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BIULETYNY I RECENZIJE

Collectanea Theologica
58/1988/fasc. IV

BIULETYN TEOLOGICZNOMORALNY

Zawartosé: I. DOKUMENTY STOLICY APOSTOLSKIEJ. Encyklika Dominum
et vivificantem a teologia moralna. II. SPRAWOZDANIA, 1. XII Kongres
Moralistow Wtloskich na temat eutanazji. 2. Z prac nad modelem teologii
moralnej. III. OMOWIENIA, 1. Czlowiek ,audiowizualny” a zadania Kos-
ciota. — 2. Z badan katolickiej nauki spotecznej nad pokojem. — 3. Nowe
publikacje z dziedziny duchowosci *.

I. DOKUMENTY STOLICY APOSTOLSKIEJ

Encyklika ,,Dominum et vivificantem” a teologia moralna

Pomimo iz uplynal pewien czas od ukazania sie encykliki o Duchu Swie-
tym, wecigz aktualnym pozostaje pytanie o znaczenie tego dokumentu dla
teologii moralnej. Je§li Duch Swiety jest ,Zrédiem i mocg odnowy Kosciola”
{(nr 2), to prawda ta odnosi sie do teologii moralnej w tym samym stopniu,
w jakim teologia nalezy do zycia Kosciota. Nie ulega watpliwosci, ze Duch
Swiety dziatajacy w Kosciele stanowi zrodlo teologii w ogodle (por. nr 3).
Sam temat jest bogaty i rozlegly, dlatego w niniejszym opracowaniu ogra-
niczymy sie z koniecznos$ci do kilku podstawowych punktéw.

1. Duchowos$é jako peilnia zycia chrze$cijanskiego

W sSwietle encykliki czlowiek od poczatku postawiony zostaje wobec Bo-
ga jako MitoSci i Daru, a wiec wobec Ducha Swigtego, ktory jest zrédiem
wszelkiego obdarowania (nr 10). Tak wiec juz stworzenie jest darem w tym
znaczeniu, ze wskazuje na role Ducha Swietego (nr 34) i wprowadza czlo-
wieka w osobowsg relacje powotania.

Z odkupienczej milo$ci Jezusa Chrystusa ,,Duch wyprowadza nowg miare
obdarowania czlowieka i stworzenia od poczatku” (nr 41). Czytamy dalej:
»W glebi tajemnicy Krzyza dziala Milo§é, ktéra przywodzi cziowieka na
nowo do uczestnictwa w zZyciu, jakie jest w Bogu samym?” (tamze). Te zdania
wyrazaja doniosla prawde, ktérg ex professo zajmuje sie teologia dogmatycz-
na, lecz i teologia moralna widzi w niej swojg podstawe. Chodzi o to, ze
stworzenie od poczatku jest przeniknigte, otoczone i prowadzone t3 samg
Miloscig, ktéra u szezytu tych dziejéw objawila sie na Krzyzu. Skoro Milogé
przelewajgca sie z glebi Tajemnicy Trynitarnej jest przyczyna bytu (,obda-
rowania od poczatku”), to pelne zrozumienie bytu moze nastgpié w Swietle
tajemnicy Krzyza.

W rezultacie antropologia moralna, ktéra definiuje pojecie zycia, natury,
podmiotowos$ci czlowieka i stara sie ustalié wyréziniajgce czlowieka cechy
jego egzystencji, nie moze ograniczyé sie do samych ,danych racjonalnych”,
lecz musi wyj$é od danych Objawienia. W ostatecznosci czlowiek jest ta-
jemnica, poniewaz od poczatku jest miejscem Ducha Swietego. W darze Du-

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Alojzy Marcol, Warszawa-
-Nysa.
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cha Swietego objawia sie w czlowieku przybrane synostwo, nadajace zyciu
ludzkiemu nowy sens. Ten nowy sens dotyczy samego zycia, jego istoty,
jego przeznaczenia wewnetrznego, a nie czegos, co mozina by pojaé jako
zewnetrzne lub dolgczone (nr 52). Ten nowy sens to obcowanie z Duchem
Swietym, ktory zamieszkuje ludzkg istote, ducha ludzkiego i ,przenika go
{ ozywia od wewnatrz” (nr 54). W tym wnetrzu czlowieka Duch Swiety jest
twéreg dialogu wiary, milosci i nadziei. Ow dialog buduje niejako samg re-
lacje powotania i stanowi podstawe chrzescijanskiego etosu. W tym $wietle
powinny byé¢ widziane wszystkie szczegdolowe zagadnienia teologii moralnej.

Istota nowego Zycia polega na tym, ze jest to ,Zycie czlowieka w Bogu”
(nr 58), dzieki czemu czlowiek staje sie ,czlowiekiem wewngtrznym” (tamze).
Czlowiek zyje w Bogu, a réwnoczesnie ,sam.. staje sie mieszkaniem Ducha
Swietego, zywa $wigtynig Boga” (Rz 8, 9; 1 Kor 6, 19; nr 58). Nie jest to
tylko fakt nadnaturalny. Méwi to o prawdzie bycia czlowiekiem. W nr 59
czytamy: ,Takie wewnetrzne obcowanie z Bogiem w Duchu Swigtym spra-
wia, ze czlowiek w nowy sposéb pojmuje rowniez samego siebie, swoje czio-
wieczenstwo. Doznaje pelnego urzeczywistnienia 6w obraz i podobienstwo
Boze, jakim czlowiek jest od poczatku”. Nie chodzi tu bynajmniej o subiek-
tywne przezycie mistyczne. Papiez wyraZnie méwi o ,wewnetrznej prawdzie
bytu ludzkiego”, o ,dojrzewaniu wewnetrznym, ktére jest zarazem pelnym
odkryciem sensu czlowieczenstwa” (nr 59). To wszystko rzuca mocne $wiatto
na zagadnienie tozsamosci czlowieka lub — jak kto woli — na stworzona
nature ludzka.

Ten teologiczny sposéb widzenia czlowieka harmonizuje w pelni z nauka
wyrazong w innych dokumentach Jana Pawla II i stanowi cenne dopowie-
dzenie, zwlaszeza do istotnych punktéw antropologii, rozwijanych w trakcie
Mezczyzna i niewiastq stworzyt ich.

2. Pojecie sumienia

Encyklika o Duchu Swietym stanowi gleboki i donioslty komentarz do
soborowej doktryny o sumieniu, zawartej w Gaudium et spes (nr 16). W wy-
ktadzie Jana Pawila II odnajdujemy pewne charakterystyczne akcenty, ktére
teologia moralna powinna wzigé pod uwage.

Przede wszystkim rzuca sie w oczy wyrazne ukazanie wewnetrznego
zwigzku sumienia z odwiecznym dzialaniem Ducha Swigtego. Sumienie jest
nie tylko otwarciem ludzkiej osoby ku béstwu w znaczeniu metafizycznego
Absolutu. Poprzez obecnos¢é Ducha Swietego w stworzeniu jest to otwarcie na
Tajemnice Trojcy Swietej, na jej niezglebiong Komunig Oséb.

Pelnia dzialania i daru Ducha Swietego zostaje ostatecznie objawiona
w zwigzku z dzielem odkupienia, jednak istota sumienia jest ,,od poczatku”
we wiladaniu Trzeciej Osoby Boskiej. Encyklika méwi o tym, ze Duch Swiety,
dany przez Jezusa Chrystusa, przywraca sumieniu ludzkiemu jego wewnetrz-
ny lad polegajacy na uleglo$ci wobec Boga, ktory sam jeden ,jest suweren-
nym zrodlem stanowienia o dobru i zlu” (nr 36). Ten wewnetrzny lad su-
mienia byl od poczatku darem Ducha Swietego, gdyz ,stworzony na obraz
Boga czlowiek zostaje przez Ducha Prawdy obdarowany sumieniem, azeby
obraz wiernie odzwierciedlit swoj Pierwowz6r, ktéry jest zawsze Madroscig
i Prawem odwiecznym, zrédiem ladu moralnego w czlowieku i $wiecie” (nr
36).

Sumienie jest rzeczywisto$cig teologiczng, a takie w pewnym sensie
mistyczng. Gdyby sumienie bylo tylko racjonalnym uzdolnieniem do formu-
lowania sagdu normatywnego czy oceniajacego, jego naprawienie wymagaloby
najwyzej uzupelnienia przestanek czy skorygowania schematu logicznego. Su-
mienie w swoim centralnym akcie (nakazu dobra i zakazu zla) nie jest takze
odruchem psychicznym czy reakcjg moralnego instynktu. Wtedy naprawienie
sumienia wymagaloby co najwyzej naprostowania czy wychowania postaw
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zakorzenionych w dynamizmie woli, Tymczasem naprawienie sumienia wy-
maga, aby we wnetrzu tego sanktuarium, w glebokosciach ducha ludzkiego,
rozlegl si¢ na nowo glos Boga i by zostal objawiony czyn Boga: ,,Oczysz-
czenie sumienn wymagato ofiary Chrystusa zlozonej przez Ducha Wiecznego”
(Hbr 9, 13; nr 40). Glos Boga rozbrzmiewajacy w sumieniu nie jest tylke
poetycka przenosnia, lecz teologiczna realnoscia, jest zywym wyrazem obec-
nosci Ducha Swigtego, przemawiajacego do serca ludzkiego w tym ,najtaj-
niejszym o$rodku i sanktuarium czlowieka”.

Powyisza prawda ma zastosowanie nie tylko do chrzescijan, lecz takze
do pogan, a wiec do kazdego czlowieka. Pisze bowiem papiez: ,Jest to
«glos Boga» nawet wowczas, gdy czlowiek uznaje w nim tylko zasade ladu
moralnego, po ludzku niepowatpiewalna, bez bezposredniego odniesienia do
Stwoérey: wiasnie w tym odniesieniu sumienie zawsze znajduje swg podstawe
i swoje usprawiedliwienie” (nr 43). To wyklucza mozliwosé czysto natural-
nego pojmowania sumienia, a tym samym podwyzsza zasadno$¢ prob budo-
wania etyki ,,niezaleznej” (od Boga).

Obecnos¢ Boga w sumieniu jest bezposrednig podstawg normatywnosci
i autorytetu aktu sumienia. Akt sumienia jako sad orzeka o prawdzie mo-
ralnej czynu. Lecz akt sumienia jest zarazem rozkazem (nakazem lub za-
kazem), a wiec zajeciem stanowiska wobec rzeczywistosci dobra i zia. Ten
rozkaz moze by¢ pojmowany jako decyzja zadana osobie i wigzgca jg we-
wnetrznie. Powinnosé doswiadczana w tym akeie nie znosi wolnosci, lecz ia
potwierdza, stanowigc apel pod adresem wolnosci. Akt sumienia stawia osobe
w obliczu swoistego dialogu wewnetrznego, ktoéry wymaga, a zarazem stwa-
rza szans¢ najgigbszego samopotwierdzenia osoby przez wypowiedzenie w swo-
im majglebszym ,ja" zgody na wspoélpoznanie i wspé6ldzialanie z Bogiem
w odpowiedzi na Jego slowo wzywajgce glosem sumienia. ,Tak” wypowie-
dziane w sumieniu jest zarazem opowiedzeniem sig¢ po stronie Boga, jest
zespoleniem ludzkiej wolnosci z madroscig i autorytetem Stwoércy.

Postuszenstwo sumieniu daje podstawe zaistnienia trwalego nawyku
etycznego (habitus). Méwimy wtedy o ,prawym sumieniu”, ktérego owocem
jest ,nazywanie po imieniu dobra i zla”. Nie jest to wylgcznie zdolno§é
orzekania, lecz postawa tworcza, czynna gotowos$¢ wybierania dobra i odrzu-
cenia zla (por. nr 43).

Warto wskazaé na dwa szczegdlne aspekty tak widzianej istoty sumienia.
Najpierw rzuca ona s$wiatlo na nature osoby ludzkiej. ,,Taka zdolnos¢ naka-
zywania dobra i zakazywania zla, zaszczepiona przez Stwoérce w czlowiekuy,
jest kluczowg wlasciwoscia osobowego podmiotu” (nr 43). Tak ujmowany
podmiot osobowy jest calg swoja istotg wprowadzony w etyczny porzadek
istnienia. Osoba jest bytem kierowanym przez sumienie, a wiec w takim
stopniu jest sobg, w jakim poddaje sie normatywnej prawdzie sumienia.
O tyle kieruje samg soba, o ile zgadza sig, by kierowal nig Bég przez su-
mienie.

Drugi szczegbélny aspekt dotyczy natury ludzkiej wolnosci. Ludzka wol-
nos¢ jako wlasciwosé osoby nie polega ma zawieszaniu w neutralnej prézni
»miedzy dobrem a zlem”, lecz jest w calej swej istocie zdolno$ciz wyboru
dobra, czynienia dobra, milowania dobra. Dlatego odrzucenie zla moze byé
rozumiane jedynie jako szczegélna (nieunikniona dla ograniczonych stwo-
rzen) forma czynienia dobra. Wola nie jest dobra ani prawdziwie wolna,
o ile nie jest catkowicie przeciwna ziu.

3. Pojecie grzechu

Misja Ducha Swietego, ktory jest ,$wiatloscia sumien”, ma za przed-
miot takie ,przekonywanie o grzechu”, Oznacza to takze odsloniecie catej
glebi zla, jakie kryje sie w grzechu. Poznanie grzechu jest darem Ducha
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Swigtego, ktéry przenosi w centrum sumienia $wiatlo tryskajgce z tajemnicy
Krzyza. Dlatego ,przekonywanie o grzechu” mozna pojyé jako ,wykazywanie
zla grzechu, kazdego grzechu — w relacji do Krzyza Chrystusa” (nr 32).
Wiasnie ,ukazany w tej relacji grzech zostaje rozpoznany w pelnej skali
zla, jaka jest mu wilasciwa, zostaje zidentyfikowany w pelnym wymiarze
mysterium iniquitatis, jakie w sobie zawiera i kryje” (tamze).

Tak wigc to, co istotne i najwazniejsze w pojeciu grzechu, nie mieSci
sie w kategoriach §wiata czy w kategoriach antropologicznych. Istota grze-
chu to zlo wyrzadzone Bogu, zlo kierujace sie przeciwko Bogu, nie dopiero
na mocy intencji, lecz na mocy samej natury zla. Ten najglebszy teologiczny
aspekt grzechu nie jest poznawalny dla ludzkiego rozumu: ,Tego wymiaru
grzechu czlowiek nie zha — absolutnie nie zna — poza Krzyzem Chrystusa”
(nr 32). Grzech wigec jest w jakim$ niepojetym sensie zamachem na Boga,
odrzuceniem Boga. Grzech uderza w Boga, w jego samoobjawienie i samo-
darowanie w Milosci. Jest bowiem odrzuceniem Stowa i Daru Boga — i to
zaréwno w plaszczyzZnie stworzenia, jak i Odkupienia (por. nr 33-—35).

Cale zlo grzechu zostaje w pelni ujawnione i przezwyciezone w tajem-
nicy Krzyza. Krzyz obnazy! do konoa prawdziwe zlo grzechu, a zarazem
uwydatnit istotne elementy jego struktury, obecne w grzechu juz od po-
czatku. Jeden z tych elementéw to niewiara, wyrazajgca sie w odrzuceniu
Stowa, a ostatecznie — samoobjawienia sie Boga. Drugim elementem jest
nienawisé, odrzucajaca Boga w Jego darze — Milosci.

Niewiara, o ktérej mowa w niniejszym kontckscie, przenika sie we-
wnetrznie z klamstwem (zaklamaniem) i wtasciwie na nim sie opiera. U ko-
rzenia kazdego grzechu — pisze papiez — lezy klamstwo jako radykalne od-
rzucenie prawdy, zawartej w Slowie Ojca, poprzez ktére wyraza sie mi-
lujaca wszechmoc Stwércy” (nr 33). Zawiera sie to w kaizdym grzechu, ale
najbardziej jest to widoczne w grzechu pierworodnym: ,Grzech ludzkiego
poczatku polega na zaklamaniu i odrzuceniu Daru oraz Milosci, ktére sta-
nowia o poczatku $wiata i cztowieka” (nr 35).

Latwo opisaé metode Jana Pawla II. Najpierw spoglada na szczyt, aby
w jego §wietle zobaczyé poczatek historii grzechu. Ocenia calo§é¢ historii, aby
na tym tle zrozumieé aspekty szczegblowe. Tak wiec z definicji zia teolo-
gicznego wynikaja wnioski dotyczace antropologicznego rozumienia grzechu.
Gdy sie bowiem zrozumie, ze grzech odrzuca Prawde i Milosé, ktére stano-
wig o ,poczatku Swiata i czlowieka”, mozna zrozumieé, w jaki spos6b to zto
dotyka takie cztowieka. Grzech rzeczywiScie dotyka czlowieka i to bardzo
gleboko. Podcina bowiem korzenie jego bytu i czlowieczenstwa, Grzech usta-
nawia w cziowieku proces samozaktamania i samozniszczenia.

OczywiScie, zlo zaréwno teologiczne, jak antropologiczne dochodzi do
glosu w ludzkim czynie. Istotng sprawg jest wiec zdefiniowanie jego etycznej
tozsamosci, Ot6z istota grzechu jako czynu polega na nieposituszenstwie, Tak
ksztaltuje sie grzech ,,w woli i sumieniu”. Jest to ,sprzeciw woli czlowieka
wobec woli Boga” (nr 33). Konieczno$é postuszenstwa Bogu wynika z on-
tycznej sytuacji czlowieka. Niepostuszenstwo jest proba obalenia granicy
nieprzekraczalnej dla istoty stworzonej, jest prébg przywlaszczenia sobie
wladzy, jaka wlasciwa jest Bogu (por. nr 36).

W zwigzku z problematyksg grzechu podkreslamy jeszcze jeden wazny
moment. Wola ludzka, raz poddana zlu, staje sie brama, przez ktérg grzech
wkracza w widzialng, spoleczng historie ludzkosci i $wiata, Duch Swiety,
ujawniajgc zlo grzechu, odstania takze jego widzialny wymiar.

Wola ludzka — i $§wiadomos$é ludzka — otwierajac sie na wplywy i su-
gestie ,0jca klamstwa”, otwiera mu tym samym wieloraki dostep do swiata
1udzkiej mysli i ludzkiej aktywnosci w Swiecie. Jest to zagadnienie czesto
niedoméwione w podrecznikach teologii moralnej, natomiast bardzo wyraZnie
postawione przez autora encykliki. ,,Odwroécenie sig od Boga — pisze papiez
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- orznacza poniekad zamkniecie sie ludzkiej wolnosci wzgledem Niego. Ozna-
cza rowniez pewne otwarcie sie tejze wolnosci [...] wobec tego, ktéry jest
«ojcem klamstwa»” (nr 37). Jest to wiec otwarcie sie §wiadomosci i wolnosci
na sugestie i motywacje zawierajace sie w kuszeniu. Wnoszg one do serca
ludzkiego zarzewie nieufno$ci, sprzeciwu, wreszcie wrogosci wobec Boga. Na
tej drodze czlowiek ,zostal wyzwany, aby stawal sie przeciwnikiem Boga”
{nr 38).

W rezultacie grzech ujawnia swoja ziosé takze w widzialnym wymiarze
$wiata: ,Za sprawa ojca klamstwa pédjdzie przez dzieje ludzkosci stale cis-
nienie w kierunku odrzucenia Boga przez czlowieka. az do nienawisci” (nr 38).
Ta postawa, wsaczona w sumienie ludzkie, przyjmie w koncu postaé¢ zorga-
nizowanej ideologii: ,Potwierdza sie to w naszej nowozytnej epoce, kiedy
ateistyczne ideologie dazg do wykorzenienia religii utrzymujac, 7e stanowi
ona o podstawowej «alienacji» czlowieka” (nr 38). W ostatecznym jednakie
rozrachunku ideologia ta obraca sie przeciw samemu czlowiekowi, prowadzgc
do wielorakiego zniewolenia czlowieka, w szczeg6lnosci do zniewolenia su-
mien (por, nr 38; 60).

4, Nawrodocenie

"Duch Swiety, czerpige z Chrystusowego dzieta Odkupienia, przenosi w su-
mienia ludzkie uzdolnienie i wezwanie do nawrécenia. Przekonujac o grzechu,
przygotowuje sumienie do przyjecia daru przebaczenia., Wnosi we wnetrze
czlowieka podwdjne obdarowanie: ,obdarowanie prawda sumienia i obdaro-
wanie pewnoscia odkupienia” (nr 31). Jest to pewnos$é¢ doswiadczalna, dana
wraz z samym Darem Ducha (por. J 20, 22).

Duch Swiety, ktory przenika glebokosci Boze, ,przenika takze ludzkie
sumienie, wewnetrzng tajemnice czlowieka” i uobecnia w niej ,,Boza odpo-
wiedZ na ludzki grzech” (nr 32). Sumienie zostaje wzbogacone nowym 3$wia-
tlem, dzieki ktdéremu czlowiek poznaje zlo grzechu poprzez zwigzek z Krzy-
zem Chrystusa. Mozna powiedzieé, ze przez Dar Ducha Swietego sumienie
zostaje podniesione do udzialu w poznaniu Boiym. T3 droga zostaje przywroé-
cony sumieniu jego wewnetrzny lad, polegajacy na ulegloSci wobec Boga,
ktéry sam jeden ,jest suwerennym zrédlem stanowienia o dobru i zlu” (nr 36).

Duch Swiety ,pozostaje pierwszym i nadrzednym podmiotem urzeczy-
wistnienia (zbawczego dziela) w duszy czlowieka i w dziejach $wiata” (nr 42).
Nalezy przyjaé, ze dzialanie Ducha Swietego jest w duszy ludzkiej catko-
wicie nadprzyrodzone i jako takie nawigzuje do samej natury sumienia
i rozbudza jego wewnetrzna, wilasng aktywnosé. ,Daje poznaé czlowiekowi
jego zlo, a réwnoczesnie skierowuje je do dobra” (nr 42). Duch Swiety wcho-
dzi w tryb pracy sumienia nie burzgc, lecz ozywiajac, nie krepujac, lecz
wyzwalajac wewnetirzne energie ducha ludzkiego. On jednak nadaje osta-
tecznie samej decyzji sumienia tresé (sens) i wartosé aktu nawrdcenia. ,Na-
wrécenie domaga sie przekonania o grzechu, zawiera w sobie wewnetrzny
sad sumienia, a sad ten, bedac sprawdzianem dziatania Ducha Prawdy we-
wnatrz czlowieka, rownoczesnie staje sie nowym poczatkiem obdarowania
czlowieka laskg i miloScig” (nr 31).

Dotykamy tutaj najglebszego momentu w procesie nawrécenia. Miano-
wicie Duch Swiety przenosi w sumienie co§ z tego ,,bolu Serca Boga”, z tego
cierpienia zranionej MiloSci, bedacego zarazem Zrodiem calej odkupienczej
ekonomii, tego nieskonczonego wylewu Milosierdzia, jaki dokonat sie w ta-
Jemnicy Krzyza (por. nr 39) i sprawia, ze wyrzut sumienia, zrodzony z pozna-
nia zla grzechu, przemienia sie w akt skruchy i miltosci, doslownie: ,w mi-
1o$¢, ktéra umie cierpie¢” (nr 45). Jest to wiec — przez dar Ducha Swietego
— uczestnictwo w boélu samego Boga i w Jego Milosci, ktéra zwycieza grzech.
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Taki jest teologiczny profil nawrocenia, zakladajgcy (i implikujgey) swoja
istotg zwigzek z Sakramentem.

Charakter tego opracowania nie pozwala na przedstawienie wszystkich
zagadnien interesujacych teologie moralng, a zawartych w encyklice. Do-
kument ten jest wielkim $wiatlem dla teologii moralnej, swiatlem prowa-
dzgecym ku autentycznej glebi zycia chrzescijanskiego.

ks. Jerzy Bajda, Warszawa

1I. SPRAWOZDANIA

1. XII Kongres Moralistow Wloeskich na temat eutanazji

Refleksja katolickiej mysli moralnej nad skomplikowanymi i wielorakimi
problemami Zycia i $mierci czlowieka nie jest nowa. W naszych czasach jed-
nak, w zwigzku ze zmianami spoteczno-kulturowymi oraz postepem technolo-
giczno-medycznym, mamy do czynienia z pewnymi nowymi faktami, swiad-
czacymi o zmieniajgcym sie stosunku czlowieka do $mierci. Fakty te zmu-
szaja etykow i moralistéw do sformulowania na nowo ocen i sagdéw na temat
etosu umierania oraz wytycznych dotyczacych ukierunkowania dziatan ludz-
kich, zmierzajacych do humanizacji zycia, a wiec i1 umierania. W takiej
wlasnie perspektywie nalezy umiejscowié XII Kongres Moralistow Wioskich,
odbyty w dniach 1—4 kwietnia 1986 roku w Florencji. W redagowanej przez
L. Lorenzettiego serii Etica teologica oggt wydano rok pozniej w for-
mie ksigzkowej calo$é¢ materialow tego kongresu obradujacego nad problema-
tyka eutanazji: Eutanasia Atti del XII congresso nazionale dei teologi morali-
sti italiani, Firenze, 1—4 aprile 1986, Edizione Dehoniane, Bologna 1987, s. 143,
.~ Niniejsze sprawozdanie oparte jest na tej publikaciji.

We wprowadzeniu redaktor serii ukazuje konkretne powody, dla ktérych
Kongres Moralistow Wtoskich zajatl sie problematyks eutanazji. Z eutanazja
bowiem zwigzany jest szereg pytan dotyczacych najbardziej fundamentalnych
spraw jak: Czy zycie ludzkie, ktére jest prawem, moze staé si¢ réwniez bez-
warunkowym obowigzkiem? Dlaczego czlowiek nie moze dysponowaé swoim
zyciem, a wiec i momentem swojej smierci? Co znaczy ,umieraé z godno-
$cig”? Jaka jest rola lekarza wobec czlowieka ,terminalnie” chorego? Czy
przedluzaé zycie ludzkie za wszelkg cene i przy uzyciu najbardziej wyszuka-
nych technik, bedgcych dzisiaj do dyspozycji? Czy wkraczaé aktywnie
w skrocenie zycia, ilekroé bedzie to zadane? (s. 5).

Obok tych trudnych, a zarazem podstawowych probleméw wylania sie
w dzisiejszej kulturze tendencja ku temu, by rozstrzyganie kwestii, kiedy
umrzeé, stalo sie skladnikiem decyzji ludzkiej. Na pojawienie si¢ takiej ten-
dencji zlozylo sie wiele czynnikoéw, z ktérych najwainiejsze zdajg sie naste-
pujace: silny wzrost subiektywizmu, poczucie autonomii i wolnosci podmiotu
ludzkiego jako wylacznego miejsca decyzji etycznej, logika spoleczenstw
zachodnich, ktore do oceny wartosci ludzkiego zycia wprowadzily parametry
przewaznie kwantytatywne: jako§¢ zycia pojmowana jest jako poszukiwanie
szczeScia za wszelkg ceng, co w konsekwencji prowadzi do utraty zrozumie-
nia dla cierpienia jako wymiaru zycia ludzkiego, wreszcie postepy samej
wiedzy medycznej i techniczne mozliwosci jej zastosowania tak w zakresie
przediuzania, jak i skracania zycia (s. 6).

Materialy kongresowe, zawarte w prezentowanej tu publikacji, daja sze-
roki wglad w problematyke zycia i smierci w réinych jej aspektach: me-
dycznym, duszpasterskim i prawnym, teologicznym i etycznym. Zostaly one
uzupelnione przez dwie relacje z prac w grupach roboczych, poswigconych
analizie argumentacji teologicznej dotyczgcej eutanazji oraz zwigzanym z nig
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problemom prawniczym. A. Luzzani § P. Barbagli ukazujg wspoi-
czesng sytuacje praktyk medycznych wobec czlowieka ,terminalnie” chorego,
odslaniajg jej problemy, a takie mozliwos$ci i granice terapii (s. 11—23). Le-
karz jest Swiadomy tego, Ze nie moze przekraczaé granic, ktére z jednej stro-
ny oznaczatyby eutanazje, a z drugiej strony —— nieuzyteczng terapie. Po-
miedzy tymi dwoma granicami znajduje sie caly posredni obszar przypadkow,
ktorych rozwigzanie powierzone jest wiedzy | sumieniu lekarza. Autorzy
rozwijaja roéwniez kwestie terapii u$mierzajacej bl chorego jako problem
humanizacji jego choroby i cierpienia.

G. Davanzo wypracowuje podstawowe elementy duszpasterskiej po-
mocy i towarzyszenia ,terminalnie” choremu cztowiekowi (s. 27—45). Dusz-
pasterstwo takie nie moze, jego zdaniem, wychodzié od zmienionego stosunku
czlowieka wspotczesnego do cierpienia i $mierci. Chodzié w nim powinno
giéwnie o pomoc w odnalezieniu przez chorego sensu swojego zycia w tej
ostatniej fazie istnienia. Tego rodzaju odnowiona solidarno$é z czlowiekiem
chorvm stanowi skuteczng zapore dla tzw. ludzkich racji na rzecz eutanazji.

Problem legalizacji eutanazji przedstawia w sposob jasny F. D. Agosti-
no (s. 47—70). Autor dowodzi, ze ustawa, ktora legalizowalaby eutanazje, w
kazdym wypadku stataby w sprzecznosci z prawem i bylaby przez sie bledna.
Lega nosé. zauwaza on, konczy si¢ tam, gdzie brakuje roéwnosci mieczy kon-
trahentami i gdzie jeden z nich staje sie biernym instrumentem w rekach
drugiego.

Druga cze$¢ publikacji poswiecona jest wlasciwej refleksji teologicznej
i etycznej nad zyciem i $miercia, w ktorej konteks$cie eutanazja jawi sie
jako wyboér etycznie bledny. Dotycza tej problematyki dwa referaty, G. An-
gelini w referacie pt. Wiernosé 2yciu i postuszenstwo wzgledem $mierci
(s. 71—99) sprowadza tematyke zycia i Smierci do fundamentalnej refleksji
nad znaczeniem kondycji ludzkiej, ktéra pojmuje jako zobowigzanie moralne.
Na drodze poglebionej mysli filozoficzno-teologicznej nad sensem zyecia i ak-
tem wolnosci autor dochodzi do ogdlnego okreslenia etyki umierania jako e-
tyki postuszenstwa wzgledem $mierci. S. Spinsati natomiast podejmuje
sie usystematyzowania problematyki etycznej w ,terminalnej" fazie zycia
(s. 101—120). Zdaniem autora wlasciwa refleksja etyczna powinna przebiegaé
w perspektywie dwoéch podstawowych celow: a, nalezy ukazaé odnosny za-
kres deontologii i etyki Zycia ,terminalnego” oraz ich wspbizaleznosé, b. na-
lezy uwidocznié¢ profetyczny i nowatorski wklad chrzescijanskiej wizji umie-
rania, zwlaszcza z uwagi na zjawisko dehumanizacji umierania w szpitalach.

W czeSci trzeciej materialdéw kongresowych znajdujg sic dwie relacje
z prac w grupach, kierowanych przez A. Autiero (s. 123—130) oraz
A. Bondolfiego (s. 131—137), Relacja pierwsza zawiera analize wartosei
i ograniczen klasycznej argumentacji teologicznej, dotyczacej niedysponowal-
no$ci zyciem ludzkim ze strony czlowieka. Uczestnicy tej grupy zastanawiali
si¢ takZe nad argumentacjag przekonywajaca dla dzisiejszego czlowieka. a prze-
de wszystkim nadajacg sie do dialogu ze wspétczesng kulturg. W grupie dru-
giej dyskutowano natomiast nad pytaniem: czy konieczna jest legislacja w od-
niesleniu do eutanazji, czy tez nie? Z jednej strony bowiem spnsdb umiera-
niag ze wzgledu na wspolczesne techniki medyczne rodzi problemy prawne
i pustka legislacyjna moglaby w tym wzgledzie byé ryzykowna; z drugiej
jednak strony problematyczng wydaje sie specyficzna tresé takiej regulacii
prawnej, jak i rodzaj tej regulacji. Problem pozostaje otwarty.

Zaprezentowane materialy kongresowe ze wzgledu na swoja merytorycz-
ng warto$¢ zastuguja na to, by zostaly zauwazone przynajmnie] przez ludzi
prefesjonalnie zajmujacych sie bioetyka.

ks, Jan Telus CM, Krakow
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2. Z prac nad modejlem teologii moralnej

Nowa propozycja chrystocentryczna

W XIV tomie studiéw teologicznomoralnych, wydawanych przez $rodo-
wisko Uniwersytetu im. Jana Gutenberga w Moguncji, zaprezentowany zostal
nowy projekt teologii moralnej, ktérego autorem jest dobrze znany polskim
moralistom z licznych kontaktéw naukowych i osobistych profesor Josef
Ziegler: In Christus — Das Prinzip einer Gnadenmoral, w: ,In Christus”.
Moraltheologische Studien, t. 14, s. 149—1865.

Jako idee wiodgcg przyjal autor Pawlowy zwrot ,,w Chrystusie Jezusie
Panu naszym”. Z tej chrystocentrycznej zasady wydobyl on, opierajgc sie na
wspblczesnych metodach naukowych, odpowiednie tre§ci moralne, Powstaly
w ten sposdb schemat laczy w sobie przekaz tradycji chrzescijanskiej ze
wspbtezesnymi wymogami naukowymi. Chege wniknaé glebiej w istoie pro-
pozycii Zieglera, irzeba uswiadomié sobie nie tylko jej zarys, ale i gléwne
zasady, na jakich sie opiera.

W pierwszym rzedzie nalezy podkre§li¢, ze Ziegler siegnat do wspbicze-
snej teologii dogmatycznej i biblijnej, by z niej zaczerpnaé nowe idee sakra-
mentalne i chrystologiczne. Ponadto, bedgc §wiadom niezmiernie utrudnionej
sytuacji moralnej wspoélczesnego chrzeScijanina w $wiecie ogarnietym kry-
zysem etycznym, tworzgc nowe spojrzenie na etyke katolickg kierowal sig
pragnieniem niesienia pomocy w rozwigzywaniu probleméw zycia w zgodzie
7z sumieniem. By pomoc ta byla autentycznie chrze$cijanska, zaproponowal
on system nadprzyrodzony, ktérego istote stanowi dynamiczna laska Boza.

Wiasnie 6w ,dynamizm laski Bozej”, rozpatrywany jako przejécie od do-
gmatycznie okre§lonej wizji ,,nowego bytu w Chrystusie” (terminus a quo) do
moralnej wizji ,,nowego zycia w Chrystusie” (terminus ad quem), jest nie
tylko istota, ale i najbardziej charakterystyczng cechg koncepeji mogunckiego
teologa. System, jaki proponuje, jest bez watpienia chrzedcijanski, gdyz do
»taski Bozej w Duchu Swietym” powolani sg wszyscy ochrzezeni i bierzmowa-
ni w Kosciele.

Na s. 164 omawianego tekstu glowne zaloienia propozycji zostaly podane
w formie rozbudowanej definicji teologii moralnej wedlug Zieglera.

Powstaje od razu pytanie, na czym polega nowo$é Zieglerowskiej pro-
pozycji na tle sytuacji panujgcej wsréd chrzescijan oraz teologbw moralistéw,
prébujacych udzielié odpowiedzi na zagadnienia nurtujace ludzi wierzacych.

Jak wiadomo, w ostatnich dziesigtkach lat pojawilo sie przynajmniej kil-
ka podrecznikéw lub szkicow wykladowych teologii moralnej na uzytek wspdi-
czesnego Ko$ciola. Wszystkie one mialy wspé6lny cel, jakim bylo zastapienie
przestarzatych syntez pochodzacych w najlepszym razie z lat dwudziestych
naszego stulecia, a niekiedy jeszcze starszych, Niektére z nich mialy wyrainy
cel ekumeniczny, zwlaszcza w odniesieniu do teologii protestanckiej. Jesli
wzigé pod uwage fakt, ze kazdy z tych podrecznikéw podlegal niemal na-
tychmiast zyczliwym, ale krytycznym ocenom, a krytyka bywala niekiedy
dos¢ gwaltowna, wskazuje to na kilka trudnosci zwigzanych z pisaniem przy-
szlego podrecznika teologii moralnej. Kazdy z autoréw nowego projektu, za-
nim przystapi do pracy, winien sobie odpowiedzie¢ na pytanie, czy pragnie
stworzy¢é podrecznik uniwersalny, przeznaczony dla calego Kosciola, jak on-
gi§ lacinskie podreczniki Primmera, Noldina i innych, czy tez pragnie od-
powiedzie¢ na zaméwienie Kosciola lokalnego. Jest rzeczg oczywista, ze daw-
niej takich pytan nie stawiano, gdyz kazdy podrecznik byl po prostu uniwer-
salny. Dzi§ jednak sytuacja jest inna. Na tym tle chrystocentryzm Zieglera
zdaje sie przesadzaé o uniwersalizmie tej tresci, choé autor nigdzie nie zlozyl
tego rodzaju deklaracji. :

Chrystocentryzm w wersji Zieglerowskiej jest do$é specyficzny. Funkcjo-
nuje on w doskonalej syntonii z trynitaryzmem i eklezjalizmem, co autor
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wyraza w zwrocie ,laska Boza w Duchu Swietym w KoSciele”, chronige sie
tym samym przed popadnieciem w chrystonomizm. Dla zrozumienia doktryny
Zieglera jest to stwierdzenie niezwykle wazne.

W tej sytuacji, przy wprowadzeniu tylu nowych elementéw do teologii
moralnej, okazuje sie, ze dawna klasyczna jej definicja (doctrina de motu ra-
tionalis creaturae in Deum) przestaje w odniesieniu do tej teorii funkcjono-
waé, straciwszy zupelnie swg przydatno§é. Dawniejsze bowiem koncepcje te-
ologii moralnej odpowiadaly statycznej i indywidualistycznej wizji chrzesci-
janstwa, ktére tymi wartosciami nie moze juz dzisiaj nikogo pociggngé, tym
bardziej ze pojawity sie nowe wezwania i impulsy dla meralistow: Sobdr
Watykanski II kazal teologie moralng bardziej ,nasycié” Objawieniem Bozym,
a Synod Nadzwyczajny Biskupéw w dwudziestolecie soboru uczynit krok
dalej, gdy polecil tajemnice zbawcze Chrystusa glebiej powigzaé ze slowem
Bozym.

W $wietle tych wypowiedzi ko$cielnych oraz impulséw zewnetrznych au-
tor odwolal si¢ do nauk dogmatycznych i biblijnych, z nich czerpigc podstawy
swej teorii. Gdy chodzi 0 dogmatyke, uzmystowil czytelnikowi gleboks prze-
miane, jaka ostatnio dokonala sie na jej terenie, zwlaszcza w sakramentolo-
gii. Sakramenty w Kosciele wspéiczesnym to juz nie statyczne $rodki zba-
wienia indywidualnego, lecz wspélnotowe i dynamiczne spotkania z Chrystu-
sem i tworzenie w sobie ,,obrazu Chrystusa”. Jak autor zauwaza, sakramen-
tologie wspblczesng charakteryzuje przesunigcie akcentéw z wartosci rzeczo-
wych mna egzystencjalne, co nie moze pozostaé bez wplywu na teorig
moralng. Dla Zieglera oznacza to, ze przyjmuje on — za Ratzingerem —ir6j-
stopniowo$¢ laski sakramentalnej: gratia habitualis, gratia actualis, character
sacramentalis, Sakramentalna struktura, jakg Ziegler nadaje calej swej teo-
logii, jest po prostu wyciggnieciem wnioskéw z dogmatycznej nauki. Warto-
Sciami porzadkujgeymi i systematyzujacymi wyklad teologii moralnej maja
byé trzy sakramenty: chrzest, bierzmowanie i sakrament $wiecen. Majg one
zastapié tradycyjnie w tej roli wystepujace przykazania, cnoty i postawy
moralne. W kazdym z trzech sakramentéw autor wyroznil fakt sakramental-
ny i leske sakramentalna. Dla przykiadu: cnoty kaplanskie (przynaleine o-
czywiscie wszystkim wierzagcym: diakonia, koinonia i martyria) sa oméwione
pod haslem laski kaplanstwa (Weihegnade), natomiast kult wyrazony w sto-
wie, sakramentach i liturgii ujmuje jako fakt sakramentalny (Weihemal).

Od biblistow natomiast spodziewa sie autor pomocy w innym zakresie.
Chodzi o szczegblowy analize egzystencjonalng Pawlowej zasady: od ,by¢”
w Chrystusie do ,zyé” w Chrystusie. W odautorskim skrécie myslowym jest
to wyrazone slowami christusférmiger Existenzvollzug. Osoba Jezusa Chry-
stusa ma byé w tej wizji nie tylko zasadg bytu i poznania, ale przede
wszystkim zasada dziatania.

Warto tez podkreslié, ze szczegblng wage autor przykilada do rodzaju sto-
wnictwa, przy pomocy ktérego ma byé wyrazony dynamizm nadprzyrodzony
moralno$ci chrze$cijanskiej. Jesli terminologia ma spelnié niejako role pasa
transmisyjnego od ,byé” do ,zyé” w Chrystusie, to i ona sama musi byé
dynamiczna, teologiczna i biblijna. Autor podkref§la, ze w odréznieniu od
innych chrze$cijanskich koncepcji moralnych jego teologia moralna jest in-
spirowana wiarg, taska i nadprzyrodzono$cia. Zauwaza on, Ze jest to nie-
zwykle wazne zastrzezenie. Ilekroé bowiem o tym zapominano i przyjmowano
zasady filozoficzne (rozum, wolno$§é, natura), tylekro¢ moralnosé chrzescijan-
ska tracila swoja tozsamos$é, Moguncki teolog po to wilasnie tworzy swa teorie,
by uchronié chrze$cijan przed dezidentyfikacjg, by daé im do reki bron sku-
tecznie chronigca ich przed statyzmem i naturalizmem.

Propozycja Zieglera zastuguje na glebsza analize i oceng¢. Na podstawie
krétkiego szkicu, bedgcego przedmiotem niniejszej recenzji, mozina jednak
poznaé glowny jej zarys oraz pokusié sie o wyrazenie pewnych zasirzezen.
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W schemacie tym zbyt silnie zostala chyba zarysowana formalna rola
sakramentow i funkcja strukturalna, jakg spelniaja w zyciu koscielnym, a
niemal nie zauwazona funkcja zbawcza sakramentéw, tak w aspekcie wspol-
notowym, jak indywidualnym. Nadto pominieta zostala zupelnie Eucharystia
i pozostale sakramenty, co dodatkowo potwierdza zarzut jednostronnosci. Wy-
daje sie, ze zostalo to podykiowane wzgledami ekumenicznymi. W Republice
Federalnej Niemiec, gdzie ta teoria powstala, liczba protestantow jest zrow-
nowazona z liczbg katolikéw i w tym fakcie tkwi prawdopodcbnie Zzroddio
dgzenia do wzajemnego przenikania sie tych obydwoéch tak réinych od siebie
systeméw teologicznych i etycznych., Czy jednak przez przemilczanie réznic
doktrynalnych jest mozliwe osiggniecie pelnych i trwalych sukceséw ekume-
nicznych?

Zieglerowska koncepcja cnét kardynalnych roéwniez nie jest wolna od
niejasnosci. Przejmujac ambrozjanska nazwe, autor zastgpil roztropnosé,
sprawiedliwoéé, umiarkowanie i mestwo czterema cnotami biblijnymi: po-
korg, wdzigczno$cig, postuszenstwem i miloscig. Te wlasnie cnoty, jego zda-
niem, ksztaltujg integralny obraz Chrystusa w kazdym chrzescijaninie. Na
obraz ten sklada sie: postuszenstwo wobec Boga, wdzigeznosé wobec bliZznich,
pokora wobec siebie samego — wszystkie za§ s razem spiete klamrg milosci.
Pomijajac zagadnienia szczegOlowe (np. czy pokora jako cnota wobec siebie
samego moze by¢ wyrazem autentycznego chrystocentryzmu?) brak tutaj ja-
snego wylozenia kryteriow wyboru tych wtlasnie a nie innych wartosci bib-
lijnych oraz kreowania ich na cnoty kardynalne.

Niemniej wydaje sie, ze po dopracowaniu szczegdlow ta chrystocentrycz-
na, oparta na nadprzyrodzonosci teoria laski Bozej moie sta¢ sie wyrazem
etyki Ko§ciota.

ks. Zbigniew Teinert, Poznan

II1I. OMOWIENIA

1. Czlowiek ,audiowizualny” a zadania Kosciola

,Wszystkie drogi KoSciola prowadzg do czlowieka” — zdanie z encykliki
Jana Pawia I Redemptor hominis. Cziowiek zas jest istota bedgcg w cigglym
rozwoju, stad plynie koniecznosé stalego dostosowywania jego obrazu do rze-
czywistosci, aby nieustannie korygowaé drogi, po ktérych musi kroczyé Kos-
cidl, Poznawanie jednak czlowieka nie jest zadaniem prostym. Kazde stwier-
dzenie na jego temat moze juz traci¢ swg aktualnos¢ w momencie formuio-
wania go. Powtarzanie za$, Ze dzisiaj czlowiek zmienia si¢ w zakresie i tem-
pie dotad niespotykanym, jest wrecz truizmem. Kazda wiec proba przedsta-
wienia obrazu czlowieka wspolczesnego jest odwazinym przedsiewzieciem.
Z tej tez przyczyny sposrod roéznorodnych propozycji na ten temat, tylko te
znajduja trwalsze miejsce w literaturze antropologicznej, w ktorych autorzy
nie tylko dostrzegli zmiany z ,ostatniej chwili”, ale tez potrafili snué¢ trafne
wizje prorocze dotyczace czlowieka ,jutra”. Wydaje sig, ze do takich publikacji
nalezy zaliczyé ksigzke Pierre Babina, L'ére de la communication, Paris
1986. Le Centurion, s. 227.

Pierre Babin, dyrektor CREC-AVEX (Centre de Recherche et de Com-
munication) oraz czlonek zarzgdu OCIC (Office Catholique International du
Cinéma), w prezentowanej publikacji bierze za przedmiot rozwazan tylko
jedng kwestie spoSrod bogatej problematyki dotyczacej czlowieka. Probuje on
ukazaé, ze glownym Zrodiem zmian bytu ludzkiego jest postep w zakresie
komunikacji. Doglebne wiec rozpoznanie istoty miedzyludzkiego porozumienia
sie oraz przemian, jakie zachodzg w tej dziedzinie, pozwala jego zdaniem
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trafniej ujmowaé zagadnienie czlowieka wspoélczesnego, a zwlaszcza te jego
aspekty, ktoére sg szczegblnie wazne ze wzgledu na poszukiwania skutecznych
sposob6ow realizacji postannictwa Kosciota.

Uzasadnien dla swych podstawowych twierdzen Pierre Babin szuka na
drodze wigzania ogélnie znanych zmian cywilizacyjnych z wynalazczoscig
w zakresie $rodkéw spolecznego przekazu. Nie jest to wprawdzie argumentacja
nowatorska, ale sposdb, w jaki zostala zaprezentowana, jest do$é¢ interesujacy
i zarazem przekonywajacy. Na uwage w tej czesci rozwazan zastuguje wizja
autora dotyczaca najblizszej przysziosci oraz mozliwosci znalezienia w niej
miejsca dla Chrystusa. W ujmowaniu tej wizji Pierre Babin postuguje sie
takze forma poetycka.

Najbardziej interesujaca czedcig publikacji, z racji znacznych oryginalno-
Sci pogladéw, sg rozdzialy centralne, w ktérych autor analizuje zjawisko ludz-
kiego komunikowania sie i ukazuje zakres zmian czlowieka XX wieku pod
wplywem stymulowanej przez elektronike rewolucji w dziedzinie $rodkéw
przekazu myS$li. Jego oryginalno$é wyraza sie m.in. w klasyfikacji schema-
tow komunikacji: alfabetu; modulacji; przyjazni; ducha; ubogich. Nowator-
stwo Pierre Babina polega gléwnie na tym, ze w ujmowaniu tych modeli ma
na uwadze przede wszystkim przekaz oraz przyjmowanie Slowa Bozego. Pro-
buje odpowiedzie¢ na pytanie, ktére elementy poszczegdlnych systemoé6w moga
by¢ bardziej przydatne w gloszeniu ewangelicznego oredzia. Ng uwage zastu-
guje dokonane w tym konteks$cie poréwnanie dwoch wspodlnot chrzescijan-
skich, ktérych zréznicowanie wynika jedynie z przyznania dominujgcej roli
komunikacji opartej o alfabet lub o modulacje.

Z dociekan na temat sposobéw komunikowania sie Pierre Babin wypro-
wadza wnioski dotyczgce koniecznosci zmian w zakresie zycia i funkcjonowa-
nia Kosciola, Stawia teze, ze mlode pokolenie jest otwarte na wartosci reli-
gijne, ale wiaze je bardziej z uczuciami niz z dogmatycznymi formulami.
Stad tez wlasciwym punktem wyjscia dla formacji chrzescijanskiej mtodziezy
lat osiemdziesigtych jest przezycie duchowe oraz emocjonalne doswiadczenie
wspolnoty Kosciota, Zblizaé do wiary moze dzisiaj bardziej niz dawniej pa-
sterz, ktéry nie naucza, ale nawigzuje emocjonalny kontakt ze swym ,sta-
dem” i na tej drodze przekazuje Ducha Bozego. Warunkiem niezbednym jest
byé pod wptywem Ducha.

Kosciél jego zdaniem musi tez szukaé¢ nowych Srodkéw gloszenia Dobrej
Nowiny. Stowo, ktére bylo dotad podstawowym medium przekazywania wia-
ry, staje sie coraz mniej czytelnym znakiem, a gwalttowny rozwéj techniki
zapowiada dalsze zmiany w tym kierunku. Czlowiek ,jutra” bedzie, w je-
szcze wiekszym stopniu niz obecne mlode pokolenia, audiowizualnym. Dila-
tego tez Kosciot musi wypracowywaé i udoskonalaé metody przekazu wiary
oparte o dzwiek i obraz. Zadanie to wydaje sie arcytrudne do zrealizowania,
poniewaz liderzy Kosciola sg przygotowani do wykladania doktryny, co gle-
boko wynika z ich osobowosci ksztaltujac swoistg z nig identyfikacje. Jaka-
kolwiek rezygnacja z wykladu doktryny staje sie w tej sytuacji Zrédlem po-
czucia Zle spelnionego obowigzku. Stad plynie konieczno$é dogiebnej forma-
cji duszpasterzy oraz pewnych zmian w zakresie ksztalcenia seminaryjnego.
Tych ostatnich domaga sie zreszta Kongregacja ds, Katolickiego Wychowania
we Wskazaniach dotyczacych wyksztalcenia seminaryjnego w zakresie $rod-
kéw spotecznego przekazu.

Na podkreslenie zastuguje fakt, ze Pierre Babin nie ogranicza swych roz-
wazan do teoretycznego opisu rzeczywistosci, lecz niemal kazdy wniosek wzbo-
gaca praktycznymi wskazaniami. Z tej przyczyny jego ksiazka moze staé sie
zrodtem bogatych inspiracji dla duszpasterzy. W sumie jest to cenna pozycia.

ks. Zbigniew Sareto SAC, Oltarzew

7 — Collectanea Theologica
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2. Z badan katolickiej nauki spolecznej nad pokojem
Zarys etyki pokoju

Sicut enim memo est qui gaudere nolit, ita nemo est qui pacem habere
nolit (Aug. De civ. XIX, 12), Wsirod dobr doczesnych zadne nie jest tak po-
2adane, a zarazem tak trudne do osiggniecia, jak pokoj. Historia ludzkosci,
w tym niestety réwniez historia religii, to raczej dzieje wojennych konfliktéw
niz pokojowego wspbldziatania. Etyka pokoju niewatpliwie jest dezyderatem,
cho¢ wiadomo, Ze wiedza etyczna, a nawet prawa wola, to tylko jeden z ele-
mentéw w procesie tworzenia pokoju. Etyka ma oczywiscie zastosowanie do
wszystkich aspektéw rzeczywisto$ci wazinych dla pokoju. Tzw. czysto racjonal-
ne kalkulacje na temat obrony czy odstraszania, gdyby uchylaly sie kontroli
etyki, bylyby nieludzkie.

Valentin Zsifkovits w swego rodzaju kompendium etyki pokoju
(Ethik des Friedens, Linz 1987, s. 224) nie ulatwia sobie zadania budowania
etyki pokoju. Adresuje on swojg prace nie tylko do fachowcoéw danej dzie-
dziny, lecz pragnie dosiegnaé réwniez ,laikoéw” zainteresowanych tg waing
problematyks. Stad poprzedza gléwng cze$é swojej pracy zwiezlym wykla-
dem na temat tego, czym jest etyka w ogéle oraz informuje, o jakg etyke
chodzi¢ bedzie w podjetych rozwazaniach: bedzie to etyka, jaka wypracowa-
no w Kosciele katolickim; mimo swoich podstaw w wierze, etyka ta preten-
duje do tego, aby w swoich normatywnych wypowiedziach staé sie ewidentng
takze z punktu widzenia humanistycznego. Mamy wiec do czynienia z etykg
w znacznym stopniu oparta na dyskursie rozumowym, co w pluralistycznym
$§wiecie wydaje sie nieodzownym. Rozréziniwszy etyke teleologiczng od deonto-
logicznej Zsifkovits obiera te pierwsza jako podstawe swojej pracy. Z tym
stanowiskiem autora do$é trudno zgodzié sie bez zastrzezen: ostatecznie bo-
wiem nawet ,szczegdlna odpowiedzialno§é za diugofalowe nastepstwa dziatan”
(s. 21) nie zmienia zakazu dzialan wewnetrznie zlych. Wojna za$§ jest zawsze
zlem. Tylko wyraZny zamiar obronny dopuszczalby teleologiczne oceny.

UsciSlenia wymaga takze samo pojecie pokoju. Jest to wartosé cieszaca sie
subiektywnie i obiektywnie powszechnym uznaniem, konkretne wyobrazenija
pokoju sg jednak zréznicowane. Gdy dwoch moéwi o pokoju, ktéry jest rze-
czywistosciag kompleksowa, przypuszczalnie nie majg oni tego samego na my-
§li. To sklania autora do wyraznego okreflenia, co nalezy rozumieé pod po-
jeciem pokoju. J. Galtung, ktory uchodzi za ojca wspbiczesnych krytycz-
nych badan nad pokojem, rozréznia przede wszystkim pokéj ,negatywny”
i ,pozytywny”. Nie wiadomo dokladnie, ezy Galtung $wiadomy byl tego, ze
rozréznienie to wprowadzil juz w 1830 roku J. B. Sartorius w Organom
des vollkommenen Friedens, przez ,negatywny” pokéj rozumiejge ,nie-wojne”,
za$§ przez pokoj ,pozytywny” —  organiczng harmonie zycia narodéw”. Dzi$§
przez ,negatywny” pokéj rozumie sie nieobecno$§é wojny i zorganizowanej
zbiorowej przemocy, przez ,,pozytywny” za$ nieobecnos$é strukturalnej przemo-
cy oraz realizacje okre§lonych wartosci, jak sprawiedliwo§é spoteczna, wol-
noéé, dostatek itp. Jest to wazine rozréznienie, gdyz pozwala ono ogarnaé sze-
roki wachlarz elementéw skladowych pokoju, pozwala dostrzec, ze pokédj to
nie tylko nieobecnosé wojny, ale szereg pozytywoéw w postaci sprawiedliwego,
dynamicznego tadu.

Poniewaz tak pojety pokéj nie jest jednorazowym aktem, autor propo-
nuje okre§li¢ go jako , proces malejgcej przemocy oraz wzrastania sprawiedli-
woéci 1 wolnoéci” (s, 27).

Zanim Zsifkovits zwrdci sie do wlasciwej etyki pokoju, okre§la jeszcze
dwa wazne pojecia, mianowicie pojecie wojny i pojecie przemocy. Wojne o-
pisuje jako ,za pomocg broni prowadzony konflikt miedzy suwerennymi spo-
lecznosciami, zwlaszeza panstwami” (s. 28). Jako przemoc natomiast poczytuje
,mozno$¢ przeprowadzenia w zyciu spolecznym wlasnej woli, przy rezygnacji
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z jakiegokolwiek aktywnego wspéldzialania drugiej strony, za pomocg grozby
lub wyrzadzenia zia” (s. 29). Trzeba tez mieé na uwadze réine rodzaje i stop-
nie przemocy, co dla etycznej oceny uiycia przemocy ma zasadnicze znacze-
nie, Przemoc bowiem nie jest réwna przemocy: zrzut bomby atomowej jest
istotnie rézny od rzutu kamieniem.

Zsifkovits analizuje takze w §wietle katolickiej nauki spotecznej podstawy
etyki pokoju. Katolicka nauka spoteczna, ktéra sprawe pokoju stawia w cen-
trum swoich zainteresowan, opiera si¢ na dwadch Zrddiach: na prawie natu-
ralnym i na objawieniu. Sg to dwa nurty, ktére majg wspélne pochodzenie
w Bogu. Juz Pius XII podkreslatl jednak, ze katolicka nauka spoleczna czer-
pie gléwnie ze Zrdodel naturalnego poznania. Z drugiej strony wiadomo, ze
w kwestiach spolecznych nie zawsze mozna do konca rozgraniczyé rozum
i wiare. Niemniej w$r6d podstaw etyki pokoju mozna odrézniaé podstawy
czysto racjonalne oraz podstawy, ktérych dostarcza rozum oswiecony wiara,
kiedy to role wytycznych odgrywaja dane objawienia Starego i Nowego Te-
stamentu (s. 13—46).

W gldéwnej czeSci swojej pracy Zsifkovits skupia sie na oméwieniu réz-
nych strategii pokoju”, kre§lgc najwazniejsze drogi wiodgce do pokoju
(s. 47—198). Sam termin «strategia», jak wskazuje autor, wziety zostal ze stow-
nictwa wojskowego. Etymologicznie wywodzi sie on od greckich slow stratos
(wojsko) oraz agein (prowadzié) i oznaczal pierwotnie sztuke dowodzenia. Do
istoty tak pojetej «strategii» nalezalo rozlegle racjonalne planowanie i przy-
gotowania na wypadek wojny. Gdy chodzi o pokéj, to przez dlugie wieki
«starategiczne» planowanie koncentrowalo sie na gromadzeniu $rodkéw i sil,
ktére wystarczylyby do stoczenia zwycieskiej wojny. Dzialano wediug staro-
rzymskiej zasady: Si vis pacem, para bellum!

Na podstawie wyostrzonej na okrucienstwo wojny $wiadomodci, ktora
wyrosta z doswiadczen dwu wojen swiatowych i nie slabnie w obliczu faktu,
ze trzecia, nuklearna wojna oznaczalaby globalng katastrofe, a takze na pod-
stawie wnikliwego wgladu w wielorakie przyczyny wojny oraz wielorako
powigzane ze sobg warunki i elementy «pozytywnego», a wiec w pelni po-
jetego pokoju, ludzie doszli dzi§ do wniosku, Ze rzymskie adagium naleiy
sformulowaé na nowo i glosié: Si vis pacem, para pacem! Nalezy w tym
celu prowadzi¢ rozlegle racjonalne przygotowania i opracowaé «strategie na
wypadek pokoju» — dla zabezpieczenia pokoju. Trzeba usunaé albo zlago-
dzi¢ mozliwie wszystkie przyczyny wojny i zbudowaé mozliwie wiele przy-
cz6tkow pokoju.

Autor w swojej ksigzce probuje konsekwentnie uchwycié najwazniejsze
czynniki tej ,strategii pokoju”. I tak obszerny rozdziat poswieca przezwycie-
zeniu wojny, choé pokdj znaczy wiecej niz brak wojny. Nieobecno$§é wojny
moze bowiem takie oznaczaé, Ze cale narody zmuszone sg do wyrzekania
si¢ tego, co stusznie pojmuja jako pokdj. Z drugiej strony podnosi Zsifkovits,
ze choé¢ pokédj ,negatywny’” nie stanowi jeszcze pelni, to jednak sama nie-
obecnosé wojny jest waing czastkg pokoju. Stagd pierwszy wazny krok w za-
kresie ,strategii pokoju” winien byé skierowany do przeszkodzenia wojnie,
Nie jest to mozliwe za jednym pociggnieciem, jak twierdza niekt6ére ideologie.
Juz tu bowiem potrzebna jest rozlegla ,strategia”, polegajgca na uchwyceniu
i rozladowaniu w pore réinych konfliktéw i napieé oraz na zmobilizowaniu
mozliwie wielu do budowania !adu sprawiedliwosci, wolnosci i pokoju.

»Strategie pokoju” stanowi takze rozwiazywanie konfliktéw ,po ludzku?”, ti.
bez uciekania sie do uzycia sily. Pok6j nie jest jednoznaczny z brakiem
konfliktéw. Konflikt jako stan, w ktérym do glosu dochodza przeciwstawne
punkty widzenia, moze odegraé¢ réwniez pozytywnag funkcje. Moze on byé
uprawnionym narzedziem awizowania roszczen jednostek i grup spotecznych,
a poprzez ujawnienie argumentéw i kontrargumentéw -- drogg do prawdy.
Bledem byloby jednak podsycanie konfliktéw w interesie pokoju. Konflikt
bowiem ma réwniez swoje negatywne strony: moze przyczynié sie de po-

L L
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gorszenia niesprawiedliwego status quo, pochlania sporo energii lub jg pa-
ralizuje, czasem przejawia niebezpieczng dynamike eskalacyjng. W interesie
pokoju lezy, by prewencyjnie roztadowywaé konflikty. Tam zas, gdzie sa
one nieuniknione, nalezy rozréznia¢ miedzy konflikiem przekonan a konflik-
tem interesow. Podczas gdy konflikty intereséw naleizy rozwigzywaé w kon-
tekécie sprawiedliwosci przez kompromisy, konflikty przekonan wymagaja
rozwigzania w $§wietle prawdy (i argumentéw na jej rzecz) na drodze tole-
rancji. Aby argumentéw w ogdle zechciano stucha¢ i je przyjaé, potrzeba
$wiadomosci, ze czlowiek jest omylny i co za tym idzie, potrzeba gotowosci
skorygowania swego punktu widzenia, Nalezyte obchodzenie sie z prawdg nie
pozwala (silg) narzucaé drugiemu czlowiekowi swojej prawdy, lecz wymaga
tolerancji i gotowosci do uczciwego dialogu.

Dodajmy, ze dla pokoju wazne jest takzie odpowiednie rozstrzygnigcie
problematyki prawdy o samym cziowieku: czy jest on osobg w sensie chrze-
Scijanskiej i zachodniej filozofii, czy tez tylko ,wypadkowg stosunkéw spo-
tecznych” (s. 129).

Jako instrumenty wolnych od przemocy rozwigzan konfliktéw wskazuje
Zsifkovits rézne formy pertraktacji i posrednictwa, kompromis, odwolywanie
sie do miedzynarodowego trybunalu sprawiedliwosci oraz organizowanie
spoiecznej obrony, ktéra w przeciwienstwie do akeji militarnych przewiduje
stawianie oporu wolnego od przemocy, przy czym taktyka oporu moze by¢
rézna.

W przekonaniu, ze pokdj jest do osiggniecia tylko w ramach rozleglych
Hstrategii”, autor dalszy krok w strone pokoju widzi w realizacji sprawie-
dliwego, dynamicznego, przepojonego wolnoscig ladu. Jest to ,,strategia”, ktora
nie tylko przyczynia sie do przezwyciezenia wojny i jej zarzewia, lecz w sta-
nie jest ukazaé¢ cate bogactwo pokoju, w przeciwienstwie do pokoju rozu-
mianego tylko negatywnie. Juz w mysli Augustynskiej szczegélny akcent
spoczywal w pokoju jako ,pozytywnym ladzie” (tranquillitas ordinus). Istot-
ny element tak pojetego pokoju lezy w ladzie opartym na jednosci i zgo-
dzie. Podstawowe znaczenie ma przy tym jednak sprawiedliwo$é¢, ktéra na-
kazuje odda¢ kazdemu, co mu sie nalezy. Za$ kryterium tej powinnosci sta-
nowi godno$§é ludzka. Stusznie prorok Izajasz, §w. Tomasz, Pius XII, Soboér
Watykanski II podkreslajg, ze pokoj jest dzielem sprawiedliwosci (opus
iustitice pax). Do tego suum cuique, mierzonego godnoscig ludzka, w sposéb
istotny przynalezy rowniez wolno$é. Ze pokdj jest wypadkowa wielu czynni-
kow, widaé¢ doskonale na przykladzie wolnosci spotecznej, ktéra wyrosta
7 konkurencji roszczen do wolnos$ci zaréwno jednostek i grup spolecznych,
jak i poszczegblnych panstw i uktadow.

Wazng postaé ,strategii pokoju” stanowi wreszcie wychowanie do poko-
ju. Czy jest to mozliwe, czy skuteczne? Kto sadzi, ze wojny sa wydarzeniami
losowymi i jak kleski w przyrodzie powtarzajg sie z wieksza lub mniejszg
regularnoscia, ten niewiele dba o wychowanie do pokoju. Takich pogladow
jednak dzi§ juz, przynajmniej jawnie, sie nie glosi. Spotykamy najwyze]
jeszeze ukryte formy takiego fatalizmu i pesymizmu. Utrudniajg one i ha-
mujg dzialania na rzecz pokoju. Tymeczasem w my$l chrzeScijanskiej etyki
pokoj jest mozliwy, a czlowiek jest wezwany do twérczego ksztattowania
dziejéw S$wiata w sprawiedliwo$ci, mitosei i pokoju. Do tych zadan ludzie
wszalk muszg dojrzewaé m, in. przez wychowanie w pokoju.

Nawet bardzo zwiezly przeglad tresci ksigzki V. Zsifkovitsa pokazuje,
ze pokoj jest zjawiskiem zlozonym | wielowymiarowym. Mimo zasadniczo
wywazonych ocen, autor nie uniknal zajecia czasem ,relatywnego stanowis-
ka” (np. przy omawianiu pacyfizmu czy niestosowania sily), cho¢ w kazdym
z tych przypadkéw uzasadnia on zajeta przez siebie pozycje dodatkowymi
argumentami. Na szczegdlne podkreSlenie zastuguje niezwykla jasno$¢ w for-
mulowaniu my$li. Praca nie jest tez przecigzona cytatami, tam zas, gdzie
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autor decyduje sie na przytoczenie cudzych mysli, odsyla on czytelnika za-
razem do cennej literatury.

Nalezaloby tej ksigice zyczyé, aby znalazla mozliwie wielu uwazinych
czytelnik6w, ktorzy studiujac rozdzial po rozdziale odkryliby nowego ducha
chrzescijanskiej etyki pokoju. Stusznie zaraz w pierwszym zdaniu ksiazki
podniesiono, ze ,moralne oburzenie” nie jest dzi§ ptaszczyzng do uprawiania
etyki pokoju (s.11).

Wysoko nalezy autorowi policzyé tez jego $wiadomo$é historycznosci
calej tej problematyki. Dazy on do zajecia stanowiska posredniczacego mie-
dzy klasycznymi opracowaniami zagadnienia a dzisiejszym stanem wiedzy,
zdajgc sobie sprawe, ze stosownie do nowych faktow i rodzajéw broni
zmienilo sie zaréwno stawianie problemu, jak i jego rozwigzania. Te same
powody, ktére w erze nacjonalistycznego panstwa uzasadnialy rozpoczecie
wojny, sg dzisiaj racjami, ktoére zabraniajg uciekania sie do wojny.

Ksigzki wprost niczego nie zalatwiajg. Niemniej nalezy je czytaé, aby
zyskaé nowe spojrzenie i nowg motywacje dzialan, Takze ta ksiazka zostala
w tym celu napisana: ,Poniewaz wojny legng sie w ludzkich umystach,
nalezy w tych umystach takze zabiegaé o poko6j” (s. 186).

‘ ks. Alojzy Marcol, Warszawa-Nysa

3. Nowe publikacje z dziedziny duchowosci

1. Droga wewnetrznego poznania, Krakow 1987, Wydawnictwo Apostol-
stwa Modlitwy, tlum, ks. Bogustaw Steczek SJ, s, 178 to zmienione i po-
szerzone wydanie ksigzki jezuity hinduskiego, profesora filozofii w uniwersy-
tecie w Bombaju, Parmanda Divarkara, Alive to God, ogloszonej dru-
kiem w 1979 roku i entuzjastycznie przyjetej zardwno przez znawcoéw du-
chowno$ci $w. Ignacego Loyoli, jak i przez ludzi, ktérzy pragneli poglgbié¢
swoja znajomosé Cwiczenn duchownych. Wedlug autora Cwiczenia duchowne
$w., Ignacego wydajg sie zbieine ze wspodlczesng mySlg teologiczng po So-
borze Watykanskim II oraz z osiggnieciami wspoélczesnej psychologii rozwo-
jowej. Celem rozprawy nie jest jednak wyjasnienie tresci Cwiczen, lecz ra-
czej komentarze do niektérych problemdéw, poruszonych przez zaltoiyciela
zakonu jezuitoéw.

Tytul ksigzki pochodzi ze zdania zawarteen w Cuwiczeniach, ktore stuizy
jako zasadniczy Kklucz do ich wyjasnienia. Wprowadzenie oraz zakonczenie
edycji poswiecone sa osobowosci Loyoli. Kolejne zas$ rozdzialy rozprawy,
wraz z dolgczonymi rozwazaniami nad tekstami ewangelicznymi stuzacymi
jako pomoc do modlitwy, odpowiadaja poszczegélnym etapom rekolekeiji.

Cwiczenia duchowne w zamierzeniu $w. Ignacego mialy stuzyé do upo-
rzadkowania i zharmonizowania zycia wewnetrznego, zgodnie z przykladem
pozostawionym przez Chrystusa. Sw. Ignacy ¢éwiczeniami duchowymi nazywa
~wszelkie sposoby przygotowania i usposobienia duszy do usuniecia wszyst-
kich uczué nieuporzgdkowanych, a po ich usunieciu — do szukania i zna-
lezienia woli Bozej w takim uporzadkowaniu swego zycia, zeby stuzylo dla
dobra i zbawienia duszy” (Cwiczenia duchowne, nr 1). Do nieuporzadkowa-
nych uczué zalicza nie tylko grzeszne przywigzania, lecz rdéwniez sztywne
postawy, ujawniajgce sie w naszym charakterze, tj. caly szereg zahamowan,
ciasnych zapatrywan, teologicznych uprzedzen. W szukaniu woli Bozej chodzi
o co$ wiecej niz tylko stosowanie sie w wlasnym zyciu do Dekalogu i zasad
Ewangelii. Chodzi o osiggniecie nadprzyrodzonej ,wrazliwosci” — pisze
Divarkar — ktéra moze dotrzeé¢ do tych glebokich pokladow cziowieka, do
ktorych nie dociera zadna regula ani zadne prawo, a tylko Duch Chrystusa
obiecany jego uczniom, aby doprowadzi¢ ich do pelni prawdy. Chodzi wiec
0 uswiadomienie sobie glebokiego podkladu rzeczywistosci, glebszego niz
poziom uczué¢ i rozumienia, ktéory z praktycznego punktu widzenia moina
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nazwaé osobowym, gdyz przypomina te S$wiadomosé, jaka istnieje miedzy
znajgcymi sie osobami. Istnienie owej glebokiej Swiadomosci znane juz byto.
wczesniej, zarowno w wschodniej, jak i zachodniej tradycji religijnej, Ory-
ginalno$¢ Sw. Ignacego w tej dziedzinie, zdaniem autora, polega na tym, ze
te Swiadomos$é uczynil podstawg i poczatkiem calego intensywnego zycia du-
chownego i na niej zbudowal metode osiggania doskonalosei.

»Wewnetrzne poznanie Pana”, czyli osobowa, zazyla wiez z Bogiem, jest’
fundamentem i kluczem rozumienia dynamiki rekolekcji opartych na Cwi-
czeniach. Czas trwania rekolekcji wynosi miesige i jest podzielony na cztery
podokresy. Tradycyjnie uwaza sig, ze centrum Cwiczer, stanowi tzw.. wybor,
czyli decyzja uporzadkowania swojego Zycia, polegajaca badZi na wyborze
stanu, badZz na reformie zycia, w ktorym sie trwa. Pierwsze dwa tygodnie
maja za zadanie stworzyé odpowiednie ,warunki” dla takiej decyzji. Autor
uwaza, ze szczegblnie pierwszy tydzienn moze stuzyé jako pomoc chrzescija-
ninowi, znajdujgcemu sie na jakimkolwiek etapie zycia wewnetrznego i pra-
gnacemu postepu, by przekonaé sie, ze trzeba coraz pelniej zy¢ dla Boga.
Dlatego duzo uwagi poswieca problematyce grzechu. Stwierdza, ze prosty
podziat na grzechy émiertelne i lekkie nie wydaje sie najbardziej stosowny,
by ukazaé rézny stopien odpowiedzialnosci, ktéry dostrzegamy w ludzkim
zachowaniu. Do formowania dojrzalych sumien potrzebna jest bardziej zroz-
nicowana klasyfikacja. Tak wiec nauka §w. Ignacego wydaje sie przestarzala.
Autor zaznacza, ze $wietemu chodzilo nie o zwykly przeglad popelnionych
bledéw, lecz o wyrobienie w sobie delikatnej wrazliwoSci na wszystko, co
pochodzi od Ducha. Dlatego wszelkie rozwazania pierwszego tygodnia maja
poméc nie tylko w rozeznaniu grzechow, ale w zajeciu pozytywnej postawy .
wobec zycia i tego, co ono niesie. .

Jak juz wspomniano, wybér stanowi jakby centrum éwiczen rekolek-
cyjnych. Stad Divarkar uwaza, ze wyboér jest samodzielng jednostka i moze
by¢ stosowany w kaidej sytuacji zyciowe). Wbrew tradycyjnemu pogladowi
sadzi on, Ze wskulek niepewnosci tak wielu czynnikéw skladajacycn sie
na sytuacje, nie chodzi tu gléwnie o dokonanie prawidiowej lub blednej de-
cyzji, lecz o sposdéb podejmowania decyzji. ,Pelnienie woli Bozej — pisze
autor — nie jest sprawa odKkrycia raz na zawsze tego, co Bog od wiekéw
zamierzyl w stosunku do nas, lecz raczej zwroceniem uwagi na to, jakich
wolnych decyzji wymaga od nas i teraz” (s. 78). Temu rozeznaniu du-
chowemu maijg stluzyé éwiczenia takie, jak medytacja o dwodch sztandarach,
czyli o bogactwie i ubéstwie, oraz o trzech klasach ludzi stojgcych wobec
konkretnego problemu, tj. tych, ktorzy odkiadajg decyzje, albo prébujg pod-
jaé decyzje taka, ktora zadowolitaby zaréwno sumienie, jak i naturalne
sktonnosci, wreszeie tych, ktorzy gotowi sg podjaé decyzje bezkompromi-
sowg. Ponadto $§w. Ignacy zaleca rozwazanie trzech stopni pokory lub pod-
dania sie woli Bozej. Pierwszy stopien pokory polega na uleglo$ci w spra-
wach dotyczgcych waznego przykazania, ktére obowigzuje pod grzechem
ciezkim; drugi stopien to poddanie sie woli Boziej w wszystkich spraw_ach,
w ktorych swiadomi jesteSmy woli Bozej, niezaleznie od tego, czy obowig-
zuje ona pod grzechem ciezkim, czy tez nie; pragniemy tego, czego pragnie
Bog, zas wobec innych rzeczy zachowujemy postawe obojetnosci. Przy trze-
cim stopniu pokory juz sama osoba Chrystusa staje sie wyrazem woli Bozej;
Duch Chrystusa otwiera nas na Ojca w naszych dziataniach, aby spodobat
sie Ojeu jak Chrystus, Sw. Ignacy zaleca jeszcze rozwazenie regul o rozpo-
znawaniu duchéw i regut o trzymaniu z Kosciotem. Divarkar wyjasnia, jak
$§w. Ignacy rozumiatl to trzymanie jednosci z Kosciolem. Ignacjanskie sentido
nalezy interpretowaé¢ jako ,czucie, trzymanie z Ko$ciolem, a nie: myslenie
z Kosciolem” (s, 115). Chodzi o to, by niezaleinie od tego, jak ujemne sady
i uczucia pojawilyby sie w nas, wobec Kosciolg zajmowaé zawsze pozytyw-
ng postawe: konkretnie wobec trzech grup w Kosciele zwierzchnosci, teolo-
gow i zwyczajnego ludu. :
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Trescia rozwazan trzeciego i czwartego tygodnia jest misterium pas-.
chalne: meka, $mieré i zmartwychwstanie Chrystusa. W odréznieniu od po-
przednich etapéw rekolekeji, etap obecny ma polegaé na swego rodzaju
duchowej biernosci dla stworzenia przestrzeni dla dzialania Ducha Swietego.
Calo$é éwiczen zamyka kontemplacja Bozej Milosci. Jej zasadniczym celem
jest uzyskanie takiego stopnia wewnegtrznego poznania, ze wszystkie do-
Swiadczenia zyciowe bedzie sie traktowaé jako doswiadczenie Boga, jako
wyraz Jego zyczliwosci, Jego miloSci. Taki jest ideal zycia chrzescijanskiego,
do ktérego nalezy ciggle dazyé.

Autor konczy swoje dociekania refleksja na temat atrakeyjnosci Cwiczen
duchownych $w. Ignacego. Polega ona na tym, iz czlowiek pojmowany jest tu
jako osoba, a nie jako rozumna natura. Natury dziala zgodnie ze swoimi
prawami, wzdryga sie przed wyrzeczeniami i ofiara, a jako obdarzona ro-
zumem moze szukaé kompromiséw. Wspélczesny s$wiat cechuje atmosfera
leku, zaréwno w plaszczyznie globalnej, spoltecznej, jak i we wzajemnych
stosunkach osobowych. Czlowiek tylko jako osobowe ,ja” posiada zdolnos¢
przeciwstawienia sie lekom i zagrozeniom, dzieki namaszczeniu Ducha Swie-
tego (por. 1 Kor 1, 22). Atrakcyjnosé¢ Cwiczen wyraza sie ponadto w tym,
ze ukazujg one ideal czlowieka kontemplatywnego w dzialaniu. Pewien kon-
teraplatywny wymiar mozna albo pewinno sie odnalezé w ludzkim zyciu,
bo jest on warunkiem pelni istnienia, jest czynnikiem jednoczacym wsrod
wielosci rozpraszajgcych dzialan, Wymiar ten powinien sie zesrcdkowaé
w milosci do Boga, w pragnieniu stuzenia Mu. Wtiedy wszystko, co cziowiek
robi, kim jest i co go lgczy ze $wiatem, nabiera nadprzyrodzonego sensu.

Ksigzka Divarkara moze by$§ przewodnikiem duchowym dla czytelnika
dazacego na wyzyny doskonalosci, gdzie dochodzi do spotkania z Bogiem.

2. Szkota modlitwy, Warszawa 1988, Instytut Wydawniczy PAX, tlum.
Henryk Bednarek, s. 100, piéra metropolity rosyjskiego Kosciola prawo-
stawnego w Wielkiej Brytanii, Anthony Blooma, wyrosita z osobistych
doswiadczen Boga z lat mtodzienczych, w ktérych uwazat sie za ateiste,
i z okresu, kiedy stal sie duchownym. Jest to refleksja nad modlitwg,
a wlasciwie nad tym, co czlowiek powinien sobie uswiadomié i co uczynié,
pragngc sie modlié. Autor nie przedstawia teoretycznej wiedzy o akcie mo-
dlitewnym, lecz dzieli sie wlasnym do§wiadczeniem spotkania z Bogiem.
Gléwna uwage skupia on na modlitwie kontemplacyjnej i na wyzszych
stanach zycia wewnetrznego. Uwaza on, Ze nie ma ostrej granicy miedzy
prostymi, podstawowymi aktami modlitwy a modlitwg mistyczng. Jesli
chrzescijanin rozwija odpowiednio swoje zycie duchowe, to wyiszy poziom
modlitwy nadejdzie niepostrzeienie w momencie, kiedy bedzie umial zna-
lei¢ sie w wielkiej zazyloSci z Bogiem. W tej sytuacji nie istnieje juz pro-
blem modlitwy jako modlitwy, gdyz modlitwa kontemplacyjna wyplywa
z prostej modlitwy w sposdéb niezauwazalny dla czlowieka. Tak wiec ble-
dem byloby pragngé medlié sie od razu modlitwa kontemplacyjng. Nie jest
ona bowiem sztuka, ktérej moina by sie nauczyé¢, lecz wynikiem osobistego
spotkania z Bogiem, ktore u kazdego czlowieka moze przebiegaé inaczej,
jak inny jest kazdy czlowiek.

Autor w swojej pracy porusza réwniez inne problemy, ktére nurtuja
czlowieka w zwiazku z modlitwa. Jednym z nich jest odczuwanie przez
chrzescijanina ,,nieobecno$ci Boga”. Nalezy pamietaé, ze modlitwa to spotkanie
oraz zwigzek czlowieka z Bogiem, ktoérego nie mozna wymusié ani na czlo-
wieku, ani na Bogu. To odczucie ,nieobecnos$ci” Boga jest jednak pozorne,
poniewaz prawdziwie Bég nigdy nie jest nieobecny. To tylko czlowiek, kto-
ry pragnie sie modlié, uwaza, ze Bo6g powinien ,przyjsé”. Bég tymeczasem
wola czlowieka przez caly czas, tyle ze czlowiek o tym nie pamieta. Pragnie
on Boga jedynie podczas modlitwy. Gdy skonczy sie modlitwa, Boég znéw
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staje sie dla niego daleki, obcy, choé powinien trwaé w jednosci z Nim
przez caly czas, jak On obecny jest w nim. '

W akcie modlitewnym wazna jest takie prawdziwo§é osoby ludzkiej.
Dopdki jesteSmy soba, Bog moze byé¢ z nami. Gdy jednak istnienie nasze jest
nieautentyczne, wszystko staje sie hierealne.

Aby moéc modli¢ sie, czlowiek powinien wej$é do wewnatrz tego, co
okres§la si¢ mianem ,kroélestwa Bozego”: musi uznaé, ze Bo6g jest Bogiem
i Panem, ktéremu powinien sie powierzyé; musi tez skierowaé swoje spoj-
rzenie na siebie, by zobaczyé, kim jest w obliczu Boga. Bedac daleko od
Boga, jest ubogi w dary Boze, a powinien stawaé sig¢ zasobny w nie. Choé
s3 to dary, ktére mozina utracié, to jednak czuje si¢ w ich posiadaniu, od-
czuwa krolestwo Boze w sobie, w ktéorym wszystko jest miloscia.

Czlowiek musi odnaleié Boga w sobie, w swojej glebi, bo jesli nie do-
strzeze Go w sobie, tym trudniej znajdzie Go poza soba, Tak wiec musi zwro-
ci¢ sie nie na zewnatrz, lecz wewnatrz i to w bardzo szczegblny sposob.
Droga dotarcia wiedzie bowiem poprzez wlasne ,ja”, poprzez zanurzenie sig
w najglebszym poziomie swojej jazni — do miejsca, w ktérym przebywa Boég.

Metropolita Antoni ustosunkowuje sige takie do problemu poczgtkéw
modlitwy. Wyréznia przy tym dwa aspekty: zwroécenie sie do wnetrza i uzy-
wanie slow skierowanych do Boga. Stowa modlitwy powinny czlowieka po-
kazywa¢ takim, jaki jest oraz wyrazaé jego zaangazowanie. Omawia tez
rézne formy modlitwy: modlitwe spontaniczng, ktéra wyplywa wprost z du-
szy; modlitwe kroétkg, czyli strzeliste wezwania zanoszone do Boga; wreszcie
modlitwe uformowang, gotowa, ktoérg stanowig teksty modlitewne wypo-
wiedziane przez Swietych.

Autor w swojej rozprawie zwraca réwniez uwage na ,gospodarowanie”
czasem, na chwytanie czasu na modlitwe, Czas nie ucieka od nas, lecz bieg-
nie ku nam. Dlatego chrzes$cijanin powinien chwytaé to ,teraz” swojego
zycia; powinien wyizolowaé¢ sie od czasu, kiéry minagt i od czasu, ktéry na-
dejdzie. W praktyce jest to trudne, gdyz nasze mysli ustawicznie wybiegajg
do tego, co bylo lub co bedzie. Trzeba skupi¢ sie catkowicie na terazniej-
szoscei, byé sSwiadomym tego, ze cala moja energia i caly méj byt sumuje sie
w slowie ,teraz”. Ten moment Bloom poréwnuje do nieskonczenie cienkiej
plaszczyzny, ktdéra geometrycznie nie ma zadnej grubosci, porusza sie po linii
czasu i przynosi nam wszystko, czego bedziemy potrzebowali w przysztosci.

W trakcie modlitwy nalezy tez zapomnieé o czasie, by nie stanowit on
dla nas problemu, by nas nie przynaglal, by nie cigzyt naszej $wiadomosci.
Gdy nauczymy sie opanowywac¢ nerwowy niepokdj, wowczas mozemy robié
wszystko w tempie, jakie nam odpowiada, wkiadajagc w to tyle uwagi i ener-
gii, ile tylko chcemy. Odrzucenie czasu, zdaniem metropolity, prowadzi do
odnalezienia ciszy wewnetrznej, ciszy wlasnego zycia, w ktérej mozna praw-
dziwie poczué swe istnienie. Cisza bowiem to nie biernosé¢, ale ,odprezenie,
a jednoczesnie napieta czujnoéé z catkowicie otwartym umyslem, catkowicie
wolnym od przesaddw, od oczekiwan” (s. 32). Cisza jest czyms niezwykle
intensywnym, ma ona swojg gestosé, zwartosé oraz zywotnos$é. Chrzescija-
nin moze ja osiggnaé poprzez milczenie ust, uciszenie uczué, mysli i ciata.
Trzeba, aby stal sie jak struna skrzypiec napigta tak, by wydawaé wiasciwe
tony.

W zakonczeniu pracy autor jeszcze raz powraca do definicji modlitwy
jako spotkania, zwigzku z Bogiem, w ktérym realizujg sie¢ nasze stosunki
z Bogiem zywym. W tym spotkaniu czlowiek powinien traktowaé Boga nie
jak kogo$ bardzo obcego, do kogo zwracamy sie bezposrednio, Gdy stosunek
z Bogiem jest realny, wowczas mozliwe jest zwracanie sie do Boga w dru-
giej osobie, mozliwe jest nadanie mu imienia. Krétko méwigc, nauka o mod-
litwie to sztuka dochodzenia do punktu, w ktérym zaczynam rozglagdaé¢ sie
za Bogiem, w ktérym stoje i pukam, i dopominam sie¢ o kontakt z Nim.
Potem wchodze w siebie, staje realnie przed Bogiem, otwarty na Niego!
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Ksigzka uswiadamia nam tez, ze w tym procesie poszukiwania przezywa
si¢ nadzieje, oczekiwanie, tesknote i obawe, ze Boég mi ,,ucieka”.

Interesujgce jest rowniez spojrzenie autora na Matke Boig. Ukazuje on
ja w kontekscie modlitwy na podstawie dwéch rodzajow ikon. Jedna z ikon
jest tradycyjna i przedstawia Maryje =z Dziecigtkiem. Charakterystyczne
w niej jest to, Maryja nie patrzy na Jezusa, nie patrzy réwniez na nas. Jej
wzrok skierowany jest w dal. Autor twierdzi, ze Maryja ,patrzy w siebie”.
Druga ikona jest inna: przedstawia Maryje bez Dziecigtka. Jezus jest nie-
obecny. Maryja kontempluje $mieré swojego Syna. Gdy zwracamy sie do
Maryi o poSrednictwo, zapominamy, ze prosimy Matke, ktérej Syna dopro-
wadziliSmy do krzyia. Ten wizerunek Matki Bozej jest jako§ nieobecny
w naszej Swiadomosci religijnej. Pamietamy o Maryi, ktéra urodzila nam
Boga. lecz nie o Maryi, ktérej Syna ukrzyzowalismy.

Ksigzka napisana zostala przez metropolite prawostawnego. Dlatego za-
uwazane s pewne roézinice obrzedéw, zachowan i modlitw podanych. Nie-
mniej warto jg poleci¢ katolickiemu czytelnikowi, poniewaz znajdzie w niej
wiele cennych rad i wskazan majgcych zastosowanie w osobistej modlitwie,
w sztuce uczenia sie jej...

ks. Stanistaw Urbanski, Warszawa



