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YVES M.-i. CONGAR OP

CZLOWIEK | PRZEBOSTWIENIE
W TEOLOGII PRAWOStAWNEJ

1. OSOBA | WOLNOSC LUDZKA W ANTROPOLOGI WSCHODNIE)

Za kazdym razem, kiedy dotyka sie wschodniej my$li chrze$ci-
janskiej, odnosi sie wrazenie, Zze jej zasadnicze twierdzenia sa
zgodne z naszymi i ze mimo to wszystko w nich jest bardzo od-
mienne *. Od razu zauwaza sig, Ze nasze wilasne punkty widzenia
nie zadowalaja chrze$cijan wschodnich. W zagadnieniach, dzisiaj
nas interesujacych, znajdujemy sie pod silnym wplywem my$li
Sw. Augustyna, ktéra dla prawoslawnych pozostala obca !, Wschéd
chrzescijanski szczegolnie chetnie krytvkuje nasze pojecie pier-
wotnej sprawiedliwoéci, pojetej jako donum superadditum, a na-
wet sama idee ,,nadprzyrodzonosci”. Wydaje mu sie, ze idea ta nie
pozwala na przyjecie prawdziwego przebostwienia czlowieka, ze
pozostaje zawsze w porzadku ,przypadlosciowym”, zewnetrznym
w stosunku do calej natury stworzenia. Méwiac ogolnie, nasze

* Zamieszezone przez nas tlumaczenie sklada sie z dwu artykutow, ktore uka-
zaly sie w ksigZzce Chrétiens en dialogue. Paris 1964, Ed. du Cerf. Drugi, Prze-
bostwienie w tradycji duchowej Wschodu, ukazal sig juz wczesniej w ,La Vie
Spirituelle”, Suppl. Mai 1935.

1 Grecy ugnajy autorytet $w. Agustyna i oddajg mu hold (por. S. Salavil-
le, St. Augustin et ’Orient w ,,Angelicum”, 1931, s, 325 oraz w ,L’Année
théologique', 1950, s. 52—56); Piaty Sob6r ekumeniczny z 553 r. zallcza go do
Ojedbw Prawoslawnych. Mniej jednak wspanialomyslny byt dla niego Wschod
stowianski (por. A. Palmieri, Theol, dogmat, orthod,, I, s. 726), Wspolczedni pra-
wostawni rosyjscy podkreslajg swojg rezerwe wobec $w. Augustyna, podczas gdy
teologowie prawostawni wczesniejsi o wiele chetniej rozwijajg punkty widze-
nia zblizone do punktéow widzenia teclogii zachodnie]j.
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twierdzenia katolickie wydaja sie prawostawnym ,zewnetfrzne”;
to stowo i ta kategoria (wniechnost’ u Rosjan) streszczaja istote
ich pretensji do nas. Wydaje im sig, ze naszym {wierdzeniom bra-
kuje ontologicznej gestosci. To wtasnie odczucie znajduje tak cze-
sto wyraz w skierowanym do nas zarzucie ,jurydyzmu” okrefla-
jacego sytuacje i stosunki zewnetrzne. Jurydyzmem jest —
wediug nich — nasz sposéb moéwienia o stosunku natury do laski,
rozumu do wiary, rzeczywistosci kosmicznych albo czasowych do
Kosciola. A w samym Kosciele jurydyzmem jest nasz sposoh
widzenia stosunku wiernych do hierarchii, albo pojmowanie tej
ostatniej jako ,,wladzy n ad” cialem wiernych! Wydaje sig, ze dla
chrze$cijan zachodnich chodzi nawet w Ko$ciele o stosunki jed-
nostek pomiedzy nimi samymi, podczas kiedy wschodni mysla
o pewnej wewneirznej wspolnocie — tej stynnej Sobornosti, ktorej
nie mozna odda¢ w innych jezykach, lecz dla ktorej zapropono-
wano angielski rownowaznik togetherness — o fakcie, ze jest sie
sobg samym przez i we wspolnocie z innymi. Mikolaj Bierdiajew
zauwazyl, ze Zachoéd posiada jurydyczne pojecie osobowosci jako
podmiotu orzekania tego, co moje, z wykluczeniem twojego, pod-
czas gdy Wschod, szczegblnie Wschod prawoslawny rosyjski, wi-
dzi osobe bardziej w jednosci ze wszystkimi 2.

Wydaje sie zatem, ze w stosunku do wszystkich tych rzeczy-
wistoSci Wschod i Zachod ida za odmiennymi metodami poznaw-
czymi. Zachéd usiluje wlasciwie umiescié kazda rzecz w jej wla-
snym bycie, nastepnie wyznacza stosunki, np. pomiedzy natura
i laska, stosunek czlowieka do Boga bedacego jego szczeSciem,
hierarchie miedzy KoSciolem a Panstwem a w KoSciele pomiedzy
roznymi jego czlonkami.. Wschéd postepuje inaczej, co nadaje
inna orientacje jego antropologii.

Pomiedzy Wschodem a Zachodem istnieje roznica, ktérg mozna
odniesé, bez robienia Scistych filiacji historycznych, lecz raczej
klasyfikujac wedlug pewnych typéw, do roéznicy miedzy Plato-
nem a Arystotelesem; tymi dwoma geniuszami, ktérzy w zaraniu
okresu hellenistycznego, kiedy to cywilizacja grecka miata pro-
mieniowaé na cala kulture, stworzyli jak gdyby dwa wieczne
typy intelektualnego konstruowania rzeczywistoSci? Jeszeze raz
moéwie, ze nie chodzi koniecznie o bezposrednig filiacje historycz-

2 M. Bierdiajew, Un nouveau moyen dge, 14e &d., s. 208 i n., wyjlasnia idee
przez nas tu poruszone; por. takze B. Zenkowsky, Das Bild vom Menschen in der
Ostkirche, Stuttgart 1951, s. 30—48. PodaliSmy bibliografie dotyczgca pojecia
Sobornost w ,,Irenikon”, 1951, s. 305 i n. albo Jalons pour une théologie du Laicaf,
1953, s. 380 i n.

3 Por. nasze wyjlaénienie, jakie daliSmy w La déification dans la tradition
spirituelle de I’Orient, w ,,La Vie Spirituelle”, Suppl., Mai 1935, s. 91—108 (Jest to
druga czes¢ niniejszego tlumaczenia, przyp. tlum.).
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na z Arystotelesem, zwlaszeza w odniesieniu do Zachodu przed-
scholastycznego, ale raczej o temperament intelektualny i pewien
schemat my$lowy.

Troche na podobienstwo Platona mys$l wschodnia wyraza relacje
czlowieka do Boga w terminach formalnej partycypacji, wewnetrz-
nej zalezno$ci tego, czym jest czlowiek, od tego, czym jest Bog;
o wiele mniej natomiast w terminach przyczynowosci skutkowej,
powodujacej istnienie rzeczywistoS§ci — na podobienstwo artysty
tworzacego co$ przez pewnego rodzaju wolna gre. Te zaleznosé
formalng wyraza si¢ slowami: uczestniczyé, pochodzi¢, emanowaé
oraz odpowiednimi rzeczownikami stanowiacymi klucz do antro-
pologii wschodniej: obraz i podobienstwo (zobaczymy pézniej od-
cien rézniacy te dwa wyrazenia).

Natura ludzka jest zasadniczo uczyniona na obraz Boga.
Dla mysli wschodniej fakt, ze czlowiek jest obrazem, nie jest tylko
iwierdzeniem zawartym w PiSmie Swigtym. Obraz mozna o d-
nalezé w czlowieku okre§liwszy uprzednio jego nature
w niej samej niezaleznie od Objawienia; obraz jest elementem
konstytutywnym natury ludzkiej.

Znaczy to, ze obraz ten nie moze by¢ nigdy w calosci zniszczony,
natomiast moze on byé mniej lub bardziej urzeczywistniany. Inna
jest bowiem natura prawdziw a, ta, ktéra Bég najpierw stwo-
rzyt i ktéra odnowil w Jezusie Chrystusie, a inna jest natura
w swoim faktycznym stanie, ta, ktéra de facto istnieje. Na skutek
grzechu obraz Boga jest ostabiony, znieksztalcony, niedoskonaly;
juz nie jest tak doskonale podobny. W ten sposéb réznica mie-
dzy obrazem a podobienstwem wyraza réznice pomiedzy tym, co
wystarcza, zeby mozna bylo (i trzeba bylo) méwié jeszcze o obra-
zie, a tym, co jest konieczne, aby w ogéle byl obraz podobny.
Obraz prawdziwy, doskonaly i podobny zawiera pewne uczestni-
czenie w naprawde Boskiej kondyeji istnienia, jaka jest ducho-
wo$é, niezniszczalno§é i nie§miertelnosé (dgdapsia, adavasia), Nie sa
to dary dorzucone do natury ludzkiej, ktéra moglaby byé doskona-
ta jako taka bez tych daréw. Nalezy to do istoty obrazu doskonalego,
odzwierciedlajacego sw6j model, 7e jest po prostu natursg
ludzka wtedy, kiedy jest zgodny ze swoim modelem, ze swoja idea,
ze swoja wewnetrzng prawda. Krotko mowige, przebdstwienie, to
znaczy lgczno§é z jakosSciami Boga, z Jego dynamis, z Jego
doxa, nie stanowi daru dorzuconego jakiej§ naturze calkowicie
okre§lonej bez niego; przebéstwienie jest wrecz materialem na-
tury, kiedy jest ona doskonala, to znaczy kiedy realizuje swoja
prawde.

Do poprzednich twierdzen nalezy dorzuci¢ jeszcze inne. Bog w rze-
czy samej jest nie tylko niedmiertelny i pelen chwaly. Jest takze
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troisty a réwnoczesnie jeden, stanowi wielorakg personalizacje jed-
nej natury albo jednej jedynej substancji. W nim natura jest
doskonale spersonalizowana tak dalece, ze jedna natura albo je-
dyna substancja jest posiadana i przezywana przez trzy Osoby
czy Hipostazy.

Totez dla czlowieka byé prawdziwie i doskonale na obraz Boga
znaczy przezwyciezy¢ przeciwstawnos$é i obcosé oséb jednych wo-
bec drugich, w posiadaniu tej samej natury. W miare jak czlo-
wiek urzeczywistnia doskonale ludzka nature, ktéra jest jedyna,
w miare jak ja personalizuje calkowicie w sobie samym, nie jest
juz wiecej odizolowany i oddzielony od drugiego, nie ma juz z in-
nymi stosunkéw tylko zewnetrznych; tworzy on z nimi jedno
w pelni pozostajac sobg, urzeczywistnia owg jedno-wielosé bedg-
ca wielkim $Slubem Iludzkoéei, z ktérego WI. Solowjow uczynil
centrum swojej my$li filozoficznej. W swoim przemienionym czlo-
wieczenstwie $wieci realizuja pojednanie, komunie, ktére maja
juz nie tylko charakter moralny lecz takze ontologiczny i ktore
sa jak gdyby szezytem urzeczywistnienia ludzkiego.

Widzi sie, jak filozoficzna mys$l wschodnia, przede wszystkim
w dziedzinie antropologii i socjologii jest zasadniczo religijna,
nawet chrzeScijanska. Poniewaz nie ma natury zdefiniowanej
uprzednio i zewnetrznie w stosunku do obrazu Boga, a nawet obra-
zu Boga w Tréjcy Jedynego, nie ma anfropologii filozoficznej,
ktéra nie bylaby réwnocze$nie chrzeécijariska i mistyezna. Tym
sposobem tlumacza sie te cechy, ktére nas mocno uderzaja, a cza-
sem nawet troche dezorientuja, kiedy czytamy (czesto z wielkim
pozytkiem) pisma filozoféw i mys§licieli wschodnich z zakresu an-
tropologii, socjologii, filozofii historii itd.

Podobnie jak w przeciwienstwie do niezniszezalnoSei (4 apsia)
chwaly (96%2)1 nie§miertelnoSei (zVavasia) stanowiacych Boskg kon=
dycje istnienia, natura ludzka upadla przez grzech znajduje sie
obecnie w ¢dopd (zepsucie); tak w przeciwienstwie do tej komu-
nii i tego szczeSliwego posiadania, rownoczesnie wspélnotowego
i osobistego, czlowiek wpadl w egoizm, w pozadliwosé posiadania.
Bedzie sie uwalnial na plaszczyZnie obiektywnej przez sakramen-
ty, przez tajemnice Kosciola, dzigki ktérym przyswoi sobie odno-
we natury i zmartwychwstanie osiggniete w Jezusie Chrystusie;
na plaszezyznie subiektywnej — przez asceze z jej trzema glow-
nymi aktami, tak gleboko przeanalizowanymi przez Solowjowa
w Duchowych podstawach zycia: postem, jalmuzng i modlitwa.

Takie sa wiec Srodki, dzieki ktérym natura ludzka zostaje przy-
wrocona prawdzie. Stanowia one ekonomie laski albo zbawienia,
ktorej krotkie omoéwienie wigze sie z naszym tematem, pozwoli
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nam bowiem zrozumieé¢ niejedna wazna ceche humanizmu wschod-
niego oraz jego pojecie wolnoscei.

Jakosci Boze — dzieki ktérym natura ludzka jest w calosci na
obraz i podobienstwo Boga doskonala — sa jej komunikowane
przez Stowo i przez Ducha Sw. Dlatego w dobrze znanych tek-
stach Ojcowie Wschodni przypisuja Slowu wszystko to, co po grze-
chu i w poganskim stanie natury pozostaje z prawdy. Dlatego
wschodnia liturgia méwi o poganskim, nieplodnym Kosciele 4 pod-
kreslajac w ten spos6b wielka ciaglo$é pomiedzy wszelka prawda
czy dobrem — nawet tym, ktére nazwalibySmy naturalnym —
a porzadkiem laski i zbawienia. Znane sa patrystyczne ,przygoto-
wania” Ewangelii i nawiedzenia Stowa przed Wcieleniem. Z pew-
noscia Wschéd zachowal wielka historyczng ciaglo§é z Imperium
Rzymskim z jednej strony (por. Monteskiusz), a pogafiska kultura
grecka z drugiej strony. Ale usilujemy pokazaé, ze szczeg6lnie
wspanialomys$lne i wolne przyjecie, jakie chrzeScijafiski Wschod
moze dawaé¢ wszelkim naturalnym aktom stwoérezym, wigze sie
zarowno z ta ciagloscia jak i ze stanowiskiem teologicznym. Nie
ma dla niego rozdarcia miedzy ,naturg” (w tym, co przedstawia
w niej warto§é) a ,nadnaturg” czyli elementem chrzescijanskim.
Z tego powodu prawoslawie gwaltownie zareagowalo przeciwko
temu, co pesymisiyczne u Bartha, negatywne, przeciwko jego nie-
mal rozpaczy w stosunku do natury nawet po Weieleniu.

Weielenie przywrécilo doskonalo§é natury i jej pelna jakosé
obrazu-podobienstwa. Stad wielka waga, jaka Wschéd przypisuje
Swietu Zmartwychwstania. Z tym tematem zaznajomili nas emi-
gracyjni pisarze rosyjscy, a potem nasi tworcy.

Doswiadczenie paschalne, méwi za innymi Zenkowsky, jest bez-
posrednim do$wiadezeniem obrazu Bozego przywrdconego w jego
doskonalo$ei. Chrystus cierpiac zwycigezyl $mieré, najwicksze zna-
mie naszej zniszczalnosci. Zmartwychwstaly jest w pelni Nowym
Adamem, natura odnowiona w swoich Boskich cechach i w swojej
caloSci. Zostal namaszezony — moéwi $w. Piotr — duchem i mocea
(Dz 10 38); stat sie — jak méwi §w. Pawel — , duchem ozywiaja-
cym” (1 Kor 15 45). Zbawienie, dla nas, odnowienie natury bedzie
polegaé na uczestniczeniu w tym duchu i w tej mocy Chrystusa,
i na komunii ,fizycznej”, w naturze, z Czlowiekiem doskonalym.

MéwiliSmy juz, ze dokonuje sie to na plaszezyzZnie obiektywnej
przez sakramenty, stanowiace obecno§é i aktywny styk z ta moca
i z tym duchem oraz realizujace ich zejScie na nasz $wiat. Sakra-
menty podejmuja na nowo zalamany i zdradzony proces przebo-
stwienia natury. Stad nacisk, jaki kiadzie sie na kaplanska role

4 W oficjum porannym cytowanym przez Zenkowskyego, op. cit., s. 33, u. L
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Kosciola, polegajaca na odsltanianiu, uobecnianiu i uaktywnianiu
w $wietych tajemnicach mocy i ducha, ktére przebostwiaja. Za-
tem Kosciél jawi sie bardziej jako objawienie i komunikowanie
Swieto$ci, anizeli jako spolecznosé wojujaca. Jest on bardziej
hagiofanig, teurgia anizeli organizatorem zycia ludzkiego dla zdo-
bycia nieba. Jest on bardziej mistagogiem anizeli pedagogiem...®

Chrzescijanin wschodni winien byé jednak aktywny. Obiektyw-
nemu dzialaniu sakramentéw odpowiada w nas pewna sila, ktéora
ma juz miejsce w wolnym wyborze, jakiego dokonuje natura,
w ktorej obraz Boga jest znieksztalcony, ale nie zniszczony. Obraz
ten zwraca nam laska, a zwlaszcza taski Swietych sakramentow.
Tradycja wschodnia daje duzo miejsca wolnosci ludzkiej, jej
wspoélpracy z laska Boza, wysitkowi ascetycznemu a nawet boha-
terstwu (podwig). Pewne sformulowania Ojcow greckich sg tak
wieloméwiagce pod tym wzgledem, ze na Zachodzie mozna by je
uzna¢ prawie za pelagianskie (mowi sie zreszta, ze Pelagiusz
ulegat wplywom wschodnim). Przez laske bowiem uczestniczy
sie w energii Bozej i w przyczynie stworczej. Stad pewne wyra-
zenia, ktére dla mentalno$ci zachodniej, bardziej zwracajacej
uwage na stosunki przyczynowosei skutkowej, moglyby znaczyc,
ze raz osiagnawszy ten pierwszy dar mozna sie juz obej$¢ bez ja-
kiejkolwiek mocji specjalnej ze strony Boga i ze cale zycie du-
chowe — od ascetycznego wysitku az do zjednoczenia — rozwi-
ja sie dzieki samej grze ludzkiej wolnoSci przebdstwionej. Jezeli
chodzi o asceze, bedzie ona we wschodniej perspektywie prze-
miany, perspekiywie przemieniania natury, nie tyle zado$tuczy-
nieniem faktycznym — jak to czasem bywa na Zachodzie (jury-
dyzm!) — ile raczej uwolnieniem natury duchowej. Asceza onto-
logiczna. Rzecz jasna pojecia pokuty i CzySéca beda mieé odpo-
wiedni odcien 8,

Sama wolno$é widzi sie nade wszystko jako wolno$é duchowsg
i powszechna komunie. Bez watpienia powieSciopisarze czy poeci
nie sg Ojecami KoSciola. Niemniej sami nasi przyjaciele prawo-
stawni lubia ich cytowaé. Takze i my mozemy przypomnieé tutaj
postaé¢ i promienne nauczanie starca Zozimy z Braci Karamazow.
A Pascal powie nam, jak to Rosjanie byli zawsze zakochani w wol-
noSci. Nie zaprzeczymy mu w niczym zwracajac uwage, jak lu-
dzie Wschodu, zwtlaszcza Rosjanie, malo interesuja sie wolnoscia
zewnetrzng; i to zaréwno na plaszezyznie zycia indywidualnego
jak i w Kosciele. Czyz nie jest znamienna odpowiedz, jaka daje
5 Wyrazenia ksiecia Eugeniusza Trubeckiego (cytowane przez Palmieriego
t. II, 5 157, 9

6 Zob, ,,La Vie Spirituelle”, loc. cit., 5. 103 1 nasze studium o CzySécu w Le
mysteré de la mort et sa célebration (,,Lex orandi', 12), s. 279—336.
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w Dubrowskim Puszkina stary woZnica synowi swojego pana
a propos wieSniakow, ktorych trybunal odebral Andrzejowi Ga-
brielewiczowi i oddal Cyrylowi Piotrowiczowi: ,,Cyryl Piotrowicz
wystarezy sam sobie, Andrzej Gabrielewicz takze, a my wszyscy
nalezymy do Boga i do Cara. Ale nie mozna przyszy¢ guzika na
ustach drugiego”. To znaczy: nalezymy do moinych i nic na to
nie poradzimy, lecz zachowujemy wolnosé sadu i przylgniecia.

Co do Kosciola spotykamy tu po raz pierwszy zagadnienie sto-
sunku miedzy Kosciolem a Panstwem. KoScioly prawostawne po-
znaly chwile wolnosci i chwile przesladowan czy czeSciowej stu-
zalczosci. W okresach przeSladowan stosunkowo malo troszezyly
sie — zaréwno w Bizancjum jak i w Rosji — o swoja wolnosé
prawna i zewnetrzna. W epoce wszechpoteznego Swietego Syno-
du Chomiakow pisal w odpowiedzi ojcu Gagarinowi: ,,BadZzmy wier-
ni, a bedziemy niezalezni w sprawach Kosciola, cokolwiek nadej-
dzie. Jako chrzescijanie zyjemy w Panstwie, ale nie nalezymy do
Panstwa. Niewola moralna jest tylko nastepstwem wad, a prze-
ciwko wadom nie ma gwarancji ani w Rzymie ani w Bizancjum:
te gwarancje znajdujemy w lasce Boga dajacego chrzescijaninowi
wzajemng milo§é 7...”

Doszlimy do istotnej idei, ktora dyktuje interesujace nas tematy:
przebostwienie jest uczestniczeniem, przez nature ludzka,
w jakosciach, ktére przynaleza do porzadku zycia samego Boga;
dzieki niemu natura po prostu urzeczywistnia sie wedlug swojej
idei oraz w swoim wlasciwym porzadku. Sadzimy, ze bedzie sie
to precyzowaé w kierunku zajmujacych nas zagadnien, ktére mu-
simy rozwigzaé, kiedy zwrécimy uwage na niektére przypadki i za-
stosowania tych idei.

1° Stosunki Kosmos-Ko$§cio6l Jasne jest, ze przedsta-
wiona wyzej teologia zdolna jest inspirowaé chrystianizm wielbig-
cy stworzenie, chrystianizm kosmiczny, chrystianizm Paschy.
Lecz te warto$¢ przemienienia stworzenia pojmuje sie mniej jako
kres dziatania wojujacego, dokonujacego sie na linii od doiu do
gory, a bardziej jako owoc zstapienia i objawienia sie tego, co nie-
bieskie, w tym, co ziemskie, przez dzialanie na linii z gbéry na
dols Dlatego przy bardzo mocnym nacisku na aspekt kosmiczny
chrzedcijanstwa znajdujemy stosunkowo staby rozwo6j SwietoSci
w Swiecie. OczywiScie nie nalezy niczego przejaskrawiaé: twier-
dzenia absolutne i ekskluzywne bylyby tu niewatpliwie falszywe.

7 L'Eglise latine et le Protestantisme au point de vue de [’Eglise d’Orient,
Lausanne et Vevey, 1872, 5. 211. ZauwaZmy ponadto, Ze temat wolnosci lgczy
sig z tematem wspolnoty a w Zadnym wypadku z indywidualizmem.

8 Zob. na ten temat wspaniate studium Dom Clément Lialine, Qu’est-ce que
l'Orthodoxie? ,,Vues catholiques”, Bruxelles 1945.
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Nieplujew ze swoim Bractwem Robotniczym chcial uswiecié¢ zycie
Swieckie. Ostatecznie jednak widziano $wieto$¢é w formie mona-
stycznej ucieczki od Swiata a humanizm chrzescijanski — w formie,
ktéra dzi$ nazywa sie eschatologiczna i monastyczna. Chetniej mo-
wiono o dzialaniu teurgicznym i mistagogicznym Kosciotla anizeli
o demiurgicznej aktywnosci czlowieka.

2° Koncepcja poznania. DoskonaloSci poznania nalezy
szukaé nie tyle w analizie, ile raczej w ontologicznym poglebieniu
duchowym. Latwo mozna znalezé, przynajmniej u autorow rosyj-
skich, krytyke ducha kartezjanskiego, tego, co Dostojewski nazy-
wal rozumem euklidesowskim. Wlasnie stajac sie bardziej soba
samym widzl si¢ wewnetrznie sens rzeczy, jezeli juz nie ich zew-
netrzne stosunki. Stowianofile, jak wiadomo, sformulowali ideal
poznania zywego, ontologicznego i syntetycznego? Ale poza wszel-
kim stanowiskiem akademickim istnieje niewatpliwie w chrzesci-
janskim Wschodzie — zwlaszcza stowianskim — myS$l, ze poznanie
integralne domaga sie przemiany bytu oraz ze prawdziwa filozo-
fia ma charakter mistyczny. Stad sofiologia Solowjowa, filozofia
profetyczna albo teozofia chrzescijanska Bierdiajewa. Oczywiscie
w dziedzinie poznania religijnego podkresla sie jeszcze bardziej
moment moralny i ontologiczny. Herezje tlumaczy sie przede
wszystkim jako zepsucie zycia. Kiedy prawostawni odrzucaja ka-
tolickg doktryne o nieomylnosci, dopatrujgc sie, takze w niej,
jurydyzmu, to dlatego, ze w ich perspektywie nieomylno$¢ moze
istnie¢ tylko dzieki charyzmatowi w porzadku $wietoSci wewnetrz-
nej, ontologicznej, a nie — jak my twierdzimy — dzigki czystemu
charyzmatowi funkcji. W tej samej perspektywie tlumaczy sig
bardzo instynktowny i eksperymentalny charakter pewnych ocen,
wydawanych czesto w sposéb, ktéry nas lacinnikéw, zamilowa-
nych w analizie i dowodach, zbija z tropu. Sadzi sie czesto na pod-
stawie globalnego odczucia wszelkiego bytu — troche na sposéb
kobiet, ktére kieruja sie bardziej instynktem, instynktem niekiedy
bardzo wnikliwym, anizeli rozumem i analiza.!'® CzeSciowo tu lezy

9 Zob. A. Gratieux, L'élément moral dans la théologie de HKhomiakot
W ,,Bessarione’, 1910, s. 358—366; A. S. Khomiakov et le mouvement slavophile
(,Unam Sanctam', 5 i 6), Paris 1939; N. Arseniew, J. V. Kirejewskij und seine
Lehre von der Erkenntnis der Wahrheit, w ,,Kyrios”, 1936, s. 233—244, Zob, takze
pewng ilo$é znamiennych tekstow, cytowanych przez Dom Lialine w ,Irenikon”
1938, s. 246—247.

1t Typowa jest ocena luteranskiej stuzby Bozej dokonana przez Tiutczewa
(cytowana w ,,Jrenikon’, 1935, s. 161, n. 8). Wlasnie to Tiutczew powiedzial
takze: ,,Rosji nie mozZna zrozumieé, w nig trzeba wierzyé”. Najprawdziwsze
i najglebsze poznanie nie jest tym, ktére moina przekaza¢ z pomocg dowoddw,
lecz tym, ktére odpowiada wewnetrznej i totalne] postawie tego typu co
wiara.
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przyczyna faktu, takze zbijajacego nas z tropu, ze malo rozréznia
sie dogmat od dyscypliny, doktryne od rytu: zmiana rytu oznacza
zmiane wiary, poniewaz caly zesp6l symbolow, w ktérych wspol-
nota otrzymuje udzial i objawienie tajemnic z goéry, bierze sie jako
pewna nierozlgcznag caltosé.

3° Stosunkimiedzyrozumem a wiarg, Panstwem
a KoSciolem. Laczy sie te dwie dziedziny, poniewaz sg one
naprawde zwiazane ze soba i — jak wskazuje historia idei —
stanowisko zajete w jednej z nich, jest dokladnie transponowa-
ne w druga.

W gruncie rzeczy dla ludzi Wschodu nie ma radykalnej réznicy
pomigdzy poznaniem naturalnym a wiara, lub przynajmniej pomie-
dzy ich warunkami, ktére w obydwu przypadkach sa warunkami
bezposredniego spostrzezenia na bazie wewnetrznej postawy. Wia-
ra chrzescijanska przedstawia sie jako poglebienie, stanowi pel-
na prawde poznania, tak jak Koscioél stanowi pelna prawde spo-
leczenstwa. ,,Kazda natura, kazda grupa, kazda osoba jest religij-
na, byleby tylko sie rozwijala; wszystko jest wirtualnie religijne,
wszystko pragnie staé sie takim i nie jest w pelni soba, dopoki
nie osiggnie tego, czego pragnie. Stosunek Panstwa, wszelkiej
organizacji do Kosciola jest stosunkiem niedoskonalego do dosko-
nalego, grzechu do $wietoéei..."!”

Idee te przemienily sie w fakty. Zach6d wyraznie rozréznil gra-
nice wladzy duchownej i wladzy politycznej, a potem zaafirmo-
wal podporzadkowanie Panstwa Kosciolowi: KosSeci6l dominowal
nad ksigzetami swoim autorytetem. Na Wschodzie chrystianizm
stanowil wewnetrzny fundament Panstwa i jak gdyby jego glebo-
ka rzeczywistoSc 12; ciaglo§é dwoch dziedzin zostala pojeta raczej
jako stosunek jednej rzeczywistoSci do swojej wlasnej giebi, do
swojej peinej. prawdy. PowiedzieliSmy, ze z punktu widzenia po-
znania jest to marzenie teozofii a z punktu widzenia spoleczen-
stwa — marzenie wolnej teokracji w stylu Solowjowa: nie o jakims$
Kosciele-Panstwie, jakim§ KoS$ciele zsekularyzowanym, zracjona-
lizowanym, zlegalizowanym, ale Panstwie-Kosciele, w ktérym zy-
cie i spoleczenstwo sa przemienione wedlug programu, ku ktoére-
mu sktania sie Dostojewski w Braciach Karamazow (por. t. II,
rozdz. V).

Wschéd nie mial ani scholastyki, ani Renesansu tak jak Za-
chod — dwoch wielkich faktéw duchowych charakferyzujacych
sie wyraznym rozroznieniem pomiedzy naturg i nadnatura oraz
autonomicznym uzywaniem rozumu. Scholastyka i Renesans bylv

11 C. Bourgeois, w ,,Etudes’ 192, (5, VIII, 1927), 5. 277.
12 Zob. H. Berkhof, De Kerk en de Keizer, Amsterdam 1946.
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poza tym okresami analizy i podzialu. Ideal wschodni przyjmuje
o wiele wieksza cigglo$é miedzy porzadkami, ktére my tak roz-
rozniamy. Wiemy, ze dla niego ,nadnaturalny” — nie ma tego
wyrazenia w stowniku Wschodu — jest nie ezym innym, jak tylko
peinym, ponownym uksztalfowaniem natury na podobienstwo Bo-
ga, a tym samym takze i jej przemienieniem.

Odpowiedzieliémy, niestety bardzo niedoskonale, na pytanie, ja-
kie sa wielkie twierdzenia chrzescijariskiego Wschodu w odniesie-
niu do czlowieka, jakie sa jego podstawy filozoficzne i teologicz-
ne, a w koncu jego glowne konsekwencje praktyczne. Chcieli-
byS$my na koniec krotko odpowiedzie¢ na nasze drugie pytanie: co
wnosi Wschéd a co Zachdod do pojecia godnosci osoby ludzkiej?
Oto krotkie uwagi na ten temat.

1° Duchowa idea absolutnej godnosci czlowieka, Scislej tego,
co nazywamy osoba ludzka, jest idea chrzescijanska. Nie jest ona
ani wschodnia ani zachodnia, lecz chrzescijanska.

2° Zachéd pojmowal osobe bardziej jako sui iuris, autonomiczna,
Wschod mowitby moze chetniej o godnosci natury ludzkiej w chrze-
Scijaninie anizeli o godnosSci osoby... Pociagniety bardziej przez
ideal autonomicznej indywidualnosci, do ktorej dochodzg z kolei
relacje spoleczne, Zachéd nie dostrzegal tak dobrze wspdlnoto-
wego dopelnienia osoby i Zle opieral sie pokusie indywidualizmu.
Nie widzial wyraznie elementéw komunii i wspoélnoty. Tu maja
swoje zrodlo zle ukierunkowane reakcje wspolczesnej epoki prze-
ciwko indywidualizmowi XVIII i XIX wieku (ruchy totalitarne).

Zachoéd bardziej rozwinal zewnetrzne Srodki wolno$ei i autono-
mii osobistej. Nie uwazajac za niestuszng tezy, na skutek ktorej
Wschéd nie umial prowadzié skutecznej walki o wolnosé Koscio-
ta przeciwko roszczeniom Cesarza ', trzeba przyznaé, ze walke
te z duza skutecznoscia prowadzilo papiestwo, ktére umialo po-
wigza¢ wolnos¢ Kosciola nie tylko ze swoja mistyka ale takze
z prawodawstwem. Wielu historykéw i teologéw niekatolickich od-
daje za to hold papiestwu. !4 Zachéd umial bezsprzecznie stworzyé
polityczne formy wolnosei osobistej i wychowania tej wolnoéci.
Nie umial w tym samym stopniu unikngé niebezpieczenistwa demo-
kracji indywidualistycznych i racjonalistycznych.

3° Koncepcja wschodnia zawiera w sobie réwnoczesnie co$ bar-
dzo wielkiego i — wydaje sie nam — co$ zbyt idealnego. Rozwi-
jala sie na lonie Swiata sakralnego, ktéry sama zreszta uksztal-
13 0 tym wlasnie méwia dziela apologetyezne. Nawet ksigzZka tej miary co
H. Rahnera, Abelndwnd{sche Kirchenfretheit..., Einsiedeln 1943, nie oddaje w pel-
ni sprawiedliwosei Wschodowi. Wyswietlanie faktéw 1 tekstow wymagaloby
nowego wykladu, ktoérego tutaj nie mozemy zrobié.

14 Zob. np. A. Harnack, Essence du christianisme, 1902, s. 261; oraz teologo-
wie anglikanscy w ,,Catholicity’’, Westminster, 1947, s, 36 i in.
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towala, wychowala i ozywila. Ale czy zda ona egzamin, czy be-
dzie skuteczna w $Swiecie, ktéry w najblizszych dziesigtkach lat
ulegnie procesowi modernizacji, analitycznej i racjonalistycznej
cywilizacji, procesowi, ktory trwal na Zachodzie kilka wiekow?
Czy w zapasach z rozumem, ktéry nagle stal sie hiperkartezjanski
i hipereuklidesowski, bedzie ona miala pelng wartos¢ wychowaw-
czg dla ludzi i dla narodéw? Czy ten Kosciél teoforyczny i mista-
gogiczny bedzie wystarczajaco pedagogiczny? Albo czy nie bedzie
on zmuszony — jak to zauwazylem w roku 1937 w Chrétiens dé-
sunis (s. 274) — do wiekszego rozwiniecia bardziej wojujacych
wartoSci w swojej antropologii i eklezjologii, troche w tym kie-
runku, w jakim Zach6éd weczesniej i wigcej sie zaangazowal?

4° Tradycja wschodnia przypomina nam bardzo glebokie kon-
cepcje religijne i mistyczne., Cala istota zywej mysli teologicznej
wspolezesnego katolicyzmu polega na obejmowaniu tych wartosei
w aktywne posiadanie; na przezwyciezeniu nie tylko troche natu-
ralistycznego racjonalizmu ,teologii barokowej”, lecz takze $red-
niowiecznych przestanek tego racjonalizmu i tego naturalizmu,
krotko — mys$li zbyt analitycznej i dialektycznej, ktora zaczela sig
rozwijaé z poczatkiem XII wieku. Wszystko w niej ma jakas, war-
tose, ale nie zawsze wszystko w niej jest adekwatne do pelni tra-
dycji katolickiej. Nie na darmo od poczatku $wial chrzescijanski
mial Wschdd i Zachéd: jest w tym jak gdyby nie podlegajaca
przedawnieniu cecha jego opatrznosciowego typu. Teologia jest
w pelni , katolicka” tylko wtedy, kiedy na podobienstwo zdrowego
organizmu gleboko oddycha i utlenia sie za pomoca obu pluc.

NOTA BIBLIOGRAFICZNA

Poniewaz nie pisaliSmy technicznego artykulu, pomineliSmy ce-
lowo odnosniki do kazdego punktu. UsilowaliSmy zreszta przedsta-
wi¢ pewnego rodzaju wspélne stanowisko: trzeba bylo wiec prze-
§lizgnaé sie nad réznicami i odcieniami slownictwa i systematyza-
cji, jakie istnieja miedzy roéznymi autorami nawet w patrystyce
greckiej. Oto kilka pozycji, ktére pomoga posuna¢ naprzod ba-
dania:

A. Strucker, Die Gottebenbildichkeit des Menschen in den ersten
zwei Jahr.,, Miinster 1913; M. Lot-Borodine, La doctrine de la
déification dans U'Eglise grecque jusqu’au XV¢€ siécle, w ,Rev. de
I'Hist. des Religions”, 105 (1932), s. 5—43; 106 (1932), s. 525—574;
107 (1933), s. 8—>35; J. Gross, La divinisation du chrétien d’aprés
les Péres grecs, Paris 1938; WI1. Lossky, Essai sur la théologie
mystique de 1’Eglise d’Orient Paris 1944; E. Peterson, L’immagine
di Dio in S. Ireneo, w ,,Scuola cattol.”, 69 (1941), s. 46—54; J. B. Scho-
eman, Eikon in den Schriften des hl. Athanasius, w ,Scholastik”,
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16 (1941), s. 335—350; L. Bouyer, L’Incarnation et I’Eglise-Corps
du Christ dans la théologie de S. Athanase, (,,Unam Sanctam”, 11),
Paris 1943, s. 36 i n.; J.-B. Schoeman, Gregors von Nyssa theolo-
gische Anthropologie als Bildtheologie, w ,Scholastik”, 18 (1943),
s. 31—53, 175—200; J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique.
Essai sur la doctrine spirituelle de S. Grégoire de Nysse (,,Théolo-
gie”, 2), Paris, 1944,

Jesli chodzi o nowozytna albo wspolczesna mys$l prawoslawng,
trzeba by daé¢ bibliografie dotyczaca Chomiakowa i szkoly slowia-
nofilskiej, Solowjowa, Bierdajewa i ojca Sergiusza Bulgakowa itd.

Zoh, takze M, Lot-Borodine, La doctrine de la grdce et de la li-
berté dans U’Orient grec, w ,,Oecumenica”, 1939 (trzy artykuly);
P. Bratsiotis, Das Menschenverstandnis in der griechisch-ortho-
doxen Kirche, w ,,Theolog. Zeitschr.” 6 (1950), s. 376—382; tegoz,
Genesis I, 26 in der orthodoxen Theologie w ,Evangelische Theo-
logie”, 11 (1951/2), H. 7/8, s. 289—297; S. Verkhowsky, Die Lehre
vom Menschen im Lichte der orthodoxen Theologie, tamze, s. 310—
—323; tegoz, Der Neue Mensch in Christus, tamze, s. 332 in 343,
B. Zenkowsky, Das Bild von Menschen in der Ostkirche, Stuitgart
1951; (W. J. Burhardt, The I'mage of God in Man according to Cyril
of Alexandria, Woodstock 1957, w ktorym wskazujemy na zdanie
zrozumiale po naszym artykule: ,...Czlowiek zatem jest rozumny,
logikos, poniewaz uczestniczy w Logosie, lecz nie wiadomo, czy
chodzi tu o uczestniczenie naturalne, czy tez plynace z ’'laski’..”

2. PRZEBOSTWIENIE W TRADYCJI DUCHOWEJ WSCHODU

W ostatnich latach pojawity sie liczne studia poswiecone koncep-
cji zycia chrzescijanskiego wiasciwej dla Wschodu. Widzimy w tej
dziedzinie prawdziwg odnowe !. Ulatwia to nie tylko lepsze zrozu-

mienie tradyeji — w ktérej znajduja natchnienie cale wspolnoty
chrzescijanskie zlaczone lub niezlaczone z Rzymem — lecz takze

1 Wielkie czasopisma katolickie pracowaly 1 pracujg nad nias. ,,Echos d'Orient™

ojcéw asumpcjonistow, drukujgce czesto wspaniale artykuly dotyczgce tych pro-
blemoéw, opublikowaly w 1939 r. (s. 218—233) podpisany przez P. M.-Th. Disdiera
Bulletin bibliographique de la spiritualité byzantine et méo-grecque, (1918—1831),
swiadeczacy wyraznie o odnowie tychie badafi. ,,Revue d'Ascétique et de Mysti-
que” opublikowal! miedzy innymi bardzo cenne studium P. Villera o #rédlach
duchowosei $§w. Maksyma, (1930), s. 156—184, 239—262 i 331—36). Papieski Instytut
Wsehodni w Rzymie rozpoezal w tym roku (1935) wydawanie czasopisma pofwie-
conego chrzefcijaskiemu Wschodowi: ,,Orientalia christiana periedica™.
»Revue des Scierices Philosophiques et Théologiques” oraz ,La Vie Spirituelle”
opublikowaly wiele rozpraw przyczyniajgeych sie do lepszego poznania trady-
cji wschodniej (zob. m. in. w ,,La Vie Spirituelle’”, przeklad najbardziej cha-
rakterystyeznych fragmentéw Symeona Nowego Teologa: Maj 1931, s. 198—
210; czerwlec, 5. 303—310; lipiec, s. 74—82); por. tez niZej przypis nr 3.
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glebsze zrozumienie naszych dogmatéw, z korzyscia dla nas sa-
mych. Bowiem wydaje sie niemozliwe nawet rudymentarne pozna-
nie tych punktéw widzenia bez uSwiadomienia sobie wszystkiego,
co stracilibySmy i jak bardzo zubozylibySmy siebie, nie wykorzy-
stujagc bogactwa dogmatu chrzescijanskiego, zaréwno w teologii
jak i w zyciu duchowym. Przykladem tego jest latynizm dzis bar-
dziej specjalistyczny i waski niz w czasach scholastyki. ®

Praca pani Lot-Borodine, ktéra ukazala sie w w ,Revue de
I'Histoire des Religions” %, moze poméc w uchwyceniu ducha tra-
dycji wschodniej. Praca ta, ktérej przedmiotem jest doktryna
oPrzebostwieniu odznacza sie ogromna wnikliwoscig. Bar-
dzo hogata wiedza — ktorej niechetnie wytykaloby sie jakie$s nie-
dokladno$ci — pozwala pani Lot-Borodine, lepiej niz kazdemu in-
nemu znawey, wejs¢ w istote badanych doktryn i odgadnaé, jak
gdyby bez wysitku, sekret tego zamknietego ogrodu. Mamy zamiar
stresci¢ i zinterpretowaé istotne tezy jej pracy, dorzucajac kilka
uwag dotyczacych spraw pominietych przez nia 4.

Lot zaczyna od pokazania teologicznych podstaw doktryny mi-
stycznej Wschodu; taki jest temat pierwszego artykulu, najbar-
dziej interesujacego i wyjasniajacego najwiecej. Trzy wielkie idee,
tworzace fundamenty teologiczne, wyrazone sa nastepujacymi po-
jeciami: teognozja apofatyczna, antropologia mistyczna, ©stc > Ay-
Jowros oraz recapitulatio. _

1. Wschéd rozréznia w Bogu istote niepoznawalng, ktora nalezy
nazwa¢ raczej nad-istota niedostepna wszelkiemu poznaniu inte-
lektualnemu, oraz dzialania albo energie Boze, energie istotowe,
niestworzone. Energie Boze ukazane sa nam w teofaniach, w na-
tchnieniu oraz w doswiadezeniu nadprzyrodzonym Boga. Sama

2 Jestesmy przekonani, e wieley scholastycy, inspirowani (choéby posrednio)
przez Ojcoéw greckich, zawarll w swoich syntezach najlepsze, jefli nie wszyst-
kie, elementy wtasciwe dla tradycji wschodniej; zwroéeiliSmy na to uwage w od-
niesieniu do doktryny o Ciele Mistycznym u $Sw. Tomasza (zob. ,,Bulletin
Thomiste', lipiec—wrzesiefi 1933, 5. 949 i n.; zob. takze uwagi P.H.-D. Simonin
w tymzZe zeszycie, s. 946—947).

1 M. Lot-Borodine, La doctrine de la ,déification” dans I’Eglise grecque
jusqu’au XI-e siécle, w ,,Revue de 1'Histoire des Religions”, t. CV (1932), 5. 5—43;
CVI (1932), s, 525—574, i CVII (1933), s. B—55.

4 Pani Lot nie zajmuje sie pojeciem Koéciola, ale tylko samotnym poszuki-
waniem duszy wznoszgce] sie ku Bogu (zob. s. 5, nr 1). Szkicuje linie osobowych
stosunkow duszy z Bogiem; na inne] plaszezyznle pokazuje $rodki naprawde
spoleczne | koscielny wyraz tego #ycia, mimo to wszystko jest utrzymane
w tym samym stylu., Panl Lot opublikuje w tym roku w ,,Revue des Sciences
Philosophiques et Théologiques” studium o mistyce sakramentalnej Wschodu.
Ten sam problem poruszony w ,,La Vie Spirituelle’’ przez R. P. Carré ze szcze-
g6lnym odniesieniem do Mikolaja Kabasilasa.
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istota ucieka w ,,chmure”, w ,,ciemno$¢”, pozostaje absolutnie nie-
dostepna dla wzroku wszelkiego ducha stworzonego, nawet prze-
bostwionego dzieki lasce.® Poznanie natury Bozej, tonace w ciem-
noéci, ktora jest tylko brzegiem jej niedostepnego Swiatla, stanowi
poznanie apofatyczne, negatywne; bowiem poznajemy {tylko to,
czym Bog nie jest — Jego dzialania, podeczas gdy tajemnica trzech
hipostaz pozostaje dla nas ciemna. W teologii lacinskiej — na od-
wrot — oglad intuicyjny Boga stanowi kres nadprzyrodzonego zy-
cia oraz uszczesliwiajacy akt duszy przebdstwionej. Przyjmuje sie
nawet u Mojzesza i §w. Pawla (na podstawie tekstow wyrazajacych
ich najglebsze doswiadczenie wejscia w chmure Boza) przejsSciowy
oglad istoty Bozej. % Nie znaczy to jednak, ze wielcy teologowie
Zachodu zaprzepa$cili w jakim$é stopniu transcendencje Boza; oni
tylko nie patrza na niag poprzez nieznane im rozroéznienie pomiedzy
yhad-istota” i ,,energiami”’.

2. Rozréznienie to byloby dosé malo operatywne, gdyby te dwie
antropologie nie okre$laly odpowiedniego zorientowania dwoch
duchowoséci. Elementy filozoficzne antropologii wschodniej sa
bardzo wazne; jednoczes$nie trzeba zauwazy¢, ze do chrzesScijanskiej
spekulacji przeszly one bez pekniecia z poganstwa? — zwlaszcza
z tradycji platonskiej. Szezeg6lny charakter tej antropologii zalezy
od kilku idei, od ich organicznego zwigzku oraz od ich uzycia dla
wyrazenia stosunkéw czlowieka duchowego z Bogiem. Tymi idea-
mi sa: vobg, wvelpe, czystode, nieSmiertelnos$é, podobienstwo, opoimstc
i obraz Boga, $wiatlo, jasnosé.i dota, przebéstwienie. Oto jak one
zazebiaja sie miedzy soba.

Niezaleznie od tego, czy mialo sie na uwadze — tak jak Platon —
czeSci duszy z punktu widzenia moralnego, czy analizowalo sie —
tak jak Arystoteles — fizyczne czeSei ludzkiego compositum, do-
chodzilo si¢ zawsze do ukazania jakiej$ duchowej wladzy spokrew-
nionej nie z materia, lecz z elementem boskim — vobs. Szezeg6lnie
u Platona vods jest przyporzadkowane kontemplacji Idei, stano-
wigecych $wiat boski, ktéry skierowuje nas ku temu, co ponad-
zmystowe. Czlowiek zyje naprawde wedlug ducha wtedy, kiedy
przestaje zwracaé¢ sie w strone tego, co ,niskie”, w strone tego, co
zewnetrzne, aby skierowaé¢ sie w strone tego, co w gérze, w strone
swojego wnetrza, gdzie promieniuje Swiatlo vods. Na éwiczeniu

5 Por. rowniez znakomity artykut M. V. Losskyego, La notion des ,,Analo-
gies” chez Denis le Pseudo-aréopagite, w ,,Arch, Hist, litt. doctr, du Moyen,
ége’, T, 1930, 5. 279—309. O problemie, ktéry nas tuta) interesuje, por. s. 282, n, 1.

& Przyjmuje to $éw. Tomasz, ale tylko.w oparciu o autorytet Sw. Augu-
styna.

7 Opieramy sie tu na ksgice P. Festugiére, L'idéal religieuxr des Grecs et
I’Evangile (Coll. ,,Etudes bibliques") Paris, Gabalda, 1932; zob. szczegdlnie
Excursus B: Podziat clalo-dusza-duch wedlug 1 Tes. 5 23 i filozofia grecka.
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w progresywnym oczyszczaniu sie, w perspekiywie zycia catkowi-
cie duchowego, calkowicie oddanego Ideom, stanowigcym istote
tego, co boskie, polega upodobnianie sie do Boga; to wlasnie znaczy
byé przebéstwionym, wejsé w sfere zycia boskiego (we wtasciwym
tego slowa znaczeniv‘ i uczestniczy¢ w kondycji boskiej, w nie-
$miertelnosci.

Te zalozenia filozoficzne — ktére mozna rozpatrywaé jako ocze-
kiwanie i apel laski Chrystusa — odnajduje sie w tradyeji mistycz-
nej Wschodu. Z chwila gdy przyszedl? Chrystus, ktéry odnowil
wszystkie rzeczy w sobie samym udzielajac nam swojego ducha,
fimeis 03 vodv Xpilowod Eyopev (1 Kor. 2 16). I nie tylko przyszedl
Chrystus, lecz réwniez, jak wiemy z Genesis, B6g nie stworzyl czlo-
wieka jako co$ of sobie zyjacego. Uksztaltowawszy go z ciala i duszy
tchnal w niego ponadto mvedia, co$ ze swojego boskiego bytu, ze
swojego nieSmiertelnego zycia8, tak ze czlowiek jest nie tylko
przyporzadkowany do boskiego poprzez wyzsza cze$é swojej duszy,
lecz noszac w sobie, dzieki temu tchnieniu, obraz i podobienstwo
Boga przynalezy (we wlasciwym tego slowa znaczeniu) do 7tévog
bozego; tym samym jest uczyniony po to, aby przyjaé¢ kondycje
zycia naprawde Bozego: czystosé i nieSmiertelnosc.

W ten sposob starozytna antropologia, przede wszystkim platon-
ska, zostaje przetransponowana i zharmonizowana z chrzeScijan-
ska mysla wschodnig, nie tracac swojego zasadnjezego rytmu. Czlo-
wiek jest z natury, dzieki stworzeniu, obrazem Boga; uczestniczy
naprawde, szczytem swego bytu, w zyciu Bozym; stworzono go po
to, by urzeczywistnial w pelni podobienstwo do Boga (opoinsic to
Ocq) cieszac sie atrybutem zycia Bozego, atanazja czyli nie§mier-
telnoscia. Na tym wlasnie polega przebéstwienie — wejScie w Swia-
tlo Boga, ogladanie Boga. Czlowiek jest wiec w swojej istocie obra-
zem Boga, komunikacja bytu Bozego °. Wspomniane wyzej rozroz-
nienie pomiedzy Bogiem niedostepnym a Jego partycypacjami (czy
wladzami) pozwala chrzeScijanom wschodnim — przy pelnym
zachowaniu roéznorodno$ei natur — moéwié o ,konsubstan-
cjalnosci” z Bogiem oraz rozumieé przebdstwienie w sen-
sie absolutnym. Natura ludzka jest teoforyczna, uczyniona w za-
sadzie na obraz Boga. W kazdym razie taka byla natura Adama,
doskonalego typu ludzkosci. Natura ludzka, taka jaka byla w Ada-

8 Zob. Festugiére, op. cit., s. 400—412,

9 Idee te wyraza cale studium pani Lot. Pozostawia jednak czesto niedosyt
pojeciowych sprecyzowan, ktore, przeczuwa sie, *sg trudne. Eckhart, pelny Dio-
nizego, uiywa podobnych sformulowan. W tym wlasnie miejscu eczuje sie u pani
Lot wplyw interpretacji P. S. Bulgakowa: idea laski jako daru dla natury
wyciSnietego w naturze a nle ,,dorzuconego”, jako bycia obrazem Boga w Troj-
cy Jedynego stanowig jedna z jego teorii.
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mie, zawiera w sobie wszystko; uczestniczac poprzez cialo w stwo-
rzonej materii Adam podporzadkowywal to, co zmystowe, wyz-
szemu zyciu ducha stworzonego na podobienstwo Boga; i w tym
pochlonieciu ciala przez ducha cata réznorodnosé odeczuwal-
na zmystami znajdowala swoj sens i swoja jednosé. Upadek Adama
byl stoczeniem sie w zycie zmyslow a tym samym w ich partyku-
laryzm oraz egoizm; z tego powodu zostala zaklécona jednosé ko-
smiczna, ktéra znajdowala cale swoje znaczenie w obecnie prze-
rwanym procesie spirytualizacji. Ten porzadek stworzenia, gwa-
rantujacy dopelnienie natury ludzkiej przez urzeczywistnienie
w niej podobienstwa Bozego, prowadzacy ja do nieSmiertelnosci
Bozej (atanazji), zostal zupelnie skompromitowany w Adamie oraz
w calym rodzaju ludzkim,

Od tej chwili, ,przyjmujac jako dokonany fakt upadek bytu
ludzkiego patrystyka grecka bedzie mieé¢ juz tylko jedna, nawie-
dzajaca ja nostalgie; nie tylko uczynienie na nowo ze zwierciadla
znieksztalconego — zwierciadla wiernego, lecz réwniez doprowa-
dzenie do swojego celu dziela przerwanego, zanim zostalo jeszcze
zaczete. To znaczy, najpierw ozywié impulsem mvedpa aqtovzatarte
‘podobienstwo’, a potem na nowo zanurzy¢ przemieniony S$wiat
w chwala Boza. Dzielo ‘rekapitulacji’, odnowienia ludzkoS$ci,
w ktorym Bo6g wcielony poprzedzil czlowieka i dajac mu Zycie
wieczne udziela mu sily przebéstwiajacej przez Ducha, ktory
uSwieca i podnosi na lono Ojca w ’lSnigca chmure’ Boga w trzech
Osobach”, 10

3. Trzeci element determinujacy w tradycji duchowej wschod-
niej, to koncepeja zbawezego Weielenia jako podjecia na nowo pro-
cesu przebostwienia, za ktorym teskni natura ludzka., Wydaje sie,
ze czasem Zachod widzi we Weieleniu przede wszystkim Srodek
naprawy winy, pomoc Boza umozliwiajacg przebaczenie czlowie-
kowi, odzyskanie utraconego daru laski i podjecie na nowo przy-
jazni z Bogiem. Wschéd natomiast widzi we Weieleniu jak gdyby
ponowne stworzenie, ponowne uduchowienie natury ludzkiej od
wewnatrz; wszystkie rzeczy gromadzac sie w Chrystusie znajduia
we Wecieleniu swoja prawdziwg nature. To wszystko, co Slowo
przyjmuje na siebie wchodzac w cialo, zbawia odnawiajgc. Otoz
Chrystus wkracza w nature ludzka jako zasada odrodzenia, jako
zaczyn niezniszezalnosci, przywracajac naturze — poprzez jej

10 Por. Lot-Borodine, op. cit: s. 30—31. Nastepujace tematy: upadek pocigga-
jacy za sobg egoizm, rozproszenie zmysiow, podjecie na nowo dzieta BoZego,
uduchowienie jednoczgce i oSwiecajgce byt, wypelnienie tego dziela przez
¢ycie chrzescijanskie i sakramenty na lonie Kosciota — gleboko analizuje Wi So-
lowjow w ksigice Les fondements spirituels de la vie.



CZEOWIEK I PRZEBOSTWIENIE W TEOLOGII PRAWOSLAWNEJ 857

zmartwychwstanie — znamie obrazu Bozego. ! Natura ludzka sa-
ma w sobie byla teoforyczna, konsubstancjalna elementowi Boze-
mu, stworzona dla rozwoju kierowanego wyzszym zyciem vobg
w Swietle Bozym; chodzi nie tyle o zado§éuczynienie, ile raczej
o naprawienie, o odnalezienie w sobie, dzieki nowemu dziataniu
Bozemu, drogi do uduchowienia ciala, do przebéstwienia calego
czlowieka przez Ducha, do niezniszczalnosci, do niesmiertelnoSeci.

Te wspaniale perspektywy mozna znalezé w epoce starszej niz
ta, ktéra bada pani Lot, np. u §w. Ireneusza. Kre§li on znakomicie
proces, w ktérym natura ludzka dochodzi do unii, do2vostc z Bogiem,
glowa Chrystusa, ktéry jest glowa Ko$ciola poprzez rmvedp.a. Weie-
lenie uwaza sie za co§, co urzeczywistnia unie Bozego z ludzkim
i amierza nie tyle do ,,wykupienia”, ile do utworzenia jednego bytu
jednoczacego dwa yévy. 12

Takie sa trzy wielkie, fundamentalne pojecia teoretyczne, ktéore
okres§laja wschodnig koncepcje przebéstwienia poprzez kontem-
placje-zjednoczenie. Lot-Borodine opisuje gléwne czynniki oraz
istotne etapy tego przebéstwienia. Nie bedziemy jednak S$ledzié
jej wywodéw zawartych w drugim i trzecim artykule. Widaé
w nich, jak dzieki ascezie (,,straz ciala” i oczyszczenie sie poprzez
cnoty) czlowiek wznosi sie stopniowo w modlitwie, w ktérej duch
pozwala na intensyfikacje progresywna pneumatycznego poznania,
az do przemieniania w zycie naprawde Boze poprzez dokonana
Ocwpiz, Nyjasnienie procesu przebéstwienia ma warto§é jedynie
dzieki precyzyjnej analizie Zrodel pisanych. My natomiast wrécimy
do wielkich zasad teologicznych uprzednio pokazanych, azeby le-
piej poznaé ich inspiracje, oryginalnosé i konsekwencje.

Wydaje nam sig, ze poprzednie spojrzenia pozwalajg dobrze wy-
jadni¢ najbardziej charakterystyczne aspekty starozytnego chrzes-
cijanstwa wschodniego. Z pewno$ciag nie ignorujemy niebezpie-
czenstw rekonstrukeji, przede wszystkim tych najbardziej zwod-
niczych, ani czeSciowego charakteru syntetycznych wywodéw, jak-
kolwiek slowa zdajg sie sugerowaé caloéé. Ponadto specjaliSci od
doktryn wschodnich pokazali warto$§é innych aspektéw zbliZonych

11 W tej wtasnie perspektvwie malety rozumieé wage i znaczenie tajemnicy
paschalnej w poboZnosci Wschodu. Wszyscy autorzy, ktérzy usilowali okreélié
religijng dusze Wschodu, zwlaszcza Rosjanie, podkresflali kult tajemnicy paschal-
nej. M.in. zaliczymy tu syntetyczny wyklad w male] ksigZeczce profesora
N, Arseniewa, l'Eglise d'Orient (,Irenikon-Collection’, 1928, nr 3—4), Amay-sur-
-Meuse.

12 W tym jeszeze przypadku teologia Sw. Tomasza umieszczajac we wilasei-
wym kontekscie (a nie odrzueajgc) ,jurydyzm' Sw. Anzelma bierze z tradycji
wschodniej to, co jest w niej najlepsze, szczegblnie jesli chodzi o ideg Chry-
stusa Posrednika Zycia Bozego. Zob, ,Bulletin thomiste”, jw.

Znak — 2
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do najbardziej nowozytnych cech chrzescijanstwa zachodniego. 3

Dwie tradycje, o ile rzeczywiscie sa dwiema tradycjami, réznia
sie dwiema odmiennymi antropologiami, opartymi na dwéch roéz-
nych koncepcjach przyczynowosei lub partyeypacji. Oto jak wi-
dzielibySmy te rzeczy.

1. Chrzescijanski Wschod inspirowany jest gléwnie przez frady-
cje platonska; usiluje on pojaé byty poprzez partycypacje
w Bogu (albo w boskim $wiecie idei) w porzadku przyczyny for-
malnej; rzeczy stanowiag podobienstwa uczestniczace,
a Swiat stanowi wyraz Boga (przypomnijmy sobie Mikolaja
z Kuzy). Jesli zastosujemy ten punkt widzenia do laski, pojmie sie
ja przede wszystkim jako wyciéniety $lad, doskonalszy obraz Boga;
a jesli chodzi o stosunek natury do laski, zauwazy sie nie tyle réz-
nice, ile raczej ciaglo$é; natura ukazuje sie tylko jako niedosko-
nate uczestniczenie w Bogu (teraz znieksztalcone i rozproszone),
ktorego laska urzeczywistnia doskonale podobiensiwo, jesli wolno
tak powiedzie¢, na tej samej linii. 14

Zach6d nawet wtedy, kiedy platonizuje, nie jest w pelni pla-
tonski !*; jego instynkt harmonizuje bardziej z geniuszem Arysto-
telesa. Widzi on w rzeczach bardziej byt istniejagcy niz
podobienstwo Boze, §wiat jest dla niego bardziej $wiatem natur
i przyczyn, moznosci i wplywéw niz swiatem symbolicznym albo
epifania transcendentnego. Dwa punkty widzenia: kosmiczny i re-
ligijny sa na Zachodzie malo ze soba zwiazane. Tlumaczenie rze-
czywistosei dokonuje si¢ mniej na linii przyezyny formalnej i w po-
rzadku podobienstwo-partycypacja, a bardziej na linii przyczyny
skutkowej i w porzadku genezy albo istnienia. Rzeczy posiadaja
swoja wilasna konsystencje; istnieja natury nalezycie usytuowane

13 Mamy na mysll np. niedawne artykuly P. 8. Tyszkiewicza, SJ, Spiritu-
alité et saintelé russe pravoslave, w ,,Gregorianum’, XV (1934), s. 349—378
i P. I. Hausherr, SJ, Les grands courants de la spiritualité orientale w ,,Orien-
talia christiana periodica™, I (1935), s. 114—138.

14 Ten punkt widzenia mozna odnaleZé u teologow Zachodu wowcezas, gdy
uzywajg platonizujacego pojecia partycypacji. Por. Albert Wielki — zob. nasz
artykut Albert le Grand, théologien de la grdce sanctifiante w ,La Vie
Spirituelle” styczen 1933, s. 109—140. Cala teoria o. Rousselota opiera sig na kon-
cepeji bytu stworzonego, okreSlonego wewnetrznie w swojej istocie, przez rela-
cje do Boga.

Cala koncepcja spoleczefistwa oraz panstwa takie stad wyplywa. W rosyj-
skiej mysli chrzeScijariskie] parnstwo jest tylko realizacjg — niedoskonalg i ob-
cigzong przez grzech — porzgdku, ktorego Koscidl, dzieki nmowemu uczestnicze-
niu w Bogu, stanowi dokoficzenie.

15 Tak jest np. ze §w. Augustynem, Albertem Wielkim i jego uczniami. Za-
chod posiada kilku przedstawicieli punktéw widzenia specyficznie wschodnich:
Szkot Eriugena i w pewnej mierze Eckhart, lecz oni wyraZnie sie odrézniajg.
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w bycie, zasady dzialania obdarzone swoja wlasna skutecznos$cig. 1
Je§li sie zastosuje ten punkt widzenia do laski, pojmie sie ja jako
nowsa wiadze dodang do natury, zasade dziatan nowych, réznych
od dzialan natury; krétko jako habitus (bytowy) w tomistycznym
znaczeniu tego slowa. Rozréznienie jest o wiele wyrazniejsze po-
miedzy natura a nadnaturg i ujete jest w kategoriach w gruncie
rzeczy latwych. 17

2. Mozna by powiedzie¢, ze Wschod przywiazuje wieksza wage
do ontologii rzeczy i porzadku tlaski (linia przyczyny for-
malnej), Zachéd za§ — do dziatania (linia przyczyny skutko-
wej). Porzadek bytu; porzadek dziatania.

Wschéd moéwi o ,,przebésiwieniu”. Chodzi o zrealizowanie po-
dobienstwa Bozego, o stanie sie ,konsubstancjalnym” z Bogiem;
rzeczywistoSé laski przedstawia dokonczenie ontologii czlowieka,
pogiebiajac i wypeliajac jego wrodzone i konstytutywne podo-
bienstwo z Bogiem, udziela mu Bozego sposobu istnienia.?®
Chodzi o wywyzszenie ontologii ludzkiej, o iluminacje przeksztal-
cajaca byt samej natury ludzkiej. 19

Zachod mowi o ,,szezeSliwosei”, Chodzi o ogladanie Boga tak, jak
On sam siebie widzi. Kresem jest nie tylko wypelnienie w nas po-
dobienstwa Bozego, realizacja Bozej jasnosci ®®, lecz kresem jest
rowniez jakie$ dzialanie, dla ktérego laska i chwala sg pojete jako
podmiotowa zasada dzialania. Raska jest radykalna zasada nad-
przyrodzonych dzialan; pojmuje sie ja jako partycypacje w natu-
rze Bozej, to znaczy w tym, co w Bogu stanowi zasade aktéw we

16 Kilka dobitnych uwag na ten temat zob. u A. Gardeila, La structure de
I'dme..., t. II, 5. 315 i n.

17 Sredniowiecze zachodnie znalo realizacje teokratyczne w porzgdku poli-
tycznym o tyle, o ile augustynizm ze swoim pesymizmem w stosunku do natury
ludzkiej strzegl platoniskiej idei Swiata ,,naturalnego” jake symbolu Swiata
niewidzialnego duchéw. Ale logika geniuszu Zachodu pcha go w strone rozroz-
nienia porzgdkéw, co powoduje, Ze nie widaé dla niego innej moiliwej kon-
cepeji jak tylko laicyzacja albo podporzagdkowanie w znaczeniu $§w. Tomasza
(obce dla Wschodu jest rozréinienie Kosciola 1 Panstwa jako dwoédch réznych
nwladz").

18 Jes§li chodzi o staroizytnosé, por. Festugiére, op. cit.,, 5. 39—40 i 134. Da sie
to pojaé tylko dzieki rozréinieniu pomiedzy bytem Boga niepoznawalnego i nie-
komunikowalnego a ,energiami” Bozymi.

15 Dla $w. Tomasza takze laska jest wywyiszeniem naszego Zycia i doskonalo-
fcig natury; niestety od Balusa mniejszgq wage przywigzywalo sie do jego
wspaniate] doktryny o Zywotnoscei naszych aktéw nadprzyrodzonych i wizji
uszczesliwiajgcej, anizeli do jego tez o ,rozréinieniu natury 1 nadnatury™.

20 Wedlug $w. Ireneusza widzie¢é Boga znaczy posiadaé Boga, mieé czesé
w jego jasnoscl, mieé jego ducha w nas. Zob. studium L. Baur, Untersuchungen
iiber die Vergéttlichungslehre in der Theologie der griechischen Viiter w ,,Theol.
Quartalsch.,” XCVIII (1918), s. 467—491, XCIX (1917—18), s. 225252, C (1919),
s. 426—444. Zob. 1920, s. 53. Studium Baura uzupelnia szczesliwie studium pani
Lot w odniesieniu do najstarszego okresu.
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wlasciwym sensie Boskich., Chwala albo lumen gloriae stanowi
skuteczng zasade aktu uszczeSliwiajacego, dzieki ktoremu widzimy
Boga tak, jak On sam siebie widzi. Nie chodzi wiec o niepoznawal-
ng istote, o ,,nad-istote”, ré6zna od ,,energii” — i z pewnoscia uczest-
niczenie w samym bycie Boga jako Boga jest niemozliwe; ale laske
i chwale pojmujemy jako uczestniczenie w zasadzie dzialania Bo-
skiego, w ktorym Bog bierze siebie samego za przedmiot, jako
uczestniczenie, ktore czyni nas dziatajacymi tak jak Bog, widzacy-
mi tak jak Bog. I to jest logiczne. *!

3. Tym dwom koncepcjom kresu (przebéstwienie—podobienstwo,
szczeSliwoSé—dzialanie) odpowiadaja dwie koncepcje cziowieka.
Z jednej strony, antropologia pojeta na sposéb ontologiczny, za-
sadniczo religijny i mistyczna koncepcja natury ludzkiej jako teo-
forycznej, noszacej ontologiczny obraz Boga. Z drugiej strony, an-
tropologia pomys$lana z punktu widzenia dzialania, pojeta w po-
rzadku dos$wiadczenia psychologicznego, ascetycznego i mistycz-
nego; krotko moéwigc antropologia moralna. Natura jest tu
rozpatrywana jako mozno$¢ dzialania skierowanego do jakiegos
celu; etyczny punkt widzenia. Méwi sie o celu, o szczesSliwosci,
a wlasciwie chodzi o zdobycie, poprzez dobre dzialanie, tego szcze-
$eia, ktorym jest Bog. JesteSmy niespokojni dopéty, dopoki nie
spoczniemy w Nim. Droga duszy do Boga, materialnie i realnie,
jest bardzo podobna w obydwu duchowosciach (bo kt6z bardziej
przypomina Swietego Wschodu niz $wiety Zachodu?), niemniej
w teologii pojeta jest bardzo réznie: tu — ruch do szczeScia,
do Boga, najwyzszego Dobra, ktére nalezy zdobywaé poprzez czy-
ny Swiete; tam — przebostwienie, realizacja ,,konsubstancjalnosei”
duszy z Bogiem dzieki progresywnej iluminacji bytu.

Niewatpliwie eczesto w tych samych elementach realnych w tych
samych praktykach moglibySmy znalezé dwie rézne ,ascezy”,
w ktorych zaznaczyloby sie wieczne i wspaniale przeciwstawienie
Arystotelesa i Platona.? Niewatpliwie znalezlibySmy takze dwa

21 Jakze logiczna Jest z tego punktu widzenia teza Jana od $§w. Tomasza
o ,formalnym elemencie konstytutywnym natury Boze]”. Sg to te same za-
sady.

}'_:3 Z jednej strony monastyczna asceza zachowujgca swo] charakter pierwot-
ny; z druglej strony asceza realizujgca | zdobywajgca: podkre$la sie bardziej
zdobycie samego siebie, zdobycie $Swiata arieli uduchowienie, 2eby tak rzec,
ontologiczne poprzez post itd. Jezeli ma miejsce uduchowienie, to tylko poprzez
przyporzagdkowywanie materii duchowi: porzqdek dzialania. Po obydwu stronach
materia jest dla ducha a $wiat ostatecznie sluzy 2zyciu kontemplatywnemu wy-
branych. Ale na Wschodzie platonskim cialo podporzgdkowuje sie duszy nie
tyle, zeby je] stuzyé (racze] Jej] przeszkadza; ona Zyje tym, co w gorze, zwraca-
jac sie do Idei), lecz zeby uduchowié sie przez dusze, wej$¢ w Jje] wlasne zy-
cie, ktore jest czystoScig i &wiatlem. Na Zachodzie podporzadkowanie ciala du-

szy pojmuje sie raczej w tym sensie, Zze stuiy ono duszy dla je] doskonalenia,
stuzy jej dzialaniom, dzieki ktorym ona sie doskonali i realizuje najwyisze Zy-
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rézne sposoby widzenia kosmosu. Z jednej strony chodzi o wyko-
rzystanie go i podbicie, z drugiej — samotna dusza progresywnie
o$§wiecana, rozpoczyna odradzanie calej natury i przystepuje do
stwarzania ,,nowej ziemi”. *

4, Konsekwencje réznych punktéw widzenia staja sie od razu
jasne, gdy bierze sie pod uwage poznanie, a przede wszystkim po-
znanie religijne. Rzecz ta bylaby szczegélnie interesujaca w stu-
diach nad nowozytnymi autorami rosyjskimi. Dla Wschodu pozna-
nie jest sprawa calego bytu, a poznanie religijne — sprawa cha-
ryzmatycznej przemiany calego bytu. Znajduje sie ono zreszta
w ciagglos$ci z poznaniem naturalnym podobnie jak laska z natura;
filozofia dopelnia sie w madro$ci pneumatycznej (por. W. Solo-
wjow). Dla Zachodu poznanie jest sprawa okre§lonej wiladzy
i wlasciwych dla niej ,,cnét”. ,,Wiadze” rozumu starannie odroéznia
sie od wiladz duszy podniesionej do stanu taski i uwaza sie je za
posiadajace warto$¢ i autonomie we wlasnym porzadku: to one
stanowig wlasciwa domene filozofii.

Jezeli sie moéwi specjalnie o ,poznaniu siebie”, zalecanym przez
autorow duchownych duszy szukajacej Boga, napotyka sie na to
samo rozroznienie: zycie w jednosci z Bogiem opiera sig¢ tu i tam
na podwdjnym ,poznaniu” Boga i siebie. Ale tam chodzi o pozna-
nie mistyczne, zupelnie negatywne, natury Boskiej zanurzonej
w ciemno$ci swego nieprzystepnego $wiatla, i o poznanie natury
ludzkiej badanej w glebokosciach podobienstwa Boskiego. Tutaj
natomiast ,,zna¢” Boga znaczy przede wszystkim znaé Jego milo-
sierna wszechmoc, a ,znaé siebie” znaczy wiedzie¢ o swojej sta-
bosci i nedzy (por. $w. Katarzyna ze Sieny) .

5. Jezeli chodzi o Chrystusa oraz o Jego dzielo, wskazaliSmy wy-
zej na réznice punktu widzenia w wyznaniu jednej i tej samej wia-
ry. Tu i tam Chrystus jest Zbawicielem, PoSrednikiem, Panem,
Slowem Wcielonym, ukrzyzowanym, zmartwychwstalym i uwiel-
bionym. Lecz tu jest On przede wszystkim tym, ktéry pozwala na
ponowne nawigzanie stosunkéw z Bogiem, na zycie religijne zlo-

cie: dusza bowiem nie laczy sie bezposrednio z ideami, lecz czyni to poprzez
ciato.

Podobne stanowiska mielibySmy wobec tego, co dotyczy dzialania Kosciola
w tym Swiecie i jego stosunkéw ze spoleczenstwem politycznym (stosunkéw,
ktore Swiety Tomasz poréwnuje ze stosunkami duszy do ciala).

23 Do tego dochodzi koncepcja cudu i jego roli w Zyeiu Swietych. Cud wy-
daje si¢ byé nie tyle interwencig pierwszej Przyczyny, odbierajgcej co§ prawom
natury, ile raczej powrotem do duchowej potegi czlowieka niewinnego i zapo-
wiedzig przywrocenia jego duchowego kroélestwa.

24 Jest to zagadnienie akeentu — albo by¢ moze epoki., Aby sie przekonaéd, ie
poznanie siebie samego jako obrazu Boga bylo zywoine na Zachodzie, wystar-
czy zajrzeé do ksigzki Et. Gilsona, Duch filozofit Sredniowiecznej.
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zone ze Swietych czynow dotyczacych Boga. Jego dzielo jest dzie-
lem pojednania i nie pojmuje sie go ani na planie kosmicznym, ani
w porzadku ontologicznym, ale raczej na planie moralnym. Tam
Chrystus jest przede wszystkim tym, kto odnawia prawdziwy byt
natury teoforycznej; Jego dzielo jest dzielem odrodzenia, ponow-
nym stworzeniem, ponownym uduchowieniem natury ludzkiej
i w konsekwencji — wszystkich rzeczy: warto$¢ kosmiczna i onto-
logiczna Wcielenia i Eucharystii. Eucharystia, przedluzajac ludzka
obecno$é Chrystusa na ziemi, przedluza takze Jego dzieto. Dla nas
jest ona (pomimo naszej teologii i liturgii, ktére sa o wiele bardziej
realistyczne) przede wszystkim Zrodiem wielkiej zazyloSci z Chry-
stusem; dla Wschodu jest ona nade wszystko zaczynem nieznisz-
czalnoSci i obietnica calkowitej odnowy wszezepiona w pelny byt
ludzki az do chwalebnego powrotu Pana.

6. W koncu, jesli rozpatrujemy Kosciol i sakramenty, stanowiace
jak gdyby jego substancje, widzimy te same linie rysujace sie we-
diug swojej logiki. Dla Wschodu Koéei6él bedzie Srodowiskiem
przeb6stwiajacego dzialania poprzez sakramenty,
kult, poprzez zstapienie wiecznego w czas, niewidzialnego w wi-
dzialne, niestworzonego w stworzone. ,Istota KoSciola jest zycie
Boze odslaniajace sie w zyciu stworzen; jest to przebéstwienie
stworzenia dzieki Weieleniu i Zeslaniu Ducha Swietego”.® Caly
nacisk spoczywa tu na kaplanstwie, na sakramentach, na liturgii;
pojawia sie silna pokusa zapomnienia o wojujacym chara-
_kterze Kosciola.

Dla Zachodu Kos$ciél bedzie z pewnoscia Kosciolem milujacym
i kontemplatywnym, lecz takze bardzo wyraZnie KoSciolem woju-
jacym, Srodowiskiem dzialania moralnego najlepiej
zorganizowanym do pomocy w osiagnieciu przez nas Najwyzszego
Dobra, w zdobyciu rzeczywistoSci Wiecznego SzczeScia. Hierarchia
rzadu, magisterium, organy publiczne kierujgce dzialalnoscia
chrzescijanska zajmuje tu bardzo duzo miejsca; przewaga, jaka sie
daje dzialaniu skierowanemu do nadprzyrodzonego celu, w szcze-
goélny sposéb uwydatnia pojecie ,,zastugi”.

Swiadomie uproéciliémy i uwydatniliSmy pewne linie i prosimy
czytelnika, aby przywroécil prawdziwe proporecje przez wypunkto-
wanie w tym artykule: raczej i moze. Wierzymy jednak,
ze nie zdradziliSmy prawdy wskazujac na réznice dwoch inspiracji,
dla ktorych Arystoteles i Platon byliby najbardziej reprezenta-
tywni i z ktorych jedna panuje na Wschodzie, druga na Zachodzie,

25 S. Bulgakow, L'Orthodoxie, Paris 1932, Alcan, s, 5.
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JesteSmy przekonani, ze jedna i druga tradyecja zyje w wierze
Kosciola i w my$li wielkich teologéow; zauwazyliSmy to juz u $w.
Tomasza i byloby bardzo latwo pokazaé to w szczegélach. Sposéb,
w jaki §w. Tomasz widzi Chrystusa i dzielo Odkupienia, dusze
ludzka uczyniona na obraz bozy, jako podmiot laski, zycie teolo-
galne i kontemplacje — zeby zacytowa¢c tylko kilka gléwnyeh pun-
ktéw jego doktryny — wydaje nam sie szeroko otwarty na najbar-
dziej zywotne elementy wschodniej tradycji; ,,otwarty’ — wiecej:
trzeba powiedzie¢ — ,,caly wypelniony”. To samo mozna powiedzieé
o wielu innych sposréd najwiekszych naszych teologow i naszych
mistykéw: takich jak §w. Bernard, Sw. Bonawentura, §w. Albert,
Tauler. Wiele pojeé teologicznych uleglo pézniej zubozeniu i ze-
sztywnieniu wsréd ,,scholastycznych” dysput ®® na trzechsetletniej
pustyni, po ktérej przechodzily tylko ubogie karawany podreczni-
koéw nauczajacych teologii w sposob zakrzepty i leniwy.

Od wznowionych kontaktéow z wielka tradyecja katolicka Wscho-
du mozemy oczekiwaé odnowienia i wiekszej plodnosci w studium
Swietej teologii. :

Wskazujac na linie o wiele bardziej paralelne lub zbiezne, anizeli
wrogie, cheieliSmy tylko zywiej zasygnalizowaé problem, a przez
to — sluzyé katolickiej Prawdzie.

Katolicki bowiem znaczy: powszechny.

DODATEK (1962)

JesteSmy Swiadomi schematycznoSei naszego artykulu. Zdajemy
sobie sprawe, Ze wiele punktéw nalezaloby lepiej sprecyzowaé
i uzasadnié. Byloby, rzecz jasna, bledem twierdzié, iz Zach6éd po-
szedl za Arystotelesem, podeczas gdy Wschod — za Platonem. Byli
bowiem arystotelicy na Wschodzie, a przynajmniej ludzie, ktérzy
czerpali z Arystotelesa: §w. Jan z Damaszku, Jerzy Pachymeros,
Grzegorz Akindynos (wyklety przez Kosciél Prawostawny!), Deme-
trius Kydones (tlumacz $w. Tomasza), Nicefor Gregoras... Na Za-
chodzie z kolei istnial kierunek platonizujacy, egzemplarystyeczny,
ujmujgecy zycie ducha na plaszezyznie iluminacji: $§w. Augustyn,
$w. Bonawentura oraz szkola franciszkanska, a nawet w pewnym
stopniu $w. Bernard. Co wiecej, przyznajemy, ze linia arystotele-
sowska, ktéra wyznaczyliSmy, jest linig przede wszystkim $w.
Tomasza, u ktérego takze znajduja sie elementy platonskie. Zga-
dzamy sie z L. Bouyer, ze byloby bardzo zwodnicze przeciw-

2 Kiedy zamiast zyé zasadami wielkich mistrzéow, zatrzymujemy sie i dyspu-
tujemy nad plyngeymi z nich wnioskami, woéweczas mamy do czynienia ze
nScholastykg”. W tym znaczeniu uzyliSmy tego okreslenia w artykule,
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stawiaé tradycje wschodnig zachodniej, kiedy tyle elementow
wspoOlnych albo zbieznych tkwi nie na powierzchni, ale w samej
glebi inspiracji i opeji doktrynalnych.

Niemniej, wydaje sie nam, Ze nasz szkic posiada pewna warto§c
w swojej calosci. Spotkal sie z uznaniem. Uzupelnieniem lektury
tego artykulu sa m. in. prace: A. v. Harnack, Der Geist der morgen-
landischen Kirche im Unterschied von der abendlandischen (,,SB.
d. Konigl. Preuss. Akad. d. Wiss.”, VII, 1913, s. 176 i n.); K. Holl,
Die religiosen Grundlagen der russischen Kultur, w Ges. Aufsitze,
t. II, Tiibingen 1928, s. 418—432; E. von Ivanka, Aristotelismus
u. Platonismus im theologischen Denken. Westliche u. ostliche The-
ologie, w ,Scholastik” 14 (1939), s. 373—396; J. Loosen, Unsere
Verbindung mit Christus. Eine Priifung ihrer scholastischen Begrif-
flichkeit bei Thomas u. Skotus, ibid., 1941, s. 53—78, 193—213 (zob.
s. 208 i n.); Ch. Moeller i G. Philips, Grace et Oecumenisme...,
Chevetogne 1957, s. 62 i n.

Wydaje nam sie, ze gléwna roéznice miedzy orientacjami dwéch
iradycji mozna wyrazi¢ w pojeciach uczestnictwa i przyczynowosci
formalnej z jednej strony, a przyczyny skutkowej z drugiej. Sw.
Cyryl z Aleksandrii uzywa platonskiego stownika (partycypacja) —
zob. ,La Vie Spirituelle.”, supl., czerwiec 1938, s. 161—162. Jezeli
nasze twierdzenie jest prawdziwe, nic lepiej nie pokazuje niezbed-
nej i gltebokiej jednosci dwéch tradycji: nie moze bowiem istnieé
zadne uczestniczenie stworzone bez interwencji przyczyny skutko-
wej. Nie dokonuje sie zatem opcji na korzy$é jednej z pominieciem
drugiej, ale wiaze si¢ ona z kategoria, z pomoca ktérej duch inter-
pretuje i buduje rzeczywisto$é chrzescijanskg. Prowadzi to z jednej
strony do tego, ze patrzy sie na stworzenia jako na co§ objawia-
jacego Boga na r6éznych stopniach (logika ,fanii”); z drugiej
strony patrzy si¢ na nie jako na co$§ ukonstytuowanego w sobie sa-
mym i pozostajacego w stosunku zaleznosSci od swojej przyczyny.
Por. N. Bierdiajew, Esprit et Liberté.., Paris 1933, s. 368—369;
A. Stolz, Anthropologia theol., Freiburg, 1941, s. 68—69; W1. Lossky,
Essai sur la Mystique de I’Eglise d’Orient, Paris 1944, s. 85.

Mozna by mnozyé¢ zastosowania, z ktérych niektére zostaly na-
szkicowane na poprzednich stronach i byé moze w ten sposéb wy-
jaénié inne punkty widzenia w $Swietle proponowanej interpre-
tacji. Na przyklad zwréémy uwage na roéiny sposéb, w jaki jest
odczuwany, praktykowany a nawet pojmowany wspélny, w swo-
jej glebi dogmatycznej, dla Wschodu i dla Zachodu punkt doktry-
ny: kult obrazéw. Z jednej strony jest obecno$é modelu w obrazie,
a z drugiej — zwykly stosunek odniesienia obrazu do rzeczywisto-
$ci przedstawionej... Byé moze trudny problem przypisywania wla-
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sciwych Osobom w Tréjey dzialan moéglby byé takze wyjasniony.
W kazdym razie warto wskaza¢ na studium A. Bundervoet, ktory
uwaza, ze mozna kazdej z Os6b Boskich przyznaé wlasciwe jej
cechy, z punktu widzenia przyczyn wzorcowych. (Was behoort tot
het wezen van Gods heiligende genade inwoning wolgens St. Tho-
mas I Sent.,, d. XV—XVII en XXXVII? w ,Bijdragen”, 1948, s.
42—58). Czyz fakt, ze ten punkt widzenia jest tak drogi i bliski
dla ludzi Wschodu nie wyjasnitby czego§ w ich teologii przypisy-
wania cech Osobom w Trojey?

Yves M. J. Congar OP
ttum. L, B. i St. G.



Ks. JERZY KLINGER

DWIE POSTACIE PREKURSOROW
PRAWOStAWNEJ ODNOWY

Geneza nowego kierunku prawostawnej rosyjskiej mys$li teolo-
gicznej siega drugiej polowy XIX wieku i — rzecz charaktery-
styczna — wywodzi sie od dwoch autorow, ktérzy obaj byli ludzmi
Swieckimi i nie roScili sobie pretensji do tytulu zawodowych
teologow. Jeden z nich byl okre$lany mianem ,dyletanta” przez
zawodowa ,,szkole” teologiczna. Drugi byl zawodowym filozofem,
ale oddzialal nie tyle na dalszy rozwodj rosyjskiej filozofii, co
wilasnie na rozwoj teologii i to nie tylko rosyjskiej, gdzie mial
wplyw bezposredni, lecz walczac o wskrzeszenie misji proroczej
w Kosciele, sam w sposéb proroczy antycypowal powstanie ruchu
ekumenicznego i zwigzana z nim dzisiejsza problematyke stosun-
kéw interkonfesjonalnych.

Mam na my$li Aleksego Chomiakowa (1804—1860), inspiratora
nowego kierunku eklezjologicznego w rosyjskim prawostawiu, oraz
Wiodzimierza Solowjowa (1853—1900), slynnego filozofa, poete
i mistyka, tworce systemu sofiologii, ktérego genialne rozwi-
niecie teologiczne stworzyli o. Pawel Florenski i zwlaszcza o. Ser-
giusz Bulgakow, a ktory poza tym oddziatal na filozofie Bierdia-
jewa, Merezkowskiego, mna teologie Afanasjewa, Evdokimowa
i innych.

I. ALEKSY CHOMIAKOW

Aleksiej Stiepanowicz Chomiakow, urodzony 1 (14) maja 1804,
pochodzil ze szlacheckiej rodziny o patriarchalnym trybie zycia.
W roku 1821 jako 17-letni chlopak prébuje uciec z domu, by
walezyé o wolnoéé Grecji l. Nastepnie studiuje w Moskwie. W cza-

Autor artykulu jest profesorem teologii prawostawne] w warszawskiej Chrzesci-
janskiej Akademii Teologicznej i prorektorem tej uczelni.

1 Co do szczegolow biograficznyeh Chomiakowa por. Aleksiej Chomiakow,
Izbrannyje sodinenija pod red. prof. N. S. Arsenjeva, New York 1955 (Wstep);
takze A. Walilcki, W kregu konserwatywnej utopii, Warszawa 1964 PWN, s, 145
i nast. Za najlepsza monografie o Chomiakowie uchodzi praca A. Gratieux,
A, 8. Khomiakov et le mouvement slavofile, t, I—II. Paris, Ed, du Cerf, 1939,
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sie studiow wielki wplyw wywiera na niego filozofia Schellinga.
W r. 1828 bierze udzial w kampanii rosyjsko-tureckiej na Balka-
nach, w czasie ktorej odznacza sie mestwem. Walicki méwi o nim,
ze swego wojowniczego ducha przeniost nastepnie w dziedzine
dialektyki. Byl zapalonym polemista. Szereg razy wyjezdza za gra-
nice (Paryz, péimocne Wlochy, Szwajcaria, kraje poludniowo-sto-
wianskie, nastepnie Anglia). Za granica tez wydaje swoje gléwne
dziela teologiczne (po francusku), ktére w kraju napotykaja na
opér cenzury koscielnej. Jest teologiem, publicysta, poeta, lecz
takze agronomem, technikiem, wynalazca. Zna jezyki starozytne
i szereg jezykoéw europejskich. Obok I. Kirejewskiego jest tworca
kierunku my$li slowianofilskiej — nurtu, ktéry poteznie oddziatal
na zycie duchowe Rosji w XIX stuleciu. Ale jezeli 6w prad du-
chowy, zwany ,slowianofilstwem”, nalezy dawno juz tylko do
historii mys$li rosyjskiej (w duzej mierze pod wpiywem miazdzacej
krytyki Wlodzimierza Solowjowa), to w dziedzinie teologicznej,
zwlaszcza w eklezjologii, my$l Chomiakowa zostawila trwaly $lad —
i to nie tylko w ramach teologii prawostawnej.

Do pewnych dziwactw Chomiakowa nalezy fakt, ze swoje glowne
dzielo eklezjologiczne Kosciol jest jeden (Cerkov odna) usiluje
wydaé¢ w jezyku greckim jako nowoodnaleziony dokument pa-
trystyczny. Nalezy widzieé owo pobozne klamstwo, podyktowane
checia zmylenia cenzury koScielnej, w ramach o6weczesnej tradycji
romantycznej, mnozacej podobne falsyfikaty (przykladem Kraljed-
vorska letopis Hanki), jako wyraz wzmozonego kultu dla tradycji.
Jezeli dzielo Chomiakowa, Cerkov odna, na pewno nie bylo dzie-
lem patrystycznym, to jednak z cala pewno$cia nie bylo obece du-
chowi teologii patrystycznej, ktora w tym czasie przezywa swoj
renesans rowniez i na Zachodzie (Szkola Tiibingenska, ruch
oxfordzki, z ktérym Chomiakow byl powiazany przez swa kores-
pondencje z Palmerem).

Kosciél pojmuje Chomiakow nie jako organizacje zewnetrzna,
lecz jako ecialo Chrystusa spojone duchem milosci, w ktérym kazdy
czlonek zachowuje idealna wolnosé. Jedno$é Kosciola jest dzietem
Ducha Swietego, a nie zewnetrznego autorytetu. Chomiakow od-
rzuca w ogoéle zasade wszelkiego autorytetu, jako czegos ze-
wnetrznego, wiec heterogenicznego w stosunku do istoty Kosciola.
»EKosciol nie jest autorytetem, poniewaz nie jest autorytetem Bog
i nie jest autorytetem Chrystus; autorytet bowiem jest czyms$ ze-
wnetrznym. Powtarzam, Koscidl nie jest autorytetem, lecz Prawda
oraz zyciem chrzeScijanina, wewnetrznym jego Zzyciem; Bég bo-
wiem, Chrystus, Kosciél zyja w nim bardziej prawdziwym zyciem,
anizeli serce bijgce w jego piersi, lub krew plyngca w jego zylach,
lecz zyja tylko, o ile on zyje powszechnym zyciem miloSei i jed-
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nosci, to znaczy zyciem Kosciola” 2. W tym ujeciu ,,Jednosé Kosciola
wyplywa z koniecznos$ci z jednosci samego Boga, poniewaz Ko-
§ci6l nie jest wieloScia os6b w ich osobistej wylacznosci, ale
jednoscia Raski Bozej.. jak jedno$¢ wielu czlonkéw w jednym
ciele”,

Nieomylno$é Kosciola nie jest wynikiem podporzadkowania sie
jakiemus$ zewnetrznemu autorytetowi. Nieomylno§é¢ posiada jedy-
nie Koéciél jako caloéé. Nawet Pismo Swiete samo przez sie nie
jest nieomylne, lecz jest nim tylko jako wyraz wiary Kosciola.
,,Pismo Swiete nie jest pismem Pawtla albo Bukasza — méwi Cho-

miakow — ale pismem Kosciola” (jako caloSci). Dlatego Koscidl
jedynie jako calo$¢é ma dar nieomylno$eci. ,,W prawdziwym Ko-
§ciele nie ma Kosciola nauczajacego — twierdzi Chomiakow.

Czy to oznacza, ze (w Kosciele) nie ma nauczania? Przeciwnie,
jest i nawet wiecej niz gdziekolwiek...” Ale ,Biskup moze by¢
rownoczeSnie nauczycielem i1 uczniem swej owczarni...” Kazdy
czlowiek, jakby wysoko nie stal na szczeblach hierarchii, albo na
odwro6t, jakby nie byt schowany w cieniu swej najskromniejszej
sytuacji, na przemian raz uczy, to znéw przyjmuje pouczenia:
poniewaz Bog obdarza kazdego darami swej madro$ci bez wzgledu
na urzad i na osobe. I uczy nie tylko slowem, lecz calym swoim
zyciem”. Dlatego nawet sobory powszechne, jakkolwiek ciesza sie
slusznym autorytetem w Kosciele, zyskuja ten autorytet nie same
przez sie, ale jedynie na mocy recepcji ich przez og6é! wiernych.
Potwierdzenie tej mys$li Chomiakow znajduje w glo$nej Encyklice
Patriarchéw Wschodnich bedacej odpowiedzia na encyklike pa-
pieza Piusa IX In suprema Petri Apostolica Sede w 1848 r.
»Z otchlani.. ponizenia.. w ktérym Islam trzyma chrzeScijan
Wschodu, rozlegl sie glos, zeby powiedzie¢ Swiatu, iz boskich
prawd poznanie jest dane wzajemnej milo§ci
chrzeScijan i nie ma innego stréza proécz tej
milo$ci”? Dlatego ,katolicko$é” Kofciola, ktérag zgodnie ze
stowianska wersja Symbolu Niceo-Konstantynopolitanskiego ttu-
maczy Chomiakow przez ,soborowo$¢”, nasz autor rozumie jako
zycie w miloSci wewngtrz Kosciola, podezas gdy herezja oznacza
dla niego nie jaka$ bledna opinie, lecz brak miloSci powodujacy
wysuniecie swojej opinii indywidualnej ponad wiare Kosciola.
Wedlug wybitnego patrologa i historyka prawostawnej mysli
rosyjskiej o. Jerzego Florowskiego przeciwstawienie Ko$ciota i he-
rezji jako miloSci i odosobnienia bylo catkowicie zgodne z Ojcami

2 A. Chomiakov, Polnoje sobranije socinenij, t. II, Moskwa 1836, s. 54.

3 Neskolko slow prawostawnego christianina o zapadnych veroispovedani-
joch I wyd. po francusku, Leipzig 1855. Por. Aleksiej Chomiakov, Izbrannyje
so¢inenija, New York 1955, s. 205,
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Koéciola: ze $w. Ireneuszem, Tertulianem, Orygenesem, a przede
wszystkim ze §w. Augustynem (wysuwajacym podobne mysli w po-
lemice przeciw donatystom), lecz réwniez ze wspolezesnym Cho-
miakowowi teologiem katolickim Moehlerem, ktéry w swej stynnej
Symbolice zwalczal protestantyzm jako eklezjologie indywiduali-
styczng pozostawiajgca jednostke w stanie odosobnieniaf.

Tymezasem Chomiakow wlasnie z tej swoje] pozyeji niestychanie
ostro krytykowal wyznania zachodnie, nie tylko protestantyzm,
lecz takze rzymski katolicyzm, zwany przez niego ,romanizmem?”,
w ktorym juz widzial wszystkie przestanki reformacji. Tkwia one
wedlug niego w postawieniu opinii prywatnej, w danym wypadku
Kosciola lokalnego (chodzi o zachodni dodatek Filiogue do Sym-
bolu) przed opiniag Kosciola powszechnego (Wschéd o to nie byt
zapytany), co samo przez si¢ otwarlo droge do jeszcze dalej posu-
nietego, bo jednostkowego indywidualizmu w protestantyzmie.
Protestantyzm byl zupelnie stusznym wediug Chomiakowa wysu-
nieciem postulatu wolnosci w Kosciele, ale wolnoSci nie wlaczonej
w katolickos¢é KoSeiota, poniewaz juz w rzymskim katolicyzmie
jedno$¢ byla realizowana jedynie przy pomocy autorytetu jako
stosunek czysto zewnetrzny, nie przetopiony w postawie ,,soboro-
wosei”, charakterystycznej jedynie dla prawoslawia.

Z perspektywy przemian, jakim w XX w. ulegt Ko$ciol katolicki,
widaé, ze Chomiakow zupelnie stusznie zaatakowal jednostronnosé
takiego ujecia eklezjologii, jakie mamy w 1leologii potrydenckiej
1 w slynnej definicji Ko$ciola danej przez Bellarmina a takze
w calym nurcie majacym swoOj najpelniejszy wyraz w definicji
I Soboru Watykanskiego oraz w Kodeksie Prawa Kanonicznego
(1918). Ale czy stuszne bylo rozciggniecie krytyki Chomiakowa
na calo$¢ eklezjologii zachodniej? , Trzeba powiedzie¢ — pisze pro-
fesor Arseniew we wstepie do nowojorskiego wydania Wyboru
pism Chomiakowa — Ze polemika (jego) jest wspaniala i pelna
talentu, a takze teologicznej i dialektycznej wymowy... ale nie
zawsze, 0 jakze nie zawsze, sprawiedliwa. Chomiakow ocenia zbyt
logicznie i prostolinijnie, jego ataki na szereg charakterystycznych
cech zaréwno katolicyzmu jak i protestantyzmu sa bardzo trafne
i mocne. Przy tym o wiele bardziej atakuje katolicyzm, niz pro-
testantyzm. Ale zycia katolickiego Kosciola... nie da sie zamknaé
w ramki takiej polemiki, ani sprowadzi¢ do poruszanych przez
niego tematéw.. W zwigzku z tym mozna zarzuci¢ Chomiakowowi
pewna jednostronnos¢ i uprzedzenie réwniez w jego ocenie za-
chodniej kultury. Polemika jego jest czesto blyskotliwa ... lecz
zycie religijne jest o wiele szersze i bardziej zlozone niz prosto-

4 Prot. Georgij Florovskij, Puti russkogo bogoslovija, Pari 1937, s. 279.
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linijne i jednostronne formuly logiczne”53. ,..w historii prawo-
stawnej symboliki, czyli tak zwane] ’teologii polemicznej’ — pisze
Florowski — zasluga Chomiakowa polega na zasadniczym i ogoél-

nym postawieniu problemu w miejsce dawnej i bezplodnej ka-
zuistyki. W schematach jednak Chomiakowa zbyt duzo jest dopa-
sowywania. Historia chrzescijanskiego Zachodu bowiem tylko pod
warunkiem uproszezen i naciagnie¢ daje sie wtloczyé w schemat
rozpadnigcia sie ’jednosci’ i 'wolnosSci’ na tle wyczerpujacej sie
milo$ci. Nie nalezy jednak braé¢ tych polemicznych ‘’broszur’
Chomiakowa za to, czym by¢ nie mialy — sa one tylko szkicem...
lecz nie systemem. W kazdym razie sam problem w nich byl po-
stawiony ostro i w sposéb zasadniczy” ®.

W sposéb tak samo zasadniczy ten sam problem Kosciola byt
postawiony w pismach katolickiego przedstawiciela Szkoly Tiibin-
genskiej A. Moehlera?. Dla niego réwniez herezja polega na
zerwaniu wiezi miedzy miloseia i wiara, na separatystycznym
egoizmie rozbijajacym jednosé Kosciola, powodujacym powstanie
,mnogosci pozbawionej jednoSci”. W katolicyzmie widzi przeciwnie
»iedno$¢é w mnogosci”, to znaczy to samo, co Chomiakow w prawo-
stawiu. Moehler nalezal do tej samej szkoly, co pozniej Hefele,
do szkoly, ktora szukala przezwyciezenia potrydenckiej scholastyki
w imie powrotu do tradycji patrystycznej.

Poniewaz w katolicyzmie czasowo wzial gore kierunek przeciwny,
w zwiazku z I Soborem Watykanskim oraz reakeja antymoder-
nistyczna, wiec wygladalo, ze opozycja eklezjologii Chomiakowa
przeciwko temu, co on nazywal ,romanizmem’”, jest nowa forma
opozycji miedzy Kosciotem wschodnim a zachodnim. W rzeczy-
wistosei jednak rowniez w samym Kofciele katolickim istniala
opozycja przeciwko temu, co Chomiakow nazywal ,romanizmem”,
ktéra sie ujawnila w calej peilni dopiero w teologii odnowy po-
przedzajgcej II Sobor Watykanski.

Jezeli argumenty Chomiakowa przeciwko KoSciolowi katolic-
kiemu grzeszyly brakiem obiektywizmu, to réwnie nieobiektywna
byla ze strony katolickiej poczatkowa krytyka doktryny Chomia-
kowa (teologia typu Oriensu, Jugie, ks. A. Pawlowski). Polemisci
nie czuli, ze uderzajac w samg istote doktryny Chomiakowa
uderzaja réwniez w teologie katolicka o tendencji pokrewnej, typu
Moehlera. Dowodzenie ,rewolucyjnosci” pozycji Chomiakowa wo-

5 Dz, cyt. 5. 30.

6 Florovskij, dz. cyt. s. 280—2B1.

7 A. Moehler, L'Unité dans U'Eglise ou le principe du catholicisme d’aprés
l’esprit des Péres des trois premiers siécles de UEglise. Paris 1938. I wyd. niem.
tej ksigzki 1825.
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bec pozycji dawnej teologii prawostawnej tak samo w niczym nie
dyskredytuje jego pozycji, jak ,rewolucyjno$¢” eklezjologii o. de
Lubaca wobec eklezjologii Bellarmina w niczym nie dyskredytuje
jego teologii. Dopiero teologowie katolickiej odnowy tacy jak
0. Congar 8, czy Maurice Villain® w pelni uznali reprezentacyjny
dla prawostawia charakter jego doktryny.

Ale nie mozna sie dziwié¢ teologom katolickim, skoro poczatkowo
rowniez oficjalna teologia prawostawna nie chciata uznaé trady-
cy jnego charakteru doktryny Chomiakowa. Pisma jego byly wy-
dane w Rosji p6zno, bo dopiero w 1879 roku, i to z zastrzezeniem, ze
,nieokreslonosé i nieScislosé niektérych wyrazen powstata wskutek
braku specjalnego wyksztalcenia teologicznego ich autora’”®, Na-
wet genialny o. Pawel Florenski nie dostrzegt tradycyjnego tta
teologii Chomiakowa zarzucajac mu tendencje protestancka, to
znaczy wlasnie to samo, co Chomiakow zarzucal pozyecji katolickiej.
Dopiero nurt prawostawnej odnowy teologicznej (Bulgakow, Bier-
diajew, Afanasjew, Evdokimov) uznat zasadniczo pozycje eklezjo-
logii Chomiakowa jako swoja. Chodzilo gléwnie o nowe znaczenie
,,Soborowo$ci”, o sens wolno$ci, o obalenie podzialu miedzy zasad-
nicza pozycja hierarchii a laikatu w KosSciele. Ale podobne idee
dzieli przynajmniej czeSciowo z Chomiakowem réwniez nurt od-
nowy w teologii katolickiej. Wystarczy wspomnie¢ wznowienie
doktryny o Kosciele jako o ciele Chrystusa (po r. 1942), przebogaty
nurt teologii laikatu wypracowany przez o. Congarall, wreszcie
wysuniecie idei ,ludu Bozego” przed rozwazania o hierarchii ko-
Scielnej w Konstytucji o KoSciele Vaticanum II. Sa to idee po-
krewne teologii Chomiakowa. Mozna powiedzieé, ze 6w ,roma-
nizm”, ktéry tak gwaltownie atakowal Chomiakow w KoSciele
zachodnim, byt to prad teologii wysuwajacy na czolo element
czysto instytucjonalny, ktéry trzeba bylo przewalezyé w obu Ko-
Sciotach. Ale w Kosciele wschodnim (rosyjskim) fo zwyciestwo
nowego, a wtasciwie starego, bo patrystycznego kierunku, nasta-
pilo o jakie§ 50 lat wczesniej. I na tym polega trwale znaczenie
w historii mysli teologicznej ,,dyletanckiej”, bo zbuntowanej prze-
ciwko ,szkolnym” autorytetom, doktryny Aleksego Chomiakowa.

&8 M. J. Congar, Chrétiens désunis. Principes d'un oecuménisme catholigue.
»Unam Sanctam' 1. Paris 1937, s. 249 i nast. zwlaszcza 263—275.

9 Maurice Villain, Introduction a l'Oecuménisme, Casterman, Tournai 1959,
6. 116—122.

10 Walicki, dz. eyt. s. 160.

11 Yves M. J, Congar, Jalons pour une théologie du laicat. ,,Unam Sanctam'
23, 2 éd. Ed. du Cerf, Paris 1954. Autor tej monografii podkresla wielkg ,,nowosé™
inicjatywy Piusa XI ,udzialu laikatu w apostolstwie hierarchicznym’ (s. 507),
w czym mozna widzieé takze realizacje jednego z aspektow idei ,,soborowosdei”
Chomiakowa. )4
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Il. WLODZIMIERZ SOLOWJOW
1 PIERWSZE WIZJE

Wilodzimierz Sergiejewicz Solowjow, syn znanego historyka Ser-
giusza Solowjowa, urodzil sie 6 stycznia 1853 r. Dziad jego byt
znanym w Moskwie duchownym. Matka jego Poliksena pochodzila
z Ukrainy, z rodziny slynnego wedrownego filozofa Skoworody,
spokrewnionej z polska familia Brzeskich.1? Prawdopodobnie stad
wywodza sie sympatie Solowjowa dla Polski, ktérym daje wielo-
krotny wyraz w ciggu swojej twdrczosei.

Solowjow studiuje w Moskwie naprzéd na matematyczno-fizycz-
nym, pézniej na historyczno-filozoficznym wydziale. W mlodosci
przezywa religijny kryzys, z ktéorego wychodzi zwyciesko. Ale
odtad cale zycie jego bedzie poSwiecone prébom uzasadnienia racji
chrzescijanstwa. Pierwsza taka proba jest jego magisterska roz-
prawa Kryzys zachodniej filozofii, przeciw pozytywistom (1874)
w duchu Schopenhauera i Hartmanna. Po jej obronie w 1875 roku
wyjezdza do Londynu i tu zaczyna sie jego ,duchowa przygoda”,
o ktérej opowiada w poemacie powstalym pod koniec zycia
Trzy spotkania (1898), rodzaju poetyckiej autobiografii, przedsta-
wionej na tle trzech mistycznych wizji, ktére wyznaczyly kierunek
zycia i glowne ognisko zainteresowan Solowjowa.

Do Londynu wyjechal Solowjow po to, aby w Brytyjskim Mu-
zeum badaé wszystko to, co jest tam zebrane na temat Swietej Sofii-
Wiecznej Madrosci Bozej. Nie byl to abstrakeyjny kierunek zainte-
resowan mnaszego filozofa. Solowjow ma w dziecinstwie wizje
Wiecznej Madrosci, ktéra mu sie zjawia w cerkwi podezas liturgii,
w czasie kiedy przezywal niefortunnie swa pierwsza milo$é,
wyzwalajaca go z wiez6w miltosei ziemskiej dla miloSci niebianskiej,
o ktérej pamieé zachowal przez cale zycie. Wiasnie Jej glos slyszy
teraz ponownie w czasie zaje¢ w Brytyjskim Muzeum, wzywajacy
go, by udal sie do Egiptu. Ku wielkiemu zdziwieniu wszystkich
natychmiast wyjezdza do Egiptu, gdzie w czasie samotnej we-
drowki na pustyni, po przygodzie z Beduinami doznaje wizji Nie-
bianiskiej Oblubienicy na tle porannej zorzy. Jej wzrok obejmuje
wszystko, ,,co jest, co bylo i co przyszite wieki przyniosa z soba...”
Jednym stowem Solowjow zobaczyl w wizji upersonifikowany obraz
»Wszechjednosci”, ktoéra stata sie centralng idea jego systemu.

Istnieje frapujaca analogia pomiedzy ta wizja Wlodzimierza So-

12 Svias¢ennik Sergej Solovjev, Biografija Viadimira Sergeevifa Solovjeva
w wyd. Vladimir Solovjev, Stichotverenija, izd. 7 Moskva 1921, 5. 1-—2.
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lowjowa, ktoérej zapowiedz otrzymal podezas pracy w Muzeum
Brytyjskim, a podobna wizja $wietego Cyryla (Konstantyna) pod-
czas pracy w bibliotece przy katedrze Sw. Sofii w Konstantyno-
polu, kiedy Madrosé Boza objawila mu sie jako Oblubienica, ktérej
wierny pozostal odtad przez cale zycie. Dla obu to mistyczne
spotkanie stalo sie wyznacznikiem dalszego losu i obu pchnelo do
szukania drog zblizenia rozdzielonego lub rozdzielajacego sie wia-
$nie (za czasow Cyryla) Wschodu z Zachodem, ktore usiluja pola-
czyt.'3 Rowniez w mistyce Suzo (XIV wiek) bardzo popularnego
w Niemczech (oddzialal on takze na Ru$ przez Nowogréd), na-
lezy szukaé genealogii wizji Solowjowa. Ale kim byla Niebianska
Oblubienica §w. Cyryla, Suza, Solowjowa? W teoretycznej formie
daje na to odpowiedZz nasz filozof w swych slynnych Wykladach
0 Bogoczltowieczenstwie (Petersburg 1878), ktore staly sie wyda-
rzeniem stolicy i wzbudzily ogromng polemike.

2. WYKLADY O BOGOCZLOWIECZENSTWIE

Solowjow zastanawiajac sie nad ogbélnym kryzysem religii widzi
jego przezwyciezenie w syntezie wiary w Boga i1 wiary w czlo-
wieka, w idei Bogoczlowieczenstwa. Jest to kontynuacja chalce-
donskiego dogmatu, ale rozciagnietego na catag ludzkosé. Widaé
tu niewatpliwie dziedzictwo mysSli patrystycznej Wschodu, ale
odezytane w kontekScie problematyki nowozytnego konfliktu mie-
dzy religia a humanizmem. Wtasnie po tej linii poszia odnowa
rosyjskiej mysli prawostawnej. O. Sergiusz Butgakow piecdziesiat lat
pozniej caly swoj system teologiczny nazywat teologia,,neochalcedon-
ska”.14 Proces Bogoczlowieczenstwa jest procesem obejmujgcym cale
dzieje ludzkosci i przejawiajacym sie przez rézne religie. W pierw-
szym etapie jest to kult energii przyrody przejawiajacy sie jako
politeizm, ktéry w drugim etapie przechodzi w swe zaprzeczenie,
czego punktem szczytowym jest idea nirwany w buddyzmie. Te
negacje natury w buddyzmie uzupelnia platonizm, stanowiacy na
drodze ludzko$ci trzeci etap rozwoju religii, w ktorym poza uluda
natury odkrywa sie inna prawdziwg rzeczywistosé — Swiat idei —
stanowiaca harmonijna cato$é czyli idealny kosmos, kulminujacy
w idei Dobra i Miloéci. Pod swe pojecie idei Solowjow jednak pod-
stawia mie tylko pojecie idei Platona, lecz takze atoméw Demo-
kryta, a takze monad Leibnitza i czyni je zywymi istotami. Dlatego
i syntetyzujaca je idea Milosci i Dobra jest zywa Istota, ktéra

13 Por. moje studium Nurt slowlariski w poczqtkach chrzefcijasistwa polskiego
wRocznik Teologiczny”, ChAT, nr 1, Warszawa 1967 s. 35, nota 6.

14 Por. L. A. Zander, Bog { mir (Mirosozercanije O. Sergija Bulgakova) t. II
PariZ 1948, YMCA s. 73—T4.
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judaizm okreslit mianem osobowego Boga. Ale Bog nie jest tylko
Osoba ale i wszystkoScia jako idealny kosmos. Tu po raz pierwszy
zarysowuje sie doktryna ,,Wszechjednosci”. Idea monoteistyczna
przeksztalca sie w teologii aleksandryjskiej (Filon, Plotyn) w dok-
iryne troistosci, ktéra przyjmuje chrzescijanstwo. Chrze$cijanstwo
w ogoéle syntetyzuje w sobie buddyzm jako zakwestionowanie na-
tury zewnetrznej (asceza), platonizm (Swiat idei jako Kroélestwo
Niebieskie), zydowski monoteizm, aleksandrynizm (dogmat o Trojcy
Swietej), dodajac do tego jako zupelnie nowe Objawienie doktryne
Wrielenia 15,

Ale dla Solowjowa Logos to jedno§¢ stwarzajaca. Natomiast
jednos¢ stworzona to wlasnie Sofia, pojeta jak idealny kosmos
lub wieczna idealna ludzkod$¢ kulminujaca we wcielonym Logosie.
Tu zwiazek antropologii z teologia staje sie oczywisty. W Wykla-
dach o Bogoczlowieczenistwie Sofia jest tym samym, co Dusza
Swiata. Rozréznienie miedzy tymi pojeciami wprowadzi Solowjow
pozniej. W pierwotnej wersji Dusza Swiata jest Sofia, poki wszystkie
idee zjednoczone moca Ducha Swietego tworza w niej idealny
kosmos, szczeSliwa prajednie bytu.

By wytlumaczyé powstanie zla i cierpienia, Solowjow przyjmuje,
ze Dusza Swiata upada, zapragnawszy istnie¢ ,dla siebie”. Wsku-
tek tego atomizuje sie w przestrzeni i w czasie, traci charakter
prajedni, dzieki czemu wytaniaja sie z Niej pojedyncze byty, ktére
nie majac w sobie pelni istnienia ma skutek utraty zwigzku z ca-
loscia, sa zagrozone niebytem. W tym tkwi przyczyna cierpienia.
Zbawieniem staje sie powr6ét do Wszechjednosci, ktoremu stuzy
proces historii. Logos, ktory jest moca jednoczaca Boski kosmos
jako Sofie, skoro ten ostatni ulegl rozbiciu, musi zej$¢ w Swiat
przestrzenno-czasowy, by w nim staé¢ sie oSrodkiem historii. Dla-
tego Wcielenie wiaze sie z calodcia historii, ktérej stanowi motor
i cel, bedac najpelniejsza w szeregu innych teofania. Taka perspek-
tywa Wecielenia jako teandrycznego procesu ewolucji jest przeci-
wienstwem wszelkiego deus ex machina, wszelkiej teorii
Lirrupcji” pierwiastka Bozego, wszelkiego barthianizmu, a dosko-
nale harmonizuje z pozniejsza doktryna Wecielenia (od poczatku
$wiata) o. Teilharda de Chardin '®. Ale réwniez w samym Chry-
stusie Wcielenie nie jest procesem wszechmocy Bozej, lecz takze

15 Na temat doktryny W. Solowjowa por. K. Molulskij Viadimir Soloviev.
Ziznt i udenije, Izd. II, PariZ 1851, YMCA, ze starszych prac Kn. Evgenij Tru-
beckoj, Mirosozercanije Vladimira Solovjeva, Moskva 1912; u nas M. Zdziechowski
Pesymizm, romantyzm a podstawy chrzefcijanstwa, t. I, Krakéw 1915, s, 313
i nast,

16 Por. Madeleine Barthélemy-Madaule, Bergson et Teilhard de Chardin, éd
du Seuil, Paris 1963; mé6) art. O. Teilhard de Chardin a tradycje Kodciota wschod-
niego, ,Zycie i My$l"” 1968, nr 6. ,Pierwszy akt Wcielenia, pierwsze pojawienie
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wynikiem ludzkiego wysitku, jako procesu, w ktérym dwie wole:
zarowno Boska, jak ludzka, uczestnicza. Jedno$¢ teandrycznego
aktu osigga w Chrystusie swoj punkt szczytowy przez podwoéjne
wyrzeczenie. Boska wola wyrzeka sie swojej chwatly, dajac przez
to mozno$é pelmego dzialania woli ludzkiej. Ale ludzka wola takze
wyrzeka sie mozliwosci osiagniecia celéw doczesnych przy udziale
Boskiej wszechmocy. Pokonujge trzy pokusy: uzycia duchowej
mocy dla osiagniecia celow materialnych (odrzucenie przemiany
kamieni w chleby), samoutwierdzenia swej osobowoSci przez cud
(,,Jesli§ Synem Bozym, rzué sie na dél”’) i checi panowania przez
uznanie zewnetrznego autorytetu, (,,To wszystko dam Tobie, jezeli
oddasz mi poklon’) Chrystus zyskuje prawdziwa moc w Swiecie
ducha (Aniolowie Mu sluza). Ale pozostaje jeszcze do pokonania
element naturalny, a ten mozna pokonaé¢ jedynie przez Smieré.
W ten sposéb Bég-Czlowiek zyskuje wiadze nad cala natura stajac
sie osrodkiem ludzkosci, ktéra odtad staje sie Jego cialem.

To cialo Chrystusa, ludzko$¢é na powro6lt zjednoczona z Bogiem,
to Koéciol. Stad Sofia w pézniejszych pracach Solowjowa (La Russie
et I’Eglise Universelle) i w pracach jego uczniéw (Florenski, Bul-
gakow) utozsamia sie takze z KoSciolem. Ale podobnie jak Chry-
stus, Koseciél takze ulega pokusie przechodzac przez potrojne ku-
szenie, ktére nie zawsze odpierat zwyciesko. Tak Kosciot kato-
licki ulegl trzeciemu kuszeniu Chrystusa — checi panowania przy
pomocy S$rodkéw przymusu (Sredniowiecze), protestantyzm ulegl
kuszeniu drugiemu — samoutwierdzenie wlasnej osobowosei, a kul-
tura wspblezesna — pierwszemu — pogoni za ekonomicznym do-
brobytem.

Kosciol prawoslawny wedlug Solowjowa nie ulegl zadnej z tych
pokus, ale zachowanej przez siebie w czystosci prawdy Chrystusa
nie umial wecieli¢ w historii, nie wytworzyl chrzescijanskiej kul-
tury. Po to, by proces teandryczny zostal zakonczony, trzeba nie
tylko zachowaé w czystoSci element Boski, co jest osiagnigciem
Wschodu, ale polgezyé go z aktywnym elementem ludzkim, co
jest dzielem Zachodu. Inaczej mowiac, dla osiagniecia peini Bogo-
czlowieczenstwa niezbedna jest synteza Wschodu z Zachodem.

sie Krzyza — to pograZenic sie BozZej Jednosci w najglebsza otchlan mnogosci...
Pomniejszenie Chrystusa w stajence betlejemskiej i jeszcze wieksze pomniejsze-
nia w okresie poprzedzajgcym Jego pojawienie sie miedzy ludZmi.. to przede
wszystkim przejaw praw genezy... ,,M6j wszech$wiat” Wybdr pism, Pax, War-
szawa 1966, s. 35. Wobec tego ,,..l’histoire du monde n’est que I'histoire de la
naissance du Christ et de 1'assimilation du monde par lui.”’ Barthelemy-Madaule,
dz. eyt. 5. 467. Jak blisko jestesmy idei Bogoczlowieczenstwa W, Scolowjowa Jako
procesu obejmujacego calos¢ historii!



876 Ks. JERZY KLINGER

Jak wielki wplyw mialy wylozone idee Solowjowa, mietrudno
sie domyS$leé. Przede wszystkim na Dostojewskiego. Dostojewski
byl starszy od Solowjowa, ale w tym okresie znajdowal si¢ pod
przemoznym jego wplywem. W lecie 1878 dwaj mysSliciele odbyli'
razem podrdz do stynnej pustelni Optino, gdzie poddéwczas zyl
i dzialal czczony przez rzesze wiernych starzec Ambrozy, ktoéry
stal sig prototypem starca Zosimy w zamierzonej woOwczas przez
Dostojewskiego powiesSci Bracia Karamazow. Sam Solowjow stal
prototypem Aloszy, jak sadzi wielu, lub raczej Iwana Karamazowa,
jak suponuje zona pisarza i bratanek Solowjowa !’. Rzeczywiscie
doktryne, ktéra wyglasza Iwan Karamazow w powieSci Dosto-
jewskiego, w caloSci mozna znalezé u Solowjowa. Wydaje sig, ze
wplyw wzajemny obu mys$licieli na siebie nie zostal dostatecznie
zbadany. Nie ulega jednak watpliwo$ei, iz genialna Legenda
o Wielkim Inkwizytorze jest tylko w swej literackiej formie dzie-
lem Dostojewskiego, cala za$§ jej filozoficzna konstrukeja znajduje
sie w Wykladach o Bogoczlowieczeristwie Solowjowa. Moze dlatego
wlasnie wlaczyt ja Dostojewski do swej powieSci jak jakies obce
cialo (notatki w zeszycie skad$ przyniesionym). Legende komento-
wali po swojemu Bierdiajew, Rozanow i wielu innych. Lecz row-
niez postulat tworzenia chrzescijanskiej kultury w ramach tean-
drycznego procesu historii stal sie motywem zasadniczym rosyj-
skiej mysli religijnej. Do tego sprowadza sie i teoria, Ze pigkno
zbawi §wiat — Dostojewskiego, i caly patos twoérczosci w doktrynie
filozoficznej Bierdiajewa 18,

Oto kilka przykladow: ,Proces twoérezy catkowicie akceptuje
i zachowuje ewangeliczne przykazanie — nie kochaé¢ ’Swiata’,
ani tego, co w ’'Swiecie’. Tworzacy czuje, Ze nie jest 'z tego
S§wiata’. Tworczosé to zwyciestwo nad 'Swiatem’... inne niz w asce-
zie, ale rowne jej.. W akcie tworczym... buduje sie $wiat inny,
prawdziwy kosmos” '*.  Tworczo$¢ jest w istocie swej rozkuciem,
rozrywaniem tancuchéw, w ekstazie tworczej przezwycieza sie
ciezar $Swiata, spala sie grzech i zaczyna prze§wiecaé inna, wyzsza
natura’ 29,

A oto co pisze kontynuator mys$li Solowjowa, Dostojewskiego,
Bierdiajewa, wybitny teolog wspélczesny, prof. Evdokimov: , Pier-
wotne przykazanie 'kultywowania' Edenu nalezy poja¢ w olbrzy-
miej perspektywie 'kultury’. Ona to w swych anagogicznych zroz-
nicowaniach przewyzsza sama siebie i staje sie kultem, kosmiczng
17 8. Solovjev, dz. cyt, s. 18; Modulskij, dz. cyt. s. 80; Walicki, dz. cyt. s. 451.
18 Por. Nikola] Berdiajev, Smysl tvordestva. Opyt opravdanija Cfeloveka, Mo-
skwa 1915.

18 Tamie, s. 156.
20 Tamze, s. 157.
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liturgia, nieustannym Spiewem...” *!. Na tej linii teologiczna mysl
rosyjska spotyka sie z my$la patrystyczna (Teodor z Mopsuestii,
$§w. Jan Chryzostom, Maksym Wyznawca) %2

3. PODWOINY OBRAZ DUSZY SWIATA

Jezeli chodzi o centraina idee teologiczng Wykladow Solowjowa,
idee Sw. Sofii jako fundamentu Bogoczlowieczenstwa, to zostaje
ona podjeta i teologicznie opracowana przez o. Pawla Florenskiego
i 0. Sergiusza Bulgakowa. Ale to, co poczatkowo Solowjow odnibst
do upadku Sofii, ktéra zapragnawszy by¢ ,dla siebie”, posiadaé
,wszystko” mnie w Bogu, lecz jako swa wilasnos¢, to Florenski
przeniost na grzech kazdej duszy, kazdego ludzkiego ja, bedacego
przeciez obrazem Sofii. W grzechu — pisze Florenski — ,,w istocie
swej — jedyne Jarozdziela sig, czyli pozostajac Ja, row-
nocze$nie przestaje nim by¢. Psychologicznie to oznacza, ze ludzka
zla wola, przejawiajaca sie w pozadliwosciach i w pysze charak-
teru, oddziela sie od samego czlowieka, otrzymujac autono-
miczne, lecz pozbawione substancji istnienie, a réwnoczes$nie d1a
drugiego’ pozostaje .. niczym .. W ten sposéb momenty
bytu otrzymuja autonomiczne znaczenie, rozchodzac sie ze soba
i moje ’dla siebie’, o ile jest zle, oddala sie od mego ’o sobie’
w ciemnoSci zewnetrzne, to znaczy poza Bogiem... na zewnatrz
Boga znajdujace sie, w metafizyczny stan, gdzie nie ma Boga” 23,
W ten spos6b przez grzech, wedlug ucznia Solowjowa: Florenskiego
kazda osobowos$¢ rozdziela sie na to, co jest w niej autentyczne
(Ja, obraz Boga) i na to, co jest nieautentyczne (naga subiektyw-
nos¢). Wiemy, ze w doktrynie egzystencjalistéw grzech to jest
wtlaénie istnienie nieautentyczne, wlasciwie sprzeniewierzenie sie
wilasnemu istnieniu. Rowniez i o. Bulgakow pé6zniej przyjmuje
podziat kazdej osobowosci na Sadzie Ostatecznym na jej ,,prawa”
i,lewa” strone, uwazajae, ze jak nikt (précz Bogoczlowieka i Bogu-
rodzicy) nie jest bez grzechu, tak tez nie ma absolutnych grzesz-
nikéw 4,

Lecz jezeli w mys$l tej antropologii grzech czyni podzial w duszy
kazdego czlowieka, to rowniez upadek Sofii musial byé pojety jako
podzial w niej samej. Bo wlasciwie Sw. Sofia upa$é nie mogla,
jak nie moze upa$é obraz Bozy, w zadnym z nas. Jezeli upadek
nastapil, to upadla nie Sofia, lecz Jej zwodniczy sobowtér, Dusza

—

21 Prawostawie, Warszawa 1964, Pax, s. 92,

22 Por. Hans Urs von Balthasar, Liturgie cosmique. Maxime le Conjesseur
Aubier, Paris 1947,

23 SviaS¢. Pavel Florenskij, Stolp i utveridenije istiny, Berlin 1929, s. 212,

24 Prot. Sergij Bulgakov, Nevesta Agnca. O Bogofelovedlestve, & III Paris
1945, YMCA, s. 489.
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Swiata, ktérg poczatkowo Solowjow identyfikuje ze Sw. Sofia,
ale poézniej od Niej oddziela, by lepiej wytlumaczyé¢ istote, zta.

Jeszeze w Krytyce zasad abstrakcyjnych, swej pracy doktorskiej,
ktorej bronil w kwietniu 1880 r. w Petersburgu, tego rozréznienia
nie czyni, fwierdzac, ze Dusza Swiata — Sofia wypadlszy z lona
Ojca traci swa jednosé, dzielge sie na mnéstwo elementéw, abstrak-
cyjnych idei, ktore utwierdzajac sie w swej wylacznosci wprawiaja
swiat w zamet, w jakim sie on znajduje. Zamet ten bedzie prze-
zwyciezony przez powr6t Duszy Swiata do ,wielkiej syntezy”,
do idei ,,wszechjednosci”, a caly ten proces najlepiej jest wyra-
zony w filozofii Hegla i w... przypowie$ci o Synu Marnotrawnym,
gdzie roztrwonionym majatkiem sa ,zasady abstrakcyjne”, ktére
nie moga ustrzec Duszy przed glodem, a jej powrdét do domu Ojeca
to wlasnie dazenie do ,,wszechjednosci’ 2.

Ale w swym zasadniczym dziele, La Russie et I’Eglise Universelle,
wyd. w 1889 r. w Paryzu, Solowjow wyraznie rozgranicza Dusze
Swiata, ktéra upada, i Sw. Sofie, ktéra niezmiennie pozostaje
Swieta jako niebianski pierwowzér i Aniol Str6z upadlej Duszy
Swiata, walczacy z silami ciemno$ci o jej wydobycie z chaosu
i ponowne scalenie. To utozsamienie wyzszej czeSci rozszczepionei
Duszy Swiata z Sofia pojeta jako Aniol Str6z calego stworzenia,
rosyjska mysl chetnie przenosi na rozszczepienie kazdej duszy.
O. Bulgakow na przyklad widzi w Aniele Strézu wyzsze J a kaz-
dego czlowieka. ,,Czlowiek w akcie stworzenia otrzymuje... nie
tylko siebie, lecz takze swego drugiego. Ten drugi kazdego

25 Uzupelniajge te mysl Solowjowa mozna byloby réwniez widzieé obraz dwéch
stanéw Duszy Swiata: a) w opowieScl o Marcie i Marii, gdzie Marta ,troszezaca
sig o wiele” to Dusza Swiata w stanie rozbicia na wielos¢ ,,abstrakcyjnych za-
sad", podczas gdy Maria reprezentujgca ,jedyng potrzebe” to Dusza Swiata —
Sofia w jej stanie wszechjednosei; b) w opowiesci o bogatym mlodzieficu, kto-
remu trudno jest wejs¢ do Krolestwa BoZego, nie sprzedawszy wszystkiego;
c) a nawet w tym, co stanowi cruxr interpretum — opowieSci o Ananiaszu
i Safirze z Dziejow 5, 1—2, gdzie nie dlatego oni ging, Ze ich Piotr , karze”
za ukrycie dla siebie czeSci majgtku, lecz dlatego, #e pokl bedziemy cheiell
chociaz czed¢ natury zachowaé dla siebie, nie wyzwolimy sie spod prawa
fmierci. Taksa interpretacje jeszcze narzuca kontekst, w ktorym opowiesé
o tragicznym koncu pierwsze] pary chrzedcijan w Kosciele jest umieszezona
bezposrednio po stwierdzeniu, ze ,,mnéstwo wierzacych mialo jedno serce i du-
sze jedng” 4, 32, a wiec stan ,,wszechjednosci”, z ktorego dusze wypadly przez
samolubstwo. ,,8koro czlowiek dzieki $wietoSci przestaje przyswajaé sobie,
a wiec dzieli¢c na czesci nature ludzks, wtedy odkrywa jej godnosé... Czlowiek
uswiecony odrzuca swg wlasng wole, swe szczegblowe dobro... i wyrzekajac sie
istnienia dla siebie, pozwala wejsé w siebie calosci 2Zycia... urzeczywistniajge
przez te przejrzystosé dla jednosci swg doskonaly odrebno$é... Swiadomo$é oso-
bowa nie jest wigc Swiadomoscig siebie, lecz Swiadomoscig zjednoczenia.”
Olivier Clément, L’Eglise orthodoxe (,,Que sais-je?'’) Presses Univ. de France,
Paris 1965, s. 61—62.

P VP




DWIE POSTACIE PREKURSOROW PRAWOSLAWNEJ ODNOWY 879

czlowieka, ten Przyjaciel.. spoglada w glab naszej duszy, widzi
nas i to juz wystarczy do prowadzenia tajemniczego dialogu
duszy ze swa wyzsza jaznia”?, Przypomina sie wiersz
Rilkego

Ty$ jest 6w Drugi ciszy co jest w nas

co prawda skierowany do Boga. Ale wiadomo jak czesto Bog
w poezji Rilkego jest wyrazony pod postacig Aniola*. U Bulga-
kowa Aniotl i czlowiek to jednosé jakoSci przy réznym sposobie
bycia (réznica natur) w jednej hipostazie. W ten sposéb jest to
jedno$é indywidualno$ci zyjacej w dwoch Swiatach: zaktualizo-
wanej w niebie i aktualizujgcej sie na ziemi?8, Jedno§é ta polega
na jedno$ci Sofii jako zespolu Boskich wzorow z ich realizacja.
W ten sposéb idea Sofii jako niebianskiego sobowtéru Duszy
Swiata przeniosta sie w rosyjskiej teologii na koncepcje kazdej
duszy ludzkiej w jej podwéjnym aspekcie: niebianskim i ziem-
skim, jako Aniola i jako czlowieka *, co Zander zestawia z kon-
cepcja dwoch natur w jednej hipostazie. Zestawienie to jednak
wymaga pewnej korekty. Wedlug Bulgakowa Aniolowie nie maja
swej wlasnej natury, bedac w stosunku do Boga ,wtérnymi swia-
ttami” (wyrazenie liturgiczne), czyli wyrazicielami Natury Bozej
na zewnatrz. Jest to dokiryna analogiczna do doktryny tomistycz-
nej, wedlug ktérej Aniolowie nie majgc materii sq czystymi for-
mami. Dlatego — wedlug Bulgakowa — Aniolowie stanowig ,,So-
bor”, ,,Chér”, ale nie ,rodzaj”, dlatego wiasnie w stosunku do nich
nie bylo mozliwe Odkupienie, ktére moglo dotyczyé tylko
rodzaju ludzkiego, ale nie poszeczegblnych 0s6b3. Osoba
bowiem jest odpowiedzialna za siebie jako $wiadome centrum.
Lecz czynnik woli wedlug zgodnego przekonania calej tradycji
wschodniej jest wyrazem catej natury, a nie poszezegblnych hi-
postaz (dlatego Bég majacy jedna nature w Trzech Hipostazach
ma jedna wole, a Chrystus majacy dwie natury w jednej Hiposta-
zie ma dwie wole). Tym, czym byl Logos dla ludzkiej natury
Chrystusa, tym jest nasz Aniol w stosunku do maszej ludzkiej
natury, z ta tylko réznica, ze Logos uobecnial w Chrystusie pelnie

2i Prot., S. Bulgakow, Lestvica Jakovla, Pariz 1929, s. 21—23.

27 Rainer Maria Rilke, Ksigga godzin, ti. W. Hulewicza, Wilno 1935, s. 23.
Ksigga powstala pod wplywem podrézy Rilkego do Rosji.

28 Zander, dz. cyt, t. II, s. 250—251.

2 Idea Aniola jako niebianskiego sobowtéra czlowieka znana jest nie tylko
w rosyjskiej teologii, lecz réwnlez na Zachodzie. Por. Jean Hering Un texte
oublié, Mathieu 18, 10, w: Sources de la Tradition Chrétienne. Desclée 1950, 5. 95
i nast.

40, Kosciol! prawoslawny uznaje apokatastaze catej natury, lecz nie kazdej
0soby: w Paruzji' — pisze Olivier Clément: Transfigurer le Temps, Delachaux
et Niestle, Neuchatel-Paris 1959, s. 213.
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Natury Boskiej, podczas gdy Aniol Str6z uobecnia tylko jedng idee
Bozg. W tej perspektywie Bierdiajew moéwi, ze nie tak jest wazne,
co cztowiek mysli o Bogu, jak to, co Bog mysli o czlowieku majac
na uwadze fakt, ze kazda Jazh ludzka jest niepowtarzalng ideg
Boza i wyprowadzajac stad wniosek, ze mie tylko Swigtos¢, ale
i genialnosé jest potencjalng cecha kazdej duszy ludzkiej, w wigk-
szoSci wypadkow tylko nie uS§wiadomiona i nie rozwinieta 3. Wnio-
sek ten podejmuje pozostajaca pod silnym wplywem Bierdiajewa
Simone Weil. Ale Zrodio tej koncepcji tkwi w antropologii Wlodzi-
mierza Solowjowa. Bulgakow stawia znak réwnosci pomiedzy
chrzeScijanska angelologia a Swiatem idei Platona. Ale widzieliSmy,
ze juz Solowjow w Wykladach o Bogoczlowieczenstwie utozsamial
platonski $wiat idei z ewangelicznym Krolestwem Niebios.

4. EKLEZJOLOGICZNA KONSEKWENCIJA IDEI WSZECHJEDNOSCI

Moczulski ma racje, gdy za najgenialniejsza czeS¢ dziela La
Russie et ’Eglise Universelle uwaza cze§é ostatnia, méwiacg o Sw.
Sofii, Madrosci Bozej?%. Ale ta czes¢ wlasnie nie zostala przyjeta
przez Zachod, podobnie jak pierwsza cze$¢ dziela — z powodow
zrozumialych — nie zostala przyjeta przez Wschod. Pierwsza cze$é
stawia problem zjednoczenia Koéciolow, ktéry juz poprzednio So-
lowjow postawil w drukowanym w Zagrzebiu w roku 1886 dziele
pod tytulem Historia i przyszlo§é teokracji. Poniewaz dzielo to
zostalo w Rosji nie przyjete, Solowjow postanowil zamiast pu-
blikacji jego drugiego tomu w jezyku rosyjskim, wylozyé swe
idee w innym dziele w jezyku francuskim, ktérym sie stalo La
Russie et ’Eglise Universelle,

- Eklezjologiczny problem zjednoczenia Ko$ciolow w doktrynie
Solowjowa w sposéb organiczny wynikal z jego sofiologicznej
antropologii i kosmologii, kulminujacych w idei wszechjedno$ci.
Bylo to jakby odrodzeniem sige cyrylo-metodianskiej tradycji, po-
dyktowanym osobistym doSwiadczeniem mistycznym Solowjowa
(widzenie w jego dziecinstwie zblizone do widzenia §w. Cyryla)
oraz wzmocnionym przez jego przyjazi z biskupem Strossmayerem
z Zagrzebia, uwazajacym sie za nastepce §w. Metodego na katedrze
pannonskiej, pod wplywem ktérego kult sw. Cyryla i Metodego
zostal wprowadzony rowniez w Kosciele rzymsko-katolickim.
U Strossmayera Solowjow przebywal kilka razy i tam w roku 1886
wydal poczatek swej historii teokracji. Zrédla wiec jego doktryny

31 Nikolaj Bierdiajev, Smuysl tvorfestva, s. 167,
32 Dz. eyt. s. 185.



. DWIE POSTACIE PREKURSOROW PRAWOSLAWNEJ ODNOWY 881

eklezjologicznej byly niewatpliwie mistyczne, ale argumenty jego
byly tego rodzaju, ze w tym czasie nikogo przekonaé nie mogty.
Solowjow byl jednostronny. Zrédia calego zla upatrywal w Bi-
zancjum. Idea panstwa bizantyjskiego byla wedlug niego konty-
nuacja poganskiego cesarstwa rzymskiego pod pozorem chrzeSci-
janstwa. Cesarze dlatego przez dilugi czas popierali monofizytow
i inne herezje, by przez negacje Bogoczlowieczenstwa catg sfere
ziemska zachowaé dla siebie. Dopiero panstwo stowianskie (Moskwa)
pokusilo sie o stworzenie modelu bardziej chrzescijanskiego. Ale
ten model musi byé uzupelniony przez zjednoczenie z KoSciolem
zachodnim, ktéry lepiej zachowal zasade Bogoczlowieczenstwa
dzigki rozgraniczeniu ,,dwoch witadz”,

Tu jednostrono$é teologiczna Solowjowa jaskrawo rzuca sie
w oczy. Jego stosunek do Bizancjum paradoksalnie nosi pietno
Os$wiecenia. W Bizancjum nie zauwaza nic procz formalizmu i ce-
zaropapizmu. Nie zauwaza, ze dojrzaly szezyt kultury bizantyjskiej
przypada juz na okres po zwyciestwie nad wszystkimi herezjami,
gdy idea Bogoczlowieczenstwa zostaje tak wspaniale wyrazona
w idei Przemienienia jako oSrodku_zycia hezychastéw, w ikonie,
w sztuce, w idei liturgii jako osrodka zycia kosmicznego. Czy
jest gdzie§ w sztuce $wiata wspanialej pokazany proces tean-
dryezny, nizli w ikonie wlodzimierskiej Theotokos albo w Trédjcy
Rublowa — dwoch arcydzielach sztuki religijnej, tak dzisiaj po-
pularnych réwniez na Zachodzie? WartoSci tych W. Solowjow po
prostu nie znal, bo nie znal ich jemu wspoélczesny Kosciél prawo-
slawny. Solowjow jest jednostronnie zapatrzony w Zachod. Ale
zachodni Koséci6l katolicki w czasie tym przezywa kryzys. Jest to
czas po pierwszym Soborze Watykanskim, szczytowy okres po-
trydenckiej epoki, gdy na czolo wysuwa sie zagadnienie prymatu
i problemy prawne dominuja nad teologicznymi. Ot6z taki wlasnie
typ katolicyzmu Solowjow wysunal jako model do zjednoczenia.
W dodatku jeszcze samo zjednoczenie pojal nie jako zjednoczenie
Kosciotow (w sensie wtasciwym), lecz jako zjednoczenie cesarstwa
rosyjskiego z KoSciolem rzymskim. W takim ujeciu projekt So-
lowjowa przedstawia sie dzi§ jako kompletne nieporozumienie
i jako taki zostal odebrany przez wspoélczesnych,

5. KRYZYS SOLOWJOWA. TEORIA MILOSCI

Solowjow przezyl ciezki duchowy kryzys. Odepchniety zaréwno
przez Wschéd jak przez Zachéd, nie rezygnowal jednak z idei
wszechjednosci. Ale teraz zaczal szukaé realizacji tej idei w plasz-
czyznie mistyki wydajacej sie pozakoScielng. W referacie wyglo-
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szonym w pazdzierniku 1891 roku O upadku Swiatopoglgdu Sred-
niowiecznego rzuca wyzwanie 6weczesnym kolom koscielnym, ktére
atakuje pod pozorem ,Sredniowiecznego $wiatopogladu”. Za istote
jego uwaza dogmatyzm, falszywy spirytualizm i indywidualizm
wyrazajacy sie w doktrynie osobistego zbawienia. W ten
spos6b tworzy sie falszywe chrzeScijanstwo, ktoére pod pozorem
posluszenstwa wladzy koScielnej oddaje $wiat w moe Antychrysta.
Krolestwo Boze pozostaje poza $Swiatem, nature oglasza sie jako
zlo, wskutek czego zle duchy zyskuja nad nia rzeczywiste pano=
wanie, a dla ludzi pozostawia sie droge jedynie indywidualnego
zbawienia. Ale wtedy — i to na tym etapie najciekawszy punkt
jego doktryny — dzielo Chrystusa przechodzi w rece niewie-
rzygcych, ktérzy je beda kontynuowaé. Duch Chrystusa w pew-
nych warunkach moze dzialaé réwniez przez niewierzacych, po-
dobnie jak sakramenty czasem moga by¢ sprawowane przez nie-
godnych kaplanéw. Czy trzeba méwié, jaka burze mogla wywolac
ta teza Solowjowa w r. 1891, a z drugiej strony, ze jeszcze trzy-
dzieSci lat podiniej zakonczenie poematu Bloka Dwunastu moglo
byé pojete tylko w tej wlasnie perspektywie!

Wierny tej perspektywie Solowjow zaczyna teraz szukaé kontak-
tu z wszechjednoscia w kontemplacji przyrody i... w analizie mi-
loSci. Okazje do zglebienia tego tematu dala mu nieodwza-
jemniona mito$¢ do K. S. Martynow. Pomimo tego nieod- 'zajem-
nienia i pomimo najoczywistsze] dysproporcji miedzy obiektem
milosci a potencjalem samego uczucia, filozof wierzy, ze milosc
jego ma sens mistyczny. Owo niedopasowanie by¢é moze jest wia-
$nie po to, by tym wyrazniej mistyczny sens miloSci moglt sie
objawi¢. Refleksjom swym na ten temat Solowjow daje wyraz
zarbwno w wierszach, jak i filozoficzno-teologicznym traktacie,
Sens milo$ci, najeciekawszym byé moze z calej teoretycznej spusci-
zny Solowjowa. 3

Liryczne wiersze z tego okresu to wyraz glebokiej liryki
refleksyjnej. Niestety Solowjow byl u nas bardzo malo tlumaczony.
Z punktu widzenia formalnego te wiersze sa3 na pewno przesta-
rzale jako przyklad liryki poprzedzajacej symbolizm. Ale mimo
to zachowuja dziwng Swiezo$¢ wynikajacg z prawdziwie lirycznei
wizji filozoficznego tematu. Oto przyklad jednego wiersza z tego
okresu, w ktérym w trzech zwrotkach poeta daje wyklad calego
systemu Platona (teoria idei i teoria miloSci)

Przyjacielu, czy nie widzisz,
ze te ksztalty, co sie tlocza,

i3 Por. Modculsky, dz. cyt. s. 203
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to jest obraz, to sa cienie
niewidzialnych spraw dla oczu?

Przyjacielu, czy nie slyszysz,
ze zyciowych gwaréow psalmy
to jest tylko oddzwiek staby
grzmiacych pieé$ni tryumfalnych?

Przyjacielu, czy ty nie wiesz,
ze jedynie co$ stanowi

na tym Swiecie, to, co serce
mowi sercu w niemej mowie?

Ale w rozprawie Sens milosci Solowjow idzie dalej niz Platon,
czyniac z milosci nie tylko centrum idealistycznej filozofii, ale
osrodek doktryny chrzescijanskiej.

Sens milo$ci jest nie w rozmnazaniu sie, lecz w rozwinieciu sie
osobowosci, ktéora przez zaden inny rodzaj mitosci tak jak przez
milo§é erotyczna nie przezwycieza egoizmu i nie wznosi sie ku
wszechjednos$ci, jezeli tylko potrafi doj$¢é do wewnetrznego zjedno-
czenia bez fizycznego aktu, ktéry odrzuca osobowosé na powrdt
w potok rodzenia sie i dmierci. Idealne zjednoczenie za$ polega na
odkryciu w ukochanej osobie obrazu Bozego, bedacego andro-
gyniczna jednoScia meskiego i zenskiego pierwiastka. Dlatego nikt
tego obrazu nie moze zobaczyé (= zrekonstruowaé) oprécz kocha-
jacego. Stad idealna milo§é moze nie odpowiadaé warunkom empi-
rycznym. Osoba w codziennym zyciu daleka od idealu moze przed-
stawiaé sie jako ideal dla wzroku kochajacego, co wcale nie jest
bledem, lecz jest wyzsza prawda, podobng do religijnej wiary
(raczej gnozy) majacej moc stwarzania,

MiloS¢ stwarza osobowos$é ukochanej istoty, podobnie jak Bég
stwarza §wiat jako swg Madrosé, nieSmiertelng Sofie. Przez milosé
utwierdzamy obraz ukochanej istoty w Bogu jako idee w wiecznej
Sofii, przez co androgyniczny byt zostaje wyrwany Smierci, co sta-
nowi nadzieje calego stworzenia, ktore sie w ten sposéb wyzwala od
$mierci. (Rz 8, 19—21).

W doktrynie tej jest wiele elementéw zapozyczonych od Baadera,
Boehmego. Synteza ich jest jednak bardzo oryginalna. Florowski
zarzuca jej catkowitg nieko$cielno$é *. Moczulski dziwi sig, ze brak
jest w niej Chrystusa. Sadze, ze ten zarzut stuszny nie jest. Chry-
stus w tym studium nie zawsze jest nazwany. Lecz wiele wspol-
nych elementéw jest ze §w. Pawtem (Ef 5, 22—32). , Teoria mitosci
Solowjowa — pisze Moczulski — budzi wiele sprzeciwéw i watpli-

¥ Puti russkogo bogoslovija, s. 316—317,
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wosci, niepokoi i trwozy; jej wewnetrzne sprzecznosci — (za takie
autor uwaza polaczenie erotyzmu ze skrajnym ascetyzmem) — pa-
radoksalne tezy, nadzwyczaj $miale wnioski wymagaja aktywnosci
od czytelnika. Autor méwi o czym$ najbardziej istotnym, stawia
problem w calym jego skomplikowaniu i rozwiazuje go z nieustra-
szonym radykalizmem. Z tym rozwiazaniem mozna polemizowaé,
ale nie mozna go ignorowaé. Problemy postawione przez Solowjowa
skierowane sa do kazdego osobiScie” 3,

W calej swej rozcigglosei doktryna ta nie zostala podjeta w dal-
szym rozwoju rosyjskiej mys$li teologicznej. Ale poszczegdlne jej
elementy pojawiaja sie w doktrynie Florenskiego, Merezkowskiego,
Bierdiajewa. Florenski usiluje analogicznie do dokiryny miloSci
Solowjowa rozwina¢ teorie przyjazni®, z czego mu czyni zarzut
Florowski, ze sama przyjazn zastepuje dla niego soborowo$é Ko-
Sciota. Florenski rzeczywiscie uwaza przyjazn za konieczny prze-
jaw miloéci, podobnie jak Solowjow erotyczna milos¢, uwazajac
za monade spoleczna nie jednostke, lecz pare. Dlatego i Chrystus
Swych Apostoléw wysylal parami i obiecal spelnié ich prosby, jezeli
sie chociaz dwaj zgodza w jakiejs sprawie. Niewatpliwie jest to
jakie$s dalsze rozwiniecie dokiryny Solowjowa. Ale najblizsza
dzielu Solowjowa jest doktryna miloSei o. Teilharda de Chardin,
w ktéorej milosé jest takze pojeta jako wyzwalajacy pierwiastek
pod warunkiem, ze nie jest zmyslowa, lecz powiazana z Eternel
Féminin ¥,

6. RELIGIA DUCHA SWIETEGO

Niewatpliwie synteza Solowjowa nie byla synteza kosScielna
w sensie tradycyjnym. Ale nie byla wyjsciem z KoSciola, whrew
stanowisku wielu badaczy. W r. 1892 Solowjow pisal do Roza-
nowa: ,Jestem tak samo daleki od ograniczonosci lacinskiej, jak
od ograniczonosci bizantyjskiej, albo augsburgskiej czy genewskiej:
wyznawana przeze mnie religia Ducha Swie-
tego jest szersza i bardziej pojemna od wszystkich szczegdlowych
religii” 3, Idea ,religii Ducha Swietego” laczy sie z pojeciem
nlrzeciego Testamentu” odrzuconym przez starozytny Kosciét
w montanizmie. Ale wiadomo, ze montanizm pozostawil trwalsze
$lady na Wschodzie niz na Zachodzie, ktéry stanal na stanowisku

35 Dz. cyt., 8. 207.
36 Stolp 1 utveridenije istiny, s. 418 i nast.
37 P. Teihard de Chardin, L’Eternel Féminin w: Ecrits du temps de la guerre
1916—1919, Paris 1965, Grasset. Por. Henri de Lubac, L’Eternel Feminin, Etude sur
un terte du Pére Teilhard de Chardin, Paris 1968, Aubier-Montaigne,

38 Modculsky, dz. cyt, s, 21L
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zupelnej zamknietoéci Objawienia. Przeciwnie, przyjmowal pe-
wien rozw6j Objawienia sw. Grzegorz z Nazjanzu. Przyjmowali go
takze hezycha$ci. Na Zachéd to pojecie przeniést Eriugena. Roz-
winal je Joachim da Fiore. Kontynuowali Schelling (Epoki $wiata)
i Cieszkowski (Ojcze nasz). Dla Schellinga epoka Ducha Swietego
to epoka, ktéra nastapi po koncu Swiata. Ale dla Cieszkowskiego
bedzie to epoka w historii, gdy nastapi synteza miedzy tym, co
duchowe a tym, co materialne, miedzy religia, kultura i polityka.
Trudno powiedzie¢, czy Solowjow znal idee Cieszkowskiego. By¢
moze znal, poniewaz wiele razy dawal wyraz swej milosci do
Polski widzac w niej jakby pomost religijnej syntezy. Jeszcze dwa
lata przed émiercig (w r. 1898) oglasza mowe o Mickiewiczu, w kto-
rej mozna sie doszukiwaé elementéw osobistej spowiedzi So-
lowjowa. Byé moze réwniez za jego poSrednictwem idea epoki
Ducha Swietego przeniknela od Cieszkowskiego do rosyjskiej mysli
religijnej. Whrew temu jednak, co sie my$li na Zachodzie o ,he-
retyckosci’” tej idei, chcialbym podkre§li¢ jej zasadnicza zgodnosé
z perspektyws patrystyczng (Aleksandryjezycy, Sw. Maksym Wy-
znawea). ,Istnieja w S$Swiecie trzy powszechne prawa: ’..prawo
naturalne, prawo pisane i prawo laski’ (Sw. Maksym Wyznaweca).
Pierwsze jest wpisane w nature, nie tylko w dusze ludzka, lecz
w caly kosmos i w kazdg z jego czeSci. Przez kontemplacje na-
tury, theoria psychikeé, medrzec zdobywa naturalng znajomosé
Boga... ta znajomo$é jest prawdziwa ’wizja’ czy ’kontemplacja’.
Jezeli to pierwsze prawo jest wyrazone w ciele stworzenia, to
drugie, prawo pisane, stanowi jakby jego ducha” 3, W ten sposob
Hans Urs von Balthasar referuje poglad Maksyma Wyznawey:
,,Otéz to podwdéjne prawo, ktére ma juz swoja podstawe u §w. Pa-
wla, jest wspolne caltej patrystyce.. (Orygenes.. sw. Augustyn).
Lecz jeszcze raz tu wystepuje oryginalno$é $w. Maksyma. Nie
podporzadkowuje on, jak jego mistrzowie, prawa naturalnego
prawu pisanemu... Prawo w naturze i prawo objawione w historii
s3 dwoma terminami o réwnej wartoSci... Trzecie prawo, sam
Chrystus, przyjdzie, by je potaczyé i wecieli¢, przezwycie-
zajac 1 dopelniajac réwnoczes$nie” ¥, Obrazem tego staje sie
Przemienienie na Gorze Tabor, gdzie Mojzesz symbolizuje prawo
pisane, a Eliasz — prawo natury. Obaj znikaja, jakby ,,absorbo-
wani” w Chrystusa, ktéry zostaje sam przed oczyma Apostolow 41

Réwniez dla §w. Maksyma kult sakramentalny Kosciola jest
skutecznym symbolem liturgii transcendentnej, powszechnej, ko=

38 Hans Urs von Balthasar, Liturgie cosmique. Maxime le Confesseur, Paris
1947, s. 222—223.

40 Tamze, s. 222, podkr. moje.

41 Tamze, s, 224,
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smicznej... ,,Jezeli Kosciél jest '$§wiatem’, to Swiat jest kosmicznym
Kosciolem...” 42, Prawo materialnie pojete latwo prowadzi do fa-
natyzmu... Sw. Maksym niczego sie tak nie obawia, jak ciasnoty
zydowskiej zawartej nieraz w ekskluzywizmie koscielnym... ,,...po-
niewaz jest rzecza niemozliwa dla kogo$, kto sie oddaje wylacznie
materialnej obserwancji prawa, urzeczywistni¢ réwnoczesnie sens
i idee natury, gdyz znaki i symbole nie moga by¢ utozsamione z by-
tem samym w sobie” ¥, I Balthasar sadzi, ze tylko brakom zmystu
historycznego u Grekow nalezy przypisa¢, ze Sw. Maksym nie do-
szed! do koncepcji rozwojowej Joachima da Fiore, zatrzymujac sie
na réownoczesnym istnieniu trzech praw i frzech kultow %4,

Jezeli z tak Smialych elementéw sklada sie synteza eklezjologiczna
Sw. Maksyma Wyznawey, ktéremu nikt nie zarzuca ,niekoéciel-
noseci”, to czy stuszny jest ten zarzut w stosunku do Wlodzimierza
Solowjowa z tego okresu, gdy zniechecony do idei laczenia Ko$-
cioléw w ich empirycznej postaci widzi , Kosciél Swietego Ducha”
w kontemplacji przyrody i najszerszej syntezie antropologicznej?
W pismach Solowjowa z tego okresu powtarzaja sie takie powie-
dzenia, jak ,grecko-rosyjska synagoga®® | lacifiska”, czy ,bizan-
tyjska”, czy ,augsburska” ograniczono$¢, lecz i te powiedzenia nie
wychodza poza cytowane przez Balthasara ostrzezenie Maksyma
Wyznawey przed ekskluzywizmem koScielnym.

Od jesieni 1894 do wiosny 1895 Solowjow mieszka nad brzegiem
jeziora Sajma w Finlandii i tam powstaje cykl wierszy lirycznych
i szereg rozwazan ujmujacych rzeczywistos¢ w ramach mistyki
swedenborgianskiej 4. Marian Zdziechowski przytacza epizod, ze
kiedy Solowjow zima 1895 przejezdzal ze swym przyjacielem Wie-
liczko przez las zalany Swiattem ksiezyca kolo Imatry, na jego py-
tanie: ,,Czy widzisz Boga?”’ odpowiedzial: ,,Widze boginie, Dusze
Swiata, teskniaca za jedynym Bogiem.” 4" Nie sadze, by nawet
mistyke tego typu mozna bylo nazwaé catkowicie mistyka ,nie-
koscielna” (Florowski). Przeciwnie, idac po linii Solowjowa, jego
nastepcy (Bierdiajew, Florenski, Bulgakow) doszli do rozszerzenia
pojecia Kosciola do wymiaréow kosmicznych. 4 Ale to rozszerze-

42 Tamze, s. 246, 249—250.

43 Quaest, at Thalass. 65; P. G. XC, 741 D-749 A, Hans Urs Balthasar, dz. cyt.
5. 228—229.

44 Dz. cyt, 5. 239.

45 Sergej Solovjev, dz. cyt., s. 38,

46 Tamze, s. 39.

47 M. Zdziechowski dz. cyl., 5. 347—348.

48 Bierdiajew pisal o Kosciele jako o ,uchrystusowionym kosmosie.” Filo-
sofija svobodnego ducha, & I. PariZ, YMCA, s. 195. Dla niego jak i dla Flo-
renskiego kryterium rzeczywistego piekna zlewa sie z kryterium koscielnosci, co
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nie — jak widzieliSmy — bylo nie czym innym jak nawrotem do
dawnej koncepcji patrystycznej. I w tym nawrocie powazna role
odegral Sotowjow.

Najwazniejszym jednak dzielem Solowjowa z tego okresu jest
wielka rozprawa o etyce: Usprawiedliwienie dobra (Opravdanije
dobra). Powstala ona z checi przerobienia dla nowego wydania po-
przedniej pracy na ten temat — Krytyki zasad abstrakcyjnych,
w stosunku do ktorej teraz Solowjow stanal na przeciwleglej po-
zycji. Daje sie w niej wyczué rowniez wpltyw Krytyki praktyczne-
go rozumu Kanta — dziela, ktére Solowjow rownoczesnie tlumaczyl.
Nowym dla Solowjowa staja sie teraz dazenie do znalezienia pod-
staw autonomicznej etyki. O ile przedtem motywacji etyki szukal
w religii, w czym dzielit poglad Dostojewskiego, o tyle teraz mo-
tywacje samej religii widzi w etyce. Za empiryczne zrodia etyki
uwaza trzy wilasciwe wszystkim ludziom uczucia: wstyd, poboznosé
i litosé. Tu Solowjow znéw zbliza sie do Schellinga i do Spencera.
W walce o autonomie etyki jednak idzie dalej niz Kant, dla kt6-
rego przezycie moralne bylo gwarancja istnienia Boga i duszy nie-
Smiertelnej. Dla Solowjowa za$§ to nie byla gwarancja, lecz tre§é
bezpoSrednio dana. Dla niego juz w samym przezyciu etycznym
Bég byl obecny, co nie wymagalto dalszego dowodzenia. Zreszta
Solowjow szedt jeszcze dalej i nawet istnienie Chrystusa usilowal
wyprowadzié z samego postulatu ludzkiego rozumu, bez czego cala
historia nie mialaby wtasciwego ukierunkowania.

W pewnym sensie postulat stworzenia autonomicznej etyki
w spos6b organiczny wynikal ze znikniecia Ko$ciola jako jednost-
ki konfesyjnej. W tej jednak nowej perspektywie zaréwno Kosciot
(empiryczny) jak i panstwo stawaly sie tylko narzedziami etyczne-
go wychowania ludzkosci, ktére moga nie byé bezwzglednie ko-
nieczne. Nie jest to najmocniejsza teza w dziele Solowjowa. Przy
tym nie chodzi tu zupelnie o obrone konfesyjnych granic Kosciola.
Z tych rosyjska religijna my$l wspolczesna chetnie rezygnuje na
rzecz kosmicznej jego wizji. Watpliwy jest u Solowjowa tego okresu
sam moralizm, ktéry on dzieli w sposéb dosé paradoksalny z 6wczes-
na ,,szkolng” teologia (bp Antoni Chrapowicki, A. Bielajew, M. Tare-

Florenski nawet przeciwstawlal kryterium prawa (w katolicyzmie) i kry-
terium naukowo$ci (w protestantyzmie). ,,Co lo jest koscielno$é? Jest to nowe
zycie, Zycie w Duchu. Ale jakie jest kryterium prawdziwosci tego zycia? Jest
nim Piekno.” Stolp i utvieridenije istiny, s. 7. Merezkowski zapowiadal nadejs-
cie KoSciola Ducha Swietego na petersburskich religijno-filozoficznych zebra-
niach. Por. Jugie, Theologic dogmatica christienorum orientalium, t. IV. s. 431
Bulgakéw okre$lal Kosciél jako cel stworzenia, L’Orthodoxie, Paris 1932, Alcan:
5. 8.
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jew). W pierwszej czeSci swego dziela Historia i przyszloéé teo-
kracji filozof nasz podkreslal role sakramentéw jako zadatku prze-
mienienia $wiata w piekno. W zwiazku z tym wyszezegblnial trzy
podstawowe ogniwa teokracji: element cesarski, kaptanski i pro-
roczy. Stuzenie prorokow uzewnetrznia sie w roli artystéw, kiorzy
takze pracuja nad przeobrazeniem Swiata w piekno. W ten sposob
Sotowjow podkresla zwiazek sztuki z sakramentami. W Usprawie-
dliwieniu dobra sakramentalny aspekt zostal zagubiony. Rola pro-
rokow jednak pozostala jako czynnik kontrolujacy zaréwno panstwo
jak i Kosciol. 4°

7. INTERKOMUNIA

Ze jednak aspekt sakramentalny chrzeScijanskiego zycia dla
Solowjowa nie byt catkiem obey, nawet w tym okresie walki o nie-
zalezna etyke i niezalezna filozofie (niedokonczone trzy rozdzialy
Filozofii teoretycznej z 1897—1899), kiedy granice Kosciola zlewaly
sig z kosmosem, a wszelki instytucjonalizm uznany byt za czynnik
pomocniczy, dowodzi bardzo znamienny epizod, ktéry miat miejsce
18 lutego 1896 w Moskwie, kontrowersyjnie naswietlany. Solowjow
spowiadal sie i przyjat komunie w prywatnej kaplicy urzadzonej
w mieszkaniu ks. Mikotaja Tolstoja w czasie mszy katolickie].

Czy bylo to przejsciem na katolicyzm? Duza czeS$é opinii kato-
lickiej tak sadzi. Istnieja jednak powazne argumenty Swiadczace
przeciw takiemu rozumieniu tego faktu.

1. Solowjow przed przyjeciem sakramentéw musial zlozy¢ wy-
znanie wiary, bez czego prawdopodobnie caty akt nie mogthy dojsé
do skutku. Nie bylo to jednak wyznanie wiary trydenckie, jak
pozniej mylnie podal do wiadomos$ei sam ks. Tolstoj, lecz jego wta-
sne wyznanie wiary, wziete prawdopodobnie z zakonczenia La

49 Florovskij, dz. cyt. 5. 117, 143. Istnieje problem genezy roli prorokéw w dok-
trynie W. Solowjowa, ktéry uwazal element proroczy za zagubiony w Kodciele
i cheial go wskrzesié. Sgdze, Ze stalo sie to pod wplywem odnalezionego w dru-
giej polowie XIX wieku dziela pt. Nauka Dwunastu Apostoldw (Didaché ton
dodeka Apostolon), ktéorego I wyd. ukazalo sie w r. 1883. W dziele tym — naj-
starszym po Nowym Testamencle zabytku pismiennictwa chrzescijanskiego —
wysoko stawia sie role prorokdw i im w pierwszym rzedzie przyznaje sig prawo
sprawowania Eucharystil. W roku 1886 Solowjow pisze wstep do przekladu na
jezyk rosyjski tego dziela i w tymze roku wydaje swg Historie i przyszto$¢ teo-
kracji, w ktore] wprowadza sluzenie prorokdéw jako istotny element Kosciola.
Rowniez zwigzek tego sluzenia z przemiang $wiata przez sakramenty naprowadza
na zwigzek z Didaché. W Usprawiedliwieniu dobra sakramentalny charakter
sluZenia prorokow nie wystepuje.
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Russie et I’Eglise Universelle, jak swiadczy d’Herbigny, przy czym
Solowjow nie wyrzekal sie prawostawnego Kosciota .

2. Solowjow po prostu ignorowal fakt schizmy miedzy Koscio-
lem katolickim a prawoslawnym, przynajmniej rosyjskim. (W La
Russie et I’Eglise Universelle przyjmuje, ze schizma zaistniala je-
dynie miedzy rzymskim a greckim KoSciolem). Przez fakt przy-
jecia Komunii w Kosciele katolickim Solowjow mégt daé jedynie
dowdd, ze fakt schizmy istotnie ignoruje, ale nie mogt uczynic¢ przej-
Scia z jednego Kosciola do drugiego, co byloby wlasnie aktem uzna-
nia istnienia schizmy.

3. Jezeliby Solowjow uczynil rzeczywisty akces do Kosciola
rzymsko-katolickiego, to nie jest jasne, dlaczego tylko ten jeden
raz checial w nim przyja¢ komunie $wieta. Gdy po roku nie dostat
rozgrzeszenia w czasie spowiedzi u ksiedza prawoslawnego (Iwan-
cowa Platonowa), przez trzy lata nie spowiada sie nigdzie, ani
w prawostawnym, ani w katolickim kosciele i nie przyjmuje ko-
munii, az dopiero na lozu 8mierci przyjmuje sakrament z rak ksie-
dza prawoslawnego. Dlaczego Solowjow przez te cztery lata nie
komunikuje sie nigdy w koSciele katolickim, jezeli w dniu 18 lu-
tego 1896 zwyczajnie i po prostu przeszedl! na katolicyzm? Na to
pytanie nikt z badaczy uwazajacych Solowjowa za katolika nie
dal odpowiedzi. Byé moze najprawdziwsza odpowiedz bylaby ta,
ze wlasnie pogloska o tym, ze Solowjow przeszedl na katolicyzm,
powstrzymala go od kontynuowania tego, co uwazal za znak nie
przejscia, ale mistycznej jednoSei dwoéch rozdzielonych KosSciolow,
ktorych podzialu Solowjow nie cheial przyjaé do wiadomosei.

4. Zreszta rowniez w swych wypowiedziach Solowjow zaprzeczal
faktowi przypisywanej mu konwersji. ,,Uwazaja mnie za katolika —
mawial nasz filozof wedlug relacji Eopatina — a tymezasem ja
jestem znacznie bardziej protestantem niz katolikiem” . Moczulski
uwaza caly jego stosunek do empirycznej strony Kosciolow za wy-
bitnie ,protestancki” . Solowjow bowiem osadzal rzeczywi-
sto$¢ koscielna, nie zgadzajac sie bez zastrzezen ani z 6wezesna po-
zycja Kosciola prawostawnego, ani Kosciola rzymsko-katolickiego.
Nieltorzy krytyey upatruja w tym slaby punkt jego pozycji, przy-
pisujac mu pyche intelektualna, stawiajaca go jakoby powyzej obu
Kosciolow. Nie chcialbym sie tu wdawaé w dyskusje co do stop-
nia pokory ohowiazujacej kazdego chrzeScijanina, ani w arkana
egzegezy badZ co badz oSmielajacego do czego$ tekstu §w. Pawla:

30 Michel d'Herbigny, Un Newman russe: Viladimir Solovjev, Paris 1911; Por.
Moculskij, dz. cyt., s. 217—218.

51 L. Lopatin, Pamiati Vi, §. Solovjeva, ,Voprosy Filosofii [ Psichologii”
nr 185, 1910.

52 Dz. cyt., 5. 219,
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,,Czy nie wiecie, ze Swieci beda sadzié ten $wiat? A jezeli przez was
Swiat bedzie sadzony, czy nie jesteScie godni sadzié rzeczy naj-
mniejszych? Nie wiecie, ze i Aniol6w sadzi¢ bedziemy?”
(1 Kor 6, 2—3). Wielki uczen Dostojewskiego i Solowjowa Bier-
diajew twierdzil, ze Bog od czlowieka zada nie tylko pokory, ale
i odwagi, i ze ,$wiat ten”, czyli ,ociezaly” porzadek upadlego ko-
smosu przezwycieza sie nie tylko przez asceze, ale i przez twor-
czosé 73, Wlasnie takim twoOrczym przezwycigzeniem cigzaru
sytuacji podzielonego w plaszcezyznie ludzkiej Kosciola mial by¢
akt interkomunii Solowjowa, bedacy wyrazem proroczego znie-
cierpliwienia, podobnie jak apel miodych Kosciolow o przyspiesze-
nie tego momentu w New Delhi (1961), lub , bunt mlodziezy” chrze-
Scijanskiej na tle pragnienia wspélnej Eucharystii w Taizé (1966).

5. Akt interkomunii Solowjowa z 1896 r. nie mdgl byé aktem
jego konwersji na katolicyzm, poniewaz w tym czasie Solowjow
nie zgadzal sie z potoczna wersja doktryny katolickiej dotyczacej
hierarchicznej struktury KosSciola, a moze nawet i z decyzja I So-
boru Watykanskiego. ¥ W artykule (z lat 90-tych) pt. Vopros o sa-
mocéinnom umstvovanii (W sprawie nie powolanego rozumowania)
Solowjow przeciwstawia sie doktrynie przypisujacej hierarchii
na czele z papiezem wylaczne prawo nauczania w Kosciele w mysl
ogloszonej w 1848 Encykliki Patriarchéw Wschodnich, wedlug kto-
rej stré6zem doktryny koscielnej jest caly lud. W 1896 roku w liscie
do Tavernié mys$l o koniecznos$ci bezwzglednego podporzadkowa-
nia sie witadzy koscielnej uwaza za ,herezje”, ktora w konsekwen-
¢ji ma przyprowadzi¢ w niewole Antychrysta.

Solowjow mial swéj okres, kiedy byl bliski rzymskiego katoli-
cyzmu, przy tym w wersji najbardziej integrystycznej (czas pisania
Historii 1 przyszlosci teokracji — ktébra wyszta w 1886, La Russie et
I’Eglise Universelle — 1888). Lecz oryginalno$é jego polega na tym,
ze wlasnie wtedy nie my$lal o indywidualnej konwersji, leez o po-
lgczeniu obu Koscioléw. Dopiero gdy na skutek zalamania sie
swych idei (prawoslawni nie przyjeli jego katolicyzmu, a katolicy
nie przyjeli jego sofiologii) zwatpil w empiryczna strone obu Ko-
Sciolow, odwaza sie na akt interkomunii, stawiajac w ten sposob
rzeczywistosé sakramentalna ponad wzglednoscia historyczna. Ten
wlasnie punkt w rozwoju Solowjowa wydal sie wspoélczesnym naj-
bardziej paradoksalnym, a jak dalece byl nie zrozumiany, §wiad-
czy opinia, ze Solowjow po prostu przyjal katolicyzm. W rzeczy-

53 Smysl tvordestva, s. 157.

34 Do tego mogla go sklania¢ jego przyjazn z biskupem Strossmayerem, ktory —
jak wiadomo — byl w czasie Vaticanum I wielkim przeciwnikiem ogloszenia
dogmatu o nieomylnosci papieskie].
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wistoSei byl on raczej prekursorem ekumenicznego ruchi
zrodzil sie jakie§ dwadzieScia lat pozniej,

Juz w roku 1886 w cyklu artykuléw zatytulowanych Wie
1 chrzescijanska polityka Solowjow postuluje odréznienie pojecia
papiestwa od ,,papizmu’”, przez papizm rozumiejgc zbiébr wszyst-
kich ujemnych elementéw narostych historycznie wokol papiestwa.
Ale wtedy samo papiestwo Solowjow pojmowal jeszcze w katego-
riach wiladzy. Teraz réwniez poglad na papiestwo Solowjowa ra-
dykalnie sie zmienia. Solowjow rezygnuje takze z pojecia wladzy
w Koéciele, wyrzekajac sie w fen sposéb calkowicie dawnej idei
teokracji. W tej perspektywie papiestwo teraz przestaje byé na-
czelng zasada wladzy w Kosciele, a staje sie jedynie oSrodkiem
jedno$ci chrze$cijan i to nie specjalnie rzymsko-katolickich, lecz
chrze$cijan rozproszonych gdziekolwiek, zwlaszeza niewielkiej eli-
ty duchowej pozostalej po okresie Antychrysta. Mozna sie pytaé,
dlaczego wlasnie papiestwo ma sie staé miedzywyznaniowym o$rod-
kiem jednoSci w eschatologicznym okresie ludzkoS$ci. Byé moze
oddzialat tu silnie rozwiniety zmyst historyczny Solowjowa. Ale
nie mozna nie przyznaé oryginalno$ei temu rozwigzaniu, wedlug
ktérego o$rodek jednoSci przestaje byé oSrodkiem wiadzy i staje
sie centrum, z ktérym kazdy moze sie polaczyé¢ w atmosferze wol-
no$ci tylko na tyle, na ile mu jego sumienie dyktuje. Zyjac w okre-
sie integryzméw koScielnych Solowjow przewidzial okres KoSciola
w stanie diaspory jako wolne zrzeszenie nie grup ludzkich nawet,
ale jednostek, antycypujac niejako stanowisko Rahnera.

8. TRZY DIALOGI

Solowjow nie tylko wyrzek?l sie calkowicie swej dawnej idei teo-
"kracji, lecz utozsamil ja po prostu z duchem Antychrysta. Byl to
bolesny cios i szok dla §wiadomosci Solowjowa. Stalo sie to pod
wplywem pewnego widzenia. Istnieje przekaz, ze w czasie ostat-
niej swej podrézy do Egiptu w r. 1898, gdzie Solowjow za pierw-
szym razem przezyl widzenie Wiecznej Kobiecoéci, tym razem prze-
zyl doswiadczenie ,,ciemnych mocy”, podobnie jak §w. Antoni na
pustyni. Jezeli prawda jest to, co méwi Evdokimov, ze pierwsze do-
Swiadczenia pustelnikéw byly jakby olbrzymia psychoanaliza ludz-
kosci, eksterioryzujaca w demonicznych ksztaltach zawarte w niej
kompleksy,® to réwniez doswiadczenie Solowjowa musialo byé gwal-
towna eksterioryzacjg poprzednio drzemiacej w nim sily. Ale po to,
zeby sie od niej uwolnié, trzeba bylo ja wypowiedzie¢. I wtasnie

35 Paul Evdokimov, Les dges de la vie spirituelle, Desclée de Brouver, Paris
1567.



§92 Ks. JERZY KLINGER

taka psychoanalizg staly sie Trzy dialogi z dodang do nich Krétkq
opowiesciq o Antychryscie — ostatnie wielkie dzielo Solowjowa.

W dziele tym jest przedstawiona ostateczna rozgrywka ze zlem
dokonywujaca sie w S$wietle Zmartwychwstania. W powiesci
o Antychryscie (wlozonej jak Legenda o Wielkim Inkwizytorze
jako opowiadanie w opowiadaniu) cale Swiatowe zlo jest poka-
zane jako skoncentrowane w teokratycznym rzadzie wielkiego ce-
sarza, w osobie ktérego po raz pierwszy w historii urzeczywistnia
sie ideal Swiatowej monarchii. Ten wladca nie jest zbrodniarzem,
bo tylko prymitywne objawy zla znajduja wyraz w pospolitych
zbrodniach. Przeciwnie, jest uosobieniem humanizmu, ale huma-
nizmu stawiajgcego ideal czlowieka ponad Boga. W tym mamy na-
wro6t do nieSmiertelnej problematyki ,,czlowieka-boga” (Kirytlow)
z Braci Karamazow bedacej atakiem na interpretacje religii Feuer-
bacha i na koncepcje dziejow Hegla, ktorych szezytowym punktem
miala byé jego wtasna filozofia. Ale jest to réwniez spowiedZ
z bledu popelnionego w poprzedniej ideologii samego Solowjowa.
Antychryst siebie uznat za doskonale ogniwo ewolucji, poniewaz
zostal opetany przez ducha pychy. Moment ten w pelni korespon-
duje z ujawnieniem ciemnej mocy w zyciu samego Solowjowa, co
go musialo doprowadzié do stwierdzenia, ze i jego dawna wiara
w postep musiala by¢é wyrazem podobnej iluzji. Antychryst staje sie
weieleniem teokratycznej idei, ktérej sie przeciwstawia rozbita
reszta wiernych chrzescijan. Na progu paruzji dokonuje sie nie
zjednoczenie KoSciolow, ktore jako organizacje znalazly sie calko-
wicie we wladzy Antychrysta, lecz owej diaspory chrzescijanskiej
pod przewodnictwem Apostolow, ktérzy wracaja na ziemie w po-
staci ostatniego papieza Piotra (czyli samego Swietego Piotra), star-
ca Jana (czyli samego Jana Ewangelisty) i prof. Pauli (czyli swie-
tego Pawla), z ktorych pierwszy staje na czele reszty rzymskich
katolikéw, drugi — prawostawnych, a trzeci — protestantéw. Dwaj
pierwsi sa zabici przez Antychrysta, ale zmartwychwstaja. Akcen-
tem Zmartwychwstania, jako jedynej sily mogacej sie skutecznie
przeciwstawié mocom ciemnosci, koficzy sie Opowiesé.

Ale réwniez drugi sposSrod Trzech dialogéw caly po$wiecony jest
temu zagadnieniu. Z postepem ewolucji nie dobro lecz zlo sie
wzmaga. W zwiazku z tym juz chrzescijanie nie bedg mogli li-
ezy¢ na wlasne sily, lecz jedynie na zbawceza moe Zmartwychwsta-
nia Chrystusa. Jedna z os6b dialogu przytacza opowiadanie o star-
cu z Atosu Barsanofiuszu, ktory zalecal, by sie nie martwié zbytnio
grzechami, bo jedynym grzechem prawdziwym jest utrata nadziei.
»Grzesz dziennie 539 razy i przede wszystkim nie zaluj,” ale
»W wierze badZz moceny.” To (przedziwne na pozér) zalecenie starca
z Atosu przypomina klasyczne powiedzenie Lutra w liScie do
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Melanchtona: ,,Grzesz mocno, lecz ufaj i ciesz sie jeszcze mocniej.”
Moczulski widzi w tym krancowy przejaw duchowej wolnosci
Solowjowa i zblizenie sie w koncowej fazie jego pogladéw do
protestantyzmu. 5 Jest to zapewne sluszne. Ale w tym luteranska
ufno$¢ zbawienia zbliza sie do prawostawnego przezycia Wielka-
nocy.  Wiasnie o to przezycie Wielkanocy, o prawde Zmartwych-
wstania walezy Solowjow z Liwem Tolstojem, ktoérego rysy czescio-
wo przenosi na stworzony przez siebie obraz Antychrysta jako
uosobienia falszywego humanizmu.

Swojego poprzedniego stanowiska takze nie oszczedza. Nas spe-
cjalnie moze interesowac fakt, ze poza Trzema dialogami jednym
z ostatnich jego utworéw, obok studium pod tytulem Zyciowy dra-
mat Platona, jest jego Mowa o Mickiewiczu (1898), gdzie na przy-
kladzie dramatu polskiego poety, ktéry musial wyrzec si¢ szczeScia
osobistego, mesjanistycznego nacjonalizmu i wiary w zewnetrzny
autorytet KoSciola, Solowjow przyznaje sie do porazki swej wta-
snej, poprzedniej ideologii.

9. ZAKONCZENIE

Jakie konicowe wnioski nasuwaja sie z przedstawionego rozwoju
doktryny Solowjowa?

Przede wszystkim to, ze naczelnym elementem jego $wiatopo-
gladu byla idea ,,wszechjedno$ci”, wystepujaca nie tylko jako po-
stulat jego rozumu, lecz jako wynik mistycznego doswiadcezenia
konkretyzujacego sie w widzeniach Wiecznej Kobieco$ci. Obraz
jej nasz filozof utozsamil z Sofig ksigg sapiencjalnych, gnostykow,
Boehmego i niemieckich idealistéw, lecz przede wszystkim z do-
Swiadczeniem ludu rosyjskiego, wznoszgcego katedry i malujgcego
ikony Sw. Sofii, w czym jego sensus catholicus wyprzedzil ro-
zwo6j mys$li teologicznej.

Z tej podstawowe]j idei wszechjednosci dla Solowjowa wynikala
z nieublagana konsekwencja zasada solidarno$ci powszechnej, kto-
rej urzeczywistnienie pierwotnie widzial w zasadzie powszechnej
teokracji. Zasada ta zarysowana 'w dziejach Izraela, nastepnie
miata byé realizowana w uchrystianizowanym cesarstwie rzym-
skim, ktérego spadkobierca stala sie Rosja (idea ,trzeciego Rzy-
mu”), lecz na przeszkodzie stanal nieszczesny roztam KoSciolow.
Dlatego zadaniem niezbednym na drodze urzeczywistnienia teokracji

56 Dz, cyt., 5. 254,

57 Kosciol prawoslawny, jak wiadomo, zakazuje nawet klekania na Wielkanoe,
by myslag o upadkach, czego wyrazem sg poklony, nie zaklbcaé bezbrzeinej ra-
dosei Zmartwychwstania.
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ma byé ponowne zjednoczenie Koscioldw, przy tym Solowjow ma
przede wszystkim na uwadze KoSciél prawostawny i katolicki,
uwazajac protestantyzm za dalszy skutek tego podzialu. Mozliwosé
urzeczywistnienia tej idei Solowjow widzi dzieki pewnemu niedo-
cenianiu elementu zla, ktére pierwotnie pojmuje jako des-ordre,
nie-porzgdek, niepozadane przestawienie elementéw, ktoére ewo-
lucja sama usuwa.

Jednakze odrzucenie przez oba Koscioly projektu jego ,,polityki”
powoduje upadek wiary Solowjowa w instytucjonalna strone Kos-
ciolow, a osobiste doswiadezenie dzialania ,;mocy ciemnosci” wywo-
luje zalamanie sie idei ewolucyjnej i w zwiazku z tym upadek teo-
kratycznego ideatu. Dlatego Sofia nie moze sie juz urzeczywistnié
w koncowym etapie dziejéw ludzko$ci jako Grand-Etre (na podo-
bienistwo idei Comte’a), lecz nie przestaje byé przewodnig gwiazda
indywidualnych bytéow jako element laski i eczynnik wyzwolenia,
dzialajacy najpelniej w erotycznej, lecz ascetycznie odzmyslowio-
nej milo$ci. Jest to wszechjedno§¢é na plaszezyZnie wydzielonej:
ty i ja tworzace mikrokosmos, ktorego wplyw jednak rozszerza
sie do granic makrokosmosu.

Rowniez w plaszczyZnie eklezjologicznej wszechjedno$é wobec
poteg przeciwdzialajacych nie moze sie urzeczywistni¢é w zjedno-
czeniu Kosciolow jako caloSci, lecz bedzie tylko zjednocze$nieniem
wiernej Chrystusowi ,reszty” prawdziwych chrzescijan pozosta-
lych w kazdym KoSciele, gdy moce zla osiggna swodj szczytowy
przejaw. Te moce zla nie beda zle z pozoru i tylko wprawne oko
potrafi je rozpoznaé, bo wlasnie proces ewolucji im sprzyja. W ten
spos6b Solowjow odcigt sie od dawnej swej ideologii — fakt, ktére-
go nie nalezy ignorowac.

Przechodzac teraz do oceny calej doktryny Solowjowa nie moge
si¢ zgodzi¢ ze stanowiskiem Florowskiego, wedlug ktérego cala
ona jest zlozona z elementéw pozakoscielnych. Florowskiemu cho-
dzi przede wszystkim o sofiologie Solowjowa. Niech jednak wolno
bedzie mi sie tu odwola¢ do cytowanego juz przeze mnie Hansa
von Balthasara, wybitnego autorytetu w dziedzinie patrologii, kt6-
ry w sprawie sofiologii nastepcy Solowjowa o. Sergiusza Bulga-
kowa pisze co nastepuje: ,,Ta sofia moze co prawda mie¢ swoje bez-
poSrednie zrédlo w Solowjowie, Franciszku von Baaderze, Schel-
lingu, Boehmem, ale jej glebsze Zrodia, z ktérych czerpali takze
niemieccy gnostycy, pochodzg z Bizancjum i ostatecznie z Aleksan-
drii.” 8 A wigc w centralnym punkcie swojej doktryny Solowjow
nie wypada w zaden sposéb z perspektywy prawoslawnej trady-
cji. Zreszta, jezeli przyja¢ wymiar ,kosmicznej”’ eklezjologii ma-

58 Liturgie cosmigue, s. 136.
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jacej takze — jak widzieliSmy — swe Zrodia w patrystyce, to wply-
wy ,pozakoscielne” w pewnym sensie si¢ ukos$cielniaja,
jezeli wziete s3 w odpowiednim kontekscie. Solowjow zreszta
idee Madrosci Bozej — jakkolwiek potwierdzenia jej szukal wsze-
dzie — uwazal za specjalny dar ludu rosyjskiego wlozony przezen
w o0g6élna skarbnice chrzeScijanstwa. W ten sposob zapoczatkowal
on teologie sofiologiczng, ktéra po nim rozwijali o. Pawel Florenski
i o. Sergiusz Bulgakow — ten ostatni diugoletni rektor w okresie
miedzywojennym prawoslawnego Instytutu Teologicznego w Pa-
ryzu. Zastuge jednak Solowjowa stanowi polozenie podwalin pod
te teologie, ktora sie dzisiaj §wiat zachodni zaczyna bardziej inte-
resowaé niz wschodni. (Por. doktryne o. Teilharda de Chardin).

Druga wielka zasiuga Solowjowa jest usilowanie zniesienia prze-
grody miedzy rosyjska myS$la religijna a mysla religijna Zachodu.
O to prowadzi zacieta walke ze stowianofilami w poczatkach lat
dziewiecdziesigtych. Lecz réwniez opinia katolicka usilujaca za
wszelka cene udowodnié, ze Solowjow byt katolikiem, pomniejsza
jego znaczenie. Jezeli bowiem Solowjow po prostu i zwyczajnie
przeszedl na katolicyzm, to stalby sie jednym wiecej konwertyta,
ale jego doktryna stracitaby charakter oryginalnej syntezy, wiecej
nawet: stalaby sie po prostu niepotrzebna wobec przyjecia z goéry
calej pozycji jednego z dwéch rozdzielonych KoSciolow. Pozér kon-
wersji Solowjowa tatwo daje sie uzyskaé przez to, ze badacze kato-
licey lubig przedstawia¢ obraz doktryny Solowjowa nie historyecznie
lecz syntetycznie, eksponujac gléwnie dziela ze Srodkowego jego
okresu (Historia i przyszlos§é teokracji, La Russie et ’Eglise Univer-
selle), gdy Solowjow rzeczywisScie zblizal sie do integrystycznie poje-
tego katolicyzmu, i dotaczajge do tego fakt jednorazowego przyjecia
komunii w Kosciele katolickim. Tymczasem wiemy, ze faktéw tych
ze sobg laczyé nie mozna, gdyz byly od siebie oddzielone pewnym
odstepem czasu i zmiana pogladéw Solowjowa. Dlatego miaty zu-
pelnie rézne znaczenie. To, czego przede wszystkim trzeba unikaé,
jezeli chodzi o wlaSciwe zrozumienie Solowjowa, to traktowania
jego doktryny jako czego$ statycznego bez uwzglednienia ewolucji
jego pogladow. Pod tym wzgledem monografia Moczulskiego,
uwzgledniajaca caly skomplikowany rozwoj doktryny Solowjowa,
ma kapitalne znaczenie.

W tej perspektywie Solowjow przestawia sie nam jako nie tylko
prawostawny mysliciel, dla ktérego problematyka katolicyzmu byla
czyms$ bliskim, lecz ktory takze wiaczyt do swojej syntezy pewne
elementy protestanckiego Swiatopogladu, ktére dzis coraz bardziej
staja sie wspo6lna wlasno$cia chrzescijanstwa. Dlatego najstuszniej
byloby powiedzieé, ze Solowjow byl pierwszym rosyjskim prekur-
sorem $wiatowego ruchu ekumenicznego, ktéry pierwsze kroki
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Ikona Marii Theotokos jest na pewnym szczeblu Swiadomosei
prawostawnego chrzedcijanstwa réwnie wazna jak ikona Chry-
stusa. Wazna, nie ze wzgledu na zawarto§é SciSle ikonograficzna,
ale ze wzgledu na jej oddzialywanie malarskie. Ukazuje bowiem
pudstawowe tajemnice ,,Ekonomii Zbawienia” i Krélestwa Bozego.

Tak jak ikona Ukrzyzowanego w sposob artystyczny, tj. wila-
Sciwy ,malarskiemu dziataniu” pokazuje tajemnice jednoSci
smierci i zycia, cierpienia i chwatly, tak ikona Madonny poka-
zuje Zejécie Ducha Swietego na kobiete, na ten element ludzkiej
§wiadomos$ei i ludzkiej duchowo$ci — a zarazem i ludzkiej cie-
lesnos$ei, ktéory w opowie$ci o pierworodnym Upadku pierwszy
ulega pokusie. Tak wiec w swej malarskiej ,, warstwie” ikona Dzie-
wicy Marii jest wlaSciwie ikona Ducha Swietego. Dlatego z chrze-
Scijanskiego punktu widzenia nie jest zadnym skrzywieniem teolo-
gicznym stawianie tej ikony obok ikony Chrystusa. Bo jako obraz
Ducha Swietego przebywajacego w Dziewicy Marii jest ona ikona
éciS§le teologiczna. Nie bedge zadnym wtornym i ubocznym
elementem kultu, stanowi czeé¢ istotna wtajemniczenia ewange-
licznego, bez ktérej nie ma pelnej Ewangelii Krélestwa.

Zawsze wydawalo mi sie, ze te nurty chrzescijanstwa, pochodne
od augustianskiego pesymizmu, a wyrazajgce sie w réznych za-
chodnich, gtéwnie protestanckich, tendencjach teologicznyeh i kul-
towyeh, ktoére, jakkolwiek w sposéb niezastapiony i nieprzewyz-
szony opowiadajg tajemnice Zbawienia w jej odkupicielskim aspek-
cie (i tu geniusz religijny Lutra wydaje sie byé szezytowym
osiagnieciem wtajemniczemia), ze te nurty nie przezwyciezaja
zasadniczej, manichejskiej sprzeczno$ci ciala i ducha i nie reali-
zuja pelni zwiastowania Ewangelii Jezusa Chrystusa.

Zeby to wlasciwie bylo zrozumiane, nalezy uczyni¢ jedno zasad-
nicze zastrzezenie. Dzialanie mistagogiczne obu tych ikon dokonujz
sie jedynie w ich warstwie malarskiej. Malarskiej w naj-
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szerszym tego slowa znaczeniu, tzn. i w znaczeniu przedsta-
wiania okreSlonego tematu i przedmiotu, ale jedynie w zespo-
leniu z innymi aspektami oddzialywania ,;sztuki malarskiej”.
W chwili gdy wypadniemy z pelni malarskiego rozumienia i od-
bioru tych $wietych obrazéw, schodzimy momentalnie na poziom
anegdoty, na poziom Biblia pauperum. Oczywiscie, ze w rezultacie
takiego upadku nie bedzie juz zadnego przekazu mistagogicznego,
zadnego istotnego wtajemniczenia w Ewangelie Krolestwa, a be-
dzie to juz po prostu pomocniczy i niewainy w swej istocie
dodatek do ewangelizacji. Jezeli stanie sie on przedmiotem
kultu — bedzie tylko fetyszem i skieruje $wiadomosé religijna
i energie duchowa w innym kierunku,

Jak wyjasni¢ dzialanie mistagogiczne ikony Dziewicy Marii?
Naprzod trzeba uporaé sie z pewna trudnoscia. Kiedy méwimy
o jakim$ zjawisku artystycznym, chetnie opieramy sie o jakies
jedno, konkretne dzielo sztuki, o jedna unikalna realizacje malar-
ska lub rzezbiarska. A w naszym wypadku szalenie trudno byloby
wskazaé na taka jedna realizacje, nawet z uwzglednieniem jej
szerokiego zaplecza artystycznego, wybraé ja jako wyjsciowy punkt
rozwazan. Bo jest rzecza ciekawa, ze tak jak nie ma dwu ikon
zupelnie takich samych (klasyczna ikona nie zna pojecia kopii),
tak dopiero zesp6l ikon o tym samym temacie — badZ ustawionych
obok siebie, a najczeSciej zapamietanych, bedacych juz w naszym
doswiadczeniu ,,wartoScia stala”, moze by¢ i staje sie pelnym
»zjawiskiem artystycznym”, stanowi podstawe dla pelnego prze-
zycia. :

Tak wiec w wypadku ikony Madonny kazdy kontakt z nig wy-
ciaga w naszej pamigci, w naszym do$wiadczeniu wiele innych
ikon, podobnych, a przeciez niepowtarzalnych. Jak w innych przy-
padkach sztuki kultowej, uswiadamiamy sobie, ze mamy tu do
czynienia z ,tworczoscia kolektywng”. Wiele wysitkéw ludzkich,
wielu artystéw mobilizuje wszystkie zasoby precyzji wyrazu pla-
stycznego, dostepne na poziomie ich wlasnej tworczosei, azeby
uzyskaé mozliwie pelng realizacje okre$lonej wizji. To wielokrotne
powtarzanie podobnych sformulowan stanowi swoista asekuracje
przed zeSliznigciem sie ,kultu ikony” do poziomu fetyszyzmu. Bo
nie to albo inne okre§lone malowidlo, ale wszystkie one razem,
a prawde méwigc dopiero to inne, to jeszcze niezrealizowane, kto-
rego przeczucie rodzi sie w kontakecie z tamtymi wieloma, stanowi
»prawdziwy obraz” tajemnej rzeczywistoSci — istote przekazu
mistagogicznego.

Sprobujmy jeszcze bardziej analizowaé. Jakie sg elementy dzia-
lania plastycznego, ktére wchodza tu w gre? Jak wiadomo, jest
to z jednej strony bardzo rozwiniety realizm, system malarskiej
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iluzji, analizy koloru, $wiatla i przestrzeni, odziedziczony po
irealistycznych” tradycjach kultury S$rodziemnomorskiej. Jest to
malarstwo wielkiej fascynacji S§wiatem zewnetrznym, peine misty-
fikacji jakiej§ zewnetrznej, obiektywnej, niezaleznej od nas rze-
czywistosei.

Z drugiej jednak strony ikona nasza przesycona jest duchem
sztuki abstrakeyjnej. Malarstwo abstrakecyjne stwarza mozliwosci
realizacji wolnosci tworczej artysty w sposéb mozliwie
pelny, nie ograniczony zadnymi regulami gry, prawami dykto-
wanymi przez sam proces odtwarzania, reprezentowania jakiejs
innej rzeczywistosei, znanej nam z doSwiadczenia ,,poza obrazem”.
Tylko sam pomysl, inwencja osobista lub zbiorowa, tylko intuicja
jest tu naczelnym prawem, ksztaltujacym dzieto o wiele swobodnie]
niz w malarstwie przedstawiajgeym. Teoretyk analizujacy malo-
widlo abstrakcyjne, oczywiscie Tatwo wykaze, jakie to konkretne
prawa optyki, kompozycji plaszczyzny i konstrukeji formy ma-
larskiej rzadza w danym wypadku., Cé6z, kiedy rozw6j malarstwa
abstrakeyjnego wykazuje wciaz na nowo (a jest to malarstwo bar-
dzo dawne, tak dawne jak figuratywne), ze takie analizy formalne
sgq analizami ex post i majg warto$¢ raczej jako wtérny i pomoc-
niczy komentarz, przydatny w rozwijaniu §wiadomosei i wrazli-
wosei plastycznej, niz jako kodeks praw rzadzacych powstawaniem
samego dziela.

A wiec, te dwa Swiaty — pewnej determinacji wlasciwej ma-
larstwu realistyeznemu, odtwarzajacemu i drugi, §wiat wolnej
kreacji abstrakcyjnej istnieja w naszej ikonie. To jednak nie
wszystko. Dwa te ,zywioly” zawarte sa bowiem w kazdym dobrym
obrazie. Nie ma dobrego obrazu ,realistycznego”, bez wewnetrznie
organizujacej go ,zasady abstrakecyjnej”’. Wazne i wyrdzniajgce
jest to, ze w ikonie dwa te przeciwstawne elementy wspélistnieja
w stopniu najwiekszego napiecia i niejako na réwnych prawach.
Nie tak, jak np. w malarstwie egipskim, gdzie przewaza element
wolnej kreacji, ani tez tak, jak w renesansowym, gdzie na ,,pierw-
szym planie”, mamy malarska mistyfikacje bryly i przestrzeni.
W ikonie te dwa zywioly spotykaja sie na jednej plaszczyZnie,
w jednakowych proporcjach i w jednakowym, maksymalnym, ze
sie tak wyraze, stezeniu. Tu, obok niestychanie silnej iluzji przed-
miotu, nie mozna moéwié, ze abstrakcja istnieje jako§ wewnetrznie,
jakos podskérnie, ze stanowi ,drugie dno” malowidla. Jej obecnosé
jest tak samo oczywistai jawn a jak obecno$é mistyfikacji przed-
miotu.

Cechy abstrakeyjnej kreacji malarskiej, o ktérych poprzednio
moéwiltem, stworzyly mozliwo$é pojawienia sie jakoSci zupelnie
wyjatkowych, jezeli chodzi o ich kwalifikacje pod katem widzenia
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aspiracji duchowych. Pomijam znane zjawisko wplywu roéznych
tendencji i ,,szk6l” rozwoju duchowego na twoércow malarstwa
abstrakcyjnego ostatniego poétwiecza. Caly nurt wolnej kreacji
abstrakcyjnej (wspomnijmy choéby sztuke Islamu) zwigzany jest
z pewnym wysublimowanym spirytualizmem, gloszagcym bezwa-
runkowsg transcendencje pierwiastkow i bytéw ,,duchowych” w sto-
sunku do spraw ciala i materii, wiecej — ich absolutna od ma-
terii separacje.

Rezultaty artystyczne takiego nastawienia sa az nadto jawne,
Wyniki zdumiewajace. W tym klimacie udalo sie stworzyé¢ wielka
sztuke, ktéra moze by¢é oceniana i interpretowana jako rezultat
pozostawienia mozliwie jak najwiekszej wolnosci inwencji i po-
mystowosci artysty w procesie tworzenia. Mozna to oceniaé¢ i od-
czuwat jeszcze inaczej.

Ktokolwiek posiada jakas wrazliwos¢é na wartoSci porzadku
sponadmaterialnego”, wyczuwa, iz sztuka abstrakeyjna stwarza
mozliwosci kontaktu z ,,wielkoSciami duchowymi” i rzeczywistoscia
duchowa nie na nasza miare, do kiérej dostep bez istnienia witasnie
sztuki abstrakeyjnej bylby prawdopodobnie zupelnie niemozliwy.

PelnowartoSciowa kreacja abstrakcyjna, kazda dla siebie, staje
sie jaka$§ zupelnie oczywista indywidualnos$cia — a przez
nasza intuicje odbierana jest jako indywidualno§é w porzadku du-
chowym, indywidualnoscia istniejaca bardzo silnie, ponad wszelks
watpliwo§é. Wplyw, jaki na nas wywiera taka kreacja, tylko cze-
Sciowo daje sie wytlumaczyé wlaSciwosciami formy, obiektyw-
nymi prawami konstrukcji plastycznej, tylko czeSciowo poddaje
sie analizie racjonalistycznej i psychologicznej (v. ,archetypy”.
Junga). Jaka$§ niewypowiedziang rados¢ i slodycz, spok6j i pew-
nos§¢ rodzi obcowanie z taka sztuka. Sa momenty, kiedy wyczu-
wamy, ze cala formalno-racjonalna warstwa fych obrazow
pozostaje tylko Srodkiem nosnym dla przekazania impulséw du-
chowych i kontaktéw =z rzeczywistoscig szczeSliwsza i bardziej
istniejaca od naszej chwiejnej i wiecznie zagrozonej rozkia-
dem rzeczywistosci ludzkiej.

Ewolucja nowoczesnej sztuki abstrakcyjnej odbywa sie w czasach
wyjatkowo nie sprzyjajacych takiemu wartosciowaniu i takim
analizom. Niezaleznie od subiektywnego nastawienia artystow,
nieprzyzwoite jest w jezyku krytyki rozwazanie ,duchowych”
korzeni dziela. My$le jednak, ze rozwéj abstrakcji w malarstwic
(niekoniecznie u nas, w Europie i w $wiecie zachodnim, ale na
bazie kultury i duchowos$ci rozwijajacych sie spoleczenstw Islamu
1np.) po prostu zmusi krytykéw do mowienia o malarstwie abstrak-
cyinym jezykiem blizszym Swiadomosci jego twoércow,

Sztuka ludéw Islamu.. Znow powraca do naszych rozwazan

=l
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I nie przypadkowo, jak sadze. Przypomnijmy sobie pewne oko-
licznosci i fakty. Rozwoj ikony w prawdziwym tego slowa zna-
czeniu, tzn. ikony posiadajacej form e malarska uwarunkowang
teologicznie, dochodzi do szezytu w okresie wzmozonego naporu
na $wiat chrzesScijanski duchowosei i kultury arabskiej. Przeciez
caly kryzys ikonoklastyczny, pierwociny teologii malarstwa sakral-
rnego, a w koncu ostateczne wejscie tego malarstwa do samego serca
kultu prawoslawnego, to wszystko dzieje sie w czasach skrajnego
zagrozenia Bizancjum przez Saracendw, a potem przez Turkow.
Cale polaci wschodniego chrzescijanstwa zyja juz pod wladza
Arabow, w klimacie panujacej religii i kultury Islamu, ale réow-
niez i w klimacie jakiej§ koegzystencji, jakiej§ wymiany débr
duchowych z tym $wiatem. Z tych terenéw wiasnie pochodzg pisma
polemiczne $w. Jana Damascenskiego, ktory Islam dobrze znal.
Wielki promotor S$redniowiecznej mariologii czy nie z tradycji
mahometanskich wtasnie czerpal pewne sugestie mariologiczne?

A sam stosunek Proroka do kultu Marii? Jedno z podan doty-
czacych zdobycia Kaaby glosi, ze po wejsciu do $wigtyni pokrytej
malowidlami o synkretycznej tematyce religijnej, Mahomet zakryl
dlonmi posta¢ Madonny i kazal zniszezy¢ wszystkie inne malo-
widla oprécz tego wiasnie. Podanie — podaniem, ale jest co$ zna-
czacego w tej niebywalej sublimacji formy malarskiej realizmu
hellenskiego i w samym fakcie ostatecznego wyklarowania sie tej
formy plastycznej obrazu Dziewicy Marii wtasnie na skrzyzo-
waniu sie dwu, jakze przeciwstawnych i antagonistycznych kon-
cepcji religijnych i stylow duchowosci.

Obraz Madonny stal sie faktem artystycznym i misterium kul-
towym tam, gdzie upojone dramatem rzeczywistosci biologicznej,
pelne spigé, targane sprzecznosciami, doswiadezenie religijne
i sztuka religijna chrzascijanskiego hellenizmu spotkaly sie z nie-
ziemskim spokojem, z niewypowiedziana duchowoscia i slydycza
wielkiej, abstrakcyjnej sztuki, malarstwem i architekturs
Islamu. Z samym duchem Islamu.

W tej wysokiej temperaturze zasadniczej kontrowersji wizji
1 aspiracji plastycznych mogla powsta¢ trwale uksztaltowana ma-
larska forma postaci Dziewicy i Matki rodzacego sie Stowa, ktéra
przezwyciezyla w wyobrazni ludzkiej antynomie ,miloSci ziem-
skiej i niebieskiej”. Przezwyciezony zostal ,kompleks grzechu”,
zwiazany ze sprawami ciala. OczywiScie, ze dokonalo sie to glow-
nie na poziomie przezycia malarskiego. Tu stalo sie realnym
faktem, Na poziomie przezy¢ i do$wiadczen pozamalarskich jest
to przezwycigzenie artystyczno-kultowe pewnym Swiatlem orien-
tacyjnym, jest jaka$§ obietnica, jest tez swoistym ,dowodem



802 JERZY NOWOSIELSKIL

mistagogicznym”, istotnym dopelnieniem $wiadomosci dogmatycz-
nej chrzescijan.

W tej $wiadomosci ,dogmatycznej”’ poswiadezonej tekstami
liturgicznymi w rodzaju takich: ,,Czcigodniejsza od Cherubinow,
bez poréwnania chwalebniejsza od Serafinéw”, wazne jest to, ze
sita ludzkiej intuicji ,religijnej” (a moze tylko ,artystycznej”),
potrafila odtworzyé tajemny proces wstepowania kruchej i wiot-
kiej postaci kobiety do poziomu spokojnej, krysztalowo czystej
i peilnej wielkiej duchowej mocy, wizji kreacji abstrakcyjnej.
W porzadku percepcji artystycznej zostala udowodniona mozli-
wost przejScia postaci Dziewicy do $wiata wysokich duchowych
Inteligencji. Artystycznie mamy tu do czynienia ze zjawiskiem
przekraczajgcym poziom zwyczajnej malarskiej ,mistyfikacji”.
Mistyfikacja malarska pozostaje na gruncie jednolitej konwencji
malarskiej, jest faktem unikalnym i zasadniczo prostym w swej
strukturze plastycznej. W wypadku obrazu Dziewicy Marii mamy
do czynienia z dzialaniem malarskim o trudnej od ustalenia przy-
nalezno$ci do jednej, okreSlonej konwencji malarskiej. Bo wiele
skonwencji” pracowalo, by mégt powstaé¢ taki obraz. Mozna po-
wiedzieé, ze jedno$¢ dziatania malarskiego, w tym wypadku, zo-
stala odtworzona na gruncie wiekszej komplikacji pro-
stych elementé6w plastycznych, tworzae tym samym wyzszy szczebel
syntezy. Stad mozna uwazaé, ze powstala tu malarska
rownowartosé teologicznej definicji i teologicznych anty-
nomii dotyczacych wyjatkowego statusu, wyjatkowej sytuacji
Marii Theotokos.

Ale nawet jezeli zwazymy, w jaki sposéb wyobrazenie Marii
odnosi sie do wizji konkretnej twarzy kobiecej, zobaczymy, jak
jest wyjatkowe. Twarz Madonny z ikony nie nalezy do Zzadnej
rasy. Oczywiscie, trafiaja sie poszczegblne ikony, napietnowane
swym np. greckim pochodzeniem. Ale to sa wyjatki. Tak jak twarz
Chrystusa, tak i obraz Marii z ikon cerkiewnych, przynaleza do
calej ludzkosci. I jezeli przy ,realistycznym” traktowaniu kulto-
wych malowidel maja sens jakie§, czeste dzi§ w egzotycznych
Srodowiskach, préby adaptacji postaci Madonny (po indyjsku, po
chinsku czy choéby po murzynsku), to w wypadku sztuki sakralnei
opartej na doSwiadczeniach prawostawnej ikony takie proby juz
zadnego sensu nie posiadaja.

Jerzy Nowosielski




.JOZEF TISCHNER
Z PROBLEMATYKI NAUCZANIA

Gdyby w ludzkim zyciu nie pojawialy sie raz po raz sytuacje
konfliktowe, w ktérych nie wiadomo, jak nalezy postapié, nie
istniataby prawdopodobnie etyka, a w kazdym razie koncepcje
etyki nie bylyby tak réznorodne. Z sytuacji konfliktowych o cha-
rakterze ogélnoludzkim wyrasta etyka ogélnoludzka, natomiast
z konfliktowych sytuacji charakterystycznych dla poszczegélnych
»zawodow” czy ,powolan” rodzi sie konkretna etyka zawodowa.
W niniejszym artykule interesowaé nas bedzie typowy zespdl kon-
fliktéw zwigzanych z zawodem czy powolaniem nauczyciela, Oczy-
wiscie, jest tych konfliktéw tyle, ze nie spos6b poddaé kazdy przy-
padek wyeczerpujacej analizie. Z koniecznoSci ograniczymy sie do
jednej grupy, mianowicie do konfliktow zwigzanych bezpoSrednio
z obowigzkiem gloszenia prawdy, sc. prawdy naukowej!. One
zreszta wydaja sie najbardziej typowe dla tego zawodu.

Na wstepie kilka elementarnych wyjasnien. Przede wszystkim,
co rozumiemy przez slowo ,nauczyciel” i co rozumiemy przez
stowo ,,prawda”.

Nauczyciel to przede wszystkim czlowiek. To pozornie banalne
twierdzenie kryje jednak prawde, o ktérej nie wolno zapominaé:
nauczyciel bedgc czlowiekiem jest podporzadkowany wszystkim
wartosciom ogoélnoludzkim, ktérym kazdy czlowiek jest podpo-
rzadkowany. Poniewaz jest on czlowiekiem najpierw i przed
wszystkim innym, a nauczycielem dopiero wtornie, etyka i mo-
ralno$é ogélnoludzka stanowi wilasciwy fundament dla etyki na-
uczyciela, Tak zreszta jest takze w przypadku kazdego innego
zawodu. Szeczegblnym rysem wyrdzniajacym sytuacje nauczyciela
jako nauczyciela jest to, ze spelnia on dwie podstawowe funkecje
w spoleczenstwie: nauczanie i wychowanie. Pierwsza funkcja jest
nastepstwem S$cislego powiazania miedzy nim a nauka, druga jest
nastepstwem powiazania miedzy nim a drugim czlowiekiem be-
dacym w stanie wewnetrznego dojrzewania, wzrostu. Nauczanie
polega ostatecznie na przekazywaniu uczniom pewnych wiadomosci
oraz umiejetno$ci korzystania z nich w zyciu codziennym. Wycho-

1 0 konfliktach w dziedzinie wychowania pisalem: Z problematyki wycho-
wania, ,,Znak” nr 149.
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wanie polega na przekazywaniu uczniom pewnych wartosci,
w szczego6lnoscei wartoSei etycznych, oraz umiejetnosci podejmowa-
nia decyzji zgodnie z nimi. Nauczanie jest zatem jednoscia pewnej
teorii i pewnej praktyki. Bedzie to mie¢, jak zobaczymy, doniosle
konsekwencje.

Zar6éwno nauczanie jak wychowanie prowadzone przez nauczy-
ciela obraca sie wokél prawdy: nauczanie przekazuje prawdy
,»0 Swiecie”, a wychowanie przekazuje miedzy innymi prawdy
o wartoSciach. Stad wylania sie kluczowe dla naszej problematyki
pytanie: co to jest prawda?

K. Ajdukiewicz pisze: ,,My8l m jest prawdziwa — to znaczy:
my$l m stwierdza, ze jest tak a tak, i rzeczywiscie jest tak a tak” 2
Istotnie, w nauczaniu chodzi ostatecznie o prawde rozumianag
w przytoczonym sensie: nauczanie jest prawdziwe, gdy w nim
stwierdza sie, ze jest tak a tak i rzeczywiscie jest tak, jak sie
w nim stwierdza. W niniejszym artykule pozwolimy sobie jednak
na pewne naduzycie pojecia prawdy. Przez ,prawde’” bedziemy
rozumieli nie tylko te stwierdzenia, o ktérych wiadomo nam, ze
odpowiadaja rzeczywistosci, lecz takze te, ktére mniej lub bardziej
kategorycznie roszeza sobie pretensje do tej odpowiednio$ci. Do
takiego postawienia $prawy uprawnia nas fakt, ze twierdzenia
tego typu stanowia integralny sktadnik nauki. Ale jeszeze w innym
punkcie dokonujemy zmiany w przyjetym okreSleniu prawdy.
Zauwazmy, ze gdyby nam ftutaj chodzilo wylacznie o prawde
w znaczeniu proponowanym przez Ajdukiewicza, uprawialiby$my
badZz konkretna nauke, badZ teorie poznania, a nie etyke. Rzecz
w tym, ze zarowno dla nauczyciela, jak dla ueznia i kazdego czlo-
wieka prawda to przede wszystkim szczegbélna wartos§é¢ etyczna.
Prawda jest tym, co pragnie sie odkry¢, tym, czego sie broni, jest
takze tym, co usiluje sie przekazaé¢ innym. Poprzez pryzmat wy-
mienionych postaw wobec prawdy zauwazamy centralny fakt:
prawda zobowigzuje, i to zobowiazuje tak, jak zobowiazuja
wartosci. To nie zobowiazanie jest Zrodlem wartosci, lecz wartosé
jest zZrodlem zobowigzania. Nie dlatego uznajemy warto$é prawdy,
ze tak postanowiliSmy lub ktos nam to makazal, lecz uznajemy ja,
poniewaz ona sama nas do tego sklania. Dzieki aksjologicznemu
charakterowi prawdy problematyka prawdy wykracza poza granice
nauki szczegdlowej i teorii poznania, a staje w centrum proble-
matyki etycznej.

Calost interesujacych nas zagadnien koncentruje sie, jak widaé,
wokol tego, co moglibySmy nazwaé ,nauczycielskim sumieniem
prawdy”. Sumienie jest wladza bezposSredniego odczuwania war-
toSei etycznych w konkretnych sytuacjach, jakie przynosi zycie.

2 Zagdanienia i kierunki filozofii, 1949, s. 31,
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Nauczyciel jest czlowiekiem szczegélnie przyporzadkowanym praw-
dzie jako warto$ci. Sumienie nauczyciela jest przede wszystkim
sumieniem prawdy. Stad powstaja trzy zasadnicze pytania naszego
artykulu: jakiej to prawdzie jest nauczyciel podporzgdkowany
w sposob szezegblny? Jaki winien byé jego osobisty stosunek do
gloszonej prawdy? I jaki jest stosunek miedzy prawda, ktorej jest
on podporzadkowany, a innymi wartoSciami etycznymi, ktore jako
wychowaweca winien przekazywaé swoim wychowankom?

PRAWDA NAUCZYCIELA

Teoretycy etyki i kazuiSci sg niekiedy mistrzami w wyszukiwa-
niu i nazywaniu stosownymi imionami sytuacji, w ktéorych czlo-
wiek moze przemilczeé¢ prawde lub nawet $§wiadomie klamaé. Nie
powinniémy zreszta mieé do nich o to szezegblnych pretensji, po-
niewaz idg oni tylko za twardymi wymogami codziennego zycia.
Byé moze rzeczywiscie nie zawsze jest czas na dang prawde. Ale
nie powinno by¢ chyba tak, zeby na prawde nigdy czasu nie bylo.
W przypadku nauczyciela nie chodzi jednak o ograniczenia, ktore
narzucajg prawdzie okoliczno$ci czasu i miejsca, lecz o ograni-
czenia istotowo zwigzane z samg mnaturg tego zawodu. Sumienie
nauczyciela jako nauczyciela nie zobowigzuje go do gloszenia kaz-
dej prawdy, ktora uznaje on ewentualnie takze jako czlowiek.
Zobowiazuje go przede wszystkim do gloszenia prawd naukowych
w szerokim rozumieniu tego pojecia. Ogélnoludzki obowiazek
prawdy jest tutaj zacieSniony do prawd szczegélnego rodzaju, co
oczywiscie nie zwalnia go od obowiazku prawdy w innych, poza-
naukowych sytuacjach. ZacieSnienie nie polega bowiem na wy-
laczaniu, lecz na pozytywnym akecentowaniu. Rzecz w tym, ze
w sferze prawdy naukowe]j reprezentowanej przez danego na-
uczyciela imperatyw gloszenia prawdy jest jeszcze bardziej kate-
goryczny, niz w jakimkolwiek innym przypadku.

Zagadnienie stosunku nauczyciela do prawdy kryje w sobie
dwa przede wszystkim momenty: moment przedmiotowy i moment
podmiotowy. Pierwszy dotyczy pytania: o jakie konkretne prawdy
chodzi nauczycielowi w jego nauczaniu? Drugi obejmuje pytanie:
na czym polega kategoryczno$é¢ postulatu gloszenia prawdy w re-
prezentowanej przez nauczyciela dziedzinie?

Nauczycielowi chodzi w jego nauczaniu o prawdy naukowe. We
wstepie zaznaczylem krotko, co przez prawde naukowsg tutaj rozu-
miem. Teraz trzeba mi bardziej uszczegblowié wysunieta tam
odpowiedz.

Prawda naukowa jest przede wszystkim prawdg o przedmiocie,
o ktéorym dana nauka traktuje, a zatem o §wiecie materii nieozy-

Znak — 5
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wionej, o psychice czlowieka, o $§wiecie ozywionym, o liczbach,
zdarzeniach historycznych itd. Po drugie prawda naukowa jest
prawda o metodzie dochodzenia do prawd o przedmiocie, zatem
o do$wiadezeniu fizycznym, do$wiadeczeniu chemicznym, wniosko-
waniu z dokumentéw, ze zjawisk, o uzyciu narzedzi itd. Prawda
naukowa jest takze prawda o samej ,prawdzie”: o tym, ze dane
iwierdzenie jest aksjomatem, inne hipoteza, przypuszczeniem, za-
rysem mozliwosei itd. Prawda naukowa jest wreszcie prawda
w ramach danego systemu i prawda tak lub inaczej uzasadniona.
System, w ktéorym wystepuje prawda naukowa, nadaje jej nie tylko
uzasadnienie, ale wyznacza w okre§lonym kierunku znaczenie uzy-
tych w sadzie naukowym terminéw. Terminy te bardzo czesto
maja w nauce inne znaczenie niz w zyciu codziennym. Gdy idzie
o uzasadnienie prawdy, to moZze ono byé rozmaite, zaleznie od
danej nauki i od jej mozliwosci. Niekiedy wystarczy przyjecie
samej tylko niesprzecznosSci danego twierdzenia z reszta systemu,
by moéwié¢, ze twierdzenie odznacza sie pewnym stopniem prawdo-
podobienstwa. Uzasadnienie nalezy jednak do istoty kazdej nauko-
wej tezy. _

W perspektywie tych stwierdzen rysuje sie nam szereg mozliwych
dewiacji od podstawowego obowiazku gloszenia prawdy naukowej,
w ktére moze popa$é konkretne nauczanie. Oczywiscie o Scislej
winie moralnej mozna méwié tylko tam, gdzie dewiacje sa mniej
lub bardziej $§wiadome i wolne. Dewiacja od prawdy naukowej
byloby odrywanie prawd o §wiecie od prawd o ,,prawdach”, zapo-
znawanie prawdy o dochodzeniu do prawdy na rzecz samej prawdy
o Swiecie czy o prawdzie, traktowanie wszystkich tez nauki jako
jednakowo pewnych lub jednakowo niepewnych, dokonywanie
przewartoSciowan gloszonych tez i szereg aktow pochodnych. Nie-
ktére z nich sa jednak tak charakterystyczne, ze zatrzymamy sie
nad nimi nieco dluzej.

Jedna z mozliwyeh dewiacji od prawdy naukowej jest oderwanie
tezy-prawdy od systemu, w ktérym ona wystepuje i ktéry nadaje
jej szczegblne znaczenie. Nie chce tutaj wchodzié w zawile za-
gadnienia teorii systeméw naukowych a zwlaszeza w zagadnienie
mozliwos$ei jezyka miedzysystemowego, tj. wspélnego wielu roéz-
nym systemom. Jakkolwiek rzeczy by sie mialy w ogélnej teorii
nauki, prawda jest, Zze nauczyciel prawie zawsze ma do czynienia
z prawda z jakiego$ systemu. Falsz, ktory wkrada sie w wyniku
oderwania tezy naukowej od jej wilasnego systemu, jest w osta-
teeznych konsekwencjach nie tylko falszem o prawdzie, lecz takze
falszem o Swiecie. WezZmy przyklady mnajbardziej banalne. Mowi
sie niekiedy np.: ,czlowiek pochodzi od malpy” i twierdzenie to
przeciwstawia ‘sie twierdzeniu: ,czlowiek pochodzi od Boga”.
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Traktujac obydwa twierdzenia jako sprzeczne, zapomina sie, ze
pojecie ,czlowiek” i pojecie ,malpa” w jezyku Darwina znacza
co§ zasadniczo roéznego, niz w jezyku teologii lub Objawienia.
Czlowiek dla Darwina to istota psychofizyczna, czlowiek dla Obja-
wienia to istota zmyslowo-duchowa. Malpa Darwina to szczeg6-
lowo opisywany antropoid, malpa dla przecietnego ucznia to
przede wszystkim jaki§ wspélezesny przedstawiciel tego czeigod-
nego gatunku. Inne znaczenie ma takze pojecie pochodzenia w bio-
logii a inne w teologii. Kiedy indziej styszymy znowu: ,,Bog jest
nieskonczony” i ,teoria wzglednosci przyjmuje, ze §wiat jest nie-
skonezony”. Znéw czyniac z jednego sadu negacje drugiego, od-
rywa sie je od systemu, w ktérym maja konkretne znaczenia.
Czym innym jest nieskonczonosé w teologii a czym innym jest
nieskonczono$é we wspoélczesnej fizyce czy matematyce. Takie
oderwanie twierdzenia od jego systemu sprowadza w konsekwencji
mnostwo nieporozumien a nawet konfliktéw sumienia. Wiekszosé
konfliktéw miedzy nauka a religia miala swe Zrédlo w tym ode-
rwaniu. Ale najbardziej tragicznym z naukowego punktu widzenia
nastepstwem takiej operacji bylo to, ze teza naukowa powolana
niejako z istoty do walki z mitami oklamujacymi ludzi, sama sta-
wala sie jednym z mitow.

Podobnie jest w przypadku oderwania tezy od jej uzasadnienia.
Wtedy dewiacja jest podwéjna: raz polega na zapoznaniu obo-
wiazku informowania o sposobie dochodzenia do prawdy, drugi raz
polega na niejako automatycznym przewartoSciowaniu tezy. Oczy-
wiscie, gdy uzasadnienia sg powszechnie znane lub tezy niekwestio-
nowane, obowigzek jest speliony niejako sam przez sie. Nikt nie
wymaga od historyka tlumaczen, skad wie, ze Wielka Rewolucja
wybuchta we Franeji w 1789 roku, choeciaz tlumaczenia takie by-
lyby konieczne w przypadku przyjecia daty Smierci Homera.

Nieetyczne sg natomiast wszelkie Swiadome przeksztalcenia hi-
potez w teorie, wnioskéw w aksjomaty a przypuszczen w nadzwy-
czajne odkrycia naukowe. Nauczyciel, podobnie jak uczony, winien
wymierza¢ sprawiedliwosé nie tylko $wiatu, lecz takze wlasnemu
stowu o $wiecie.

Ale wszelkie realne i mozliwe dewiacje nauczyciela od postulatu
gloszenia prawdy ogniskuja sie w jednym, zasadniczym punkcie:
w zafalszowaniu prawdziwej struktury nauki. Nauka nie jest raz
na zawsze zamrozonym systemem tez, nauka staje sie nieustannie.
Stawanie sie nauki polega na zdobywaniu i uzasadnianiu nowych
prawd o $wiecie, ktorym dana galaz nauki szczegélnie sie inte-
resuje, a takze na dgznoSci do przewartoSciowan popartych rze-
czowa argumentacja wszystkich przyjetych dotad tez: na rewizji
pewnikéw, prébach podniesienia warto$ei hipotez, zast¢powania
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wiary doSwiadczeniem a mawet na pokazywaniu wiary w lonie
samego doswiadeczenia. Obraz nauki jest obrazem dynamicznym,
a nie statyeznym. Odslanianie takiego obrazu nauki jest tym bar-
dziej zobowiazujacym mnauczyciela postulatem, ze jego zadaniem
jest miedzy innymi pozytywne angazowanie ucznia do tworczosei
naukowej, a nie tylko do samego biernego jej konsumowania.
Uczy¢ sig to znaczy pytaé, a pytaé znaczy byé gotowym do zakwe-
stionowania. Prawda absolutna jest przed nauka, a nie za nauka.

Zakres prawd, ktéorym nauczyciel dzieki swojemu ,sumieniu
prawdy” zostal jako nauczyciel podporzadkowany, jest zatem ogra-
niczony w stosunku do tej ilosci prawd, ktorym jest on podpo-
rzadkowany jako czlowiek. Za to sposéb tego podporzadkowania
jest szczegblny. Mozna powiedzieé¢, ze jest on absolutnie kate-
goryczny. Stanowi on sama istote tego ,,zawodu”. Swiadoma rezy-
gnacja z obowiazku uznawania i gloszenia prawdy naukowej, by-
taby rodzajem samobojstwa nauczyciela jako nauczyciela. Nauczy-
ciel uczacy Swiadomie falszu nie jest nauczycielem. Nie mowige
juz o tym, ze dla spoleczenstwa nawet najglebiej zamilowanego
w mitach, nauczyciel taki bylby jednym z najwiekszych niebezpie-
czenstw.

PRAWDA A PRZEKONANIE

Nauczycielskie sumienie prawdy domaga sie nie tylko wymie-
rzania sprawiedliwosci $wiatu i prawdzie naukowej, lecz takze
zobowigzuje nauczyciela subiekiywnie do wewnetrznego uznawania
gloszonych tez za takie, jakimi je innym do uznania podaje. Sumie-
nie stawia go tutaj na réwnym poziomie z uczniem. Generalnie ujmu-
jac sprawe nie mozna wymagaé uznania czegos, czego by sie samemu
nie uznawalo. Mozna co prawda niekiedy przyjmowaé¢ w trakeie na-
uczania postawe ,,proponujaca samo wystuchanie”, wtedy jednak
nie wypowiada sie juz sadéw naukowych, lecz quasi-sady, podobne
do tych, jakie wypowiada basniopisarz. Z tego zobowiazania su-
mienia zrodzil sie zapewne powtarzany czesto postulat jednosci
miedzy prawda a przekonaniem: nauczyciel powinien uczy¢ tego,
co jest jego przekonaniem.

Co§ przeciwnego stwierdza jednak F. Nietzsche: ,przekonania
sa wrogiem prawdy”. Uwaga filozofa moglaby znalezé liczne po-
parcia w historii i psychologii. W epoce Kopernika przeciwnicy
jego teorii byli najczesSciej o wiele glebiej przekonani o tym, ze
Kopernik nie ma racji, niz sam Kopernik, ze ja ma. Mozna takze
psychologicznie stwierdzi¢, ze jedng z gléwnych trosk uczonego
jest zazwyczaj to, by gloszong wilasnie teze oderwaé jak tylko to
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jest mozliwe od osobistego do niej upodobania i by w ten sposéb
nadaé nie tylko jej brzmieniu, ale i jej uzasadnieniu calkowicie
intersubiektywny charakter. Czyzby obowiazki uczonego byly
w tym przypadku inne niz obowiazki nauczyciela?

Sprawa jest nader zlozona a my nie jesteSmy w stanie rozwijaé
wszystkich jej aspektow. Wydaje sie jednak, Ze sedno problemu
lezy w pojeciu przekonania. Co zazwyczaj rozumie sie przez to
pojecie?

Pojecie przekonania moze mie¢ znaczenie §cisle i znaczenie sze-
rokie. Przekonanie w znaczeniu Scistym jest rezultatem aktu, dzieki
ktéremu czlowiek, sc. nauczyciel dokonuje wewnetrznego uznania
prawdy, przy czym jest to badZz prawda o $wiecie, badz prawda
o szukaniu prawdy, badz prawda o prawdzie, badZz wreszcie prawda
obejmujaca wszystkie te elementy razem. Wewnetrzne uznanie
prawdy polega na osobistym ,,tak” wypowiedzianym pod adresem
odstaniajacego sie stanu rzeczy. W tym momencie prawda przestaje
by¢ prawda po prostu, a staje sie prawda ,,dla mnie”, &cislej, staje
si¢ wartoscig, ktorej ja sie poddalem. W przypadku prawdy
naukowej uznanie to jest przeniknigte rysem prowizorycznosei.
Uznanie jest spelnione w postawie szukania prawdy, a wiec w po-
stawie gotowosci do postawienia nowego pytania. Postawa naukowa
jest postawa trwalego otwarcia na prawdy. Otwarcie jest rodzajem
samoobrony przed skostnieniem. Aby zyskaé wszystko, trzeba byé
zawsze gotowym do porzucenia wszystkiego.

Tak pojete przekonanie nalezy do istoty postawy naukowej.
W postawie naukowej chodzi bowiem o to, aby aktem wewnetrz-
nego uznania oddawa¢ sprawiedliwo$é widzianemu S$wiatu, by
prawdopodobne za prawdopobodne uznawaé, mozliwe za mozliwe,
pewne za pewne, Chodzi tez o to, by akty uznania spelnia¢ w pers-
pektywach rozwoju. Majac przed oczyma tak pojete przekonanie,
mozemy powiedzieé:

a — sytuacja nieetyczna jest catkowity brak takiego uznania ze
strony nauczajacego podmiotu;

b — sytuacja nieetyczng jest $§wiadome przewartoSciowanie
prawd, uznawanie czego$ wiecej lub czego§ mniej niz to, co pro-
ponuje odstaniajacy sie stan rzeczy.

¢ — sytuacjg nieetyczna jest postawa trwalego ,dogmatyzowa-
nia” tez, postawa rezygnacji z ruchu, rozwoju, z nieustannego
ponawiania pytan i uzupelniania raz uzyskanych odpowiedzi.

W kazdym z tych trzech przypadkéw nauczyciel znajdowalby sie
w szezegblnej postawie ,ztej wiary”. Polega ona na Swiadomej
zgodzie na wewnetrzne rozszczepienie Swiadomosci i na wewnetrzny
falsz, ktéry w odréznieniu od falszu charakteryzujacego poznanie,
nazywa sie, niekiedy falszem moralnym. Nauczanie spelniane w po-



910 JOZEF TISCHNER

stawie ,,zlej wiary” moze nie tylko dokonaé¢ radykalnych zafalszo-
wan rzeczywistego obrazu nauki i obrazu Swiata, ale sprowadza
ono jako konsekwencje glebokie skrzywienie osobowosci nauczaja-
cego czlowieka. Utrata wewnetrznej zgody z samym sobg jest najcze-
stszym zrodlem gnebiacych czlowieka standéw psychicznej frustracji.

Pojecie przekonania ma jednak jeszcze inne szersze znaczenie.
Moéwimy niekiedy: ,,on to méwi z przekonaniem...”, ,widaé, ze on
ma przekonania i gotowy jest ich broni¢”. Pojecie przekonania
oznacza tufaj jaka$ tryskajaca z postawy nauczyciela ,zarliwosé”,
jaki§ zapal a takze gleboka pewno$é. Co sadzié o ,,przekonaniu”
tak pojmowanym?

Mysle, ze uwaga Nietzschego jest tutaj wlaSciwym ostrzezeniem:
przekonania sa wrogami prawdy. Spoéjrzmy na to od strony nauki
i krétko od strony procesu wychowania.

Zauwazmy przede wszystkim, Ze ani w obiektywnym sensie
zdania naukowego, ani w argumentacji za stuszno$cia tego zdania,
nie wystepuje moment ,przekonanie’ 3, Nie wystepuje nawet prze-
konanie pojete w znaczeniu Scistym. Oznacza to, Ze nauce po-
trzebne sa argumenty, potrzebne jest doSwiadczenie, potrzebne sa
nowe narzedzia badawcze, ale niepotrzebna jest ani kaznodziejska
ani zadna zarliwo$é. Nawet samo wewnefrzne uznanie tezy przez
kogokolwiek jest dla niej zbyteczne. Nauka zmierza do tego, by
byé radykalnie a-personalna. W sytuacji zlej wiary nauczyciela
nie cierpi nauka, lecz nauczyciel. Gdyby zatem nauczyciel w co-
dziennej praktyce zmierzal do czego$ wrecz przeciwnego, gdyby
usilowal zastepowa¢ rzeczowa argumentacje demonstracja wta-
snych eczy cudzych przekonan, zmienialby tym samym a-personalny
charakter nauki. Byé moze demonstracja przekonan jest zabiegiem
samym w sobie czcigodnym a nawet pieknym. Ale nauce jest ona
niepotrzebna. Wielko§é nauczyciela buduje sie tak, jak buduje sie
wielko$¢é naukowca: przez ukrywanie siebie poza rzeczowymi argu-
mentami.

Moze jednak promieniowanie przekonaniami jest potrzebne ze
wzgledu na wychowawcze zadania nauczyciela?

Zagadnienie wychowania poruszymy za chwile. Tutaj pozwoélmy
sobie na kilka sceptyecznych uwag matury ogélnej.

3 Wyjatek stanowisg tutaj niektdére tezy teologii i historii, Dla teologii argu-
mentem rozstrzygajgcym Jjest fakt uznania tezy przez Jezusa., Oznacza to, zZe
subiektywny akt uznania wechodzi w tre§¢ tezy, jako istotny argument za jej
prawdziwoscig. Teologia szeroko uzasadnia swag metode. W kaZidym razie nawet
w teologii nie chodzi o akty uznania tezy przez nauczyciela-katechete. One dla niej
sg calkowicie obojetne. Gdy idzie o historie, to wiadomo, jak wielkg role odgrywa
w niej aulorytet autora dokumentu. Nawet jednak tutaj usiluje sie szukaé in-
nych, potwierdzajacych dowodéw. Kryterium uznania przez autorytet jest w tym
przypadku ostatnim z moZliwych.
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Rozumiem doskonale to, ze do tego, zeby uczen przyjal prawde
naukowa, wymagana jest gleboka zmiana jego codziennej postawy
zyciowej. Potrzeba skupienia, oderwania od nastawienia utylitar-
nego, wewnetrznej dyscypliny oraz ozywienia takich mechaniz-
moéw, jak akty uznania prawd i mechanizmu postawy poszukiwa-
nia. RzeczywisScie: przed wychowaniem przez prawde, musi istnieé¢
wychowanie do prawdy. Oznacza to jednak tylko tyle ze wycho-
wanie jest czym$ wiecej niz przekazywaniem wiedzy. Ale nie ro-
zumiem, co z tym wychowaniem ma wspolnego ,promieniejaca
zarliwo$é” i ,promieniejace przekonanie” nauczyciela. Tyle razy
powolywano sie na nie wtedy, gdy nie starczylo argumentéw za
prawdziwoscia gloszonych tez. Miala wtedy lataé luki rzeczowej
argumentacji. Nie jestem przeciw zarliwoseci, ale wolalbym przed-
tem wiedzieé, czemu ona sluzy: prawdzie, prawdopodobienstwu,
czy tylko mozliwosci? O tym za$ przekonuje nie sama zarliwose,
lecz spokojny i rzeczowy wywod.

PRAWDA A WYCHOWANIE

Ostatnim interesujacym nas tutaj kregiem zagadnien sa sprawy
stosunku miedzy nauczaniem a wychowaniem. Istote mozliwego
konfliktu etycznego w tym kregu mozna ujaé krétko w pytaniu:
czy nalezy przekazywaé uczniom prawdy niepedagogiczne? W prze-
szlosci istnialo bardzo wiele takich prawd. Kiedy$§ niepedagogiczna
byla teoria pochodzenia wladzy od ludu, teoria Kopernika, kon-
cepcja ewolucji Darwina, dzisiaj za ,niepedagogiczne” uchodza
w niektérych kregach teoria etyki sytuacyjnej, Bultmanna teoria
demityzacji, prawda o poczatkach zycia ludzkiego. W wielu $rodo-
wiskach duchownych dzieli sie weiaz jeszcze prawdy na te do pry-
watnego uznania i te do publikowania, na prawdy dla $wieckich
i dla duchownych. Racje broniace falszéw pedagogicznych byly i sa
nader powazne. Racje przemawiajace za publikacjg prawdy sa nie-
mniej wazne. Stad liczne konflikty w praktyce nauczycielskiej.

Nie zamierzam rozstrzyga¢ tutaj wszystkich wariantéw naszego
pytania. Chee rzuci¢ nieco $wiatta na sytuacje podstawowa, ktora
stanowi zobowigzujaca nauczyciela w sposéb kategoryeczny wartosé
prawdy. W tym celu musimy powrécié do postawionego na wstepie
pytania: co to jest wychowanie?

Na pytanie, co to jest wychowanie kraza we wspélczesnej filo-
zofii trzy odpowiedzi. Jedna stwierdza, ze w wychowaniu chodzi
o doprowadzenie do pelnego rozkwitu osobistych waloréw wy-
chowanka. Druga akcentuje potrzebe dostosowania wychowanka
do zycia w spoleczenstwie. Trzecia z kolei usiluje znaleZé wyjscie
posrednie: w wychowaniu chodzi o przystosowanie wychowanka do
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zycia w spoleczenstwie, ale przez rozwiniecie w mim jego osobi-
stych waloréw.

Wymienione odpowiedzi nie s3 jednak zadowalajace. Przede
wszystkim nie oddaja one istoty procesu wychowania. Cokolwiek
powiedzialby sie na ten temat, zawsze poSrednio lub bezposrednio
dotknie sie zagadnienia aksjologii tj. zagadnienia wartosci. Zawsze
w wychowaniu dokonuje sie wyboru wedlug przyjetej z gory
hierarchii wartosci czy to osobistych waloréow wychowanka, ktére
zamierza sie rozwijaé, czy to spoleczenstwa, do ktérego zamierza
sie go przystosowywac. Zanim wychowanie skieruje wychowanka
w jednym lub drugim kierunku, jest ono czynnoscia zaszczepiania
wychowankowi okre§lonej hierarchii warto$ci gléwnie etyeznych,
Bez aksjologii nie ma wychowania, choé wychowanie nie konczy
sie zapewne na aksjologii. Ale warto$ci etyczne sa réznego rzedu:
wyzsze 1 nizsze, obowigzujace powszechnie i indywidualnie. Wy-
chowanie polega przede wszystkim na zaszczepieniu wychowan-
kowi autentycznej hierarchii wartosci etycznych tak, aby wyzsze
wartosci uznawal on za wyzsze, a nizsze za nizsze. Polega ono
takze na tym, by obudzi¢ w wychowanku szczeg6lne uczulenie na
wartosci obowigzujace powszechnie tzn. obowiazujace kazdego
czlowieka. Im bardziej szczegbltowa jest wartos¢, tym mniejsze
pole do popisu ma wychowawca. W przypadku takich wartosci
jak miloé¢ do konkretnej osoby, jak poSwigcenie si¢ np. malarstwu,
powolanie do stanu duchownego, wychowawca powinien przede
wszystkim mileze¢. Wyboru bedzie dokonywal sam wychowanek.

Po tych uwagach moZzemy podjaé nasze zasadnicze pytanie:
jakie jest miejsce prawdy wsréd wartosci, ktére wychowawca ma
przekaza¢ wychowankowi?

Przede wszystkim zauwazmy, ze przed wszelkim wyborem war-
tosci czlowiek musi stangé oko w oko wobec prawdy o wartoSciach
tj. prawdy o tym, ze jaka$ wartos¢ x jest wyzsza od wartosci y
a warto$¢ y wyzsza od wartoSci z. Nies¢ pomoc tongcemu jest
wyzszg wartoscig niz wolaé o pomoc, ale wolaé¢ o pomoc jest_bar-
dziej wartosciowe niz biernie przygladaé sie, jak kto$§ tonie. Wa-
runkiem sine qua non wlasciwej realizacji wartoSci jest prawda
o wartfosci, ktéra sie ma realizowaé. Wsréd wszystkich wartosSci
prawda jest zatem wartoscia uprzywilejowans. Uprzywilejowana
sytuacja prawdy polega na tym, ze prawda o wartoSciach jest wa-
runkiem sine qua non realizacji warto$ci. Stad bierze sie katego-
ryczny charakter imperatywu stwierdzania i moéwienia prawdy. Na
mitach o wartosciach nie buduje sie etyki wartosci. Funkeja nauczy-
ciela jest bardziej podstawowa i bardziej zobowigzujaca niz funkcja
wychowawey. Gdy milezy nauczyciel, wychowawca musi przestaé
dzialac.
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Ale prawda dochodzi do glosu w innym jeszeze punkcie procesu
wychowania. Wezmy pod uwage nastepujacy postulat etyczny:
»szanuj blizniego”. Postulat zobowiazuje do realizacji pewnej war-
tosci, ale nie moéwi, kogo nalezy rozumieé¢ pod pojeciem ,bliznie-
go”. Otdéz nowym warunkiem realizacji wartoSci poszanowania
blizniego jest odkrycie: to jest twéj blizni. W tym momencie
wlasnie rola nauczyciela jako czlowieka zobowigzanego katego-
rycznie przez wartosé prawdy jest szczegbélna. Na ogél nie kwe-
stionuje sie nigdy wprost najbardziej elementarnych zasad etycz-
nych, jak np. wymieniona zasada ,,szanuj bliZniego”. Zacie$nia sie
jednak tak krag desygnatéw, ktoére maja pod danag zasade pod-
padaé, ze jej stosowanie jest automatycznie ograniczone. Otoz
zadaniem nauki jest walka z tego rodzaju mitami ograniczajacymi
krag zastosowan etycznych. Imperatyw prawdy domaga sie od-
waznego patrzenia w twarz kazdej rzeczywistosci. Na gruncie kaz-
dej dyscypliny naukowej jest on taki sam. To podstawowe uczu-
lenie na rzeczywisto$é, ktére jest racja istnienia nauki, jest takze
racja autentyecznych zastosowan etycznych. Wiekszos¢é wspolcze-
snych naduzyé w sferze etyki nie pochodzila z negacji zasad, lecz
z negacji obszaréw rzeczywistoSci, do ktérych zasady te winny
byt zastosowane.

Imperatyw prawdy pojawia sie zatem nie tylko tuz przed wyho-
rem wartosci, ale takze tuz przed realizacjg warto$ci juz wybra-
nych. Jeszcze raz okazuje sig, ze wychowawca powinien milczeé
wtedy, gdy =zamilkl podporzadkowany kategorycznie prawdzie
nauczyciel.

Nie dotkneliSmy tutaj wszystkich spraw zwigzanych z zagad-
nieniem prawdy niepedagogicznej. Niemniej zasada ogélna jest
wyrazna. Prawda jest wartoscia, ktora jest warunkiem realizacji
wszystkich innych wartosci. Nie ma zatem takiej wartosci, ktéra
by absolutnie miala warunkowaé prawde. Przed wyborem wartoSci
stoi prawda o wartoSciach, ktéra jest czeScia prawdy o Swiecie.
Nie mozna realizowaé wybranej wartoéci zyjac w stanie wiary
w mity o rzeczywistosci, bo wtedy albo wecale nie realizuje sie
wartoSci, albo realizuje sie je =w ograniczonym =zakresie. Przed
realizacja wybranych warto$ei stoi prawda o $wiecie, w ktérym
realizacja ta ma sig dopelmiaé. We wszelkich konfliktach miedzy
nauczycielem a wychowawcsa, postacia zobowigzujaca w sposéb
absolutnie kategoryczny jest nauczyciel. To racja, nie kazda prawda
ma swoj czas. Ale nie moze by¢ tak, aby nigdy nie bylo czasu na
prawde. Rzecza wychowawcy jest wybor momentu najbardziej
wlasciwego w zyciu wychowanka, w ktérym przekazanie prawdy
byloby w pelni owocne a przekazana prawda wlaSciwie zrozu-
miana.
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ZAKONCZENIE

Osrodkiem naszych zainteresowan byly niektoére zagadnienia
zwiazane 2z ,nauczycielskim sumieniem prawdy”, ktére stanowi
zawsze ostatecznag instancje rozstrzygajaca we wszystkich sytua-
cjach konfliktowych nauczyciela. Postawilismy sobie trzy py-
tania: jakiej prawdzie jest nauczyciel podporzadkowany w spos6b
szezegblny? Jaki winien byé jego osobisty stosunek do gloszonej
prawdy? Jaki jest stosunek miedzy prawda, ktérej jest on pod-
porzadkowany, a innymi wartoSciami, ktére jako wychowaweca,
winien przekazywaé¢ swym wychowankom. W odpowiedzi zaryso-
wat sie nam potréjny priorytet prawdy determinujacy jego za-
sadnicza postawe ,zawodowa’”: nauczyciel jest podporzadkowany
prawdzie naukowej w sposob absolutnie kategoryczny. Podporzad-
kowanie prawdzie zobowiazuje go do wewnetrznego uznania praw-
dy w ,jak"” jej prezentacji, czyli do posiadania przekonan w $ci-
stym znaczeniu tego pojecia. Szczegblna sytuacja prawdy wsrod
innych wartosci etycznych rozstrzyga o priorytecie obowigzku mé-
wienia wychowankowi prawdy jako warunku realizacji przez wy-
chowanka wszystkich innych wartosci etycznych. Funkeja wycho-
wawey ogranicza sie w tym ostatnim przypadku wylacznie do wy-
boru wiasciwego czasu i wlasciwego kontekstu dla przekazania in-
formacji.

Nauczycielskie sumienie prawdy jest wladza umozliwiajaca wla-
Sciwy wybor w zarysowanych tutaj sytuacjach konfliktowych nau-
czyciela. Intencja swoja kieruje sie ono w pierwszym rzedzie na
zewnatrz, w strone obiektywnego $wiata tychze wartosei. Ale ko-
rzeniami swymi, czyli niejako drugorzednie, wyrasta z odezuwania
tej wartos$cei, ktéra sie po prostu samemu jest. W ten sposéb podtrzy-
muje ono w $wiadomos$ci nauczyciela pewnos$¢ o tym, ze on sam
jako czlowiek nabiera dzieki podporzadkowaniu prawdzie nauko-
wej szczegblnej wartosci. Nasze dotychczasowe okreSlenie istoty
»zawoduw’ nauczyciela bylo z tego punktu widzenia wysoce nie-
zadowalajace. Wewnetrzng istote nauczyciela stanowi jego sumie-
nie. ,,Nauczycielstwo” to nie jest ani funkcja ani zawod, to przede
wszystkim pewna osobowa warto$é. Nauczycielem jest ostatecznie
ten, kto uzyskal pelne odczucie wartosci prawdy oraz pewno$é, ze
jego istotna cena jako czlowieka lezy w jego podporzadkowaniu
i poSwieceniu prawdzie w ludziach. Dopiero sumienie bedgce trwa-
lym odczuwaniem wartosci prawdy i trwalym odczuwaniem wlas-
nej ceny w jej perspektywach, czyni ze zwyklego czlowieka nau-
czyciela. Ono tez dostarcza mu tego szczegblnego poczucia godnosci
wlasnej, ktére jest czlowiekowi niezbedne do stawiania czola
wszystkim przeciwnosciom.

Ks. Jozef Tischner
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I

Wychowanie godne swej nazwy to zasadniczo ksztalcenie cha-
rakteru. Prawdziwy wychowawca bierze pod uwage nie tylko po-
szezegblne cechy swego ucznia, aby nauczyé go pewnych konkret-
nych rzeczy, lecz interesuje sie osoba jako calosScia, zaréwno
w aspekcie otaczajacej ja rzeczywistosci, jak i w jej mozliwoseiach.
Dzieki temu czlowiek jako calos¢, w swej rzeczywistoSci
i w swych mozliwoSciach moze byé pojmowany albo jako
osobowosé¢, to jest jako niepowtarzalny caloksztalt duchowo-fizycz-
ny, ze wszystkimi drzemigcymi w nim silami, albo jako charakter,
to jest jako ogniwo pomiedzy tym, czym jednostka jest, a calym
szeregiem jej czynéw i pogladéow. Miedzy tymi dwoma sposobami
caloSciowego pojmowania osoby ucznia istnieje zasadnicza réznica.
Osobowosé jest czyms$, co w swym rozwoju pozostaje calkowicie
poza wplywem wychowawey, natomiast ksztaowanie charakteru
jest najwazniejszym jego zadaniem. Osobowo$é jest spelnieniem,
charakter za§ zmudna praca. Osobowo$¢ mozna wzbogacaé i roz-
szerza¢, podczas gdy celem wychowania jest urabianie charakteru.

Chcialbym jednakze od razu zaznaczyé, ze nawet w najkorzyst-
niejszych warunkach nie trzeba przecenia¢ roli wychowawcy
w rozwoju charakteru. Tutaj bardziej niz w jakiejkolwiek
innej galezi pedagogiki wazne jest, by na samym poczatku zdaé
sobie sprawe z rzeczywistych granic §wiadomego wplywu, nawet
jeszeze przed postawieniem pytania, czym jest charakter i jak nale-
zy go ksztaltowaé.

Gdy ucze algebry, mam prawo spodziewaé sie, ze uda mi sie
wyttumaczy¢ moim uczniom zasade rownan kwadratowych z dwo-
ma niewiadomymi. Nawet najmniej zdolne dziecko zrozumie ja
tak dobrze, ze rozwiazywanie réwnan stanie sie dla niego rozryw-

Tiumaczenia niniejszego artykulu (zamieszczamy go w nieznacznym skréceniu)
dokonano na podstawie tlumaczenia angielskiego, ktdére ukazalo sie w ksigice
M. Bubera Between man and wman, 1963, Fontana Library.
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kg, gdy nie bedzie moglo zasna¢ wieczorem, I najwiekszy len nie
zapomni do péznej staro$ci, jak manipulowac¢ x i y. Lecz jezeli po-
dejmuje prace nad ksztaltowaniem charakteru wszystko staje sie
problematyeczne. Usiluje wytlumaczyé moim uczniom, ze zazdrosé
jest podla i od razu wyczuwam ukryty opor tych, ktérzy sa bied-
niejsi od swych towarzyszy. Staram sie wytlumaczy¢, ze zngcanie
sie nad stabszymi jest nikezemno$cig, i natychmiast widze tiu-
mione u$mieszki na ustach silniejszych. Prébuje wytlumaczye, ze
klamstwo niszczy zycie i oto dzieje sie co$§ strasznego: notoryczny
klamca klasowy pisze wspaniale wypracowanie o destrukeyjnej
sile klamstwa. Zrobilem fatalny blad: usilowalem wykladac
zasady etyki i wszystko, co powiedzialem, zostalo przyjete jako
wytarty frazes wiedzy; nic nie zmienilo si¢ w budujace charakter
tworzywo.

Prawdziwa trudno$é¢ jednak lezy jeszcze glebiej. Uczgc kazdego
innego przedmiotu moge swobodnie glosié swoje intencje bez
obawy, ze wplynie to ujemne na skutki nauczania. Ueczniowie
przeciez, w wiekszosci wypadkow, pragna sie czego$ nauczy¢, choé
moze nie za wiele, co stwarza szanse zawarcia milczacej ugody.
Skoro tylko moi wychowankowie zorientuja sie, ze zamierzam roz-
pocza¢ prace nad charakterami, stawiaja mi opér — przede wszyst-
kim za$ wlasnie ci, ktorzy wykazuja najwiecej oznak prawdziwej,
niezaleznej indywidualnosci, nie zycza sobie by ich wychowywac,
lub raczej nie moga Scierpie¢ mysli, ze kto§ pragnie to robi¢. Tak-
ze uczniowie, powaznie pracujacy nad zagadnieniem zla i dobra,
sprzeciwiajg sie, gdy kto$§ usiluje im narzuci¢ gotowe rozwiazanie,
tak jak gdyby problem zla i dobra byl od dawna rozstrzygniety;
buntuja sie wlasnie dlatego, ze wielokrotnie do$wiadezyli sami na
sobie, jak trudno jest znalez¢ wtasciwa droge. Czy z tego wynika,
ze zamiar ksztaltowania charakteru nalezy trzymaé w tajemnicy
i dziala¢ tylko podstepem i w ukryciu? Nie, dopiero co powie-
dziatem, ze trudnos$¢ lezy jeszcze glebiej. Nie wystarczy wiedzieé,
ze wychowania nie wprowadza sie jako przedmiotu nauczania
w szkole, ani tez nie przemyca w sprytnie zaplanowanych okazjach.
Wychowanie nie moze tolerowaé tak podstepnego dzialania. Nawet
jesli uczen nie spostrzeze ukrytej intencji, zemseci sie to na samym
pedagogu pozbawiajac go bezpoSrednioSci stanowiacej jego sile.
Jedynie cala swa istota, w calej jej spontanicznosci, moze wycho-
wawea naprawde wplynaé na osobe wychowanka. Geniusz mo-
ralny nie jest konieczny do ksztaltowania charakteru, potrzebny
jest natomiast czlowiek prawdziwie zywy i zdolny do nawigzania
bezposredniej lacznos$ci z innymi ludzmi. Jego zywotnosé emanuje
na nich i udziela sie im najmocniej wtedy, kiedy jest tego zupel-
nie nieSwiadomy.
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Greckie stowo charakter oznacza pietno, odbicie. Na po-
datnej indywidualno$eci odbija sie owa szczegélna wiez miedzy isto-
ta czlowieka, a tym, jak on sie jawi, ten specjalny zwiazek pomie-
dzy jednoscia tego, czym on jest, a pasmem jego czynoéw i postaw.
kt6z wyciska to pietno? Wszystko: przyroda i tlo spoleczne; dom
i ulica; jezyk i obyczaje; §wiat historii i $wiat codziennych wiado-
moscei, ktory dociera do niego w formie plotki, radia lub gazety;
muzyka i wiedza techniczna; zabawa i marzenie. Wiele z tych czyn-
nikéw wywiera swoj wplyw sklaniajac do afirmacji, nas§ladowania,
pragnien, wysilkéw; inne przez wywolywanie pytan, watpliwosci,
niecheci, oporu. Charakter ustala sie dzieki wzajemnemu prze-
nikaniu sie tych wszystkich réznorodnych 1 przeciwstawnych
wplywow. Wsrod tego bezliku bodZzecow wychowawca jest tylko
jednym z wielu elementéw, roézniacych sie od nich wola, wola
wziecia udzialu w procesie wyciskania pietna na charakterze swa
Swiadomos$cia, iz reprezentuje w oczach dojrzewajacej osoby
pewien wy b or, wybor tego co dobre, co shuszne. I wlasnie w tej
woli i w tej swiadomo$ci powolanie wychowawcy znajduje swoj
zasadniczy wyraz. Prawdziwy wychowawca uczy sie stad dwéch
rzeczy: po pierwsze skromnosci, poczucia, ze jest tylko jednym
z elementow tworzacych pelnie zycia, tylko czescia olbrzymiej la-
winy rzeczywistosei spadajacej na wychowanka; po drugie, Swia-
domosci wlasnej wagi, poczucia ze jest jedyna istota, ktora chce
oddzialywac na cala osobe; ptynie stad odpowiedzialno§é za wyhor
rzeczywisto$ei, ktéry reprezentuje wobec ucznia. Z tego faktu wy-
nika jeszcze i trzecia sprawa — przeSwiadczenie, ze w tym krole-
stwie ksztaltowania charakteru istnieje tylko jeden sposob do-
tarcia do ucznia: zdoby¢ jego zaufamnie, Dla przestraszonego nie-
pewnoscia Swiata nastolatka, zaufanie oznacza oswobadzajace
przeswiadezenie o istnieniu ludzkiej prawdy, prawdy ludzkiej eg-
zystencji. Gdy zaufanie ucznia zostalo juz zdobyte, jego opér prze-
ciwko wychowaniu ustepuje miejsca niezwyklemu zdarzeniu: ak-
ceptuje nauczyciela jako osobe. Czuje, ze moze mu zawierzyé, ze
wychowawca nie traktuje go jako przedmiotu, lecz bierze udzial
w jego zyciu, ze zaafinmowal go, zanim zapragnal wywieraé na
niego wplyw. I tak uczy sig¢ pytacé.

Nauczyciel, do ktérego zwraca sie po raz pierwszy chilopiec z nie-
co wyzywajaca ming, ale z drzacymi rekoma, najwidoczniej otwie-
rajac sie i rozpalony $mialymi nadziejami i pyta, co jest slusz-
ne w danym polozeniu: np. skoro dowiedzial sie, ze przyjaciel
zdradzil powierzona mu tajemnice, czy nalezy go wezwaé, by sie
wyttumaczyl, czy tez po prostu zadowoli¢ sie wycofaniem swojego
zaufania. W tfej sytuacji nauczyciel u$wiadamia sobie, Ze teraz
wtadnie nastepuje moment, by uczyni¢ pierwszy Swiadomy krok
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w kierunku ksztaltowania charakteru; musi odpowiedzieé, musi
daé rozwigzanie z pelnym poczuciem odpowiedzialnosci, rozwiaza-
nie, ktére prawdopodobnie wybiegnie poza alternatywy pytania
ukazujac trzecia mozliwo§¢ — nalezyta odpowiedz. Rozstrzyganie,
co jest dobre, a co zle w ogole nie nalezy do niego. Jego zadanie
polega na wskazaniu, co jest wlaSciwe, a co nie, w danej sytuacji.
Jak powiedzialem, moze sie to sta¢ tylko w atmosferze zaufania.
Tego za$ nie zdobywa sie oczywiscie wytezonym wysitkiem, lecz
przez bezposrednie i szczere uczestniczenie w zyciu ludzi, z ktory-
mi sie stykamy — w tym wypadku w zyciu ucznia — i przez przyj-
mowanie odpowiedzialno$ci ptynacej z tego uczestnictwa. Prawdzi-
wie owocne wychowawczo jest spotkanie, a nie intencja. Gdy ktos
cierpiacy z powodu sprzecznoSci w ludzkim spoleczenstwie, a tak-
ze na skutek swej fizycznej egzystencji zbliza sie do mnie z py-
taniem — odpowiadajac na nie jak najlepiej, zgodnie z mym su-
mieniem i wiedza, moge poméc mu w zajeciu postawy aktywnie
przezwyciezajacej te sprzecznosei.

Jesli nauczyciel zajmuje takie stanowisko w stosunku do ueznia,
uczestniczac w jego zyciu, Swiadom swej odpowiedzialnosci, wtedy
wszystko, co zachodzi miedzy nimi: lekcje i zabawy, rozmowa
o sprzeczkach w klasie, lub o problemach wojny §wiatowej, moze,
bez zadnej z gbry powzietej intencji, utorowa¢ droge do uksztal-
towania charakteru, pod warunkiem jednak, ze nauczyciel stale
sobie zdaje sprawe z granic dzialalnosci wychowawczej — nawet
jesli cieszy sie zaufaniem ueznia, nie moze zawsze oczekiwaé jego
zgody. Zaufanie bowiem oznacza wylom w rezerwie, pekniecie
wiezow krepujacych niespokojne serce, ale nie oznacza bezwzgled-
nej aprobaty. Nauczyciel nie moze nigdy zapomnieé¢, ze i konflikty
maja swa wartoS¢ wychowaweza, jeSli tylko sa rozstrzygane
w zdrowej atmosferze. Konflikt z wychowankiem jest najostrzej-
sza proba dla wychowawcy. Nauczyciel musi uzyé calej swej in-
tuicji, nie wolno mu stepi¢ ranigcego dzialania swej przewagi, jed-
nocze$nie wszakze musi mie¢ w pogotowiu kojgce lekarstwo dla
urazonego dziecka. Ani na moment nie moze uciec sie do dia-
lektycznego manewru w miejsce rzetelnej walki o prawde. Jesli
jest zwyciezeg, musi poméc pokonanemu znie§é kleske; jesli nie
moze podbié opornej duszy (bo zwyciestw nad duszami nie odnosi
sie latwo), musi znalezé slowo miloSci, gdyz jedynie ono jest
w stanie opanowaé¢ trudna sytuacje.

N FueR——
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II

Dotychczas omawialem te osobiste trudnoSci w ksztaltowaniu
charakteru, ktére wynikajg z zaleznos$ci miedzy wychowaweg a wy-
chowankiem, traktujac w tych rozwazaniach przedmiot wychowa-
nia, charakter, jako proste pojecie o ustalonej tre§ci. Tak jednak
nie jest. Azeby zrozumie¢ w pelni prawdziwe trudnoseci w ksztal-
towaniu charakteru trzeba krytycznie zbadaé samo jego poje-
cie.

Kerschensteiner w swym znanym eseju Pojecie i ksztalcenie cha-
rakteru rozr6znil pomiedzy ,charakterem w sensie najogélniej-
szym”, przez co rozumie ,staly stosunek czlowieka do swego oto-
czenia, wyrazajacy sie w jego czynach”, i prawdziwym ,charalk-
terem etycznym”; ten ostatni okreslil, jako ,specjalna postawe,
ktéra w dzialaniu daje pierwszenstwo warto$ciom absolutnym
przed wszystkimi innymi”. JeS§li zaczniemy od przyjecia tej de-
finicji bez zastrzezen, — a niezaprzeczalnie jest w niej pewna doza
prawdy — staniemy przed takimi sprzecznoSciami we wspolcze-
snym podejsciu do ksztalcenia charakteru, ze sama jego mozliwosé
wydawac sie bedzie watpliwa.

»Wartosci absolutne”, o ktorych wspomina Kerschensteiner, nie
mogg oczywiscie mie¢ tylko subiektywnego waloru dla danej jed-
nostki. Don Juan znajduje absolutng i subiektywna wartosé
w uwodzeniu jak najwiekszej iloSci kobiet, dyktator dostrzega ja
w zdobyciu maksymalnej potegi. ,,Absolutna wazno$é¢” mozna od-
nies¢ tylko do uniwersalnych warto$ei i norm, ktoérych istnienie
dana osoba dostrzega i uznaje. Tymeczasem wyrazna tendencja na-
szego wieku idzie w kierunku odrzucania ogélnych norm i wartosci
absolutnych. Tendencja ta nie jest, jak sie to czasami przypu-
szeza, skierowana jedynie przeciwko sankecjonowaniu norm przez
religie, lecz przeciwko ich ogélnemu charakterowi i absolutnej waz-
noseci, przeciw ich roszezeniom do reprezentowania wyzszego niz
czlowiek porzadku i do prawa rzadzenia cala ludzkosciag. W na-
szych czasach dopuszcza sie, by wartoSei i normy byly wyrazem
intereséw pewnej grupy, kiora wlasne swe potirzeby wyraza w je-
zyku obiektywnych zadan, az wreszeie ta grupa (np. naréd) wzno-
si je na wyzyny warto$ci jedynej i absolutnej. Z biegiem czasu
ten rozpad na grupy tak przenika cale Zzycie, Zze ponowne usta-
lenie sfery wartoSci wspolnych dla calej ludzko$ci staje sie nie-
mozliwo$cia i przykazanie dane ludzko$ci przestaje byé przestrze-
gane.

W miare wzrostu tej tendencji, mozliwo§é rozwoju tego, co Ker-
schensteiner nazywa moralnym charakterem, stale sie zmniejsza.
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Jak w tych okolicznoSciach dokonaé¢ dziela ksztaltowania charak-
teru?

Powiedzialem juz, ze wychowawca przechodzi swa ogniowa
probe w konflikcie z uezniem. Musi stawié czola konfliktowi i bez
wzgledu ma to, jaki obrot przybierze to starcie, znalezé przezen
droge do zycia, do zycia musze doda¢, w ktérym nadal panuje nieza-
chwiane zaufanie, a nawet, co wiecej, wytania sie w tajemniczy spo-
sob wamocnione. Niezwykle trudne jest to zadanie, bardzo czasami
zdaje sie zbliza¢ do jakiej$ nieprzekraczalnej granicy. Wtedy nie
jest to juz konflikt dwoch pokolen, lecz walka miedzy Swiatem, ktory
przez kilka tysiacleci wierzyl w prawdy nadrzedne, i wiekiem,
ktéory juz w nie nie wierzy — nie chce lub nie moze uwierzyé¢.

Lecz jesli spytamy: jak w takiej sytuacji mozna w ogble mowié
o ksztaltowaniu charakteru? — natychmiast wywolamy sprzeciw.
Nie ma sensu udowadniaé, w jakikolwiek sposéb, ze odrzucana
absolutnosé norm mimo wszystko istnieje. Oznaczaloby to przyje-
cie zalozenia, ze odrzucenie jest wynikiem refleksji i jako takie
dopuszeza kontrargumentacje, czyli stanowi material do ponownych
przemyS$len. Tymczasem zaprzeczenie to jest wynikiem popularnego
nastawienia umystowego naszych czasow. Nazywamy je slusznie
choroba ludzkiej rasy. Nie mozemy jednak oszukiwaé sie uwa-
zajac, ze chorobe mozna wyleczyé twierdzeniem, iz rzeczywistodé
nie jest taka, jak ja sobie wyobraza chory. Wolanie do ludzko-
Sci Slepej na idee wiecznosci ,,Spojrzeie! Oto wartosci odwieczne”,
jest zadaniem z g6ry skazanym na niepowodzenie. Ludzi zagubio-
nych w Molochu zbiorowosci nie mozna ocalié przez zadne, choé-
by najbardziej wymowne, odwolywanie sie do absolutu, ktérego
wiladztwo Moloch uzurpuje sobie. Trzeba zaczaé od wskazania na
sfere, gdzie czlowiek sam, w godzinie calkowitej samotnoS$ci, cza-
sami uSwiadamia sobie z naglym bélem swa chorobe; od wskazy-
wania na stosunek jednostki do samej siebie. Aby nawigzaé oso-
biste kontakty z Absolutem trzeba naprzéd staé sie ponownie soba,
uratowa¢ wlasna, prawdziwa osobowo$¢. To pragnienie oswobo-
dzenia ukryte jest u kazdego w bo6lu doznawanym na skutek spa-
czenia stosunku do samego siebie. Chory nieustannie tlumi bol
subtelna trucizna i w ten sposéb poskramia réwniez i samo pra-
gnienie. Pierwszym wiec zadaniem kazdego, kto boleje nad zapom-
nieniem wiecznosci, jest podtrzymywanie tego bolu, budzenie pra-
gnienia. I to takze jest pierwszym zadaniem prawdziwego wycho-
wawcey. Czlowiek, dla ktérego nie istnieja wartoSci bezwzgledne,
w sensie og6lnym, nie jest zdolny do przyjecia postawy, ktéra
»W czynie daje pierwszenstwo wartoSciom absolutnym przed
wszystkimi innymi”. Mozna jednak wszczepi¢é w niego pragnienie
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zdobycia sie¢ na wlasciwe nastawienie, czyli pragnienie, aby staé
sie osoba, idaca jedyng droga prowadzaca do celu. i

Wtedy jednak koncepcja charakteru sformulowana przez Ker-
schensteinera, a wywodzaca sie, jak wiemy, od Kanta, okazuje sie
bezuzyteczna dla wspélczesnego wychowawey, pracujacego nad
ksztaltowaniem charakteru. Nalezy znalezé inng koncepcje, jezeli
chcemy dokladniej zdefiniowaé jego zadanie.

Nie mozemy ukry¢ sami przed soba, ze stoimy na ruinach bu-
dynku, ktérego wieze wznioést Kant. Nie jest dane nam sporzadza-
nie planu pod nowy gmach. Ale chyba jednak wolno zaczaé od za-
kladania fundamentéw bez planu, widzac tylko oczyma duszy ja-
kas wschodzaca wizje.

III

Zgodnie z ostateczng definicja Kerschensteinera, charakter jest
zasadniczo nie czym innym, jak tylko §wiadoma zgoda na maksymy,
ktére wyryly sie w jednostce, w wyniku doswiadczenia, poucze-
nia, refleksji; bez wzgledu na to, czy zostaly przyjete z zewnatrz
i pozniej w caloSci przyswojone, czy tez poczely sie w sumieniu
w wyniku samodzielnej pracy nad soba. To dobrowolne postuszen-
stwo maksymom ,jest jednakze tylko forma samokontroli.” Pier-
wotnie mitos¢ lub strach przed innymi wyrobily w czlowieku ,na-
wyk samo-opanowania’, Nastepnie, stopniowo ,to zewnetrzne po-
stuszefistwo musi sie przeksztalei¢ w wewnetrzne’.

Pojecie nawyku zostalo pézniej rozszerzone, gldwnie przez Johna
Deweya w jego ksiazce Natura i zachowanie sie czlowieka, Wedlug
niego charakter jest ,interpretacja nawykow”. Bez ,ciaglego dzia-
lania wszystkich nawykéw w kazdym akcie” nie istnialby Zzaden
jednolity charakter, lecz tylko ,przypadkowe zestawienie oddziel-
nych reakeji na poszczegélne sytuacje’.

Fatwo zrozumieé, jak bezsilna jest wspoélczesna nauka o wycho-
waniu majgc do przeciwstawienia chorobie czlowieka takg koncep-
cje. W tym ujeciu charakter jest ukladem kierujacym samokon-
trola poprzez nagramadzenie maksym, lub tez systemem nawzajem
sie zazebiajacych nawykow. Abstrahujac nawet od specjalnych
probleméw naszego wieku ta koncepcja i tak nie moze stanowié
odpowiedniej podstawy do wypracowania prawdziwego charakteru.
Co nie oznacza, ze wychowawca moze sie obejs¢ bez uzytecznych
zasad lub bez podtrzymywania dobrych nawykéw. W rzadkich mo-
ze momentach poczucie blogostawionego osiggniecia laczy go z ba-
daczem, wynalazca, artysta — poprzez poczucie uczestnictwa w od-
stonieciu czegos ukrytego. W takich momentach znajduje sie on
w dziedzinie bardzo roznej od sfery zasad i nawykow. I jedynie
na tej, najwyzszej plaszezyznie dzialania moze ustawi¢ swoj praw-

Znak — @
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dziwy cel — prawdziwg koncepcje charakteru — nawet je§li nie
zawsze udaje mu sie go osiagnac,

Mtody nauczyciel wchodzi po raz pierwszy do klasy, Tym razem
juz mie z nakazu wladz uczelnianych, pragnacych zbadaé jego
umiejetnoéci. Klasa przed nim jest jak zwierciadlo ludzkosci, tak
bardzo zro6znicowana, tak pelna sprzecznosci, tak niedostepna.
Patrzac na chiopcow mysli: ,Przyslano mnie tutaj, wiec musze ich
przyjaé takich, jakimi sa, nie takich, jakimi sa w tej chwili, lecz
jakimi sa naprawde, — jakimi moga sie staé. Jakze odkryé¢, co
sie w nich kryje, jak nadaé temu ksztalt?” Chlopcy nie utatwiaja
mu sytuacji. Sa halasliwi, sprawiaja mu klopot, przygladaja mu
sie z bezezelna ciekawos$cia. Nauczyciel natychmiast czuje pokuse
poskromienia tego czy innego lobuza, wydawania rozkazow, narzu-
cania zasad dobrego wychowania, przeciwstawienia swego ,nie”
wszystkiemu, co powstaje przeciw niemu z dolu. Od razu czuje po-
kuse zaczecia od dolu. A skoro tak uczyni, moze juz nigdy nie
wzniesie sie do gory — wszystko sie obnizy. I wtedy oczy jego na-
potykaja twarz, ktéra nim wstrzasa. Twarz nie jest pickna, ani
specjalnie inteligentna, lecz jest to prawdziwa twarz lub raczej
chaos poprzedzajacy kosmos prawdziwej twarzy. Odezytuje na niej
pytanie nieco rézne od ogélnej ciekawosei: ,,Kim jeste$? Czy wiesz
co$ 0 mnie? Czy przynosisz mi co$? Co przynosisz?”

Mlody nauczyciel odeczytuje te pytania tak lub inaczej. I zwraca
sie do tej twarzy. Nie mowi nic waznego ani niezwyklego. Po pro-
stu zadaje zwykle wstepne pytania: ,,O czym moéwiliscie ostatnio
na geografii? O Morzu Martwym? A wiec, co mi powiecie na ten
temat?” Najwidoczniej jednak w pytaniu bylo co§ wiecej, gdyz od-
powiedz, ktéora otrzymuje nie jest odpowiedzia zwyklego ucznia-
ka — chlopiec zaczyna o p o wia d a ¢. Kilka miesiecy temu byl przez
kilka godzin nad brzegiem Morza Martwego i teraz dzieli sie swymi
wrazeniami. Dodaje: ,,wszystko tam wygladalo tak, jak gdyby zo-
stalo stworzone o dzien wezeSniej niz reszta Swiata”. Najwidoczniej
dopiero w tej chwili zdecydowal sie mowi¢ o tym. W miare opo-
wiadania twarz jego zmienia sie. Nie jest juz tak chaotyczna.
Chlopey milkna. Wszysey stuchaja. Klasa cata tez nie jest juz cha-
osem. Co$ sie stalo. Mlody nauczyciel rozpoczat prace ,,z wysoka”.

Zadanie wychowawey nie ogranicza sie do wychowywania wiel-
kich charakter6w. Nie moze dobiera¢ swych ueczniéw; rok po roku
Swiat taki ,,jakim jest” staje na drodze jego zycia pod postacia sali
szkolnej, jako jego przeznaczenie, w ktorym zawiera sie sens jego
pracy. Musi wprowadzié dyscypline i porzadek, musi ustanowié
prawo, moze jednak tylko podejmowaé starania i mieé nadzieje,
ze dyscyplina i porzadek beda stawatly sie coraz bardziej wewnetrz-
ne i samodzielne w sercach jego uczniow. Lecz jego prawdziwy
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cel — cel, ktéry bedzie kierowat cala jego praca — skoro go raz
uznal i przyjat — lezy w idei wielkiego charakteru.

Wielki charakter, to nie system zasad ani nawykéw. Jego cecha
charakterystyczng jest dzialanie cala istota. Innymi slowy, wilasei-
we mu jest reagowanie zgodne z niepowtarzalnoscia kazdej sytu-
acji, ktéora rzuca mu wyzwanie jako aktywnej jednostce., W sy-
tuacjach réznigcych sie od siebie zachodzi mnoéstwo podobienstw,
mozna by wiee ustali¢ pewne typy ogdlne i po stwierdzeniu do ja-
kiej grupy dana sytuacja nalezy, czerpaé ze skarbea ustalonych
zasad i nawykow, stosowa¢ odpowiednia zasade i uruchamiaé
odpowiedni nawyk. Natomiast to, co nietypowe w danyech okolicz-
noSciach pozostanie niezauwazone i nierozwiazane. Wydaje mi sie,
7ze wyglada to tak, jak gdyby po rozpoznaniu plei noworcdka na-
tychmiast réowniez ustalalo sie jego typ i wszystkie dzieci jednego
typu umieszczalo sie we wspolnej kolysce pod jedna nazwa, pomi-
jajac indywidualne imiona. Pomimo wszystkich podobienstw, kazda
sytuacja zyciowa ma, jak kazdy noworodek, inna twarz, twarz, kto-
ra dotad nie istniala i wigcej sie nie powtérzy. Wymaga ona re-
akeji, na ktérg nie mozna sig¢ z gbéry przygotowac¢. Pomijajac prze-
szlo§é, zada obecnoSci, odpowiedzialno§ci — zada ciebie. Wielki
charakter, to wedlug mnie ten, ktéry przez swe czyny i postawe
zaspokaja wymagania sytuacji ze szczera gotowoscia, by odpowie-
dzie¢ calym swym zyciem. W tym pragnieniu przyjecia odpowie-
dzialno$ci wyraza sie, poprzez czyny i postawe, jednosé jego istoty.
Skoro istota jego jest jednoscia — jednoscia przyjetej odpowiedzial-
nosci — przeto jego zycie czynne rowniez logicznie staje sie jedno-
$cia. Powiedziatbym, ze jedno§¢ wyplywa dla niego z sytuacji, na
ktoéra zareagowal z pelna odpowiedzialno$cia — jest to trudna do
zdefiniowania jedno$¢ moralnego przeznaczenia,

To wszystko bynajmniej nie oznacza, ze wielki charakter wymy-
ka si¢ wszelkim normom. Dla zadnej odpowiedzialnej jednostki
normy nie sa czyms$ obcym; nakaz jednak zawarty w prawdziwej
normie nigdy nie staje sie dla niej teoretyczna zasada a wypelnie-
nie jej nawykiem. Zaden rozkaz, ktéry wielki charakter przyjmuie
W ciggu swego rozwoju, nie pozostaje w nim, jako czes¢ Swiadomo$-
ci, ezy tez jako material do poglebiania wewnetrznego wyrobienia,
lecz tkwi utajony w najglebszej warstwie jego osobowosei do mo-
mentu ujawnienia sie w konkretny sposob. Jego tresé objawia sie,
gdy powstaje sytuacja wymagajgca nowego rozwigzania. Nawet
najbardziej powszechna norme czasami uznaje sie dopiero w spe-
cyficznej sytuacji. Znam kogo$, kogo stowa ,Nie kradnij” olénily
jak blyskawica w momencie, gdy powodowaly nim pragnienia zu-
pelnie nie zwigzane z kradziezg. Serce jego bylo tak przepelnione,
#e nie tylko zaniechal swego zamiaru, lecz z calg sila uczucia skie-
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rowal sie ku czemu$§ wrecz przeciwnemu. Zto i dobro nie sg prze-
ciwienstwami, tak jak prawa i lewa strona. Zlo przedstawia sie
nam jako wir, dobro — jako kierunek. Jaki$§ kierunek, jakis$ rozkaz,
jakie§ ,tak” sg ukryte nawet w zakazie, ukazujgc sie nam w jed-
nym z takich momentéw. Nakaz jest wtedy sformulowany napraw-
de w drugiej osobie i slowo ,,ty” obejmuje wtasnie ciebie a nie ko-
go$ innego. Zasady rzadza tylko trzecia osobg — kazdym i nikim,

Mozina by powiedzie¢, ze bezwarunkowa forma wezwania odréz-
nia nakaz od zasady. W wieku gluchym na wszelkie bezwarunkowe
dyrektywy takie podejscie do zagadnienia ksztalcenia charakteru
jest niecelowe. Pomé6c nam tu moze rozwazenie istoty wielkiego
charakteru. :

Nasuwa sie pytanie, czy wychowawca rzeczywiscie powinien za-
czynaé¢ ,,z wysoka”, czy precyzujac swoéj cel ma zaczynaé od wiel-
kiego charakteru, ktéry z natury rzeczy jest wyjatkiem; przeciez
w swych metodach pracy bedzie zawsze musial sie liczy¢ z og6-
lem, z wieloma. Odpowiadam na to, ze nie mialby prawa tak po-
stepowaé¢, gdyby wynikiem jego dzialania byly metody niemozliwe
do zastosowania wobec ogoélu. Jednakze wilasnie zapoznanie sie
z istota wielkiego charakteru pomaga mu znaleZ¢ ten jedyny spo-
s6b, dzieki ktéremu, (jak to juz zaznaczylem) moze zaczaé oddzia-
lywanie réwniez i na ofiary Molocha, ukazujge im dziedzine ich
wlasnych bolesnych taré, stosunek do swojego ,ja”. Z tej sfery
musi wydobyé wartosci majace walor prawdy i sile przyciggania
dla uczniow. W tym wilasnie pomaga mu rozwazenie istoty wiel-
kiego charakteru.

Cze$é miodych zaczyna obecnie odczuwaé, ze dajac sie wchlonagé
bez reszty zbiorowos$ci zgubili co§ waznego i niezastapionego. Utra-
cili osobista odpowiedzialnoéé za zycie i $wiat. Ci mlodzi ludzie nie
zdaja sobie jeszcze sprawy z tego, ze ich Slepe oddanie, nie bylo
oryginalnym aktem ich wlasnego Zzycia: nie rozumieja, ze wy-
plyneto ono — w tym wieku niepewno$ci — ze strachu przed ko-
nieczno$cia samostanowienia, przed poleganiem na ego nie uzna-
jacym juz wartosci wiecznych. I dlatego nie pojmuja, ze bylo wyni-
kiem nieswiadomego pragnienia, aby przenies¢ odpowiedzialnosé
na jaki§ wiarygodny autorytet. Nie widzg jeszcze, ze oddanie to
bylo z ich strony ucieczka. Powtarzam, ci mlodzi ludzie nie uswia-
damiaja sobie tego jeszeze. Ale zaczynaja juz spostrzegaé, iz ktos,
kto nie decyduje calym soba, co ma czynié, i nie bierze za to odpo-
wiedzialnosci, staje sie bezplodny duchowo. A bezplodna dusza
przestaje by¢ dusza.

Wychowawca powinien rozpoczaé¢ wlasnie w tym punkcie. Ma
poméc poczuciu braku rozwinaé sie w jasno$é Swiadomosci i sile
pragnienia. Moze obudzi¢ u mlodych odwage wziecia sie za bary




KSZTALCENIE CHARAKTERU 925

z zyciem. Moze ukaza¢ uczniom obraz wielkiego charakteru, ktéry
daje odpowiedz zyciu i Swiatu i przyjmuje odpowiedzialno$¢ za
wszystkie sprawy aktualnie napotkane. Moze przedstawi¢ uczniom
te wizje bez obawy, ze wychowankowie najbardziej potrzebujacy
dyscypliny i porzadku zawiklaja sie w préznych mrzonkach bez-
celowej wolnosci. Wiecej nawet — w ten sposdéb nauczy ich, ze
dyscyplina i porzadek sa punktem wyjsScia na drodze do samood-
powiedzialnoéei. Ukaze, ze mawet wielki charakter nie rodzi sie
doskonaly, ze harmonia jego istoty musi naprzéd dojrzeé, zanim
wyrazi sie w nastepstwie czynéw i mysli. Trzeba tylko wciaz pod-
kresla¢ sam lad — jedno§¢ wewnetrzng osoby, jedno$é zycia. Zbio-
rowosci nie potrafia rozwiazaé dreczacych sprzecznosci, nie zako-
sztowawszy smaku prawdziwej jedno$ci, pozostawione same sobie
skoneza, jak przyslowiowe skorpiony w pudelku pozerajac sie
nawzajem. Tylko ponowne narodziny osobistej jednosci — jednosci
istoty, jedno$ci zycia, jedno$ci dzialania — moga stawié¢ czola pla-
taninie konfliktéw. Nie oznacza to statycznej jednosci uniformi-
zmu, lecz dynamiczng jedno$é roznorodnosei, z ktérej formuluje sie
dopiero jedno$§é charakteru. W dobie dzisiejszej wielkie charak-
tery sa weiaz ,,wrogami ludu”. Reprezentuja je ci, ktérzy kochaja
swe spoleczenstwo, i pragng nie tylko je zachowaé, lecz takze
wznie$¢ na wyzszy poziom. W przyszloSci beda oni architektami
nowego ladu ludzkosSci. Jednoéé ludzkoS$ci musi sie zrodzi¢ z prag-
nienia osobistej jednos$ci, ktére wychowawca powinien uchwycié
i wzmocni¢ w swym uczniu. Wiara w te jednosé i wola, by ja osia-
gnaé¢ nie sg ,nawrotem” do indywidualizmu, lecz krokiem poza
rozdwojenie kolektywizmu i indywidualizmu. Prawdziwe zwiazki
miedzy czlowiekiem i czlowiekiem moga istnieé¢ jedynie wsrod
jednostek wewnetrznie skonsolidowanych 1 odpowiedzialnych.
I dlatego napotyka sie je znacznie rzadziej w grupach o charakterze
autorytatywnym, niz w nieformalnych zwigzkach. Prawdziwe wy-
chowanie charakteru jest prawdziwym wychowaniem do wsp6l-
noty.

W pokoleniu uksztaltowanym wedlug tego typu powstanie pra-
gnienie, by ponownie zwr6ci¢é sie do wartoSei bezwzglednych, by
znoéw posltyszeé¢ jezyk odwiecznych norm. Kto zna jedno$é we-
wnetrzng, ktérej najglebszym rdzeniem jest tajemnica, uczy sie
powazaé tajemnice we wszystkich jej formach. W zrozumialej re-
akcji przeciwko dawniejszemu panowaniu falszywej, fikcyjnej
tajemnicy, obecne pokolenia popadaja w obsesje ograbiania Zycia
z wszelkiego ,misterium”, Fikcyjna tajemnica zniknie, prawdziwa
znéw zajmie nalezne jej miejsce. Wieczno$é nie zawiedzie pokole-
nia szanujgcego tajemnice. Swiatlo jej wydaje sie przyttumione,
gdyz oczy cierpia na katarakte; odbiornik zostal wylaczony, lecz
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eter nie przestaje rozbrzmiewaé wibracja tonow. Zaiste, obecnie,
w godzinie przewrotu, wieczne zostaje oddzielone od pseudo-wiecz-
nego. To, co zajelo miejsce pierwotnej swiatlosci, co przygluszylo
pierwotny dzwiek, bedzie przytlumione i uciszone, poniewaz ugielo
sie przed okropnoscia nowego chaosu i ujawnila sie jego znikomosé.
Nie pozostanie nic procz tego, co wzniesie sie ponad otchlain mon-
strualnych problemoéw dzisiejszoSci: {chnienie ducha i tworcze slo-
wo, ktore zawsze unosza sie nad otchlaniami ludzkich dziejow.
Kto potrafi widzie¢ i slysze¢, poprzez jedno$¢, dojdzie do zrozu-
mienia i odkrycia wiecznosci. Gdy wychowawca pomaga przywro-
ci¢ czlowiekowi jego jednos¢, tym samym pomaga mu stanaé twa-
rza w twarz wobec Boga.

Martin Buber
ttum. M. S.



http:ludzkj.ch

ELZBIETA SUJAK
DZIECKO ISTOTA NIEZNANA

Sformulowanie tytulowe, parafrazujac tytut slynnej ksiazki
A. Carrela, nie ma stanowié bynajmniej prowokacji pod adresem
psychologii dziecka czy pedagogiki. Niewatpliwy olbrzymi do-
robek tych nauk raczej stwarza zludzenie, ze moga one odpowie-
dzie¢ juz na wszystkie pytania. Podobnie jednak jak medycyna —
mimo stalego postepu nie moga uwolni¢ nawet swych adeptéw od
poczucia bezradno$ci wobec wielu konkretnych codziennych pro-
blemow zycia. O ilez trudniejsza jest sytuacja konkretnego prak-
tyka, wychowawcy czy ojca, nawet jesli jest on najpilniejszym czy-
telnikiem wszystkich przygotowywanych dla niego wydawnictw
popularnych.

Zadaniem tego artykulu jest rozwazenie, moze proba nazwania,
trudnos$ci, jaka stanowi dla prawie kazdego czlowieka doro-
slego staly kentakt z dzieckiem, stanowigcy przeciez podsta-
we wychowania w ogoéle. Trudnosé ta, jesli chodzi zwlaszeza o ro-
zumienie przezyé dziecka w najprzerézniejszych sytuacjach zycio-
wych, jest niemala, nawet jesli chodzi o wlasne dziecko — a mo-
ze szezegdlnie gdy chodzi o wiasne dziecko. Te trudnosé nielatwo
sie uznaje, niekiedy dopiero bezradnos¢ wobec oczywistej sprzecz-
noSci zamierzen wychowawczych z ich rezultatami sprawia, ze sie
ona w pelni u$wiadamia. Gdy np. rodzice méwig: ,alez ja znam
doskonale moje dziecko” — to znaczy najezesciej, ze maja dosko-
nale w pamigei wyryty jego obraz fizyezny i to, co mozna z ze-
wnatrz objaé poznaniem: emocjonalng gre mimiczna, gestykulacje,
temperament, brzmienie glosu w réznych sytuacjach, tre$é wypo-
wiedzi i styl indywidualny, nawet reakcje wegetatywne (,Ja
zawsze poznam, kiedy mo6j syn klamie”). Taka znajomos$é pozwala
rozpoznadé dziecko nawet wsrdéd tysiecy innych dzieci, wy-
czu¢ jego obecno$¢ i nastrdj uczuciowy nie patrzac na nie — ale
przeciez nie umozliwia nawet odpowiedzi na pytanie, dlaczego to
dziecko sklamalo w tej czy innej sytuacji.

Postawienie tego pytania wprost dziecku, nawet przy zupelnym
braku uprzedzen, napiecia i przy najczulszej wigzi uczuciowej, nie
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moze by¢ Srodkiem poglebienia znajomosci. Po prostu dziecko do
pewnego wieku, choé juz zdolne do klamstwa, nie potrafi przy
najlepszej woli powiedzieé dlaczego sklamalo.

7Z pojeciem dziecinstwa wiaze sie caly szereg mitow, ktére z po-
kolenia na pokolenie podejmujemy automatycznie, nie weryfiku-
jac nawet jaskrawych sprzecznoSci, Mitem jest bowiem ,szcze$li-
wost¢ dziecinstwa” (nota bene uznawana zawsze ex post na podsta-
wie wspomnien jesli chodzi o wlasne dziecinstwo lub tez stanowi
ocene aktualnego dziecinstwa innego pokolenia), niewinno§é dzie-
cieca, jak i domniemana przebieglo$¢ dziecieca. Gdy nawet peda-
gog jak Gaston Courtois pisze: Kazde dziecko jest przede wszyst-
kim wielkim psychologiem, oceniajacym ojca, matke, opiekunke.
Bada ich, dopoki nie okresli granic ich wladzy i swojej wol-
no$ci... Dziecko jest bystrym obserwatorem, z natury sklonnym
do tyranii. Jezeli tylko zauwazy, ze caly dom zbiega sie na
kazdy jego krzyk, zrozumie, ze posiada niezawodny sposoh
komenderowania rodzicami. Utwierdzi sie w przeko-
naniu, ze.. (podkreSlenia moje E. S.) to przeciez jest
tylko opis celowosci dzialania dziecka ujety analogicz-
nie do dzialania doroslego. Dopuszczalne jest to w popularnych
radach, utrwala jednak mit o tym, jakoby dziecko bylo miniaturo-
wym dorosltym czlowiekiem. W gruncie rzeczy, gdyby nie chodzilo
o proste rady, jak postepowaé z dzieckiem, trzeba byloby przed
kazdym z podkres§lonych poje¢ postawié zwrot zachowuje sie
piak gdyby”. W pewnym sensie mitem jest zar6wno okrucienstwo
dzieci wobec zwierzat, jak i ich milo$é do rodzicéw. Pierwsza jest
bowiem raczej zwykla ciekawos$cia pozbawiona zdolnoSci przewi-
dywania skutkow podejmowanych doswiadczen (co bedzie, jesli...),
lub wlasciwym istotom prymitywnym sposobem czerpania ra-
dosci z wlasnej przewagi i sily, druga za$ egocentryczna potrzeba
czuto$ci i blisko$ci oséb, ktoérych przychylno§é zapewnia dziecku
poczucie bezpieczenstwa.

Mity te sa odwieczne, a jednoczeSnie biezgco tworzymy je sami:
.Istota o toakim uroku, tak wdzieczna i czula musi byé niewinna
1 dobra”, W swym rozczuleniu wracamy do prymitywnego iden-
tyfikowania poje¢ estetycznych z moralnymi.

Uwalniajac sie od mitéow stajemy sie jakby ubozsi, totez sta-
ramy sie je raczej zracjonalizowaé: nawet nie jest tak trudno
znalez¢ argumenty.

Powiedzmy sobie jasno — wielu dawno to przeczulo: miedzy
§wiatem ludzi dorostych a $wiatem dziecka jest granica podobna
do skalnego urwiska: ci z dolu nie potrafia wejSé na gore, ci
z gory nie potrafig zej$¢, cho¢ widza sie doskonale i slysza swdj
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glos nawzajem i wyciagaja do siebie rece. Wyjatkowy wysilek
lub genialne uzdolnienia pedagogiczne pozwalaja przekroczyé te
granice, tylko dla niewielu ona nie istniata: dla Janusza Kor-
czaka, Jana Bosko.

Nie znosi tej granicy fakf, ze przeciez sami przezyliSmy dziecin-
stwo, ze mySmy tam byli

WynieélisSmy stamtad w pamieci tak niewiele! Wspomnienie do-
rostych z ich wlasnego dziecinstwa sa tak ubogie, tak fragmenta-
ryczne, na mapie dziecinstwa biale plamy stanowia prawie cale
terytorium, upstrzone bogato drobnymi fragmentami przezytej
rzeczywistoSci. Gdy je odtwarzaé rzetelnie, bez wtérnej ,,dorostej”
interpretacji, bez uzupelnien wspomnieniami innych ludzi, ktore
wzbogacily zasoby naszej wlasnej pamieci, okaze sie, ze z dziecinstwa
pozostaly nam tylko oderwane obrazy i strzepy wydarzen silnie
zabarwionych przezyciem uczuciowym. Jakze réznig sie miedzy
sobg wspomnienia réznych uczestnikow tego samego wydarzenia,
je$li bylo ono dostatecznie wstrzasajace, aby u wszystkich zapi-
salo sie w pamieci. Jakze dziwia nas samych wspomnienia innych
ludzi dotyczace naszego dziecinstwa, naszych dzieciecych zachowan
i reakeji uezuciowych.

Niewiernos¢ i fragmentaryczno§é materialu pamieciowego zacho-
wanego jako wspomnienia sprawia, ze stanowig one bardzo staby
pomost miedzy nami, dorostymi a dzieémi. Pomost bardzo nie-
pewny, zwazywszy, Zze to, co rzeczywiscie z dziecinstwa pamietamy,
splotlo sie nierozerwalnie z tym, co o tym okresie wiemy wiedza
ludzi dorostych. Na ogét jednak rzadko korzystamy nawet z tego
pomostu, wiekszo$¢é opartych na wspomnieniach poréwnan stuzy
od stwierdzania réznie, na niekorzys¢ poréwnywanego dziecka...

Ubostwo pamieci dziecinstwa pochodzi stad, ze czlowiek utrwala
w swej pamieci w postaci wspomnien gotowych do odtworzenia
tylko przezycia w pelni Swiadome (rowniez intelektualne) —
a tymeczasem w dziecinstwie, okresie dominowania zycia odrucho-
wego i impulsywnego, przezyé w pelni Swiadomych jest niewiele,

Dodaé ponadto nalezy, Ze m. in. pamie¢ (i odpowiednio $§wia-
domosé) w dziecinstwie nie obejmuje weale samego procesu roz-
woju psychicznego. Wyrastanie z jakiej$§ fazy rozwojowej wymazuje
niejako to wszystko, co bylo dla niej charakterystyczne: nie pa-
mietamy swoich fantazji z wieku przedszkolnego, nie pamietamy,
ze w wieku szkolnym przezyliSmy okres, w ktérym popisywaliSmy
sie sita i zreczno$cig, ze odczuwaliSmy, kryjac sie z tym tylko
przed dorostymi, jawng pogarde dla stabych, gtupich i brzydkich,
tak samo jak nie potrafimy dzi§ w zaden sposéb odiworzyé wia-
snego pisma z okresu szkolnego. Dlaczego niedoskonalo$é naszej
pamieci stanowi takg przeszkode w rozumieniu dziecka? — Glow-
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nie dlatego, ze nasze rozumienie drugiego czlowieka polega przede
wszystkim na zasadzie identyfikacji, to znaczy ,podstawiania”
siebie w sytuacji drugiego czlowieka. Tam, gdzie taka identyfi-
kacja jest niemozliwa, reakeje i zachowanie drugiego czlowieka
pozostaja dla nas przewaznie niepojete.

Dlatego nie rozumiemy przezyé¢ czlowieka oddajacego cze$é bo-
ska zwierzetom, cho¢ rozumiemy go, gdy przezywa lek przed
kleska zywiolowa. Podobnie niepojete sa dla dorostego czlowieka
np. ucieczki z doméw rodzinnych 8—10-letnich dzieci normalnych,
spokojnych rodzin. Mimo ze dom zapewnia im zaspokojenie ele-
mentarnych potrzeb, zwlaszcza bezpieczenstwo, mimo ze nikt nie
wypedza i nie przesladuje, dzieciom tym ta ucieczka ze wszystkim
co ze soba niesie: doraznym zaspokajaniem glodu, nocna tutaczke
po strychach i piwnicach w chlodzie i brudzie, laczy sie z prze-
zyciami pozytywnymi, ktérych ani pojaé ani wyobrazié sobie nie
potrafia peini dobrej woli i kochajacy rodzice. Jak trudno odpo-
wiedzie¢ na pytanie, jakie potrzeby, tak silne, ze réwnowaza tyle
przykrosci i brak bezpieczenstwa, zaspokaja dziecko w ten sposéb.
Takie dziecko zreszta z reguly z inicjatywy doroslych pewnego
dnia zjawia sie w gabinecie psychiatry, nawet jesli poza tym nie
zdradza zadnych objawoéw zaburzen psychicznych. Z inicjatywy
doroslych, bo charakterystycznym, podstawowym impulsem wie-
dzeni, przyczyn kazdej trudnosci wychowawczej (jak zreszta kazdej
innej trudnosci i pokusy) szukaja zawsze poza soba.

W relacji rodzice—dziecko, czy wychowawca—dziecko przy-
czyn trudnos$ci upatrujemy albo w dziecku albo w oddzialywaniu
innych oséb, lub czynnikéw dziedzicznych. Tymezasem np. przy-
kro§é przezywana przez zone, ktéorej maz zapomnial o rocznicy
§lubu o wiele bardziej spowodowana jest jej zawiedzionym ocze-
kiwaniem niz jego zapomnieniem. Nie byloby przykrosci, gdyby
sama o tej rocznicy zapomniala. Podobnie wiele bolesnych stanow
napiecia miedzy rodzicami a dzieémi pochodzi stad, ze dziecko nie
spelnia oczekiwan, o ktérych nie wiedzialo, lub ktérych nie zro-
zumialo. ,,Gdybym byt wiedzial, ze ci tak bardzo na tym zale-
zalo...”

Tymezasem moze jeszeze trzeba wroécié do samego procesu po-
znania dziecka przez dorostego. Rzadko kiedy, zwlaszcza w rodzinie,
jest to poznanie wolne od zaangazowania uczuciowego — a zatem
podlega ono pewnym charakterystycznym prawom myé$lenia uczu-
ciowego. Obraz poznawanego przedmiotu ulega znieksztalceniu,
gdyz samym procesem poznania uczuciowego kieruja zasady nie
podlegajace logice my$lenia intelektualnego, a wige zasady nie-
kiedy analogiczne czy wrecz antylogiczne. Naleza tu zasady pro-
jekeji prze$lepienia. Projekecja stanowi rzutowanie na poznawana
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istote treSci zyczen i obaw poznajacego. W zyciu wyglada to tak,
ze np. w dziecku lubigcym $piewaé czy bawié sige bebenkiem wi-
dzi sie przyszlego wielkiego muzyka, odezytujac w jego zabawach
niezwykle uzdolnienia, ktére stanowia przedmiot ukrytych lub
jawnych ambicji rodzicow. Nauczyciele szkél artystycznych znajg
te dzieci; ktére nie dosé uzdolnione ksztalei sie na sile na mniej
niz przecietnych muzykéw, skazujac je na oczywiste niepowodze-
nia zyciowe, za ktére kiedys przeSwiadczeni o niezwyklym
talencie rodzice i sami delikwenci wini¢ beda niezyczliwy
i przewrotny Swiat. Niejedna ladna lecz zmanierowana dziew-
" czyna zdradza swym zachowaniem, ze od wczesnego dziecin-
stwa rosla w przejetym od zachwyconych rodzicow przekonaniu,
ze jest istota wyjatkowa, ktérej nalezy sie powszechny podziw
i wyjatkowe wzgledy i ktoéra zwykle wymagania zycia spolecznego
traktuje jako zlosliwe szykany.

Nawet w mechanicznej pamigci debila mozna odczytywaé nie-
zwykle uzdolnienie niedostrzezone przez — zdaniem rodzicow —
uprzedzonych lub zlo§liwych nauczycieli. To samo prawo pro-
jekeji dyktuje niekiedy rodzicom przekonanie o zasadniczej sta-
bosci i nieprzystosowaniu do zycia dziecka obcigzonego jakim$ ka-
leetwem. Ustawiczna obawa: ,ono sobie nie da w zyciu rady”,
przesadne zastrzezenia wobec wszystkiego co dziecko podejmuje,
udzielaja sie przede wszystkim samemu dziecku, ktére ostatecznie
rosnie w przekonaniu, ze jest do niczego, i stopniowo urzeczywistnia
wszystkie obawy, jakie nurtowaly jego zatroskanych bliskich. Cze-
sta obawa przed zejsciem dziecka na droge klamstwa kaze do-
szukiwaé si¢ go w wypowiedziach dzieciecych, sprawdzaé¢ kazda
jego relacje a nawet niekiedy $ledzié jego kroki, co stwarza sy-
tuacje wrecz antywychowaweza, tak wyrazana obawa matki czy
ojca moze stanowié¢ wlasnie sugestie w tym kierunku. C6z bowiem
moze da¢ watpliwa satysfakecja udowodnienia dziecku klamstwa
i nawet napomnienie i kara, wobec nieobliczalnej szkody, jaka
zawiera sugestia lub podejrzenie niestuszne i cala zwigzana z nim
atmosfera nieufnos$ci i napigcia? (& propos — jakze my dorosli pa-
mietamy wszystkie niesluszne pod naszym adresem w dziecinstwie
skierowane podejrzenia! Utrwalilo je zwigzane z nimi cierpienie —
a jakze zupelnie nie pamietamy naszych dzieciecych ktamstw. Nie-
mal fatwo nam uwierzyé¢, ze nie klamaliSmy nigdy w dziecinstwie!)

Zasada projekecji ma swdj przeciwny biegun w postaci przesle-
pienia. W poznaniu uczuciowym po prostu nie dostrzegamy tych
cech, ktore sprzeczne sa z treScia zyczen czy obaw, badz tez
z wypracowanym przez wyobraznie idealnym obrazem kochanej
istoty. W ten sposéb nie dostrzegamy cech, ktére niezangazowa-
nemu uczuciowo niemal rzucaja sie w oczy i pewni oczywistosei
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swego poznania kochamy w dzieciach istoty bedace tworem wy-
obrazni we wszystkim procz faktu, ze istniejag. Gdy kiedy$
zycie ukaze obraz odmienny, impulsywnie bronimy wlasnych
zhudzen lub dziecku przypisujemy jako wine niezgodnos$¢ tych
dwu obrazow, wine, ktéra bardzo trudno przebaczyc.

Niekiedy raz uksztaltowany a przeciez znieksztalcony uczucio-
wym zaangazowaniem obraz dziecka wystarcza rodzicom na dilugo,
tak ze nawet nie zadaja sobie trudu, aby swoje dziecko wciaz na
nowo poznawat¢. Wymazuja z pamieci ten wezesny okres macie-
rzynstwa i ojcostwa, gdy z uwaga Sledzili pierwsze slowa i pierwsze
kroki dziecka. Po 10 ezy 15 latach spokojnie kwituja kolejne pro-
mocje szkolne, wyrastanie z ubran i zabawek, jakby to byly jedy-
nie zmiany iloSciowe, w rozwoju dziecka samo przez sie zrozu-
miate.

Tymezasem dziecko, to czlowiek, ktéry weiaz sie staje. Przechodzi
przemiany na miare osobowych rewolueji i dzi§ juz moze nie jest
tym, kim byl wczoraj bo wtasnie dzi§ po raz pierwszy w jakiejs$
chwili, w jakim§ przezyciu usSwiadomil sobie wlasne istnienie,
albo po raz pierwszy przezyl naprawde skruche a nie jak dawniej
tylko lek przed kara. Moze wiasnie nagle zobaczyt swego ojca lub
matke inaczej niz widzial ich weczoraj, moze u$wiadomil sobie
po raz pierwszy laczaca go z nimi wiez — albo wlasna odrebnos§é?
Jutro znowu bedzie inny, bo nagle naprawde przezyje, Zze ma
brata, albo w wyniku glebokiego wstrzasu odrzuci swego ojca we-
wnetrznie albo wtasnie zaakceptuje jako czlowieka, pomimo
wszystko. Np. pomimo pobicia do krwi bez powodu — by potem
wobec obcego umieé¢ powiedzieé: ,,to nasza sprawa, to moéj ojciec,
nie chce niczyjej pomocy”. We wspomnieniach wielu ludzi, w wie-
lotomowych pamigtnikach, mimo bardzo intymnych zwierzen, cho¢
sie przewijaja dziesiatki ciekawych ludzi, nieraz nie widaé
dzieci, albo ojea czy matki.

To wszystko dotychezas to byly trudnosei préby zejscia z urwi-
ska — to byly trudno$eci w poznaniu i zrozumieniu dziecka od
strony ,,doroslej”. Pozostaje znacznie trudniejsze zagadnienie o d-
rebnosci dziecka jako dziecka. Paralizujac poznanie na zasadzie
identyfikacji, odrebno$¢ ta sprawia, ze dziecko pozostaje niepo-
jete w swoich poczynaniach. Przypisuje mu sie motywy dzialania
analogiczne do motywéw ludzi dorostych lub stawia wymagania
przerastajace jego mozliwodci jak np. wymaganie powrotu do
domu dokladnie za godzine, lub stynne: siedz cicho, nie kiwaj
nogami, nie biegaj — skierowane do malego dziecka

Zasadniczo przecenia sie §wiadomo$é dzieciecg. Rodzice skaria
sie na nadmierna ruchliwo$é dziecka mimo stalych upomnien
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i kar. Tymczasem cala motoryka dziecka przedszkolnego jest pra-
wie wylacznie odruchowa. Zachowanie odruchowe z zasady wy-
przedza $wiadomos§¢é — przekroczenie zakazu u$wiadamia sobie
dziecko pbézniej, przyjmuje wiec czesto mine winowajcy — bez
mozliwosci poprawy.

Wychowanie matego dziecka to najczgsciej wygaszanie odruchéw
niepozgdanych, wytwarzanie zdolno§ci hamowania i ograniczania
pewnych zachowan do pewnych okreSlonych sytuacji. Dokonuje
sie to wedlug zasad tzw. klasycznego warunkowania, odkrytego
przez Pawlowa, poprzez stosowanie bodZeéw hamujaecych. Takimi
bodzcami hamujacymi sa klapsy, podniesienie glosu, gniewna mina,
slowny zakaz itp. Wygaszaja one reakcje odruchowa bez udzialu
swiadomoscei dziecka i dlatego ich skuteczno$¢ wymaga jedynie kon-
sekwentnego, cierpliwego powtarzania bodZe6w hamujacych lub
pobudzajacych jak usmiech, pieszczota, zacheta stowna, nagroda.
Brak stalego powtarzania tych samych bodicow w tych samych
sytuacjach pozostawia dziecko w stanie pierwotnej dziko$ci, nato-
miast przemieszanie bodze6w raz hamujgcych, a innym razem po-
budzajgcych wobec tych samych reakeji odruchowych (,,nie wolno
machaé kijem” — ,machaj, machaj, pokaz, jaki jeste§ mocny”) —
sprowadza u dziecka nerwice analogiczng do tej, na jaka zapadaly
eksperymentalne psy Pawlowa.

OczywiScie nie moze byé mowy o tym, ze dziecko rozumie zakaz
lub ze ,,wie, Ze nie wolno, ale wcigz prébuje”. Caly okres zycia
odruchowego nie zostaje objety pamiecia wiasnie dlatego, ze $wia-
domos¢ dziecka nie towarzyszy jego przezyciom — prawie zu-
pelnie niemalze do konca trzeciego roku zycia.

Cytowany na wstepie opis zachowania sie dziecka wziety z Rad
dla rodzicéw Gastona Courtois stanowi ilustracje charaktery-
stycznego celowego zachowania si¢ dziecka zmierzajacego do za-
spokojenia jakiej§ dzieciecej potrzeby np. kontaktu z matka, kar-
mienia, itp. Celowos$é dzialania, dobér S$rodkéw imituje niemal
dzialanie §wiadome. W gruncie rzeczy stanowi typowy przyklad
zachowania odruchowego, przy czym ,dobor Srodkow” powstal
na zasadzie tzw. warunkowania instrumentalnego: wséréd wielu
wyrazow niepokoju wywolanego stanem potrzeby u dziecka, kté-
ry§ z nich, np. krzyk, sprowadzil szybko zaspokojenie potrzeby.
W nastepnej sytuacji potrzeby i niepokoju dziecko od razu zastosuje
ten sam spos6b wyrazania potrzeby — analogicznie jak zwierzegta
do$wiadczalne, ktére biegajac bezladnie po klatce w stanie nie-
pokoju wywolanego glodem, nacisnely przypadkowo diwignig
otwierajaca dostep do pozywienia. W przyszloSci zamiast biegaé
bezladnie, od razu nacisng te dizwignie. Jest to tzw. uczenie sie
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droga warunkowania instrumentalnego. W przebogatym zaréwno
w potrzeby jak i mozliwo$ci sygnalizowania potrzeb zyciu dziecka
moze ono imitowaé niezwykla przemyslnos¢ czy spryt — choc¢ prze-
biega zupelnie poza Swiademos$cia. PrzywykliSmy pod pojeciem
odruchu rozumieé tylko odruchy najprostsze, jak eksperymentalny
skurcz mieénia w odpowiedzi na draznienie skory, Sciegna czy
miesnia, stad trudno wyobrazié¢ sobie, ze moga istnie¢ zlozone i bo-
gate tancuchy odruchowe. Tymczasem istnieje odruchowe szukanie,
odruchowa ucieczka czy agresja, odruchowa kokieteria i odru-
chowe uczenie sie i éwiczenie nowo nabytych sprawnosei.

Stopniowo, w trakcie rozwoju, w zachowaniu dziecka zaczyna na
dlugo dominowaé¢ czynnik impulsywnosci — bogatszy w udzial
swiadomosci o tyle, ze towarzyszy ona przezyciu, a wiee mo-
wiac potocznie ,,dziecko wie co robi i czego chce”. Poniewaz jed-
nalk $wiadomo$é nie wyprzedza dzialania, nie obejmuje ona
ani jego celu ani konsekwencji. W tym okresie dziecko uswiadamia
sobie coraz bardziej swoje aktualne potrzeby i checi, podejmujac
jednak dzialania, nie uSwiadamia sobie ich celu ani nie posiada
zdolno$ci przewidywania mozliwych skutkéw tego dzialania. To
znaczy, e nie moze odpowiedzie¢ na pytanie ,,po co” ani ,dla-
czego” zachowalo sig tak czy inaczej. Przewaga zachowania impul-
sywnego trwa praktycznie przez cale dziecinstwo — dopiero pézny
wiek szkolny wzbogaca dziecko o §wiadomosé pelna, wybiegajaca
naprzoéd, co oznacza zdolno$¢ planowania, wyznaczania celu wila-
snym dzialaniom i zdolno&é przewidywania, wykraczajaca poza
elementarne do$wiadczenie.

Trudnosci kontaktu dziecka z dorostym, wynikajace z niedosta-
tecznej Swiadomosci towarzyszacej dzieciecemu dzialaniu, pomnaza
specyficzna sytuacja dziecka je$li chodzi o rozw6j mowy.

Niezaleznie od najlepszej woli dziecko nie moze poinformowad
doroslego o swych przezyciach tak, jak tego oczekuja stawiajacy
mu pytania. Mowa dziecigca przez diugi okres czasu jest gléwnie
narzedziem nazy wania Swiata olaczajacego, najprostszych czyn-
nosci i zaleznoSci, nawet gdy juz rozszerza sie¢ w umiejetnosé czy-
tania i pisania. W $wiadomym poznawaniu dziecigeym powstaje
najpierw caly otaczajacy Swiat i ten najpierw zostaje ,nazwany”,
stopniowo coraz bogatszym zasobem pojeé¢, podczas gdy caly Swiat
wewnetrzny dziecka choé¢ juz nieraz bardzo bogaty, dlugo pozostaje
bezimienny. Jak dlugo potrwa, zanim dziecko staje sie zdolne po-
wiedzie¢ ,,jestem smutny”! W tym samym czasie postawione mu py-
tanie ,,dlaczego jeste§ smutny” nie moze jeszeze ofrzymaé odpowie-
dzi. Dopiero dojrzewajacy chlopiec czy dziewczyna beda mogli po-
wiedzieé¢ sobie: ,jestem smutny, a nie wiem dlaczego”, bo dopiero
wtedy zrozumieja, ze gdy dotychczas wigzali swéj smutek z naj-
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blizsza poprzedzajaca go przykroscia, to nie byla to wlasciwa od-
powiedz, choé byla nieraz bardzo bliska prawdy. Dopiero wtedy
odkrywa sie, ze nastepstwo zdarzen nie jest identyczne ze zwiazkiem
przyczynowym w zyciu psychicznym. Odno$nie §wiata zewnetrznego
odkrywa sie wcze$niej te roznice, pracuje przeciez nad tym szkola.
Gdy zacina sie w milczeniu dziecko zapytane stereotypowym ,dla-
czego” odnosnie jakiegokolwiek jego dzialania, np. zbyt podZnego
powrotu do domu, spotyka je kara za upér. A przeciez byla w tym
milezeniu uczciwo$é niewiedzy. Sporo dzieei odkrywa, ze dorostym
chodzi glownie o to, by w ogoéle odpowiedzialy, opowiadaja wiec
cokolwiek, co poprzedzalo wydarzenie objete pytaniem i unikaja
oskarzenia o upor i zaciecie. Milcza te dzieci, ktére przyjmuja py-
tanie ,dlaczego” w calym jego przyczynowym sensie. Wiedza jedy-
nie, ze np. nie cheialy wroci¢ zbyt pézno do domu, ale nic ponad to.
Zasada rozwoju mowy od poje¢ konkretnych do uogélnienia
i wreszcie abstrakeji, zycie wylacznie w terazniejszoSci, a wiec brak
poczucia czasu jeszeze wtedy, gdy dziecko nabywa juz abstrak-
ecyjnych poje¢ liczbowych (,ile razy jeszcze péjde spaé, zanim
pojade nad morze?” — czy zabawne ,,przyjde do ciebie przedwezo-
raj”), bogactwo spostrzezen utrwalonych w pamieci jedynie obra-
zowo, bezslownie, szereg obserwacji zachowan doroslych, ktére
dziecko sprawnie potrafi nasladowaé¢, choé¢ nie potrafi ich nazwaé —
wszystko to sprawia, ze dziecko jest kiepskim adwokatem we
wiasnych sprawach. To znaczy, ze jego kontakt slowny z doro-
stym i zdolnoé¢ informowania o motywach wlasnego postepowania
iest bardzo slaba i nie moze sie przeciwstawi¢ pomystowym inter-
pretacjom dorostych, dotyczacym jego zachowan i reakeji — broni
sie wiee czesto bezradnym milczeniem, ,zamknieciem sie w so-
bie”, jak to nazywaja dorosli.

Odrebno$é dzialania dzieciecego — niedostatecznie réwniez do-
strzegana przez doroslych — polega réwniez na znacznie wiek-
szym stopniu zaangazowania sie dziecka w dzialanie, cho¢by tylko
w zabawe, Zaangazowanie to bywa tak calkowite, Ze mozna zary-
zykowaé twierdzenie o zawezonym polu §wiadomosei. Caly Swiat
zewnetrzny przestaje istnie¢é — razem z czekajgeg z obiadem
matka, z zapadajacym mrokiem i przenikajacym chtodem czy wil-
gocia. Swiat fantazji i rzeczywistoéci splata sie w jedno i jakze
trudno wytlumaczyé dorostemu: ,to jest piesek na niby, ale on
szczeka 1 biega”.

Calym spontanicznym zachowaniem sie dziecka rzadzi zasada
algedoniczna: dazenie do przyjemnosci i ucieczka od przykrosci,
orzy czym hierarchia przyjemnosci czy przykrosSei moze sie ksztal-
towaé bardzo réznie. 12-letnia dziewczynka woli nocowaé przez
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kilka dni na strychu w chlodzie, glodna i brudna, niz wroéci¢ do
domu, gdzie oczekuje ja stuszna wymowka za niedostateczny sto-
pien, o ktérym poinformowano matke na wywiadéwece.

Zasadzie algedonicznej podporzadkowane jest poczatkowo cale
wartosciowanie $wiata zewnetrznego. Dopiero stopniowo i glownie
pod wplywem wychowania wlaczaja sie inne elementy wartosci,
jak estetyczne, uczuciowe, wynikajace z poczucia przynaleznosci
{gdy ,nasze” staje wyzej niz ,wasze”) i wreszcie spoleczne i mo-
ralne,

Mozna moéwié niemal o ,,wykluwaniu” sie pojeé moralnych
z pierwotnego wartoSciowania algedonicznego, w ktorym dobry
znaczy to samo co przyjemny, smaczny, a zly znaczy przykry, bu-
dzacy lek.

Jeszeze przez prawie caly wiek szkolny dziecko ocenia nauezy-
cieli bardzo charakterystycznie: nauczyciel ,dobry” to znaczy la-
godny, usmiechniety, choéby byt tylko po prostu niezaangazowany
i obojetny. ,,Zty” pan czy pani w szkole to ten, ktéry sie gniewa,
ktéry podnosi glos, czyli, jak méwia dzieci, ,krzyczy”.

Jak trudno réznicujg sie, pokrywajace sie we wezesnym warto-
Sciowaniu, pojecia estetyczne i moralne: brzydki i zty — ktérych
rozréznienie utrudnia jeszeze beztroskie utozsamianie tych pojec
stosowane przez dorostych ad usum Delphini nawet w oficjalnym
nauczaniu moralnosci chrzescijanskiej. Tworzaca sie z wolna trwala
juz i ostateczna hierarchia wartosci u mlodziezy zdumiewa nieraz
swoja struktura, w ktérej ,modny” stoi wyzej niz ,piekny”,
a ,elegancki” wyzej niz ,uczciwy”. Fakt, ze wartoSciowanie este-
tyczne jako prymitywniejsze tworzy sie u dziecka latwiej niz
moralne, stanowi dla wychowawcy pokuse, ktora zwyciezajac po
linii mniejszego oporu moze spowodowaé trwaly niedorozwéj mo-
ralny.

Rozwazajac trudno$ei kontaktu dorostego z dzieckiem nie na-
lezy pomijaé i pomniejszych zasad kontaktu. Chodzi o to, ze
w kontakecie tym dochodza do glosu zawsze najpierw, jako szybciej
dzialajace, bodZzce bezslowne: wyraz twarzy i ton glosu —
dopiero po nich nastepuje percepeja treSci stownych. (Dotyczy to
zreszta kazdego kontaktu miedzyludzkiego). Tresé slowna wypo-
wiedzi, choéby najstaranniej dobrana, dociera do $wiadomosci
dziecka dopiero wtedy, gdy opanowala je juz znacznie szybsza
odruchowa reakecja emocjonalna na bodzce bezslowne, a zwlasz-
cza ton,

Ilez przemowien wychowaweczych przez dominujgcy ton wy-
moéwki i pretensji czy niezadowolenia oddzialywuje ostatecznie
tylke jako przykry halas, ktory wychowanek uczy sie ,wytrzy-
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mywaé” z potulnym wyrazem twarzy, zupelnie wylaczajac obron-
nie rozumienie tresci. Zasada algedoniczna dyktuje mu impulsywna
obrone swego dobrego samopoczucia przez réwnoczesny monolog
my$lowy, ktérego tresci nie odwazylby sie wypowiedzieé glo$no.
»Ile ja jej sie natlumaczylam'” — powie ze lzami w oczach bez-
radna matka.

Okazuje sie, ze nie sposéb pisaé, tak jak i myS$leé¢ o dziecku
z wylaczeniem froski o nie — stad w tym artykule tyle dygresji
pedagogicznych w swej istocie, w gruncie rzeczy pomyslanych jako
ilustracje czy przyklady.

Wszystkie nauki zajmujace sie czlowiekiem jako swym przed-
miotem zawieraja taka troske i fym przede wszystkim chyba réznia
sie od innych galezi wiedzy, wymagajacych jedynie zaangazowa-
nia intelektualnego. Ale mozna powiedzie¢ inaczej: troska o czlo-
wieka, o losy jego dzieci musi zawiera¢ réwniez zaangazowanie
wladz poznawczych czlowieka, wysilek intelektualny, aby
wyplywajace z niej dzialanie wydalo owoce odpowiadajace mi-
tosci, ktora te troske o los konkretnego czlowieka zrodzita.

Elzbieta Sujak

Znak — 17



HALINA BORTNOWSKA

EDWARD SCHILLEBEECKX, TEOLOG
SPOTKANIA

Od dawna juz nalezy sie czytelnikom artykut o tym teologu, kto6-
rego prace zamieszczamy w ,,Znaku” od kilku lat!. Pierwsza jego
ksigzka ukazala sie po polsku przeszlo rok temu. ZamieSciliSmy
swego czasu jej omoéwienie 2 — niniejsze uwagi maja inny charakter,
o wiele bardziej osobisty. Chciatabym, aby byto to prawdziwe spot-
kanie ze Schillebeeckxem, czlowiekiem, my$licielem, duszpasterzem,
spotkanie, w kiérym element ludzki byiby bardzo wyraznie obec-
ny. Geneza tego artykulu sg moje wtasne spotkania z wielkim teo-
logiem — najpierw na Soborze, potem przy lekturze jego prac
i wreszeie podcezas dilugich rozméw w Louvain i Nijmegen. Do tego
irzeba dodaé spotkania posrednie — ze $rodowiskiem, z nauczycie-
lami, uczniami i przyjaciélmi Schillebeeckxa w Belgii, w Holan-
dii 1 w Rzymie. Rzecz ogromnie charakterystyczna, ze te trzy ka-
tegorie zachodza na siebie: Schillebeeckx chetnie uczy sie od swo-
ich uczniéw, sam z kolei wplywa na tych, co kiedy$ byli jego nau-
czycielami, a wszystkich obdarza zyczliwoscia rodzaca przyjazn.
Nie stworzyl typowej szkoly, natomiast niemal z reguly znajduje
sie tam, gdzie wiele sie dzieje, gdzie nowe dochodzi do glosu. Nie
stworzyl takze systemu, nawet w nowoczesnej, zmodyfikowanej
formie (jak to uczynil np. Rahner).” Teologia Schillebeeckxa ma
swoje motywy przewodnie — jednym z nich, chyba najwazniej-
szym, jest idea spotkania, miedzyosobowej wiezi, wspélnoty —
ale motywy te rozwijaja sie i doznaja przemian w nieustannym
bardzo zywym kontakcie ze wszystkim co aktualne w dzisiejszej
mysli teologicznej i filozoficznej. Lecz aktualno$é to tylko jeden
biegun. jedno z ognisk zainteresowania autora; drugim jest tra-
dycja. Budowanie, wzmacnianie, odnawianie wiezi z tradycja zdaje

1 E. Schillebeeckx, Trzecia Sesja II Soboru Watykanskiego, ,,Znak” 128—120
(2—3, 1963), s. 320; Po zakoriczeniu Soboru, ,,Znak’ 145—146 (7—8, 1966), s. 840; Prze-
wodnictwo duchowe, ,,Znak"™ 156 (6, 1967), s. 807.

2 E. Schillebeeckx, Chrysius, sakrament spotkania z Bogiem, tlum. ks. A, Zu-
berbier, Krakéw 1966, Spoleczny Instytut Wydawniczy ,,Znak’, Rec.: A. Hauke-
Ligowski OP, J. Salij OP, Sakrament i osoba, ,,Znak’ 157—158 (7—8, 1967), s. 1020.
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sie by¢ szczegblnym powolaniem Schillebeeckxa. Do tej sprawy
jeszcze powrdcimy; osobiste spotkanie wypada rozpoczaé od danych
biograficznych. Na ich tle cechy mys$lenia stana sie bardziej zro-
zumiale.

Edward Schillebeeckx urodzit sie¢ 12 stycznia 1914 w Antwerpii.
Jego dziecinstwo — w gronie licznego rodzenstwa -— uplynelo
w malym miasteezku flamandzkim niedaleko Louvain. Majac dwa-
dziescia lat wstapil do zakonu Dominikanéw w Gandawie. Stu-
diowal w Louvain, gdzie prowincja flamandzka ma swéj wilasny
oSrodek naukowy. Pierwsza samodzielna praca napisana na stopien
lektora (nie drukowana) dotyczy teologii Pawlowej. 3 Ambitnie za-
krojona, omawia kontrowersyjna kwestie zta i grzechu tkwiacego
w czlowieku i jego stosunku do ciata. Nie przypadkowo gros zain-
teresowania mlodego autora skupia sie na wizji czlowieka, stano-
wigcej kluez do catej mysli Sw. Pawta. Temu antropologicznemu
nastawieniu pozostanie wierny po dzi§ dzien.

Lata wojny (Schillebeeckx otrzymuje S§wiecenia kaptanskie
w 1941 roku) nie stwarzaja wielkich mozliwo§ci naukowych. Schil-
lebeeckx jest jednak juz wtedy jednym z najwybitniejszych stu-
dentéw i nadzieja zakonu otaczajacego prace intelektualng naj-
wyzszym szacunkiem. W zakresie filozofii wielki wplyw na Schil-
lebeeckxa wywiera wtedy jeden z jego profesoréw, D. M. de Petter.
Postaé tego zyjacego jeszeze i nadal tworczego filozofa starszego
pokolenia (ur. 1905) zaslugiwataby na osobne oméwienie. Publiko-
wal on niewiele i niemal wylacznie w ojezystym jezyku flamandz-
kim (mimo znakomitej znajomosci francuskiego). Wszystkie sily
wktadal natomiast we wlasne oryginalne przemys$lenia, ktorych
owoce wykorzystywal w wyktadach i kierowaniu pracami ucz-
niéw, a takze w dzialalno$ci redakcyjnej. Dominikanie lowanscy
wydaja kilka stojacych na wysokim poziomie czasopism: ,, Tijdschrift
voor Geestelijk Leven” (poSwiecone ascetyce, w typie francuskie-
go ,La Vie Spirituelle”) i ,Kultuurleven” (rodzaj naszego ,,Zna-
ku). Zalozony przez de Pettera , Tijdschrift voor Philosophie” po-
wstal w 1938 roku. De Petter zajmuje sie gléwnie zagadnieniem
prawdy (i na tym tle takze ewolucji dogmatéw).* Jako przeciw-
nik konceptualizmu walczy z przerostem abstrakeyjnych pojeé w fi-
lozofii, jest tez jednym z nielicznych myslicieli, ktérzy w okresie
antymodernistycznej kampanii nie zrezygnowali z préb dalszego roz-
wijania problematyki sygnalizowanej przez ,,modernistow"”. Poglady

1 De zondige wvoor-geschiedenis wvan het christendom volgens Sint Paulus.
Lectoraatsthesis 1841—42. Maszynopis przechowywany w bibl. lowanskiego Stu-
dium Domesticum Dominikanéw.

4 Por. D. M. de Petter Begrip en werkelijkheid (Pojecie i rzeczywisto$é). Paul
Brand Hilversum-Antwerpen 1964, s. 252,
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de Pettera odbiegaly zaréwno od scholastyki jak i od rozpowszech-
nionych wéwezas koncepeji Blondela i Maréchala. Wplyw de Pet-
tera jest w mysli Schillebeeckxa bardzo widoczny, szczegdlnie
w pracach na temat prawdy, pojecia tolerancji i struktury aktu
wiary. ®

Po wojnie Schillebeeckx kontynuuje studia we Francji — w do-
minikanskim oSrodku Le Saulchoir, gdzie jest kolega o. Chenu,
a takze w Collége de France i na Sorbonie, w Ecole des Hautes
Etudes. Interesuje sie szczeg6lnie patrystyka i mediewistyka, ale
jednoczednie poglebia tez swoja znajomo$é filozofii wspdlczesnej
(na Sorbonie styka sie z Le Senne’m, Lavellem i J. Wahlem). Z ko-
lei wplyw Le Saulchoir zbliza go do tomizmu, wpajajac zarazem
krytyczny stosunek do jego ujeé¢ podrecznikowych. Juz wtedy Schil-
lebeeckx przekonany jest, ze teologia potrzebuje konfrontacji takze
z filozofia dzisiejsza, ktérej cennym elementem jest nastawienie
personalityczne, cechujgce zwlaszeza fenomenologie.

Owocem studiow paryskich jest praca doktorska (1951), w roz-
winietej postaci opublikowana w 1952 roku jako I tom monumen-
talnego dziela De sacramentele Heilseconomie (Sakramentalna eko-
nomia zbawienia). ® Praca ta stawia Schillebeeckxa w czoléwce teo-
logéw badajacych zagadnienia dogmatyczne, zwiazane z liturgia
chrzescijanska. Po doktoracie Schillebeeckx wraca do Louvain,
gdzie wyklada w studium dominikanskim, a od 1956 takze na Uni-
wersytecie, ale nie na wydziale teologii, tylko w Institut des Scien-
ces Religieuses, gdzie ksztalcg sie przyszie katechetki, duszpasterze
specjalizujacy sie w zagadnieniach katechezy i teologowie §wieccy.
Instytut ten ma charakter bardziej otwarty i zywy niz zastygajacy
w swych tradycjach ,Swiety Wydzial Teologii”. Jedna z tych tra-
dycji jest swoista dyskryminacja wobec zakonnikéw, ktérym z za-
sady nie powierza sie katedr. Te decyzje podjeto w czasie bardzo
ostrych kontrowersji jansenistycznych, chcac uniknaé¢ wojny mie-
dzy zakonami na terenie uniwersyteckim, i dotad trwa ona w mo-
cy. Dla Schillebeeckxa postanowiono wreszcie zrobié wyjatek, ale
decyzja przyszia za poézno. W r. 1957 przyjal on katedre dogma-
tyki i historii teologii na Uniwersytecie Katolickim w Nijmegen
(Holandia). Ten mlody Uniwersytet (mlodszy od naszego KUL)
odznacza sie wielka dynamika rozwojowa i znaczna niezaleznoscia,
takze wobec episkopatu. Kardynat Alfrink pragnie mie¢ w Wy-
dziale Teologicznym partnera dialogu. Autonomia wtadz uniwersy-

3 Prace zebrane w tomie Openbaring en theologie. Theologische Peilingen I,
H. Nelissen Bilthoven 1964, wyd. 2, 1966. Przeklad frane. Révélation et théologie.
Approches théologiques. Bruxelles 1965, Ed. du Cep. Por. zwlaszcza czesé III,
(rozdzial o pojeciu prawdy).

6 De sacramentele Heilseconomie, H. Nelissen Bilthoven 1952, s, 688,
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de Pettera odbiegaly zaréwno od scholastyki jak i od rozpowszech-
nionych woéwczas koncepcji Blondela i Maréchala. Wplyw de Pet-
tera jest w mysli Schillebeeckxa bardzo widoczny, szczegdlnie
w pracach na temat prawdy, pojecia tolerancji i struktury aktu
wiary. 8

Po wojnie Schillebeeckx kontynuuje studia we Francji — w do-
minikanskim oérodku Le Saulchoir, gdzie jest kolega o. Chenu,
a takze w Collége de France i na Sorbonie, w Ecole des Hautes
Etudes. Interesuje sie szczegoélnie patrystyka i mediewistyka, ale
jednocze$nie poglebia tez swoja znajomo$é filozofii wspblczesnej
(na Sorbonie styka sie z Le Senne'm, Lavellem i J. Wahlem). Z ko-
lei wpltyw Le Saulchoir zbliza go do tomizmu, wpajajac zarazem
krytyczny stosunek do jego ujeé podrecznikowych. Juz wtedy Schil-
lebeeckx przekonany jest, ze teologia potrzebuje konfrontacji takze
z filozofia dzisiejsza, ktérej cennym elementem jest nastawienie
personalityczne, cechujace zwlaszeza fenomenologie.

Owocem studiéw paryskich jest praca doktorska (1951), w roz-
winietej postaci opublikowana w 1952 roku jako I tom monumen-
talnego dziela De sacramentele Heilseconomie (Sakramentalna eko-
nomia zbawienia). ® Praca ta stawia Schillebeeckxa w czolt6éwce teo-
logéw badajacych zagadnienia dogmatyczne, zwigzane z liturgia
chrzescijanska. Po doktoracie Schillebeeckx wraca do Louvain,
gdzie wyklada w studium dominikanskim, a od 1956 takze na Uni-
wersytecie, ale nie na wydziale teologii, tylko w Institut des Scien-
ces Religieuses, gdzie ksztalcg sie przyszle katechetki, duszpasterze
specjalizujacy sie w zagadnieniach katechezy i teologowie §wieccy.
Instytut ten ma charakter bardziej otwarty i zywy niz zastygajacy
w swych tradycjach ,,Swiety Wydziat Teologii”. Jedng z tych tra-
dycji jest swoista dyskryminacja wobec zakonnikéw, ktérym z za-
sady nie powierza sie katedr. Te decyzje podjeto w czasie bardzo
ostrych kontrowersji jansenistycznych, checgc uniknaé wojny mie-
dzy zakonami na terenie uniwersyteckim, i dotagd trwa ona w mo-
cy. Dla Schillebeeckxa postanowiono wreszcie zrobi¢ wyjatek, ale
decyzja przyszia za pézno. W r. 1957 przyjal on katedre dogma-
tyki i historii teologii na Uniwersytecie Katolickim w Nijmegen
(Holandia). Ten milody Uniwersytet (mlodszy od naszego KUL)
odznacza sie wielka dynamika rozwojows i znaczng niezaleznoscig,
takze wobec episkopatu. Kardynat Alfrink pragnie mie¢ w Wy-
dziale Teologicznym partnera dialogu. Autonomia wiadz uniwersy-

5 Prace zebrane w tomie Openbaring en theologle. Theologische Peilingen I,
H. Nelissen Bilthoven 1964, wyd. 2, 1966. Przeklad franc. Révélation et théologie.
Approches théologiques. Bruxelles 1965, Ed. du Cep. Por. zwlaszeza cze§é III,
(rozdzial o pojeciu prawdy).

6 De sacramentele Heilseconomie, H. Nelissen Bilthoven 1952, s. 688,
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teckich jest bardzo daleko posunieta, co sprzyja twérczej atmo-
sferze naukowej.

Przeniesienie sie do Holandii, a potem Sobér rozpoczynaja nowy
okres zycia Schillebeeckxa. Oznacza on wyjScie na szersza arene
ogblnokoscielna i miedzynarodowa. Ale jego bestseller, opubliko-
wana w kilkunastu jezykach ksiazka o Chrystusie, sakramencie
spotkania z Bogiem wywodzi sie jeszcze z Paryza i z Louvain, Na
uzytek swych lowanskich studentéw, po wiekszej cze§ci Swieckich,
autor prezentuje w mniej wnioski i refleksje wyrastajace z pracy
nad De sacramentele Heilseconomie — takze nad tomem II, ktéry
jednak nigdy nie zostat napisany i nie lezy juz w planach autora.
Zbyt wiele sie w miedzyczasie wydarzylo, konieczne bylyby nowe
studia nad rosngcym materialem historycznym a takze zupelnie no-
we przemyslenia, nie mieszczace sie juz w pierwotnym schemacie.
Prébke tego, ezym moglyby byé, stanowi artykul Schillebeeckxa
o eucharystycznej obecnosci Chrystusa (z 1966 roku).? Przy tej
okazji warto moze zwréci¢é uwage na coraz istotniejsza role filo-
zofii wspélczesnej w teologii Schillebeeckxa. W jego pracy do-
ktorskiej, a potem w De Sacramentele Heilseconomie, podstawo-
wym narzedziem filozoficznym byt tomizm. Byl on zreszta czyms$
wiecej niz tylko narzedziem — mimo obecno$ci pewnych innych
elementéw wiasnie tomizm byt zasadniczym punktem odniesie-
nia, to on stanowil o wewnetrznym kosmosie autora, decydowat
o problematyce, o porzadku omawianych kwestii. W ksiazce o Chry-
stusie, sakramencie spotkania, w warstwie antropologicznej,
w tym, co sie méwi o czlowieku:(takze o Chrystusie-Czlowieku), co-
raz wyrazniej dochodzi do glosu fenomenologia, zwlaszeza w uje-
ciu holenderskiego myS$liciela Buytendijka.® Pojecia fenomenolo-
giczne wplataja sie takze raz po raz w sama interpretacje sakra-
mentéw. A we wspomnianym artykule o Eucharystii widaé juz wy-
raznie, ze nie odkladajac tomizmu do lamusa nieuzytecznych syntez
autor tworzy jednak swoja wlasna wizje sakramentalnosci.

REINTERPRETACJA EUCHARYSTII

Punkt ciezko$ci znaczaco sie przesuwa. Pojecia i szlaki mys$lowe
tomizmu traca swa pozycje bezwzglednego uprzywilejowania. Szu-
kajac porozumienia z czlowiekiem dzisiejszym autor bynajmniej nie
zrywa zwigzkow z tradyeja: pierwsza cze§é artykulu pos§wiecona jest

7 De eucharistische wijze van Christus werkelijke tegenwoordigheid (Eucha-
rystyczny sposéb rzeczywiste] obecnofel Chrystusa) ,,Tijdschrift voor Theologie”,
§ (1965) 136—173 i 4 (1966) 359—394.

8 Por. F. J. J. Buytendijk Phénomenologie de la rencontre, Paris 1952. Zur
Phiinomenologie der Begegnung, ,,Eranos Jahrbuech, 19 (1930).
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analizie trydenckiej doktryny Eucharystii, W sposéb wrecz mi-
strzowski autor wykorzystuje tu nie tylko same dekrety, lecz takze
istniejagce protokoly obrad. Wywody te stanowig interesu-
jacy przykilad metody, nowoczesnego podejScia do historii teologii
i dogmatu. Analiza uwydatnia role poje¢ i zalozen filozoficznych
w formulowaniu doktryny teologicznej. Sg one niezbedne, ale
przez fakt zastosowania w teologii nie zyskuja jakiej§ absolutnej
sankeji czy trwalego monopolu. Inne pojecia i zalozenia mogg oka-
zaé sie rownie lub nawet bardziej przydatne, zwlaszeza w zmie-
nionych warunkach, w innym kontekscie intelektualnym. W dru-
giej czesSci obszernego artykulu Schillebeeckx podejmuje najpierw
analize kilku dotychczasowych préb wykorzystania w teologii no-
wych pojeé¢ z kregu fenomenologii. Stwierdza on na wstepie zZe
nowoczesna fenomenologia nie wypracowala teorii «znaku», za-
jela sie natomiast antropologia czynéw symbolicznych, wychodzgc
od koncepcji czlowieka, ktora przezwyciezyla dualizm. ,Czlowiek
nie jest jakim§ okreSlonym wnetrzem, ktore dopiero pézniej jakby
w nastepnej fazie, poprzez cielesnosé, niejako weiela sie w $wiat.
Cialo ludzkie jako takie nierozerwalnie zwigzane jest z ludzkim
pedmiotem i do niego nalezy.” Do istoty fenomenologicznej koncep-
cji czlowieka nalezy tez przekonanie, ze czlowiek odnajduje siebie
i staje sie soba, o-sobg wtedy wlasnie gdy nawiazuje kontakt, wy-
chodzi naprzeciw innoSci drugiego czlowieka: ,,poprzez cialo czlo-
wiek objawia sie, staje sie widzialny, dostepny obserwacji, publicz-
ny. W tym sensie, pojmujac to nie-dualistycznie, mozemy powie-
dzieé, ze cialo nie wskazuje na jaka$ lezaca poza nim dusze, jest ono
nie znakiem ducha, lecz samym wnetrzem ludzkim w jego wi-
docznosei”. Wnetrze nie ukrywa sie wiec za zastona cielesnosci, lecz
w niej dochodzi do glosu, znajduje wyraz.?

Ten fakt rzuca nowe $wiatto na ludzks dzialalno$§é symboliczna.
Znak jako taki wskazuje, kieruje ku czemus, co jest od niego sa-
mego rézne i co jest nieobecne. Cielesno$é¢ ludzka i jej przejawy
stanowig natomiast widzialng obecnosé ducha, choé jest to obecnosé
niedoskonata, nieadekwatna. ,,W ludzkim dzialaniu symbolicznym
mozna bezpoSrednio przezywaé¢ i doSwiadczaé samej rzeczywisto-
$ci; nie musimy na podstawie znaku dochodzié przez wnioskowa-
nie do innej, oznaczanej, ale nie obecnej realnie rzeczywistosci.
Termin «znaczenie symboliczne» nie oddaje wiec w spos6b dosé
wyrazny calej dojmujacej realnosci symbolicznego dziatania”.

Na tym tle sakramenty moga i muszg byé¢ rozpatrywane jako
czynnoSci nalezace do sfery zycia osobowego — chodzi tu o miedzy-

9 Por. tez na ten temat E. Schillebeeckx, Osobowe spotkanie z Bogiem. W od-
powiedzi J. A. T. Robinsonowi w zblorze: Spér o uczciwoéé wobec Boga, Biblio-
teka ,,Wiezi", Warszawa 1966, s. 386 i nast.
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osobowe spotkanie miedzy wierzacym a Chrystusem. Nie mozna
ich traktowaé tak, jakby nalezaly do pozaludzkiego Swiata rzeczy. !

W dalszym ciagu artykulu Schillebeeckx dos¢ szezegdtowo re-
feruje rézne nowsze proby interpretacji doktryny eucharystyeznej,
w ten czy inny sposéb nawiazujace do fenomenologicznego perso-
nalizmu, ! Szczeg6lnie wiele uwagi posSwieca dociekaniom Ch. Da-
visa 12 i swego kolegi z Nijmegen, P. Schoonenberga S. J. 13 Widzi
w nich wiele cennych elementéw, ale podkreéla tez koniecznosé
wyrazniej biblijnego i koScielnego punktu wyjScia: ,to $wiadec-
two apostolskie jest nadajaca kierunek zasada a nie bezposrednio
sama fenomenologia. Ale tylko w dzisiejszym kontekscie zycio-
wym — a wiec tylko dzieki fenomenologicznemu ujeciu — $wia-
dectwo to wiernie zachowuje dla nas zawarte w nim podstawowe
intuicje apostolskie”.

Schillebeeckx rozpoczyna wiec swe rozwazania od refleksji nad
danymi biblijnymi *4. Je$li przyjaé argumenty $wiadczace o tym,
ze tradycja Pawlowa jest starsza niz tradycja wyrazona w Ewan-
gelii Marka, to staje sie jasne, ze w KoSciele pierwotnym interpre-
tacja ,Swiecenia wieczerzy z Jezusem' rozwijala sie réwnolegle
do postepujacego wnikania w misterium Chrystusa. W obrebie tej
wieczerzy pierwsi chrzeScijanie przezywali swoje bycie Koscio-
lem — eschatologiczna gmina powstajaca na zasadzie osobistego
zwiazku z Jezusem, ktérego, jako Chrystusa, juz calkiem wyraznie
poznali w zmartwychwstaniu. Wierzacy tworza wspolnote moca
¢mierci Chrystusa za nasze grzechy i jego zmartwychwstania.
Osobisty zwigzek z Chrystusem explicite znajduje wyraz w litur-
gicznym slowie wypowiadanym nad chlebem i kielichem: tu oka-
zuje sig co oznaczala i zawsze bedzie oznaczaé dla Kosciola wspél-
nota stolu z Jezusem — ze jest on rzeczywiScie obecny w zgroma-
dzonej gminje. Dalszy, uprawniony rozwéj w obrebie Nowego Te-
stamentu prowadzi do kultowego skoncentrowania rzeczywistej
obecnosci Chrystusa w jego gminie pod postaciami chleba i wina.

Juz w Nowym Testamencie nacisk przenosi sie z koscielnej wspél-

10 Por. Chrystus, sakrament spotkania z Bogiem, rozdz. 1.
11 Por. J. Mdller De transsubstantiatie, ,Ned. Kath. St."” 56 (1960) 2—14 oraz
Existentiznal en categoriaal denken, tamie 166—171.

12 Understanding the Real Presence, ,,Sophia’ 1984, 12—24.

13 De tegenwoordigheid van Christus, ,,Verbum", 26 (1959) 148—157; Een terughblik:
ruimtelijke, persoonlijke en eucharistische tegenwoordigheid, tamze, s. 314—327;
Christus tegenwoordigheid voor ons, ,,Verbum' 31 (1964) 393—415. W Jezyku ang.
Presence and Eucharistic Presence, ,,Cross Currents”, fragmenty tegoz w ,,Znaku”
159 (9, 1967), s. 1142,

14 Powoluje sie tu przede wszystkim na prace luterafiskiego egzegety W. Mar-
xena (Das Abendmahl als christologisches Problem, Giittersloh 1963) oraz kato-
lickiego biblisty B. Van Iersela (De presentia realis in het Nieuwe Testament,
w: Presentia realis, Nijmegen 1963),
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noty taski w Chrystusie (res sacramenti) na eucharystyczna realna
obecno$é pod postacia chleba i wina (res et sacramentum). Eschato-
logiczna orientacja staje sie teraz faktem i jest przezywana w ob-
rebie wydarzenia kultowego, w ktorym znajduje aktywny wyraz
sam najglebszy sens rozwijajacej sie dalej historii.

Zdaniem Schillebeeckxa to postepujace zglebianie prawdy doko-
nujace sie moca i pod gwarancja Ducha Swietego wskazuje do-
bitnie, ze w Kosciele, trwajacym przez wieki, ,realna obecno$¢
eucharystyczna ma stuzyé naszej eschatologicznej wspélnocie oso-
bowej z Panem, kiory kiedy§ naprawde poniést Smieré, ale na za-
sadzie swego rzeczywistego zmartwychwstania, jako zbawezy czyn
Boga, nadal dziala w swojej gminie. Ostatecznie chodzi tu o nasza
osobista eschatologiczna wiez z zyjacym Chrystusem. Sprawowa-
nie Eucharystii siega w przyszlosé jako skuteczny znak.” ,Takze
my, podobnie jak pierwsi chrze$cijanie — stwierdza dalej autor —
powinniémy przezywaé te rzeczywisto$é w naszym dzisiejszym
zyciowym kontekscie, weciaz na nowo ja interpretujac i aktuali-
zujac. Ustawicznie ma w nas odzywac to, czego pierwsi chrzesci-
janie do$wiadezyli stykajac sie z zyjacym Chrystusem. To, co mi-
nione, przemawia takze do nas. Chrystus wyniesiony do chwaly
zwraca sie do nas, wzywa nas. Nasza sytuacja réwniez objeta jest
jego dzialaniem, naznaczona przez jego $mieré, zmartwychwstanie
i zeslanie Ducha. Chrystus wzywa nas, abySmy, biorac udzial
w chrze$cijanskim positku, tworzyli braterska wspolnote, gdzie On,
Zyjacy, da nam si¢ poznaé¢, gdzie On sam wystarczy za pokarm
i napoj, gdzie bedziemy czerpa¢ zycie z jego odkupicielskiej $mier-
ci i ustanowienia w mocy przez Ojca.”

Teologizowanie na temat Eucharystii, uciekajace sie z koniecz-
nosci do danych i zalozen filozoficznych, nie moze znieksztalcaé czy
pomniejsza¢ tych pierwotnych danych, ktoére stanowia fundament
zycia chrze$cijanskiej wspolnoty.

Nie mozemy tu szczegblowo streScié niezmiernie subtelnych
i nieraz do§¢ trudnych wywodow Schillebeeckxa, prowadzacych
do jego wlasnego o$wietlenia kultu eucharystycznego. Ograniczymy
sie tylko do wypunktowania tych zasad, kiére dobitnie ilustruja spo-
s6b myélenia autora i jego podejscie do dyskutowanych zagad-
nien.

Oto pierwsza zasada: rzeczywistosé nie jest wytwo-
rem ludzkim. ,W Eucharystii gloszona jest Smieré Panska
(1 Kor 11, 26). Osobisty zwigzek z Panem w sposéb istotny jest
takze anamneza, pamiatka historycznego wydarzenia Krzyza nio-
sacego zbawienie — chodzi tu jednak nie o to, co nalezy do prze-
szloSci, lecz o wieczne frwanie tego, co raz na zawsze wypelnito
sie na Krzyzu. Tym samym przeszio$é nadaje sens i wartosé dal-
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szej historii, ktéra z przeszlo$ci wyplywa. Zwiazek z Chrystusem
Zmartwychwstalym jest zwiazkiem z Chrystusem historycznym.
W kontek$cie eucharystycznym rzeczywista obecnos¢ nie jest ja-
kim$§ izolowanym, oderwanym faktem. Poprzez stowa «bierzcie
i jedzcie — to jest cialo moje» ludzki positlek zostal ustanowiony
jako sakrament, a nie sam tylko pokarm i napéj, chleb i wino,
choé¢ stanowia one wewnetrzny moment posilku. Ukrzyzowany,
zmarty i zmartwychwstaly Pan prawdziwie jest obecny wilasnie
w tym wspélnym posilaniu sie — daje swoja Smieré i zmartwych-
wstanie jako positek. Posilek ten jest wieec zarazem anamneza,
pamiatka, wspominaniem?”,

Schillebeeckx podkre$la, ze wszystko ma tu charakter daru, po-
chodzi od Boga. Wiara moéwi nam, ze wszystko, z czym sie stykamy,
spoczywa na osobistej realnej obecno$ci Boga-Dawcey, ktérej do-
Swiadeczamy, choé niewyraznie, w rzeczywistosci stworzonej. W pew-
nym sensie nasze doswiadczenie tego, czym jest zwykly chleb
i wino, takze ma w sobie element misterium, jako fragment rze-
czywistosei stworzonej, ktéra cala jest znakiem. Zarazem jednak
rzeczywisto$é ta dana jest nam jako tworzywo znakoéw, mamy na-
dawaé jej dalszy sens: sens dla nas . Nie bedzie to jednak sens
arbitralny — nasz ludzki $wiat tworzymy bowiem w obrebie da-
nej nam rzeczywistoSei i zwigzani z nia. Nadajemy sens rzeczom,
ale tylko sens ludzki, bo najglebszy metafizyczny sens rzeczy nie
lezy w naszych rekach, nasze pojecia go nie ogarniaja, a wiegc
tym bardziej go nie tworza.

Gdy chodzi o Eucharystie i inne sakramenty, to nadawanie zna-
czenia moze mieé¢ miejsce tylko wewnatrz wiary Kosciola, tylko
w prawdziwie w niej obecnym Panu. Przeistoczenie nie jest wiec
bynajmniej czym$§ ,tylko subiektywnym?”. Kazda obecno$é Chry-
stusa jest darem laski prawdziwie niezaleznym od indywidualnej
wiary. Ale liturgia eucharystyczna jest wydarzeniem okreslajacym
znaczenie i determinujacym sens. W oderwaniu od niej nie mozna
okrefli¢ znaczenia postaci chleba i wina. Wszelkie fizyczne czy fizy-
kalne a takze metafizyczne interpretacje lezace poza sfera
sakramentalno$§ci nie moga prowadzi¢é do zrozumienia
Eucharystii.

Jak juz powiedzieliSmy, sakramentalny znak Eucharystii to nie
tylko chleb i wino, lecz caly posilek, w ktérym chleb i wino sa
spozywane (sakramenty to nie rzeczy, lecz czynnosci ludzkie,
w ktorych rzeczy i gesty maja swa funkcje — obmywanie woda,
namaszczanie olejem, wktadanie ragk). Pokarm i napéj sa symbolami
zycia — jako takie maja swoja role w liturgiach religii natural-
nych i w liturgii koscielnej. Dla Izraela Bég jest przede wszyst-
kim Bogiem historii, ktéry wprzega takze nature w stuzbe swego
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ludu. Positek paschalny byl obchodzeniem pamiatki Bozego ra-
tunku, wspominaniem wyjscia z Egiptu. W chrzescijanskiej liturgii
eucharystycznej mamy synteze obu watkow — historycznego oraz
kosmicznego watku ,zycia” — ale jest to synteza transcendentna
w stosunku do swych elementow, synteza ktora oznacza funda-
mentalna nowose.

,JKosciol pierwotny umiescil Eucharystie w ramach starotesta-
mentalnej wieczerzy paschalnej (z réznymi akcentami w réznych
srodlach) uzywal tez chleba paschalnego, ale zawsze w perspek-
tywie Nowej Paschy, definitywnego faktu odkupienia: ofiarnej
émierci Chrystusa i Jego zmartwychwstania. Ten chleb — bedaey
zarazem symbolem zycia (de tuis donis ac datis... liturgii rzym-
skiej) i chlebem paschalnym (liturgia uhistoryczniona w Starym
Testamencie) — ten chleb jest réwniez cialem — stwierdzaja Ewan-
gelie. Moje cialo jest ofiara paschalna, ktéra daje wam spozywacg,
mowi Jezus. Ja jestem zyciem” — te prawde o Jezusie przezy-
wano w Eucharystii wspominajac zmarlego a przeciez zyjacego
Pana. W tym kontekscie transsubstancjacja zaklada wyraznie okre-
Slona plaszezyzne rzeczywisto$ci. Przeistoczenie eucharystyczne nie
moze byé¢ rozpatrywane w oderwaniu od sfery komunikowania
znaczen przez znaki sakramentalne. Z racji swego paschalnego
kontekstu przeistoczenie nalezy do tej dziedziny rzeczywistosci,
w ktérej — poprzez pelne znaczenia znaki — wyrazana jest i prze-
zywana ofiara z siebie i najwyzsze oddanie innym. Poprzez czyn-
nosci 1 slowa wspominamy fu Smieré i zmartwychwstanie Chry-
stusa a takze powolujemy sig na te fakty i uczestniczymy w nich.
Plaszezyzna fizykalna i biologiczna nie ma tu nic do rzeczy.

Chleb i wino sa produktami ludzkiej kultury, wynikiem ludz-
kiego dzialania nadajacego rzeczom sens w sluzbie ezlowieka.
Ale ten proces wlaczania w sfere ludzka, humanistyczna moze po-
stepowaé dalej; chleb i wino moga odgrywaé role w stosunkach
miedzyludzkich, zyskujac sens symboliczny. Chleb staje sie sym-
bolem zycia, wino symbolem rado$ci. Wytwory ludzkie moga przy-
bieraé rozmaite znaczenia na réznych poziomach. Jedzenie i picie
przy wspélnym stole, ktére samo przez sie jest zaspokajaniem hio-
logicznych potrzeb, moze staé sie wyzszym dobrem, wyrazem bra-
terskiej jednos$ci, blisko$ci miedzy ludZzmi, przypieczetowaniem
przymierza, Swietowaniem przyjazni. Czlowiek zyje w ludzkim
swiecie i dlatego ma przede wszystkim do czynienia z tymi ludz-
kimi znaczeniami, one sa dlan najwazniejsze. Fizycznie pozostajac
tym, ezym byl, chleb istotnie moze sta¢ sie czym$ innym w swej
relacji do czlowieka, relacji, ktéra w obrebie ludzkiego $wiata
wspolokres§la rzeczywistosé.

Czlowiek ustawicznie dokonuje ,transsignifikacji” humanizujac
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S§wiat. Te przemiany znaczen siegajg glebiej niz czysto fizyczne
zjawiska. Nadawanie sensu to co§ wiecej niz sama tylko psycho-
logiczna intencja. Przemiana sensu dokonuje sie w ludzkim Swie-
cie i w nim jest substancjalna. Na tym tle mozna juz orzec —
abstrahujae od specyficznie chrzesScijanskiego sensu — ze z cala
pewnoscia chleb po konsekracji nie jest zwyklym chlebem. Sad
fizyka czy chemika stwierdzajacego, ze nic sie nie zmienilo, lezy
na innej plaszczyznie.

Tak zblizamy sie do wyjasnienia zasadniczej tezy: ,rzeczywi-
stosé nie jest wytworem ludzkim”.

»Eucharystia zaktada «ludzkie» nadawanie znaczenia, ktére jed-
nak nie pochodzi od czlowieka, ale od Pana zyjacego w Kosciele,
albo od Kosciola jako zyjacego w Panu”. Koscielny charakter
Eucharystii i zarazem jej charakter Chrystusowego daru decyduje
0 naszym pojmowaniu jej istoty. ,Rzeczywista obecnosé musi wy-
przedzaé indywidualne przyjecie sakramentu i nie jest jego re-
zultatem. Jest rzeczywistoScia takze wtedy, gdy ja w nig nie wcho-
dze. Moja niewiara czy niewiernosé nie moze unicestwiaé ani
rzeczywistosei prawdziwego zaofiarowania sie Chrystusa ani trwa-
nia KoSciola w Chrystusie. Lecz z drugiej strony realna obecno$é
Chrystusa domaga sie naszej wzajemnosci i osiaga doskonale wy-
pelnienie wtedy, gdy fakt eucharystyczny jest przyjety z wiarg
poprzez osobiste uczestnictwo w sakramentalnym positku”. Do-
iykamy tu bardzo istotnego dla autora punktiu. ,Posilek eucha-
rystyczny oznacza réwniez oddanie sie Ko$ciola, ktéry w Chry-
stusie jest tym, czym jest, w Nim i przez Niego moze dawac to,
o daje. Postaé sakramentalna wyraza wzajemno$§é rzeczy-
wistej obecnosci. Jako ostateczna, definitywna wspélnota zbawie-
nia Kosciotl jest nieoddzielny od Chrystusa.. Dlatego Augustyn
‘moze powiedzieé «my sami spoczywamy na patenie», a patry-
styczna i scholastyczna tradycja nazywa Eucharystie «sakramen-
tem koScielnej jednosci z Chrystusem». «To jest moje cialo» tzn.
«cialo Pana», nowe Przymierze, jedno§é Kosciola z Chrystusem
(1 Kor 10, 17). Nie umniejsza to ani nie przeslania rzeczywistej
obecno$ci Chrystusa”. Opieramy sie tu na fundamencie Pawlo-
wym: ,,«Cialo Pana» w sensie chrystologicznym jest Zr6dlem «ciala
Pana» w sensie eklezjologicznym' 15,

»BEucharystia skierowana jest do Ojca «przez Chrystusa z Nim
i w Nim» i do bliznich, w braterskiej milosci i gotowosci stuzby;
Eucharystia tworzy i ksztaltuje Kosci6l”. Jest ona Zrédiem bytu
Kosciola, w niej czerpie on zycie ze $mierci i zmartwychwstania

15 Wediug $w. Tomasza chleb | wino sq w Eucharystii ostatecznie zna-
kami rzeczywistej obecnoScl Chrystusa w wiernych (Summa Theol, III Q73 a
1, 3 16)
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Chrystusa. Eucharystia to uroczyste spozywanie posilku, religijne
dzialanie symboliczne, obrzed blagania o zycie, w ktérym zycie
jest udzielane, pamiatka i uczczenie ofiary z zycia, $mierci Pana.

,,Chleb i wino, o ktére tu chodzi, nie sa goScinnym poczestun-
kiem. Idea «odwiedzin Jezusa» jest obca Eucharystii. Tu nie chodzi
o wizyte lecz o wejScie w zycie plynace ze Smierci czyli ofiary
Chrystusa, o dziekeczynne przyjecie tego zycia. To wlasnie ma na
celu rzeczywista obecnos$é. Np. adoracja nie jest jej celem. Racja
sakramentu jest zbawcze wlaczenie w zyciodajna S$mieré Pana.
Przez Chrystusa, z Nim i w Nim oddajemy nasze zZycie w rece
Ojca stajac sie stlugami naszych bliznich”.

Przejdzmy z kolei do drugiej zasady: transsubstancjacja
i transsignifikacja nie wutozsamiaja sie ze
soba, istnieje natomiast miedzy nimi §cisty
zwigzek.

Teza ta zdaje sie wyplywac ze streszczonych powyzej rozwazan,
a w jej dobitnym sformulowaniu zaznacza sie réznica miedzy po-
gladami Schillebeeckxa i wspomnianych przez niego innych teolo-
gow Eucharystii. ,,Mocniej niz inni nowocze$ni autorzy chciatbym
pokreslié istotng i konieczng wiez miedzy obecnoscig eucharystyezna
i samym Panem, zyjacym i prawdziwie obecnym w Kosciele. Ist-
nieje w rzeczy samej tylko jedna rzeczywista obecnosé Chry-
stusa, ktora moze sie urzeczywistnia¢ na rozne sposoby. Moim
zdaniem to ona wspélkonstytuuje Eucharystie... Moca ustanowio-
nego przez Chrystusa, a przez Kosciol przyjetego w wierze nadania
sensu, chleb i wino sa rzeczywiscie zn a kiem, specyficzng sa-
kramentalng formg ukazania sie Pana, ktory juz jest dla nas
realnie i osobiScie obecny. Je§liby temu zaprzeczyé, lub nie braé
tego pod uwage, rzeczywisto$¢ specyficznie eucharystycznej obec-
nosci bylaby zagrozona, pozbawialiby$my ja treSci. Transsubstan-
cjacja nie oznacza, ze Chrystus zyjacy w Kofciele w tym nowym
ustanowieniu sensu daje nam c o§ — jaki§ uciele$niony przeblysk
mitosci, jak to ma miejsce w kazdym wypadku otrzymania daru,
w ktorym wyczuwamy reke ofiarodawcy, a przede wszystkim jego
serce, czyli ostatecznie jego samego. Chodzi tu o znacznie glebsze
zwiazki: sam Dawca daje sie tutaj w sposéb, ktérego nie da sie
uchwyci¢ wychodzac wylacznie od fenomenologii «oddania sie po-
przez podaruneks. Tu okazuje sie ona radykalnie niewystarcza-
jaca. To jest moje cialo, moja krew. To nie jest oddanie-siebie-
-w-podarunku..., w Eucharystii nic innego nie jest nam dane
poza samym Chrystusem. To oznaczaja i urzeczywistniaja
sakramentalne postacie chleba i wina: samego Chrystusa w jego
obecnosci Dawey, a nie dar wskazujaey tylko na Dawce, ktory
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sie w nim udziela, Bycie znakiem (sacrementum est in genere
signi) zachodzi tu w stopniu maksymalnym: mamy do czynienia
z czystym, pelnym znaczenia i dostepnym przezyciu uobecnieniem
zyjacego, prawdziwego Chrystusa. Zjawiskowa posta¢ euchary-
stycznych pokarméw jest urzeczywistniajacym znakiem Chrystu-
sowego daru z siebie wraz ze zwigzanym z nim i odpowiadajacym
nan oddaniem sie KoSciola. Ten znak wzywa kazdego z wiernych
do wspbluczestnictwa w eucharystycznym wydarzeniu”,
»Rzeczywisto§é (w najmocniejszym znaczeniu: «to prawdziwie
Jjest») nie jest wytworem ludzkim i nie sprowadza sie do ludzkiego
nadawania sensu, lecz do boskiego daru stworzenia. Z drugiej
strony cala tradycja wiary i trydencki dogmat eucharystyezny
wskazuje, ze koScielna Swiadomos$é wiary kaze uznaé realno$c
rzeczywistosei obecnej na sposéb eucharystyczny jako realnosé
w tym wlasnie moenym sensie. Skoro tak, to katolicki teolog
musi widzieé¢ jasno, ze eucharystyczna transsignifikacja nie jest
identyczna z transsubstancjacja, lecz jest z nia wewnetrznie zwia-
zana.. W Eucharystii transsubstancjacja (conversio entis:
czym jest obecna rzeczywisto$¢? Cialem Chrystusa) nierozdzielnie
wigze sie z transsignifikacja (nowym nadaniem znaczenia,
funkeja znaku) — ale nie mozna ich bez reszty ze soba identyfiko-
waé, Przenikniete wiara aktywne nadawanie nowego sensu doko-
nywane przez Koscidl — a wesp6él z nim przez poszczegdlnych
wiernych — odbywa sie wewnatrz misterium laski, jakim jest
rzeczywiScie obecne Cialo Panskie, dar Bozy zaofiarowany nam,
dar, ktérego dosiega skierowana ku rzeczywistosei intencja naszej
wiary. Mozna wiec kontemplowaé Chrystusa realnie obecnego
w Eucharystii tylko poprzez akt wiary stanowiacy projekecje. Taki
akt jest elementem wiary w eucharystyezng obecno$é Chrystusa
i zarazem elementem samej tej obecnosSci. To wiara pozwala zjawi-
skowo doswiadczanym postaciom chleba i wina, aby wskazywaly
na obecno$é Chrystusa i jego Kosciola. Chrystus ukazuje sie, praw-
dziwie obecny na spos6b eucharystyczny, albo raczej przedstawia
i zaofiarowuje siebie jako pokarm, a wierzacy przyjmuje go jako
pokarm — elementem tego wydarzenia jest takze projektujaca
aktywnosé wiernych. Nie powoluje ona do istnienia rzeczywistej
obecnosci, lecz zaklada ja jako posiadajaca metafizyczny priory-
tet... Osobiscie nie moge zadowoli¢ sie ezysto fenomenologiczna
interpretacja pozbawiona metafizycznej gestosci. Rzeczywistosé
nie jest wylworem czlowieka: w tym sensie realizm jest koniecz-
nym warunkiem chrzeScijanskiej wiary. W mojej reinterpretacji
Trydentu nie zadowole sie wiee nigdy samym powolaniem sig na
ludzkie ustalenie sensu, nawet wtedy, gdy sie je umieszcza w pers-
pektywie wiary. Taka transsignifikacja ma naturalnie miejsce
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w Eucharystii ale dokonuje sie na wezwanie i wewnatrz prze-

ksztalcajacego wszystko dzialania Ducha Swietego, Ducha Chry--

stusa zeslanego nam przez Ojca. Kosciol jest aktywny, wierzy,
wykonuje uczynki, §wieci i oddaje cze$é: ale to Bog sam w nim
dziala; owocem zbawczego dzialania Boga jest «nowe stwo-
rzenie» poprzez sakrament. To ono utwierdza, umacnia i poglebia
nasz zwiazek z eschatologicznym kroélestwem Bozym?” 16,

DZIALALNOSC POSOBOROWA

Mimo jego klasycznej tematyki i naukowego charakteru, w arty-
kule o Eucharystii wyczuwa sie juz wyraznie dynamiczng atmo-
sfere posoborowej teologii. Schillebeeckx czuje sie w niej bardzo
dobrze, chot¢ zdaje sobie sprawe z trudnosci i zagrozen, jakie
przedstawia okres postconcilium — katolicyzm ,powatykanski”,

nawet gdy chodzi o Vaticanum II, moze znéw zastygna¢, podobnie-

jak zastygl katolicyzm potrydencki. O tym wszystkim moéwil na
_konferencji w Louvain juz w kilka tygodni po zamknieciu obrad
ostatniej sesji!’. Jedyne lekarstwo i zabezpieczenie przed nowg
kontrreformacjg stanowi wysitek tworczego kontynuowania poszu-

kiwan, dialogu wewngtrz KoSciota i na coraz szerszej plaszczyZnie

ekumenicznej. We wszystkim tym sam aktywnie uczestniczy.
W Nijmegen opréocz zaje¢ uniwersyteckich (katedra dogmatyki,
historii teologii i antropologii chrzedcijanskiej) wyklada takze
w studium dominikanskim, kierujac pracami wielu studentéw,

jest naczelnym redaktorem ,Tijdschrift voor Theologie”, bardzo

ambitnego kwartalnika teologbw holenderskich i flamandzkich,
oraz kierownikiem sekeji dogmatyeznej ,Concilium”, gdzie jego
najblizszymi wspolpracownikami sg soborowi koledzy, Rahner
i Congar. Gdyby to bylo wszystko — to byloby juz dosyé, wy-
starczy zdaé sobie sprawe z rosnacego znaczenia obu wymienio-
nych czasopism i z rozwoju badan teologicznych w ostatnich la-
tach. A przeciez do wyliczonych juz funkeji trzeba jeszcze dolgezyé
wcale nie maly zakres obowiazkéw zwiazanych z funkcja oso-
bistego doradey kardynala Alfrinka, najpierw jego eksperta mna
Soborze a pézniej jednego z leaderéw ,Malego Soboru” holender-

skiego '8, imprezy zakrojonej na szereg lat i obejmujacej niemal

calos¢ problematyki duszpasterskiej wspélczesno$ei. Jest rzecza

16 Autor powoluje sie tu na Konstytucje Duszpasterskq o Kodciele w $wiecie
wspétczesnym (Cz. I, r. 3 n. 38). Rzecz ciekawa, #e zupelnie analogiczng argu-
mentacje znajdujemy w Nowym Katechizmiz holenderskim. Wplyw Schille-
beeckxa jest, gdy chodzi o te zagadnienia, uderzajgcy.

17 Po zakoticzeniu Soboru, ,,Znak’ 145—146 (7—8, 1966), 5. B40.

18 Por. H., Bortnowska, Maly Sobdr Holenderski, ,, Tygodnik Powszechny' 926

(45, 1966).
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“oczywista, ze ta narada Ludu Bozego, w ktéra w ten czy inny
sposob weiggnieta jest wiekszo§é katolikéw holenderskicn,  musi
intensyfikowaé zaréwno popularyzacje zagadnien teologicznych
jak i same dociekania uczonych.

Zaangazowanie duszpasterskie odbija sie w tworezoSci naukowej
Schillebeeckxa i w jego artykulach, kiére ukazuja sie w prasie,
w tygodnikach typu naszego ,Przewodnika” ' i w czasopismach
spoza katolickiego pionu. Tak od strony naukowej, jak i piszac
dla wszystkich, z reguly podejmuje on tematy o wielkiej aktual-
no$ei, Smialo dotykajac ognisk zapalnych, nie dopuszeczajac do
przerwania dyskusji, co czestc wymaga odwagi. W momentach
krytycznych dyskusja — aby byla owocna — czesto powinna byé
przeniesiona na inna, glebsza, czy wyzsza plaszezyzne. Wkiad
Schillebeeckxa nierzadko przyczynia sie do odnalezienia istotnego
jadra problemu lezgcego poza zasiegiem dotychezasowej debaty.
Dzieje sie tak miedzy innymi dzieki erudyeji historycznej, jaka
Schillebeeckx dysponuje bedac znawecg pism Ojeéw, dziel To-
masza, wszystkich a nie tylko Summy dla poczatkujacych, takze
tekstow i dokumentéw soborowych, znéw nie tylko ostatniego
Soboru. Kiedy§ w rozmowie przyznal, ze w czasie pelnych napiecia
dni Vaticanum II wielka pomocg byla dlafn znajomos§é protokolow
trydenckich i Vaticanumt I: nic nowego pod sloricem, dawne opresje
niemniej bywaly dramatyczne od naszych i niemniej wyraznie za-
znaczala sie¢ w nich ludzka stabo$é, zacietrzewienie i §Slepota na
cudze racje. Ale i stare dokumenty czyta sie inaczej majac bezpo-
frednie do$wiadezenie soborowej rzeczywistoéei i jej przedziw-
nych kolei. Wiele zalezy od poszezegdlnyeh ludzi i cale czlowie-
czenstwo uczestniczy w poszuykiwaniu i wyrazaniu prawdy. Tu
moze mala dygresja o odwadze. Kiedy sie méwi o odwadze prze-
konan — czasem zwanej ,cywilng” — moze zbyt jednostronnie
pojmuje sig ja jako odwage narazenia siebie na takie czy inne
sankcje wladzy. Koscielna odwaga przekonan takze musi sie z ta-
kim zagrozeniem liczyé. Sankecje weiaz sa aktualne, nieraz dotkli-
wie uderzajag w ludzi i w to, co im najdrozsze. Ale gotowo$é naraze-
nia si¢ na sankcje wiladzy to tylko jeden wymiar odwagi. Drugi,
w koneu wazniejszy i na pewno trudniejszy, SciSle wigze sie z wia-
ra w czlowieka i z wiarg w prawde (ze mianowicie jest ona d o b-
rem dla czlowieka Mimo ze czasem rani a zawsze zakldca
spokdj i ustalony porzadek.) Ludzie odwazni, je§li nie do§é kochaja
bliznich, albo prawdy maja ciasne, mogg by¢ niebezpieczni. Ale
to ludzie odwazni zmieniaja Swiat, wnosza wen ferment.

19 Zwlaszeza w ,,De Bazuin" (,,Traba’), z ktbérego redakcjg Schillebeeckx
jest w bliskich stosunkach.
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Schillebeeckx dal wiele dowodow takiej pozytywnej odwagi w ca-
iej swej dlugiej karierze wykladowey i uczonego. Nalezy on do
teologbw, ktorzy zerwali z praktycznie nieraz wygodna koncepcja
podwojnej teologii: tej, ktoéra uprawia sie miedzy teologami, $mialo
podejmujacej osiagniecia nowszej egzegezy, szanujacej historie,
dalekiej od maiwnej latwowiernoSci — i tej ,,dla mas”, sluzacej
za podstawe katechezie i kaznodziejstwu. Nie nalezy widzie¢
w Schillebeeckxie jakiego$ , wodza awangardy”, bynajmniej nie
jest on tym, ktéry pierwszy wyrywa sie naprzéd, z reguly akcep-
tujae rozwigzania najbardziej radykalne. Jego funkcja i zasiuga
jest raczej rzucanie pomostu migdzy dawnym a nowym, bez cienia
hipokryzji, uczciwie wobec prawdy, tak jak w danej chwili zdolny
jest ja dojrzeé. Ta uczciwo$é daje czasem efekty rewolucyijne,
a niemal z reguly naraza autora na zarzuty fanatykoéw z prawa
i z lewa. Niestety Schillebeeckx rzadko bywa dobrym populary-
zatorem wlasnych mysli. Na og6t pisze trudno, ciezkim, mocno
zawilym stylem. Moze dlatego, ze zwykle chce zajaé stanowisko
bardzo szybko, nim jeszcze mys$l dojrzeje. Jest do$¢ bogaty we-
wnetrznie, by nie popas¢ przy tym w plycizne, ale zdania odzwier-
ciedlajace bezposrednio tok mys$lenia sa nieraz niepotrzebnie skom-
plikowane, pelne nawiaséw, wtraconych watkow, powtorzen i za-
strzezenn. Trudno odda¢ w przekladzie ich strukture Swiadezaca
o ciaglym wewnetrznym dialogu: Schillebeeckx ustawicznie dy-
skutuje z autorami komentowanych przez siebie tekstow i z do-
mniemanym stanowiskiem stuchaczy. Bardzo to jest wyraZne np.
w jego polemice z biskupem Robinsonem, w jej kolejnych wer-
sjach. Ale nie tylko tam. Wszystkie uderzajace cechy publicystyki
Schillebeeckxa zaznaczaja si¢ rowniez w jego glosnej ksiazeczce
o celibacie. 20

POWOLANIE DO CELIBATU | POWOLANIE
DO KAPLANSTWA

Ta niewielka (113 stron matego formatu) broszura, dedyko-
wana rodzicom autora, nie jest rozprawa naukows, lecz tym wia-
$nie, co glosi jej podtytut — stanowi ,refleksje krytyczna” prze-
prowadzona w oparciu o wiele danych, wséréd ktérych osobiste
zycie religijne i zakonne a takze do$wiadczenie wychowawcze
Schillebeeckxa odgrywa niemala role. Jest to takze praca napi-
sana w toku odbywajacej sie w Kosciele dyskusji, po Soborze,
a przed niedawna encyklika o celibacie. Aktualno$é¢ tego typu

20 Het ambts-celibaat in de branding. Een kritische bezinning. H. Nelissen
Bilthoven 1966, Tium, ang. Celibacy, Sheed and Ward 1947,
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wypowiedzi jest przemijajaca, ale wywody Schillebeeckxa jeszcze
jej chyba nie stracily, choé inni, pézniejsi autorzy w wielu kwe-
stiach ida dalej.

Zdaniem Schillebeeckxa zaré6wno sam ideal zycia w celibacie
ze wzgledow religijnych, jak i konkretyzacja tego idealu w zyciu
kaplanskim wymagaja dzi§ gruntownego przemyslenia. To, co
okre§la sie jako ,dzisiejsza mentalnosé¢”, nie moze byé jedynym
czy najbardziej zasadniczym punktem wyjScia. Konieczny jest
takze powro6t do Pisma §w. z uwzglednieniem wkladu nowszej egze-
gezy, przesledzenie historycznego rozwoju form zycia kaplan-
skiego i koncepcji celibatu, jego uzasadnien i powiagzan w Ko-
$ciele. Dopiero na tym tle dzisiejsze problemy zyskuja pelng i wta-
$ciwa wymowe.

Zgodnie z tym zalozeniem nalezaloby najpierw poddaé¢ refleksji
zarowno celibat jako taki jak i kaplanstwo jeszeze w oderwaniu
od kwestii celibatu. W praktyce gros uwagi autora skupia sie na
celibacie, analiza kaplanstwa jest raczej pobiezna i pozostaje za-
daniem na przysziosé. Wskutek tego wnioski ostateczne dosé
latwo zakwestionowaé postulujac bardziej dynamiczng i zrézni-
cowana wizje kaplanstwa niz ta, ktéra tu Schillebeeckx zaklada.

Jak czesto u tego autora, mamy tu do czynienia nie z podsumo-
waniem wykonanej juz pracy myslowej nad calo$ciag problemu,
lecz raczej daje nam ona sprawozdanie z pewnego jej etapu; spra-
wozdanie na tyle rozbudowane, ze moze nam juz postuzyé jako
material do dyskusji.

I. Dane biblijne: Mozemy je tu przedstawié tylko skrétowo,
w postaci tez, cho¢ autor nie pomija analiz, rzucajacych wiele
$wiatla na zagadnienie i bardzo interesujacych.

1. W czasach apostolskich wierni zbierali sie w domach goscin-
nych wspétbraci. Przede wszystkim od presbyteroi i episkopoi
oczekiwano tej przysitugi (por 1 Tym 3, 2; Tyt 1, 7—9): goscinnos¢
to nie tylko zyczliwe przyjmowanie podrozujacych chrzescijan, lecz
glownie chetne otwieranie swego domu, uzyezanie go na zebrania
gminy. Koéciél §cifle wiazal sie wtedy z rodzina, czlowiek piastu-
jacy koScielny urzad musial byé przede wszystkim dobrym ojcem
rodziny. W tym konteks$cie wspomina sie, ze ma on byé ,mezem
jednej zony” (1 Tym 3, 2; 3, 12; 2 Tym 2, 24; 1 Tyt 1, 6). Znaczenie
tego okreSlenia bynajmniej nie jest oczywiste; dzisiejsza egze-
geza, takze katolicka przychyla sie do interpretacji, Ze nie
chodzi tu o proste wykluczenie poligamii czy powtérnego matlzen-
stwa, lecz o podkresSlenie cech milosci i wiernosci malzenskiej, jak
w wyrazeniu homo unius libri — ten komu jedna ksiazka wy-
starcza, tak jest w niej pograzony. Tekst, z ktérego to okre§lenie
pochodzi, nie ma zreszta charakteru prawodawczego, nie chodzi tu

Znak — 8
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o ustanawianie reguly obowiazujacej na przyszlos¢, lecz o opis
cech jakimi dobry przywoédca gminy powinien sie odznaczaé. Taka
interpretacja jest wysoce prawdopodobna, niemniej poczawszy od
okresu patrystycznego cala tradycja kosScielna odezytuje w nim
wskazowke, ze prezbiter i diakon nie mogg powtoérnie sie zenié,
wzglednie ludzie zyjacy w powtérnym malzenstwie nie moga hyé
wy$wiecani. To wigzalo sie zreszta z do$¢ powszechnie wowczas
przyjeta deprecjacja powtérnego malzenstwa.

Schillebeeckx podkresla z wielkim naciskiem, ze w czasach apo-
stolskich ,,Zycie koscielne i rodzinne (w szerokim sensie tego slo-
wa) odbywalo sie w tej samej «Swieckiej» przestrzeni: chrzesci-
janskiego malzenstwa i domu o otwartych drzwiach”.

W zwiazku z ,funkcja kaplanska” nie bylo mowy o zadnym leku
przed kobietg i zyciem seksualnym.

2. Ale obok opisu zycia gminy mamy tez w Nowym Testamencie
fakty dotyczace samych apostolow, ich powolania i postawy.

»lstnieja eunuchowie ze wzgledu na krélestwo niebieskie”, moéwi
Jezus w Mt 19, 12. Tekst ten, obecnie polaczony z innag wypowie-
dziag Jezusa na temat rozwodu, pierwotnie znajdowal sie, jak na
to wskazuja dane egzegetyczne®!, w calkiem odmiennym kon-
tekécie. Mowi sie tu nie o ,niezonatych” (agamoi) lecz o nie-
zdolnych do malzenstwa — uzyty termin ma znaczenie pejoratywne.
Jezus kontynuuje tu polemike z zarzutami faryzeuszéw i uczonych
w Pismie (Mt 11, 19): broni faktu celibatu swoich uczniéw: stali
sie oni niezdolni do malzenstwa ze wzgledu na Krélestwo Boze,
nie potrafia wroéci¢ do swoich rodzin, opuscili wszystko, tak po-
chlania ich skarb, ktéry odkryli. Egzystencjalnie nie sa
w stanie postepowac¢ inaczej. Jezus sam nie nakazuje
im tego, nie kaze, aby tak postepowali wszyscy — stwierdza
fakt: eisin eunouchoi. Wewnetrzna logike tego faktu inne Ewan-
gelie formuluja w postaci nakazu: kto chce byé uczniem Jezusa,
musi opusci¢ wszystko, takze zone (Mk 10, 28—29; £k 14, 25—26).
Opusceié, lub co najmniej ,znienawidzi¢”, co w istocie dla semity
w danym kontek$cie oznaczalo ,,odsunaé na dalszy plan, mniej
ukochaé”, To doSwiadezenie religijne Pawel wyraza explicite, po-
stulujge je jako ideal dla wszystkich chrzescijan (1 Kor 7, 7—8:
8—35).

Zdaniem Schillebeeckxa ,Pismo Swiete nie zna prawno-norma-
tywnej wiezi miedzy urzedem koscielnym a celibatem, lecz —
co bardziej fundamentalne — stwierdza ono, ze religijne do$wiad-

21 Por. studium na ten temat w ewangelickim czasopiSmie egzegelycznym
J. Blinzler Eisin eunouchoi. Zur Auslegung von Mt. 19, 12, , Zeitschrift flr Neu-
test., Wissenschaft', 48 (1957) 254—270.
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czenie wszechmocy laski, najwyzszej wartosci Krolestwa Bozego,
dla niektérych pociaga za soba egzystencjalng niemoznosé zaanga-
zowania sie w malzenstwo”.

II. Historia problemu: Podstawowe intuicje biblijne
przetrwaly w praktyce chrzescijanskiej, cho¢ nieraz bywatly prze-
slaniane przez inne motywacje, czasem wrecz heretyckie.

Juz listy pasterskie protestuja przeciw pewnym tendencjom
rygorystycznym i dualistyeznym (1 Tym 4, 1—5). Enkratejeczycy
sadzili, ze tylko ludzie Zyjacy w celibacie tworza prawdziwy Ko-
§ci6l Chrystusa. Z ta herezja walezyl nawet rygorysta i entuzjasta
dziewictwa, Sw. Hieronim. Niec dziwnego, ze i u prawowiernych
pisarzy obok motywacji biblijnej na rzecz celibatu wystepuja racje
dodatkowe, w ktérych wyraza sie pogarda dla zycia seksualnego.
Czasem te racje wysuwaja sie nawet na plan pierwszy. W szcze-
golnosci kaplanstwo i malzenstwo maja nie godzi¢ sie ze sobg,
poniewaz §wietosé i zycie seksualne nie toleruja sie nawzajem.

Od poczatku istnieje tez w KoSciele pewien konflikt miedzy
chrzescijanska koncepcja celibatu charyzmatycznego (be- .
dacego darem Bozym) i koncepcja poganska (ktéra widzi w nim
asceze, cnote rozumiana jako osiagniecie ludzkie, nasz wlasny
tryumf nad cialem itd.). Ojecowie Kosciola wychwalaja celibat,
ale tez z reguly ostrzegaja i potepiaja pyche pewnego typu celiba-
tariuszy, pyche wiazgca sie z przypisywaniem sobie z racji celi-
batu jakiej§ wyjatkowej zaslugi i godno$ci. Z drugiej strony kon-
cepcja charyzmatyczna wiodla nieraz do biernosei, kwietyzmu,
rezygnacji z pracy nad sobg i nawet daleko idaecych naduzyé
etycznych. WilasSciwe ujecie wypracowywano dlugo i nie bez
potkniec. NajSciSlejszy zwiazek doktryny celibatu z doktryna taski
jest tu wyraznie widoczny. A posrednio zaangazowana jest cala
teologiczna antropologia. Zdaniem Schillebeeckxa najlepsze sfor-
mulowanie lezgcej u podstaw zasady znajdujemy u Augustyna:
Da quod iubes et iube qued vis ** — Beze, daj mi moe wypelniania,
czego zadasz, 1 zadaj, czego chcesz... ,Innymi slowy — charyzmat
ma by¢ przyjety, potwierdzony przez ludzka odpowiedz, ktéra musi
by¢ konsekwentna. Ale i ta odpowiedZ sama w sobie takze jest
taska Boza. Réznica miedzy chrzeScijanskim a poganskim pojmo-
waniem celibatu poczatkowo lezata wylgeznie w uznaniu dzialania
odkupiajacej laski, natomiast sama formulowana explicite moty-
wacja byla podobna”.

Motywacja istniejaca w przedchrze$cijanskim Srodowisku reli-
gijno-kulturalnym (zydowskim i poganskim) to przede wszystkim

22 Wyznania X, r. 29, 40.
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nakaz ,czystosci kultowej”: ten, kto zbliza sie do bostwa, powinien
powstrzymaé sie od stosunkow cielesnych. Do tej linii nawigzuje
Pawlowy motyw bliskiej paruzji (1 Kor 7, 29), z ktérym harmo-
nizuje okres$lenie ,zy¢ jak aniotowie” (Ek 20, 35). Ale — w przeci-
wienstwie do czasow poézniejszych — dla pierwszych chrzescijan
zycie anielskie nie polegalo na ,,uduchowieniu” rozumianym jako
mdia bezcielesno§é. Dla nich aniolowie to byly MOCE, potezne,
skoncentrowane osobowosci stale trwajace w obecnoSci Boga, go-
towe staé sie postanicami i zwiastunami Jego woli. Zy¢ w stanie
wolnym, jak aniolowie, to zy¢ w gotowosci stuzby Bozej i stuzby
ludziom jak Aniol Tobiasza.

Pozniej, gdy oczekiwanie paruzji schodzi na dalszy plan, na
jego miejsce wysuwa sie¢ wewnetrzny, intymny kontakt z Bogiem,
intensywne zycie modlitwy. W IV wieku ideal celibatu krystalizuje
sie i konkretyzuje na nowo woko6l na$Sladowania Jezusa i Maryi.
Zwigzek miedzy celibatem a Krolestwem Bozym znajduje wyraz
w formule ,,catkowite poSwiecenie sie Panu”. Jednocze$nie motyw
czystosci kultowej nie jest calkowicie przezwyciezony, stale po-
wraca i dochodzi do glosu z nowa sila, gdy chodzi o celibat kle-
rykéw (w odréznieniu od mnichéw, dziewic i wdow). Interpretuje
sie go jednak nie wychodzac od dualizmu antropologicznego lecz
wigzac charakter zycia seksualnego z grzechem pierworodnym.
Kaplan jako sakramentalny ofiarnik i w swym osobistym zyciu
powinien byé ofiara; sakralna stuzba Boza nie godzi sie z faktycz-
nym aktualnym uprawianiem zycia seksualnego, w ktorym jast
co$ nieczystego, co$ z grzechu, jeSli nie sam grzech. To podejscie
idzie w parze z rozwojem odmiennej niz w pierwszych wiekach
koncepeji kaplanstwa. Oddala sie ono od zreferowanej wyzej
wizji neotestamentarnej (par excellence duszpasterskiej) a zbliza
do wzoru klasycznego (zydowskiego i poganskiego). Prezbiter
pierwszych wiekéw blizszy byl proroka — péZniej staje sie on
raczej lewita. Sformalizowane czynnosci Scisle kultowe wystepuja
na pierwszy plan, kult za§ wyodrebnia sie z zycia gminy jako
wazna, lecz poniekad osobna dziedzina zycia. Biblijna mistyka
»hiezdatnosci do malzenstwa z racji Krélestwa” nadal w pewnym
stopniu nadaje ton duchowosSci mniszej, celibat duchownych wi-
dziany jest raczej w perspektywie czysto$ci kultowej, przy czym,
rzecz charakterystyczna, jak wskazuja dokumenty synodalne,
entuzjastami celibatu duchownych i promotorami ,czysto$ci kul-
towej’” sa najpierw biskupi, natrafiajac ma opér nizszych duchow-
nych i samych wiernych, dopiero pézZniej sytuacja sie odwraca,
przynajmniej gdy chodzi o wiernych. Schillebeeckx wielekroé
zwraca uwage na fakt, ze dopiero w dokumentach II Soboru Wa-
tykanskiego motyw czystoSci kultowej calkowicie znika.
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Nie tylko koncepcja celibatu zmienia si¢ przez wieki — réwno-
legle ulega tez formalizacji sama wiez miedzy celibatem a urzedem
kaptanskim. Sakralizacja urzedu kaplanskiego zbiega sie z coraz
powszechniejszym i coraz bardziej rygorystycznym pojmowaniem
celibatu jako Scistego obowiagzku kaplana. Stopniowo obowiazek
ten zyskuje sankcje prawne, coraz dalej idace i coraz sztywniejsze,
az do formuly wloskiego konkordatu, ktéory nie dopuszeza cywil-
nego malzenstwa ksiezy katolickich. Zelazne wieki stanowily tu
przelom. Wezesniejsze ustawodawstwo i praktyka koscielna byty
znacznie bardziej liberalne i humanitarne. Czynniki socjologiczne
odegraly tu sporg role, choé zdaniem Schillebeeckxa nie nalezy
przecenia¢ ich wplywu. Niemniej walka o niezaleznos¢ Kosciola
od wiadzy $wieckiej miala tu swoéj wplyw, celibat byl jednym
ze skutecznych Srodkéw przeciw nepotyzmowi. Istnialy problemy
dziedziczenia, nie zawsze latwo bylo oddzieli¢é wilasnos¢ koscielna
od wilasnoSci prywatnej proboszezoéw itd. Kler zlozony z celibata-
riuszy byl takze bardziej dyspozycyjny wobec wtadzy papieskie]j
i biskupiej.

Zakony zebracze wniosly nowy element: ozywienie ducha mi-
syjnego, bardziej duszpasterskie pojmowanie kaplanstwa. W tym
ujeciu celibat staje sie tylko jednym 2z aspektéw calkowitego
ewangelicznego zaangazowania — opuSciwszy wszystko poszli za
Nim... Swiecenia staja sie znéw podilozem duchowosci o nasta-
wieniu apostolskim. Intuicja ,celibatu dla Krélestwa’” powigzana
jest z urzedem kosScielnym i przynajmniej w zasadzie odsuwa
w ciefi problem ,czystosci kultowej”.

Kanonis$ci-zwolennicy celibatu podchwytuja te mysl: | istnieje
wewnetrzna dynamiezna wiez — affinitas — pomiedzy ewange-
licznym urzedem koScielnym i réwnie ewangelicznym celibatem
dla Kroélestwa”. W XII wieku prawo czyni z niej wieZ niero-
zerwalng (wtedy wiasnie malzenstwo uprzednio wy$wieconych
uznane zostaje za niewazne, a nie tylko grzeszne czy niegodne).

Z biegiem czasu dobrowolne przyjecie charyzmatu eunouchoi
zostaje w Kosciele rzymsko-katolickim uznane za warunek osobi-
stego powotania do urzedu. Ale w praktyce zasada ta dziala nieco
inaczej — nie jako kryterium selekeji kandydatow (jak byloby,
gdyby Koesciél wybieral kandydatéow do kaplanstwa wylacznie
sposrod ludzi zyjacych juz w religijnym celibacie, a nie po prostu
niezonatych). Celibat w praktyce jest pojmowany raczej jako obo-
wigzek stanu, ktéry na siebie przyjmuje przyszly kaptan. To ujecie
od samego poczatku budzito i nadal budzi wiele zastrzezen
i sprzeciwdéw, takze wséréod biskupéw 1 teologéw. Schillebeeckx
do$é obszernie referuje polemiki ciagnace sie od Sredniowiecza
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poprzez Sobér Trydencki, Watykanski II az po ostatnie publikacje
juz posoborowe.

III. Wnioski.

Wielekro¢ w historii, a takze i obecnie mamy do czynienia
z do$¢ gwaltownym starciem miedzy tymi, ktérzy w celibacie wi-
dza niemal fundament Kosciola, i tymi, ktérzy uznaja go za przy-
czyne niemal wszystkich konfliktow, bledéw, klesk i grzechow
tak poszezegblnych duchownych jak i calego Kosciola katolickiego.
Oba stanowiska skrajne sa oczywiScie nie do przyjecia. Pierwszemu
najwyrazniej zaprzecza historia, drugie jest podejrzane chocby
z tego wzgledu, ze rzeczywisto$¢ jest bardziej zlozona. Problemow
strukturalnych nie mozna sprowadzaé¢ do jednej tylko kwestii,
ktéra moze sie okazaé wtéorng lub nawet marginesows. Biorac pod
uwage szeroka game reprezentowanych dzi§ pogladéw, Schille-
beeckxa trzeba zaliczy¢ do niewatpliwych obroncow i entuzjastow
religijnego celibatu jako projektu zyciowego. Widzi on w celibacie
wielka apostolska szanse, Swiadectwo o wartoSci. Dobrowolnie
obrany celibat jest odpowiedzig na wezwanie Boze, przyjeciem daru
eunouchoi dla krélestwa — albo blaganiem o ten dar, wytrwala
gotowodcia na jego przyjecie ?*, Zycie w religijnym celibacie jest
znakiem wskazujacym na napiecie miedzy juz danym Kroélestwem
i jego oczekiwaniem. Schillebeeckx poréwnuje celibat do postu:
wielka koncentracja przezyé¢, glebokie zaangazowanie woli w okre-
§lony czyn odbiera nam cheé¢ i pamie¢ o jedzeniu *. Dobrowolny
post moze by¢ jakby wezwaniem siebie do takiej koncentracji.
Wielkie zaangazowanie w imie wartoSci moze sprawi¢, ze w na-
szym zyciu zabraknie miejsca na malzenstwo, cho¢ je wysoko
cenimy. Rezygnacja z malzenstwa moze do takiego zaangazowania

przygotowac.
Schillebeeckx ostro i stanowczo przeciwstawia sie gloszonym
coraz czeSciej postulatom ,zniesienia” celibatu — w sensie jego

odrzucenia, zlekcewazenia jego wartosci jako jednej z drég ludz-
kiego zycia. Przypisuje nawet tej drodze pewne uprzywilejowanie,
jakkolwiek nie absolutne. Lezy ono w bezposrednio$ci zaangazo-
wania na rzecz wartoSei religijnych, w czytelnoSei znaku, jaki
moze stanowic.

21 ,,Osobi$cie nie umiem przezywaé mego wlasnego kaplanskiego i zakonnego
celibatu inaczej niz w tej wlasnie postaci — ustawicznej prosby, abym egzy-
stencjalnie nie mogl postepowaé inaczej” — pisze Schillebeeckx w omawianej
ksigzee (s. 98).

24 Asystent Schillebeeckxa i jego Zyciowy aniol stréz, o. Mark Schoof OP
opowladal mi, Ze profesora trzeba stale pilnowaé, aby zaglebiwszy sie w lekturze,
nie zapomnial przez caly dzien o jedzeniu i choé nad ranem poszed! spaé.
Z drugiej strony w Zyciu koleZzenskim Schillebeeckx jest znakomitym kompanem
weale nie niewrazliwym na uroki flamandzkiej kuchni.
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Psychologiczny punkt wyjscia dla usprawiedliwienia celibatu
religijnego w oczach $§wiata lezy w calkowicie wykonalnym uza-
sadnieniu celibatu $§wieckiego, samotnosci ludzi oddajacych sie
realizacji wielkich ludzkich warto$ci. Kazdy musi sie zgodzi¢, ze
istnieje i taka droga, cho¢ naturalnie nie jest ona droga jedyna,
na ktora wszyscy byliby wezwani. Lecz z drugiej strony celibat
religijny nigdy nie moze byé do konca zrozumialy w oderwaniu
od intuicji wiary i doSwiadczenia, czym jest Kroélestwo Boze; jest
wiec czeécia tajemnicy Chrystusa i Kosciola. Religijny celibat pelni
doniosta funkcje w Kosciele, funkeje wigzaca sie z jego eschatolo-
gicznym przeznaczeniem. Schillebeeckx podkresla jednak, ze nie
ilos¢ lecz czytelnosé, przejrzystosé znakow najwiecej tu wazy. Kler
Kosciolow Wschodnich od wiekéw tylko czeSciowo zyje w celi-
bacie, a napiecie eschatologiczne jest w chrzescijanstwie wschodnim
wyrazniejsze i zywsze niz wsérdd katolikow rzymskich.

W kwestii stosunku miedzy celibatem a kaplanstwem Schille-
beeckx zajmuje wiasne oryginalne stanowisko. Spotyka sie ono
z zywa krytyka — ktorej kierunek i kontrpostulaty SciSle zaleza
od przyjetej koncepcji kaplanstwa. Wnioski Schillebeeckxa na temat
celibatu iako takiego sa niemal dla wszystkich do$é przekonywu-
jace; co najwyzej mozna by mocniej jeszcze zaakcentowaé trud-
noSci psychologicznej integracji, tak w wypadku religijnego jak
i Swieckiego celibatu. Niemniej autor nie pomija i tej kwestii, zaj-
mowal sie nig zreszta w innych pracach.

Zdaniem Schillebeeckxa wewnetrzna odpowiednio$é miedzy urze-
dem ewangelicznym a ewangelicznym celibatem nie tylko istnieje
i moze byé teologicznie uzasadniona (z punktu widzenia chrysto-
logii i eklezjologii) lecz takze mozna jg fenomenologicznie uchwycié,
do$wiadcezyé jej. ,,Urzad koScielny sam bedac charyzmatem, za-
wiera w sobie pozytywne wezwanie do dobrowolnego przyjecia
charyzmatu religijnego celibatu. Ujmujac rzecz w kategorie po-
jeciowe, z koniecznosci schematyzujace, powiemy, ze choé ta wigz
jest wewnetrzna i zaprasza do realizacji celibatu, jednak nie
w kazdym indywidualnym wypadku tej realizacji wymaga’.

Wychodzac od tej tezy Schillebeeckx formuluje kilka postulatéw
praktycznych.

1 — Prawo dotyczace celibatu nie powinno nigdy prowadzi¢ do
godzenia sig¢ na celibat niejako ubocznie, z konieczno$ci, wylacznie
po to, aby zadoséuczyni¢ wymaganiom prawnym, Je§li nawet prawo
nie ulegnie zmianie, niezbedna jest w kazdym razie przebudowa
systemu formacji kandydatéw do kaplanstwa, tak aby charyzma-
tyczne znaczenie celibatu stalo sie dla nich jasne i psycho-spolteczna
integracja w ramach celibatu byla mozliwa.
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2 — Sytuacja Kosciola i Swiata wskazuje, ze istnieja przesltanki,
aby obok celibatariuszy, takze ludzi zonatych dopuszczaé nie tylko
do diakonatu lecz i do kaplanstwa. Chociazby poprzez czestsze sto-
sowanie odpowiednich dyspens. Przemawiaja za tym racje dusz-
pasterskie i ekumeniczne.

3 — Roéwniez z motywoOw duszpasterskich Schillebeeckx opowiada
sie stanowczo za wyrozumialoScia wobec tych duchownych, kto-
rym proba zycia w celibacie zdecydowanie sie nie powiodla. Re-
zygnujac ze sprawowania urzedu powinni oni mie¢ pelna moznosé
zy¢ po chrzedcijanisku w malzenistwie. Prowadzace do tego kroki
powinny byé uproszczone i ulatwione, a obawy, ze doprowadzitoby
to do wielkiego odplywu duchownych i zaniku celibatu sa objawem
braku ufnosci w charyzmatyczna site religijnego celibatu.

4 — Wielu autorow postuluje, aby obecni kandydaci do kaptan-
stwa diecezjalnego mogli nie podejmowaé zobowiazania do celi-
batu. Co o tym sadzié¢?

Starajac sie odpowiedzie¢ na to pytanie Schillebeeckx podkresla
najpierw roznice miedzy teologia pastoralng a dogmatyczna.
,Teologia dogmatyczna, w oparciu o przeszlo$¢ i w kontakcie z te-
razniejszoscia wskazuje mozliwosci na przysziosé. Teologia pasto-
ralna stwierdza, ze biorac pod uwage calg obecna sytuacje Swiata
i Kosciota trzeba iS¢ w tym a nie w innym kierunku. Musi ona
posiadaé zdolno$¢ rozeznawania w duchu, aby podjaé¢ konkretna
decyzje i na podstawie znakow czasu formulowa¢ imperatyw
etyczny w stuzbie Kosciola i jego hierarchicznej wiadzy. Takze
i nasza dogmatyczna analiza musi by¢ uzupelniona przez wnioski
duszpasterskie”.

Sobér Watykanski II od strony teologiczne] niewatpliwie za-
akceptowal koncepcje wewnetrznego zwiazku miedzy religijnym
celibatem a urzedem koscielnym. Jednocze$nie wéréd biskupow
i teologbw narasta powatpiewanie co do duszpasterskiej wartosei
prawnego ujecia celibatu. W zwiazku z tym warto zauwazyé, ze
istota urzedu ko$cielnego nie utozsamia sie z historycznymi for-
mami, w jakich jest sprawowany. Celibat — zdaniem Schille-
beeckxa — nie laczy sie z historyczng forma kaplanstwa. Chodzi
tu raczej o pokrewienstwo doéwiadezenn wartosci, jakie leza u pod-
staw wyboru religijnego celibatu i akceptacji powotlania do ka-
planstwa (a zwtlaszcza biskupstwa). Natomiast §wiadomos$¢ tego
zwiazku i dazenie do jego realizacji moze sig roinie przejawiaé
w zyciu Ko$ciola — np. obecnie istniejg w tej kwestii znaczne
roznice miedzy Wschodem a Zachodem, cho¢ celibat ceniony jest
i powiazany z kaplanstwem i tu i tam.

Zmiany w obecnej praktyce rzymsko-katolickiej sa wigc moz-
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liwe bez naruszenia samej zasady, ze miedzy celibatem religijnym
a kaplanstwem istnieje gleboki i istotny zwiazek.

Ogélnie biorac Schillebeeckx sadzi ze zmiany w KoSciele po-
winny iS¢ w kierunku twérczym a nie przede wszystkim burzy-
cielskim. Nowe formy zycia koScielnego, w tym takze przygotowania
do kaptanstwa na réznych jego etapach i samego zycia kaplanow,
musza byé wypracowane stopniowo przy szerokim wspoéludziale
duchownych i $wieckich teologéw, wychowawcoéw, psychologow
i socjologbw a takze chrzescijan innych wyznan. Trzeba jednak
przy tym zachowac i mieé¢ stale przed oczami biblijna intuicje
»celibatu dla Kroélestwa”. Jeéli ten warunek bedzie spelniony, to
autor nie obawia sie o przyszlo§¢ duszpasterstwa, nawet jesli
z wielu tradyeji, przyzwyczajen i przepisow prawnych trzeba
bedzie zrezygnowaé. Ta spokojna pewno$é jest bardzo dla Schille-
beeckxa charakterystyczna 2,

Ozywiona dziatalno§é publiczna nigdy nie odsunela Schillebeeckxa
od duszpasterstwa w sensie wezszym, od osobistego kontaktu
z ludzmi potrzebujacymi jego rady i duchowej pomocy. O tym,
jak pojmuje zadania duchowego przewodnika, $wiadcza liczne pu-
blikacje z zakresu teologii pastoralnej i ascetyki zamieszczone
w réznych czasopismach a zwlaszeza w ,,Tijdschrift voor Geestelijk
Leven” 26,

O tym nastawieniu duszpasterskim i jego narastajacej sile moéwia
chociazby losy zakrojonego na szeroka skale wyboru pism Schille-
beeckxa.

Ma on objaé¢ okolo 8 tomoéw. Dotad ukazaly sie (po flamandzku
i po francusku) trzy a moze juz cztery tomy. Pierwszy dotyczyl
zagadnienn raczej jeszcze ,teoretycznych': koncepcji objawienia
i teologii®’, dalsze maja charakter coraz wyrazniej duszpaster-
ski?¥ podejmuja zagadnienia aktualne, czasem uwazane za nowo-
odkryte, choé w publicystyce Schillebeeckxa maja swe antecedensy

2i Por. celne slowa na ten temat w zamieszezonym ponizej artykule Schille-
beeckxa, O Katolickie zastosowanie hermeneutyki.

26 Por. m. in. Communicatie tussen priester en leek (Porozumienie miedzy
fwieckim a kaplanem) ,,Nederlandse Katholieke Stemmen”, 1963; De asceze van
het zoeken naar God (Asceza szukania Boga), ,,Tijdschrift voor Geestelijk Leven',
20 (1964); De dood van een Christen (Smieré chrzescijanina (,,Kultuurleven”, 22
(1925) ttum, ang. Death of a Christian, ,,Life of the Spirit" 16 (1962) i wiele innych.
W jezyku polskim Przewodnictwo duchowe, ,,Znak” 156 (6, 1967), s. B07.

27 Por. nota 5.

21 God en Mens. Theol. Peilingen, II (1963); Wereld en Kerk. Theol. Peilingen,
11I (1968). Nelissen Bilthoven.
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na wiele lat przed soborem. Lektura tych tomoéw przekonuje z jed-
nej strony o ogromnej ruchliwosci intelektualnej autora; widac
tez zarazem szybka ewolucje jego pogladow. Bardzo to zreszta
uderzajace, ze gdy rozmawialam ze Schillebeeckxem na temat wy-
boru jego prac, ktéry powinien ukazaé sie po polsku, przy kazdej
proponowanej pozycji ofwiadczal on z wielkim zatroskaniem ,no
tak, ale trzeba by to napisaé catkiem na nowo..” Poniekad to
prawda, ale i dawniejsze prace, mimo ze nie catkiem reprezenta-
tywne dla obecnych pogladéw autora, nie stracily przeciez swej
wartosci. Schillebeeckx idzie dalej, rozszerza problematyke, wy-
zwala sie z pewnych ograniczen czy prekoncepcji, ale w jego twoér-
czoSci nie ma wyraznej linii demarkacyjnej miedzy dawnymi
a2 nowymi latami. Na kazdym kroku obserwujemy cigglo$é pewnych
istotnych linii od lat czterdziestvch po szeSédziesiate. Jednoczesnie
we wlasnej twoérczosci autora sprawdza sie jego postulat sformulo-
wany kiedy§ pod adresem Soboru: nie nalezy oddziela¢ poszuki-
wan duszpasterskich od dogmatycznej refleksji nad Pismem i da-
nymi tradyeji 9.

MALZENSTWO

Takze jako duszpasterz Schillebeeckx jest teologiem i history-
kkiem, nie tylko teologii lecz i kultury. To potrojne zaangazowanie
naukowe uderzalo w jego wykladach na temat malzenstwa, ktérych
stuchatam w Nijmegen. Stanowily one rodzaj nadbudowy i corol-
larium prac zwiazanych z ksigzka Schillebeeckxa Matzenstwo:
rzeczywistosé ziemska i misterium zbawienia 3. Ta obszerna dwu-
iomowa praca zasluguje na obszerne omoéwienie i ewentualng pu-
blikacje w jezyku polskim. Jest tez ona o wiele bardziej czytelna
niz wydane w Polsce dzietko o Chrystusie, sakramencie spotka-
nia z Bogiem. Mozna by powiedzie¢, ze autor schodzi tu nazbyt
wysokiego piedestalu abstrakcji — w wielkiej mierze dzieki pasjo-
nujagecym analizom historyeznym i kontaktowi z do$wiadczeniem
duszpasterskim. Oto fragment przedmowy znakomicie charakte-
ryzujacy zamierzenia tej ksiazki. ,,Teolog, ktéry malo przywigzuje
wagi do réznorodno$ci plaszezyzn, na ktorych ludzie przezywaja
sens swego zycia, moze tez rozpatrywac to zycie i jego problemy
wylacznie z punktu widzenia teologii (mimo ze jego teologie uzu-
pelniaja poniekad do$wiadczenia spowiednika oraz pokazna suma
znajomosci natury ludzkiej nagromadzona w podrecznikach teolo-
gicznych w toku dziejow Kosciola). Ale dzi§ tezy takiego teologa

29 Por. Po zakoficzeniu Soboru, ,,Znak'™ 145—146 (7—8, 1966), s. 840,
# Het Huwelijk: aardse werkelijkheid en heilsmysterie, Nelissen Bilthoven
1963,
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spotkajg sie z ostrym sprzeciwem specjalistow z zakresu réznych
nauk o czlowieku. I tak ponad glowami malzonkow S$cieraja sie
ze soba najrozmaitsze koncepcje i orientacje. Czasem zreszta tylko
dlatego, ze teologowie i specjaliSci przekraczaja raz po raz granice
swyech sektorow. Teologowie np. pragna okre$li¢ psychike ludzka
zgodnie ze swymi teologicznymi intuicjami, podezas gdy psycholo-
gowie niekiedy mys$la, ze ich wypowiedzi czynia teologie zbedna’.
I dalej: wobec trudnosci i problemoéow zyciowych ,teolog nie moze
milezeé¢ kierujac sie wzgledem na bezpieczenstwo. Nie moze tez
zabieraé glosu po to, by zado$éuczynié modzie. Musi byé roz-
tropny w wierze, ale ta sama wiara kaze mu byé §mialym. Nie jest
przedstawicielem «wolnego zawodu», jest zwiazany koScielnym
mandatem, ale ma go piastowaé w chrzeScijanskiej wolnosei”.

W pierwszej czescei ksiazki, z ktoéra moglam sie zapoznag,
Schillebeeckx omawia ewolucje ludzkich i religijnych poje¢ o mal-
zenstwie, co, jak sam stwierdza ,juz samo przez sie moze oddzia-
lywaé wyzwalajaco. Przekonujemy sie jeszcze raz, ze czlowiek
nigdy nie ma prawdy w pachcie, lecz weiaz na nowo coraz jasniej
musi ja odkrywaé, w coraz to innych sytuacjach, choé zarazem
wewnetrzna ciaglosé, jaka obserwujemy na kretych drogach zZy-
cia ludzkosci, wskazuje ze Swiadomo$¢ prawdy i jej pojmowanie
jest normowane przez prawde absolutna. Nigdy jej nie opanujemy,
lecz to ona nas zywi i podnosi i mozemy z tego sobie zdawaé spra-
we”. W drugiej czeSci ksigzki autor przechodzi do aktualnej sytu-
acji malzenstwa w $wiecie dzisiejszym. Nie obiecuje tu ,uspoka-
jajacej syntezy” lecz raczej refleksje ,pomagajace zy¢ wsrdéd nie-
pewnosei”. Jak w innych pracach ™, tak i tutaj od strony duszpa-
sterskiej Schillebeeckx ustawicznie i z naciskiem podkre§la ko-
niecznos¢ caloSciowego rozpatrywania i rozwiazywania proble-
moéw. Zgodnie ze swa koncepcja czlowieka i moralno$ci nawoluje
on do skupienia uwagi na zasadniczym wyborze zyciowym, na
»projekcie zycia”, ktéry m. in. bezwarunkowo powinien respe-
ktowaé fundamentalne warto$ci ludzkie i chrzeScijanskie mal-
zenstwa. Poszezegolne czyny musza byé oceniane w swej relacji
do tego projektu, jako posuniecia wewnetrznie z nim zgodne lub
sprzeczne, **

31 Het moderne huwelijkstype! een genadekans (Nowoczesny typ malzenstwa:
szansa laski), ,,Tijdschrift voor Geestelijk Leven'’, 19 (1963).

32 Jak wiadomo w kwestii etyeznej oceny stosowania Srodkdéw antykoncepeyj-
nych Schillebeeckx reprezentuje stanowisko okreSlone jako radykalne (por.
F. Biéckle ,,Bulletin Concilium' 5 (1965), tam#e bibliografia). Akceptujac krytyke
stanowiska tradycyjnego wysuniety przez swego lowanskiego kolege i przyja-
ciela L. Janssensa Schillebeeckx posuwa sie dalej. Prokreacja musi mieé naleine
jej wysokie miejsce w chrzescijanskim projekcie malzenskim, ale nie oznacza to,
7ze poszezegdlne akty malzenskie z reguly powinny jq mieé na celu i dlatego
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ZYCIE ZAKONNE

Nie tylko zycie malzenskie ma swdj ,projekt”. Jako wybitny
wychowawca zakonny Schillebeeckx docenia wage tego pojecia
w ocenie powolania i miejsca czlowieka we wspoélnocie, takze za-
konnej. Aktualnym problemom zycia zakonnego poswiecil Schil-
lebeeckx glosny artykul zatytutowany ,Nowy obraz Boga i czlo-
wieka w konflikcie z Zyciem zakonnym”.* Odnowa zycia zakon-
nego powina byé przede wszystkim jego re-ewangelizacjg, stwier-
dza Schillebeeckx. Ten postulat stat sie juz powtarzanym przez
wszystkich banalem. Ale wciaz niedostatecznie zdajemy sobie spra-
we z faktu, ze haslo powrotu do Ewangelii jest pozbawione zna-
czenia, gdy gloszac je ignorujemy pytania, jakie stawia Pismu na-
sza wilasna epoka. Pytania dzisiejsze sa rézne od tych, ktére byly
najzywsze dla naszych przodkéw we wierze, w tym takze dla za-
lozycieli zakonéw i zgromadzen. Powrot do zrédel musi sie odby-
wat¢ w kontekscie §wiata objetego procesem sekularyzacji, $wiata,
w ktorym obraz Boga i czlowieka ulega istotnym modyfikacjom.
Zdaniem Schillebeeckxa ten nowy kontekst zyciowy musi w bardzo
zasadniczy sposob ksztaltowaé takze fundamentalna ewangeliczng
motywacje wyboru zycia zakonnego. Na przyklad definiowanie
zycia zakonnego jako ,wylacznego i bezpoS$redniego poswigcenia
sie Bogu” jest sprzeczne z calym dzisiejszym doSwiadczeniem re-
ligijnym, ktoére odrzuca alternatywy ,Bog czy czlowiek”, ,poswie-
cenie sie Bogu czy oddanie sie czlowiekowi”, ,dzialanie czy kon-
templacja”, ,to, co ludzkie, czy to, co boskie”. Bég nie uprawia
konkurencji. Nie ma tez opozycji miedzy bezpo$rednim kontaktem
z Bogiem a obcowaniem z Nim poprzez doczesna, ludzks i koSciel-
na mediacje.

Jak to juz widzieliSmy w jego pracy o celibacie, Zycie zakonne
jest wedlug Schillebeeckxa przede wszystkim zaangazowaniem
ewangelicznym, poddaniem sie wszechmocy laski, aby $wiadczyt
o Krolestwie Bozym w dobrowolnie obranym celi-
bacie. To zaangazowanie bynajmniej nie polega na wyborze
,dobra nadprzyrodzonego” w przeciwstawieniu do ,,przyrodzonego”
dobra matlzenstwa. Pismo §w. zawiera wiele ,rad” pod adresem
wiernych. Nie mozna ich zredukowaé¢ do klasycznych trzech §lu-
bow Srednjowiecza (czystosci, ubbstwa i postuszenstwa). Wszyscy

nie mogag jej wykluczaé. Takie wykluczenie moZe by¢ calkowiclie uzasadnione
= punkiu widzenia dobra przyszie] czy teiz juz zrealizowanej prokreacji. Akt
maizenski ma w zyciu ludzkim takze donioste funkcje pozaprokreacyjne, jest
znakiem i jedyna w swoim rodzaju forma milosci.

31 Het nieuwe mens- en Godsbeeld in conflict met het religieuze leven.
»Tijdschrift voor Theologie', 1 (1967) 1—27.
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chrze$cijanie, a nie tylko zakonnicy powinni dazyé¢ do doskonaloSci
w milo$ci poprzez rzeczywiste zastosowanie sie do tych rad; jedy-
nie celibat jest rada, ktéra jest pozostawiona dowolnemu wybo-
rowi kazdego chrze$cijanina — poza celibatem mozna osiagnaé
peing i doskonala milo¢; ale nie poza ubéstwem i nie poza zapar-
ciem sie siebie... Z celibatu wyrasta zycie zakonne i wiazacy sie
z nim specyficzny sposoéb realizacji innych rad ewangelicznych
wilasciwy dla zakonnikéw. Ale takze w zyciu zakonnym prakty-
kowanie rad — na przyklad ubéstwa — nie powinno byé oderwa-
re od wspéblezesnego kontekstu zycia. Bynajmniej nie chodzi tu
o jakiesd ,ulatwienia”, wrecz przeciwnie, Schillebeeckx podkresla
koniecznosé rzeczywistego a nie tylko ,,prawnego” ubéstwa, a takze
irudnego posluszenstwa skierowanego ku prawdziwym wymaga-
niom rzeczywistosci. ,,Ethos — to, co winno byé realizowane —
przemawia do nas nie tylko przez przelozonych, lecz takze przez
sytuacje zyciowe apelujace do naszego sumienia. Jedng z najbar-
dziej obiektywnych gwarancji pelnienia woli Bozej jest szacunek
dla rzeczywistosci, jej wewnetrznych struktur, dla tego, czego
sprawa sama przez sie¢ wymaga... Tre§¢ posluszenstwa wyklada
nam cala wspolnota, w ktorej zyjemy, wspolzycie miedzyludzkie,
mitosé, przyjazn, dialog, dobro powszechne i wreszcie, jako przy-
wodca wspolnoty, takze przelozony, nieraz w sposéb calkiem for-
malny”. 1 dalej, ,Zycie zakonne nie jest pozytywnym wyborem
ofiary, lecz wyborem pewnego chrzescijanskiego, wartosciowego
i plodnego sposobu zycia, ze $wiadomoscia, ze zaklada on takze
ofiary... Powolanie zakonne nie jest pod znakiem negacji, ucieczki
przed $wiatem, lecz raczej razem ze Swiatem — w przyszlosé,
w te Przyszlo§é, ktéra jest sam Bo6g-Obietnica zbawienia dla czlo-
wieka zakorzenionego w historii. Zaprzeczenie siebie jest istota
zycia zakonnego w tej mierze i w tym sensie, w jakim jest nia mi-
toéé nie szukajaca siebie...”

W bardzo wazkiej konkluzji tego artykulu Schillebeeckx podej-
muje jeszcze sprawe $lubéw zakonnych, analizujge ich dozgonnie
wiazacy charakter. W bardzo mocnych slowach wystepuje przeciw
mniemaniu, ze nie ma rzeczy obowigzujacych na cale zycie: tak
przeciez obowiazuja zasady etyvezne. Z wartoSciami wiazemy sie
na cale zycie — mozemy, zdaniem Schillebeeckxa, zwiazaé sie tak
réwniez z obranym raz na zawsze projektem zycia w religijnym
celibacie w obrebie danej wspélnoty zakonnej — ,,Slub skierowany
jest do Boga, ale w postaci zobowiazania wobec wspélnoty wierza-
cych, wobec Kosciota. W osobie swych reprezentatywnych sluzeb-
nikéw Koéci6l przyjmuje §luby i sam sie przez to angazuje. Do
istoty publicznych §lubéw koscielnych nalezy wiec pewna wzajem-
no$¢, obustronnoéé zobowiazan miedzy skladajacym S$luby a wspél-
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rta koScielna, ktérej przedstawicielem w pierwszej instancii jest por
lasna wspdlnota zakonna. Wspdlnota zakonna, ktéra przez swi o je
ruktury, zaklécenia wewnetrznego porozumienia i kontaktu mie- naj
2y czlonkami, zalamanie sie stosunkéw miedzyludzkich uniemoz- nie
wia istnienie wlaSciwego Srodowiska zyciowego, faktycznie czyni stu
emozliwym lub powaznie ufrudnia swoim czlonkom realizacj{ wy
h religijnego powolania, taka wspélnota tym samym jednostron- »
e rozwigzuje wiez zaangazowania, jaka jej czlonkowie przyjeli W
1 siebie poprzez $luby (niezaleznie od tego, jak sprawa przed- nie
awia sie od strony prawnej). Wspélnota sama moze by¢ pierw- mu
ym winowajca w wypadku odejScia jednego z jej czlonkéw”. lec:

drugiej strony — podkresla autor — czesto zapomina sie o tym, eks
. wspolnota musi tez byé zdolna do przyjecia czyjego$ zaangazo- i Zi
ania, musi dobrowolnie je aprobowaé — i nic jej tu nie mozna ZOr
irzucié, sig
W zakonczeniu Schillebeeckx pisze, Ze mnozenie sie coraz to no- ros$
ych instytucji zakonnych stanowi, obok spadku powolan, zywa ku
‘yiyke obecnego stanu rzeczy w Kosciele, Najciezszym zarzutem sok:
st to, ze tak czesto, nawet gdy uznaje sie potrzebe reformy, spro- na
adza sie ja albo do rzeczy calkiem marginesowych, albo do rezy- Al
1acji z dawnych ,,przebrzmialych” obserwancji. To zas tylko za- sta
trza kryzys. Pozbywamy sie wprawdzie balastu, ale nie jest to WS
szcze nowa ewangelizacja, tylko co najwyzej nieco sprawniejsza Sw
y przyjemniejsza organizacja zycia w starych murach. Schil- 2 0¢
beeckx widzi droge wyjscia z impasu. ,,Odnowa musi byé dzielem Kkl
lej wspélnoty, ze szczegdlnym akcentem na wklad mlodych. Ale mr
e w tym sensie, ze starsi maja tylko czuwa¢, aby w tym poszu- w
waniu, ktére podejmuja milodzi, nie zaginela «esencja zakon- Q
»Scin, Mozna sie pytaé¢, czy wlasnie mlodzi nie moga jej lepiej wy- g
uwac na spos6b dzisiejszy. Nie bedzie tez owocnym dialog, w kio- CiC
m wylacznie mlodzi mieliby prawo glosu w sprawie tworezego pu
ukania nowych form, a starsi tylko mieszali sie do dyskusji od
asu do czasu, w przyznanej sobie roli stré6zéow ortodoksji. W ten

0s6b nieuchronnie powstang tylko spiecia. Rozmowa, w ktérej jed-
j ze stron odmawia sie kampetencji i prawa glosu, nie jest juz
alogiem. I mlodzi i starsi musza umie¢ by¢ cierpliwi wobec siebie 5
wzajem. Musza sie nauczy¢ przezywa¢ niedogodnosci okresu ;
ukania jako religijna ofiare, ktérej domagaja sie okolicznosei. 2
sli wspdlnota ma byé¢ zdolna do zycia — trzeba w tym wszystkim “t
zestrzegac regul gry, bo zycie musi tymeczasem plynaé dalej, We- \_‘f
ranie do cierpliwosci nie moze jednak stanowié¢ alibi dla gadaniny Z‘_
z konca, bez wnioskéw, gadaniny prowadzacej do tego, ze wszyst- -

w nieskonczonos¢ pozostaje sprawa otwarta i nikt nie zabiera
+ do roboty... W tej dziedzinie ortopraksja (stuszne dzialanie) jest pr
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poniekad Zrédlem ortodoksji (stusznych pogladéw). W oparciu
o jeszcze przedrefleksyjng intuicje ksztaltuje sie sposéb zycia, ktéry
najpierw trzeba wyprébowaé¢ a potem poddaé refleksji i racjonal-
nie uzasadnié. Nowe formy zycia zakonnego nie powstaja w toku
studiéw i obrad komisji, lecz wyrastaja z nastawienia, ktore szuka
wyrazu wcielajac sie w zycie”.

,,OsobiScie widze rozwiagzanie — pisze Schillebeeckx — jedynie
w oficjalnie zatwierdzonych mozliwosciach eksperymentowania,
nie poza lecz wewnatrz wilasnego zakonu czy zgromadzenia, ktére
musi patrze¢ na tyle szeroko, by nie tylko znosi¢ eksperymenty,
lecz je entuzjastycznie popieraé¢ i podtrzymywaé.* Podejmujacy
eksperymenty powinni ze swej strony by¢ takze catkowicie lojalni
i zaklada¢ swoje fundamentalne oddanie sie do dyspozycji przelo-
zonych. Jednocze$énie nie mozna wymagaé od ludzi, ktérzy czuja
sie religijnie zadomowieni w «dawnych klasztorach», aby na sta-
ro$¢ — kiedy po ludzku nalezy im sie troche spokoju i odpoczyn-
kku — mieli byé narazeni na wstrzasy i trudnosci, jakie pociaga za
soba rzeczywiste eksperymentowanie... Takze zakonnik ma prawo
na staros$¢ nic nie robiac cieszy¢ sie Bogiem i jego dobrymi darami.
Ale byloby blogostawienstwem dla eksperymentow, gdyby takze
starsi z wlasnej inicjatywy i zgodnie ze swymi mozliwosciami
wspoldziatali w tej zakonnej przygodzie. Takze ich religijnego do-
Swiadczenia potrzebujemy jak chleba..” I wreszcie konkluzja:
»odnowa form zycia zakonnego nie jest wylacznie sprawa samych
klasztorow, lecz ogolnokoscielna. Dobro calego ludu tu sie po-
mnaza lub doznaje szkody”. Artykul ien wywotal duze wrazenie
w srodowiskach zakonnych Belgii i Holandii. Podobnie jak praca
o celibacie laczy on w sobie wyjscie naprzeciw nowemu ze §wiado-
moscig, jak bardzo wazne jest zachowanie cigglo$ci w zyciu Kos-
ciola. Dla wielu stanowil on podsumowanie dotychczasowego eta-
pu wysitkow odnowy, zarazem krytyeczne i mobilizujace.

CZtOWIEK | CZAS

Przedstawitam tu do$é obszernie tresé kilku sposérod lieznych prac
Schillebeeckxa, w wielkiej mierze jako materiat okreslajacy jego
sylwetke, jako teologa i jako czlowieka. Dokonujac wyboru kiero-
walam sie réwniez tym, co, jak mi sie wydaje, stanowi linie sil,
wewnetrznych napie¢ ujawniajacych sie w tworczo$ei i duszpa-
sterskich zaangazowaniach autora. Przeglad ten bylby jednak bar-
dzo niepelny, gdyby pominaé zagadnienie, ktéore w ostatnich pra-

34 Trzeba =zaznaczyé, Ze takie eksperymenty de facto zostaly podjete przez
prowincje dominikansks, do ktorej Schillebeeckx naleZy.
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cach wybija sie na pierwszy plan, lub przynajmniej powraca
w licznych nawiazaniach i aluzjach. Nie jest latwo okresli¢ je syn-
tetycznie. W najogélniejszym sensie chodzi tu chyba o stosunek
czlowieka do czasu, o czasowos¢ ludzkiego bytu, o usytuowanie
spotkania czlowieka z Bogiem w czasie, a nie poza czy ponad nim.
Innymi slowy jest to problem przemijania, trwania i antycypacji,
wybiegania w przysztosé¢, wzglednie narodzin przysziosci w tym,
co jeszcze jest terazniejszo$cia. Mamy tu do czynienia z zagadnie-
niem wieloptaszczyznowym — filozoficznym, ogolnoteologicznym
(historia zbawienia) o wielu szczegélowych reperkusjach %
i wreszcie duszpasterskim: chrzescijanstwo a znaki czasu, szansa
i potrzeba odnowy, adaptacji... Juz w swej wczesnej publicystyce
Schillebeeckx interesuje sie tym zagadnieniem. Pojawia sie ono
w zwigzku z kwestia ewolucji dogmatow, gdy autor stara sig
uchwycié dialektyke tego, co absolutne, i tego, co historycznie
uwarunkowane w naszym ujeciu prawdy.3 Z drugiej strony je-
den z najciekawszych passuséw w De Sacramentele Heilseconomie
fo polemika Schillebeeckxa z o. Caselem i jego koncepcjag miste-
rivm ¥7; widaé tu, ze Schillebeeckx juz wtedy jest wyraZznym zwo-
lennikiem nieodwracalnej realno$ci czasu: przeszio$é mija bezpo-
wrotnie — liturgia nie moze by¢ ani powrotem w przeszlo§é ani
bezposrednia ewokacja przesziosci, tak aby ,,dla nas” stala sie ona
terazniejszoscia.

Sobér pogtebia i poniekad dowartosciowuje nurtujacy od dawna
problem, sam przez sie jest tez wielkim doSwiadczeniem zmiany,
przemijania i powstawania nowych tradycji. Ale bezposrednim
bodzecem staje sie dla Schillebeeckxa w tej dziedzinie wspomniana
juz ksiazka bpa Robinsona Honest to God. Nie tylko po$wieca jej
dwa duze artykuly, 3 wtaSciwie cala ksiazke, ale i w innych pra-
cach nie przestaje do niej wraca¢ poruszajgc zagadnienia sekula-
ryzacji, nowego obrazu czlowieka i Boga, demitologizacji, czy jak
sam woli mowi¢ — reinterpretacji Pisma i Tradycji. Oczywiscie
byloby naiwno$cia sadzié, ze Schillebeeckx dopiero od Robinsona
dowiedzial sie o tych problemach... Psychologiczna rola robinso-
nowskiego bestsellera jest inna: sama ksiazka i dyskusja wokol
niej uswiadomita Schillebeeckxowi masowy zasieg duszpasterskich
czy po prostu ludzkich problemow, ktéorym teologiczna refleksja

3 Np. w teologii sakramentdéw: sakrament jako anamneza — jako aktualne
zdarzenie koscielne — jako antycypacja rzeczywistoscli przysziej, eschatologicz-
nej. Albo w kwestii objawienia i jego ustawicznej reinterpretacji.

3 Por. Openbaring en theologie, op. cit.

31 De sacramentele Heilseconomie, op. eit.,, 5. 215 i nast.

38 Evanglische zuiverheid en menselijke waararchtigheid, ., Tijdschrift woor
theologie’, 3 (1963) oraz Herinterpretatie van het geloof in het licht van de secu-
lariteit, tamze 4 (1964), Artykuly te znalazly sie w tomie drugim Peilingen (r. IV)
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musi wyjsé naprzeciw, a takze paralelizm miedzy tymi problemami
a osiagnieciami mysli teologicznej Bultmanna, Bonhoeffera i Til-
licha. Nie bez znaczenia jest tez sposéb, w jaki spekulacje tych
autoréw niemieckich przelamuja sie w mentalnosci anglosaskiej,
w zetknieciu z odrebng tradycja filozoficzna i duchowa. To ostat-
nie do$wiadczenie jest bardzo wazne i bedzie mialo swéj dalszy
cigg podczas ostatniego tournée Schillebeeckxa po Stanach Zjed-
noczonych.

Ale jeszcze na dlugo przed ta podr6za mialo miejsce inne wazne
spotkanie, Schillebeeckx poznal mianowicie nowa wschodzaca sla-
we niemieckiej teologii katolickiej, prof J. B. Metza z Miinster, *
ktérego poglady zrobily na nim wielkie wrazenie. Wkrotce potem
Schillebeeckx mial odezyt w Antwerpii, w czym$§ w rodzaju tam-
tejszego Klubu Inteligencji Katolickiej. Mowil o Kosciele i §wiecie
a takze na tematy soborowe. Kiedy wracaliSmy samochodem do
Louvain, dawni uczniowie Schillebeeckxa stwierdzili, ze ,on juz
catkiem méwi jezykiem Metza”. Metz i Moltmann — ktérego ksiaz-
ka Teologia madziei ' Schillebeeckx bardzo sie zainteresowat —
to rodzacy sig klasyey kierunku teologicznego akcentujacego szcze-
gbélnie mocno historyczny charakter egzystencji ludzkiej, i jej
przyszloSciowy wymiar. Teologia nadziei jest tez teologia zada-
nia i powolania czlowieka, teologia zaangazowania, ktére latwo
moze sig staé rewolucyjnym. Obaj atuorzy, a zwlaszeza luteranin
Moltmann, to takie pionierzy dialogu miedzy chrzeScijanstwem
a marksizmem, sami pod silnym wplywem Hegla i Blocha.

W latach 66—68 powstaje cala seria artykuléw, w ktérych
Schillebeeckx coraz wyrazniej podejmuje i na wlasny sposéb usta-
wia problematyke czlowieka i czasu?!'. Dwie najciekawsze pozy-
cje z tej serii to artykul o problemie interpretacji i reinterpre-
tacji Pisma i Tradycji w teologii katolickiej (ktory zamieszczamy
w tym numerze w caloSci) oraz ostatnio opublikowane studium
Nowy obraz Boga i sekularyzacja, napisane juz po powrocie
z USA.

Schillebeeckx udal sie w te podréz w listopadzie 1967 r. W ciagu
kilku tygodni zwiedzil prawie caly kraj od Bostonu po Nowy

3 Por. wywiad z J. Metzem O teologit politycznej, , WieZ" nr 4 (1968).

10 Theologie der Hoffnung, Kaiser Verl.,, Miinchen 1964.

41 Het nieywe mens- en Godsbeeld in conjlict met het religieuze Lleven,
op. cit.; Wereldlijke eredienst en kerkelijke liturgie, ,,Tijdschrift voor Theo-
logie™, 7 (1967); Zwijgen en spreken over God n een geseculariseerde wereld,
tamze 4 (1967), Christelijk geloof en aardse toekomstverwachting, w: Vaticanum II,
Hilversum Antwerpen 1967; Theologische draagwijdte wvan het wmagisteridle
spreken over sociaal-politieke kwesties, ,,Concilium’ 6 (1968). De Kerk als wezen-
lijke dialoog, ,,Tijdschrift voor Theologie', 8 (1968); Naar een katholiek gebruik
van de hermeneulik w: Geloof bij Kenterend getij, Roermond-Masseik 1967,

Znak — 9
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Orlean, wyglaszajac mnoéstwo odezytow i odbywajac wiele inte-
resujacych spotkan. ,,Odwiedzilem okolo 40 uczelni — pisze
w ,,De Bazuin” — zaréwno uniwersytetow jak i college’6w. W nie-
dziele skladalem wizyty w parafiach i u poszezegolnych rodzin.
Dyskutowalem wielekroé z biskupami i urzednikami Kurii, z dusz-
pasterzami i klerykami, z przedstawicielami innych Koscioléw
i wspolnot religijnych. Rozmawialem ze studentami w domach
akademickich i z aktywistami Black Power w ich centrum, w glebi
getta. W niektorych miastach mialtem odczyty publiczne w halach
sportowych, na ktére przychodzil, kto chcial, katolicy i nieka-
tolicy... Odpowiadalemm na pytania, czesto nie majace wecale
zwigzku z trescia mojej prelekecji — ale za to $wiadczace o tym,
jakie problemy draza tamtejsze Srodowiska.. OczywiScie trzeba
zdawaé sobie sprawe z tego, ze jednak byl to kontakt przede
wszystkim ze Srodowiskami uniwersyteckimi, ze $wiatem edu-
cation... Ale w pewnym sensie to, co sie tym mianem w Sta-
nach okresla, bedzie przyszloscia tego kraju, a z punktu widzenia
religii — przyszloscia jego Koscioldw chrzeScijanskich...”
Pytania rzucane przez sluchaczy czesto byly bardzo zasadnicze
i Swiadezyly o glebokim fermencie; Schillebeeckx odniésl wra-
zenie, ze Holandia, znana dzi§ ze swego koScielnego rewizjonizmu,
wkroétce zostanie zakasowana przez pewien odiam katolikéw ame-
rykanskich, dos¢ zreszta liczny i energiczny. Niemniej — w prze-
ciwienstwie do Holandii — sytuacja w USA wydaje sie autorowi
niepokojaca, ze wzgledu na fakt, ze biskupi amerykanscy, poza
nielicznymi wyjatkami, nie maja kontaktu z t3 czefcig swoich wier-
nych, lekcewaza ja lub nie moga pojaé, o co tym ludziom chodzi.
Im nie stawia sie pytan, ktére tak gleboko poruszyly do$wiadczo-
nego przeciez prelegenta z Europy. ,,Oto pytania, ktére w ra-
mach réznych wieczoréw dyskusyjnych zadano mi co najmniej
dziesiatki razy — motuje Schillebeeckx — Czy Chrystus naprawde
jest Bogiem i co to znaczy? Czy musimy jeszcze wierzyé w cie-
lesne zmartwychwstanie? Co ksieza maja do roboty w dzisiejszych
czasach? Na czym opiera sie pretensja chrzescijanstwa do wyjat-
kowej pozycji na tle innych religii? Czemu stuzy dzi§ zycie klasz-
torne? — Pytania czasem roztropne, a czasem zlo§liwe — jak to
na przyklad: w jakiej mierze niepostuszenstwo wobec biskupow
jest dzi§ jedynym sposobem zycia zgodnym z duchem soboru? Py-
tania o uprawniong reinterpretacje dogmatu. O ocene moralna
onanizmu, homoseksualizmu, przerywania ciazy... Co to jest grzech
$miertelny? Czy idac za Chrystusem nie trzeba czasem opuscié
Koscioléow oficjalnych? Co ojciec mysli o 15 milionach dolarow
przeznaczonych na budowe koscioléw, podezas gdy jest tylu bied-
nych, tylu ludzi na Swiecie cierpi giéd i niedostatek? Czy nasze
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Koscioly zastuguja na zaufanie — czy ludzie moga im wierzyé
patrzac na nasze zycie?.. Czy w przyszloSci biskupi i ksieza opie-
rajacy sie reformom soborowym beda mogli byé usunieci? Jak
,Holandia” dokonala tego, ze oficjalny Koscioél stal sie Kosciolem
otwartym, do czego i my tak tesknimy? Jak pociagnaé za soba
i naszych biskup6w... Wiele si6éstr zakonnych pytalo: czy nie je-
steSmy faryzeuszami przyjmujac komunie $wigtg i nie uczestni-
czac w marszach protestacyjnych przeciw wojnie w Wietnamie
i dyskryminacji rasowej?... Ale przede wszystkim i najczeSciej
pytano: kim wlasciwie jest Bog?.. Ten problem stano-
wil dla mnie najwieksze wyzwanie, ...najdobitniej, bardzo rady-
kalnie choé nie calkiem adekwatnie sformulowali go amerykanscy
»teologowie $mierci Boga’ %2,

I z nimi takze Schillebeeckx mial okazje sie spotkaé. Sposréd
posiedzenn naukowych najciekawsza byla chyba debata w Harvard
Divinity School z udzialem Harveya Coxa, znanego i u nas autora
glo$nej ksiazki The Secular City, oraz zamkniete kolokwium na
Uniwersytecie katolickim Notre Dame z udzialem 12 teologow
katolickich i 12 myS$licieli niekatolickich na temat ,,chrzedecijanskiej
Swiecko$ci”. Brali w nim udzial m. in. Martin Marty, Leslie Dewart
i Gabriel Vahanian. W Chicago Schillebeeckx przemawial na kon-
gresie duchowienstwa (temat: kaplan jako stuzebnik dialogu).
W Detroit miat miejsce wielki odczyt publiczny na temat , liturgii
w Swiecie”. Stal sie on swego rodzaju manifestacja. W USA, po-
dobnie jak w Polsce Schillebeeckx, znany jest przede wszystkim
jako teolog sakramentéw poprzez swa ksigzke o Chrystusie —
sakramencie spotkania z Bogiem. Sluchacze spodziewali sig wiec
raczej ,postepowego” kazania na temat réiznych subtelno$eci re-
formy liturgicznej, nowych formul kanonu itd. A tymeczasem
zamiast o problemie laciny i epiklezy Schillebeeckx moéwit
o sprawdzaniu sie liturgii w Zyciu i poprzez zycie, parafrazujac
znang wypowiedz Bonhoeffera z czasdw pogardy: ,tylko ten, kto
wystepuje w obronie Zydéw, ma prawo $piewaé gregorianskie
hymny”. Wieksza cze$é swego wystapienia Schillebeeckx poswiecit
sprawie protestu przeciw dyskryminacji rasowej i obowigzkom
chrze$cijan w tej dziedzinie. Byl wtedy pod $§wiezym wrazeniem
owego spotkania w getcie i rozméw z ksiezmi zaangazowanymi
w akeji antyrasistowskiej. Poniewaz ma zwyeczaj moéwié co my§li —
musialo to byé mocne przeméwienie, bo wywotalo rodzaj szoku;
jeden z komentatoréw prasowych napisal, ze rzeczywisto§é spo-

42 Por. J. P. Jossua Chrzeécijanistwo wobec ,,§mierci Boga”, ,,Znak" nr 188, Omo-
wienie podrozy Schillebeeckxa w oparciu o jego wilasne sprawozdanie Katholiek
leven in de Verenigde Staten, ,,De Bazuin”, 21. 1, 1968, oraz kronike w ,,Kultuur-
leven", 2(1968), (Flor Truyman: Prof. Schillebeeckx in de USA).
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leczna Detroit szybciej przenikneta do gofcia z Holandii, niz do
ogoétu miejscowej hierarchii katolickiej.

Patrzac z punktu widzenia amerykanskich wydawcow Schille-
beeckxa, podréz ta byla wielkim sukcesem; jeden z nich zauwazyl,
ze tlumy byly wieksze niz na Rahnerze.. Zapewne przyczynila sie
do tego takze obecna stawa Holandii. Schillebeeckx otrzymal sze-
reg propozycji wykladow, doktorat honorowy na uniwersytecie
w St. Louis itd. Moze to radowaé¢ wydawcow, ale sam autor ceni
sobie te podr6z przede wszystkim jako osobiste doSwiadczenie kon-
taktu z odmiennym kregiem kulturalnym, z mys$la i mentalnoécia,
ktéra jego zdaniem wciaz jest w Europie zbyt malo znana i czesto
interpretowana opacznie. A przeciez amerykanski wariant kultury
to poniekad model, na ktérym mozna studiowaé pewne tendencje
przyszlosciowe wystepujace na calym Swiecie, w calej cywilizacji
technicznej opartej na wykorzystaniu nauki we wszystkich dziedzi-
nach zycia. Obok popularnego reportazu w tygodniku ,,.De Bazuin”,
glebsze refleksje na ten temat rozwija autor we wspomnianym
juz artykule o sekularyzacji i nowym obrazie Boga. Jest to studium
teologiczne, lecz rozpoczyna sie ono od bardzo prywatnego wstepu,
gdzie autor sam kresli geneze swych rozwazan. Wciaz jeszcze
jest pod wrazeniem fundamentalnego pragmatyzmu charakteryzu-
jacego mentalno$é amerykanska. Pragmatyzm ten ma swoje korze-
nie filozoficzne, ale zarazem zdecydowanie poza sfere filozofowania
wykracza. The proof of the pudding is in the eating — dow6d na
legumine polega na zjedzeniu jej, tak tez mozna by to adagium prze-
lozy¢. Ta dewiza szeroko stosowana jest w praktyce osobistego
wartoSciowania, takze wobec religii. MyS$lacy Amerykanie wszedzie
domagaja sie tego rodzaju weryfikacji, réwniez sprawy wiary
i Kosciola przestaja stanowi¢ wyjatek. Na tym tle szczegoélnie
wymowne staje sie inne do$wiadczenie — popoludnie jakie autor
spedzil z kilkudziesiecioosobowa grupa francuskich duszpasterzy
akademickich. Tu o zadnym pragmatyzmie nie bylo mowy. Ich
S§wiat to wciaz jeszeze $wiat kultury humanistycznej, nasyconej
zupeklie inng filozofia.

A przeciez $Swiata cywilizacji technicznej nie mozna opuscié.
»Teologia nie moze byé wiedza powstajaca w zamknietej celi —
pisze Schillebeeckx w tym prywatnym wstepie — teologie mozna
budowaé tylko w dialogu z bliZnimi, wokoél problematyki, ktéra
wszyscy musimy sie zajmowaé, bo nasze zycie od tego zalezy...
Teologia w naszych czasach takze dla samego teologa oznacza
osobista walke zyciowa. Musi on zmagaé sie z Zywa realna pro-
blematyka, ktérej nie mozna zazegnaé¢ tryumfalnie — czy tez
rozpaczliwie? — powiewajac nagimi, niezinterpretowanymi teksta-
mi soborowymi. Teolog musi zado$tuczyni¢ problemom zyciowym,
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ktore dzi§ ze wszystkich stron autentycznie wyplywaja na po-
wierzchnig. Nie wolno mu ukrywaé sie za sloganami czy tez daé
sie zapedzi¢ w §lepy zaulek pod naciskiem wspétbraci, ktérzy auto-
matycznie robia z niego albo wstecznego konserwatyste albo zde-
cydowanego «postgpowca». Wierny Ewangelii i otwarty na rze-

czywiste problemy zywych ludzi, teolog — nie ogladajac sie na
osoby — powinien méc powiedzie¢ z Newmanem: I am going
my way’.

Schillebeeckx podchodzi bardzo krytycznie do tez gloszacych, ze
S§wiat przyszlosci bedzie Swiatem ,bez religii”, §wiatem calkowicie
i bez reszty laickim. Prawda jest, ze wielkie przemiany obecne
przekreslaja i dezaktualizuja wiele tradycyjnych funkeji religii. Bog
juz nie musi lataé dziur naszego poznania naukowego, zmieniaja
sie nasze pojecia o czlowieku, ulega wiec modyfikacji i nasze
podejécie do Boga i przekonania o Nim. Sekularyzacja jest faktem.
Ale — 1° fakty spoleczne nie sq normami: przekonanie, nawet bar-
dzo wielu ludzi, ze ,,Bog umarl”, nie dowodzi, ze On nie istnieje
czy nie powinien istnieé¢, nie dowodzi nawet braku potrzeby Boga.
2° Sekularyzacja jest tylko jednym z dokonujacych sie proceséw.
Ludzie, dla ktérych Bog jest zywy, nie naleza wylacznie do prze-
szlodci, nie sa reliktami minionej kultury. W Swiecie dzisiejszym
rodza si¢ nowe formy wyrazu wiary, nowe rodzaje religijnoSci,
nowe jej funkeje. ,ChrzeScijanstwo bez religii” w wielu swoich
wersjach nie jest chrze$cijanstwem bez zwiazku z Bogiem. Ono
tylko pojmuje ten zwiazek inaczej, umieszcza go na innej plasz-
czyznie. Czasem Bogu pozwala sie nawet lataé dziury, wypekniaé
pustke, tylko tym razem nie w przyrodzie, a w nas samych, lub
w Swiecie stosunkéw miedzyludzkich. Dla innych i ta funkeja
jest przekreSlona, a przeciez i oni znaja Boga zywego — S$ladem
samego Jezusa przezywaja Ojcostwo Boze jako prawdziwe zjedno-
czenie w duchu Ewangelii Janowej (J 8, 16). Bog jest milczacym,
ale gleboko rzeczywistym towarzyszem naszej tajemniczej piel-
grzymki w ciemno$ciach.

Osobiscie — jak to zaznacza we wzruszajacym przypisie — Schille-
beeckx ,idac swoja droga” nie jest bynajmniej przekonany, ze
wypelnianie pustki — tam gdzie sie ona czlowiekowi jawi —
mialoby w jaki§ sposéb uwlaczaé Bogu czy tez ludzkiej godnoSei.
»Jesli z wiarg przyjmuje sie, ze miedzy Bogiem a czlowiekiem
istnieja osobiste stosunki i ze milo§¢ do ludzi nie jest w Bogu
jaka$ relacja relacji lecz Jego zywa istota.. wtedy mnie musi
uchodzié¢ za absurdalne przekonanie, ze Bég suwerennie podejmuje
absolutnie zdumiewajgce inicjatywy na rzecz tych, co Go kochaja...
Wydaje mi sie, ze w tej perspektywie mieSci sie intuicja wiary,
ze Bog pozostawiajac przyrode tym, czym ona jest, i historie tym,
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czym my ja czynimy, jednak i w przyrodzie i w historii moze
sprawié, ze wydarzy sie to, czego On sobie zyczy dla milujacych
Go... (zob. Rz 8, 28). By¢ moze, iz na to moje przekonanie wplynela
dominikanska formacja oparta na zasadzie sola gratia, «a wigc
wszystko jest laska». A jednak wierze, ze to wlasnie jest chrze-
Scijanska madro$é przekazana nam przykladem Zzycia Jezusa, mg-
dro$é, ktéra tylko belkotliwie i czastkowo potrafimy wyrazie” 4,

Tak bedac poniekad ,tradycjonalista” Schillebeeckx jest zarazem
przekonany o koniecznoSci oderwania sige religii i chrzescijan-
stwa od starych wzoréw kulturalnych. Nie po to, aby bezkrytycz-
nie absolutyzowa¢ nowe — ktére takze przeming — lecz po to,
aby glosi¢ Ewangelie nowej epoce. I aby uchwycié kairos nowej
epoki, jej szanse laski. Pewne intuicje biblijne, bardzo istotne,
sq blizsze rodzacej sie epoki niz mentalnosci wezorajszej. Chodzi
tu przede wszystkim o eschatologiczny, przyszloSciowy charakter
chrzesScijanstwa.

Dominujace obecnie nauki przyrodnicze i spoleczne maja na-
stawienie przyszloSciowe, interesuja sie glownie przyszloscia
i ksztaltuja ja. Z drugiej strony to zracjonalizowanie cywilizacji
i kultury, mozliwo$§é jej naukowego planowania i konstruowania,
rzeczywista choé ograniczona — wszystko to stawia nas wobec
trudnych koniecznosci wyboru. Czlowiek czuje sie wyzwolony,
,,dorosly”, ale zarazem nie dorasta, przygniata go odpowiedzialno$é
za przyszlo$é. Lezy ona w ludzkich rekach — ale czesto sa to obce
rece, nie obdarzane zaufaniem. Stad dalszy kryzys tozsamosci,
zagubienie w S$wiecie, rozpaczliwe szukanie miejsca na swoja
miare, protest przeciw narzucanym ksztaltom i stanowiskom. Albo
ucieczka — juz nie przed Swiatem, ale przed przyszloScia, ktéra
jawi sie jako co$ bez twarzy. Wobec tak nastawionych ludzi rzeeza
niewatpliwa staje sie prymat tej kultury, ktéra wyrazniej pro-
jektuje lepsza przyszio$é dla ludzkosci. Dotychezasowe chrzedei-
janstwo bylo zorientowane raczej ku przeszlosci. , Kiedy mowilismy
o transcendencji Boga w obrebie dawnej kultury... jak gdyby samo
przez sie dokonywaliSmy projekeji w przeszlo$é. Wieczno$é byla
jakby niezmiennym trwaniem «uwiecznionej» przeszloSel: «na
poczatku byl Bogr. WiedzieliSmy oczywiécie dobrze, ze wiecz-
no$¢ Boga ogarnia ludzka terazniejszo$¢, przeszlo$¢ i przyszlosé,
a wiec ze Bog jest nie tylko tym, co pierwsze, lecz i tym, co osta-
teczne, obecnoscia, ktéra teraz przekracza nasza terazniejszosé.
Dawni teologowie napisali na ten temat cudowne rzeczy, ktore
bynajmniej nie utracily wartosci. Ale w kulturze, ktorej oblicze

43 Na ten temat por. De goede levensieiding van God, w: God en mens,
op. cit., s. 167 i nast.




EDWARD SCHILLEBEECKX, TEOLOG SPOTKANIA 975

stale bylo zwrécone ku przeszloSci, istniala mocna sila przycia-
gania miedzy transcendencja i wiecznoscia a «uwieczniong prze-
szlo$cig». Obecnie kultura zdecydowanie zwraca sie ku przysziosci,
jako temu, co chce stworzyé, pracuje ona réwniez nad tym, aby
szerokie i bogate w znaczenie chrzescijanskie pojecie transcendencji
takze sie temu zwrotowi poddalo. Transcendencja nabierze wtedy
szezegOlnego pokrewienstwa z tym, co w naszych kategoriach cza-
sowych nazywamy przyszioScia. Je$li transcendencja boska jest
ludzka przeszloScia, terazniejszoScia i przyszioScia od wewnatrz,
to skoro czlowiek zaczyna uznawaé prymat przyszlosci w obrebie
tego, co czasowe, wowczas jako wierzacy bedzie laczyl! Boga
z ludzka przyszloScia, a poniewaz jest osoba we wspblnocie mie-
dzyludzkiej, bedzie go Ilaczyl z przyszloscia catej ludzkosci”. Ta-
kiego pokarmu i materialu dla naszego pojmowania Boga dostar-
cza dzisiejsza kultura. ,,W takim kontekscie zyciowym Boég wie-
rzacych sam przez sie bedzie sie nam jawit jako «Ten kto przy-
chodzi». Bog stanowiacy nasza przysziosé. Stad uderzajaca kom-
pletna zmiana — Ten kogo dawniej nazywaliSmy «Calkowicie
Innym», wychodzac od dawnego pogladu na $wiat i czlowieka,
dzis zwie sie «Catkowicie Nowym». To On jest nasza przy-
sztoscia i ludzka przyszio§é czyni nowa. Objawia sie jako Bég,
ktory w Jezusie Chrystusie daje nam mozno$é przyszilosei, to
znaczy odnawiania wszystkiego, wyrastania ponad grzeszne dzieje
nas samych i calej ludzkosci. Nowa kultura w zadziwiajacy sposéb
prowadzi do odkrycia na nowo dobrej nowiny Starego i Nowego
Testamentu — ze Bog Obietnicy, Bég Przymierza daje nam zada-
nie, abySmy szli ku ziemi obiecanej, krainie, ktéra, jak kiedy$
Izrael, ufajac obietnicy, mamy zdoby¢ i zamieszkaé w niej”.

Przy takiej orientacji cale zycie chrzescijanskie ulega przebu-
dowie, jawia sie w nim nowe akcenty. Budowa przyszloSei staje
sie ,,weryfikacja” wiary. Tak wracamy do poruszonej juz sprawy
pragmatyzmu: chrzescijanie, ktérzy dotad raczej interpretowali
Swiat, teraz musza najpierw go zmienia¢. Dopiero dzialanie w mys$l
Ewangelii daje im prawo interpretowania rzeczywistoSci w jej
Swietle. Stad na przyklad Scisly zwigzek misji z praca na rzecz
rozwoju. Praca ta nie ma by¢ okazja do apostolstwa, czy jakas
strategia w tej dziedzinie. Niemniej bez niej nie mamy moralnego
prawa Swiadczenia slowem o swojej wierze,

Czynne zaangazowanie chrzeScijan moze mie¢ charakter rewo-
lucyjny. Schillebeeckx mnie chce byé¢ ,teologiem rewolucji”. Jego
zdaniem rewolucja moze byé konieczna, udzial w niej moze byc¢
obowiazkiem sumienia. Ale to nie prowadzi do jakiej§ specyficznej
chrzescijanskiej mistyki czy ,teologii’’ tej formy dzialania. Rewo-
lucja musi mieé¢ praktyczne Swieckie uzasadnienie moralne, jako
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niezbedne w danym wypadku narzedzie sprawiedliwosci.

Kladae moceny nacisk na bezzasadnos$é wyodrebniania sie chrze-
Scijan w toku samego dzialania, niecelowo$¢ osobnych instytucji
czy to gospodarczych czy polityczno-spotecznych (,,chrzescijanskie”
partie czy zwigzki zawodowe) Schillebeeckx szuka jednocze$nie
tego, co wilasne, co specyficzne dla zaangazowania w duchu wiary
(pamietajac o owym pytaniu ,co wiecej daje wiara...”). I tu ze
Stanéw Zjednoczonych wracamy poniekad do Francji. Powolujac
sie na Ricoeura* Schillebeeckx dopatruje sie chrze$cijanskiej
inspiracji w ,nienasyceniu”, w ustawicznej otwartosci ku nowym
zadaniom, czystszyim, bardziej zupelnym idealom. Chrzescijanska
nadzieja jest nieskonczona, dlatego nie godzi sie na absolutyzo-
wanie ludzkich osiagnieé. Tym samym wnosi ona pewien dystans
w nasz stosunek do status quo, nawet w wypadku gdy ,,to, co jest”,
stanowi owoe maszych wtasnych najwyzszych ofiar i wysitkow.
Funkcja wiary to funkcja krytyczna. Musi ona przenikaé
cale zaangazowanie chrzeS$cijanina, ale zdaniem Schillebeeckxa
nie powinna ona sklania¢ go do tworzenia wlasnego odrebnego
»pionu”, odrebnej chrzescijanskiej struktury spoleczenistwa. Funkeja
krytyczna nie moze tez wyrodzi¢ sie w krytykanctwo. Wyznacza
trudna linie polityczna uczestnictwa w kazdym pozytywnym szu-
kaniu wiekszego dobra.

Problem przejscia od chrzescijanstwa ,lokalizujacego” Boga
w przesziosci do chrzeScijanstwa-spotkania z Bogiem, ktéry przy-
chodzi — to oczywiscie zagadnienie bardzo zlozone. W artykule,
ktéry zamieszezamy ponizej, Schillebeeckx zajmuje sie tym wiasnie
problemem.

Warto moze przypomnieé, ze proba przyszloSciowego ustawienia
chrze$cijanstwa nie jest jedynym wysitkiem adaptacyjnym, jaki
mozna spotka¢ w teologii dzisiejszej. Wczesniejsza jest na przyklad
proba Bultmanna, ktéra okresla sie czasem jako mistyke terazniej-
szoSci (w odréznieniu od mistyki przyszloSei w ujeciu Moltmanna,
Metza i in.). Upraszczajac mozna by powiedzie¢, ze dla Bultmanna
Bog — wieczno$é i transcendencja — objawia sie czlowiekowi
w momencie decyzji, a wiec teraz. W tym momencie czlowiek
wydobywa sie ponad historig, siega tego, co ostateczne. Historia
tym samym jakby sie konczy, czy ulega zawieszeniu: ,Kto Krzyz
odgadnie, ten nic nie pragnie ni szuka..” Teologia nadziei przy-
woluje inng wizje: , Krzyz stal sie brama”. Chrzescijanstwo ofwiera,
a nie zamyka ludzkie dgzenia i poszukiwania.

44 Por, P. Ricoeur, Taches de Ueducateur politique, ,Esprit"” 33 (1965). Po
polsku inny artyku! Ricoeura na zblizony temat w ,,Znaku" 157—158 (7—8, 1967),
s. 920: Etyka spoteczna na rozstajach.
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Akceptujac wiele elementéw mys$li Bultmanna (ktéra wnikliwie
analizuje) Schillebeeckx stara sie polaczyé egzystencjalna inter-
pretacje Pisma i Tradycji — interpretacje nawigzujaca do ludz-
kich pytan, od ktérych zycie zalezy — z nastawieniem przyszlo-
Sciowym. Pokazuje tez, jak poprzez kolejne reinterpretacje mamy
poddawaé siebie sadowi w $wietle Ewangelii, a nie tylko dokony-
waé projekeji wilasnych dazen.

Artykul ten jest w gruncie rzeczy polemika z Bultmannem, ale
polemika konstruktywng, daleka od tak czesto popelnianych
uproszezen i przykrawania subtelnych dociekan Bultmanna do
z gory zalozonych schematéw. Studium to jest rzeczywisScie trudne.
Jednak czytelnicy, ktorzy poradzili sobie z poprzednimi publi-
kacjami ,,Znaku” na temat mys$li Bultmanna* znajda tu cenne
uzupelnienie posiadanych informacji. Tekst, ktéry zamieszczamy,
stanowi rozszerzong wersje wykladu wygloszonego przez Schille-
beeckxa na uniwersytecie St. Louis z okazji doktoratu honoro-
wego. W tej postaci znajduje sie we wspomnianym juz zbiorze
Wiara w spoleczenstwie na przelomie.

Halina Bortnowska

45 Ks. E. Dabrowski, R. Bultmann i jego krytyka Nowego Testamentu, ,,Znak"”
167 (5, 1968), s. 606. M. Mazur, Rudolf Bultmann — teolog decyzjt, ,,Znak" 167
(5, 1968), s. 574.
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O KATOLICKIE ZASTOSOWANIE
B EREMAE N ETUNT Y

TOZSAMOSC WIARY W TOKU JEJ
REINTERPRETACIJI

Nic bardziej groteskowego niz glosi¢, ze moje poszukiwa-
nia myélowe obracajg w gruzy metafizyke, a jednoczesnie
korzystajgc z owych prob trwaé w sferze wyobrazen i na
szlakach mys$lowych wytyczonych przez to rzekome burzy-
cielstwo...

(M. Heidegger, Zur Seinsfrage,
Frankfurt a. M. 1956, s. 36)

Moéwienie o ,konicu konwencjonalnego chrze$cijanstwa” przy-
woluje na my$l niezwykle naglacy i nierozwiazany dotad problem.
Powstaje bowiem pytanie, z jakiego punktu widzenia wypowiedz
tego rodzaju jest w ogé6le mozliwa. CzyzbySmy dysponowali jaka$s
wyzszg Swiadomoscia, conscience survolante, o ktérg wsparci,
uniezaleznieni od biegu dziejow moglibySmy dokonaé¢ przegladu
roznych historyeznych postaci chrzescijanstwa, kazda z nich
z osobna wylozyé i wyjasni¢? Je§li jednak takiej Swiadomosci nie
posiadamy, to nawet jako obserwatorzy tkwimy w samym cen-
trum stawania sie historii. Tym samym i nasza wlasna sytuacja
staje sie chwiejna i delikatna. Czy naprawde mozemy sadzié, ze
wiemy, czym jest autentyczne chrzeScijanstwo ,samo w sobie”?
Gdybysmy taka wiedze absolutna posiedli, to istotnie poréwnujac
to, co sie jawi nowego, z dawnym chrzescijanstwem moglibySmy
to ostatnie ewentualnie okre$li¢ jako , konwencjonalne”. Jezeli jed-
nak chrzescijanstwo samo w sobie nie jest nam dane i znamy tylko
chrzes$cijanstwo, ktore wyrosto w historii — natychmiast zaryso-
wuje sie kwestia, do jakiej normy uciekamy sie przy poréwnywa-
niu? A moze termin ,konwencjonalne chrzescijafistwo” nie jest
kwalifikacja teologiczna tylko spoleczno-kulturalng? I czy teolog
nie powinien pozostawi¢ tego okreSlenia socjologom i filozofom,
sam idac wlasna teologiczna droga wiary?

Przeklad artykulu Naar een katholiek gebruik van de hermencutik, zamiesz-
czony w ksiedze pamigtkowe] ku czci prof. van de Pol Geloof bij kenterend
getij Romen & Zn. Roermond-Maaseik 1967, s. 78—116. Opublikowane w 1967 roku
pomnikowe dzielo 70-leiniego prof. van de Pol nosi tytul Het einde van het
konventionele Kristendom. (Koniec konwencjonalnego chrze$cijanstwa).
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|. PROBLEM HERMENEUTYCZNY

1. KOLO HERMENEUTYCZNE*

NOWY ZESPOL PYTAN

Sformulowane wyzej pytania stanowia samo jadro obecnego
hermeneutycznego problemu. Juz od dawna stalo sie jasne, ze
nie przemawia do nas nuda vox Dei, glos ktéry by docieral do nas
jakby po linii pionowej, w sposob czysto boski **. Stowo Boze jest
nam dane w Starym i Nowym Testamencie, a kazdy z nich juz sta-
nowi interpretujaca odpowiedZ na inicjatywe Boga. Nasi wierzacy
blizni, ludzie, ktérzy swoje zycie oparli na przekonaniu, iz Bogu
mozna zawierzy¢, ci ludzie interpretuja zbawcze dzialanie Boze
w Izraelu i w czlowieku Jezusie Chrystusie. Interpretuja je swiad-
czac o nim — i $wiadeza o nim interpretujac; przedstawiaja racje
swej nadziei, oczekiwania odnowy S$wiata. W dialogu miedzyludz-
kim dochodzi do glosu Bog zbawienia — w ten a nie inny sposéb
Slowo Boze kieruje sie¢ ku nam.

Ta ludzka rozmowa, w ktorej Bog daje sie poznaé, jako taka, ze
swej istoty jest osadzona w pewnej sytuacji, posiada swoje Sitz im
Leben, wiasny historyczny kontekst zyciowy. Badajac historie po-
wstawania Starego i Nowego Testamentu mozna uchwyci¢ roz-
maite nastepujace po sobie nowe konteksty zyciowe, w ktérych
obrebie wezeSniejsza wypowiedZ jest interpretowana na nowo
w zwiazku z nowa sytuacja ***. Podejmujac reinterpretacje pozwa-
lamy, aby przemdwila do nas tre§¢ zawarta w pierwszej probie
dialogu. Tre$¢ ta ma wigc Zyciowa warto§é, ma swoja wage i za-
stosowanie takze poza pierwotnym kontekstem. Nie tylko sam
fakt Bozej inicjatywy skierowanej do nas mowy (Anrede) lecz
1 tre§é dociera do nas przez stale wiernie przekazywany wyraz
samozrozumienia pierwszych chrzescijan, bedacy owocem shtucha-
nia Slowa ale i jego interpretacja. W gloszeniu i interpretujacym
stuchaniu Dobrej Nowiny dziala Duch Bozy. To On przez swe
dzialanie w obrebie Kosciota pierwotnego ,przypomina” nam Wy-
darzenie, objawia jego sens. Pismo $§wiete to jakby kanoniczne

* Hermeneutyka (z greckiego — hermeneuein = tlumaczyé, wyjasniaé, inter-
pretowaé) jest to nauka o zasadach interpretacji tekstow literackich i Zrodet
historycznych.

** Por, P. Schoonenberg, Stowo ludzkie w mowie Bozej, ,Znak” nr 152

ss* por. ks. J. Kudasiewicz, Konstytucja ,Del Verbum®” w opinit biblistéw,
rozdz. Historyczno$§é Ewangelii, ,,Znak' 152 (2, 1967), s. 200.
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archiwum, przy pomocy ktérego caly Lud Bozy pod przewodem
i kierownictwem kosScielnego Urzedu Apostolskiego sprawdza,
poddaje prébie i weryfikuje nigdy nie ustajace koscielne ,,Wspo-
minanie”, odwolywanie sie do Slowa Bozego i czerpanie zen w co-
raz to nowych sytuacjach.

Proces ten wywoluje powazne napiecia. Raz po raz dzieje sie
tak, ze Slowo Boze, ktére znalazlo wyraz i zostalo poddane inter-
pretacji w okreslonej sytuacji historycznej, staje sie norma
i sprawdzianem mnaszej wiary chrzescijanskiej, usytuowanej
w caltkiem innym historycznym kontekscie. Wynika stad, ze Slowo
biblijne mozemy zrozumieé tylko poprzez nowe reinterpretujace
zrozumienie wiary. Nie mozemy spojrze¢ na nie z wysoka, zrozu-
mie¢ tekstu Biblii ,jako takiego”, tak jakbySmy byli ponadczaso-
wymi czytelnikami i nasza wiara stala ponad czasem.

Na pierwszy rzut oka moze sie wydawaé¢, ze teze te przyjal do-
piero Bultmann i szkola pobultmannowska. W rzeczywistosci —
choé katolicy rzadko zdaja sobie z tego sprawe — jest ona jednym
z istotnych elementéw katolickiej teologii, cho¢ nie w sposéb wy-
raznie stematyzowany. Nie mowi sie tez tutaj o hermeneutyce
lecz o ,rozwoju dogmatu”. To wtlasnie jest katolicki odpowiednik
tego, co teologowie z kregu reformacji nazywaja ,problemem
hermeneutycznym?”.

Katolickie rozumienie dogmatu, na przyklad dogmatu chrysto-
logicznego, zaklada, ze biblijna wizja Chrystusa poddana zostala
reinterpretacji w zwiazku z koScielng i ogoélnoswiatowa sytuacja
kulturalng V wieku **** Reinterpretacja ta przebiegla Scisle w taki
sposéb, iz rzeczywiscie doszly w niej do glosu te same dane wiary
co w Biblii.

Te same i zadne inne, te same, ale w obrebie nowego reinterpre-
tujacego $wiadectwa. Co to znaczy? Nie co innego, jak to wlasnie,
ze konkretna sytuacja V wieku wkracza w sama wypowiedz, in-
geruje w samym wyrazie wiary, ale wlasciwa tre§¢ wiary nie staje
si¢ przez toinna. W inny sposo6b powiedziane jest to samo,
poniewaz dogmat jest elementem wiary, samym jadrem postannic-
twa wiary zawartego w danej biblijnej, a nie taka czy inng teolo-
giczna wypowiedzig. Dogmat jest przeciez ogélnokoscielng afir-
macja wiary, powszechnym uzgodnieniem w niej.

W samej zasadzie droga od Biblii do Chalcedonu nie rézni sig
od tej, ktéra przeszliémy od pierwotnego obrazu Chrystusa do

s#ss Por, 1. M. Congar, Chrystus w ekonomif zbawienia, ,Znak™ nr 161
W roku 451 za papieza Leona I Sob6r w Chalcedonie formuluje dogmat chrysto-
logiczny afirmujgcy jednosé osoby Jezusa Chrystusa zloZzonej z dwoch natur,
ktore w tej jedne] osobie sg obecne, niezmieszane, niezmienione i nierozdzielne.
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Pawlowego, synoptycznego a potem Janowego. Problem herme-
neutyczny zarysowuje sie tu jak na dloni: wlaSciwa dla kazdego
okresu sytuacja oraz zwigzana z nig Swiadomo$¢ i pojmowanie
ludzkiej egzystencji stanowi ,sytuacje hermeneutyczna”. Tylko
w obrebie tej sytuacji i wychodzac od niej (a nie stajac poza czy
ponad nig) mozemy w duchu wiary zrozumieé to, co sama biblijna
Dobra Nowina ma nam do przekazania.

Ta katolicka interpretacja rozwoju dogmatu na swodj wlasny
specyficzny sposob zaklada to, co opierajac sie glownie na Heideg-
gerze ! zaréwno szkola Bultmanna 2, jak i — niezaleznie od niej —
filozofowie z kregu Reformacji, jak P. Ricoeur?® H.G. Gadamer®
i teologowie reformowani, jak P. Tillich i K. Lowith® nazwali
,k0lem hermeneutycznym”.

Kazdy wysilek rozumienia wpleciony jest w ,ruch kolowy”:
odpowiedz jest w pewnej mierze zdeterminowana przez
sposéb postawienia pytania i sama z kolei modyfikuje pytanie,
na ktére odpowiada, rozszerza je lub poprawia. Ze zrozumienia
wyrasta nowe postawienie kwestii i w ten sposéb kolo hermeneu-
tyczne weiaz sie rozwija w niekonczaca sie spirale.

Czlowiek nigdy nie jest w stanie wydostaé sie poza to kolo,
poniewaz nie moze raz na zawsze uchwyci¢é prawdy czy treSci
Slowa Bozego. Nie istnieje definitywne ponadczasowe zrozumie-
nie, ktére nie rodzitoby nowych pytan. Kolo hermeneutyczne ma
swa podstawe w historycznosci ludzkiej egzystencji, a tym samym
takze wszelkiego ludzkiego pojmowania. Ten, kto dokonuje rein-
terpretacji sam w pewnej mierze jest czescia przedmiotu, ktéry
stara sie zrozumieé¢, sam jest tez zjawiskiem historycznym. Z tej
racji wszelkie rozumienie jest wiaSciwie formg rozumienia siebie
samego. Wlasna egzystencja zakorzeniona w przeszloSci, w danej

1 M. Heidegger, Sein und Zeit, Halle 1927 (1953), § 32.

2 R. Bultmann w: Glauben und Verstehen, II Tiibingen (1952) 19613, s. 227;
Das Problem einer theologischen Exegese des Neuen Testaments w: Zwischen
den Zeiten, 3 (1925 s, 334—357; E Fuchs, Hermeneutik, Bad Cannstatt 19633, s. 118—
126; G. Ebeling — przede wszystkim Die Anfdnge von Luthers Hermeneutik,
w: ,,Zeitschrift filr Theologie und Kirche' 48 (1951), s. 172—230.

3 P. Ricoeur, Existence et herméneutique w: Interpretation der Welt (Ksigga
pamigtkowa ku czi R. Guardiniego), Wiirzburg 1965, s. 32—51; oraz Hermeneutik,
der Symbole und philosophisches Denken w: Kerygma und Mythos, VI—1, Ham-
burg 1963, s. 45—68, gdzie jest mowa o ,kole hermeneutycznym': ,Man muss
verstehen, um zu glauben, aber man muss glauben, um zu verstehen’. Por.
takze podobne rozwazania w ksiazce Ricoeura, De ['interpretation, Paris 1966,

4 H.-G. Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 19652, przede wszystkim
S, 250 i n.

i P, Tillich, Systematische Theologie cz. I, Stuttgart 19562, miedzy in. s, 9
i 15 nn.,, K. Lowith, Wissen, Glauben und Skepsis, Gottingen 1958, s. 18 nn.
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chwili nastawiona na przyszlos¢ peilni funkcje hermeneutyczng
w rozumieniu tekstéow biblijnych w duchu wiary. W zwigzku z na-
sza wlasng nows i odrebna sytuacja stawiamy tekstowi pytania
i spodziewamy sie, ze Biblia na nie odpowie. Rozumienie tekstu
przebiega ruchem kolowym: w kazdej interpretacji odgrywa role
zarobwno zwiazek z przekazana nam tradycja (tekst) jak i od-
powiadajace mu oczekiwania i mozliwosci siegga-
jace w przyszlo$§é Interpretacja unormowana jest trescia
biblijnego przekazu, tre$cia, ktéra dzi§ moze przedstawiaé zrozu-
mialg odpowiedZ tylko w obrebie nowego kregu pytan. Nowy,
dzisiejszy horyzont umozliwia nam pytanie o to, co w tekscie jest
wyrazone. OdpowiedZz na wspodlczesne pytanie ni-
gdy nie moze byé doslownym powtérzeniem
tekstu biblijnego czy tekstu wyznania wiary.
Gdyby sie do tego ograniczyé, tekst nie stalby sie odpowiedzia.
Pismo $§wiete moze nam daé zrozumialg dla nas odpowiedZ tylko
na te pytania, do jakich dochodzimy poprzez nasz zyciowy zwig-
zek z ta samg rzeczywisto$cia, ktéra w Biblii dochodzi do glosu.
Jest nig ludzka egzystencja wraz z wchodzacym w jej sktad zro-
zumieniem siebie — co najmniej w tym wezszym fenomenologicz-
nym sensie, jaki tej egzystencji nadaje Bultmann. OdpowiedZz na
tego rodzaju pytania jest zrozumiala, poniewaz dotyka naszych
realnych probleméw. Sens tekstu jest korelatem pytania: jedynie
w obrebie okreslonego pytania mozna dany tekst sensownie zro-
zumieé. OdpowiedZ (ktérej udziela sam tekst) przerasta wige jego
literalng zawarto$é. A jednak interpretator pozwala przemowic
tekstowi, poddaje sie mu, i tym samym godzi sie, aby jego wlasne
postawienie kwestii i uprzednie rozumienie tekstu, wszystkie jego
prekoncepcje, stale byly poprawiane i uzupelniane w miare urze-
czywistniania sie wspolczesnego, reinterpretujacego rozumienia
tekstu. U Bultmanna kolo hermeneutyczne rozwija sie ostatecznie
w krag laczacy rozumienie samego siebie (rozumienie egzystencji)
i rozumienie wiary. Na tym opiera sie cala jego egzystencjalna
interpretacja Nowego Testamentu.

W przeciwienstwie do tego, co czesto sie mowi, egzystencjalna
interpretacja Biblii (czyli interpretowanie jej w perspektywie
egzystencjalnej, w kregu pytan dotyczacych mojej egzystencji)
w intencji samego Bultmanna bynajmniej nie miala polega¢ na
dogmatycznym rozstrzyganiu z gbéry, co w wierze jest ze swej
istoty nie do zaatakowania, nienaruszalne, a co moze sig zmieniaé.
Bultmann niejednokrotnie wypowiada sie przeciw takiemu roz-
strzyganiu ® (choé¢ jego ciasne pojecie egzystencji mozna de facte

& Kerygma und Mythos, II Hamburg 1952, s. 181, zob. tez II, s. 189,
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okresli¢ jako daleko idaca dogmatyczna prekoncepcje). Interpre-
tacja egzystencjalna ma charakter czysto hermeneutyczny: chodzi
o to, jak powinno sie rozumie¢ Biblie? Jaki rodzaj pytan moze tu
mie¢ zastosowanie i pozwala sie spodziewaé sensownych biblijnych
odpowiedzi? Wedlug Bultmanna sg to pytania o ludzkie mozli-
wosci egzystencjalne, o los ludzki, pytania prowadzace ku zrozu-
mieniu samego siebie. By¢ moze pytania zadawane przez Bult-
manna sa formulowane w oparciu o zbyt ciasno rozumiang, egzy-
stencjalnie uboga baze — moim zdaniem w pewnych wypadkach
na pewno tak jest. Mozna z Biblii wydobyé wiecej niz Bultmann
uwaza za mozliwe. Lecz ze swej strony nie powinniSmy zapomi-
na¢, ze to ,wiecej” tez musi by¢ owocem dzisiejszego zrozumie-
nia. W przeciwnym wypadku — okreflimy to dosadnie — wiara
moze sta¢ sie uznawaniem na sile za prawdziwe twierdzen, prze-
ciwko ktérym z calym uzasadnieniem protestuje nauka, z gruntu
niezgodnych z cala wspbélczesng wizja czlowieka.

Trudno$¢ polega na tym, ze autorzy zajmujacy sie kolem her-
meneutycznym, w ktorym rozgrywaja sie ludzkie wysilki rozu-
mienia, na ogél zdaja sie usuwaé w cien problem prawdy.
Stusznie podkres$laja historycznosé prawdy, ale rzadko mozna
u nich zaobserwowaé préby ukazania, w jaki sposéb prawda, w ca-
lej swej historycznosci, jest czyms$ wiecej, nie samym tylko histo-
ryeznym wyrazem, innym w kazdej epoce. W jaki sposéb jest ona
prawda a nie tylko tym, co odpowiednie, dostosowane do no-
wych sytuacji?

Nasuwa sie pytanie, czy wlasnie bultmanizm nie jest powaznie
dotkniety owa choroba, ktéra Heidegger, znakomity diagnostyk
my$li zachodnio-europejskiej, okre§lit jako Seinsvergessenheit, nie-
wrazliwoéé na byt, a wiec §lepa plame w mySleniu, ktérej konsek-
wencja jest jednostronno$é, tym razem nie obiektywizmu lecz czy-
stej egzystencjalnosci.

DAWNE ROZWIAZANIE: JADRO I FORMA
PRZEDSTAWIENIA

Cala ta problematyka skupia sie wokél starej kwestii ,,zmien-
nosci” i ,,niezmiennoseci”, wolnoéci od bledu, nienaruszalno$ci, in-
tegralnodei postannictwa chrzeScijanskiego, wyznan wiary i dog-
matéw — woko6l ich indefectibilitas.

Tak sformulowany — jako zagadnienie oddzielenia tego, co
zmienne, od tego, co niezmienne — problem jest rzeczywiscie nie
do rozstrzygniecia. Ale to postawienie kwestii jest bledne. W naj-
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glebszej warstwie chodzi tu o identyczno$¢ wiary, o jej tozsa-
mo$§é w toku reinterpretacji, a nie o uchwycenie jakiego$ ,,nie-
zmiennego elementu”.

Chrystologia biblijna (czyli biblijna interpretacja postaci Jezusa
z Nazaretu) i chrystologia Chalcedonu (interpretacja interpretacji
biblijnej, a wiec reinterpretacja) to Swiadectwa dwoch réinych
kontekstéw zyciowych, dwoch roznych duchowych Swiatéw. A jed-
nak obie sg Swiadectwem jednej, nieprzemijajacej wiary w Je-
zusa Chrystusa, naszego Pana. My sami, w roku 1967, zyjemy
w catkiem innych czasach. Co méwi nam Slowo zawarte w Bi-
blii? To samo, ale we wspolczesnej interpretacji.

Tradycyjnie rozrézniano ,centralng afirmacje dogmatyczna”,
(id quod) oraz element bardziej zewnetrzny, sposob przedstawie-
nia, to, w co prawda jest przyobleczona (modus cum quo). Cen-
tralna afirmacja dogmatyczna miala stanowié¢ ,niezmienne jadro”,
a w sposob przedstawienia wchodza elementy zmienne, podlega-
jace wymianie.

Dawniej ja sam uciekalem sie takze do tego rozréznienia, ale
zawsze implicite” lub wyraznie? wylacznie w zastosowaniu re-
trospektywnym. Retrospektywnie rozréznienie to jest stusz-
ne i ma sens, ale stawia nas w klopocie wilasnie wtedy, gdy po-
trzebujemy go najbardziej — gdy chodzi o wspolczesnie dokonu-
jaca sie interpretacje autentycznej wiary. Inaczej mowiac, roz-
roznienie to jest mozliwe do przeprowadzenia i ma sens tylko
wtedy, gdy egzystencjalnie juz nam nic nie daje. Mozna sie nim
postuzyé dopiero wtedy, gdy nowa interpretacja juz jest wypra-
cowana i przyjeta przez cala wspolnote koscielnag, W tych wa-
runkach potrafimy juz wyr6ézni¢ w obrebie dawnej inter-
pretacji jej istotne treSciowe jadro. Tak na przyklad mozemy
uznaé arystotelesowska pare pojeé ,substancja-przypadlo$é” za
element sposobu przedstawienia, jesli przebadamy idee teologow
trydenckich na temat transsubstancjacji. Zyskujemy wtedy pew-
nosé¢, ze w tej interpretacji dawni teologowie mogli nalezycie roz-
poznaé rzeczywiste dane wiary, ktérymi zyli.

Gdy przeprowadzimy analize danego sposobu przedstawienia,
owych ,,zewnetrzniejszych” elementéw sformulowania wiary i od-

T Jak np. w artykule ,,dogmat” w slowniku teoclogicznym Theol, Woordenboek,
Roermond 1952, cz. I, kol. 1079—1080. Ze strony protestanckiej rozréZnienie to czyni
Harnack, a za nim inni. Katolickg koncepcje rozwoju dogmatu okresla on jako
neindrucksvollste Lésungsversuch” (Grundriss der Dogmengeschichte, Tiibingen
1898, s, 2). Zresztg juZ patrystyka znala rozroZnienie miedzy jgdrem a ,otoczkg™
(por. F. Overbeek, Die Anfidnge der patristischen Literatur, 19542, s. 63).

8 Christus’ tegenwoordigheid in de Eucharistie w: ,, Tijdschrift voor Theologie”,
O (1963), s. 141—142,
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lozymy je na bok, nie bedziemy mie¢ w rekach ,czystej tresci
wiary” lecz jedynie jej nowag wierna interpretacje, interpretacje,
ktérej punkiem wyjscia jest nasze wlasne usytuowanie zyciowe.
Czysta treS§¢ wiary dana jest nam poprzez te interpretacje a nie
jako ,,ponadeczasowe jadro”.

Zwiazane z tym wszystkim trudno$ci wyraznie wzrastaja, gdy
Kosciol znajduje sie w fazie przejSciowej miedzy dawng a nowa
interpretacja i nie ma jeszcze wcale pewnosci, czy dana prdba
reinterpretacji rzeczywiscie jest prawdziwym, autentycznym ro-
zumieniem wiary. Co w naszym dzisiejszym rozumieniu trans-
substancjacji, postagi Chrystusa, jego jedynego, niepowtarzal-
nego Boskiego synostwa (w jego relacji do tradycyjnego przekazu
0 ,,dziewiczym narodzeniu”) — co w tym wszystkim jest wilasci-
wym jadrem prawdy, a co naszym sposobem przedstawienia?
A priori wiemy, ze takie rozréznienie trzeba bedzie kiedy$ prze-
prowadzi¢, bo w naszym mys$leniu i rozumieniu nigdy nie jesteSmy
oderwani od wplywéw spolecznych i kulturalnych epoki.

Réznica miedzy ,,dogmatycznym jadrem” a ,historyczng szata”
jest niezbitym, ale zarazem nieuchwytnym i nic nie méwigcym
faktem, poniewaz to jadro nigdy nie jest dane w czystej wyizolo-
wanej postaci (zreszta wtedy nie byloby juz ,,jadrem”) ale zawsze
obleczone jest w historyczny modus cum quo. Czastkowa afirmacja
nigdy nie jest w pelni prawdziwa. Nie mozna wiec przeprowadzic¢
linii demarkacyjnej miedzy doskonale prawdziwym jadrem
a zmiennymi elementami, w ktére jest ono obleczone — jedno nie
istnieje bez drugiego: to co absolutne przenika wszystkie relatyw-
ne interpretacje. Proces wiary polega na ciaglym interpretujacym
rozumieniu. Moment interpretacji mieSci sie w poznawczej per-
spektywie wiary, perspektywie, ktéra jako taka nigdy nie ulega
tematyzacji. Jest ona nastawieniem, orientacja wyznaczona i unor-
mowang przez rzeczywistos¢ (rzeczywistosé zbawienia) i wiodgca
ku niej. Ta wlaénie rzeczywisto$é znajduje wyraz w interpretacji
wiary. To, co nazywamy ,jadrem”, jest uchwytne jedynie przez
ujecia o okreSlonym profilu historycznym. Te ujecia jakby wska-
zuja w pewnym kierunku, tym wlasnie a nie innym, poniewaz
tam lezy rzeczywistos¢é o ktoéra chodzi, a ktérej nie mozna juz bli-
zej wyznaczy¢ czy opisaé.

Egzystencjalnie biorac to klasyczne rozréznienie miedzy jgdrem
a tym, co je przyobleka, oznacza tylko — ale to juz ma pewna wa-
ge — ze i nasze wspolczesne interpretacje wiary sa nieadekwat-
nymi wysitkami zasugerowania, wskazania, zorientowania ku ta-
jemnicy w sposéb komunikatywny, sensowny i obiektywny, tak

Znak — 10
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aby uczynié¢ ja dostepna wierze. Z gory wiemy, ze przyszio§é prze-
Scignie te nasze wysitki. Demitologizacja, ktorg dzi§ przeprowa-
dzamy w stosunku do relacji biblijnych, zostanie stusznie zasto-
sowana kiedy$ i do naszych dwudziestowiecznych sformulowan.
Bo wies¢ musi byé podawana dalej.

Czy wiec nasza wiara z punktu widzenia treSci wciaz ma cha-
rakter tymczasowy, przemijajacy, jest ,postepowaniem tak jak
gdyby”? Czy jej tre$¢ jest hipotetycznym zalozeniem? Przyjecie
takiej postawy byloby préba myslenia po ludzku — ale bez za-
akceptowania condition humaine. Aby czlowiek checial zy¢ dzisiaj,
nie wystarczy mu wiedza, ze istnieje przyszloseé, ktéra bedzie inna.
Takiemu falszywemu pojmowaniu czasowosci naszej egzystencji
przeciwstawiamy teze, ze nie istnieja sformulowania wiary, ktére
jako takie bylyby dobre na wszystkie czasy, moglyby trwa¢ na
wieki zachowujac wazno$é i sens zyciowy. A wiec relatywizm?
W zadnym wypadku. Chodzi tylko o to, by trwaé¢ w jednej wierze
poprzez historie, w ramach tego, co historyczne. Posiadamy to, co
Absolutne — to wlasnie jest od wewnatrz norma wiary — ale po-
siadamy to tylko na sposob historyczny a nie absolutny. Zanurzeni
w historie, wedrujacy pielgrzymi, mozemy zy¢ zgodnie z tym co
Absolutne, w jego sferze, dazac don, poniewaz to, co Absolutne
laskawie nas przyjmuje i przenika, cho¢ my nie mozemy go prze-
nikna¢. Czyz wiec wiara nie ma zadnej okreslonej tresci? Owszem,
posiada ja. Ale nie istnieja zadne wyznaczone na stale sposoby jej
wyrazenia, co nie oznacza tego samego. Bez tresci wiara stracilaby
sens. Podobnie nie mialaby sensu, gdyby ta tre$§¢ mogla byé raz
taka raz inna.

Nienaruszalna w swej integralnosci tres¢ wiary lezy w obiek-
tywnei, cho¢ niemozliwej do wyrazenia perspektywie, ktora
wciaz na nowo odslania sie, sugerowana przez zmieniajgce sie hi-
ctoryczne profile wiary. To ona w kazdym z nich obowigzuje
i zachowuje wazno$é. Tajemnica wciaz daje nam do my$lenia,

W swej pojeciowo uchwytnej zawartosci dynamika rozumienia
wiary ze swej istoty laczy demitologizacje z ,mitologizacja”. Jest
zrywaniem z minionymi sformulowaniami wiary i jednocze$nie
wciaz buduje nowe takie sformulowania. Jadro tre$ciowego pozna-
nia nigdy jako takie nie moze byé¢ pojeciowo ustalone, ale nasze
pojecia sg pod jego normatywnym wplywem. Tak na plaszczyZnie
myS$lenia w ogéle, jak i w dziedzinie wiary to, co pojeciowe, jest ze
swej istoty historyczne. Wiasciwa trescig ludzkiego poznania i wiary
jest zawsze obecno$é misterium obietnicy (jak fo pdzniej
wyjasnimy blizej). Misterium, tajemnica — to co niespodziewane,
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co dochodzi do glosu, przemawia, ale nie moglo byé przez nas prze-
widziane. Dlatego rozumienie wiary dokonujace sie przez pojeciowa
(a takze poetycka) interpretacje jest zawsze tak pelme niespodzia-
nek, jest taka wspanialg przygoda — doswiadczeniem podobnym do
przezycia tego biblijnego czlowieka wiary, ktory dotknal brzegu
szat Jezusowych. To glebokie doswiadczenie jest ezymsS z gruntu
réznym od nieco dziecinnego entuzjazmowania sie ta czy inna
aktualna interpretacja, ktéra zdaje sie tajemnice wyjasniac.

Ich fiirchte mich so vor des Menschen Wort
Sie sprechen alles so deutlich aus:

und dieses heisst Hund und jenes heisst Haus
und hier ist Beginn and das Ende dort.
Ich will immer warnen und wehren *****

(Rainer Maria Rilke)
»DAS GESAGTE” I ,,DAS GEMEINTE”

Rozroznienie miedzy ,centralna afirmacja dogmatyczna”
a ,sposobem przedstawienia” w nieco innej perspektywie odnaj-
dujemy u Bultmanna, Jest to rozréinienie miedzy das Gesagte
i das Gemeinte: to co powiedziane musi byé zestawione z tym, co
mowiacy mial na myS$li, i interpretowane zgodnie z tym. Das
Gemeinte to sprawa, o ktéra idzie, sprawa, do ktérej interpretator
takze ma swdj wiasny zywy stosunek i posiada bezposredni lub
posredni z nia kontakt. W wypadku Biblii das Gesagte (to co
powiedziane) mieSci sie w kategoriach rzeczowych (das Dingliche,
das Vorhandene) podczas gdy intencja tekstu jest zakomuni-
kowanie czego$ o ludzkiej egzystencji. Z tej racji to, co powie-
dziane w Biblii, powinno by¢ interpretowane egzystencjalnie, aby
w ten sposob przygotowaé niejako teren, miejsce dla egzystencjal-
nej decyzji wiary!®. To, co nie moze byé wyjasnione egzysten-
cjalnie, odpada: to wtasnie stanowi tylko sposéb przedstawienia,
moment przyoblekajacy, ktéry nie ma nic wspélnego z wiara.

#sess Tak sie lekam ludzkiego slowa —
Oni mowig o wszystkim tak jasno:

te sie nazywa pies, a tamto dom

tu jest poczatek a koniec jest tam

a ja chce ostrzec, powstrzymad...

8 M. in. Das Problem einer theologischen Excgese des Neuen Testaments L c.
(nota 2), 5. 340; Glauben und Verstehen, Tibingen 1952 (19613) cz. II, s. 211—235;
ez, III (1960), s. 142—150; zob. tez E. Fuchs w ,,Zeitschrift flir Theolog. u. Kirche",
53 (1961) s. 256.

10 M, in. Glauben und Verstehen, cz. 1II, s. 107—121; Jesus Christus und die
Mythologie, Hamburg 1964, s. 50—68; Zum Problem der Enthmythologisierung w:
Kerygma und Mythos, VI—I, Hamburg 1963, s. 20—27.
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Jasno widaé, ze w takim postawieniu sprawy tkwi dylemat —
tak pojete rozroznienie miedzy das Gesagte i das Gemeinte narzuca
wybér miedzy ,,obiektywnoscia” i ,,egzystencjalnoscia”, przy czym
obiektywnosé rozumie sie w sensie kartezjanskim i neokantowskim,
jako domene opanowana przez ludzkiego ducha, wzieta przezen
w posiadanie, to co dane na sposob rzeczy, ,dingliche Gegeben-
heit”., Na drodze uzasadnionej reakcji przeciw takiej obiektyw-
nosci, pozostajac wewnatrz wspomnianego dylematu, dochodzi sie
do czysto egzystencjalnej interpretacji Biblii. MogliSmy jednak
nauczy¢ sie juz od samego Heideggera — tego filozofa, ktéry stoi
u podloza calej dzisiejszej mysli teologicznej, tak jak Arystoteles
za po$rednictwem filozofii arabskiej stal u podloza calej Srednio-
wiecznej ,,nowoczesnej teologii” — mogliSmy juz spostrzec, ze ten
ukryty w zalozeniach dylemat jest falszywy: ze istnieje cud
(zdarzenie jakim jest byt — Seinsereignis), dzieki ktéremu nie
tylko wszystko jest tym, czym jest i jest nam dane, lecz takze
czlowiek istnieje jako istota myS$laca i rozumiejaca.

W rzeczywistosci dla hermeneutyki bultmannowskiej charakte-
rystyczne jest nastepujace zalozenie: nie ma zadnej osobnej teolo-
gicznej hermeneutyki — ,interpretacja pism biblijnych nie jest
poddana zadnym odrebnym warunkom rozumienia, odbiegajacym
od tych, jakie obowiazuja wobec innej literatury”!.. Egzysten-
cjalna inierpretacja ludzkiego bytu daje Bultmannowi zaréwno
,wlasciwe zrozumienie” !> konieczne dla interpretacji historii
i Nowego Testamentu oraz dogmatycznych i teologicznych wypo-
wiedzi, jak i ponadto , wlasciwe pojecia” potrzebne w gloszeniu
wiary. Skoro w obrebie teologii hermeneutyka jest sprawa nauki '3,
nalezy wige szukaé ,wlasciwej filozofii” jako jej narzedzia !,
Bultmann znajduje takowa u (mlodego) Heideggera, co najmniej
w tym sensie, ze stamtad wzial koncepcje ,egzystencjaliow” ludz-
kiego bytu pojetych jako formalne struktury egzystencji !, Whrew
intencjom (zwlaszcza p6Znego) Heideggera !* Bultmann dochodzi do
przekonania, ze egzystencjalny sad o ludzkim istnieniu (e xi-

11 Glauben und Verstehen, cz. II, s. 231; cz. I, s. 133, Fundamentalne zasady
swojej hermeneutyki Bultmann sformulowal er professo w r. 1950. Pod tytulem
Das Problem der Hermeneutik praca ta zostala zamieszczona w Glauben und
Verstehen, cz. II, s. 211—235.

12 Kerygma und Mythos, cz. II, Hamburg 1952, s. 189. Streszczenie w Jesus
Christus und die Mythologie, 1. c., 5. 63—68.

13 Kerygma und Mythos, cz. 1I, s. 188.

4 L, c., s. 192 (takZe: Jesus Christus und die Mythologie, 1. c., 5. 63).

15 L., ¢., 8. 192,

16 Tak gdy chodzi o Bultmanna, ktéry nawigzuie do mlodego Heideggera
(z Sein und Zeit) jak i w wypadku E. Fuchsa (Hermeneutik, 1. c. a takie
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stentiale Beurteilung) nalezy do filozofii, natomiast autentyczny
osobisty sad egzystencji (eristentiéle Beurteilung) mieSci sie w do-
menie wiary i jej gloszenia!’. (Nb. w tym odejsciu od intencji
Heideggera zarysowuje sie pierwsza mozliwos¢ krytyki egzysten-
cjalnej interpretacji w wersji bultmannowskiej). Zdaniem Bultman-
na osobista decyzja wiary nie zaklada wiedzy filozoficznej — nato-
miast egzystencjalna interpretacja decyduje o rozumieniu Biblii.
Kryterium autentycznej interpretacji kerygmy spoczywa wediug
niego w samym czlowieku, w jego aktualnym rozumieniu samego
siebie, stanowigcym przestanke wstepng. Innymi slowy zasada
hermeneutyczna nie mieSci sie w samej wierze, lecz uprzednim
wstepnym rozumieniu ludzkim, w ludzkich prekoncepcjach, ktére
z kolei poddane sg korygujacemu je oddzialywaniu Slowa Bozego.
Objawienie chrzeScijanskie odstania wtedy tylko dass, owo ,ze”

Zur Frage nach dem historischen Jesus, Tiibingen 1960) i G. Ebelinga (przede
wszystkim Theologie und Verkundigung, Tubingen 1963 i Wort Gottes und Tra-
dition, Géttingen 1964), ktbrzy obaj nawigzujg do pdZnego Heldeggera (por, New
Frontiers in Theology, wyd. przez J. M. Robinson i J. B. Cobb, New York 1963
i cz. II, 1964) nie moge sie pozby¢ wrazenia, ze filozof (tj. Heidegger) czuje sie
nieswojo, gdy jego wczesniejsze, a takze wyplywajagce z nich poZniejsze koncep-
cie sa w ten sposéb uzywane dla celéw teologicznych. Wbrew ich wlasne]
tematyce, a jawnie na skutek swe] wiary (konkretnie: reformacyjnie chrzesci-
janskiej) ci teologowie sformalizowali wyniki refleksji filozofa, a przez to takze
tresciowo je zneutralizowali, | wyprowadzili poza jego horyzont pytan. Tak
idea egzystencji (Bultmann) jak i idea bytu (wyrafanie rzeczywistosei — Fuchs
i Ebeling) zostajg sformalizowane poniewaz mozZe (resp. aby moglo...) sie okazadé,
ze¢ ich tre§¢ (w sensie das Existentifile) juZz zostala dana w objawieniu chrzesci-
janskim. Przede wszystkim chce sie byé dobrym 1 auteniycznym chrzescijani-
nem. Ale w ten sposébb po prostu usuwa sie z drogi cala obeena tu problema-
tyke napiccia miedzy ludzkim rozumieniem samego siebie a rozumieniem wiary.
Wychodzge od wlasnej, reformacyjne] interpretacli ogdlnochrzescijafiskiej =za-
sady sola gratia problematyke te zastepuje sie o wiele mniej istotng kwestig —
filozofia ma ujawniaé¢ formalne | neutralne struktury egzystencji i bytu, wiara
zas podejmuje egzystencjalne decyzje tresciowe. Wiara staje sie w ten sposob
przezwyciezeniem wszelkiej metafizyki, tak?e tej nastawionej egzystencjalnie.
Ze obecny kryzys wiary ze swej istoty jest kryzysem metafizyki, stwierdzil
slusznie H. M, Kuitert (De realiteit van het geloof. Over de anti-metafysische
tendens in de huidige theologische ontwikkeling, Kampen 1966) ale zgadza sig
on po prostu z tym wszystkim, co z kolei rykoszetem powraca w pytaniu teo-
logéw reformowanych: co wobec tego poczgé z ,,pozytywizmem objawlenia”,
o ktorym mowi Barth? Nasuwa sie pytanie, czy Reformacja nle dazy konsek-
wentnie do obalenia wszelkie] metafizyki, podczas gdy tradycyjna katolicka
koncepcja objawienia cigzy ku metafizyce esencjalistycznej. Sam Heidegger
niejednokrotnie przestrzegal przed chrzescijanskim naduzywaniem jego ({filo-
zofii (por. motto tego artykulu). Ale czy nie istnieje nieesencjalistyczna meta-
fizvka?

17 Rozroznienie miedzy das Existentiéle i das Existentiale wywodzi sie od
Heideggera, Existentiéle dotyeczy indywidualnego, osobistego i rozstrzygajacego
spotkania z rzeczywistoseia; existentiale polega na opisowej analizie egzysten-
cji ludzkiej jako takiej.
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uprzednio danych ludzkich trefci; méwi ono, z e wirdéd wielu
mozliwosei i ewentualnosei, jakie przedstawia istnienie ta wta-
$nie a nie zadna inna, byla i jest nam zwiastowana w Chrystu-
sie 18, Objawienie to Anrede (zagadnigcie czlowieka przez Boga) —
a w czlowieku wierzaeym czyste Ereignis (wydarzenie).

W zwiazku z ta koncepcja wiary tu i tam podnosza sie glosy, iz
osobne wydzialy teologiczne nie maja racji bytu; teologia powin-
na byé sekeja wydzialu humanistycznego (filozofia i literatura).
Interpretacja wiary moze mie¢ status naukowy tylko wtedy, gdy
sprowadza sie do egzegezy i interpretacji tekstow — w tym wy-
padku chodziloby o teksty biblijne, teksty wyznan wiary itp.

Nowe studia naukowe, jak np. wspomnianego juz H.G. Gada-
mera, P. Ricoeura i szkoly H. Diema (obok samego Diema ' przede
wszystkim Lothar Steiger*’) moim zdaniem wystarczajaco uwy-
puklily dwa wazne fakty. 1° Teologia nie posiada wilasnego jezyka,
lecz uzywa mowy ogolnoludzkiej, z tego tytulu podlega ogélno-
ludzkim regutom zrozumialoSci: nie istnieje wiec osobna
shermeneutyka teologiczna”. W naukowym rozumie-
niu Pisma $w. hermeneutyka zachowuje neutralno$¢ wobec wiary,
poniewaz wlasciwym punktem wyjScia tego typu rozumienia jest
pytanie o to, co dotyczy nas samych, o to co ludzkie.

2° Z drugiej strony wspomniane studia glosza tez, ze to pytanie
okazuje sie by¢ pytaniem Boga zwroconym do nas. Ze wzgle-
du na swoéj specyficzny przedmiot teologia znajduje sie wiec we
wlasnym niepowtarzalnym stosunku wobec og6lnoludzkich regut
zrozumialo§ci. Nie jest jednym sposrod wielu przypadkéw tego
samego typu, ale — tym bardziej — nie jest fez wyizolowanym
cudownym fenomenem, nie posiadajacym zadnego zwiazku z tym
co zrozumiale dla wszystkich. Inaczej méwiac: teologia przema-
wia ogoélnie zrozumialym jezykiem (stosuja sie do niej ogodlne
hermeneutyczne zasady rozumienia), ale jej zrozumialo$é do tych
zasad sie bez reszty nie sprowadza. Na tym polega hermeneutycz-
na odrebno$é teologii, co prowadzi do pytania o warunki mozli-
woSci teologicznego rozumienia.

Teologiczne zastosowanie hermeneutyki implikuje problem
dogmatyczny; dogmatyka a takze wiara nie jest poddana
wylacznie regulom og6lnej hermeneutyki. Nie pokrywajac sie

16 M. in. Glauben und Verstehen, cz. I, s. 161, 264 i 157 nn; Kerygma und
Mythos, VI—I, 5. 24—26; Kerygma und Mythos, cz. II, s. 181,

18 H. Diem, Dogmatik, Ihr Weg zwischen Historismus und FExistentialismus,
Miinchen 1955; Der Ivdische Jesus und der Christus des Glaubens, Miinchen 1957,

20 L, Steiger, Die Hermeneutik als dogmatisches Problem, Glitersloh 1961,
Takze, ale w spos6b mniej przekonywujacy i z mniejszym zrozumieniem ,,bult-
manizmu®, Kl. Schwarzwiller, Theologie oder Phiinomenologie? Miinchen 1965,
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ze soba, hermeneutyka i dogmatyka sa jednak ze soba nieroz-
dzielnie zwiazane. Bez wiary nie ma rozumienia wiary, ale nie
ma tez wiary bez jej rozumienia. Ricoeur bardzo wnikliwie zana-
lizowal przede wszystkim fakt, iz prawda nigdy nie jest dana
»luzem”, lecz zawsze jest korelatem przyjetego modelu naukowego
czy sposobu odezytywania®!l. Dlatego tez istnieje tyle réznych
obiektywno$ei i plaszezyzn prawdy, ile znamy typoéw naukowego
odezytywania; pojecie prawdy jest wielowymiarowe.

Pamietajmy, ze Bultmann przejawszy od Heideggera zasadnicza
koncepcje egzystencjalnej analizy tu-oto-danego bytu niestrudze-
nie ja formalizuje, sprowadzajac byt do neutralnych, otwartych
na wszystkie strony kategorii podstawowych. Kiedy wiec redukuje
sie odezytanie teologiczne do ,,interpretacji egzystencjalnej” poje-
tej na sposéb Bultmanna, zaczyna nam grozié zacie$nienie: dla
refleksji nad wiara ten model odezytywania moze sie okaza¢ zbyt
waski. Bultmann osobiscie unika tego niebezpieczeristwa, poniewaz
jako wierzacy chrzeScijanin ktérym jest i chce byé, od czasu do
czasu popada w niekonsekwencje wobec wlasnego programu inter-
pretacji. Jego wlasna wiara chrzeScijanska powstrzymuje go od
przyjecia pewnych niechrzescijanskich konsekwencji jego wlasnej
teologii.

2. PROBLEM WOBEC KTOREGO STAJE WIARA KATOLICKA

Takze teolog katolicki bez watpienia zdaje sobie sprawe z her-
meneutycznego charakteru problematyki biblijnej, interpretacji
wypowiedzi magisterium itd. Szczegbélnie ostro doswiadeza on
faktu, ze problem hermeneutyczny to w istocie kwestia dogma-
tyczna. W katolickim praktykowaniu ,rozwoju dogmatu” kryje
sig¢ cala géra materialu dla hermeneutyki. Ale teologia katolicka
nie wydobyla jeszeze na Swiatlo dzienne tego arsenalu herme-
neutyeznego, ktérym Kosciét dysponuje, nie stematyzowata jeszeze
zawartych w nim treSci. Ten proces zostal swego czasu czeSciowo
przyhamowany przez pewne grzeszace latwizng wyjasnienia jed-
nego z trydenckich kanonéw. Twierdzi sie, ze ten Sobér ustalil
raz na zawsze obowigzujaca katolikéw zasade hermeneutyczna:
Eeclesia cuius est iudicare de vero sensu et interpretatione
Seripturarum sanctarum...*®* — rzeczg KoSciola jest rozsgdzaé
o prawdziwym sensie i interpretacji swietych tekstéw... A prze-

21 Existence et herméneutique, 1. c., gdzie Ricoeur shlusznie zarzuca Heideg-
gerowi, Ze obrat ,zbyt krotka droge' sadzge, Ze wychodzge od hermeneutyk
réZnych nauk mozna dojsé do filozoficzno-krytycznej refleksji nad warunkami
mozliwoéei rozumienia. Por. tez Histoire et verité, Paris 1955.

22 Denzinger-Schénmetzer, n. 1507 (n 186).
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ciez bynajmniej nie jest tu powiedziane, ze to Koscielny Urzad
Apostolski stanowi zasade hermeneutyczna: Sobor stwierdza tylko,
ze Urzad ten poddaje osadowi nasza hermeneie, nasza inter-
pretacje wiary i Biblii. Tworzac taka interpretacje chrzescija-
nie-katolicy niewatpliwie musza sie liczy¢ z wieloma danymi:
Duch Swiety kieruje Ko$ciolem w jego jednomyS$lnym wyznawa-
niu wiary, jego ,przypominanie” ingeruje takie w nasza prace
nad interpretacja wiary; waznym czynnikiem jest tez wiara calej
wspolnoty koscielnej i funkecjonujacy w jej obrebie — na zasadzie
diakonii — Urzad Apostolski z jego wypowiedziami. (Nb. magi-
sterium jest nie czym innym jak wilasnie oceniajaca autentyczna
wykladnia calej wiary KoSciola). Byloby wielka mnaiwnoscig
sadzié, ze wobec tego kwestia hermeneutyczna jest juz rozwiazana.
Przeciwnie: tu wlasnie, w tym punkcie, wchodzi ona na porzadek
dzienny.

Tak jest zreszta zawsze: autor jakiego§ historycznego tekstu
moze zastlugiwaé na wiarg, mozemy mu ogromnie ufa¢ — ale
tym bardziej to, co on nam mowi wymaga zrozumienia
dzieki interpretacji. Tekst jest dokumentem, w ktorego wlasciwy
sens chcemy wniknaé — poprzez jego sens doslowny — poniewaz
mowi on o czym$, o jakim$§ zagadnieniu, ktére i my probujemy
zgtebi¢. Probujac zrozumieé stawiamy pytania wywodzace sie
z naszej wlasnej terazniejszo$ci. To dotyczy takze tekstéw sobo-
rowych i innych wypowiedzi magisterium, mimo ze jako wierzacy
w pelni im ufamy. Nawet gdy w okreSlonych wypadkach wypo-
wiedZz magisterium jest nieomylna (zgodnie z warunkami jakimi
obwarowal te sprawe Sobor Watykanski I) — chodzi o to, by
dojs¢ c o wlasciwie — z cala nieomylno$cia — ma mi ona do zako-
munikowania. Co sie w niej wyraza, co mozemy i powinniSmy
z zaufaniem przyjaé w posluszenstwie wiary? Faktem jest, ze
cale tomy komentarzy trzeba napisa¢ (czy przeczytac), by uchwy-
ci¢, co Sohor Trydencki mial na mys$li, cale serie artykulow pre-
cyzuja dopiero, w jakim punkcie Urzad Apostolski Kosciola zada
od wiernych postuszenstwa dla Slowa Bozego.

Interpretator, poszukiwacz sensu, sam jest zanurzony w historii,
plynie z jej wielka fala. Nasze sposoby odczytania, nasze pytania,
sa inne niz te, na ktére odpowiadal na przyklad IV Sohér Late-
ranenski méwige o aniolach i diablach, czy tez Sobér Trydencki
o grzechu pierworodnym i Eucharystii. Odpowiedz na pytania
postawione przez ludzi XIII czy XVI wieku nie jest odpowiedzia
na moje dzisiejsze problemy, ktére chece rozstrzyga¢ w duchu
wiary. Taka odpowiedzia nie jest doslowne powtdérzenie nawet
jednoznacznie dogmatycznych definicji np. trydenckich. Nie zna-
lazlszy trydenckiej odpowiedzi na moje pytania aktualne tu
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i teraz nie moge tez uchwycié tego, co tamten Sobor mial na mysli,
nie rozumiem jego wypowiedzi i moje posluszenstwo wiary jest
niewystarczajace, sa w nim braki, ktore z kolei prowadza do
krotkich spieé. Niektérzy komentatorzy utrzymuja, ze Trydent,
poniewaz formulowal dogmat, w tym co orzekl explicite (das
Gesagte) juz a priori dal odpowiedz takZe na moje dzisiejsze
pytania. Kto tak sadzi, ten moim zdaniem radykalnie nie zdaje
sobie sprawy z historycznosci mojej egzystencji, mojego pytania
i calego rozumienia, Rzadko spotyka sig autentyczng ortodoksje
wsrod ludzi, ktorzy z Denzingerem jako materialem dowodowym
w reku jedynie powtarzaja dostownie to, co powiedziano dawniej.
SzezeSliwie ich wiara chrzescijanska jest wyzsza, wyrasta ponad
ograniczonosé i niesluszno$é ich stematyzowanej ortodoksji.

Dzisiejszy teolog moze byé Swiadomy swej pewnoSci
w wierze a jednoczeSnie byé pelen wahania jako teolog:
w tym wahaniu wlasnie przejawia sie jego szacunek dla Tajemnicy.
Czesto nasuwa sie pytanie, czy pewno$§é niektorych teologéow nie
jest parawanem wahania w wierze?

Il. NIEKTORE ZASADY HERMENEUTYCZNE

W dobie obecnej na pierwszy plan wybija sie pytanie: gdzie lezy
prawda, gdzie wlaSciwie tkwi to, co obowiazuje? Czy czastka
naszej wolnosci siega w przeszlo$¢, moze ja ogarnaé¢ i przez rein-
terpretacje zrozumiec? Ale czy wraz z wolnoScia i wewnatrz niej
nie jest takze dana pewna wiez?

Problem hermeneutyczny — od dawna bedacy kwestia prze-
rzucenia mostu ponad dystansem dzielacym tekst od czytelnika —
w naszych czasach jeszcze sie zaostrzyl. Stawka jest tozsamo$é
wiary, zagadnienie stosunku miedzy Pismem a gloszeniem Sto-
wa przez Kosciét. Czy na to, aby uniknaé niewiernosci wobec
Dobrej Nowiny, naprawde musimy i mozemy ograniczaé sie
do doslownego powtarzania i przypominania Biblii i tradyeyjnych
sformulowan wiary, wypowiedzi magisterium dawnych i nowszych?
Czy takie doslowne powtarzanie nie jest wlasnie niewiernoscia,
poniewaz wierno$¢ w obrebie historii to z konieczno$ci rozw o j
dogmatu, czyli interpretujacy, wychodzgcy od wspoélezesnosei
przeklad dawnych zdobyczy wiary? A skoro tak, to jak nad tym
pracowa¢ nie dopuszczajac sie zdrady Ewangelii i Zyjacego z niej
Koéciola? Czyli jakie sa zasady takiej interpretacji-przekladu?

W obrebie tego artykuiu, ktéry powinien sie zmie$ci¢ w wyzna-
czonych objetosciowych ramach, a wiec musi poniekad grzeszyé
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jednostronnos$cia, nie moge poruszy¢ wielu donioslych aspektow
dzisiejszej problematyki hermeneutycznej. Wyprzedzajac szersze
studium, ktore ma by¢ tym sprawom poSwiecone, chee tu omoéwié
jeden tylko, moim zdaniem fundamentalny, aspekt, a mianowicie
historyczny wymiar naszego bytowania w wie-
rze. Tu bowiem tkwia korzenie calej hermeneutyki. W obrebie
tej hermeneutyki historii chce skupi¢ uwage znow na tylko jed-
nym jej elemencie — na hermeneutycznym znaczeniu czasowe-
godystansu w obrebie historycznej wspélnoty miedzyludzkiej
(w przeciwstawieniu do bezposredniosci dialogicznego spotkania
z bliznim: choé zasadniczo w obu wypadkach mamy jednak do
czynienia z tym samym noetycznym modelem ,miedzyludzkiego
spotkania”). Tu zajmiemy si¢ spotkaniem z ludzkim
Swiadectwem wiary, jakie znajdujemy w PiSmie $§wietym,
w calej tradycji wiary, tekstach soborowych itd.

Jakie hermeneutyczne znaczenie ma dystans czasowy dla zro-
zumienia tresci, ktére kiedy$ zostaly wyrazone i przezna-
czone takze dla nas, ludzi XX wieku? Okaze sie, dlaczego zywa
ortodoksje mozna osiagna¢ tylko przez reinterpretujace wspolcze-
sne rozumienie wiary, wierne jej biblijnej interpretacji. Zawsze
bowiem interpretujemy to, co juz samo w sobie jest interpretacja —
pierwotna interpretacja jest Biblia. Ostatecznie to ona wlasnie
w obrebie aktualnej reinterpretacji jest rozumiana nalezycie.

1. PRZESZLOSC W SWIECIE TERAZNIEJSZOSCI

Dystans czasowy miedzy przeszloScia a terazniejszoscia decy-
duje o specyficznej obiektywnosei historycznych komentarzy %,
Ten dystans nie jest proznia. Wypelniaja go wydarzenia, takze
nalezace do przeszlosci, wypelnia go tradycja, ezyli nieustanne
przekazywanie. Stawiamy pytania przeszioSci wychodzac od tego,
co stanowi nasza terazniejszos¢. Z tego punktu widzenia zajmu-

23 W kwestii specyficznej oblektywnoéei i sensu dziejopisarstwa zob, przede
wszystkim: P. Ricoeur, Histoire et wvérité, Paris 1955, a ponadto: H. Marrou,
De la connaissance historique, Paris 1954 (praca szczegdlnie wysoko oceniana
przez Ricoeura, Bultmann cze$ciowo przyjmuje jej wnioski lecz zarazem poddaje
jg surowej krytyce, w niemieckim wydaniu opublikowanego wezesniej w jgzyku
angielskim studium Geschichte und Eschatologie, Tilbingen 1958). Zob. tez R.
Aron, Dimensions de la conscience historique, Paris 1961, P, Thévenaz, L’homme
et l'histoire, Paris (b. d.), H.-G. Gadamer l. c., L. Febvre,Combats pour U'hi-
stoire, Paris 1953; E. Betti, Teoria generale della interpretazione, 2t., Milano 1955
P. A. Sorokin, Social and cultural Dynamics, 4t., New York 1937—41; E. Castelli
Les présupposés d’une théologie de Uhistoire, Paris 1952,
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jemy sie np. Pismem sSwietym, Scborem Trydenckim itd. Ale
terazniejszo§¢ uksztaltowana jest takZe przez te przeszlo$é, te
cze§é przeszloSci, ktéra dzieli Pismo Swiete czy Trydent od naszej
epoki. W oparciu o terazniejszoSé komentarze historyczne nadaja
nazwy i wyodrebniaja sens przesziosci w taki sposéb, ktéry bylby
niemozliwy wtedy, gdyby ta przeszlosé byla jeszcze terazniejszoscia.
Oto klasyezny przyklad: ,Sredniowiecze” — okres ten, poki
jeszeze trwal, nie mégl sie tak nazywaé, teraz my go tak okre-
S§lamy pod wplywem epoki, ktéra nas oden dzieli. Nazwa ta ma
swoje uzasadnienie w pewnych rysach 6wczesnej rzeczywistoSei,
w Jej charakterze, ale to tylko my potrafimy dostrzec, decydujaca
jest tu reinterpretacja, jakiej dokonujemy w oparciu o naszg teraz-
niejszose.

To samo widzi sie inaczej. Miniona terazniejszo$é (np. So-
bor Trydencki), gdy byla jeszcze terazniejszoscia aktualna, miala
takze swoja przeszioSc i przysztosé. Przeszlo§é — wspomnienia, trwa-
nie tradycji, jej taka czy inna Swiadomo$¢, ktora byla udzialem
owezesnych ludzi. Przyszlos¢ — takze jako$ ,,0wczesna”, zlozona
z oczekiwan, perspektyw juz sie zarysowujacych czy przeczuwa-
nych, obaw, a takie niewiedzy... Z punktu widzenia naszej teraz-
niejszosei tamta teraZniejszo$é, miniona, wraz ze swa przeszloScia
i przyszloscia, jawi sie w nowym Swietle, bo nasza przeszto$eé
jest bogatsza: to, co wowezas bylo przyszloScia, dla nas nalezy
juz do przesztoSci. W zwiazku z tym widzimy np. Trydent inaczej,
inacze] mozemy wyjasnia¢ jego sens. To oczywiscie prowadzi do
pewnych napieé, powoduje trudnosei.

Ten, kto chce np. zrozumieé¢ jaki§ kanon trydencki albo tekst
Nowego Testamentu, musi przenie$¢ sie w przeszloSé, wzigé za
punkt odniesienia ludzi odleglej juz epoki, ktérzy sa mu obcy.
Postulat ten trzeba rozumieé¢ nie w sensie romantycznym jak np.
Schleiermacher — jakbysmy mogli wezué sie i wzyé w Swiat
duchowy Ojcoéw Trydentu czy $w. Pawla, i w ten sposéb zrekon-
struowaé przeszlosé. Tamta przeszlo$é jest dokonanym faktem, jest
nieprzekazywalna i nie do odtworzenia. Chodzi raczej o to, abySmy
samych siebie, z calym naszym dzisiejszym bagazem i postawa
przenie§li w przeszlo$é, zapoznajac sie z perspektywa, w jakiej
dawni pisarze formowali swoje poglady i wizje Swiata.

Zaden czytelnik nigdy nie odczytuje tego, co literalnie zanoto-
wane, zawsze dokonujemy interpretacji, nawet czytajac byle jaka
powie§é. Ale interpretujac musimy tez oddaé¢ sprawiedliwo$¢ temu,
co méwi inny, musimy pozwoli¢, aby tekst do nas przemoéwil. To
obowiazuje zaréwno w zakresie interpretacji $Swieckiej literatury,
na przyklad Platona czy Arystotelesa, jak i przy czytaniu Biblii.
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Sens samego tekstu zawsze jest norma rozumienia. To oddanie
glosu tekstowi musi jednak odbywaé sie w kontekScie zalozen
i wyobrazen interpretatora, uksztaltowanych przez jego wspol-
czesnoS¢ — ta za$ jest owocem przeszloSci o wiele bogatszej niz
przeszio$¢ samego Trydentu czy tekstu biblijnego. Tej rzeczywi-
stosci — odczuwanego dystansu w czasie — interpretator nie moze
wzia¢é w nawias. Nie potrafi i nie powinien tego czynié¢; gdyby
jakim$ cudem taka operacja sie powiodla, wlasciwe rozumienie
tekstu w jego wymiarze siegajacym w przyszlo$¢ przestaloby byé
mozliwe. Bez wspéludzialu terazniejszodci, eliminujac jej glos
moglibySmy nie dostrzec w przeszlo$ci tego, co dla niej charakte-
rystyczne, a wiec zrozumielibySmy ja niewlasciwie. Chece tu pod-
kreslic nie tyle fakt, ze jakies prekoncepcje, jakie§ uprzednie
rozumienie jest potrzebne — bo kazde poznanie to zaklada — ale
ze refleksyjne u$wiadomienie sobie tego, co de facto zawsze wcho-
dzi w gre, jest niezhedne w odpowiedzialnym naukowym rozu-
mieniu. Trudno byloby zrozumiet¢ specyficzna sytuacje i wrazli-
wose religijna francuskiego XVII wieku nie zajmujac sie jego
przyszioScia zrealizowana w wieku XVIII-tym. Os$wiecenie Fran-
cuskie jako reakcja pozwala zauwazyé to, co jest najistotniejszego
w wieku XVII-tym, podobnie jak ostatnie dziesie¢ lat niepewnosei
ueczy nas rozumie¢ lepiej, czym bylo ,bogate rzymskie zycie”
Holandii lat trzydziestych. Dystans czasowy bywal dawniej pietno-
wany jako przeszkoda w obiektywnej interpretacji tekstow, Dzi§
czesciej widzi sie w nim ontologiczny warunek tej obiektywnosci.
P. Ricoeur, R. Aron, H. Marrou i H. G. Gadamer zgadzaja sie w tym
pogladzie a Heidegger obnazyl ontologiczne struktury historyczne-
go ogladu rzeczywistoSci.

Sam juz dystans, odczuwane interim miedzy np. Soborem
Trydenckim a naszym czasem stanowi problem hermeneutyczny.
Oto on: jak istota, ktora jest uwiklana w historie, moze rozumieé
dzieje w sposéb historyczny? Ostrzej niz inni sformulowat
ten problem Ricoeur: jak zycie ludzkie moze sie zobiektywizowaé
w swym wyrazie (np. w jakim$ tekscie)? A w konsekwencji: jak
takie obiektywizujace sie zycie moze ujawnié znaczenia, ktore
pozniej beda mogly by¢ uchwycone i rozumiane przez inne histo-
ryczne istoty, w innej historycznej sytuacji? 24

Hermeneutyka dotyczy tego, co sprawia, ze jesteSmy w stanie
dostucha¢ sie sensu zawartego w przekazie, ktéry dociera do nas
w wypowiedziach ludzi z przeszloSci 23, Jak juz powiedzieli§my, nie

21 Existence et herméneulique, 1. c., s 34,
25 M. Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Plullingen 1959, s. 95—98.
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nalezy przeskakiwaé dystansu czasowego, lecz traktowaé go jako
pozytywng przestanke umozliwiajaca nalezyte rozumienie prze-
szloSei jako przeszio$ci. To jest przyczyna, z racji ktorej, juz na
zasadzie ogo6lnohermeneutycznych regul Pismo S$wiete nie moze
byé¢ rozumiane z pominieciem tradycji wiary, ktora zen wyrasta.
Jako tekst przekazywany Pismo Swiete ma tez wlasny wymiar
przysztosciowy a biblicyzm jest z gory przekre§lony przez sa-
ma historycznos¢ naszej egzystencji i naszego rozumienia. Obiek-
tywnos¢ w zakresie historii, to prawda przeszlo$ci w $wietle teraz-
niejszosci a nie rekonstrukecja przeszloSci w jej nieprzekazywalnej
TaktycznoSci. Doslowne powtarzanie dawnych formul wiary jest
zapoznawaniem historyczno$ei naszego ludzkiego bytowania, a wige
stanowi $miertelne niebezpieczenstwo takze dla Scisle biblijnej
ortodoksji. Nikt nie moze uwolni¢ sie od ducha czasow, w ktérych
zyje i od zywotnych pytan, ktére on prowokuje. To w zwiazku
z tymi pytaniami wypytujemy przeszlosé. Kazda epoka pisze wiec
swa historie od nowa i widzi te sama nawet przeszlto§é znbéw ina-
czej. W pracach historyeznych poznajemy nie tylko to, co charakte-
rystyezne dla badanej i komentowanej epoki, lecz i to, co cechuje
okres, kiedy dane dzielo powstato. Historvzm czy pozytywizm
widzi w tym zjawisku niedociagnieeie, dowo6d niedostatecznej
obiektywno$ci danych historycznych badan. Chce, aby przema-
wialy same teksty, obiektywnie, bez dzisiejszych zalozen, zdala od
Swiatta, jakie na nie rzuca terazniejszo$¢. Stusznie jednak Gada-
mer a takze Marrou sprzeciwiaja sie takiemu utopijnemu pozy-
tywizmowi: nawet jesliby wplyw terazniejszo$ci stanowil manka-
ment, i tak nalezaloby podjaé refleksje nad tym stale powracaja-
cym zjawiskiem, bo wskazuje ono na strukturalna zasade.2® Nie
mozna przeciez wychodzié¢ od czysto abstrakcyjnego idealu praw-
dy. Jak juz powiedzieliSmy, pojecie obiektywnoseci i prawdy nigdy
nie jest dane w oderwaniu lecz zawsze powinno byé rozpatrywane
w korelacji z okreSlonym modelem nauki czy sposcbu odczyty-
wania, ktory w danym wypadku przyjeto. Trzeba wiec, wychodzac
od quaestio facti (od faktycznej subiekiywnosci w wyjasnianiu hi-
storii) szuka¢ transcendentalnego warunku mozliwosei historii.
Innymi slowy — ,,w zasadniczej uniwersalnosci” *" wySledzié zna-
czenie faktu, ze w kazdej interpretacji tekstu praktycznie daje sie
wyczué wlasne wspodlezesne stanowisko czytelnika i jego Sitz in
Leben. W ten spcséb nie konstruujemy apriorycznego i abstrakeyj-
nego idealu odpowiedzialnej naukowej interpretacji przesztosci
lecz staramy sie dojsé, jak rozumienie przeszlosci jest mozliwe.

i H. G. Gadamer, Wahrheit und Methode, 1. c., s. 483—484,
2 L oo, 8. 44,
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W tym zgadzaja sie wszyscy: kto chce rozumie¢ jaki§ tekst, musi
mu pozwoli¢ przeméwi¢, musi byé gotow stucha¢. Nie wolno usta-
wiaé tekstu wedle swego zyczenia. Interpretacja nie powinna by¢
wpisywaniem fresci w tekst (in-geza, zamiast exe-gezq, wydo-
bywania treSci). Tekst wiaze i normuje rozumienie. To wszystko
uzasadnione jest na mocy samych ogélnohermeneutycznych zasad,
bez nawigzywania np. do ,,inspiracji biblijnej.” Te same postulaty
obowigzuja wobec kazdego tekstu, Swieckiej literatury, Pisma Sw.
czy dokumentéw seborowych. Mysliciel obeznany z hermeneutyka
bedzie z gory przygotowany i nastawiony pozytywnie wobec faktu,
ze tekst odbiega od jego wilasnych koncepcji, tesknot i nadziei. To,
co nowe we wspolczesnej hermeneutyce — w sensie tematyzacji —
polega na tym, ze doszliSmy do przekonania, iz takie otwarcie wo-
bec tekstu jest mozliwe wlasnie przez caltkiem $wiadome wyko-
rzystanie $wiatla, jakie rzuca wspoélczesnosé, a nie w oparciu o po-
stawe biorgeg w nawias wlasny kontekst zyciowy i eliminujaca
plyngce zen wnioski. Wszyscy posiadamy wlasne zalozenia, wlasne
uprzednie sady w danej kwestii (to znaczy sady niejako ,pierwszej
instancji”), poniewaz jestedmy wilaczeni w historie i zyjac w teraz-
niejszoseci, ksztaltujae przyszlosé, karmimy sie przeszloscia. Wyklu-
czyé prekoncepcje i przesady to nie znaczy wyeliminowaé uprze-
dnie sgdy i przekonania, lecz raczej usSwiadamiaé¢ sobie nieustan-
nie, ze w rzeczywistosci podchodzimy do tekstu z pewnymi zaloze-
niami i Ze te zalozenia, nasze uprzednie rozumienie trzeba konfron-
towaé z treScia, jaka tekst przekazuje. Proces rozumienia dokonuje
sie wlasnie przez te mozliwa do przeprowadzenia korekte na-
szych wstepnych zalozen i uprzedniego rozumienia. W wypadku
rozumienia wiary, ktére jest poddane inicjatywie Bozej, ta ko-
rekta ma bardzo szczegdlng nature, lecz w swych formalnych
strukturach przebiega ona zgodnie z ogdélnym hermeneutycznym
wzorem. NieuSwiadomione, cho¢ stale obecne, zalozenia
czynig nas $lepymi i dziela nas od wlasciwego rozumienia np. de-
kretow trydenckich. Uprzedni osad (prze/d/sad) nie zawsze ma sens
negatywny; jego pozytywna zawarto§¢ wskazuje, ze jest on ko-
niecznym elementem strukturalnym wszelkiego rozumienia.®®

U podstaw hermeneutyki lezy wiec intuicja, ze czlowiek w swej
historyczno$ci w sposéb istotny jest wlaczony w tradycje, w pro-
ces przekazywania, a granice jego wolnoSei sa wyznaczone miedzy
innymi przez faktyczno§é przeszlosci. Niemniej w $§wietle teraz-

25 OSwiecenie zdezawuowalo wartos¢ tradycji a takze uprzedniego rozumie-
nia, ,,przesgdow", nieslusznie je interpretujgc (Gadamer, 1. c., 5. 255 nn).




o KATOLICKIE ZASTOSOWANIE HERMENEUTYKI 099

niejszosci czlowiek rozumie przeszlo§¢é twoéreczo. Ozywiajace,
re-aktywizujace uczestnictwo w procesie tradycji wchodzi w sa-
ma istote czlowieczenstwa. *® Tradycja za$ zyje tylko wtedy, gdy
znajduje sie w Swietle terazniejszoSci zorientowanej ku przy-
szloSci. Poprzez dokonywanie reinterpretacji to, co w przeszloSci
doszlo do glosu, teraz wkracza w przyszloSe.

Zachodzi jednak pytanie, co w tym wspolezesnym oswietleniu
przeszto$ci jest uprawniong przestanka a co niewlasciwym zaloze-
niem. To jest kwestiia, ktorej interpretator sam nie moze rozwia-
zac. Zarysowuje sie ona w kazdej rozmowie z innym (w tym wy-
padku z tekstem).

Dzieki dystansowi czasowemu miedzy np. Trydentem a nasza
terazniejszosScia, jesteSmy w stanie, wychodzac od terazniejszosci,
rozumie¢ Trydent takze na tle tego, co wypelnia ten dystans cza-
sowy. Dzieki temu mozemy wprowadzi¢ w naszym poczatkowym,
uprzednim rozumieniu, w samym podejSciu do zagadnienia roz-
roznienie miedzy uprawnionymi a nieuprawnionymi osadami
wstepnymi. Juz w tym posunigciu rozpoczyna sie nasze rozumie-
nie Trydentu: w Swietle terazniejszosci oddajemy glos samym
tekstom. Rozumienie poza obrebem tradycji jest po ludzku nie do
pomysS$lenia z uwagi na to, ze byloby to sprzeczne z podstawowa
ontologiczng struktura ludzkiego rozumienia, nie spelnialoby ko-
niecznych dla rozumienia warunkéw. Z samej istoty ludzkiego
bytu wynika, ze rozumienie (w zakresie nauk humanistycznych)
jest interpretujgcym rozumieniem tradycji, rozumieniem tego, co
przekazane, dzieki reinterpretacji.

Daé przemoéwi¢ tekstom trydenckim znaczy wiee, ze interpre-
tujemy tekst i oczekujemy oden odpowiedzi. W akcie pytania wy-
raza sie nasza otwarto$¢ wobec mozliwosci spoczywajacych w teks-
cie. Nie chodzi tu o wykluczenie calego naszego uprzedniego ro-
zumienia, o to, by nasze miejsce zajal jak gdyby kto§ inny, o innej
swiadomos$ei. To my sami, zdajac sobie sprawe z naszej wlasnej
historyeznosci, akceptujac swoja teraZniejszo$¢, od niej zwracamy
sie ku przekazanemu tekstowi, odezytujemy go w nieustannym
Swiadomym kontakcie z naszg historycznoscia. Wyplywa stad waz-
ny wniosek: kazde rozumienie dochodzi do skutku w sytuacji her-
meneutycznej, ktoéra jest sytuacja terazniejszoSci (dzisiejszego do-
Swiadezenia egzystencji). Interpretator jest w te sytuacje zaanga-
zowany i nig ograniczony, tak iz nie moze jej nigdy do konca prze-

29 G. Marcel, Le déclin de la sagesse, Paris 1954, s. 43 nn; zob, tez E. Husserl,
Die Frage nach dem Ursprung der Geometrie als intentional-historisches Problem,

w , Revue Intern. de Philosophie', I (1929), s. 203—226; przede wszystkim s. 207,
212 i 220,
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myS$le¢ i w pelni wyjasnié. Ilekroé rozpoczynamy studium przeka-
zanego tradycja tekstu, musimy najpierw sobie te swoja herme-
neutyczna sytuacje na nowo usSwiadomié.

Autor przekazanego nam tekstu mial oczywiscie swoja wlasng
perspektywe. Ale to nie znaczy, ze historyczne rozumienie wymaga
porzucenia wiasnych horyzontow, aby wejs¢ w perspektywe auto-
ra, jak to postulowal historyzm. Wlasciwie nie maja istnie¢ d wa
horyzonty: autora i méj wlasny. Horyzont powinien by¢ nasz,
wspolny mnie i ludziom wspoélczesnym i takze ludziom z przesz-
loSci. Prawda wychodzi na jaw tylko w obrebie ludzkiej intersu-
biektywnosci. W wyjasnianiu rzeczywistosci prowadzacym do
prawdy konieczny jest jezyk. Potwierdzenie prawdy realizuje sie
w dialogu z ludzmi, dzisiejszymi lub z przeszlosci. Pelen napiecia,
uchwytny dystans miedzy przeszloScig a terazniejszo$cia nie ma
byé¢ pokonany jednym skokiem. Hermeneutyka wymaga wypraco-
wania historycznego horyzontu, ktéry sie z naszym
obecnym horyzontem bez reszty nie utozsamia. Dzieki stopieniu
sie i zlaniu dwoch horyzontow, to co inne, odmienne, $wiadomie
jest za takie uznawane. To wladnie jest rozumienie przeszlo$eci: hi-
storycznosé jest jedna wielka stajaca sie caloScia.

Naszkicowanie historycznego horyzontu jest tylko jednym z eta-
pow dochodzenia do tego rozumienia, jest etapem, ktéry znow zo-
stanie wchloniety przez wlasciwy terazniejszosci horyzont rozu-
mienia. Tylko w ten sposéb mozna uzasadni¢ metode interpretacji
Pisma Swietego wyjasniajaca dzieje reprezentowanych w nim
tradycji (Traditionsgeschichte). Tradycje nawarstwialy sie na so-
bie, starsze zloza podlegaly reinterpretacji w $Swietle Oweze-
snej terazniejszoSci. My za$ posiadamy ostatnia redakcje.

Znaczenie terazniejszo$ci jako sytuacji hermeneutycznej ujaw-
nia sie wyraznie np. w roznicy pomiedzy starotestamentalna
i chrze$cijansksy interpretacja tych samych tekstow ze Starego
Testamentu. W obu wypadkach Stary Testament jest dla czytel-
nikow Ksiega Swieta. Ale chrzeScijanie w oparciu o nowg sytu-
acje hermeneutyezna — eschatologiczny kerygmat chrzescijan-
stwa — odeczytuja je na nowo, reinterpretuja. Nowy Testament
tworzy nowa sytuacje rozumienia, rozna od tej, ktérg biora za
punkt wyj$cia Zydzi czy tez wylaczni znawcy Starego Testamentu,
W zwiazku z tym powstaja rozbieznosci miedzy staro- i nowo-
testamentarnym rozumieniem tych samych ksiag. Pisma Nowego
Testamentu w duzej czeSci sa wlasnie echem chrzescijanskiego od-
czytania Starego Testamentu, w nowej sytuacji hermeneutycznej,
wyrastajacej ze spotkania z Jezusem. Takze w samym Nowym

3 Gadamer, 1. c., s. 289—290,
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Testamencie odbywa sie proces reinterpretacji poczatkowych in-
terpretacji chrzescijanskich, konieczny w zwiazku ze zmieniajaca
sie sytuacja weczesnego KosSciola pierwotnego.

Znamienne dla wplywu zyciowego kontekstu, stanowigcego sy-
tuacje hermeneutyczna, sa takze rdinice wystepujace miedzy
Septuaginta a starszymi tekstami hebrajskimi. Poréwnujac te dwa
teksty obserwujemy to samo zjawisko, ktore Traditionsgeschichte
ujawnia w toku analizy Ewangelii synoptycznych. Starsze, norma-
tywne logia, dialogi czy teksty sa reinterpretowane w oparciu o no-
we warunki zycia i nowe doSwiadczenia. Ten zwykly, normalny,
hermeneutyczny proces jest takze na swoim miejscu w zyciu Ko-
§ciota. Lecz z drugiej strony, dla chrzescijanina eschatologiczny
kerygmat Chrystusa, zawarte w nim powolanie jest sytuacja
trwata, nieprzemijajaca. I ten kerygmat funkcjonuje jako
trwala, niezmienna norma wszelkiego wspélczesnego rozumienia
Biblii w duchu wiary. Tozsamo§é wiary musi sie okazaé
rzeczywista w toku kazdej chrzescijariskiej reinterpretacji.

Rezultat tych refleksji jest niezwyklej wagi. Rozumienie prze-
kazanego nam tekstu dokonuje sie w jego zetknieciu, zespojeniu
z teraZzniejszoScia, a nie przez jaka$ interpretacje sama w sobie,
czy droga historycznej rekonstrukeji, ,reprystynacji” (udawnie-
nia). Rozumienie Biblii w duchu wiary jest wiec czymsréznym od
jej egzegezy tout court (ale nie jest dla mmnie jeszcze calkiem ja-
sne, na czym polega réznica migdzy komentarzem biblijnym a teo-
logicznym rozumieniem Biblii). Wlasnie po to, aby trzymaé sie sta-
rej prawdy zgodnie z jej intencja, trzeba ja na nowo formulowaé
1 interpretowaé¢ wychodzac od terazniejszosci. Do logionu Jezusa:
»lego, co Bog zwiazal, czlowiek rozwiaza¢ nie moze”, Mateusz
(19, 1—9) dorzuca wyjasnienie, ze mezczyZnie nie wolno wiec roz-
wodzié sie ze swoja zona. W $rodowisku wschodnim i zydowskim
wisku grecko-rzymskim bylo inaczej: wedle obyczaju hellenistycz-
nego fakze kobiety mogly przeprowadzi¢ rozwoéd. Aby intencja
logionu pozostala jasna, w nowym Srodowisku rozbudowano dana
prawde szerzej, na nowo ja aktualizujac. W tekScie Marka Jezus
stwierdza, ze ani imezczyzna, ani kobieta nie moga sie rozwodzié¢
(Mk 10 2—12). W nowym $rodowisku dostowne powtérzenie dawnej
formuly uczyniloby ja jawnie niestuszna; wbrew najglebszej in-
tencji pierwotnego logionu mozna by uwazaé rozwo6d za upraw-
czeénieniu, w tej reinterpretacji okazuje sie jasno, ze chrzedcija-
nie nalezycie zrozumieli stara prawde. Podobnie rozumienie try-
denckiego dogmatu transsubstancjacji nie polega na dostownym

Znak — 11
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powtarzaniu tego, co kiedy$ ustalono, lecz na wspolezesnej inter-
pretacji i nowym sformutowaniu. Z racji dystansu czasowego,
ktory daje sie odczu¢, tekst moze by¢ rozumiany nalezycie wtasnie
wtedy i tylko wtedy, gdy jest rozumiany inaczej (nie lepiej ani
nie gorzej, ale inaczej) niz dawniej, niz w minionym kontekscie
zyciowym. W zmieniajacych sie okolicznoSciach takze rozumienie
musi podlega¢ modyfikacjom. Gdyby sie nie zmienialo, nie mogli-
byémy nadal rozumieé, chwytaé tego samego.

Rozumienie wigze sie wewnetrznie z tekstem, ktéry ma wartosé
normy. Ale rozumiemy tekst tylko dzigki temu, ze jako$ dotyczy
on terazniejszo$ei, i w tym tylko, w czym jej on dotyczy. Wyja-
$nienia i komentarze nie moga zastgpi¢, wyprzeé¢ tekstu. Ale hi-
storyczne przetrwanie tradycji (tekstu) polega na niezbednym, co-
raz to nowym przyswajaniu go sobie. Co wiecej: tekst nie prze-
mowi do nas, nic nam nie zakomunikuje, je$li jego jezyk do nas
nie dociera. Przeszlosé staje sie niepojeta, jeSli jej sens nie wchodzi
w nasze egzystencjalne dosSwiadczenie, nie ma z nim punktéw
stycznych,

W interpretowaniu starego tekstu bezpoSrednio uczestniczy na-
sze dzisiejsze rozumienie samego siebie. Nie mozemy najpierw
w pelni wzy¢ si¢ w przeszlo$¢, aby dopiero potem, jakby w drugiej
instancji przelozy¢ rezultat na nasz dzisiejszy jezyk, wyrazi¢ w ka-
tegoriach naszej wspolczesnej Swiadomosci. Te dwie fazy przebie-
gaja réwnolegle. Zadaniem interpretacji jest znaleié wlasciwy
jezyk, w ktorym tekst moze przemoéwi¢, bo nie ma interpretacji
an sich, waznej po wszystkie czasy. Tekst zyskuje wewnetrzna
pelnie w terazniejszo$ci i dzieki niej. Plodna ftwoérczo$¢ i zarazem
zwigzanie tradycja sg obecne w samym akeie rozumienia. W pro-
cesie nawiazywania do teraZniejszoSci interpretator nie dysponuje
swobodnie tekstem i jego sensem, lecz jest nim zdeterminowany.
A JEDNAK interpretacja — ex definitione — inaczej ujmuje prze-
kaz tradycji, niz by to sugerowaly same tylko teksty. Rozroznienie
Bultmanna miedzy das Gesagte i das Gemeinte nieraz tu pasuje.
To, co autor mial na mysli, w pewnej mierze musi by¢ wyrazone
w teks$cie — choéby w sposéb zalosnie nieudolny. Ale ten sens za-
mierzony jest czeScia skladowa szerszego sensu, ktérego autor
jeszcze mie przejrzal. Trzeba go dopiero odstoni¢. W tym szerszym
sensie miesci sie wszystko, co jest niejako ukryte w tekScie, wy-
razone w nim, ale nie stematyzowane. Mysle tu np. o ksigzce J. B.
Metza 3!, w ktérej analizuje on struktury filozoficznej i teologicz-
nej mysli Tomasza z Akwinu. Wydobywa on dane, ktére w tek-
stach Tomaszowych sg rzeczywiscie obecne, choé autor nie zdawat

31 Christliche Anthropozentrik, Minchen 1962,
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sobie z nich sprawy w sposob stematyzowany. Dopiero wspélcze-
sne o§wietlenie wyzwala niejako sens tych tekstow, ktérego przez
cale wieki wyraznie nie rozpoznano. Poza tymi wspo6l-danymi
aspektami istnieje zawsze fundament, das Unbedachte — to co
daje do myslenia, cho¢ sie o tym nie mysli. Das Ungedachte ist sein
hochste Geschenk, das ein Denken zu vergeben hat 2

Wychodzac od tekstow interpretacja stawia pytania o relacje
tekstow i ich sensu do rzeczywistoci, o ktoérej one w sposéb za-
mierzony lub niezamierzony $wiadeza. 3 Co moéwia teksty? O jakiej
rzeczywistosci skladaja Swiadectwo? Choé zblizone do siebie, te
dwa pytania nie sg catkowicie identyczne. To, co powiedziane, juz
jest interpretacja rzeczywistoSci. Reinterpretacja wydaje sie wiec
potrzebna przede wszystkim wtedy, gdy to, co bezposrednio powie-
dziane, nie zadowala i budzi watpliwosci, lub gdy powstaje wra-
zenie obco$ci wywolane przez dystans czasowy, dzielacy nas od
tekstow — co jednak nie oznacza, ze zywa relacja z rzeczywistos-
cig w nich wyrazona przestata istnie¢. To, co niezrozumialte w teks-
cie, domaga sie reinterpretujacego rozumienia. Hermeneia jest
wiec dostownie przekladem czego§, co dociera do nas , w obcej
mowie”. Przez przeklad chcemy przyswoié¢ sobie sens. Hermeneu-
tyczna baza przekladu jest nasz wlasny zywy zwigzek ze sprawg
czy rzeczywistoScig, ktéra w tek$cie dochodzi do glosu, oraz dane
juz uprzednio jej rozumienie. Tak dzieje sie w kazdym wypadku
rozumienia, zaré6wno Biblii jak i1 tekstow soborowych itp. Bult-
mann slusznie to zauwazyl i uznal. Katolicka teologia widzi w tym
zjawisku istotny element strukturalny w rozwoju dogmatu. Po-
przez tradycje przekazana nam jest np. w pierwszym rzedzie nie
doktryna dotyczaca Eucharystii, lecz sama rzeczywisto$é euchary-
styczna, Sprawujemy Eucharystie, ma ona swoje miejsce w na-
szym dzisiejszym zyciu chrzeScijanskim. Egzystencjalnie w nig
zaangazowani, wychodzac od samego obrzedu i danego w nim
wstepnego rozumienia stawiamy pytania, wypytujemy stare teksty
liturgiczne, biblijne, trydenckie itp. — teksty, ktére §wiadeza o tej
samej rzeczywistosci. Nie wolno zapomina¢, ze to nasze wstepne
rozumienie juz jest od wewnatrz chrzeScijanskie, lezy w sferze

32 M. Heidegger, Was heisst Denken?, Tilibingen 1954, s. 72; zob. tez F. Wip-
linger, Wahrheit und Geschichtlichkeit, Freiburg 1961.

33 Gadamer, 1. ¢., s. 318—319. Tak#e Tomasz w swoich komentarzach do Ary-
stotelesa (zwlaszeza w In Peri hermeneias) formutuje wartoéciowe zasady her-
meneutyczne. Wiabciwa relacja do prawdy, relacja 2Zyciowa odgrywa wedlug
niego zasadniczg role w interpretowaniu tekstu wyraZajgcego prawde. Gadamer,
ktéry jak Fuchs i in., w swej hermeneutyce wyraZnie kieruje sie inspiracig
wgreckg’”, w tym i w innych komentarzach Tomasza moégiby znaleié wiele
interesujgeego dla siebie materiatu.
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wiary. Rozumie¢ Biblig, rozumie¢ Trydent — to zawsze sprawa ja-
kiego§ syn-theologein, uprawiania teologii we wspélnocie, w dia-
logu z innymi (z kim§ obecnym lub za poSrednictwem dokumen-
tow).

W tym dialogu mamy dopusci¢ do glosu rzeczywisto$¢ zbawie-
nia. Prawda rozblyska w sferze ludzkiej intersubiektywnoSci. Mam
wrazenie, ze nie ma istotnej roéznicy, czy chodzi tu o rozmowe
z zyjaca osobg czy o tekst z dawno minionej epoki. Juz wiec z ra-
cji czysto hermeneutycznych moje wspblczesne rozumienie wiary
nie moze istnie¢ poza dialogiem z Pismem $wietym i cala tradycja
wiary. Ten, kto chce my$le¢ jak solipsysta czerpige wylacznie ze
swego wlasnego do$wiadczenia egzystencjalnego, ten w sposob
radykalnie bledny pojmuje mature ludzkiego losu i uwarunkowa-
nia czlowieczenstwa, tym samym zamykajac przed sobg drzwi
prowadzace ku prawdzie takze w zakresie wiary. Wolnosé ludzka
nie polega na proézni, lecz realizuje si¢ w obrebie tradycji a po-
nadto osadzona jest we wspolcezesnodei. Slusznie méwi Bultmann za
Heideggerem, ze wolno$¢ praktykuje sie w terazniejszosci lecz ma-
jac na widoku przyszlosé. Lecz i przeszlo$¢, choé w swej faktycz-
nosci jest nieuchwytna, posiada jednak element, ktéry ponad te
zamknieta faktyczno$é wyrasta., TerazZniejszoS$¢ jest obec-
nie realizujaca sie przyszlo$ciag tego, co kiedy§, w czasie
ktéory minagl, bylo terazniejszoscia. Przeszlo$¢ ma swoj wilasny
przyszloSciowy wymiar. W $wietle Heideggerowskiej hermeneu-
tyki faktyeznoSci mozemy na nowo, w nowej perspektywie roz-
patrze¢ dawniej tak kontrowersyjne pytanie o sensus litteralis
i sensus plenior Pisma $§w., a rowniez ekumeniczne zagadnienie
stosunku dogmatu (w sensie katolickim) do Pisma. Chodzi o przy-
szlosé samego Pisma. Dzieki naszej wolnodci przeszlo§é znajduje
wypelnienie swego sensu w terazniejszoSci i w przyszloSci. Oswie-
tlana przez teraZniejszo$é, przeszlo§é ustawicznie zmienia barwy.
I tak teraZniejszo$¢ staje sie nie tylko przyszloSciowym wymiarem
przeszlosci, lecz jak wszelki ludzki czas, bywa ona Kkairos, godzing
Bozej laskawosei.

2. TERAZNIEJSZOSC | PRZESZEOSC W PERSPEKTYWIE OBIETNICY

To, co powiedzieliSmy wyzej, jeszcze nie wyczerpuje hermeneu-
tyki historii. Sadzié, ze na tym koniec — to blad jednostronnosei
popelniany przez tzw. nowa hermeneutyke, inspirowang wylacznie
przez hermeneie nauk humanistyeznych. Taka hermeneutyka jest
stuszna w tym, co pozytywnie twierdzi, niemniej jest zarazem dosé
wasko zakrojona. Nowa hermeneutyka (przede wszystkim Bult-
mann i Gadamer) jest jednostronna, poniewaz zajmuje sie tylko
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pytaniami dotyczacymi juz wyrazonych ludzkich mozliwosci. Nie
pyta natomiast o to, co z biblijnego punktu widzenia jest najwaz-
niejsze — o mozliwosei otwierajace sie na przyszlosé, o to, co do-
skonale Nowe i jeszcze nie dane. Nie liczy sie ta hermeneutyka
z biblijnym prymatem przyszioSci nad terazniejszoScia i przesz-
toScig. Juz Pannenberg * i Moltmann % stusznie protestowali prze-
ciw temu. s

Kazda interpretacja przeszloSci w Swietle terazniejszoSci jest
zawsze otwarta ku przyszlosci, ktéra nie ma byé interpretowana,
lecz realizowana. To co nowe trzeba czynié. Kazdy dog-
mat musi byé rozpatrywany takze w tej perspektywie. To ma swo-
je konsekwencje, gdy chodzi o nasza idee dogmatu: prawda staje
sie wtedy czyms$, co dla nas lezy jeszcze w sferze przyszlosci, jej
juz zrealizowany dotad ksztalt objawia sie nam w postaci
obietnicy. TeraZniejszo§¢ — sama bedac horyzontem inter-
pretacji przeszloSei — musi byé widziana w perspektywie obiet-
nicy. Inaczej i przesziosé i1 przyszio§é¢ interpretowaé bedziemy bied-
nie. Chodzi ostatecznie i w pierwszym rzedzie o to, aby zaréwno
przeszlo§é jak i teraZniejszosé otworzyé na przyjecie nowej rzeczy-
wistoSci, nastawié, skierowaé ku temu, co nadchodzi. Dogmat sta-
je sie wtedy gloszeniem historycznego urzeczywistniania sie Bozej
obietnicy. To zaklada otwarto§¢é wobec przyszlych nowych reali-
zacji. Wszystkie biblijne $§wiadectwa podporzadkowane sa przy-
szlemu wypelnieniu Bozej obietnicy, ktérej dzieje opowiadaja
w duchu wiary. Mozna by powiedzie¢, ze aby rozumieé Biblie, trze-
ba patrze¢ nie w nia ale razem z nig w przyszlo§é, kiedy dane nam
bedzie dziala¢. Bedziemy i dzialaé¢ i bedzie nam to dane,

To, co Bultmann okresla jako Woraufhin biblijnej interpreta-
cji, w ostatecznym rozrachunku moze nie by¢ tym, co on przez to
rozumie. Ale musi to w kazdym razie oznaczaé, ze ortodoksja
(czyli wlaciwa interpretacja obietnicy o tyle, o ile jest juz zrea-
lizowana w przeszloSci) jest podstawg ortopraksiji,
dzieki ktérej obietnica urzeczywistnia w nas nasza przyszto§¢. 39

Tylko w czynie ortodoksyina interpretacja zyskuje swoja we-
wnetrzng pelnie. Nowa hermeneutyka stracila z oczu fakt, ze
traditum to nie tylko i nie w pierwszym rzedzie sam tekst czy wy-
razone w nim mozliwosci egzystencjalne. Traditum to co§ wiecej
niz zamkniety ,,depozyt”, z ktérego mozna czerpaé weigz na nowo

3 W. Pannenberg, Hermeneutik und Universalgeschichte w , Zeitschr, f.
Theol. u. Kirche”, 60 (1963), s. 101 nn, (przede wszystkim s. 116),

35 J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, Miinchen 1965, przede wszystkim
8. 230—279.

3 DoS§¢ niepewnie stwierdza to juz W. Kasper, Dogma unter dem Wort Got-
tes, Mainz 1965.
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wedle potrzeb epoki. Chodzi tu przeciez o depozyt wiary. Jego za-
warto$¢ opiera sie wiec na juz zrealizowanej w Chrystusie obie-
tnicy — faktycznie zrealizowanej, ale zarazem nadal praw-
dziwej obietnicy. Ten depozyt nadal jest dang nam obietni-
ca — jego interpretacja jest wiec ,hermeneutyka praxis.” 37 Biblia
ustawicznie przypomina nam o Bozej wiernoSci w przeszloSci, aby
budzié¢ w nas zaufanie do tej wiernosci na przyszlos¢. To, co wy-
darzylo sie w przeszloSci, ma kanoniczng wartos¢ dla wspolnoty
nastawionej na przyszlo§é. Bog bedzie tym, kim byl i kim jest —
takze w przyszloSci. Poczagwszy od Bultmanna, w nowej herme-
neutyce pierwsze miejsce zajmuje nie przyszlo§é lecz moment
terazniejszosci. Historia i interpretacja koncza sie ma terazniej-
szoSci, w ktorej widzi sie eschaton wszelkiego sensu i wtasciwg,
decydujaca zasade hermeneutyczna. Ta hermeneutyka przekre§la
eschatologiczng perspektywe historii podnoszac terazniejszosé do
roli eschaton. Tym samym eliminuje sie napiecia i dazZenie ku
przyszloSci, w ktorej rzeczywista historia zbawienia nadal moze
sie rozgrywaé, a obietnica dalej sie urzeczywistnia¢. Albo tez hi-
storie zamienia sie w jakie$s paradoksalne przeciwienstwo zycia
chrzescijanskiego. Egzystencja chrzescijanska jest wtedy koncem
ludzkiej historii, eschatologicznym sposobem istnienia, jakby mi-
mo ludzkiej historii, ktéra przeciez toczy sig¢ dalej, ale jako histo-
ria nie jest odkupiona. Autentyczna egzystencja jest oderwana
i od natury i od historii. W tym lezy moim zdaniem jeden z pod-
stawowych bledéow egzystencjalnej interpretacji Biblii. Zbyt
jednostronnie szukala ona rozwigzan w hermeneutyce nauk hu-
manistycznych; to jest tez zasadniczym brakiem koncepeji H.
Gadamera. W rzeczywistoSci nie interpretacja ma ostatnie stowo,
lecz ortopraksja: odnowa wszystkiego na mocy obietnicy Bozej.
Chodzi o to, aby wychodzac od anamnezy, postepujac w wierze
byé¢ gotowym na przyjScie laski przyszlosci i tak czyniac wery-
fikowaé dogmat. Bo wyznanie wiary i dogmat glosza przy-
szlo§6 ktéra ma byé realizowana w nadziei. Nie jest ona
wylacznie przedmiotem kontemplacji, lecz takze zadaniem i po-
wolaniem.

Tylko przez swa historyczng realizacje dogmat interpretowany

37 Gadamer byl tu juZz na wlasSciwym tropie podkreslajgc znaczenie ,herme-
neutyki prawniczej", jako modelu dla wszelkich innych hermeneutyk (L c., &
307—323). Nie wykorzystal on jednak tej perspektywy dla wylozenia sedna
sprawy, o ktérg idzie w tej hermeneutyce, ktorg w koficu jedynie teolog moze
uprawiaé, w hermeneutyce dzialania z wiary na gruncie BoiZej obietnicy. Tu
wskazujemy tylko na te perspektywe, ktorg gdzie indziej mamy nadzieje roz-
wingé,
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jest autentycznie i dzieki obietnicy Bozej tozsamos¢ wiary w po-
stepujacej naprzod historii jest zapewniona. Bo przedmiotem wiary
jest Bog, ktory w Chrystusie stanowi przyszlo§¢ czlowieka.

3. TRWALY ELEMENT W TERAZNIEJSZOSCI, PRZESZLOSCI
| PRZYSZLOSCI

Jest jeszcze trzeci aspekt hermeneutyki historii. Drugie podsta-
wowe niedociagniecie nowej hermmeneutyki, juz nie tylko post-
bultmannizmu i filozofii Gadamera, lecz takze Pannenberga i Molt-
manna, polega moim zdaniem na tym, ze stracili oni z oczu pe-
wien aspekt czasowosci ludzkiego bytu. A mianowicie mnasza hi-
storycznosé jest nie tylko przezywang czasowoScia ale i §wia-
domo$cia czasu Swiadomosé czasu, ktéra w koncu mozna
takze stematyzowaé, oznacza mozliwo$é zajecia pewnego dystansu,
wyros$niecia ponad czasowo$é, co najmniej ponad przezywang
czasowoSc. Nie chce przez to powiedzie¢, ze mozemy oderwac sie
od czasu i jednak jako$ rzuc'¢ okiem na prawde, pochwyci¢ ja
przy pomocy conscience survolante i tak upewni¢ sie o tozsa-
mosei naszej wiary. To nie jest udzialem historycznego czlowieka
na ziemi. Mam na myS$li tylko to, ze w naszym bycie-w-czasie
powstaje rzeczywista otwarto$§é jakis jakby transhistorycz-
ny moment (to okreSlenie jest stanowczo za mocne) — ktérego
nie udaje sie pozytywnie zdefiniowaé i wyodrebnié. Przeszlosé
w terazniejszo$ci pielgrzymuje ku przyszlosci, ktéra znéw poprzez
terazniejszo§é zapada w przeszlo§é. Jest jaka$ linia, ktéra od in-
terpretacji wiedzie przez dzialanie ku reinterpretacji. W tym
plynnym stawaniu sie jest jaki§ aspekt trwania, cigglosci, sta-
ToSci, dynamicznej jedno$ci z soba samym, ktory nie da sie wy-
razi¢ stowami. W reinterpretacji w duchu wiary w pewnej mierze
wyraza sie sama w sobie nigdy nie stematyzowana i mie podlega-
jaca tematyzacji obiektywna perspektywa wiary. I ta perspek-
tywa stanowi sile, impuls do dzialania skierowanego ku przy-
sztosci. Przedluzajac niejako teologicznie Heideggera mozna po-
wiedzie¢, ze rozumienie wiary jest mozliwe wtedy, gdy jesteSmy
postuszni bezglosnemu wezwaniu bytu 8, Bo objawienie jest przede
wszystkim 2zyjgca rzeczywistoscig, ktéra do nas przychodzi. Ro-
zumienie w duchu wiary jest odpowiedzig na obiektywne czyli
rzeczywiste wezwanie, a nie czystym opisem, analiza egzystencji,
ani tez czysto ludzkim projektowaniem przyszitosei. Sama w sobie
niedefiniowalna lecz udzielajaca sie w historii Tajemnica-bedgca-
-Obietnicg zabezpiecza tozsamo$é wiary we wszystkich nastepuja-

38 Was ist Methaphysik?, Frankfurt 19557, s. 50.
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cych po sobie koScielnych interpretacjach wiary. Tego przeSwiad-
czenia nie znajdziemy w nowych dogmatach tendencji antymeta-
fizycznej, ktora poniekad opanowala cale wspolczesne mysSlenie
teologiczne pewnego kregu. Tendencja ta opiera sie na ciasnej
podstawie czystego Ereignis. Tego =zabezpieczenia tozsamosci
wiary nie znajdziemy ani u Bultmanna i jego zwolennikéw, ani
nawet u Gadamera, skadinad bioracego pod uwage tyle niuan-
sOw. Jednak w koricu musi on doj$¢ do wniosku, ze tylko ,histo-
ryczny sceptycyzm” jest na swoim miejscu. Jako luteranin uwaza
on {en sceptycyzm za postawe autentycznie reformacyjnag 3. Takie
spojrzenie z punktu widzenia teraZniejszoSci nie uznaje zadnego
pre: jutro terazniejszo$é stanie sie przeszloScia i bedzie potrze-
bowala nowego wyjasnienia, nalezac juz do historii. Bedac histo-
rycznym rozumienie wiary nigdy nie jest czym$ definitywnym,
zakonczonym. Przypisujac rozumieniu w duchu wiary wylacznie
role historycznego wyrazu przekre§la sig prawde, ktéra prze-
ciez weigz przychodzi, dociera do nas. Autentyczno$é (,to mi cos
mowi”) staje sie wtedy ostateczna kategoria, jedyna, jaka czlo-
wiek — takze wierzacy — jeszcze dysponuje w interpretowaniu
samego siebie. Pozostaje tylko szczero$é w historyecznym scepty-
cyzmie, w religijnosei programowo odcietej od swego Zrodla i od
przysziosei. W ostatecznym ‘rozrachunku wewnetrzng konsek-
wencja tego wszystkiego jest postchrzesScijanskie ateistyczne ,,chrze-
fcijanstwo”, zakladane z ta sama dogmatyczna pewnoscia, co
dawniej tradycyjny teizm. Wszystkich za$§ ,innowiercow”, co sie
z nim nie godza, denuncjuje sie jako niepoprawnych koscielnych
konserwatystow — oto nowe, nowoczesne ,anatema’”. Ale dzieki
Bogu zycie — takze zycie chrzeScijanskie — jest mocniejsze od
teorii, ktore zmieniaja sie z czasem. Dla nas to zycie ma byé¢
bodzcem do refleksji nad tym wszystkim, co kiedy$ uchodzilo za
nie wymagajaca zastanowienia chrzeScijanska oczywisto$é.

UWAGI KONCOWE

Nasze rozwazania mialy wykaza¢, ze dawna wiare mozemy wier-
nie poja¢ i rozumieé¢ nie bezposrednio, lecz wylgeznie poprzez
nowoczesno$é; i ze przez to rozumienie rzeczywiscie wychodzimy
ponad nowoczesnos¢, ponad hermeneutyezng sytuacje ograniczona
do terazniejszo$eci. Dezycja wiary, interpretujace i czynne pod-
danie sie jej, jest aktem, w ktéorym nasza wedréwka doczesna
rzeczywiscie moze staté sie jakas czastkowa realizacja eschaton.

38 Gadamer, 1. c., s. 502
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wedle potrzeb epoki. Chodzi tu przeciez o depozyt wiary. Jego za-
warto$é opiera sie wiec na juz zrealizowanej w Chrystusie obie-
tnicy — faktycznie zrealizowanej, ale zarazem nadal praw-
dziwej obietnicy. Ten depozyt nadal jest dana nam obietni-
cg — jego interpretacja jest wiec ,hermeneutyka praxis.” 37 Biblia
ustawiecznie przypomina nam o Bozej wierno$ci w przeszlosci, aby
budzi¢ w nas zaufanie do tej wiernosci na przysziose. To, co wy-
darzylo sie¢ w przeszloSci, ma kanoniczna warto$¢ dla wspdlnoty
nastawionej na przyszlo§¢. Bog bedzie tym, kim byt i kim jest —
takze w przyszloSci. Poczawszy od Bultmanna, w nowej herme-
neutyce pierwsze miejsce zajmuje nie przyszio$é lecz moment
terazniejszos$ci. Historia i inferpretacja koncza sie ma terazniej-
szoSci, w ktorej widzi sie eschaton wszelkiego sensu i wlasciwg,
decydujacg zasade hermeneutyczng. Ta hermeneutyka przekreéla
eschatologiczng perspektywe historii podnoszac terazniejszo$¢ do
roli eschaton. Tym samym eliminuje sie napiecia i dazenie ku
przyszlosci, w ktorej rzeczywista historia zbawienia nadal moze
sie rozgrywaé, a obietnica dalej sie urzeczywistniaé. Albo tez hi-
storie zamienia sie w jakie§ paradoksalne przeciwienstwo zycia
chrzescijanskiego. Egzystencja chrzescijaiska jest wtedy koncem
ludzkiej historii, eschatologicznym sposobem istnienia, jakby mi-
mo ludzkiej historii, ktéra przeciez toczy sie dalej, ale jako histo-
ria nie jest odkupiona. Autentyczna egzystencja jest oderwana
i od natury i od historii. W tym lezy moim zdaniem jeden z pod-
stawowych bledéw egzystencjalnej interpretacji Biblii, Zbyt
jednostronnie szukala ona rozwigzan w hermeneutyce mauk hu-
manistycznych; to jest tez zasadniczym brakiem koncepcji H.
Gadamera. W rzeczywistoSci nie interpretacja ma ostatnie stowo,
lecz ortopraksja: odnowa wszystkiego na mocy obietnicy Bozej.
Chodzi o to, aby wychodzae od anamnezy, postepujac w wierze
byé¢ gotowym na przyjscie laski przyszlo$ci i tak czyniac wery-
fikowaé dogmat. Bo wyznanie wiary i dogmat gloszg przy-
szlo$¢, ktéra ma byé realizowana w nadziei. Nie jest ona
wylgeznie przedmiotem kontemplacji, lecz takze zadaniem i po-
wolaniem.

Tylko przez swa historyczng realizacje dogmat interpretowany

37 Gadamer byl tu juZ na wlasciwym tropie podkreslajgc znaczenie , herme-
neutyki prawniczej”, jako modelu dla wszelkich innych hermeneutyk (L c., s.
307—323). Nie wykorzystal on jednak te] perspektywy dla wyloZzenia sedna
sprawy, o ktorg idzie w tej hermeneutyce, ktorg w koricu jedynie teolog moze
uprawiaé, w hermeneutyce dzialania z wiary na gruncie BoZej obietnicy. Tu
wskazujemy tylko na te perspektywse, ktorg gdzie indzie] mamy nadzieje roz-
wingé.
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jest autentycznie i dzieki obietnicy Bozej tozsamos$¢ wiary w po-
stepujacej naprzéd historii jest zapewniona. Bo przedmiotem wiary
jest Bog, ktory w Chrystusie stanowi przyszlosé czlowieka.

3. TRWALY ELEMENT W TERAZNIEJSZOSCI, PRZESZLOSCI
I PRZYSZLOSCI

Jest jeszcze trzeci aspekt hermeneutyki historii. Drugie podsta-
wowe niedociagniecie nowej hermeneutyki, juz nie tylko post-
bultmannizmu i filozofii Gadamera, lecz takze Pannenberga i Molt-
manna, polega moim zdaniem na tym, ze stracili oni z oczu pe-
wien aspekt czasowosci ludzkiego bytu. A mianowicie nasza hi-
storyczno$§é jest nie tylko przezywana czasowoscia ale i $§wia-
domo$cia czasu Swiadomo$é czasu, ktéra w koncu mozna
takze stematyzowaé, oznacza mozliwos$é zajecia pewnego dystansu,
wyroéniecia ponad czasowo$¢, co najmniej ponad przezywang
czasowo$c. Nie chce przez to powiedzie¢, ze mozemy oderwac sie
od czasu i jednak jako§ rzuc'¢ okiem ma prawde, pochwyci¢ ja
przy pomocy conscience survolante i tak upewni¢ sie o tozsa-
mos$ci naszej wiary. To nie jest udzialem historycznego czlowieka
na ziemi. Mam na my$li tylko to, ze w naszym bycie-w-czasie
powstaje rzeczywista otwarto$§é, jaki§ jakby transhistorycz-
ny moment (to okreSlenie jest stanowczo za mocne) — ktérego
nie udaje sie pozytywnie zdefiniowaé i wyodrebni¢. Przeszlosé
w terazniejszoSci pielgrzymuje ku przyszlosci, ktéra znoéw poprzez
terazniejszoS¢ zapada w przeszlo§é. Jest jakas linia, ktora od in-
terpretacji wiedzie przez dzialanie ku reinterpretacji. W tym
plynnym stawaniu sie jest jaki§ aspekt trwania, cigglosci, sta-
toéci, dynamicznej jedno$ci z sobg samym, ktory nie da sie wy-
razi¢ slowami. W reinterpretacji w duchu wiary w pewnej mierze
wyraza sie sama w sobie nigdy nie stematyzowana i mie podlega-
jaca tematyzacji obiektywna perspektywa wiary. I ta perspek-
tywa stanowi sile, impuls do dzialania skierowanego ku przy-
szloSci. Przedluzajac niejako teologicznie Heideggera mozna po-
wiedzie¢, ze rozumienie wiary jest mozliwe wtedy, gdy jesteSmy
postuszni bezglosnemu wezwaniu bytu *. Bo objawienie jest przede
wszystkim 2zyjaca rzeczywisto$cia, ktéra do nas przychodzi. Ro-
zumienie w duchu wiary jest odpowiedzia na obiektywne ezyli
rzeczywiste wezwanie, a nie czystym opisem, analiza egzystencji,
ani tez czysto ludzkim projektowaniem przyszioSei. Sama w sobie
niedefiniowalna lecz udzielajaca sie w historii Tajemnica-bedaca-
-Obietnicg zabezpiecza tozsamo$é¢ wiary we wszystkich nastepuja-

3¢ Was ist Methaphysik?, Frankfurt 19557, s. 50.
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cych po sobie koscielnych interpretacjach wiary. Tego przeSwiad-
czenia nie znajdziemy w nowych dogmatach tendencji antymeta-
fizyeznej, ktéra poniekad opanowala cale wspélczesne mysSlenie
teologiczne pewnego kregu. Tendencja ta opiera sie na ciasnej
podstawie czystego Ereignis. Tego zabezpieczenia tozsamosci
wiary nie znajdziemy ani u Bultmanna i jego zwolennikéw, ani
1awet u Gadamera, skadinad biorgcego pod uwage tyle niuan-
sow. Jednak w koricu musi on doj$¢ do wniosku, ze tylko ,histo-
rycziy sceptyeyzm” jest na swoim miejscu. Jako luteranin uwaza
on ten sceptycyzm za postawe autentycznie reformacyjng *. Takie
spojrzenie z punktu widzenia teraZniejszoSci nie uznaje zadnego
pre: jutro terazniejszo$¢ stanie sie przeszloSeia i bedzie potrze-
bowala nowego wyjasnienia, nalezac juz do historii. Bedac histo-
rycznym rozumienie wiary nigdy nie jest czym$ definitywnym,
zakonczonym. Przypisujac rozumieniu w duchu wiary wylacznie
role historycznego wyrazu przekresla sie prawde, ktéra prze-
ciez weigz przychodzi, dociera do nas. Autentycznosé (,,to mi co$
mowi”) staje sie wtedy ostateczng kategoria, jedyna, jaka czlo-
wiek — takze wierzacy — jeszcze dysponuje w interpretowaniu
samego siebie, Pozostaje tylko szczero$é w historycznym scepty-
cyzmie, w religijno$ei programowo odcietej od swego zrodia i od
przyszioSci. W ostatecznym -rozrachunku wewnetrzng konsek-
wencja tego wszystkiego jest postchrze$cijanskie ateistyczne ,,chrze-
fcijanstwo”, zakladane z ta sama dogmatyczna pewnoscia, co
dawniej tradycyjny teizm. Wszystkich za$§ ,innowiercow”, co sie
z nim nie godza, denuncjuje sie jako niepoprawnych koScielnych
konserwatystow — oto nowe, nowoczesne ,anatema”. Ale dzieki
Bogu zycie — takze zycie chrzeScijaniskie — jest mocniejsze od
teorii, ktére zmieniajg sie z czasem. Dla nas to zycie ma hyé
bodzcem do refleksji nad tym wszystkim, co kiedy$ uchodzilo za
nie wymagajaca zastanowienia chrzes$cijanska oczywistosé.

UWAGI KONCOWE

Nasze rozwazania mialy wykazaé, ze dawna wiare mozemy wier-
nie poja¢ i rozumie¢ nie bezpofrednio, lecz wylacznie poprzez
nowoczesno$§é; i ze przez to rozumienie rzeczywiscie wychodzimy
ponad nowoczesno$é, ponad hermeneutyczna sytuacje ograniczona
do terazniejszo$ci. Dezycja wiary, interpretujace i czynne pod-
danie sie jej, jest aktem, w ktérym nasza wedrowka doczesna
rzeczywiScie moze sta¢ sie jakas czastkowa realizacja eschaton.

32 Gadamer, 1. c., 5. 502
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Otaczajgeca nas, nieustannie urzeczywistniajaca sie Tajemnica
przynagla nas do szukania dla niej wyrazu. Ale czy zawsze
nalezycie ja interpretujemy? PowiedzieliSmy, ze Tajemnica, ktora
sic nam oddaje poprzez historie, zapewnia tozsamo$¢ wiary —
ale pod warunkiem, ze wytrwale dostuchujemy sie jej glosu i ufnie
angazujemy sie w dzialanie dla przyszloSci. Ta ciaglos¢é nie jest
jakim$ fatum, czy tez niebianska obietnica, aktualna w zaswiatach,
Obietnica jest wydarzeniem. Cigglosé jej nie jest ludzkim osiagnie-
ciem, a jednak zalezy ona od ludzkiej wierno$ei i zaufania 49, W tej
wilasnie wiernosci i ufnoéci CObietnica jest obecna i w nich dziata.
Poszczeg6lne osobiste reinterpretacje i nowe sformulowania wiary
per se nie maja zagwarantowanej tozsamosci. Ale nawet bledna
interpretacja nie pociaga za soba dechrystianizacji tego, kto bona
fide trwa we wspblnocie koS$cielnej. Istnieja oczywiscie falszywe
interpretacje wiary. Tu jednak postawilem sobie za zadanie tylko
wyjasni¢ w pewnej przynajmniej mierze, ze powazne proby rein-
terpretacji wiary nie powinny nas szokowaé. Nie mozna tez wery-
fikowaé tych prob przez proste zestawienie ich z dawnymi sformu-
lowaniami, poniewaz te dawne sformulowania ustawicznie wy-
magaja interpretacji. Kiedys byly one odpowiedzia i byly po-
myslane jako odpowiedZ, ale na inne niz dzisiaj pytanie. Wlaénie
wiernoéé Obietnicy ewangelicznej wymaga od nas, ludzi XX wie-
ku, podjecia trudu reinterpretacji. OczywiScie jest to przedsie-
wziecie ryzykowne. Autorzy Nowego Testamentu sa w nim na-
szymi prekursorami. To, co w innym polozeniu (caeteris paribus)
bylto ich zadaniem, jest dzi§ maszym: sprawia¢, by pierwszy dialog
i wcigz aktualne proroctwo byly gloszone i co najwazniejsze, by
docieraly do Swiata. By Stowo Boze nadal mialo glos w ciagle
zmieniajacym sie kontekS$cie zycia.

Tylko wewnatrz KoSciola, w jego przestrzeni — jako echo Obiet-
nicy — chrze$cijanskie rozumienie wiary jest naprawde mozliwe.
Hermeneutyka i teologia petnia tylko stuzebng role — maja w obec-
nej ,sytuacji hermeneutycznej” przyczyniaé sie do tego, aby nie-
zafalszowana wies¢ biblijna rzeczywiscie dotarla do §wiata. Chrze-
Scijanska rzeczywisto$é wiary wychodzi na jaw i tym samym
dociera do Swiata tylko w Kosciele, przez Kosci6l jako sacramentum
mundi Z tej racji teologia i poczynania apostolskie wewnatrz
Kosciola sa stuzbg Swiatu.

40 Zob. na ten temat méj] artykul Ecclesla semper purificanda w: Ex auditu
Verbi (Ksiega pamigtkowa ku czel prof. C. Berkouwera), Kampen 1965, 5. 216—232
(przyp. aut,) Tium. polskie zamieszczone w Aneksie ksiazki Schillebeeckxa Chry-
stus, sakrament spotkania z Bogiem, wyd. ,Znak' 1966.
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W jednomy$lnosci ludu Bozego, pod przewodnictwem i kierow-
nictwem jednomyS$lnie interpretujgcego wiare episkopatu Swiato-
wego, z Urzedem Piotrowym jako ogniwem spajajacym krag,
taczacy nas w jedng wielka wspélnote wiary, nadziei i mitoSei —
koinonia — w tym wszystkim nowa teologiczna interpretacja
zyskuje piecze¢é Ducha Swietego, stajac sie wiasciwym danej
epoce rozumieniem wiary. Duch Swiety jest zywa stale aktualna
zasada anamnezy, czyli wiernego Ewangelii ,,przypomnienia wiary”,
dlatego tez dla tych, co zaufali Obietnicy, jest On punktem wyjscia
dla nowej przyszlosci.

Edward Schillebeeckx
tlum. Halina Bortnowska
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Anna Morawska: KTO ZJEDNOCZY STANY ZJEDNO-
CZONE?

Kryzys w USA jest chyba jeszcze glebszy niz to widaé z co-
dziennej prasy. Dwa wszystkim znane i jaskrawe polityczne dra-
maty: wojna w Wietnamie i kwestia murzyniska okazaly sie kata-
lizatorami, ktére — ostatnio z zywiolowoscia kataklizmu — wy-
dobywaja na jaw sprzeczno$ci juz w samej ,bazie”: w samej tech-
niczno-ekonomicznej fakturze amerykanskiej cywilizacji.

Siedzac nie tylko aktualne meandry polityki, lecz réwniez szer-
sze korzenie jej zasadniczej ,niemozno$ci” odnosi sie wrazenie,
ze chwia¢ sie zaczyna co§ znacznie wiecej niz ,linia Johnsona” czy
jakis program walki z nedza, ktory okazal sie nieadekwatny.
Chwieje sig, albo zwiera w ostrym konflikcie, wszystko co two-
rzylo ,cuda Ameryki”. Pragmatyzm i demokracja liberalna, super-
organizacja i postep — tak chyba zreasumowaé mozna ducha calej
tej cywilizacji. I wlasnie to: podstawowe inspiracje najSwietniejszej
»technopolis” §wiata rozdzieraja ja dzi§ tak, Ze nie wiadomo czy jej
nie zgubia.

Dobrze jest zacza¢ od cofniecia sie nieco od biezgcych wydarzen
politycznych, choéby byly najtragiczniejsze. Zreszta wila$nie
w chwilach, gdy sa tragiczne — nazbyt angazuja emocjonalnie, aby
byly jasno czytelne. Pewien dystans natomiast pozwala, pod doraz-
ng gra sil politycznych, dojrzeé¢ glebiej idacy splot spolecznych
i cywilizacyjnych uwarunkowan, i zrozumie¢ wiecej. To za$§ znaczy
zawsze — lepiej rozumieé.

Dlatego zestaw tekstow, ktoérych celem jest naswietlenie réznych
aspektéow kryzysu amerykanskiego, rozpoczyna sie od szerokich
i socjologicznych ocen technopolis, aby potem dopiero przechodzié
do coraz konkretniejszych przejawoéw jej wewnetrznej dialektyki.

Fragment stynnej ksigzki Harvey Coxa: Miasto Swieckie jest po-
dobnie jak ksigzka sama oryginalnym, kontrowersyjnym i zasad-
niczo optymistycznym ,hymnem na cze$¢ techniki i technikéw”.
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Autor wydobywa nowe, i nie zawsze dostrzegane szanse wolnosci,
jakie stwarza $rodowisko technicznej cywilizacji (przez techno-
polis bowiem rozumie nie samo wielkie miasto, lecz raczej wielko-
miejskg cywilizacje, ktéra dociera wszedzie). Czlowiek w techno-
polis jest, jak pisze, ,wyzwolony spod Zakonu”, czyli wszystkiego,
co z gory ogranicza pole wyboréw, tak zyciowych jak intelektual-
nych. Jest wolny od zastanych juz tradycji i konwencji, petaja-
cych skrzydia zmianom, od zwyczajowych czy sytuacyjnych ogra-
niczen zyciowych mozliwosci, od przymusu stosunkéw prywatnych
z tymi wlasnie (i gléownie z tymi) ludzmi, ktérych narzuca ze-
wnetrzny los, jak sasiedztwo, miejsce pracy, wymiana ustug itp.
Przez te swoja, tak czesto krytykowana, ,,anonimowo$¢”, czlowiek
jest niejako zmuszany do wolno$ci, musi lub w kazdym razie moze, ,
sam wybieraé swoje poglady, swoich przyjaciél, ksztalt zycia prywa-
tnego, tym prywatniejszego jeszcze, ze z koniecznosei oddzielanego
w technopolis ostra linia od strefy stosunkéw publicznych.

W ten sposéb technopolis jest potencjalnie (potencjalnie tylko,
bo autor opisuje szanse techniczne, nie za$ rzeczywistosé ich wy-
korzystywania) gruntem, w ktérym moze owocowaé bujnie zmia-
na, novum, nieprzewidziane uklady stosunkow...

Konsekwencje psycho-socjologiczne tak zarysowanej sytuacji opi-
suje w swym fachowym jezyku Thomas C. Campbell, w artykule
o kryzysie autorytetu. Okazuje sie, ze Cox w jakiej$§ mierze ma ra-
cje: w ,,anonimowej” technopolis pojawia sie istotnie coraz wiecej
grup ,wyzwolonych spod Zakonu” zastanego status quo i wszyst-
kich jego standardéw. Socjolog nazywa takich ludzi ,,wyobcowa-
nymi”,

Wyobcowani jednak nie zadowalaja sie tym status quo, ktore
akceptuje i chwali Cox — ,,poeta fachowcow”, mozna powiedziec.
Nie chca, jak zaleca autor ,$wieckiego miasta”, dzielié zyeia na
publiczne (gdzie obowiazuje czysty pragmatyzm) i prywatne (sta-
nowigce krolestwo spontaniczno$ci i wartosci personalistyeznych).
Chca je scalié: uprywatni¢ czy tez umoralnié cale, bez reszty.

Pojawia sie wiec konflikt dwu wielkich tradyecji amerykanskich,
ktore wspoltworzyly technopolis: pragmatyeznej, racjonalnej tra-
dycji ,,technikéw” (socjolog nazywa ja legalno-racjonalng tradycja
fachoweow) i charyzmatycznej, purytansko-amerykanskiej tradyeji
demokracji czystej czy tez ludowej (w jezyku socjologa — anty-
autorytarnej).

Ten konflikt poglebiaja jeszcze napiecia psychologiczne starzy-
-mlodzi. Mija¢é oto zaczyna w Ameryce okres wzglednej stabili-
zacji. Ludzie, pamietajacy jeszcze lata Wielkiego Kryzysu, drugiej
wojny, McCarthyzmu, wraz z ich brutalng lekcja kompromiséw,
ograniczyli sie stosunkowo tatwo tylko do roli ,czlowieka organiza-
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cji”, $wiadomego w glebi ducha, ze szezytne hasta etyki i demokracji
sa w zyciu publicznym... powiedzmy ,niepraktyczne”. Lecz zaczelo
dorasta¢ ,,pokolenie niewinnych”. Niewinnych, to znaczy mlodych
ludzi, ktérzy w swym stosunkowo latwym zyciu dosé¢ tatwo wzieli
catkiem dostownie i na serio wszystko co glosi retoryczna raczej
amerykanska ,,fasada’: wolnos¢é, réwnoéé, sprawiedliwoéé, a takze
piekna i bardzo zgodna z szerokim, pluralistycznym oddechem kul-
tury technopolis przysiege Lincolna: ,Slubuje Wszechmocnemu
Bogu, ze bede zawsze zwalczal wszelka tyranie nad umyslem czlo-
wieka”,

,Pokolenie niewinnych” dorosto, i zaczelo prébowaé zy¢ tak
jakby fasada byla prawda. Stwierdzajac za$ stopniowo jak prze-
pasine sa warstwy kompromisow, ktore kryje, zaczelo pytaé zbun-
towane (czy tez, wedlug socjologa ,,wyobcowane”, czy — wedlug
Coxa — po prostu wolne): jak wy, starzy, mogliScie to w ogéble
znosic? Jak mogliscie byé¢ tak dwu-licowi, dwu-zyciowi, zaklamani?
Jak mogliscie tak zy¢, w tym zwapnieé? — My nie bedziemy!

Konflikty, ktore socjolog segreguje w swe beznamigtne szufladki,
o trudnych do zapamietania nazwach, nabieraja ciata i krwi w au-
tentycznych, ludzkich dokumentach ,,z dziejé6w radykalow”.

Jest to jeszeze radykalizm w jego okresie heroicznym: pate-
tyczny, pigkny i zawrotnie naiwny. Niezmiernie przejmujaco ry-
sujg sie w tych tekstach sygnalizowane przez socjologa sprzecz-
nosci: miedzy mnieodrodng od techniki ,fachowo$cia elitarna”,
a demokracjg czysta, czyli typu: ,cala wtadza bezpoSrednio w rece
mas”; miedzy dzialaniem publicznym (efektywnym zwykle o tyle
tylko, o ile jest planowe, racjonalne, bezosobiste), a prywatna, au-
tentyczna spontanicznoscia ,,polityki Swietego oburzenia’; miedzy
tradycja charyzmatyczng, demistyfikujgea wiladze, i wywodzaca
sie prosto z czasow Cromwella, z jego armia ,,rozpolitykowanych
analfabetéw’”, a tradycja legalno-racjonalna, ktéra doprowadzila
do dyktatury ,,wtajemniczonych’” ekspertéw i managerow, ,misty-
fikujae” tym samym wiadze z powrotem.

Artykul o Black Power rzutuje wszystkie te konflikty, ,,wbudo-
wane” niejako w sama strukture i genealogie amerykanskiej
technopolis, na plaszczyzne bezpoSrednio juz polityczna, W tej
perspektywie, zwyzkowanie nurtéw demokracji czystej znajduje
swg spoleczna baze w fakcie pozostawania obiektywnie (nie za$,
jak w wypadku studentéw — z wyboru) calych wielkich grup
grup ludzkich poza struktura i dobrodziejstwami ,Swieckiego
miasta”.

Aby sta¢ sie naprawde pelnoprawnym ,urbanita” trzeba, jak
stwierdza Carmichael, trzech rzeczy: pieniedzy, znajomoSci i wy-
ksztalcenia, lub przynajmniej jednej z nich. Kto nie ma i mieé nie
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moze takiej ,przepustki”, jest de facto wylaczony z technopolis
i jej wolno$ci. Wylaczeni to przede wszystkim Murzyni, lecz takze
Latynosi, glownie meksykanscy. Wlasnie do nich przylacza sie fala
»pokolenia niewinnych” — réwniez ,,wylaczonych” nie tylko psy-
chologicznie lecz politycznie, gdyz ,niewinnos$¢” witasnie, czyli
czysta demokracja jest dla super-pragmatycznego systemu tak
samo zbyteczna, a nawet grozna, jak grupy o spolecznych i zawo-
dowych kwalifikacjach mazbyt niskich, by sie ,oplacato” je pod-
ciagnaé. Rysuje sie wiec istotnie, znéw zgodnie z modelem Coxa,
jakie§ novum, uklad calkiem nieprzewidziany.

Technopolis jednak, wbrew fermentowi wolnoSci i zmian, jaki
rodzi i rodzi¢ musi jej kultura, okazuje sie nieprzepuszczalna.
W jakims$ sensie, jest juz jako organizm techniczno-managerski tak
doskonatla, tak do ostatecznoSci, czysto pragmatycznie zorganizo-
wana, ze niezdolna juz do manewru, do wchloniecia grupy wyla-
czonych, i ich niepraktycznego charyzmatu ludowej ,,demokracji
uczestniczacej”.

»Klasa wyrzutkéw” staje wige wobec sytuacji, w ktorej aby
technopolis zmienié, otworzvé, daé jej zastrzyk wiekszej wolno-
$ci — trzeba ja wlasciwie zniszezy¢. Innej drogi nie widaé. W sze-
regach Nowej Lewicy stwarza to gwaltownie polaryzacje stano-
wisk. Czesé radykalow, gléwnie cze$é biala, motywowana ,Swietym
oburzeniem”, rodem z anglosaskiej tradycji purytansko-demokra-
tycznej, lamie sie i waha. Murzyni, motywowani przede wszystkim
swa klasowo-narodowa sytuacja, identyfikuja sie coraz Scislej
z trzecim $wiatem i jego politycznymi programami. Technopolis
przestaje by¢ samotnag ,wyspa fortunng”. Zaczyna, juz w jej
lonie, toczy¢ sie gra miedzy-kontynentalna, miedzy-cywilizacyjna.
Notatnik felietonisty, ostatnia pozycja tego cyklu, to juz dorazne
migawki z bliska, chwytajace sama aure polityczng kwietniowo-
-majowych tygodni. Wida¢ w nich jak rysuja sie i chwiejg wszyst-
Kie miemal konwencjonalne wzory kultury fachowcoéw, jak sfru-
strowany niewykonalnoScia demokracji uczestniczacej ,bunt lu-
dowy’’ zwracaé sie¢ zaczyna coraz bardziej przeciw samym demo-
kratycznym idealom, i od prawicy czy arystokratycznych ,,plani-
stobw” r6zni sie juz — w metodach — coraz mniej, jak zawodzi
czy tez jest odrzucany tradycyjny pragmatyzm i racjonalizm, a na-
rastaja nagie fanatyzmy, jak rozlamuja sie wéréd sprzecznosci Ko-
Scioly, jak plasko brzmi kojaca dotad magia eksplikacji freudys-
tycznych, jak bezradny okazuje sie model liberalny i jak szalony,
a czeSciowo juz {rawiony przez frustracje, model bialych rady-
kalow.

Tymeczasem, jak chcial Cox (tylko czy tak cheial wiasnie?),
technopolis rodzi nieublaganie swe groine owoce. Sg niepokojgco
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podobne do kryzysu, ktiry moze by¢é nawet Smiertelny. Ale chyba
miasto $wieckie, jak kazdy organizm biologiczny, musiatlo nosi¢
w s~bie ziarno wtasnego Wielkiego Piatku. Tym ziarnem bylo to
co w nim najlepsze, co fascynuje wizjoneréw technicznej ery: dy-
namika ekspansji na weigz wiecej i weigz inaczej intensywniej-
szych proceséw integracji i wymiany, coraz pelniejszego Zycia.
Pelniejsze zycie jednak, w spolecznej skali, jest zawsze parciem
do szerszej wolno$ci i tero prawa nigdy i nigdzie wyminaé sie
nie da. Wolnosé za$, bez ktérej nie ma rozwoju, wiec nie ma
7ycia spolecznego, jest zawsze w jakiej§ chwili, w jakiej$ dawce —
wolnoécia do zguby: zwraca sie nieuchronnie przeciw temu co
ja hodowalo i tworzylo, tak, jak Zycie samo spala organizm, ktéry
je niesie. ,

Co zjednoczy Stany Zjednoczone? Jaki§ przywddca charyzma-
tyezny, ktéry ,zalatwi” problem groZnej dialektyki technopolis,
stajac sie dyktatorem? Druga wojna cywilna, ktérg kto$§ (tylko kto
naprawde?) wygra, by przystapi¢ znowu do budowania od po-
czatku ,miasta Swieckiego”? Kroélestwo, ktére weigz sie przy-
bliza i weiaz na nowo okazuje sie nie z tego $§wiata: niewyko-
nalne, Smierciono$ne? Czy rozwiazanie najradykalniejsze z rady-
kalnych — atomowe? Czy jeszcze raz, jakim$§ cudem — pragmatyzm,
demokracja liberalna, fachowos§é?

Harvey Cox: ANONIMOWOSC*

Kazdy poczatkujacy student wie, ze czlowiek wspblezesny jest
tylko cyfra bez twarzy. Zelazna pozycja az nazbyt wielu kurséw
nauk humanistycznych i roamaitych ,,tygodni”, poswieconych zagad-
nieniom religijnym jest amorficzny ,,cztowiek z masy”, zredukowa-
ny do samej liczby, lub serii dziurek w karcie manipulacyjnej, snu-
jacy sie po pustynnej krainie T. S. Eliota, zlakniony imienia. W po-
pularnym dzi§ zabawianiu sig, dla zabicia czasu, w chlostanie kul-
tury wspolczesnej, coraz wieksza role grac¢ tez zaczyna ,utrata toz-
samos$eci” i ,,zanikanie jazni”. Skad sie bierze ten lek przed anoni-
mowoscia?

Choé¢ jej krytyki staly sie w naszych czasach az tak tanie i wy-
sSwiechtane, maja przecie §wietna intelektualnie genealogie. Na pew-
ne aspekty spoleczenstwa masowego i miejskiego zycia rzucal swe
blyskotliwe gromy Soren Kierkegaard. Arystokratyczna odraze do

* Harvey Cox, The Secular City, (Miasto Swieckie), London 1966, SCMPress.
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zacierania sie linii podzialow klasowych i do anonimowos$ei wspblcze-
snych spolecznosci ludzkich egzemplifikuja pisma hiszpanskiego
filozofa, José Ortega y Gasset. Rainer Maria Rilke przejawial me-
tafizyczng wprost trwoge wobec miasta, z jego bezosobistym zy-
ciem i zatrata poczucia tajemnicy w rzeczach. I w dodatku jeszcze
Franz Kafka: jego odmowe nadania imion bohaterom dwu ostat-
nich powiesei interpretuje sie nieraz jako protest przeciw miej-
skiej i biurokratycznej anonimowosci.

Czy jednak pisarz wspoélezesny musi byé ,,anty-miejski”?

Prawda jest chyba taka, ze dla autentycznego artysty wielkie
miasto dzisiejsze jest scena, ale nie samym celem ataku. Wielu
pisarzy z dziewietnastego i z poczatku dwudziestego wieku po pro-
stu nie dostrzeglo, ze anonimowos¢ miejska ma oproez swych okro-
pienstw takze wyrazne dobre strony. Artysta, ktéry pozostalby
jeszcze zasadniczo ,antymiejski”, tracitby jednak tym samym
wszelki tytul do wielko$ci. Zignorowalby bowiem fakty, ktore
pomijaja zwykle milezeniem krytycy-ponuracy, mianowicie to, ze
po pierwsze bez anonimowos$ci miasto wspdlczesne po prostu nie
mogloby byé ludzkie, i ze po drugie, dla bardzo wielu ludzi, anoni-
mowos¢é jest zjawiskiem bardziej wyzwalajacym niz zagrazajgcym,
Jest dla nich szansa wolnoSci, odwrotnoscia jarzma ,,zakonu” i kon-
wencji. Spojrzmy najpierw jak anonimowo$¢ miejskiego zycia chro-
ni w istocie prywatnosé, nieodzowna dla egzystencji prawdziwie
ludzkiej. Potem zajmiemy sie wykazaniem tego, ze mozna jg rozu-
mie¢, teologicznie, jako przewage Ewangelii nad Zakonem.

CZEOWIEK PRZED GIGANTYCZNA TABLICA
ROZDZIELCZA

Czlowiek cywilizacji wielkomiejskiej (zwanej w tej ksiazce cy-
wilizacja ,,technopolis”) siedzi przed olbrzymig i zawrotnie skom-
plikowana tablica rozdzielcza. Ten czlowiek to homo symbolicus,
wczlowiek-komunikator”, a metropolia to gesta, olbrzymia sie¢
polaczen. W zasiegu czlowieka przed tablica rozdzielcza jest caly
ogrom mozliwosei komunikacyjnych. Wspélezesne okregi miejskie
stanowia wyszukane urzadzenie, zwiekszajgce w olbrzymim stopniu
zakres komunikacji miedzyludzkiej i poszerzajace skale indywidu-
alnego wyboru. W ten sposéb, urbanizacja przyczynia sie w isto-
cie do wolnosci czlowieka, Wida¢ to doskonale choéby na przykla-
dzie kin, teatréw czy restauracji. Mieszkancy dziesieciotysiecznego
miasta maja moze dwa widowiska do wyboru. Ci, kiorzy mieszkaja
w milionowej metropolii moga wybieraé sposréd conajmniej pieé-
dziesieciu réznych spektakli dostepnych fego samego wieczoru. To
samo dotyczy restauracji, szk6t, nawet w pewnej mierze mozliwo-
$ci zatrudnienia czy tez ewentualnych przyszlych partneréw mal-
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zenstwa. W warunkach wielkomiejskich, czlowiek moze wybieraé,
majac do rozporzadzenia znacznie szersza skale mozliwosci. W ten
sposéb poteguje sie jego mesko$é jako homo symbolicus.

Wolnosé jednak wymaga zawsze dyscypliny. Sam fakt dostepno-
sci tak szerokiej skali wyboru stwarza konieczno$é przystosowania
don zachowan wielkomiejskiego czlowieka. Musi on wybieraé¢ cze-
$ciej, a wybieranie zawsze co§ wyklucza. Nie mozna np. i$¢ do
kina, jak sie to czyni w osSrodkach bardziej prowincjonalnych.
Trzeba wybra¢ jeden z piecdziesieciu filméw wlasnie wyswie-
tlanych. To za$ oznacza juz decyzje nie zobaczenia czterdzie-
stu dziewieciu pozostalych, réwniez dostepnych.

Selektywnos¢ taka narzuca sie jeszcze bardziej nieodparcie
w dziedzinie stosunkéw towarzyskich. Czlowiek wielkomiejski ma
znacznie wiecej rozmaitych , kontaktow” niz czlowiek ze wsi czy
z malego miasteczka. Moze jednak wybraé tylko jaka$ ograniczong
ich liczbe na ,przyjaznie”. Wlasnie po to, aby méc przyjaznie ta-
kie utrzymywaé i kultywowaé, musi utrzymywaé wiekszosé pozo-
stalych kontaktéw w granicach stosunkow dosyé bezosobistych.
Selektywnos¢ te symbolizuje chyba najlepiej wylaczony telefon,
lub numer zastrzezony. Nie po to sie wylacza telefon i nie po to nie
umieszcza sie jego numeru w ksiazce, zeby splycié swoje stosunki
z ludzmi. Wrecz odwrotnie: jest to sposéb obrony i poglebiania
tych stosunkow, ktére uwaza sie za cenne, i ktére rozplynelyby
sie zupelnie w potoku niezliczonych rozméw, jakie musialoby sie
prowadzi¢, gdyby kto§ chcial byé dostepny pryncypialnie i jedna-
kowo dla kazdego kto tylko zadzwoni (wlacznie z tak aroganckimi
u nas agentami handlowymi). Dzwonimy tedy sami do tych, do
ktérych chcemy, lub dajemy im nasz zastrzezony numer, ktérego
inni nie znaja. W ten sposéb uzywamy naszej ,tablicy rozdzielczej”
jak ludzie wolni i nie stajemy si¢ ofiarami jej nieskonczonych mo-
zliwoscei.

Czlowiek wielkomiejski musi wprowadzaé rozréznienie miedzy
zyciem prywatnym a stosunkami w dziedzinie zycia publicznego
i musi tego rozroznienia strzec. Poniewaz egzystencja w wielkim
mie$cie uzaleznia nas od tak bardzo rozleglej i skomplikowanej sie-
¢i ushug, wiekszo$é naszych kontaktéw musi mieé charakter publi-
czny, i stanowié¢ stosunki zwane przez socjologdw funkecjonalnymi,
albo drugorzednymi. Przewaznie ma sie wtedy do czynienia z ludz-
mi, z ktorymi nie mozemy sobie pozwalaé na wzajemne zaintereso-
wanie jako jednostkami i ktérych musimy traktowaé w katego-
riach ustug, oddawanych im przez nas, lub odwrotnie. Jest to w zy-
ciu miejskim rzecza wprost nieodzowna. Sprzedawcy z supersa-
moéw czy inkasenci z gazowni, ktérzy =zaczeliby sie angazowat
w prywatne zycie swych klientow, staliby sie prawdziwa i groz-

Znak — 12
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ng plaga. W szybkim tempie spowodowaliby calkowitg rozsypke
systeméw ustug, w ktérych stanowia nieodiaczne elementy. Egzy-
stencja wielkomiejska wymaga, abySmy t{raktowali wiekszos¢ lu-
dzi, z ktérymi sie spotykamy, jak osoby, to znaczy nie jak rzeczy,
ale nie jak spoufalonych najblizszych takze. To z kolei powoduje
rodzaj ,,uodpornienia na kontakty” przeciwdzialajacego stosunkom
nazbyt osobistym. Louis Wirth (w ksigzce: Urbanism as a Way
of Life, Miejsko&¢ jako sposéb zycia, Glencoe, Ill., 1958, The Free
Press), tak to wyjasnia:

»Dla urbanitow jest charakterystyczne, ze spotykaja sie w ro-
lach bardzo wycinkowych. Sa z pewnoscig uzaleznieni od wieksze]j
liczby ludzi w zaspokajaniu swych codziennych potrzeb, anizeli
mieszkancy wsi, i dlatego maja lacznos$é z duza iloScig zorganizo-
wanych grup. Sa natomiast znacznie mniej zalezni od pojedyn-
czych jednostek, a ich zaleznos¢ od innych w ogéle ogranicza sie
tylko do waskich segmentoéw zycia i dzialalno$ci. Wiasnie to jest
zasadnicza tre$cia twierdzenia, ze charakterystyczne dla wielkiego
miasta sa raczej kontakty drugorzedne niz pierwszorzedne. Sa to
konlakty, ktore istotnie moga by¢ 'twarza w twarz’, jednak s3
mimo to bezosobiste, powierzchowne, przelotne i wycinkowe. Re-
zerwe, obojetno$¢ i pozory zblazowania, jakie przyjawiaé zwykli
w swych stosunkach urbanici, uwazaé wiec mozna za mechanizmy
samo-uodporniania sie na ewentualne roszczenia i oczekiwania
o charakterze osobistym, ze strony otoczenia.”

Owo uodpornienie daje w rezultacie styl zycia, ktéry nieraz wy-
daje sie zimny czy nawet bezduszny ludziom nierozumiejacym
dynamiki wielkomiejskiej. Wlasnie tu zaro6wno pisarze, jak socjo-
logowie nieraz pudiuja. Kulturowi romantycy, jak Rilke czy Or-
tega, wzdragali sie z niesmakiem przed — jak mniemali —
»okrucienstwem” miasta. W socjologii pojawialy sie podobne kry-
tyki. Uskarzano sie, ze stosunki wielkomiejskie sa stopniowo oproéz-
nicne z tre$ci naprawde ludzkich, robia sie mechaniczne i mar-
twe.

Do najbardziej wplywowych krytykow wielkomiejskiego ksztal-
tu zycia z pozycji socjologicznych nalezal uczony niemiecki, Fer-
dinand Toennies (1855—1936), ktéorego dziela do dzi$ odciskaja gle-
bokie pigtno na socjologii wspoélczesnej-i na kulturoznawstwie.
W roku 1887, Toennies opublikowal prace, w ktorej przedstawial
kontrast miedzy spoista, organiczna wiezig (dosl. togetherness,
bycie razem) Gemeinschaft, ezyli wspolnoty, a bardziej racjonal-
nym, planowanym i ‘czeSciowym splotem powigzan jakie stanowi
Gesellschaft (stowarzyszenie, towarzystwo, spoétka). Kasper Naegele
(w pracy: The ' Institutionalization of Action, Instytucjonalizacja
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dziatania, w: Theories of Society, Glencoe III., 1961, Tre Free
Press) tak reasumuje dystynkeje Toenniesa:

»Stosunki typu Gemeinschaft sa bardziej wciggajace; osoby uwa-
zaja sie nawzajem za cele same w sobie, lacza sie w sposéb bardziej
trwaly... W Gesellschaft ich szacunek wzajemny nakre$la poczu-
cie specyficznego, jesli nawet nie formalnego zobowiazania. Tran-
sakeja moze tu nastapié bez zadnych dalszych spotkan, pozostawia-
jac obie strony w ich faktycznej anonimowosei”.

Toennies mowi o stosunkach , pierwotnych” jako o przeciwien-
stwie ,,wtérnych”, czy tez, jak moéwia inni socjologowie, ,organicz-
nych” w przeciwienstwie do ,funkcjonalnych”. Osobiscie znam zy-
cie na wsi i znam zycie urbanity, wiem wiec doskonale co znacza
te terminy. Gdy bylem chlopcem, moi rodzice nie moéwili nigdy
o ,mleczarzu”, ,inkasencie” itp. Mowilo sie — Paul Weaver, Joe
Villanova lub inne nazwiska. Wszystkie poczynania i transakcje
mojej rodziny mialy miejsce w poszerzajacej sie sieci roznych przy-
jazni i pokrewienstw wciaz tych samych ludzi. Nic nigdy nie byto
anonimowe. Jesli nawet pojawil sie jaki§ kupiec czy mechanik, kto-
rego nie znaliSmy osobisScie, traktowany byl z podejrzliwa nieuf-
noscia az poki nie zdolano sie upewni¢ skad jest, kim byli jego
rodzice i czy ta rodzina w ogoéle ,co§ warta”. Wyprawy do sklepu
spozywezego, do stacji benzynowej czy na poczte byly zawsze, nie-
uchronnie wizytami towarzyskimi, a nigdy tylko kontaktami funk-
cjonalnymi.

Teraz, gdy jestem juz urbanita, transakeje moje sa calkiem in-
nego gatunku. Kiedy musze naprawi¢ woz, kupi¢ antene telewizyj-
ng, albo zainkasowaé¢ czek, wchodze w stosunki caltkiem funkcjo-
nalne z mechanikiem, sprzedawca lub urzednikami bankowymi,
ludzmi ktérych nie widuje nigdy w zadnej innej roli. , Kon-
takty” te jednak mnie sg bynajmniej ,podle, paskudne lub
brutalne”, choé istotnie sa mozliwie jak najkrotsze, a w kazdym
razie nie dluzsze niz trzeba, aby zalatwi¢ sprawe i wymienié pare
krotkich, zartobliwyech uwag. Niektére z tych spotkan powtarzaja
sie dosyé czesto, tak Ze znam w koncu pewne charakterystyczne
zachowania i moze tez nazwiska ludzi, ktorzy w nich wystepuja.
Nasze stosunki jednak pozostaja jednoaspektowe i wycinkowe.
Nie widuje ich partner6w w zadnych innych kontekstach. Pozosta-
ja dla mnie zasadniczo anonimowi, tak jak i ja dla nich. Istotne
jest jednak to, ze te kontakty z urzednikami banku czy mechani-
kami nie sa ani troche mniej ludzkie czy mniej autentyczne przez
to, ze wszyscy wolimy aby anonimowe pozostaly. Wiasnie w tym
punkcie, jak sadze, duza cze§¢ teologicznych analiz urbanizacji po-
szta w calkiem falszywym kierunku.
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Teologowie, w najlepszych zreszta intencjach, zuzywali cala swa
energie na ataki na ,depersonalizacje miejskiego zycia”, inspi-
rujac sie przy tym czesto zle rozumiana filozofia Martina Bubera
1 jego koncepcja stosunku ,ja-ty”. W przeciwienstwie do tych
wszystkich, ktérzy uzywaja dzi§ jego terminologii calkiem inaczej,
sam Buber nigdy nie twierdzil, ze wszystkie nasze stosunki
maja byé typu glebokiego, migdzyosobowego ,ja-ty”. Wiedzial
dobrze, ze jest to przezycie intensywne i rzadkie. Stworzyl jednak
furtke dla nieporozumien przez to, ze nie zanalizowal dos¢ wyczer-
pujaco miejsca stosunkow innego typu, ktére wypelniaja wiekszosé
naszego iycia.

Charakterystyczne dla chrzeScijanskiej teologii wyakcentowy-
wanie stosunku ,ja-ty’”’ tam, gdzie jest on catkiem nie na miejscu,
znajduje wymowna ilustracje w badaniach ankietowych, przepro-
wadzonych niedawno przez grupe pastoréw protestanckich, prag-
nacych zalozyé ,koScioly w domu” w jednym z nowych osiedli
mieszkaniowych. Pastorow tych spotkal niespodziewany szok.
Stwierdzili mianowicie, ze S$wiezo przybyli mieszkaney nowych
blokéw, ktérzy wedlug ich zalozen mieli czué sie osamotnieni
i rozpaczliwie spragnieni stosunkéw z innymi, nie chcieli weale
poznawaé osobiScie swych sasiadow, i nie okazywali zadnego za-
interesowania grupami ko$cielnymi czy wspélnotami. W pierwszej
chwili, pastorzy ubolewali naturalnie nad ,patologia spoleczna’
i tak zwang przez anty-urbanitéw ,psychologia jeza”. Potem jed-
nak odkryli, ze maja po prostu do czynienia ze zwykla ,technika
samozachowawecza”. Mieszkancy blokéw musza wyrobié w sobie
zdolno$¢é oporu przeciw prébom narzucania im kontaktéw sgsiedz-
kich i socjalizacji, jeSli w ogéle maja byé jeszeze zdolni utrzymy-
waé jakie§ stosunki prawdziwie ludzkie. Opér taki jest istotnym
elementem w samej strukturze ,S$wieckiego miasta”.

Potepiajac miejska anonimowo$¢, pastorzy popelnili blad, pole-
gajacy na utozsamieniu przed-technicznego, prowincjonalnego
ethosu z chrzescijanska koncepcja koinonii. Tymezasem nie jest
to weale to samo. Prébowali ugruntowaé wiejski typ ,,bycia razem”
wsr6d ludzi, ktérzy wprowadzili si¢ zapewne do blokéw gléwnie po
to, aby umknaé¢ przed stosunkami narzuconymi po prostu silg przez
wie$ czy male miasto, z ich brakiem anonimowo$ci. Mieszkancy
wielkich osiedli mieszkaniowych, podobnie jak wiekszosé urbani-
téw, prowadza typ zycia, w ktérym stosunki z ludZzmi oparte sa
na dowolnej selekeji i na wspélnych zainteresowaniach, przy czym
zwykle nie towarzyszy im wcale blisko$é¢é przestrzenna. Jak wyka-
zuja badania, nawet przyjaznie, zawierane na terenie wielkich
blokow, ksztallujg sie wedlug wieku, wedlug wielkos$ci rodziny
i wedlug kierunkow zainteresowan osobistych. Nie rodza sie zwy-
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kle po prostu dlatego, ze mieszkania sg akurat obok siebie. Ci
co ubolewaja, ze wielkomiejscy ludzie nieraz zyja latami ,,drzwi
w drzwi”, a ,,naprawde sie nie znaja’, zapominajg wiec o prostym
fakcie, ze wiekszo§é po prostu woli nie nawigzywaé zazylych
stosunkow ze swoimi sgsiadami ,w przestrzeni”, i ze jest to ich
specyficzny wybér osobisty. Pozwala on zachowaé¢ czas i energie
na kultywowanie tych przyjazni, ktérych zycza sobie sami. I nie
musi to weale znaczyé, ze mieszkaniec bloku ,nie kocha” swego
blizniego spod sasiedniego numeru. Moze go kocha¢, i nieraz czy-
ni to rzeczywiscie, w kazdym razie nie czyni tego rzadziej niz
mieszkaniec prowincjonalnego miasteczka. Ale czyni to na swoisty
sposbb: przez to, ze jest odpowiedzialnym wspoéldzierzawea, na kto-
rym sasiad moze polega¢, przez to, Ze nie uchyla si¢ od wsp6lnych
obowigzkow, w tym segmencie zycia, ktéry obejmuje sprawy blo-
kowe. To wszystko jednak nie wymaga wecale zycia ,,za pan brat”
z kazdym mieszkancem.

Z tego wszystkiego wynika, ze urbanita powolany jest do nieco
innego rodzaju ,miloSci blizniego” anizeli rodzaj praktykowany
przez jego przodka na prowincji. Podobnie jak w historii o Sama-
rytaninie, (stanowigcej odpowiedZ Jezusa na pytanie — kto jest
moim bliznim?), gléwnym obowiazkiem urbanity jest robienie, i to
kompetentnie, wszystkiego co powinno byé zrobione dla zapewnie-
nia zdrowia i dobrobytu innych. Czlowiek przy drodze nie byt
weale sasiadem zza $ciany Samarytanina, lecz zostal opatrzony
sprawnie i bez sentymentalizméw. Samarytanin nie zajmowal sie
stworzeniem z rannym stosunku ,ja-ty”, tylko zabandazowal go
1 zalatwil z wlascicielem oberzy sprawe jego dalszych wydatkow.

Anonimowos$é miejska nie musi byé¢ bez serca. Towarzyskosé
wsi i miasteczek natomiast maskuje nieraz wrogo$é wprost morder-
cza. Samotno$é bywa niewatpliwie powaznym problemem wielkich
miast, ale problemu tego nie zalatwi sie wpychaniem ludzi, na
komende, w stosunki, ktére godza w ich prawo do spokoju i redu-
kuja zdolnos$é odpowiedzialnego zycia w coraz gestszej sieci naj-
rozmaitszych ,sasiadow” z najrozmaitszych segmentow egzysten-
cji. Koscielni ankieterzy, ktérzy kiwali ze zgorszeniem glowami
nad rezerwa mieszkancéw blokéw, zapominali wiasnie o tym. Przy-
szli oto do miejskiej metropolii ze swoja wiejska teologia, i potkne-
li sie nieuchronnie o zasadniczy tu mechanizm ochronny, jakim
jest uprzejma odmowa ,towarzyskosci”. Mechanizm, bez ktérego
egzystencja urbanity nie moglaby byé ludzka. Przeoczyli prosty
fakt, ze czlowiek ,technopolis” musi kultywowaé swa prywat-
nos¢ i strzec jej. Musi ograniczaé liczbe ludzi, ktérzy znaja jego
numer telefonu lub jego chrzestne imie.

Mieszkaniec matych miast natomiast zyje w weiszej z konieczno-
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§ci sieci stosunkéw i wyczuwa niejasno, ze traci jaki§ §wiat bar-
dziej szeroki. Ludzie, ktéorych zna, znaja sie rowniez miedzy soba,
plotkuje wiac z nimi i chce eciggle nowych plotek. Jego zycie pry-
watne jest publiczne i vice versa. Podezas gdy urbanita wylacza
telefon, mieszkaniec miasteczka (lub jego zona) chetnie, gdy im sig
uda, wlaczaja sie, by podstuchiwaé rozmowy cudze, i plotkuja
w kawiarni o lokalnej polityce.

Urbanita natomiast musi przestrzega¢ jasnej dystynkeji miedzy
strefa publiczna a prywatna. W przeciwnym razie, zycie publicz-
ne wzieloby nad nim gére i zdehumanizowalby sie naprawde. Je-
go zycie jest punktem styku dziesiatkow systeméw organizacyj-
nych i setek ludzi. Jes§li ma byé zdolny do poznania lepiej ich
matej czeSci przynajmniej, musi zredukowa¢ glebokos¢ stosunku
do pozostalych. Wysluchiwanie plotek listonosza jest dla niego
aktem czystej uprzejmosci, gdyz prawdopodobnie nie interesujg
go ani troche ludzie, o ktérych listonosz chce mowi¢. W przeci-
wienstwie do moich rodzicow, podejrzliwych wobec obeych, ur-
banita sklonny jest sie wystrzegaé nie tych funkejonariuszy, ktérych
nie zna, lecz przeciwnie, tych ktérych zna.

ANONIMOWOSC JAKO WYZWOLENIE SPOD ZAKONU

Jak rozumie¢ anonimowo$S¢ z punktu widzenia teologicznego?
Przychodzi tu na mysl tradyeyjna dystynkcja miedzy Zakonem
a Ewangelia. Uzywa¢ tu bedziemy tych terminéw nie w odniesieniu
do regul religijnych i wznioslego kaznodziejstwa, tylko w odnie-
sieniu do sprzecznosci miedzy niewolniczym przykuciem do prze-
szlosci, a wolnoscia, ofwarta na przyszlo§é. W tym sensie, Zakon
jest tym wszystkim co wiaze nas bezkrytycznie z odziedziczonymi
konwencjami, a Ewangelia tym, co nas wyzwala do samodzielne-
go decydowania.

Jak to napisal raz Rudolf Bultmann, niemiecki teolog wsp6l-
czesny, Zakon oznacza ,standardy tego Swiata”. Jest tym co Riesman
nazywa mocg kierujaca nami od zewnatrz, i popychajaca do kon-
formizmu wobec oczekiwan i zwyczajow kultury otaczajacej. Ocze-
kiwan i zwyeczajow, ktére narzucajg nam na tysigc niedostrzegal-
nych sposobéw ludzie, ktérzy faktycznie dokonuja naszych wybo-
row za nas. Kiedy zycie nasze jest oparte raczej na Zakonie niz
na Ewangelii, Zakon zwalcza w nas wolnos¢ i swobode wyboru. Za-
kon decyduje za nas, i przez to podkopuje nasza odpowiedzialnosé.
Ewangelia, w takim szerszym sensie, to wezwanie do osobistego wy-
boru i osobistego sprostania sytuacjom zycia. Oznacza nie tylko
werbalny przekaz Kosciola, lecz takze powolanie, wobec ktorego
staje kazdy bez wyjatku czlowiek, w chwilach konfrontacji z przy-
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wilejem i konieczno$cia podjecia decyzji wolnej i odpowiedzialnej,
niezdeterminowanej $rodowiskiem kulturowym i konwencja spo-
leczng. Dialektyka Zakon-Ewangelia, w rozumieniu jakie tu pro-
ponujemy, ma o wiele szerszy zakres odniesienia niz to sie zwy-
kle wykazuje w teologii. Wynika z niej, ze w samym procesie
historyeznym czlowiek spotyka Tego, ktéry powotal go do istnie-
nia jako jazn wolng i zdolna do decydowania, i ktéry wie, ze ani
przeszio$é ani Srodowisko jazni tej nie determinuja bez reszty.
W anonimowosci kultury urbanitéw, dalekiej od malomiasteczko-
wego akwarium, czlowiek doswiadcza niewatpliwie ze znacznie
wieksza ostroscia grozy i blasku wolno$ci ludzkiej. W caloksztal-
cie spolecznej rzeczywistoSei percypuje sie tu biblijnego Boga,
a dialektyka Zakon-Ewangelia sluzy za punkt widzenia do rozu-
mienia i interpretowania zdarzen S$wieckich, wlasnie z urbaniza-
cja. Bog Ewangelii jest tym, ktéry chce wolnos$ci i odpowiedzial-
nosci, jest Bogiem wskazujacym w przyszlo§é z nadzieja. Zakon
natomiast to wszystkie te zjawiska w kulturze, ktore utrzymuja
czlowieka w niedojrzalosci, w niewolnictwie konwenecji i tradycji.
Zakon narzuca ciazenie inercji w pogladach ludzkich. Ewangelia
to dzialanie Boga, stwarzajace mozliwosci i perspektywy nowe
w historii. Zakon $wiadezy o fakcie, ze czlowiek jest istota zy-
jaca spolecznie i w spoleczenstwie. Ewangelia wskazuje ku fakto-
wi rownie waznemu, temu mianowicie, ze czlowiek jest czym$ wie-
cej niz punktem przeciecia spolecznych uwarunkowan. Czuje sie
on powolany do wybierania, do aktualizowania swej potencjalnej
jazni, bedacej czym$ wiecej niz tylko suma genéw, gruczoléw i kla-
sy spoleczrej, Nie mozna zy¢ bez Zakonu. Kiedy jednak Zakon sta-
je sie sila determinujaca bez reszty, przestaje sie byé prawdziwym
czlowiekiem.

W takiej perspektywie, urbanizacja uznana by¢é moze za wyzwo-
lenie z niektérych przynajmniej przenudnych serwitutow spoleczen-
stwa przed-miejskiego. Stanowi szanse zycia jak czlowiek wolny.
Oderwanie sie od narzucanych sila konwencji zmusza urbanite
do samodzielnego wyboru. To, ze dla wielu ludzi jest kim$ anoni-
mowym, pozwala mu mie¢ prawdziwa twarz i wlasne imie dla in-
nych.

Wszystko to nie jest wcale latwe. Zyé odpowiedzialnie w sieci
wycinkowych tylko stosunkéw to zadanie nie lada, dla tych szcze-
golnie, ktorzy wychowywali sie w kulturze mialomiasteczkowej lub
tradycyjnej.

Potrzebujemy jakiej§ teologii anonimowos$ci z prawdziwego zda-
rzenia. Przy opracowywaniu jej byloby wskazane doda¢ do styn-
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nej pary Bubera jeszcze jeden typ stosunku. Obok stosunku ,Ja-to”,
w ktéorym druga osoba zredukowana jest do rzedu rzeczy, i sto-
sunku ,,ja-Ty"” (z duzej litery), glebokiego i ksztaltujacego osobo-
wosé, istnieje wszak i zasluguje na teologiczng interpretacje stos
sunek ,ja-ty”, w ktorym owo ,ty” jest potocznym, codziennym
zaimkiem, z malej litery. Filozofia Bubera cierpi na niepotrzebna
dychotomie. Pomiedzy biegunami jej dwu typoéw stosunkéw mie-
dzyludzkich wyznaczy¢ mozna chyba jeszcze trzeci. Obejmowalby
on te wszystkie kontakty publicznej natury, ktére daja nam tyle
radosci w wielkomiejskim zyciu, lecz ktérym przeciez nie pozwa-
lamy sie rozwingé w stosunki prywatne. Kontakty owe moga byé
zdecydowanie ludzkie, nawet jesli zostaje w nich zachowany pe-
wien dystans.

Niebezpieczenstwo typologii ,,ja-Ty” polega na tym, ze wszyst-
kie stosunki, ktére nie sa gleboko osobiste i znaczace, zaczyna sie
pod jej wplywem zmiata¢ czy spycha¢ do kategorii ,ja-to”. Tym-
czasem nie powinny byé tam spychane. Rozwéj teologii kontak-
tu ,ja-ty” (z matlej litery) przyczynilby sie bardzo do rozéwiet-
lenia humanistycznych mozliwosci, jakie kryje w sobie zycie ur-
banitéw, i do zagrodzenia drogi prébom wabienia urbanitow
z powrotem do urokéw przed-urbanizacyjnego kumoterstwa, pod
banderami zbawienia ich dusz od zguby.

Teologia taka dopomoglaby tez w obnazeniu prawdziwych
niebezpieczenstw, nieodiacznych od miejskiej anonimowosci, kto-
rych nie nalezy myli¢ z pseudo-niebezpieczenstwami. Otwarte mo-
zliwosci technopolis m o g a skostnie¢ w nowe, sztywne konwencje.
Wolnos¢é zawsze moze byé¢ wykorzystywana dla celéow anty-ludz-
kich, Ewangelia moze ulec procesom sklerozy i przej$¢ w nowy
legalizm. Zadna z tych grézb nie moze jednak by¢ demaskowana,
dopoki bedziemy sadzi¢ zycie wielkomiejskie wedlug norm z ery
wiejskiej i malomiasteczkowej. Mimo swych wszystkich pulapek,
ksztalt zycia technopolis dopomaga w wyzwalaniu spod Zakonu. Dla
wielu ludzi, zycie w wielkim mieScie jest z pewnoscia wyzwole-
niem pelnym blasku, jest uwolnieniem od przygniatajacego jarz-
ma tradycji i oczekiwan malomiasteczkowych, i wkroczeniem
w Swiat fasecynujacych, nowych mozliwosci wyboru, ktérych jest
pelna §wiecka metropolia.

tlum. Anna Morawska
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Thomas C. Campbell: ALIENACJA | AUTORYTET*

Dziesie¢ lat temu troske budzilo to, ze wzor ,,czlowieka organi-
zacji” tak bardzo dominuje w kulturze amerykanskiej, i ze studen-
ci sa apatyezni i tylko ,wypelniajg wzor”. Z teologicznego punktu
widzenia, byl to szezytowy okres ruchu neo-ortodoksyjnego, a in-
stytucjonalnie — okres wielkiego naplywu czlonkéw i rozkwitu bu-
downictwa koscielnego. Dzisiaj troske budzi raczej mozliwosé roz-
darcia amerykanskiej kultury, na skutek sporu o prawa cywilne
1 0o wojng w Wietnamie, oraz to, ze studentéow cechuje brak posza-
nowania ,,autorytetu”, prawa i porzadku, czemu daja wyraz w roz-
licznych formach protestu. W teologii najzywiej dyskutowane sa
kierunki ,radykalne”, a struktury instytucjonalne sa naruszane,
jako nieprzystosowane do zadan ,misji” i spolecznego zaangazo-
wania. Kazdy liczy sie z mozliwoscia wielkich zmian na prze-
strzeni wiekéw, jak jednak sprostaé¢ zmianie tak ogromnej w cia-
gu jednego dziesieciolecia? Glosy krytyki, modne w latach piec-
dziesiatych i szesédziesiatych, zdaja sie swiadezyé, ze bardzo szybko
zaiste przeszliSmy od okresu nazbyt wielkiego ladu do okresu nazbyt
wielkiej wolnosei.

Artykul ten dotyczy problemu wyobcowania wobec autorytetu!
jako zjawiska charakterystycznego dla dzisiejszych czaséw. Pro-
blem 6w analizowany bedzie jedynie w S$rodowisku studenckim,
aczkolwiek z uwzglednieniem szerszego kontekstu spolecznego.
W czeSci pierwszej oméwimy alienacje wedlug analizy Kenneth
Kenistona, w drugiej — weberowskie kategorie autorytetu w odnie-
sieniu do alienacji, w trzeciej — niektore implikacje opisanych
trendow dla zadan Kosciola.

ERA WYOBCOWANYCH

Trzy najbardziej widoczne formy wyobcowania wobec ustalone-
go autorytetu to: walka o prawa obywatelskie, protesty przeciw.
wojnie w Wietnamie i ,,hippies”. We wszystkich tych trzech formach
protestu ogromny jest udzial mlodziezy studenckiej. Mozna z lat-
woseia zrozumieé sprzeciw wobec amerykanskiego status quo ma-

* ,Student World”, No 4, 1967, Geneva.

1 Stowo authority w jezyku angielskim Jest bardziej wieloznaczne niz w je-
zyku polskim. W czeSci pierwsze] artykulu jest tlumaczone jako ,autorylet”
w szerokim sensie (ktos lub co§ gwarantuje lub sankcjonuje rozpowszechniony
porzqdek spoleczny w ogéle). W czesSci drugiej, w przekladzie analiz weberow-
gkich, tlumaczone jest jake autorytet wladzy, lub po prostu wladza. Wszystkie
te przyklady, (uzywane stosownie do kontekstu), spotyka sie w polskiej litera-
turze socjologicznej.
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jacych niewiele do stracenia Murzynéw; zrozumiale jest, ze kto§,
kogo zmusza si¢ do udzialu w wyjatkowo dwuznacznej wojnie —
kwestionuje system, ktéory ja popiera; zawsze istnialy wreszcie
mniejszoSciowe grupy cyganerii, zbuntowane przeciw ustalonym
sposobom zachowania. Dlaczego jednak, wlasnie w obecnym mo-
mencie historycznym, wystepuje tak rzucajacy sie w oczy udzial
studentow we wszystkich tych protestach?

Kenneth Keniston, profesor psychologii (psychiatrii) w Yale Uni-
versity, uczynil obecne pokolenie studentéow przedmiotem specjal-
nych badan. Prace jego (The Uncomitted, Alienated Youth —
Mlodziez niezoangazowana i wyobcowana; Faces in the Lecture
Room — Twarze w sali wukladowej) daja pewne odkrywecze uje-
cia studenckiego wyobcowania. Nie sg tylko opisowe. Autor stosu-
je analize psychologiczna i socjologiczng oraz formuluje postulaty.
Nam jednak chodzi tu przede wszystkim o podkreslenie sposobu
opisu wlasnie. Keniston odrzuca teorie analizy, oparte na prymi-
tywnej, lancuchowej przyeczynowo$ei i méwi w zamian o ,utrzy-
mujacych sie uporczywie schematach i konfiguracji i nieustannych
interakeji”. Nie bedzie wiec nielojalnoscia, je$li wykorzystamy tu
ten jego sposdb widzenia do naszych wilasnych celow.

W eseju, poSwieconym studentom z ekskluzywnych college’ow,
Keniston kresli historyczne typy studenta w serii obrazéw: student
osiemnastowieczny to ,,dworny gentleman”, edukacja ma na celu
raczej doszlifowanie cech gentlemana anizeli przygotowanie zawo-
dowe. W wieku dziewietnastym student staje sie ,terminatorem”,
wyksztalecenie jest narzedziem piecia sie w gore po drabinie spo-
tecznej. Poczatek dwudziestego wieku przynosi wzoér: ,gwiazdor
akademikow”. Studenci zaczynaja przekladaé umiejetnosé zyskiwa-
nia przyjaciél i wplywania na opinie ludzkie ponad specyficzne
umiejetnosci zawodowe. Po drugiej wojnie Swiatowej, w okresie
pelnego rozkwitu zbiurokratyzowanego i zorganizowanego spole-
czenstwa, typem dominujgeym staje sie ,,student-fachowiec”. Juz
od najmlodszych lat w szkole uczono go jak wazna jest , kompe-
tencja, sprawnos¢ i bieglo$¢ intelektualna oraz wysoki stopien
specjalizacji” 2. Keniston utrzymuje, ze 6w ,,student-fachowiec” jest
najezeSciej wytworem rodzicow — rowniez fachoweéw. Dlatego tez
najezeSciej stoi wobee perspektywy osiggniecia, droga wyksztal-
cenia i sukcesu zyciowego, stylu zycia zewnetrznie do$¢ podobnego
do stylu wlasnej rodziny. Jest zrozumiale, ze moze go to specjal-
nie uczulaé¢ na rodzicielskie stabostki.

Problem zasadniezy czlowieka-fachoweca, ktérego analizuje Ke-
niston, to rozdzial miedzy zyciem publicznym a prywatnym. , Mie-

2 K. Keniston, Faces in the Lecture Room, ,Yale Alumni Magazine', April
1966, str. 23.
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dzy osoba publiczna mltodego fachowca a jego zyciem prywat-
nym istnieje dzi§ odstep bardzo duzy”?. Kompetentny intelektual-
nie mlody czlowiek moze dazyé pilnie i z zapalem do urzeczywist-
nienia swoich akademickich celow, a jednoczesnie przezywac gle-
boko pytania o ,sens” i o sposéh znalezienia identyfikacji z wlasna
osobowoscia. Chee zyé zyciem naprawde pelnym, ale nie bardzo
wie jak sie do tego zabra¢. Whrew opinii panikarzy, jego ,,nowa mo-
ralno$é” nie jest wecale niekrepowanym niczym hedonizmem, lecz
poszukiwaniem przezy¢ ,znaczacych”, czy to droga narkotykéw,
czy sexu, czy wreszeie protestow spolecznych.

Trudno$é znalezienia powigzan miedzy publiczng a prywatna
strefa zycia prowadzi do postaw, ktére Keniston opisuje jako trzy
podgrupy: 1 — ,aktywisci”, zaangazowani w najrozniejsze dziedzi-
ny reform spolecznych. 2 — , Wylaczeni”, typu tych, ktérzy wyob-
cowali sie ze spolecznych norm i zwyczajow, lecz sa apolityczni.
3 — ,Nie dajacy rady”, dla ktérych stress jest zbyt wielki i dlatego
»Wylaczaja sie”, leez z poczuciem osobistej winy. Wszystkie te trzy
grupy przezwyciezaja przeciwienstwo: , publiczne-prywatne” droga
powazniejszego traktowania bieguna ,prywatnego”. , Aktywista”
chce przede wszystkim daé publiczny wyraz swemu prywatnemu
oburzeniu moralnymi kompromisami, jakie widzi w funkcjonujacym
porzadku spolecznym. ,,Wylaczony" stawia gléwnie na wysoce pry-
watne aspekty egzystencji. ,Nie dajacy rady’” przezywa gleboko
swa prywatna wine niesprostania wymogom zycia wspélczesnego.

Keniston przyznaje, ze tak uogélniony obraz dominujacych ty-
pow i podgrup jest uproszczeniem, ale broni go jako uzytecznego
narzedzia badan Zycia studenckiego. We wszelkich opisach typow
idealnych zaklada sig istnienie przypadkéw marginalnych i grup
dewiantow, ktére jednak uzna¢ nalezy za to, czym sa istotnie: za
odchylenia od normy.

Analizujac bardziej szczegélowo problem wyobecowanych stu-
dentéw 4, Keniston uzupelnia podany tu zarys ogélny. W trakcie
jednego ze swych szerzej zakrojonych badan wydzielil na przyklad
dwie skrajne grupy studentéw, po dwanascie o0séb kazda: szczeg6l-
nie wyobcowanych i niewyobcowanych weale. Operowal tez trzecia
grupa kontrolna, 1o jest przecietng. Studenci z grupy pierwszej nie
nie byli przestepcami ani psychopatami, nie byli tez zdecydowanymi
politycznie rewolucjonistami. Ich alienacja przybierata forme ideolo-
gicznego wyobcowania z wartosci, ré6l i instytueji kultury amery-
kanskiej.

Wyniki Kenistona maja aspekt psychologiczny i spoleczny. W ich

3 Ibid. s. 25.

4 K. Keniston, The Uncomitied, Dell Publishing Co. New York 1967, Delta
Edition, s. 168.
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analizie socjologicznej, autor, podobnie jak wielu innych badaczy,
wskazuje na istnienie dwu trendéow w naszej kulturze: postepu-
jacej fragmentaryzacji tradycyjnych funkeji spolecznych na wy-
specjalizcwane role, i rozchwiewania sie tradycyjnego rozumienia
wspélnoty. Rezultatem, w spolecznej skali, jest triumf intelektu
i podporzgdkowanie mu sfery uczuciowej. Keniston wylicza trzy
trudne wymogi, jakie porzadek spoleczny naklada w zwigzku z tym
ludziom, ktérzy cheg uczestniczyé w kulturze amerykanskiej w ran-
dze dorostych. 1. Musza oni wybieraé w gmatwaninie spolecznych
r6l i organizacji bez adekwatnego kryterium wyboru. 2. Musza
zarabia¢ na zycie praca, w ktorej nie widza dla siebie glebszego
sensu. 3, Musza prébowaé scali¢ rozbiezne strefy zycia (publiczna
i prywatna) bez zadnej pomocy.

Z punktu widzenia psychologii, Keniston utrzymuje, ze ku alie-
nacji popychaja studentéw rodzice, ktérzy, sami bedac wytworem
podobnych sil spolecznych, zawodza jako Zzyciowi przewodnicy.
Wzory wychowania dzieci sprzyjaja rozwojowi osobowosci ,od
wewnatrz kierowanej” % i poczuciu niezalezno$ci, nie zapewniaja
jednak koniecznych modeli zachowania w owej ,niezaleznej sy-
tuacji”. Ojciec przejawia ,,psychiczne rozszczepienie” dwu dziedzin
zycia: rodzinnej i zawodowej, badZ tez, nie bedac w stanie takiego
rozbicia utrzymaé, obiera ktoras z dewiacji: staje sie nazbyt jedno-
stronnie ,rodzinny”, lub pozostaje nazbyt wylacznie ,czlowiekiem
kariery”. W zadnym z tych trzech wypadkoéw dziecko nie odnosi
wrazenia, ze ,,rozwigzanie” ojca jest trafne. Trudnosci ma réwniez
kobieta, je$li jest wyemancypowana, a oczekuje sie od niej takze
wypelnienia rdl matki i zony. Keniston stwierdzit u wyobcowa-
nych studentéw interesujaca sklonnosé do idealizowania dziadka od
strony matki. Obraz ojca byl do§¢ lichy, matka byla z ojcem nie-
szezeSliwa, ale ojca matki podsuwano wyobrazni dziecka, Swiado-
mie lub nieSwiadomie, jako obraz czlowieka o zintegrowanym
zyceiu.

Keniston uwaza, ze powyzsze czynniki popychaja w kierunku
wyobcowania ze spoleczenstwa. Podaje tez przyczyny, sprawiajace,
Ze nie sg one rownowazone przez inne sily, dzialajgce na rzecz
spoisto$ci kultury. Nie bedziemy ich tu wyliczaé, bo nie sg istotne
dla toku naszego rozumowania. W kazdym razie, Keniston streszcza
swoja mysl zasadniczg definiujgc alienacje jako ,reakcje jed-
nostek specjalnie predysponowanych do odrzucenia kultury
amerykanskiej przez wezesny okres ich rozwoju, odzwierciedlajacy
czeSciowo to, jak ich rodziny prébowaly rozwigzaé dylematy, wy-
nikajace ze struktury zycia amerykanskiego”, oraz jako ,reakcje

5 Autor uzywa terminologii D. Riesmana (The Lonely Crowd).
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n a spoleczne stressy, porazki historyczne i wyobcowanie zbiorowe,
to jest na elementy zycia amerykanskiego, bedace udzialtem
wszystkich”®

Taka analiza alienacji modyfikuje wiec pierwsze zdania tego
artykutu. Nalezaloby utrzymywa¢ raczej, ze ,,cztowiek organizacji”
jest wzorem dominujacym nie tylko w latach pigédziesigtych, lecz
sze§tdziesiatych takze. Roznica miedzy {ymi dwoma okresami po-
lega natomiast na powiekszaniu sie w latach sze$édziesiatych pod-
grupy, odczuwajacej dotkliwie spoleczny nacisk w kierunku roz-
szezepienia zycia na strefy (prywatna i publiczng), i odmawiajacej
akceptacji takiego stylu egzystencji. Wyniki badan sugeruja, ze wy-
obcowanie tej podgrupy znajduje wyraz w radykalnyech formach
laczenia strefy publicznej z prywatna (spoleczny aktywizm), lub
w ,,wylaczaniu sie” przez identyfikacje ze spolecznoscia hippiesow.
Jej problemy zasadnicze sa udzialem wigkszoSei spoleczenstwa, tak
studentéw jak i dorostych. Mozliwe, ze jest to spowodowane przez
srcdki masowej informacji, ktére wprowadzajg poczucie wyobco-
wania do Swiadomos$ci grup ludzkich znacznie wiekszych niz $ro-
dowiska zaangazZowane czynnie w zachowania alienacyjne. Czyz
nas wszystkich temat ten nie interesuje glownie dlatego, ze sami
to ,znamy” i wiemy jak krucha jest rownowaga kompromisow,
ktéra konstruujemy sobie jako ,rozwigzanie”?

WEBEROWSKA TYPOLOGIA WZOROW AUTORYTETU

Rozwazywszy jeden ze sposobow analizy wyobcowania w naszych
czasach, przyjrzyjmy sie z kolei analitycznym i formalnym kate-
goriom autorytetu, przedstawionym przez Maxa Webera?, Spré-
bujemy potem przedstawi¢ propozycje ich powiazania z opisang wy-
Zej sytuacja alienacji. Zagadnienie autorytetu wladzy rozpatruje
Weber raczej z punktu widzenia spolecznej spéjnosei niz wyobco-
wania, a kryterium klasyfikacji stanowi zasada prawowitosci tego
autorytetu. Autorytet definiuje on jako ,obowiazujaeg (impera-
tywna) koordynacje”® wewnatrz danej grupy spolecznej. Za pod-
stawe klasyfikacji stuzy pytanie jak ludzie, akceptujaey owa ko-
ordynacje jako obowiazujaca, zapatruja sie na tytuly uprawnien
przywoédcow. Weberowskie klasyfikacje, podobnie jak obrazy typéw
i grup u Kenistona, sa jedynie modelami i rzadko wystepuja
w czystej formie,

¢ The Uncomitted, s. 391.

T M. Weber, The Theory of Social and Economic Organization, The Free
Press of Glencoe, Illinois, 1947, s. 324—423.

¢ Tbid, 5. 324
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Weber wymienia trzy typy autorytetu wladzy, kazdy oparty na
innej podstawie prawowitosci. Autorytet witadzy legal-
n e j oparty jest na racjonalnosci. Pojawiajg sie, w jego wypadku,
normatywne przepisy prawne, stanowigce podstawe dla wydawa-
nych rozkazow. Eaczy sie z tyim hierarchicznie zorganizowany sztab
biurokratyczny. Weber uwaza taka forme autorytetu za najspraw-
niejsza technicznie, gdyz na plan pierwszy, jako tytul do wyz-
szo$ci, wybija sie wiedza. Jako jedna z jej glownych konsekwencji
podaje ,,dominowanie ducha bezosobistego formalizmu”?. W sy-
stemie takim przywodcy dziataja beznamietnie, s3 wolni od emo-
cjonalnego zaangazowania. Autorytet wltadzy tradycy j-
nej jest sankcjonowany przez spolecznie akceptowana tradycje.
Przywoddea w tym wypadku jest w swych rozkazach zaréwno zwia-
zany, jak i niezalezny. Szersza tradycja czasem przesadza o ich
treSci, czasem jednak mozna ja interpretowaé rozmaicie i w ten
sposoh przywodca ma pewien stopien swobody. Autorytet wladzy
tradycyjnej przejawia sie zwykle we wzorach gerontokracji, pa-
triarchalizmu czy patrymonializmu. Autorytet wltadzy cha-
ryzmatyczne]j jest uwazany za prawowity z powodu wy-
jatkowych cech osobistych przywodcy. Najezystszy typ takiego
przywodcy czerpie swoj auforytet z jakiegos ,cudu”, z ktérym jest
jakos zwiazany, a jego zwolennicy poczuwaja sie przeto do ,,0bo-
wiazku catkowitego oddania. Grupa zrzeszajaca sie na bazie auto-
rytetu charyzmatycznego ma glebokie poczucie emocjonalnej wiezi
wspolnotowe]j; jej decyzje, dotyczace okreslonych dzialan podej-
mowane sa ad hoc; stanowi przeciwienstwo grup, ktére spaja auto-
rytet wladzy legalnej, w tym sensie, ze autorytet charyzmatyczny
jest w przeciwienstwie do legalnego — irracjonalny. W wypadku
autorytetu wiladzy legalnej i tradycyjnej, wazne jest ich przysto-
sowanie do codziennej :rutyny, natomiast autorytet wiladzy cha-
ryzmatycznej nie ma do niej w ogodle odniesienia. Sprawy ekono-
miczne na przyklad sa zwykle w ogble wylaczone z jego zakresu.
Weber sadzi, ze w chwilach gdy tradycja ulega stereotypizacji.
autorytet wladzy charyzmatycznej staje sie najpotezniejsza silg re-
wolueyjna. Wewnetrzna, subiektywna reorientacja samego przy-
wodcy, zrodzona z jego konfliktu z ta tradycja, nadaé moze calej
jej martwiejacej strukturze nowa racjonalno$é. Charyzmat rewo-
lucyjny jest jednak takze niestabilny, i rutynizuje sie z czasem,
albo przybierajac forme tradycyjna albo legalno-racjonalna.

Omawiajac rutynizacje wiladzy charyzmatycznej, Weber uwzgled-
nia mozliwosé odchylen w tym procesie, tak ze przega on badz
droga racjonalna a tradycyjna, badz caltkiem poza nimi. Jednym

3 Gadamer, 1. c., s. 502.
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z takich odchylen jest kierunek ,anty-autorytarny”. Przez ,anty-
autorytaryzm” Weber rozumie demokracje czysta. Jest to miesza-
nina tradycji i racjonalnosci. System zmierza do zachowania czego$
z wezeSniejszego okresu charyzmatycznego, wprowadzajac jednak
zarazem pewne przepisy ograniczajace i jaka$s forme prawng. De-
mokracja jednak nie jest nigdy tak sprawna jak systemy czysto
biurokratyczne. Moze tez sprzyja¢ pojawianiu sie dyktatoréw, jesli
nie jest dostatecznie obwarowana formami prawnymi. W demo-
kracji wystepuje wreszcie tendencja do traktowania funkeji wy-
branych przywoédcow jako ,stuzby” grupie spolecznej, nie za$ jako
»panowania” nad nig. Cecha wzoréw anty-autorytarnych (szczegdl-
nie dla nas wazng) jest to, ze — wedlug Webera — wyznawana
przez systemy demokratyczne zasada réwnosci reprezentacji jest
zawsze ograniczana i warunkowana przez grupy powstajace na
bazie roznic klasowych, czy réznic statusu, czy obu tych linii po-
dzialu jednoczednie.

Zajmiemy sie teraz zastosowaniem tej analitycznej typologii do
omoéwionego uprzednio zjawiska wyobcowania. Opisana przez Ke-
nistona sytuacja spoleczna, ktora popycha w kierunku alienacji,
nie da sie ujaé w proste kategorie weberowskich idealnych typéw
autorytetu. Amerykanski system polityezny byl jak dotad anty-
-autorytarny (demokratyczny), posiada jednak sklonno$é do roz-
rostu form prawno-racjonalnych i do biurokratyzacji. Nasza forme
demokrac)i cechuja tez pewne ograniczenia, plynace (zgodnie
z przepowiedniami samego Webera) z uwarunkowan przez grupy
klasowe i grupy statusu (nie méwige nawet o komplikacji, jaka
stwarza , kastowy” juz podzial na Murzynéw i biatych). Pod wzgle-
dem ekonomicznym dominuja w systemie amerykanskim racjo-
nalno-legalne formy autorytetu. Spoleczenstwo techniczne jest
ex definitione spoleczenstwem, w ktéorym wybijajg sie elementy
bezosobowe i wzory prestizu opartego na wiedzy i kompetencji
w poszczegblnych dziedzinach. Dominujacy ,,0braz” studenta, opi-
sany u Kenistona jako ,student fachowiec”, pasuje najlepiej do
tej weberowskiej grupy, ktéra sklonna jest sankecjonowaé autorytet
legalno-racjonalny,

Natomiast studenta wyobcowanego klasyfikowaé mozna wediug
weberowskiej typologii dwojako: bedzie to albo prawdziwie czysty
typ ,,anty-autorytarnego” demokraty, odrzucajacego prawno-racjo-
nalne tendencje naszego systemu, albo typ sklonny do uznawania
prawowitoSei autorytetu echaryzmatycznego. Studentowi takiemu
nie imponuje ,racjonalnos¢” spoleczenstwa, ktére sprzyja rozia-
mow® miedzy prywatna a publiczng strefa zycia. Przedstawiciele
»ustalonego systemu” ze swej strony sa zgorszeni studencka irra-
cjonalnoseig, beztroskim lekcewazeniem prawa i porzadku, oraz
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zwyklych, codziennych racji ekonomicznych. Sa wiec podstawy,
by przypuszczaé, ze wyobcowywany student zacznie latwo identy-
fikowaé sie z jaka$ postaciag charyzmatyczng, posiadajaca wila-
Sciwosci symbolizujace zycie, ktére ,ma sens”, jest ,znaczgce”.
Sami studenci sa zreszta, jak podkresla Keniston, intensywnie
,0sobisci” w swych reakcjach, bez wzgledu na to, jaka forme
przybiera ich wyobcowanie.

Weber poswieca wiele uwagi analizie sposobow rutynizacji, ja-
kiej podlega autorytet charyzmatyczny, ze wzgledu na swa zasad-
nicza niestabilno$¢. Przyznaje jednak jednocze$nie, ze moze on
przybra¢ postaé¢ konstruktywnej rewolucji przeciwko innym for-
mom wiadzy. Otoz tezag tego artykulu jest to, ze dzisiejsza forma
wyobcowania moze okaza¢ sie bardzo podatnym gruntem dla no-
wych form autorytetu charyzmatycznego. Tak bylo, jak sie zdaje,
w wypadku walki o prawa obywatelskie, i to zardwno na szcze-
blach lokalnych jak w skali og6lnokrajowej. Rowniez ruch pro-
testu przeciw wojnie w Wietnamie bedzie sie zapewne koncen-
trowal coraz bardziej woko6l postaci charyzmatycznych. Tendencje
takie nie wystepuja jednak tylko u ,aktywistow”, ale rowniez
u ,,wylaczonych”. Posrod wielu innych przykladéw wymienié¢ tu
mozna Timothy Leary — mistrza hippieséw, ich hinduskich ,,guru”
i cale mnostwo lokalnych przywédcow, znanych tylko malym wspol-
notom ,,wyznawcow”. Jasne jest, ze mlodziez wyobcowana ze spo-
leczenstwa, ktore uwaza za beznadziejnie bezosobiste i fechniczne,
pragnie i poszukuje ,ludzi z pasja”. Mozna wiec twierdzié, ze
gwaltowny wzrost zjawiska alienacji, w skali ogolnokrajowej, jest
nie tylko produktem ubocznym ,ery MecLuhana” i jej Srodkéw ma-
sowej informacji, lecz takze, a moze przede wszystkim, przejawem
cigzen w kierunku autorytetu charyzmatycznego u ludzi kwestio-
nujacych sprawnos$¢ wiadzy racjonalno-legalnej. Jednym wiegcej
wyrazem tendencji charyzmatycznych jest niezwykle intensywnie
przezywana emocjonalna wiez wpolnotowa, jakg obserwuje sie za-
réwno u ,aktywistow”, jak u ,,wylgczonych”.

Gdziez jest jednak wobec tego wszystkiego miejsce dla autory-
tetu wladzy tradycyjnej, skoro spoleczenstwo jako calo$¢ zmierza
w kierunku autorytetu wiadzy legalno-racjonalnej, a wyobco-
wani — ku wiladzy charyzmatycznej? Wydaje sie, ze posiada on
bardzo male znaczenie. Keniston twierdzi, ze wczesne wychowanie
jest w swoim zasadniczym charakterze anty-ideologiczne, i ksztal-
tujace osobowos¢ ,,od wewnatrz kierowana”. Z drugiej strony, tra-
dycja amerykanska wnosi pewne idealy sprawiedliwes$ci, rownosei
itd., i one jednak nie klasyfikuja sie wedlug weberowskiej typo-
logii do elementéw autorytetu tradycyjnego, lecz raczej wigzg sie
z anty-autorytarianizmem (z demokracjg czysta). Zauwazmy
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w zwiazku z tym jak chetnie ,,aktywisci” powoluja sie na tradycje
anty-autorytarna w swych zadaniach ,demokracji uczestnicza-
cej”’, w ktérej widza lekarstwo na obecne formy niesprawiedli-
wosci. Interesujace jest wreszcie to, jak nieomal histeryeznie re-
aguje na wyobcowanie mlodziezy spoleczenstwo dorostych, apelu-
jac o ,patriotyzm dla patriotyzmu”. Reakeja ta jest co najmniej
spokrewniona z weberowskim , gerontokratycznym typem autory-
tetu tradycyjnego”. Zalozone w niej jest bowiem, Ze doro$li oby-
watele po prostu ,,wiedza” co jest sluszne, i przeto moga rozkazy-
waé¢, nie podajac racjonalnych uzasadnien, a tylko nawolujac by
milodziez przyjeta ich interpretacje.

Podkreslié warto w koncu, ze je$li wykazana tu sklonnosc wy-
obcowanych do przyjecia autorytetu charyzmatycznego w pelni sie
realizuje, to wladza taka okaze sie niestabilna, w sposéb przez
Webera opisany, i przypuszcza¢ nalezy, iz pojawia sie nowe formy
rutynizacji, a w konsekwencji takze troska o sprawy ekonomiczne,
o racjonalno$¢ itp. Mozna nawet mieé¢ nadzieje, ze ludzie wyksztal-
ceni o wyobcowanej osobowos$ci, o ktérych pisze Keniston, beda
zdolni stworzyé konstruktywne rozwigzania naszych spotecznych
trudnoéci, rozwigzania mniej zapewne kompromisowe niz te, ktore
stosuje obecny system. Bez takich rozwiazan natomiast, podejrze-
waé trzeba, wiekszo$¢ obywateli pozostanie ,fachowcami”, raczej
akceptujac obecny system lecralno-raqonalny niz wyobcowu]ac sie
catkowicie.

IMPLIKACJE DLA ZADAN KOSCIOLA

Jesli traktuje sie spoleczenstwo jako uklad najrozmaitszych ugru-
powan, badz obejmujacych wigkszo§¢é spoleczna, badz tez repre-
zentatywnych dla pozostajgcych w mniejszosci odchylen od normy,
trudno jest formulowaé szerokie uogélnienia na temat jakiego$
jednego ,zadania Kosciola w dzisiejszych czasach”. Istniejg nie-
watpliwie jakie$ ogélne, charakterystyczne cechy danego porzadku
spolecznego, lecz wyrazaja sie one na najrézniejsze sposoby w roz-
maitych podgrupach. Dlatego implikacje powyzszej analizy wy-
obcowania i autorytetu oméwimy tu w odniesieniu do wymienio-
nych ugrupowan. Nie zamierzamy przy tym rozwazaé systema-
tycznie i wyczerpujaco samych tresci przekazu chrze$cijanskiego.
Chodzi raczej o wskazanie przykladowo pewnych mogacych sie
wytonié sympatii dla pewnych form autorytetu zawartych w chrze-
Scijanskiej tradycji.

Fachowey, czy to studenci czy doro$li czlonkowie spoleczenstwa,
czuja sie, jakkolwiek z pewnym wahaniem, zwiazani z istniejaca
formg witadzy legalno-racjonalnej, i z jej aktualnymi kompromisami

Znak — 13
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z anty-autorytarng ,tradycja” amerykansks. Widza oni wartosé
glownie w wasko specjalistycznych kompetencjach, i jezeli reaguja
w ogble na propozycje chrze§cijanska to tylko pod warunkiem, ze
jest ona przekazana réwniez przez ,chrzescijan-fachoweow”, ktorzy
kompetencje takie posiadaja, i ktérych teologie cechuje podejscie
racjonalne. Od przywodcy religijnego oczekuje si¢ w tych $rodo-
wiskach, ze potrafi na przyklad wyjasnié racjonalnie biblijne pod-
stawy autorytetu swych wypowiedzi, chociaz sami ,,fachowey” nie
sa w tej dziedzinie kompetentni, i nie sadza, ze powinni byé¢. Mozna
takze liczy¢, ze z przychylna reakeja spotka sig¢ jaki$ ,,szlachetny
system etyczny” %, uwzgledniajacy konkretne sytuacje réznych
warstw spolecznych i oparty na watkach biblijnych i nowsze] mysli
etycznej chrzeScijanstwa.

Poniewaz ,fachowcy” znaja najrozmaitsze napiecia nurtujace
amerykanskie spoleczenstwo, przezywaja na rézne sposoby rozlam
miedzy publiczng a prywatna strefag zycia, i maja tez pewne watpli-
woésci co do istniejacego stanu rzeczy, reagowaé¢ moga bardzo réznie
na proby nawigzania kontaktu ze strony Kosciola. Niektoérzy moga
reagowa¢ niemal histerycznie na uproszczone ujecia treSci tra-
dycji chrzescijanskiej, i wykazywaé sklonnos¢ do fundamenta-
lizmu. Znacznie wiecej bedzie zapewne takich, ktérzy oczekuja,
aby Kosciél zajmowal sie¢ wylacznie niemal prywatng strefg zycia,
moéwiac o ,,przezyciach znaczacych” i koncentrujac sie na proble-
mach zycia rodzinnego. Do innych, prawdopodobnie do mniejszoSci,
przemawia¢ beda préby wlaczania sie KoSciola w sprawy spoteczne
(wedlug spoleczno-etycznych watkéw tradycji chrzescijanskiej).
Jeszeze inna grupa (przypuszczalnie ci ,fachowcey”, ktoérzy sa naj-
mniej zwigzani z istniejacym porzadkiem spolecznym, i przeto
maja najwigksze co do niego watpliwoSci) moze, jak sie¢ zdaje, re-
agowat przychylnie na tradycje chrzeScijariskiej wspélnoty, w jej
wspélczesnym wyrazie, ktérym sa male podgrupy, gdzie waleczy
sie wspblnie o jakies spoleczne sprawy i panuje przyjazn i oddanie
wzajemne, tak ze publiczna i prywatna strefa zycia zdaja sie wia-
zaé wreszeie w jaka$ integralng calosé. Nalezy wiec zyczyé sobie
mnozenia sie najrozmaitszych styléow koscielnego zycia, przy czym
kazdy z tych stylow odpowiadalby wrazliwo$ci ktérej§ z wymienio-
nych podgrup.

Wyocbcowani natomiast moga okazaé¢ sie podatni na wplyw cha-
ryzmatycznych przywodeow o chrzescijanskiej orientacji, ktorych
ypasja” wyraza si¢ w bezkompromisowym oddaniu wierze. ,,Akty-
wistow” pociagaja zwykle przywoédey typu tych, co ,,;sa w Swiecie

10 M. Weber, Religion and Social Status, Parsons, Talcott, et al. ed Theo-
ries of Society, Free Press of Glencoe, New York 1961, vol. II s. 1155.
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choé nie ze $wiata”, tych co realizujg ,znaczacy’’ protest wobec
status quo. ,,Wylaczonych” fascynuja postacie bardziej mistyczne,
takie co nie tylko juz nie sa ,ze $Swiata” lecz nieomal nie sa
»Ww nim”. W obu wyobcowanych grupach moga znalezé oddzwiek
te watki biblijne, ktére podkreslaja glebokie poczucie wspélnoty,
obecne w tradycji chrzescijanskiej.

Poniewaz, jak to widzieliSmy w dwu pierwszych czeS$ciach arty-
kutu, tradycyjny autorytet w rozumieniu weberowskim odgrywa
dzis bardzo mala role, trudno spodziewaé sie, by ktorekolwiek
z opisywanych ugrupowan przejawia¢ mialo entuzjazm dla Biblii
jako takiej tylko dlatego, ze stanowi ona sam trzon tradycji chrze-
Scijanskiej. (Wyjatek stanowié moga wymienione wyzej jednostki,
reagujace nerwicowo). Cé6z jednak z tego wynika? Czyzby auto-
rytet Biblii mial juz byé martwy? — Tylko w pewnym sensie.
Odwolywanie sie do samego jej autorytetu jako takiego w celach
apologetycznych nie jest z pewnoScia wlasciwe, ale istnieja, jak
to wykazaliSmy wyzej, rézne w réznych ugrupowaniach sympatie
dla charyzmatycznych przywodeow (Swieckich lub duchownych).
Winni oni przeto dazyé do poglebienia tych watkéw biblijnych,
ktére stanowié mogg odpowiednie w danym wypadku ogniwo kon-
taktu. Praca taka uSwiadomi im przypuszezalnie ograniczony cha-
rakter kazdego z tematéw i kazdej interpretacji, przez co da sie,
miejmy nadzieje, uniknaé tego, by calkiem uprawnione nawiazania
interpretacyjne do wspoétczesnosci przeradzaly sie w heretyckie juz
utozsamianie naszej Tradycji z jaka$ jedng sytuacja spoleezna.

thum. Ewa Morawska

Anna Morawska: Z DZIEJOW RADYKALOW
KIM SA?

Nowemu pokoleniu studentéw chodzi przede wszystkim o demo-
kracje. O niej méwig i pisza, w jej imieniu demonstruja i pro-
testuja... Swe teorie probuja wprowadzaé w zycie w stanie
Mississipi i w paru innych stanach poludniowych, gdzie dziala
glownie SNCC, czyli tak zwany Snick (Student Nonviolent
Coordinating Commitee), oraz w niektéorych wielkich miastach
Poélnocy, gdzie aktywne sg grupy SDS (Students for a Democratic
Society).

Ruch Nowych Lewic, podobnie jak caly ferment na uniwersyte-
tach w ostatnim piecioleciu, widzie¢ trzeba w kontekscie ruchu
walki o prawa obywatelskie. Walka ta, jak méwia studenci, , wy-
tuskata z obslonek” fasade spolecznej architektury, i jej uczestnicy
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przekonali sie naocznie, ze za dyskryminacja stoja znacznie szersze
i glebsze przyczyny niz tylko niewystarczajace przepisy czy prze-
sady rasowe. Dla studentéw lat szeS¢dziesiatych demonstracje i wy-
darzenia w Birmingham i w Albany czy stynne lato w Missisipi
bylo otwarciem oczu, nowa amerykanska rewolucjg. Ruch Obrony
Wolnosei Stowa na uniwersytecie w Berkeley inspirowal sie tym
samym haslem, ktére rozbrzmiewalo w Missisipi: cala wladza
w rece ludu, niech lud decyduje!

To samo zdanie mozna wyczytaé na guzikach organizatoréow
z SDS, pracujacych wséréd Murzynéw w Newark, te same slowa
widnieja na transparentach w Cleveland, gdzie studenci pro-
testujg przeciw programom walki z nedzg organizowanym przez
»politykieréw?”,

W lecie 1962, studenci z SDS zatwierdzili w Port Huron swa de-
klaracje programowa. Dokument ten jest podstawowym manifestem
Nowej Lewicy, czyli calego ,ruchu”. Analiza spoleczna, ktérg za-
wiera, jest bezpardonowa: ,,Ameryka znajduje sie w narodowym
impasie. Jej system demokratyczny jest systemem manipulowa-
nym, obliczonym na apatie, a nie jest weale, ludu dla ludu i przez
Iud’ jak moéwi Konstytucja”. Autorzy dokumentu nie podali zad-
nych szczegolowych recept zmiany. Deklaruja natomiast zdecydo- .
wana wole ,,poszukiwania prawdziwie demokratycznych alterna-
tyw obecnego stanu rzeczy. Checemy ustanowienia demokracji indy-
widualnego uczestnictwa, ktorej przySwiecalyby dwa cele: to, by
jednostka brala udzial w decyzjach, determinujacych ksztalt i kie-
runek jej zycia, i to, by spoleczenstwo przez sama swa organizacje,
zachecalo ludzi do niezaleznoSei i gwarantowalo sposoby uczest-
nictwa w decydowaniu”.

Studenci z SDS, tak zwane w Ameryce ,dzieciaki” zorientowali
sie szybko, ze zmiany spoleczne nigdy nie przychodza od géry,
i ze przeto nalezy dziala¢ od dolu i wecieli¢ sie mozliwie jak naj-
bardziej w grupy, ktérym chce sie pomoc.

Malo kto z outsideréw moze sobie wyobrazi¢ jak gleboko sa tej
sprawie oddani, i jak gruntownie ich ona przeksztalca. Nie miesz-
kaja w slumsach jak chwilowi goScie. Sg czeScig slumsow, czym$
w rodzaju $wieckich bractw, czy ksiezy-robotnikéw, tyle ze bez
zadnych dogmatéw do zaoferowania. Nie biora zadnych pensji:
organizacja daje im dokladnie tyle, ile kosztuje jedzenie i miesz-
kanie. Najczesciej sa tez bez grosza. Dzieciaki sa pod kazdym
wzgledem catkowitg antyteza plainych organizatoréw, ktérych mu-
szg sobie wynajmowaé zwigzki i partie polityczne. Wiekszosé z nich
poswieca ruchowi cale zycie bez reszty, nie myslac nawet o tym,
co bedzie za pare lat, czy zmienig zdanie. Wazne jest dla nich
tylko to, ze teraz oto cheg byé w ruchu i z ruchem zostac.
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Wiekszo§é pokonczyla colleges. Niektorzy porzucili uniwersy-
tet, inni majg stopnie doktoréw filozofii. Pochodza najczeSciej ze
§rodowiska klas Srednich, lub wyzszych $rednich, ezyli ,fachow-
cow”. Przewaznie sa skioceni z rodzicami. Motywacje ich sg te
same co wiekszoSei mlodziezy w ich wieku w Ameryce. Uwazaja,
ze spolecznie liczy sie sumienie, i tylko ono, nie zas skomplikowane
przestanki psychologiczne.

Zdarza sie, ze sa bardziej proletariaccy niz proletariat. Zyja po
spartansku, jedza péitora positku dziennie, giéwnie mleko w pro-
szku, margaryne i dzem, co stanowi juz wsrod nich menu klasycz-
ne. Czasem kto§ z ich ubogich lokalnych przyjaciét stawia im ja-
ki§ smaczniejszy (i pewnie pozywniejszy) obiad.

Nigdy oczywiscie nie zdolaja zasymilowaé¢ sie bez reszty w slum-
sach, Trwa dystans psychologiczny miedzy nimi, a stalymi, nie-
pi$miennymi nieraz mieszkancami czarnych lub biatych gett, i choé
nie jest on moze az tak wielki, jak im sie zdaje, wystarcza by ich
stale nekaé. Niektérzy porzucaja nawet swe lokalne wspoélnoty,
przenosza sie do innych miast i pracuja tam jako niewykwalifiko-
wani robotnicy, o najnizszych zarobkach. Chea juz tylko dzielié
wZwyczajne zycie” pokrzywdzonych, zarzucaja plany organizacyj-
no-polityczne. Potem dziewczyna, pracujaca jako szwaczka, i za-
pytana po co wlasciwie to robi majac dyplom, odpowiada na przy-
kiad zgodnie z prawdg: bo brzydzi mnie ten obledny wyScig szczu-
row.

Wiekszosé dzieciakéw z SDS nie idzie jednak az tak daleko.
Staraja sie jako$ laczy¢ pragnienie stworzenie silnego ,,ruchu ubo-
gich” ze swym wstiretem do strategii, organizacji, przywédcéw
i wszystkiego co jest dretwa hierarchia, biurokracja i planowaniem.
Nienawidza systemu manipulowania ludfZmi i rzadéw autorytar-
nych, i nienawidza go znacznie bardziej niz niesprawiedliwosci,
ktére stwarza, i ktére chca zwalczaé.

Z poczatku czlonkowie SDS nazywali sie ,organizacjg nie-ko-
munistyczna”. Ostatnio porzucili te nazwe. Jest — jak méwia —
bez znaczenia. Nie staraja sie zdobyé zwolennikéw w Swiecie libe-
raléw klas $rednich, bo uwazaja, ze liberalowie ci sa nie mniej
zwigzani swymi interesami ze status quo, niz konserwaty$ci, maja
wiec takie same opory przeciw gruntowniejszej zmianie.

ANDREW KOPKIND (Wstep do ksigzki Thoughts of
the Young Radicals, MySli mtodych radykalow, New
Jersey 1968, Harrison-Blaine)
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JAK MYSLA?

To wprost niepojete jak nasi rodzice mogli znosi¢ to wszystko
co znosili. Wiem, ze musieli. Ale musieli juz tak dilugo, ze za-
pomnieli nawet staraé sig, zeby nie musie¢. Tak to wyglada, i my-
§le, ze wilasnie dlatego, to my, ze szkél $rednich i uniwersytetow
musimy wziaé¢ sie do tego i zlamaé cala te segregacje i to wszystko.
Mo6j ojciec zna oczywiScie az za wiele powod6éw, dla ktérych to,
co chce robié, musi sie nie udaé. Moze i ma racje, ale tylko dla siebie,
Ze mna, z nami, to juz co innego. Ja wiem swoje, bo widze to,
czego on nie widzi, Ze mianowicie caly ten zawszony system ma juz
takiego stracha, ze czasem az sie bojg, zeby nie zawalil sie za
predko. Przeciez ja tez chce w tym byé i braé udzial. To byloby
straszne, gdyby, jak skoncze 21 lat, nie bylo juz nic do pikieto-
wania i zadnych szkét do desegregacii.

(Z wypowiedzi ankietowej 15-letniego ucznia. Cyt.
za ROBERT COLES ,Harvard University Health Ser-
vices Papers’, 1966)

Czy w Ameryce istnieje jaki$§ spoleczny consensus, sprzyjajacy
postepowi spolecznemu? Na podstawie moich do§wiadezen na Po-
tudniu, uwazam, ze ,postep spoleczny” znaczy u nas: ,kierunek,
w ktérym kraj powinien i$é”. Ale jaki to ma byé kierunek, to
juz rzecz bardzo matlej liczby oséb. Wiekszosé ludzi nie ma, nie-
prawdaz, kompetencji zeby to wiedzie¢, albo mieé¢ na to wplyw.
Jesli ,,postep” chcemy natomiast rozumie¢ jako ,to czego kraj po-
trzebuje”, to zapyta¢ nalezy, kto faktycznie te potrzeby okresla.
Z pewnoscia nie ludzie mieszkajacy w geograficznych granicach cze-
gos, co nazywa sie ,,Stany Zjednoczone”, lecz interesy matej garstki
potentatéw. Musimy wiec przede wszystkim zalatwié sie z tymi czyn-
nikami, ktére pozwalaja niektéorym tylko ludziom przesadzaé
0 Ameryce za wszystkich innych.

Jak to jednak zrobié? Zacznijmy moze od serii caltkiem ogdélnych
pytan.

O czym dokladnie ludzie mogliby decydowaé gdyby nie bali sie
decydowaé-i gdyby nie uczono ich, ze nie moga?

Gdyby zaczeli decydowaé, to czy mogliby swoje decyzje reahzo-
wa¢, a jesli nie to dlaczego?

Gdyby kazdy zaczal decydowaé o rzeczach, o ktérych dotad de-
cydowano za niego, to czy robiono by wszystko inaczej? Dlaczego?

A co z ludZmi, ktérzy zwykle decyduja o wszystkim za wszyst-
kich? Jak myslicie, co by pomysleli, i powiedzieli, i zrobili, gdyby
kazdy zaczal decydowaé o rzeczach, o ktérych zwykle decydowali
oni?
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Postawmy te pytania komu badz, a uslyszymy: ,to sie nie da, to
niepraktyczne”, Albo: ,nie do$§é¢ wiemy”. Jest to najzupelniej po-
prawne, z punktu widzenia tego czym, jak nas ucza, ma by¢ nasz
kraj. Ale najzupelniej falszywe, jesli sie pragnie jakiego$ realnego
uczestnictwa ludu w ksztaltowaniu loséw kraju. To ,nieprak-
tyczne”, méwia, bo kt6z ma tyle informacji, na przyklad o Wiet-
namie, ile ich otrzymuje rzad? Z pewnoS$cig nie ja na przyklad,
bo mam ich tylko tyle, ile rzad uzna za ,,praktyczne” udostepni¢,
biorge pod uwage, co jego zdaniem jest dla mnie ,praktyczne”
jako wiedza i jako postepowanie. Ale jakie mianowicie informacje
rzad posiada, by zapemié¢ luke, jaka stwarza w mojej ,,wiedzy”
pytanie, czemu Murzyni i biali rasiSci waleza razem ,,0 wolnosé”
w Wietnamie, a tak bardzo sie zwalezaja, gdy chodzi o wolnosé
w Stanach?

Rzad jest rzadem i lud w naszym kraju zostal wyuczony, Ze slowo
,odpowiedzialno§é” znaczy: ,,odpowiadaé przed rzgdem za postu-
szenstwo wobec niego”, i ze rzad 6w zajmie sie z pewnoscia jego,
ludu, sprawami kiedy bedzie to ,praktyczne”, czyli zgodne z ja-
kimi$§ racjami, ktorych praktyczniej bedzie dla ludu dokladnie nie
znaé. Tymeczasem, lud powinien byé cierpliwy. (Dwa miliony dolaréw
dziennie w Wietnamie). Akurat jak Murzyni z réwnouprawnieniem.
Inaczej, moze byé rozlam w rzadzie, i to moze zagrozié ,bezpie-
czenstwu narodowemu”, co z kolei zagrazaloby wolnoSei rzadu
(czytaj kraju),

Ta koncepcja (i rzeczywisto$é) Ameryki zaczely mnie przerazaé.
To jest sprzeczne ze wszystkim czym sam jestem. Tu jest konflikt.
Nie jestem rzadem! Wszelki méj wplyw na to, co rzad ma czynié
w moim imieniu, jest moéwiac SciSle nielegalny. Dlatego jestem
unicestwiony w tym konflikcie. W Swietle tej wlasnie Swiado-
mosci, pytam: jakie stad implikacje dla reszty, dla ludu? Ale prawda,
jestem czarny, wiec moze w ogole nie jestem ,,lud”.

Co6z mam robic?

Chce pracowaé¢, ale zadam, zeby to byla mo ja praca. Musze
w jakis spos6éb otrzasna¢ sie, i dojsé do takiej wolnoSci, zeby przy-
najmniej robi¢ co§, co jest naprawde moje. Bo wybranie i robienie
czegos, co jest wlasne znaczy: zycie nie cudzym a wlasnym zy-
ciem. Takim, ktorym moge zyé tylko ja, i chce nim zyé, wiec jest
moje. Takie zycie znalazlem w Snicku. Chce uczestniczyé w tym
co Snick chce robié, bo to robi naprawde lud. Poza tym to jest
widzialne. Wida¢, ze lud moze co$ robi¢. To mnie trzyma tu dzien
po dniu, ta widzialnos¢, to podtrzymuje jednostke i daje jej sily,
aby dalej probowaé i jako$§ porusza¢ innych.

Nadzieja i zmiana (a dla ludu te dwie rzeczy sa nierozdzielne)
lezy tylko w tym, co moze zbudowaé lud, tak jak sam chce (a nie
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jak go sig uezy), i co potrafi utrzymaé¢. Bo tak samo jak sig trzy-
malo ,,czarnuchéw na ich miejscu’”, tak sie trzyma dotad lud.
,Porzadek™ u nas jest oparty na uczeniu ludzi rezygnowania z pra-
wa do porzadkowania wilasnego zycia. Dlatego domaganie sie z po-
wrotem tego prawa nazywa sie sianiem zametu. Slusznie. Ale jest
to zamet, nielad, nie-rzad, ktory zaistnie¢ musi, jeSli nastapi¢ ma
»porzadek” autentyczny.

CHARLIE COBBE (,,The New Republic’, 8/1966)

...Ale co trzeba zrobi¢? Nowej Lewicy zarzuca sie, ze umie lepiej
krytykowa¢ niz radzié. Jest to z grubsza biorac dosé shuszne, ale
mamy az nadto do$¢ powodéw do sceptycyzmu co do wszelkich
planéw. Przede wszystkim nauczyliSmy sie juz, ze zawsze kostniejg
lub rozptywaja sie po drodze. Mozna jednak takze wychodzié poza
catkiem sztywny agnostycyzm i staramy sie to robié. Nasze do-
Swiadczenia i wartosci, ktére wyznajemy, daja pewne drogowskazy.

1. Wiadza musi byé podzielona miedzy wszystkich, ktorych do-
tyczy i musza by¢ zagwarantowane na to Srodki. Jest to formula
catkiem konkretna. Oznacza na przykiad, ze slumsy majg byé
przebudowane wedlug planéw zatwierdzonych przez ich miesz-
kancow, ze opieka spoleczna ma by¢ pod kontrola samych otrzy-
mujacych pomoc, az do chwili gdy stanie sie¢ w ogole zbyteczna,
bo przyzwoite dochody zostana zapewnione wszystkim, ktoérzy pra-
cowaé nie chea lub nie moga. Srodki masowej informacji musza
byé dostepne kazdemu bez wyjatku, oprocz tych, co byliby skionni
nie zgadza¢ sie z tym programem. Kandydaci do funkeji politycznych
musza byé subsydiowani z funduszy publicznych. Decyzje co do
programéw uniwersytetow i co do innych uniwersyteckich spraw
maja by¢ w rekach studentéw i wykladowecoéw, i jedynie w ich re-
lkach. Wielkie koncerny musza w jaki$ sposob znalezé sie pod kon-
{rola pracownikéw i klientow. Potrzebne sa nowe polityczne insty-
tucje, tak aby w jak najwiekszym stopniu lokalizowa¢ i rozdzielaé
wiladze: pracownicy policji, wybierani przez ludno$é, sady spoleczne,
majace wglad w jakos¢ towardéw, w pozyczki, w postepowanie wiadz
miejskich, stanowych i federalnych itp. Co do waznych spraw na-
rodowych jak wojna, czy przymusowe, powszechne ubezpieczenia
chorobowe, nalezy organizowaé¢ ludowe referenda.

2. Trzeba wydrze¢ z korzeniami to, co instytucjonalnie sprzyja
rasizmowi. Wymaga to nie tylko egzekwowania istniejacych praw
i Konstytucji, ale gwarancji stalego dochodu dla Murzynéw, star-
cia z powierzchni ziemi gett bezrobotnych, stworzenia nowych lo-
kalnych wspélnot, zapewnienia przydzialbw ziemi i zbioréw na
Potudniu i t.p.
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3. Ameryka musi byé zmuszona do odlozenia swej patki, i do
wziecia na serio prawa do samo-okreSlania. Rewolucja musi byé
przynajmniej tolerowana, jes$li nie akceptowana, dopiero wtedy za-
istnieje prawdziwe prawo do krytyki. Nalezy cofnaé inwestycje
zagraniczne, jeSli nie prosi o nie rzad, ktéry jest naprawde oddany
sprawie ludu. Konieczne jest rozbrojenie. To oznacza zblizenie
z Chinami. We wszystkich dziedzinach musi ohowiazywaé zasada,
ze nie moga mie¢ miejsca zadne korzySci zamoznych — kosztem
biednych.

TODD GITLIN (Thoughts of Young Radicals, New
Jersey 1968, Harrison-Blaine)

(Dygresja historyczna. Z kazania, wygloszonego w r. 1641 do
angielskiej Izby Gmin przez wielebnego Thomasa Case: ,Refor-
macja musi byé uniwersalna. Reformujcie wszystkie miejsca,
wszystkie osoby, wszystkie powolania. Reformujcie sady. Refor-
mujcie urzednikoéw i urzedy wyzsze i nizsze. Reformujcie uniwer-
sytety. Reformujcie miasta. Reformujecie okregi. Reformujeie nizsze
szkoly. Reformujcie Szabat. Reformujcie $wigcenia. Reformujcie
nabozenstwa. Panowie, macie wiecej do zreformowania anizeli po-
trafie wyliczyé. Albowiem kazda ro$lina, ktérej nie sadzil Ojciec
nasz w niebiesiech, jeno czlowiek, musi byé wykorzeniona”.)

(Cyt. za R. G. SMITH The New Man, New York 1964,
Sheed and Ward)

Ilekroé wybuchaja zamieszki, Amerykanie zwalaja wine na
sfrustrowane mniejszosci, albo na agitatoréw. Zaklada sie, ze gtow-
ny nurt zycia w Ameryce uwazaja za dobry wszyscy, procz wyko-
lejencéw i wrogéw z zewnatrz, i ze krytyka moze byé tylko albo
chorobliwa, albo przez kogo$ podszepnieta. Podobnie, dla wiek-
szosci jest nie do pomyslenia aby trzonem ruchu anty-kolonialnego
mialo by¢é naprawde chlopstwo wietnamskie. Aktywnych Murzy-
néw na Poludniu uwaza sie wiec za pionki w rekach S.N.C.C.,
i poglad taki maja nie tylko zatwardziali segregacjonisci, ale takze
Swiatli liberalowie z Pélnocy. Ruch wolnoSci slowa na uniwersy-
tecie w Derkeley krytykowano jako ,dzielo maoistéw”, chociaz
badania ankietowe wykazaly, ze wiekszo$é studentéw opowiadata
sie za ruchem i jego taktyka ,niepostuszenstwa obywatelskiego’.

Jakze nowa rzeczywisto§¢ ma sie przebié przez mur ,tabu”, je-
§li powszechnie przyjmuje sie tylko wersje oficjalne? A jednak,
mimo spolecznej kontroli, doprowadzonej na pozér do perfekeji,
niepoko6j rozprzestrzenil sie juz bardzo szeroko.

Tradycyjna przyczyna niepokojow byla zwykle klasa robotnicza.
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Ostatnio stali sie nig Murzyni. W tym roku — jeszeze milodziez
Nie jest to wecale po prostu mlodziez biedna, ci, ktérych Sekretarz
Zwiazkow Zawodowych Wirtz nazwal niedawno ,;wyrzutkami spo-
leczenstwa”. Jak stychaé, juz w szkolach $rednich najwiecej ,kio-
potow” robia mlodzi ludzie, ktorzy maja iS¢ na uniwersytety, sg
wiec zamozni i wyksztalceni. Wiadomo tez niejedno o synach i cor-
kach wysokich rzadowych dygnitarzy: pala marijuane, albo zgola
angazuja sie w nieodpowiedzialne zamieszki. A poza tym, oczy-
wiscie, wszedzie pelno tych ich marszéw protestacyjnych. Spokoj-
ny obywatel nie moze od nich uciec nawet patrzac w telewizje:
i tam spotka wywiady z nimi, zobaczy jak pala karty mobilizacyj-
ne. Nawet radio na nic: wszedzie Dylan, folk rock i pieSni prote-
stacyjne.

Cena spychania pod powierzchnie tych konfliktéw jest bardzo
wysoka. Spoleczenstwo ,manipulowane” jest sparalizowanym spo-
leczenstwem, takim w ktéorym humanistyczne aspiracje nie mogs
sie urzeczywistniaé, marzenia usychaja, ludzie przestaja mieé na-
dzieje na cokolwiek oprécz nieuniknionego zia. Postepuja wiec, za-
leznie od swej pozycji spotecznej, na najrozmaitsze sposoby, zawsze
jednak szkodliwe i §wiadczace o impotencji: przestepczosé, zbrodnia,
narkotyki, zalamania psychiczne, zaburzenia seksualne, samobéj-
stwa... ,,Proletariat”, ktéry jest zywa ikrg w sparalizowanym spo-
leczenstwie, to jednak nie robotnicy, ktérych napedem spolecznym
bytaby dynamika klasowa. To rozmaite ,wyrzutki”: ludzie, kté-
rych poczucie rzeczywistoSci nie da sie bez reszty dostroié do pa-
nujgcych mitéw i do danych z géry rél.

Wielu Murzynéw to wyrzutki ze spoleczenstwa biatych. Wielu
ludzi pracy to réwniez ludzie za burta Swiata businessu, i takze
$wiata zwiagzkéw zawodowych. Wyrzutkami jest wreszcie wielu
ludzi mlodych: jesli sa biedni, jest tak dlatego, ze w istniejacym
systemie nie ma dla nich przyszloSci. Jesli sa zamozni — dlate-
go, ze nie widza dla siebie peini zycia w walce bez korica o wie-
cej i weigz wiecej tego samego, co juz odziedziczyli. Wielu fachow-
cow i intelektualistow to dzis wyrzutki, bo Wielkie Spoleczenstwo
Johnsona marnuje ich talenty. Bardzo duzo kobiet zameznych czuje
sie fak samo.

Wyrzutki nie tworza klasy ekonomicznej. Dzielg tylko wspdlny
status spoleczny. Nie maja wspdlnego miejsca pracy czy zamiesz-
kania, ktére by ich jednoczyly. Sa w izolacji. Nie majg tez jakich$
potrzeb, ktére bylyby wspélne i jednakowo naglace, ich poglady
na $wiat sa nieraz sprzeczne. Wspélne jest to, ze wszyscy zyja
w stressie, gdyz musza zy¢ w rzeczywistoSci, ktorej nie potrafig
ani akceptowaé¢, ani zmienié.

Jesli wiec nie nadchodzi ani kryzys klasowy, ani jaki§ autentycz-
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ny konflikt pogladéw spolecznych, c6z moze popchnaé wyrzutkéw
«do otwartego i skutecznego buntu?

Jest to czeSciowo problem strategii i taktyki ,,stworzenia ruchu”.
Podam tu tylko najogélniejsze sposoby, bo kwestie szczegélowe
trzeba, jak mi sie zdaje, rozwigzywaé bardziej na wyczucie, niz za
pomoca teorii i juz w kontekstach konkretnych sytuacji.

Jesli trzeba stworzyé ruch, to nowi radykalowie, jakkolwiek by
byli wyobcowani, musza dziala¢ w jaki§ sposéb w istniejacych
$rodowiskach amerykanskich. Musza powsta¢ inspirowane przez
lewice spory we wspoélnotach terenowych, choéby po to, aby zapo-
biec calkowitemu zakrzepnieciu spoleczenstwa w jego obecnej for-
mie i by dziataé realnie w kierunku zmiany. Bez stworzenia spo-
lecznej bazy ludzi uswiadomionych w jaki sposéb ich potrzeby sa
niezaspokojone, nowy radykalizm nie bedzie si¢ rozwijal i nie
bedzie zapladniany.

Punktéw wyjscia do takiej lokalnej pracy jest mnostwo: orga-
nizowanie niezaleznych ruchéw protestu wsréd biednych, zakta-
danie zwiazkéw zawodowych najnizej platnych robotnikéw, zakla-
danie spoéldzielni, kampanie polityczne mawolujace do powstania,
stwarzanie kontaktéw w skali kraju, miedzy takimi komérka-
mi lokalnymi i lgeznoSci ze $wiezym radykalizmem studentéw,
czlonkéw ruchéw pacyfistycznych, intelektualistow... Trzeba pogle-
biaé¢ prace tak, by ciagle popycha¢ nowych ludzi do porzucania mil-
czenia, i do odkrycia w sobie talentow aktywistéw. Schodzié¢ zaw-
sze nizej niz siega zakres dzialania obecnych przywbédcow, tak aby
dynamika wywrotowa rosta ,,na poziomie trawy”. Wyakcentowywac¢
zawsze 1 wszedzie fakt wykluczenia danych Srodowisk z dostepu
do wiadzy, tak aby bylo to wiezia calego ruchu...

Ale dziata¢ dzisiaj jako radykal nie jest latwo. Wymaga to cze-
gos wiecej niz przezwyciezania ortodoksyjnych naciskéw w kieru-
ku konformizmu. Wymaga, mianowicie, dzialania bez wiary
w Ulopie. Nie ma po prostu w tej chwili zadnego aktywnego spo-
leeznie eczynnika, z ktérym mozna by wigzaé wieksze nadzieje,
zadnej zwartej, zorganizowanej klasy, rasy, narodu.. jak to by-
walo dawniej. To, ze ,lud” jest tak czesto niezwykle zdolny
i tworezy, nie powinno nas zaSlepia¢ na jego wady. Nieraz, jeSli
nie czesto, wdaje sie on w zatargi, gdy tymczasem jego interes
lezy w jednosci, leka sie i cofa, wtedy gdy powinien staé twardo,
glosuje nie tak jak trzeba, upada na duchu w ostatnich rundach
walki, w cichoSci ducha sympatyzuje z systemem wladzy ma-
nipulowanej, ktéry na glos potepia.. Jes$li tedy radykalizm nie
moze stawia¢ w pelni ani na historie ani na moralno§¢é — c6z
pozostaje?

Ten probleni wilasnie, rozmaicie formulowany, neka wielu lu-
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dzi w nowym ruchu. Studenci po dwu latach pracy wycofuja
sie zrezygnowani, w lokalnych wsp6lnotach wystepuja niebez-
pieczne oznaki znuzenia. Jest tak na Pélnocy i na Poludniu, wsrod
szeregowych czilonkéw ruchu praw obywatelskich, ruchu pokoju,
ruchu zwigzkowego. Obawiam sie, ze wlasnie podobny kryzys
rozkladal dawniejsze ruchy, i prowadzi! dawnych radykaléow
(dzisiaj zasiadajacych w zbiurokratyzowanych zarzadach zwiazkéw
zawodowych) do zalosnego malzenstwa z systemem, ktory chceieli
obalic.

Czy wige jedyna wartosd¢ lezy w samym otwartym buncie?
W tych momentach, gdy ludzie nagle przerastaja wlasng malo§é
i oddaja sie bez reszty wielkiemu celowi?

TOM HAYDEN (,,The New Republic"”, 11/1966)

CO MYSLI O NICH LEWICA POPRZEDNIEGO POKOLENIA

Miodzi radykalowie s zachwycajaco i problemowo amerykan-
scy. Sa bojownikami mistycznymi. Wyrazaja autentyczne nie-
dole ubogich, cho¢ zarazem zachowuja pewne postawy klas Sred-
nich. Sa takze jednym z najwazniejszych i obiecujacych zjawisk
w amerykanskim zyciu.

Nie bede tu dyskutowal punkt po punkcie z ich pogladami,
chce przedstawi¢ pewne dyskusyjne interpretacje niektérych ich
aspektow.

Przede wszystkim, uderza mnie wlasnie amerykanizm tych bun-
townikéw przeciw Ameryce.

Gdy ja sam stalem si¢ radykalem, w roku 1948, dla naszej 6w-
czesnej lewicy bylo oczywistoScia, ze na przyklad narodowe $wig-
to czwartego lipca jest w istocie $wietem jakich$ kilkuset rodzin.
Swiadomo$¢ ta wywodzila sie czeSciowo z europejskich teorii so-
cjalizmu, czeSciowo z doswiaczen lat wielkiego kryzysu, ktore
byly demistyfikacja tak wielu wzniostych frazeséw. Nie iryto-
waliSmy sie nawet, ze aktualne wladze klamia, oszukuja, i pro-
wadzg brudne gry. Ostatecznie wtasnie to bylo ich funkeja w zy-
ciu, tak jak zadaniem lewicy bylo stworzyé spoleczenstwo, ktoére
nie musialoby zdradza¢ gloszonych wartosci.

Mlodzi radykalowie dzisiejsi, jak mi sie zdaje, nie startujg z ta-
kim wrodzonym niejako cynizmem. Wchodzili w pierwsza milo-
dos¢ w latach Eisenhowera, i zaczynali krytycznie mys$le¢ do-
piero po Korei i MeCarthyzmie. Wyglada na to, ze po prostu wie-
rzyli w to, co im moéwiono o wolnosci, rownosci, sprawiedliwosci,
pokoju $wiatowym i tak dalej. Rozpoczynali swa dzialalnos$é tyl-
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ko po to, aby polwierdzié te amerykanskie, jak sadzili, wartosci
przez stluzbe jakiej$é pojedynczej etycznej sprawie: przez bronienie
swobod obywatelskich przeciw Komisji od ,,antyamerykanskiej
dziatalnosci”, przez domaganie sie zaprzestania préb z bronia
jadrowa, przez walke o prawa obywatelskie. Dwulicowosé Ame-
ryki, jaka odkrywali przy tych okazjach, byla dla nich szokiem,
i otwierala im po raz pierwszy oczy na znacznie wieksze i prak-
tykowane systematycznie niesprawiedliwosci.

Mam wrazenie, ze to jedyne w swoim rodzaju przezycie, z lat
piec¢dziesigtych i szeSédziesiatych, nadalo Nowej Lewicy jej spe-
eyficzny klimat. Klimat zrodzony z poczucia moralnego oburze-
nia, z poczucia, ze sie zostalo oszukanym przez wszystkie bez wy-
jatku ,obrazy ojca’, Nowa Lewica wywodzi sie z calkiem autentycz-
nej niewinnosci. Jej klimat psychiczny jest takze zrédiem nacisku,
jaki kladzie na szczero$¢ i na wspélnote. Mlodzi radykatowie nie
wychodza od obrazu przyszioSci, otrzymanego tg czy inng dro-
ga z Europy, i opartego na teoriach i analizie historycznej, tylko
wychodza od bezposrednio przezywanej sprzecznoSci pomiedzy
demokratycznymi pozami, a nie-demokratyczng rzeczywistoscig.
Ich przodkowie to abolicjoniSci i wobblisci, nie Karol Marks.

Ta dojmujaca, bolesna $wiadomos$é hipokryzji amerykanskiej
popchnela mlodych radykaléw ku ludziom, kt6érzy nie uprawia-
ja, czy tez uprawiaé nie moga narodowej gry retorycznej: ku
»wyrzutkom” i ku ,zostawionym z boku”. To jednak uwiklato
ich z kolei w sprzeczno§¢ pomiedzy mistycyzmem a bojowg po-
stawa polityczna.

W ikonografii lat trzydziestych proletariusz byt postacia, w kto-
rej budzi sie potega, i ktéra charakteryzuje purytanskie poczucie
obowigzku. Lumpenproletariatem sie pogardzalo, gdyz nie miatl
Swiadomosci klasowej, byl ,chwiejny”, i obawiano sig, ze moze
dac¢ sie weiggnaé do czolowek faszyzmu. W latach piec¢dziesigtych,
pierwotny poryw wygast w szeregach ruchu labourzystowskiego,
a ze ogromna wiekszo§¢é spoleczenstwa zdawala sie zadowolona
z Eisenhowera, nie wida¢ bylo perspektyw politycznych dla akeji
wywrotowych. Wlasnie wtedy jednak zaczela sie wsréd mlodych
rebelia kulturalna, i nastapily lata beatnikow.

Mlodzi radykalowie kontynuujg wtasnie te tradycje. Identy-
fikujg sie¢ wiasnie z ,Jumpenproletariatem”, z bezbronnymi, sta-
bymi, ze spolecznie kalekimi, z biednymi, z przestgpemi, z bo-
hemg. I jest w tej solidarnosci jaki§ element mistyczny, ktéry
nie ma nic wspélnego z polityka. Przechodzac do slumsoéow,
,dzieciaki” czynia w istocie pokute za cale spoleczenstwo obfi-
tosci; przez dzielenie zycia tych, ktérzy sa tak biedni, ze ko-
rupcja systemu nie moze ich dosiegnaé, afirmuja wartosci mo-
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ralne. Wedlug mlodych radykaldw, uczciwo$é i moralnos¢ i —
jak méwia — ,anty-hipokryzja” to samo zycie na spolecznym
marginesie, bez wzgledu na to, czy lokalna praca organizacyjna
daje rezultaty czy tez nie. Istnieje u nich nawet co$§ na ksztalt leku
przed ,sukcesem”, podejrzenie, ze oznaczalby on wintegrowanie
uciskanych w korupcje uciskajgcych.

Z drugiej strony jednak, Nowa Lewica, to nie beatnicy lat pieé-
dziesigtych. To naprawde gniewni bojownicy, ktérzy uwazaja bied-
nych za nowa sile w Ameryce, moze nawet za substytut proleta-
riatu, ktory zawiodl. Stockley Carmichael, na przyklad, najinteli-
gentniejszy chyba w tym gronie, domaga sie wiec konsekwent-
nie, aby Murzyni w Missisipi i Alabama przede wszystkim, za-
czeli decydowaé sami o swych sprawach. Rozumie on, ze — pa-
rafrazujac nowa piesn labourzystowska — ,nikt nie obali za ciebie
nedzy, musisz obali¢ jg sam”. W tej za§ perspektywie, nie jest juz
wcale obojetne czy praca organizatoréw grup lokalnych idzie do-
brze czy nie.

Mimo to jednak, sprawy nie sa latwe. Za moich czaséw robot-
nicy wielkich zakladéw byli zmuszeni do solidarnosci przez same:
warunki swej egzystencji. (Tysigce ludzi o wspélnych troskach
i zainteresowaniach, zbife razem w jednym miejscu pracy, zwykle
w oplakanych warunkach). Wtasnie to stanowilo baze organizacji
ruchu zwiazkowego. Tymczasem dzisiejsi ubodzy i wydziedzicze-
ni Ameryki nie tworza zadnych grup, stanowigcych zaczatek wspol-
noty. Ulica w slumsach raczej dzieli i atomizuje niz lgezy; dwie naj-
wigksze grupy biednych i ,,wyrzutkow”, to znaczy mlodzi i sta-
rzy, malo maja ze soba wspoélnego, rozumieja sie nietatwo. Bedzie
wiec trudniej zmontowaé ruch ,,wyrzutkéw’ niz budowaé przemy-
slowe zwigzki zawodowe. Co ma hyé wiezia dosé szeroka i dosé
czytelna?

MICHAEL HARRINGTON (The Accidental Century,
Glencoe 1967, The Free Press)

CO MYSLA O NICH .FACHOWCY"

Gdy sie moéwi z planistami, z technikami, z urbanistami, z ad-
ministratorami, stwierdza sie nieraz maskowane i niedopowiadane
zwatpienie w mozliwoéé jakiej$ realnej demokracji uczestniczacej.
Fachowcy czesto przyznaja sie do tego tylko prywatnie. Czasem
oSwiadczaja to publicznie. Argument jest zawsze ten sam i nie
pozbawiony shusznosci: planowanie miast, szkolnictwa, gospodarki,
nawet reform spolecznych jest wiedza, a nie jakim$§ hobby. Pla-
nowanie wymaga znajomos$ci réznych zawilych metod, przygotowa-
nia, kompetencji. Wszystkie plany dotyczace zycia zbiorowoéci
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w spoleczenstwie wysoko zorganizowanym sa zlozone, wielofazo-
we, zazebiajace sie wzajemnie, i nie da sie¢ w zaden sposéb decy-
dowaé o systemie oSwietlania Toronto czy o potrzebach szkolnictwa
w stanie Illinois droga ludowego referendum. Ten rodzaj decyzji,
i wiekszo§é decyzji w ogéle, dotyczacych organizowania zycia spo-
leczenstw technicznych, musi podejmowaé ktos, kto zna sie na tym.
Przy tym technika rozwija sie tak szybko, ze zanim bysmy zdazyli
rozprowadzié¢ w jakiej§ wiekszej grupie ludzi minimum wiedzy po-
trzebnej dla dojscia do jakiego§ consensusu, wiedza ta juz by sie
przedawnila, a korzystnie techniczny moment juz by minal. Klo-
pot polega na tym, ze instytucje polityczne Stanéw Zjednoczonych
tworzone byly przez ludzi, ktérzy nie mogli przewidzie¢ trudnosei
z wlaczaniem wiekszych grup obywateli w planowanie i decyzje
techniczne. To nie ich wina oczywiScie. Ale cala nasza struktura
przedstawicielskiej demokracji, i nawet same podzialy na stany,
a nie na okregi miejskich metropolii, nie sprzyjaja wcale uczest-
nictwu ludzi w planowaniu ich wlasnych los6w.

Wsrod fachowcedw i managerow spotyka sie, z tych wlasnie po-
wodéw, pewien cynizm w fraktowaniu demokracji, i nawet pew-
ne ciagoty arystokratyczne. No c6z, mowia, jesli chcecie na przy-
ktad zy¢ w miastach pieknych, a kté6z by nie chcial, to zobaczcie
sobie naprawde wspaniale miasta europejskie. PojedZcie do Lenin-
gradu. Pojedzcie do Pragi. Pojedzcie do Florencji. Wszedzie odkry-
jecie to samo: ze wszystkie piekne rzeczywiscie miasta §wiata byly
zbudowane przez tyranéw. Dla demokraty, nie jest to odkrycie
zbyt wesole. Wszystkie te miasta bez wyjatku budowali ksigzeta
i koscielni dygnitarze, ktérych nic, ale to nic nie obchodzilo, czego
zyczy sobie lud. Je$li niektére dzielnice Bostonu sa tak wdzieczne,
chot zarazem okazale, to dlatego po prostu, ze rzadzila tam w swoim
czasie elita arystokratyczna, ktéra planowala sobie miasto tak, jak
sama checiata. Nikt nie glosowal czy i jak budowaé Commonwealth
Avenue. Dla niejednego demokraty bedzie tez pewnie niemilym
szokiem, gdy sie dowie, ze przeSliczne bulwary Hausmanna, kto6-
re tak wszyscy kochamy, planowane byly specjalnie tak, by latwiej
bylo wprowadzi¢ do miasta armaty, w razie gdyby rézni ,uczest-
niczgey demokraci” zaczeli jakie§ niepokoje.

Tak wiec, méwia fachowey, bedziemy sie starali, oczywiScie, weig-
gaé ludzi, o ile sie da, do procesow decydowania. Ale pamietajmy
wszyscy, ze bardzo szybko natrafia sie w tym na granice juz nieprze-
kraczalna, i ze w istocie najczeSciej przekonujemy publicznoéé do
rozwiazan juz i tak przesadzonych, bo takie jest tempo procesu
technicznego.

(Z relacji H. COXA, The Epoch of Secular City,
nSocial Compass', XV/1 1968)
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Anna Morawska: BLACK POWER

Czarne dziecko, ktdre przychodzi dzi§ na $wiat gdzie-
kolwiek w Ameryce, ma dwa razy mniejsze szanse, ze
péjdzie do szkoly éredniej niz dziecko biale, urodzone
w tej samej chwili i w tej samej miejscowosei. Ma
trzy razy mniej szans dostania sie na wyzszq uczelnie,
trzy razy mniej szans zdobycia kwalifikacji zawodo-
wych, dwa razy wiecej szans ze bedzie bezrobotnym,
siedem razy mniej szans osiggniecia dochodu 10 tysiecy
dolaréw rocznie. Dtugo$é jego Zycia bedzie prawdopo-
dobnie o siedem laf krétsza niz przewidywana dla
dziecka bialego, i bedzie zarabialo dwa razy mniej niz
ono.

(Z przemodéwienia J. KENNEDYEGO w czerwcu 1963,
W listopadzie tego samego roku prezydent Kennedy
zostal zabity.)

Wydaé sie moze, ze Martin Luter King osiagnalt swa niepraktycz-
na na pozér metodg non-violence mnéstwo sukceséw w walce
o prawa Murzynoéw: nie tylko nowg ustawe o prawach obywatel-
skich (1964) i o walce z nedza (1966), lecz takze liczne wygrane
kampanie w pojedynczych kwestiach wielkiej wagi. W wielu miej-
scowosciach obalil segregacje w autobusach, w barach, w hotelach,
w szkotach. W kilku wypadkach zdolal przezwycigzyé dyskry-
minacje rasowa, stosowana przez wielkie firmy przy przyjmowaniu
pracownikow (firmy te ustepowaly pod naciskiem konsekwentnych
bojkotéw). Pod wplywem masowych akeji uswiadamiajacych i de-
monstracji (w ktore wlaczaly sie KoScioly, biali liberatowie, stu-
denci) zaczynaly powstawaé coraz liczniejsze placowki oSwiatowe
dla Murzynéw i oSrodki planowania odnowy slums6w.

Paradoksalnie jednak, wszystkie te zwyciestwa prowadzily w isto-
cie do zaostrzenia sytuacji. Sukces wlasciwy (i prawdopodobnie
powéd zamordowania) charyzmatycznego przywodey z Alabamy
lezal gdzie indziej: po pierwsze w tym, ze udalo mu sie stworzyé
zaczatek szerokiej i trwalej wiezi ,,Jumpenproletariatu’ (ktérej brak,
obezwladniajacy politycznie Nowe Lewice, podkre§lat Tom Hay-
den) i po drugie w tym, ze olbrzymia zdobyta w ten sposéb sile
cheial wykorzystaé na sposéb reformistyczny, nie za§ rewolucyjny.
Jego celem bytla, jak wiadomo, integracja, czyli wigczenie Murzy-
néw i biatych ,,wyrzutkow” roéznego typu w dominujgce struktury
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spoleczno-polityczne amerykanskiego zycia, w tak zwany main-
stream, a nie bylo nim rozsadzenie mainstreamu caltkowicie.

By zrozumie¢ nielogiczna na pierwszy rzut oka wolte, jaka byt
,wybuch” anty-bialtej i zasadniczo anty-amerykanskiej Black Po-
wer, wlasnie w chwili gdy wszystko zdawalo sie i§é coraz lepiej,
a biali dawali coraz liczniej dowody czynnej wspélpracy z Murzy-
nami, trzeba jasno zdawac¢ sobie sprawe z tych dwu faktéw wlasnie.
Powtérzmy: po pierwsze ,sukcesy” lat walki o prawa obiektywnie
sytuacje zaostrzaly, i po drugie, Martin Luther King, tworzac
zreby $wiadomej i zorganizowanej ,klasy wyrzutkéw” stawal sie
niestychanie niebezpieczny politycznie, zaré6wno dla skrajnej pra-
wicy, niechetnej glebszym zmianom, nawet przeprowadzanym dro-
ga reformistyczna, jak réwniez (i nie mniej!) dla skrajnej lewicy,
to jest dla tych wszystkich sil, ktére pragna rozsadzié calkowicie
mainstream amerykanski.

Roziam w ruchu ,,wyrzutkéw” narastal wiec od wewnatrz juz
gdy kto$§ (kto?) zabil w Harlem, w roku 1965, wodza ekstremistycz-
nych Black Muslims, Malcolma X, (dochodzgcego wtadnie jakos do
porozumienia z Kingiem), i gdy kto$§ (tylko znowu: kto?) zranil
w czasie ,marszu przeciw strachowi” (lato 1966) nie kogo innego,
lecz akurat Jamesa Mereditha, jednego z najzdolniejszych mtodych
leader6w przeciwnej Kingowi frakeji przemocy. Meredith o$wiad-
czyt wtedy, ze ,,nastepnym razem bierze ze soba karabin”, a Stock-
ley Carmichael wyglosil do rozszalalych tluméw swa stynna pro-
klamacje Black Power. Kiedy kto§ (kto?) zabil w dwa lata potem
Martina Luthera Kinga, jego program reformistyczny nie zostal,
jak moéwit wtedy Carmichael ,,zabity”, tylko raczej ,,dobity” osta-
tecznie. Jednos¢, ktéra w swej szezytowej chwili 250-tysiecznego
,marszu na Washington”, w roku 1963, zaczeta byé nazbyt groZna,
musiala zniknaé lub zmienié kierunek. Smieré Malcolma X, zranie-
nie Mereditha (i mnéstwo innych niemniej zgadkowych prowo-
kacji), to czynniki, ktére juz przed Smiercia Kinga zasialy w niej
nieodwracalny roztam. Po jego $mierci, ,klasa wyrzutkéw”, czyli
nowa w Stanach potega polityczna, mogla tylko albo rozlecie¢ sie
ostatecznie, albo przej$é w rece skrajnych wywrotowedéw z Black
Power. Jedna z tych dwu mozliwoSci musiat w kazdym razie mieé
na oku ten, komu (komu?) zalezalo na tym, aby w tych wtasnie,
a nie innych chwilach i publicznie padly trzy strzaly, ktére moga
przesadzi¢ o losach Ameryki.

Sukcesy praktyczne Kinga okazaly sie dla Murzynéw bardzo pro-
blematyczne z rozmaitych powodéw. Ich wspélny mianownik byl
jednak catkiem podobny do dwu odkryé¢, jakich dokonaé przyszio
mlodym krajom po-kolonialnym. Ze po pierwsze, rasizm w zyciu
nie ustaje, tylko nieraz nawet sie wzmacnia, gdy na papierze jest

Znak — 14
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rownosé, i ze po drugie nie wystarcza ,mie¢ prawa”, by moéc ich
uzywaé. P6ki bowiem nie ma sie odpowiednich warunkéw spolecz-
no-ekonomicznych, i tak — z prawami czy bez praw — jest sie
faktycznie w rekach bogatszych i lepiej zorganizowanych. Czyli
w tym wypadku — bialych.

Murzyni w Stanach Zjednoczonych przekonali sie naocznie
o prawdziwej sile i glebokosci rasizmu bialej Ameryki, dopiero
gdy zaczeli walezyé o swe prawa. Przedtem zdawac sie jeszcze
moglo, ze winne jest gléwnie zapdznione ustawodawstwo, a wige
kwestia z zakresu racjonalnej badz co badz polityki i racjonalne-
go pertraktowania. Teraz objawia¢ zaczely prawdziwa twarz ciem-
ne, irracjonalne moce, rozsadzajac pragmatyczna logike rozumowa-
nia politycznego. Wolno juz bylo wprowadzaé¢ sie do biatych dziel-
nic, ale biali sprzedawali wtedy natychmiast, i z olbrzymia nieraz
strata, swoje domy, i wyprowadzali sie gdzie indziej. Wolno bylo
glosowa¢, ale na Poludniu wyrzucano za to natychmiast z pracy,
dochodzilo nawet do lynchow u drzwi lokali wyborezych. Segre-
gacja w szkolach zostala zakazana. Ale paru murzynskich uezniéw
w Stanach poludniowych, ktéorzy chceieli z tego skorzystaé, pilnowaé
musialy cale odddzialy policji federalnej. W innych miejscowos-
ciach, szkoly zdesegregowane po prostu bankrutowaly, bo biali
rodzice masowo odbierali z nich swoje dzieci. Cze$¢ kierownictwa
i marginesy wielu Koscioléw oficjalnych stanely po murzynskiej
stronie. Ale, i to trzeba podkreslié, glowna masa wiernych, to jest
ostawiony ,laikat”, stawial wszedzie opbr akcjom pro-murzynskim,
i to nieraz catkiem brutalnie, na zasadzie ,placenia i wymaga-
nia”. W ciggu dwunastu lat od chwili orzeczenia przez Sad Naj-
wyzszy nielegalnosci segregacji, przyjeto w Stanach do szkél dla
bialych dziewieé¢ procent murzynskich dzieci. Slumsy za-
gescily sie, bezrobocie wzroslto, dystans miedzy startem zyciowym
przecietnego Murzyna a przecietnego bialego zwiekszyl sie gwal-
townie na skutek gwaltownego wzrostu wymaganych w techno-
polis kwalifikacji...

A do tego dochodzily czyny nie masowe juz zapewne, lecz row-
niez Swiadczace o szalenstwie bardziej niz o jakiejkolwiek nawet
cynicznej, politycznej kalkulacji: morderstwa w bialy dzien, kto6-
rych policja nigdy prawie nie mogla czy nie kwapila sie rozszyfro-
wac... bezkarne akcje terrorystyczne biatych bojowek... masakrowa-
nie nie uzywajacych przemocy demonstrantéw przez policje, dzia-
lajacg zwykle ,,z niewiadomo czyjego” polecenia...

Rozstrzygajaca zdobycza lat walki o prawa obywatelskie nie bylo
wige kilka ustaw, niezbyt respektowanych przez bialych, a czesto
niemozliwych tez do egzekwowania przez samych Murzynow, lecz
bylo nig przekonanie sig, w bezposrednim starciu, o ogromie i o sile
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bialego rasizmu. Rasizm za$ zawsze rodzi rasizm, to trudno. Tym
bardziej juz, gdy temu sprzyja, pcha do tego po prostu, takze re-
alny uktad sit na arenie $wiatowej. Ta arena dzieli sie dzi§ wszakze,
w powszechnym odczuwaniu miodych narodéw na bialy Swiat ,,bo-
gaczy i wyzyskiwaczy” i na ,kolorowy”, pokrzywdzony S$wiat
trzeci. Walka klasowa, w jakiej§ mierze w kazdym razie, pokrywa
sie w wielkich, globalnych skalach, z walka ras. Jakze mogloby to
pozosta¢ bez wplywu na nastroje i na opcje polityczne Murzynéw
w USA? Z kim mieliby sie w swej sytuacji identyfikowaé, jesli nie
ze Swiatem ,kolorowym?”, gdzie czerpa¢ wzory teorii i praktyki po-
litycznej, jesli nie w tym Swiecie wtasnie? Carmichael, po swych
zeszlorocznych podrézach do Azji i na Kube, odwoluje sie dzisiaj
do transkontynentalnej solidarno$ci, zapowiada skoordynowane
akcje ,,wielu Wietnaméw naraz” w calym kolorowym $wiecie. Rzad
Stanéw przeciwstawia tym grozbom karabiny maszynowe na stop-
niach Bialego Domu, wzmocnienie policji i projekty obostrzenia
przepisow paszportowych... Logika polityczna tego wszystkiego jest
nieodparta. W jej Swietle, eskalacja napiecia wydaje sie nieunik-
niona.

Zdobycz druga ,,czarnej rewolucji”’ lat sze$édziesiatych rowniez
sprzyjata identyfikacji Murzynéw amerykanskich z trzecim Swia-
tem. Przekonali sie oni mianowicie, podobnie jak przekonano sie
w Azji czy Afryce, ze nie ma wolnosci bez réwnosci spoleczno-
ekonomicznej.

Roéwnosé taka jednak, w obecnych amerykanskich warunkach,
jest istotnie bardzo trudno zdobyé¢ inaczej niz rozsadzajac te wa-
runki w calo$ci. Powodem tego sa dwa czynniki. Pierwszy to ,eko-
nomiczna zbyteczno$é” grup tak spéznionych w stosunku do wymo-
gbw technopolis, ze ,,nie oplaca sie” juz ich adaptowaé. Drugi to
sztywnosé faktycznie funkcjonujacej polityczno-gospodarczej struk-
tury Stanéw, zdominowanej dzi§ tak calkowicie przez zazebiajace
sie ciasno interesy kilku poteznych grup, ze dla szerszej spolecznej
inicjatywy pozostaje bardzo waskie pole manewru. Tym tlumaczy
sie miedzy innymi gleboki kryzys liberaléw, to jest grupy, nasta-
wionej z wlasciwym Amerykanom i dotad zawsze zwycieskim prag-
matyzmem, na zmiany struktur spolecznych od wewnatrz, tak by
koszta tej operacji byly jak najmniejsze, nie za§ od zewnatrz, przez
ingerencje typu rewolucyjnego.

Grupe murzynska w Stanach trudno juz dzisiaj nazwaé ,klasa
wyzyskiwang”. Bylo tak i jest jeszcze w wypadku plantacji na po-
ludniu, lecz plantatorzy, przynagleni jeszcze strachem przed ,,ru-
chami wywrotowymi”, wyzbywaja sie ostatnio coraz szybciej czar-
nych pracownikéw, przestawiajac sie na system zmechanizowany.
W ten spos6b punkt ciezko$ci tragedii 22 milionéw Murzynéw prze-
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suwa sie zdecydowanie do slumsow wielkich metropolii, ktére
gwaltownie wzrosty w latach walki o prawa obywatelskie. Trage-
dia polega na tym, ze jest to grupa nie tyle ,,wyzyskiwana”, co zby-
teczna. Automacja, i przyspieszajacy sie gwaltownie poziom tech-
niki w ogdle stwarzaja sytuacje, w ktorej poziom wyksztalcenia
i ogélnej kulturowej adaptacji, konieczny by wej$é do mainstrea-
mu, jest praktycznie nieosiggalny przy starcie az tak nisko. Bylby
moze osiggalny droga zawrotnych nakladow finansowych na szko-
lenie, przystosowywanie, przyuczanie, a takze radykalne podniesie-
nie stopy zyciowej, bez czego kulturowy ,skok” nie jest mozliwy.
To jednak, w spoleczenstwie, w ktérym nadrzedne kryterium sta-
nowi zysk jako taki — nie kalkuluje sie po prostu. Kalkulowaloby
sie o wiele bardziej wysiedli¢ jutro wszystkich Murzynéw z USA
(gdyby to bylo mozliwe), anizeli podciagac¢ ich do stanu, w ktérym
technopolis moglaby ich juz ,wyzyskiwac¢”, W kazdym razie, kalku-
luje sie znacznie lepiej drenowaé¢ Europe z przystosowanych juz,
lub tatwych do przystosowania mézgéw, niz wydawaé, jak ocenia-
ja eksperci z Komisji od Rozruchéw, miliardy dolaréw na ,,co naj-
mniej dwa miliony dodatkowych stanowisk pracy w ciagu dwu lat,
co najmniej szeS¢ milionéw nowych mieszkan, w ciagu lat pieciu,
co najmniej milion rozmaitych placowek o$wiatowych i badawezych
od zaraz, z dwukrotnym wzrostem w ciagu najblizszej pieciolatki...”
itd. Nie trzeba dodawa¢, ze wojna w Wietnamie i zwiazane z nig
koszta niestychanie cala te sytuacje pogarszaja.

Pogarszaja obiektywnie, lecz nie dla grup interesow, faktycz-
nie rzadzacych Stanami, i nie dla tych ekstremistéw z Black Power,
ktorzy wiaza nadzieje z rozsadzaniem amerykanskiego mainstrea-
mu jako takiego, i przeto paliatywy ,integracyjne” nie sg im na
reke. Kiedy rzad amerykanski (ku zaniepokojeniu wielkiego kapi-
talu, i szczegélnie koncernéw zbrojeniowych), i Wietnamezycy,
(whrew radom Chin), zasiadali do pokojowych pertraktacji, sytu-
acja byla wiec troche podobna jak w wypadku ruchu dr Kinga:
ani skrajna prawica, ani skrajna lewica nie zywily entuzjazmu dla
ewentualnego sukcesu.

Czemuz jednak amerykanski pragmatyzm i ,kalkulacja” bardziej
dalekowzroczna nie przewaza tu szali, spyta ktos moze. Otoz wy-
daje sie, w splocie techniczno-finansowo-politycznym sil nie tylko
rzadzacych w Stanach, lecz utrzymujacych w rownowadze cala ich
gigantyczng gospodarke, nastapilo zazebienie tak zwarte, ze roz-
wigzanie jest naprawde nielatwe.

Nawet wrogowie Johnsona przyznaja, ze dokonal on rzeczy wy-
magajacej ogromnej zrecznoSci: weiagnat do Partii Demokratycz-
nej i jej polityki ,,panstwa dobrobytu” czolowe i decydujace grupy
businessu, i jednocze$nie, dzieki tej polityce wlasnie, uzyskal dla
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tak stworzonego, w istocie centrowo-konserwatywnego rzadu po-
parcie zwiazkéw zawodowych, sporej czesci liberatéw i licznych,
duzych grup etnicznych. Tak skonstruowany system funkcjonuje
nie tyle na zasadzie demokratycznej procedury wolnej walki roéz-
nych grup politycznych w Kongresie, co na zasadzie zakulisowych
konsultacji i pertraktacji kierownikéw wielkiego przemysiu, armii,
i uznanych teraz, a raczej dokooptowanych instytucji spolecznych
od sterowanego centralnie ,, dobrobytu”. W ten sposéb kapital pry-
watny, sprzezony z kierownictwem politycznym (ktérego rolg jest
gléwnie koordynacja oraz zapobieganie groZniejszym awariom go-
spodarczym) kontroluje w istocie cale zycie Stanéw: rynki pracy,
informacje, polityke. Musza byé wojny, bo przemyst musi sie roz-
wijaé, musi sie przestawiaé¢ transport na samoloty o szybkosci po-
nad-dzwiekowej, bo wielki koncern przestawil sie na ich produkcje,
musi sie budowaé coraz wiecej autostrad, bo inaczej ucierpialby
przemys! samochodowy, musi sie zatruwaé wode i powietrze, bo
inaczej mogloby nastapi¢ zahamowanie wzrostu produkeji w skali
kraju, musi sie¢ utrzymywaé niepelne zatrudnienie, przy jednocze-
snym zawrotnym rozdymaniu konsumpcji, bo tak jest korzystniej
dla businessu. ,Malzenstwo” wielkich koncernéow z welfare state
sprawia tez, ze kazda wieksza akcja panstwowa staje sie terenem
zyskow dla jakich$ interesow i ten fakt z géry ja warunkuje, kaz-
da spoleczna reforma musi uwzgledniaé plyngce z niej konsekwen-
cje dla wielkiego kapitalu, gdyz kapital ten w duzej mierze sam
ja {inansuje i planuje. ,Wielkie Spoleczenstwo” Johnsona stanowi
vige istotnie ,sztuke” niemala: jest aliansem dwu sil, dotad
(w pewnym stopniu w kazdym razie) przeciwstawnych: panstwa
i sektora ,prywatnego”, w jednym centralnie kierowanym osrodku
wszech-dyspozycji. Jest niewatpliwe, ze czysto ,technicznie”, to
znaczy z punktu widzenia technicznego tylko funkejonowania i roz-
woju gigantycznej technopolis, jest to rozwiazanie najkorzystniej-
sze. Pomija tylko wymagania i niespodzianki ,materiatu ludz-
kiego”.

Tymezasem 6w ,material ludzki”, a przede wszystkim wylaczo-
na praktycznie z gry podmiotow spolecznych warstwa ,,wyrzut-
kow”, zaczyna sie wladnie burzyé. Burzyé i domagaé nie tylko
zwiekszenia dobrobytowych Swiadczen (te bowiem, jakkolwiek zbyt
wolno, moglaby moze uzyskaé), lecz udzialu w decydowaniu. Czyli
czegos, co W zorganizowanym juz nieomal absolutnie, czyli zam-
knietym systemie amerykanskim jest wlasnie niewykonalne. Sy-
stem ten jest juz bowiem z gbéry na dél siatka misternie uzgodnio-
nych intereséw grup nacisku i ekonomicznych wspélzaleznosei, tak
ze ani jakies glebsze reformy ani tym bardziej wtargniecie czyn-
nika demokracji czystej nie jest mozliwe bez zachwiania — z goéry
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na dét — calej koronkowej rownowagi gospodarki , wielkiego spo-
leczenistwa.

Azeby doj$é naprawde do glosu w tak ,zorganizowane]j do osta-
teczno$ci” technopolis, startujac doslownie z nicosci, jaka jest
w tym pragmatyczno-technicznym ukladzie grupa ekonomicznie
zbyteczna, mozna probowaé tylko dwu drog: stworzenia odrebnej
sily politycznej, z ktéra system jako calo$¢ musialby sie liczyé,
albo rozsadzenia systemu w ogole, Te dwie idee wlasnie leza u pod-
staw separatyzmu i dazen rewolucyjnych Black Power.

Carmichael i jego zwolennicy nie przebieraja w slowach. Usly-
sze¢ od nich mozna, Ze nie chea juz widzie¢ bialych na oczy (chyba
ze mogliby zdoby¢ od nich karabin), ze skonczyly sie czasy oblud-
nych przyjazni, a zaczely sie czasy sily, ze biali maja zawsze zbyt
duzo powigzan ze status quo, aby byé¢ realnymi sojusznikami, Mu-
rzyni natomiast nie chea weale w owo status quo sie wlaczaé, gdyz
nim sie brzydza, a chea tylko stworzy¢ wlasng osobng ,czarng sile”,
ktora zdola to co jej potrzeba wymusi¢. ,Podstawowa zasada sy-
stemu amerykanskiego jest gwalt, i tylko gwaltem mozna z nim
dojs§¢ do tadu”, glosza publicysci ,,Hebanu”, czasopisma czarnych in-
telektualistow, a manifest Black Caucus (Czarnego Konwentykla,
czyli rodzaju polithiura Black Power) zada ,natychmiastowego
ucywilizowania i zhumanizowania lub usuniecia dzikich i bestial-
skich typow, ktére mnoza sie bujnie w Ameryce, takich jak na
przyklad Johnson”, oraz polowy wszystkich miejsc w zarzadzie
ewentualnego zjednoczenia Nowych Lewic.

Hasta takie sieja rzecz prosta oburzenie i lek w szerokiej opinii
publicznej, niedawno jeszcze sympatyzujacej z Murzynami. Zastu-
zeni w walkach o prawa obywatelskie liberalowie reaguja oczywis-
cie na otrzymany policzek: z dnia na dzien nieraz stajg sie wroga-
mi, méwiag i pisza coraz czeSciej o ,,czarnym rasizmie”, o ,progra-
mie z Azji”, i o ,karabinach z Havany”. Studenci odwracajg sie
od sprawy murzynskiej, ktéra ,zatracila idealizm”, SNICK i cala
czarno-biala Nowa Lewice trawia rozterki, fanatyczne spory i roz-
tamy.

Pod hastami kryja sie jednak dwa odmienne nieco elementy:
argumenty i akcje catkiem racjonalne i nastroje bardzo juz groine
przez swa emocjonalnosé i desperacka destruktywno$é.

W spokojniejszych interwalach swej dzialalnosei, Carmichael tak
na przyklad wyklada program Black Power:

,,W systemie amerykanskim sa trzy drogi w gore: pieniadze, zna-
jomosci i wyksztalcenie. Murzyni zadnej z tych trzech rzeczy mieé
nie moga. Ale Poludnie nie jest jakim$ pojedynczym zakatkiem
w tym kraju. Poludnie to super-Ameryka. Murzyni nie sa tylko
grupg mniejszoSciowa. Sa mikrokosmosem wylaczonych w ogdle.
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Rasizm jest w Stanach az nadto realny, ale wylaczenie z awansu
i wplywu nie opiera sie tylko na rasizmie. Wylaczonych Murzynow
jest wiecej, ale wylaczonych biatych jest takze mnostwo. Trzy kry-
teria, ktoére w tym systemie przesadzaja z gory o wszelkich mozli-
wosciach: pienigdze—znajomo$ci—wyksztalcenie odnosza sie i do
czarnych i do bialych, wszedzie.

Chce oSwiadezyé tu calkiem jasno: nie twierdze, ze celem Mu-
rzynoéw i innych ludzi wylaczonych ma byé to, by im zezwolono na
wlaczenie sie w glowny nurt dzisiejszego spoleczenstwa amerykan-
skiego. Pomijajac juz to, ze wielu Murzynéw po prostu tego nie
chce, wlaczenie takie jest w obecnej sytuacji po prostu niemozliwe.
Aby naprawde polozy¢ kres zjawisku wylaczenia od awansu w Sta-
nach, trzeba by zmienié cale spoleczenstwo tak gruntownie, ze suk-
cesu nie moznaby juz nazywaé ,,wlaczeniem”. Moéwienie o uczestni-
czeniu w mainstreamie nie ma w ogole sensu, bo wszak mainstream
wiasnie jest powodem calego zla.

Trzeha tedy grac¢ cala gre inaczej. W Alabamie istnieje przepis,
zezwalajacy na tworzenie sie grup, ktore moga stawaé sie partiami
polityeznymi, jesli wysuna kandydatow na lokalne urzedy i uzy-
skaja 20°% glosow. Gdy to osiagna, moga z kolei wysuwaé kandy-
datéw na urzedy stanowe i tak dalej.

Organizujemy obecnie takie ’partie wolno$ci’ w kilkunastu
okregach Alabamy. Przygotowujemy kandydatéw. Juz 150 Murzy-
noéw przeszlo kurs dotyczacy obowiazkéw szeryfa i kierownika
biura podatkowego. Trzeba tworzy¢ stopniowo partie, trzeba sta-
wac sie ’czarna sila’, bo tylko sila mozemy co§ w tym kraju zdo-
byé. Niektorzy mysla, ze takie stawianie 'na masy’ jest romantyz-
mem i nie moze doprowadzi¢ do radykalnych zmian. Ale ci, ktorzy
tak mowia, to wtasnie ’kwalifikowani’. Maja pieniadze, znajomos-
ci, wyksztalcenie lub choé¢ jedna z tych rzeczy. Tymezasem chodzi
tu najpierw o to, aby Murzyni zrozumieli, ze nie musza byé kwa-
lifikowani’, by angazowaé si¢ w polityke. Zeby uwierzyé w siebie.

Wierze, ze jest nadzieja dla tego kraju. Ale nie opiera sie ona
na tym, ze consensus spoleczny w Ameryce sprzyja postepowi.
Znacznie blizsza prawdy jest mysl Jamesa Baldwina, ze to Murzyni
sa sumieniem narodu. Poglad wiekszosci jest klamstwem lub ilu-
zja, bo zaklada mobilno$¢ spoleczna wzwyz, rowna mozliwosé
awansu, a to jest w wypadku wielkiej liczby Amerykanéw po pro-
stu nieprawda.

Status quo otrzymuje sie, bo nie ma drog z samego dotu straty-
fikacji spolecznej w goére. Wszelkie ulepszenia systemu amerykan-
skiego, jakie mialy kiedykolwiek miejsce, byly owocem nacisku,
sity nacisku od dotu. Nic nie bylo nigdy dane dobrowolnie. Rzady
nie daja nigdy sprawiedliwosci ot tak sobie, bo to jest bardzo la-
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dnie. Najpierw musi powstaé¢ sila. Najpierw ludzie muszg walczyé
i umieraé. Moje nadzieje dla Stané6w Zjednoczonych wigze z wiara,
ze bedzie rosto w$réd niekwalifikowanych przeSwiadezenie, ze
w rzeczywistosei — maja kwalifikacje: ze umieja zabiera¢ gtlos,
i podejmowaé¢ odpowiedzialno$¢ i sprawowaé wiadze.”

W takim ujeciu, Black Power jest po prostu koncepecja czarnej
partii politycznej, grupujacej ewentualnie wokét siebie innych
,wylaczonych” czy tez ,,wyrzutkéw”, Program taki jednak bytby
bardzo dilugofalowy, gdyby na nim tylko sie oprzeé. Wigksze sku-
piska Murzynoéw, w ktérych potworzono istotnie ,partie wolnosei”
sg — w skali krajowej — nieliczne, i nadal ogromnie trudne do
zorganizowania, nawet na bazie niewielkich, latwo dostepnych
wspolnot, o samorzgdowym charakterze. Wiezig znacznie szerszg,
mocniejsza i powszechniej czytelna jest wiec haslo , murzynskosei”,
rodzaju amerykanskiej mégritude. Na nie wiec stawia sie coraz
mocniej i mocniej, szczegdlnie w ostatnich latach, gdy sprzyjaja
temu coraz bardziej zaréwnec miejscowe nastroje, jak rosnace po-
czucie wiezi z walka trzeciego $wiata.

Te akcenty sa juz jednak bezpoSrednio i dosyé Slepo agresywne.
Zakres i groza niszczycielskiego terroru, jaki wybucha juz rok
w rok w czasie ,goracego lata czarnych”, wzrasta nieustannie
Straty spowodowane przez rozruchy po $mierci Kinga (kiedy to
w Stanach plonelo 200 pozaréw) osiagnely sume trzynastu milionéow
dolaréw, w samym tylko Waszyngtonie. Koszta stlumienia zamie-
szek pochlonety ponad pieé milionéw dolaréw, nie liczac kosztow
utrzymania 25 tysiecy zolnierzy, zmobilizowanych tylko dla ochro-
ny przed zamieszkami. Gniew na bialych, wszystko co do nich na-
lezy i od nich pochodzi, utrudnia tez nieskoiczenie proby konstruk-
tywnego dzialania. Po latach walki i agitacji, w ciagu ktérych
rosly zawrotnie nadzieje i aspiracje, a niezwykle pomatu konkretne
zdobycze, Murzyni znienawidzili po prostu tych bialych, ktérych
stale widza: urzednikéow, wiascicieli domow czy sklepow, funkejo-
nariuszy instytucji pomocy spolecznej, ankieteréw i planistow
»kwalifikowanych’ do naprawy sytuacji w slumsach. Sa oni wszy-
scy uosobieniem nieustepliwego i cynicznego ,bialego $wiata”,
ktory na wszystkim, nawet na pro-murzynskich akecjach i planach,
zbija swoje kapitaly i gruntuje interesy, i ktéremu trzeba tedy
na kazdym kroku przeszkadza¢, ktéry trzeba oszukiwaé, dezorgani-
zowaé, bojkotowa¢, takze w chwilach gdy nie mozna wprost — pa-
li¢ i niszezyé.

Atmosfera taka sprzyja rzecz jasna znacznie bardziej aktom typu
rewolucyjnego, anizeli stopniowemu montowaniu °,sity”, ktéra
moglaby sta¢ sie partia i wejs¢é w gre grup nacisku. Carmichael
i jego przyjaciele mowia tez coraz wiecej i glo$niej o tym wlasnie
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aspekcie Black Power, i o nadziejach wiazacych sie juz nie ze
Stanami Zjednoczonymi (nawet z Murzynami jako ich sumieniem,
albo przybierajac forme tradycyjna albo legalno-racjonalna.

Pasje grup ludzkich trudno jest odda¢ za pomoca zobiektywizo-
wanej relacji. Tymezasem wiasnie one wydaja sie w tej chwili
glowna sila jednoczaca i napedowa Black Power, a w kazdym razie
sita dynamiczniejsza niz wszelkie racjonalne polityczne kalkulacje.
Dlatego warto spojrze¢ jak moéwi o Black Power Murzyn, jej wy-
razny sympatyk, i zarazem badacz. Autor ponizszego tekstu Vin-
cent Harding, jest profesorem Spelman College w Atlancie i spe-
cjalista w zakresie ,afro-amerykanskiej przesztosci” Murzynéw
z USA.

»Istnieje jak sie zdaje wyrazny zwiazek przyczynowy pomiedzy
Black Power a amerykanskim chrzescijanstwem. Amerykanskiego
Chrystusa spotkaliSmy pierwszy raz na okretach, ktére wiozly nas
na te ziemie jako niewolnikéw. SlyszeliSmy hymny chwatly na Jego
czest, ktore Spiewano na pokladzie, podczas gdy marlismy tysia-
cami, zakuci w lancuchy, w naszych $mierdzacych boxach, stru-
chlali, chorzy, zrozpaczeni po stracie rodzin i miejsc ojezystych.
Kiedy ktory$ z nas, w desperacji, rzucal sie w morze, zanim po-
zarly go rekiny, widzial Jego imie wypisane na dziobie okretu. Na-
sze kobiety, gwalcone w kabinach marynarzy, musialy zauwazyé
na pétkach grube, Swiete ksiegi. Niezbyt pomySine bylo to nasze
pierwsze spotkanie z amerykanskim Chrystusem. Totez w ciagu
calej tutaj historii, ezarni ludzie weigz i weiaz Go odrzucali. Jest
naprawde cudem, ze tak wielu jednak Go przyjeto...

Od poczatku, ilekroé spotykaliémy Go w tym kraju, a spotyka-
lismy Go na kazdym kroku, byl Chrystusem malowanym bialo
i rézowo, byl niebieskookim blondynem, nie tylko w kosciolach dla
bialych, ale w naszych kosciolach takze. W pamieci milionéw mu-
rzynskich dzieci odci$niety, wypalony byl ten pseudo-Nazarenczyk,
wszystkie ksiazki, okna wystawowe, obrazy, potem filmy przekazy-
waly i potwierdzaly te sama dla nas wiesé, wie$¢ naszej hanby.
Ten Chrystus zawstydzal nas kolorem skory, tak oczywiScie innej
niz nasza. Potepial nas nieustannie za nasza czarnosé, za nasze pla-
skie nosy, za nasze krete wlosy, za nasza moc, obea, dziwaczng moc
co przelewa sie na zewnatrz w Spiewie, 1 tancu, i krzyku. Bo On
nie byt taki. Byl pelen rezerwy, taki dobrze ulozony, taki bialy.
I jak tylko potrafiliSmy, gdy tylko bylo to mozliwe, prébowaliSmy
by¢ jak On. Nigdy sie to catkiem nie udawato.

Ale dla coraz wigkszej liczby mlodych czarnych ludzi wszystko
to jest juz tylko przeszioScia. Proklamuja dzi§ i krzycza: zaden
bialy Chrystus nigdy juz nie bedzie nas zawstydzal. Cieszymy sie,
ze jesteSmy czarni. Raduje nas nasza ciemna skora, stawimy nasze
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wijace sie naturalnie wlosy, upaja nas i zachwyca rytm i sila na-
szych pie$ni i tancéw i krzyku. Jesli za$ to si¢ nie podoba waszemu
amerykanskiemu Chrystusowi, to mozecie sobie z nim zrobi¢ sami
wiecie co...

Jednym z glownych czynnikéw powstania Black Power byl exo-
dus chrze$cijan z miejsc, gdzie zyli biedni i bezbronni: z dzielnic
murzynskich. Ludzie z Black Power przyszli stana¢ u boku porzu-
conych. Teraz gloszg im Czarng Jedno$é, a stare chrzescijanskie
budynki zapelniaja sie murzynska mlodzieza, studiujgca historie
afrykanska. Nowi przywodcy z gett mowia tej mlodziezy: biali
glosza teraz idee laczenia sil, ale kt6z chceial kiedykolwiek laczyé
sily z wami? Chea was tylko wykorzysta¢, szczegdlnie ci bial1 klam-
cy — chrzeScijanie. Kochaja was tylko w czystej teorii. Naprawde
lubia tylko wasze wcielenia w swojej wilasnej klasie Sredniej. Ale
was tu — was sie boja, bo jesteScie czarni i biedni, i wsciekli i zroz-
paczeni. Méwia o ’postepie’ dla Murzynoéw, ale to nie o was im
chodzi. Ich ’postep’ znaczy: 'oczywiscie, ze niektorzy Murzyni,
najbardziej uduchowieni (i spokojni) moga wejs¢ do naszych wspél-
not, a ich najzdolniejsze dzieci do naszych szkél. Tylko nie zapo-
minajcie: oczekujemy stalych hymnow pochwalnych za nasza
ustepliwosé. Musicie zawsze pamieta¢, ze to wszystko: wspolnoty,
i mieszkania i szkoly i kosScioly sa nasze a nie wasze. Choé¢ oczy-
wiscie wszyscy kochamy tego samego Chrystusa’.

Otéz na to wlasnie oburzone dzieci Malcolma X, dzieei Black
Power, krzycza im w twarz: Do diabla z wami i waszym Chry-
stusem. Je$li to my mamy przyjé¢ tam, gdzie wy jesteScie i tak
tylko zdobyé¢ jaka$ wartosé, jakie§ zycie, to caly ten kraj jest do
luftu i przestanmy gadaé o integracji. Przyjmijmy i wykorzystaj-
my separacje, ktéora biali ludzie nam narzucili. ZnajdZzmy sami
i miedzy soba nasza godnos$¢, stworzmy sami i dla siebie wtasna
site. ZdobadZmy i proklamujmy wreszcie nasza dojrzala meskoseé
tak samo jak to robig biali chrzeScijanie: przez arogancje, przez
sile, przez wladze. Ale ta arogancja musi by¢ czarna, ta sita musi
by¢ czarna, kolor naszej wiadzy bedzie czarny, czarny, czarny!

A potem przychodzi jeszcze najjaskrawsza chwila prawdy, gdy
zaczynaja wznosi¢ sie glosy bialych chrzescijan, przerazone, i ze
strachu kryjace wrogo$¢, misyjny choér, skierowany do tych chiop-
cow, z ktorych getto wyssalo wszelka nadzieje: Czarni chlopcy —
moéwia glosy, kochani, awanturujacy sie, wrzeszczacy, Smiejacy
sige z nas czarni chlopcy, musicie przeciez kocha¢, jak Chrystus, albo
doktor King. Czarni chlopcy, prosimy, odlozcie wasze granaty.
Gwalt nigdy niczego nie zalatwia. Musicie kocha¢ waszych nieprzy-
jacidl, jesli sa biali i sa Amerykanami, i reprezentuja prawo i po-
rzadek. Musicie ich kochaé za rudery w-ktorych mieszkacie, i za
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wasze nedzne wyksztalcenie i za wasze nieistniejgce posady. I prze-
de wszystkim musicie ich kochaé za ich bomby Izawiace i ich patki,
i ich nienawisé i ich biala, ach jaka biala skore.

Jakiej odpowiedzi na takie slowa moze sie spodziewaé narod
amerykanski i jego chrzescijanstwo? Sitysza prawde na jaka za-
sluzyly. Bo Black Power odpowiada: hipokryci, biali hipokryeci,
chodzi wam tylko o wasza wlasna skore, i o ocalenie waszych na-
gromadzonych bogactw przed sprawiedliwym gniewem, siuszna
zazdroscia waszych poprzednich niewolnikéw i teraZniejszych
ofiar. W imie waszego Chrystusa negujecie nasza przeszlo§é i upa-
dlacie nasza terazniejszos¢ i nie obiecujecie nam zadnej przyszlosci,
procz kariery najemnikow w waszych brudnych wojnach przeciw
ciemnoskérym i nieszezesnym ludom Swiata. Przestancie weciggaé
nasza mlodziez do waszych haniebnych, poboznych legionow. Nie
pojdziemy.

A jezeli mamy walczy¢ — niechze to bedzie, tutaj, na tych uli-
cach, na ktérych byliSmy upokarzani. Jes§li mamy pali¢ domy,
niechze to beda mieszkania i sklady naszych wyzyskiwaczy. JeSli
mamy zabijaé — zabijajmy tlustych, poboznych bialych chrzesci-
jan, ktorzy pilnuja swych trawnikéw i swoich cérek, konstruujae
powolna émier¢ dla nas. Jezeli mamy umrzeé, to umrzeé chcemy za
sprawe prawdziwg, za sprawe wolnosSci czarnyeh, i to takiej jak ja
czarni rozumieja. I niechze dobrze sie umiera wszystkim bialym
'starszym braciom’ za sprawy, ktérych bronia oni. To jest Black
Power.”

W ostatnich slowach swej ostatniej ksiazki Martin Luther King
pisal, ze moze chwile jeszcze tylko bedzie dane Amerykanom de-
cydowaé o swej przyszlosei, o tym, czy bedzie ona chaosem czy
wspolnota. Coraz wiecej 1 wiecej oznak Swiadczy ze sie nie mylil.

James Hitchcock: Z NOTATNIKA FELIETONISTY*

Piatel. Rzecznik Black Power ma konferencje prasowa. Placza sie
tu rézne typy, ktérym sie zdaje, ze sa bialymi Murzynami. Mozemy
sig nimi postugiwaé, ale jak juz przyjdzie do strzelania — bedziemy
patrzeé tylko na kolor twarzy, tylke to bedzie sig liczyé. Nie be-
dziemy sobie zaprzata¢ glowy bialymi, ktérzy prébuja co$§ tam udo-
wodnic.

Sobota. Prasa liberalna donosi, ze na ,,Konferencje dla Nowej Po-

* yJubilee', Nr Nr IV, V/1988,
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lityki” w Chicago przyszed! jeden hippie. Trzeba sie wyzwoli¢
z pet polityki, tak jak z pet wyksztalcenia. Wszystkie te biato-
czarno sprawy to jedna wielka lipa. Lewica dretwa w ogéle umarla,
jesli kiedykolwiek byta zywa.

Niedziela. W zyciu politycznym Ameryki pojawil sie jakis rozklad,
bez precedensu chyba w historii kraju, mozna go moze poréwnaé
tylko do paru krétkich momentéw tuz przed Wojng Domowa. Sama
choroba umyka jeszeze dokladnej diagnozie, ale symptomy mnozg
sie wszedzie.

Jak to czesto bywa ze szczeg6lnie zlosliwymi schorzeniami, rzecz
zaczela sie najpierw przejawiaé w rozmaitych metnych i niepo-
chwytnych dolegliwosciach: speszony przestrach wobec pozornego
»wypadku” z zamordowaniem Kennedyego, zle przeczucia co do
niektoérych decyzji nowego prezydenta, nagly zawr6t glowy w obli-
czu fali reform, ktére zdawaly sie nas odmladza¢ w latach szesc-
dziesiatych, wszystko to skulminowalo sie w jakiej§ trudnej do
okre$lenia chwili w oszalamiajgeym odkryciu, ze co§ naprawde
jest powaznie nie w porzadku, ze nasze normalnie stosowane lekar-
stwa i §rodki uspokajajace nie dzialaly, ze nasi lekarze, w ktérych
pokladalismy zaufanie, zwodzili nas, by¢é moze naumyslnie.

Miara powagi sytuacji jest to, ze rézne zabiegi, przynoszace jak
widaé pewnym ludziom chwilowa ulge, uznalibySmy wszyscy jesz-
cze kilka lat temu za obledne lub nihilistyczne. Ksiadz, oblewajacy
krwig akta w wojskowe]j registraturze... studenci, obrzucajacy obel-
gami uprzejmych urzednikéow, oferujacych im posady, i ofiarnych
dziataczy pomocy spolecznej... wyksztalceni, zamozni Murzyni obie-
cujacy nam z ekranéw telewizji, ze spala nasze miasta...

Nieuchronnym efektem porazki lekarzy jest oczywiscie pogon
za kuracjami cudownymi, i nie ma najmniejszych watpliwosci, ze
kazdy najradykalniejszy nawet zabieg moze w tej chwili uzyskaé
poparcie u ludzi sktonnych zawodowo do sceptyeyzmu: u dziennika-
rzy, intelektualistéw, nauczycieli.

Nawet ludzie bez wyksztalcenia i wyrobienia w sprawach pub-
licznych czuja juz dzisiaj, ze choroba, ktéra wystapila w Ameryce
nieomal z dnia na dzien, jest powaznym i glebokim zaburzeniem
calego procesu politycznego.

Mowi sie wiele o krucho$ei naszych instytucji demokratycznych,
i ostrzezenia takie potwierdza historia miedzywojenna Europy Za-
chodniej. Najbardziej niepokojaca w nowym radykalizmie nie jest
ostatnio wcale jego rosnaca brutalno$é, tylko latwo$¢ z jaka nie-
ktorzy z jego intelektualnych rzecznikéw porzucili nawet pozory
wszelkich przekonan demokratycznych. Na wielu uniwersytetach
prawica i lewica sa catkiem zgodne co do tego, ze nalezy odrzu-
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caé idealy, spor istnieje tylko co do tego — ktore. Szkola mySlenia
politycznego, ktérej patronuje Herbert Marcuse, jest przeswiad-
czona juz od dawna, ze wiekszos¢ ludnosci Standéw jest zasadniezo
skorumpowana, a jej prawa nalezy powaznie zakwestionowac.

Oczywista niecheé spoleczenstwa amerykanskiego do zmierzenia
sie na serio z problemami nedzy i rasizmu, i nasze obstawanie przy
niemoralnej i daremnej wojnie skorumpowaty, catkiem doslownie,
cale nasze polityczne zycie. Gdzie§ pomiedzy rokiem 1960 a 1965
utraciliSmy niewinnosé. Nie wierzymy juz, ze nasze intencje sa
czyste, a postep nieunikniony, jesteSmy gleboko Swiadomi wlasnej
winy i inercji. StaliSmy sie eyniezni, nawet najlepsi spomigdzy nas
takimi sie stali, i przejawia sie to coraz bardziej w histerii, z jaka
reaguje na wszystko zaré6wno prawica jak lewica. Troska o pre-
cyzje stow, umiar sadoéw, o bezpretensjcnalna rzeczowosé twierdzen
uwazana jest juz za hipokryzje i zla wole, w Swiecie ogarnianym
z dnia na dzien bardziej przez demagogiczne prostactwo...

Poniedzialek. Jeden jest czlowiek, ktéry czuwa dzien i noc i rozu-
mie doskonale caly obraz: psychiatra.

Biskupi i biurokraci to casus latwy. Miewaja jeszcze nawroty
starego idealizmu, ale odkryli juz, ze aby interes szedt — trzeba
is¢ na kompromisy siedemdziesiat siedem razy dziennie. Musza
mowié sobie, ze ostatecznie najlepsza ze wszystkich jest kombinacja
idealizmu i sily.

Klerycy z seminariéw takze nie sa specjalnie trudni. To ludzie,
ktorzy bardzo wezeSnie wpadli w pulapke systemu i teraz zaczy-
najg mie¢ watpliwosci. Maja nadzieje, ze moga jeszcze ocalié twarz
i identyfikacje z wlasna osobowoscia, przestawiajac Ko$ciot z teo-
logii na zagadnienia spoleczne.

Co do thuméw ze studenckiej Nowej Lewicy, réznych SDS SNI-
CKOW, to kazdy czytelnik tygodnikéw wie, ze mieli trudne dziecifi-
stwo. Prawdopodobnie nienawidza wlasnych rodzicow, i przemiesz-
czaja mSciwo$¢ na calg klase $rednia. Oczywiscie, by¢ radykaltem
jest bardzo szykownie. Pokazuje sie w ten sposéb swoja zywotnosé,
gdy sie watpi czy sie istnieje rzeczywisecie.

Skrajnie pro-murzynscy biali nienawidza oczywiscie samych
siebie. Chlostaja siebie za pomoca chlostania wlasnej rasy i prébuja
przed soba uciec przylaczajac sie do rasy innej. Hippie to prosta
kombinacja obu tych rzeczy. Nie umie da¢ sobie rady ze Swiatem,
wiec stara sie go obalié.

Ludzie z Black Power maja pretensje catkiem realne. Ale czemu
akurat oni, a nie jacy$ inni spoSréd Murzynow? Musi to mie¢ jakis
zwiazek z lekiem przed impotencja.
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Wtorek. Marks przepowiadal, ze kapitaliSci sami sie¢ nawzajem wy-
niszcza przez wojny imperialistyczne, ale historia zdaje sie wska-
zywaé na tendencje analogiczna takze w lewicach. Pozeraja sig
wzajemnie w nieustannych morderczych sporach. Najzjadliwsza
krytyka kazdej sekty nie zwraca si¢ na zewnatrz, lecz kieruje na
grupe tuz obok, tylko troche na prawo. Lewica jest tak samo
sklonna jak prawica poszukiwaé¢ kozlow ofiarnych, i nasz caly
ruch radykalny jest przesycony rozgoryczeniem i podejrzliwoscia,
wobec tych szczegOlnie co jeszcze rok temu byli sprzymierzencami,

Epitet ,,zdrady” jest na porzadku dziennym i mnoza sie wzajemne

donosy.

Sroda. Biskup wystosowat list pasterski. Katolicy powinni przodo-
waé w walce o sprawiedliwosé dla Murzynow. Nazbyt czesto po-
zostaja w tyle. Tymczasem to jest prawdziwy test chrzescijan-
stwa. Wielu z nas jest chrzescijanami tylko z imienia.

Wpada do redakcji kleryk, ktory mieszka w slumsach i zajmuje
sie grupa mlodziezy. Oto co jest jedynie prawdziwym chrzesci-
janstwem. Jesli Kosciél wreszcie nie przetrze oczu, i nie uzna tego,

to rownie dobrze moze zwina¢ interes jutro. Tak, biskupi pisza bar-

dzo ladne listy, ale niech no kto$ spréobuje wyciagna¢ od nich pie-
niadze.

Czwartek. Kawa z mlodym dzialaczem walki z nedza. Jest ex-
katolikiem, wyraza sie pogardliwie o duchownych ze slumsoéw.
Wiekszosé to tylko filantropi. Kosciol chee tylko w ten sposob ra-
towaé¢ swoOj obraz, i ogrodzi¢ swoje klombiki przed furorem ewen-
tualnej rewolucji. Przechwytuje na swoje konto zaslugi, ktére na-
prawde maja tylko federalne akcje walki z nedza.

Po poludniu przemawia radykalny dzialacz z ,grup sasiedzkich”,
Program federalny jest jedng wielka hanba. Jest realizowany przez
przeplacanych biurokratéw z klas Srednich, ktorzy lypia jednym
okiem na instrukcje poludniowych kongresmanéw, a drugim na
interesy lokalnych wladz. Dlawia systematycznie kazdy impuls re-

wolueyjny, jaki pojawia sie w gettach. Prawdziwym celem walki

z nedza jest podkupienie i skaptowanie naprawde bojowych akty-
wistow.

Pigtek. Na herbacie u nauczyciela angielskiego zjawia sie bialy
maoista. Mnéstwo ludzi tu tylko gada o rewolucji, ale gdzie oni
wszyscy byli jak zeszlego roku zaczely sie prawdziwe akcje? Kto
1ie chee rzuca¢ butelek z benzyng moze sobie i$¢ do diabla.

tlum. Anna Morawska
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Z POEZJI MURZYNOW AMERYKANSKICH

Kiedy mowi sie o poezji Murzynow amerykanskich, przy-
chodzi nam najczeiciej na my$l folklor w postaci tzw. son-
géw, lub religijne], ludowej twdérczosci negro spirituals, Tym-
czasem wérdd Murzynéw amerykanskich isinieje réwniez
szereg twércéw oryginalnych, indywidualnosei pisarskich,
ludzi piszqcych wiersze o niezaleznych od folkloru warto-
$ciach artystycznych. Oto pare drobnych przykiadiw tej
tworczosel, zaczerpnietych z antologii American negro poetry,
wydanej przez Arna Bontemps, ktorego utwdr rowniez znaj-
duje sie wérdd publikowanych wierszy.

Ted Joans
GLOS Z TEUMU

Gdy zobaczysz / czlowieka / idacego
zatloczona ulica / ktéry mowi glosno /do siebie
nie uciekaj / w przeciwnym kierunku

lecz podbiegnij / ku niemu / bo to jest poeta.

Poeta nie grozi ci niezym
- Poza prawda

Arna Bontemps

GOLGOTA JEST GORA

1
Golgota jest géra
Purpurowym pagérkiem
Na ktorym pewnej nocy
Stracono dwdéch zloczyfcow
I jeszeze kogo$ trzeciego
Tej nocy gorzko plakaly kobiety
A ich lzy nie wyschly do dzisiaj
Plyna rzeka
Ktéra i mmie pochlania
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A gdy si¢ juz dokonalo ludzie z Golgoty uciekli

Ja sam widzialem w Zyciu wiele gér

Blado-ré6zowych, niknacych za granicami nieba

Gdy nadchodzi wieczoér.

Wspinalem sie na stara Shasta

By ochlodzié w jej éniegach dlonie

Odpoczywalem w cienin Popocatepetl

Stuchajac jego szeptu, ktéry zacheca do Smialych czynow
Ogladalem Pireneje przezywajac rozkosz nocy egzotycznej
I spalem u stép Fudzijamy wéréd majakéw Smierci.
Widzialem jeszeze wiele innych gor

‘Wyrastajacych z rozmarzonych réwnin

Jak piersi smuklych dziewczat.

Ktéz pojmie ich ziemskie misterium.

Niektore szezyty budza groze, inne sa po prostu samotne.

2

Wlochy maja swéj Rzym, Kalifornia San Francisco
A dookola nich znajduja sie gory.

Sadzimy niekiedy, Ze one si¢ tworza

Jak mrowiska lub wydmy.

Byé moze, ze powstaja w podobny sposéb —

Ale co jest poczatkiem gory!

Byl nia Babilon

I trawa pokryta Niniwa

Zrodzona z palacow i ogrodow.

Zastanawiam si¢ réwniez

Co spoczywa pod wzgérzami Meksyku i Japonii —

3

Pod gorami Afryki

Leza ukryte skarby

Zloto. drogie kamienie

I jej pogrzebana chwala.
Porasta je trawa

Czekajaca na wiatr

Poluja w niej nadzy murzyni
Poszukiwacze zlota.

Jestem jednym z nich
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Te gory sa naszg wlasnosecia.
Jakze bym pragnal dotknaé
Wlasnymi palcami
Okruchéw minionej stawy.

Oto oniemiale z nieszezescia pagorki

O przetrgconych plecach

Ktore tak mowia do siebie:

Dzien jest rokiem” wolajg —

»A tysige lat jest jednym dniem” —
»,0gladaly§Smy karawany

zabierajace nasze krolowe na dwor Salomona.

A kiedy pojawil si¢ pierwszy handlarz niewolnikami
PochylitySmy glowy.

O bracia, nie trzeba duzo czasu

By zwir pozarl glazy

Lecz my pozostaniemy w miejscu, skad odeszly krélowe™.

4

Dookola mnie rosna weigz gory

Niektéore tak male, ze prawie ich nie widaé,

Inne sa duze,

Ale wszystkie one beda kiedy§ ogromne.

Wtedy ludzie zapomna

Z czego powstaly.

O, Swiat pelen jest szczytow

A pod kazdym z nich zostalo coé pogrzebane

Urna ze szczatkami, od ktérej liczy si¢ czas.

Gory bywaja samotne, a niektére z nich wzbudzaja trwoge.

I ja gdy umre pewnego dnia
Zasypany zostane¢ ziemia.
Z prochu narodzi si¢ goéra.

Mysle, ze bedzie ona Golgota.

Frank Marshall Davis

CZTERY WIDOKI NOCY

1
Skwapliwie
Jak kobieta spieszaca do kochanka
Noc wechodzi do sypialni swiata

Znak — 13
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I kladzie si¢ ulegla
Twarza w twarz
z zimnym ksiezycem

2

Noc to dziwne dziecko, ktore bladzi
Pomigdzy niebem i ziemia, skrada sie
Do drzwi i okien, ochlapuje

Cale sasiedztwo

Purpurowa farba.

Dzien

Jest troskliwa matka

Idaca z tylu

Z cieplym ubraniem w reku.

3
Krazy
Od drzwi do drzwi
Sprzedaje

W czarnych torebkach mietowki gwiazd
Dropsy waniliowych ksiezycéw

A gdy zebraknie towaru

Wlecze sie do domu

Pobrzekujac szarym bilonem
Nadchodzacego dnia

4

Krucha piesn nocy
Rozpryskuje si¢ na miliony
Cichych cieni

W blasku jazzu

Porannego slofica

Waring Cuney
NIESWIADOMA

Nic nie wie

O wlasnej urodzie

Myéli ze jej brazowe cialo
Nie moze byé pelne chwaly
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Gdyby mogla zatanczyé

Naga

Pod palmami

Ujrzeé swe odbicie w rzece
Dowiedzialaby si¢ o wszystkim

Ale na naszej ulicy
Nie ma palm
I nie mozna si¢ przejrzeé w zlewie

Przelozylt Marek Skwarnicki

AUTORZTY:

Ted Joans, ur. 1928, Poeta i malarz towarzyszacy swojq tworczoscig Beat
generation. Wiekszos¢é #ycia spedzil na barce rzeczne] swoich rodzieow, potem
wioczyt sie. W roku 1951 ukonczy! jednak Indiana University i przystat do
cyganerii nowojorskiej.

Arna Bontemps, ur. 1902. Poeta, prozaik i wydawca. Wspoltwoérca antologii
Poezfo Murzyndw 1746—1949. Wiersze pisal w latach trzydziestych, potem zajat
sle prozg. Najbardziej znana jego publikacja to Sto lat wolnodci Murzynéw wy-
dana w r. 1961. Pisze rowniez ksiazki dla dzieci, jest bibliotekarzem Uniwersy-
tetu w Fisk.

Frank Marshall Davis, ur. 1905. Poprzednio dziennikarz, obecnie bez zawodu.
Mieszka na Hawajach. Wydal Lrzy zbiory wierszy znanych w Ameryce.

Waring Cuney, ur. 1906 w Boston, Pennsylwania. Tlumaczony wiersz zdobyt
poecie popularnosé w cale] Ameryce, gdy byl on jeszcze studentem Uniwersy-
tetu Lincolna. Poezje Cuneya figurujg w wiekszoSci antologii poetyckich.
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STANISLAW RODZINSKI
ARTYSTA —PO PROSTU CZLOWIEK

Niniejszych kilka uwag — to refleksje na temat eseju Jacka Woznia-
kowskiego. Poniewaz zamkngl on cykl kolejnych wypowiedzi tematycz-
nie zblizonych: w ,Kulturze”, ,Polityce” i ,,Wspolczesnosci” — jest to
tez po czeSci proba zebrania mysli z lektury tych wszystkich artykulow.
Nie jest to wiec polemika, ale kilka luznych uwag, do sformulowania
ktorych walnie sie przyczynila rozprawa Miedzy dzielem a nicofcig.

1. Przyczyn kryzysu, czy stanu ostrego zakretu, w jakim znalazla sie
plastyka, nie nalezy szukaé¢ chyba zbyt daleko. Moze w fakcie czlo-
wieczenstwa artysty — w jego zyciu wewnetrznym czy spolecznym.

2. Odsgdzanie malarzy od intelektualizmu nie jest chyba zalozeniem
Jacka Wozniakowskiego. Wydaje sie natomiast, Ze skierowane do
nich motto tego eseju powinno brzmieé: znaj proporcje mocium
panie.

Glupi malarz — to zly malarz, po prostu taki, ktérego obrazy
nie beda dla nas partnerem. Trzeba wiec, by malarze byli ma-
drzy. Niepotrzebni sg chyba tylko przemadrzali. Wezmy kilka po-
je¢ — powtarzanych przy okazji kazdej prawie rozmowy o sztuce
i sprobujmy przyjrzeé sie im blizej.

3. Termin wrazliwy, ktory w pewnych kregach réwna sie dopu-
szczeniu do wtajemniczenia, nie mowi juz dzisiaj prawie nic albo zu-
peinie nic.

Mowi sie o uwrazliwieniu w procesie wychowania przez sztu-
ke — moze tez niewlasciwie. Bardziej by odpowiadalo tu okreéle-
nie — wyrabia¢ ostroéé obserwacji, wnikliwoéé spojrzenia czy otwar-
tego umystu. Wrazliwosé jest tg kondycjg, ktorg najlatwiej chy-
ba zlamaé¢ — dlatego trzeba nie tylko zmienia¢ nazwy, ale i w dzia-
laniu liczy¢ sie z wymogami naszego czasu.

Roézne moga byé efekty, gdy na wrazliwego glosniej krzykngé.
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Odrebna sprawa, to stosunek do tradycji. Uwolni¢ sie od trady-
cji nie wolno — bo traci sie punkt odniesienia. Niewesoly los te-
go, ktéry poréwnuje tylko to, co sam zrobil, np. na przestrzeni
roku.

Zupelnie inaczej, jezeli §wiadomie stawiamy sobie cele najwyz-
sze, najpowazniejsze. Powinien znalezé sie na przyklad malarz,
ktéry na swoj sposob i w swoim czasie zrobi¢ chce to, czego dokonal
kiedys Rembrandt.

Rownie wazny jest problem odpowiedzialno$ci. Za malo
odpowiada¢ za swoje sprawy tylko przed sobg samym czy grupa
przyjaciél.

Sprawdzanie sie dziela musi nastepowaé w kontakcie ze spole-

czenstwem jako grupa pojedynczych ludzi.
Do zamieszania przyczynily sie w pewnej mierze reprodukcje.
Dzialaja one jak lekarstwo, ktére moze wyleczyloby nam watrobe —
gdyby nie to, ze przy okazji szkodzi na nerki. Bardzo wiele zawdzie-
czamy tym czarownym blyszezaeym papierom, dzieki ktéorym w je-
den wieczéor mozemy pozna¢ dorobek kilku wiekéw. W pewnym
okresie wzrastania naszej $wiadomos$ei plastycznej, reprodukcje
sa oknem na Swiat.

Okna jednak El Greco zaslanial, bo przeszkadzaly mu w skupie-
niu. Zgietk i szum zbyt czesto zaglusza to, co mogloby dojrzewaé
w ciszy. Reprodukeja — to pamigtka, a spedzone przed obrazem go-
dziny — wiedza. Powstaje bowiem u zbyt wielu cheé¢, by doréwnaé
alktualnoseia i blyskiem wyrobom Skiry i Seemana. Malo, w kazdym
razie nieporéownanie mniej tych, ktérzy by pragneli wyciggaé wnio-
ski dla siebie z patrzenia na obrazy innych. Ze patrzenie bywa roz-
ne? Oczywiscie.

Artysta, byly bohater — jak go okreslit Oseka, nie moze zrezygno-
waé z uczestnictwa, do czego sklania go Toeplitz. Rozwazania Jac-
ka Wozniakowskiego pozwalaja patrze¢ na rzecz najpelniej.

Moze wiec — artysta po prostu czlowiek.

Uslyszalem kiedy§ pelne zalu pytanie: dlaczego malarz nie ma mo-
zliwoseci przekazania obrazem tylu tresci jednoczednie, jak uczynil
to Penderecki w Pasji?

Odpowiadat¢ mozna roznie.

Albo: bo nie namalowano jeszcze tak dobrego obrazu.

Albo: moze byl, tylko nie siedzieliSmy przed nim tak dlugo, jak
na koncercie i nie zdolaliSmy go dla siebie odkryé.

Albo: taki obraz jest w ogéle niepotrzebny.

A przeciez eksponowanie obrazow nawet pojedynczych bylo kie-
dy$ wydarzeniem. Czy wiec obrazy wypelniajg inne potrzeby, niz
muzyka (grajace obrazy tez juz byly)?

A moze obrazy nie sa juz w stanie pomaga¢ nam w wielu spra-
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10.

11.

wach, moze malarz i obraz przejdg od spraw zasadniczych do drob-
nych ustug?

Obyémy nie doczekali takiego dnia.

Malarz (bo o niego tu chodzi) nie ma chyba potrzeby ubiegaé sie
o nominacje na intelektualiste. Kiedy potrafi — na pewno osiggnie
jego spoleczng range. Kiedy obrazy jego beds na tyle wazne, ze na-
biora znaczenia filozoficznych twierdzen, kiedy beds mialy nie tylko
chwilowe dzialanie, kiedy sprawdzg sie w czasie.

Ale czy naprawde istotne jest uganiaé sie za slowami, gdy wiele
obrazow traci znaczenie po kilku tygodniach, ich twoérey natomiast
nazywani sg intelektualistami, nic poza tymi nbrazami nie robigc?
A zatem moadel artysty, ktory robi tylko swoje?

Ktory, jak mu sie uda, to zostanie wielki, a jak nie, to pozosta-
nie mu ciggle — i co tu duzo mowié — beznadziejne malowanie
obrazow?

Czy artysta, ktéry ma sie bronié przed zgielkiem czasow, czy
taki, co zatraci sie w nich razem ze swg tworczosciag? Przesadzili-
bySmy sadzac, ze strapienia te sg tylko naszymi, ze podobnych py-
tan nie zadawano sobie przed nami. Historia przekazala nam — je-
zeli sie dobrze przyjrze¢ — pewne wartosci i kryteria, ktore sa
w sztuce trwalte. Kazdy wiek odszukiwal je i ksztaltowal na swoje
podobienstwo, pozostawiajac sobie tylko wilasciwe Swiadectwo, dla
siebie odpowiednie znaki.

Jednym z najistotniejszych jest swoista poetylka dziela, jego
tre§¢ wewnetrzna przekazana Srodkami malarskimi. To, co robil
Griinewald czy Rembrandt, Vermeer czy Permeke — to to samo —
tylko inaczej przekazane. To wlaénie czlowiek zawarty w dziele.

Nawet paroksyzm plocien Pollocka, tak rozny od przytoczonych
poprzednio przykladow, zawiera taki sam sens. Niepowtarzalnosé
form, autentyczna zawarta w nich tre§¢ — to sprawa czlowieka-
-tworey.

Zaangazowany artysta, zaangazowana sztuka.

Termin nowy — problem stary jak swiat.

Dobra sztuka i dobry artysta zawsze byl zaangazowany. Byt
zaangazowanym, to nie znaczy zaciggaé sie, ale $wiadomie przezy¢,
wzigé na serio.

Jezeli powtérzymy za Picassem, ze obraz jest narzedziem walki
i natarcia — nie demonizujmy tego twierdzenia. Dzielo osadzone
w swoim czasie, wyrosle z niego, pozostanie dobre na zawsze. Bo-
wiem $wiadectwa bywaja starsze lub mlodsze, sensu jednak nie tra-
ca. Moze kto§ za jaki§ czas bedzie sie spierat¢ o szczegoly — ale
nie zdola obali¢ zasady. Martwa natura Zurbarana jest w réwnym
stopniu dzielem zaangazowanym, jak batalistyczne obrazy Dela-
croix. W ostatecznym rozrachunku liczy sie bowiem zaangazowa-
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12.

13.

nie wewnetrzne artysty i jakosé roboty z tego wynikla.
Niebezpieczenistwa w sztuce zaczely sie wtedy, gdy zaczeto pewne
dziela kwalifikowaé jako nowoczesne. One bowiem byly od razu
lepsze, mimo, ze nikt nie mial za wiele czasu, by sie o tym prze-
konaé. Reszta natomiast, to byly owe za szerokie spodnie czy dru-
ciane okulary, czyli co§, co niby sie nosi, co spelnia nawet swa ro-
le — ale fatalnie wyglada w kontekscie tak zwanych czasow.

Fascynacja faktem, ze ciekawym czasom, czasom trudnym odpo-
wiada trudna, wymagajgca wysitku w odbiorze sztuka, doprowadzi-
la do paradoksu. O wiele latwiej dzi§ przekona¢ odbiorce do zain-
teresowania sie sztukg, niz przekonaé o jej potrzebie.
Zainteresowanie sztukg traktuje sie dzisiaj raczej jak cheé pozna-
wania dziwow towarzyszacych nowej cywilizacji, trudniej nato-
miast o glebokie pragnienie wspolzycia z dzielem, wynikle z bez-
interesownej koniecznosci psychicznej. Byloby bledem za kazda
cene zdobywaé¢ odbiorce, ale problemu tego pomingé nie sposob.

Obraz nie zawsze moze by¢ fotelem, o czym marzyl Matisse, nie
zawsze mozna patrzgc nan uczué sie bezpiecznie i wygodnie. Trze-
ba bowiem uswiadomié¢ sobie, ze odpoczywajac na fotelu — latwo
zasngé.

Funkcja dziela sztuki nie tyle zmienila sie dzisiaj, co rozsze-
rzyla w stosunku do czaséw Matisse’a. Dzi§ musi byé ono zaczynem
przemy§len, musi rowniez obok funkeji estetycznych spelniaé i mo-
ralne. Odbiorca na takie spotkanie powinien by¢ przygotowany.
Okazuje sie, ze jakkolwiek bySmy patrzyli na problemy sztuki dzi-
siaj — napotykamy wiele spraw odwiecznie znanych. Zmianie ule-
gly te obszary sztuki, ktére znalazly sie na styku ze wspoélczesna
cywilizacja (jej swoisty stress na tworce, przekaz, formy odbioru).

Na przyklad problem zagrozenia, tak ponoé typowy jako zjawi-
sko dzisiejsze, podejmowany byl zawsze przez artystow, dzisiaj ulegl
nasileniu, bo nasililo sie zagrozenie.

Niezmiernie wazny jest czlowiek — artysta, kiéry w przedziw-
ny sposob przyjmuje na siebie dramat tworzenia, odbywajacy sie
ostatecznie w samotno$ci. Inna byla samotno§é E1 Greca, inna
Pollocka, zakonczona tragicznie w starym modelu Forda. Réznica
miedzy treScia tych samotno$ci — to =zarazem réznica miedzy
dawnym i wspolczesnym artysts, miedzy dawng a wspdlczesna
Sztuka.

Stanistaw Rodzinski



ZDARZENIA — KSIAZKI — LUDZIE

TEOLOGIA NADZIEI

W swym glo$nym studium o teologii nadziei! Jiirgen Moltmann, wy-
ctadowca z Bonn prébuje daé nowsa interpretacje eschatologicznego
‘harakteru wiary chrzescijanskiej. Zbyt juz dlugo teologia zachodnia
widziala w eschatologii tylko nauke o rzeczach ostatecznych, i to
1auke wigzacy prawdy ostateczne z ostatnim dniem ludzkosci, tak ze
1ie majg one krytycznego wplywu na dni, kidére przezywamy po fej
tronie kresu historii. Pod koniec dziewiginastego wieku J. Weiss
~ A. Schweitzer odkryli na nowo eschatologie, ale i oni nie potrafili
ej ozywié. I dla nich byla to wiedza o tym, co nadprzyrodzone, i o wiecz-
1ym lkole historii. Takze K. Barth w swej wczesne] tworczosei nie
orzemy$lat do glebi eschatologicznej istoty chrzedcijanstwa — w jeszeze
nniejszym stopniu staé bylo na to Bultmanna. Obaj wypracowywali
schatologie ,,terazniejszosci”, ktora, ze wzgledu na jej kantowskie Zrg-
ila, lepiej mozna by okresli¢ jako eschatologie ,transcendentalng”. Ce-
'hg jej jest przekonanie, iz objawienie bedzie obowiazywaé¢ tak samo
0 wszystkie czasy — bo wszystkie czasy sg rowne wobec wiecznosei
tak samo do niej ustosunkowane: bezposrednio do niej prowadzg. His-
oria za§ bez reszty miesci sie w kategoriach tego, co przemija® Dla
3artha objawienie jest samoobjawieniem Boga. Jego sens, cel i pray-
zlos¢ sa w Bogu, ukryte w Nim. Objawienie nie odslania przyszioSel
yoprzez obietnice. Oznacza ono udzielanie sie wiecznego i ponadczaso-
vego Boga; Bog udziela sie czlowiekowi i wtedy czlowiek widzi w Nim
awsze obecny {ranscendentny sens kazdej chwili, kazdego poszczegdl-
ilego momentu. W ten sposdb eschatologia Bartha staje sie teologia
ranscendentalnej subiektywnoéci Boga. Objawienie
eschaton rozumiane sg jako epifania, odsloniecie sie wiecznej obec-
w0sci Boga w czasie, w momencie pozbawionym przyszlosci.

W przeciwienstwie do tego teologie Bulimanna mozna scharaktery-

Theologie van de hoop. ,Tijdschrift voor Theologie', I (1967).

1 Jirgen Moltmann, Theologie der Hoffnung, Chr. Kaiser Verlag, Miinchen
164,

2 ,,Alle Zeiten werden gleich unmittelbar zur Ewigkeit, und Geschichte wird
am Inbegriff der Verginglichkeit" (s. 65).
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jako teologie transcendentalnej subiektywnoéci czlo-
wieka. Dla Bultmanna objawienie polega na tym, ze w momencie
eschatologicznym czlowiek odnajduje siebie, przychodzi do siebie, uzy-
skuje swa Eigentlichkeit (autentycznosé). Ale tu wymiar przyszlodciowy
takze nie jest w pelni dowarto$ciowany, nie oddaje mu sie sprawie-
aliwosci. Chociaz mowi sie wiele o ,,przysziosciowosci” Boga, jednak
pojmuje sie jg jako irwajaca na wieki obecnost. Podobnie wiele si¢
mowi o czlowieku pielgrzymujgeym, o czlowieku w stanie drogi, ale
i to rozumie sie statycznie: sam akt wiary stanowi ostateczna realizacje
czlowieka; juz w nim czlowiek znajduje sie w stanie ostatecznego wy-
peinienia — nie ma juz czego oczekiwa¢, nie ma juz nic, z racji czego
mialby byé w drodze — ani §wiat, ani cielesno$¢, ani historia nie przed-
stawiajg takich racji. Obok tego niezrozumienia przyszloSciowej orien-
tacji wiary Moltmann krytykuje tez Bultmannowskie przeciwstawienie
miedzy wierzeniem jako rozumieniem siebie — ,wiedzg czlowieka
0 sobie samym"” — a rozumieniem §wiata, ktore nie ma nic wspdl-
nego z wiarg. Dla Moltmanna rozumienie siebie i rozumienie §wiata
tworza calo§é, jednosé, poniewaz czlowiek staje sie soba tylko w kon-
takcie ze Swiatem. Wiara ma wiec byé przysziosciag nie tylko dla czlo-
wieka lecz i dla swiata.

Obie wspomniane eschatologie musialy okazaé sie nie wystarczajgce,
gdyz — w ostatecznym rozrachunku — obie wywodza sie z tego kie-
runku greckiej mys$li, ktory w Logosie doSwiadcza ,epifanii wiecznej
obecnosci bytu” i w niej znajduje prawde. Ta orientacja musi zostaé
pokonana, aby$my mogli zaczgé mowié wlasciwym jezykiem eschato-
logii. Jest to jezyk obietnicy, tej obietnicy, ktéra nadala ksztalt mowie,
nadziejom i doSwiadczeniom Izraela. Wilasnie Zyjgc z obietnicy Izrael
ujrzal swa historiec w nowym S$wietle, zaczal jg widzie¢ we wlasciwy
sobie sposdb.

Mpysélenie eschatologiczne to samo jadro wiary chrzescijanskiej. Ale
w naszej teologii nie stanowi ono gléwnego oérodka. Trzeba odzyskaé
utracony wymiar eschatologiczny. Wlasnie brak prawdziwej eschato-
logii, jej zanik spowodowal, ze Koséciol zachodni mogt przejaé¢ role
dawnej rzymskiej religii panstwowej, ze godzil sie by¢ korong istnieja-
cego porzagdku rzeczy, nie przejawiajac krytyczne] sily eschatologicznej
nadziei.

W rzeczywistosci wierzyé po chrzescijaisku to byé pochlonietym
przez to, co eschatologiczne, to mieé nadzieje, byé zorientowanym na-
przod, ku temu, co lezy przed nami.. Dlatego wiara otwiera i zmienia
terazniejszost. Bog objawienia chrzescijanskiego to Bog nadziei. Obja-
wia sie jako Bég obietnicy odslaniajacej nowa przyszlo§¢. Obietnica
z jednej strony glosi przyszlo$é, ktorej jeszcze nie ma — dlatego,
gdy chodzi o rzeczywisto§¢ zastana, pierwszym owocem obietnicy jest
inadequatio rei et intellectus. Z drugiej strony obietnica stwarza
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nozliwo§é” i tym samym ,przyszio$¢” — bo Boég powolujgcy do ist-
enia z niebytu niejako stawia przed nami zapowiedziane wyds
e — stworzenie od nowa z niczego, wskrzeszenie umartych.
Boég chrzescijan nie jest Bogiem w nas czy ponad nami, lecz Bogiem
rzed nami — mit Futurum als Seinsbeschaffenheit (E. Bloch). To inny
6g niz ten, ktéory panuje w mysli greckiej. My$l grecka zaklada obja
ienie tego, co wieczne, nieprzemijajgce i boskie w tym, co ludz '
czesne i nietrwale — chrzeScijanin za§ wierzy w Boga obietnicy,
tory przyrzekl nam wierno$¢ i dlatego nam sie udziela. Myséleni
eckie pyta o teraZniejszo§é tego, co wieczne, myslenie chrzescijaf:
ie — o przyszio$t tego, co zapowiedziane. Chrzescijaniska nauka obja
ienia nie jest wiec czeScia teodycei, i nie mozna jej tez uwazaé za
lpowiedZ na zadanie Boga zawarte w problematycznosci ludzkiego
ytu. Objawienie trzeba rozumieé eschatologicznie, to znaczy w perspek-
wie obietnicy i oczekiwania, spodziewania sie prawdy. Korelatem
iary nie sg ,tezy” objawienia, lecz obietnica Boga — wiara i obiet-
ica najsci§lej lacza sie ze sobg. Wida¢ to wyraznie w Starym Testa.
encie, gdzie Izrael — takze stawszy sie juz ludem osiadlym — nadal
ci Boga jako zapowiedzianego na pustyni. Epifanie Boga stale wigia
e ze slowami Jego obietnicy. Stad dla Izraela historia ma sens i mozna
niej moéwi¢ o tyle, o ile ksztaltuja ja slowa i czyny Jahwe (lak
vierdzi Moltmann za znanym biblisty G. von Radem). Objawienie
e polega na statycznie pojetym odslonieciu sie ,osobistej tajemni
oga (tu z kolei Moltmann przeciwstawia sie pogladom W. Zim-
erliego). Objawienie to zawarcie przymierza obeimujgcego przys
ydarzenia. W dzialalnosci prorokéw przymierze rozszerza sie
szystkie ludy. Jego tres¢ wzbogaca sie i intensyfikuje: chodzi o zwy-
estwo nad Smiercia. W odréznieniu od von Rada Moltmann sadzi, ze
yokaliptyka nie nadaje kosmicznego sensu kresowi historii, lecz racze
yjasnia kosmos w aspekcie eschatologicznym i historyeznym. Takie
yjawienie Nowego Testamentu musi byé rozumiane w ten sposoh:
wangelia to takZze epangelia (obietnica)) W Chrystusiec Bog rady-
ilnie weryfikuje swoje przymierze. Jedyne w swoim rodzaju histo-
‘czne wydarzenie $mierci Jezusa na krzyzu i jego wskrzeszenia przez
sga jest fundamentem naszej nadziei. Tu wlasnie BoOg jeszcze raz.
Josil sie ,stwoéreg z niczego” — i skoro Bég wskrzesil Jezusa, wy-
dnienie Jego obietnicy co do nas jest pewne. Dla Moltmanna zmar-
rychwstanie Jezusa §ciéle biorac nie jest wprost wypelnieniem Sta-
go Testamentu, lecz raczej jego potwierdzeniem, obietnice Starego
istamentu znajduja w Chrystusie swa przyszlo§é. Nowy Testament
st inwestyturg, ustanowieniem w mocy, ogloszeniem panowania daw-
‘ch obietnic. Samo zmartwychwstanie nie moze by¢ ich wypelnie-
sm — bo wtedy znéw moglibySmy popas¢ w eschatologie teraZniej-
»éci, tak jakby wieczno§é juz byla obecna, jakby byla jui dzi§ naszym
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stanem — tak jak to przypuszczano w dobie starochrzescijanskiego en-
tuzjazmu. A przeciez dla Pawla wspdlnota z Chrystusem to wspélnota
z Ukrzyzowanym. Ochrzezeni umarli z Chrystusem, ale jeszcze nie
uczestnicza w Chrystusie niebiafiskim; w obrebie kultu nie méwi sie
o tym w trybic dokonanym. Mozemy powiedzieé¢ za E. Kidsemannem,
7e ,,0 uczestnictwie w zmartwychwstaniu nie mowi sie w czasie prze-
szlym dokonanym lecz w czasie przyszlym”. ChrzeScijanin teraz uczest-
niczy w zmartwychwstaniu Chrystusa tylko poprzez nadzieje. Zmar-
iwychwstanie chrzescijanina jest czym$§ aktualnym tylko jako obiet-
nica. Slowo Boze jest obietnicy zycia wiecznego, ale jeszcze nie samym
zyciem wiecznym. A ponadto samo zdarzenie zmartwychwstania wy-
biega niejako w przysziosé. Chrystus zmartwychwstaly ukazuje sie jako
ten, kim bedzie — Chrystus zwyciezy, ale dotgd jeszcze istnieje pano-
wanie Smierci, sprzeciwiajgce sie Bogu.

W tej nadziei chrzescijanin bedzie zmagaé sie ze $wiatem, wraz
z Chrystusem weZmie na siebie cierpienie i $mieré¢ i tak bedzie glosié
przyszlo§¢é zmartwychwstania. Eschatologia przysziosciowa 1 eschato-
gia Krzyza zachodzg na siebie. Wlasnie wychodzac od eschatologicznego
»jeszeze nie”, mozemy zrozumie¢ czym jest ,historia”: lezy ona w strefie
napiecia miedzy obietnica Chrystusa i jej ostatecznym wypelnieniem.
Wilasciwie dopiero obietnica konstytuuje historie inicjujac w jej obrebie
swoj wlasny proces. Nie mozeiny wiec — podkresla Moltmann — wejsé
na droge uniwersalnie historycznej eschatologii, ani, jak W. Pannenberg,
zaakceptowaé teorii ,,postepujgcego” objawienia. W procesie historii cale
stworzenie, czlowiek i §wiat, w ktorym nie wszystko jest dobre, objety
zostaje nadzieja obiecanego przez Boga nowego stworzenia. To pociaga
za sobg fakt, ze na tym S$wiecie nadzieja wzywa do Negation des Nega-
tiven, do protestu i sprzeciwu wobec zlej rzeczywistosci, w imie tego,
co przyszle, mozliwe i obiecane. Objawienie zawiera wiec w sobie
misje — chrzescijanie sq postani w historie, majg ustawicznie wytaczaé
rzeczywistoéci proces, ujmujac sie za prawda i sprawiedliwoécia.

Wilaczajac sie w zainicjowany przez obietnice proces historii czlowiek
odkrywa tajemnice ludzkiego bytu: czlowieczenstwo jest zawsze przed
nami, jest zadaniem. Jest wiec ono nie subsystencjg lecz ek-systencja.
To znaczy, e czlowiek ustawicznie sie rodzi, stowo Boze wzywa go,
pociaga naprzod, niepokoi. Poprzez powolanie czlowieka takze Swiat
zostal uhistoryczniony. Poslannictwem czlowieka jest zmieniaé Swiat,
a nadzieja eschatologiczna wskazuje, ze moznosé zmieniania $§wiata jest
czym$ wazkim, pelnym znaczenia. Chrzescijaistwo ma stanowié w spo-
leczenstwie wspotczesnym ,wspolnote Wyjécia” a nie doskonale przy-
stosowang, konformistyczna grupe.

Studium Moltmanna niewatpliwie bardzo wiele daje do my$lenia.
Jego znaczenie mozna by okresli¢ nastepujaco: ksiazka ta stanowi prze-
zZwyciezenie dualizmu egzystencji i §wiata w ujeciu Bultmanna. Wpro-
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wadza ona w przyszloSciowy orientacje calej teologii. Teologia Molt-
manna zasluguje lez na uwage glownie ze wzgledu na jego probe
powiazania przyszioSci czlowieka i Swiata z sama treScig wiary.
Cenny jest tei jego wysilek nawigzania dialogu miedzy chrzescijanstwem
a marksizmem (trzecie wydanie niemieckie zawiera aneks, gdzie Molt-
mann dyskutuje z E. Blochem, pod ktorego wplywem wyraznie pozo-
staje).

Lecz ksigzka ta nasuwa tez liczne i zasadnicze uwagi krytyczne.

Po pierwsze, rozwazania Moltmanna maja charakter nazbyt for-
malny i ogoélnikowy. Wyklada on, ze akt wiary skierowany jest ku
przyszlosci, ale nie mowi nic o tym, jaki ma mie¢ konkretny ksztalt
postulowana przez niego chrzescijanska ,czynna nadzieja”. A po dru-
gie — i tu dotykamy sprawy najpowazniejszej — Moltmann przeciw-
stawia sie takiemu ujeciu objawienia, w ktéorym Bog jest obecny dla
czlowieka jako Wieczny, poniewaz przez to chrzeScijanin sam jak
gdyby sie ,uwlecznia”, pozostawia historie poza soba, pogrgzajgc sie
w rzekomo juz zdobyta wiecznosé. Moltmann slusznie protestuje prze-
ciw pojmowaniu wiary, ktére zakladaloby rezygnacje z .historii, Na-
suwa sie jednak pytanie, czy wobec tego istotnie trzeba przestaé poj-
mowa¢é¢ objawienie Boga jako jego samoobjawienie. Wlasciwie pojete
samoobjawienie Boga bynajmniej nie oznacza rezygnacji czy prze-
kreslenia historii. Samoobjawienie Boga moze by¢ rozumiane jako abso-
lutny grunt ludzkiego dzialtania tworzacego historie. Tym samym uznaje
sie wewnetrzng wiez miedzy tym, co ,obecne”, ,terazniejsze”, a tym,
co ,przyszle”, podczas gdy Moltmann reagujac przeciw Bultmannowi
odrzuca wszelky forme eschatologii teraZniejszej. Nie jest to =zreszia
dziwne, poniewaz Moltmann znajduje swoja wlasciwg inspiracje w Sta-
rym Testamencie a niedostatecznie wykorzystuje objawienie Nowego
Testamentu. Czyz nie mozemy tym usilniej oczekiwaé Krélestwa Bo-
zego, skoro juz jest ono wérod nas? Podobny zarzut mozna tez po-
stawié antropologii Moltmanna. Czlowiek jest tu okre$lony jako istota
wylgcznie eks-centryczna; ale czyz aby oddaé¢ sprawiedliwosé czlowie-
czefistwu, nie musimy uzna¢, ze ta ,eks-centryczno§é” jest zakorzeniona
w jakim§ byciu soba, a wiec w subsystencji?

M. J. Houdijk
ttum. hb
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Z PROBLEMOW KOSCIOLA W AZJI

W 145/146 nrze ,,Znaku” zamieszczony byl interesujacy i wazki arty-
kkul ks. Tissa Balasuriyi pt. Swiatowy apartheid. Przypominamy, ze
ks. Balasuriva jest rektorem Aquinas University w Colombo na Cej-
lonie i redaktorem wydawanego przez ten Uniwersytet miesiecznika
,Quest”, Sadzae po znakomitym, mocenym artykule przystanym do
»Znaku” (o kontaktach miedzy ,,Znakiem” a ,,Questem” $wiadczy takie
zamieszczony w nrze 12 ,Questu” skrocony artykul Jerzego Turowicza
przedrukowany z ,, Tygodnika Powszechnego” z dn. 10 IV 1966 na temat
koegzystencji chrzescijanstwa z socjalizmem w Polsce), nalezalo sie spo-
dziewaé, ze ,,Quest” zaprezentuje problematyke odwazng i réwnoczes$nie
szczegblnie interesujacg jako pismo wychodzgce w egzotycznym i dale-
kim kraju. ,,Quest” nie zawodzi oczekiwania. Z jednym zastrzezeniem:
to pismo musi sie czytaé z my$la o kraju, w ktérym sie ukazuje.
A roéwnoceze$nie jego lektura otwiera oczy na to, jak pewne bliskie nam
problemy sg i tam aktualne. Mam na mys$li sprawy zwigzane z reali-
zacjg postanowien II Soboru Watykanskiego.

»Quest” jest pismem posoborowym, zaczgl wychodzi¢ w styczniu 1966
z wyraznym celem informowania spoleczenstwa cejlonskiego i propa-
gowania w nim — oczywiscie glownie wéroéd tamtejszych chrzescijan —
problematyki omawianej na Soborze i tej, ktora wylonila sie juz potem,
ale w zwigzku z nim. Wyrazem tego jest przede wszystkim zamieszcza-
nie fragmentéw dokumentoéw soborowych w angielskim tlumaczeniu
(,,Quest” wychodzi w jezyku angielskim), cho¢ zapewne ze wzgledu
na malg objeto$¢ pisma, o wiele mniejsza niz ,,Znaku”, tylko bardzo
krétkich fragmentow.

Jesli chodzi o realizacje uchwal Soboru, znamienne jest tempo
zachodzacych na Cejlonie zmian. W r. 1966, kiedy ukazywaly sie pierwsze
numery pisma, zawieraly one informacje o sprawach tak u nas, zda-
waloby sie, znanych i tylekro¢ opisanych, ze odnosilo sie wrazenie, iz
ma sie przed sobg wyklad ,,dla maluczkich”. Tak zreszta musialo byé.
Byly to bowiem poczgtki informacji soborowej, a poza tym pismo
w zalozeniu nie miato by¢ zbiorem uczonych traktatéw, lecz informacji
o szerokim zasiegu. Do tego typu materiatéw zaliczyé mozna np. artyvkutl
ks. Muttukumaru z 3-go nru ,,Questu” traktujgcy o doséé znanych i oczy-
wistych dla nas aspektach wspolnych akeji ekumenicznych miedzy roéz-
nymi wyznaniami chrzescijanskimi, kladacy nacisk przede wszystkim na
wspoOlng prace i wspélne praktykowanie przykazania milosci bliz-
niego, a dopiero poézniej na wspdlng modlitwe, zakonczony konkluzjg
o koniecznosci troskliwego planowania takich akeji. Informaceyjny, a za-
razem teoretyczny charakter ma interesujacy trojgtos ks. Dudleya Pe-
rery, dr N. D. W, Lionela 1 Gustavo Ramireza na temat natury aktu
seksualnego i wynikajacych z tego implikacji, dotyczacych ingerencji
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czlowieka w nature fego aktu, regulacji urodzin, dobra caloéei rodziny,
milosei malzenskiej — wobec sytuacji w dzisiejszym Swiecie
Jest to, jak wiadomo, problem w ogéle bardzo dzi§ nabrzmialy, a dla
krajéow Wschodu szczegoblnie.

Znamienne wiec jest, Ze juz w pierwszych numerach ,,Questu” sie-
gnieto do spraw najbardziej zywotnych i slusznie w formie stosunkowo
przystepnego wykladu, a ze trafil on do czytelnikéw, §wiadczg liczne,
gorgce listy do redakeji, pelne podziekowan i zachety. Je§li wiec zwa-
zymy, ze sg to poczgtki — a poréwnajmy je z wieloletnig dzialal-
noécig ,, Tygodnika Powszechnego” i ,,Znaku” u nas — uderzy nas ton
ostrej krytyki w artykuliku Leonarda Obrisa z 3 nru ,Questu”, ktéry
jest komentarzem do innego artykulu z poprzedniego numeru na temat
odnowy Kosciola na Cejlonie. Obraz sytuacji opisanej przez Obrisa
jest uderzajgco podobny do obrazu sytuacji na polu odnowy zycia Ko-
Sciola w pewnych krajach, do§¢ — zdawaloby sie — od Cejlonu od-
leglych. Tu Swiat nagle wydaje sie maly, a Cejlon, kraj egzotyczny,
dziwnie sie przybliza.. Artykulik atakuje objawy hamowania na Cej-
lonie wprowadzania w zycie postanowien Soboru, apatie i obojetnosé
duchowienstwa i katolikow, trwajgce wcigz przywigzanie do ceremonii
i pompy wbrew definicji o Ko$ciele ubogich; odnotowuje zdumiewajgce
proby upraszania w Rzymie przez hierarchie o specjalng dla Cejlonu
dyspense od realizacji uchwal soborowych. Wsérod duchowienstwa wy-
czuwa sie jakby lek przed utrata dotycheczasowych pozyeji. Z ambon
nie stychaé rzeczowej informacji, a w czasie trwania Soboru zaintere-
sowanie nim sprowadzalo sie li tylko do modlitw w jego intencji. Od
czasu do czasu pojawia sie jaka$ inicjatywa, te jednak Kosciol cejlonski
szybko utrgca. Wyczuwa sie karygodny brak dzialania ze strony hie-
rarchii. Wydaje sie, ze duchowienstwo uwaza laikat za groZzne niebez-
pieczenstwo. Poza nieznacznymi zmianami w liturgii na Cejlonie nie
robi sie nic. Artykul jest wezwaniem laikatu cejlonskiego do dzialania,
szerzenia informacji soborowej, budzenia ,$piacego Kosciola”. I oto
w rok pbézniej czytamy o przygotowaniach do ogélnokrajowego Synodu
Kosciola na Cejlonie. W pracach przygotowawczych biora udzial za-
réwno duchowni, jak i $wieccy, ktorych goragco do tego udzialu sie
zacheca (w Kronice religijnej , Tygodnika Powszechnego” z dn. 14 I
1968 r. czytamy: ,Katoliccy biskupi Cejlonu wezwali nie tylko ksiezy,
lecz réwniez Swieckich do udzielania rad i wskazéwek dotyczaeych
przyszltego ogoélnokrajowego zjazdu duszpasterskiego zwolanego na
czerwiec 1968 r. W pracach przygotowawczych do Zjazdu bierze udziat
blisko 250 kaplanow diecezjalnych i zakonnych oraz katolikéw Swiec-
kich”). Przygotowaniami do Synodu zajmuje sie 12 numer ,Questu”
z marca 1967 r. W licznych artykulach traktuje o problemach, ktérymi
zajmie sie Synod — majagcy by¢é wyrazna kontynuacja Vaticanum 1I,
nawet w procedurze przygotowan i obrad, podobnie jak ostatnio diece-
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zjalny Synod w Santiago de Chile. Czytamy wiec o udziale $wieckich
w przygotowaniach do Synodu, o roli opinii publicznej w Kosciele
w procesie dostosowywania Kosciola do potrzeb i zadan we wspblczes-
nym $§wiecie, o misji przekazania calemu $wiatu poslania soborowego.
w jezykach zrozumialych dla kazdego narodu, co oznacza nie tylko
przeklad uchwal na jezyki narodowe, ale przelozenie ich w duchu lo-
kalnych kultur i obyczajéw. To wlaénie ma byé zadaniem Synodu cej-
lonskiego. Artykuly daja wyraz nadziejom, jakie cejlofiscy katolicy
duchowni, zakonni i §wieccy pokladaja w Synodzie, nadziejom na re-
forme Kosciola, pragnieniom KoSciola ,bardziej Chrystusowego i god-
nego milosci”. Zawieraja praktyczne rady, jak zorganizowaé przygoto-
wania i wspé6lprace duchownych ze Swieckimi, zadania cigglej
i obfitej informacji o aktualnym stanie spraw. I ze wszystkich ar-
tykutéw bije przekonanie o roli laikatu w KosSciele, stanowigcego
ndziewiecdziesiat dziewiet¢” procent ludu boZego (tak brzmi tytul roz-
dzialu jednego z artykulikéow). Kiedy fak czytamy wypowiedZ po wypo-
wiedzi, wszystko wydaje nam sie prawie az nadto znajome. Tylesmy
o tych sprawach czytali! Czujemy, Zze nic odkrywczego sie nie dowiadu-
jemy, a zarazem, ze jest jaka$ istotna réinica miedzy tym dalekim kra-
jem, ktéry nalezy do krajéw rozwijajacych sie, a nami: Ze tam sie co$
dzieje: Synod zwolany na czerwiec 1968 r., Synod w toku przygo-
towan, a w r. 1967 juz pisze sie o Kanonie mszy §w. odmawianym w je-

zykach narodowych all over the world — w kraju, gdzie w r. 1966
zaczelo sie dopiero informowaé spoleczenstwo o Soborze w no-
wootwartym pismie, jakim byl wowezas ,,Quest” — a jak jest u nas,

ktorzy, zda sie, wszystkie te problemy znamy na pamie¢ i odczuwamy
nawet jalowy przesyt nimi?

»Quest” zajmuje sie problemami $wiadectwa chrzescijanskiego
w $wiecie wspoélczesnym, okreflenia istoty Kosciola, odnowy liturgii,
formacji ksiezy, ekumenizmu ze szczegblnym uwzglednieniem stosun-
ku do religii niechrze$cijanskich na Cejlonie — gléwnie buddyzmu
i hinduizmu — a takze dialogu z marksizmem; zajmuje sie problemem
wychowania i ksztalcenia mlodziezy, ktéory wydaje sie mieé szczegolne
znaczenie dla Cejlonu, jako kraju uprzemyslawiajacego sie i reorga-
nizujacego gospodarke pozostawiona w spusciinie po czasach kolonial-
nych, gdy Cejlon byl gléwnie dostarczycielem surowcéw, a nie produ-
centem; zagadnieniami sprawiedliwo$ci spolecznej, zwigzanymi z ,trze-
cim §wiatem’; wreszcie stosunkiem KosSciola do masowych Srodkéw
przekazywania mys$li (dobry, goracy artykul Victora Gunewardena
w nrze 3 ,,Questu” o olbrzymim znaczeniu sposobéw i metod, jakimi
glosi sie Slowo Boze).

Problemowi ksiedza w dzisiejszym Swiecie, jego zycia, roli, powolan
poswiecony jest bardzo dobry nr 17 ,Questu”. Ks. Tissa Balasuriya pi--



1080 ZDARZENIA — KSIAZKI — LUDZIE

sze doskonaly wstepny artykul o odnowie Kosciola i zadaniach, jakie
stawia ona przed ksiezmi, a takze ewentualnych konfliktach moralnych,
w jakie ksigdz moze popa$¢, gdy nakazy II Soboru Watykanskiego sg
rozbiezne z nakazami hierarchii w jego kraju. Problem podstawowy,
to wlasciwe odeczytanie, czym jest powolanie kaplanskie, kim ma hyé
ksigdz i jaki ma by¢ jego stosunek do Swiata. Znakomity artykul o tym
zamieszcza w tym numerze ,,Questu” ks. Mervyn Fernando, rozpatru-
jac te problemy w $wietle Nowego Testamentu i historycznego rozwoju
koncepcji ksiedza. Czytelnika uderza prostota i otwartoéé, z jaka pi-
sze sie o tych — i wlasciwie wszystkich — zagadnieniach na Cejlonie.
Artykuly te staraja sie ustawi¢ w nowym oS$wietleniu nie tylko cele
i postawe zwyklego ksiedza, ale takze biskupéw, ubolewajgc nad tym,
jak dzi§ urzad biskupi wyglada: ,Biskupi (..) (przynajmniej wiekszosé
z nich, jesli nie wszyscy) sa w istocie raczej administratorami niz pa-
sterzami — sytuacja, ktora sw. Pawel potepilby zdecydowanie. To
prawda, ze warunki wspolczesnego zycia zawsze wymagajg pewnej ilos-
ci administracji w pasterskim apostolacie. Ale brak zaufania do Swiec-
kich nie usprawiedliwia obcigzania biskupa i ksiedza pracg admini-
stracyjna, ktora ich odcigga od wilaseciwych zadan.” (z art. ks. Fernando,
s. 205). Artykul Fernando rewiduje takze pokutujace jeszcze czasem
falszywe pojecia kazace ksiedzu zy¢ w odosobnieniu i oderwaniu od
zycia ludzi $wieckich, ktore faktycznie sg rezultatem wplywu zycia za-
konnego na zycie kleru $wieckiego. ,Obecnosé w Swiecie i dla ludzi
jest zasadniczym wymaganiem, jakie stawia sluzba, jezeli ma byé ona
niesiona w swiat w duchu Nowego Testamentu.(..) Nie moina powie-
dzie¢, azeby w istniejgeych strukturach zycia kaplanskiego i stuiby
kaplanskiej, ktére odsuwaja lksiedza fizycznie, psychologicznie, uczu-
ciowo i umystowo od zycia chrzescijan w Swiecie, zgodnie ze wzorami
zycia zakonnego, ksiadz byl obecny dla swych wiernych, jak to wyzej
zostalo nakreslone, aby moéc w pelni efektywnie pelnié¢ swg stuzbe”
(s. 208).

Sprawg odnowy liturgii w Azji zajmuje sie niezwykle interesujacy,
obszerny artykul ks. Balasuriyi Renewal of the Liturgy in Asia
(nawiasem moéwige, artykuly jego naleza do najlepszych: najgoretszych
i najradykalniejszych, a przy tym najrozsadniejszych w ,Quescie”).
W pierwszej czesci artykul zajmuje sie historycznym uksztaltowaniem
dzisiejszych tekstow i formul liturgicznych, nawigzujacych przede
wszystkim do pewnego modelu swietosei, kojarzacego sie raczej z zy-
ciem klasztornym i kaplanskim, niz Swieckim (stgd rola laciny w li-
turgii niezrozumiatej dla ludu) i zaniedbujacych prawie zupelnie aspekt
uSwiecenia poprzez zycie czynne w sSwiecie. Liturgia kladzie nacisk
na uwielbienie Boga w niebiesiech. ,,Tak rzadko — je$li w ogéle —
wielbimy Boga w bliznim... tak rzadko chwalimy Go i stuzymy Mu
w osobie ubogiego, glodnego, nagiego, bezdomnego, wieznia.” (s. 3).
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Dodajmy, Ze poza sama Ewangelia wlasciwie tylko fragmenty z tek-
stow Sw. Pawla w liturgii zajmujg sie tym aspektem zycia chrzeSci-
janina. ,,Dechrystianizacje wielu z zachodnich krajéw i gwaltowne
rozprzestrzenianie sie ateizmu nalezy takzZe rozpatrywaé w tym kon-
tekscie.” (s. 4). Efektem tak uformowanej liturgii byl przerost senty-
mentalizmu: obrzedy liturgiczne nie mialy bezposredniego zwigzku
z codziennym zyciem i pracg ludzi. Ks. Balasuriya postuluje wyteiona
wspbOlprace teologbw i1 duszpasterzy nad takim uksztaltowaniem tek-
stow liturgicznych, by odpowiadaly na potrzeby i problemy nurtujgce
dzisiejszy §wiat. Jakkolwiek artykul pisany byt w zwigzku z litur-
giczng konferencja w Manili (23—29 IV 1967 r.) i dotyczy odnowy li-
turgii w Azji, te aspekty odnowy, o ktérych iraktuje jego pierwsza
cze§é, odnoszg sie nie tylko do krajow Azji. Dalsze cze$ei artykulu
wiazq sie z zagadnieniami koegzystencji roéznych religii. Ks. Balasuriya
wychodzi od tego, co nazywa ,antropologicznym wymiarem” odnowy
liturgicznej: faktu docenienia czlowieczenstwa, widzenia czlowieka.
»Nieobeeno$¢ jego (tego faktu; przyp. méj) byla jednym z gléwnych
filaréw faryzeizmu — poniewaz modlili sie oni ustami, aby ludzie ich
widzieli, lecz ich serca byly twarde i nie wspélczuly ludzkim cierpie-
niom i §lepe byly na wyzysk.” (s. 8). W liturgii widzenie czlowieka i je-
go potrzeb musi sie §cifle wigzaé z tajemnica Chrystusa i misja Jego
KoSciola w Swiecie. ,,W ten spos6b trzy aspekty: gloszenia Stowa Bo-
zego, uwielbienia Stowa i §wiadczenia Stowu w stuzbie i miloei mogg
zostaé powiazane razem tak, ze jeden bedzie inspirowal drugi. To wla-
$nie oddzielenie ich od siebie sprawia czesto, Ze chrzeécijanie, ktérzy
uroczy$cie 1 powainie wielbia Boga, nie daja Swiadectwa chrzescijan-
skim wartoSciom w codziennym zZyciu.” (s. 12). Artykut postuluje pew-
ne powigzanie $wiat koScielnych i ich liturgii ze §wietami §wieckimi,
jakie obchodzi caly $wiat, i jakie oddaja hold wartoSciom ludzkim, jak
np. Dzien Dziecka, 1 Maja, Dzienn Kobiet itd. (ten postulat u nas jest
czeSciowo realizowany).

Niewatpliwie najciekawsze aspekty artykulu ks. Balasuriyi — to te,
ktére dotycza powiazania odnowy liturgicznej z prastarymi kulturami
i wielkimi religiami Azji. Soborowa Konstytucja o liturgii mowi wy-
raznie o akceptowaniu i asymilowaniu w obrzedach liturgicznych tych
elementéw lokalnych kultur, ktére przekazuja lub wyrazaja ogélnie
uznane warto$ci. Problem ten nie pocigga za sobg zadnych teologicz-
nych komplikacji. Chodzi wiec zaréwno o wprowadzenie pewnych
uswieconych tradycja obrzedow lokalnych do ceremonii udzielania
sakramentéw, np. przy sakramencie malzenistwa, do ceremonii pogrze-
bowych itp., jak i o udzial chrze§eijan w takich obchodach jak uroeczy-
stoSei noworoczne, wypadajace w krajach poludniowo-wschodniej Azji
miedzy lutym a kwietniem. Te uroczystosci noworoczne, tzw. na Cej-

Znak — 16
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lonie Nowy Rok Sinhalanski (Sinhala — nazwa jezyka i jednego
z glownych plemion tubylczych na Cejlonie) opisuje w 3 nrze ,,Questu”
Vernon Halpe. Tradycja tych obchodéw jest bardzo stara. Istotg ich
jest calkowite zamkniecie minionego okresu zycia i rozpoczecie zupelnie
nowego. Wyrazem pierwszego jest zaniechanie wszelkiej pracy, nawet
domowej, zamkniecie sie w S&cistlym gronie rodzinnym i odciecie od
Swiata zewnetrznego, a ewentualne wspodlne zebrania ograniczajg sie
tylko do modlitw i medytacji. Nowy Rok rozpoczyna sie szeregiem
symbolicznych czynnosci: rozpaleniem ognia, gotowaniem posilku w no-
wym naczyniu, dotknieciem narzedzi pracy, rytualng wymiana monet
jako symbolu zapoczatkowania handlu, przyjeciem goScia przy pierw-
szym posilku itd. Potem nastepuje przyodzianie sie w nowe szaty
i szereg zabaw poprzedzajacych normalne podjecie pracy. Jak wynika
z artykuliku Vernona Halpe chrzeScijanie do tej pory odcinali sie¢ od
tych uroczysto$ci nie biorge w nich udzialu, traktujac je jako pogan-
skie, a wiec niezgodne z duchem chrzescijanskim, niegodne uwagi,
zeby nie rzec — szkodliwe. Halpe proponuje szersze i glebsze wilgczanie
sie katolik6w i w ogoéle chrzeScijan w te tradycyjne obchody, ktore sg
traktowane takze jako wyraz patriotyzmu i zawieraja w sobie bardzo
piekna symbolike, stusznie zwracajgc uwage na to, ze separacja chrze$-
cijan moze jedynie poglebiaé przepas¢ miedzy nimi a wyznawcami in-
nych religii i umacniaé ich przekonanie, ze chrzeScijanstwo jest czyms§
obeym kulturze cejloniskiej i narzuconym w calosei z zewnatrz, a tym
samym umacniaé op6r przeciwko niemu., Praktyczne wskazdéwki, jak
mogloby wygladaé uczestnictwo chrzeScijan w obchodach sinhalan-
skiego i tamilskiego Nowego Roku podaje artykulik D. S. H. Karu-
naratne w 12 nrze ,,Questu”.

Ale wroémy do artykulu ks. Balasuriyi i wielkich religii Wschodu.
My, chrzeScijanie, grzeszyliSmy dotgd straszliwie jedng z wad glow-
nych, pychg. Wedle naszego przekonania tylko my posiadaliSmy Praw-
de; wszystkie inne religie uwazaliémy za calkowicie falszywe. I w tym
duchu odbywaty sie podboje kolonialne od czas6w Kolumba oraz misje
chrze§cijanskie prawie do dzi§. Problem ten na innej juz plaszczyznie
stawia soborowa Deklaracja o stosunku do religii niechrzescijanskich,
ktorej fragment cytuje ks. Balasuriva: ,,Kos$ciél Katolicki nie odrzuca
niczego, co prawdziwe i §wiete w tych religiach. Ze szczerym uznaniem
rozpatruje te obyczaje i zwyczaje w zyciu, te przykazania i nauki,
ktore, cho¢ r6znig sie pod wieloma wzgledami od tych, ktére Koseidl
zachowuje i glosi, to jednak czesto sg odbiciem promienia tej Prawdy,
ktora o$wieca wszystkich ludzi.” (Deklaracja, art. 3; art. Balasuriyi
s. 17). A dalej mowi sam: ,(..) zobaczyé, Ze jest wiele dodatnich war-
tosci w innych religiach. Naszym zadaniem musi byé odkrywanie i roz-
wazanie tych wartosci i tam, gdzie to jest mozliwe wcielanie ich w na-
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szg liturgie.” (s. 18). Dzi§ nam juz w glowie sie nie mieéci, Ze mozna
bylo mySle¢ inaczej, ze mozna bylo postepowaé inaczej, po tym co po-
wiedzial i zdzialal Jan XXIII, Sobér i dzialalno$¢é Pawla VI. Ale ks.
Balasuriya pokazuje, ze trzeba pbjéé jeszcze o krok dalej zrzuciwszy
reszte pychy z ,chrzeécijanskiego” .serca. Chrystus przynios! na $wiat
Nowy Zakon i powiedzial naprawde wszystko, obalit wiele sta-
rych pojeé i przyni6st takie, o jakich sie wspélczesnym nie $nilo. Ale
jest niewatpliwe, ze w wielu z dawnych wielkich religii zawierala sie
juz ogromna czeS§¢ tej Prawdy, ktéra my, jako spadkobiercy Aposto-
16w, uwazaliSmy za wylgcznie nasza, calkowicie nowg i przekreslajgcg
wszystko, co bylo przedtem, a ktérej elementy odkrywane dzi§ w in-
nych religiach godzimy sie laskawie ,zaakceptowaé¢ i weieli¢” w nasza
liturgie. Trudno nam przychodzi powiedzieé: mieliScie ogromna cze§é
Prawdy u siebie zanim my$my ja poznali; w wielu punktach rozumie-
liscie ja lepiej niz my, zadufani w sobie i blogo przekonani, ze depozyt
Chrystusowy, ktéry w naszych rekach spoczywa, nam tylko =zostal
dany i sam w sobie chroni nas od bledu. Chcemy poznaé te waszy
Prawde i moze niejeden raz wedle niej skorygowaé to, co wieki pychy
i zadufania nawarstwily na przestaniu Chrystusa. I wlasnie ks. Balasu-
riya pisze dalej pieknie i interesujaco o mozliwo$ci i koniecznoSei po-
znawania wartoéci kryjacych sie w innych religiach i nie tylko o ak-
ceptowaniu ich, ale wrecz o uczeniu sie od nich: ,Nasza liturgia
moze wiele zyskaé na uznaniu wagi, jaka wschodnie religie przykladajg
do spokojnej refleksji. Przy udzielaniu sakramentéw moglibyémy troche
bardziej nauczyé sie kla$é nacisk na konieczno$é osobistej odpowiedzi
tych, ktérzy ten sakrament przyjmuja — na aspekt ex opere operantis.”
(s. 19). Co do rytéw i symbolicznych obrzedéw towarzyszacych udzie-
laniu sakramentéw zar6wno Sobér Trydencki, jak i watykanska Kon-
stytucja o liturgii aprobujg i zalecaja wprawdzie korzystanie z naro-
dowych, lokalnych tradyeji, ale jak dotad w praktyce nie zostalo to
jeszeze wprowadzone. A tymeczasem wiele pozytywnych elementéw jest
jeszeze do odkrycia we wschodnich religiach, ktére z korzyscia mozna
by wecieli¢ w symbolike chrzeScijanska. Tak jest np, z kultem przodkéw
w Chinach i Wietnamie. Podobnie ks. Balusuriya wskazuje na otwarty
i spoleczny charakter obchodéw buddyjskiego $wieta Vesak, ktére jest
pamiatka narodzin i Smierci Buddy, jako na przyklad godny uwagi
i nasladowania w obchodach chrzescijanskiego Bozego Narodzenia,
ktére powinny zerwaé z dotychczasowa tradycja zamknietego Swieta
rodzinnego — jako koncepcja falszywa i nie odpowiadajgca na potrzeby
dzisiejszego czlowieka (artykut z 20 nru ,Questu” z grudnia 1967 r.).
Oczywiste jest takze, ze zewnetrzna oprawa obrzedéw liturgicznych —
szaty, barwy, kwiaty o symbolicznym znaczeniu — moze mieé¢ dla wier-
nych z danego kraju ogromne znaczenie zwigzane z kulturg i wielo-
wiekowa tradycja.
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Wreszeie artykul traktuje o Swietych ksiegach azjatyckich, takich
jak Wedy, Dhammapada, nauki Konfucjusza i Leo Tse, ktére przez
wieki wywieraly wplyw na zycie duchowe Azji. ,,Sg one w pewnym
sensie czeScig prawdziwego «objawienia», jakiego Bo6g udzielil czlo-
wiekowi w tych krajach — jakkolwiek przyciemnione byloby to obja-
wienie. (...) Nabozenistwa koScielne i liturgia Stowa moglyby wiecej
korzystaé z odpowiednich lektur z Ojcow Kosciola i z pism teologow.
Czy nie byloby mozliwe wilaczyé fragmenty z sSwietych ksiagg Wschodu
do lektur w nabozenstwach, a nawet do eucharystycznej liturgii Stowa,
jaka jest tzw. msza katechumenéw?” (s. 21). Zdaniem ks. Balasuriyi
mogloby to zar6wno przyblizyé religie chrzeScijanska ludom Wschodu,
jak i wzbogaci¢ i podkreslic wymowe Ewangelii Chrystusowej,
Dodajmy tu, ze jeszeze w 3 nrze ,Questu” zacytowane jest zdanie
z I Listu éw. Pawla do Koryntian o skladaniu ofiary Bogu niemal iden-
tyczne z przytoczonym obok fragmentem z pochodzacej z V w. przed
Chr. ksiegi Bhagawad-Gita.

Ks. Balasuriya proponuje tez posSwiecenie glebszej uwagi wielkim
duchowym przywédcom azjatyckim i docenienie ogromnej roli, jaka
odegrali w uformowaniu duchowosci wschodniej. ,,Ci duchowi przy-
wodey, a szczegbdlnie Budda, zdzialali o wiele wiecej dla duchowej for-
macji ludu w naszych krajach, niz jakikolwiek ze §wietych chrzesei-
janskich. To prawda, Zze nauka ich nie zawiera calkowitego objawie-
nia Jezusa Chrystusa, ale nie mogliby posiada¢ tak budujacej dla dusz
doktryny, ani takiego wplywu bez ELaski Chrystusowej. Dlatego kiedy
im oddajemy cze$é, wielbimy dary Boga w Chrystusie i Duchu Swie-
tym, tak jak zostaly one w nich przyjete i jak zaowocowaly. (..) Czy
uznajemy to czy nie, nasza cywilizacja zostala przez nich uksztaltowa-
na.” (s. 22). Ks. Balasuriya przewiduje i otwarcie pisze o mozliwoéci
zgorszenia, przekladajgc jednak ponad obawe — dobro,
jakie moze wyniknaé z takiej postawy. Jak w prak-
tyce chrzeScijanie mogliby daé wyraz swej czei dla duchowych przy-
wobodeow Wschodu, jest kwestia do dyskusji — tu autor wysuwa pare
Propozycji.

Autor postuluje wprowadzenie proponowanych praktyk w Zycie
etapcmi, domagajac sie ,odwagi i cierpliwosei”. ,Powinno nastapié
stopniowe przestawienie sposobu odczuwania, a byé moze stanie sie to
o wiele szybeciej niz o$mielilibySmy sie myéleé. Na przyklad ktdéz my-
§lalby w r. 1963, kiedy promulgowano Konstytucje o liturgii, ze bedzie-
my mogli celebrowaé Kanon mszy §w. w jezykach narodowych na
calym Swiecie w r. 1967?” (s. 23). Artykul konczy sie pieknym rozdzial-
kiem o ,przedsmaku liturgii niebianskiej”, gdzie ,nie ma podzialu
na Kosciét widzialny i niewidzialny, a wszyscy Spiewajg «hymn ku
chwale Boga»” (s. 24).

Z artykulem ks. Balusuriyi w pewnym sensie laczy sie krétki arty-
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kulik Vito Pernioli SJ o problemie wiary w buddyzmie, jako kon-
sekwencji przyjecia doktryny i zaangazowania w nia calego zycia. Za$
do praktycznych wskazéwek ks. Balarusiyi mozna by dolgczyé frag-
ment wypowiedzi biskupa z Taipei na katechetycznej konferencji
w Manili w kwietniu 1967 r. postulujacy wecielanie w teksty kate-
chizméw przeznaczonych dla uzytku krajow Azji fragmentéw nauki
religii Wschodu: buddyzmu, hinduizmu, szintoizmu czy konfucjanizmu,
niosgcych pozytywne i zgodne z chrzescijanstwem wskazania (,,Quest”
nr 18).

Jedng z kwestii najbardziej nurtujacych spoleczenstwo Cejlonu sg
szkoly i wychowanie mlodziezy. Wigze sie to §ciéle z charakterem pan-
stwa, do niedawna bedgcego kolonig (do r. 1948) i dopiero zaczynajacego
sie uprzemyslawiaé. Proces ten wymaga calkowitej zmiany programéw
nauczania, podzialu szkél na rézne typy. Goracy ton artykuléw z nru
19-go poSwieconego tym sprawom wskazuje, jak sg one zywotne dla
kraju i ile naprawde dobrej woli i troski towarzyszy wypracowywaniu
i projektowaniu nowych zasad i programéw nauczania. Dla kogo$, kogo
sprawy szkél i mlodziezy oraz ksztalcenia zawodowego interesuja, sa
to bardzo ciekawe materiaty. Z artykuléw na ten temat jeden z naj-
ciekawszych jest znowu autorstwa znakomitego ks. Balasuriyi, przed-
stawiajacy w skroécie sytuacje szkolnictwa i ekonomiczng na Cejlo-
nie, jaka istnieje obecnie. OczywiScie ,,Quest” jest pismem katolickim
i nie wiadomo, w jakim stopniu odbija pelnie rzeczywistego zaintereso-
wania tymi sprawami na Cejlonie w ogéle, ale nie wiem, czy w Polsce
ktére§ z pism katolickich w tak wyczerpujacy sposéb i w tak goracej
atmosferze dyskutowalo problemy nauczania i wychowania. Czy dosé
duzo pisze sie u nas pod adresem rodzicow na ten temat? Byly juz
w naszych pismach katolickich ankiety na rézne tematy, na ten —
zdaje sie — jeszcze nie. ,Quest” daje przyklad, jak mozna z pasja
o tym pisaé.

Interesujaca jest tez kwestia nauczania religii w szkolach na tle
polityki panstwa i bogactwa réznych wyznan na Cejlonie. Polityka ta
zmierza raczej do sekularyzacji szkdél powyie] poziomu podstawowe-
go — jeden z autoré6w w nrze 19-ym, Joachim Pillai OMI zastanawia
sie nad konsekwencjami tego posuniecia. Za§ co do wspélistnienia wielu
réznych wyznan ciekawe sa propozycje tego autora dotyczace wspdl-
pracy miedzywyznaniowej i wspolnych programéw nauki religii — pro-
pozycje jasne, otwarte i odwazne, odwazne jak wiekszoéé postulatéw
tyczacych sie najszerzej pojetego ekumenizmu w ,,Quescie”, Wirod za-
gadnien nauczania poruszony tez zostal aktualny do dzi§ na Cejlonie
problem zatrudniania nieletnich dzieci. Tu potrgcamy o zaangazowanie
w kwestie spoleczne, walke z niesprawiedliwos$cia, role jaka powinien
w tym odgrywaé Kosci6l i religia w ogble, a jaka niestety dotad zbyt



36 ZDARZENIA — KSIAZKI — LUDZIE

2sto byla zapoznawana. Koscidl stol dzié przed perspekiyws niena-

zania za zmianami spolecznymi zachodzacymi w Swiecie. Sytuacja
dzisiejszym Cejlonie stanowi wielkie wyzwanie dla religii, a wiec
tze oczywiScie dla chrzedcijanstwa. Czy chrzeScijanstwo potrafi je
djaé?
Cejlonski ,,Quest” nawoluje glosem autoréw, ksiezy i $wieckich, do
zemiany ducha, aby w kazdej sytuacji, jaka niesie zmieniajgcy sie

iat, dawaé maksymalne Swiadectwo milosci do czlowieka, aby nie

zyszla chwila, iz Ko$ciét pozostanie daleko w tyle poza wszystkimi
t0 li tylko kulturowy relikt z przeszlosci. Zaangazowaniem Kofciola
sprawy §wiata i §wiadectwem, jakie ma on dawaé miloéei, zajmuje
» glownie 20 nr ,Questu” z grudnia ub, r. w nawiazaniu do soborowej
mstytucji o Koéciele w Swiecie wspodlczesnym. Artykuly z tego nu-
ru sg w jakim$ sensie kontynuacjg wspomnianego na poczatku
cenzji artykulu ks. Balasuriyi o problemach ,trzeciego §wiata” dru-
wanego w ,,Znaku”,

Quest”, jak pisalam, jest z ducha pismem wyrazne posoborowym.'

\arakter zawartych w nim materialéw jest zaréwno informacyjny,
: i postulatywny, a niemal zawsze praktyczny. Artykuléw czysto
retycznych prawie ze nie ma, nawet te, ktoére zahaczajg o teorie,
rowadzajg sie zawsze do konkretnych postulatéw. Postulaty to od-
azne, czesto radykalne i niejeden z nich w Polsce wydalby sie pew-

e szokujacy. Redakcja pisma zastrzega sie w kaidym numerze, ze

powiedzialno$cig za poglady gloszone na jego lamach nalezy obeig-
¢ wylgeznie autoréw, a nie zesp6l redakeyjny. Jednakie znajge po-

ady i prace naczelnego redaktora, ks. Tissa Balasuriyi, ktére naleig
najradykalniejszych i najSmielszych, mozna uznaé ,Quest” w ogole

pismo o niezwykle otwartej postawie. Wydaje sie takze, ze odwazny

ch ozywia w tej chwili nie tylko pismo, ale i Koécidél na Cejlonie,
czym §wiadezy ewolucja wydarzen w tym kraju, jakg $ledzimy za
|

srednictwem lektury ,,Questu”.
mt

NADZIEJA DIALOGU?

Pierwszy numer nowego czasopisma ‘wzbudza zawsze uzasadniong
kawosé jak i okreSlone nadzieje na przysziosé. Tym bardziej gdy jest
o nie tylko zaproszeniem do czytania, lecz przede wszystkim do

polpracy. A tak jest wlaénie w wypadku ,Internationale Dialog

itschrift” !, Pierwszy zeszyt w zielonej okladce i z bialym nadrukiem

| Internationale DIALOG Zeitschrift” — kwartalnik — Herder Editione. Wien-
eiburg im Breisgau-Basel. Adres redakcji: Dr. H, Vorgrimler, D — 7800 Frei-
‘g im Breisgau, Hermann-Herder-Strasse 4.
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tytulu ukazal sie w styczniu br. Redaktorami sg Karl Rahner i Herbert
Vorgrimler.

Uwidoczniona na okladce lista zaproszonych do wspdlpracy, rze-
czywiscie miedzynarodowa i dluga, napawa oczekiwaniem dialogu,
chotby ze wzgledu na jej sklad. Znajdziemy tam humanistow ze Wscho-
du i Zachodu; z jednej strony filozoféw marksistowskich, z drugiej
wierzacych, a szczegélnie teologow protestanckich i katolickich,

W krotkiej przedmowie prébujg redaktorzy uzasadnié konieczno§é
istnienia jeszcze jednego pisma miedzynarodowego. Nie ma ono byé
forum polemicznych wystapiei, lecz ,wyrazem roéznorodnych, czesto
konkurujgeyeh ze sobg przedsiewzie¢ i wyobrazen bardziej ludzkiego
ksztaltowania §wiata”. ,Internaticnale Dialog Zeitschrift” ma stanowié¢
miejsce autentycznej wymiany informacji o rzeczywistej wspoélpracy
ludzi startujgeych z réznych pozyeji Swiatopogladowych. Jedng z form
uintensywnienia kooperacji wéréd dotychczasowych i przysziych wspol-
pracownikéw ma by¢ wymiana rekopiséw wérod czlonkow tegoz mie-
dzynarodowego gremium, zanim zostang one wydrukowane. Ze wzgledu
na otwarty charakter pisma istnieje powazne niebezpieczenstwo roz-
chwiania sie jego profilu. Stad Swiadomi tego stanu rzeczy redaktorzy
wskazuja na konieczne ograniczenia. Pismo nie zamierza wiec publiko-
waé artykuléw zbyt fachowo-naukowych, a takie uzyczaé¢ swych lfamow
dla aktualnych polemik politycznych. Gléwne artykuly kazdego zeszytu
majgq skupiaé sie wok6l jakiego$ okreSlonego tematu i oswietlaé go
z roznych stron.

Oprécz tych artykuléw najwazniejsze beda sprawozdania i wiado-
mosci o ,,zyciu dialogowym” na calym Swiecie. W pierwszym numerze
znajdujemy szereg takich poglebionych krytycznie sprawozdan: kardy-
nal Koenig pisze o II Soborze Watykanskim oraz o Sekretariacie dla
Niewierzgcych, W. Hollitscher o pracach i konferencjach marksistow-
skich socjologéow religii, F. Marek o miedzynarodowym kongresie na te-
mat Gramsciego w Cagliari, P. Hebblethwaite o ,sytuacji dialogu”
w Anglii, E. Kadlecova o spotkaniu chrze$cijan z marksistami w kwie-
tniu 1967 r. w Marianskich EaZniach, M. Alcala o jezuitach hiszpanskich
i o ich postawie wobec ateizmu.

Tematy tych sprawozdan wskazuja juz na punkt ciezko$ci pierwszego
numeru: dialog miedzy marksistami a chrzescijanami w Europie. Wok6t
tego centrum tematycznego obracaja sie tez tzw. glowne artykuly nu-
meru, ktére majg charakter bardziej teoretyczny.

Wydaje sie, Ze jednym 2z podstawowych obowigzkéw redaktordow
powinna by¢ troska o to, aby pismo nie przeksztalcilo sie w trybune
teoretyzowania o samym dialogu jako takim. Taka ,metadialogizacja”
mijalaby sie z celami i zadaniami pisma, w ktérym kazdy ponosi odpo-
wiedzialno$¢ za samego siebie. Ponadto slusznie stwierdzaja redaktorzy:
»Przystepujacych do dialogu chrzeécijan trudno nazwat «lewicowcami»
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lub «heretykami». Tak samo nie wolno Kklasyfikowaé dialogowych
marksistow «rewizjonistami»”.

Przyszle numery majg byt poswiecone m. in. nastepujgcym tematom:
problemy ateizmu, spoleczenstwo dobrobytu, dzisiejsza etyka, socjo-
logia religii, demokracja a spoleczenstwo otwarte, sumienie i wina,
cvbernetyka, Bég i zlo w literaturze wspoélczesnej. Redaktorzy dziekuja
z gory za wszelkie uwagi krytyczne i listy, ktére gotowi sg tez publi-
kowat. W zwiazku z nowym czasojismem planuje sie tez wydawanie
specjalnych ,Schriften zum Dialog” w postaci monografii lub zbiorow
pozycji poSwieconych dialogowi, a szczegoélnie badaniom nad ateizmem.
Redaktorami maja byé J. B. Metz z Muenster i G. Girardi z Rzymu.

Jeszcze jedna innowacja w tym nowym piémie. Tym razem natury
praktycznej. Do zeszytu dolaczone sg, a raczej wlozone do okladki
cztery luzne kartki, zawierajgce krotkie recenzje badz omodwienia ostat-
nio wydanych ksigzek wiazacych sie tematycznie z dialogiem we wspol-
czesnym Swiecie. Te sztywne kartki mogg byé wyjete i pociete wzdluz
zaznaczonych linii, a nastepnie systematycznie katalogowane.

Glowne artykuly pierwszego zeszytu (wszystkie w jezyku niemiec-
kim, o wersjach w innych jezykach nie ma Zadnej wzmianki, lecz
z pewno$cia bylyby one korzystne, a nawet konieczne w obecnej sy-
fuacji) dotyczg wzrastajacego od kilku lat napiecia dialogowego, i to
w roznych miejscach Europy, miedzy chrzeScijanami a marksistami.
Bezposrednio w tej sprawie zabierajg glos dwaj czescy filozofowie
marksistowscy: M. Machovec Ateizm i chrzedcijanstwo — zadanie wza-
jemnego wspomagania sie w rozwoju, (Atheismus und Christentum —
wechselseitige Herausforderung als Aufgabe), J. Krejéi Dialog marksi-
zmu z chrze$cijanstwem wkiadem w dzieto pokoju (Dialog des Mar-
xismus mit dem Christentum als Friedensbeitrag) oraz ewangelicki pro-
fesor teologii systematycznej z Wuppertalu W.-D. Marsch Marksizm
a chrzescijanistwo. Czy poczatek dialogu? (Marxismus und Christen-
tum — Beginn eines Dialogs?)

Inne artykuly skupiajg uwage na dwoéch nurtach wspélczesnej teo-
logii, ktére wyrastaja z podskornego jakby dialogu z ateizmem a mia-
nowicie na teologii ,,po $mierci Boga” oraz teologii nadziei. Szczegdlnie
interesujgcy jest w tym wzgledzie artykul K. Rahnera O teologii na-
dziei (Zur Theologie der Hoffnung). Autor wskazuje na ogrom prac
poswieconych problematyce nadziei w ostatnim czasie. Sam wychodzi
od trzech boskich cnét czlowieka i centralnego wsréd nich miejsca
nadziei. Stawia przy tym pytanie, czy nadzieja jest tylko doczesnym
sposobem wiary i mitosei, ktory nie bedzie mial miejsca w wiecznosci.
Odpowiada na nie snujac ciekawe rozwazania wokél najistotniejszego
problemu teologicznego, porozumienia na femat tfego, co nazywamy
,Bogiem”.

»Nadzieja nie jest modalnoScia wiary i miloSci w zyciu doczesnym,
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lecz stalym usuwaniem tego, co przemijajgce i dazeniem w kierunku
czystej i radykalnej niedostepnosci Boga; jest ona stalym niszczeniem
zludzen, ze absolutna i ostateczna prawda zawarta jest w pojeciach,
ktore mozemy ogarnaé, oraz ze miloScig jest to, co nasza milosé zdzialaé
zdola”. Tak wiec nie wolno nam przenosi¢ modelu myslowego: ,na-
dzieja — osiggniecie celu, posiadanie czego$” na ,nadzieje teologiczng”.
Akt uchwycenia Boga jako prawdy w postaci ,ogladania Boga” nie
jest aktem, w ktorym absolutna tajemnica zostanie przezwyciezona
i rozwigzana. Jest to akt, w ktorym ostateczno$é i émiertelna ostrosé
tej prawdziwie przepastnej tajemnicy stanie sie dopiero prawdziwa nie-
uchronnoscig. Zbawieni, tez peini nadziei, musza te nieuchronnoéé ponie-
kad podjgt i wytrzymac. Niemozliwa jest przy tym ucieczka w przej-
rzystosé; jest to przeciez konfrontacja z najradykalniej nieobliczalng,
w sobie samej zakorzeniong wolnoScia a wiec Easky Boga.

Artykul Rahnera godny jest blizszego i dokladniejszego poznania,
takze przez czytelnikow polskich.

Artykul B. Bosnjaka Nadzieja jako problem i ideal — legenda
¢ rzeczywisto$¢ (Hoffnung als Problem wund Ideal — Legende wund
Wirklichkeit) sklada sie jakby z dwoch czesci, Pierwsza zawiera kry-
tyczne sprawozdanie z lektury dziela teologa ewangelickiego J. Molt-
manna Theologie der Hoffnung. W drugiej czesci probuje autor, profesor
filozofii w Zagrzebiu przedstawi¢ swoje pozytywne widzenie problemu
nadziei. , Nadzieja jest egzystencjalng postawa wobec rzeczywistoscl.
Ta postawa moze przybraé trojakie formy: psychologiczne, religijne
i filozoficzne. Nadzieja jest Swiadomo$cig braku tego, co dobre i po-
zyteczne”. Historyczng nadzieje nazywa Bos$njak nadzieja realng, nato-
miast nadziei, ktéra ,,wychodzi poza” daje on miano nadziei irrealnej.
Jej istota ma by¢ tylko mit i pocieszenie. Nie odpowiada jej zadna
rzeczywistosé.

Juz tych kilka zdan moze nam ukazaé ton drugiej czeSei artykulu,
nie odbiegajacy ani na krok od tezowego przedstawienia immanentnego
widzenia szczelnego §wiata.

Godne uwagi sa tez artykuly Z. Trtika Zagadnienie teologii ateistycz-
nej (Zur Frage der atheistischen Theologie) oraz D. Dubarle’a Dialog
a filozofia dialogu (Der Dialog und die Philosophie des Dialogs). Z. Triik
dzieli teologoéw ,$mierci Boga” na amerykanskich przedstawicieli ,,teo-
logii bez Boga” (Th. J. Altizer, P. v. Buren, W. Hamilton, G. Vahanian)
i na europejskich przedstawicieli ,teologii bez tradycyjnego teizmu"
(D. Bonhoeffer, Bultmann, John A. T. Robinson).

D. Dubarle méwi o dwéch podstawowych i historycznych formach
dialogu. Pierwszg forme dialogu nazywa on ,olbrzymim monologiem
wielu” — jest nim rozwdj badan naukowych. Druga forma dialogu,
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ktéra zaczyna dopiero kietkowaé, jest konfrontacja przekonan bez
uporczywej woli nawracania. O ile nauka zasadza sie na oczywistoSei
i dazeniu na jej podstawie do jednomyélnosci wszystkich, o tyle druga,
obecna forma dialogu postaw i przekonan, zasadza sie na wzajemnie
zaofiarowywanej wolnoéci.
Caly numer jest obiecujgcym pierwszym krokiem.
Z. W.

O JEZYKU RELIGIJNYM

Kwintylian przyrownal kiedy$ gadatliwo$¢ w mowie, zdania przela-
dowane przymiotnikami i réznymi wzniosloSciami, do wojska, w ktérym
kazdy zolnierz ma swojego stuzacego. Franz Calvelli-Adorno!, przy-
pominajgc to poréwnanie, wyraza obawe, ze byé moze na gruncie reli-
gijnym jest ono bardziej aktualne niz gdziekolwiek indziej: z naszych
ambon, modlitewnikéw, pieéni i wydawnictw ko$cielnych chyba zbyt
czesto sa wysylane takie niewydarzone armie, kiore kreca sie wok6l
serc ludzkich, lecz z wlasnej winy nie potrafia ich opanowac.

Przegadanie stanowi jedynie pierwszg pozycje w dlugim katalogu
niedomogow religijnego jezyka, zestawionym przez niemieckiego autora.
Ale z drugiej strony jezyk religijny ma szczegélne prawo mieé swoje
niedomagania: jego zadania sg bowiem szczegdlnie trudne. W kon-
taktach natury technicznej, w ktérych zaangazowane sg jedynie wladze
poznawcze czlowieka, slowo spelnia wylacznie funkecje przekazywania
informacji. Ale wszedzie tam, gdzie dochodzi do zaangazowania o0so-
bowego, stlowo ma do spelnienia zadanie daleko szersze. Takze wiec
na gruncie religijnym zadanie stowa nie ogranicza sie do pouczenia
o kochajgeym nas Bogu, lub o tym, co nalezy czynié¢, aby otrzymaé
zbawienie. Poprzez stowo dochodzi do nas wezwanie samego Boga,
wezwanie osoby do osoby. Bog chce sie postugiwaé ulomnym slowem
ludzkim, aby objawiaé¢ i przypominaé swoja milosé, przekazywaé obiet-
nice, zagdaé oddania. Réwniez poprzez slowo, slowo modlitwy, czlowiek
moze odpowiedzie¢ Bogu dziekczynieniem na Jego milo§é, prosié o milo-
sierdzie, wyraza¢ ufno$é. Poprzez slowo mozemy takie wzajemnie po-
magaé sobie w naszej wierze, nadziei i miloéci. M6éwige krétko, poprzez
slowo Bég i czlowiek angazujg sie wzajemnie w siebie, osoba komuni-
kuje drugiej osobie samg siebie.

Jesli wigc w religii slowo ma spelnia¢ zadania, ktére stanowig sam
szczyt jego mozliwosci, proste wyczucie sprawiedliwodci wskazuje, ze
niedomaganiom jezyka religijnego nalezy sie pewna wyrozumialo§é.

1 Franz Calvelli-Adorno Uber die religitse Sprache, Frakfurt am Main 1965,
5. 138,
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Calvelli-Adorno wéréd grzechéw jezyka religijnego wymienia m. in.
banalno$¢ w uczuciach, przesade nie majacqa pokrycia w rzeczywistosci
(za duzo totalnofci jak na zwyklych grzesznikéw), naduzywanie siow
Swietych. Nie sg to grzechy male i nawet najbardziej zréwnowazonemu
wczlowiekowi moga napsué wiele krwi, ale przeciez u ich podstaw lezy
zazwyczaj szczera — chociaz nieporadna — cheé otworzenia ludzkiego
serca na wielkie rzeczy Boze. Zwlaszcza w religii slowo nie moze sie
ogranicza¢ do samej tylko informacji.

Specyficzne trudnosci jezyka religijnego zobowiazuja jednak zara-
zem do tym wiekszej troski o jego komunikatywnos$é i skuteczno$é.
Autor omawianej ksigzki stara sie przede wszystkim uczulaé na bledy
przepowiadania religijnego i modlitwy. Takie negatywne ujecie moze
budzi¢ sprzeciwy z racji teoretycznych, praktycznie jednak nie jest
chyba chybione. I chociaz zestawiona przez autora dluga lista bra-
kow — dwadzieScia cztery pozycje — jest bardzo dyskusyina, zaréwno
przez swojg niekompletnoSé, jak réwniez przez pomieszanie probleméw
‘0 bardzo réznorodnym ciezarze gatunkowym, to przeciez jeden skutek
osigga chyba na pewno: przekonuje, ze stownictwo i sposéb przekazy-
wania tresci religijnych jest problemem, ktérego nie mozna lekcewazyé.

Stala chyba bolaczks jezyka religijnego jest jego archaiczno§é. Raza
zwlaszcza te slowa i zwroty, ktére niedawno jeszcze byly w obiegu,
ktorymi jeszeze dzisiaj postugujg sie nasze babcie, ale ktére poza tym
sa uzywane jedynie w ko$ciele. Drogi ludzkich skojarzen sa skompli-
kowane i wydaje sie, ze skojarzenia, zwykle pod$wiadome, jakie budzi
przestarzala forma naszych modlitw, pie$ni czy kazan, sg zwykle dla
religii szkodliwe. Niekiedy zdarza sie, Zze sens niektérych waznych
stéw religijnych zostal prawie catkowicie wykrzywiony pogladami epoki
juz przezytej. Na sens takich siow jak postuszenstwo, cnota, ofiara,
roztropnoéé, dziewictwo, jalmuzna itp. tak mocno natlozyly sie do-
$wiadczenia mentalnosci dzi§ nam juz obcej, Ze sa to slowa niemal
zupelnie przegrane w oczach wspélczesnego czlowieka. A przeciez
autentyczne wartosci, jakie te slowa wyrazaja, musza byé w Kosciele
zachowywane, poglebiane i przekazywane. Nawet jesli w niektorych
sytuacjach trzeba zaniecha¢ uzywania takich stéw, nie mozna przeciez
zaniechaé przekazywania ich tresci. '

Stusznie podkrefla Calvelli-Adorno, ze przestarzalosé jezyka reli-
gijnego to nie tylko archaiczno$é w sensie filologicznym. My dzisiaj
coraz mniej rozumiemy, czym przez tysigce lat bylo dla ludzi Zrodlo,
ogien, owoce, Swiatlo. Nawet chleb, w epoce przemysiu gastronomicznego,
nie jest dla nas tym samym co dla naszych przodkéw. Totez obecnosé
tych rzeczywistoéci, dawniej naprawde codziennych i podstawowych,
w jezyku religijnym, w jego poréwnaniach i symbolach, nie oznacza juz
dzisiaj obecnos$ci religii w calym zyciu codziennym czlowieka. My
musimy wigczyé w nasze modiltwy i w ogdle w nasza Swiadomosé



094 ZDARZENIA — KSIAZKI — LUDZIE

lotarta nawet do tych dziedzin, w ktérych nikt sie jej dotychczas nie
podziewal, ma sie pokuse spojrze¢ na problem jeszeze z innego
unktu widzenia: Czy takze zmiany w jezyku religijnym — tak jak
yle innych zjawisk spolecznych — nie moglyby by¢ kierowane $wia-
lomie, w oparciu o znajomo$¢ spolecznego mechanizmu tego rodzaju
mian? Pytanie intrygujace, moze tylko niepowaine, ale przeciez nie
luzniercze.

Jacek Salij OP

FOTOPLASTIKON DUSZY
WYZNANIA NIEDOWIARKA

Wiasciwie to jestem w fatalnej sytuacji Swiatopogladowej. Nie
na co ukrywaé — kryzys w peini. Wyjechalem dzi§ sobie pod mia-
to autobusem, usiadlem na zalesionym wzgérzu, skad widaé¢ w ko-
linie wijaca sie Wiste oraz dymiacy Krakow i rozmyslam nad tym
yrzykrym stanem ducha. Najgorsze, ze trudno okre$li¢, czy to 6w
luch winien czy moézg. A moze winowajcami sg obaj? Ciezka
prawa.

Zreszia, tak prawde moéwiac, zawsze mialem tendencje do niedo-
viarstwa. Nie do herezji, bo na to jestem za glupi. Heretykiem
noze byé tylko czlowiek oblatany w doktrynach, filozofii, teologii,
przeczajacy sie o teorie poznania, uzywajacy logicznych drabin
lo wspinania sie na wyzyny SwiadomoSci. Poniewaz te wszystkie
umiejetno$ci s3 mi zupelnie niedostgpne, jako ze mialem trudne
iziecinstwo i mam wade wrodzona w systemie logicznego my$lenia,
:atem i heretykiem, chociaz bym nawet chcial, byé nie moge.
festem po prostu niedowiarkiem. Wyraza sie to juz i w tym,
e pierwsze, co mi przyszlo na mysl w czasie duman na wzgbérzu
1ad katastrofalnym stanem wilasnej sytuacji swiatopogladowej, to:
via$nie herezja. Zdradza to mnie przed samym soba, bo odstania
w paskudny odruch wewnetrzny, by szuka¢ dziury w calym, wat-
)iié a nie twierdzié, kopaé dotki, w ktéore — jak widaé to obecnie —
amemu sie wpada. Niedowiarstwo moje nie jest wiec systemem,
ecz antysystemem, nie postawa, lecz dyspozycja. Czasem mysle,
e musi byé jaka$ logika Opatrzno$ci w tym, ze obdarzyla mnie
atura podejrzliwa, aczkolwiek, na szczeScie, nie podstepna. Bo
v niedowiarstwie moim zadnych podstepéw nie ma. Wecale mi nie
alezy na tym, by $ledzié czyjes§ wywody, toki myslenia i tokowa-
ia o pewnikach po to, by tarzaé sie z rado$ci, gdy sie temu ko-
s w glowie co$§ nagle potknie. Byloby to sprzeczne z zasadami,
tore mimo calej dezorganizacji wewnetrznej nadal posiadam.
klonny jest czlowiek w takim momencie my$lowej katastrofy ra--




ZDARZENIA — KSIAZKI — LUDZIE 1095

czej pozalowaéc ofiare kraksy, nawet staraé sie ja opatrzyé¢, niby
sponiewieranego przez zb6jcéw negacjj podr6znika na drodze do
Madrosei. Nic w nim jednak nie widze zabawnego. W koncu i on
i ja jednakowa dotknieci jesteSmy nedza egzystencji.

Ot6z to — nedza egzystencji. Jeszcze dziesie¢ lat temu, kiedy
bylem mily i mlody, uwazalem sie za chrzeScijanskiego egzysten-
cjaliste. Swiat rozpadl sie na nie przystajace do siebie frag-
menty — mys$lalem — trudno w ogoéle sie polapaé¢, ktéra droga
prowadzi do zbawienia, a ktéra na woédke, wiecej dookola ludzi
zawiedzionych jakimi§ nadziejami niz majacych nadzieje, trzeba
wiec zrezygnowaé ze Swiatoburczych podbojéw, préob wytlumacze-
nia sensu istnienia w spos6b logiczny, spoéjny i niepodwdjny,
poprzesta¢ nalezy na pojedynczym losie czlowieka, czyli samego
siebie, lub kogo$ obok i dbaé¢ o to tylko, by z katastrofy wspél-
czesnego myslenia wyj$¢é z honorem i z mozliwie schludnym su-
mieniem. Bylo nie bylo bedziemy zbawieni pojedynczo — twier-
dzilem.

Kiedy to jednak powiedzialem pewnemu znajomemu, ktéry kutl
cala mlodo$é spoleczng nauke Kosciola, spojrzal na mnie z li-
toScia i powiedzial, ze trzeba takich jak ja wychowywaé do
wspélnoty. Bo wedlug niego zdaje sie nam tylko, ze Zyjemy sami,
w rzeczywistoSci kazdy zyje razem i bedzie na Sadzie Ostatecz-
nym odpowiadal nie tylko za siebie, ale i za innych, bo jesli
go z nimi zycie spotkalo, to byl w tym jaki§ wyzszy cel, a za
przegapienie tego celu dostaé mozna co najmniej pare wiekéw
czySéca. W pierwszej chwili przestraszylem sie ta perspektywa,
ale potem pomySlatem, ze czlowiek, ktéry skromnie nie twier-
dzi, jakoby o kazdej godzinie dnia i nocy odpowiadal za calg
ludzkos$¢é jest mi bardziej bliski niz 6w spoleczny maksymali-
sta.

Nie, z egzystencjalizmem zerwalem z innego powodu Po prostu
mi sie znudzil. Byl interesujacy a nawet wydawal sie drogg (nie-
co smutna, ale za to uczciwa bo konkretna) przez ten powiklany
swiat, dopoki nie przeczytalem wszystkich powiesci i eseji Camu-
sa, oraz paru ksiazek Sartre’a, konczac na samym sobie. Pomys$la-
lem sobie wtedy, ze 6w sposéb patrzenia, ktéry bynajmniej nie
w ramach jakiej§ szkoly filozoficznej, lecz w zyciu codziennym
uprawialem, byt sposobem sztucznie przejetym z literatury. Prze-
konat mnie o tym zresztg pewien czlowiek, ktory o wiele pre-
cyzyjniej potrafit mysle¢ niz ja, a trapily go podobne klopoty
wewnetrzne. Powiedzial mi — ,stuchaj Spodek — przeciez oni
(tzn. ci pisarze egzystencjalistyczni) pisza bzdury. Kto bowiem
potrafi tak filozofowaé w chwili §mierci, jak ich bohaterowie. Ta-
kich ludzi nie ma. Ten, kto cierpi naprawde, nie podnosi sie na-
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gle na lozu bolesci i nie przemawia do pielegniarek, przyjaciél

i krewnych stojacych dookola z gromnicami w reku — och, jaki

straszny jest $wiat, jaki pusty, bez sensu, bez widu i stychu —
taki czlowiek milezy i patrzy szukajac nadziei, lub nawet innym
iej udzielajac, gdy pogodnie sobie kona”, Istotnie, widzialem kie-
dy$§ taka pogodna $mieré. Byl to dobry staruszek, ktory wiele
wycierpial i, zanim usnal, uSmiechnal si¢ do rodziny.

Tak wiec 06w egzystencjalizm sie skonczyt w glowie mojej, wy-
czerpal po prostu i tak powstala na drodze ku madrosci jeszeze
jedna romantyczna ruina. Bo w koncu caly éw humanizm gestu
i dna, pustki i protestu jest udrapowang poza odziedziczona po
sp. Werterze.

Ale jak nie tak, to jak?

Witiasnie, jak? Tomizmu nigdy nie potrafilem pojaé, bo brakle
mi dostatecznego zasobu optymizmu poznawczego, poza tym nie
lubie tzw. caloSciowych systeméw, w dodatku hierarchicznych.
Wole juz takie jakie$ luZniejsze, bardziej demokratyczne podsy-
stemy i infrastruktury. O nieszezesnej grypie egzystencjalistycz-
nej juz opowiedzialem. Byl to w koncu moment w zyciu, kiedy
mogt sie czlowiek nad sobag intelektualnie uzali¢, popiescié¢ idee
samotno$ci, poigraé¢ z pozorami tajemnicy, wydaé¢ sie innym
madrym (co tez nie jest bez profitu).. No, a potem? Potem
przyszla rewolucja przyrodnicza w Swiadomos$ci, znikniecie ma-
terii pod wplywem lektur o najnowszych zdobyczach fizyki, astro-
nomii i biologii, psychoanaliza tlumaczaca bél $wiata zapaleniem
okostnym przebytym w dziecinstwie, przeszczepienie paru sere,
Sobor Watykanski Drugi, strukturalizm, archetypy, totemizm,
teoria mitu i pastylki nasenne. Oto rozmiary zamieszania w bied-
nej mojej glowie inteligenckiej, ktéra stara sie nadaza¢ za zdoby-
czami nauki, ale dusza za nia nie nadaza. Dlatego to wywloklem
Ja na lesiste wzgorza pod Krakowem z widokiem na wijacs sie
Wisle oraz dymiacy Krakéw. Popatrz sobie — mowie do tej du-

szy stroskanej — slowami Kazan Swietokrzyskich — pospiej sie

miluska moja, znajdz swoje miejsce w tym pogmatwanym Swiecie,
bo jak nie poépieszysz nie bedziesz zbawiona. A dusza nic, tylko
siedzi zdezorientowana, co tez z nig tyran modzg nowego wyprawia,
Szukaé¢ dla niej wyjscia jednak trzeba — o czym za chwile, tylko
postucham $piewu leénych stworzen.

Spodek
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W nr 166 ,Znaku” na str. 464 — Stefan Wilkanowicz napisal: ,Stwier-
dzam empirycznie, ze istnieje cierpienie, jest ono faktem niezaprze-
czalnym. Nie pytam o jego sens w znaczeniu ostatecznego uzasadnie-
nia”. Znaczy to, ze rezygnuje sie z ujecia rozumowego sensu cierpie-
nia i réowniez zla — bo nie mozna moéwi¢ o jednym bez drugiego. Rezy-
gnuje sie ze zrozumienia ich na tle Zycia, widzac przede wszystkim
sprzecznoéé ich z tym Zyciem, upatrujac w nich role: nowotwordw,
cbeoustrojow, zlych akcydensow.

Czy rzeczywiscie istnieje niemoznosé 1 brak powinnosci — spoj-
rzenia pozytywnego, zcalajacego cala sytuacje czlowieka: wlgcznie cier-
pienia i zla? Czy nie ma sposobu, rozumowego i prostego do wyjscia
ze stanu: leku, odstreczenia, sprzeciwu, znoszenia wbrew przekonaniu
czy ostatecznie buntu — w psychice czlowieka — wobec cierpienia i zla?

Bez uczonosci, opierajgc sie na empirii historii ludzi i historii wia-
snej, przyjmujac jako Zrodio wszystkiego: Milos¢ — Jedynego Boga
Zywego — widzimy nasze istnienie: jako akt tej Milosci, chegcej roz-
szerzyt swoj Byt na inne byty — powolane do rownoleglosci z Bytem
Tworzacym — jako: ,,Obraz i podobienstwo” Jego.

W momencie rzucenia nas w nurt Zycia bez nasze] woli — jestesmy
przedmiotem, w ktorym wszystko jest nie nasze — ale: dane, darowa-
ne — jednak posiadajace cale bogactwo mozno$ci biernego przezywania
rozikoszy zycia w zakresie: fizycznym i psychicznym.

Przypusémy, ze plan Bozy na tym sie koficzy. Zlo i cierpienie nie
istnieja. W cigglym plynieciu z pomy$lnym nurtem nie istnieje nic —
w czym czlowiek zaznaczylby swa podmiotowosé. Bylby dobry, bo ta-
kim a nie innym zostal stworzony, bylby tak samo szcze§liwy — jako
przedmiot tak z gory urzadzony, jak: manekin, lalka, gotowy pro-
dukt.

Nie mozemy wzy¢ sie w Boga, ale wszystko nam méwi, Ze zasadni-
czym atrybutem Boga jest podmiotowo$é — i nic ponizej tego nie jest
Go godne.

Jakze wieczny przedmiot — czlowiek bez perspektywy upodmioto-
wienia sie — moglby dosiegngé: ,,obrazu i podobienstwa’” Boga?

I tu zaczyna se zarysowywaé koniecznos¢ istnienia zla i cierpienia,
jako jedynej drogi do upodmiotowienia sie czlowieka, do stania sie —
mimo nigdy niezaprzeczalne Zrédlowe pochodzenie od Boga — czym§$

Znak — 17
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rownoleglym do Boga w swej samoistno$ci, w uprawnionym posiadaniu
siebie, w zdobyciu wlasnej wartodci: nabytej w rozumie i woli zwal-
¢zania w sobie i zewnatrz zla i kupionej za monete wilasnego blogo-
stanu spalonego w cierpieniu.

Dlatego w raju biernos$ci bylo nasienie wolnosci wewnatrz czlowie-
ka — i drzewo zlego i dobrego na zewnatrz — i moznos¢ wyboru. Dla-
tego, objawiwszy siebie jako Zrédlo i cel, Bég rzucil czlowieka w od-
met wszelkich mozliwoéci, doznan, wiréw — dajac ta cudowna sposob-
no$¢ wydobycia podmiotowych: woli, decyzji i wytrwania — samego
czlowieka, stwarzajgcego sie w tych testach juz sam po raz drugi —
juz nie na byt: przedmiotu, ale na byt: podmiotu.

I jedli w tej nowej formacji ma byé rzetelna niezaprzeczalna war-
tos¢ i prawda — to droga do tego prowadzaca ma by¢ takze rzetelna,
nie na niby, a bedaca: w pelni zlem przemoinym i bez ograniczenia
cierpieniem przebytym — tak przebytym: aby w nim nie zatarl sig
ksztalt ludzki, nie zerwal sie zwiazek z Bogiem i zostal nienaruszony
teren podmiotowej Milosci.

Bég wprowadza i wyprowadza, a czlowiek ma dodaé swe zdecydo-
wanie sie i ufnosé; i to jest rdzeniem, sednem procesu — z woli Bo-
ga — samostwarzania sie czlowieka.

I to jest bezpieczna droga, tyle jest na niej Swiadectwa slabosci wia-
snej, tyle ucieczki do pomocy Boga — ze nie grozi pycha, mimo roénie-
cia ponad siebie. Rozumial te droge Prus, rozumial Slowacki, sam
latami umierajac, rozumial Franciszek z Asyzu, upatrujgc rado$¢ w osta-
tecznym wyniszezeniu za zgoda wlasng — a przeciez wcigz w aurze
zdrowia Bozego.

Kto§ powiedzial, ze Ewangelia nie formuluje jasno rozwigzania ta-
jemnicy zla i cierpienia.

Czy istotnie tak jest? Ewangelia nie jest traktatemm — i w niej nie-
raz trzeba zestawia¢ prawde z fragmeniow.

Coz znaczy ten werset do uczniow w drodze do Emmaus: ,,Glupi i le-
niwego serca, czyz nie musialo sta¢ sie to wszystko, aby tak Syn Czlo-
wieczy wszedi do chwatly swojej?” Czyz nie jest to odwolanie sie do in-
telektu i woli ludzkiej, be juz nie do tylko: wiary, wspolcierpietnictwa,
wspolczucia, czei dla ofiary? Czyz nie jest to stwierdzenie: koniecznosei
organicznoseci, pozytywnosci tego misterium Krzyza? A mowi Chry-
stus: , Nie sg uczniowie nad Mistrza” i te droge otwiera przed kazdym.
A stwierdzenie, ze ,,Musi ziarno obumrzeé, aby dalo plon” — i ze:
.Siejba bywa w plakaniu a Zniwo w weselu”. A blogostawienstwa
na Gorze wplataja organicznie to co ,$wiat” ma za kleski w bieg zy-
cia ku celowi ludzkiemu: nasycenia Bogiem.

I rownolegle z tym znamy slowa: , Jarzmo moje lekkie jest.” — Chry-
sfus nazywa jarzmo wkladane na ludzi: ,moim”, nie zaprzecza pocho-
dzenia go z pozytywnej Miloéci i Jego woli, ale stwierdza: ze z dozna-
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niem przychodzacym na czlowieka przychodzi takze rownolegle, obok —
suma dzwigajgcego dobra, sprostania, radosci wzbogacania sie buduja-
cego — choéby zakonczonego oddaniem ducha w rece Ojca.

Czy istotnie do empiryzmu do$wiadczenia: zla i cierpienia — nie
moze byé w calej prawdzie nadbudowane to intelektualne rozumienie
zla i cierpienia, ktore by odkrywalo nie obcoéé¢ ich dla zycia, ale jak
najbardziej: immanentny, organiczny, pozytywny ich byt w pelni zycia
ludzkiego; byt warunkujacy te pelnie?

Czy ta §wiadomosé nie jest krokiem do wiekszej odwagi, wolnosci,
umocnienia?

Czy nie musi byé ta Swiadomos¢ utwierdzona jako konsekwentne
realizowanie sie postawy chrzeécijanskiej?

Zlo i cierpienie jest jedynym pomostem od czlowieka przedmiotu do
czlowieka podmiotu.

Jan Eazowski

22. VI 1968 r.
Krynica Zdroj

Jako reakecje na list s. Niepokalanki z Szymanowa, zamieszczony
W ,Znaku” nr 168, str. 832, wyrazam p. Annie Morawskiej w imieniu
wlasnym i 0sob z mego otoczenia uznanie i serdeczne podziekowanie za
cala Jej tworczo§é publicystyezna, za zapoznawanie nas z tym, co sie
dzieje w KoSciele na szerokim Swiecie. Checemy wiedzieé¢ wszystko, ponie-
waz zaréwno w Ameryce, jak w Polsce czy gdzie indziej chodzi o ten
sam Kosciol katolicki, za ktéry wszyscy jesteSmy wspolodpowiedzialni,

Co do rozumienia nadprzyrodzonego postuszenstwa w zakonach pol-
skich, o czym wspomina s. Niepokalanka, to lepiej nie dotykaé tej spra-
wy, bo réznie bywa... Nie wiem, czy s. Niepokalanka z Szymanowa jest
dostatecznie zorientowana w poziomie niektorych zakonéw w Polsce po-
za zakonem, ktorego jest czlonkiem,

Posgdzenie p. Anny Morawskiej o nieznajomo$é uchwal soborowych
jest naiwnoscig albo chwytem polemicznym. Wszak p. A. Morawska jest
w toku tych spraw i pilnie je Sledzi. Zdaje mi sie, ze gdy polska zakon-
nica przeczyfa, iz gdzie§ fam kto§ doskonale czy niedoskonale sie wypo-
wiedzial, nie powinna sie tym czué dotknieta, bo nie to jest sednem
sprawy.

WszyscySmy przezywali okupacje i wielu poniosto $mieré. Wydaje mi
sig jednak, ze dla nas, Zyjacych, przeiyte woéweczas cierpienia nie mogg sie
sta¢ dymng zaslong przeslaniajgca nam jasne spoijrzenie na obecng rze-
czywistos$é i na jutro.

I

(nazwisko i adres znane redakecji)
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