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Zawartost: I. SPRAWOZDANIA, 1. Paradygméty w etyce spolecznej; 2. Szko_—
ta Pokoju w Boves. II. OMOWIENIA. 1. Nowy stownik teologii moralnej.
— 2. ,,Czy milo§é potrzebuje (jeszcze) matzenstwa?”*

1. SPRAWOZDANIA

1, Paradygmaty w etyce spolecznej
{O czym dyskutuja adepci chrzescijanskich nauk spolecznych na Zachodzie?)

Filozoficzna refleksja nad podstawami nauki w ogbéle, a poszczegélnych dys-
cyplin w szczegblnosci, zaowocowala tzw. teorig paradygmatéw. Stusznie ko-
jarzona przede wszystkim z nazwiskiem Thomasa Kuhna, posiada dzi§
juz trwale miejsce w filozofii maukil!. W naukach przyrodniczych przez pa-
radygmat rozumie sie pewne akceptowane wzory praktyki naukowej obej-
mujgce: prawa, teorie, zastosowania, wyposazenie techniczne. Tworzg one
model, wzér, z ktérego wylania sie jaka$§ szczegédlna, zwarta tradycja badan
naukowych, np. arystotelesowska, kopernikanska, newtonowska itp. Stanowig
one rodzaj szufladki, do ktérej usiluje sie wtloczyé przyrode. Paradygmat
sugeruje, jakie doSwiadczenia warto podejmowaé, a jakich nie. Narzuca on
réwniez kryterium wyboru probleméw, a czasem takze nowe okreslenie przed-
miotu badan danej dyscypliny, Paradygmat jest sily napedowa rozwoju teorii
naukowych, jego informacje stanowig ,mape konturowg”, kidrej dalsze szcze-
gbély ujawniane sg przez badania naukowe. Wyznacza on reguly gry obowig-
zujgce w nauce. Obejmuje takze przekonania quasi-metafizyczne, méwiace
uczonym, jaki jest $Swiat i czym jest nauka. Przeobrazenia paradygmatéw
to rewolucje naukowe, wyznaczajgce schemat rozwoju dojrzalej nauki. Po
dokonaniu przejscia do nowego paradygmatu zmienia sie¢ punkt widzenia
uczonych co do obszaru badan, metod, celéw. Uczeni operujg tym samym co
poprzednio zespolem aktoéw, lecz w odmiennym ujeciu, w innych ramach;
przyjmuja zupelnie odmienng postawe mys$lowsa. Taka zmiana punktu wi-
dzenia w nauce polega tez na zasadniczej przebudowie aparatu pojeciowego,
przez ktérego pryzmat uczeni widza swiat. Rezultatem zmiany paradygmatu
jest zupelnie inne widzenie $wiata, bedacego przedmiotem badania uczonych.
Stopien tej innosci mozna poréwnaé do odbioru $wiata przez kogos, kto przez
nalozenie okularéw o soczewkach odwracajacych najpierw widzi swiat do gory
nogami, a potem normalnie. Dlatego tez zaakceptowanie nowego paradygmatu
nie jest latwe. Czesto zaufanie do niego opiera si¢ na pozaracjonalnych pod-
stawach. O jego przyjeciu moga tez zadecydowaé uwarunkowania biogra-
ficzne czy osobowosciowe albo nie dajgce sie jasno wylozyé argumenty prze-
mawiajace do indywidualnego poczucia celowosci czy estetyki?2.

* Redaktorem biuletynu jest ks. Alojzy M arcol, Warszawa.

! Polskiego czytelnika zainteresowanego problematyksa paradygmatoéw
mo#na odesta¢ przykladowo do nastepujacych pozycji: T. Kuhn, Struktura
rewolucji naukowych, Warszawa 1968; I. G. Barbour, Mity, modele, para-
dygmaty, Krakéw 1984; P. K. Feyerabend, Jak byé dobrym empirystg,
Warszawa 1979.

t Por. T. Kuhn, dz. cyt.
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Kuhn odnosi swa koncepcje paradygmatéw do nauk przyrodniczych. Na-
tomiast w humanistyce i w naukach spolecznych owe ,ramy porzadkujgce”
funkcjonuja nieco inaczej. Wiecej w nich przekonan metafizycznych, wyboréw
aksjologicznych, elementéw ideologicznych oraz historycznie i socjologicznie
zdeterminowanych ,punktéw widzenia”, wspolokreslajacych wybdr faktéw
i ich interpretacje. Poza tym w danej dyscyplinie humanistycznej obowigzuje
zazwyczaj réownolegle wiele réinych paradygmatdw, niekoniecznie wyklucza-
jacych sie. Mimo iz paradygmat jest w swej istocie czym$ nie do konca zro-
zumiatym i wyraznym, a wigec nie tyle przez naukowcédw rozwijanym, ile
raczej milczaco zakladanym, wszystkie préby jego zrozumienia naleizy przyj-
mowaé z zadowoleniem. S3 one bowiem nie tylko zdobywaniem metodolo-
gicznej samos$wiadomos$ci, ale takze ujawniaja ograniczono$é wlasnego sta-
nowiska. Moga wiec uczyé pokory intelektualnej.

Jedng z takich préb podjeli mlodzi etycy spoleczni réznych os$rodkéw
naukowych- (uniwersytetow, wyzszych szk6l teologicznych, ko$cielnych insty-
tutéw spolecznych) obszaru jezyka niemieckiego. W sympozjum pod nazwg
oForum etyki spotecznej”$ poddali pod dyskusje dominujace dzi§ w katolic-
kiej nauce spolecznej (nazywanej tu: chrzedcijanskg etyka spoleczng) modele
spoleczno-etycznego mys$lenia, oceniania i dzialania. Koncentrowano sig¢ przy
tym na uchwyceniu ,spoleczno”’-etycznej specyfiki poszczegblnych para-
dygmatéw, na tym, co r6zni je w metodzie i aparacie pojeciowym od modeli
,.personalistyczno”-etycznych. Jako najwazniejsze uznano: wyzwolenie, so-
lidarnoéé, postep, ekologie, dyskurs, teorie dzialania spolecznego (pragmaty-
ke), teorie systeméw. Sama enumeracja dyskutowanych modeli, wéréd kt6-
rych zabraklo np. prawa natury, porzadku spolecznego czy dobra wspélnego,
wskazuje, ze organizatorami i uczestnikami sympozjum byli ludzie bardzo
mtlodzi, otwarci na nowe prady intelektualne, a krytyczni (czasem przesadnie)
wobec ujeé¢ tradycyjnych.

Prezentacji poszczegbdlnych paradygmatéw dokonano wedlug nastepujg-
cego schematu: geneza kazdego z nich (tj. charakterystyka jego tla filozo-
ficznego, teologicznego i socjologicznego oraz kontekstu historycznego ducho-
wego i spolecznego), jego kompetencja (a wiec odkrycie funkcjonujgcej w jego
obrebie zasady moralnej, z ktérej ewentualnie daja sie wyprowadzié kryteria
i normy etyczne), podmiot lub (i) adresat budowanej na nim etyki spoltecznej
(a ponadto charakter dzialania, na ktérym sie opiera i do ktérego pobudza)
oraz jego kompatybilno§¢ (czyli przystawalno$§é do wspélczesnych dyskusji
etycznych), a takze otwartos¢ na ubogacenie teologiczne.

Wyzwolenie, jak przypomnial A, Lienkamp, jest podstawowym po-
jeciem przede wszystkim w etyce i teologii wyzwolenia (takze w teologii
feministycznej). Choé jej tworcy usitujag wyzwolié sie spod wplywdédw myS$le-
nia europejskiego, korzenie filozoficzne tego paradygmatu tkwig w Europie.
Mozna je znalezé np. u Levinasa i Marksa — w ich kulturze herme-
neutycznej uznania innych (tu: ubogich) w ich odmiennos$ci. Teologia wyzwo-
lenia nawigzuje réwniez do dziedzictwa Vaticanum II i niektoérych péZniej-
szych dokumentéw koscielnych (Populorum progressio, dokumenty z Medel-
lin) oraz do koncepcji ,Ko$ciola ubogich” Jana XXIII. Nowy paradygmat
powstal w kontek$cie ogbélno§wiatoweso kryzysu gospodarczego i spolecznego
konca lat 60-ych oraz niezadowolenia z efektéw réinych zachodnich kon-
cepcji rozwojowych. Przejeta z socjologii analiza ekonomiczno-spoleczna sta-
la sie integralng czeS$cig teologii wyzwolenia. Rozwijana przede wszystkim
w Ameryce Lacinskiej nawigzuje do glebokiej wiary licznych wspélnot
chrze$cijanskich. Wiasnie z motywacji religijnej plynie prze§wiadczenie o ko-
niecznosci aktywnego wiaczenia sie w walke o swe wlasne wyzwolenie i prze-
ciwstawienia sie systemowi kapitalistycznemu. Upomnienie sie ubogich i ucis-

3 Odbylo sie w dniach 3—4 wrzeénia 1990 w Dortmundzie.
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nionych o nalezne im miejsce w KoSciele wplynelo na zmiane¢ perspektywy
eklezjologicznej: na przeksztalcenie ,Ko$ciola dla ubogich” w ,Kosciét ubo-
gich”.

Chege przyznaé wyzwoleniu funkcje paradygmatu etyki spolecznej nale-
zaloby najpierw wykazaé¢ mozliwosé istnienia uniwersalnej ,etyki wyzwole-
nia”, Wbrew watpliwoéciom zglaszanym w tej kwestii przez wielu etykéw
mlodzi uczestnicy omawianego sympozjum stali na stanowisku, ze etyka
wyzwolenia jest etyka w Scistym tego slowa znaczeniu. Jej naczelny zasadg,
stawiajacg kazdemu i w kazidej sytuacji historycznej okresSlone wymagania,
jest opcja na ubogich i ich wyzwolenie. Zdanie: ,,Dziataj tak, aby skutki twego
dzialania prowadzily do wyzwolenia ubogich” tylko woéwezas bedzie miato
charakter zawsze obowigzujgcego, absolutnego imperatywu kategorycznego,
jesli jednocze$nie zalozymy, ze w kazdym systemie historycznym istniejg
uci$nieni, Takie tez zalozenie pelni role centralnej przestanki etyki wyzwole-
nia. Jej teologiczng podstawg jest prawda o ludzkiej pozgdliwoéci jako wiasei-
wosci antropologicznej. Ogoélna zasada opcji na ubogich jest jednoczesnie
konkretna i historyczna., Stad postulat, aby stale, tu i teraz, odkrywa¢é¢ ,no-
wych” ubogich. To za$ nalezy organicznie powigzaé z praktyka chrzesci-
jahiskich wspoélnot podstawowych, z ruchem na rzecz wyzwolenia uci$nio-
nych.

Zbiorowym podmiotem etyki spolecznej uprawianej przez pryzmat wy-
zwolenia sg konkretni glodujgcy, ubodzy, ludzie marginesu. Od etyka wy-
maga sie identyfikacji ze sprawa ubogich. Jego refleksja etyczna ma stuiyé
interesom biednego ludu. Zar6wno praktyczna moralnosé, jak i teoretyczna
etyka sa odzwierciedleniem intereséw i praktyki spolecznej, Teologia wyzwo-
lenia jest wiec naukg praktyczng: wychodzi od praktyki i ku niej zmierza,
tj. ku wyzwoleniu i zmianie $wiata. Kryterium prawdziwosci jej nauki jest
autentycznos$é praktyki. Ubogi i prakiyka jego wyzwalania znajdujg sie wiec
w punkcie wyjécia. Etyka jest czym$§ widrnym, a jej glownym zadaniem
jest umacnianie absolutnego priorytetu ubogich. Posiadajac profetyczny cha-
rakter ma akcentowaé¢ koniecznosé przemian strukturalnych, Wyzwolenie
zmierza do zniesienia systemu, w ktoérym ubogi podlega uciskowi. Wyobra-
zenia co do przyszlego sprawiedliwego ladu spolecznego sg juz mniej okre-
§lone. Wiadomo tylko, Ze ma on byé maksymalnie egalitarny.

Mocne i stabe strony teologii i etyki wyzwolenia dyskutowano przy rézinych
okazjach. Operujgcych paradygmatem personalistycznym odstrecza od niej
interesownos$¢ i partykularyzm jej naczelnej zasady etycznej. Stuszny po-
stulat ,kontekstualno$ci” i ,,odabstrakcyjnienia” etyki nie moze oznaczaé za-
akceptowania praktyki w charakterze kryterium prawdy, chyba Ze rezygnu-
jemy w etyce z powszechnej obowigzywalno$ci jej norm na rzecz relatywiz-
mu. Niepokdj personalisty musi nastepnie budzi¢ punkt wyjscia i dojscia
etyki wyzwolenia, tj. praktyka wyzwalania sie. Nietrudno zauwazyé, ze do
calodci systemu tej ,nauki praktycznej” przystaje zdanie ,cel u§wieca $rodki”,
nawet jesli bywa ostrozniej formulowane. Nikt nie kwestionuje wzniostosci
tego celu, ale proponowana droga jego osiagnigcia musi budzié watpliwosci.
Zasadne jest ponadto pytanie: ,,wyzwolenie — a co dalej?” Wtasnie prakty-
ka historyczna wykazala nieadekwatno§é wszelkich programéw wylgeznie
niszezacych to, co ,stare”, Nie sprawdzily sie dotad Zadne nieokreSlone, uto-
pijne wizje egalitaryzmu, nie zawierajace pozytywnych propozycji porzadku
spolecznego. Jesli wiec w dalszym ciggu pokazna grupa miodych etykéw spo-
lecznych z entuzjazmem dyskutuje o ,,wyzwoleniu” jako najwlasciwszych ra-
mach skutecznego uprawiania swej dyscypliny, to rodzi sie podejrzenie o
}deologxczny a wigc niefalsytikowalny charakter gtéwnych tez etyk1 WYZWO-
enia

Znacznie mniej atrakcyjny dla uczestnikéw ,Forum” okazal sie¢ para-
dygmat ,,solidarno$é¢” (zaprezentowany przez J. Schmeltera) przede wszy-
stkim ze wzgledu na swe metafizyczne: prawno-naturalne i personalistyczne
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koneksje. Swymi Kkorzeniami siega on francuskiej socjologii i filozofii spo-
lecznej (A. Comte, E. Durkheim), pragmatyki politycznej tak liberalizmu
gospodarczego (naturalna solidarno$é¢ intereséw gwarantuje spolecznej catosci
stabilno§é i harmonie), jak i marksizmu (rezultatem solidarnej walki klaso-
wej bedzie przyszie idealne spolteczenstwo) oraz humanistyczno-etycznych
projektdw solidaryzmu autorstwa Ch. Gide’a czy L. Bourgeois’a. Wpro-
wadzone przez nich rozréZnienie solidarnoéei jako wielkosci socjologicznej
i jako kategorii etycznej zostalo nastepnie zmodyfikowane przez H. Pescha
(oddzielenie solidarnoéci jako ontologicznej zasady bytowej od solidarnoSci
w sensie zasady powinnosciowej) i jako takie stalo sie integralng cze$cig skla-
dows katolickiej nauki spolecznej, W ramach metafizyki spolecznej, podejmu-
jacej problem bytu i powinno$ci w Zyciu spotecznym, proébuje sie wyprowa-
dzaé normy etyczne z obiekiywnej natury ludzkiej.

Wspélczesna chrzeécijanska etyka spoleczna prezentuje nows koncepcje
solidarnoéci, oparta na przyporzgdkowaniu tego pojecia czlowiekowi jako
osobie. W takim personalistycznym kontekscie staje sie ono kluczowym po-
jeciem etyczno-spotecznym. Jeéli godnoé¢ czlowieka wigze sie¢ z jego osobo-
wym bytem, a do natury bycia osobg naleiy odniesienie spoleczne, to ko-
niecznie zawiera sie w tym réwniez solidarno$é z wszystkimi ludimi., Przy-
jecie zasady solidarnoéci pociaga za sobg osobowe ukierunkowanie wszelkiej
polityki spotecznej. Jako zgodne z ta zasada mozna uznaé tylko te instytucje,
ktérych normatywna podstawa sa prawa osoby ludzkiej. Wspélnoty solidar-
nosciowe musza byé niejako wykladnig tej ogblnoludzkiej solidarnosci.

Z duzym zainteresowaniem oczekiwano od A, Wildfeuera odpowiedzi na
pytanie, czy ,,postep” moze pelnié¢ role paradygmatu katolickiej nauki spotecz-
nej. Aby pozytywnie na nie odpowiedzief, nalezaloby wykazaé, ze jest on
przedmiotem formalnym etyki spotecznej. Mimo iz takie stanowisko zdaje sig
zawieraé encyklika Sollicitudo rei socialis, wiele pozostaje jeszcze w tej kwestii
znakow zapytania., W ogole obserwuje sie dzi§ kryzys idei postepu. Jako usa-
modzielniony, mechanistyczny proces o ahumanistycznych nastepstwach, kumu-
lujacy wszystkie negatywne cechy nowozytnosci (Moderne), budzi on powszech-
ny lek. Dlatego tez paradygmatem katolickiej nauki spolecznej mogiby byé
jedynie postep caloSciowy, okre§lany w SRS jako ,rozwdj prawdziwy”. Nawia-
sem moéwigce, trudno zrozumieé uporczywe nazywanie omawianego paradygma-
tu obcigzonym calg neopozytywistyczng tradycjg terminem ,postep” (Fort-
schritt). Znacznie bardziej neutralnym bylby przeciez termin ,rozwdéj” (Ent-
wicklung).

Zaakceptowanie w etyce spolecznej tego paradygmatu wymaga uswiadomie-
nia sobie istnienia réinych teoretycznych modeli postepu: kausalnego, wigza-
cego sie z prze$§wiadczeniem o wyjasnialno$ci proceséw historycznych oraz
finalnego (teleologicznego), nawigzujgcego miedzy innymi do teorii ewolu-
cii i jej wiary, ze kazdy postep zmierza ku czemu$. Wraz z przyjeciem jednego
z tych modeli przejmuje sig¢ jednocze$nie caly zwigzany z nim bagaz filozo-
ficzny, a czasem takze ideologiczny.

Po tych zastrzezeniach pozytywna wykladnia paradygmatu ,postep” oka-
zata sie prosta, zwarta i logiczna. Ot6z, jeSli w teorii rozumu teoretycznego
przez postep pojmuje sie urzeczywistnianie skonczonej wolnosci, to w obrebie
praktyki spoteczno-politycznej postepem bedzie stwarzanie warunkéw mozli-
wosci tego procesu. Tak ujety paradygmat postepu nie wymaga odniesien
do prawa naturalnego, choé jego zakotwiczenie w antropologii filozoficznej
okazuje sie niezbedne. Sugerujage, ze jednostka moze byé wolna t{ylko w kon-
tekScie innych, w obrebie pewnych ,systeméw wolnosciowych” — instytucji
(np. panstwa, Kosciota), stwarza tez szanse przekroczenia luki miedzy etyka
indywidualng a spoleczng oraz przerzucenia pomostu miedzy paradygmatami
»Wyzwolenie” i ,solidarnosé”,

Nikt dzi§ nie kwestionuje wagi zagadnierl ekologicznych (przypomnial
J. Senft) ani tego, Ze stanowia one wyzwanie takze dla chrze§cijafiskiej
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etyki spotecznej. Natomiast pewnym zaskoczeniem bylo potraktowanie ekologii
jako jednego z paradygmatéw tej dyscypliny, a wiec uprawianie jej jako
etyki zorientowanej ekologicznie, Zasadniczy przelom w teoretycznych uje-
ciach przyrody nastapil woéweczas, gdy ,natura” okazala sie juz mnie czyms$
obcym, zewnetrznym wobec spoleczenstwa, lecz integralng cze$cig spoleczno-
-ekonomiczno-politycznej dynamiki. OczywiScie, nie wszystkie ujecia etyki
ekologicznej sg naukowo poprawne, Jej twoércy bardzo czesto popeiniajg biad
naturalistyczny albo tez przypisujg przyrodzie wlasnosci podmiotowe. Na uwage
natomiast zasluguje akcentowanie wsobnej wartosci $wiata pozaludzkiego
oraz ethos szacunku wobec zycia. Warunkiem zakorzenienia sie tego ethosu
sg oparte na demokratycznych podstawach kulturalne i strukturalne przemia-
ny w spoleczehstwie. Aby zachowaé swg tozsamos$é, chrzescijanska etyka
ekologiczna musi uwzglednié stwéreczy i zbawezy punkt widzenia réwniez w sto-
sunku do istot pozaludzkich.

W wyraznym nawigzaniu do Kantowskiej Krytyki praktycznego rozumu
i w ogdle do europejskiego o$§wiecenia oraz do filozofii jezyka pozostaje kolej-
na propozycja dla etyki spolecznej: uprawiania jej z punktu widzenia dyskursu.
Oparta na modnej teorii komunikacji spotecznej, na koncepcjach J. Haber-
masa, K. O. Apela czy A. Honneta tzw. etyka dyskursu ma charakter
formalistyczny, tzn. o tresci wszystkich jej norm rozstrzyga dyskutujgca
wspoblnota, Poniewaz najpierw trzeba stworzyé konkretne warunki istnienia
takiej wspélnoty, etyka dyskursu musi zostaé uzupelniona odpowiedzialng
refleksja spoleczno-polityczng, skoncentrowang na wyborze najrozsadniejszej
w danych warunkach strategii dzialania, ,Dyskutujacej wsp6lnocie” przysitu-
guje ranga podmiotu moralno$ci, a uzyskany comsensus stanowi instancje
prawdy moralnej, Odpowiednio do tego naczelna zasada tej etyki brzmi:
»Iylko te normy mogg pretendowaé¢ do waznosci, ktére znajdujg (lub mogs
znalezé) akceptacje wszystkich uczestnikéw jakiego§ praktycznego dyskur-
su”4, Jest to zasada adekwentna wylgcznie w obszarze etyki spotecznej, Je-
dynie problemy z tego obszaru sg bowiem racjonalnie, tj. argumentatywnie -
rozstrzygalne. Etyka dyskursu wymaga wiec uzupelnienia ze strony opartej
na prawie natury etyki indywidualnej.

Oczywi$cie, dyskurs w charakterze paradygmatu etycznego nie moze nie
budzié zastrzezeh. Koncepcje przedstawicieli Szkoly Frankfurckiej zdaja sie
mieszaé plaszczyzny: polityczng i etyczng., Formalizm ich propozycji upraw-
nia do zakwestionowania, $ci§le etycznego charakteru teorii i praktyki dys-
kursu. Nazywanie ich ,etykg” prowadzi do niepotrzebnych nieporozumien
i zdaje sie leze¢ na linii neopozytywistycznej niecheci do ugruntowanej meta-
fizycznie normatywnos$ci. Na inne stabe punkty ,etyki dyskursu”, a raczej
na konieczno$é jej teologicznego uzupelnienia zwracano uwage w trakcie jej
prezentacji (dokonal jej Ch. Kissling). Okazalo sie, ze typologia komuni-
kacji spolecznej Habermasa nie obejmuje takich aktéw, jak pojednanie, mi-
08¢ czy przebaczenie. Mimo iz pozostajg one poza obrebem komunikacji racjo-
nalnoéci, okazuja sie czesto niezbedne dla osiggniecia comsensusu. Poza tym
warunkiem efektywno$ci etyki spolecznej opartej na dyskursie, wedlug
Habermasa, ma byé jej nie istniejgce dotgd powigzanie z krytycznymi te-
oriami spoteczenstwa. W teologii méwi sie w tym miejscu o ,strukturach
grzechu”. Zarazem w punkcie wyjscia nalezaloby np. wykazaé pierwszeastwo
wSwiata zycia” przed podsystemami, takimi jak ,gospodarka” i,administracja
panstwowa”, Postulat  transcendentalno-pragmatycznego” uzasadnienia tego
pierwszenstwa mozna uznaé jako pewien wylom w konsekwentnie ,,dyskur-
sywnym” charakterze etyki spolecznej, jako ustepstwo na rzecz wartosci
odkrywanych poza ,,dyskutujgcg wspolnotg”.

4J. Habermas, Moralbewuftsein und kommunikatives Handel, Frank-
furt a. M. 1983, s. 103 i 132.
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W wyraznej opozycji do prawno-naturalnych ujeé katolickiej nauki spo-
lecznej pozostaje paradygmat przedstawiony przez M. Mdhringa-Hesse:
teoria dzialania spolecznego (pragmatyka). Poniewaz ani tradycyjna orien-
tacja polityczna katolicyzmu spolecznego, ani interpretacja danych uprzednio
norm moralnych nie zadowalajg zaangazowanych politycznie chrze$cijan,
szukajg oni innej podbudowy teoretycznej. Znajduja jg w ,,postidealistycznej”
teologii politycznej J. B. Metza, uprawianej jako refleksja politycznej
»braktyki wiary” Nie potrafi ona jednak zastapi§ chrzescijanskiej nauki spo-
lecznej. Wiasnie z zapotrzebowania na takg normatywna teorie spoleczna,
pozostajacg jednak w obrebie- teologii, wylonil sie projekt uprawiania jej w
oparciu o paradygmat teorii dziatan spolecznych. W punkcie wyjscia tej
koncepcji znajduje sie ,polityka z wiary”, tj. praktyka przemian spolecznych,
rozumiana jako antycypacja eschatologicznej sprawiedliwosci, jako prakty-
czne potwierdzenie zbawczej obecno$ci Boga w Zyciu spotecznym, zwlaszcza
wérdd wyzyskiwanych i uci$nionych. Wobec tej praktyki powstaje pytanie
o prawdziwo$é wyrazanej rzeczywistosci (tj. eschatologicznej obecnosci Boga),
a jednocze$nie o sluszno$é potwierdzajgcej ja praktyki. Odpowiednio do tego
,polityka z wiary” wymaga dwojakiej wykladni: teologicznej i etycznei.
Jednoczed$nie za§ praktyka wiary poszczegdlnych chrze$cijan i instytucji kos-
cielnych wyprzedza i przygotowuje te wykladnie. Chrzescijahiska etyka spo-
teczna jest wigec w tym ujeciu jedyng w swoim rodzaju polityczno-norma-
tywng refleksjg politycznej prakiyki wiary, Jej kompetencje spoteczno-po-
lityczne i normatywne majg pozostawaé w stuzbie etycznej wykladni poli-
tycznej praktyki wiary. Jest ona swego rodzaju ,,polityczno-praktycznym dys-
kursem” w obrebie teologii i jako taka nie jest teorig sprawiedliwej polityki
opartej na danych uprzednio normach. Jest raczej teorig poszukujgcg og6l-
nego kierunku sprawiedliwej praktyki. Jej normatywna refleksja musi przy
tym zostaé zintegrowana z teologig. Aby moglo sie to dokonaé bez narusze-
nia wymogdéw naukowosci, chrzescijanska etyka spoleczna musi zachowaé
logike ,,interdyscyplinarnego dyskursu”. Chodzi tu zwlaszcza o kompatybilno$é
z trzema ,zewnetrznymi” wobec niej systemami teoretycznymi: z etykg fi-
lozoficzng, z naukami spolecznymi i réznymi dyscyplinami teologicznymi.

Jak wiadaé z prezentacji tego paradygmatu, uderzajace jest jego po-
dobienstwo do oméwionych wecezesniej: wyzwolenia i dyskursu. Podobne tez
rodzg sie wobec niego zastrzezenia.

Omawiajac ostatnia spoéréd prezentowanych na sympozjum teorie sys-
temobéw, prelegent (W. L esch) stusznie skoncentrowat sie na problemie mo-
zliwoéci potraktowania jej w charakterze paradygmatu etyki spolecznej. Ta
glo$na ostatnio w kregach socjologéw teoria Niklasa Luhmanna nawia-
zuje do cybernetyki i funkecjonalizmu T. Parsonsa. Powstala w kontekécie
niezadowolenia z dotychczasowych teorii socjologicznych i spoleczno-filozo-
ficznych, ktoére nie sg w stanie ujgé zlozonosci funkcjonalnie zrdznicowanego
spoleczenstwa. Wiasnie wokol probiemu kompleksowos$ci zbudowat Luhmann
swg teorie i to w ten sposéb, Ze nie moze sie w niej pomiescié coraz wickszy
jej zakres. Teoria systeméw jako swego rodzaju superteoria roSci sobie
prawo do uniwersalno$ci i programowo dystansuje sie od etyki. Nie jest to
wiec paradygmat spoleczno-etyczny, ale raczej z dziedziny socjologii mo-
ralnodci. Jej twérca wrecz przestrzega przed naduZywaniem etyki, przed pa-
tologicznym charakterem moralnosdci®, Dlatego tez =zainteresowanie teorig
systeméw ze strony chrzescijaniskich etykéw spoltecznych nalezy do wyjatkéw
(jednym z nich jest Stephan Pfiirtner). Pewne mozliwosci spoleczno-ety-
cznej recepcji stwarza jedynie podobna problematyka, np. polityka, prawo,
wychowanie, gospodarka, ekologia ifp. Wskutek konstruktywistycznego dos-

5 Por, N. Luhmann, Paradigm lost: iiber die ethische Reflexion der
Moral. Rede von Niklas Luhmann anléflich der Verleihung des Hegel-Prei-
ses 1989, Frankfurt a.M. 1990, s. 18.



BIULETYN TEOLOGICZNOMORALNY 16 1

konalenia tego paradygmatu Luhmann oddalil sie takze od dyskusji toczo-
nych aktualnie w obrebie socjologii i narazil si¢ na zarzut nawigzywania do
zwalczanej przez niego filozofii podmiotu, Jak zauwazyt Habermas, jego
,metodyczny antyhumanizm” dotyczy przede wszystkim plaszczyzny meta-
teoretycznej i przejmuje funkcje Swiatopoglgdowe. Mimo tak surowej oceny
teorii systeméw, na uwage zastuguje jej diagnostyczna osiro$é¢ przy krytyce
moralno$ci i przy demaskowaniu réznych iluzji oraz interdyscyplinarne per-
spektywy badawcze, jakie ona otwiera. Szkoda, Ze polski czytelnik dotad
pozbawiony jest mozliwosSci poznania tej kontrowersyjnej teorii. Interesujgce,
a niekiedy wrecz prowokacyjne tezy Luhmanna, np. na temat moralnosci
czy etyki, zmuszajg bowiem kazdego inaczej mys$lacego do precyzacji i uza-
sadnienia wlasnego stanowiska. W ten sposéb tatwo ujawniajg sie slabe punkty
pozornie oczywistej argumentacji. Dobrze wiec, Ze uczestnikom sympozjum
zaprezentowano ha koniec probke najbardziej charakterystycznych, a czesto
szokujgcych tez Luhmanna. Oto dla przykladu dwa cytaty: ,,Patrzac empi-
rycznie komunikacja moralna® bliska jest kiétni, a przez to — bliska prze-
mocy (..) Czy w zwigzku z tym moina zalecaé etyce, aby bezwarunkowo
traktowata moralno$é jako moralnie dobrg?”’ 7, | Etyka winna by¢é w stanie
ograniczaé obszar zastosowan moralnosci(..) Byé moze nawet najbardziej
palgcym jej zadaniem jest strzec przed moralnoéciag” 8. Komentujgc te wypo-
wiedzi jeden z dyskutantéw trafnie zauwazyl z¢ Luhmann pojmuje etyke
wylaczme jako etyke indywidualng i w tym rozumieniu jego tezy w pewnym
sensie sg mozliwe do przyjecia. Uderzajaca jest np. ich zbiezno§é ze znang
przestrogag O. Nell-Breuninga, aby ostroznie obchodzié sie w gospodarce,
polityce itp. z moralnoscia jako ,dobrem rzadkim”. Systeméw spolecznych
rzeczywigcie nie nalezy wuzalezniaé od norm etyki indywidualnej. Miejsce
etyki spolecznej znajduje sie gdzie indziej: tam gdzie powstaja nowe pod-
systemy, gdzie mozna mieé wplyw na ich ksztaltowanie. Zaden polityk ani
ekonomista podejmujac konkretne decyzje nie moze wiec od niej oczekiwaé
ani pouczen, ani dobrych rad.

Niezwykle ambitny, trudny, wszechstronny i nieco przeladowany program
sympozjum mozna sprowadzié do problemu samoswiadomosci chrzescijan-
skiej etyki spolecznej. W referatach i dyskusjach stawiano pytania najbar-
dziej podstawowe: Co to wlasciwie jest etyka spoteczna? Jak adekwatnie
okre$lié jej przedmiot materialny i formalny? Jak zintegrowaé jej deskryp-
tywny i normatywny charakter? Skgd wlasciwie bierze sie normatywnosé
w odniesieniu do autonomicznych w punkcie wyj$cia obszaréw polityki, gos-
podarki, nauki itp? Gdzie jest miejsce na teologiczne ubogacenie? Co nalezy
do jej zadan: czy tylko ocena zachodzacych w spoleczenstwie konfliktow
intereséw, czy rdwniez jaki§ wklad do zmiany sytuacji spolecznej (do po-
zytywnego ,ksztaltowania systeméw” — jak powiedzialby LL.uhmann)? Po-
deimujac te pytania programowo koncentrowano sie na ,sspolecznej” czelci
etyki spolecznej; element Scisle etyczny pozostat w cieniu.

Aniela Dylus, Warszawe

2. Szkola i’okoju w Boves

Problematyka pokoju stale towarzyszy czlowiekowi, choé w szczegblnie
ostrej postaci wystepuje w sagsiedztwie wojny. Pok6j zawsze ]est przedmiotem
zainteresowan, a niekiedy takze udzialem cziowieka.

Szkota Pokoju w Boves kolo Cuneo, na pélnocy Wioch, stawia sobie za

¢ Luhmann rozumie moralnoéé jako ,szczegélnego rodzaju komunika-
cje” — tamze, s. 117.

7 Tamze, s. 26-—27.

¢ Tamze, s. 40—41.

11 — Collectanea Theologica
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cel promocje pokojwych badan i dzialalno$ci, ktérych efektem ma byé¢ ani-
macja pokoju i formowanie dzialaczy pokoju, ktérzy byliby propagatorami
idei przemiany mentalno$ci ku pokojowi w duchu Ewangelii.

Dzialajaca od poczatku roku 1986 Szkola jest miejscem licznych spotkaf,
prelekeji, wykladéw i-dyskusji, Materialy za lata 1986—87 udostepniono w
zbiorze Scuola di Pace Boves. Verso la pace. Come imparare la pace studia-
ndo la storia, Editrice elle di ci, Leumann 1988, ss. 224.

Po wstepnej prezentacji, wykazie autoréw i przedmowie ksigzka podzielona
zostala na cztery bloki tematyczne: Wspomnienia historyczne, Drogi pokoju,
Swiadectwa, Szkola Pokoju. Caloéé zamyka krétkie podsumowanie.

a. Historyczne materialy otwiera tekst Fr. Traniello: Historia=wojny?
(s. 11—18). W wielu podrecznikach historii na czolo wysuwa sie wojny, jakby
przez nie dokonywatl sie rozw6j dziejow. Na uboczu pozostaja dynaStie, panstwa,
narody. Autor uwaza, iz na kulture europejska, w tym i historyczng, ogromny
wpiyw mial darwinizm spoleczny: eliminacja przeciwnika, selekcja naturalna,
walka miedzy grupami spolecznymi. Obok tego jednak jawi sie wyraine pra-
gnienie pokoju i podejmowanie dzialan w tym kierunku. My$l ta nie jest obca
takze chrzedcijanstwu. Traniello wskazuje, iz pok6j mozna okresli¢ bi-
blijnymi stowami ,juz i jeszcze nie”, Wioski badacz podkreéla, iz pok6j jest
faktem moralnym, kulturalnym, ale jest takze dzielem polityki.

M. Guasco podjal temat: Ciezar ideologit (s. 19—33). Autor koncentruje
sie przede wszystkim na sytuacji wloskiej przelomu XIX i XX wieku. Do-
szed! wtedy do glosu problem ,czerwonego” i ,czarnego” niebezpieczenstwa.
Pozniej obydwa daly o sobie znaé w tragicznych formach, W obrazie idei
narodu G uasco wypunktowuje kilka znaczgcych zjawisk, jak ponowne odkry-
cie narodu, niecheé¢ do demokracji, pochwalanie przemocy, §lepego postuszen-
stwa i znaczenia silnej wladzy. Sg to widoczne przygotowania do przemian
faszystowskich, ktére niedlugo majg nastapié.

Wojna biednych — to temat zaprezentowany przez N. Revelliego
(s. 35—46). Rzeczywisto§¢ wojny\ widziana od strony zolnierza i partyzanta
jednoznacznie wskazuje, iz w' swych tragicznych skutkach jest ona udziatem
przede wszystkim ludzi biednych, tzw. doléw spolecznych. Widziana oddolnie
obnaza swe ofiary. Liczby polegltych, zameczonych, rannych majg swojg wy-
moweg. Nie sg to proste statystyki, jakie sporzadza sie na koncu zwycigstw
i klesk. Cenne sg uwagi Revelliego opisujgce stan ducha Zolnierza wobec
wojny i jej tragedii. Autor konczy interesujacg informacja o przybyciu Mu-
ssoliniego do Cuneo, wypowiadajac przy tej okazji twarde stowa o wloskim
faszyzmie, ktory ocenia bardziej negatywnie niz faszyzm niemiecki.

Koordynator naukowy Szkoly Pokoju w Boves, Francesco Tranielli,
podjal zagadnienie: Rezimy totalitarne (s. 47—57), Okreslenie totalitario po
raz pierwszy pojawilo sie we Wloszech w latach dwudziestych naszego stu-
lecia, a nastepnie zostalo przejete przez inne jezyki. ,Nic poza panstwem
i nic przeciw panstwu” — to podstawowa zasada totalitaryzmu. Panstwo jest
wszystkim i wchlania w siebie jakiekolwiek inne wymiary zycia indywidual-
nego i spotecznego, Drugim etapem rozwoju totalitaryzmu byl nazizm nie-
miecki. Po II wojnie $wiatowej mozna dostrzec trzeci etap, sprowadzajacy sie
najcze$ciej do totalitarnej roli partii, ktorej ideologia oddzialuje na wszystkie
sfery zycia. W systemach totalitarnych pokéj rozumiany jest jako przywré-
cenie porzadku, ten za$§ argument, przynajmniej na pewnym etapie Zycia
spolecznego, odbierany bywa pozytywnie. Wojne natomiast przedstawia sie
jako konieczno$é. Autor w analizach problemu totalitaryzmu podkre$la szcze-
gélne znaczenie mozliwoéci propagandowych oraz ideologii jako swoistej kul-
tury, a nawet ,religii”.

G. Griseri zaprezentowal temat: Druga wojne $wiatowa (s. 59—76),
Wskazujac na poczatek wojny, staral sig uchwycié pewne momenty decyduija-
ce: zalicza do nich m.in. Anschluss, konferencje w Monachium, pakt ZSRR —
111 Rzesza, nauczanie Stolicy Apostolskiej, Mechanizmy funkcjonowania wojny
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przyblizajg takze przytoczone dane ekonomiczne. Idgc dalej w porzadku chro-
nologicznym ukazal niektdre inicjatywy pokojowe, w tym starania podejmo-
wane przez Watykan. Momentem zwrotnym w przebiegu wojny byly dziala-
nia wojenne w Afryce i zalamanie sie¢ frontu w Rosji. Griseri ukazuje takze
ruch oporu, pragngcy ratowaé wartosci, ktére niszczyl nazizm i faszyzm, Tru-
dne do okreslenia jest zlo, jakie wyrzadzila wojna, zwlaszcza straty w ludziach
i dobrach materialnych. Jeszcze trudniejsze, a rownoczeénie istotne, jest wy-
tworzenie sobie obrazu na temat przemian etyczno-moralnych zwigzanych
z wojna.

Profesor uniwersytetu w Parmie, G. Campanini, omoéwil zagadnienie:
Kwestia katolicka (s. 77—86), tym terminem okre§lajgc zaangaZowanie poli-
tyczne i parlamentarne katolikéw wloskich w latach 1943—1954. Jest to okres
szczegblnych relacji miedzy chrzescijanstwem, wladzg i demokracja, wsparty
mys$lag Rosminiego, Manzoniego i Storzo, a takie Maritaina i Mouniera. Po
okresie faszyzmu nastepuje swoista integracja $wiadomosci chrze$cijanskiej
z $Swiadomoscia demokratyczng. Zewnetrznym i to wyjatkowym spektakular-
nym znakiem chrzes$cijanskiej demokracji we Wloszech byly wybory w dniu
18 kwietnia 1948 roku, kiedy to DC uzyskala absolutng wigkszo§é w obu
izbach parlamentu. Z drugiej strony jawily sie glosy oczekujgce odpolity-
cznienia katolicyzmu wloskiego, by nie pomniejszaé zadania ewangelizacyj-
nego Ko$ciola i samych chrzeScijan. De Gasperi (zm. 1954) wypracowatl i wniést
do kultury katolickiej koncepcje politycznego zaangazowamia laikéw. Wspédl-
czesnie, zauwaza autor, w relacji pomiedzy demokracjg a chrzescijanstwem
wieksze znaczenie majg warto$ci niz wiadza.

G. Maggi méwil o Nowej erze demokracji (s. 87—99). Demokracja wiloska
nie jest tylko konsekwencja upadku faszyzmu. W przeciwienstwie do B. Cro-
ce, autor uwaza, iz po drugiej wojnie $wiatowej powstala we Wloszech zu-
peilnie nowa jako§é demokracji. Przejaw tego widzi takze w referendum,
ktére opowiedzialo sie przeciw monarchii na rzecz republiki. Zaczyna sie
ksztaltowaé demokracja, bazujaca na poparciu szerokich mas, a nie jest to,
jak przed Mussolinim, rodzaj demokracji liberalno-mieszezanskiej. Dojscie do
glosu katolikéw napotyka jednak na pewne opory. Takie w samej Demokra-
cji ChrzeScijanskiej istniejg podzialy podsycane przez inne partie, zwlaszcza
lewicowe. Waznym czynnikiem stabilizujgcym okazalo sig sprowadzenie réznic
na plaszezyzne dialogu opartego o konstytucje. Ostatecznie demokracja, takzie
chrzescijanska, jawi sie jako droga do utrzymania i rozwoju pokoju.

b. ,Drogi pokoju” otwiera tekst P. G. Zunino: Mit womy ¢ mit pokoju
(s. 103—111), Autor pokrétce analizuje mit wojny i pokoju w koncepcjach
nacjonalizmu, muzzinianizmu, socjalizmu, pozytywizmu i katolicyzmu. Oczy-
wiécie, interesuje go przede wszystkim przelom XIX i XX wieku, w ktérym
tak wojny jak i pok6j spelnialy funkcje oddzialywania na zycie indywi-
dualne i zbiorowe. W mentalnosci ludzi w prezentowanym okresie wyraznie
zauwaza sie zaréwno ducha wojennego, jak i ducha pacyfizmu, choé zdecy-
dowanie przewazal ten pierwszy.

Senator N. Bobbio przedstawil wyklad na temat: Baza demokracji
(s. 113—121). Swiatu, obok $mierci indywidualnej, -grozi tzw. druga S$mieré¢,
tj. §mieré catej ludzkosei jako zbiorowosci. Pokdj jawi sie jako konieczno$é,
a z drugiej strony wydaje si¢ byé niemozliwy do zrealizowania. Autor opo-
wiada sie za etycznymi ruchami paeyfistycznymi, lecz przeciw pacyfizmowi
masowemu. Idealnym byloby rozwigzywanie konfliktéw bez stosowania prze-
mocy, a wiec przez swoisty pacyfizm instytucjonalny. Demokracja, je§li ma
byé oparta na trwatych fundamentach, winna wyrastaé z pokoju, przeciwsta-
wiaé sie agresji, a tym bardziej terroryzmowi. Autor podkresla znaczacg
role systeméw miedzynarodowych, swoistej wiadzy wspblnej. Niestety, obecnie
wladza sprowadza sie czesto do ekwilibrystyki terroru. Nadal istnieje silne
Pragnienie sily, przede wszystkim militarnej. W poszukiwaniu rozwigzan

11+
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i uaktualniania demokracji konieczne jest najpierw szersze widzenie aktu-
alnych problemoéw.

Pokéj w Europie roku 2000 — to przyczynek pani P. De Biase (s. 123—
—138). Europa jako kontynent byla podzielona na dwa bloki. Taks stala sie
w efekcie Jalty. Pewnym odpreZeniem staty sie Helsinki w 1975 roku, za-
chowujgce jednak nadal ustalenia Jalty. Pokdéj Europy zachowywany jest za
cene podzialow. Budzace sie przejawy demokracji stwarzaja pewne nadzieje,
choé ciggle aktualny jest problem rozbrojenia i pozytywnego pokoju. Europa
tymczasem powinna odegraé szezegbélna role w ksztaltowaniu pokoju $wia-
towego. Autorka wiodace znaczenie przypisuje jedno$ci ekonomicznej, ktéra
jest wazna w internacjonalizacji $wiata, prowadzacej do solidarno$ci miedzy-
ludzkiej. Zastuzona Organizacja Narodéw Zjednoczonych przezywa cbecnie
kryzys, ktory cze$ciowo wynika z braku efekiéw dzialalnosei tej organizaeji,
z jej nieskuteczno$ci pokojowej. Nieobojetnymi elementami Europy roku 2000
sg procesy imigracyjne i demograficzne. W drodze do pelniejszej integracii
Europy w kazdym panstwie i narodzie powinna dojrzewaé $wiadomoéé euro-
pejskosci,

M. Cordero podjal temat: Lata sze§édziesigte. Dekolonizacja i pacyfizm
(s. 139—160). Pierwsze z okre§len podtytulu oznacza uzyskanie niepodlegloSci
realnej, ktora jest jednocze$nie pelnym: zwyciestwem decydujacym o niepod-
legto$ci nominalnej. Pacyfizm jest pojeciem wieloznacznym., Mozna wyrdznié
¢0 najmniej trzy jego nurty: pacyfizm instrumentalny, instytucjonalny i ce-
lowosciowy. Lata sze$édziesigte byly bogate w wydarzenia dekolonizacyjne,
ktore autor pokrétce omawia. Gdy chodzi o pacyfizm, to waznym elementem
jest szeroko rozumiana mediacja dyplomatyczna i zabiegi o rozbrojenie.

We Wloszech moina wyrdzni¢é dwa nurty pacyfizmu: pacyfizm z insgpi-
racji komunistycznej i pacyfizm z inspiracji katolickiej — ten ostatni szcze-
gélnie pod wplywem encykliki Pacem in terris, Inng odpowiedzig w kwestii
pokoju jest nonviolenza, praktykowana m.in. przez M. Gandhiego, H. Camare
czy M. L. Kinga. W tym samym okresie we Wiloszech popularnym staje sie
zagadnienie zastrzeZen sumienia w problematyce dzialan zwigzanych z poko-
jem, Inng odpowiedzia w tej materii jest zbrojne wyzwolenie, szczegblinie
znane jako Black Power. Wyigtkowym przykiadem byla w tym czasie wojna
wietnamska., Cho¢ uwazano jg za lokalna, zdaniem autora, w latach szesé-
dziesiatych wojna byla szczegédlnie bliska. Ludzko$§é doswiadczana byla przez
trzy klegski: nuklearne zbrojenia supermocarstw, wyzysk Trzeciego Swiata
i niszczenie przyrody. Podzial $wiata umacnial sie, choé nde brak bylo dzia-
lath ku pokojowi.

Ostatni tekst drugiego bloku, piéra Fr. Traniello, opatrzono tytutem:
Jesli nie wzrasta, upada (s. 161—166), Wiek XX jest szczegblnie interesujgcym
okresem w praktycznych i teoretycznych analizach pokoju. Niezbednym jest
wyksztalcenie sie kultury pokoju, ktéra pozwala na pozytywna role pokoju
w dziejach czlowieka i $wiata. Autor podkres$la, ze poké6j jest metoda zycia
i pracy, ale jednoczeénie jest takze pewng dyspozycjg i postawa.

c. ,Swiadectwa” otwiera wystapienie L. Ciottiego, zatytulowane: Wo-
bec niedostatku (s. 169—180). Zalozyciel ,,Gruppo Abele” wskazuje, iz istnieja
dwa wybory: 1. nie zauwazaé niedostatkéw, 2, wejsé dobrowolnie w frudy
innych. Szczegbélnie drastycznymi momentami sa obecnie AIDS, narkotyki,
brak perspektyw zycia i to wszystko zwlaszcza w odniesieniu do miodziezy.
Ruch kierowany przez Ciottiego niesie w' tej materii szereg propozyciji.

H. Camara, emerytowany arcybiskup Recife, swoje Swiadectwo zaty-
tulowal: Szukamy mozliwosdci 2ycia pokojem (s. 181—184), Niemoiliwy jest po-
k6j bez sprawiedliwoéci i milo$ei. Droga do praktycznego pokoju jest jeszcze
daleka, co ukazuje na przykladzie sytuacji w Brazylii. Zauwaia takze, ie
to ludnoséé i pojedyncze osoby przez nienawi§é i brak miltoéei sg ,,arsenatami”
wojny.

Biskup Acerra, A. Riboldi, swe wystapienie opatrzyl tytulem: Swigto —
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tak, sita — mnie (s. 185—188). Wskazal na liczne ofiary walki o pokdj i na
konieczno$é ciaglej troski o innych, Kazdy czlowiek stowem, gestem, postawg
powinien wspieraé pokéj w innych. . .

R. Peter, ambasador Nikaragui przy Stolicy Apostolskiej, zlozyl Swia-
dectwo pt. Rewolucja nikaraguanska (s. 189—192), Istotnym elementem w pro-
cesach polityczno-spolecznych, ktérych szczytem byl dzien 19 lipca 1979 roku,
bylo szerokie zaangazowanie chrzescijan. Zdaniem ambasadora, rewolucja nie
byla méciwa, miala zabarwienie pluralistyczne i dopuszczala mieszane sys-
temy ekonomiczne. Podstawowym jednak czynnikiem jej sukcesu byla troska
o pok6j. Prezentuje ona wlasciwg nadziejg, ktéra jest pragnieniem narodu
nikaraguanskiego.

Swiadectwo G. Martiraniego, profesora uniwersytetu w Neapolu,
nosi tytul: W kierunku metody braku wojny (s. 193—210). Tak osoba, jak
i spoleczno§¢ wymagaja rozwoju integralnego i endogenicznego. Wyrédznia on
trzy podstawowe sfery wzrostu: ekonomiczng, wychowawczg i spoteczna.
Szczegblne znaczenie dla przysziosci ma to educare. Wychowanie ma zastoso-
wanie do wszystkich faz zycia ludzkiego, waine jest tylko znalezienie odpo-
wiednich sposobéw i metod. Pokdj, ktéry jawi sie niemal jako utopia, mozliwy
jest do osiggniecia dzieki wlasciwej formacji i wychowaniu czlowieka.

d. Powstanie Szkoly Pokoju (s. 205—206), jej Program, zatwierdzony 26
marca 1985 roku (s. 207—210), jej Charakterystyka (s. 211—217) — stanowig
koncowg partie ksigzki. Dane te w sposéb interesujacy przyblizaja Szkole
Pokoju w Boves, ktéra jest szczegélnym zjawiskiem dzialalno$ci spoteczno-
-formacyjnej.

Teksty, ktére stanowig dokumentacje dzialalnoSei Szkoly za lata 1986—
—87, przyblizaja zwlaszcza problematyke pokoju w historii Wioch i w my$li
wloskich badaczy od poczatku XX wieku. Nie jest mozliwe sterylne oddzie-
lenie zjawisk wiloskich od zjawisk ogélnoeuropejskich i ogdlno§wiatowych.
Interesujace sg pojawiajagce sie we wszystkich tekstach rozwazania natury
etyczno-spolecznej, choé Szkola Pokoju w Boves zdaje sie bardziej koncentro-
waé na problemach politycznych, ekonomicznych i kulturalnych.

ks. Andrzej F. Dziuba, Warszawa

II. OMOWIENIA
1. Nowy slownik teologii moralnej

Cenng a jednoczeénie nieodzowng pomocg w caloksztalcie pracy nattkowo-
-badawczej i dydaktycznej sg encyklopedie, leksykony, slowniki. Stad zapo-
trzebowanie na tego rodzaju opracowania ciagle roénie. Dotyczy to w szcze-
gbélnosei takich dziedzin, jak tfeologia, filozofia, etyka. Na rynku polskim
mamy do czynienia z ciagle jeszcze niewystarczajacg iloScig wartosciowych
z punktu widzenia naukowego opracowan. Szczegélnie uboga jest pod tym
wzgledem teologia moralna. Pomimo licznych dyskusji, nie doczekaliSmy sie
jeszcze rodzimego stownika teologii moralnej.

W dziedzinie encyklopedii i stownikéw istotnym wkladem moze sie po-
szczycié wloskie wydawnictwo Edizioni paolini. W tym wydawnictwie uka-
zaly sie tak znaczace pomoce naukowe, jak Piccolo Dizionario Biblico, Nuovo
Dizionario di Teologia Biblica, Nuovo Dizionario delle Religioni, Nuovo Dizio-
nario di Teologia, Nuovo Dizionario di Spiritualita, Nuovo Dizionario di Li-
turgia, Nuovo Dizionario di Diritto Canonico, Nuovo Dizionario di Scienze
Storiche, Nuovo Dizionario di Pedagogia, Dizionario di Psicologia itp.

Na odnotowanie zastuguje takze najnowsze opracowanie, ktére ukazalo sie
w tym wydawnictwie — Nuovo Dizionario di Teologia Morale, Cinisello Bal-
samo, Milano 1990. Redakecji slownika podjelo sie trzech znanych moralistéw
wloskich: Francesco Compagnioni — profesor teologii moralnej w Uni-
wersytecie §w. Tomasza w Rzymie, Giannino Piana — profesor teologii mo-
ralnej w Seminarium Duchownym w Nowarze oraz Salvatore Privitera —

~profesor teologii moralnej w Fakultecie Teologicznym w Palermo, Wsréd
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autoréw poszczegbdlnych hasel spotyka sie nazwiska znanych moralistéw i ety-
kéw, jak G. Bof, A. Bondolfi, E. Chiavacci, S. de Guidi, G. Gatti,
B. Hiring, E. Kaczynski, A. Molinaro, S, Spinsanti.

Omawiany Stownik teologii moralnej zawiera 188 hasel, utozonych w po-
rzgdku alfabetycznym i rozmieszczonych na 1550 stronach. Liczba hasel wska-
zuje, iz Stownik dotyczy najbardziej podstawowych zagadnieh w zakresie
teologii moralnej.

Jesli pomingé alfabetyczny uklad, to hasta mozna skupi¢ wok6l pewnych
grup tematycznych. Autorzy Sltownika opracowali zarazem klucz do takiej
systematycznej lektury, co stanowi niewatpliwa innowacje leksykalng. W tym
celu gromadzg poszczegbdlne hasta wok6l pewnych podstawowych tematdw,
odzwierciedlajacych systematyczne dzialy teologii moralnej.

Pod pierwszym nagléwkiem, dotyczgcym podstaw moralnoSci chrze$ci-
janskiej i probleméw metodologicznych, zaleca sig lekture haset omawiaja-
cych Zrddia moralno$ci chrzes$cijanskiej (Moralno$é w Starym Testamencie
i judaizmie, Moralno$é w Nowym Testamencie, Historia teologii moralnej,
Magisterium a autorytet, Prawo kanoniczne a etyka), stosunek teologii mo-
ralnej do etyki i innych dyscyplin, wreszcie zagadnienia epistemologiczne
(Etyka opisowa, Etyka marratywna, Etyka normatywna, Metaetyka).

Drugi tytut dotyczy zagadnienn teologii moralnej fundamentalnej oraz
specyficznych aspekté6w moralnoéci chrzescijanskiej, w tym elementéw struk-
turalnych moralnosci (Osoba i akt, Warto§¢ moralna, Norma moralna, Prawo
naturalne, Opcja fundamentalna, Grzech, Nawrécenie) i elementéw dynamicz-
nych (Cnota, Mestwo, Sprawiedliwo$é, Roztropno$é, Pokora).

Dalszy sugerowany temat to religijno$é i zycie sakramentalne. Wokét tego
tematu gromadzi sie hasta takie, jak Modlitwa, Dzierr Pavski, Slub i przysiega,
ale takze Inicjacja chrzescijaniska, Pokuta, Kaptanistwo, Matzenstwo, Namasz-
czenie chorych.

Kolejny dzial to zagadnienia z zakresu moralno$ci seksualnej i malzefi-
sko-rodzinnej, przy czym znéw wskazuje sie odpowiednie hasta, ktére pozwolg
wyrobié sobie w miare peiny poglad na stanowisko etyki chrzescijafiskiej.

Uwzgledniono takze fundamentalne i partykularne problemy z zakresu
komunikacji spolecznej.

Wazng pozycje stanowia zagadnienia zycia spolecznego i politycznego.
Odsyla sie tu do takich hasel, jak Nauczanie spoteczne, Prawa ludzkie, Party-
cypacja, Solidarno$é, Tolerancja, Wtasnosé, Praca itd.

Jest tez blok tematyczny poswigecony zyciu fizycznemu i bioetyce, przy
czym odsyla sie do hasel zaréwno tradycyjnych (Ciato i 2ycie, Zdrowie, Cho-
roba, Smieré, Samobéjstwo, Aborcja, Eutanazja, Narkotyk, Kara émierci), jak
i nowszych (InZynieria genetyczna i embrionalna, Prokreacja sztuczna, Trans-
plantacje).

Jest wreszcie dzial etyki zawodowej (Kupiee, Dziennikarz, Urzednik, Le-
karz, Intelektualista, Polityk).

Sygnalizowane tytuly, systematyzujace tresci Stownika, sa préba innego po-
dejécia do zebranych w Stowniku teologii moralnej materialéw. Majg one na
celu wyeksponowanie bogatej treSci opracowania, Nie ulega, watpliwosci, ze
omawiany Stownik zawiera zasadnicze problemy teologii moralnej i wskazu-
je liczne ich implikacje.

Nuovo Dizionario di Teologia Morale w opracowaniu Compagnionie-
go, Piany i Privitery ujmuje problemy w $§wietle najnowszych badan
oraz dokumentéw KosSciota i jako taki stanowi istotny wklad w rozwdj teo-
logii moralnej. Bez watpienia jest to znaczgca pomoa zaréwno dla profesjo-
nalistéw w tej dziedzinie, jak i dla studentéw znajgcych jezyk wiloski. Ponie-
waz na gruncie polskim nie doczekaliSmy sie jeszcze takiego opracowania,
nallezgloby postulowaé podjecie trudu przetlumaczenia Slownika na jezyk
polski.

ks. Henryk Skorowski SDB, Warszawa-f.omianki
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2. ,,Czy milo§é potrzebuje (jeszcze) malzenstwa”?

Choé odpowiedZ na to pytanie moglaby sie wydawaé oczywistg, w prakty-
ce tak nie jest. Mniej wiecej do XIX wieku malzenstwo pojmowano jako wy-
raz stanowych i ekonomicznych stosunkoéw, za§ mito§é w sensie emocjonalnosei,
erotyki i namigtno$ci poczytywano jako sprawe, jesli nie catkiem zbedng, to
przynajmniej dalszoplanowa. Woéwezas odpowiedZ na tytulowe pytanie mogla
brzmieé: ,nie”. Potem opcja sie zmienita: we wspomnianych przejawach mi-
lodci zaczeto dostrzegaé wazny skladnik malzenstwa i mniej wiecej po pierw-
szej wojnie Swiatowej odpowiadano na to samo pytanie jednoznacznie pozy-
tywnie. Malzenstwo uchodzilo jako uklad personalno-dynamiczny mitosci,
w ktéry zasadniczo wolno juz bylo wchodzié kazdej i kazdemu. W latach
siedemdziesigtych naszego stulecia opcja ponownie ulegia zmianie — tym ra-
zem przeciwko instytucji malzenstwa, na korzy$é wzajemnych odniesien dwoj-
ga ludzi, Malzenstwo wydaje si¢ zbedne. Na pytanie pada zdecydowane ,nie” —
tyle Zze pod adresem instytucji.

Problematyce tej pos§wiecono w 1988 roku szkolenie duchowienstwa kato-
lickiego Bawarii pod auspicjami Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu w Re-
gensburgu. Materialy kursu zebral i przygotowat do druku prof. W. Beinert
w tomie pod tytulem Braucht Liebe (noch) die Ehe? Regensburg 1988, ss. 149,
Publikacja zasluguje na szczegdlng uwage z powodu jej charakteru moralno-
-praktycznego przy réwnoczesnie gruntownym i interdyscyplinarnym ujeciu
problematyki jakze aktualnej w euro-amerykanskim §wiecie, a widocznej
takze juz u nas w Polsce. W spos6b kompetentny zabierajg gtos: przedstawiciel
katolickiej nauki spotecznej (Th, Schneider), egzegezy (A. Angerstor-
fer), prawa koscielnego (M. K aiser), psychologii (A. Lukesch), peda-
gogiki religijnej (W, Nastainczyk) oraz dogmatyki (W, Beinert).

Wstepnie Th. Schneider w wykladzie Der Mensch als Wesen zur Ge-
meinschaft kieruje uwage czytelnika na fakt, iz maltzenstwo nie jest instytucjg
nie podlegajgca zmianom, lecz réznicuje sie stosownie do warunkéw czasu.
To rozeznanie, ktorego mimo istnienia wnikliwych studiéw brak jest wielu
wspbdlczesnym, mial juz §w. Tomasz, gdy pisal: Diversificantur ea quae sunt
de iure naturali secundum diversos status et conditiones hominum (STh. suppl.
41, i ad 3). Powinni to mieé na uwadze takze katolicy, bo malzenstwo wpraw-
dzie jest sakramentem, lecz przynalezy ono zarazem do porzgdku stworzenia,
a wiec nje poddaje sie do kofica koscielnemu normowaniu, Jego sakramental-
no$é¢ i doczesny ksztalt pozostaja w relacji do siebie.

A, Angerstorfer w bardzo specjalistycznym wykladzie Eheliebe —
Zeugnis fiir Gottesliebe bei Hosea wskazuje, Ze malzenstwa w czasach biblij-
nych takze mialy swoje problemy, rozpadaly sie, konczyly procesami z po-
wodu cudzoléstwa. Stary Testament nie wypracowal jednak zadnej teologii
malzenstwa. Gminy chrzescijanskie pierwszych wiekéw stosowaly zréznico-
wang praktyke. Do X wieku obowiazywalo w Kogéciele rzymskie prawo mat-
Zenskie. Mimo odrzucenia ze strony Chrystusa praktyk rozwodowych (Ek 16,18;
Mt 19,9) maz w przypadku cudzoléstwa zony zZenit sie ponownie, czego zabra-
niat tylko Pasterz Hermasa i synod w Elwirze. Laktancjusz, Ambrozjaster
i Chromacjusz z Akwilei nie tylko toleruja, ale i pozwalajg na powtdérne mat-
zenstwo, W $Swietle germanskiego prawa pozycie seksualne konstytuuje mat-
senstwo. Pozycie z innym partnerem lamie uklad malzenski. Znane sa rozejécia
sie z powodu préby otrucia, morderstwa, streczenia do nierzadu, choroby wspol-
matzonka, niewoli, dtuzszej nieobecnosci, a takie za obopdlnym porozumie-
niem. Dopiero w XI wieku papiez Aleksander III dla uzasadnienia nierozerwal-
nosci matlzenstwa kombinuje ze sobg dwie teologiczne koncepcje; malzenstwo
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staje sie.takim: a. gdy zawarte zostalo publicznie za porozumieniem obu stron
(poglad szkoly paryskiej), b. gdy zostalo cielesnie dopeilnione w sensie ger-
manskiego prawa malzenskiego (szkola bolonska). Zaré6wno w czasach biblij-
nych, jak i w okresie chrzedcijanstwa praktyka zycia, ktéra znala przeciez
nie tylko idealne malzeAstwa, domagata sie ze strony Kosciola i teologéw
nowych rozwigzan.

RozwaZzania na temat malzeastwa sa skuteczne na tyle, o ile staraja sie
uchwycié najpierw jego status quo, ktéry dzi§ jednoznacznie przejawia sym-
ptomy kryzysu. Ten status quo m.in, uwarunkowany jest przesunieciami ak-
centéw, o ktérych wyzej byla mowa. Godny uwagi jest wyklad M. Kaisera:
Die Grundlagen der Eheschliefung im Wandel der Zeiten, w ktérym z punktu
widzenia historycznego kresli on ekonomiczne, emocjonalne i personalne uwa-
runkowania zawierania malienstw, a takze o wiele istotniejszy punkt widze-
nia, jaki w tej sprawie reprezentowal Ko$ciél, Dawniej ludzie Zyli w mal-
zehstwie pod presja warunkéw spoleczno-ekonomicznych, nieraz wcale nie
zwigzani milo§cig. Dzi§ ekonomiczna niezalezno$é sklania partneréw w razie
personalnych konfliktéw do szukania drogi wyjScia w rozwodzie.

Z koscielnego punktu widzenia maltzenstwo dawniej pojmowano w kate-
goriach jurydycznych jako kontrakt, okreslajgey prawa i obowigzki. Umowa
dochodzita do skutku przez wyrazenie zgody przed (proboszczem) kwalifiko-
wanym $wiadkiem w rodzaju notariusza. Wynikalo z tego, Ze to sami nowo-
zency udzielajg sobie sakramentu. Vaticanum II, a w jakiej§ mierze takze
Kodeks z 1983 roku, okreflajg malzeastwo nie jako kontrakt, lecz jako przy-
mierze. Jest ono bowiem nie tylko prawnym zjawiskiem, lecz rzeczywisto$cig
personalno-religijng. Wrécono do biblijnego rozumienia matlzenstwa jako in-
tymnej wspélnoty zycia i mito$ci, ustanowionej przez Boga. Konkretne mal-
zenstwo dochodzi do skutku nie przez udzielenie sobie wzajemnych upraw-
nien, lecz przez to, Ze magz i zona jako osoby wzaiemnie sie sobie daruja.
W zwigzku z tym Kaiser formutuje pod adresem Kos$ciota pilne postulaty,
aby do prawnych postanowien dotyczacych malzenstwa wprowadzié odpo-
wiednie poprawki (Kodeks wprawdzie przyjat soborowe rozumienie malzen-
stwa, lecz nie porzucit pojecia kontraktu) i aby stosownie poprawié liturgie
zawierania malzefistw, Obrzed liturgiczny ma ogromne znaczenie dla pra-
widloweso rozumienia matzenstwa. Wzorem KoS$ciotéw katolickich Wschodu,
obok jurydycznego aktu pytania o zgode, zawieranie sakramentalnego mal-
zestwa powinno obejmowaé takze blogostawienie malionkéw z anamneza
i epikleza. Aby przymierze matzenskie doszlo do skutku, personalnemu aktowi,
w kitérym maz i zona wzajemnie sie sobie daruja, powinno towarzyszyé
dziatanie Boga. To dzialanie Boga w zaistnieniu sakramentalnego matlzenstwa
uwidacznia sie przez wspétudziat KoSciola. Dlatego tez przy pojmowaniu
malzenstwa jako przymierza nie nalezy samych malzonkéw okre$laé jako
szafarzy sakramentu.

W czeSci deskryptywnej publikacji uzyskujemy takze przeglad spotecz-
nych przemian malzenstwa i ich psychosocjalnych nastepstw. H. Lukesch
w wykladzie Ehe, nichteheliche Gemeinschaft und Ehescheidung opiera swoje
wywody na obszernym materiale statystycznym. Realistycznie przedstawione
zostaly m.in. motywy niemalzenskich wspélnot zyciowych, co jest interesu-
jace zwlaszcza dla duszpasterzy spragnionych w tym wzgledzie informacji.

Podnosza sie glosy, ktére przepowiadaja ,koniec instytucji malzenstwa”,
O koficu mowy nie ma, za to istnieja wyrazne oznaki przemian, ktére wply-
nely juz na strukture spoleczehstwa. Potwierdzajg to statystyczne dane na
przestrzeni lat 1950—1987:

— Lijczba malzenstw zawartych miedzy 1950 a 1986 rokiem zmalala o 40%;
— Wiek zawierania malzenstw ulegl podwyzZszeniu. W 1970 roku 78% kobiet
w wieku 24—25 lat bylo zameinych; w 1977 tylko 67%;
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— Liczba oséb owdowialych lub rozwiedzionych, a powtérnie ozenionych, w la-
tach 1960—1982 spadia o polows;

— Mimo znacznej redukeji émiertelno$ci niemowlat, liczba dzieci urodzonych
z 16,2 na 1000 mieszkancéw w roku 1950 spadia na 10,3 w 1986 roku. Blednym
uproszczeniem jednakze byloby przypisywanie tego ,piguice”, bo systematycz-
ne cofanie sie liczby urodzen trwa od roku 1975 (wéwczas bylo 40,6 urodzen
na 1000 mieszkancéwy);

— Podczas gdy w 1955 roku rozwodéw bylo 42 000 (9,2% zawartych matzenstw),
to w roku 1985 bylo ich 128000 (35% zawartych w tym roku malzenstw);
— Liczba jednocosobowych gospodarstw domowych z ca 3 miliondw w 1957
roku wzrosta na 8,8 miliona w 1985 roku, gdy w Republice Federalnej Niemiec
w catosci bylo ok. 26 milionéw gospodarstw domowych. Sposréd tych 8,8 mi-
lion6w o0s6b 39% jest stanu wolnego, 43% owdowialych, 12% rozwiedzionych
i 6%6 zonatych, lecz zyjacych w seperacji;

— Liczba niemalzefiskich wsp6lnot pomiedzy rokiem 1972 a 1982 wzrosia
czterokrotnie. Szacuje sie, ze w* RFN w 1982 roku w niemalzenskich wsp6l-
notach zamieszkiwalo razem ok. 2,5 miliona oséb, z czego 14% mialo dzieci.
Tendencje w innych krajach byly w tym czasie podobne, We Francji miedzy
rokiem 1968 a 1977 liczba tych, ktbérzy przed malZenstwem mieszkali razem,
wzrosla z 17% do 44%, w Austrii z 32% w 1974 roku do 45,7% w 1977 roku.

Jednoczeénie tylko mniejszo§é poczytuje to niemalzenskie wspéizycie jako
stala forme wspolzycia, tj. jako faktyczng alternatywe do zwigzku malzeaskie-
go. Lecz nawet w tej grupie bezwarunkowe odrzucenie matzenstwa jest raczej
wyjatkiem (9% wszystkich par). Miedzynarodowe badania wskazujg, ze wéréd
nieprzejednanych przeciwnikébw malzenstwa czeSciej znajduja sie kobiety,
zwiaszcza kobiety pracujace zawodowo. Dla pozostalych przebywanie razem
jest rodzajem malzefAstwa na prébe (Versuchsehe), a zawarcie malzenstwa,
jesli nie jest z goéry planowane, to przynajmniej sie go nie wyklucza.

Znamienng jest rzecza, ze ,malzenstwo na prébe” jest powszechnie akcep-
towane. 7 sposréd 10 mieszkancéw RFN wyraza sie o nim z uznaniem, a nie-
mal jedr:;)myﬂna aprobate znajduje u mlodziezy (14—19 lat — 091%; 20—24
lat — 83%).

Motywy niemalzefskich wspélnot: Sposréd oséb, ktdére mieszkajg razem bez
zamiaru zawarcia matzenstwa, jedna czwarta zdecydowanie odrzuca mai-
zehstwo. W badaniach ustalono dokladniejszg ich motywacje:

— Matzenstwo pretenduje do frwatlosci, faktycznie jednak stanowi przeszkode
jego trwania;

— Metryka $lubu sugeruje pewno$é, lecz ta wiedzie do zaniku troski o part-
nera;

—. Nawe_t malzenstwo nie jest w stanie zapobiec rozejéciu sigi tyle ze przez
ingerencje czynnikéw panstwowych jest ono bardzo utrudnione;

— W wypadku rozwodu prywatne sprawy wynosi si¢ na forum publiczne;
— Malzenstwo tlumi, a nawet paralizuje wzajemne odniesienia; poniewaz
nie sposéb uwolnié sie od narzuconych rél, niesie ze soba zagrozenia dla sa-
modzielnosci i odrebnosci;

— Matzefistwo kojarzy sie z socjalnym regresem: trzeba bowiem porzucié
krag wlasnych przyjaciél, a kontakty mozliwe sg tylko z osobami, ktére
odpowiadajga obu partnerom;

— Bycie parg malzensks oznacza prawo decydowania o drugim w sprawach
jego czasu, finanséw, bo irzeba czynié wszystko razem;

— Negatywne wzorce malzenstw rodzicéw, krewnych, znajomych kazg trzymaé
si¢ z dala od malzenstwa;

— Nalezy obawiaé sie zerwania wszelkiej komunikacji i chwili, kiedy para
nie ma sobje juz nic do powiedzenia;

— U kobiet dochodzj presja rél (gotowanie dla meza, prasowanie jego bielizny);
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- Istotne znaczenie ma pragnienie pelnej niezalezno$ci. Malzenistwo dla part-
nerskiego wsp6lzycia nie wydaje sie konieczne,

Dla zyjacych razem, ktérzy maja zamiar pobraé sig, czas ien stanovg
rodzaj przedluzonego narzeczehstwa, podczas kioérego sprawdza sig ,»,no$noéé
partnerdéw.

To wszystko nie oznacza, ze niemalzenskie wspélnoty stanowia zerwanie
z tradycyjnym $wiatem wartosci. Destabilizujgcy czynnik w wypadku_mg-
malzenskich wspélnot stanowi brak (jeszeze) identyfikacji r61 w odniesieniu
do czlonk6w rodzin pochodzenia (np. nie wiadomo, jak zwracaé sig do nie-
matlzenskiej teSciowej). Na og6t tez wraz z ceremonia za§lubin powstaia so-
cjopsychologiczne zobowigzania zaréwno samej pary w stosunku do zycia
publicznego, jak i otoczenia w stosunku do pary malzeniskiej. Natomiast brak
ceremonii $lubnej wiedzie w niematlieniskiej wspoélnocie do socjalnej nie-
pewnosci i do niejasnych sytuacji. Podczas gdy w Szwecji i Austrii nie-
matZenskie wspélnoty traktuje sie jurydycznie na réwni ze wspélnotami mal-
fenskimi, w Republice Federalnej Niemiec wcigz jeszeze brak stosownych
regulacji.

Odregbnym problemem s3 rozwody i ich psychiczne, spoleczne, zdrowotne,
seksualne, finansowe i gospodarcze implikacje, ktérym w pracy réwniez
poswiecono szereg trafnych uwag. ‘

Generalnie jednak wszystkie te tendencje zdajg sie wskazywaé, Ze roz-
czarowania nie dotycza instytucji matzefistwa jako takiej, lecz konkretnego,
wezedniejszego malzenstwa, Wyniki powtérnych malzenstw na ogét ocenia
sie dobrze.

Relacje pomigdzy malzenstwem a parafia i duszpasterstwem omawia
W. Nastainczyk w: Lernprozesse zwischen Ehe und (Pfarr-)Gemeinde,
stwierdzajac daleko idjce wyobcowanie pomiedzy malzenstwem a duszpas-
terstwem. Listy pasterskie, kazania, pieSni i teksty liturgiczne wyrastaja
z tradycji, w ktbérej ideal stanowily dawniejsze role rodzinne.

Wykiad W. Beinerta, ktory dat tytul calodei, dopelnia, czego nie po-
wiedzieli inni wykladowcy. Fundamentalnym jego pragnieniem jest, by troska
KoSciola 0 malzenstwa nie ograniczata sie do samych przygotowan do mal-
Zenstwa, lecz przesunela swéj punkt ciezko$ei na towarzyszenie malzonkom.
Tzw. zawarcie matzenstwa de‘facto bowiem jest otwarciem malzenstwa, czyli
wkroczeniem na pole, na ktérym partnerzy majg sie sprawdzié. Duszpasterze
tymcezasem, po rozlicznych zabiegach na etapie przygotowania do malzenstwa,
z chwilg zawarcia malzenstwa oddalaja sie.

Beinert nie boi sie wypowiedzieé¢ to, co wielu duszpasterzy stwierdza na
co dzien: koscielne wyobrazenia o wartosciach i normach zycia matlzenskiego
w praktyce nie odgrywaja Zadnej roli! Dotyczy to nie tylko zsekularyzowa-
nej czeSci spoleczenstwa, ale takze ludzi oddanych Ko$ciolowi. Mnoig sie
przypadki ,sukcesywnej monogamii”, tj. malzenstw zawartych po rozwodzie,
choé rozwdd nie jest Zadnym wvotum przeciw instytucji malzeastwa. Kryty-
cznosé sytuacji jeszcze wyraZniej widoczna jest w innych ukladach ,,we dwoje”,
bo matzenstwa i niemalzenskie wspblnoty nie sg jedynymi manifestacjami
bycia ,we dwoje”. Dochodza do tego tzw. malienstwa otwarte, malzenstwa
na okreslony czas, malzenstwa grupowe, wreszcie zwiazki homoseksualne,
ktére pojmuja siebie jako malZzenstwa. Znamienny jest rozdziat seksualno$ci
i prokreacji, ktére w tradycyjnym malzenstwie uchodza za przynaleine do
siebie. Dzi¢ matlzenistwa orientujs sie giéwnie w strone partnerstwa, nie za$
w strone rodziny, Co wiecej, wszystkie te fakty, odbiegajace od dotychcza-
sowego modelu malzenstwa, ciesza sie duza aprobaty spoleczna.

Publikacja nacechowana jest ogromnym realizmem. _Bez_ egzal?ac_ji 1 ztu-
dzen bierze sie poszczegblne zjawiska pod lupe, nazywajgc je po imieniu, by
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obok pewnych pozytywéow, stwierdzié niepocieszajace dla Kosciola katolickie-
go i jego duszpasterzy trendy.

Krytycznie zauwazyé nalezy w stosunku do publikacji — do czego redaktor,
uprzedzajgc krytyke, przyznaje sie we wprowadzeniu — Ze wyklady sg mato
powigzane ze soba. Ze sformulowania na stronie 117 ponadto wynika, Ze
wyklad W, Beinerta powinien byl znalezé sie na poczatku (In einem eigenen
Kapitel [soll a nie: wurde, jak naleialoby oczekiwaé — M. A.] die Rolle der
(katholischen) Kirche bei den geschichtlichen Vorgdingen beleuchtet werden).
Kogo jednak nie zrazaja tego rodzaju niezgodnosci, a takie czestsze powté-
rzenia, ten znajduje w ksigice cenne inspiracje.

ks. Alojzy Marcol, Warszawa



