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1. Imig i nazwisko: Jarostaw Merecki

)

Posiadane dyplomy, stopnie naukowe:

- magister filozofii, International Academy of Philosophy in the Principality w Liechtenstein
(nostryfikacja: Katolicki Uniwersytet Lubelski), 1991 r.

- doktor filozofii, Wydzial Filozofii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego - Spor o prawo
naturalne. Analiza modelu argumentacji etycznej Josefa Fuchsa, 1999 .

3. Informacje o dotychczasowym zatrudnieni:
= 1994 - 2001 - Instytut Jana Pawia II Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego

- 1991 - 2001 - wykladowca etyki i antropologii filozoficznej w WyZszym Seminarium

Duchownym Ksig¢zy Salwatorianow w Bagnie k/'Wroctawia

- 2001- wykladowca w Papieskim Instytucie Jana Pawla II do spraw studiow nad Malzenstwem i
Rodzing przy Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie

4. Osiggniecie naukowe:
Tytul osiagniecia naukowego:
Cialo i transcendencja

Relacja antropologii filozoficznej i teologicznej przyktadzie teologii ciata Jana Pawla II

Na osiagniecie naukowe skiadaja sie nastepujace publikacje naukowe:
Corpo e transcendenza. L'antropologia filosofica nella teologia del corpo di Giovanni Paolo 1T

(Cantagalli, Siena 2015)

Moje dotychczasowe badania naukowe koncentrujg sie¢ przede wszystkim wokdét dwoch
zagadnien: wzajemnej relacji filozofii i teologii w etyce i antropologii oraz my$li Karola
Wojtyly/Jana Pawta I1. W pracy doktorskiej kwestie zwiazku filozofii i teologii analizowalem w
kontekscie dyskusji dotyczacych pojecia prawa naturalnego toczonych w ramach wspotczesnej
teologii moralnej. Praca w Instytucie Jana Pawla II KUL skupita maja uwage na mysli Karola

Wojtyly/Jana Pawta II, nastepnie za§ podjecie pracy w Papieskim Instytucie Jana Pawta II do spraw
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studiow nad Malzenstwem i Rodzina w Rzymie skierowata ja ku zagadnieniom zwigzanym z
rzeczywistoscia malzefstwa i rodziny. Mysl polskiego Papieza, a zwlaszcza tzw. teologia ciala
rozwijana w szeregu katechez wygloszonych przez Jana Pawla II na poczatku jego pontyfikatu
(1979-1984), okazala si¢ szczegolnie bogatym i oryginalnym Zrodlem zaréwno filozoficznej, jak i
teologicznej refleksji nie tylko nad matzenstwem i rodzina, ale - ujmujac to szerzej - nad
zrodtowymi doswiadczeniami czlowieczenstwa. W takim ujeciu teologia ciala Jana Pawia II
okazuje sie¢ zatem nie tylko refleksja nad jednym =z aspektéw doswiadczenia cztowieka
(doswiadczeniem cielesnosci oraz roznicy piciowej), ale jednoczesnie jest propozycja antropologii
teologicznej, ktora ma swoje mocne podstawy w antropologii filozoficznej Karola Wojtyty.

Zauwazytem, iz chociaz w kregach jezykowych, w ktorych obecnie pracuj¢ (jezyki whoski,
portugalski, hiszpanski) literatura poswiecona teologii ciala jest juz do$¢ bogata, to jednak aspekt
relacji teologicznej mysli Jana Pawla II z filozoficzng mysla Karola Wojtyly nie jest w niej
poruszany zbyt czesto (chocby z racji ograniczen jezykowych). Rowniez w jezyku polskim, chociaz
istnieja tu bardzo warto$ciowe przyczynki dotyczace tego tematu (przede wszystkim artykuty
Tadeusza Stycznia i Wojciecha Chudego), nie ma jak dotad obszerniejszej pracy badajacej te wiez,
(Poswiecona teologii ciata ksigzka Jarostawa Kupczaka Dar i komunia koncentruje si¢ przede
wszystkim na aspektach teologicznych, cho¢ mozna w niej, podobnie jak w innych tekstach tego
autora, znalezé réwniez cenne uwagi odnoszace si¢ do wspomnianej wyzej relacji. Ksigzka
Przemystawa Mroczkowskiego Osoba i cielesnos¢ zawiera wprawdzie rozdzial poswiecony
filozofii ciala, ale traktuje on nie tyle o filozofii Wojtyly, co o innych filozofach z ostatniego
stulecia, ktorzy zajmowali sig¢ cialem). Juz z tej racji podjecie tego tematu wydato mi si¢ donioste i
interesujace.

Ponadto lektura teologii ciata, a zwlaszcza pierwszej jej czesci, ktora - jak dzisia) wiemy -
zostala napisana jeszcze przed wyborem Karola Wojtyly na Stolice Piotrowa, przekonata mnie, ze
zaréwno stosowanej w niej metody, jak i wielu z jej podstawowych pojeé¢ nie da si¢ dobrze
zrozumie¢ bez uwzglednienia jej zwiazku z antropologia filozoficzng rozwinigta przez Wojtyle
przede wszystkim w Osobie i czynie. Interpretacja narracji biblijnej, zwlaszcza obydwu relacji o
stworzeniu $wiata i cztowieka, ma swdj wyrazny odpowiednik w filozoficznej metodzie Wojtyty.
Rowniez niektére z uzywanych przez Papieza pojeé, takie jak samoswiadomosé czy
samostanowienie, maja swoje wyrazne korzenie w filozoficznej refleksji Wojtyly. Analiza tych
zwigzkow pozwala na ukazanie teologicznej doniostosci antropologii filozoficzne] Wojtyly.

W kontekscie wspolczesnej sytuacji kulturowej znaczacy jest rowniez fakt, ze refleksji nad
cielesnoscig osoby Jan Pawel II podkreila pierwotno$¢ i doniostos¢ roznicy piciowej. Jak sig
wydaje - staram sig to szerzej pokaza¢ w mojej pracy - w $wietle rozwazan Papieza z teologii ciata

mozemy stwierdzi¢, ze nieodzownym elementem chrzescijanskiej wizji rzeczywistosci sa dwie
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formy roznicy: rdznica miedzy istota a istnieniem w strukturze bytu (réznica ontologiczna, ktora
pozwala mowié o przygodnosci Swiata, a co za tym idzie stawiac pytanie o racje jego istnienia) oraz
roznica plciowa, w ktorej mozna widzie¢ antropologiczny odpowiednik roznicy ontologicznej
(wzajemne dopelnianie si¢ mezczyzny i kobiety, ktorzy dopiero w komunii staja si¢ w pelni
“obrazem i podobienstwem” Stworcy). Charakterystyczna cecha teologii Jana Pawla II jest
jednoczesnie uznanie relacji oblubienczej za ten element moment doswiadczenia cztowieka, ktory
moze stanowié uprzywilejowany klucz do interpretacji nie tylko relacji miedzyludzkich (w
przeciwienstwie do znacznej czeSci mysli nowozytnej, ktora za taki pierwotny klucz uznala relacje
konfliktu), lecz réwniez relacji wewnatrztrynitamych oraz relacji czlowieka do Boga. W tej
perspektywie Jan Pawel Il odczytuje réwniez pierwotny sens ciata, w ktorego strukture, okreslong
przez roznicg¢ piciowa, wpisana jest potirzeba spotkania z osobg drugiego w relacji mitosci
oblubienczej (co moze zosta¢ zrealizowane zarowno w malzenstwie, jak i w bezposrednim oddaniu
si¢ Bogu w zyciu konsekrowanym).

Z metodologicznego punktu widzenia interesujacy jest sposéb, w jaki Jan Pawet II
interpretuje biblijne relacje o stworzeniu. Mozna w nim dostrzec wyrazny odpowiednik syntezy
filozoficznej Karola Wojtyly. Synteza ta polegata na probie polaczenia w spojng calosé
fenomenologicznej metody opisu doswiadczenia oraz jego metafizycznej interpretacji. Taka
propozycje antropologii filozoficznej znajdujemy w glownym dziele Wojtyly, tj. w Osobie i czynie.
We wstepie do pierwszego wydania tego dzieta autor stwierdza, ze nie chce przekracza¢ w nim
progu teologii, co by¢ moze uda mu sig zrobi¢ kiedy§ w przysztosci. Teologia ciata stanowi
wiasnie przekroczenie tego progu. Jej punktem wyjscia sa dwa opisy stworzenia czlowieka, ktore
znajdujemy w Ksiedze Rodzaju. Latwo jest jednak dostrzec, ze Papiez nie rozwija tradycyjnej
egzegezy tekstu biblijnego, lecz proponuje taki sposéb ich odczytania, ktory jest synteza opisu
fenomenologicznego z interpretacja metafizyczna 1 teologiczna. I tak pierwszy opis stworzenia
cztowieka Jan Pawel II odczytuje jako wyraz obiektywnej prawdy o nim, jako wyraz “pierwotnego
zamystu Boga w stosunku do czlowieka”, podczas gdy drugi opis stworzenia czlowieka jest dla
Papieza raczej “zapisem pierwotnego doswiadczenia czlowieka”, czyli sposobu, w jaki czlowiek
doswiadcza obiektywnej prawdy w swoim wnetrzu. Innymi stowy, chodzi tu o pokazanie, w jaki
sposab obiektywna prawda staje si¢ w ludzkim doswiadczeniu prawda subiektywna. Jest to sposob

13

uprawiania teologii, ktory wigze dane objawienia (to, co dane “z gory”) z doswiadczeniem
czlowieka (tego, co dane “z dolu”). Niewatpliwg zaleta takiego sposobu uprawiania teologii jest
pokazanie, iz wizja czlowieka, ktorg implikuje objawienie, pozostaje w harmonii z tym, co Wojtyla
nazywa zrodlowym doswiadczeniem cztowieka. W ten sposéb rowniez normy moralne, ktore plyna

z tej wizji - w naszym wypadku chodzi zwlaszcza o normy dotyczgce etyki malzenstwa - nie jawia
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sie¢ jako co$ narzuconego czlowiekowi niejako od zewnatrz, lecz jako postulaty wyplywajace z
wnetrza ludzkiego doswiadczenia.

W teologii ciala niciag przewodnia, ktora pozwala odczytaé w ludzkim doswiadczeniu
pierwotny zamyst Boga w stosunku do cztowieka, jest wlasnie do§wiadczenie ciata. To ono daje
nam mozliwo$¢ rozumiejacego powrotu do tej sytuacji, ktéra pozostaje poza zasiggiem
doswiadczenia czlowieka historycznego, tj. sytuacji cztowieka przed grzechem pierworodnym. Na
potrzebe takiego odczytania pierwotnego zamystu Bozego w stosunku do czlowieka wskazal
zreszta sam Chrystus w rozmowie z faryzeuszami na temat nierozerwalnosci matzenstwa, w ktorej
dwukrotnie odwolat si¢ “do poczatku”. Jan Pawel II idzie niejako za ta wskazowka Chrystusa i w
swojej teologii ciala podejmuje trud przekroczenia progu grzechu pierworodnego “do tylu”, do
sytuacji, ktora on sam nazywa “protohistoryczng”. Tym samym dzieje cztowieka po grzechu
pierworodnym (jego sytuacja historyczna) uzyskuja punkt odniesienia, ktory pozwala osad ich
wartosci - w dziejach cztowiek albo oddala sie, albo przybliza do owego “pierwotnego zamystu”.
Prawda czlowieka nie jest zatem - tak jak to bywa w wielu ich nowozytnych wizjach - wytworem
ludzkiej praktyki historycznej, lecz pozostaje dla stalym i niezmiennym punktem odniesienia w
dziejach czlowieka, stanowiac niejako - jak stwierdza W. Chudy - ich czynnik stabilizujacy.

W mojej ksigzce poswigconej teologii ciata oraz w innych publikacjach na ten temat
pokazuje jej kontekst historyczny, ktérym jest swego rodzaju “dualizm antropologiczny” filozofii
pokartezjanskiej oraz teologiczne “zapomnienie” o ciele. Co prawda teologia katolicka nigdy nie
ulegla pokusie manicheizmu, ale z drugiej strony nie poswiecala tez wiele uwagi doswiadczeniu
ciala, a takze - teologicznej refleksji nad matzenstwem i rodzing {ograniczona ona byta zasadniczo
do teologii moralnej i prawa kanonicznego). Mowiac jeszcze ogélniej - antropologia teologiczna
jako osobny teologiczny traktat to sprawa ostatnich dziesiecioleci. W moich publikacjach staram si¢
pokazac, ze teologia ciala Jana Pawla II stanowi swego rodzaju projekt takiej antropologii, ktorej
filozoficzng podstawa jest personalistyczna wizja cztowieka rozwijana przez Karola Wojtyle. W ten
sposob otrzymujemy personalistyczng wizje antropologii teologicznej, ktéra moze z kolei stanowic
podstawe dla teologii moralnej (w teologii ciala Jan Pawel II odnosi ja do normy encykliki
Humanae vitae, ukazujac personalistyczny wymiar tego dokumentu, ktory - poruszam ten temat w
kilku moich publikacjach - oskarzany bywal o powrot do nazbyt naturalistycznej wizji cztowieka,
czy tez nawet o popetnienie bledu naturalistycznego).

Jak wspomniatem, teologia ciala Jan PaweiIl ma swoje filozoficzne podstawy w
fenomenologii i metafizyce. W mojej rozprawie staram si¢ pokaza¢, o jaki rodzaj fenomenologii
chodzi, jaki jest oryginalny wkiad Wojtyly w sposob pojmowania i stosowania metody
fenomenologicznej oraz jaki rodzaj metafizyki implikuja - zdaniem Jana Pawla II - opisy

stworzenia zawarte w Ksiedze Rodzaju. Okazuje sig¢, Zze konsekwentnie stosowana metoda
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fenomenologiczna prowadzi do postawienia pytan, na ktore odpowiedzie¢ moze jedynie metafizyka
(a w dalszej perspektywie teologia), stajac sie w ten sposob - i tak mozna okresli¢ metod¢ Karola
Wojtyty/Jana Pawla II - transfenomenologia.

Moja proba transfenomenologii ciata wychodzi od intrygujacego stwierdzenia Jana Pawta II,
ktory nazywa ciato “sakramentem osoby”. Co wiecej, w $wietle rozwazan Papieza cialo jawi sig
jako swego rodzaju “prasakrament”. Korzystajac z analiz Josepha Ratzingera o sakramentalne;j
podstawie egzystencji chrzescijanskiej probuje pokaza¢, Zze sakramenty w ich rozumieniu scisle
teologicznym (jako widzialne znaki rzeczywistosci niewidzialnej) moziiwe sg tylko dlatego, ze
opieraja si¢ na zalozeniu mozliwoici wyrazania tego, co duchowe w tym, co materialne, a
pierwszym naturalnym wyrazem takiej reprezentacji jest wlasnie ludzkie cialo. Nawiazujac do
analiz Tadeusza Stycznia okreslam ciato jako podwojny znak: jako znak osoby i jako znak tego,
kogo osoba ludzka jest znakiem, czyli jako “znak obrazu Stworcy”.

W rozwazaniach Jana Pawla II protohistoryczna sytuacja cztowieka okreslona jest przez trzy
wspdlrzedne: pierwotna samotnosé, jednos¢ i nagosé. W pierwotnej samotnosci ujawnia sie
podmiotowosc osoby ludzkiej, w $wietle rozwazan Papiez mozna powiedzie¢, ze konstytuuje sig¢
ona na plaszczyznie przezyciowej. W analizach dotyczacych tego aspektu staram si¢ pokazac
oryginalno$¢ papieskiego ujecia $wiadomosci w poréwnaniu z jej rozumieniem w klasycznej
fenomenologii, ktéra przypisuje Swiadomosci intencjonalnosé. W analizach Karola Wojtyly,
ktorych echo znajdujemy rowniez w teologii ciata, §wiadomosé nie jest intencjonalna 1 dlatego - w
przeciwienstwie do fenomenologii péZznego Husserla - nie moze stanowi¢ instancji konstytuujacej
swoje przedmioty. Swiadomos¢ poprzedzona jest poznaniem, ,,cognosco” jest warunkiem ,,cogito”.
W teologii ciala $wiadomosé Adama ,budzi si¢” w poznawczym kontakcie ze swiatem, ktory jest
juz ukonstytuowany i to dzieki takiemu poznawczemu kontaktowi ze $wiatem cztowiek uswiadamia
sobie swoje ,,inaczej i wyzej”, swojg ontyczna odmiennos¢ i aksjologiczng wyzszosé. W swietle
Ksiegi Rodzaju mozemy stwierdzi¢, ze pierwsza forma $wiata pochodzi od jego Stworcy, zadanie
czlowieka polega za$ na nadawaniu mu ,drugiej formy”, ktdra jednak nie moze pozostawaé w
sprzecznosci z forma pierwszg (dotyczy to rowniez samego czltowieka - w tym sensie prawda o
czlowieku poprzedza jego wolnosc). W ten sposdb w wymiarze doswiadczenia czlowiek
konstytuuje si¢ jako osoba, ktora istniejac w ludzkiej naturze jednocze$nie jg posiada. Analiza
pierwotnej samotnosci czlowieka prowadzi do pierwotnego Zrodla pojecia osoby, ktorym jest
specyficznie ludzkie doswiadczenie pozostawania w relacji do wiasnej natury.

Fakt, ze w narracji biblijnej pierwotna samotno$¢ poprzedza pierwotna jednos¢ ma takze -
zdaniem Jana Pawla II - wazne znaczenie dla teorii osoby. Oznacza on, ze osoba nie jest bytem
wylacznie relacyjnym, np. ukonstytuowanym dzigki uznaniu jej za osobg przez osoby juz istniejgce,

lecz jest osoba od samego poczatku swego bytowania, niezaleznie od tego, czy inni zechca uznac ja
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za byt osobowy. Osoba - wbrew pewnej wersji filozofii dialogu (np. M. Buber) - nie konstytuyje sie
jako osoba dopiero w relacji Ja - Ty, lecz wchodzi w te relacje wiasnie dlatego, ze istnieje juz jako
osoba. Z drugiej za$ strony na plaszczyzZnie przezyciowej potencjalnosci wpisane w osobowe bycie
czlowieka moga zosta¢ zaktywizowane dopiero dzigki relacjt z innymi (np. czlowiek jest istota
méwiacy, ale nie zrealizuje tej potencjalnosci, jesli nie bedzie wlaczony we wspdlnote, ktora
postuguje sie jezykiem i ktdra potraktuje go jaka istote mowiacg). Inaczej moéwiac, nalezy odroznic
ontologie i fenomenologi¢ osoby. W jezyku wlasciwym dla opowiesci biblijnej odpowiednikiem
tego rozroznienia jest wlasnie prymat pierwotnej samotnosci wobec pierwotnej jednosci.

Pierwotna jednosé osob oznacza ich rownosé w czlowieczenstwie (somatyczna tozsamosé -
»cialo z mego ciala” - w wymiarze moralnym oznacza réwna godnosé) oraz komplementarnosc.
Rowniez ta prawda wpisana jest w strukture ludzkiego ciala, w ktorej meskosc jest ,dla”
kobiecosci”, a kobiecosc ,,dla” meskosci. Doswiadczenie ,jednego ciala” realizuje owa jednosc,
ktora posiada jednoczesnie jeszcze jeden wymiar; wymiar transcendencji. Jest to transcendencja ku
Trzeciemu (Stworcy) i ku trzeciemu (dziecku). Dlatego akt matzenski - zgodnie z nauka Humanae
vitae - posiada dwa nierozdzielnie ze soba zwigzane znaczenia: jednoczace i (potencjalnie)
rodzicielskie. Pozbawienie aktu malzenskiego wymiaru transcendencji zmienia natomiast jego
natur¢ i wigze si¢ z niebezpieczefistwem traktowania traktowania drugiego - poprzez jego cialo -
wylacznie jako ,,przedmiotu uzycia”. Staram si¢ to ukaza¢ poréwnujac wizje Jana Pawia II z teorig
erotyzmu przedstawiong przez francuskiego mysliciela Georgesa Bataille’a. Jest rzecza
interesujaca, Ze Bataille, ktory ktadzie nacisk na pragnienie zjednoczenia si¢ z osobg drugiego w
akcie erotycznym (ostatecznie niemozliwe do zrealizowania, gdyz osoby zachowuja swoja
odrebnos¢ nawet w akcie takiego zjednoczenia), a jednoczesnie pomija wymiar transcendencji,
stwierdza, ze sfera milosci erotycznej jest ostatecznie sfera pogwalcenia podmiotowosci drugiego i
»egoizmu we dwoje”. Sadze, ze taka wizja milosci erotycznej, w ktorej osoba nie jest w stanie
przekroczy¢ granic swojej subiektywnosci, jest logiczng konsekwencjg tej wersji nowozytnej wizji
czlowieka, ktora trafnie wyrazaja stowa jednego z jej tworcow: ,,we never pass one step beyond
ouerselves” (D. Hume).

Trzecia wspolrzedna sytuacji protohistorycznej czlowieka - pierwotna nago$¢ - w analizie
Jana Pawla Il wyraza takie postrzeganie osoby drugiego, w ktorym ciato wraz z jego jakosciami
seksualnymi nie skupia uwagi drugiego wylgcznie na sobie, lecz postrzegane jest jako wyraz
podmiotowosci osoby. Inaczej jest natomiast po grzechu pierworodnym, ktéry w sercu cztowieka
budzi pozadliwos¢, zmieniajagc rowniez sposob postrzegania drugiego cztowieka. Cialo staje sig
wowczas mozliwym przedmiotem uzycia, a z kolei budzi wstyd ciata. Osoba nie wstydzi si¢ swoich
jakosci seksualnych, ale nie chce byé postrzegana wylgcznie poprzez te jakosci. Interesujace w tym

kontekscie okazuje si¢ porownanie analizy wstydu z katechez Jana Pawta II z tym, co na temat
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wstydu seksualnego pisze Wiadymir Solowiow. Zdaniem rosyjskiego mysliciela wstyd jest
podstawowym uczuciem moralnym, a zdolno$¢ do odczuwania wstydu odroznia cztowieka od
zwierzat, ktore odczuwaja co najwyzej strach. W opinii Solowiowa wstyd pojawia si¢ w ludzkiej
swiadomosci wowczas, gdy zaczyna on sobie zdawac sprawe ze swojej ,,zwierzecej natury”, z tego,
co taczy go ze Swiatem instynktow, ktore pozostaja poza wplywem jego woli. W tej wlasnie chwili
czlowiek rodzi si¢ jako byt moralny. U Jana Pawla II jest inaczej. Cztowiek uswiadamia sobie
swoje osobowe 1 moralne bycie jeszcze przed pojawieniem si¢ wstydu, w poznawczym kontakcie
ze $wiatem, fenomen wstydu jest zas konsekwencja naruszenia wlasciwej osobie ludzkiej struktury
samopanowania w wyniku grzechu pierworodnego, co prowadzi z kolei do zachwiania relacji osoby
ludzkiej z obiektywna prawds, w tym rowniez z prawda o sobie samej i z prawda o osobie
drugiego.

Klamra zwierajaca ,,antropologi¢ poczatku” Jana Pawla II jest pojecie daru. Osoba, ktora
zostala powotana do istnienia jako dar pierwszego Dawcy, odnajduje siebie w pelni w darze,
ktorego adresatem jest osoba drugiego (osoba ludzka lub osoba samego Boga). Dlatego mozemy
powiedzie¢ najglebsza zasada osobowego zycia, wymiarem, w ktérym osoby spetniaja si¢ jako
osoby, jest reguta daru. W zakonczeniu mojej ksiazki staram sie odczytac¢ wizje dziejow
implikowanga przez teologie ciala Jana Pawia II jako zmaganie sie - mowiac za §w. Augustynem -
dwoch mitosci: mitosci siebie usque ad contemptum Dei, ktora odrzuca dar, i mitosci Boga usque

ad contemptum sui, ktora realizuje si¢ w bezinteresownym darze z siebie (por. Gaudium et spes,
24),

5. Pozostale osiagniecia naukowe:

Inne obszary moich badan naukowych mozna zgrupowa¢ w nastgpujacych punktach:

1. Refleksja nad nauczaniem Jana Pawla I, przede wszystkim nad tymi jego dokumentami, ktére
dotyczg moralnego wymiary zycia czlowieka. Jestem autorem kilku artykulow dotyczacych
encykliki Veritatis splendor, w ktorych analizuje centralne przeslanie tego dokumentu, tj.
zwigzek wolnosci z prawda. Odwolujac sie do filozoficznych analiz Karola Wojtyly staram sie
w nich pokaza¢, ze u samych podstaw pojecia osoby jako istoty rozumnej i wolnej znajduje sie
jej relacja do prawdy. W wizji osoby Karola Wojtyly/Jana Pawla II podstawowy sens bycia
osobg polega bowiem na ,przekraczaniu siebie w strong prawdy” (,,transcendencja to drugie
imig osoby” - pisze Wojtyta). W kilku artykutach zajmuje¢ sie rowniez spotecznymi aspektami
nauczania Jana Pawla I, a szczegolng uwage wartosci ludzkiego zycia i jego ochronie (problem

aborgji i eutanazji, a takze kwestia kary smierci).
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2. Epistemologia moralnosci, a zwlaszcza relacja pomiedzy naturalnym poznaniem moralnym a
teologia moralng. Zajmuje sie w nich przede wszystkim sporem wokol pojecia prawa
naturalnego. Pewien nurt teologii moralnej zarzuca bowiem moralnemu nauczaniu Kosciota,
zwlaszcza dotyczacemu ludzkiej seksualnosci (np. encyklice Humanae vitae) popetnienie bledu
naturalistycznego, czyli nieuprawnione logicznie przejscie od faktéw do norm. W moich
tekstach staram si¢ pokazac, ze nauczaniu Magisterium nie chodzi o nature rozumiang w sensie
wylgcznie biologicznym, lecz o naturg osoby ludzkiej, dla ktorej prawidtowosci naturalne (np.
sposob funkcjonowania ludzkiej seksualnosci) maja od samego poczatku sens nie tylko
biologiczny, ale i symboliczny. W kontekscie encykliki Veritatis splendor zajmowalem sie
réwniez pojgciem opcji fundamentalnej (K. Rahner, J. Fuchs), ktéra interpretuje jednak nie tyle
w sensie bezposrednio moralnym, co antropologicznym. Twierdze, ze ide¢ opgji
fundamentalnej interpretuje si¢ jako wolny wybor pewnego samorozumienia, to prowadzi to do
moralnego subiektywizmu, mozna ja natomiast rozumieé¢ jako ,przebudzenie sie do
rzeczywistosci” (R. Spaemann. J. Maritain), w ktérym osoba uswiadamia sobie normatywng
moc prawdy i tym samym w wymiarze przezyciowym konstytuuje sie jako osoba.

3. Antropologia filozoficzna i teologiczna, a zwlaszcza teoria osoby. Wychodzac od teologicznych
zrodel pojegcia osoby w sporach trynitarnych i chrystologicznych pokazuje (w nawiazaniu do
analiz m.in. R. Spaemanna i K. Wojtyly), ze istnienie osoby polega na posiadaniu odpowiedniej
natury (Boskiej lub ludzkiej lub - jak w przypadku Chrystusa - Boskiej i ludzkiej zarazem).
Bycie osoba okazuje si¢ wowczas specyficznym sposobem istnienia, ktdrego nie moina
utozsamiac z zadng z cech empirycznych. Dlatego istnienie ludzkiej osoby nalezy zaktadaé w
kazdym przypadku, w ktérym mamy do czynienia z istnieniem indywidualnej natury ludzkiej
(tj. bycia osoby nie mozna utozsamiac¢ z zadna z jej cech).

4. Filozofia i teologia rodziny. W moich badaniach zajmowatem si¢ rodzing zaréwno rodzing w
aspekcie jej miejsca w chrzescijanskiej wizji cztowieka (powolanie do zycia w rodzinie jako
element Bozego zamystu w stosunku do czlowieka), jak i rodzinag w kontekscie wspélczesnej
kultury.

5. Moja ksiazka Cialo i transcendencja zostala opublikowana w jezykach whoskim i portugalskim.
Opublikowatem 8 tekstow w jezyku angielskim, 2 w jezyku niemieckim, 30 w jezyku wioskim,
6 w jezyku hiszpanskim i 1 w jezyku portugalskim. Ponadto jestem tlumaczem kilkunastu
ksiazek z dziedziny teologii i filozofii (posrod 8. przetlumaczonych przeze mnie ksigzek kard.
Josepha Ratzingera znajduje si¢ tom jego Opera omnia pt. Rozumienie objawienia i teologia
historii wedlug Bonawentury, Wydawnictwo KUL Lublin 2014; thumaczylem réwniez prace

takich autoréw, jak Gerhard-Ludwig Miiller, Angelo Scola, Livio Melina, Jacques Maritain,
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Franz von Kutschera, Robert Spaemann, Rocco Buttiglione). Jestem tez autorem recenzji dziel
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teologicznych i filozoficznych,



