polskich katolikow i proponujg oferte
dostosowang do oczekiwan i duchowych potrzeb poszczegolnych osob. Ponad-
to wigkszo$¢ zrzeszen ma osobowos¢ prawng, ktora czyni je rownouprawnionym
podmiotem w stosunku do panstwa i jego instytucji. Takze prawo Unii Europe;j-
skiej, zgodnie z tzw. klauzula kos$cielna i traktatem lizbonskim, gwarantuje posza-
nowanie osobowos$ci prawnej uzyskanej na terenie panstw cztonkowskich'’. Majac
0sobowos¢ prawna, zrzeszenia mogg pozyskiwac fundusze, prowadzi¢ dziatalnos¢
edukacyjna, wydawniczg, charytatywna, sa to praktyczne formy realizacji duszpa-
sterstwa spotecznego, a takze wyraza¢ swoje stanowisko wobec istotnych proble-
moéw spotecznych.

Podstawy teologiczne i gwarancje prawne tworza ramy dziatalnosci zrzeszen
katolickich, zapewniaja zatem autonomig¢ i mozliwo$¢ szerokich dziatan. W rzeczy-
wistosci Kosciota polskiego w tej dziedzinie jest jeszcze wiele do zrobienia. Brak
szerszego zainteresowania katolikow §wieckich dziatalno$cig zrzeszen jest zapewne
konsekwencja ,,luki pokoleniowej” z okresu realnego socjalizmu, kiedy niemalze
kazda forma dziatalnosci duszpasterskiej byta lub mogla by¢ przedmiotem inwigila-
cji. Nie mozna rowniez nie dostrzega¢ przemian, jakie zachodza w zyciu religijnym,
w warunkach zycia i pracy polskich katolikow. Wydaje si¢ jednak, ze istotnym po-
wodem niskiego poziomu rozwoju zrzeszen jest tzw. indywidualizm religijny, prze-
jawiajacy si¢ w braku wewnetrznego zapotrzebowania na wspolnotowe przezywanie
wiary i poglebiang systematycznie formacje religijng!®. Taka postawa wynika z pew-
nej koncepcji Kosciota i miejsca osoby w Kosciele. Jak pokazuja badania socjolo-
giczne, Ko$ciot dla znacznej czesci polskich katolikow jest przede wszystkim insty-
tucja, nie za$§ wspolnotag Ludu Bozego'. Nalezy stwierdzi¢, ze formacja duchowa,

15 Por. B. Drozdz, Zrzeszenia religijne miejscem urzeczywistniania si¢ Kosciota, w: Teologia
pastoralna, red. R. Kaminski, t.1, Lublin 2000, 160n.

16 Por. W. Smigiel, Zrzeszenia religijne laikatu podmiotem ewangelizacji, w: Ewangelizacja odpo-
wiedzig Kosciola w Polsce..., dz.cyt., 231n.

7 Por. H. Juros, ,,Klauzula koscielna” w Traktacie Amsterdamskim, w: tenze, Europejskie dyle-
maty i paradygmaty, Warszawa 2003, s.163 n.

18 Jak stusznie zauwaza Marianski: ,,jednostka w ramach swoich indywidualnych wyboréw i de-
cyzji chee okreslaé, w co ma wierzy¢, w jakim zakresie i przez jaki czas. Jej tozsamosc¢ religijna nie
moze by¢ efektem oddziatywan zbiorowych przekonan czy uznawanych obyczajow i zwyczajow, lecz
wlasnych inicjatyw wynikajacych z przemyslen i refleksji badz dostosowania si¢ do osobistych kryte-
riéw uzytecznos$ci, na miar¢ aktualnych potrzeb jednostki”. Religia w spoleczenstwie ponowoczesnym,
Warszawa: Oficyna Naukowa 2010, 179-180.

19 Zob. M. Sroczyniska, Obraz Kosciola i jego miejsca w Zyciu spoteczno-politycznym, Postawy
spoleczno-religijne mieszkarncow archidiecezji todzkiej, 1.6dz: WAL 2002, 107-108. Wedlug badan dla
47,1% badanych Kosciot jest wspolnota wiernych. Tak uwaza 50,0% kobiet, 52,5% os6b do 25 roku
zycia, 57,3% matzonkow, 0sob z wyzszym wyksztatceniem, 53,4% inteligencji i urzednikow. Swigtosé
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jaka proponuja zrzeszenia, bardzo wyraznie prezentuje model wspdlnoty Kosciota,
a osoby, ktore odbyty takg formacje, czgsciej postrzegaja wspolnotowy wymiar zy-
cia Kosciota niz inni katolicy.

3. ZNACZENIE KOMUNIKACJI I EACZNOSCI
W POSLUDZE KOSCIOLA

Wspolnoty, ktore tworzg Koscidt jako Lud Bozy, stanowig osoby, ktore taczy
»jeden Pan, jedna wiara i jeden chrzest”. Kazda wspolnota: parafia, rodzina, gru-
pa duszpasterska, stowarzyszenie itp. moze by¢ traktowana jako grupa spoleczna,
w ktorej poszczegodlne osoby spetniaja okreslone zadania, zajmuja pozycje spo-
leczne, odgrywaja role, wynikajace z misji, postugi, powotania czy zajmowanego
miejsca w grupie. Roznorodnos¢ osob, powotan charyzmatow z perspektywy teolo-
gicznej stanowi o ztozonosci wspolnoty Ludu Bozego, a réznorodnos¢ rél, pozycji,
funkcji z perspektywy socjologicznej pozwala interpretowac zjawiska religijne jako
fakty spoteczne. Takie ujgcie nie pomniejsza nadprzyrodzonego charakteru Koscio-
fa, ale uwzglednia i dowarto$ciowuje jego wymiar doczesny i spoleczny. ,,Wiara
religijna ksztattuje si¢ w wyniku uczestniczenia i komunikowania si¢ we wspolnocie
0sob, zwlaszcza wierzacych”. Doswiadczenie duszpasterskie potwierdzaja badania
socjologiczne, wskazujace na przemiany i modyfikacje wiary religijnej oraz mozli-
wosci jej ksztattowania poprzez procesy socjalizacyjno-wychowawcze. Osoby wie-
rzace nadaja rozne znaczenia wartosciom i normom religijnym, uczestnicza w zyciu
religijnym z r6znym zaangazowaniem, a kazdy wierzacy do pewnego stopnia buduje
wilasng hierarchi¢ waznosci celow, dazen, odczué i spotecznych kontekstow.

Z socjologicznego punktu widzenia elementami struktury grupy spotecznej sa
wspodlne wartosci, wewngtrzna organizacja grupy, wiez spoleczna oraz komunikacja
i tacznos$¢ w grupie. Te dwa ostatnie elementy majg istotne znaczenie w funkcjono-
waniu grupy oraz jej wewnetrznej integracji i rozwoju?!. Komunikacja polega na
przekazywaniu informacji pomigdzy uczestnikami zycia spolecznego za pomocg je-
zyka, znakow i symboli. Zapewnia rowniez relacje miedzy pozycjami — stanowiska-
mi, jakie zajmujg w grupie poszczeg6lne osoby. Tak rozumiana komunikacja w gru-
pie stanowi forme¢ komunikacji spolecznej, definiowanej w socjologii i psychologii
jako ,,proces przekazywania z centrum, okreslanego jako zrdédto, tresci zawartych
w symbolicznej postaci znakow skierowanych do odbiorcow posiadajacych zdol-
nos¢ jej przyjecia. Jest wige zdolnoscia wyrazania mysli i przekazywania ich innym,
a zarazem sposobem przekazywania doswiadczenia zbiorowego™?.

Komunikacja w grupie, jaka stanowi wspolnota religijna, to przede wszystkim
gtoszenie Ewangelii i upowszechnianie nauczania Kosciota. Ujmujgc to socjolo-

instytucji Kosciota i jego wymiar hierarchiczny podkresla 21,6%, rolg instytucji strzegacej wiary i
obyczajow — 17,4% za$ ogolnoswiatowa organizacje posiadajaca cele §wieckie 7,9%.

20 Por. J. Marianski, Wiara i wierzenia Polakéw..., dz.cyt. 28-29.

2 Por. J. Turowski, Socjologia. Male struktury spoleczne, Lublin 1993, 97-105.

22 A. Baczynski, Komunikacja spoleczna, w: Stownik spoleczny, red. B. Szlachta, Krakéw 2004, s. 545.
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gicznie, chodzi o przekaz wartosci, odnoszacych si¢ do celow ludzkich dziatan, oraz
przekaz norm wyznaczajacych dobor srodkow, sposobow i metod, ktore ksztaltuja
ludzkie dziatania®. W tym kontek$cie nalezy zwrdci¢ uwage na znaki i symbole
chrzescijanskie powszechnie zrozumiate i funkcjonujace w przestrzeni publicznej
oraz na jezyk komunikowania oraz przekazywane tresci. W dzialalnosci duszpa-
sterskiej, ukierunkowanej na poglebienie wiary, podstawowe pojecia i sformuto-
wania sg powszechnie zrozumiale, przynajmniej znaczacej czgsci wiernych. Nale-
zy jednak zauwazy¢, ze pewne grupy praktykujacych nie zdobyly wystarczajacej
znajomosci podstawowych prawd wiary, przykazan Bozych i koscielnych, a takze
poje¢ uzywanych w jezyku religijnym, lub tez nadaja im wylacznie Swieckie zna-
czenie. Powyzsza sytuacja zaznacza si¢ szczegdlnie wyrazi$cie w duszpasterstwie
parafialnym, zwyczajnym, w ktorym uczestnicza wierni reprezentujacy réozny po-
ziom religijny, intelektualny i kulturowy. Komunikowanie tresci ma swoje odnie-
sienie do roznych form nauczania. Oficjalne dokumenty Magisterium, ze wzgledu
na ich znaczenie dla Kosciota powszechnego, sa redagowane w precyzyjnym je-
zyku teologicznym i zawierajg liczne odniesienia do wczesniejszych dokumentéw
soborowych i papieskich. Inne zasady, na ktore wskazuje papiez Franciszek, od-
nosza si¢ do homilii**, jeszcze inne zapewne do oficjalnych komunikatow i listow
pasterskich, ktore, przynajmniej w Polsce, pozostajg nadal czestym i uprzywilejo-
wanym $rodkiem komunikowania si¢ pasterzy z Ludem Bozym. W odniesieniu do
wszelkich form komunikowania si¢ we wspdlnotach koscielnych istotne znacze-
nie ma jednak, jak si¢ wydaje, skutecznos$¢ przekazu tre§ci, umacniajacych wiare
i tozsamos$¢ chrzescijanska.

Skutecznos$¢ komunikacji w grupie zalezy od tacznosci, czyli sposoboéw prze-
kazywania informacji przez sie¢ stanowisk i pozycji spotecznych. Wyrdznia si¢
formalny system laczno$ci w grupie, obejmujacy przeptyw informacji poprzez sta-
nowiska, pozycje spoteczne oraz instytucje grupowe, dokonujacy si¢ wedlug okre-
slanych zasad, norm, prawa. System taki we wspolnotach koscielnych obejmuje
nauczanie papieza, soborow, synodow, biskupow, w kontekscie parafialnym zas
proboszcza i duszpasterzy. Istnieje rowniez, nie mniej wazny, nieformalny system
facznosci, nieregulowany przepisami, dokonujacy si¢ samorzutnie, oparty na wza-
jemnym zaufaniu i lojalno$ci migdzy osobami wykonujgcymi rézne role spoteczne.
Ten rodzaj tacznosci wystepuje niewatpliwie w réznych grupach duszpasterskich,
opartych na wzajemnym zaufaniu, zyczliwosci, wspolnej trosce o duchowg for-
macj¢. Istotng role spehniaja tu liderzy wspdlnot, animatorzy, duchowi przewod-
nicy, cieszacy si¢ zaufaniem zaréwno odpowiedzialnych za duszpasterstwo, jak
i 0sob tworzacych dang grupe. Mozna zatem stwierdzi¢, ze o ile formalny system
tacznos$ci zapewnia przekaz wiedzy religijnej i treSci umacniajacych wiarg, o tyle
system nieformalny pomaga osobi$cie przyjaé, czyli zinternalizowa¢, prawdy wia-
ry i chrzescijanskie zasady moralne.

Komunikacja i tacznos¢ w grupie spetniaja dwie istotne funkcje. Pierwsza
z nich, okreslana jako informacyjno-organizatorska, polega na przekazywaniu infor-

2 Por. J. Marianski, Sens zycia..., dz.cyt., 119.
% Por. EG, 135-138.
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macji migdzy stanowiskami w grupie ,,z gory na dot” w postaci programéw, pole-
cen, zarzadzen, zapytan, oraz ,,z dotu do gory” w postaci sprawozdan, odpowiedzi,
meldunkéw. Funkcja ta umozliwia inicjowanie, organizowanie, wykonywanie odpo-
wiednich dziatan przez grupe jako catos¢ lub jej poszczegdlne instytucje grupowe,
podejmowanie decyzji, sprawdzanie skutecznosci dziatania, likwidowanie zagrozen.
Ma ona wazne zastosowanie takze w odniesieniu do wspolnot koscielnych. Przekaz
informacji, dotyczacych duszpasterstwa i nowej ewangelizacji, tre$ci i form, inicja-
tyw, dziatan dokonuje si¢ ,,z gory na dot” migdzy Stolicg Apostolska, Kosciotami
lokalnymi, diecezjami, parafiami, stowarzyszeniami, rodzinami. Odpowiedzig pty-
naca z ,,dotu do goéry” sa podejmowane inicjatywy duszpasterskie w parafiach i die-
cezjach, uwzgledniajace lokalne uwarunkowania i mozliwos$ci, opisywane w formie
sprawozdan duszpasterskich. Dziatania te angazuja duchownych i $wieckich, rodzi-
ny, zrzeszenia katolickie, diecezje i parafie, niekiedy cate lokalne spotecznosci.

Druga funkcja jest okreslana jako motywacyjno-inspirujaca. Jej celem jest
wytworzenie atmosfery zaangazowania i wspolnoty wérdd cztonkoéw grupy. Licz-
ne badania nad grupami spotecznymi pokazaty, ze pelna i obiektywna informacja,
jaka otrzymuja cztonkowie grupy, odgrywa role mobilizujaca, wzmaga aktywno$¢
1 zaangazowanie, brak za$ informacji, ukrywanie wiadomosci, niejasny przekaz
powoduje utrate zaufania cztonkow do kierownictwa grupy, bierno$é¢, poczucie
pomniejszania ich roli i godnosci. Uwzglednienie tej funkcji w grupie religijnej
ma rowniez swoje istotne znaczenie zardwno w odniesieniu do duszpasterzy, jak
i do wiernych §wieckich. Jednym z warunkow istnienia parafii jako wspolnoty
jest wspolnota kaptanska, wyrazajaca sie we wspotodpowiedzialnosci za postuge
duszpasterska. Kaptan wspotodpowiedzialny to ten, ktoéry jest poinformowany,
czynnie zaangazowany oraz odpowiedzialny za powierzone mu dziatania. Row-
niez ,,budzenie olbrzyma” — katolickiego laikatu, czyli uaktywnienie $wieckich,
wymaga zaufania i docenienia ich roli w Kosciele. Konieczne jest u§wiadomienie
$wieckich w odniesieniu do ich praw i obowiazkdéw, wynikajacych z sakramentu
chrztu i bierzmowania oraz wypetnianego powotania czy zawodu. Nalezy réwniez
umozliwi¢ §wieckim wypehianie ich odpowiedzialno$ci za Ko$ciot poprzez zaan-
gazowanie w konkretnej wspolnocie. Nauczanie o misji $wieckich bez tworzenia
mozliwos$ci dziatania, cho¢by w ramach Akcji Katolickiej, rad parafialnych duszpa-
sterskich i ekonomicznych, czy innych grup duszpasterskich nie zmieni wiele w ich
aktywnosci i odpowiedzialno$ci za Ko$ciors.

Aby komunikacja i Iaczno$¢ w grupie spolecznej mogta zaistnie¢, muszg wy-
stepowac trzy istotne elementy: nadawca, ktory jest zrodlem informacji, kanaty
informacji (media, drogi) oraz odbiorcy informacji. Wskazuje si¢ w tym zakresie
na trzy istotne postulaty, godne poznania i analizy z perspektywy duszpasterskie;j.
Pierwszy postulat méwi, ze nadawane informacje powinny by¢ wazne i znaczace
dla odbiorcéw, miedzy nowoscia informacji a szansami jej przyjecia przez odbiorce

% Por. M. Fiatkowski, Uwarunkowania spoleczno-kulturowe duszpasterskiej pracy Kosciola
w Polsce na poczqtku XXI wieku, w: Komisja Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu Polski, By¢ sola
ziemi. Kosciot domem i szkola Komunii. Program duszpasterski Kosciota w Polsce na latach 2010-2013,
rok 2012-2013, Poznan 2012, 230 n.
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istnieje bowiem korelacja pozytywna. Pojawia si¢ pytanie: jak glosi¢ prawdy wiary,
aby byly one odbierane jako wazne i znaczgce? Wydaje si¢, ze pierwszym warun-
kiem spelnienia tego postulatu jest uwzglednienie duchowych potrzeb i przezywa-
nych problemoéw tych, ktorym gtosi si¢ Ewangeli¢. Stowo Boze, gtoszone w homi-
liach, podczas katechezy, prowadzonej wedlug dostosowanych do wieku i poziomu
uczniow programoéw, czy tez w katolickich srodkach przekazu powinno trafia¢ do
umystéw wiernych, sktania¢ do refleks;ji i oceny otaczajgcej rzeczywistosci w §wie-
tle wiary. W ten sposob spetniany zostanie podstawowy element nowej ewangeliza-
cji, polegajacy na poszukiwaniu nowych form gloszenia tej samej Ewangelii.

Drugi postulat stwierdza, ze informacja powinna by¢ dostosowana do potrzeb
i zainteresowan odbiorcy. Ze wzgledu na wielo$¢ odbiorcow oraz zréznicowanie
grupy jest to warunek nietatwy do spetnienia w wymiarze parafii, r6zne informacje
sa bowiem wazne i aktualne dla réznych osob. Konieczne jest wytworzenie zain-
teresowania odbioréw informacjami, jakie moga by¢ przekazywane. To odbiorcy
dokonujg selekcji informacji, przyjmujg wazne i dostosowane do sfery ich zainte-
resowan, pogladéw czy zyciowej sytuacji. Ten mechanizm dobrze znany nauczy-
cielom i pedagogom jest rowniez oczywisty dla duszpasterzy. Dlatego oprocz tzw.
duszpasterstwa zwyczajnego, prowadzonego w parafiach i ukierunkowanego na
przecietnego parafianina, konieczny i pozyteczny w nowej ewangelizacji jest roz-
woj dziatan ukierunkowanych na poszczegolne grupy wiernych, skupiajace osoby
o zblizonych zainteresowaniach, podobnym wyksztatceniu, wieku, nalezacych do
tej samej grupy zawodowej. Przekaz wiary we wspolnocie parafialnej powinien
by¢ uzupetniony o formacje w matych wspdlnotach dziatajagcych w parafii oraz
w stowarzyszeniach katolickich.

Postulat trzeci dotyczy odbiorcy przyjmujacego informacje. Odbiorca powi-
nien aktywnie uczestniczy¢ w odbiorze informacji, tresci nie moga by¢ przekazy-
wane jednostronnie (pytania, wyjasniania, dyskusja, watpliwos$ci). Postulat ten jest
uzasadniony psychologicznie, poniewaz aktywny udziat czyni z odbiorcy podmiot,
ale i praktycznie, zapobiega bowiem znieksztatceniu informacji®. Warto w tej per-
spektywie zatrzymac si¢ nad mozliwosciami ozywienia niedzielnej liturgii poprzez
aktywne zaangazowanie wiernych. Rozszerzenie postug liturgicznej stuzby oltarza,
udzial scholi, zaangazowanie dzieci, mlodziezy, rodzin, przedstawicieli grup pa-
rafialnych w modlitwe¢ powszechng czy w przygotowanie procesji z darami czyni
udziat wiernych bardziej aktywnymi, sama za$ liturgia staje si¢ bardziej czytelna,
angazujaca i ubogacajaca duchowa formacje §wieckich i duchownych. Inna for-
ma realizacji tego postulatu jest aktywnos¢ cztonkow poszczegodlnych wspolnot
parafialnych zaroéwno tradycyjnych, jak i nowych. Bezposrednie relacje z innymi,
wspolne apostolskie inicjatywy, zadania podejmowane na rzecz wspolnoty parafial-
nej aktywizuja i czynig ich odpowiedzialnymi za Kosciot lokalny. Swiadcza o tym
zarowno spotkania formacyjne, odbywane w ciggu roku, jak rowniez przezywa-
ne rekolekcje dla réznych grup wiernych. Znaczaca kwestia pozostaje formacja
$wieckich liderow. Sg oni aktywnymi podmiotami odbierajacymi tresci religijne,

% Por. M.M. Przybysz, Public relations w dawaniu swiadectwa wierze, w: Komisja Duszpaster-
stwa Konferencji Episkopatu Polski, By¢ solg ziemi..., dz.cyt., 357.
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a nastgpnie aktywnie przekazuja je innym, dajac $wiadectwo wiary i zaangazo-
wania w zycie KoSciota. Wtasnie §wiadectwo katolikow $wieckich jest konieczne
zarébwno dla duszpasterstwa, jak i nowej ewangelizacji, czyni bowiem wiarygodne
nauczanie Kosciota, szczego6lnie w dziedzinie zycia matzenskiego, rodzinnego, po-
litycznego czy gospodarczego.

4. ZAKONCZENIE

Powyzsze rozwazania, odnoszace si¢ do duszpasterstwa i nowej ewangeliza-
cji w kontekscie pewnych uwarunkowan spotecznych, nie wyczerpuja zapewne tej
szerokiej problematyki. Dwa podstawowe kierunki misji Kos$ciota: duszpasterstwo
i nowa ewangelizacja nie sg ze sobg sprzeczne. Cho¢ zwracaja si¢ ku r6znym adresa-
tom, zmierzaja do tego samego celu, jakim jest ewangelizacja. Warunkiem skutecz-
nosci nowej ewangelizacji jest dobrze zorganizowane duszpasterstwo prowadzone
we wspolnotach parafialnych. Bledem byloby ukierunkowanie si¢ wylacznie na
nowg ewangelizacje poprzez poszukiwanie nowych metod i nowych §rodkow, cza-
sem do$¢ atrakcyjnych, no$nych medialnie, a zaniedbywanie podstawowych czyn-
nosci duszpasterskich. To w parafiach dokonuje si¢ bowiem pierwszy przekaz wiary
i formacja tych, ktérzy bedg zdolni do zaangazowania si¢ w dzieto nowej ewan-
gelizacji. Dlatego troska i refleksjg nalezy objac polskie duszpasterstwo parafialne
tak, aby jak najdoskonalej stuzylo pogltebieniu wiary tych, ktorzy tworza parafialne
wspolnoty. One stanowiag bowiem zywy Kosciol, ktory z zapatem podejmie dzieto
gloszenia Ewangelii tym, ,.ktorzy utracili zywy sens wiary lub juz nie uwazajg si¢ za
uczniéw Chrystusa™’. Nie wyklucza to oczywiscie innych inicjatyw, ale powodze-
nie kazdego przedsiewzigcia na rzecz nowej ewangelizacji bedzie tym skuteczniej-
sze im bardziej aktywne duszpastersko bgda parafialne wspdlnoty.
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MINISTRY AND NEW EVANGELIZATION
AS TWO DIRECTIONS OF THE POLISH CATHOLIC CHURCH

THEOLOGICAL AND SOCIOLOGICAL PERSPECTIVE
Summary

The reflection about ministry and new evangelization requires first of all the definition of the word
,,evangelization” and posing a question about its circumstances as well as defining the relationship
between new evangelization and ministry in the perspective of the Polish social and religious reality.
Due to the complex structure of ministry activity of the Polish Church such precise definitions seem
to be necessary. Two basic direction of the Church’s mission — ministry and evangelization — are not
contradictory. Although they are accomplished differently and are addressed to various recipients they
are directed to the same goal of evangelization. The effectiveness condition of a new evangelization is a
well organized ministry in parishes. The first and second part of this article is based, according to pasto-
ral theology methodology, on the analysis of selected Church documents and sociological and ministry
observations. The third part is the attempt to present the role of communication for the purposes of
ministry and new evangelization in light of sociological theory.

Key words: ministry, evangelization, new evangelization, communication, associations, parish
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TOLERANCJA A WSPOLCZESNY PLURALIZM KULTUROWY

Stowa kluczowe: mitos¢, wolnos¢, pluralizm, tolerancja, prawda

1. Wstep. 2. Potrzeba tolerancji uzasadniana historycznymi uwarunkowaniami. 3. Rozne
pojecia tolerancji. 4. Ksztaltowanie postawy tolerancji. 5. Konkluzje

1. WSTEP

Juz starozytni Atenczycy, tworzac demokracje, kierowali si¢ wyrozumiato$cia
W zyciu prywatnym przy jednoczesnym poszanowaniu praw w zyciu publicznym.
Takze i dzisiaj kazda spotecznos¢ kieruje si¢ okreslonymi zasadami i regutami. Two-
rzy tez wlasne, ktore staja si¢ podstawa jej funkcjonowania. W kazdej spotecznosci
wyodrebni¢ mozna takie pierwszo- lub drugoplanowe zasady. Te pierwsze, czgsto
nazywane naczelnymi — jak np. sprawiedliwo$¢, wolnos¢, solidarnos$¢ — cenione
byly, jak si¢ wydaje przez wigkszos$¢ narodow czy grup spotecznych na przestrzeni
dziejow. We wspodtczesnej demokratycznej spotecznosci, coraz bardziej kulturowo
zréznicowanej, znamienne jest jednak to, ze coraz wigkszego znaczenia i wartosci
nabiera zasada tolerancji'- Mozna nawet stwierdzi¢, ze we ,,wspotczesnym folklorze
politycznym tolerancja zyskata range bliska swigtosci™.

Historia minionych wiekow jest $wiadectwem, ze poszczegélni ludzie, a takze
cate spotecznosci, zadawali sobie $§mier¢ w imi¢ przeciwstawnych idei. Takze 1 z tego
wzgledu w ostatnich latach zjawisko tolerancji stato si¢ przedmiotem wzmozonego
zainteresowania, a jeszcze czesciej wartoscia, na ktorag cztowiek powotuje sig, uza-
sadniajac wilasne poglady, postawy i dziatanie. Tolerancja jest punktem odniesienia
1 warto§ciowania — rozstrzygania, co stuszne, a co nieuzasadnione. Wyraznie dajg dzi-
siaj o sobie zna¢ koncepcje postmodernistyczne, zgodnie z ktorymi nie tylko nalezy
zaakceptowac roznorodno$¢ w dziedzinie $wiatopogladow, ale wszystkie nalezy uznac
za rownoprawne. Ci, ktorzy twierdzg inaczej, spotykaja si¢ z zarzutem nietolerancji.

' Zob. J. Dobbernack, T. Modood, Tolerance, Pluralism and Cultural Diversity in Europe.
Theoretical Perspective and Contemporary Developments, San Domenico di Fiesole (Italia) 2012, 5-10;
L. Borelli, Tolleranza. Sfida per il terzo millennio, Rivista di Teologia Morale 119 (1998), 443—447.

2R. Legutko, O tolerancji, Znak 45 (1993), nr 457 (6), 16.
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Czlowiek boi si¢ zniewolenia, gdyz w glebi swej natury jest istota wolng. W ideg
bycia wolnym wpisuje si¢ rowniez zasada tolerancji. Wolno$¢ cztowieka, z racji tego,
kim on jest, powinna odnosic¢ si¢ do takich wartosci, ktore sg jej wyznacznikami.

W niniejszym opracowaniu pragniemy dokona¢ analizy m.in. niezwykle waz-
nego aspektu, jak zasada tolerancji funkcjonuje we wspdtczesnym kulturowo zréz-
nicowanym spoteczenstwie. Zycie spoteczne bez tolerancji wydaje sie niemozliwe,
a przynajmniej niewyobrazalnie trudne. Zasada ta umozliwia koegzystencj¢ osob,
grup spolecznych lub wyznaniowych czesto o bardzo zréznicowanych pogladach,
zwyczajach 1 wierzeniach. Zasada tolerancji umozliwia koegzystencje roznych opcji
politycznych, a takze tych, ktorzy ideowo popierajg ich ,,wizje”.

Dlatego wielu uznaje, ze wlasnie tolerancja zajmuje poczesne miejsce wsrod
podstawowych praw cztowieka®. Pluralizm oznacza rozmaito$¢ i zrdznicowanie.
Dotyczy m.in. roznorodnosci religii i wyznan, a takze przyjmowanego $wiata warto-
$ci wystepujacych w zyciu indywidualnym, politycznym i spotecznym. Wspotistnie-
nie w demokracji pluralistycznej réznych grup i sit w niej dziatajacych musi opierac
si¢ na okreslonych fundamentach. Niejednokrotnie koegzystencja taka budowana
jest na zasadzie spotecznego consensusu*. Zasada tolerancji, jak si¢ okazuje, row-
niez i tutaj ma ogromne znaczenie — co tym bardziej naktania do przeprowadzenia
naleznej refleks;ji.

2. POTRZEBA TOLERANCJI
UZASADNIANA HISTORYCZNYMI UWARUNKOWANIAMI

Na przestrzeni wiekow tematyka tolerancji byta §ci§le zwigzane z wolno$cig
religijng. Wynikato to ze wzajemnych relacji i zobowigzan wobec wladzy swieckiej,
a takze z faktu przyjecia wiary’. Przez cale stulecia wielkim problem pozostawat
stosunek do innowiercow. Swicty Tomasz wskazywat np., ze innowiercow trzeba
,haprowadza¢ do wiary, ale nie sitg, lecz przekonaniem”®.

3 Por. J. Wichrowicz, Tolerancja, w: Katolicyzm A-Z, red. Z. Pawlak, Poznan 1982, 373.

4 Por. O. Hoffe, Pluralizm i tolerancja, Znak 44 (1992), nr 443 (4), 54-55.

5 Starozytnym przyktadem jest m.in. Sokrates, ktory w 399 r. p.n.e. zostal skazany na $mier¢ za
demoralizowanie 0wczesnej mtodziezy i za bezboznos¢ z powodu wprowadzanie nowych bogdéw do
tradycyjnego panteonu, zob. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 1970, 60; S. Mosso,
Tolleranza e pluralismo, w: Nuovo Dizionario di Teologia Morale, red. F. Compagnoni, G. Piana,
S. Privitera, Milano 1990, 1372.

¢ Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna w skrocie, (1111, 10, 12), opr. F.W. Bednarski, War-
szawa 20006, 406.

,Heretycy popetniaja grzech, ktérym zastuguja sobie nie tylko na to kara klatwy, czyli wylaczenia
z Kosciota, lecz takze na karg¢ $mierci. O wiele bowiem ci¢zsza zbrodnig jest psu¢ wiare, ktora stanowi
o (nadprzyrodzonym) zyciu duszy, niz np. fatszowaé pieniadze, ktére shuza zyciu doczesnemu. [...]
Ze strony za$ Kosciota jest mitosierdzie troszczace si¢ o nawrdcenie btadzacych; stosownie do nauki
Apostota (II Tm 2,24) nie potepia si¢ ich od razu, lecz dopiero po pierwszym i drugim upomnieniu; po
tym za$ skoro heretyk nadal trwa w uporze, straciwszy nadzieje w jego nawrdcenie, majac na uwadze
zbawienie innych, Kosciot karg klatwy wyklucza go z swojego tona i nastgpnie zostawia go sadow-
nictwu $wieckiemu, by przezen byl usunicty ze $wiata karg $mierci”, tamze, (1I-11, 11, 3), 406—407.
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Problemy wzajemnych relacji w kontek$cie narastajacych sporow na tle reli-
gijnym pomiedzy protestantami i katolikami, szczegoélnie pod koniec XVI w., prak-
tycznie wymusity pojawienie si¢ zasad tolerancji. Konieczne stato si¢ rowniez roz-
roznienie, co nalezy do kompetencji wladzy panstwowej, a co do koscielnej. Istotne
byto uzasadnianie tolerancji — ustalenie, czy nalezy odnosi¢ ja do wolnosci przyna-
leznej cztowiekowi, czy widziec¢ ja w powiazaniu z przykazaniem mitosci blizniego,
czy wreszcie z wolnoscig sumienia.

Wspotczesnie problem relacji miedzy roznymi religiami i wyznaniami w znaczg-
cej mierze zostatl rozwigzany, cho¢ i dzisiaj nie brakuje krwawych konfliktow o ta-
kim wtasnie podtozu. Miniony XX w. na tle innych stuleci jawi si¢ jako wyjatkowo
okrutny. Dotyczy to takze przesladowan religijnych i ideologicznych. Nietolerancji
doswiadczylo wielu, nie tylko w czasie wojny i rewolucji, ale rowniez w czasie ,,po-
koju”. Wigzienia, obozy i tagry byly miejscami osadzenia takze i tych, ktorych wia-
ry i pogladéw nie tolerowano. ,,Swiat jest ciagle bardzo niespokojny, pefen napieé
z powodu konfliktow narodowosciowych, kulturowych, religijnych, politycznych,
obyczajowych. Kazdy bowiem przejaw nietolerancji to nic innego jak jaka§ forma
zniewalania drugich za poglady czy orientacje, u podtoza ktdorych jest wolnos¢™”.

Cecha charakterystyczng wspotczesnego swiata jest zjawisko wzajemnego zbli-
zania si¢ do siebie dawniej odlegtych grup i spoteczenstw. Proces globalizacji staje si¢
faktem. Moze on jednak rodzi¢ konflikty i to z wielu powodow, np. niepodlegtoscio-
wych, roéznic ideologicznych, etnicznych, religijnych, czy wreszcie sporéw terytorial-
nych. Fakt wzajemnego zblizania si¢ ludzi i narodow jest niezaprzeczalny. Nastepuje
jednak zderzenie kultur i wartosci. Coraz czgsciej zawierane sa np. malzenstwa mie-
szane, ktorych funkcjonowanie staje si¢ mozliwe m.in. dzieki zasadzie tolerancji. Inne
wazne cechy wspotczesnosci to: zréznicowanie $wiatopogladowe, zdobycze wiedzy
oraz mozliwosci technologii zaawansowanej. Przyktadem jest cho¢by inzynieria ge-
netyczna®. Jej wykorzystanie budzi czgsto wiele kontrowersji. Ale i w tym przypadku
czesto przywolywana jest zasada tolerancji, ktora miataby uzasadnia¢ rozmaite sposo-
by wykorzystywania najnowszych zdobyczy nauki i techniki. Problematyka tolerancji
nabiera zatem dzisiaj jeszcze szerszego i nowego wymiaru w coraz bardziej réznicuja-
cym si¢ cho¢by pod wzgledem etnicznym spoteczenstwie.

3. ROZNE POJECIA TOLERANCJI

Termin tolerancja wywodzi si¢ z jezyka tacinskiego folerantia i oznacza wyro-
zumiato$¢, pobtazanie i okazywanie cierpliwo$ci’. Oznacza ,,traktowanie na roéwni
z innymi 0sob, ktorych pogladow, wierzen religijnych i zachowan nie uwaza si¢ za
prawdziwe i wlasciwe”!°.

" A. Siemianowski, Tolerancja, W drodze nr 5, 1992, 4.

8 Por. S. Mosso, dz.cyt., 1372.

° Por. Stownik wyrazéw obcych, red. J. Tokarski, Warszawa 1980, 763.
10J. Wichrowicz, art.cyt., 372.
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Chociaz termin folerancja pojawit si¢ dopiero pod koniec XVI w., to do jezyka
potocznego zostal wprowadzony o wiele pdzniej. Sama jednak idea i jej praktyko-
wanie wystepowato o wiele wczesniej.

Wspotczesnie mamy do czynienia z rozmaitymi znaczeniami tego terminu. Naj-
czgsciej mozna spotka¢ podzial na tolerancje negatywna i pozytywna''. Takie dwu-
dzielne rozroéznienie moze tez przybrac inng forme — tolerancji ,,bez klauzuli”, zwanej
takze czystg lub calkowita, oraz tolerancji ,,z klauzulg”. Pierwsza oznacza takie ro-
zumienie, ktore nie wprowadza ,,w swoj obreb zadnych klauzul, Zadnych zastrzezen
dotyczacych zakresu stosowalnos$ci tolerancji”. ,,Definicje «bez klauzuli» sa repre-
zentowane np. przez takie, jak te: «tolerancja jest to rownouprawnienie wszystkich
wyznah lub — szerzej — wszystkich przekonan». Albo: «tolerancja jest to unikanie
jakiejkolwiek ingerencji w stosunku do jakichkolwiek, prywatnie lub publicznie, glo-
szonych pogladow»”'2.

Druga definicja, ,,z klauzula”, rozumiana jest jako ,,zasada domagajaca si¢, aby
dobrowolnie, z wlasnego przekonania, bez wzgledu na posiadang sit¢ — nie zwalczad
odmiennych, a nawet sprzecznych z wtasnymi wierzen, pogladow i dziatan, jesli nie
ma po temu dostatecznie waznych racji”'®. Stwierdzenie: ,,waznych racji” w powyz-
szym definiowaniu jest jednak ogolnikowe. I z pewnoscia moze budzi¢ watpliwosci
1 zastrzezenia, kiedy te racje sa wazne, a kiedy nie sa dostateczne. W rozumieniu
tolerancji istotne sg jej racje — to, czym jest motywowana. ,,Sugeruje to, ze aby dojs¢
do jakiegos tadu pojgciowego i mozliwie jasnego okre$lenia tolerancji, nalezatoby
wyj$¢ poza tolerancje i zacza¢ analizowac to, co pierwsze i podstawowe w zyciu —
wartosci”!.

Wspotczesne pojecie tolerancji ulegto dos¢ istotnemu przeobrazeniu. Dawniej
rozumiano je jako postawe tolerowania czegos, ,,co jest obce prawdzie czy stuszno-
$ci, na co jednak si¢ przyzwala z tych czy innych wzgleddéw, najczgsciej pragma-
tycznych”?. Takie rozumienie jest obecne rowniez i dzisiaj, ale stawia si¢ zarzut, ze
stronie tolerujacej przypisuje si¢ nieomylnos$¢ i wytagczno$¢ na posiadanie prawdy.
Dlatego przeciwnicy takiego rozumienia tolerancji uznaja, ze nie jest ono wtasciwe.

Tolerancji nie mozna utozsamia¢ z indyferentyzmem, ktoéry oznacza badz obo-
jetno$¢ w odniesieniu do wyznawanych lub gltoszonych przez kogo$ pogladow, badz
tez uznawanie, ze wszystkie $wiatopoglady czy wierzenia sg rownouprawnione
i rownowarto$ciowe!'®. Tolerancje nalezy tez odréznia¢ od kompromisu, ktory ozna-
cza pewnego rodzaju ustepstwo w odniesieniu do wiasnych pogladoéw, prawd wiary
lub zasad etycznych!”. ,,W tolerancji bowiem wyraznie odrzuca si¢ btad i nie wy-
rzeka si¢ zadnej prawdy. Niemniej jednak btadzacym lub inaczej myslacym okazuje
si¢ szacunek, przez dialog usituje si¢ ukaza¢ droge pelnego dobra i catej prawdy’®.

1 Zob. np. art. R. Legutko, art.cyt.

12 M. Fritzhand, O tolerancji, Studia Filozoficzne nr 1, 1981, 25.
13 Tamze, 26.

4 A. Siemianowski, art.cyt., 5.

15 M. Fritzhand, art.cyt., 25.

16 Por. J. Wichrowicz, dz.cyt., 372.

17 Por. S. Olejnik, Teologia moralna, t. 6, Warszawa 1990, 204.
18 J. Wichrowicz, dz.cyt., 373.
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Nalezy wskaza¢ na rozny przedmiot tolerancji. Najczesciej mamy do czynienia
z tzw. tolerancja $wiatopogladowa. W jej ramach uznaje si¢, ze wierzacym i wspol-
notom, ktore przez nich sa tworzone, nalezy si¢ m.in. prawne zagwarantowanie Swo-
body mysli, wolnos$¢ sumienia i wyznania. A zatem prawo do swobodnego wypet-
niania praktyk religijnych zar6wno w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym.
Wierzacy maja zatem prawo do budowania miejsc kultu, przekazywania wyznawa-
nych prawd wiary, organizowania stowarzyszen i powotywania odpowiednich insty-
tucji’®. W ramach tolerancji $wiatopogladowej uznaje si¢ prawo do $wiatopogladu
ateistycznego, a jednoczesnie przyjmuje zasade, ze nikogo nie mozna przymuszac
do wyznawania okre$lonej wiary.

Jedng z koncepcji tolerancji, obecna szczegdlnie w §redniowieczu, byto prak-
tyczne przyzwolenie na stosowanie tej zasady, rozumiane jako wyrazanie zgody na
mniejsze zto w celu uniknigcia czego$ znacznie gorszego. Podstawowe twierdzenie
pozostawato jednak niezmienne — a mianowicie, ze ,,tylko prawda posiada prawo
do istnienia, podczas gdy blad tego prawa nie ma, wobec czego moze by¢ jedynie
tolerowany”°,

W epoce nowozytnej, wraz z dokonujacym si¢ rozdziatem Kosciota i panstwa,
ktorego szczegdlnym wyrazem jest Rewolucja Francuska, pojawita si¢ nowa kon-
cepcja tolerancji. Deklaracja praw cztowieka i obywatela z 1789 r. glosita: ,,Nikt nie
moze by¢ niepokojony za swoje przekonania nawet religijne, o ile manifestowanie
ich nie zaktoca prawnie ustalonego porzadku publicznego” (art. 10). To nowe rozu-
mienie tolerancji zostato w pewien sposodb powtdrzone w Powszechnej deklaracji
praw cztowieka uchwalonej przez ONZ w 1948 r. Artykut 18 tejze Deklaracji gtosi:
»Kazdy cztowiek ma prawo wolnosci mysli, sumienia i wyznania; prawo to obejmu-
je swobode¢ zmiany wyznania lub wiary oraz swobode gloszenia swego wyznania
lub wiary badz indywidualnie, badZz wespot z innymi ludzmi, publicznie i prywatnie,
poprzez nauczanie, praktykowanie, uprawianie kultu i przestrzeganie obyczajow”.
W dokumencie powyzszym tolerancja jawi si¢ jako warto$¢ sama w sobie. Jej zasa-
dy nie sg wynikiem jedynie pragmatyzmu lub przejawem poblazliwosci wobec 0sob
o innych pogladach czy wiary?'.

Jak tatwo zauwazy¢, koncepcja tolerancji ulega nieustannej ewolucji. Coraz czg-
$ciej pojmuje si¢ ja jako konieczng zasadg czy podstawowa warto$¢ koegzystencji
ludzi w spoleczenstwie. Rodzi si¢ jednak pytanie o fundament tolerancji. Ewolucja
tej idei idzie w kierunku nie tyle motywdw pragmatycznych, ile racji wyptywajacych
z zasad sprawiedliwos$ci i mitosci. Jest to istotna zmiana prowadzaca takze do obiek-
tywizacji tolerancji. Z jednej strony mamy do czynienia z poszanowaniem godnosci
cztowieka, ktory jest podmiotem poszukujacym prawdy, z drugiej za$ — z prawda
poznawang przez umyst cztowieka i potwierdzong przez jego sumienie. ,,Stad tole-
rancja jest wlasnie bezposrednig konsekwencja obiektywnosci prawdy takiej, jaka

19 Zob. Powszechna deklaracja praw czlowieka, (Zgromadzenie Ogdlne Narodow Zjednoczonych
— 10 grudnia 1948), art. 18; Sobor Watykanski 11, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae,
nr 1-15; J. Wichrowicz, dz.cyt., 373.

20 Zob. E. Schillebeeckx, Teologiczne podstawy tolerancji, Znak 45 (1993), nr 457 (6), 11.

2l Por. tamze, 12.
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objawia si¢ poczuciu prawdy danego cztowieka. Jest ona rownocze$nie szacunkiem
dla osoby ludzkiej. Nie mozna zatem czyni¢ rozr6znienia miedzy wartoscia osoby
ludzkiej, ktora nalezy szanowac, a jej osobistymi przekonaniami (konkretnie bled-
nymi), ktére rzekomo nie zastuguja na szacunek i moga by¢ jedynie tolerowane
z wyzszych wzgledow. Albowiem czlowiek jest osobg wtasnie w swoich osobistych
przekonaniach”?, Dlatego tolerancja jawi si¢ jako wyraz szacunku do osoby, do jej
przekonan, a takze prawa do ich wyrazania.

Nalezy jednak podkresli¢, ze wspotczesnie idea tolerancji, ktora rozwijata si¢
wraz z wolnoscia religijng, zwlaszcza w demokratycznych i pluralistycznych, mocno
zlaicyzowanych spotecznosciach Europy, odnosi si¢ nie tyle do koegzystencji poszcze-
golnych religii i wyznan, ile raczej do akceptacji wobec $wiatopogladow i zachowan
jakich$ grup zyjacych w danym spoteczenstwie. Chodzi wigc o zasady poszanowania
i legitymizacji osob i grup o odmiennych pogladach, orientacjach i zachowaniach?.

3. GRANICE TOLERANCJI

Tolerancja jest stowem naduzywanym — nie dostrzega si¢, ze rozumiane przez
to pojecie zjawisko ma granice*. Jesli za wlasciwa uznamy tolerancj¢ z klauzula,
to jednoczesnie nalezaloby wskazaé, jakie wartosci te granice wyznaczajg. Roz-
powszechniony jest jednak i taki poglad, zgodnie z ktorym ,,niemal wszystkie
zachowania ludzkie sa dopuszczalne, o ile tylko towarzyszy im tolerancja; nie-
tolerancji zas$ [...] winni$my si¢ ba¢ bardziej niz innych tradycyjnych wad i grze-
chow”?, Dla zwolennikow tolerancji bez klauzuli czy ograniczen problem wydaje
si¢ zatem mniej zawily, ich zdaniem bowiem takie granice z definicji nie istniejg.

Analiza zagadnienia granic tolerancji ogniskuje si¢ przede wszystkim w poszuki-
waniu odpowiedzi na pytanie: czy zto i btagd majg prawo do istnienia w spotecznosci,
tak jak dobro i prawda. E. Schillebeeckx uznaje, ze takie postawienie problemu jest
pewnym nieporozumieniem, poniewaz ,,z prawdy i bledu czyni si¢ podmioty prawa,
przy czym ta pierwsza miataby posiada¢ wszelkie prawa, ten drugi — zadnych. Ot6z
tylko osoba jest podmiotem prawa. A osoba ma prawo uznawac za prawde to, co w ca-
tej uczciwosci jawi sie jako prawda (nawet jezeli obiektywnie stanowi to btgd)”?.

Trzeba zauwazy¢, iz tolerancja nie stanowi wartos$ci nadrzednej, nie jest tez
celem samym w sobie, ale zasada, ktora wyptywa z wolnosci i godnosci cztowieka.
I wilasnie te warto$ci wyznaczaja jej nienaruszalne granice. Dlatego osoba, ktora
trwa w bledzie lub niewiedzy, takze ma prawa. Kazdy wiec, korzystajac z prawa
wolnosci, kieruje si¢ w zyciu takimi zasadami, ktore wyptywaja z jego osobistych
przekonan. Tolerancja nie zamyka jednak drogi do przekonywania kogos, kto trwa

22 Tamze, 13.

3 Por. O. Hoffe, art.cyt., 60.

2 Por. Z. Sareto, Granice tolerancji, w: Wychowanie personalistyczne, red. F. Adamski, Krakow
2005, 247; A. Siemianowski, art.cyt., 5-8.

% R. Legutko, art.cyt., 16.

% E. Schillebeeckx, Teologiczne podstawy tolerancji, Znak 45 (1993), nr 457 (6), 13.
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w bledzie. To wlasnie szacunek dla prawdy i jej umitowanie mobilizujg cztowieka,
aby godziwymi metodami w wyniku dialogu i przekonywania, a takze $wiadectwem
wlasnego zycia sprowadzit btadzacego z niewlasciwej drogi.

Co stanowi granicg tolerancji gltoszonych przez kogos pogladow, a co jest gra-
nicag w tolerowaniu zachowan i postaw moralnych? Nie jest brakiem tolerancji wy-
kazywanie niespdjnosci i btedow dostrzezonych w czyich$§ pogladach. Tolerancja
bowiem nie jest ,,;6wnoznaczna z rezygnacja z prawa do poznawania prawdy 1 jej
upowszechniania”, a ,,kategoria prawdy wyznacza granice tolerancji w zakresie po-
siadania pogladow”?’. Oznacza to uznawanie prawa do wlasnego punktu widzenia,
nie oznacza jednak, ze takie poglady sa ,,nietykalne” i Ze nie mogg stac si¢ przedmio-
tem oceny ze strony innych ludzi.

Prawo do wtasnych przekonan nie upowaznia jednak danej osoby czy grupy do
nieskrgpowanego ich rozpowszechniania. Moga one bowiem zawiera¢ np. elementy
naruszajgce mir spoteczny, gdyby wzywaty do postaw eksterminacji lub nienawisci
wobec innych. I wlasnie w takich przypadkach uwidocznia si¢ szczegodlnie istotna
funkcja wladzy panstwowej, ktéra ma obowigzek czuwania, aby upowszechniane
idee nie godzity w dobro jednostki czy spoteczenstwa®. A zatem, nietykalno$¢ praw
drugiego cztowieka stanowi wyrazna granice zasady tolerancji w propagowania
wlasnych pogladow.

W odniesieniu do jednostki lub grupy spotecznej, ktorych dziatanie uznaje sig
za niewlasciwe, nie jest brakiem tolerancji publiczne pigtnowanie takich zachowan
i postaw ludzi®. Spor w tym przedmiocie sprowadza si¢ w zasadzie do odpowiedzi
na pytanie, czy istniejg obiektywne, uniwersalne wartosci etyczno-moralne, wedhug
ktoérych mozna odr6zni¢ dziatanie dobre od ztego. Wsrod uczestnikow wspomnia-
nego sporu liczni sg 1 tacy, ktorzy wszelkiego rodzaju uzasadnienia postaw etycz-
nych opartych na wartosciach obiektywnych uznajg za brak tolerancji i twierdza, ze
wszystkie poglady sa rownoprawne. Tak oto ,,zwolennicy rezygnacji z poszukiwania
uniwersalnych zasad moralnych usiluja narzuci¢ wilasne stanowisko jako jedynie
stuszne. Popadaja przy tym sami w putapke nietolerancji. Odmawiaja oni bowiem
prawa innym ludziom do posiadania i gtoszenia przekonan o istnieniu obiektywnego
porzadku moralnego™’.

27 Z. Sareto, dz.cyt., 248-249.

2 Encyklika papieza Leona XIII, napisana w 1888 r., analizuje m.in. zagadnienie prawdziwej
i blednej tolerancji. Papiez przywoluje sentencje Doktora Anielskiego (zob. Swicty Tomasz, Summa
theologiae,1q 19 a9 ad 3) i stwierdza, ze Bog nie chce zta moralnego, ale jedynie go dopuszcza. Papiez
analogicznie mysl t¢ przenosi do zagadnien wspotzycia w spotecznosci i stwierdza: ,,wyznaé trzeba, ze
im si¢ wigcej ztego w panstwie koniecznie tolerowaé musi, tym wigcej oddala si¢ tego rodzaju panstwo
od doskonatosci: i ze tolerowanie ztych spraw, nalezac do przepisow politycznej roztropnosci, winno
by¢ $cisle okreslone owymi granicami, jakich si¢ sama przyczyna, to jest dobro publiczne, domaga.
Z czego wynika, ze jezeliby tolerancja publicznemu dobru szkodzi¢ miata i na panstwo wigksze zla
sprowadzata, nie wolno jej zastosowywaé, gdyz w takich okolicznos$ciach brak jej warunku dobra”,
Leon XIII, Encyklika Libertas (O wolnosci cztowieka), nr 34, (zob. takze nr 42), w: http://www.non-
possumus.pl/encykliki/Leon XIII/libertas/II.php.

¥ Zob. Z. Sareto, dz.cyt., 249.

30 Tamze, 250.
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Nader zywa jest dzisiaj postmodernistyczna koncepcja tolerancji, ktora sugeruje
konieczno$¢ zniesienia kryterium prawdy i porzucenie tradycyjnych kryteriow oce-
ny dziatania cztowieka opartych na metafizyce czy epistemologii — gdyz te ostatnie
uwazane sg za przejaw nietolerancji. Kazdy bowiem zna ,,swoja” prawde, a wszyst-
kie sa rownowazne. W takim rozumieniu wszystko jest wzgledne, a co za tym idzie
— nie mozna wskaza¢ na granice tolerancji.

W okres$laniu granicy tolerancji ludzkich zachowan istotna jest zasada niena-
ruszalnosci praw cztowieka. Panstwo ma obowigzek stania na strazy poszanowania
tych praw, takze pod karnymi sankcjami dla tych, ktorzy je tamig. Zapobieganie
aktom, ktore godzg w dobro lub prawa innych ludzi, nie jest brakiem tolerancji,
ale stusznym i usprawiedliwionym dziataniem. Przykladem jest tu cho¢by rozpo-
wszechnianie pornografii wsrdd nieletnich. Zachowanie dorostego, ktory sam na
wlasny uzytek korzysta z pornografii, bywa tolerowane (cho¢ ocena moralna czynu
jest jednoznaczna), ale nie moze by¢ juz tolerowane rozpowszechnianie pornografii
wsrod dorastajacych — a to ze wzgledu na destrukcyjne skutki takiego dziatania. Po-
dobnie nieobyczajne czyny przeciwko porzadkowi publicznemu bedg zachowaniem
godnym napietnowania — jako dziatania sprzeczne z dobrem spotecznym. Przeciw-
dziatanie w takim wypadku nie jest nietolerancja, poniewaz tolerancja nie moze
usprawiedliwia¢ czynow godzacych w dobro cztowieka lub wspélnoty. Dlatego tez
konieczne jest tworzenie prawa cywilnego, ktdére powinno sta¢ na strazy spolecz-
nego porzadku. Musi ono ,,zapewni¢ wszystkim czlonkom spoteczenstwa posza-
nowanie pewnych podstawowych praw, ktére naleza do natury osoby i ktére musi
uznac¢ i chroni¢ kazde prawo stanowione™'. Jednakze, gdy mowa np. o przerywaniu
cigzy lub eutanazji, prawna tolerancja nie moze ,,w zadnym przypadku powolywac
si¢ na szacunek dla sumienia innych wtasnie dlatego, ze spoteczenstwo ma prawo
i obowigzek broni¢ si¢ przed naduzyciami dokonywanymi w imi¢ sumienia i pod
pretekstem wolnosci™?.

Wyznaczenie szczegdtowych granic tolerancji w odniesieniu do dzialan mo-
ralnych nie jest tatwe, kwestii tej nie da si¢ definitywnie raz na zawsze rozstrzy-
gnaé. Duze znaczenie ma choc¢by wptyw kulturowo-cywilizacyjny, rodzacy wcigz
nowe problemy, ktorych rozwigzania szuka¢ nalezy na drodze spotecznego dialogu
i moralno-etycznej dyskusji*®. Wspotczesnie ujawniajg si¢ stanowiska kategorycznie
domagajace si¢ uznania np. prawa do aborcji, eutanazji, zalegalizowania zwigzkow
homoseksualnych. Glosy w tych sprawach uzasadniane sg zazwyczaj koniecznoscig
tolerancji. Wszelkie natomiast dziatania przeciwko zalegalizowaniu takiego stanu
rzeczy traktowane sa jako karygodny przejaw nietolerancji. ,,Szerzy si¢ na nowo
nietolerancja — to catkiem wyraznie. Istniejg ustalone normy mys$lenia, ktore maja
by¢ narzucone wszystkim. Sg one gloszone w formie tzw. negatywnej tolerancji.
Dobrym przyktadem jest twierdzenie, ze z powodu negatywnej tolerancji nie moze
by¢ znaku krzyza w budynkach publicznych. W gruncie rzeczy przezywamy w ten
sposob zniesienie tolerancji, gdyz to oznacza, ze religia, ze wiara chrze$cijanska

31 Jan Pawet I, Encyklika Evangelium vitae, 71.
32 Tamze.
3 Por. Z. Sarelo, dz.cyt., 252.
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nie moze wyraza¢ si¢ w sposob widzialny”**, a kazdy, kto domaga si¢ obecnosci
religijnego znaku w miejscu publicznym, jawit si¢ jako cztowiek nietolerancyjny,
a zatem godny stusznej ,.krytyki”.

W spoteczenstwie dochodzi czesto do sytuacji, w ktorej dziatanie jednych bywa
wymierzone przeciw dobru innych — danej spotecznosci lub jednostki. Przyktadem
moze by¢ chocby jaka$ sekta, ktora niszczy zdrowe zasady zycia rodzinnego lub
spotecznego, burzac ich naturalne i zdrowe relacje. Sygnatow na temat destrukcyj-
nych dziatan niektorych sekt religijnych jest coraz wigcej*. Ich psychomanipulacyj-
na dziatalno$¢ bywa w rzeczywisto$ci wymierzona przeciw dobru spoleczenstwa
i rodziny. Zgodnie z Powszechng deklaracjg praw czlowieka’®: ,, Kazdy cztowiek ma
prawo wolnosci mysli, sumienia i wyznania; prawo to obejmuje swobod¢ zmiany
wyznania lub wiary oraz swobode gloszenia swego wyznania lub wiary badz indy-
widualnie, badZ wespot z innymi ludZzmi, publicznie i prywatnie, poprzez nauczanie,
praktykowanie, uprawianie kultu i przestrzeganie obyczajow”. Tenze jednak postu-
lat nie usprawiedliwia takich dziatan, ktore sa wykroczeniem przeciw obowigzuja-
cemu prawu karnemu, ktére zabrania np. stosowania przemocy wobec innych oséb
lub uprzedmiotowiania ich, manipulowania nimi.

Tolerancja ma zatem granice, czyli nie jest nieograniczona. Jesli ,tolerancja
opiera si¢ na szacunku dla wolnosci sumienia ludzkiego i stad czerpie swoj walor
etyczny, to wynika z tego, ze tolerancja bedzie rowniez chroni¢ t¢ wolno$¢ przeciw-
ko niesprawiedliwym i gwattownym atakom. Dlatego tolerancja moze prawomoc-
nie przeksztalci¢ sie¢ w sprzeciw”’. Skrajne przypadki, np. rasistowskie, nacjona-
listyczne czy faszystowskie ideologie wzywajace do eksterminacji jakie$ grupy
spotecznej, usprawiedliwiaja godziwe przeciwstawianie si¢ im, takze poprzez
wprowadzanie zakazu propagowania takiej ideologii*.

Coraz wyrazniej obecne sg w dzisiejszym zyciu spolecznym pewne grupy zespo-
lone przez jakie$ wartosci lub idee natury etnicznej czy wyznaniowej, ale zarazem
ztozone np. z przedstawicieli mniejszosci seksualnej. Grupy te sg zazwyczaj bardzo
wyczulone na najmniejsze chocby slady krytyki formutowanej pod ich adresem. Re-
aguja w sposob natychmiastowy i z wielkim oburzeniem, przypisujac adwersarzom
fobie, a zatem pewien stan nienormalnos$ci, zaburzenia psychicznego opisywanego
przez medycyne. Czesto ustysze¢ mozna np. zarzuty o homofobi¢ czy ksenofobicg.
Nawet przy zalozeniu, ze mniejszosciom seksualnym naleza si¢ takie same prawa,
jak innym cztonkom danej spolecznos$ci, mozna przyjaé, ze nie przez wszystkich

34 Benedykt XVI, Swiatlosé swiata, Krakow 2011, 63.

35 Potwierdzeniem tego faktu jest chocby istnienie w polskim parlamencie sejmowej Komisji ds.
Sekt Religijnych. W wicelu krajach powotywane sa roznego rodzaju organy i to czgsto na szczeblu
ministerialnym, majace na celu nie tylko monitorowanie takich wspolnot, ale i w razie koniecznosci
podejmowanie prawnych krokéw wymierzonych przeciw ich destruktywnym dziataniom.

36 Zgromadzenie Ogdlne Organizacji Narodow Zjednoczonych, Paryz 1948, art. 18.

T E. Schillebeeckx, art.cyt., 14.

38 Czasami w jezyku potocznym uzywa si¢ okre$lenia: ,,zero tolerancji”, np. w odniesieniu do
pijanych kierowcow czy do przemocy w szkole. Wskazuje si¢ zatem, ze sg pewne zachowania w spo-
ecznosci, ktore nie moga by¢ tolerowane. Granica jest bowiem dobro i bezpieczenstwo innych wypty-
wajace z podstawowych praw cztowieka.
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okreslone zachowania przedstawicieli mniejszo$ci seksualnych muszg by¢ uznawa-
ne za wlasciwe i niepodlegajgce ocenie czy krytyce. Prawem kazdego cztowieka
jest wolnos$¢ do wyrazania wlasnych opinii, a zatem takze opinii dotyczacych wspo-
mnianej mniejszosci. Nie jest oznaka braku tolerancji weryfikowanie i poddawanie
ocenie prawdziwosci pogladow innych, nawet jesli towarzyszy temu publiczne wy-
razanie sprzeciwu i uznawanie danych pogladow za falszywe, przy zatozeniu, ze
krytyka dotyczy gloszonych pogladéw, a nie jest atakiem na ich glosicieli*.

Zasada tolerancji nie jest jakim$ abstrakcyjnym zagadnieniem. Wspolczesnie
stykamy si¢ z wieloma przypadkami szczeg6lnie skomplikowanych konfliktow spo-
tecznych. Sledzac je, zauwazamy, jak nieodzowne jest okreslanie granic tolerancji
— by ta wlasnie zasada nie stala si¢ przyczyng niesprawiedliwosci. Coraz czgsciej
mozna jednak dostrzec pewien ,.terror tolerancji”’, oczywiscie tej niewlasciwie ro-
zumianej. Przyktadem jest chocby domaganie si¢ od Europejskiego Trybunatu Praw
Czlowieka w Strasburgu orzeczenia o zakazie wieszania krzyzy w szkotach pan-
stwowych. Pierwotnie orzeczono, ze wieszanie krzyzy w szkotach stanowi naru-
szenie prawa rodzicow do wychowania dzieci zgodnie z wlasnymi przekonaniami
oraz narusza wolno$¢ religijng uczniow. Zmiana tego orzeczenia nastapila w marcu
2011 r.*. Okazuje si¢ w praktyce, ze czgsto ci, ktorzy domagajg si¢ tolerancji dla
wiasnych pogladéw, sa bezwarunkowo nietolerancyjni wobec inaczej myslacych.
Przyktadem jest takze przypadek zielonoswiagtkowego pastora Ake Greena skaza-
nego w 2004 r. przez szwedzki sad rejonowy w Kalmarze na miesigc wigzienia za
krytyke homoseksualizmu. Zarzucono mu nawolywanie do nienawisci przeciwko
przedstawicielom innej orientacji seksualnej. W kazaniu duchowny glosil, Ze
homoseksualizm jest dewiacja. Powolywal si¢ przy tym na przestanie biblijne
w tym wzgledzie. Okazuje si¢ zatem, Ze nawet cytowanie Biblii moze by¢ ,,nie-
bezpieczne” i grozi¢ wyrokiem sadu.

4. KSZTALTOWANIE POSTAWY TOLERANCJI

Chrzescijanina powinna cechowa¢ tolerancja. Nie chodzi zatem o jakie$ po-
jedyncze akty i jednorazowe dziatanie, ale o trwatg i uformowang postawe. Takiej
postawy wierzacy uczy sie od Boga, ktory, bedac wszechmogacym, a zatem mogac
skutecznie przeciwdziala¢ zhu, dopuszcza jednak jego istnienie i to w wielorakiej
formie*'. Bog bowiem sprawia, ze ,,stonce Jego wschodzi nad ztymi i nad dobrymi,
1 On zsyla deszcz na sprawiedliwych i niesprawiedliwych” (Mt 5, 45). Jeszcze wy-
razniej mysl te wypowiada Chrystus w przypowiesci o chwascie (zob. Mt 13, 24-30),

¥ Por. Z. Sarelo, dz.cyt., 248.

4 Wyrok Europejskiego Trybunatu Praw Cztowieka z 3 listopada 2009 r. w sprawie Soile Tuulikki
Lautsi przeciw Wilochom (nr 30814/06). Zmiana tego orzeczenia nastgpita przez Wielka Izbe tego Try-
bunatu 18 marca 2011 r. Stwierdza si¢ w nim, ze wieszanie krzyzy w szkolach panstwowych nie stano-
wi naruszenia prawa do wolnosci, a obecnos$¢ symboli religijnych w klasach nie stanowi indoktrynacji.

4 Por. A. Bonora, Male/dolore, w: Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, red. P. Rossano, G. Ravasi,
A. Girlanda, Cinisello Balsamo (Milano) 1989, 874.
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uczac cierpliwego wspotzycia az do konca $wiata tych, ktérzy nazwani zostali psze-
nica, z tymi, ktorzy sg zli, a ktorych symbolizuja chwasty. Podobnie cierpliwego
znoszenia siebie nawzajem w mitosci uczy §w. Pawet (zob. Ef 4, 2-6).

Bdg ani bezposrednio, ani posrednio nie jest przyczyng sprawczg zta moralne-
go. Nie stworzyl go, ale kiedy si¢ ono pojawito w Jego stworzonym $wiecie, prze-
ciwstawia si¢ mu*. ,,Dopuszcza je jednak, szanujac wolnos¢ swego stworzenia,
i w sposéb tajemniczy potrafi wyprowadzi¢ z niego dobro”#. Nie zawsze czlowiek,
ktory btadzi, kieruje si¢ zta wolg. Bardzo czesto zachodzi trudno$¢ badz niemoznos¢
w doj$ciu do poznania pelnej prawdy. Czgsto cztowiek moze by¢ o czyms ,,Swiecie”
przekonany, i cho¢ stanowi to pewno$¢ moralng, nie jest to jednak rdwnoznaczne
z obiektywnym stanem rzeczy. Pragnac prawdy i dazac do jej poznania, cztowiek nie
zawsze ja osiaga. Godno$¢ osoby ludzkiej domaga si¢, aby szanowano jego wolnosc,
takze t¢ w dochodzeniu do prawdy. Konsekwentnie idzie za tym rowniez zasada
poszanowania jego przekonan. Cztowiek boi si¢ roznego zniewolenia, ale sam bywa
czgsto przyczyna zniewalania innych. Stuszne wydaje si¢ twierdzenie, ze ,,ludzie
prawi sa tolerancyjni, gdyz kochaja wolnos¢, a zli nie znosza si¢ wzajemnie, gdyz
lubujg si¢ w zniewalaniu innych”*.

Tolerancji nie mozna jednak odrywa¢ od prawdy. Dlatego nalezy wskaza¢ na
istniejace $ciste wzajemne powigzanie, pewnego rodzaju tryptyk wartosci: osoba,
prawda i tolerancja. Wprawdzie w historii mysli ludzkiej pojawit si¢ takze scep-
tycyzm, kwestionujacy mozliwos¢ poznania prawdy obiektywnej, niemniej jego
idee nie mogg stanowi¢ podstawy do negowania refleksji, ze to wtasnie cztowiek
jest bytem, ktéry wcigz dazy do prawdy i jej poszukuje. To poszukiwanie jest
nie tylko indywidualnym wysitkiem osoby, ale dokonuje si¢ we wspotdziataniu
Z innymi.

Tolerancja jako postawa cztowieka nie moze jednak oznacza¢ indyferenty-
zmu czy irenizmu. Kazdy cztowiek ma nie tylko prawo, ale i obowigzek stusz-
nymi metodami broni¢ swoich praw i wlasnych przekonan®. Jesli cztowiek jest
szczerze przekonany o prawdziwosci swego $wiatopogladu czy wiary, czyms
naturalnym staje si¢ pragnienie przekonywania o tym innych. Niesienie oredzia
chrzescijanskiego wsrod ludzi, ktorzy takiej wiary jeszcze nie przyjeli lub sa
wyznawcami innych religii, nie jest zatem nietolerancjag w odniesieniu do ich
przekonan i wierzen, ktore nalezy szanowac. Gloszenie poznanej przez siebie
prawdy stanowi wyraz autentycznego zaangazowania cztowieka wierzacego —
winno by¢ jednak prowadzone za pomoca godziwych metod, bez narzucania tej
prawdy sita, poprzez dialog, a nade wszystko §wiadectwo dawane stowem i wla-
snym zyciem.

42 Zob. Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, Poznan—Warszawa 1982, 208.
4 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994, art. 311.

“ A. Siemianowski, art.cyt., 3.

4 Por. E. Schillebeeckx, art.cyt., 14.
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5. KONKLUZJE

Ukazany na wstgpie problem, dotyczacy tolerancji we wspotczesnym kulturo-
wym pluralizmie, okazuje si¢ zagadnieniem duzej wagi. Dowodzi tego polemika
toczaca sie¢ wokdt powyzszego zagadnienia. Sedno dyskusji polega m.in. takze na
postawieniu pytania, czy tolerancja ma granice? Dla jednych jest to oczywiste, a dla
innych pozbawione sensu.

Co jest tolerancja, a co nig nie jest okazuje si¢ pytaniem trudnym, zwlaszcza
ze wspoélczesnie coraz czgsciej stykamy si¢ ze zjawiskiem eliminowania toleran-
cji. Zwroécit na to uwage Benedykt X VI, piszac: ,,Prawdziwym zagrozeniem, przed
jakim stoimy, jest usuwanie tolerancji w imi¢ tolerancji. Powstaje takie niebezpie-
czenstwo, bo rozum — tak zwany zachodni rozum — uwaza, ze oto teraz rozpoznat
rzeczywiscie to, co stuszne, i w zwigzku z tym rosci sobie prawo do totalnego obo-
wigzywania, ale roszczenie to jest przeciez przeciwne wolnosci [...] Nikt nie jest
zmuszony by¢ chrzescijaninem. Ale tez nie wolno nikogo zmuszac, aby zyt «nowa
religia», jedyng zdolng do nadawania norm i jedyng obowiagzujacg catg ludzkos$¢ .
Wypowiedz Papieza wskazuje, ze nikt nie moze przymusza¢ innych do przyjmowa-
nia owej ,,nowej religii”, ktoéra pozbawia chrzescijan chociazby prawa do wyrazania
W sposoOb publiczny wlasnej wiary.

Zakre$lenie granic tolerancji jest konieczne. I jesli ma ona oznaczac szacunek
dla wolnosci i sumienia czlowieka, musi tej wlasnie wartosci broni¢, gdy dochodzi
do niesprawiedliwych dziatan i aktow przeciw sumieniu. W takich przypadkach
uzasadnione, a czasem wrecz konieczne jest wyrazanie sprzeciwu. W ekstremal-
nych sytuacjach moze to nawet usprawiedliwiac¢ uzycie sity, np. w celu zaprowadze-
nia porzadku spotecznego.

Zycie w demokratycznych spotecznosciach bez zasad tolerancji wydaje sie nie-
mozliwe. Niemniej zasada tolerancji nie moze stanowi¢ jedynej i wytacznej reguty
zycia w danej spotecznosci. Nie moze tez stanowi¢ jedynego miernika moralnosci
i zasad etycznych, cho¢ stuszne jest twierdzenie, ze tolerancja jest istotnym probie-
rzem i dla spotecznosci, i dla Kosciota®.

Wspotczesnie ogromnym wyzwaniem dla demokracji sg coraz bardziej dajace
o sobie zna¢ fundamentalizmy i to w r6znych postaciach*®. Coraz cz¢s$ciej mamy
do czynienia z domaganiem si¢ tolerancji zarowno przez jednostki, jak i grupy,
ktore kieruja si¢ egoistycznymi motywami i interesami. Niejednokrotnie ujawnia-
ja sie rowniez dgzenia zapanowania nad innymi. Potrzebe tolerancji uswiadamiaja
nam zwtaszcza takie zjawiska, jak antypatia, albo nawet wrogo$¢ wobec przedsta-
wicieli innych religii, kultur czy narodowosci. Nietolerancja w takich przypadkach
oznacza brak naleznego szacunku wobec drugiego cztowieka. Nalezy zauwazyc,
ze te po wielokro¢ opisywane w roznych srodkach przekazu postawy i zachowania
stanowig ztamanie podstawowych zasad sprawiedliwos$ci wobec innych — jako ze

4 Benedykt X VI, Swiatfos¢ swiata, Krakow 2011, 63—64.
4T Por. J. Locke, List o tolerancji, Warszawa 1963, 1.
* Por. A. Skowronek, Fundamentalizm wyzwaniem dla tolerancji, Wi¢z nr 7 (453), 1996, 37-51.



[ 1 3] TOLERANCJA A WSPOLCZESNY PLURALIZM KULTUROWY 115

kazdy czlowiek ma prawo do godnosci. ,,Nie godzi si¢ bowiem drugiego czlo-
wieka tylko z tej racji, ze jest on inny, zniewazac i eliminowac¢ z «przestrzeni»
wspolzycia”™®.

Zasady tolerancji nie mozna wigc rozpatrywaé¢ w oderwaniu od ludzkiej godno-
$ci, wolnosci, a takze i innych wartosci, ktore stuzg rozwojowi cztowieka. Stuszne
zatem wydaje sie¢ spostrzezenie, ze dzisiaj ,,zamiast «listu o tolerancji» trzeba by
pisa¢ zupelie nowy traktat o wartosciach i o drogach naszej wolnosci”. Duch to-
lerancji jest przymiotem czlowieka dojrzalego, sprawiedliwego i roztropnego, nie
ulegajacego fanatyzmowi. Cztowiek taki daleki jest od wysuwania jakichkolwiek
oskarzen, ktore sprzeciwialyby si¢ zasadzie sprawiedliwo$ci, bedacej podstawg to-
lerancji. Przykazanie mito$ci blizniego i szacunek wynikajacy z tego, kim jest czlo-
wiek nakazuja, aby w bliznim szanowac cztowieczenstwo i jego prawo do wolnosci,
nawet kosztem osobistego cierpienia i ponoszenia ofiary. Chrzescijanin jest bowiem
wezwany nie tylko do czynienia dobra, ale tez i do cierpliwego znoszenia zta (zob.
Mt 13, 24-30).
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TOLERANCE AND CONTEMPORARY CULTURAL PLURALISM

Summary

Every society is directed by certain rules and regulations which form the basis of its activity. For
modern communities the tolerance principle is acquiring ever greater meaning and importance. This
work examines what tolerance is and how it is historically conditioned. Moreover, it reflects on the
question of its limits. A spirit of tolerance is an attribute of mature, just and prudent men. A Christian
learns this attitude from God. Christ points out the need for this kind of attitude in the parable of weeds.
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Kirche, Hg. Ch. Albrecht, Tiibingen 2011 [wyd. Mohr Siebeck, seria UTB 3435,
Evangelische Theologie], ss. 242.

Okolicznoscia sktaniajaca do siggnigcia do tej publikacji jest zblizajace si¢ 500-lecie Reformacji,
sktaniajace katolika do pytania o przedmiot Jubileuszu, czy tez $wigtowania, w dalszej za§ mierze do
pytania o przysztos¢ ekumeniii? Jako ze w Polsce ewangelicy stanowig mniejszos$¢ (ok. 70 tys. luteran),
stad wspomniana rocznica wydaje si¢ raczej impulsem do blizszego zapoznania z Kosciolem ewange-
lickim i jego eklezjologia. Lektura publikacji przez katolika moze sktania¢ do krytycznego prownywa-
nia z wlasng eklezjologia, ale moze tez przynie$¢ impulsy od$wiezenia, poszerzenia, a moze i korekty
wlasnego rozumienia Ko$ciota.

Publikacja wydana jest w renomowane;j serii naukowej UTB i jak — zapowiada jej redaktor Chri-
stian Albrecht (ur. 1961), profesor ewangelicko-teologicznego fakultetu Uniwersytetu w Monachium
— prezentuje ona eklezjologi¢ ewangelicka w podstawowych aspektach: biblijnym, historycznym,
systematycznym, socjologicznym, teologii praktycznej (2). Szkoda, ze dla integralno$ci ujecia nie
uwzgledniono aspektu psychologicznego, wptywu mediow czy roli liturgii (kultu). Do kazdego tekstu
jest dotaczona literatura przedmiotu, a na koncu publikacji — krotka prezentacja autorow.

Pierwszy tekst Lud Bozy w Starym Testamencie [Chr. Levin, Das Gottesvolk in Alten Testament,
s. 7-35] ma zapozna¢ z prehistorig Koéciota obecng w Starym Testamencie. Autor jednak ogranicza
si¢ do okresu zinstytucjonalizowane;j religii Izraela czasow drugiej $wiatyni (52020 r.). Swoisty punkt
odniesienia przysztego Kos$ciota stanowig takie paralele, jak wewngtrzna jedno$¢ i pluralizm éwczesnej
wspolnoty religijnej, jej oddzielenie i jednoczesna otwarto§¢ w zewnetrznych relacjach, przekonanie
o koniecznos$ci do zbawienia, relacje migdzy idealng postacig i realnym obrazem czy odniesienia mie-
dzy jednostka i wspdlnota (3). Sposob prezentacji powyzszych zagadnien zdominowany jest nastawie-
niem historyczno-spotecznym, widocznym m.in. w omowieniu uformowania si¢ poczucia tozsamosci,
wspolnoty i jednosci dzigki krolestwu, krystalizowaniu si¢ monoteizmu i kultu Jahwe czy historycznie
wykazanego teologicznego oddziatywania Polnocnego Kroélestwa Izraecla na Krélestwo Judy (a nie
odwrotnie).

Wazkim spostrzezeniem jest podniesienie wigzacego charakteru wspdlnoty jako spotecznej po-
staci religii, czego wyrazem jest przekraczanie wigzow etnicznych jako kryterium przynaleznosci oraz
idace z nig w parze wylonienie si¢ wspolnoty (gr. synagoge) i kultycznego zgromadzenia (gr. ekklesia)
jako struktury organizacyjnej. Dostrzezenie formowania si¢ tozsamosci religijnej (i panstwowej) na
mocy mechanizmu wstecznej projekcji (Riickprojektion), obecne m.in. w idei ludu Bozego ztozonego
z dwunastu pokolen i prowadzonego przez Mojzesza, Jozuego i S¢dziow, pozwala krytycznie zestawiaé
dzieje Izraela ze Swiecka historig. Zastgpienie posrednictwem uczestnikow brakujacego krola, w jego
reprezentacji lud wobec Jahwe, prowadzi do wyksztalcenia si¢ nowej wspdlnej tozsamosci (corporate
identity) kultycznego zgromadzenia. Zwracanie si¢ Boga do Izraela jako swojego poddanego (Vasall)
wraz z uzywaniem formuty ,,Ty” [jestes moim stugq Izraelu] wyraza §wiadomo$¢ przynaleznosci do
Boga (19). Istotny moment krystalizowania si¢ tozsamosci Izraela stanowi pochodzenie (tozsamo$é
genealogiczna), jej nowy wyznacznik, wytoniony w reakcji na potrzeby diaspory, zwtaszcza w powia-
zaniu z postuszenstwem Torze jako wyrazie woli Boga oraz prawie przymierza (22) — odtad przestaje
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decydowac¢ miejsce zamieszkiwania (np. Babilon). Uniwersalizm wezwania do praktyki przykazania
mitosci sktania do przekraczania granic wlasnego ludu (24). Historyczna relacja Izraela do ludéw ,,zdo-
bywanego” Kanaanu, w rzeczywisto$ci pozbawiona biblijnego antagonizmu religijno- i spoteczno-kul-
turowo integrujacym monoteizmem, stanowi dla Kosciota model jego relacji do swiata zewnetrznego
(16-17). Wreszcie zroznicowanie i wielo§¢ grup w obrebie judaizmu, obejmujace rowniez wierzenia
i kult, wskazuje na uniwersalizm Jahwe oraz ptynno$¢ granic oddzielajacych od pogan. Ponadto mo-
delowy staje si¢ uprzywilejowany teologicznie status ubogich, ktérzy jako sprawiedliwi i pobozni sa
szczegoblnie bliscy Bogu. Jakkolwiek zatem prezentacja tytutowego zagadnienia zostata ograniczona
chronologicznie oraz perspektywicznie, to poczynione uwagi sa cenne w eklezjologicznej apilkacji
dziejow Izraela.

Nastepny tekst w tomiku Poczgtki chrzescijanskiego Kosciola wedlug Nowego Testamentu
[J. Schréter, Die Anfinge christlicher Kirche nach dem Neuen Testament, s. 37— 80] wprowadza czytelnika
najpierw w kluczowy grecki termin ekklesia, bgdacy wlasnym, wezesnochrzescijanskim samookresleniem
wierzacych w Chrystusa, a oznaczajacym eschatyczne zgromadzenie w Jego imi¢ wezwanych przez
Niego. Z racji wiary w Jezusa oraz wyboru przez Boga ekklesia, wyraza on nowg tozsamos¢ wykrysta-
lizowang z odniesienia do judaizmu oraz do pogan i do panstwa, co stanowito takze istotny czynnik po-
wstania Kosciofa. Stosowanie tego terminu do domu jako miejsca zgromadzen czy miejscowych wspol-
not, $wiadomych bycia czescia wszystkich wierzacych, mowi o konkretnosci rzeczywistosci Kosciota.

Wiodace eklezjologiczne idee Ewangelii, jak dziatalno$¢ Jezusa wraz z powolaniem i ustanowie-
niem Dwunastu jako wspolnoty nasladowania czy etos ucznia wskazuja na osobowa ciagtos¢ wspodlno-
ty przed- i powielkanocnej. Wielkanocnym poczatkiem Kos$ciota jest nade wszystko postanie Ducha,
idace w parze z objawieniami Zmartwychwstatego, ktory potwierdza i wyjasnia zwigzek wydarzen
sprzed i po Wielkanocy . Eklezjologia $w. Pawla obejmuje, formutowane z poziomu indywidualnej
relacji do zaktadanych wspoélnot, zaréwno teologiczne pouczenia, jak i praktyczne zalecenia. Kluczo-
we idee eklezjologiczne to jedno$¢ wierzacych w Chrystusie, przynaleznos¢ do Ciata Chrystusa czy
znoszenie podziatdw we wspdlnotach likwidujace potencjat konfliktu. Nowa egzystencje w Chrystusie
zapoczatkowuje chrzest, a uobecniajgca Chrystusa Eucharystia jest wyrazem i narzedziem jednosci
wspolnoty. Nowy status ochrzczonych wyraza miano wspoélnoty §wigtych, tzn. sa oni nowa Swiatynia,
zostali napetieni Duchem Swietym i powinni prowadzié¢ odpowiednie do tego zycie. Strukture wspol-
noty tworza urzgdy apostota, proroka i nauczyciela, a na dalszym miejscu takze biskupa (episkope)
i diakona. Listy deuteropaulinskie (Kol i Ef) wprowadzaja szersza perspektywe powszechnego pano-
wania uwielbionego Chrystusa i zwigzane z nim pojednanie i uniwersalny pokoj oraz ukazuja Jego
nadrzedng funkcje jako Glowy Ciata [Ko$ciota], ponadto pojawia si¢ obraz Ko$ciota — oblubienicy
Chrystusa. Zorientowane na relacj¢ Pawla i obu uczniow listy pasterskie preferujg ideg¢ domu Bozego
jako organizacyjnego modelu wspodlnoty z potrdjng strukturg urzedu, liczne za§ wypowiedzi parene-
tyczne potwierdzaja kierowanie wspélnota zgodnie z tradycja Pawlowa.

Podwdjne dzieto Lukasza cechuje perspektywa historiozbawcza: wypekienie obietnic i planu
Boga oraz odbudowa domu Dawida niosg takze wlaczenie pogan do Kosciota, ktory w miarg postgpow
misjonarskich rozkwita i rozwija si¢. Ewangelia Mateusza, interpretujaca postanie Jezusa w perspektywie
Pism i Jego autorytet, ustanawiajaca miarg w rozumieniu Prawa, zawiera takze perspektywe etyczno-
-misjonarska. Nasladowcy Jezusa orientuja si¢ na Jego osobe, nie za$ na odroznienie od judaizmu.
Nowa wspolnota transformuje misj¢ Jezusa do Izraela w misj¢ do narodow, a miarag jej etyki staje si¢
wypetnianie nauki Jezusa, m.in. przyjecie przebaczenia i jego odwzajemnianie oraz Kazanie na gorze
jako kwintesencja. Relacja Kosciota i Izraela nie jest relacja zastepstwa (Kosciot to nowy Izrael), lecz
wypelnienia: Izrael zachowuje wybranie, a usamodzielnienie si¢ Ko$ciota nie niweczy ich teologicz-
nych powigzan. Odniesienie Kosciota do Imperium Rzymskiego (panstwa), jakkolwiek z perspektywy
wiary stanowigcego obczyzne, obejmuje okazywanie (cho¢ nie absolutnie) postuszenstwa, a w dalszej
mierze takze zniesienie dotychczasowych podziatow spotecznych. Nowos§¢é wspolnoty zatozonej przez
Jezusa przejawia si¢ nie tylko w postaci nowej spotecznej i religijnej relacji do judaizmu i pogan, ale
takze nowych okreslen wspolnoty, jej rytuatow, etosu i struktury organizacyjnej. Droga od dziatalnosci
Jezusa do wyltonienia si¢ Kosciota prowadzi zaréwno przez kontynuacj¢ odniesienia do czynéw Jezusa,
jak i nowos$¢ w rozwoju struktur oraz wielosci form wyrazu.
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Powyzszy tekst cechuje konsekwentny charakter relacjonowania tekstu biblijnego i powsciagli-
wos¢ w konkluzjach, co zapewne wynika z zachowywania metodologicznej odregbnosci relacjonowa-
nia od dogmatycznego wnioskowania, cho¢ nie do konca, co wida¢ w interpretacji Mateuszowego
tekstu prymacjalnego (s. 69). Osoba i dzialalno$¢ Jezusa, stanowigce rdzen Ewangelii, a zwlaszcza
wydarzenia wielkanocne, wskazane sa jako centralne wydarzenia eklezjotworcze. Akcenty stawiane
przez autora dotyczg raczej spotecznego niz teologicznego wymiaru Kosciota, m.in. misja do pogan
oraz zniesienie wielorakich podzialow (52) czy odniesienie do panstwa wraz z krystalizowaniem si¢
nowego porzadku spotecznego. Podkreslenia wymaga uwzglednienie relacji Kosciot—Izrael, takze w jej
Janowej (polemicznej) specyfice (72). Podkresli¢ wypada odniesienia do najstarszej literatury wcze-
snochrzescijanskiej, podawanych wraz ze wskazowkami bibliograficznymi (np. 78). Nieco zaskakuje
omowienie zwigzku Jezusa z Kosciotem dopiero na koncu tekstu (po omoéwieniu relacji z Izraclem, od-
niesienia do Imperium Rzymskiego i struktur nowych wspolnot) i to w bardzo ograniczonym zakresie
(77). Pomocne w lekturze sa podsumowania poszczegodlnych jednostek z ogélniejszymi konkluzjami.

Kolejna odstona Kosciota poswigcona jest jego historii Historia Kosciota [P. Gemeinhardt,
Kirchengeschichte, s. 81-130]. Czg¢$¢ pierwsza przedstawia okres do edyktu Teodozjusza, ustanawiaja-
cego chrzescijanstwo religia panstwowa (82—89), i rozpoczyna si¢ wyodrgbnieniem Kosciota z Izraela
wraz ze specyfikacjg tej odrgbnosci. Okresy przesladowan przeplatane z okresami pokoju byty oka-
zja do formutowania tej tozsamosci w wypowiedziach teologicznych, w postaci wspolnoty zbawienia,
Ciata Chrystusa czy spotecznosci $wigtych (communio sanctorum), jak i na plaszczyznie spotecznej,
wyrazajacej si¢ w stanowieniu struktur i hierarchii oraz roszczeniach do autorytetu i wladzy. Spory
teologiczne i idace z nimi w parze herezje prowadza nie tylko do rozstrzygnie¢ dogmatycznych, ale
réwniez formutowania stosunku do odstepcéw czy nowych drog uswigcenia (anachoretyzm, cenobi-
tyzm). Uznanie w cesarstwie zyciowego Srodowiska chrzescijan niesie wiaczanie si¢ duchowienstwa
w sfer¢ zadan spoteczno-politycznych.

Kolejny etap, jakim jest Sredniowiecze, naznaczony jest procesami regionalizacji i centralizacji
(89-96). Uniwersalizujacy si¢ Kosécidt zaczyna peni¢ takze funkcje polityczne, co sprzyja wzrostowi
znaczenia kanonistyki nad teologia i generuje wewnetrzne spory o wplywy i wladze (m.in. cezaropa-
pizm, inwestytura, koncyliaryzm), niezamierzenie prowadzac do wyodrebniania si¢ Kosciotéw lokal-
nych na Zachodzie Europy. Eklezjologicznym echem tych zmian jest zwrot ku tradycji ojcéw oraz po-
wstawanie oddolnych grup reformatorskich, jak katarzy czy ruchy ubogich. Etap Reformacji (97-112)
koncentruje si¢ na omowieniu mysl eklezjologicznej ,,0jcéw zatozycieli” M. Lutra i Ph. Melanchtona,
H. Zwinglego i J. Calvina oraz — jakby dla rownowagi — kluczowe momenty eklezjologii rzymsko-
katolickiej od Soboru Trydenckiego przez konflikt z gallikanizmem i febronianizmem, nauk¢ Pastor
Aeternus (1870) 1 Mystici Corporis (1943) do Lumen gentium.

Ostatnig czgs$¢, przedstawiajaca Kosciol, chrzedcijanstwo i spoteczenstwo w Niemczech ostatnich
dwoch wiekéw (112-122), rozpoczyna informacja o wprowadzaniu na zdominowanych ewangelicko
obszarach paralelnych struktur katolickich. Wewnatrz Kosciota ewangelickiego budza si¢ dazenia unia-
tyckie, tworzone sa organizacje jednoczace Srodowiska i zwigzki dobroczynne, podejmowana jest tez
kwestia luteranskiej tozsamosci. Praktyczny rozdzial Kosciota od panstwa w Republice Weimarskiej
wymusza znaczne zmiany w dotychczasowym sposobie kierowania, otwierajace droge do KosSciota
ludu (Volkskirche). Okres narodowego socjalizmu budzi nie tylko nadziej¢ na odzyskanie dominujace;j
roli ewangelicyzmu, ale i stawia wobec pytan o moralna ocen¢ dzialalnosci panstwa. Ustanowienie
po wojnie — opartej na wspolnym wyznaniu wiary — federacji Ewangelickiego Kosciola w Niemczech
(EKD) ugruntowato synodalne struktury i pozwolito rozwigza¢ kwesti¢ dopuszczalnosci do Wieczerzy
Panskiej cztonkow innych Kosciotow.

Podsumowujgc ten tekst, trudno powiedzie¢, w jakim stopniu zrealizowana zostata deklaracja
koncentracji mysli na wiodacych ideach (Leitbilder) Kosciota i ich przetozeniu w historii (81). Na
pewno dostrzegalna jest nowos¢ Reformacji, tkwigca nie tyle w krytyce Kosciota jako takiego, ile w re-
latywizacji tradycyjnych instytucji, jak papiestwo czy w zrdéznicowaniu stanu duchownego i $wieckich
oraz ujmowaniu Kosciota jako zgromadzenia wiernych (82). Mozna mie¢ zastrzezenia do ograniczenia
omowienia fazy Reformacji do eklezjologii M. Lutra, Ph. Melanchtona, H. Zwingliego i J. Calvina
(97-109). Mankamentem wydaje si¢ rowniez nieuwzglednienie dziejow Kosciota na Wschodzie czy
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oddziatywania soboréw. Za M. Lutrem autor powtarza opini¢ o teoretycznej i realnej omylnosci Ko-
$ciota oraz papiezy (98), co jednak pozostawione bez dodatkowych wyjadnien stanowi co najmniej
uproszczenie, zwlaszcza ze wezesniej pojawia si¢ pozytywna wypowiedz o mozliwosci akceptacji na-
uki o prymacie (92).

Kolejng odstong eklezjologii stanowi ujecie systematyczne Kosciol jako ,instytucja wolnosci”
[M. Laube, Die Kirche als ,, Institution der Freiheit”, s. 131-170]. Tekst rozpoczyna zarysowanie tra-
dycyjnej eklezjologii protestanckiej (131-139), zainicjowanej sporem M. Lutra z papiezem odnos$nie
do pojecia i reformy Kosciota, ktory swoje przetozenie otrzymat takze w sferze teologicznej. Trady-
cyjne okreslenie Kosciota wedlug M. Lutra (Konfesja Augsburska, 1530) staje si¢ punktem wyjscia do
omodwienia przedmiotu eklezjologii, jej zadan i sposobu realizacji w kontekscie wymogow funkcjono-
wania w nowoczesnym spoteczenstwie oraz wlasnych, immanentnych metodologicznych i historycz-
nych ograniczen (133n).

Nastegpna cze§¢ (139-146) zarysowuje korzenie eklezjologii M. Lutra: nowe ujgcie wiary z jej
nadrzednoscia wobec Kosciota oraz wigz ze stowem Bozym. Recepcja i rozwinigcie tej mysli w pi-
smach reformatordw i staroprotestanckiej teologii (Melanchton, eklezjologia XVII i XVIII w.) niesie
coraz szersze uwzglednianie spotecznego wymiaru Kosciota kosztem teologicznego, skutkujacego
przyjeciem rozroznienia Kosciola widzialnego i niewidzialnego jako kryterium odtworzenia relacji
w Kosciele (145).

Trzecia, najobszerniejsza cze$¢ tekstu (146—163), omawia wspotczesne przeksztatcenia ekle-
zjalne 1 eklezjologiczne. Napigcia migdzy teologicznym rozumieniem i historyczng rzeczywistoscia
Kosciota ilustruja stanowiska 1. Kanta (rezygnacja z paradygmatu substancjalistyczno-realnego od-
mawiajaca Kosciotowi nadprzyrodzonego wymiaru), F. Schleiermachera (odwroét od stowa Bozego
ku subiektywnej poboznosci, bazujacy na Kosciele jako spolecznej wspolnocie komunikacyjnej) czy
K. Bartha (pozytywna waloryzacja historycznego wymiaru Kosciota jako osadzonego na gruncie roz-
woju Bozego Objawienia oraz permanentnie si¢ wydarzajacego). Ujecia te wiodg do rozstgpowania si¢
Kosciota (oficjalna koscielnos¢) i chrzescijanstwa (prywatna chrzescijanskosc, ,,poboznos¢”) i w kon-
sekwencji do niewystarczalnosci tradycyjnego pojecia Kosciota (wspdlnota swigtych, Ciato Chrystusa)
do adekwatnego ujgcia nowej w sytuacji spotecznej XVIII w. Proby wyjscia naprzeciw tym wezwa-
niom polegaja na odréznieniu oficjalnej i prywatnej religii (J.A. Semler) czy redukcji destrukcyjne-
go konfliktu Kosciota z indywidualna poboznoscia (religia) w przeksztatceniu Kosciota jako szkoty
chrzescijanstwa w instytucje wolnosci (E. Troeltsch). Pluralizacja, indywidualizacja czy prywatyzacja
nowoczesnego spoleczenstwa pozwalaja Kosciotowi z jednej strony uwalnia¢ si¢ od strukturalnych
zwiazkéw z panstwem, z drugiej za$§ wymuszaja na nim zaangazowanie do pozyskania obecnos$ci
i wptywu w spoleczenstwie czy zabezpieczenia ekonomicznego. Nowa orientacja (XIX w.) wyraza si¢
zaré6wno w zwroceniu w strone funkcjonalizacji moralnej (J.A. Salomo, I. Kant), w samodzielnosci Ko-
$ciota wobec panstwa (F. Schleiermacher), jak i w spelnieniu misji Kos$ciota w podjeciu przez panstwo
funkcji moralnej (G.W.H. Hegel, R. Rothe). Réwnolegle jednak obecny jest sprzeciw wobec patologii
nowoczesnosci i liberalnemu, wobec synodalno-demokratycznych elementéw w ujmowaniu Kosciota
(tradycyjny luteranizm), ktory wienczy zwrot ku nadprzyrodzonej genezie Ko$ciota i jego hierarchicz-
nego ustroju (E. Luthard). Teologia dialektyczna (D. Bonhoeffer) wskazuje $rodki zaradcze podnie-
sienia rzeczywisto$ci Kosciota jako wspdlnoty, a nie spotecznosci (Gemeinschaft — Gesellschaft) oraz
jako kontynuacji osobowej obecnosci Chrystusa, w dalszej mierze takze w nowym zaangazowaniu sie,
czyli w radykalniejszym oddzielaniu dogmatycznego pojecia Kosciota od jego normatywnego ideatu
spotecznego. Coraz liczniejsze wystapienia z Ko$ciota w drugiej pol. XX w. oraz rozwijajace si¢ bada-
nia nad spolecznymi aspektami przynaleznosci do Kosciota wytonily debate nad legitymizacja Koscio-
ta ludu (Volkskirche) jako wolnego od teologicznego balastu, czyli Kosciota indywidualnej poboznoS$ci
i prywatnego chrzescijanstwa (T. Rendtorft). Dla eklezjologii oznacza to reorientacje ku nadrzednosci
wolno$ci wraz z — jako nieuchronng jej konsekwencja — koscielng niejednoznacznoscia i jako kryterium
spoteczno-politycznego zaangazowania (162n).

Zwienczeniem tekstu sa wyzwania stojace przed eklezjologia, jak: relatywizacja eklezjologicz-
nych wypowiedzi, z racji ich spolecznych uwarunkowan, przestroga przed zaradzaniem deficytom
pojeciowym przez tworzenie normatywnych obrazéw Kosciota przeciwnych realnej wizji Kosciota,
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postulat teologicznego ujmowania Kosciota, ktére uwzgledni jego spoteczne uwarunkowania oraz po-
stulat powrotu do tradycyjnego communio sanctorum jako przeciwwagi hierarchiczno-instytucjonal-
nych przeciazen. Dostrzezenie historycznych, kulturowych i jezykowych uwiktan wypowiedzi ekle-
zjologii winno prowadzi¢ do szerszego uwzgledniania spotecznego (praktycznego) wymiaru Kosciota
wraz z wypracowaniem kompetentnych narzedzi teologicznych w jego uchwyceniu (165) oraz przykta-
dania wigkszej wagi do organizacyjnego wymiaru Kosciota (166) i wypracowania adekwatnych postaci
jego obecnosci w pluralistycznym panstwie (167).

Zreferowany wyzej tekst traktuje kwesti¢ eklezjologii jako ogniskows istotniejszego proble-
mu, a mianowicie rdzenia Reformacji (132). Podczas lektury moze zaskakiwa¢ waga przyktadana
do kulturowego i spotecznego wymiaru Kos$ciola oraz stawianie dogmatycznego pojecia Kosciota
w opozycji do jego empiryczno-socjologicznego rozumienia (138), co skutkuje relatywizacja wy-
miaru teologicznego (s. 133. 140). Trudno oprzeé¢ si¢ mysli, ze autor prezentuje nie tyle podejscie
oddolne, tj. analiz¢ spoleczno-egzystencjalna sytuacji Kosciola w spojrzeniu na nia z perspektywy
teologicznej, ile stoi na stanowisku zminimalizowanej teologizacji Kosciota jako spotecznej orga-
nizacji (134. 143n. 147), np. ,,petzajace przedogmatyzowanie Ko$ciota”, ,teologiczne odciazenie
Kosciota” (134. 151; 163) czy ,,samoodroznienie migdzy poleceniem gloszenia [Ewangelii] a jego
zawarto$cig” (143). Autor bowiem przyjmuje za punkt wyjscia eklezjologii nie tyle dane teologicz-
ne, ile pragmatyczng konfrontacj¢ z realiami historyczno-spotecznymi (164). Ta ranga przyklada-
na do sfery historyczno-kulturowej przejawia si¢ takze w wielorakich uwagach metodologicznych
(133. 135n. 157) oraz sposobie prezentacji historii mysli eklezjologicznej (139nn). Bez watpienia
istnieje glebokie zardwno historycznie, jak i teologicznie uwarunkowane powigzania Ko$ciota ze
spoleczenstwem na poziomie strukturalnym czy funkcjonalnym, m.in. funkcje integracyjna, legity-
mizacyjna, objasniajgca [znaczenie nowoczesnosci] czy normatywna (136nn. 145. 147). Bez watpie-
nia nie wolno zapoznawa¢ odrézniania Kosciota od Chrystusa (134. 139) oraz wielko$ci wolnosci
chrzescijanskiej (134). Czy jednak rzeczywiscie Koscidt — bardziej niz gwarantem jej zachowania
i rozwoju — stanowi dla niej raczej zagrozenie, np. ograniczajac rozwo6j indywidualnej poboznosci
(137)? Chyba ze wyrazem wolnosci chrzescijanskiej bytoby wyzwolenie subiektywnej poboznosci
spod przewodnictwa koscielnej instytucji (151). Jest to zagadnienie znaczace, gdyz autor widzi przy-
szto$¢ Kosciota [niebedacego przeciez podmiotem wykreowanej przez siebie rzeczywistosci] w jego
postudze na rzecz chrzescijanskiej wolnosci wiernych, ktérzy — paradoksalnie! — obywaja si¢ bez
jego nauki, autorytetu czy zgromadzen. Wigcej nawet, widzi w niej tez kryterium i granice politycz-
no-socjalnego zaangazowania Ko$ciota (162).

W tekscie nie brakuje spekulatywnych, subtelnych analiz, odwotujacych si¢ do mysli idealistycz-
no-liberalnej filozoficznej, symboliczne za$ sa odniesienia do Pisma Swictego, do osoby Ducha Swig-
tego czy Ojcow Kosciota, ktérych mozna by si¢ spodziewac stosownie do sugestii redaktora wyrazonej
w tytule tej czgsci: systematyczna teologia (131). Prezentacja cze$ci rozchodzenia si¢ Kosciota i chrze-
$cijanstwa stanowi — z perspektywy metodologicznej — mieszanke wypowiedzi z zakresu dogmatyki,
teologii pastoralnej, historii Kosciota i socjologii religii (15 Inn). Nieproporcjonalny zakres poswigcono
analizie ewolucji i relacji Ko$ciota i panstwa (159—160). O ile pozytywne odniesienie M. Lutra do zna-
mion Ko$ciota, idzie w parze z radykalnym odréznieniem i nadrzgdnoscia stowa Bozego w stosunku do
Kosciota, o tyle w tak ogdlnym ujeciu pokrywa si¢ z eklezjologia katolicka, podobnie jak stuzebna rola
Kosciota w gloszeniu stowa Bozego (141), to pozostaje do wyjasnienia, na ile powotywanie si¢ na mysl
M. Lutra powinno krytycznie uwzglednia¢ zaréwno kontekst i sposob jej sformutowania, stosownie
zreszta do sugestii autora (nalezy siegac¢ do problemu, a nie do formut, s. 135). Uaktualnienia i weryfi-
kacji wymaga tez przedstawienie eklezjologii katolickiej, czy to w przypadku zakwestionowania rosz-
czenia Kosciota katolickiego do posiadania zbawczego znaczenia, czy jego aktualnego samorozumie-
nia (133. 136. 140. 168), czy tez rozréznienia miejsca zbawienia i roszczenia bycia sprawca zbawienia.
Warto nadmieni¢, ze polskiemu czytelnikowi jest raczej obce teologiczne (nie kulturowe) odrdznienie
Kosciota i chrzescijanstwa (137n), Kosciota i religii (E. Troeltsch, 137) czy tez kuratela panstwa nad
Kosciotem (137). Generalnie powyzsza lektura pozwala na blizsze zapoznanie ze spoteczng specyfika
Kosciota ewangelickiego i uswiadamia permanentng konieczno$¢ wypracowania aktualnego, bardziej
prakseologicznej relacji Kosciola do $wiata.
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Kolejny tekst tomiku Socjologia religii [M. Wohlrab-Sahr, Religionssoziologie, s. 171-195] po-
dejmuje socjologiczny wymiar Kosciola, a wige jego aspekt wspolnotowy, religijny (rytualistyczny)
i instytucjonalny (organizacyjny). Jako pierwsze omoéwione zostato zagadnienie transformacji wspol-
not religijnych w organizacje koscielne, czyli proces rutynizacji charyzmatu (M. Weber) wraz z nie-
uchronnie towarzyszacych instytucjonalizacji religii tzw. pigcioma dylematami (wspolzaleznos$ciami
spotecznymi) Th.F. O'Dea, uzupelionymi przez M. Yingera. Druga czg$¢ zarysowuje systematyke
spotecznych organizacji religijnych i $wiatopogladowych, wprowadza kategori¢ organizacji jako
kryterium poréwnawcze instytucji religijnych i $wieckich oraz omawia typologie postaci religijnych
E. Troeltscha (Kosciot, sekta, mistyka), uzupetniong o amerykanska kategori¢ denominacji. Zwiencze-
niem tekstu jest prezentacja powigzan organizacji religijnych z kontekstem spolecznym, a wigc jego
wplyw na ich samookreslenie, kwestia konkurencyjnych lojalnosci, mozliwos¢ aplikacji koscielnego
typu organizacyjnego do religii niechrzescijanskich, fundamentalna relacja do panstwa oraz nastegpstwa
procesu migracji.

Powyzszy tekst poszerza spektrum sposobdw obecnosci i urzeczywistniania si¢ Kosciota o ele-
ment spotecznego postrzegania, a w nawigzaniu do wczesniejszego opracowania M. Laube podaje
podstawy empiryczne procesOw spotecznych. Poznanie i zrozumienie dynamizméw i mechanizmow
ksztattujacych rozwdj spoteczny religii pomaga projektowaé funkcjonowanie i dziatania Kosciotow,
ale tez zmniejsza stres zwigzany z pytaniem o przyszto$¢, zwlaszcza przy poréwnywaniu z innymi
Kosciotami.

Ostatni tekst publikacji Pozny czas Kosciota ludu [K. Fechtner, Spdte Zeit die Volkskirche, s. 197-218]
przedstawia Ko$ciol z perspektywy teologii praktycznej. Przywotujac dokument Kosciot wolnosci.
[Perspektywy dla ewangelickiego Kosciola w XXI w. Studium robocze Rady Ewangelickiego Kosciota
w Niemczech (EKD), Hanower 2006] zostaje podkreslone, Ze tradycyjne odniesienie Kosciota do swoich
zadan moze by¢ o tyle punktem odniesienia nowych wyzwan, o ile miatoby znaczenie dla przysztosci.
Dokument ten (zreszta nie bez sprzeciwdéw) rozwaza Kosciot z perspektywy spoteczno-ekonomicznej,
a mianowicie jako zarzadzajaca przedsigbiorcza organizacj¢ (wirtschaftende, unternehmenrische Orga-
nisation, s. 200n), kwantyfikowang wedtug efektywnosci, a optymalizowang przez zarzadzanie jakoscia
pod katem celow (200). Prowadzi do okreslenia dziatan koscielnych jako kluczowych ofert (Kernan-
gebot), a jego reforma ma polega¢ na odnowie wewnetrznych proceséw decyzyjnych i struktur pracy
(200). Tenze Ko$ciot mozna tez ujmowac jako zrzeszenie (Verband) oséb z potrzebami religijnymi (201)
albo jako wspolnote zaangazowanych. Socjologiczna analiza nie wyczerpuje jednak teorii Kosciota,
lecz jest wiaczana w jego teologiczne samorozumienie. W ewangelickiej perspektywie Kosciot jest zo-
bowiazany do stuzenia chrzescijanskiej wolnosci oraz i przekazywania Ewangelii i ukierunkowany jest
na wiarg, jako ,,oczywisto$¢ serca”, a w konsekwencji jako wolnej wypowiedzi jednostki, ktora jednak
potrzebuje (implicite) Kosciota w jego instytucjonalnym wymiarze (201n).

W sytuacji péznej nowoczesnosci Kosciot ewangelicki okresla siebie mianem Kosciofa ludu
(Volkskirche), ktore oznacza zarowno strukture organizacyjng chrzescijanstwa po uwolnieniu si¢ od
zalezno$ci od panstwa (aspekt strukturalny), jak i pluralno§¢ form przezywania wiary i indywidualnych
odniesien do Kosciota (ujecie praktyczne) czy aktywny udziat ,,oficjalnego” Kosciota w ksztattowaniu
nowoczesnego, pluralistycznego spoleczenstwa, wyrastajacy z teologicznej za nie odpowiedzialnoSci
(pojecie koncepcyjne). Kluczowe jest uznanie koscielnego pluralizmu i religijnej subiektywnosci wier-
nych oraz potrzeba ponadparafialnych form pastoralnych.

Powyzsze nastawienie prowadzi do zmiany tradycyjnego stosunku do wspolnoty lokalnej i jej
roli, mimo bogactwa jej znaczen, jak: terytorialnie okreslona spoteczna posta¢ Kosciota, podmiot
koscielnej dziatalno$ci, spoteczne zaangazowanie, zgromadzenie modlitewne. Dotychczasowa wiez
z Kosciotem i przezywanie wiary, osadzone we wspolnotowosci zamieszkania i tradycji, wymagaja nie
tylko adekwatniejszych form poboznosci i dziatalnosci koscielnej w sferze wspdlnotowej, jak i funk-
cjonalnej, ale uwzglednienia takze innych okolicznosci, jak aktualna faza zyciowa, styl zycia czy zycio-
we §rodowisko. Dwa nastawienia naznaczajg praktyczno-teologiczne teorie Ko$ciota: uspotecznienie
(vergesellschaftete) i upodmiotowienie koscielno$ci stosownie do spotecznych typow chrzescijanstwa
(teoria zréznicowania typow chrzescijanstwa E. Troeltscha) oraz rozwigzywanie — za pomoca prakty-
ki koncyliarnej — konfliktu migdzy spotecznym, zobowigzujacym poszukiwaniem prawdy, a formo-
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waniem sumienia jednostki, odpowiadajacym ujmowaniu Kosciota, jako komunikujacego Ewangeli¢
(teoria konfliktu koscielnej dziatalnosci E. Langa).

W powyzszym tekscie czytelnik odnajdzie wiele celnych spostrzezen diagnozujacych nowy kon-
tekst spoteczny dziatalnosci Kosciota, ktore pomagaja uchwyci¢ innos¢ spoteczenstwa ,,p6znej no-
woczesnosci”, poczynione jednak konkluzje sa raczej wskazowkami kierunku uprawiania teologii,
praktycznym na tamtym obszarze kulturowym — sformutowane sa na bardzo og6lnym poziomie kon-
ceptualizacji i bez konkretnych, praktycznych odniesien pastoralnych. Przyjeta perspektywa spotecz-
no-kulturowa stawia na dalszym planie aspekty i uwarunkowania stricte teologiczne.

Ostatni, odredaktorski i podsumowujacy tekst ToZsamosé i realnos¢ Kosciota jako temat teologii
[Ch. Albrecht, Identitit und Realitdit der Kirche als Thema der Theologie, s. 219-227] przedstawia po-
krotce przestania poszczegodlnych tekstow, ktore aspektowo odnosity si¢ do kwestii relacji migdzy Ko-
$ciotem realnym, widzialnym, doswiadczalnym, empirycznym a Kosciotem ,,idealnym” teologicznie,
niewidzialnym, bedacym przedmiotem wiary, duchowym. Kluczowym wnioskiem jest wskazanie po-
trzeby integralnego ujmowania relacji i napie¢ w Kosciele jako przekraczajacych specyfike dogmatyki,
tzn. uwzglednienia indywidualnych, subiektywnych doswiadczen wiernych oraz innos$ci spoteczenstwa
pdznej nowoczesnosci. Podkresli¢ trzeba postulat metodologicznego opisu uje¢ historyczno-socjolo-
gicznych i teologicznych oraz rozwijania myslenia historycznego oraz potrzebe analizy roszczenia nor-
matywnosci ze strony $wiadectw biblijnych i wyznan wiary.

Odnoszac si¢ do catosci publikacji jako reprezentacji ewangelickiej eklezjologii, trzeba podkresli¢
wage przyktadang do uwzgledniania zmian spoteczno-kulturowych i kontekstu historycznego, m.in.
priorytet indywidualnej wolnosci, wplyw filozofii idealistyczno-liberalnej, dystans do szerszej tradycji
teologicznej, pluralizm teologiczny, subiektywizm poboznosci i nastawienia do ,,oficjalnego” Kosciota.
Rownolegle obecne sg glosy potwierdzajace potrzebg stalej, instytucjonalnej obecnosci Kosciota (reli-
gii) w zyciu publicznym i jego wielorakiego zaangazowania. Konfrontacja z tym nastawieniem i jego
konsekwencjami moze obudzi¢ w polskim eklezjologu wigksze zrozumienie nieporownywalnie szyb-
szej niz dotad ewolucji srodowiska kulturowego adresatow, ich nowego nastawienia, potrzeb 1 mozli-
wosci, moze tez sktoni¢ do doceniania i poglebiania tradycyjnych idei i praktyk lokalnego Kosciota,
wraz z poszerzaniem o nowe, adekwatniejsze formy przezywania wiary.

Konczac lekture, czytelnik moze zada¢ pytanie: czy rzeczywiscie zrozumienie Kosciola jako ta-
kiego, bazujace bardziej na analizie sytuacji spotecznej anizeli na zroédlach teologicznych, zwlaszcza na
stowie Bozym, moze by¢ rzeczywiscie teologicznie nowe i adekwatne? Odpowiedz w postaci prostej
komparatystyki eklezjologii katolickiej z (teologia) ewangelicka, ktora skutkowataby sceptyczng ocena
nie dostrzeglaby innej wrazliwoscii i priorytetow w Kosciele ewangelickim, zwlaszcza Ze nie ma tam
jakiego$ nadrzednego organu ,,czuwajacego” nad ortodoksyjnoscig wypowiedzi teologdw, a pluralizm
teologiczny postrzegany jest jako standard i atut. Niemniej spotkanie z innym ujgciem nie musi by¢
czasem straconym.

ks. Grzegorz Dziewulski
Wyzsze Seminarium Duchowne, 1.6dZ
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Ewangelikalizm polski wobec wyzwan wspotczesnosci, red. S. Smolarz, S. Torbus,
W. Kowalewski, Wroctaw—Katowice: Ewangelikalna Wyzsza Szkota Teologiczna
2014.

Ksigzka o polskim ewangelikalizmie i wyzwaniach wspotczesnosci to zbior esejow, prezentuja-
cych wyniki przemyslen oraz praktycznych doswiadczen naukowcow, pastoréw i dzialaczy zwigza-
nych z dynamicznym nurtem chrzescijanstwa ewangelikalnego w Polsce.

Tom zostal podzielony na pie¢ czesci. W pierwszej z nich: Charakterystyka polskiego ewange-
likalizmu — autorzy starajg si¢ przyblizy¢ definicj¢ oraz pochodzenie ewangelikalizmu, szczegdlnie
w polskim ujeciu, a takze opisac jego gtowne cechy.

Cze$¢ druga: Ewangelikalizm — przekonania i praktyki zawiera sze$¢ artykutow. Pierwsze dwa
dotycza stosunku chrzescijan ewangelikalnych do Starego Testamentu oraz do doktryny Kosciota
Rzymskokatolickiego. Autor kolejnego opisuje sposob, w jaki Koscioty ewangelikalne moga lepiej
komunikowa¢ swoje przestanie zardwno wewnatrz swoich wspdélnot, jak i wobec swego otoczenia.
Nastepny artykut zawiera opis duchowego modelu przywodztwa w Kosciele. Ostatnie dwa artykuty
w tej czgsci zajmujg si¢ kwestiami finansowymi, zwigzanymi z funkcjonowaniem zboréw i proponuja
rozwiazania dotyczace wsparcia pastorow oraz ustalania budzetu we wspdlnocie.

Ewangelikalizm a inne nurty myslowe to tytut czesci trzeciej, prezentujacej cztery artykuty od-
noszace si¢ do zetknigcia ewangelikalizmu z wyzwaniami pochodzacymi z zewnatrz. Sekularyzacja
i postmodernizm to dwa prady myslowe, ktore rzucaja powazne wyzwania ewangelikalnej wierze.
Teksty poswigcone tym zagadnieniom starajg si¢ wskaza¢ mozliwe rozwigzania wobec wspomnianych
problemow. Autorzy dwoch pozostatych artykutéw prezentuja perspektywy ewangelikalne w zderzeniu
z innymi religiami, w tym z nurtami dalekowschodnimi.

Pierwszy artykut z czg$ci czwartej, noszacej tytul: Ewangelikalizm wobec problemow etyki, za-
checa do formutowania etyki ewangelikalnej na podstawie zasad biblijnych, biorac pod uwage wpisane
W naszg rzeczywisto$¢ kulturowa inne wplywy. Kolejne cztery artykuty w tej sekcji dotyczg istotnych
i szeroko dyskutowanych dzisiaj kwestii etycznych, takich jak: zaptodnienie in vitro, aborcja i eutana-
zja, homoseksualizm oraz rozwod i powtoérne malzenstwo. Sg to proby zasygnalizowania, jak chrze-
$cijanie ewangelikalni moga radzi¢ sobie z tymi wyzwaniami, dotykajacymi takze w jakiej$ mierze ich
wspolnoty.

W ostatniej czgsci, zatytutowanej: Ewangelikalizm a misja Kosciola, czytelnik odnajdzie pie¢
artykutdw zajmujacych si¢ stosunkiem chrzescijan ewangelikalnych do otaczajacego ich §wiata i spo-
sobu zycia w nim. Omawiajg one takie zagadnienia, jak: misja Kosciota we wspodtczesnym $wiecie,
wykonywanie pracy zawodowej jako swojego powotania oraz zaangazowanie chrzescijan w dziata-
nia charytatywne i inicjatywy spoteczne. Jeden z nich prezentuje swoistg perspektywe pedagogiczng
w wypelianiu nakazu misyjnego Jezusa (Wielkiego Postannictwa) w ponowoczesnym $wiecie. Autor
ostatniego artykutu stara si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, jak Koscioly ewangelikalne moga radzi¢ sobie
z nieustajacymi zmianami wpisanymi w obecne czasy.

Pojecie ewangelicki w jezyku polskim stosuje si¢ tradycyjnie do Kosciotéw wywodzacych si¢
z Reformacji XVI w., a w sensie formalnym terminem tym okresla si¢ Koscioty wyroste z nauczania
wielkich reformatoréw tego wtasnie okresu — Marcina Lutra, Jana Kalwina, Uldrycha Zwingliego czy
pozniej Jana i Karola Wesleyow. Stad tez mowimy dzi$ o Kosciele Ewangelicko-Augsburskim, Ewan-
gelicko-Reformowanym czy Ewangelicko-Metodystycznym.

Pojecie ewangeliczny ma szerszy zakres znaczeniowy. W sensie podstawowym terminowi ewan-
gelicznos¢ przypisuje si¢ zgodnos¢ z wartosciami ewangelicznymi, to jest naukg i duchowoscia pre-
zentowang przez Ewangelie kanoniczne, a szerzej przez Nowy Testament i cale Pismo Swigte. W tym
znaczeniu termin ewangeliczny nie jest ograniczony do okreslonej proweniencji teologicznej, ale nie-
jednokrotnie stosowany do opisania nurtow eklezjalnych i teologicznych w obrebie roznych tradycji
chrzescijanskich, ktore stawiaja sobie za cel odzwierciedlenie ewangelicznych prawd i wartosci. Nie
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dziwi zatem opisywanie za pomocg terminu ewangeliczny np. duchowosci zakonéw Zzebraczych, pod-
kreslajacych warto$¢ ubdstwa wynikajaca z nauczania Chrystusa.

Ponadto poj¢cie ewangeliczny stosuje si¢ zwyczajowo na okreslenie wspolnot, kosciotow i orga-
nizacji wyrostych w pdzniejszej tradycji reformacyjnej, z nurtow anabaptystycznych, pietystycznych,
purytanskich czy pentekostalnych. Kosciot Chrzescijan Baptystow, Kosciol Wolnych Chrzescijan,
Kosciét Chrystusowy, Menonici, Kosciét Ewangeliczny, Kosciol Chrzescijan Wiary Ewangelicznej,
Kosciot Zielonoswiatkowy i inne tego typu wspdlnoty tradycyjnie wlaczane sa do kosciotéw ewange-
licznych. Mianem tym okreslane sa réwniez organizacje ko$cielne i parakoscielne, zrzeszajace wspol-
noty identyfikujace si¢ z ewangelicznym nurtem chrzes$cijanstwa.

Ewangelikalizm jest jednym z najszybciej rozwijajacych si¢ nurtow chrzescijanstwa we wspol-
czesnym $wiecie, szczegolnie w Ameryce Pomocnej oraz krajach Trzeciego Swiata. Wedtug opinii
Swiatowego Aliansu Ewangelikalnego na $wiecie Zyje obecnie ponad 600 milionow ewangelikalnych
chrzescijan.

Chrzescijanie ewangelikalni coraz cz¢s$ciej w ramach m.in. wlasnych denominacji oraz interkon-
fesyjnych, krajowych i mi¢gdzynarodowych alianséw angazuja si¢ w kwestie ekumeniczne, spoteczne,
polityczne czy kulturowe. Symptomatyczne sg publikacje takich dokumentow, jak Evangelicals and
Catholics together, sygnowanych przez waznych reprezentantow amerykanskich chrzescijan ewange-
likalnych oraz katolikow, w tym Charlesa Colsona oraz Richarda Johna Neuhasa.

Ewangelikalizm odgrywa tworcza rolg w polskim chrzescijanstwie. Wychowat on wybitne grono
swoich badaczy takich jak: T.J. Zielinski, Z. Pasek, A. Siemieniewski, M. Patalon, N. Modnicka, T. De-
bowski. Sa to naukowcy, ktorzy w swoich publikacjach fachowo analizujg natur¢ ewangelikalizmu
polskiego i zachodniego, ujmujac problemy z réznych perspektyw.

Mozna zywi¢ nadziej¢, ze 23 artykuly, zawarte w recenzowanym tomie, okazg si¢ przydat-
nym narzedziem ekumenicznym shizacym duchownym i wiernym roznych wyznan chrzescijanskich
w zmaganiach z wyzwaniami wewnatrz i na zewnatrz ich wspolnot. Solidnie opracowana ksiazka jest
przydatnym kompendium wiedzy, zbiorem przyblizajacym dokonania polskiego ewangelikalizmu kaz-
demu zainteresowanemu czytelnikowi. Warto zobaczy¢, w jaki sposob autorzy zwigzani z polskim
ewangelikalizmem i réznymi instytucjami naukowymi wypowiadaja si¢ w sprawach istotnych we
wspotczesnym chrzescijanstwie.

ks. Andrzej Piotr Perzynski
Wydziat Teologiczny, UKSW Warszawa
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wiasie, numer lub zeszyt, strony, np.

A.B. Stepien, Pochwata dobrego scholastyka, Ethos 22 (2009) 1-2,215-217.

2. Artykul z dziela zbiorowego: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa,
znak ,w:’ tytul dzieta zbiorowego kursywa, po skrocie ,red.’ inicjaly imion
i nazwiska redaktorow, miejsce i rok wydania, strony, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnos¢: ku autentycznej laickosci, w: Trady-
cja a nowoczesnosé, red. E. Wozniak, £.6dz 2008, 29-38.

3. Ksigzka: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa, miejsce i rok wydania,
strony, np.:

A. Perzynski, Wioska antropologia teologiczna, Y.6dz 2012, 70-85.

4. Jesli tekst jest thtumaczeniem, po tytule artykutu lub ksiazki nalezy poda¢
inicjat imienia i nazwisko tlumacza, poprzedzony skrotem ,thum.” i odwo-
faniem do jezyka oryginatu, np.:

A. Besangon, S‘wigta Rus, thum. z fr. L.. Maslanka, Warszawa 2012, 60-63 .

*» Kolejne cytowanie tej samej pozycji sygnalizuje si¢ odpowiednio skrotami
art.cyt. lub dz.cyt., umieszczanymi po nazwisku autora, jesli wyzej cytowa-
na byta tylko jedna pozycja tego autora, badz po nazwisku i tytule (mozliwe
jest uzycie skroconego tytutu) — jesli wyzej cytowane byly rézne prace tego
samego autora.

* Odwotanie do pozycji cytowanej w przypisie bezposrednio poprzedzajagcym
sygnalizuje si¢ stowem Tamze.

* W przypadku nastepujacych bezposrednio po sobie odwotan do réznych
prac tego samego autora, inicjat imienia i nazwisko zastgpuje si¢ stowem
Tenze lub Taze.
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II. Na koncu artykutu prosimy zamiescic bibliografie zalagcznikowa w uktadzie

alfabetycznym i formacie opisanym powyzej, z nastgpujacymi roznicami:

* nazwisko autora pracy przed inicjalem imienia (nie dotyczy to nazwisk
redaktoréw i thumaczy podawanych w dalszej czesci opisu)

* w przypadku artykulu z czasopisma lub pracy zbiorowej — zakres stron
catego artykutu

* po miejscu wydania, po dwukropku — nazwa wydawnictwa, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnosé: ku autentycznej laickosci, w: Tradycja
a nowoczesnosé, red. E. Wozniak, £.6dz: Archidiecezjalne Wydawnic-
two Lodzkie 2008, 29-38.

I11. Streszczenie w jezyku angielskim (wraz z angielskim tytutem artykutu!),

stowa kluczowe w jezyku polskim i jezyku angielskim (4-10 stow kluczo-
wych). Styl streszczenia winien by¢ bezosobowy. Wskazane jest tez stresz-
czenie w jezyku polskim (do korekty jezykowej). W przypadku artykutu
w jezyku obcym, obowigzkowe jest streszczenie polskie, obok streszczenia
w jezyku angielskim.

IV. Przygotowanie tekstu do druku:

1. Teksty prosimy nadsyta¢ droga elektroniczna, w formacie Word 97-2003
(*.doc) lub rtf, a takze — gdy artykut zawiera niestandardowa czcionke
lub rysunki — w formacie pdf.

2. Wielkos$¢ czcionki: 12 pt., w przypisach: 10 pt., interlinia: 1,5 wiersza,
marginesy: 2,5 cm.

3. W tekscie nalezy unika¢ wyroznien (czcionka pogrubiona, podkreslenie,
druk rozstrzelony itp.) z wyjatkiem kursywy, stosowanej w przypadku
cytowanych tytutow oraz termindéw i wyrazen obcojezycznych. Cytaty
nalezy pisa¢ czcionka prosta, w cudzystowie, cytaty wewnetrzne (cytat
w cytacie) — w cudzystowie «niemieckimy.

4. W przypadku uzywania znakoéw specjalnych (np. symbole logiczne, ma-
tematyczne, alfabet grecki) nalezy dotaczy¢ plik z odpowiednig czcionka.

5. Pierwsza strong tekstu nalezy rozpocza¢ od imienia i nazwiska Auto-
ra, w nastepnej linii — afiliacja (jednostka zatrudniajgca), nastgpnie (po
stosownym odstepie) — tytul pracy. Dodatkowe informacje o Autorze
(zwlaszcza kontaktowy e-mail) prosimy podaé w pierwszym przypisie.

6. Objetos¢ tekstu do 40 tys. znakow (liczac przypisy i spacje), tylko wyjat-
kowo uzasadnione wigksze teksty.

7. Ewentualne schematy i rysunki powinny stanowi¢ jedna catos$¢ (jako
,rysunek zgrupowany” czy ,,ramka”), by unikna¢ ich znieksztalcenia
w trakcie formatowania tekstu do druku.




