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BIULETYN TEOLOGICZNOMORALNY

Zawartosé: 1. WYPOWIEDZI PAPIESKIE. II. KOMUNIKATY I SPRA-
WOZDANIA. 1. Jacques Leclercq (1891—1971). — 2. Wina — grzech — zba-
wienie. Kongres teologéw moralistow w Salzburgu. III. Z NOWSZYCH PU-
BLIKACJI. 1. Raport Papieskiej Komisji Teologicznej dotyczacy kaptanstwa

ministerialnego. — 2. Wsp6iczesne ujecie teologii moralnej. — 3. B6g osta-
tecznym celem i szczeSciem czilowieka. — 4. Teologia pracy wediug M. D.
Chenu. *

I. WYPOWIEDZI PAPIESKIE
(Octogesima adveniens, AAS 63, 1971, 401-—441)

List apostolski Octogesima adveniens, noszgcy date 14 maja 197t r.
wydany z okazji 80-lecia encykliki spolecznej Rerum Novarum, jest doku-
mentem koScielnym wielkiej wagi, z punktu widgenia zar6wno doktrynalnego,
jak i praktycznego. Powinien staé sie przedmiotem studiéw teologéw-mora-
listbw. W dokumencie tym Pawel VI potwierdza zasadnicze linie dotych-
czasowej doktryny spoleczno-etycznej KoSciola oraz rozwija ja w tych pun-
ktach, w ktérych dokonujgce si¢ zmiany spoleczno-polityczne domagaja sie
nowych naswietlen i rozstrzygniec.

Papiez czuje sie upowazniony i zobowigzany do zabrania glosu w kwestii
spotecznej takze dzi§: , KoSci6t bowiem pielgrzymuje wraz z ludzka spolecz-
no$cig i w przebiegu historii uczestniczy w tym samym losie. Choé Kosci6t
zasadniczo zajmuje sie gloszeniem miloSci Boga i tajemnicy zbawienia ofia-
rowanego nam w Chrystusie, to jednak $§wiatlem Ewangelii o§wieca takze
aktywno$é ludzka i wspomaga ludzi w urzeczywistnianiu pelnego mitosci
Bozego planu jak tez w zaspokajaniu ich potrzeb” (s. 401—402).

Dokument sklada sie z IV czeSci oraz z 7 numerédw (paragraféw) wstep-
nych. We wstepie papiez dotyka wspoélczesnych probleméw spoteczno-mo-
ralnych i wyja$nia, w jakim charakterze Ko$ci6l zabiera dzi§ glos w  tych
sprawach; powoluje sie réwniez na poprzednie dokumenty nauczania kos-
cielnego dotyczace tych samych kwestii (s. 404—405).

W I cze$ci wskazuje na charakterystyczny dla wspé6iczesnej sytuacji pro-
blem: chodzi o gwattowny proces urbanizacji, polgczony "z przerostem kultury
technologicznej i zanikiem tradycyjnych struktur spotecznych. W tej sytuacji
wzrasta zagrozenie dla wolnos$ci i godno$ci ludzkiej (n. 9—10), nastepuje roz-
luznienie a nawet rozklad wiez6w rodzinnych (n. 11). W tym stanie rzeczy

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Jan Pryszmont, Warszawa.
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chrze$cijanie nie moga zachowaé¢ sie obojetnie, lecz powinni pracowaé nad
uzdrowieniem wadliwych ukladéw spoleczno-prawnych, szczegélnie majac
na uwadze stanowisko kobiety w rodzinie i spoleczenstwie (n. 12—13).
W tych poczynaniach nalezy trzymaé sie zasady podkre§lanej na soborze,
ze mianowicie podstawg wszelkich urzgdzen spolecznych jest prymat osoby
ludzkiej (n. 14). Jakkolwiek w kwestii popierania sprawiedliwosci obserwuje
sie pewne postepy, to jednak wiecej jeszcze pozostaje do zrobienia w tej
dziedzinie (n. 15). Dokonujg sie wcigz nowe akty dyskryminacji roéznego ro-
dzaju (n. 16), przeczace zasadzie chrzeScijaniskiego braterstwa (n. 17),
a zwlaszeza niedopuszczalne wkraczanie wladzy politycznej w kompetencje
sumienia- malzonkéw i rodzicow w przedmiocie regulacji poczeé¢ (n. 18). Pa-
piez potwierdza potrzebe rozwoju nauk spoiecznych (n. 19), omawia problemy
zwigzane z rozwojem masowej informacji (n. 20) oraz katastrofalne konse-
kwencje' zwigzane z jednostronnym rozwojem cywilizacji materialnej (n. 21).

W II cze$ci dokumentu wnika papiez w zaznaczajace sie mocniej dazenia
spotecznoéci ludzkiej, mianowicie dgzenie do wolno$ci i do uczestnictwa
(n. 22). Dodychczasowe proby podejmowane w kierunku urzeczywistnienia
tych aspiracji nie przyniosty nalezytych wynikéw, giéwnie z powodu pomi-
niecia zasad Ewangelii (n. 23). ChrzeScijanie powinni znajdowaé sie w samym
centrum zycia spolecznego (n. 24). Ich dzialalno$¢, takze polityczna, ma
czerpaé swoje natchnienie z glebokiego zrozumienia powolania ludzkiego
(n. 25). ChrzeS$cijanin w dzialaniu politycznym nie moze jednak lgczyé sie
z tymi pradami i doktrynami, ktére nie dajg sie pogodzi¢ z wiarg (n. 26).
Chrzeécijaniska wiara stanowczo przewyzsza wszystkie doktryny wymyS$lone
przez czlowieka (n. 27).

W dalszym ciggu papiez przestrzega przed $wieckim dogmatyzmem i no-
woczesng idololatrig (n. 28), przed pozytywizmem i technicyzmem (n. 29),
przed plaskim, jednowymiarowym traktowaniem cztowieka (n. 30). Nastepnie
analizuje papiez niektére wspoélczesne doktryny pozachrze$cijanskie: socja-
lizm (n. 31), marksizm (n. 32—34), liberalizm (n. 35) i podkresla cigzacy na
chrze$cijanach obowigzek opierania sie na zasadach gloszonych przez nau-
czycielski urzad Ko$ciola (n. 36). Z kolei papiez poddaje krytyce oméwione
systemy wykazujagc ich nieadekwatno$¢ w stosunku do antropologicznej
treSci chrze$cijanstwa (n. 37), a dalej konsekwentnie i logicznie wykazuje
obecno$é niebezpiecznych implikacji w wspblczesnej koncepcji nauki (n. 38),
zwlaszcza w- dziedzinie wiedzy o czlowieku (n. 39), omawia stosunek chrzes-
cijanstwa do nauki (n. 40).

W III czeSci Pawetl VI zastanawia sie, pod jakimi warunkami mozliwe
jest zaradzenie wyzej zarysowanym trudnosciom. Na poczatku stwierdza po-
trzebe rozwoju katolickiej nauki spolecznej (n. 42), potrzebe nowego, gleb-
szego spojrzenia na wspéllczesng sytuacje sprawiedliwo$ci w $Swiecie (n. 43),
m. in. na nowa posta¢ imperializmu gospodarczego (n. 44), na zagadnienie
wolno$ci i wyzwolenia (n. 45), na aspekty etyczne i religijne aktywnosci
gospodarczej i politycznej czlowieka (n. 46) i wreszcie na podstawowe zalo-
zenia etyczne dotyczgce politycznej aktywno$ci czlowieka (n. 47).

Czesé IV zajmuje sie rolg Ko$ciota w spolecznym zyciu ludzkosci. Rola
ta ogoélnie méwigc, sprowadza sie do dwodch funkcji: otwierania oczu na
prawde i gloszenia Ewangelii. Na laikacie cigzy powazine zadanie przemie-
niania §wiata (n. 48). Kazdy jest obowiagzany do dzialania, zgodnie ze swoim
sumieniem, w sposéb odpowiadajacy jego powolaniu (n. 49). Zlozono$¢ sy-
tuacji zmusza do postugiwania sie réznorodnymi metodami w praktycznym
dziataniu, co nigdy jednak nie upowaznia do odstepstwa (n. 50). RéwnieZ
dzisiaj wielkie jest znaczenie organizacji katolickich (n. 51). .

Papiez pisze: ,,zdajemy sobie sprawe, Zze nie poruszyliSmy wszystkich za-
gadnien, ktére zajmuja dzi§ umysty ludzkie..”. Tre§é listu nie miata byé wiec
wyczerpujacym wykladem odnosnych zagadnien, lecz zestawieniem najpil-
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niejszych probleméw, stuzgcym jako material do dalszych, kompetentnych
przemys$len. Pawetl VI zwraca sie¢ w pierwszym rzedzie do Papieskiej Rady
dla spraw Laikatu i Papieskiej Komisji Naukowej ,Justitia et Pax”, wyra-
zajac zyczenie, by dzialalno§é tych instytucji”... pobudzata caty Lud Bozy do
pelnego uSwiadomienia sobie postannictwa, jakie w tych czasach zostalo mu
powierzone oraz do uprawiania apostolstwa ws$§r6d rézinych narodéw”
(s. 440—441). :

W najogélniejszym zarysie dokument charakteryzuje sie tym, ze zasady
fundamentalne podaje w spos6éb jasny i zdecydowany, akcentuje mocno
zwigzek doktryny spolecznej z Ewangelig, zwigzek ziemkiej aktywnoSci
chrze$cijanina z powolaniem integralnym, co oznacza z Kkolei religijny
i etyczny charakter dziatalno$ci spolecznej w ogéle. Wiele zagadnien szcze-
gb6lowych zarysowuje jedynie ogo6lnikowo, wskazujgc réwnocze$nie drogi, na
ktoérych nalezy poszukiwaé poprawnych rozwigzan, owszem, coraz doskonal-
szych rozwigzan, w miare potrzeb, jakie pojawiajg sie w wyniku nieustan-
nych zmian dokonujgcych sie w §wiecie.

Ks. Jerzy Bajda, Tarnéw

II. KOMUNIKATY I SPRAWOZDANIA
1. Jacques Leclercq (1891—1971)

Myéliciel, czlowiek czynu, profesor, kaptan — Jacques Leclercq,
zmarly 16 lipca 1971, byl jedng z czolowych postaci wspéiczesnego katoli-
cyzmu belgijskiego: uczonym o zastuzonej renomie $wiatowej oraz duchowym
przywoédcg kilku pokolen studiujgcej mtlodziezy. Urodzit sie w Bruksel
w 1891 r. w rodzinie wysokich urzedniké6w panstwowych. W domu otrzy-
mal wychowanie laickie. Jego kontakty z KoSciolem datuja sie z okresu lat
uniwersyteckich. Po swoim nawréceniu studiowat teologie i w r. 1917 przyjat
Swiecenia kaptanskie. Byt znakomitym wykladowca o rzadkim darze fascy-
nowania stowem moéwionym. Nauczaniu tez po$wiecil niemal cate swoje
zycie. Kariere profesorskg zaczynat w Instytucie §w. Ludwika w Brukseli,
gdzie wykladal od 1917 do 1938, po czym przeni6ést sie na Wydziat Filozo-
ficzny Uniwersytetu Lowanskiego, gdzie poZostal przez 28 lat, to jest do
roku 1966. Przeszedlszy na emeryture nie zaprzestal spelniania misji nau-
czyciela. Odtad jednak przebywat w swojej samotni Caillou Blanc, blisko
Liége, gdzie milo$nicy wiedzy znajdowali schronienie, dostep do ksiggozbioru
i cenng rade mistrza i przyjaciela Niejedni szukali tam ciszy rekolekcyjnej,
a w profesorze — kierownika duchowego.

J. Leclercq byl teclogiem moralistg. W bardzo licznych publikacjach
laczyl bezwarunkowg wiernosé KosSciolowi z otwartoScig spojrzenia i duchem
profetycznym. Rozw6j obecny my$li moralnej przewyzsza intuicje Lec-
lercqa. W czasie, w ktéorym przypadio mu spelniaé swojg misje, byl is-
totnie prorokiem. Celnie wyczuwal kierunki rozwoju teologii moralnej
i meznie dzielil los, jaki zycie gotuje zazwyczaj nowatorom, zanim zdola
prawdziwie oddzieli¢ kakol od pszenicy. Jego czterotomowy podrecznik Essai
de morale catholique wydany w r. 1953 i dzi§ juz zdezaktualizowany w uje-
ciach wielu probleméw, spotkat sie 6wczeSnie z do§¢ surowg oceng ze strony
Osservatore *Romano, a opublikowana kilka lat wczesniej, w r. 1949, praca
przeznaczona dla wykladowcoéw teologii moralnej L’enseignement de morale
chriétienne zostala wycofana ze sprzedazy, by powr6cié na poéiki ksiegar-
skie dopiero w rok po otwarciu pierwszej sesji soboru. Powszechne uznanie
i szacunek, jakim obdarzali autora naukowcy nie stanowily dlan pociechy
wobec dezaprobaty wladz KoS$ciota. Dopiero, kiedy juz jako sedziwy profesor
zostal odznaczony przez Pawla VI godnoScig pralata domowego, choé¢ z za-
sady nie lubil tytuléw koScielnych, przyjgt to wyrézinienie z radoscig, jako
akt rehabilitacji i rekompensate za wyrzadzong mu niesprawiedliwo$é.
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Zmarly znalazt sie u poczatkéw wspébiczesnej odnowy teologii i chrzes-
cijanskiej filozofii moralnej. Byl w tym dziele godnym kontynuatorem mysli
dziewietnastowiecznych teologéw, zwlaszcza Sailera i Hirschera.
Pcdczas gdy jednak tamci zeSrodkowali uwage prawie wylgcznie na biblijnym
nauczaniu moralnym, Lecler cq nadal swojemu wykladowi bardziej wyra-
zista podbudowe filozoficzng. Byl rzecznikiem moralno$ci otwartej, przeciw-
stawiajac ja tradycyjnym ujeciom podrecznikowym, ktére okre$§lal mianem
morale-barriére. Dawaly one jego zdaniem wyklad pozbawiony entuzjazmu,
w niezrozumiatej dla wspélczesnego odbiorcy szacie slownej, poddajacy skru-
pulatnej analizie obcg wspbiczesnosci problematyke. Przyréwnywal je do
dawnych palacow, ktére sie zwiedza z podziwem, jednak bez checi zamijesz-
kania.w nich. Prof. Leclercq nie byl jednak przybyszem, ktéry wchodzac
do paltacu zwiedza go i podziwia, lecz architektem, ktéry starg budowle
przeksztalca na nowy uzytek. I dlatego ustyszal glosy sprzeciwu. Nie dostrze-
zono jednak, ze dokonujac przebudowy, zachowywal fundamenty i podsta-
wowe linie architektoniczne. Jego zamierzenie z dzisiejszego punktu widzenia
bylo proste. Mial doskonale wyczucie ducha czasu. Byl S§wiadom nowych
pytan, jakie rodza sie w $wiecie podlegajacym cigglym zmianom. Chcial
przeto, w przekonaniu nieprzemijalnej wartosci zbawczego oredzia Chrystusa,
-siegngé do Zr6dia Objawienia. Klasyczny wyklad moralno$ci chrzescijanskiej
nie mégt w jego rozumieniu zadowoli¢ wspblczesnego czlowieka, gdyz skon-
struowany zostal w sytuacji, w ktérej sam fakt wiary nie byl kwestionowany.
W zmienionych warunkach, w obliczu wzrastajgcego poczucia wolnosci oso-
bistej i pragnienia podejmowania przez jednostke odpowiedzialnych decyzji
prof. Leclercq wskazywal na chrzeScijanstwo, jako na religie wezwania
Bozego i odpowiedzi czlowieka, silnie podkreslit dialogalny i personalistyczny
charakter etyki chrze$cijanskiej, chcial w ten sposéb wyjsé poza minimalizm
wymagan traktatéw klasycznych. Kierowal refleksjg bardziej w kierunku
idealu, niz ku niemal wylgcznemu zajmowaniu sie¢ wykroczeniami. W tym
wzgledzie stynne stalo sie jego zdanie z Essai de morale catholique: ,Wie-
dzieé, co wolno czynié¢, a czego nie wolno, to wiele. Ale to jeszcze nie wszys-
tko. Mozna takze zapytaé, jak nalezaloby zy¢ i uSwiecaé sie. Przedstawienie
czlowiekowi idealu zycia nalezy takze do etyki” (t. 1, s. 16; tlum. moje, T. S.).

Zainteresowanie wspolczesno$cia nie pozwolilo zmartemu profesorowi’
‘byé obojetnym na kwestie spoleczng i jej bogatg problematyke. Zajmowat
sie tez bezpoSrednio socjologig. Owocem tych zainteresowan byly jego prace:
Introduction d la sociologie, Du droit maturel d la sociologie, La communauté
populaire, La vie du Christ dans son Eglise. W tej dziedzinie okazal sie bar-
dziej filozofem niz teologiem. Niemniej jednak nie moze uj$é uwadze fakt,

- znamienny dla aktualnych poszukiwan teologicznych nad etykg zycia spo-
lecznego, ze wskazywal na implikacje moralne nauki o Mistycznym Ciele
Chrystusa. Owczesny stan wiedzy teologicznej, zwlaszcza eklezjologii, nie
pozwalal na szersze rozwiniecie tej idei. Tym bardziej przeto nalezy podkre-
§lié, ze ukazanie jej jest jeszcze jednym dowodem wnikliwosci umystu pro-
fesora i jego ducha profetycznego.

Teologia nie byla jedynym i nawet gléwnym przedmiotem prac zmarlego.
W latach miedzywojennych rzesze studentéw przybywaly do Uniwersytetu
Lowanskiego, by stuchaé jego wykladoéw z prawa naturalnego. Uprzystepnil
je pOiniej swoim czytelnikom w powszechnie znanym czterotomowym wy-
daniu pod wspélnym tytulem Lecons de droit maturel, ktoébre doczekalo sie
kilku wznowien. Te szczegéOlnie trudng problematyke podejmowal sugerujac
przeniesienie jej z filozofii na teren nauk szczegblowych. Stat sie tutaj rzecz-
nikiem dynamicznej wizji czlowieka, istoty w stanie cigglego rozwoju, nie
zatracajacego jednak swej natury ludzkiej. Idee te uprzystepnila polskiemu
czytelnikowi doc. dr hab. H. Wa§kiewicz w studium Prawe nautralne
wedlug J. Leclercqa (St. Phil. Chr., 1, 1967, 229—253). ’
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Zmarly bedac profesorem, byl tez wychowawcg mlodziezy. Kochat stu-
dentéw i cieszyl sie z ich strony szacunkiem i zaufaniem,  Bliscy mu byli
wszyscy — wierzacy i niewierzacy. Nieprzyjazny los zatrul mu takze te ra-
do$¢é. Prasa okre§lila profesora teologii moralnej mianem corrupteur de la jeu-
nesce. Tymczasem byl kaplanem o glebokiej, autentycznej duchowosck
W jego Zyciu charakterystyczna byla nostalgia wieczno$ci. Od dawna pragnat
$mierci. Zyl! dlugo. Chcial by jego S$mieré¢ zostala przyjeta jako zapowiedf
nowego zycia. Zmarl! w momencie, kiedy miejscowy duszpasterz, ktéry od-
prawial przy nim Msze §w. powiedzial: ,idZcie w pokoju Chrystusa’.

Najwazniejsze prace filozoficzne i teologiczne. J. Leclercqa: Legons
de droit naturel t. I—IV, Ed. Wesmael-Charlier, Namur; Les grandes lignes
de la philosophie morale, Vrin, Paris; La philosophie morale de saint Thomas
devant la pensée contemporaine, Vrin Paris; Du droit naturel d la scciologie,
Spes, Paris; Le chrétien devant I’ argent, Fayard, Paris; Le chrétien devant
la planétarisation du monde, Fayard, Paris; Introduction & la sociologie,
Nauwelaerts, Louvain; Culture et personne, Casterman, Tournai; Valeurs
chrétiennes, Casterman, Tournai, La communduté populaire, Cerf, Paris;
Vivre chrétiennement motre temps, Casterman, Tournai; Le probléme de fot
dans les milieux intellectuels du XXe siécle, Casterman, Tournai; Essais
de morale catholique, t. I—IV, Casterman, Tournai; Dialogue de [’homme
et de Dieu, Casterman, Tournai; La vie du Christ dans son Eglise, Cerf,
Paris: Vocation du chrétien, Aubier, Paris; L’enseignement de la morale
chrétienne, Vitrail, Paris; Saisir la vie d pleines mains, Casterman, Tourngi;
Le mariage chrétien, Casterman, Tournai;

Ks. Tadeusz Sikorski, Warszawa

2. Wina — grzech — zbawienie
Kongres teologow moralistow w Salzburgu

W dniach 27. IX.—1. X 1971 obradowal w Salzburgu kongres teologéw
moralistéw i etykéw spotecznych z krajéw jezyka niemieckiego. Zwyczajem
poprzednich kongreséw zaproszono takze niektérych przedstawicieli tych
dyscyplin i z innych krajéw. W tym roku przyjechali oni z Francji, Irlandit,
Wtioch, Czechostowacji, Wegier, Jugostawii oraz z Polski. Go$cie z Polski sta-
nowili niewielkg grupe w osobach: ks. dr H. Juros SDS, (ATK, Warszawa),
ks. rektor S. Podgérski CSsR (Tuchéw), ks. dr T. Sikorski (ATK, War=-
szawa) i dr J. Strojnowski (KUL, Lublin). Go$cie razem z teologami
moralistami i etykami z Austrii, NRF i Szwajcarii tworzyli kilkadziesigt
0s6b liczacy zesp6t fachowcéw, ktoéry wzigl na warsztat obrad kongresowych,
zagadnienie ujete w temacie: Wina — grzech — zbawienie. Organizacja obrad
przedstawiala sie w ten sposé6b, ze kazdego dnia przed poludniem wygloszono
trzy dwudziestominutowe referaty, korespondujgce ze sobg analizami okre-
Slonego aspektu gléwnego problemu. Po .poludniu uczestnicy zebran plenar-
nych dzielili sie na grupy robocze, skupiajgce sie wokél osoby referenta,
w ktérych dyskutowano nad zagadnieniem poruszonym w przedpoludniowym
wykladzie. Poklosie tej polemiki przedstawiono nastepnie na plenarnej dys-
kusji, zagajanej i prowadzonej przez przewodniczgcego kongresu. Funkcje
przewodniczacego peinili kolejno: prof. R. Egenter (NRF), dr H. Juros
(Polska) i prof. Fr. Furger (Szwajcaria).

Gi6wny problem kongresu usilowano przeanalizowaé w nastepujgcych
aspektach: W pierwszym dniu obrad rozwazono kwestie doSwiadczenia winy
i grzechu z punktu widzenia psychologii giebi i psychologii spolecznej, przy
czym szczegllnie rozpatrywano elementy spoleczne w do§wiadczeniu winy
jednostki i w procesie stawania sie winnym spoleczefistwa. W drugim dniu
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przeprowadzono analizy lingwistyczne celem ustalenia odpowiedzi na py-
tanie, jak dzisiaj jest rozumiany grzech i jak moze byé rozumiany w plu-
ralizmie wspoéiczesnego jezyka. Teologia w sensie S$cistym doszla do glosu
dopiero w -ostatnim dniu obrad. Rozwazano wtedy kwestie znaczenia chrzes-
cijanskiego postannictwa zbawienia od winy i grzechu oraz pytanie, jakie
sa spoleczn’e a§pekty zado$éuczynienia w osobistym przezwycigzaniu winy
przez nawrdcenie.

Wina w §wietle psychologii

Pierwszy referat W. Hutha (Monachium) nosit tytul Problem winy
w $wietle psychiatrii i psychologii gtebi. Prelegent zdawal sobie sprawe, ze
psychiatrzy dotychczas uchylali sie na ogél od wysitkéw zmierzajgcych do
okre§lenia istoty fenomenu winy z punktu widzenia ich wlasnej specjalnosci,
przenoszac problem na plaszczyzne filozoficzng. Dzi§ jednak widzg, ze zja-
wiska nie mozna opisa¢ i wyjasni¢ w Swietle jednej tylko specjalnosci, lecz
trzeba to uczyni¢ wszechstronnie z punktu widzenia nauk reprezentowanych
na czterech klasycznych wydzialach uniwersyteckich. Réznice w podejsciu
do tego zjawiska widaé choéby miedzy kaplanem w roli terapeuty a psy-
chiatre. Pierwszy ujmuje wine w kategoriach ontycznych i ponadosobowych,
tj. widzi jg w tym ze osoba poczuwa sie do winy wzgledem osoby (Boga,
drugiego czlowieka) i ze nie jest wina w cziowieku, lecz czlowiek tkwi
w winie. Psychiatra natomiast zajmuje sie subiektywng strong winy. nieza-
leznie od tego, czy kto§ jest obiektywnie winny, czy tez pozornie tylko w wy-
niku chorobliwej np. endogennej depresji. Poczucie winy w tym przypadku
moze posiadaé r6zne cechy, stanowigce podstawe ich klasyfikacji. Charak-
terystyka rodzajow poczucia winy znamionuje sie tym, ze pojawiajg sie one
przy pewnych dyspozycjach wewnetrznych, z biegiem czasu zanikajg. by po-
tem ujawnié¢ sie w postaci przezycia czego$ ,,obcego”.

Szczegblne zainteresowanie ze strony etykéw musialy budzi¢ przed-
stawione wyniki badan psychiatrii por6wnawczej transkulturowej. Wskazuja
one bowiem na réznice treSciowe miedzy tematyka winy u pacjentéw np. nie-
mieckich i japonskich. Wina u pierwszych charakteryzuje sie tym, ze wyraza
wlasng niedostateczno$é, a dopiero wtérnie przejawia stosunek do bliZnich.
Tymeczasem japonscy pacjenci, cierpigcy na depresje, do$§wiadczajg wtlasng
niegodno&é i niedostateczno$¢ w pierwszym rzedzie w tym, Ze obwiniaja siebie
wobec spoleczenstwa. Niemiecki solipsyzm i bycie-dla-siebie jest czym$ obcym
dla ich depresyjnego solidaryzmu. Wynika to z odmiennego pojmowania
wlasnej osobowo$ci w stosunku do obiektywnego otoczenia i $§wiata.

Pozostale wyjasnienia fenomenu winy przez referenta szlty po linii psy-
choanalizy Freuda, analizy egzystencji Heideggera i Binswangera
oraz analizy losu Szondiego. Byly to raczej podrecznikowe informacje
ogblnie znane nie tylko specjalistom i znawcom tych teorii.

Drugi referent O. Hiirter (Monachium), lekarz, psycholog i teolog za-
razem, mial moéwié na temat pt. DosSwiadczenie winy i grzechu w aspekcie
psychologii grupowej. Faktycznie jednak pozostal na dalekim przedpolu tego
tematu, ograniczajgc sie do zagadnienia norm z punktu widzenia psychologii
spolecznej. Za amerykanskim psychologiem R.F. Secordem i C.W. Bach-
m annem okreélit norme jako pewng regularno$¢ w zachowaniu grupy, jako
zachowanie sie spodziewane i podzielane przez czlonkéw, ktére jest
miernikiem trafnosci i waznosci spostrzezen oraz przystosowalnosci uczuc
i dzialania. Powstanie norm w grupie wyjasnit prelegent w oparciu o dos-
wiadczenie przeprowadzone przez Sherifa, w ktéorym wykorzystano tzw.
efekt autokinetyczny. Wykazal on, ze zachowanie sie badanej grupy przybiera



BIULETYN TEOLOGICZNOMORALNY 119

charakter konwergencyjny i jest uzaleznione od czestotliwo$ci interakcji.
Ustalanie sie norm spolecznych jest funkcjg emocjonalna, w pelni nieuswia-
domionych, a wiec nie zawsze racjonalnych proceséw zespolowych.

Badania réwniez wykazaly, ze recepcja i introjekcja tworzgcych sie norm
jest zalezna od atmosfery panujacej w grupie. Ich istnienie okazuje sie niez-
bedne w grupie. Spelniajg pozytywna role i funkcje: z racji stworzenia moz-
liwosci porozumienia sie w grupie, z uwagi na sterowanie grupg dzieki wpro-
wadzenia w proces grupowy powstale impulsy i bodZce oraz ze wzgledu na
umozliwienie lub ulatwienie wypelnienia zadan grupy i ustalenia jej tozsa-
mos$ci. Negatywna strona funkcji norm polega na mozliwo$ci skostnienia dy-
namiki grupowej.

Co do kwestii za§ stosowania norm prelegent zwré6cit uwage na dialek-
tyczng polaryzacje, jaka ma miejsce miedzy staloScig i utrzymywaniem norm
z jednej strony, a ich rozwojem wzglednie zmiang z drugiej, tworzaca krag
o dwéch biegunach oddzialywujgcych na grupe. Wykorzystywanie tego me-
chanizmu sterowania moze prowadzi¢ do niebezpieczenstwa manipulowania
poczuciem winy przy stosowaniu norm lub ich gloszeniu.

Poruszona przez prelegenta problematyka zostala przedstawiona w wiel-
kim skrécie. Ogét jego sformulowan nie wyszedl poza ramy luZnych i ogoél-
nikcvych wypcwicdzi z zakresu psychologii spolecznej.

Nastepny referent W. Korff (Bonn) wprowadzil odmienny od dotychcza-
sowego jezyka i sposobu my$lenia styl rozumowania i wyrazania swych mys$li.
Empiryczny charakter poznania i konkretny jezyk poprzednich referaté6w oka-
zal sie bardziej komunikatywny dla stuchaczy niz nieobcy im przeciez filozo-
ficzny charakter rozwazan, wyrazony jednak w trudnym jezyku Korffa.
Jego relerat nosit tytul DoSwiadczenie winy i grzechu w przezyciu winy jed-
nostki i spoleczenstwa. Stopienn trudnoéci w odbiorze tego wykitadu byl tym
wiekszy, ze autor odwolal sie do pewnych zalozen przedstawionych przez
niego w artykule pt. Aporie etyki bez winy (Concilium 7, 1970, 413—421). Wy-
razil w nim przekonanie, ze wspblczesny kryzys etyki nie jest w zadnym
przypadku kryzysem tylko jej materialnych treSci, lecz jest wynikiem jej
kategorialnych struktur. Krytycznie zatem nalezy méwié o zjawisku winy
w plaszezyZznie strukturalnej tradycyjnej etyki, ktérg moéwca okreslit jako
»etyke winy”. Operuje sie w niej blednym pojeciem sumienia, ktére rozbraja
czlowieka z inwencji twoérczej, a stojagc w Scistlym wzajemnym zwigzku
z strukturg spoleczng hamuje ona wszelki rozw6j §wiata, aby stat sie bardziej
ludzki. Autor tych wypowiedzi nie ukrywal swych koneksji z pogladami A.
Hesnarda. Za nim upatruje psychologiczne centrum doswiadczenia winy,
wedlug etyki winy, w momencie oskarzenia, jaki sie mieS§ci w schemacie in-
terakcji: sedzia — oskarzony, wykonawca wyroku — ofiara. Z tym wigze sie
strach i agresja. Tak bowiem rozumiany ,$wiat chory na grzech” nie pozwala
czlowiekowi na zaakceptowanie siebie i innych polgczone z rzeczywista odpo-
wiedzialnoscig, pozbawia go zdolno$ci zaofiarowania siebie oraz do$§wiadcze-
nia mitoSci i wspélnotowosci. Swiat ten jest kierowany etyka, ktéra pod
wplywem strachu wyczerpuje sie w postawie negatywnej i defensywnej wo-
bec mozliwosci poniesienia jakich§ strat. Etyka wiec winy oznacza siatke sank-
cji obejmujacg cale zycie w taki spos6b, ze powoduje neutralizacje wszelkich
porywdw i frustracje pobudek czlowieka. Rodzi sie wtedy gotowo§é przysto-
sowania sie, konformizmu i subordynacji, a w konsekwencji prowadzi do zde-
generowania wszelkiej osobistej odpowiedzialnosci. W tej sytuacji czlowiek
osaczony sankcjami nie ma innego wyj$cia, jak skierowaé agresywno$¢ do sie-
bie, co tez wyraza sie tzw. ,,zlym sumieniem”.

Korff zastrzega sie, ze wyznawcy ,etyki bez grzechu” dalecy sg od na-
iwnego nihilizmu polegajgcego na likwidacji zjawiska winy w ogoéle, lecz
chodzi im o krytyke takiego rozumienia winy, ktére wydaje sie blokowaé
droge do twoérczego, humanitarnego rozwoju rzeczywistoSci. Chodzi im o etyke,
ktora glosilaby wolno$é i autonomiczno$§é sumienia oraz prowadzila do roz-
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woju witasnych mozliwosci, jak i do twoérczego skierowania ku drugiemu
czlowiekowi. Autor jednak stawia pytanie, czy w ogble mozliwa jest taka
etyka, ktéra godzilaby miedzy soba wolno§é i normatywnos$é, zeby czlowiek
obdarzony moralng autonomig osiggngl taka dojrzato$é, ktéra nie wymagataby
juz stosowania zadnej represji.

Autor- zaklada jednak mozliwo$§¢ zaistnienia, jak i rzeczywisto§é winy
i grzechu na zasadzie przyznania czilowiekowi wolno$ci, ktéra uzdalnia go do
péjscia za tym, co poznaje rozum lub do sprzeniewierzenia si¢ jemu. Nie jest
to wystarczajgce wyjaénienie. Nie uwzglednia jeszcze kontekstu warunkéw,
ktére konkretnie doprowadzajg czlowieka do korzystania z wolnoéci -zgodnie
z rozumem Iub wbrew rozumowi. Dzialania wolnego bowiem nie mozna roz-
patrywaé tylko w swej samorealizacji, lecz takze w polu jego obiektywizacji
pod wplywem czynnikéw indywidualnych, spolecznych, historycznych itp.
ChrzeScijanstwo zna ten ambiwalentny zwigzek strukturalny w problemie wi-
ny: z jednej strony do§wiadczenie winy jako czynu- Zle wyrazonej wolnoSci,
z drugiej — doSwiadczenie wyrosle z rzeczywistosci zawinionej, jaka towarzy-
szy winie. Etiologie tego zwigzku widzi w nauce o grzechu pierworodnym,
ktéra stala sie dzi§ glo$no dyskutowanym problemem wlasnie dlatego, zZe
wspéiczesnym centralnym problemem etycznym stala sie kwestia egzysten-
cjalnego do$wiadczenia winy i rzeczywistoSci zawinionej. Interdependencja
winy i rzeczywistoSci zawinionej wigze sie z relacjg przyporzadkowania jed-
nostki do spoleczenstwa. Moéwigc tu o zawinieniu, o stawaniu-sie-winnym
spoleczefistwa nie chodzi o wine zbiorows, lecz o takie rozumienie spoteczen-
stwa, ktére jednostke wchiania w calo§¢ socjalizacyjng i ostatecznie uznaje
kazdy jej poszczegblny czyn réwnoczeSnie za akt wszystkich. Czlowiek pozna-
je wszystkie instytucje spoleczne, normy i zwyczaje jako dziela i wytwory
jego rozumu, calg rzeczywisto§é spoteczng nie tylko jako prostg aplikacje
zaistnialego juz porzadku. Woéwczas do$wiadcza odpowiedzialno$é¢ za ksztal-
towanie tych tworéw jego rozumu. Te wilasnie odpowiedzialno§é¢ spotecznag
zaklada sie, gdy méwi sie o byciu winnym spoteczenstwa.

Ma to miejsce, gdy prawo funkcjonujace w spolteczenstwie przyczynia sig
do blednych zachowan ludzkich, do cierpienr i niesprawiedliwo$ci. Wtedy jed-
nak, w oparciu o koncepcje winy wedlug ktérej kazide odchylenie od prawa
stanowi o winie, szuka sie winnego w jednostce, naprawe za$§ widzi sie w jej
powrocie do postawy postuszenstwa wzgledem prawa. Tymczasem jest to
stuszne tylko przy zalozeniu, ze samo prawo jest ,niewinne”, dobre i Swiete.
Postugiwanie sie takg koncepcjg winy prowadzi do poczucia nieodpowie-
.dzialalno$ci. Odmawia sie bowiem jednostce-osobie prawa kierowania sie wias-
nym rozumem i réwnocze$nie zobowigzuje sie ja do zachowania porzadku, za
ktéry rozum nie potrafi byé odpowiedzialny.

Korff opowiada sie za takim rozumieniem normy, aby czlowiek widzial
w niej instancje, ktéra go nie oskarza i nie obwinia za mozliwe jego ,,dys-
funkcjonalno$ci”. Jako etyczne kryterium ma przyczyniaé si¢ do demontowa-
nia dyspozycji winy, aby byé¢ bardziej czlowiekiem i byé wolnym do tym
wiekszej jeszcze moralnej rozumnosci. W tym $wietle demaskuje sie etyka
legahst} czna jako etyka niechrze$cijaniska. Normatywno$§é chrze$cijaniska jest
i powinna by¢ wyrazem prawa Ewangelii, ktére czlowieka w przemstytuc;o-
nalizowanym spoleczenstww uzdalnia do tego, by by¢ czlowiekowi nie sedzig
lecz stugg w jego stawaniu sie czlowiekiem.

Analiza semantyczna i literacka winy

Drugi dzien obrad byl poswigcony problemom jezykowym i literackim,
jakie wigzg sie z pojeciem winy i grzechu. Spodziewano sig, ze analizy se-
mantyczne i literackie moga rzucié nowe. $wiatlo w wyjasnianiu rozwazanego
fenomenu.
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W tej grupie referentéw pierwszym méwceg byt P, Hinermann (Fry-
burg). Temat jego referatu brzmial: Grzech z punktu widzenia Wittgensteina
teorii gry jezykowej. Wyb6ér Wittgensteina rzecz jasna nie byl podyk-
towany przypuszczeniem, ze zajmowal sie problematyksg grzechu, ile raczej
zadecydowala o tym jego specyficzna filozofia jezyka, ktéra zdaniem prele-
genta charakteryzuje postawe duchowg wsp6lczesnego czlowieka wobec grze-
chu. Grzech nie istnieje dla wspblczesnego czlowieka, wydaje sie byé tylko
niezrozumialym fenomenem, o ktérym moéwi jeszcze poeta, kaptan lub czlo-
wiek religijny. i

Prelegent oméwil najpierw poglady filozoficzne Wittgensteina, spo-
$§réod ktérych teoria gry jezykowej wydawala mu sie przydatna do zrozumie-
nia pojecia grzechu. Rozumienie jakiego§ stowa, wedilug Wittgensteina,
jest uwarunkowane jego uzyciem zwyczajowym. Poprzez zwyczajowe uzycie
slowa staje sie nie tylko ono zrozumiale, lecz takZe rzecz sama oznaczona
przez slowo. To samo stowo moze wystepowaé w réznych grach jezykowych,
tj. w réznych formach zyciowych. W okreslonej formie zyciowej zyskuje onc
swoje miejsce i znaczenie, tak Ze trudno moéwié o synonimowosci, ile raczej
o ,rodzimym podobienstwie”. Sa pewne formy zyciowe i gry jezykowe, ktore
w odniesieniu do okre$lonej sytuacji i wobec swego partnera sg z zasady
niedostosowane i jako takie trzeba je kwalifikowaé jako zle. Autorowi refe-
ratu wydawato sie, ze tu bylby dogodny punkt wyjscia dla zrozumienia po-
jecia grzechu. )

Wszystkie elementy gry Jjezykowej wzglednie formy Zyciowej stawiajg
wlasne wymagania odpowiednio do tego, czym one sg. To za§ pokazuje sie
w grze jezykowej, ktébra musi byé w takim stanie, zeby przyczynié sie do
ich rozwoju. Istnieje taka otwarto§¢ w grze jezykowej lub formie zyciowej,
wowczas mozna méwié o dobrej, przystosowanej grze jezykowej. Gdy jej nie
ma, trzeba -moéwié o zlej grze jezykowej lub formie zyciowej, o dowolnym
dzialaniu czy o arbitralnym ustanowieniu formy zyciowej, kté6ra ma charak-
ter zawsze osobowy i spoleczny. Gry jezykowe i formy Zzyciowe sg bowiem
zawsze sposobem bycia ludzi -wzgledem siebie, wyrazem tego, jak siebie rozu-
mieja. Jezykowo zostalo to utrwalone w przeszlosSci i stanowi obecnie forme
apriorycznie danag, dokonujacg sie na nowo przez jednostke w jej grze je-
zykowej.

W tej strukturze wskazania moralne tworzg pewien typ, tj. forme, ktéra
obejmuje rodzime podobienstwa wielu gier jezykowych:. Dekalog w $wietle
teorii gier jezykowych stanowilby serie takich typéw. Nie wolno go wiec
rozumieé¢ w sensie prawa. Uwzgledniajgc za$§ kontekst i mechanizm gier je-
zykowych mozna powiedzieé, ze istnieje chrze$cijanska forma Zyciowa, glo-
szona i realizowana przez Jezusa, na zasadzie ktérej mozna wskazaé¢ na braki
w wsp6lzyciu miedzyludzkim. Teologicznie kwalifikujg sie jako grzechy.

Etyk, §wiadomy swego przedmiotu badan, zdaje sobie sprawe, jak bogato
zmagazynowang kopalnig ogélnoludzkiego do$wiadczenia moralnego jest lite-
ratura. Stanowi ona dla niego ciekawe 2zr6dio informacji czy nawet nieod-
zowng pomoc w analizie faktu moralno$ci. Dlatego nie bylo zaskoczeniem dla
nikogo wystapienie P. K. Kurza SJ, czlonka niemieckiego oddzialu PEN-Clu-
bu, ktéry moéwil na temat Zlo i wina we wspdiczesnej literaturze. Wskazal
najpierw na ewolucje historyczng problematyki w literaturze. DoSwiadczenie
winy i odkupienia, wedlug §wiadectw literackich, byto centralnym problemem
w okresie §redniowiecza i Reformacji. W epoce OSwiecenia natomiast stalo
sie juz tylko zagadnieniem marginalnym. Takze w wieku XIX i XX stracilto
ono swoje wyeksponowane miejsce, jakkolwiek nie odmawiano mu pewnej
donioslo$ci. Miejsce kwestii winy zajelo pytanie o sens zycia. Dzi§ natomiast
wiele pisze sie w literaturze, a zwlaszcza w publicystyce o winnych zanied-
ban, braké6w w planowaniu i rozwoju itp., jawnie jednak spycha sie na dal-
szy plan zagadnienie personalnej §wiadomo$ci winy, osobistego poczucia winy,
ktére prawdopodobnie nadal nosi religijne znamie. Poczucie winy uwaza sie
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za sprawe prywatng, ktore sprowadza sie indywidualistycznie do kategorii
psychosomatycznych. Wspoéiczesna jednak literatura, o ile pozostaje sobg, jest
wierna swoim wlasciwym zadaniom i nie chce i§¢ za modg, w konkretnym
wydaniu niektérych pisarzy, podejmuje zagadnienie zla i winy. Jej sposéb
przedstawienia tej problematyki ré6zni sie wyraZnie od wyrazen i sformutlo-
wan, jakimi postuguje sie teologia moralna.

Pojecia filozoficzno- czy teologicznomoralne eliminuja ze $wiata na-
piecia wérod ludzi, izolujg i depersonalizujg, przesadzaja i réwnoczeé$nie ba-
gatelizuja, sztucznie harmonizujg przez wttoczenie Boga i §wiata w jeden sy-
stem. Literatura natomiast zajmuje sie postaciami realnymi i konkretnymi,
doswiadczeniem, procesami, zlozono$cig z oséb roéznych spolteczno$ci, miesza
fantazje z rzeczywisto$cia, przestawia zdarzenia w stosunkach miedzyludz-
kich i kolizje norm, odslania $wiadomo$é i jezyk. Na og6ét zdaje sie byé
blizszg zyciu. Baza jej wypowiedzi, wspéiczynniki i horyzont obserwacji jest
inny niz §wiata mysli. Po prostu ,gra jezykowa” literatury jest réina od ,gry
jezykowej” etyki filozoficznej czy teologicznej.

Prelegent ujal przeglad wspobiczesnej literatury pod katem zapowiedzia-
nego tematu w formie nastepujacych tez: 1) zio i wina jest przedstawiona
jako utrata rzeczywistosci i rozpad warto$ci; 2) wina przybiera forme ,o0bo-
jetnoséci”, jako co§ nieobecnego, nalezgcego do przeszio$ci, obecnego w $nie;
3) zto i wina ma swg geneze i tkwi w braku zmiany zitych ,stosunkéw” spo-
tecznych; 4) tzw. literatura demaskujgca i zaangazowana demonstruje anoni-
mowosé, kolektywnos§é i ideologie jako zlo; 5) zlo zdradza sie przez jezyk,
moze by¢- rozpoznane, nazwane i obwieszczone przez jezyk; 6) jak mozliwe
jest moralne przebudzenie osoby w $wiecie interesowno$ci i totalnej komer-
cjalizacji?

Kurz w zasadzie ograniczyl sie do literatury obszaru jezyka niemiec-
kiego, co jednak nie stanowilo przeszkody w wyciggnieciu interesujgcych
wnioskéw, z ktéorymi musialby sie liczy¢ etyk rozwazajacy kwestie winy.

Kolejny temat Grzech i wina w jezyku koscielnych dokumentéw byl jak-
by kontynuacjg rozwazan Hilinermanna, jakby zastosowaniem teorii gier
jezykowych do wypowiedzi ko$cielnych. Autorem referatu na ten temat byla
Anna Rucktdschel (Monachium). Jej wystagpienie nalezalo do najlepiej
opracowanych prelekcji. Zanim ukazala lingwistyczne aspekty pojecia grzechu
przedstawila stuchaczom wspéiczesng koncepcje jezyka. Rozumie sie go nie
tylko jako system znakéw funkcjonujgcych wediug pewnych prawidel, lecz
takze jako spotecznie uwarunkowana forma postepowania wyznaczona przez
czynniki antropologiczne, socjologiczne, historyczne itp. Stanowi on subiek-
tywno-obiektywng forme dzialania, a nie tylko zewnetrzng szate mys$li. Gra-
matyczne, syntaktyczne i semmantyczne formy jezyka mozina przedstawi¢ w ta-
ki sposéb, ze tworzg sensowne schematy czy matryce postepowania. Jezyk
przedstawia przede wszystkim forme zycia, tj. system spolecznie utrwalonych
regul, rzutujgcych na powstanie schematéw spoltecznie wigzacych oczekiwan.
Dlatego jezyk jest najpowazniejszym S$rodkiem zakodowania informacji, pobu-
dzania do dziatania i do jego pokierowania. W jezyku za$ i przez jezyk, beda-
cy spoleczng formg dzialania, jednostka jest spotecznie uwiklana.

W referacie przedstawiono takze pewne aspekty znaczenia. Pojecia tworzg
uporzgdkowane wigzki semantycznych cech, ktére diwiekowo sa transformo-
wanymi wyzwalaczami dzialan i ich regulatorem, utrwalajg okreslone pers-
pektywy i je przepisujg dla okreSlonej grupy. Uzycie pojecia przez kogos
$wiadeczy o przyjeciu pewnej perspektywy, odpowiedniej wizji, wyrazajac
przez to takze Zyczenie, aby i rozméwca w okre§lonym sensie widzial i dzia-
lal. Sg one regulami w znaczeniu wskazan dla okreSlonych dziatan, ktérych
rezultaty sg spolecznie oczekiwane. Nie stanowig jednak stabilnej jednosci.
lecz sg tworem stale zmieniajacym sie, konstatywnie reagujgcym na czynniki
spoleczne i historyczne. Pojecie speinia swojg kognitywno-informatywna funk-
cje dopiero w momencie postugiwania sie nim, odstania swoje znaczenie do-
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piero w kontekscie. R6znica miedzy pojeciem a znaczeniem polega na tym, ze
pojecie stanowi ogbélny i sytuacyjnie niespecyficzny schemat, ktéry wskazuje
na jakie§ kognitywne postepowanie, znaczenia natomiast trzeba rozwazyé
w kontek$cie sytuacyjnym jako informatywnie i spolecznie donioste zastoso-
wanie tego schematu. Dzieki kontekstowi dokonuje sie¢ wyb6r znaczenia sgadu
rozméwcy sposréd semantycznych mozliwo$ci danego pojecia. Ujednoznacznie-
nie slowa dokonuje sie w kontekscie, otrzymuje ono swojg specyfikacje w se-
mantycznej sytuacji, w jezykowym otoczeniu. Jezyk wiec nie operuje ustalo-
nymi warto§ciami znaczeniowymi, lecz elementy konstytuujgce tekst podlegaja
réznej semantyzacji w zalezno$ci od kontekstu. W jednym tekscie zatem mo-
ga wystepowac roézne ptaszczyzny znaczeniowe.

Caly aparat teoretyczny zastosowala prelegentka egzemplifikacyjnie do
pojecia winy i grzechu, dla wyznaczenia niektérych tylko wymiaréw znacze-
niowych. Za przedmiot analiz wybrata fragmenty tekstéw liturgicznych i wy-
powiedzi magisterium Kosciola. Wystepujace w nich pojecia winy i grzechu
posiadajg rézne wymiary znaczeniowe, takie jak ,zmaza”, ,plama”, ,nieczy-
sto§é”, ,,cielesno$é”, ,naruszenie stosunku”, ,,odmowa milosci”, ,zburzenie po-
rzadku” itp. Realizacja tych znaczeniowych wymiaréw okazala sie réina
w tek$cie. W réinym konteks$cie odmiennie postugiwano sie tymi pojeciami.
Okazalo sie, ze mozliwa jest rézna semantyzacja, ktéra mimo identyczno$ci
znaku fonetycznego inauguruje rézne tez operacje intelektualne. Np. znacze-
nie grzechu jako zmazy lub cielesnosci wywoluje wtérng reakcje w systemie
porozumienia sie z recypientem, sugeruje sie mu uczuciowg tozsamo$§é, ktéra
pozwala mu wydaé¢ sad. Znaczenia te apeluja do odbiorcy przez uwyraZnienie
kierunku zastosowania pojecia, a przez to takze jego specyfikacje. Wymiary
znaczeniowe tu wydobyte maja charakter negatywny i domagajg sie kom-
plementarnych pojeé, ktére tworzylyby semantyczng opozycje. Pojecia przeba-
czenia, lagki, wybawienia stwarzajg mozliwo§¢ zbudowania pozytywnego mo-
delu.

Teologia grzechu i zbawienia

Trzeci dzien obrad by! przewidziany przez organizatoréw kongresu jako
dzien ,teologiczny”, tzn. w ktérym na pierwszy plan miata wystapié¢ teolo-
giczna refleksja wyjasniajaca dane, jakie zostaly ustalone w poprzednich
1ozwazaniach o charakterze opisowym. Interpretacje teologiczng problemu
winy zapoczatkowatl referat, ktérego temat sformutowalt autor, B. Stoeckle
(Fryburg), w postaci pytania: Jakie znaczenie posiada chrze$cijariskie oredzie
zbawienia z winy i grzechu?

W czeSci wprowadzajgcej przytoczyt prelegent charakterystyczng dla
wspoéiczesnosci wypowiedzZz L. Marcuse'a, ze wolny, autonomiczny -czlo-
wiek nie odczuwa dzi§ potrzeby wybawienia przez Boga. Sformulowania typu
sJezus jest jedyna droga zbawienia” jest dla wspélczesnego czlowieka sloga-
nem nie wzbudzajagcym zadnego oddzwieku. Tradycyjna soterologia teolo-
giczna nie wzbudza juz wigkszego zainteresowania, zdaniem moéwcy, z takich
m. in. powodéw, zZe jej tre§é byla ujeta jurydycznie i nomistycznie, przy czym
momenty nadprzyrodzone zostaly przeakcentowane na niekorzy$é jej odnie-
sienia do humanum i $wieckiego charakteru czlowieka. Z tego powodu wy-
magala ona radykalnego odmitologizowania pod katem dowarto$ciowania jej
antropocentrycznosci. Dzi§ juz $swiadomie podkresla sie w niej, ze zbawienie
jest w réwnej mierze kwestia zaréwno chrze$cijanska, jak i ogélnoludzka.

Antropocentryczne znaczenie oredzia zbawienia mozna wyrazi¢é nastepu-
jaco: Zbawienie oznacza powr6t (Riickkehr) do czlowieka, z historiozbawczej
sytuacji wyjSciowej do stanu obcowania z Bogiem, przez powotlanie (Rickruf)
ze strony Boga oraz przez restytucje (Riickerstellung) integralnego czlowieka.
Autor tej wypowiedzi wyréznil trzy znaczenia oredzia zbawienia-
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1. Cziowiek odczuwa potrzebe odkupienia. Teologia bedgca refleksjg nad
zbawcezyni positannictwem powinna apelowaé do tych momentéw egzystencji
ludzkiej, ktére ulatwilyby zrozumienie sensu objawionego oredzia zbawienia.
Nalezy wskazaé w $wiecie na te sytuacje i zjawiska, ktére zdradzajg w spo-
s6b elementarny potrzebe zbawienia. Moze tym byé ruch utopizmu, fenomen
ideologizacji, tendencje do perwersji. Oczywiscie teologia powinna powstrzy-
maé sie od préb ,fideizacji” tych zjawisk. Mdga jednak stanowié¢ punkt od-
niesienia do teologicznej refleksji nad potrzebg zbawienia czlowieka. W tym
celu mozna by wykorzystaé Pawlowg charakterystyke cziowieka nieodkupio-
nego (népios).

2. Drugie znaczenie mozna wyrazi¢ nastepujgco: nie czlowiek-bég (tj.
ubéstwiajgcy siebie i wlasne inicjatywy czlowiek), lecz jedynie Bé6g-Czlowiek
Jezus Chrystus moze zadecydowaé o zmianie losu czlowieka nieodkupionego.
Znaczenie to wychodzi z zalozenia, ze czlowiek nie tylko wyraza potrzebe
zbawienia, lecz o wiele bardziej jest zdolny do przyjecia zbawienia, moze
byé wybawiony, jakkolwiek réwnocze$nie przyjmuje sie, ze czlowiek nie po-
siada mozliwosci samozbawienia siebie.

3. Kolejne znaczenie zbawczego positannictwa streszcza sie w twierdzeniu,
ze czlowiek, ktory uwierzyl! w oredzie zbawienia i radykalnie zaufal Chry-
stusowi, jest juz odkupiony, wyrwany ze stanu bycia mépios i wywyzszony
do godnosci hids. Nadal jednak musi bronié swoje nowe samookreslenie. Byé
zbawionym znaczy radykalne rozpoczecie od nowa, bycie w Chrystusie, zycie
w Duchru w ptaszczyznie osobowej, tzn. by¢ wolng osobg istniejaca w dialogu
mito§ci miedzy ,ty” syna a ,,Ty” Boga Ojca oraz ,ty” blizniego. Etyczna do-
niosto§é tego stanu bycia zbawionym polega na zrozumieniu, ze zbawienie
jest darem otrzymanym lgcznie z ryzykiem mozliwo$ci jego utracenia. Zba-
wiony zatem winien porzuci¢ wszelkg prébe legalizmu sprowadzajgcego wiare
chrzescijanska do religii prawa. Teologia moralna musi byé etykg prawdziwie
teologiczng, ktéra bedzie demaskowala kazdg etyke prawa jako etyke nie-
wolnictwa. RéwnoczeSnie powinna ona ukaza¢ réznorodno$§é antyhumani-
stycznych struktur przemocy wobec osoby ludzkiej przez krytyczne rozpra-
wienie sie z zamaskowanymi formami wspoélczesnego zniewolenia czlowieka.

Nastepny referat pt. Osobiste przezwyciezenie winy — 2al — metanoia
wyglosit B. Fraling (Paderborn). Jego wypowiedzi brzmialy bardzo trady-
cyjnie i w zasadzie nie wychodzily poza ramy ogoélnie znanych sformulowan.
Zamierzeniem jego rozwazan bylo opisaé geneze zalu na plaszczyZnie antropo-
logicznego doSwiadczenia, by z kolei opis poddaé teologicznej interpretacji.
Zal i skrucha w $wietle jego wyja$nien stanowi emocjonalng reakcje czlo-
wieka na wine, wywolang przede wszystkim nastepstwami tejze winy w sto-
sunku do innych. Stad powstanie zalu jest mozliwe dzieki spotkaniu osobo-
wemu i konfrontacji z innymi. Z tego powodu tez wigZe sie on z momentem
zawstydzenia. Z punktu widzenia teologicznego mozna jeszcze do Schelerow-
skiego opisu zalu dodaé, ze stanowi on reakcje grzesznika na nastepstwa swej
winy spostrzezonej w duchu wiary. W tym duchu wina staje sie grzechem,
a nawrécenie nowym spotkaniem z Bogiem. Wierzacy do$wiadcza, Ze uchy-
bienie wzgledem drugiego sg takze wykroczeniami wobec Boga. Stad wyzwo-~
lony bd! zwraca sie ku Temu, ktéry przyjat wine na siebie. W spotkaniu
7z Krzyzem widoczne stajg sie nastepstwa winy, jak tez ich przezwyciezenie.
Sytuacje, w ktéorych dokonujg sie wyzwalajgce spotkania nie mogg by¢ dzie-
lem samego grzesznika, lecz posiadajg charakter laski i osobowego wezwania
skierowanego przez Boga do grzesznika. Ten za$§ doswiadczajgc nieodwracal-
no$é¢ tego co zawinil, poznaje w Nim tego, kté6ry ma moc catkowitego odpu-
szczenia winy. . .

Osthtni referent Fr. Bo ckle (Bonn) méwil na temat Spolecznopolityczne
aspekty zadoscuczynienia. Zawarty w temacie problem jest implikacjg samego
pojecia zado$éuczynienia. Stanowi ono bowiem spoleczny wymiar winy, tak
ze rozumienie tego pojecia”wiaze sie z rozumieniem pojecia spolteczenstwa
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i jego porzadku prawnego. W zalezno$ci od tego mozna méwié¢ o zado$éuczy-
nieniu w sensie wymagania satysfakcji w imie sprawiedliwo$ci karnej wzgled-
nie w sensie nawr6cenia i powrotu, a nie odwetu. Zado$éuczynienie zaklada
§wiadomo$S¢ winy. Polega wiec na dazeniu czlowieka do uwolnienia sie z do-
§wiadczonej winy, z wlasnej solipsystycznej egzystencji oraz do odbudowania
zburzonych stosunkéw spotecznych.

Takie rozumienie zado$¢uczynienia potwierdza teologia w oparciu o dane
biblijne. Starotestamentowy kontekst kaze rozpatrywaé¢ to pojecie w Swietle
zasady solidaryzmu, ktéra regulowala zaré6wno stosunki jednostki do narodu
i narodu do jednostki, jak tez samo przymierze miedzy Bogiem a narodem.
Nawrécenie jednostki dokonywato® si¢ w ramach nawrécenia catego narodu.
Nowy Testament rozcigga ten solidaryzm na cala ludzko$§é. Chrystus zobo-
wigzywal wszystkich do wzajemnej braterskiej odpowiedzialno$ci. W Swietle
tej idei przyznawal normom i porzadkowi spolecznemu wartosé. Nauczanie
moralne Jezusa uwidacznia to w formie antytez, w jakiej zredagowane jest
Kazanie na Goérze. Zdania poprzednikowe antytez nie wyrazajg zydowskich
wymagan moralnych, ktérym przeciwstawityby sie imperatywy etyczne Je-
zusa. Pierwsze bowiem nalezg do prawa karnego i majg umozliwié wspéizy-
cie miedzyludzkie przez ograniczenie zla, skoro ono nie jest mozliwe do usu-
niecia. Przeciwstawiajgc sie temu Jezus domaga sie radykalnego rozprawie-
nia sie ze ztem i odcigcia sie od mniego. Pokazuje na przykladzie konkretnych
konfliktéw moralnych, ze nie moga byé¢ rozwigzywane czysto prawniczo. Prak-
tyka rozwodéw nie moze by¢é przezwyciezona przez kwantytatywne wywa-
Zanie ,mniej lub wiegcej”, lecz przez zmiane przekonan, przez kwalitatywng
przemiane mysS$lenia i chcenia czlowieka. Przez to jednak nie odrzuca koniecz-
no$ci prawniczego uregulowania zycia, lecz wskazuje jedynie na inny wymiar
i na radykalizm, z jakim kazdy czlowiek powinien siebie zrozumieé na nowo
przed Bogiem i bliZnimi.

Podobng orientacje mys$lowg mozna stwierdzi¢ we wsp6blczesnej dyskusji
spotecznopolitycznej. Podkre$§la sie w niej, ze nowoczesne prawo karne nie
moze zadowoli¢ sie karaniem za to, czego nie powinno bylo byé¢, lecz o wiele
bardziej powinno dazy¢ do tego, zeby nie doszio wiecej do tego, czego nie
powinno bylo sie zdarzyé. Wilasciwym celem kary jest resocjalizacja, a nie
odstraszanie. Z punktu widzenia chrzeScijanskiego rozumienia pokuty i na-
wrbécenia nalezy zaaprobowac takie rozumienie sankcji karnej. Pokuta nie po-
siada charakteru wyréwnawczego, lecz raczej zwraca ku przyszio$ci, ku temu,
aby delikwent moégt wigczy¢ sie w spoltecznos§é, ktébra wyraza z nim swa soli-
darnos$¢. To samo nalezy upatrywaé w dziatalno$ci ustawodawczej. Prawo po-
winno zmierzaé do wypracowania dyspozycji, ktére ulatwig czlowiekowi od-
nalezienia siebie i innych, jak réwniez powinno przyczyniaé sie do likwidacji
dyspozycji winy. Autor zilustrowal ten postulat na przykladzie glo$nej w NRF
dyskusji nad paragrafem 218, przewidujgcym kare za spedzenie plodu, kwe-
stionujgc jej celowo$§é bez powziecia wazniejszych zarzgadzen spotecznych.

Obszernie tu zaprezentowana zawarto$é wszystkich referatéw uwidacznia,
jak wielkie bogactwo materialu przedstawiono do przepracowania. Wyzej juz
zaznaczono, ze problematyka referatéw z ich réznorodno$cig twierdzen byla
przedmictem dyskusji w ramach zar6wno grup roboczych, jak i na zebraniach
plenarnych. Dyskutanci na ogél prosili o obszerniejsze wyjas$nienia niektérych
punktéw, a zwlaszcza zwracali sie z pytaniami do tych referentéw, ktorzy
z pozycji innych nauk analizowali gléwny problem obrad kongresowych. Nie
znaczy to jednak, ze dyskusja byla pozbawiona akcentéw polemicznych. Wi-
doczna réznica zdan byla wynikiem konfrontacji nie tylko przedstawicieli
réznych dyscyplin, lecz takze odmiennych szk6t myS$lenia filozoficznego i teo-
logicznego. Z drugiej strony dal sie zauwazyé pewien wspélny mianownik
w sposobie stawiania problemoéw i ich rozwigzywania. Stanowi on o tym, co
nazywamy specyficznym stylem uprawiania teologii moralnej. przez ogét teo-
logbw zachodnich. Wzbudza on zaciekawienie i z wielu wzgledéw uznanie,
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ale takze rodzi pewien niepokéj. Wszak rozwazania nad zjawiskiem winy, be-
dacym typowym fenomenem moralnosci, faktem moralnosci, pozwalajg zre-
konstruowaé samg koncepcje teologii moralnej, jakg reprezentowali autorzy
i dyskutanci. Trafny bowiem opis tego faktu, bedgcy wilasciwym przedmiotem
teologii moralnej, zadecyduje o powodzeniu w okreS§leniu metodologicznie po-
prawnej koncepcji etyki czy teologii moralnej.

Ot6z odnosilo sie czasem wrazenie, ze wypowiadajacy sie nie zawsze wi-
dzieli jasnej ré6znicy miedzy psychologia moralnos$ci a etyka, miedzy przezy-
ciem winy a wing jako faktem moralnym. Poczucie winy jako akt psychicz-
ny jest przedmiotem psychologii (moralnosci). Tres¢ natomiast tego przezycia
psychicznego, wina jako fakt moralny stanowi odrebny obszar badan — etyki.
Pomieszanie tych przedmiotéw musi prowadzi¢ do pomieszania wzglednie re-
dukcji jednej nauki do drugiej, do zakwestionowania w naszym przypadku
autonomii etyki. Wspé6lczesna metaetyka pietnuje ten blad samolikwidacji
etyki (takze teologicznej), dopatrujgc sie jego genezy w scjentyzmie. Czy takiej
proby unaukowienia etyki czy teologii moralnej, prowadzacej do zgubienia
jej tozsamo$ci, nie dalo sie zauwazyé w referowanych wypowiedziach? Pod-
niesienie tej watpliwo$ci nie oznacza bynajmniej niedostrzezenia potrzeby
podbudowania i rozszerzenia naszej wiedzy etycznej wynikami badan etolo-
gicznych, wyjasnieniami natury psychologicznej czy socjologicznej.

Wydaje sie, ze z innej takze strony grozilo teologii moralnej niebezpie-
czenstwo utraty swego wilaSciwego prefilu metodologicznego. Tym razem nie
z powodu zagubienia jej etycznego charakteru, ile raczej na skutek ograni-
czonego pojmowania jej charakteru teologicznego. Ograniczono$§é ta nie wyni-
kata z faktu, Zze zaledwie ostatnie trzy referaty, i to jeszcze fragmentarycznie,
mowily o teologii grzechu, zbawienia i zado$éuczynienia. Zakladano, by¢é mo-
ze, nauke objawiong na ten temat i gléwnie troszczono sie o jego podbudowe
mys$lg ludzksy. Ograniczono$é, a raczej odmienno$é pojmowania ,teologicz-
no$ci” zaprezentowanej teologii moralnej, polegala na tym, ze bezposrednio
odwolywano cie do przekazéw objawienia nie odwolujgc sie ani razu do ma-
gisterium Kos$ciota. To nie byla teologia jako nauka koScielna, dla ktérej bez-
posrednim przedmiotem jest tzw. ,nauka katolicka”. Czy wymanewrowanie
magisterium bylo $wiadomie zamierzong strategig decydujacg o odrebno$ci
tej teologii? W kazdym razie metoda uprawiania i wykladu teologii, jakg na
kongresie przedstawiono, jest zdecydowanie genetyczno-progresywna, postu-
lowana przez Vaticanum II, z tym jednak, ze zostata zmodyfikowana tak, iz
punktem wyjscia sg fakty empiryczne, a niec fakty objawione, wyjasniane
przez magisterium. Teologowie zachodni jednak pragna w ten sposéb peinié
{funkcje krytyczng i stluzyé magisterium rzetelnoscig badan naukowych, nawet
wowczas, gdyby wyniki tych badan nie pokrywaly sie w danej chwili z wy-
powiedziami magisterium w kwestii ostatecznie jeszcze nie rozstrzygnietej.

Wyrazem tych dazen do prowadzenia rzetelnych badan teologicznomoral-
nych byl postulat, jaki wysunieto na nadzwyczajnym zebraniu kierownikéw
katedr lub instytutéw teologii moralnej, aby skoordynowaé prace badawcze
miedzy poszczegdlnymi osrodkami akademickimi. W tym celu wysunieto pro-
pozycje, aby wszyscy ujawnili tematyke tych zagadnien, ktére aktualnie sg
opracowywane lub ich opracowanie jest zaplanowane na przyszto§¢ wzglednie
powinny byé opracowane. Postulowano, aby $ladem Societas Ethica stworzyé¢
centralny osrodek koordynacyjny, ktérego zadaniem byloby wyeliminowanie
mozliwosci dublowania prac, sygnalizowanie potrzeby opracowania okre$lo-
nych tematow i wskazywanie na biate plamy zwlaszcza w historii teologii
moralnej. Na to spotkanie zaproszono takie nizej podpisanego, wobec ktérego
wyrazono gotowo$§é rozszerzenia tej wspéipracy z teologami polskimi. Oczy-
wiscie strona zapraszajgca zakladala, ze taka koordynacja studiéw musiataby
dokonaé sie najpierw miedzy samymi teologami polskimi.

Powyzsze zaproszenie bylo jednym z licznych gestéw zyczliwo$ci i ser-
decznosci, z jakimi spotkali sie Polacy zaréwno ze strony organizatoréw kon-
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gresu z prof. S. Rehrlem na czele, jak i ze strony wszystkich uczestnik6w.
Tej atmosferze przyjazni towarzyszyla znakomita organizacja obrad, jakby
wbrew powiedzeniu, ze Bawarczycy (bo oni przewazali w komitecie organi-
zacyjnym!) stanowig’ udang kombinacje austriackiej... punktualno$ci i prus-
kiej... Gemiitlichkeit. Nastepny kongres odbedzie sie w Strasburgu w roku 1973.

Ks. Helmut Juros SDS, Warszawe

III. Z NOWSZYCH PUBLIKACIJI

1. Raport Papieskiej Komisji Teologicznej
dotyczacy kaplafistwa ministerialnego

W potowie 1971 r. ukazal sie drukiem w wydawnictwie Le Cerf 130-stro-
nicowy raport Papieskiej Komisji Teologicznej pt. Le ministére sacerdotale.
Jest to wynik pracy specjalnej podkomisji. Komisja przedyskutowala przed-
stawione jej przez podkomisje materialy na swej sesji plenarnej. To co zostalo
opublikowane zostalo zaaprobowane przez komisje jako ,,dokument pracy” do
przekazania Synodowi Biskup6w. Skorzystal z niego w obfitej mierze se-
_kretariat synodu przy opracowywaniu schematu na sesje tegoz synodu
w r. 1971, Do raportu Komisji Teologicznej w zakresie kaplainstwa ministe-
rialnego odwolywali sie takze czesto poszczegblni ojcowie synodalni.

Komisja aprobowatla tre§¢ omawianego raportu w sensie ogélnym. Nie an-
gazuje zatem swego autorytetu we wszystkich twierdzeniach czy szczegblo-
wych elementach raportu. Zwigzata go natomiast §ci§le z pewnymi twierdze-
niami. ktére zostaly opublikowane na koncu omawianego tu dokumentu jako
Propositions zawierajagce sze§é punktébw. Tezy te byly przyjete przez komisje:
w wyniku glosowania i przekazane Stolicy Apostolskiej jako konkluzja obrad.
Warto choé pobieznie zaprezentowaé tre§é tego dokumentu-studium.

Raport zawiera osiem czeSci, ktére w publikacji ksigzkowej moga byé trak-
towane jako rozdzialy. Calo$§é rozpoczyna rozdzial po§wiecony charakterystyce:
sytuacji kaplana w $wiecie wspblczesnym. Zostaly tu zebrane przejawy kry-
zysu dotykajgcego prezbiterat w dobie obecnej jak np. liczne odejScia ksiezy
od wykonywania funkcji kaplanskich, spadek ilo§ci powotlan, konflikty nara-
stajgce miedzy biskupami i prezbiterami itp. Te niepokojgce przejawy aktual-
nego stanu prezbiteratu w KoS$ciele zostaly skonfrontowane z sytuacjg wsp6i-
czesnego $wiata, a w szczegblnosSci z glebokimi zmianami mentalno$ci ludz-
kiej. Autorzy opracowania prébujg szukaé Zrédet socjologicznych rozpatrywa-
nego zjawiska, okre§lanego jako kryzys tozsamo$ci kaplanskiej. Nie poprze-
staje sie jednak na rozpatrzeniu Zr6del socjologicznych, siega sie tu do Zr6-
del teologicznych. Okazuje sie, ze wrbécily dzi§ na nowo podstawowe proble-
my dotyczgce istoty kaplanstwa wysuniete przez Reformacje XVI w.

Ewolucja spoteczno-kulturowa, a w ostatnim czasie ruch ekumeniczny,.
uczynily na nowo zywym problem esse, istoty kaplanstwa. Odzylo -pytanie,
czy kaplanska misja Chrystusa trwa wylacznie w Ludzie Bozym, jak gloszg
luteranie, czy tez — nie kwestionujgc kaplanstwa tego ludu — jest ona prze-
kazywana, na mocy $wiecen i w oparciu o sukcesje¢ apostolska, prezbiterom.

Sprawie eklezjalnych podstaw kaptanstwa poswiecony jest trzeci ‘rozdzial
pt. Kosciét — w petni kaplanski Lud Bozy. Rozdzial nastepny siega -do fun-
damentéw chrystologicznych kaplanstwa sakramentalnego. Sprawe rozpatruje:
sie tu naprzéd w perspektywie kaplanstwa Starego Testamentu, po tor zreszta,
aby raczej oderwaé od niego korzenie nowego, Chrystusowego Kkaplanstwa,.
aby stwierdzi¢ brak wewnetrznej wiezi miedzy nimi. Dopiero kaptanstwo
Chrystusa, proklamowane wyraznie w Liscie do Hebrajczykéw, ale zawarte
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implicite takze i w innych ksieggach Nowego Testamentu, jest rzeczywistym
{undamentem naszego kaplanstwa ministerialnego.

Rozdzial V ukazuje zwigzek tego kaplanstwa z apostolsko$cia, z misjag
Dwunastu. Grupa Dwunastu, uzupelniona powolaniem Pawla, ma okreslone
oblicze kaptanskie, przy czym kaptanstwo Apcstoléw wigze strukture charyz-
matyczno-profetyczng Kosciola z jego strukturg instytucjonalno-ministerialng.
Rozdzial nastepny poswiecony jest rozpatrzeniu istotnych funkcji kaptanstwa
sakramentalnego. Chodzi wiec o zagadnienie prezbiteratu jako postugi (stuzby)
eschatologicznej. Tu znajduje swe omoéwienie miedzy innymi pozycja prezbi-
tera w lonie Ludu Bozego, a wiec wewnatrz kaptanstwa wspélnego, jak row-
niez stosunek miedzy kaptanstwem biskupéw i kaptanstwem prezbiterow.

Przedostatni rozdzial ma charakter bardziej egzystencjalny. Ukazuje sie
w nim wspéiczesnie wazne, cho¢ niekoniecznie istotne, implikacje postugi ka-
ptanskiej. Tu wla$nie omawia sie kr6tko sprawe angazowania sie Kksiezy
w dzialalno§¢ czysto ludzka, spoteczng, §wieckg, obszernie za§ — sprawe ce-
libatu. Celibat otrzymal! w ramach tych rozwazan wysoka range oceny, ale
nie na plaszczyZnie $ci§le sakralnej, lecz na linii postugi apostolskiej. Ostatni
wreszcie, tzn. 6smy, rozdzial dotyczy duchowo$ci prezbiterébw. Wskazuje za-
réwno na podstawowe zasady w tym przedmiocie, jak i bardziej szczegélowe
i praktyczne konsekwencje z nich plynace. .

Ujmujac ogblnie tres¢ i wartosé przedstawionej tu publikacji mozna
stwierdzié, ze jest to zaprezentowanie, w sposéb syntetyczny i bardzo zwie-
zly, obecnego stanu katolickiej myS$li teologicznej, na poziomie dojrzatlym,
dotyczacej kaplanstwa ministerialnego.

Ks. Stanistaw Olejnik, Warszawa

2. Wspolczesne ujecie teologii moralnej

Odnowa teologii moralnej stanowi ostatnio jeden z istotnych elementéw
oczekiwan Ko$ciota. Aby odpowiedzie¢ wymogom nauki ,,specyficznie chrzes-
cijanskiej” musi w swym centrum umieéci¢ jako podstawowe ,nowe prawo
Chrystusa” i bardziej odwolywaé sie do Pisma $w. r ojcow Kosciola. Nadto
powinna poddawaé glebszej refleksji wypowiedzi magisterium KosSciota. Nau-
kowy wyklad teologii moralnej nie moze tez pomingé nauk humanistycznych,
zwlaszcza etyki filozoficznej, psychologii, socjologii, - pedagogiki itp. Pewng
prébe nowego spojrzenia na teologie moralng w tym witasnie duchu daje trzeci
numer czasopisma ,Seminarium”, 1971 r. poswieconego w calo§ci zagadnie-
niom moralnym. W sklad tego numeru wchodzg: przedmowa prefekta Kon-
gregacji dla Wychowania Chrze$cijanskiego kardynala Gabriela-Marii Gar-
rone oraz 17 artykuléw, ktére mozna sprowadzi¢ do szeSciu réznych grup
stanowigcych rozmaite spojrzenia na nauke o moralno$ci chrzescijanskiej.

I. Orientacje soborowe i sytuacja wspb6iczesna. Zna-
ny z szeregu prac teologicznomoralnych profesor Gregorianum J6zef Fuchs
SJ opracowal w artykule Wezwanie i nadzieja, wsKazania soborowe odnoszgce
sie do etyki katolickiej. Autor zastanawia sie, cZy nalezy méwié o nowym
czlowieku, czy moze o nowej moralno$ci; o statycznej czy dynamicznej inter-
pretacji czlowieka; co nalezy we wspblczesnym $§wiecie rozumieé przez sposéb
postepowania rdzennie ludzki; jak wyrazié swg wiare i milo§¢ przez naslado-
wanie Chrystusa i odpowiedzie¢ swemu powolaniu, by staé¢ sie fundamentem
nadziei dla innych ludzi? Tullo Goffi, profésor .Wydzialu Teologicznego
w Mediolanie om6witl w artykule Wspélczesna sytuacja teologii moralnej pro-
blem metod teologicznych w nauce o moralnos$ci, a takze chrzeScijanski struk-
turalizm etyczny i znaczenie etyki dla teologii.
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II. Zagadnienia zasadnicze: problem istnienia chrzeScijanskiej
nauki o moralnosci oraz kwestia sumienia i obowigzku. Teologii moralnej
zarzuca sie obecnie, ze nie wszystko, czym sie ona zajmuje, stanowi wilasciwy
przedmiot jej badan. Zarzut ten podejmuje profesor Wydziatu Teologicznego
w Mediolanie G. Battista Guzzetti w artykule Czy istnieje moralnosé
chrze$cijanska. Podaje krotki zarys historyczny zagadnienia, co na temat mo-
ralnoSci moéwi Objawienie Boze i magisterium Kosciota, a wreszcie ukazuje
elementy specyficzne dla moralnosci chrzescijanskiej. Moralno$¢ gloszona
przez Chrystusa pochodzi bezposrednio od Boga. Kos$ciél cieszacy sie asysten-
cja Ducha $w. czerpie z Pisma §w. jako ze Zrédla podstawowego, lecz innych
ir6del nie moze poming¢. Kwestie sumienia i obowiazku omoéwil Anselm
Glunther OSB, profesor Wydzialu Teologicznego w Rzymie w artykule Su-
mienie i prawo. Autor nasSwietla delikatny i czesto dyskusyjny problem su-
mienia. Otwiera ono czlowieka na prawde i Boga. Dzigki sumieniu osoba ludz-
ka obdarzona rozumem i wolg moze rozpoznaé swe osobiste powolanie i za
nim péjs¢. Autor w duchu soborowym moéwi raczej o godno$ci sumienia niz
0 jego prymacie.

III. Nauka moralna i dogmat. Wchodzagce w sklad tej grupy
prace omawiajg stosunek nauki moralnej do Pisma $w. i ojcoOw KoSciola oraz
moralno§é w nauczaniu moralistow i KoSciota. Pierwszy w tej grupie artykut
Stary Testament i nmauka moralna chrzescijanska porusza znaczenie Starego
Testamentu, w ktéorym prawo moralne wystepowato w Scistej lacznosci z De-
kalogiem. Jego autor, znany z prac z zakresu biblistyki, szczegblnie o natch-
nieniu Pisma $§w., Pierre Grelot z Instytutu Katolickiego w Paryzu stwier-
dza, iz tradycja chrzescijanska nigdy nie widziata podstaw dla czynionego
niekiedy obecnie zarzutu o sprzecznosci miedzy naukg moralng Starego i No-
wego Testamentu. Przeciwnie, zawsze dostrzegala w Starym Testamencie
istotny kontekst dla Ewangelii, bez ktérego kroétkie pouczenia moralne No-
wego Testamentu moglyby nie oddawaé¢ wiasciwej treSci Chrystusowego po-
slannictwa.

Artykul Moralnoséé i Pismo $w: Nowy Testament piéra Charles Robertia,
profesora Wydzialu Teologicznego w Strasburgu, zawiera z kolei oméwienie
znaczenia glowego Testamentu dla etyki katolickiej. Diugoletnie do§wiadczenie
pozwolilo &utorowi spojrze¢ na zagadnienie wiecej od strony praktycznej niz
teoretycznej. Przedstawia on niektbére propozycje proéb ujecia teologii moral-
nej ,karmionej naukg Nowego Testamentu” oraz prébe interpretacji jej za-
sad. Dziekan Wydzialu “Teologicznego w Louvain, Philippe Delhaye w arty-
kule Nauka moralna Ojcow wskazuje na wypowiedzi i pouczenia moralne
ojcow KoSciola, zawarte w ich pismach filozoficznych lub komentarzach do
Pisma §w. W dzisiejszych badaniach dazy sie do odszukania wlasciwej tresci
nauki moralnej Ojcéw, zwtaszcza apostolskich, gdyz piyng stad duze korzysci
dla odnowy teologii moralnej. Redemptorysta Domenico Capone, rektor
Alphonsianum, w artykule Nauka moralna moralistow omawia znaczenie i ro-
le naukowej dzialalno$Sci myS$licieli i mistrzéw, ktérzy wystapili po okresie
dziatalnosci ojcow Ko$ciola i mieli wplyw na ksztaltowanie sie nauki moral-
nos$ci. Rozpoczynajac od §w. Tom asza przechodzi poszczegbélne okresy az do
IT Soboru Watykanskiego wiacznie. Ostatnim w tej grupie jest artykut Nauka
moralna Kosciola. Profesor Angelicum Dalmazic Mongillo OP omawia
w nim obowiagzki Ko$ciota, majgcego doprowadzi¢ czlowieka do wiasciwego
celu. Nauka moralna KoSciola powinna mieé duzy wplyw na ksztaltowanie
sie teologii moralnej.

IV. Moralnos$§é¢ i zycie. John O'Riordan CSsR, profesor Al-
phonsianum, oméwit w artykule Nauka moralna i 2ycie: fatszywe antynomie
wystepujgce nieraz przeciwienstwa pomiedzy doktryng moralng a zyciem. Do-
strzega on konfliktowo§é sytuacji zyciowych chrzescijan stojacych miedzy
alternatywg wyboru. Istnieje rozbiezno$¢ pomiedzy potrzebami ciala a daze-
niami ducha, pomiedzy faktycznym postepowaniem a wymogami przykazan,

9 — Collectanea Theologica
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konflikt pomiedzy moralnosciag idealng a konkretnymi warunkami ludzkimi.
Zycie o tyle bedzie moralne, o ile realizuje dobro w oparciu o Chrystusa.
Profesor uniwersytetu z Fryburga Szwajcarskiego Georges Cottier OP
w pracy Antynomie moralnosci chrzescijanskiej rozpatruje trudno$ci jakie
wynikajg, gdy chce sie sprowadzié¢ zagadnienie sumienia do prostych zasad
rozumowych. W 'samej Ewangelii jest wiele przepiséw, ktére stanowig anty-
nomie. Autor dostrzega je w tak podstawowych faktach jak kroélestwo Boga
i krolestwo ziemskie. Rozpatruje tez problem prawa i laski.

V. Moralnos§é i prawo koS§cielne. Prawo nalezy do istot-
nych elementéw Zycia Ko$ciola. Kos$ciél nie moze sie go wyrzec, gdyz ono
jest narzedziem tadu dla niego jak i dla §wiata. Tq sprawg zajal sie Giusep-
pe Baldanza, z Kongregacji dla Wychowania ChrzeScijaiskiego, w artyku-
le Rola prawa w Z2yciu KosSciola po II Soborze Watykariskim. Autor omawia
znaczenie prawa w zyciu KoSciola w perspektywie eklezjologii posoborowej,
a takze jego znaczenie w szybko zmieniajacym sie dzisiejszym $wiecie. Alva-
rodel Portillo, konsultor Kongregacji dla Spraw Kleru, rozpatruje w ar-
tykule Nauka moralna i prawo niejednokrotny konflikt pomiedzy prawem
a moralno$ciag. Méwi o porzadku moralnym, o prawie wsp6lnoty ludzkiej
w oglle oraz o prawie kanonicznym, o stosunku porzgdku moralnego do norm
prawnych.

VI. Moralno§é i nauki humanistyczne. Postep nauk hu-
manistycznych ma niematle znaczenie dla zmian zachodzacych w teologii mo-
ralnej. Zagadnienie to oméwione jest w nastepujgcych pracach: Paul Ch au-
chard Moralno$é i biologia ludzka; Aleksander Roldan SJ Moralnosé
i psychologia; Fryderyk Arvesu SJ, Moralno$é i pedagogika.

Ks. Anastazy Btawat SAC, Warszawa

3. Bog ostatecznym celem i szczeSciem czlowieka

Ostateczny cel czlowieka i wyplywajace z osiggnigcia tego celu szczeScie
sa od wiek6w przedmiotem stalego zainteresowania. Byl nawet czas, gdy sg-
dzono, ze pouczanie ludzi, co jest tym celem i jak si¢ powinno do niego da-
zy¢é, stanowi gléwne zadanie etykdéw, uwazanych powszechnie za nauczycieli
sensownego zycia na ziemi.

W tym znaczeniu Wi Tatarkiewicz pisze, Zze eudajmonistami, czyli
filozofami, ktérzy zajmowali sie najwyzsza doskonalo§cig i szczeSciem czlo-
wieka, ,,byli bez mala wszyscy greccy etycy”, przy czym ,kazdy inaczej poj-
mowal te eudajmonie” (Historia filozofii, t. I, Warszawa & 1968, 126). D e m o-
kryt np. dopatrywal sie jej w zadowoleniu, Sokrates — w cnocie, Ary-
stoteles — w dzialaniu wlaSciwym czlowiekowi, a Epikur — w przy-
jemnosci (por. tamze, 57, 81—82, 126 i 152).

To zajecie sie w gléwnej mierze szczeSciem ludzkim nie bylo tez obce
filozofom rzymskim. Np. L. A. Seneca nauczal, ze najwiekszg troskg czlo-
wieka winna byé cnota, gdyz tylko ona jest zdolna zapewni¢ mu prawdziwe
szczescie (por. O zZyciu szczesliwym, w: Pisma filozoficzne, t. I, przetoz. L. J o-
chimowicz, Warszawa 1965, 201 i 217). .

Latwo zatem jest zgodzi¢ sie z twierdzeniem, ze ostateczny cel czlowieka
byt dla starozytnych duszg filozofii i szczytem jej dociekan oraz najwyzsza
zasadg naturalnego porzadku moralnego. W tym tez $wietle zrozumiale staje
sie zalecenie madroSci starozytnej, by w kazdym dzialaniu mie¢ na wzgledzie
cel (quidquid agis, prudenter agas, et respice finem).

Problem celu ostatecznego i dzisiaj nie stracil na aktualno$ci. Wprawdzie
marksista H. Jankowski zachecal niedawno, by nie zadawaé sobie pyta-
nia, po co sie zyje na $wiecie, gdyz w pytaniu tym zaklada sie, ze czlowiek
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rzeczywiscie zostal dla jakiego§ celu stworzony, gdy tymczasem zyje on po
prostu dlatego, ze tak sie ulozyl proces rozwoju zycia na ziemi, Ze taki byl
splot przyczyn, warunkéw i okolicznosci, a jedynie rozsagdnym w tej sytuacji
jest pytanie o to, jak nalezy zy¢, ,,aby moéc uznaé swojg egzystencje za prze-
byta w spos6b sensowny” (O wtasciwy wybdér moralny, Warszawa 1960, 92).
Wydaje sie jednak, ze zalecenia tego nie da sie uznaé za logicznie usprawie-
dliwione. Skoro bowiem kto§ pyta, jak ma sensownie przezy¢ swoéj pobyt na
ziemi. to tym samym musi sobie w koncu postawi¢ pytanie o cel ostateczny,
bo tylko w zwigzku z osigganiem go lub tez rozmijaniem sie z nim moze zdaé
sobie sprawe z sensowno$ci swojego przezywanego na ziemi istnienia.

Zresztg sam H. Jankowski nie ustrzegl sie postawienia sobie pytania
dotyczgcego ostatecznego celu cziowieka. Sformulowal tez w tym wzgledzie
wlasng odpowiedZz. Zastrzegl sie mianowicie stanowczo, Ze na gruncie wy-
znawanej przez niego etyki marksistowskiej ,wszelkie koncepcje szcze$cia
pos$miertnego sa zdecydowanie odrzucane”, gdyz czlowiek ma jedno i tylko
jedno zycie, ostatecznym za$ celem w tym jednym zZyciu jest nic innego, jak
.maksymalizowanie szcze$cia ludzkiego i likwidacja cierpien” (Jednostka, mo-
ralno$é, socjalizm, Warszawa 1963, 65; por. takze 63). A wiec jaki§ szczegblny
altruizm, polegajacy na stwarzaniu ,,warunkéw spolecznych, w ktérych ludzie
mogliby sie czuc szczesliwi” (tamze, 61).

To ,,potraktowanie... zycia pod katem nico$ci pod pustym niebem” byloby
nawet wedlug samego autora ,,postawg beznadziejng”, gdyby swoistg pociechg
nie byla tu $wiadomoéé braku wszelkiej eschatologii (por. Szkice z etyki,
Warszawa 1965, 19). ’ .

Z artykulu A. Laszowskiego (Spor o definicje sensu 2ycia, Zycie
i Mys$1 11, 1961, nr 9—10, 25—35) wynika, ze podobny do H. Jankowskie-
go poglad na ostateczny cel cziowieka posiada A. Schaff. Celem tym bo-
wiem jest wedilug niego ,dazenie do maksimum szcze$cia najszerszych mas
ludzkich” (s. 30)..Zdaniem jednak A. Laszowskiego wspomniane szczeScie
mas jest bardzo problematyczne. Za takie tez uznaje on réznorodne dobra,
w ktérych poszczegélni ludzie upatrujg swoj osobisty cel ostateczny. Swoisty
za$ ideat widzi u tych, ,,co osiagneli wysoki stopien wewnetrznego zjednocze-
nia z Bogiem i dzieki Niemu tak nasycili swg zadze wszystkiego, ze szczescie
dostepne nam utamkowo i fragmentarycznie w porzadku doczesnym jest dla
nich czym$§ prawie niegodnym wspomnienia” (s. 35).

O niemozliwos$ci pominigecia Boga jako ostatecznego celu i szcze$cia czlo-
wieka przekonuje w sposéb realny m. in. Albert Camus. Jak bowiem
wykazal M. —B. Chavanes OP w artykule Bonheur sans Dieu? Le témoi-
gne d’Albert Camus (La Vie Spirituelle 107, 1962, 543—560) pisarzowi temu
na skutek nieprzyjecia istnienia Boga $§wiat ukazal sie jako bezsensowny i bez
zadnej nadziei. Niewiele pomoglo mu nawolywanie, by czlowiek zwrbécil sie
do Swiata i tego wszystkiego, co moze on daé, oraz i bez zadnych wyrzutéw
czy wiezdw korzystal z dostepnego szczeScia. W ostateczno$ci bowiem nie
dato mu to wystarczajgcego zadowolenia, pelni mito$ci i niczym nie maconego
pokoju, gdyz to wszystko moze zapewnié¢ tylko Boég.

Trzeba zatem za L. Borosem SJ powiedzieé, ze zycie ludzkie tylko
wtedy ma sens, gdy czlowiek pograzy sie¢ w Bogu, gdy wie, ze po $mierci
stanie sie¢ bytem nowym, wspélistniejacym w miltosci z Absolutem (Por. La
vie a-t-elle un sens?, Concilium 1970, nr 60, 11—20). Zwolennikom za$ pogladu
marksistowskiego odrzucajgcym istnienie Boga wypada za M. Machovecem
wyznaé, Ze ,marksizm dotychczas nie rozwigzal problemu sensu zycia ludz-
kiego” (Chrzescijanie i marksiSci we wspélnym poszukiwaniu sensu 2ycia
ludzkiego, Zycie i MyS$l1 17, 1967, nr 9, 70).

Dostrzezenie w Bogu celu ostatecznego nie jest rzeczg latwa. Juz bowiem
W plaszczyznie czysto przyrodzonej suponuje ono przyjecie istnienia Boga
i Jego wiladztwa nad czlowiekiem. Ponadto wymaga wzniesienia sie na naj-
wyzszy stopienn madroéci, zapewniajacej zrozumienie, ze B6g, chociaz jest dob-
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rem przekraczajacym zwykle ludzkie pojecia, stanowi jedynie pelny i nigdy
nie utracalny przedmiot najdoskonalszego szcze$cia.

Powyisze trudnosci tlumacza, dlaczego wsrdd filozoféw bylo i jest wielu
takich, ktérzy w swoich rozumowaniach na temat ostatecznego sensu zycia
ludzkiego rozmineli sie z Bogiem. Dzieje sie tak mimo zetkniecia sie z obja-
wieniem Bozym, ktére poucza, ze Bég jest jedynym ostatecznym celem
i szczeSciem czlowieka. Objawienie to bowiem nie usuwa w pelni ukazanych
trudnosci, leczy jedynie ulatwia ich pokonanie, a w dodatku wcale nie zmu-
sza do korzystania z tego utatwienia.

Zrozumialg zatem staje sie negatywna postawa ateistow i materialistéw
w odniesieniu do Boga jako ostatecznego celu i szcze$cia czlowieka. Godne
natomiast stanowczego sprzeciwu wydajg sie ich sformulowania pod adresem
tych, ktérzy wierza, Ze jedynie w Bogu mogg znaleZé ostateczny sens swojej
egzystencji i w pelni uszcze$liwiajgce dobro.

Budzi sprzeciw twierdzenie H. Jankowskiego, ze, gdy sie przyjmuje
obiektywny sens ludzkiej egzystencji, dokonuje sie opartej na ziudzeniu mi-
styfikacji (Por. O wlasciwy wybdér moralny, dz. cyt., 90). Za takie tez naleiy
uznaé¢ inne jego twierdzenie, w myS$l ktérego w etyce religijnej ,,wyimagino-
wane szczeScie wieczne przeciwstawione jest skromnym, lecz realnym mozli-
wosciom szczeScia badz tylko minimalizacji cierpien ziemskich”. Stad np.
monopolem tylko etyki marksistowskiej jest wediug H. Jankowskiego
zwalczanie ponizenia czlowieka, nedzy, wyScigu zbrojen i zagrozenia atomo-
wego (Por. tamze, 46 i 92—93; Szkice z etyki, dz. cyt., 70).

Jest to falszywy obraz chrzeScijanistwa. Korekte takiego pogladu przepro-
wadza B. J. Gawecki w artykule pt. Sens 2ycia (Zycie i My$l 11, 1961, nr
7—8, 5—20). Réwniez bowiem z chrzes$cijanskiego punktu widzenia czlowiek
ma dokladaé ,staran, by jego zycie bylo calo$cig zwartg, uporzadkowang i by
stuzylo nie wylacznie osobistemu szcze$ciu, lecz réwniez dobru ogétu” (tamze,
18). Nastawienie takie jednak wecale nie przeszkadza uznawaé zycia doczes-
nego za ,wstep do zycia wiecznego, wobec czego my$l o nieosiggalno$ci pel-
nego szczeScia na Ziemi przestaje by¢ przygnebiajgca” (tamze, 20).

Podobnie jak H. Jankowski niewlaSciwemu rozumieniu szcze$cia
wieczno$ci dat wyraz A. Kasia, ktéry z przekgsem zauwazyl, ze chrzescijan-
stwo zapewnia wiekuista rente w niebiesiech (Por. Stoicka idea wolnosci, Ze-
szyty Argumentéw 1965, nr 4, 92).

Nie mozna si¢ tez zgodzi¢ z wywodami J. Kellera, w my$§l ktorych
uzasadnienie istnienia obiektywnego celu ostatecznego jest w ogéle niemozli-
we (Por. Cel a wartos¢ moralna czynu, Studia Filozoficzne 1959, nr 2, 157).
Tymczasem wydaje sie, Ze uzasadnienie to posiada wszystkie cechy popraw-
nego rozumowania. Przyjecie za§ w jego wyniku Boga jako ostatecznego celu
czlowieka wcale nie $wiadezy o jakim$§ ,urwaniu sie watku myslowego” czy
braku logicznej konsekwencji, lecz jest jedynie doprowadzeniem rozumowania
do konca (Por. T. Slipko SJ, Obiektywizm -celu w etyce chrzescijanskiej,
Homo Dei 30, 1961, 318). Stad to raczej J. Keller owi nalezaloby zarzucié
,sucieczke przed ostatecznymi konsekwencjami logiki w mgtawice niedomé-
wien, byle tylko unikngé spotkania sie z rzeczywisto$cig wyzszg od czlowieka
i nakladajgcg mu swoje prawa’” (tamze, 322).

O opacznym przedstawieniu pogladu chrze$cijaniskiego przez T. Kotar -
binskiego $wiadczg nastepujace jego stowa: ,przypu$émy na poczatek, ze
idzie o to, jaki jest cel zycia. Tak mogg stawiaé pytanie np. ci, ktérzy sie
orientujag wedle wskazan popularnego u nas jeszcze katechizmu. Mowa tam,
jakoby Stwérca powotal do istnienia $wiat i Zywe istoty w nim, nadajgc
wszechstworzeniu okre$lone przeznaczenie. Cziowiek, zgodnie z tg dyrektywa,
winien zdazaé droga zycia godziwego do wiecznej po zgonie szcze$liwosci, wy-
pelnionej chwalg Stwércy i niezmgconym z Nim obcowaniem. To jest celem
zycia ludzkiego wedle tradycyjnego pogladu na swiat. Ot6z nie bede prébo-
wal rozwijaé katechizmowej koncepcji, obcej mym prze§wiadczeniom” (Cel
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zycia, w: Studia z zakresu filozofii, etyki i nauk spotecznych, Wroctaw 1970,
175).

Problematyke szczeScia porusza takze artykul Do Symna list o szczesciu
A. Tatarkiewicz (Tygodnik Powszechny 25, 1971, nr 21, s. 8 i 7). Autorka
stusznie dowodzi, ze czlowiek tylko wtedy moze byé szczefliwy, gdy potrafi
z jednej strony umiejetnie ,konsumowaé” $wiat, a z drugiej zachwycaé sie
nim.

Dla chrze$cijanina najwazniejsze zawsze jest to, co na temat szcze$cia
nauczat Chrystus. Sprawg ta zajal sie A. George SM w artykule Le bon-
heur promis par Jesus d’aprés le Nouveau Testament (Lumiére et Vie 10,
1961, nr 52, 36—58). W mys$l pouczen Chrystusa i Jego Apostolé6w nasza wiecz-
na szczesliwos¢ bedzie polegata na radosnej wizji Boga w krélestwie niebies-
kim, okreslanym takze jako uczta weselna, wieczny przybytek itp. Szczegél-
nym tez przejawem omawianej szcze$liwo$ci bedzie zgromadzenie sie wszy-
stkich odkupionych wokét Chrystusa jako tego, ktéry ich zbawil i doprowadzit
do Ojca.

Wypelni sie zatem wtedy to, co zapowiadal juz Stary Testament. Zbawieni
mianowicie bedg oglada¢ chwale Pana, ktéry bedzie im Bogiem, a oni beda
Jego ludem. Spelnig sie réwniez wszystkie inne obietnice Boze. Zagadnienie
to szczegblowo przeanalizowal P. Grelot w artykule La révélation du bon-
heur dans I’Ancien Testament (Lumiére et Vie 10, 1961, nr 52, 5—35). Tak np.
bezpoSredniemu przebywaniu zbawionych z Bogiem bedzie towarzyszyla jak
najpeiniejsza radosé.

Biblijng naukg o pozaziemskim zyciu czlowieka zajeli sie jeszcze dwaj
inni autorzy: A. —M. Dubarle OP spojrzal na nie od strony Starego Tes-
tamentu w artykule L’attente d’une immortalité dans U’Ancien Testament et
le Judaisme (Concilium 1970, nr 60, 33—42), Fr. Mussner za$§ — od strony
Nowego Testamentu (L’enseignement de Jésus sur la vie future d’apres les
Synoptiques, tamze, 43—50).

Z wielkich teologéw, ktérzy posiadajg szczegblne znaczenie dla teologii
chrze$cijanskiej, na wzmianke zastugujg zwlaszcza §w. Augustyn i §w. To-
masz z Akwinu. Pierwszy z nich osobiScie przekonal sie, ze ,niespokojne
jest serce nasze, dopoki nie spocznie w Bogu” (Wyznania, ttum. ks. J. Czuj,
Warszawa 1955, s. 1) i stwierdzil, ze w niebie ,radujgc sie posiadaniem...
Trojcy bedziemy zyé szczefliwie” (O Trdéjcy Sw., ks. VIII, V, 8, przetoz. M.
Stokowska, Poznan 1963, 266).

Dla sw. Tomasza cel ostateczny stat sie idea naczelna, skupiajacg we-
kot siebie wszystkie zagadnienia moralne. Za pierwszorzedne bowiem zada-
nie teologii moralnej uznal Akwinata pouczenie cziowieka, jak ma on wré-
ci¢ do Boga, ktéry jest jego ostatecznym i najwyzszym dobrem, mogacym
mu zapewnié¢ najpelmiejsza i nigdy nieutracalng szcze§liwo§é. Artykutl S. Pin-
ckaersa pt. Le réle de la fin dans P’action morale selon saint Thomas (Re-
vue des Sciences Philosophiques et Théologiques 45, 1961, 393—421) ukazuje
szczegblng role celowos$ci w Tomaszowym pojmowaniu moralnego charakteru
czynéw ludzkich, a ponadto stwierdza, ze we wspomnianej celowo$ci pierw-
szorzedne znaczenie posiada Bég jako cel ostateczny, bo to jemu wlasnie win-
ny byé podporzadkowane wszelkie cele i mtenCJe czlowieka.

Teologiag Doktora Anielskiego zaJal sie takze J. Santeler SJ w arty-
kule Der Endzweck des Menschen' nach Thomas von Aquin. Eine kritisch—
weiterfithrende Studie (Zeitschrift fiir katholische Theologie 87, 1965, 1—60).
Wedlug §w. Tomasza jedynie B6g moze byé¢ celem ostatecznym i prawda
ta posiada zasadnicze znaczenie dla doczesnego zycia cziowieka. Tak pojety
bowiem cel ostateczny stanowi obowigzujacg norme moralng, do ktérej trzeba
dostosowaé cale swoje zycie i postepowanie.

Warto jeszcze w tym miejscu wspomnieé¢ o artykule ks. W. Stomki pt.
Szczesliwosé istot rozumnych jako udziat w chwale Bozej (Roczniki Teolo-
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giczno-Kanoniczne 9, 1962, z. 3, 29—44), ktéory w oparciu gléwnie o teksty
sw. Tom as za na§wietla zagadnienie.

Juz w czasie ziemskiego zycia mozna w pewien spos6b przezywaé praw-
dziwe szczeScie nadprzyrodzone. Dokonuje sie tego poprzez dostepng tu na
ziemi kontemplacje Boga. Szczegdlowsze dane na ten temat podal Lucien-
-Marie de Saint Joseph OCD w artykule Les impatients de la vision de
Dieu (La Vie spirituelle 107, 1962, 477—499), wyjasniajac m. in., ze w tak ro-
zumianej szczes$liwosci szczegblng role odgrywa mito$é i dar madrosci, gdyz
dzieki nim czlowiek wchodzi w bardzo bliski kontakt z Bogiem i réwnocze$-
nie najlepiej przygotowuje sie do pelnego szczeScia w niebie.

Pamieé¢ o przyszlym szczeSeiu pozaziemskim nie tylko nie odbiera chrze§-
cijanom ochoty do zycia ziemskiego, ale sprawia, ze nawet ci z nich, , ktorym
przypadl los pelen cierpieh i ptaczu, moga byé nazwani szcze$liwymi juz tu
na ziemi, choéby nawet czuli sie nieszcze$liwi i ciggle plakali, poniewaz po-
siadajg szcze§liwe perspektywy poSmiertne” (J. Narbutt, Hedonistyczna
etyka i felicytologiczna koncepcja $wieto$ci, Wiez 13, 1970, nr 1, 61).

O. Jan Wichrowicz OP, Krakow

4. Teologia pracy wedlug M. D. Chenu

W latach po ‘drugiej wojnie $§wiatowej w zwigzku z zainicjowang przez
G. Thilsa teologig rzeczywisto$ci ziemskich coraz liczniej pojawiaja sie od-
rebne opracowania teologiczne po$§wiecone zagadnieniom pracy. Stopniowo
OP, jeden z najwybitniejszych teologéw wspoélczesnych. Mys$l "tego teologa
francuskiego cieszyla sie duzym uznaniem na II Soborze Watykanskim.

Dobrze sie stato, ze czytelnik polski otrzymal tlumaczenie szeregu publi-
kacji wybitnego dominikanina, ktéry stat sie juz dzi§ klasykiem teologii. Wy~
bér Pism, (ttum. L. Rutowska, W. Sukiennicka, Z. Wlodkowa,
Warszawa, PAX, 1971, s. 538) jest zbiorem referatéw i rozpraw M. D. Chenu
dotyczacych: 1. wiary i teologii, 2. ewangelii w historii i dzi§, 3. perspektyw
soboru. Wiekszo§é publikacji zawartych w drugiej czeSci zbioru odnosi sie do
teologii pracy.

W rozprawie pod wymownym tytulem O teologie pracy Chenu skarzy
sig, ze dotychczas nie ma jeszcze teologii pracy. Jest m. in. teologia wojny,
teologia historii, stosunk6éw handlowych, lecz nie ma odrebnych opracowan,
ktére ukazywalyby w Swietle wiary warto$¢ pracy ludzkiej. My§l- chrze$ci-
janska, zwlaszcza w XIX wieku, badajac zagadnienie pracy nie wychodzila
zasadniczo poza rozwazanie moralno$ci intencji pracownika. Teologowie uwa-
zali, ze ta dziedzina rzeczywistoSci ludzkiej, jako jedynie fizyczne pokony-
wanie oporu materii, jest sama w sobie czym$ obojetnym, a warto§é moralng
nadaje jej dopiero wlasciwa intencja, zwlaszcza przez spelnianie obowigzkéw
stanu. Przy tym uwazali oni prace prawie wylgcznie jako kare za grzech.
Dotychczasowe wiec opracowania teologiczne na temat pracy mozna by okre-
§lié jako moralistyke czy nawet mistyke pracy, a nie pelng teologie, ktoérej
rozwo6j postuluje Chenu.

Zdaniem autora Pour une théologie du travail praca winna by¢é rozwaza-
na i okre$lana nie tyle biorgc za punkt wyjscia jej warto§¢ subiektywna czyli
dobre czy zle intencje pracownika, lecz na podstawie jej wartoSci obiektyw-
nej, czyli wyniku do jakiego doprowadza wykonanie dziela niezaleznie od
intencji, wzruszen i innych uczué pracownika (s. 433). Postugujac sie termi-
nologig scholastyczng powiemy, Ze prace okreS§la najpierw finis operis, dosko-
nato§¢ dziela, a dopiero potem finis operantis, doskonalo§¢ twoércy. Twdrca
w swej pracy ma na uwadze przede wszystkim swoje dzielo; on sam znajduje
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si¢ na drugim planie. Obiektywna warto§¢ pracy zalezy nie od intencji lub
moralno$ci pracownika, lecz od ostatecznego rezultatu.

Chenu wyraza poglad, ze jedng z przyczyn dotychczasowego braku
teologii pracy bylo za mate uwzglednianie wilasciwych podstaw filozoficznych
i teologicznych dla rozwazania zagadnien pracy. Podstawy takie znalezé moz-
na siegajgc do koncepcji czlowieka zawartej w Biblii, u greckich ojcow Kos-
ciola i §w. Tomasza. Wedlug tej koncepcji widoczny jest zwigzek czlowieka
ze §wiatem materialnym. Czlowiek, ktéry jako obraz Bozy jest twérca, pra-
cujac doskonali kosmos. Przy tym, jako istota spoleczna, pracuje w spotecz-
no$ci i dla spoleczoSci. Wreszcie przez prace czlowiek sam siebie udosko-
nala. Przyjecie wiec okreS§lonej koncepcji filozoficznej czlowieka i pewnych
elementéw antropologii teologicznej pozwala Chenu wypowiedzie¢ sie na
temat kosmicznej, spotecznej i personalistycznej wartoSci pracy.

1. Kosmiczna warto$¢ pracy wyraza sie jako kontynuacja dziela stworze-
nia i spirytualizacja materii. Praca czlowieka bowiem jest wspdipracag z Bo-
giem, wspoéttworzeniem z Nim; przyczynia sie do udoskonalenia §wiata (s. 443
—449). Jednocze$nie czlowiek nadaje przyrodzie nowa forme, przepaja jg du-
chem; wciela nieustannie ducha w materie (s. 382).

2. Praca jest nie tylko relacja, ktéra zachodzi miedzy czitowiekiem a przy-
roda. Tworzy ona zalezno$ci miedzyludzkie i ma spoteczng warto§é. Chenu
widzi te warto§é w procesie uspolecznienia i solidaryzacji. Proces uspotecz-
nienia to powstawanie powigzan i zaleznosci ludzi, w ktérym wspoéipraca po-
szczegOblnych czlonkéw grupy stanowi istotny warunek i zasade wspblnej dzia-
lalno$ci (s. 404—421). Na gruncie uspolecznienia praca przyczynia sie do wzro-
stu solidarno$ci ludzi. Pracownik bowiem dziala korzystajagc z uprzedniej
czynnoSci kogo$ innego, dziala z kims$ i dla kogo§. Wobec tego pracowaé to
znaczy wilaczaé sie w solidarnosé ludzka.

3. W swej funkecji samodoskonalenia moralnego czlowieka praca, jako
specyficznie ludzkie dzialanie, daje sposobno$é aktualizacji mozliwo$ci czlo-
wieka, ktory osigga swag doskonalo$é . postugujgc sie przedmiotami ma-
terialnymi.

Zastugg teologa francuskiego jest to, Zze wyczerpujgco omoéwil proces uspo-
tecznienia dokonywujgcy sie dzieki pracy, jako ,znak czasu”. Jego analizy
wykazujg, ze proces ten jest jak najbardziej zgodny z wolag Bozg i naturag
ludzka. ,

Inng zaslugg Chenu jest konfrontacja dotychczasowej myS$li teologicz-
nej o pracy z wspollczesng rzeczywisto$cig i nowymi kierunkami filozoficz-
nymi (marksizm). W rzeczywistoSci praca obecnie, w epoce skomplikowanych
maszyn, jest inng niz byla przez tysigclecia; zmienila sie jej funkcja, cel
i struktura. Wspéliczesna praca nie jest juz tg sama, jakg byla praca Ciesli
z Nazaretu, ktéora dotychczas w nauczaniu koScielnym byla uwazana prawie
wylacznie za model pracy.

W $Swietle powyzszego stuszne wydaje sie okre§lenie Chenu jako ,kory-
feusza teologii pracy” .(A. Koprowski, Chrzescijaiska warto$¢ pracy,
»Znak” 19, 1967, 1398).

Ks. Antoni Mlotek, Wroctaw



